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                Anno II - n. 3/Ottobre 2016 

 

EDITORIALE 
 

di Rosanna Alaggio, Antonio Mancini e Lorenzo Scillitani 
 

Sociologi, storici, antropologi, filosofi, intellettuali, rappresentanti di diversi ambiti culturali e 
disciplinari, hanno voluto partecipare a questa raccolta di studi pensata dai colleghi dell’Università 
del Molise in riconoscimento della lunga e prestigiosa carriera accademica di Vincenzo Spera. 
Questo volume raccoglie saggi di storia religiosa, risultati di ricerche sul campo, riprese di autori 
classici, riflessioni epistemologiche sui processi di patrimonializzazione e definizione del 
Patrimonio culturale immateriale, e insieme nuove letture di documenti legati alle tradizioni 
popolari. Temi ricorrenti anche nel percorso scientifico di Vincenzo Spera, in buona parte ne 
riflettono gli interessi scientifici, la vivacità culturale e l’approccio interdisciplinare del suo metodo. 
Uno studioso mai scontato Vincenzo Spera, instancabile sostenitore della ricerca sul campo, dotato 
di una curiosità energica ma sempre ancorata a quel rigore metodologico che costituisce nucleo 
solido della sua formazione, oltre che espressione autentica della sua indole di ricercatore.  

Se dovessimo individuare il carattere distintivo della sua personalità scientifica certamente 
dovremmo cercarlo nel suo attaccamento alle Origini, a quelle radici storico-culturali di cui è 
sempre andato in cerca e di cui spesso è riuscito a svelare il senso più recondito. Il segno che unisce 
in un discorso organico tutta la sua produzione scientifica è proprio nel profondo legame con la 
gente del Sud. Leggendo i suoi scritti tornano in mente le parole di un discorso parlamentare di 
Giustino Fortunato, quando rivendicava con forza l’intima relazione con la sua terra: «la conosco 
palmo palmo, l’ho più volte girata da un capo all’altro, l’ho studiata, ne ho amorosamente evocato il 
segreto» (Il Mezzogiorno e lo Stato Italiano. Bari. 1911. vol. I: 55).  

E proprio di questo “segreto” Vincenzo Spera si è messo in cerca, fin dall’inizio della sua 
carriera, ripercorrendo gli itinerari di Ernesto De Martino e di Carlo Levi, impegnandosi per 
decenni in campagne di rilevazioni in Basilicata, Puglia, Molise, Umbria, Calabria, Campania. 
Indagando sui culti arborei, le feste del “Maggio”, le forme devozionali connesse ad alcuni 
importanti santuari della Puglia, della Basilicata, della Campania e del Molise, rilevando i rituali 
della mietitura, i cerimoniali dei comparatici infantili e le pratiche della terapia popolare per la cura 
dell’ernia. Ha sempre proposto nuove linee interpretative, approfondendo le dinamiche di 
trasformazioni e contestualizzando i processi di reinvenzione connessi con il lungo svolgimento di 
queste manifestazioni culturali.  

Da questo “viaggio” nel Sud, la riscoperta e la scoperta di aspetti inediti di un entroterra agricolo 
e pastorale che stava scomparendo sotto il peso dello spopolamento delle aree interne, di quei 
processi di inurbamento innescati da politiche di sviluppo che soltanto in seguito avrebbero 
dimostrato tutto il loro drammatico fallimento. Interi comparti di un patrimonio di conoscenze, di 
manifestazioni e vocazioni culturali sarebbero stati inconsapevolmente sacrificati in nome di 
un’adesione acritica a quel progetto di industrializzazione forzata del Mezzogiorno, individuato 
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come unica soluzione possibile della “Questione meridionale”. La sensibilità di Vincenzo Spera 
aveva colto allora, proprio all’inizio della sua carriera, la necessità di preservare quel mondo, di 
rilevarne i contenuti più intimi, trasformandosi in una sorta di “antropologo condotto”, ruolo nel 
quale si è sempre riconosciuto quando rievoca gli episodi legati ai suoi rilevamenti negli angoli più 
remoti della Lucania.  

Nel tempo la sua produzione scientifica si è distinta per originalità di risultati e ampiezza della 
lettura interpretativa, due elementi che già risaltavano nella scelta tematica e nel metodo impiegato 
per la campagna di rilevazione sulla produzione degli ex voto fotografici e nella registrazione delle 
trasformazioni mediatiche dei comportamenti votivi, ispirate anche dalla sua attività giovanile come 
critico d’arte d’avanguardia. L’approccio storico-filologico è particolarmente evidente nelle sue 
indagini sulle diverse versioni locali del Carnevale. A questo tema, alle forme recenti di 
reinvenzione e al valore rituale delle maschere e alla sua evoluzione nel tempo, ha dedicato 
recentemente particolare attenzione compilando monografie comparse in prestigiose sedi editoriali.  

I suoi numerosi articoli sulle feste tradizionali hanno certo ottenuto il risultato di ravvivare 
l’interesse delle nuove generazioni di studiosi, ma sempre suggerendo l’adozione di strumenti 
analitici che ribadiscano l’importanza di una corretta contestualizzazione storica di ogni 
manifestazione culturale.  

Il suo impegno si esprimerà col tempo nelle numerose partecipazioni a importanti convegni 
internazionali e nell’attribuzione di rilevanti incarichi accademici ed istituzionali, oltre che nelle 
attività svolte come Socio fondatore dell’AISEA (Associazione Italiana Scienze Etno-
Antropologiche); membro della SIAM (Società di Antropologia medica) dal 1993 al 2002; membro 
della rete FER Eurethno del Consiglio d’Europa; membro della Consulta scientifica della FITP 
(Federazione Italiana Tradizioni Popolari); direttore di prestigiose collane editoriali. 

Forse sono le parole della motivazione con cui recentemente gli è stato conferito un premio 
internazionale a riassumere in maniera adeguata il valore della produzione scientifica di Vincenzo 
Spera e il suo sforzo di preservare, attraverso la raccolta di una mole considerevole di 
documentazione, una porzione significativa dell’eredità etnografica del Mezzogiorno:  

«All’etnologo VINCENZO SPERA che nel solco della grande tradizione demo-antropologica 
demartiniana, ma con un occhio attento alle innovazioni della ricerca moderna, ha saputo 
approfondire i temi della cultura popolare soprattutto lucana. Non vanno altresì dimenticate le sue 
ricerche sui santuari per una storia delle religioni e di critico d’arte d’avanguardia». 
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Della religiosità popolare 
 

The Popular religiosity 
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Abstract: Dato l’uso indiscriminato, che si fa, di vocaboli diversi per indicare la religiosità 
cosiddetta popolare, compromettendo la chiarezza dei concetti, si tenta di affrontare, nel presente 
scritto, la questione terminologica, e di rendere conto, altresì, dei risultati della ricerca sul campo, 
proponendone un tentativo di lettura.  

 
Abstract: The essay tackles a problem of terminology used in research about popular religiosity 

and at the same time summarizes the results of latest fieldwork. 
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1. La questione terminologica 
«4, 23 Gesù andava attorno per tutta la Galilea, insegnando nelle loro sinagoghe e predicando la 

buona novella del regno e curando ogni sorta di malattie e di infermità nel popolo. 24 La sua fama 
si sparse per tutta la Siria e così condussero a lui tutti i malati, tormentati da varie malattie e dolori, 
indemoniati, epilettici e paralitici; ed egli li guariva. 25 E grandi folle cominciarono a seguirlo dalla 
Galilea, dalla Decàpoli, da Gerusalemme, dalla Giudea e da oltre il Giordano. 

5, 1 Vedendo le folle, Gesù salì sulla montagna e, messosi a sedere, gli si avvicinarono i suoi 
discepoli. 2 Prendendo allora la parola, li ammaestrava […]. 

13, 1 Quel giorno Gesù uscì di casa e si sedette in riva al mare. 2 Si cominciò a raccogliere 
attorno a lui tanta folla che dovette salire su una barca e là porsi a sedere, mentre tutta la folla 
rimaneva sulla spiaggia» (Matteo 4, 23-25; 5, 1-2; 13, 1-2). 

Alla folla, come seguitiamo a lèggere in Matteo, e come leggiamo, tra l’altro, anche in Marco (2, 
1 e 13; 3, 7-12; 4, 1; 6, 34; 7, 14; 10, 1-2.), Luca (4, 31; 5, 1 e 17; 6, 17; 8, 1 e 4; 11, 29; 14, 25; 20, 
1) e Giovanni (6, 1-5; 7, 14), parla, dunque, Gesù. A una folla composita parla, all’aperto come 
nelle sinagoghe. Non solo ai miseri, agli emarginati, agli indotti, ai pubblicani, ai peccatori, ai 
bisognosi di consolazione e di riscatto, dunque, ma anche ai notabili, agli scribi e ai farisei, ai 
dottori della Legge e ai Sadducei, lì presenti anch’essi, ognuno con motivazioni diverse. Egli parla 
al popolo inteso come comunità in cammino, il suo messaggio è rivolto a tutti, senza distinzione 
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alcuna di patria, religione, condizione, età, anche, e soprattutto, a chi tenta d’insidiarlo e 
comprometterlo di fronte al popolo e alla Legge. La sua predicazione, affidata totalmente all’oralità, 
è, in tal senso, eminentemente popolare. Quella cristiana, sicché, è, in origine, religione popolare. 
So bene dell’ambiguità semantica del sostantivo popolo (popolo = vulgus = classi subalterne, 
popolo = nazione, popolo = massa) e dell’attributo, suo derivato, popolare, su cui ci ha già messo in 
guardia il filologo spagnolo Ramón Menéndez Pidal, secondo cui il termine “popolare” è 
«engañoso, engrendador de graves errores» (Menéndez Pidal 1933: 29). Ma qui è chiaro che per 
popolo si debba intendere popolo di Dio, secondo lo stesso annuncio angelico ai pastori e il 
successivo coro del Gloria (Luca 2, 9-14.).  

Solo quando al messaggio evangelico pongono mano gli uomini della scrittura, affrontando lo 
studio esegetico della Parola, gradualmente, ma decisamente, i dotti prendono le distanze dalla 
religione così com’è intesa e vissuta dal resto del popolo di Dio, tra cui quegli indotti, a cui la buona 
novella è, nel corso del tempo, utilizzando semplici racconti seguiti da parole edificanti e da 
opportuni ammonimenti, annunciata oralmente fino alle ultime missioni degli anni cinquanta del 
trascorso secolo, in memoria delle quali, e a protezione dello spazio abitato, s’innalzano, 
specialmente all’ingresso, o nei crocicchî, dei centri rurali, calvarî, alle cui croci si legano tuttora, la 
Domenica delle Palme, rametti di ulivo benedetto. La religiosità dei semplici, degli indotti, la cui 
trasmissione dei saperi è affidata unicamente all’oralità, è appresa dalle parole degli adulti, 
dall’insegnamento, sterile (Si facevano mandare a memoria i fondamenti della religione cattolica 
con il metodo di domanda e risposta, senza preoccuparsi di far capire qualcosa, essendo le 
spiegazioni assolutamente inadeguate, spesso dannose), impartito in parrocchia, del Catechismo, e 
dalla lettura, per chi ha imparato a farlo, delle brevi invocazioni stampate sul verso dei santini, e di 
piccoli libri di devozione destinati al popolo. Primo fra tutti il Massime eterne, aureo libretto di 
Sant’Alfonso Maria de’ Liguori, che si pone ancora, insieme alla coroncina del rosario, fra le mani 
giunte del defunto. Ancora negli anni Cinquanta del trascorso secolo, le devote, riunite insieme, in 
chiesa o nelle case, ripetevano le preghiere lette dall’unica amica, naturalmente tenuta in gran 
conto, capace di farlo. Fra religiosità della scrittura e religiosità dell’oralità il solco pare che si sia 
fatto sempre più largo e profondo. La ragione, che acribicamente si esercita sui sacri testi, 
lentamente si allontana dall’esercizio dell’evangelizzazione permanente, comprendendo sempre 
meno le ragioni di una comunità, il cui unico progetto è la libertà e la salvezza propiziate dal 
mistero del Figlio di Dio incarnato, morto e resuscitato. Ne deriva che la religiosità non è piú 
popolare, perché di tutto il popolo di Dio, sebbene perché propria del “popolo semplice”, il quale 
non può che elaborare di essa una forma, il cui tono è quello di semplicità, spontaneità, 
elementarità, ingenuità, espressa in modi altrettanto semplici ed elementari, in cui predomina il 
“sentimento”, non, cioè, «con i moduli della sacra Liturgia, ma nelle forme peculiari derivati dal 
genio di un popolo o di una etnia e della sua cultura» (Direttorio su pietà popolare e Liturgia. 
Principi e orientamenti, 2002: 21). In ogni caso, «la vita spirituale non si esaurisce nella 
partecipazione alla sola liturgia. Ad alimentarla concorrono anche i pii esercizî del popolo 
cristiano» (Sacrosanctum Concilium: 12). Sarà bene, sicché, chiamarla “pietà popolare” (Paolo VI 
1975: 48). Ma la liturgia, proprio con la ritrovata partecipazione di tutti i credenti, promossa dal 
rinnovamento conciliare, è tornata a essere popolare, non essendo più un’azione intesa quasi come 
riservata ai soli celebranti, a cui i fedeli erano presenti sì, ma del tutto esclusi da riti non compresi. 
Sta di fatto che, ab antiquo, popolo e popolare, essendo il popolo inteso come massa, che è distinta 
dalla minoranza dominante, colta o no che sia, hanno sempre segnato un’esclusione, uno stato 
“inferiore” di fatto.  
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Penso che sia utile affrontare un altro spinoso problema, che è quello dei termini generalmente 
adottati per trattare l’argomento proposto. Qualcuno li ha definiti sinonimi. Ma anche dei sinonimi 
le isomorfe dei significati non coincidono del tutto. Di certi significanti, poi, anche quando 
condividono il semantema, il significato è distinto dal prefisso o dal suffisso, talora da entrambi, 
aggiunti alla radice del significante primitivo. Essi, insomma, appartengono allo stesso campo 
semantico, ma non hanno identico significato. Voglio dire che vi sono differenze, o anche solo 
sfumature, tuttavia notevoli, a dire il vero, di significato, che invitano alla cautela al fine di garantire 
una rigorosa proprietà di linguaggio e una migliore possibilità d’intendersi. Sto parlando, è chiaro, 
di religione, religiosità, fede, devozione, pietà, intendendo per iperonimo religione, e per iponimi i 
restanti termini indicanti con esso rapporti di parentela. Non si tratta qui di un mero bisogno di 
ridefinizione dei concetti, a proposito dei quali la letteratura è vastissima e, talora, discorde. Si 
tratta, piuttosto, di affrontare la questione con altra ottica, visto che, tuttora, non pochi continuano a 
usare indifferentemente l’uno o l’altro termine, poiché, tanto, sono sinonimi. Potrà esserci, in tal 
caso, di aiuto la linguistica, ricorrendo, con la dovuta cautela, all’assunto saussuriano. 

Nella chiara e sintetica definizione (ed è solo una delle tante, a cui attingere) della Religione, 
dataci dal Dizionario Ecclesiastico, si legge: «La definizione di religione non può esser data che in 
funzione del fatto religioso quale esso s’impone nei suoi elementi primigeni e fondamentali. Essa è 
oggettivamente il complesso di verità, di doveri, di riti ordinati a onorare la divinità; 
soggettivamente è l’abituale inclinazione dell’uomo verso la divinità mediante l’accettazione del 
complesso dogmatico-morale ritualistico ordinato al riconoscimento dell’eccellenza e del dominio 
supremo della Divinità» (Dizionario Ecclesiastico, III, 475-479: 476, 1958). È, essa, dunque, il 
sistema, storicamente fondato, col suo lessico e la sua grammatica, riconosciuto, accettato e 
condiviso da una comunità di credenti. In essa sta l’unità dei credenti. I quali, tuttavia, 
condividendone i fondamenti, la vivono in modo profondamente individuale secondo i modelli 
culturali della comunità di appartenenza, da cui hanno, per inculturazione, ricevuto i saperi 
condivisi. Il vissuto soggettivo della religione si atteggia, cosi, in modo diversificato di luogo in 
luogo, e tra famiglie di uno stesso luogo, non solo nel rendere a Dio il culto dovuto, ma anche nel 
pensare la divinità e nel rapportarsi a essa. Tale atteggiarsi della coscienza religiosa, che storicizza 
l’interiorità collettiva o individuale rispondente ai modi di sentire e di vivere la vita sanciti e 
condivisi da una determinata porzione di credenti, è la religiosità, nella quale, naturalmente, si 
producono alterazioni del sistema, che vanno valutati ed, eventualmente, corretti con un’attenta 
opera di educazione permanente, sapendone cogliere la ricchezza creativa. 

È la religiosità popolare, in particolare, che si fa soggetto ecclesiale, da cui trarre elementi per 
una rifondazione dello stesso vissuto religioso dell’intero popolo di Dio, compresi quelli, a cui è 
affidato il compito di trasmettere e salvaguardare la purezza della fede, ai quali non possono 
sfuggire, quale risorsa fondamentale per l’annuncio del Vangelo, il sensus fidei della comunità 
come del singolo credente, e la necessità che tutti partecipino attivamente alla vita della Chiesa, 
perché tutti siano soggetti del sensus fidelium. È chiaro che, in tale prospettiva, la religiosità 
popolare costituisce una testimonianza privilegiata del sensus fidei, e contribuisce a tonificare la 
vitalità d’una Chiesa evangelizzatrice.  

Ispirarsi ai fondamenti della religione è indispensabile, perché la religiosità produca i i suoi 
buoni frutti. La religiosità, a sua volta, è indispensabile, perché la religione sia sempre viva e atta a 
informare la coscienza dei credenti. La religione è l’impronta, che traccia il sentiero, la religiosità è 
l’orma di una comunità di credenti, e di ognuno di essi, che conferma e consolida e rende piú 
praticabile il sentiero fino a farne, con l’apporto di tutti un’agevole strada. La religione è, insomma, 
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la langue, e la religiosità, nelle sue diverse forme, la parole. Nella prima i fondamenti irrinunciabili, 
nella seconda l’attività vivificante, che ne assicura la vitalità. 

Alla religiosità, ovvero al particolare modo di vivere la religione, soccorre la fede, da cui lo 
stesso sentimento religioso è mosso, nella divinità e nella potenza della Parola incarnata nella storia 
dell’umanità (Marco, I, 15; XVI, 16), facendosi fondamento di ciò che si spera (Ebrei. XI, 1), e 
intervengono, determinandolo e caratterizzandolo, le diverse forme espressive: La devozione, che è 
ferma disposizione interiore di adempiere con slancio ed esattezza tutti i doveri dettati dalla 
religione (De novis devotionis formis non introducendis. Decr. S. Uffizio 26/5, 1937), ovvero 
ossequio, affetto riverente, sentimento d’amore spirituale coltivato nel cuore dei fedeli verso 
l’umanità del Cristo, la Madonna, i santi e gli angeli, della fiducia in essi risposta, del rapporto 
personale con essi intrattenuto, in forme singole o collettive (Mariotti 2002: I, 34), attraverso 
preghiere, pie pratiche, comunione coi santi, opere di carità, frequenza dei Sacramenti, attraverso 
quelle, che son dette, appunto, devozioni, tra le quali contare primariamente, anche perché 
accomuna tutti, il Santo Rosario, «la preghiera amata da numerosi Santi e incoraggiata dal 
Magistero», secondo quanto scrive Giovanni Paolo II, il quale, a conclusione della sua Lettera 
Apostolica sul Rosario della Vergine Maria, da cui il brano introduttivo è tratto, cosi esorta tutto il 
popolo di Dio: «Mi rivolgo in particolare a voi, cari Confratelli nell’Episcopato, sacerdoti e diaconi, 
e a voi, operatori pastorali nei diversi ministeri, perché, facendo esperienza personale della bellezza 
del Rosario, ne diventiate solerti promotori. 

Confido anche in voi, teologi, perché praticando una riflessione al tempo stesso rigorosa e 
sapienziale, radicata nella Parola di Dio e sensibile al vissuto del popolo cristiano, facciate scoprire, 
di questa preghiera tradizionale, i fondamenti biblici, le ricchezze spirituali, la validità pastorale. 

Conto su di voi, consacrati e consacrate, chiamati a titolo particolare a contemplare il volto di 
Cristo alla scuola di Maria. 

Guardo a voi tutti, fratelli e sorelle di ogni condizione, a voi, famiglie cristiane, a voi, ammalati e 
anziani, a voi giovani: riprendete con fiducia tra le mani la corona del Rosario, riscoprendola alla 
luce della Scrittura, in armonia con la Liturgia, nel contesto della vita quotidiana. 

Che questo mio appello non cada inascoltato!» (Giovanni Paolo II 2002).  
La pietà, con cui il fedele dà concretezza alle virtù teologali della fede, della speranza e della 

carità con la pratica delle virtù cardinali, rispondendo ai comandamenti principali di amare Dio e il 
prossimo. E, ancora, il culto, quell’insieme , cioè, ritualizzato di pratiche e manifestazioni esterne, 
comunitarie dell’adorazione di Dio e della venerazione della Vergine Madre, degli angeli e dei 
santi. A proposito di culto bisogna dire che proprio su tale aspetto della pratica religiosa si sono 
create frizioni all’interno della Chiesa tra ecclesiastici e “popolo”, tra studiosi di diverso 
orientamento, e tra sacerdoti e religiosi, organici alla cultura delle comunità loro affidate, e 
sacerdoti e religiosi distanti dalle ragioni delle stesse. Bisogna ammettere, tuttavia, che il “popolo” 
partecipa con maggiore intensità alle pratiche devozionali che al culto liturgico, specialmente nella 
devozione al Cristo sofferente e crocifisso, paradigma dell’umanità afflitta, di cui si imita, in più 
luoghi, la passione e la morte, per mezzo dalla flagellazione, col volto coperto, per meritare, come 
Cristo, la resurrezione da ogni male, in quella alla Madonna, vista come madre soccorritrice, a cui si 
dedicano canti di lode e d’invocazione, danze e offerte votive in forme, talora, teatralizzate, ai Santi 
patroni, durante la cui festa ci si riconosce comunità. A esaminare i diversi termini, che definiscono 
la trama del rapporto del credente con Dio, la Madonna, i santi, mi pare che risulti evidente come la 
religiosità dei “ceti popolari” e quella delle élite non siano affatto separate e opposte. Al contrario, 
si deve parlare di un’unica storia, in cui la religiosità “popolare” «sopravvive o subisce più o meno 
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profonde riplasmazioni, ma non mai di una storia religiosa “popolare” contrapposta, parallela e 
concorrente a quella delle élites sociali e culturali. […] Non si tratta, dunque, di due storie 
concorrenti in una stessa civiltà religiosa, ma di un’unica storia, resa più concreta dalla continua 
valutazione della sua dimensione sociologica, con tutte le corrispondenti articolazioni di tempo, di 
luogo, di mezzo sociale» (de Martino 1976: 25-27). Non pochi studiosi cattolici, del resto, 
concordano nel non considerare quella della religiosità “popolare” come storia separata e come 
insieme di manifestazioni residue, superate dalla cultura elitaria, o sopravviventi di un mondo 
primitivo. 

 
2. Dalla ricerca sul campo a un tentativo di lettura 
Ho avuto modo di rilevare che ancora oggi, di certo meno che in passato, ma più numerosi di 

quanto si possa pensare, vi sono parroci, la cui cultura è omogenea a quella della comunità. 
Incoraggiano, cosi, le lunghe processioni fra i campi, le offerte votive, l’incanto sul sagrato di 
animali e prodotti della terra come della stessa statua del santo con evidente teatralità. Si può 
pensare che ciò succeda solo fra comunità periferiche, marginali ed emarginate, la cui economia è 
ancora di tipo agro-pastorale con tutta la millenaria pietrificata cultura ingenua ed elementare, che 
ne deriva, e la struttura sociale molto semplice. A parte il fatto che quella cultura statica, ingenua ed 
elementare non è, gli stessi comportamenti si rilevano anche fra comunità culturalmente e 
socialmente complesse, in centri, la cui attività principale è il commercio, la piccola industria 
manifatturiera, provvisti di tutti gli uffici periferici e dotati di scuole di ogni ordine e grado e con 
una classe dirigente abbastanza colta. A Castrovillari (CS), durante la processione del Venerdì 
Santo, un imbonitore, a ogni passo, annuncia l’offerta di denaro o di monili d’oro alla Madonna 
Addolorata, citando il nome del devoto donatore e incitando i portatori della statua a fare un passo 
avanti e alla banda di riprendere a sonare: «Il dottor […] ha offerto alla Madonna una collana d’oro. 
Un passo avanti e musica, maestro». Non si offrono frutti della terra, e i cosiddetti miseri sono 
estrema minoranza. I protagonisti sono gli impiegati, i commercianti, gli insegnanti, gli 
imprenditori, il ceto medio, insomma, depositario ancora, e non si crederebbe, di una cultura 
ritenuta ormai superata e relegata in risicate sacche montane, ma, in verità solo mutata, non spenta, 
che rigurgita non appena il bisogno psichico di manifestarla si presenta. L’offerta teatralizzata al 
santo per ottenere o rafforzare prestigio è condiviso dai miseri come dai benestanti, dall’emigrato 
tornato per la festa come dal laureato. E sì, perché, la cultura ereditata, la visione del mondo e della 
vita maturata attraverso gli incrociati processi inculturativi, resiste anche all’ondata travolgente dei 
nuovi saperi, cogliendone quelli ritenuti maggiormente funzionali. Cambia volto, si mimetizza, e, 
poi, eccola riaffiorare improvvisa. La cultura di tradizione orale, del resto, opera autonomamente le 
sue scelte. Essa è «la manifestazione di una forza spirituale delle collettività umane, la quale crea, 
conserva e tramanda quelle forme di vita pratica, etica ed estetica che sono a loro necessarie e 
congeniali, mentre rinnova o elimina via via quelle che sono morte e superate» (Toschi 1962: 20).  

Cultura eminentemente pratica, dunque, quella di tradizione orale, che adotta e perpetua ciò, che 
è funzionale ai propri bisogni da qualunque parte provenga, e abbandona, o modifica, man mano 
quelle forme non più adeguate. È estinto, ad esempio, l’uso di costringere i santi patroni – a norma 
del diritto popolare, secondo la quale nel patto di patronato la parola data (la promessa di 
protezione), è sacra – ad assecondare i bisogni della comunità, tenendo legata la loro effigie fino 
all’ottenimento della grazia implorata, che è quella di porre termine alla siccità o all’eccessiva 
pioggia, ma non quello dell’imprecazione e della minaccia in caso di mancato ottenimento di 
quanto richiesto. Sicché «come a contatto dall’aria, le antiche mummie si polverizzano, si 
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polverizzò così questa vita. È una civiltà [quella contadina], che scompare, e su di essa non c’è da 
piangere, ma bisogna trarre, chi ci è nato, il maggior numero di memorie» (Alvaro 1990: 354). 

Certo, le condizioni storiche mutano, e con esse tutto ciò che è dell’uomo, cultura e opere. Il 
mondo contadino pare che si sia dissolto, e la sua cultura è ritenuta moribonda anche in quei risicati 
spazî, in cui è stata costretta a rifugiarsi. Ma la visione religiosa di quelle comunità è veramente 
estinta? O, scrutando nel fondo, vediamo, invece, che si passa da una ad altra fase culturale, ma 
quella civiltà rimane sempre la stessa? (Bronzini 1972: 146). E se muta anche in profondità, 
mutano, forse, le condizioni di disagio e di allarme di fronte alle difficoltà esistenziali 
quotidianamente affrontate? Queste figure di santità, scrive Alfonso M. Di Nola, «sono tuttora al 
centro di movimenti di massa, poiché la loro funzione antropologicamente intesa si è spostata 
nell’àmbito delle dinamiche che reggono la condizione attuale di classe dei fruitori dei santuarî e 
dei pellegrinaggi. Dalle inchieste condotte sul campo risulta che si partecipa alle feste per garantirsi 
contro i rischî della società neocapitalistica, contro l’oscillazione dei salari, contro l’esposizione alla 
disoccupazione, contro l’emigrazione forzata» (Di Nola 1976: 47). 

Vi sono, altresì, parroci giovani, che hanno studiato teologia e che, giunti in parrocchia, 
travolgono tutto, imponendo, da un giorno all’altro, a comunità vissute secondo ritmi e abitudini 
inveterati, su cui nessuno è intervenuto per comprenderli ed eventualmente migliorarli, il dettato 
ufficiale della Chiesa, e, senza preoccuparsi di tentare un minimo di colloquio, senza porsi in 
ascolto del vissuto della comunità parrocchiale, dimentichi del monito di Gregorio Magno ad 
Agostino, quando gli scrive che «non è saltando che si supera la montagna, ma a passi lenti» 
(Epistola ad Agostino, 70), aboliscono canti, novene, suppliche, processioni, e pronunciando dotte 
omelie, che non arrivano all’orecchio dei fedeli, indifferenti al possibile danno culturale, perché non 
attenti alle ragioni dell’altro, e indifferenti agli studî dei fenomeni religiosi affrontati con altri 
diversi strumenti disciplinari. Avviene, in tal modo, che le elaborazioni teoretiche, maturate senza il 
confronto sul campo con la realtà religiosa locale e con la sua complessa fenomenologia, e i risultati 
della ricerca empirica e le relative riflessioni scientifiche stridono non poco, non lubrificati 
dall’attenzione reciproca e dal confronto, non sostenuti dalla condivisa necessità della lettura 
interdisciplinare dei fatti dell’uomo. È la posizione culturocentrica a vincere e a provocare il rischio 
di non comprendere le ragioni profonde storico-culturali, sociali e psichiche, che muovono certe 
convinzioni e i relativi comportamenti, finendo col distruggere piuttosto che col riedificare. Mi 
sembra di lèggere il pensiero proto-antropologico sul contrastato rapporto fra mentalità prelogica e 
logica, fra tradizionale e scientifico, fra cultura d’appartenenza e cultura altra Il limite era nel 
tentativo di commensurare visioni della vita fra loro diverse, correndo il rischio, col tradurre i 
concetti d’una società in quelli della società (superiore) d’appartenenza, di limitarsi a «interpretarli, 
e, quindi, inevitabilmente, distorcerli, per il modo pregiudizialmente diverso d’intendere alcuni 
elementi chiave come l’idea stessa di “verità” e di razionalità”. Così alcuni studiosi hanno negato 
l’esistenza di criterî culturalmente autonomi, su cui fondare giudizî “obiettivi” intorno a società 
diverse, sostenendo che una società può esser compresa soltanto “dall’interno”, cioè soltanto dai 
suoi “attori” e non dagli osservatori esterni» (Lloyd 1980: 9). Le difficoltà di comprendere 
“obiettivamente” dall’esterno una società altra sono in egual misura presenti quando si tenta di 
giudicare una comunità o una classe diversa all’interno della nostra società complessa (ivi: 9-10). 
Scrive, infatti, Vittorio Lanternari: «Vero è che alcune volte, nel nome di un ingenuo dogmatismo 
iconoclasta, involontario alleato del più abbietto razzismo, si è dato corso ad opere negative di 
distruzione più che a feconde opere di edificazione» (Lanternari 1967: 134). 
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«Risulta fallace ogni pretesa d’interpretare le manifestazioni di religiosità popolare, isolandole 
dal contesto globale della civiltà d’appartenenza, della situazione storica specifica, e dei rapporti 
ambivalenti – d’influenza reciproca – con la cultura e la religione dominante» (Lanternari 1983: 
89). 

Eppure già San Pietro, prendendo la parola in casa del centurione Cornelio, parla chiaro: «10, 34 
“In verità sto rendendomi conto che Dio non fa preferenza di persone, 35 ma accoglie chi lo teme e 
pratica la giustizia, a qualunque nazione appartenga” […] 44 Pietro stava ancora dicendo queste 
cose, quando lo Spirito Santo scese sopra tutti coloro che ascoltavano il discorso. 45 E i fedeli 
circoncisi, che erano venuti con Pietro, si meravigliavano che anche sopra i pagani si effondesse il 
dono dello Spirito Santo; 46 li sentivano infatti parlare lingue e glorificare Dio. Allora Pietro disse: 
47 “Forse che si può proibire che siano battezzati con l’acqua questi che hanno ricevuto lo Spirito 
Santo al pari di noi?”. 48 E ordinò che fossero battezzati nel nome di Gesù Cristo» (Atti degli 
Apostoli 10, 34-35. 44-48). 

San Paolo esplicitamente suggerisce di edificare l’attività evangelizzatrice, tenendo conto della 
cultura di quei popoli, a cui voleva annunciare il Vangelo: «9, 19 Pur essendo libero da tutti, mi son 
fatto servo di tutti per guadagnarne il maggior numero: 20 mi sono fatto come Giudeo per i Giudei, 
per guadagnare i Giudei. Per coloro che sono sotto la Legge – pur non essendo io sotto la Legge – 
mi sono fatto come uno che è sotto la Legge, allo scopo di guadagnare coloro che sono sotto la 
Legge. 21 Per coloro che non hanno Legge – pur non essendo io senza la legge di Dio, anzi essendo 
nella legge di Cristo – mi sono fatto come uno che è senza Legge, allo scopo di guadagnare coloro 
che sono senza Legge. 22 Mi sono fatto debole per i deboli, per guadagnare i deboli; mi sono fatto 
tutto per tutti, per salvare a ogni costo qualcuno. 23 Ma tutto faccio per il Vangelo, per diventarne 
partecipe anch’io» (Corinzi, 1, 9. 19-23). Pio XII lo ribadisce proprio in apertura della sua Lettera 
Apostolica Cupimus imprimis indirizzata il 18 gennaio 1952 ai Vescovi della Cina: «Infatti, come 
ben sapete, la religione cattolica non contraddice a nessuna dottrina che sia vera, a nessuna 
istituzione pubblica o privata che abbia a fondamento la giustizia, la libertà e la carità, ma piuttosto 
tutto ciò viene da essa promosso, accresciuto e perfezionato. Invero essa non si oppone affatto alla 
naturale indole di ciascun popolo, ai loro particolari costumi e alla loro civiltà, ma benevolmente li 
accoglie e di essi ben volentieri si abbellisce come di nuovi e svariati ornamenti» e Giovanni XXIII, 
nella sua quarta Enciclica del 28 novembre 1959 Princeps Pastorum de catholicis Missionibus, 
indirizzata Ad venerabiles fratres Patriarchas, Primates, Archiepiscopos, Episcopos aliosque 
locorum Ordinarios, pacem et communionem cum Apostolica Sede habentes, esorta: «In vista 
appunto di una formazione intellettuale che tenga conto delle necessità reali e della mentalità di 
ciascun popolo, questa sede apostolica ha sempre raccomandato gli studi speciali di missionologia 
non soltanto per il clero allogeno, ma anche per il clero nativo (II, 18). 

La lamentata distanza a mantenerla, nonostante le ripetute esortazioni dei pontefici successivi a 
operare con spirito di comprensione, rispetto e cautela, pare che siano stati, fino a ieri, proprio, 
almeno a lèggere fra le pieghe dei documenti della Chiesa, alcuni teologi ed esponenti del pensiero 
e della gerarchia ecclesiastica e, nella pratica locale quotidiana, non pochi parroci. Essi non colgono 
le potenzialità positive e creative del “popolo”, e non prestano attenzione alla riflessione di quegli 
altri teologi, i quali dalla periferia pongono la religiosità popolare «al centro del vissuto ecclesiale, 
considerandola non semplice oggetto di evangelizzazione, ma autentico soggetto ecclesiale totale, e 
da cui la stessa religiosità ufficiale/istituzionale può lasciarsi evangelizzare» (Criniti 1999: 195). 
Distanza, che si legge nella tolleranza benevola, d’ispirazione paternalistica, della religiosità dei 
miseri. Distanza, che trapela dall’apparato terminologico non proprio rispondente a quello 
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comunemente adoperato dalle discipline storico-socio-antropologiche. Si pensi al teologo Giuseppe 
Ruggieri, il quale assegna a popolo, la cui religiosità non è rispondente ai canoni rigidamente 
liturgici, un concetto, che non è teologico (Scordato 2000: 277-290), considerandolo fuori dalle 
“ben pettinate aiuole”, in cui si collocherebbe il popolo dei veri credenti. Il popolo dei diversi, il 
popolino, insomma, che la Chiesa, comunque, ospita con tutta la sua diversa religiosità povera e 
incrostata di elementi estranei. Si pensi ai documenti ufficiali della Chiesa, i quali, invitando a 
prestare attenzione alla “pietà popolare” e alla sua centralità, mettendone in risalto gli indubbi 
valori, poiché è «espressione del sentire profondo maturato dai credenti in un dato spazio e tempo», 
tanto che «assecondando una certa moda svalutativa della religiosità popolare si corre il rischio che 
i quartieri, i paesi e i villaggi diventino deserto senza storia, senza cultura, senza religione, senza 
linguaggio, senza identità, con conseguenze gravissime» (Giovanni Paolo II 1982: 211-213), 
avverte che bisogna, comunque, espurgarla dall’impuro (Giovanni Paolo II 1988: 18), da cui è 
connotata. Purissimo è, comunque, di certo, l’abbandono totale e fidente dell’anima alla 
consolazione della Madonna o dei santi. Sono i meccanismi esterni e certi gesti e modi di 
manifestare il rapporto personale con il santo a far percepire come “impure” le espressioni del 
personale sentire, quegli stessi modi e gesti, che sono stati nel tempo insegnati, incoraggiati, poi, col 
mutare della riflessione teologica e pastorale, tollerati e, infine, ostacolati e, quindi, tentato di 
eliminare per “recuperarli” in séguito nel modo sbagliato. La religiosità popolare, di volta in volta 
incoraggiata, osteggiata, abbandonata per troppo lungo tempo a se stessa, tollerata, accolta, è stata, 
in tal modo, resa fragile. Padre Emilio Maria Bendot scrive: «Ufficialmente siamo la “religione del 
Libro”; in realtà siamo la “religione della carne”: il Verbo si è fatto carne! 

La persistenza della nostra religione è carnale, è nella carne, incarnata. Prova ne sia la cultura 
religiosa dotta, basata sul Libro, cristocentrica, caratterizzata dalle esigenze della fede pura. Ogni 
volta che questa ha tentato di denunciare la cultura religiosa popolare, di un’oralità tradizionale, di 
una partecipazione cosmica e che perciò non fa distinzione fra sacro e profano, organicamente di 
massa, ha sempre prodotto la scristianizzazione delle masse. 

Già in tempi non sospetti, nel 1500, ai tempi della fede evangelicamente pura (Riforma 
protestante), della lotta alle indulgenze e alle reliquie, Erasmo riportava queste considerazioni del 
buon cardinale Sadoleto: non che non sia molto più giusto fissare nel Cristo tutta la nostra 
meditazione; ma questi culti popolari non sono estranei alla nostra fede, mentre non tutti possono 
elevarsi con facilità all’altezza della meditazione cristocentrica» (Bendot 2004: 61-75). 

Ognuno si esprime col linguaggio maturato durante le sue diverse esperienze. Nell’esprimere la 
propria fede non vi è, dunque, un linguaggio migliore di un altro. Il linguaggio è reso efficace dallo 
spirito, con cui la persona lo feconda. In tal senso la preghiera esteticamente elevata o quella 
semplice, fatta spesso solo di sguardo implorante, trovano la loro efficacia imperativa nel cuore 
puro, da cui sono dettate.  

Proprio dalla lettura del Libro apprendiamo che la tenerezza di Dio non conosce limiti. Egli non 
si soffermerà sulla maggiore o minor purezza del nostro protestare la fede, ma terrà conto della 
sincerità della nostra preghiera: «18, 9 Disse ancora questa parabola per alcuni che presumevano di 
esser giusti e disprezzavano gli altri: 10 «Due uomini salirono al tempio a pregare: uno era fariseo e 
l’altro pubblicano. 11 Il fariseo, stando in piedi, pregava così tra sé: “O Dio, ti ringrazio che non 
sono come gli altri uomini, ladri, ingiusti, adulteri, e neppure come questo pubblicano. 12 Digiuno 
due volte la settimana e pago le decime di quanto possiedo”. 13 Il pubblicano, invece, fermatosi a 
distanza, non osava nemmeno alzare gli occhi al cielo, ma si batteva il petto dicendo: “O Dio, abbi 
pietà di me peccatore”. 14 Io vi dico: questi tornò a casa sua giustificato, a differenza dell’altro, 
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perché chi si esalta sarà umiliato e chi si umilia sarà esaltato» (Luca 18, 9-14). Al misero, che bussa 
dolente e fidente al nostro cuore, aprirà le porte della consolazione, della grazia e della salvezza: «3, 
7 Ho osservato la miseria del mio popolo in Egitto e ho udito il suo grido […] conosco, infatti, le 
sue sofferenze. Sono sceso per liberarlo» (Esodo 3, 7). 

Il fatto è che quegli studiosi, che si fanno solo osservatori, della religiosità definita popolare, non 
riescono a scrollarsi di dosso certi idola, che ne inficiano la lucidità della lettura, effettuata solo ex 
parte docti. Essi si contentano, vincolati da preconcetti assiomi, di osservare ciò che gli altri, i 
protagonisti oggetti di studio, fanno, mettendolo a fuoco con l’ottica ideologica, e non cercando di 
entrare in contatto con i protagonisti osservati per porsi in ascolto delle loro ragioni e coglierne il 
sensus fidei, istaurando un colloquio aperto e spontaneo, e non pilotato da domande 
preconfezionate, da cui ci si attende di ricevere previste risposte. Non solo lo sguardo, insomma, ma 
anche, doverosamente, l’ascolto. Sempre che lo studioso attivi la ricerca sul campo e non faccia il 
pensatore seduto. Su tale metodo si basa la ricerca partecipata, la quale, se ben condotta, gioverebbe 
all’osservatore e all’osservato. Al primo di farsi promotore di consapevolezza e di crescita culturale, 
aiutando l’altro a spalancare finestre su più ampî orizzonti, al secondo di prender più chiara 
coscienza di ciò che pensa e che fa, e di aprirsi a una visione del mondo e della vita, che dilati il 
consueto orizzonte. Alcuni teologi, poi, vanno con passo spedito, non considerando che non 
altrettanto fanno le persone prese dal bisogno quotidiano. La loro cultura ha passi lenti, incarnata 
com’è in una realtà, con cui fare i conti, realtà talora difficile, diciamo pure dura, segnata dal 
disagio economico, fisico, morale, psichico, da cui, comunque, cercar di difendersi, escogitando 
strategie per esorcizzare il male, inefficaci, sul piano storico, a risolvere i problemi e a liberare 
dall’angoscia. Ed è nello smarrimento, tuttavia, nel disagio esistenziale, nel rischio di perdere ogni 
speranza che fiorisce l’abbandono fidente in Dio, in Cristo sofferente, nella Madonna, nei santi 
protettori. Nella Madonna, nei santi, sentiti più vicini, esseri umani invasi dalla potenza consolatrice 
e vittoriosa sul male, e, perciò, in confidenza con il supplice e, insieme, con Dio, troppo lontano, 
irraggiungibile, temuto. Essi sanno comprendere la fragilità dell’uomo rimasto solo col suo dolore, 
facendosene testimoni davanti a Lui. E in Cristo sofferente, nei cui patimenti riflettono i proprî 
patimenti, e nella cui Resurrezione ripongono la certezza della libertà e della salvezza in ogni 
circostanza concreta del quotidiano. Alta testimonianza di fede in Cristo Salvatore, dunque. Le 
buone intenzioni, sicché, di “purificare” i modi, con cui s’atteggia il bisogno del sacro fra il 
composito popolo dei credenti, senza un’adeguata riflessione, rischiano di lastricare di continui 
fallimenti la strada dell’azione pastorale, come s’evince dalla lettura di sinodi, ammonimenti, lettere 
pastorali, ordinanze di vescovi, in cui si ripetono nel tempo gli stessi rilievi e gli stessi divieti. In 
ogni caso, se incrostazioni corrosive della purezza del comportamento religioso sono ancora 
presenti è perché, forse, qualcosa non ha funzionato nell’attività delle Chiese locali. Si è pensato, 
forse, ai risultati: sono tutti battezzati. Non si è pensato ai processi, a far veicolare, cioè, fra le 
comunità insegnamenti adeguati grazie a una permanente pratica evangelizzatrice e non a qualche 
sporadica missione con forte carica parenetica inadeguata, spesso, alla realtà antropica locale, nel 
cui orizzonte aprire varchi con opportune e mirate strategie educative al fine di suscitare il 
necessario consenso, la conseguente sanzione e la possibile condivisione individuale e comunitaria 
dell’annuncio, paga del lavoro fatto senza valutare i frutti realmente maturati. Non si è pensato, 
forse, a una catechesi atta a favorire un processo di reciprocità: evangelizzare, rispettare, rifondare 
alla luce del senso di appartenenza più che dell’obbedienza. Da qui solo l’azione pastorale potrà 
trarre forza ed efficienza e promuovere realmente la nascita di una nuova cultura religiosa, che sia 
di tutti, colmando il lamentato divario fra religione ufficiale e religiosità popolare. Delle passate 
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missioni restano i calvarî, davanti ai quali i passanti anziani ancora fanno il segno della Croce, delle 
recenti neppure quelli.  

Sembrano cose del passato codeste, ora non più attuali, in ispecie dopo l’enciclica Evangelii 
nuntiandi. Al contrario, sono cose di oggi, com’è possibile rilevare con le tante ricerche sul campo. 
È il solito errore d’imporre la propria cultura, scegliendo di demolire l’altrui col rischio di 
dissolvere un enorme patrimonio, di cui, invece, saper cogliere i frutti. Da qui gli scontri ben 
localizzati fra due modi di cogliere la realtà del mondo, e di viverla, subito erroneamente innalzati a 
scontro (del tutto inesistente) fra religione prescritta e religiosità cosiddetta popolare. Voglio dire 
che l’educazione religiosa dei singoli e delle comunità non è fatta passare attraverso un processo di 
evangelizzazione lento, paziente, attivato dopo aver preso consapevolezza delle attese, delle 
speranze, dei bisogni e dei saperi della comunità. I tanti Sinodi diocesani, che nel tempo hanno 
rilevato sempre gli stessi abusi popolari, non hanno, forse, insegnato alcunché. All’impegnativa 
diuturna opera di ascolto del battito della comunità e di colloquio con essa per capire, si preferisce 
l’imbonimento domenicale (a ciò è ridotta, in più luoghi, l’omelia) e il divieto categorico. Quando, 
sicché, il giovane e colto parroco proibisce al coro parrocchiale di cantare, nel corso dei sentiti e 
sofferti riti della Settimana Santa, le Passioni, a insorgere non sono le casalinghe e i braccianti 
analfabeti (se ne trovano ancora), ma le maestre della locale scuola elementare, i catechisti, i gruppi 
ecclesiali impegnati, sentendosi essi improvvisamente e inopinatamente privati, da una decisione 
autoritaria, del sacrosanto dovere di pregare intensamente con tutta la totalità dell’essere e di 
contemplare la passione del Sofferente con i canti ereditati della tradizione locale, lí giunti un tempo 
proprio coi missionari, da cui la comunità li ha appresi, sancendoli, condividendoli, adottandoli, 
trasmettendoli, naturalmente modificati, di generazione in generazione, e adattandoli lentamente 
alla stessa struttura della propria lingua, perché conformi alla sua maniera di pensare e di sentire. 
Un simile atteggiamento, tuttavia, non è di chiusura totale al nuovo. Il nuovo, anzi, se ben proposto, 
se reso vero, bello e utile, cioè funzionale, è accettato e fatto proprio. Risulta, sicché, avventato 
affermare, col sociologo Robert Neelly Bellah, che la religiosità del Sud = religiosità popolare «è 
selvaticamente chiusa al mondo esterno» (Bellah 1974: 439). E, invece, sappiamo che il senso 
religioso è arricchito dalla religiosità intensa e fremente, spontanea e creativa del popolo. Il 
repertorio dei saperi si arricchisce, e si arricchiscono gli strumenti utili per la preghiera comunitaria. 
Il voler soppiantare un sapere, imponendone un altro, in ispecie se sono entrambi radicati nella 
stessa verità e nella fede apostolica, impoverisce e disorienta. I processi di deculturazione sono 
sempre nocivi come la storia anche recente c’insegna. Eppure, dopo il Concilio Vaticano II, si è 
tentato di superare il dualismo liturgia-religiosità popolare, valorizzando la tradizione popolare, 
senza ottenere, credo, risultati soddisfacenti. A distanza di decenni dal Concilio, Papa Francesco, 
rivolgendosi ai pastori, nell’incontro di Assisi del 4 ottobre 2013, avverte la necessità ancora 
d’invitarli a camminare con il popolo «a volte davanti, a volte in mezzo e a volte dietro. Davanti, 
per guidare la comunità, in mezzo per incoraggiarla […]; dietro perché il popolo ha “fiuto”! Ha 
fiuto nel trovare nuove vie per il cammino, ha il sensus fidei, che dicono i teologi». È dotato, cioè, 
di quell’istinto soprannaturale, su cui la Commissione teologica internazione ha recentemente 
redatto un documento (Sensus fidei nella vita della Chiesa (2014). www.vatican.va), col quale, 
nello spirito del Concilio Vaticano II, da cui è superata la superficiale distinzione tra una Chiesa 
docente e una Chiesa discente, confermando che il sensus fidelium è una testimonianza resa alla 
fede apostolica, si precisa che, per motivi diversi, non tutte le opinioni, che circolano fra i 
battezzati, derivano dal sensus fidei. È necessario, sicché, individuare le deviazioni, le 
contraffazioni, le strumentalizzazioni, le derive per distinguerle e scartarle con convincenti 
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motivazioni, visto che «nell’universo mentale concreto del credente, le giuste intuizioni del sensus 
fidei possono trovarsi mescolate a diverse opinioni puramente umane (ivi: 55). Da qui parte il 
processo, ove necessario, di purificazione del senso della fede e, quindi, anche della religiosità 
popolare, riconosciuta sua espressione privilegiata, dell’intera comunità ecclesiale come di ogni 
singolo credente, che necessariamente dev’essere propiziata dall’evangelizzazione permanente, 
unico strumento atto a render veramente consapevole, attiva e proficua la partecipazione alla vita 
della Chiesa. Tener presente, sicché, il sensus fidei fidelium autenticamente conforme, o reso tale, 
alla fede apostolica è giovevole alla stessa vitalità della Chiesa, sempre e comunque, 
evangelizzatrice, la quale, grazie proprio a così grande risorsa, sarà in grado di sottoporsi anch’essa 
a provvidenziali processi di purificazione, scongiurando, in tal modo, la ricorrente tentazione 
molesta di farsi Chiesa imprenditrice.  

Se la religiosità popolare sembra che sia, così, destinata a riprodursi in maniera meccanica, 
impermeabile agli influssi della dottrina proposta dalla gerarchia ecclesiastica con le rare missioni, è 
perché non si è provato veramente a trasmetterne in modo adeguato il dettato, a mettere i fedeli in 
condizione di viverne il senso. E, forse, non è inutile riconoscere che anche persone appartenenti 
alla élite culturale ed ecclesiastica hanno subito il fascino della pratica cultuale del popolo, il quale 
vede nel santo la forza divina personificata, e negli oggetti protettivi (abitini, medaglie miracolose, 
reliquie, immagini benedette) la rassicurazione di superare gli agguati, che il male ci tende lungo la 
strada della vita. A Medjugorje tutti i pellegrini, di ogni ceto, sesso, grado d’istruzione, tendono la 
mano a toccare l’immagine dell’Immacolata così come la vecchia bracciante di un paesino sperduto 
fra i monti tocca le vesti della Madonna o l’effigie del santo per entrare in contatto con la sua forza 
benefica e tornarsene rassicurata. Le isomorfe dei modi di esprimere la propria fede delle classi 
cosiddette subalterne (ma l’abusato attributo significa ancora la stessa cosa?) corrispondono ancora 
a quelle riconosciute e segnalate in passato dagli osservatori (quasi sempre esterni), o hanno subito 
modifiche, contraendosi o, al contrario, dilatandosi in modo sempre più rapido, e coinvolgendo 
anche esponenti della cultura alta? Voglio dire: i dettati della dottrina ufficiale della Chiesa stanno 
aprendo varchi fra le classi popolari, grazie a una mirata azione pastorale incisiva e permanente, o, 
piuttosto, ad aprir varchi fra le classi colte e gli stessi preti non è l’intensità, con cui il cosiddetto 
popolo testimonia, grida al santo la sua fede, la sua confidenza, il suo affidamento? La devozione 
per Padre Pio (Santo contemporaneo, che tanti anziani hanno visto, conosciuto di persona, e tanti 
ancora possono vedere in azione nelle occasioni più disparate grazie a una nutrita filmografia e a 
una sterminata documentazione fotografica, e ascoltarne la voce incisa su audio supporti analogici e 
digitali di ogni sorta), fenomeno planetario, che ha travolto, secondo sondaggi tanto di moda, dal 
primo posto anche la SS. Trinità, è limitata alle classi misere, come si diceva una volta, o è 
tracimata fino a diventare fenomeno trasversale, che appartiene a tutte le classi sociali e culturali? 
La reliquia del santo, l’immagine, personalmente fatta benedire dal vegliardo frate amico di Padre 
Pio, sono gelosamente conservate in casa del misero, sui cui atteggiamenti di pio devoto si accenna 
a un benevolo sorriso, e del dotto, e del teologo e del vescovo. Quando si diffuse a macchia d’olio e 
con la rapidità d’una folgore la devozione per Santa Filomena, dopo il ritrovamento dei suoi resti 
mortali, il 25 maggio 1802, nelle Catacombe di Priscilla in Roma sulla via Salaria, mentre il Santo 
Curato d’Ars, ottenuta la guarigione completa dei suoi mali per intercessione della santa, ne 
diffondeva la devozione, componendo apposite preghiere, canzoncine, novene, papa Pio IX in esilio 
a Gaeta, il 7 novembre 1849, accorreva ai suoi piedi per venerarla a Mugnano del Cardinale. 
Predicatori e missionari si misero all’opera per diffonderne il culto in Europa, Stati Uniti, Canada, 
Cina e non poche Congregazioni, arciconfraternite, movimenti cattolici sorsero intestati al suo 
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nome. Poesie e inni sacri furono composti per consolidarne e incrementarne ulteriormente il culto. 
La devozione particolare dello  scapolare è stata promossa da tutti i sacerdoti con solenni cerimonie 
d’imposizione celebrate in chiese e cappelle. Ma, allora, nel tempo, c’è stata in proposito vera 
distanza fra classi colte e incolte, dominanti e subalterne? L’arcivescovo Cataldo Naro ci conferma, 
che il cristianesimo popolare, «radicato nella storia del paese, è l’esito dì una presenza di annunzio 
del vangelo e di azione pastorale della Chiesa lungo i secoli che si è confrontata con le culture 
esistenti assumendole e, comunque, influenzandole. Non si può parlare, dunque, di 
contrapposizione tra Chiesa e religione popolare, anche se c’è stata, particolarmente a partire dalla 
riforma tridentina, una “lotta” della Chiesa per purificare la religione popolare da ciò che era 
ritenuto abuso e limite. Nella religione popolare rientrano infatti le devozioni promosse da 
personalità e correnti della spiritualità – intesa come consapevole ricerca della perfezione cristiana – 
e che si sono radicate nella consuetudine religiosa delle comunità ecclesiali, intrecciandosi spesso 
con istanze e tradizioni religiose locali (pietà e spiritualità sono, quindi, campi di ricerca 
strettamente connessi a quello della religione popolare, il cui studio comprende anche quelle 
manifestazioni religiose inclinanti alla superstizione e alla magia che sono state osteggiate dalla 
pastorale della Chiesa ma che erano o sono vive nella concreta esperienza religiosa dei credenti). E, 
ancora, non si può parlare di una contrapposizione ma di un intreccio e perfino di una continuità, 
pur nella distinzione, tra religione popolare e liturgia o culto ufficiale della Chiesa. Nella misura in 
cui la liturgia o momenti di essa fanno parte della consuetudine di devozione dei fedeli, essi non 
sono esclusi dalla sfera della religione popolare (si pensi, ad esempio, alla partecipazione dei fedeli 
che si realizzava nella predicazione, il venerdì santo, sulle tre ore di agonia e sulle parole di Gesù in 
croce che, fino alla riforma della settimana santa, sotto Pio XII, faceva parte della liturgia e che, in 
diverse regioni d’Italia, continua tutt’oggi a tenersi come espressione di pietà popolare.)» (Naro 
2003: 187). 

L’eccessiva teatralizzazione, con cui s’atteggia la religiosità popolare, la differenza la fa, certo. 
La mentalità magica (presente ovunque in Italia, e non solo fra le classi disagiate o poco istruite di 
aree periferiche), in alcuni luoghi e in particolari occasioni, non tanto, visto che non pochi preti, 
forse perché influenzati da movimenti religiosi nati in altri contesti culturali lontani, ben la 
denunciano, e anche in modo forte, con la partecipazione a culti extraliturgici in funzione 
terapeutica, rassicurante e salvifica, il cui humus è da ricercare nelle individuali e collettive 
condizioni di rischio, con la raccomandazione di portare in tasca sale benedetto, con cui, 
spargendolo, sigillare le soglie agli influssi maligni, formulare particolari preghiere-scongiuro, 
partecipare almeno una volta a una messa (ora non più per via delle note vicende) celebrata da 
Mons. Milingo fra fotografie di morti, bottigliette d’acqua, biglietti segreti, scene di delirio 
collettivo, e col farsi sostenitori di quei veggenti stigmatizzati, figure carismatiche, la cui 
apparizione è frequente in ogni luogo, chiedendo sostegno, certezze, responsi, notizie sui cari 
defunti, guarigioni, descrizioni dell’aldilà, e conservando gelosamente come reliquie oggetti toccati 
o intrisi del sangue della nuova santa esposta, talora, anche nel presbiterio della chiesa parrocchiale 
alla venerazione dei nuovi fedeli da ogni parte accorrenti, mentre, per miracolo, durante la 
preghiera s’intreccia e s’ingarbuglia la coroncina del rosario fra le mani dell’intellettuale professore 
di materie classiche nei licei (mi riferisco a episodî, a cui ho assistito più d’una volta). Fedeli di 
ogni dove, anche di altri Paesi d’Europa, si sono a migliaia recati per decenni a Paravati (VV), in 
Calabria, per incontrare Natuzza Evolo, la veggente stigmatizzata, che vedeva le anime dei defunti e 
parlava col suo angelo custode. E si recano ancora per pregare sulla sua tomba. Così accade per 
incontrare Fratel Cosimo Fragomeni, il pastore contadino, dotato dei carismi della profezia e della 
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guarigione, a cui, a Santa Domenica di Placanica, in provincia di Reggio Calabria, è apparsa la 
Madonna, la cui immagine è detta, dal luogo, in cui sorge la chiesa eretta dal veggente, dello 
Scoglio, con lunghe soste di preghiere d’intercessione sotto il sole e le intemperie di giorno e 
lunghe veglie notturne illuminate da migliaia di fiaccole specialmente l’11 febbraio e l’11 maggio. 
È, dunque, da registrare un fenomeno ascendente dei modi di atteggiarsi della religiosità, detta 
popolare, la quale, creando un complesso sommovimento, vede coinvolte persone d’ogni ceto e 
cultura, e costringe a ripensare il concetto di religiosità popolare a partire dall’attributo 
qualificativo, da cui dovrebbe esser connotata. L’assunto di Ernesto de Martino, almeno per questa 
parte, non trova, dunque, riscontro nella realtà attuale. A lèggere i nomi di devoti donatori di ex 
voto si nota come ci sia tutta rappresentata l’umanità sofferente: ci sono il camionista uscito illeso 
da un incidente, l’avvocato inspiegabilmente guarito da una grave malattia, l’ufficiale di marina 
scampato a un naufragio, il magistrato ferito in un agguato, il professore, il dotto prete, il bracciante 
finito sotto i buoi e l’operaio sopravvissuto all’incidente sul lavoro. È solo la tipologia dell’ex voto, 
che cambia, cambiando le condizioni storico sociali. La funzione rimane. Rendimento di grazie per 
il favore celeste ottenuto. Con gli ex voto ancora una volta la religiosità popolare si mostra 
flessibile, duttile. Permeabile alle esigenze dell’uomo, le quali mutano col mutare della temperie 
storica, ma non nella sostanza, essa si rinnova, cambia le sue vesti, che si fanno multicolori come 
l’abbigliamento delle nuove etnie presenti, l’apparato scenico può farsi più sontuoso, o ridursi 
all’essenziale, ma ferma resta la necessità di affidarsi alla potenza celeste, in cui è risposta ogni 
speranza di salvezza. Con essa, insomma, ancora oggi, nonostante i mutamenti repentini e i nuovi 
possibili sincretismi, dovuti a naturali processi di transculturazione, si testimonia sempre e 
comunque l’adesione alla Chiesa e ai valori da essa custoditi e predicati.  

La religiosità popolare cammina con le gambe dell’uomo, ne segue e ne registra i nuovi bisogni, 
si evolve con esso, fa tesoro delle sue quotidiane conoscenze, utilizzandole per rifondare e, se 
necessario, mutare strumenti e comportamenti fino a sembrare altro. Il pellegrino oggi raggiunge 
con un mezzo di locomozione il luogo santo. Non c’è evidente il sacrificio del lungo cammino a 
piedi. A guardarlo tutto è mutato. Ma sono mutati il senso del sacrificio nel suo cuore inquieto, la 
ricerca del sacro come ricerca del sé, il bisogno della certezza della protezione della Madre di Dio 
per riancorarsi alla vita, l’invocazione dello sguardo del santo per restaurare la propria presenza a 
rischio di smarrimento? È mutata, cioè, veramente la sua cultura? Talora si cerca lo sguardo 
dell’altro per riconoscere e riconoscersi, per riappropriarsi della consapevolezza di esistere 
nell’essere riconosciuto. A maggior ragione essere riconosciuto da Cristo sofferente, dalla Madre di 
Dio, dal santo protettore, a cui si grida la propria presenza, ritempra il misero, consolandone 
l’anima sofferente. La religiosità popolare difficilmente conoscerà, sicché, il proprio tramonto, e 
comunque, non in tempi così vicini. 

La fede, che accomuna, indebolisce la pretesa opposizione fra religiosità delle élites e religiosità 
popolare. Ci ricorda, del resto, Arnaldo Nesti che «l’idea stessa, alla fine, di una dialettica frontale 
fra cultura clericale e cultura popolare (o laicale), intese come realtà auto sussistenti e per intima 
costituzione rivali, appare da ridiscutere a fondo nei suoi titoli di legittimità storica» (La questione 
della religione popolare. Saggio inedito). Non vi è distinzione qualitativa. La distinzione, che si 
può cogliere, è, semmai, di carattere psicologico-estetico. La prima, paludata e complessa, attorno 
alla quale i teologi impegnano la loro alta, spesso acribica, speculazione intellettuale, la seconda, 
semplice, diretta, spontanea, frutto della totale confidenza in Dio, perché guardi alle difficoltà 
dell’orante nell’affrontare la vita irta di agguati, da cui si sperimentano pena, incertezza, 
smarrimento. Due diversi modi, insomma, di vivere e manifestare il proprio Credo, dettati dalla 
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diversa realtà vissuta, che non sempre camminano in parallelo, incrociandosi spesso e 
influenzandosi a vicenda, così come pensiero critico e buon senso si supportano a vicenda. Così è 
per la fede e per le sue manifestazioni, e per i personali e collettivi modi di viverla all’interno della 
propria religione. La religiosità popolare non è, sicché, degenerazione di quella colta, anche se 
alcuni suoi aspetti possono esser fatti degenerare per via di certe strumentalizzazioni locali. Ho 
preso, qui, in prestito la teoria psicologico-estetica elaborata da Benedetto Croce in Poesia popolare 
e poesia d’arte, potendosi estendere, com’egli stesso afferma, a tutte le altre forme culturali. Il 
nostro filosofo scrive, infatti, «La differenza, dunque, da cercare, e la corrispettiva definizione, sarà 
soltanto, come si è già accennato, psicologica, ossia di tendenza o di prevalenza e non già di 
essenza, e riuscirà utile, in questi limiti, ai fini della critica. Ad agevolare questa ricerca può servire, 
propedeuticamente, l’analogia con altre sfere della vita spirituale, nelle quali si riscontra una 
consimile differenza psicologica. Ecco subito, nella sfera intellettuale, la distinzione di buon senso e 
di pensiero critico e sistematico, dove non s’intende asserire che possa darsi un buon senso privo 
affatto di critica e di sistema, né queste altre cose prive di buon senso; e nondimeno è chiaro che il 
buon senso è quell’atteggiamento dell’intelletto che afferma senza sforzo verità di cui gli rifulge 
l’evidenza, laddove il pensiero critico e sistematico si propone dubbi, vi s’impiglia, vi si travaglia, li 
supera e, con :sforzi spesso penosissimi e in modo assai complicato, afferma le sue verità. E queste 
verità sembrano sovente le medesime già affermate dal buon senso, eppure non sono le medesime, 
perché hanno un peso che quelle non hanno, compendiano un gran numero di giudizi che quelle non 
sentirono il bisogno di formulare, sono cariche di tutto il processo compiuto, e premuniscono contro 
il sorgere o risorgere di dubbi contro i quali il buon senso non premuniva e dei quali, sebbene esso 
non li provasse, non poteva poi impedire l’assalto né trarsene in salvo se non con la fuga, cioè col 
rinchiudersi in se stesso […]. 

Ora, la poesia popolare è, nella sfera estetica, l’analogo di quel che il buon senso è nella sfera 
intellettuale e la candidezza o innocenza della sfera morale. Essa esprime moti dell’anima che non 
hanno dietro di sé, come precedenti immediati, grandi travagli del pensiero e della passione; ritrae 
sentimenti semplici in corrispondenti semplici forme» (Croce 1929: 323-324). Francamente, sicché, 
penso che, se lotta c’è fra le opposte visioni (ma non c’è), a vincerla pare che sia quella popolare. In 
ogni caso, stando a quello che ho potuto osservare in tempi e luoghi diversi, la sostenuta lotta fra i 
due diversi modi, quello del clero e delle classi colte e quello delle classi dette subalterne, di 
manifestare la fede, non mi è stato dato di notarla molto. Il sindaco del paese, il medico e 
l’impiegato, il maestro e il bracciante, la casalinga e il pastore, l’emigrato appositamente tornato per 
la festa in più occasioni ho avuto modo di osservare che condividevano (condividono ancora: è la 
verifica compiuta in questi ultimi tempi) la stessa tensione emotiva, gli stessi sanciti modi di 
manifestare la propria partecipazione alla festa del santo, lo stesso modo di pregare, gli stessi gesti. 
In molti luoghi ancora, se non c’è condivisione di beni e di potere, c’è perfetta condivisione 
dell’orizzonte culturale e, perciò, anche religioso. Ad Alessandria del Carretto, la comunità 
ricomposta (residenti ed emigrati, pastori e studenti, intellettuali e casalinghe, sindaco e consiglieri 
comunali) partecipa alla festa del santo patrono frammista a quella, di antica ascendenza agro-
pastorale, dell’innalzamento dell’albero; a Saracena, durante la festa notturna in onore di S. Leone 
Vescovo e martire, patrono della cittadina, il sindaco, i professionisti, e tutte le altre classi sociali 
gridano all’unisono in chiesa, mentre il parroco benedice i pani votivi, e durante la processione: 
Viva San Leone, allestiscono banchetti a porte aperte, e van cantando fra i vicoli canzoni spesso 
oscene, e danzano attorno ai grandi falò rionali in una chiara dimensione carnevalesca. Ad 
Amendolara, l’emigrato, “che ha fatto fortuna”, tornato in paese in occasione della festa patronale 
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di S. Antonio Abate, denuncia il suo nuovo status, aggiudicandosi all’incanto, per qualche centinaio 
di euro, la šcocca, il gran serto di agrumi, che indosserà, subito dopo, cavalcando con orgoglio il 
mulo, durante la processione, spesso interrotta da altri incanti gridati per tradizione sempre dallo 
stesso addetto, per le vie del centro abitato. In altro luogo, riferendo su una ricerca condotta fra le 
comunità dell’Alto Ionio cosentino, così scrivevo: «I maggiorenti del paese allestiscono le feste (25 
aprile e Pentecoste) di S. Maria delle Armi sul monte Sèllaro a Cerchiara di Calabria (CS); il 
sindaco (comunista) guida il trasporto dell’abete dalla montagna al paese durante la festa di S. 
Alessandro ad Alessandria del Carretto (CS), dove la comunità tutta intera insieme ai riti 
carnevaleschi fa risorgere, nel suo doppio bello/brutto, fastoso/lacero (Scafoglio – Lombardi 
Satriani 1992) la maschera detta di Pulcinella, metaforica proiezione di desideri palesi e occulti, 
dichiarati e inconfessati, consapevoli e inconsci che urgono tenaci nel cuore dell’uomo; i giovani 
intellettuali partecipano all’incanto delle offerte votive la sera della festa di S. Francesco di Paola a 
Oriolo (CS); sindaco e professionisti seguono la processione dell’Assunta e partecipano al 
banchetto campestre, e ai suoni e alle danze, davanti al Monastero degli Antropici a Nocara (CS); 
studenti universitari e insegnanti cantano inni religiosi tradizionali alla processione che si snoda 
dalla cappella rurale alla chiesa madre in onore della Madonna della Pastorella a Montegiordano 
(CS); impiegati ed intellettuali cantano le Passioni durante la Settimana Santa ad Amendolara (CS). 
E gli esempî potrebbero continuare per ogni comunità dell’Alto Jonio1. Il tripudio di gente diversa 
fatta unica è soprattutto attorno alle cappelle rurali. E non si può esattamente dire dove finiscano il 
pellegrinaggio e la devozione e dove cominci la festa, il banchetto, la danza, il commercio (la fiera). 
I diversi elementi si ricompongono, s’influenzano e si fondono in quell’unica occasione che è solo e 
comunque la festa. Lo sguardo tacito o l’accordo solenne sanzionano nuove conoscenze; si 
stabiliscono nuovi patti; buoni incontri si sperano per le figlie nubili, ed il marito sperato si propizia 
con vestiti nuovi e sgargianti. La partecipazione unanime denuncia, in tali casi, unanimità di 
atteggiamenti e, conseguentemente, unanimità culturale, che non è apparente, ma sostanziale, 
perché, se è vero che si può assistere a una festa, a un rito, come all’esecuzione d’un canto di 
tradizione orale, senza partecipare al sistema di credenze e dell’universo simbolico, da cui sono 
informati e giustificati, è anche vero che codesto non è il caso delle comunità alto-joniche per la 
comune matrice culturale, tuttora largamente convissuta, che segna gli atteggiamenti, i valori e le 
relative forme simboliche di ognuno. Voglio dire che quelli che hanno studiato e hanno acquisito 
altro status (e sono ora tanti), figli di pastori, contadini, piccoli artigiani, non assumono, 
generalmente (ma non pochi sono i fenomeni opposti, dovuti più alla “vergogna”, in presenza di 
estranei, per l’umile status sociale dei genitori che al rifiuto cosciente del mondo culturale d’origine. 
Il rifiuto è, perciò, sociale, e non culturale), atteggiamenti negativi rispetto a certe forme rituali, e, 
comunque, rispetto al complesso insieme culturale; non vi partecipano con distacco. Al contrario, 
come si è visto, sono essi stessi animatori della festa e interpreti dei canti. Nel ristretto àmbito delle 
comunità il conflitto tra le due culture (dominante/subalterna, alta/bassa, piccola/grande) non è, 
dunque, rilevabile per il comune sostrato interno. Esso si palesa, invece, nei confronti dell’altro, 
che, da estraneo, impone scelte non gradite, perché non conformi ai locali modi d’intendere e di 
affrontare la vita» (Alario 1988: 34-35).  

Certe affiliazioni malavitose affermano il loro potere locale, finanziando e intervenendo 
nell’organizzazione di processioni di santi particolarmente venerati, di cui suggeriscono percorsi e 

                                                             
1 Per la lettura della festa e la relativa ricognizione bibliografica si citano qui solo Eliade 1968, Gallini 1971, Jesi 1977, 
Lanternari 1976; 1983, Mazzacane – Lombardi Satriani 1974, Propp 1978, Rossi 1986.  
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inchinate. Al Santuario della Madonna di Polsi (RC), o della Montagna, si danno convegno gli 
ndranghetisti, che si rivelano, elargendo anche rilevanti offerte, devotissimi della Madonna, di cui 
custodiscono gelosamente l’immagine nel portafogli, e alla cui protezione si rivolgono perché gli 
“affari” vadano a buon fine. Fra i diversi voti dei flagellanti, là dove compaiono, della Settimana 
Santa vi è anche quello fatto con la richiesta all’Addolorata di scampare ai rigori della legge. Così 
avviene in più luoghi. Ragioni diverse muovono, dunque, i comportamenti dei fedeli, non escluse 
quelle politiche, le quali concorrono a suggerire la presenza del sindaco o del notabile locale alla 
festa, mescolandosi alle ragioni esistenziali dei singoli e della comunità. Ma le stesse ragioni 
rendono utile la presenza dell’apparato politico alle concelebrazioni solenni nei santuarî e nelle 
cattedrali. La strumentalizzazione politico-sociale non riguarda, dunque, solo la religiosità popolare.  

In ogni diocesi, in cui sia presente, i vescovi vietano la pratica della flagellazione rituale durante 
le celebrazioni penitenziali della Settimana Santa. Lo fanno da sempre, come si può lèggere nei 
Sinodi diocesani e in disposizioni, esortazioni, divieti, che si susseguono e s’inseguono 
cronologicamente negli stessi luoghi. Prova ulteriore che al divieto la cultura popolare si fa 
impermeabile. Molti hanno scritto che i riti del sangue delle popolazioni preclassiche e classiche del 
Mediterraneo persistono ancora, come residui sopravviventi d’una cultura ripetuta in modo del tutto 
implicito, essendosene perse le coordinate mitiche. Troppo tempo. La pratica della flagellazione, 
propria dei riti piaculari medioevali, si è diffusa in ogni luogo grazie all’opera dei missionari, dei 
frati mistici, dei parroci, i quali fanno intendere che la risurrezione dal male passa attraverso 
l’imitazione della passione del Sofferente, il quale si fa in ciò simile all’uomo. Scrive San Paolo 
nella sua lettera indirizzata ai cristiani di Filippi: «3. 10 E questo perché io possa conoscere lui, la 
potenza della sua risurrezione, la partecipazione alle sue sofferenze, diventandogli conforme nella 
morte, 11 con la speranza di giungere alla risurrezione dei morti» (Filippesi 3, 10-11) 

Alessandro Dumas, a proposito della reazione popolare in séguito a un terremoto in Calabria, 
scrive: «Alle undici precise la chiesa s’aprì: illuminata come per le grandi solennità. Il priore della 
comunità apparve per primo: era a torso nudo come tutti i frati; camminavano ad uno ad uno e 
ciascuno aveva nella mano destra una corda munita di nodi. Tutti cantavano il miserere. 

Alla loro vista un grande brusio si levò dalla folla: erano esclamazioni di dolore, slanci di 
contrizione e mormorii di riconoscenza. D’altronde c’erano padri, madri, sorelle che, tra i trenta o 
quaranta monaci, riconoscevano i loro parenti e li salutavano, se così si può dire, con un grido 
familiare. Ma fu ancora peggio quando, appena scesi dai gradini della chiesa, li vedemmo sollevare 
la corda nodosa che tenevano nella mano destra e colpire, senza interrompere i loro canti, ognuno 
sulle spalle di colui che lo precedeva e ciò non con un simulacro di flagellazione, ma a più non 
posso, con tutte le forze che ognuno aveva in corpo. Allora le grida, i clamori ed i gemiti 
raddoppiarono. Tutti i presenti caddero in ginocchio percuotendo la terra con la fronte, gli uomini 
urlavano, le donne mandavano gridi e non contente d’imporre ad esse stesse la penitenza frustavano 
senza tregua i loro sfortunati bambini che erano venuti così come si va a una festa e che in quel 
modo pagavano il loro contributo d’espiazione per i peccati commessi dai loro genitori. Era una 
flagellazione universale che si estendeva da un vicino all’altro […] Rivedemmo il predicatore della 
domenica precedente che compiva, con gli occhi rivolti al cielo, il suo ufficio di battente e battuto, 
solo che colui che lo seguiva e che lo frustava, certamente per sua richiesta, aveva inserito nella sua 
corda oltre ai nodi generalmente adottati, dei grossi chiodi che, ad ogni colpo che riceveva l’infelice 
monaco, lasciavano sulle spalle una traccia di sangue, ma tutto ciò non sembrava avere su di lui 
alcuna influenza tranne quella d’immergerlo in un’estasi più profonda. Per quanto grande fosse il 
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dolore che doveva sentire, la sua fronte non faceva una piega e la sua voce restava sempre più alta 
delle altre» (Dumas 2006: 157-158)  

A Cassano (CS) i parroci distribuivano ai penitenti medaglie confraternali e flagelli di ferro con 
cinque lingue. Durante la predica di Passione, i flagellanti percorrono ancora lo spazio sacro della 
chiesa dietro la statua della Madonna Addolorata, che s’avanza, nell’assoluto silenzio dei fedeli, per 
ricevere, dalle mani del predicatore, il Figlio crocifisso. L’azione pastorale locale trova difficoltà a 
proibire la flagellazione rituale e altre forme devozionali prima promosse e, poi, nei secoli diffuse, 
rinfocolate, incoraggiate, visto che i fedeli, educati alla dolorosa pratica espiatrice e purificatrice, 
fanno resistenza. Un’altra prova, scrivono alcuni, dell’opposizione popolo-clero. Certo, la cultura 
cosiddetta popolare, e con essa la religiosità, è fortemente stratificata, contaminata, intramata di 
tanti elementi di diversa provenienza, impastata di residui, reviviscenze ed elaborazioni originali 
confusi e giustapposti talora, ma non facilmente discernibili talaltra. Ma quale cultura, anche quella 
alta, non è fatta di stratificazioni e di lasciti di precedenti elaborazioni e attraversamenti culturali? 
«Come il folclore è stato sempre legato alla cultura della classe dominante e, a suo modo, ne ha 
tratto motivi, che sono andati a inserirsi in combinazione con le precedenti tradizioni» (Gramsci 
1975: 273), così anche la religiosità popolare, la quale non è un agglomerato indigesto di frammenti 
di concezioni diverse del sacro e di relativi comportamenti di diversa provenienza, ma, piuttosto, il 
risultato di interconnessioni e contaminazioni, non sempre individuabili, di esperienze, da cui nel 
tempo è stata impinguata la cultura di tradizione orale di una comunità particolarmente vissuta dai 
singoli. Forme di religiosità istituzionale hanno influenzato quelle popolari, e forme di religiosità 
popolare sono confluite in quelle istituzionali. Gli elementi predominanti, maggioritarî e 
immediatamente appariscenti sono proprio quelli, che provengono dall’azione della Chiesa con la 
sua tradizione pastorale, che si era largamente pensata, in passato, in funzione proprio 
dell’alimentazione e del sostegno delle devozioni popolari, rivelandosi il cattolicesimo italiano una 
religione delle devozioni (Naro 2003: 196), dei movimenti confraternali, delle missioni promosse 
all’indomani del Concilio di Trento, di certe attuali iniziative di parroci, i quali, per attirare i 
giovani, propongono una sorta di folk-revival religioso, riprendendo desuete forme popolari di 
religiosità, ossia di forme esteriori di manifestare il proprio credo all’interno di una dimensione 
festiva, che si rivelano solo grigiamente festosi, promuovendo quell’effimero, che si vuole 
contrastare, e ferendo ancor più quello che rimane dello spirito della festa. I giovani partecipano con 
entusiasmo, perché si divertono. Allestiscono palchi, organizzano sfilate, preparano fuochi, di cui 
ignorano ormai l’antica funzione, ingaggiano complessi musicali alla moda, ma in chiesa ad 
ascoltar messa non entrano. Quando una festa tradizionale, non solo religiosa, è morta per 
estinzione naturale, perché, cioè, non più funzionale ai bisogni della comunità, o è fatta morire per 
divieti dall’alto (si pensi alle grandi feste per Santa Filomena), è, a distanza di tempo, ripresa, non 
può assumere la stessa funzione, se n’è perso il mito di riferimento e, perciò, il significato. Però è 
bella, è una buona occasione d’incontro e di piacevole passatempo, si fanno anche discreti affari, e 
son tutti contenti. Le riesumazioni generano mostri. Si tenta d’avvicinare il popolo dei giovani agli 
atti di culto, e implicitamente si propongono solo occasioni di svago pari alla serata in balera, alla 
sagra della patata e alla notte della pignatta. A tal sorta di folk-revival manca quell’anima, che la 
festa aveva, che ha ancora là dove vige, pur evolvendosi necessariamente nel tempo, mantenendosi 
viva, anzi, proprio grazie a questa sua qualità fenomenica, da cui trae vitalità, e restando fedele nella 
sostanza alla sua antica funzione. Nella festa tutto può mutare, ciò che conta solamente è che non 
muti il cuore, lo spirito con cui essa è vissuta. Essa, del resto, come tutti i fatti culturali, non è 
affatto statica, al contrario il suo aspetto più evidente è quello fenomenico, dotata com’è da una 
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forte dinamicità resa attiva dai processi di cambiamento interni ed esterni, e dal sempre maggior 
contatto con realtà altre grazie alla presenza ovunque dei mezzi di comunicazione e delle nuove 
correnti culturali giunte con le recenti correnti migratorie. La religiosità popolare persiste anche, 
sicché, grazie alla sua capacità di plasmarsi secondo nuovi modelli sociali, politici ed economici, 
che la influenzano, mutando solo certi aspetti esteriori, neanche tanto importanti, non lo spirito, 
ripeto, con cui è vissuta. Non sono, insomma, l’uso dell’automobile, che ha soppiantato quello del 
mulo o del faticoso cammino a piedi, o l’offerta di danaro al posto dell’adorna cinta votiva colma di 
grano a render diverso lo spirito, che muove il pellegrino verso il santuario mariano di richiamo 
mondiale o verso l’umile cappella fra i monti.  

La religiosità, cosiddetta popolare, più che delle classi povere, emarginate, disagiate, definite 
subalterne sulla lezione di Gramsci, la cui cultura si porrebbe in contestazione di quella dominante, 
è propria di una ben più composita realtà sociale, è fenomeno, a voler usare un attributo abusato e 
logoro, trasversale, che non necessariamente è in contrapposizione, implicita o esplicita che sia, a 
quella dominante. La condizione sociale ed economica diversa non genera necessariamente 
diversità della visione del mondo e della vita in generale e dei comportamenti religiosi in particolare 
specialmente nel complesso contesto della festa. Anche la mentalità magica, si è detto, non è sola 
delle classi escluse dalla cultura egemone. Certo è che, essendo la cultura popolare eminentemente 
pratica, pratico e redditizio è anche l’uso che si fa del sacro. I fedeli non scrivono salmi o ponderosi 
volumi, ma gridano suppliche in modo “clamoroso” alla presenza dell’effigie del santo, piegandosi 
ai suoi piedi, e strisciando, in offerta di sacrificio, le ginocchia, o la lingua, o l’intero corpo sul 
pavimento del santuario. Non affrontano temi teologici, ma intessono rapporti diretti e immediati 
con la divinità, con il santo, di cui non conoscono, spesso, la vita. Alla domanda del perché della 
sua costante presenza all’appuntamento annuale della festa della Madonna delle Armi al santuario 
montano delle ultime propaggini del Pollino, nel territorio di Cerchiara di Calabria (CS), il pastore, 
che suona una enorme zampogna di quattro palmi, e canta accorato parole d’invocazione alla 
Vergine, mi risponde: «Cu si jetta cu’ i santi non pirisce mmaj (Chi si dà coi santi non perisce 
mai)». E la devota di Albidona (CS), comunità dell’Alto Jonio cosentino, alla richiesta di notizie su 
S. Michele arcangelo, patrono del paese, risponde: «È un gran santo, che ha fatto tanto bene al 
paese, e ha compiuto tanti miracoli. È un santo potente il nostro». Del santo, insomma, ciò che 
conta è la sua funzione salvifica. Il bisogno di star bene, la rassicurazione dal male, la necessità di 
assicurarsi una difesa contro gli agguati della vita muovono la fiducia del credente nel santo 
protettore, il cui intervento si fa più sollecito ed efficace nel giorno della festa, quando la preghiera 
e il bisogno, che la muove, sono pubblicizzati, manifestati coram populo, quasi a voler chiamare il 
santo a intervenire in presenza di testimoni ugualmente oranti per quella sorte di condivisione del 
bisogno e dell’attesa della liberazione. Da qui, forse, il rinvigorimento e l’espansione del 
pellegrinaggio ai luoghi, in cui maggiore è avvertita la presenza della potenza divina.  

In ogni caso, alla luce di recenti inchieste, invece che ridimensionarsi, o spegnersi, la religiosità 
popolare pare che abbia ripreso vigore, mentre le chiese, che sembravano lentamente svuotarsi, 
tornano a essere gremite. A Cassano le discipline, che si battono durante i riti della Settimana Santa, 
ridotte di numero negli anni della ripresa economica, sono tornate a esser numerose dagli anni 
Novanta a oggi. La religiosità popolare è in crescita, probabilmente, anche perché, prevedendo un 
coinvolgimento della collettività, sana e risarcisce il disagio della solitudine e del disorientamento 
sociale dovuti anche alla diversa conformazione della dimensione urbana con la scomparsa delle 
case di ringhiera, dei rioni e dei vicinati, su cui si aprivano le porte delle abitazioni, e in cui 
convergevano le realtà individuali, facendosi realtà collettiva condivisa e convissuta. 
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La devozione a Cristo morto, alla Madonna, ai santi protettori lega gran parte dei fedeli alla 
Chiesa. Persone, che frequentano poco la messa e i sacramenti, ma che recitano il rosario in casa e 
dicono le giaculatorie, nel giorno della festa del santo patrono, della Madonna, venerata con diverso 
titolo (a proposito: nessuno parla, ormai, delle sette madonne), dei riti della Settimana Santa, 
affollano le chiese, si confessano e fanno la comunione. A Cassano, durante il Settenario di 
preghiere a Gesù crocifisso, patrono della città, la chiesa cattedrale trabocca di fedeli raramente visti 
durante l’anno, se non il Giovedì e il Venerdì Santo. L’abolizione di tante novene ha reso, durante 
la settimana, deserte le chiese, ora di nuovo frequentate da gruppi di preghiera organizzati e, 
generalmente, guidati da un sacerdote, i quali, oltre a coltivare la devozione per la Madonna di 
Fatima o di Medjugorje, o per S. Pio da Pietrelcina, celebrano riti comunitari mutuati da quelli di 
assunzione relativamente recente attivati dai gruppi di Rinnovamento dello Spirito, di cui non 
sappiamo fino a che punto sia vissuto pienamente il senso, capillarmente diffusi in ogni parrocchia. 
Alle manifestazioni tradizionali di religiosità si aggiungono, dunque, altre, nuove e di notevole 
attrazione, non discordi da quelle nelle motivazioni di fondo, e di cui, tuttavia, sostituendosi man 
mano ad esse, corrodono il terreno. Sempre più rare in alcuni luoghi si fanno, ad esempio, le cinte 
votive, superate da offerte di tipo diverso, sempre più rari le danze e i canti in dialetto al suono di 
strumenti tradizionalmente usati, emergendo i canti consigliati dal prete o dal giovane maestro del 
coro parrocchiale. Non mancano gli improvvisi ritorni di palloni colorati librati nell’aria tra gridi di 
evviva come nella festa di S. Francesco di Paola a Oriolo (CS), di gare di fuochi pirotecnici, di 
incanti di offerte, e di benedizioni di animali (festa di S. Antonio abate, soprattutto, S. Francesco di 
Paola, S. Rocco) secondo programmi stabiliti da comitati organizzatori, e pubblicizzati con 
manifesti, su cui compare, talvolta, la sola firma del parroco, e comunicati radio-televisivi. È 
evidente che, in tal caso, la devozione al santo, almeno per quanto riguarda gli organizzatori, non 
c’entra più, risultando evidenti la dimensione ludica, l’offerta turistica, la promozione commerciale 
e la ricerca di legittimazione popolare del politico locale, al quale è riconosciuto il merito di aver 
fatto ottenere sostanziosi contributi dalla Regione e dalla Provincia. La commistione è dovuta a una 
volontà di strumentalizzazione, o anche solo dal desiderio di “recuperare” tradizioni, che non sono 
ormai tali, perché desuete, per rifondare l’identità della comunità (com’è dovunque scritto nelle 
motivazioni dell’iniziativa), da cui la festa è turbata e impoverita. Perde, infatti, essa la sua 
originaria funzione, ormai del tutto ignorata, per assumerne un’altra, che è quella 
dell’intrattenimento. La diversa e nuova funzione assegnata alla festa religiosa si fa maggiormente 
evidente quando essa è esportata, per farla conoscere, ai fini della promozione turistica del 
territorio, in altro luogo, com’è avvenuto, anni addietro, con la Giudaica di Laino Borgo (CS), una 
sacra rappresentazione, che contempla la passione e la morte di Cristo. Da occasione di pio 
esercizio di riflessione e di preghiera “a edificazione del popolo” la Giudaica, che, tuttavia, ha 
incontrato non poche volte nel tempo, l’opposizione del Vescovo, timoroso di deviazioni, è, in tal 
modo, ridotta a mero spettacolo. Sono accorsi numerosi quell’anno nella vicina Castrovillari (CS) a 
“vedere” la Giudaica, “divertendosi” molto, e soddisfacendo gli organizzatori, i quali seppellivano 
inconsapevolmente per sempre la vera funzione della sacra rappresentazione.  

Ciò che avviene in molti luoghi, soprattutto santuarî mariani, non risponde, tuttavia, sempre a 
ragioni organizzative, ma, piuttosto, a elaborazioni creative e spontanee. Chi partecipa all’evento 
religioso non è costretto a farlo, sceglie di farlo, movendosi secondo schemi condivisi, e lo fa con la 
voce e col gesto, con la totalità del corpo e della volontà. I cantori dei gruppi ecclesiali organizzati 
cantano, utilizzando precise tecniche apprese durante le prove, il devoto canta con tutta la 
partecipazione del suo essere. Il cantore, durante la celebrazione liturgica, canta, perché deve farlo, 
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e lo fa con maestria, seguendo regole ben precise. Il pellegrino canta, perché sente di farlo, e il suo 
canto, che è espressione suprema della voce e della possanza della parola, si fa preghiera, supplica, 
invocazione, lode, grido di dolore, denuncia del proprio stato alla potenza divina, costringendola ad 
ascoltarlo, a guardarlo, a esaudirlo, e piegandosi, tuttavia, alla sua volontà, confidando nella sua 
virtù taumaturgica e nella sua potenza salvatrice. A dar forza alla voce e significato al canto è il 
corpo, perché il devoto, pregando con tutto il suo essere, accompagna il canto col gesto, 
protendendo le braccia, battendosi il petto, inginocchiandosi, toccando la sacra immagine, 
strisciando ginocchioni per terra, avanzando (in passato era frequente) verso l’altare con la lingua 
sul pavimento. Il devoto, insomma, dona tutto se stesso alla potenza, e l’abbigliamento anche, 
talora, e i monili, togliendosi l’abito della festa, o da sposa, e gli oggetti d’oro davanti alla statua 
della Madonna per offrirli a Lei, la Madre. La Madonna dalle mie parti, infatti, è chiamata così solo 
da poco tempo, se pochi sono sessant’anni circa. Mia nonna, mia madre, le persone della 
generazione precedente la mia, insomma, hanno continuato a chiamare la Madonna la Madre di Dio 
come da secoli, dal tempo, in cui giunsero le prime icone della Theotochia con i monaci in fuga 
dall’Oriente. Anche nei canti narrativi, in cui si parla dei miracoli della Vergine, Ella si presenta al 
devoto supplice: Io sono la gran Madre di Dio. 

Nonostante tutto sia cambiato (il paesaggio invaso dal cemento, le strade, i mezzi di trasporto), 
ancora tanti ai Santuarî del Pollino, della Catena, delle Armi, di Polsi, tutti mariani, tutti montani, 
tutti legati a ritrovamenti miracolosi, giungono a piedi, percorrendo, talora, l’ultimo tratto a strada 
coi piedi nudi, e presentando il loro sacrificio alla Madonna (Ho fatto una lunga via/ per venire a 
trovare Maria. E Maria l’ho trovata,/ la Vergine Santa incoronata.), e promettendo di tornare ancora 
il prossimo anno, e ancora a piedi per invocare e ottenere ancora grazie in abbondanza. Si puó 
offrire di tutto alla Madre di Dio, ma l’offerta della fatica dell’andare a piedi per giungere ad 
abbracciare le sue ginocchia, su cui posare il capo, versando lacrime e cantando preghiere e lodi, è 
quella più gradita, perché Lei, la Madre di Dio, che, secondo un’abbondante narrativa popolare 
filiata dai vangeli apocrifi, è andata pellegrina per il mondo per mettere al sicuro suo figlio 
perseguitato e inseguito, sa che significa. Al santuario vicino, posto in luoghi di montagna, il fedele 
pellegrino vive ogni anno (al Santuario si ritorna sempre) la sua esperienza insieme a tutti i 
familiari, vivi e morti, con cui da piccolo ha percorso il cammino della vita, rinnovando la gioia 
dell’incontro con la Vergine e con gli altri, presentando i dolori della sua vita, abbandonandosi al 
pianto d’invocazione e al ritmo della danza, testimonianza di gioia e preghiera di ringraziamento, 
sostenuta dal suono di organetti, zampogne, ciaramelle, campanacci, davanti al simulacro della 
Vergine o del Santo, danza, che, spesso, è vietata, talora tollerata, dal clero, rinnovandosi ciò che è 
scritto nella Bibbia a proposito del comportamento di Davide durante il trasporto dell’arca a 
Gerusalemme, e del conseguente disprezzo, che per lui prova Mical, la figlia di Saul: «6, 14 Davide 
danzava con tutte le forze davanti al Signore. Davide era cinto di un efod di lino. 15 Così Davide e 
tutta la casa d’Israele facevano salire l’arca del Signore con grida e al suono del corno. 16 Mentre 
l’arca del Signore entrava nella città di Davide, Mical, figlia di Saul, guardò dalla finestra; e 
vedendo il re Davide che saltava e danzava davanti al Signore, lo disprezzò in cuor suo. […] 20 
Come Davide tornava per benedire la sua famiglia, Mical, figlia di Saul, gli andò incontro e gli 
disse: «Bell’onore si è fatto oggi il re d’Israele a scoprirsi davanti agli occhi delle serve dei suoi 
servi, come si scoprirebbe un uomo da nulla!» 21 Davide rispose a Mical: «L’ho fatto davanti al 
Signore, il quale mi ha scelto invece di tuo padre e di tutta la sua casa per stabilirmi principe 
d’Israele, del popolo del Signore; sì, davanti al Signore ho fatto festa. 22 Anzi mi abbasserò anche 
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più di così e mi renderò umile ai miei occhi; ma da quelle serve di cui parli, proprio da loro, sarò 
onorato!» (2 Samuele 6. 14-16, 20-22; 1 Cronache 15. 28-29) 

La cultura eminentemente pratica si rivela anche nella religiosità: toccare l’effigie, offrire in 
dono pani votivi, animali domestici, grano, di cui riempiono il fondo delle cinte, frutti della terra. 
Alla festa della Madonna di Vivona a Conflenti (CZ) i fedeli offrono alla Vergine collane di 
banconote, con cui adornano, preferibilmente, i bambini; a Riace (RC), ai Santi Cosma e Damiano 
sono offerte, come ex voto, parti anatomiche di cera, e i bambini sono sollevati fino a far toccare la 
loro testa con l’effigie dei Santi medici. Alla Madonna nei varî santuarî, a S. Rocco ad Acquaro 
(CZ) i fedeli offrono pane votivo antropomorfo, e in molti luoghi, tra cui Gioiosa Ionica (RC), i 
bambini sono denudati davanti alla statua del Santo, sollevati per essere mostrati ai fedeli plaudenti, 
e consegnati ai genitori dopo aver lasciato al santo le loro vesti. A Scilla (RC) offrono al Santo 
grossi ceri votivi, come alla Madonna della Catena a Cassano (CS). A Palmi (RC) fedeli penitenti 
offrono a S. Rocco la loro sofferenza, indossando in processione cappe di spine, e procedendo in 
ginocchio dal sagrato alla statua. A Stelletanone (RC) la statua di S. Rocco è portata in processione 
sotto un baldacchino interamente coperto di monili d’oro offerti dai fedeli per voto e per grazia 
ricevuta. La partecipazione non è limitata alle classi sociali depresse. Essa è, di norma, corale. 
Ovunque una gestualità accentuata, mani imploranti al cielo, oscula labrata, brevi percorsi in 
ginocchio o carponi. Su tutto prevalgono il canto, la danza, la condivisione del cibo. E si ritorna con 
oggetti concreti da custodire e usare al bisogno per guarire dal male: fazzoletti passati sulla sacra 
immagine, santini, nastrini colorati, rametti e fiori colti sul posto e fatti benedire.  

I fedeli, i cui comportamenti sono assegnati alla religiosità popolare, non colgono la differenza, 
poiché partecipano ugualmente e regolarmente alle funzioni liturgiche.   

La situazione è, al momento, magmatica, e compromette la possibilità di definire in modo, 
almeno tendenzialmente, chiaro il rapporto fra religione di Chiesa e religiosità popolare. Pare, 
talvolta, che in alcuni luoghi il rapporto si faccia più stretto e che certe divergenze, registrate in 
passato, vadano sfumandosi. Forse perché, con la presenza di rappresentanti del clero in particolari 
contesti, può leggersi una sorta di tacito compromesso fra la prospettiva escatologica della salvezza 
della Chiesa ufficiale e quella, pratica, tutta mondana, della fede dei credenti. Forse perché il fedele 
riceve maggiori informazioni sulla sua religione, ascoltando Radio Maria, partecipando ad appositi 
corsi, organizzati (ed è fenomeno recente e non diffuso) in parrocchia, facendo parte di gruppi 
ecclesiali. In alcune sacche periferiche (del Sud, come del Centro, come del Nord del nostro Paese) 
si era credenti per imitazione, per sentito dire e per visto fare. Si credeva ai racconti meravigliosi 
della vita di Gesù, della Madonna, dei santi, si ascoltavano gli ammonimenti degli adulti a non 
peccare, s’imparavano a memoria preghiere, giaculatorie e canti non privi di malintesi, si 
accompagnavano la mamma o la nonna in chiesa a seguire le novene e ad ascoltar messa. Forse 
perché, anche, nelle parrocchie si sta prendendo coscienza che la Chiesa non è orientata ormai a 
condannare categoricamente (ma non si escludono casi particolari locali) le forme di religiosità 
popolare, curando, come abbiamo visto, di accoglierle, anzi, cogliendone lo spirito, che le anima, e 
che è quello dell’abbandono fidente nella grazia di Dio. È la perenne oscillazione, che ha radici 
lontane, rilevabili già nell’A. T. (Ezechiele, Geremia, Deuteronomio), della teologia tra rifiuto e 
integrazione della religiosità popolare. 

Molti studiosi mettono in particolare risalto, ritengo giustamente, la funzione socializzante della 
festa religiosa, facendosi sfuggire, però la funzione principale di essa, che è quella spirituale, meno 
visibile e, probabilmente, parziale nell’economia attuale della dimensione festiva così com’è 
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concepita dai comitati organizzatori locali, ma ben presente e da rilevare e incoraggiare senza 
scoramenti. 

Bisogna riconoscere che al Sud l’evoluzione si è rivelata più lenta, e che le manifestazioni 
esterne di religiosità sembrano agglomerati indigesti di elementi diversi stridenti fra di loro. Il fatto 
è che la modernità è giunta per via mediata. I servizi sono migliorati lentamente e di poco, è 
mancata la formazione di una vera classe operaia, non essendo decollata una politica seria 
d’industrializzazione, il ceto numericamente dominante è quello impiegatizio, poco mobile e filiato 
da quello contadino, e le novità sono giunte solo attraverso la televisione e i supermercati, che 
hanno condannato a morte la piccola attività commerciale e artigianale locale, estinguendo anche le 
occasioni d’incontro e di colloquio, che offrivano le piccole botteghe degli artigiani e dei negozianti 
di merce varia, durante le quali si stringevano patti, si creavano rapporti amicali, si comunicavano 
saperi.   
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The wheat, the scythe, the “revolution”. Historical Anthropology  
of a massacre in southern Italy in the early twentieth century 

 
di Enzo Vinicio Alliegro 

 
Abstract: Attraverso una ricerca storico-antropologica il lavoro è indirizzato ad analizzare una 

sommossa popolare che ebbe luogo nel Sud Italia nei primi anni del Novecento. Ricostruiti gli 
eventi, così come essi vengono restituiti da un diversificato ventaglio di fonti documentarie 
(archivistiche, letterarie, iconografiche, orali), il saggio è indirizzato a fare luce su alcune dinamiche 
della memoria e dell’oblio che attraversano la comunità locale. Gli strumenti teorico-concettuali 
dell’antropologia simbolica e dell’antropologia demartiniana sono impiegati per fornire una chiave 
interpretativa.  

 
Abstract: Through a historical and anthropological research this work is aimed to analyze some 

popular protests that took place in the early twentieth century in southern Italy. Reconstructed the 
events with the use of various types of sources (archival, literary, oral), the essay tries to focus on 
the different modes enable the community to remember and to forget. Symbolic anthropology are 
employed to propose a comprehensive interpretation of the story. 

 
Parole chiave: antropologia simbolica - antropologia storica - sommosse popolari nel Sud Italia 
 
Key words: historical anthropology - popular conflict in South Italy - symbolic anthropology 
 
 
1. Tra storia e antropologia 
Nel quadro di una serie di ricerche, di chiaro impianto diacronico, indirizzate a ricostruire le fasi 

costitutive e fondative di episodi e dinamiche che hanno interessato, in maniera particolarmente 
cruenta e traumatica, specifiche comunità locali, l’antropologia culturale ha orientato i propri 
interessi verso la disamina di processi che hanno scosso la cosiddetta quotidianità, scardinandone 
normalità e assetti, temporalità e certezze. Sul piano teorico e metodologico, intento dichiarato è 
stato quello di analizzare, nello specifico effettuale, il rapporto tra evento, struttura e memoria 
(Sahlins 1992; 1997). 
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Le discipline antropologiche, poiché nei propri studi hanno acquisito una sempre maggiore 
consapevolezza della dimensione conflittuale della vita comunitaria, lasciate alle spalle paradigmi 
struttural-funzionalisti che presupponevano comunità armoniche e stabili (Fabietti 2001), hanno 
sempre più indirizzato le loro indagini verso le dimensioni conflittuali che attraversano la vita 
sociale e culturale delle comunità. Hanno così approfondito le analisi per considerare quei 
meccanismi omeostatici pensati come forme di autoregolamentazione volti a contenere la 
dissipazione sistemica, presente tante volte in modo anche latente1.  

Con queste forme assai complesse di lettura delle differenti realtà sociali, piuttosto che 
legittimare talune concezioni romantiche protese a tratteggiare le “comunità tradizionali” in termini 
di “paradisi bucolici”, segnate da solidarietà pensate come organiche, garanti di uniformità 
comportamentali, cognitive ed emotive, le ricerche etno-antropologiche hanno fortemente concorso 
all’affermazione di visioni articolate e composite della vita comunitaria e del legame tra il 
“normale” e l’ “eccezionale”.  

Sulla scorta di apparati teorici sempre più sofisticati, aperti a sollecitazioni pluridisciplinari che 
non hanno eluso la contraddittorietà delle diverse configurazioni storico-politico e socio-culturali, è 
risultato decisivo assicurare alla ricerca squarci sempre meno oleografici del comportamento delle 
cosiddette “masse popolari”, tante volte rappresentate come prive di spinte endogene di mutamento, 
comodamente adagiate in orizzonti simbolici e rituali ritenuti altamente definiti, assunti talvolta in 
termini metastorici. 

Tale recente attitudine investigativa, se da una parte ha inteso indirizzare gli studi verso la 
decostruzione delle modalità di funzionamento dei sistemi sociali, postulando che possano essere le 
stesse strutture, la loro pregnanza normativa, a produrre disordine, dall’altra ha reso possibile 
interrogare il legame tra conflitto e identità comunitaria e, più in generale, il nesso tra episodi 
traumatici e processi di memorizzazione e di uso privato-pubblico, quindi “politico”, del ricordo. In 
altre parole, non eluso il tema dello studio degli equilibri precari e dei sistemi instabili, delle 
dinamiche generative di complessità e di disordine, elementi che si annidano nell’apparente 
normalità, la ricerca antropologica ha preso in esame fatti e misfatti più eclatanti che hanno avuto 
ripercussioni traumatiche nel relativo tessuto socio-culturale, anche con la definizione di linguaggi 
espressivi fondatori di ordini simbolici.  

Se la ricostruzione degli eventi e la loro dislocazione su un piano cronologico risulta un obiettivo 
conoscitivo importante per ogni approccio diacronico proteso ad interrogare le cause e gli effetti dei 
diversi episodi, compete comunque ad una lettura storico-antropologica andare a scovare le diverse 
tipologie di tracce che le configurazioni socio-culturali e socio-politiche pregresse hanno lasciato 
sedimentare nelle comunità locali, oltre che gli impieghi che gli attori sociali hanno fatto di quelle 
tracce, incorporandole in delicate dinamiche di potere, di distinzione culturale, di riassetto sociale, 
strettamente interrelate a più o meno invasivi processi di rifunzionalizzazione, risemantizzazione e 
patrimonializzazione.  

In una rapida schematizzazione esemplificativa, se alla lettura del passato è insita la messa in fila 
degli eventi disponendoli secondo una ricostruzione coerente e narrabile con la messa in luce di 
nessi causali (e non casuali), all’approccio storico-antropologico spetta cogliere (snidato il carattere 

                                                             
1 A titolo esemplificativo di una vasta letteratura specialistica che ha assunto quale oggetto di studio il tema del 
mutamento delle strutture politiche, sociali e culturali, cfr. Firth 1951; Gluckman, 1956; Turner, 1957; Balandier 1973, 
1977, 1991; Geertz 1987. Più in generale sugli orientamenti teorici e le innovazioni metodologiche della Scuola di 
Manchester, che ha rinnovato sensibilmente lo studio del mutamento socio-culturale, cfr. Arrighi – Passerini 1976. 
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polisemico di ogni documento), come questi episodi si siano inscritti nell’immaginario individuale e 
collettivo, quali strategie di commemorazione, rimozione e sublimazione siano stati attivati nelle 
differenziate compagini sociali e nelle molteplici congiunture storiche, con quali apparati simbolici 
sia stato dato forma al vissuto, più o meno traumatico, più o meno osceno ed indicibile. Tutto 
questo, naturalmente, considerato all’interno di un paradigma rigorosamente storicista, che assume 
le memorie non come testimonianze monolitiche che le diverse generazioni e i diversi gruppi sociali 
si trasmettono di mano in mano – di bocca in bocca – lungo gli anni, piuttosto come costruzioni 
dialettiche, negoziate e porose, ovvero quali dispositivi identitari polivocali carichi di valenze 
simboliche dalle evidenti funzioni cognitive, affettive e performative, con particolari ricadute 
sull’articolazione del sistema normativo-valoriale.  

Un fatto storico per quanto tragico possa essere non è di per sé condannato né all’oblio né alla 
memoria. Sono i diversi contesti storico-culturali postumi, al netto di alcune logiche coeve capaci di 
ipotecare, in qualche misura, gli sguardi retrospettivi, a fissare la quota del memorabile e del 
narrabile. Ed è così che anche eventi tragici e cruenti studiati da alcuni antropologi, come quelli 
degli eccidi bellici (Clemente – Dei 2005), oppure dei disastri ferroviari (Esposito 2014), delle 
catastrofi naturali (Ciccozzi 2010; Simonicca 2012; Benadusi 2015), delle sommosse popolari 
(Alliegro 2003, 2008a), soltanto per fare alcuni esempi, non è detto che siano stati fatti oggetto di 
interesse mnemonico nelle relative comunità di riferimento.  

Non tutto quello che è accaduto ha lasciato traccia di sé. E non a tutte le tracce documentarie 
potenzialmente disponibili i processi di commemorazione “indigena”, e perfino, in alcuni casi, 
specialistica, hanno attinto per la costruzione del proprio “regime di temporalità” (Lenclud 1987). 
Questo perché nella vita dei singoli come dei gruppi non è operativo un rullo di cera su cui 
meccanicamente si imprime a “futura memoria” ogni cosa, e neppure una lastra fotografica pronta 
in ogni dove a non lasciarsi sfuggire non importa cosa. Più che specchi fedeli che riflettono 
oggettivamente ed integralmente l’accaduto, le comunità locali sono pensabili come ricettacolo 
selettivo di agenti attivi che scelgono del passato alcuni frammenti per disperderne altri, in un gioco 
di occultamenti e di mistificazioni, di svelamenti, di oscuramenti e rifunzionalizzazioni 
difficilmente definitivi, sul cui significato e sulle cui modalità si posa lo sguardo scrutatore dello 
studioso.  

Nell’ambito degli studi riconducibili ad una sorta di antropologia della memoria, le priorità 
conoscitive indirizzate a seguire gli echi prodotti nello spazio sociale e nel fluire temporale dagli 
episodi pregressi, più che gli episodi in sé, non deve affatto tradursi in una rinuncia aprioristica 
dell’accertamento degli stessi. La critica, non soltanto postmoderna, rivolta al positivismo, di cui 
molte pagine della storia dell’antropologia recente sono intrise, non deve affatto legittimare una 
rinuncia di tipo accertativo.  

Prediligere in uno stagno l’osservazione dei cerchi prodotti dal lancio di un sasso, piuttosto che 
la disamina della “natura” e della “forza” che ha innescato quel moto, non può affatto giustificare 
un’abiura conoscitiva delle evidenze empiriche. Ad orientare la ricerca storico-antropologica, 
pertanto, è la necessità di partire dalla definizione delle fonti, dalla individuazione dei documenti, 
dalla lettura critica e comparativa dei dati. Infatti, per comprendere la specificità che i percorsi di 
simbolizzazione e di reificazione, di interpretazione e di narrazione del passato, attivati a livello 
locale, hanno assunto, è necessario mettere a fuoco sempre meno approssimativamente i dati e gli 
avvenimenti da cui i racconti successivi si sono dipanati. É chiaro che le narrazioni retrospettive 
locali e le rievocazioni mnemoniche endogene potranno da questi divergere; ed è altrettanto 
evidente che non sarà possibile neppure pensare, contro ogni residua forma di realismo ingenuo, di 
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poter ricostruire gli eventi così come integralmente si svolsero. Purtuttavia il lavoro di antropologia 
storica2, proprio perché proteso a comprendere la tessitura semantica che ogni azione ermeneutica 
ex post presuppone, non potrà affatto prescindere dalla ricostruzione degli episodi oggetto di analisi.  

I “fatti” lucani oggetto di questo lavoro si collocano nel quadro appena tracciato. In virtù della 
consapevolezza del carattere problematico che informa la produzione, la conservazione e la 
fruizione delle fonti documentarie poste a servizio di ogni forma di anamnesi, sia profana che 
specialistica, questo studio è proteso a fare luce su costanti funzionali che fanno della comunità non 
un ammasso di individui ma, appunto, una comunità (sebbene non paradisiaca e necessariamente 
“ordinata”), e ad analizzare quegli apparati semiologici, quei patrimoni conoscitivi, quegli orizzonti 
normativo-valoriali, quei dispositivi simbolici che, in un gioco infinito di mutamenti e di 
persistenze, infondano la vita dei singoli così come di ogni comunità. 

 
2. Una lapide inquieta (e i suoi misteri) 
Corleto Perticara è un piccolo paese della provincia di Potenza, di poche migliaia di abitanti 

(Ierardi 1971, 1984; Caporaso 2010). Adagiato in un’area interna ed isolata della Basilicata che 
Manlio Rossi-Doria amava definire dell’osso (Rossi-Doria 2005), è oggi al centro di un vasto 
territorio appenninico interessato da una imponente attività di estrazione di idrocarburi. Come la 
attigua Valle dell’Agri, anch’essa in Basilicata, che vede la comunità di Viggiano elevarsi ad icona 
dell’industria petrolifera europea, così la Valle Camastra ha fatto di Corleto Perticara l’epicentro 
produttivo e simbolico di un rilevante giacimento di risorse fossili, a cui il Ministero dello Sviluppo 
Economico ha dato il nome di “Tempa Rossa” (Alliegro 2014). Laddove vi erano pascoli e boschi, 
più o meno lussureggianti, i lavori di infrastrutturazione avanzano senza sosta per la costruzione di 
un impianto di idrodesolforazione di circa venticinque ettari, preposto al primo trattamento del 
petrolio. In questo paese, dove di recente sono giunte le multinazionali del petrolio che hanno 
provocato un radicale rovesciamento di prospettive di sviluppo con la trasmutazione, quasi magica, 
dell’osso appenninico in polpa texana, nel 1920 si è verificato un fatto crudele e sanguinoso, che 
attende tuttora di essere compreso. 

Per rievocare questo evento che ha prodotto nella comunità locale un pervicace stato di tensione, 
evidentemente causato da alcune dilacerazioni sociali e da una mancata elaborazione del lutto, è 
opportuno prestare ascolto a fonti e documenti di diverso genere. Anzitutto a vicoli e piazze 
affollate di uomini, donne e ragazzi urlanti, coinvolti nella difesa di un diritto ritenuto inalienabile. 
Inoltre, risulterà decisivo inoltrarsi in edifici presidiati dalle forze dell’ordine chiamati alla 
requisizione di un bene, il grano, che è opportuno definire, nel quadro degli anni postbellici qui 
considerati, non di prima necessità, ma di assoluta sopravvivenza. Ancora, sarà necessario seguire 
nelle aule del tribunale interventi di avvocati e pubblici ministeri interessati al disvelamento, 
ciascuno a proprio modo, della propria verità; infine, sfidare il buio di carceri fatiscenti alla volta di 
un nutrito gruppo di condannati per l’espiazione di condanne (e sensi di colpa?), sulla cui natura 
ritorneremo più avanti. Soprattutto, per ricostruire nelle sue parti essenziali l’articolazione dei 
“fatti” sarà decisivo avviare un cauto percorso a ritroso nel tempo che ci condurrà, ormai quasi a 
cent’anni da quell’infausto 11 luglio 1920, tra frammenti di testimonianze non sempre ben 

                                                             
2 In questa sede non è possibile neppure sommariamente rendere giustizia del rapporto tra storia e antropologia, sulla 
cui genesi e natura hanno riflettuto acutamente sia storici che antropologi. Per un primo approccio al problema si rinvia 
a: Dosse 1987; Burke 1992; Musio 1993; Musi 1994; Goody 1997; Giusti 2000, 2004; Burguière 1999; Viazzo 2012. In 
relazione invece all’esperienza storiografica della cosiddetta “microstoria”, in cui è più facilmente ravvisabile un 
approccio pluridisciplinare, cfr.: Ginzburg 1994; Grendi 1994 e, soprattutto, la raccolta di saggi Revel, a cura di, 2006.  
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decifrabili, tra telegrammi, sentenze, articoli di giornale densi di significati molteplici, in un viaggio 
in cui ad accompagnarci saranno sovente profondi dubbi interpretativi.  

Una dislocazione nello spazio e nel tempo, quella qui proposta, non priva di colpi di scena, che 
trova quale punto di partenza il cimitero di Corleto Perticara. É qui, infatti, a pochi chilometri dal 
centro abitato, sul crinale di una collina non distante da “Tempa Rossa”, che è stata posta 
dall’amministrazione comunale una lapide insolita, del resto non ben visibile, la quale si lascia 
scorgere nella sua inequivocabile singolarità. A differenza di altri monumenti funebri in cui 
compaiono, oltre al nome e alle date di nascita e di morte dei defunti, talvolta fatti seguire da un 
epitaffio con intenti ora semplicemente commemorativi, altre volte celebrativi, in questo caso sulla 
fredda lastra di pietra fatta innalzare in un preciso momento storico che resta tuttora ignoto, la mano 
inesorabile dello scalpellino ha inciso soltanto una data e tre nomi, fatti precedere da una parola che 
evidentemente intendeva accomunare i tre defunti in un orizzonte univoco di senso e di 
misericordia: «PAX, 11 luglio 1920, Vicino Donata Maria, Cucurachi Luigi, Salvo Matteo».  

Tre nomi e un data che, inesorabilmente, nell’atto stesso del mostrare finiscono con il 
nascondere. E viceversa. La lapide, come un ossimoro, nell’evidenziare una ben precisa 
intenzionalità commemorativa lascia scorgere un altrettanto chiaro movente criptico. Senza entrare 
nei dettagli di qualcosa di ritenuto indicibile, esprime qualcosa che evidentemente andava detto. 
Con il suo occultare e nascondere, manifestare e disvelare, può essere pensata quale dispositivo 
dissimulatore, ambiguo e ambivalente, che assume i tratti di una maschera marmorea che nasconde 
mostrando e mostra nascondendo, posizionandosi in un ambito liminare, sospesa tra verità e mezza 
verità. I tre nomi incisi sulla superficie di pietra, senza mai indulgere alla menzogna, oscillanti tra 
dinamiche della memoria e strategie dell’oblio, possono assumere oggi il significato di 
provocazione intellettuale e scientifica lanciata dal passato oscuro alle facoltà rievocative ed 
esplicative del presente.  

É, dunque, sul senso recondito incorporato dalla lapide inquieta, e sul mistero che vi sottende, 
che è il caso di portarsi, secondo una postura non remissiva ma umile di ricerca e di interpretazione 
delle fonti, che si faccia guidare non da un paradigma saccente che postula la trasparenza del 
passato, piuttosto da una visione critica che assuma lo spessore opaco della storia e dei limiti 
cognitivi di ogni sguardo retrospettivo, nel quadro di un paradigma non a caso definito indiziario 
(Ginzburg 1986). 

 
3. La sommossa e l’eccidio 
A consentirci di abbozzare una prima ricostruzione degli avvenimenti che condurranno ad un 

triplice omicidio, inequivocabilmente fissato nella inesorabile datità della silenziosa lapide, è la 
consultazione di alcune fonti archivistiche3. Specificatamente si tratta di resoconti investigativi 
redatti a Corleto Perticara nella giornata successiva a quella che la medesima lapide misteriosa 
restituisce, a firma di un alto dirigente della pubblica sicurezza lucana, il Questore Montalbano. 
Questi giunse a Corleto Perticara alle ore 4 del mattino del 12 luglio 1920, unitamente ad un vasto 
dispiegamento di forze costituito da ben 55 agenti della Divisione Carabinieri di Potenza, oltre che 
da un distaccamento dell’esercito e da vari funzionari della Prefettura.  

Cosa era accaduto sulle pendici appenniniche di così grave da richiedere l’intervento immediato 
delle forze dell’ordine postesi in cammino dalla città capoluogo (Aa.Vv. 2008) alla volta della 
                                                             
3 La documentazione archivistica riportata e citata nel seguente saggio, salvo indicazioni contrarie, è interamente 
conservata presso l’Archivio di Stato di Potenza (d’ora innanzi A.S.P.), fondo Prefettura, Gabinetto, I Versamento, 
busta 290 (con fogli non numerati). 
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provincia interna, quando neppure si intravedevano le prime luci dell’alba? Cosa aveva indotto il 
Prefetto di Potenza a ricorrere all’invio immediato e simultaneo di ufficiali dell’esercito, di agenti e 
funzionari di pubblica sicurezza?  

Nel pomeriggio di domenica 11 luglio, negli uffici prefettizi di Potenza erano giunti alcuni 
telegrammi in cui si faceva cenno a gravi incidenti accorsi a Corleto sin dalla prima mattinata. Già 
alle ore 16 dell’11 luglio a mezzo di telegrafo il Prefetto fu informato, sebbene con resoconti che 
risulteranno inevitabilmente frammentari e provvisori, stilati in momenti concitati a ridosso della 
tragicità di eventi appena accorsi, di alcuni elementi che nelle ore successive saranno confermati 
con dovizia di particolari. Ecco le brevi comunicazioni: 

 
11 luglio, ore 16:00 
«Cittadinanza grave sommossa causa tesseramento farina stop autorità civili militari bloccate 
impossibilitate telegrafare stop vari morti, feriti gravi»; 
 
11 luglio, ore 17:00 
«Popolazione esasperata circondato carabinieri tentano linciarli avendo questi sparato sulla folla stop 
urgono numerosi rinforzi tutela ordine assumere comando stazione»; 
 
11 luglio, ore 17:15 
«Maresciallo e tenente requisizione uccisi stop carabinieri fuggiti stop urgono rinforzi immediati»; 
 
11 luglio, ore 17:39 
«Una bambina uccisa tre feriti gravi Sindaco scappato si temono stasera ancora turbamenti maggiori 
ritorno contadini dalla campagna»; 
 
11 luglio, ore 18:55 
«Calma ritornata: Ufficio rispettato mercé mio interessamento». 
 
Queste missive furono redatte dal sig. Sarconi che in calce si firmava «Gerente». Si tratta di un 
funzionario di pubblica sicurezza in servizio nella sede prefettizia di Corleto Perticara. 
Alle ore 19:00 a confermare tale quadro informativo, una fonte autorevole, il Pretore Colucci, che ancora 
da Corleto Perticara sottoscrisse un telegramma nel quale, senza alcun cenno alla bimba uccisa, fu 
ribadito il doppio omicidio, unitamente all’inettitudine di altre istituzioni che non erano intervenute come 
pure era lecito attendersi: 
 
11 luglio, ore 19:00 
«Moti popolari causa razionamento pane deploransi tre morti tra cui maresciallo Carabinieri et Tenente 
requisizione oltre due feriti stop data assenteismo altre autorità avverto V.S. per provvedimenti evitare 
eventuali ulteriori disordini». 
 
Nel telegramma già visto delle ore 17:15 inviato dal sig. Sarconi, si diede notizia non soltanto della morte 
del Maresciallo e del Sottotenente, ma anche della fuga di alcuni carabinieri. Questi, per mettersi in salvo, 
raggiunsero un paese vicino, Guardia Perticara, da dove in tarda serata il Sindaco allertò le autorità 
provinciali: 
 
11 luglio, ore 21:40  
«Informo V.S. oggi popolazione Corleto Pert. abbandonatasi violenta dimostrazione contro tenente 
requisizione cereali maresciallo carabinieri deploransi un morto popolazione civile due feriti due 
carabinieri scappati miracolosamente qui mi dicono che folla abbia ucciso tenente requisizione cereali 
maresciallo carabinieri urge Corleto pert. senza indugio sufficiente forza evitare ulteriori incidenti». 
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Esattamente come il Pretore e il Gerente, anche il Sindaco di Guardia Perticara nel rivolgersi al 
Prefetto concluse la sua breve comunicazione con una esplicita richiesta di soccorso. Alla luce, 
evidentemente, di una temuta degenerazione dell’ordine pubblico, che avrebbe potuto coinvolgere 
altri rappresentanti delle istituzioni locali, era necessario che lo Stato intervenisse senza indugi.  

Se la popolazione aveva colpito a morte uomini dell’esercito – il Tenente addetto alla 
requisizione del grano – e dell’Arma dei Carabinieri – il Maresciallo comandante della locale 
stazione – non era da escludere che anche altri potessero soccombere, perché ritenuti in qualche 
modo coinvolti nella decisione da cui tutto aveva tratto origine. 

Nella tarda serata di domenica 11 luglio, dunque, i maggiori rappresentanti istituzionali della 
Basilicata erano ormai a conoscenza dell’accaduto, contestualmente alle più alte cariche del 
Ministero degli Interni, le quali, inoltre, appresero dell’invio immediato di truppe e dell’avvio 
repentino delle indagini giudiziarie affidate al Questore Montalbano. E fu proprio quest’ultimo, 
come già visto, giunto a Corleto Perticara nelle primissime ore di lunedì 12 luglio, a predisporre 
dopo poche ore di azione investigativa, precisamente alle ore 11:50, un primo resoconto per la 
Prefettura.  

Vi si legge che domenica 11 luglio, intorno alle ore 9:30, circa 300 persone, di cui la maggior 
parte donne, si erano recate presso il Municipio per incontrare il Sindaco, al quale si rivolsero 
protestando contro le nuove disposizioni che imponevano alcune restrizioni alla molitura del grano, 
ormai resa possibile soltanto mediante l’esibizione di una apposita tessera che ne fissava di volta in 
volta i quantitativi consentiti.  

Con il fine di placare i manifestanti, il Sindaco 
accompagnò la folla presso l’edificio adibito all’ammasso dei 
cereali, all’interno del quale si trovava il Sottotenente 
dell’esercito, Luigi Cucurachi, responsabile della 
requisizione, il quale prese la parola impegnandosi di 
assumere azioni risolutive, investendo direttamente i propri 
superiori. Il buon proposito del giovane Luigi non fu ritenuto 
adeguato dalla popolazione che avviò una fitta e violenta 
sassaiola, conclusasi con la frantumazione di vetri ed 
imposte. A fronte di animi inaspritisi e di un clima sempre 
più inferocito, in soccorso al Sottotenente giunse dalla locale 
caserma dei Carabinieri il Maresciallo Matteo Salvo, 
accompagnato da altri due commilitoni, contro i quali la folla 
riprese il lancio sempre più intenso di pietre. I carabinieri 
feriti ed impauriti, udito inoltre lo sparo di armi da fuoco – si 
legge nel rapporto telegrafato – «scaricarono loro rivoltelle», 

uccidendo una bimba di 5 anni, Maria Vicino.  
Con il corpicino ormai inerme, la popolazione si recò presso l’ufficio della Pretura, dove il 

«pretore si adoperò invano calmare dimostranti e fece trasportare cadaverino in chiesa». Intorno alle 
ore 15, si legge ancora nel telegramma, i quattro esponenti delle forze dell’ordine, intanto 
asserragliatisi nell’edificio destinato alla requisizione, supponendo che la popolazione si fosse 
dispersa, uscirono in strada. Questa decisione, come si evince dalla parte conclusiva del resoconto, 
risulterà fatale: 
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12 luglio 1920, ore 11:45: 
«Sottotenente maresciallo e carabinieri ritenendo folla si fosse tutta allontanata uscivano sulla strada indi 
sopraggiunti dai dimostranti vennero nuovamente aggrediti et sopraffatti stop sottotenente et maresciallo 
rimasero massacrati colpi sassi et randelli carabinieri riusciti sottrarsi aggressione si salvarono fuggendo 
stop nel conflitto rimasero pure feriti Blasi Giovanni componente civile requisizione cereali per colpi di 
sassi e due donne per colpi arma fuoco stop presentemente calma sembra ristabilita stop ritelegraferò 
stop». 

 
Alla luce di questa prima 

comunicazione, i fatti accorsi a 
Corleto Perticara domenica 11 luglio 
1920, di cui la lapide serba, a suo 
modo, memoria, assumono un 
significato sempre meno sfocato.  

Negli scontri che avevano visto 
fronteggiarsi un folto gruppo di 
corletani insorti contro le limitazioni 
imposte al consumo del grano e le 
forze dell’ordine preposte al rispetto 
della legge, persero la vita una 
bimba di cinque anni – Maria Vicino 
– e due “servitori” dello Stato, Luigi 
Cucurachi e Matteo Salvo. Ecco, 
dunque, riaffiorare, sotto una diversa 
luce, i nomi che la lapide ci consegna in maniera cifrata. Ecco svelato il mistero della pietra 
cimiteriale che si lascia scorgere da “Tempa Rossa” e che, con i suoi nomi, non può che continuare 
ad interrogarci.  

Ulteriori e più circostanziate notizie circa le vicende lucane vengono restituite da un secondo 
telegramma inviato nuovamente da Corleto Perticara ed indirizzato al Prefetto di Potenza alle ore 
22:20 del 12 luglio. In linea con quanto già evidenziato precedentemente, si ha conferma del fallito 
tentativo messo in campo dal Sottotenente Cucurachi volto a calmierare la folla, e della conseguente 
reazione da parte della popolazione. A scrivere è nuovamente il Questore Montalbano:  

 
12 luglio, ore 22:20 
«[…] tali promesse però non vennero credute massa dimostranti che accresciutisi numero stazionavano e 
tumultuavano davanti ufficio requisizione stop maresciallo Salvo seguito carabiniere Vincenzo Milillo 
portatosi tra dimostranti sparò azione persuasiva ma tumultuanti circa trecento sempre increduli assunsero 
contegno più aggressivo tanto che un gruppo di essi trascese colluttazione con carabiniere Milillo stop 
Intanto campane stop chiamavano raccolta altra popolazione stop maresciallo recatosi chiesa per rendersi 
esatto conto manifestazione ma di ritorno fece appena tempo salire ufficio requisizione perché edificio 
venne letteralmente circondato folla che iniziò fitta sassaiola frantumando vetri rompendo qualche 
imposta stop assediati resistono calmi quando un grosso sasso colpiva ad una mano maresciallo stop 
carabiniere Di Nardo Michele allora esplose dal balcone colpo rivoltella scopo intimidazione stop altri 
colpi esplodeva stesso scopo carabiniere Melillo che custodiva ingresso edificio insieme Siniscalchi 
Pietro guardia forestale Vincenzo Stella guardia municipale e Gallicchio Giuseppe Egidio guardia 
campestre stop fatalmente cadeva estinta bambina Vicino Donato Maria fu Giambattista anni cinque 
stop». 
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Richiamata dai rintocchi incontrollati delle campane, la popolazione, adusa a leggere in tale 
disordine acustico il segno di un evento negativo, così come era già accaduto nei secoli precedenti 
secondo un modello di comunicazione che indica la tenuta plurisecolare di alcuni sistemi 
consuetudinari4, accorse numerosa innanzi alla chiesa, e da qui raggiunse l’edificio in questione.  

A differenza del primo telegramma, in questo caso si specificò che a sparare sulla folla non 
erano stati né il Sottotenente Cucurachi e neppure il Maresciallo Salvo, ma i carabinieri più giovani: 
Di Nardo – dall’alto di una finestra al primo piano –  e Milillo – dal basso, direttamente dalla strada 
– in prossimità del portone d’ingresso dell’immobile. 

Senza alcuna ricostruzione completa indirizzata a fare luce su chi avesse effettivamente causato 
la morte della bambina, ma confermata la dinamica circa l’esposizione del cadavere sulle scale del 
palazzo del Pretore, e poi sul sagrato della Chiesa, il telegramma terminava con alcune precisazioni 
circa l’epilogo dell’aggressione, le quali restituiscono i tratti salienti di una furia brutale: 

 
12 luglio, ore 22:20 
«[…] si arrivava così ore quindici quando maresciallo tenente e carabinieri approfittando momento sosta 
sassaiola ed avvertiti […] che folla erasi diradata buttatisi da una finestra lato posteriore fabbricato che da 
sulla campagna si proponevano raggiungere caserma stop però avvistati ed inseguiti dalla folla non 
poterono realizzare loro scopo e furono costretti deviare itinerario e fuggirono verso campagna stop a 
circa 500 metri dal paese maresciallo e tenente raggiunti e colpiti da sassi e randelli da quella turba di 
forsennati cadevano brutalmente esanimi al suolo mentre i due carabinieri più giovani agili e lesti 
riuscivano proseguire fuga ricoverandosi vicina Guardia».  

 
Due carabinieri «più giovani agili e lesti» erano riusciti a sottrarsi all’infausto epilogo, mentre a 

circa 500 metri dal paese, all’ombra di “Tempa Rossa”, una «turba di forsennati» assaliva 
«brutalmente» il Salvo e il Cucurachi.  

Ai fatti di Corleto Perticara, naturalmente, non potette restare indifferente la stampa locale la 
quale, tuttavia, degli stessi diede una lettura molto particolare, che lascia scorgere alcuni elementi 
controversi su cui ritorneremo in seguito. 

Il Giornale di Basilicata, un settimanale edito nella città capoluogo, nella giornata del 18 luglio 
1920 pubblicò un servizio svolto da un anonimo collaboratore inviato in loco. L’articolo titolato 
L’eccidio di Domenica scorsa a Corleto. La rivolta della mala vita. Una bambina uccisa. Un 
tenente ed un carabiniere massacrati a colpi di randelli ed a sassate (Anonimo 1920), nella parte 
iniziale presentò ai lettori una propria ricostruzione dei fatti in cui pochi aspetti, ma tutt’altro che 
secondari, si discostano sensibilmente da quanto telegrafato dalle forze dell’ordine. Se le ragioni 
della sommossa e le prime azioni di protesta consumatesi nella mattinata, così come descritte dal 
Questore Montalbano, erano pienamente confermate, ad assumere connotazioni molto diverse 
furono le ore pomeridiane, specie quando si faceva riferimento al tentativo di mettersi in salvo 
praticato dai gendarmi prima dell’eccidio. I quattro, asserragliatisi nel locale della requisizione, 
decisero di fuggire non quando, al pomeriggio, sembrava che la folla non presidiasse la strada, 
piuttosto non appena i dimostranti avevano raccolto nei campi vicini legna secca con cui dare fuoco 
all’edificio. Inoltre, a divergere dai “report” ufficiali del Questore, la presenza nelle ore successive 
alla morte della bimba di un solo «civile», tale avvocato Pietro Bonelli (ex sindaco di Corleto), il 
quale, «unico dei galantuomini residenti», si adoperò finché le «belve umane», i «satiri immondi», 

                                                             
4 Sul suono delle campane quale segno codificato, culturalizzato, indirizzato a notificare alla popolazione intera che la 
comunità fosse stata interessata da qualcosa di funesto, cfr. Alliegro 2003. 
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le «jene selvagge» riparassero nelle proprie abitazioni «senza inchinarsi» al forte richiamo della 
vendetta: 

 
«Nel contempo, informato dei tragici avvenimenti, accorreva l’avvocato Pietro Bonelli – unico fra le tante 
personalità di Corleto asserragliate nelle proprie case – che, cercando di sfruttare la grande autorità di lui 
sulla popolazione, arringò i tumultuanti, promettendo che si sarebbe immediatamente recato a Potenza per 
tutelare i diritti della cittadinanza. Fece appello, con parole nobilissime, al cuore di tutti, scongiurando la 
folla a volersi astenere da atti inconsulti. Egli avrebbe energicamente ottenuta la punizione dei colpevoli» 
(Anonimo 1920: 1). 

 
Ad una settimana dai tragici fatti di Corleto Perticara, la stampa regionale, pertanto, restituiva 

taluni aspetti dell’eccidio in termini del tutto inediti rispetto alle ricostruzioni segregate a firma 
degli organi inquirenti.  

Sul ruolo esercitato dall’avvocato Bonelli sarà dato ritornare in seguito, mentre è utile venire 
subito alla narrazione giornalistica delle fasi finali, caratterizzata dalla figura eroica del giovane 
Cucurachi: 

 
«Il tenente Cucurachi ed i due carabinieri, agili, sotto il grandinare di migliaia di sassi, si lanciarono a 
precipizio nella vallata che mena a Guardia Perticara; il maresciallo, un po’ obeso, ed anche perché 
munito di sciabola, stentava a salvarsi. Il tenente, un giovane dal cuore di oro, di tratto in tratto si fermava 
per stimolarlo a correre. Lo sventurato Salvo che era stato di già colpito da qualche sassata, venne 
raggiunto dalle prime belve: sguainata la sciabola, pur tra il succedersi delle sassate, tenne a bada per 
qualche istante gli assalitori. Nell’altra mano il maresciallo aveva la rivoltella carica. Il disgraziato non 
voleva assolutamente far fuoco. Gridò alla folla: vedete potrei uccidervi, lasciatemi! – Consegnate la 
rivoltella – rispose un vile e non vi sarà torto un capello! Lo sventurato dette l’arma: i satiri immondi 
circondarono il maresciallo e lo stesero a terra con una prima randellata. E sul corpo di lui – ferocia senza 
precedenti – furono date, a centinaia, randellate e sassate. Nello straziante martirio, l’infelice ebbe la forza 
di mettersi in ginocchio ed implorare, a mani giunte, pietà in nome dei tre figlioletti. Un terribile colpo di 
randello che gli spaccò il viso, fu la grande espressione di pietà delle jene umane, e s’abbatte rantolando. 
Un grido feroce di gioia fece eco!» (ibidem). 

 
È a questo punto della ricostruzione che irrompe il giovane Cucurachi immolatosi nel tentativo 

di prestare soccorso: 
 

«Luigi Cucurachi – la generosità di lui, è nella terrificante esposizione dei fatti – scorto il maresciallo in 
ginocchio, non conobbe che un solo dovere: tornare sui passi fatti in difesa di lui. E fu solo, inerme, 
soldato valoroso, contro le belve. Una randellata lo accolse, facendolo stramazzare a lato del cadavere del 
maresciallo; una seconda gli asportò completamente un occhio; e poi una terza, una quarta ed altre 
ancora, intramezzate dall’abbattimento di macigni sulla carne martirizzata. Sui due cadaveri si abbatté, 
poi, la furia delle jene. Grida selvagge salutarono la feroce vittoria, mentre s’imponeva ad un mezzo 
scemo, con ghigno diabolico, di dare i colpi di grazia sui due corpi ridotti già informe poltiglia» (ibidem). 

 
4. Le indagini e gli arresti 
Le indagini giudiziarie che videro protagonista il Questore Montalbano furono affidate ad un 

nutrito gruppo di funzionari della Questura e della Procura, oltre che ad agenti dell’Arma. Nel 
giorni successivi all’eccidio, nell’abitato di Corleto si aggiravano il Giudice Istruttore Ciaccia e il 
Procuratore del Re Faccini; il Tenente Colonnello dei carabinieri Castaldo e il Tenente Avitabile; i 
Vicecommissari Scola e De Vincentiis; il Maggiore dell’esercito Bonetti, comandante della 
Commissione Provinciale Requisizione. A completare poi lo schieramento repressivo ed ispettivo, 
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numerosi carabinieri e una intera compagnia della 29 fanteria con una sezione di mitragliatrici, 
posta al comando del Capitano Corvo, dei Tenenti Bucchieri e Soldo, e del Sottotenente Montesano. 

Un primo esito dell’attività in loco condusse già nella giornata del 12 luglio alla redazione di un 
elenco dettagliato di persone arrestate, le cui generalità, annotate dal T. Colonello Gioacchino 
Castaldo, Comandante di Divisione, rivelano il coinvolgimento di uomini e donne con una 
partecipazione intergenerazionale che riguardò sia giovani neppure ventenni che adulti sessantenni. 
Inoltre, la solerzia delle forze dell’ordine si rese manifesta con l’individuazione di chi si era 
macchiato «della materiale uccisione» del Sottotenente Cucurachi e del Maresciallo Salvo. Delle 26 
persone arrestate, di cui 18 maschi e 8 femmine (cfr. tab n.1), ben 9 furono ritenute «responsabili 
della materiale soppressione del maresciallo e del sottotenente. Le altre devono rispondere di 
istigazione e violenza».  

Se, pertanto, una «turba furiosa» di non meno di 300 persone aveva in maniera corale partecipato 
ai disordini richiamando l’attenzione degli estensori dei resoconti visti, spettava all’acume 
investigativo, così celermente messo in campo, fare attenta e scrupolosa operazione di 
discernimento per l’individuazione dei responsabili diretti.  

 
Tab. n. 1 

           Età e sesso dei 26 arrestati del 12 luglio 1920 
età maschi femmine totale 

< 20 3 2 5  (19 %) 
21 - 40 13 3 16 (62%) 
41 - 60 1 3 4   (15%) 
> 61 1 / 1  ( 4%) 

 18 (69%) 8 (31%) 26  (100) 
fonte: A.S.P., Prefettura, Gabinetto, I Versamento, busta 290. 

 
Alla luce invece di un telegramma inviato dal Questore Montalbano alle ore 11.56 del 13 luglio, 

i responsabili del duplice omicidio risultavano soltanto tre, ovvero una donna di 42 anni, e due 
maschi, rispettivamente di 36 e 20 anni, i cui nomi comparvero in un elenco che contava 
complessivamente 15 arrestati.  

Contestualmente alle operazioni di pubblica sicurezza che certamente si svolsero in un clima di 
sospetti, di accuse e di arringhe reciproche, in una comunità posta sotto assedio da rastrellamenti 
tenutisi porta a porta per la cattura di contadini e braccianti ormai ritenuti pericolosi latitanti da 
assicurare al più presto alla giustizia, il 13 luglio l’Amministrazione Comunale di Corleto Perticara 
approvò un atto ufficiale con cui prese le distanze da tali tragici fatti di sangue. Una presa di 
distanza convinta e decisa, sebbene parziale, assunta non in forma collettiva e neppure pubblica 
attraverso la convocazione dell’intero Consiglio comunale, ma dalla sola Giunta5, la quale alle ore 
14, nel chiuso di una stanza del palazzo comunale, approvò la seguente delibera: 

 
«Oggetto: Onoranze alle salme del Sottotenente Luigi Cucurachi, del Maresciallo dei Carabinieri Salvo 
Matteo e della bambina Vicino Donato Maria. 
La Giunta 
Coi poteri del Consiglio e convinta d’interpretare i sentimenti della parte sana della cittadinanza: 
1. deplora e stigmatizza il barbaro massacro di due benemeriti funzionari il Sottotenente Cucurachi Luigi 
e il Maresciallo dei R. Carabinieri Salvo Matteo vittime sacrificate nell’adempimento del proprio dovere; 

                                                             
5 La Giunta di Corleto P. era costituita dal Sindaco Luca Monaciello, dall’assessore anziano Luigi Zito e dall’assessore 
Giuseppe Carbone. 
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2. Deplora l’uccisione della bambina Vicino Donata Maria; 3. Manda un commosso saluto alla memoria 
delle fu vittime; 4. Separa la propria e la responsabilità della cittadinanza dall’opera malvagia di pochi 
sconsigliati che pel feroce barbaro eccidio commesso non hanno diritto di cittadinanza; 5. Delibera di 
celebrare il funerale per i tre caduti alle ore 10 di domani a spese dell’Amministrazione Comunale: il 
Corteo formato nel Municipio si recherà alla Caserma dei R. R. Carabinieri attraversando la via Nazionale 
e percorrerà la stessa via per recarsi alla Chiesa dalla quale per via Nazionale si recherà alla Caserma dei 
Carabinieri ove si scioglierà; 6. Delibera apporre al Cimitero una lapide che ricordi il nome delle tre 
vittime». 

 
Ed è proprio quest’ultimo punto della deliberazione comunale, voluta e sottoscritta dal Sindaco 

che alle prime avvisaglie degli scontri, anziché esercitare il suo ruolo di mediatore di conflitto6, si 
mise in fuga riparando presso alcuni parenti7, a riportarci alla lapide cimiteriale da cui questa 
ricostruzione ha preso avvio.  

Sebbene il dispositivo amministrativo non ci aiuti a svelare la data effettiva della sua messa in 
posa, tuttavia esso ci consente di sciogliere l’enigma che avvolge la committenza8. La Giunta, senza 
entrare nel merito dei fatti di sangue, ritenne sufficiente deliberare che venisse apposta una lapide 
che ricordasse «il nome delle tre vittime». Una lapide da allocare non in prossimità della fontana 
pubblica dove la bimba trovò la morte, e neppure nel luogo dove si compì l’efferato massacro del 
Cucurachi e del Salvo, ma nel cimitero. Nient’altro, dunque, che i nomi, da incidere su una lapide 
che avrebbe fatto mostra di sé non dove tutti potessero agevolmente vedere e ricordare, come si 
sarebbe solennemente fatto per i martiri della prima e della seconda guerra mondiale, a cui verrà 
dedicato un apposito monumento eretto in un punto ben visibile nel centro abitato, ma nel cimitero, 
al riparo dagli occhi indiscreti di passanti ed occasionali frequentatori di Corleto, soprattutto, al 
riparo degli abitanti, di quanti erano sopravvissuti all’eccidio e di coloro i quali erano riusciti a non 
cadere nella retata delle forze dell’ordine.  

A differenza della Delibera di Giunta comunale di cui non si conserva alcuna traccia (cosa 
piuttosto singolare) nel Registro ufficiale degli atti deliberativi del Comune di Corleto P., ma 
presente tra la documentazione dell’Archivio di Stato di Potenza9, a restituire memoria dei tragici 
eventi dell’11 luglio sono i Registri comunali dello Stato Civile, i quali nel loro formulario del tutto 
codificato, ci svelano ulteriori elementi circa le generalità dei caduti e la dinamica dell’eccidio.  

A comparire per primo, nel registro degli Atti di Morte del Comune di Corleto Perticara, al 
numero 43 del volume che raccoglie i decessi del 1920, è il nome di Luigi Cucurachi, di anni 32, 
nato a Caprarica (Lecce) da Vito, civile, e da Concetta, gentildonna.  

                                                             
6 Su questo aspetto che richiama la rilevanza della mediazione esercitata dal potere politico, cfr. Alliegro 2003. 
7 A proposito del Sindaco e della sua condotta, il Questore Montalbano redasse il 13 luglio il seguente rapporto: 
«Monacelli Luca anni 40 da qui fu levata carica Sindaco del Comune 5 mesi fa seguito voto sfiducia dato a Dell’Accio 
G. Battista, sua nomina ebbe carattere vera provvisorietà per arrivare alla meno peggio all’elezione. Esercita mestiere 
sarto ha moglie e 5 figli non ha cultura alcuna né intelligenza e suo esclusivo merito è quello dell’onestà. 
Complessivamente può giudicarsi un vero deficiente giacché allo stesso tempo accoppia timidezza […] irrisolutezza 
carattere tale essendo sue qualità intellettuali e di spirito nonché condizioni famiglia è naturalmente spiegabile condotta 
[...] da lui tenuta domenica scorsa. Egli infatti quando accorse grave agitazione [...] popolo preso dall’estrema paura 
andò nascondersi presso suo cognato e più non uscì. Debbo far presente che meno del Bonelli Pietro pochi borghesi e 
persone elette cittadinanza si mantennero completamente assenti. Sindaco perciò da solo nulla avrebbe potuto fare e si 
sarebbe quindi esposto ingiustamente al grave pericolo. Per tali considerazioni non ritengo sia il caso proporre 
provvedimenti amministrativi». 
8 Secondo una testimonianza dei tragici eventi di Corleto, resa dal Sindaco protempore il 20 aprile 2008, la lapide venne 
apposta nel Cimitero con alcuni anni di ritardo, cfr. Vendegna 2008: 188. 
9 Ciò attesta che la Delibera venne inviata dal Sindaco alle autorità prefettizie. 
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A seguire, al numero 44 del registro, il nome di Salvo Matteo, di anni 47, Maresciallo dei 
Carabinieri, nato a Mifrina, da Nicola, civile, e da Maria Celano, casalinga.  

Infine al numero 45 compare il nome di Maria Donata Vicino, di anni 5, nata in Corleto 
Perticara, dal fu Giambattista, contadino, e da Agnese Di Ciancio.  

Oltre alle generalità dei defunti, riportati inoltre dall’arciprete Scelzi nel libro parrocchiale dei 
morti, questa fonte documentaria restituisce ulteriori retroscena, ovvero l’orario e il luogo del 
decesso. Per quanto riguarda la bambina Maria Donata, negli atti ufficiali si specifica che «cadde 
vittima alle ore 12 e 30 in Largo Pietro Lacava», mentre il Cucurachi e il Salvo persero la vita «in 
contrada Sarappo alle ore 3 e minuti 30». 

Con la trascrizione dei nomi nei registri di morte, quale suggello istituzionale che decretava la 
presenza degli apparati amministrativi di uno Stato che assolveva sino in fondo la sua funzione 
notarile, ogni adempimento formale fu esperito, in modo tale che si disponessero i preparativi per i 
funerali. Questi, a carico dell’Amministrazione, ebbero luogo nella mattina del 14 luglio (Anonimo 
1920). In un’atmosfera incredula e surreale, che dovette certamente essere di profonda 
costernazione, resa tale anche dalla sospensione della normalità determinata dalla chiusura di tutte 
le attività commerciali, scolastiche ed istituzionali, le salme furono accompagnate al cimitero dove, 
alla presenza di rappresentanti istituzionali sia locali che provinciali, allo sventolare di molte 
bandiere, nel tripudio di numerose corone, presero la parola per la celebrazione del commiato 
pubblico alti funzionari del Ministero degli Interni, ufficiali dell’esercito, nonché rappresentanti 
delle amministrazioni comunali di Corleto e Guardia Perticara. Nel corteo, oltre alla popolazione 
civile e militare, gli stendardi della Congregazione di Carità e della Cassa Agraria di Corleto10.  

Ciò che nessuno probabilmente aveva creduto possibile e neppure immaginabile si era 
consumato barbaramente sulle pendici di “Tempa Rossa”, cosicché un lato recondito delle barbarie, 
ritenuto circoscritto alla sanguinosa guerra da poco terminata, ricomparisse indomito, incarnandosi 
nei volti di uomini e donne, di giovani ed anziani normalmente dediti ad affrontare silenziosamente 
le fatiche immonde di una vita che certamente aveva messo a dura prova in quella circostanza la 
stessa facoltà della presenza11.  

 

                                                             
10 Ecco la descrizione resa dalla stampa regionale: “I funerali, mercoledì mattina, riuscirono solennissimi, e furono un 
attestato veramente grandioso del cordoglio di Corleto. Alle nove si radunarono al largo Plebiscito le autorità del paese, 
le associazioni e le scuole, portandosi dinanzi la Caserma dei carabinieri ove si formò il corteo. Precedeva un plotone 
del 29° reggimento fanteria; seguivano: il presidente della commissione di requisizione maggiore Bonetti 
rappresentatane S.E. il sottosegretario di Stato on Soleri; il questore cav. Uff. Montalbano, in rappresentanza del 
prefetto comm. Visconti; il tenente colonello dei carabinieri cav. Castaldo, in rappresentanza della Legione di Salerno; 
il giudice istruttore avvocato Ciaccia, il sostituto procuratore del Re, avvocato Faccini; il pretore di Corleto cav. Avv. 
Colucci; il comandante del distaccamento del 29° fanteria capitano Corvo con i tenenti Bucheri e Soldo; il tenente dei 
carabinieri cav. Avitabile; i vice commissari di P.S. Scola e De Vincentis; Davide Messore direttore del Giornale di 
Basilicata e inviato speciale de La Tribuna; il Sindaco, la Giunta e il Consiglio Comunale di Corleto preceduti dalla 
storica bandiera della rivoluzione del 1860; la Federazione militare con bandiera; il comm. Avv. Michele Schiavone, 
presidente di sezione di Corte d’Appello; il vice pretore avv. Gennaro Pinto; l’avv. Pietro Bonelli; il dottor Egidio 
Guerrieri; il cav. Giuseppe Maglietta; l’avv. Antonio Falotico; il cav. Giovanni Sarconi [...]» (Anonimo 1920).  
11 Naturalmente qui il riferimento è alla nota “crisi della presenza” di matrice demartiniana (de Martino 1948). Più in 
generale sull’antropologia italiana (Alliegro 2011). 
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Il funerale solenne, vissuto in maniera corale, assunse le sembianze di enorme specchio su cui 

l’intera comunità ritrovò riflessa la propria immagine sfregiata, non soltanto nei corpi trucidati di 
chi era stato messo a morte, ma anche in quelli ormai oscurati dalle ombre funeste nel buio delle 
celle. Vite di singoli e di famiglie si ritrovarono spezzate, e macchiate dal sangue innocente che non 
poteva che travolgere la comunità ormai trascinata dalla forza evocatrice del sacrificio perpetuato 
all’ombra di un altare del tutto inintelligibile. Nel tentativo di riparare liturgicamente al brutale 
gesto assassino, di superare le responsabilità accertate dalle forze inquirenti, il funerale, in effetti, 
nel rendere omaggio ai feretri, secondo un rito di riaccorpamento collettivo con il quale si intese 
simboleggiare una ritrovata coesione sociale, finì in realtà con lo svelare senza sconti, senza 
maschera alcuna, il volto indomito della follia che era riuscita a piegare una popolazione ormai 
divisa dal dolore e attraversata dal lutto. Una popolazione che ritrovatisi nei mesi estivi a 
festeggiare le spighe dorate strappate faticosamente ad una terra avara, vedeva i suoi orizzonti 
consuetudinari vacillare, tra le urla della sommossa e il silenzio delle esequie, tra le certezze della 
rivolta e l’inquietudine dei funerali che certamente spostarono i confini dell’umano patire e 
dell’umano capire.  

Del Maresciallo dei carabinieri e del Sottotenente dell’esercito giunti a Corleto da un altrove non 
meglio precisato, restavano i segni distintivi della loro uniforme, adagiati sulle bare poste accanto a 
quella della bimba, omaggiata da corone di fiori:  

 
«Il corteo era chiuso dalle scuole elementari maschili e femminili con bandiere, e da un’enorme folla di 
popolo commosso. Le bambine recavano una corona per la povera creatura uccisa. Il corteo, al passaggio 
del quale tutti i negozi erano chiusi, si portò alla Chiesa parrocchiale ove vennero celebrate solenni 
esequie. Artistico il tumulo, simboleggiante due tronchi spezzati, avvolti ad edera: nel centro erano i 
berretti e le sciabole del sottotenente Cucurachi e del maresciallo Salvi, in un angolo un trofeo di armi. Il 
nostro direttore espose ai piedi del tumolo una tranche di fiori quale omaggio alla piccola morticina» 
(Anonimo 1920: 1). 

 
5. Il massacro e la sua interpretazione: oltre l’antropologia criminale di Lombroso 
I fatti di Corleto Perticara destarono l’attenzione dell’opinione pubblica dell’intera regione. Se le 

forze dello Stato erano riuscite in un arco temporale davvero contenuto ad assicurare alle patrie 
galere i presunti responsabili dell’eccidio, molto atteso restava il giudizio ufficiale della 
magistratura, che giunse al verdetto già l’anno successivo ai tragici eventi. La sentenza, emessa 
dalla Corte Ordinaria d’Assise di Potenza il 14 agosto 1921 fu preceduta da un dibattito pubblico 
sulla stampa locale. 
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Il primo articolo di cui si conservi traccia relativo alla vicenda in questione apparve sulle pagine 
del settimanale Giornale di Basilicata nel giugno 1921, con il titolo Il processo per l’eccidio di 
Corleto dinanzi alla Corte d’Assise di Potenza (Anonimo 1921). Nel contributo (redazionale), 
informati i lettori che era appena «cominciata la trattazione del processo» che vedeva impegnati per 
la difesa ben 17 avvocati, tra i quali nomi di spicco del foro potentino, come gli onorevoli Vito 
Catalani, Francesco Cerabona, Vito Reale, Attilio Di Napoli e Francesco D’Alessio, e per la parte 
civile gli avvocati Leonardo Morlino, Antonio Tamburrini e Alfonso Andretta, si procedette con la 
rievocazione degli eventi attraverso la ripubblicazione di quanto già edito l’anno precedente nel 
numero già visto. La narrazione dispiegata dalla stampa regionale, ispiratasi ad una cronaca 
fortemente intrisa di venature seducenti tipiche di certo voyeurismo noir, è densa di particolari 
raccapriccianti relativi alla violenza esercitata sui corpi. A guidare la penna dei cronisti potentini fu 
uno spiccato descrittivismo di stampo realista che non indugiava neppure innanzi al conturbante 
particolarismo di una visione medico-anatomica affiorante dall’esame autoptico, dal quale si 
evinceva che la morte era stata provocata da «ripetuti colpi di strumenti contundenti che 
cagionarono anche lo spappolamento della massa cerebrale».  

«Spappolamento della massa cerebrale!». Come una sorta di libro parlante, ecco i cadaveri farsi 
racconto di una violenza che si iscriveva su corpi esanimi, divenuti reliquie di un nobile senso del 
dovere quanto di efferata atrocità. 

In un articolo di poco successivo del 1921, Note a margine di un processo (De Pilato 1986), a 
firma di Sergio De Pilato, noto avvocato e studioso locale, si ha la piena conferma del gesto 
esemplare del Cucurachi, che incurante dell’evidente pericolo, superato ogni istinto di 
sopravvivenza, finì con l’immolarsi: 

 
«Anche egli avrebbe scampata la vita come i due carabinieri che erano con lui, rincorsi dalla folla 
tumultuante, se come loro in quei momenti tremendi avesse pensato solo alla propria salvezza e non si 
fosse, con un moto dell’animo che lascia ammirati e commossi e dà alla sua morte la luminosa aureola del 
martirio, preoccupato invece del povero maresciallo dei carabinieri che meno agile e, meno giovane era 
rimasto indietro e si trovava alle prese con la folla ormai furiosa, imbaldanzita dalla fuga, decisa a tutto. 
Ed il suo atto, alto e nobilissimo sempre, è tanto più bello e nobile per quanto due altri giovani che più di 
lui potevano e dovevano sentire il dovere di non abbandonare ma proteggere il loro superiore, si 
rivelarono povera e debole umanità e non seppero come lui affrontare e trovare la morte per tentare di 
salvare la vita di un proprio simile, di immolare con animo eroico la propria giovinezza. Sia onore alla 
sua memoria» (De Pilato 1986: 274). 

 
L’avvocato De Pilato nel suo intervento non si limitò a restituire il profilo eroico del giovane 

massacrato, ma specificò che tutto assumeva i tratti della tragicità estrema, poiché la morte 
sopraggiunse fatalmente nelle settimane successive alla richiesta di congedo che avrebbe 
definitivamente ricondotto il Cucurachi alla vita civile, nel suo paese natale.  

Sulla scia di alcuni studiosi che si erano occupati di fenomeni simili, anche nell’ottica di 
approcci di antropologia criminale di matrice lombrosiana (Alliegro 2011), De Pilato spinse la sua 
attenzione verso il movente dei disordini, con una chiara intenzionalità esplicativa. Su questo piano 
l’autore procedette mediante un distinguo concettuale tra cause contingenti, quelle che avevano, per 
così dire, acceso la miccia, e cause più profonde, responsabili dello scoppio dell’incendio vero e 
proprio. Se la causa occasionale dei disordini era ascrivibile al provvedimento legislativo che 
introduceva delle restrizioni sul consumo e la commercializzazione dei cereali, la causa vera del 
tumulto e delle dolorose conseguenze di esso fu l’uccisione di una povera bambina.  
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«Come sempre, lo spettacolo della morte, la vista del sangue non arrestano e non disperdono la folla, anzi 
la riuniscono, l’incoraggiano, alimentano il furore e la reazione e trasformano anche i più calmi e più 
frigidi in elementi ardenti e furibondi» (De Pilato 1986: 276).  

 
Senza alcun dettaglio circa i fatti di cronaca consumatisi l’anno precedente, marcando quindi una 

netta differenza di prospettiva rispetto a taluni approcci giornalistici inclini a soffermarsi su ogni 
dettaglio macabro, semmai con giudizi morali sui partecipanti, si adombra nello scritto di De Pilato 
un chiaro percorso interpretativo che oscilla tra la riesumazione di alcuni assunti lombrosiani e la 
ponderazione invece di variabili storico-sociali contingenti, attinenti a piani teorico-concettuali di 
altra natura. Se era indubbio che l’uomo fosse universalmente imbevuto di elementi tipicamente 
animaleschi, ovvero di una sorta di substrato di malvagità in perenne fermento, risultava altrettanto 
accertato che questi si estrinsecavano allorquando la “civiltà” riduce il suo controllo, specie nei 
momenti di crisi, di povertà, come quello della prima guerra mondiale che aveva lasciato Corleto  

 
«in uno stato di isolamento materiale e spirituale, di ignoranza e di barbarie, di oppressione e di 
abbandono, senza che la luce della civiltà coi suoi raggi e col suo calore sia arrivata a penetrare 
vivificando riscaldando illuminando» (ibidem: 278). 

 
In determinate congiunture storico-sociali, secondo De Pilato, le masse popolari con i freni 

inibitori sospesi, facilmente suggestionate dai morsi profondi del disagio economico, mosse dal 
contagio collettivo con a capo donne naturalmente propense alla violenza12, si ritrovavano a briglie 
sciolte, con gli istinti primordiali e primitivi senza alcun controllo.  

Sotto la spinta di una visione meccanicista dell’azione eversiva, incline ad assumere come dato 
naturale la presenza del cosiddetto criminale innato, e dietro l’impulso di un’interpretazione più 
storicista, capace di cogliere le contraddizioni sociali e le precarietà esistenziali (storicamente 
modellate) in termini di fattori causali di estrema rilevanza, l’apparato concettuale del De Pilato, 
con le sue crepe e le sue fenditure, le sue incertezze e le sue indecisioni, mostra tutte le difficoltà nel 
rendere intellegibile i fatti di Corleto.  

Come ricondurre ad un nucleo esplicativo coerente e solido ciò che la cronaca aveva invece 
relegato nel mondo del disumano e dell’inenarrabile? In che modo sarebbe stato possibile tramutare 
un orribile linguaggio del sangue, da cui scaturivano all’unisono severi ed inappellabili giudizi di 
condanna nei confronti dei colpevoli e di misericordia per le vittime, in azione meditabonda alla 
volta di un qualche frammento raziocinante di spiegazione? Come era possibile districarsi nei fatti 
orribili che avevano visto quale palcoscenico le silenziose pendici del docile appennino lucano, 
evitando di apparire ingiustificatamente giustificazionisti nei confronti di quanti, mossi da un 
sentimento di difficile lettura, sospeso tra «sete di giustizia e fame di vendetta, si erano macchiati di 
tale orribile ingiustificato delitto»? 

L’intervento di De Pilato, orientato da un evidente intento interpretativo, nel mostrare 
l’inettitudine di un bagaglio teorico ormai desueto, suscitò la reazione di un tale Oronzo Verri, che 

                                                             
12 A proposito dell’indole delinquenziale delle donne, De Pilato scrisse: «E come sempre anche a Corleto tra la folla 
tumultuante in prima linea e poi con i bambini, le donne Spiegano alcuni antropologi ciò dipendere dal fatto che la 
donna è più perversa e più malvagia dell’uomo, ma io penso con altri che ciò sia perché la donna è più debole, è più 
impulsiva, più suggestionabile, più facile alla esagerazione ed allo esaltamento e perché soprattutto essa risente più 
ancora degli uomini gli effetti della privazione, delle sofferenze, delle oppressioni appunto perché forse le sopporta più 
lungamente» (De Pilato 1986: 277). 
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scopriremo essere sacerdote, e scrivere da Caprarica, il paese natio del Cucurachi13, il quale si 
indirizzò al De Pilato con lo scritto Di un morto e di un processo (Verri 1921).  

Con il diffuso ricorso a citazioni dotte che richiamavano la letteratura tardo-ottocentesca di 
carattere positivista ed evoluzionista, l’articolo di De Pilato era sembrato al Verri un’inaccettabile 
apologia di reato. Se non era il caso di colpevolizzare tutti i corletani, cosa ben lungi dalla volontà 
dello stesso padre del Sottotenente che intendeva recarsi in Basilicata nell’anniversario dell’eccidio, 
proprio quale segno di mancata colpevolizzazione dell’intera comunità, altrettanto illegittimo 
sembrava l’evocazione di generiche attenuanti riconducibili alla precarietà sociale ed economica.  

Innanzi alla «irragionevolezza della miseria, dove finiva l’imputabilità del libero arbitrio»? Di 
fronte all’indubbia tragicità del sangue innocente versato dalla bambina, martire senza colpa di 
un’intera comunità ferita, era mai accettabile avanzare la richiesta di altro sangue innocente? Se il 
proiettile assassino fu quello sparato dal carabiniere Melillo, perché dunque infierire contro il 
Cucurachi? L’impianto esplicativo che informa il ragionamento del De Pilato, che intese richiamare 
quale causa reale dell’eccidio la morte di una bambina innocente, era del tutto inaccettabile, così 
come lo stato di precarietà assunto quale variabile interveniente. A queste argomentazioni il 
sacerdote ribatté scrivendo che fosse del tutto improprio richiamare la “fame” delle masse poiché,  

 
«se la fame fu il primo movente, perché i ribelli non assalirono il magazzino statale, rimasto ormai senza 
gli angeli custodi alle derive dell’arbitrio popolare? Perché non ne asportarono il grano tanto necessario 
all’alimentazione quotidiana? No: vera fame non c’era. Il De Pilato stesso dichiara, che il Cucurachi fu 
sempre “propenso ad agevolare le popolazioni” e la teste De Filippis dice nella sua deposizione che “il 
tenente Cucurachi non ha mai fatto morire di fame nessuno”. Dunque perché ucciderlo il tenente? Qui il 
De Pilato ribatterà: “una bambina restò uccisa dal colpo di un carabiniere e la folla divenne cieca”. Ma la 
folla era cieca anche prima […]. Avean gli occhi infermi, le pupille iniettate di sangue i fervidi ribelli? 
Ebbene: per tali infermi la luce fa schermo, è odiosa: sarà meglio il buio, la notte, la prigione. Nessuno 
potrà smentirlo: erano belve, iene» (Verri 1921). 

 
Le aride terre di “Tempa Rossa” avevano svelato che dietro il sorriso benevolo di contadini 

laboriosi dediti ai campi si nascondevano in realtà delle belve feroci. I tragici fatti di Corleto 
mostravano con una indubbia forza espressiva quanto tra le vette appenniniche lucane si 
annidassero avanzi di umanità arcaica. Veri e propri selvaggi sottrattisi impunemente allo scorrere 
del tempo salvifico dei lumi, rottami umani eredi della bestiale tradizione brigantesca 
risorgimentale. 

Le considerazioni intransigenti formulate dal sacerdote di Caprarica, fattosi interprete del 
bisogno riparatore del paese natio del Cucurachi, erano in aperto contrasto con le concezioni del De 
Pilato, il quale aveva sintetizzato il suo pensiero con le parole seguenti: 

 
«Così, per un nonnulla, quasi senza ragione, per un pretesto futilissimo. È la vecchia storia eterna ed 
immutabile dei tempi di transizione, dei periodi di guerra, di carestie, di pestilenza, di pubbliche calamità 
quando gli organismi sono indeboliti dalla fame […]. Basta un nulla per far riunire e scattare come corde 
lungamente tese le masse, e scontente, inquiete, illuse o fuorviate, accese od ubbriacate, una volta che si 
muovono come l’acqua che si sono scatenate, dilagano, distruggono irrefrenabili […] É la vecchia storia 
che non muta e si rinnova, come non muta e non si cambia l’uomo, che resta sempre lo stesso, anima e 
corpo, e si rivela sempre com’è essenzialmente e conserva attraverso i secoli e la civiltà quei caratteri 
primitivi, comuni e fondamentali che in certe condizioni, in certe contingenze, in certi ambienti speciali 

                                                             
13 Da una conversazione con Paolo Cucurachi, nipote di Luigi, nato nel 1935 da un fratello di Luigi. 
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affiorano e ricompaiono. E sono gli stessi per tutti, nei paesi più svariati e lontani, nelle epoche più 
diverse. Negli ambienti più contrastanti, nelle classi più varie, attraverso i secoli» (De Pilato 1986: 275).  

 
De Pilato nel chiarire le proprie posizioni finì in realtà con il congedarsi da alcuni schemi di 

lettura di natura positivista che avevano fatto leva sull’idea dell’uomo delinquente “per nascita”, 
nell’ambito di specifici determinismi razziali. Nei primi decenni del Novecento non era più il caso 
che si facesse ricorso ad un paradigma innatista che ascriveva il crimine ad una sorta di 
precondizione naturale che poggiava su una concezione essenzialista. Di acqua, sotto i ponti, ne era 
passata sin troppa, da quando Lombroso proponeva letture di questo genere volte ad isolare 
l’essenza ultima, costitutiva e fondativa, ritenuta immutabile, di uomini, classi sociali e razze. Più 
che servirsi dell’antropologia criminale che aveva dispiegato in lungo ed in largo il concetto di 
atavismo che fissava la natura innata dell’indole criminale, era il caso di affinare l’analisi con gli 
strumenti disposti dall’impalcatura teorica messa a punto dalla psicologia della folla e delle 
moltitudini, la quale propendeva per l’esistenza di un nesso causale che non leggeva più il delitto 
quale sbocco “naturale” di una degenerazione innata, semmai quale esito di alcune logiche che si 
imponevano quando individui, anche di buona indole, si ritrovavano «gli uni vicini agli altri» in 
situazioni di particolare tensione nervosa.  

Era la folla, dunque, a polarizzare gli animi e a trasformare uomini pacifici in belve feroci. Era la 
crisi economica, la miseria della quotidianità vissuta in un contesto precario che trovava nella 
disponibilità di grano un elemento dal forte potere rassicurante, a far crollare le barriere poste a 
difesa di quegli istinti primordiali che restituivano tutt’intera la bestialità indomita dell’uomo «nei 
tempi più varii e negli ambienti più diversi». Se nel desolato contesto postbellico era spettato alla 
popolazione di Corleto soccombere innanzi agli implacabili richiami di un mondo animalesco 
governato da istinti primordiali che la cenere della civiltà aveva cercato invano di coprire, sarebbe 
toccato alla storia futura dell’umanità continuare a tratteggiare i contorni dell’uomo e degli uomini 
sorpresi nella loro irriducibile, mostruosa, essenza. 

 
6. L’accertamento della “verità”: la sentenza giudiziaria 
Analogamente alle indagini giudiziarie svolte celermente a Corleto con il fine di consegnare alla 

giustizia i responsabili del terribile misfatto, anche il processo a carico degli imputati ebbe luogo 
rapidamente.  

Nulla avrebbe potuto ridare la vita alla piccola bambina e ai due benevoli servitori dello Stato. 
Pur tuttavia una efficiente macchina della giustizia avrebbe quantomeno mostrato la volontà delle 
pubbliche istituzioni di ristabilire l’ordine e ridare una certa normalità alla comunità locale. Se il 
corpo sociale era stato violentemente ferito da brutali assassini appartenenti a mondi tenebrosi 
perennemente in agguato, era il caso che la società tutta, mediante le forme proprie del vivere civile, 
mostrasse le conquiste della civiltà capace di assicurare anche alle bestie più feroci il diritto ad un 
giudizio equo.  

La sentenza fu emessa dalla Corte Ordinaria di Assise di Potenza, presieduta dal Cav. Vincenzo 
De Riso, il 14 agosto 192114.  

Il dispositivo giudiziario consente di cogliere ulteriori dettagli circa la dinamica dei fatti per 
quanto riguarda i colpevoli e gli imputati. Relativamente a quest’ultimi, l’elenco completo costituito 
da 32 persone (esattamente il doppio rispetto ai 18 arresti effettuati nei giorni immediatamente 

                                                             
14 Cfr. A.S.P., Corte di Assise, Sentenze 1917-1924, Anno 1921.  
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successivi all’eccidio) ci introduce nella comunità locale mostrando più da vicino alcuni aspetti 
altrimenti taciuti.  

Un primo dato degno di attenzione è il paese di nascita degli imputati: dei trentadue coinvolti nel 
processo, ben otto provenivano da località diverse da Corleto P., quattro da comunità limitrofe, uno 
da un paese lucano piuttosto distante dal comprensorio in questione, e i restanti tre da altre 
regioni15. Diversamente da come le comunità interne dell’Appennino meridionale sono state a lungo 
rappresentate, negli anni ‘20 del Novecento gli insediamenti lucani risultavano interessati dalla 
presenza di una popolazione molto mobile, assolutamente funzionale agli assetti economici del 
settore primario che necessitava di braccia a basso costo da impiegare in diversi luoghi ed in diversi 
momenti del ciclo agrario. Per quanto concerne invece altri elementi relativi ai processati, risulta 
confermata l’analisi svolta a partire dall’elenco degli imprigionati, vale a dire una partecipazione 
mista di genere, con tuttavia una certa preminenza di uomini (ventiquattro), rispetto alle donne 
(otto).  

Come mostra la tabella n.2, a differenza degli uomini che erano ben rappresentati in tutte le fasce 
d’età, con ben sei presenze nella classe al di sotto dei 18 anni, delle otto donne imputate, sei 
avevano un’età compresa tra i 40 e i 60 anni. E fu proprio questa fascia d’età, di madri e padri 
adulti, ad assicurare il contingente maggiore, pari a circa la metà del totale dei partecipanti. 
Pertanto, se qualcuno avesse provato ad ipotizzare il coinvolgimento esclusivo di giovani non 
assennati e privi di giudizio, magari caduti nella trappola di abili sobillatori, questi dati lasciano 
invece scorgere una realtà diversa, fatta da persone in molti casi coinvolte direttamente nel ménage 
domestico, con evidenti responsabilità familiari. 

L’elenco delle generalità degli imputati riportato minuziosamente nella sentenza consente di 
guadagnare una prospettiva di analisi molto ravvicinata circa i vincoli parentali che univano i 
dimostranti, i quali dovettero certamente influire sugli sviluppi dell’intera vicenda. A rendersi 
protagonisti dell’aggressione furono individui non soltanto legati gli uni agli altri da relazioni 
amicali e di prossimità, intessute nel quadro di appartenenze di quartiere e di paese, ma anche da 
vincoli più solidi di natura familiare e parentale. Mentre non si dispone allo stato attuale della 
ricerca di alcun dato che possa confermare legami di sangue tra i dimostranti, i condannati e la 
bambina uccisa, non vi è invece alcun dubbio circa la significatività e la pervasività nella comunità 
appenninica di canali relazionali di natura familiare. Tra i trentadue inquisiti infatti compaiono tre 
fratelli di 20, 24 e 29 anni; una coppia di fratelli di 19 e 25 anni; una coppia di sorelle di 46 e 49 
anni; infine un fratello e una sorella di 35 anni e di 54 anni.  

Quali le accuse mosse dal pubblico ministero, l’ “Avvocato Generale Comm. Eduardo Liguori”, 
agli imputati? Le pagine fitte della sentenza dattiloscritta evidenziano le peculiarità dell’impianto 
accusatorio proteso a distinguere tra quanti avessero «cagionato la morte del sottotenente e del 
maresciallo» con «colpi di randelli e di sassi e con gravi sevizie» e quanti invece avessero preso 
parte, a titolo e con responsabilità diversificate, all’aggressione omicida, nonché del 
danneggiamento di immobili. Se tutti gli imputati dovevano rispondere di «violenza e minacce a 
pubblici ufficiali» nonché di «danneggiamento dell’edificio destinato alla requisizione» con 
«lanciamento di sassi e sparo di armi», esattamente la metà, di cui quattordici maschi e quattro 
donne, fu invece ritenuta colpevole della morte del Cucurachi e del Salvo.  

                                                             
15 Precisamente i paesi di provenienza dei non corletani erano i seguenti: Gallicchio, Guardia Perticara, Laterza, 
Roccapiemonte, Anzi, Grottole.  
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Dalla lettura dei capi d’imputazione è possibile ottenere inoltre ulteriori informazioni circa la 
dinamica degli scontri. In particolare si ha contezza dell’uso di sassi, randelli, pugnali e armi da 
fuoco, nonché dell’aggressione subita da «Ferdinando Blasi, nella qualità di Commissario Civile 
della sottocommissione per la requisizione» e del ferimento del carabiniere che avrebbe poi sparato 
sulla folla, il quale, «quando era piantone sull’ingresso del Magazzino di Stato anzidetto, subì 
diverse ferite che gli arrecarono malattia ed incapacità di attendere alle ordinarie occupazioni per 
giorni 11». Ad emergere dalla sentenza l’accusa inoltre rivolta a tre rivoltosi che avevano cercato di 
costringere alcuni concittadini ad unirsi alla rivolta e a fornire il petrolio per dare fuoco all’edificio 
asserragliato16. Infine, una giovane donna fu imputata di favoreggiamento per aver coperto la 
latitanza «nascondendo dal 18 al 20 un catturando».  

Se trentadue furono i processati, soltanto sedici finirono per essere condannati, di cui undici 
maschi. Per quanto riguarda l’uccisione del Sottotenente e del Maresciallo, la sentenza procedette 
individuando sette responsabili, a cui furono inflitte pene di diversa entità, in base alle forme di 
coinvolgimento accertate.  

A due uomini, di 38 e 63 anni, e a una donna di 49 anni, fu comminata la pena maggiore, pari a 
trent’anni di reclusione, di cui dieci di vigilanza speciale17, oltre all’interdizione perpetua dai 
pubblici uffici, e legale, durante la prigionia. In questo caso si trattava di individui che si erano resi 
responsabili di «omicidio qualificato con gravi sevizie». 

Una donna di 46 anni, sorella della precedente, e un ragazzo di 19 anni risultarono aver preso 
parte all’omicidio, senza l’aggravante tuttavia delle sevizie. Alla prima, responsabile inoltre di 
«violenze e minacce a pubblici ufficiali» fu inflitta la pena di «20 anni più 6 mesi di cumolo», al 
secondo una pena «di anni sedici e giorni 15», unitamente all’interdizione legale, e dei pubblici 
uffici, come nei casi precedenti. 

Oltre a queste cinque persone ritenute colpevoli dell’uccisione, la Corte procedette con 
l’individuazione di coloro i quali avevano avuto un ruolo di «correità» e di «complicità». In questo 
caso le pene inflitte, tra i dieci ed i sedici anni, coinvolsero otto maschi, mentre per minacce e 
favoreggiamento pochi mesi furono comminati a tre donne.  

Se più di trecento erano le persone che avevano partecipato ai disordini, la giustizia nel fare il 
suo corso pervenne alla condanna di sedici persone (undici maschi e cinque femmine), di cui: 

- tre ritenute colpevoli di omicidio e sevizie (1 donna e 2 maschi);  
- due di solo omicidio (1 donna e 1 maschio);  
- otto di correità e complicità (solo maschi);  
- due di minacce (entrambe donne); 
- una di favoreggiamento (donna).  

 
 
 
 
 
 

                                                             
16 Nella sentenza si legge che 3 individui avevano «minacciato nella persona e negli averi Lavieri Nicola e Di Masi 
Giovanni, nel fine di costringere il primo a far causa comune con i rivoltosi, ed il secondo a fornire il petrolio per 
appiccare il fuoco all’edificio destinato alla requisizione dei cereali». 
17 Si tratta di «1. Rocco Donato Di Pierro, di Antonio, 38, Gallicchio; 2. Anna Rosa Cirone, di Francesco, 49, Guardia 
Perticara; 3. Egidio Lapenta, fu Egidio, 63, Corleto Perticara».  
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Tab. n.2 
                            Età e sesso degli individui coinvolti  
                                 < 20                                      21 - 40                               41                     -    60          > 61          
 m. f. m. f. m. f. m. f.  
arrestati 3 2 13 3 1 3 1 0 26 
processati 6 / 15 1 2 6 1 1 32 
condannati 2 / 8 1 / 3 1 1 16 
fonte: A.S.P., Prefettura, Gabinetto, Corte di Assise, elaborazioni dell'autore. 

 
Sarebbe interessante accedere agli atti processuali per seguire le diverse fasi del processo e 

comprendere come la Corte fosse giunta a tale verdetto, quali le parti civili costituitesi, i testimoni 
presi in considerazione, il peso delle dichiarazioni fornite dai carabinieri sopravvissuti all’eccidio 
che avevano sparato sulla folla uccidendo la bambina18. Certamente un ruolo decisivo per la 
ricostruzione degli eventi fatta in sede processuale venne svolto dai primi riscontri giudiziari 
espletati a Corleto dagli agenti di Pubblica Sicurezza. Come già detto, il 12 luglio 1920 il T. 
Colonello Gioacchino Castaldo nel redigere l’elenco completo delle persone arrestate indicò nove 
individui ritenuti colpevoli dell’omicidio. La sentenza, salvo un solo caso (con l’assoluzione di un 
giovane e l’incriminazione di una donna), finì con il recepire completamente la ricostruzione 
iniziale condotta in base alle testimonianze rese a caldo, molto a caldo, dagli stessi interessati. 

Perché l’intero iter della giustizia fosse compiuto, si legge nella parte conclusiva della sentenza, 
la Corte «ordina la confisca dei randelli», mentre in data 22 maggio 1922 venne rigettato dalla 
Corte di Cassazione il ricorso. 

 
7. Oltre l’eccidio: dinamiche del ricordo e dell’oblio 
La Corte di Assise di Potenza, accertata la verità giudiziaria e definiti i colpevoli, dispose a 

carico di quest’ultimi un esborso economico a favore dei congiunti delle vittime. A Vito Cucurachi, 
padre del Sottotenente, fu riconosciuta la somma lire 15.000, di cui 7.000 per l’avvocato Leonardo 
Morlino, mentre alla moglie del Maresciallo Salvo, la signora Antonietta Cristiano, un assegno di 
lire 20.000, di cui 5.000 destinati all’avvocato Antonio Tamburrino.  

I tragici eventi di Corleto se avevano spezzato allo stesso modo, con la medesima brutalità, delle 
giovani vite postesi a servizio delle istituzioni, ed inferto delle ferite profonde, insanabili, alle 
rispettive famiglie, erano stati valutati diversamente. Alla vedova Salvo venne trasferito un assegno 
maggiore, certamente in virtù della composizione di un nucleo familiare che contava ormai ben tre 
bambine orfane. Ed è proprio in virtù di questa situazione alquanto difficile, che il Prefetto di 
Potenza il 31 luglio 1920 inviò al Ministero degli Interni la richiesta di un sussidio economico: 
«Poiché il Salvo ha lasciato nella miseria e nello squallore la propria famiglia [...], ora, nell’intento 
di alleviare i bisogni e provvedere alle prime necessarie urgenze della vita, io mi permetto rivolgere 
viva preghiera a codesto On. Ministero perché voglia compiacersi elargire alla vedova un sussidio 
non inferiore alle lire mille». 

La vedova Antonietta Cristiano, siciliana come il marito, nativa di San Cataldo, in provincia di 
Caltanisetta, aveva sposato il maresciallo Salvo il 7 dicembre 1913. Dal matrimonio erano nate tre 
bambine: Maria Grazia il 10 giugno 1916; Graziella Ida il 12 dicembre 1917; infine Lucia Nicolina 
Innocenza il 30 dicembre 1919 (cfr. fig. n. 2).  

                                                             
18 Le carte processuali risultano al momento irreperibili. Poiché presso l’Archivio di Stato non c’è alcuna traccia di esse, 
si può presumere che non siano state ancora versate dal Tribunale di Potenza, dove presumibilmente risultano tuttora 
depositate. 
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La famiglia Salvo era giunta a Corleto certamente dopo la nascita della seconda figlia, tra l’estate 
del 1916 e l’inverno del 1917. La terzogenita Lina Nicolina Innocenza, che al momento del decesso 
del padre aveva compiuto da poco sei mesi, venne alla luce proprio nel paese che avrebbe messo a 
morte il padre neppure cinquantenne. Il nome della piccola compare nel registro degli Atti di 
Nascita consultabili nell’ufficio anagrafe del Comune di Corleto Perticara, presso il quale si era 
recato il padre, proveniente dall’abitazione posta in via Nazionale, accompagnato da alcuni amici 
chiamati quali testimoni per certificare presso i pubblici uffici il lieto evento, tra cui tale Rocco De 
Bona, che incontreremo più avanti per una circostanza legata proprio alla riscoperta di tali vicende. 
Ed è proprio nel registro dello stato civile che compare ben leggibile, vergata con un fare sicuro che 
si addiceva alla carica e alla felice notizia del parto, la firma decisa del Maresciallo Salvo che 
risultava avere quarantasei anni e provenire da Salice, in provincia di Messina.  

Antonietta Cristiano, il giorno dell’eccidio, secondo la ricostruzione fornita dal corrispondente 
de il Giornale di Basilicata, era a letto febbricitante, in compagnia di altre mamme del vicinato che 
intesero prendersi cura delle tre piccole bambine. La notizia della morte del caro marito determinò 
una reazione che oscillò tra un comportamento autolesionista, quello che Ernesto de Martino 
avrebbe definito del planctus irrelativo, e l’inoperosità assoluta, l’ebetudine stuporosa (de Martino 
1958). La vedova prima cercò di darsi la morte lanciandosi in strada dalla finestra, poi, messa in 
salvo, rimase quasi di stucco, senza parole e gesti, assumendo, annotava il cronista, le sembianze di 
una «vera statua del dolore». 

Se le fonti documentarie non possono in alcun modo restituire l’indicibile costernazione che 
avvolse la vedova in uno scialle nero di lutto, così come anche in Sicilia, e non solo a Corleto, si 
usava fare, esse tuttavia ci attestano da parte della stessa una reazione fulminea, quella di lasciare al 
più presto la terra lucana, quella terra che se aveva lasciato sbocciare il frutto dell’amore, aveva 
anche finito con l’inghiottire le spoglie dell’amato coniuge. 

Nella richiesta già vista, inviata dal Prefetto di Potenza alle autorità ministeriali il 31 luglio, volta 
ad ottenere un sostegno monetario, si apprende che Antonietta nel frattempo si era trasferita a 
Milano presso la casa del padre il quale, si legge nella lettera, «quantunque anch’egli bisognoso, 
con lodevole ed affettuoso pensiero, ha accolto presso di sé la figlia ed i nipoti».  

Ed è proprio a Milano, in via Vittoria n.2, che sembrano perdersi le tracce di mamma Antonietta 
e delle tre sorelle Salvo, ormai sprofondate nel silenzio che avvolge questa storia. Nessun ricordo, 
nessuna memoria di esse risulta sottrarsi all’oblio. Eppure alcune tracce sono sopravvissute! Presso 
l’abitazione di Angelo Salvo, figlio del figlio del fratello del Maresciallo (cfr. fig. n.2) sono 
conservate alcune fotografie che ci restituiscono lo sguardo severo e intenso di un uomo elegante, 
che perse la vita, secondo il ricordo orale sedimentatosi nelle narrazioni della famiglia Salvi, nel 
corso di un non meglio precisato «sciopero». Impegnato in attività di ordine pubblico nel paese 
ricordato semplicemente come “Perticara”, il maresciallo, narrano in famiglia i suoi successori, 
sempre ligio al dovere, sempre rispettoso della divisa che con tanto orgoglio due suoi nipoti 
avrebbero a loro volta indossato, si ritrovò nel mezzo di tumulti che lo costrinsero per ragioni non 
del tutto chiare a mettersi in fuga. Proprio quando il peggio sembrava scongiurato, il maresciallo 
«inciampò tra i nastri dei pantaloni della propria divisa», finendo per «restare trucidato e con gli 
occhi cavati».  

La memoria trasmessa nella famiglia Salvo di padre in figlio risulta indubbiamente sfocata. 
Luoghi e tempi, circostanze e fatti sono soltanto abbozzati. Nondimeno, malgrado talune 
approssimazioni, dal racconto traspare un filo di orgoglio per un uomo che seppe sottrarsi al suo 
destino di “lavoratore della terra” per abbracciare l’amata arma, orgoglio che si fa emozione, e poi 
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pianto, non appena l’intera vicenda risulti narrata nelle sue diverse articolazioni ai Salvo da chi 
scrive.  

Nella casa dei Salvo, oltre al ricordo ed alle fotografie è stata trasmessa e custodita la 
corrispondenza che ha unito la figlia del maresciallo (Maria Grazia) al cugino Giacomo. Ed è 
proprio una lettera inviata da Milano a Salice il 5 novembre 1949 a consentirci di scorgere la 
piccola Lina nata a Corleto il 1919, ormai fattasi donna, e moglie, porsi sulla strada del ricordo. 
Durante il viaggio che avrebbe condotto la coppia in Sicilia per conoscere un ramo della famiglia, i 
giovani fecero tappa nel 1948 a Corleto Perticara dove, si legge nella lettera, visitarono la «tomba 
del povero papà». 

Fuggita orfana, a soli sei mesi di vita, da Corleto Perticara, aggrappata al seno della madre 
addolorata per trovare riparo a Milano, Lina avrebbe sentito il richiamo della terra natia che a lei 
aveva dato la vita e al padre la morte. Ed è proprio nei registri dello stato civile di Corleto Perticara 
che Lina ricompare, dove il suo nome ha trovato spazio negli atti di morte19. 

 

 
 
Piuttosto dissimile rispetto all’itinerario post mortem di Matteo Salvo quello del Sottotenente 

dell’esercito Cucurachi (cfr. fig. n. 3).  
Se nessuno dei familiari del Maresciallo siciliano fu in grado all’epoca di rivendicarne le spoglie, 

la salma del Cucurachi venne invece ricondotta nel paese natio. Come si evince dalla cronaca 
coeva, il giorno dei funerali – mercoledì 13 luglio 1920 – giunsero a Corleto Perticara i parenti del 
Cucurachi, precisamente due zii e due cugini – la dott.ssa Sonia Greco e il sig. Biagio Greco – i 
quali fecero appena in tempo ad omaggiare il corpo sfigurato di Luigi.  

La salma, dopo la celebrazione del funerale, fece ritorno alla terra salentina che aveva dato alla 
luce l’eroe: «deposta in una triplice cassa, adagiata su di un camion», la salma «scortata dai parenti, 
tra una gran folla dal capo scoperto» raggiunse Potenza e poi Lecce e Caprarica. Qui il corpo del 
giovane Sottotenente, dopo probabilmente un secondo rito funebre, fu tumulato nella cappella 
gentilizia della famiglia Greco, per essere poi riesumato e traslato, negli anni Settanta del 
Novecento, nell’ossario della cappella Cucurachi intanto costruita, per ricongiungersi al resto della 
famiglia. 

Il Sottotenente Luigi era nato a Caprarica (Lecce) il 14 agosto 1887 da Vito e Concetta Murrone. 
Prima di lui, nel 1885, aveva visto la luce Filomena, dopo di lui Enzo, morto a soli due anni per 
                                                             
19 La more di Lina risulta avvenuta a Milano il 13 marzo 2006. 
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un’infezione alla gola. Luigi, quindi, era il primogenito di una famiglia che al momento della sua 
dipartita era composta da ben otto figli, quattro femmine e altrettanti maschi (cfr. figura n. 3).  

 

 
 

Ed è proprio dal racconto dei figli dei fratelli di Luigi, ovvero dai suoi nipoti Annunziata, Paolo 
e Vito ormai settantenni ed ottantenni, e dalla sua pronipote Maria Grazia, che prende corpo una 
narrazione in cui si adombra la figura eroica di un giovane di grandi speranze stroncato dalla falce 
fatale di un destino crudele. 

Era stato il capostipite Vito, padre di Luigi, un facoltoso possidente dedito alla produzione di 
tabacco ed alla commercializzazione dei frutti migliori del Salento (grano ed olio) a volere che 
Luigi conseguisse la licenza liceale a Caprarica. Dopo questo primo passo lungo la strada della 
formazione, accompagnato da risultati eccellenti, al punto da meritarsi le lodi dei docenti e finanche 
la possibilità di essere esonerato dagli esami, gli studi proseguirono con l’iscrizione alla facoltà di 
Ingegneria prima di Roma, e poi di Pavia. Sospesi gli studi a favore della carriera giornalistica e 
dell’attività politica, Luigi si ritrovò segretario comunale a Martignano, dove si sarebbe dovuto 
occupare, ironia della sorte, si racconta in famiglia, proprio di ammassi di cereali. E fu proprio per 
sottrarsi ad un’incombenza amministrativa ritenuta ingiusta e del tutto iniqua, che il giovane Luigi 
decise di arruolarsi nell’esercito. 

Partito, dunque, dall’assolato Salento per non aver voluto mettersi dalla parte di uno Stato che gli 
dovette sembrare sempre più tiranno, il rampollo di casa Cucurachi si ritrovò tra le vette 
appenniniche della Basilicata per adempiere ad un dovere di cui certamente non riconosceva la 
legittimità. Fu questo l’esito inaspettato di una traiettoria di vita in cui a scrivere l’epilogo fu un 
destino inesorabile che condurrà il Sottoufficiale del Regio esercito non a morire in guerra, come 
era accaduto ad altri giovani di quegli anni caduti nelle trincee del Carso ma, quasi fatalmente, in un 
ripido burrone sulle pendici appenniniche.  

A Luigi, tuttavia, furono tributati tutti gli onori riservati ai martiri della “Grande Guerra”. Ai 
sensi del R. decreto 24 maggio 1919, n. 800, la figura del Sottotenente venne assimilata a quella dei 
caduti in guerra, ed alla sconsolata mamma Concetta fu consegnata la «Medaglia di gratitudine 



 
 

64 
 

Nazionale decretata alle madri dei caduti per la patria nella guerra 1915-18»20, mentre alla memoria 
di Luigi Cucurachi la «Croce al merito di Guerra».  

Questi riconoscimenti pubblici datati 20 ottobre 1923 sono stati inizialmente tenuti bene in vista 
nell’ingresso del palazzo di famiglia. Chiunque avesse fatto visita alla famiglia Cucurachi avrebbe 
colto nelle effigie patriottiche di croci e medaglie il senso di quell’atto eroico profuso a servizio del 
Paese. Oggi, invece, a seguito di alcuni lavori edili che hanno riguardato l’immobile, sono finiti in 
una camera più riservata. 

Il ricordo delle gesta di Luigi, perpetuato dapprima in ambito domestico anche con il suggello 
ufficiale dei simboli forgiati dal Ministero della Guerra, ha assunto evidenza pubblica, passando da 
una sfera d’influenza privata, di carattere prevalentemente familiare e parentale, ad una di natura 
collettiva e comunitaria. Probabilmente negli anni successivi all’eccidio, certamente nel corso del 
ventennio fascista, il Comune di Caprarica diede avvio ai lavori di edificazione di un monumento 
funebre voluto, come nel resto d’Italia, per non disperdere il ricordo di quanti avevano trovato la 
morte combattendo per la Patria. Ed è proprio sull’epigrafe del monumento dedicato ai caduti della 
Grande Guerra, innalzato in uno slargo prospiciente l’abitazione dei Cucurachi, è dato leggere:  

 
Tenente Luigi Cucurachi 

sacrificatosi a Corleto Perticara 
11 luglio 1920 

 
8. L’acre odore della memoria, il fascino indiscreto dell’oblio 
A questo punto è sempre più chiaro come i tristi fatti di Corleto Perticara abbiano dato vita a 

modalità commemorative differenziate, generando nelle famiglie e nelle comunità di origine delle 
vittime procedure di costruzione della memoria alquanto dissimili, in ragione non soltanto a 
specifiche congiunture locali, ma anche alle condizioni sociali delle famiglie coinvolte, al loro 
patrimonio economico, alle risorse identitarie e simboliche capaci di attivare.  

E a Corleto Perticara, teatro dell’eccidio, la comunità come si è posta innanzi a tale aspetto del 
suo passato? Quali le forme assunte dal ricordo? Sono state elaborate modalità pubbliche di 
commemorazione oppure la popolazione è risultata dominata dalla lotofagia, con la rimozione di 
tale evento dall’orizzonte mnemonico, ormai relegato nella sfera privata del silenzio, del rimorso, 
dell’onta indicibile? Per rispondere a questi interrogativi può essere utile riportarci nel cimitero di 
Corleto Perticara alla volta della lapide del mistero. Sarà proprio la riesumazione di alcuni aspetti 
che concernono la sua esistenza a consentirci di mettere a fuoco una storia nella storia, strettamente 
interrelata nuovamente a precipue dinamiche della memoria e dell’oblio. 

Come abbiamo visto nella parte iniziale di questo lavoro, la Giunta Comunale coeva, con una 
decisione voluta all’indomani dell’eccidio, decretò ufficialmente la perpetuazione del ricordo 
attraverso l’elevazione nel cimitero di una stele funebre. Quando effettivamente ciò sia accaduto, 
quale fosse originariamente la dislocazione della lapide, per quanto tempo essa sia rimasta ben 
visibile tra le mura cimiteriali, non è dato sapere. É assolutamente certo invece che la lapide è stata 
rimossa dalla sua collocazione originaria e tenuta “nascosta” per un periodo piuttosto lungo, sino 
almeno agli anni Novanta del secolo scorso. Oggi è nuovamente visibile, collocata sulla parete 
esterna, in basso, della cappella gentilizia della famiglia De Filippis, che non ha alcun tipo di 
legame con i fatti qui ricostruiti. Vi è stata posta intorno agli anni 1995-1996, essendo stata 
prelevata da un cumolo di marmi e pietre destinato alla discarica. La lapide funebre, senza questa 
                                                             
20 In cui si legge: «Il figlio che ti nacque dal dolore ti rinasce o beata nella gloria e il vivo ero piena di grazia è teco». 
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decisione assunta dai custodi dell’epoca che hanno operato senza alcuna autorizzazione ufficiale da 
parte della municipalità, sarebbe stata completamente risucchiata dalle voragini profonde scavate 
dall’oblio. Così come è accaduto, del resto, per la tomba del Maresciallo Salvo, sul cui marmo 
freddo pianse nel 1948 Ida, di cui non si conserva traccia. Così come è stato per la tomba della 
piccola Maria Vicino. Delle tre vittime l’unica testimonianza pubblica è quella resa dalla lapide 
commemorativa che sostituisce la pietra sepolcrale. I loro corpi, ormai, riposano nell’ossario 
municipale di Corleto Perticara senza alcuna croce e nessun epitaffio. 

Non è, dunque, di simulacri litici che gli itinerari della memoria di Corleto hanno potuto 
beneficiare. Piuttosto di memorie orali e di narrazioni familiari rese nell’intimità domestica, al 
riparo dal giudizio collettivo. Si tratta di vicende, quindi, in cui a parlare sono state tombe rimosse e 
lastre di pietra mobili che sembrano seguire le imperterrite oscillazioni della comunità tra i poli del 
ricordare e del rimuovere. Ricordi e memorie appena sussurrati sino a quando non è venuto alla luce 
un volume in cui i fatti di Corleto hanno trovato finalmente cittadinanza e si è dato avvio ad un 
itinerario di riappropriazione della memoria non ancora concluso, che a quei fatti sta dando pieno 
asilo. 

A rendersi protagonista di questa importante operazione di messa in scrittura del ricordo e 
dell’oralità è Giuseppe De Bona, il quale nel 1989 diede alle stampe il volume Un amoroso 
incontro e altri racconti, in cui compare il capitolo Un delitto annunciato (De Bona 1989: 79-89). È 
in queste pagine che per la prima volta si cerca di fare luce sui fatti del 1920, restituendo tuttavia 
dell’evento una ricostruzione che si discosta in alcune sue parti da quanto emerso attraverso lo 
studio delle fonti ufficiali d’archivio. 

Nato a Corleto Perticara nel 1906, Giuseppe De Bona ha svolto prevalentemente in Toscana la 
sua professione di ufficiale medico dell’esercito, sino alla morte sopraggiunta nel 1996. I tragici 
eventi del 1920 certamente dovettero incidersi indelebilmente nel vissuto del giovane Giuseppe, al 
quale furono probabilmente ravvivati dal racconto del padre, il farmacista Rocco, che abbiamo visto 
accompagnare il Maresciallo Salvo in Comune nel 1919 per la sottoscrizione dell’atto di nascita di 
Ida. 

Secondo il De Bona, il tenente giunse a Corleto nell’aprile del 1920. Nel mese di giugno, ospite 
dell’albergo “16 agosto”, con l’approssimarsi della maturazione del grano prese in fitto dei locali in 
contrada Gersa. Il contratto di locazione sottoscritto con una famiglia del posto destò nella 
popolazione una serie di sospetti poiché non era chiaro per quali misteriose ragioni fosse giunto a 
Corleto Perticara un autorevole ufficiale dell’esercito e perché mai avesse preso in fitto un grande 
immobile. Le ragioni di tale azione, in parte dedotte mediante canali informali che certamente erano 
stati attivati nella comunità locale, furono a tutti chiari il 19 luglio, quando il banditore comunale 
annunciò che all’indomani i Carabinieri si sarebbero recati sull’aia con appositi carri per requisire il 
grano e portarlo nei magazzini, dove ad attendere vi era il Sottotenente: 

 
«Appena il banditore ebbe finito il suo giro, una cinquantina di persone si portarono in piazza davanti il 
Municipio, erano quasi tutte donne che avevano al seguito i bambini. Con urla e minacce di morte 
invitavano il Sindaco a darsi da fare per impedire quanto era stato annunciato. Durante la notte, mentre 
sulle aie si svolgeva la trebbiatura, vecchi, bambini e alcune donne sostarono davanti la caserma dei 
carabinieri.  
Alle sette del giorno 20 luglio il Maresciallo seguito dai due carabinieri col moschetto a tracolla, si avviò 
verso il luogo dove il grano stava per essere insaccato, la pattuglia era seguita da due carri trainati da muli 
e dai due spazzini comunali incaricati di caricare il grano e di trasportarlo nella rimessa dove era già in 
attesa il Tenente, assistito dal segretario comunale» (De Bona 1989: 85). 
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A questo punto il racconto di De Bona, che erroneamente posticipa l’eccidio di oltre una 

settimana, presenta un succedersi di eventi rocamboleschi, sino all’epilogo finale. Seguiamone gli 
sviluppi: il Maresciallo Salvo e i suoi sottoposti, mentre si accingevano ad avviare la requisizione 
dei cereali furono assaliti dalla folla. Costretti alla fuga, trovarono riparo prima nella stazione dei 
carabinieri, raggiunta anche dal Tenente (in realtà Sottotenente) Cucurachi, e poi in un’abitazione. 
Qui, assediati dai tumultuosi, furono aggrediti dai rivoltosi contro i quali un carabiniere impaurito, 
rimasto ferito negli scontri, sparò, uccidendo una bimba di otto anni (in realtà cinque), la quale fu 
condotta in Chiesa per i funerali che si sarebbero svolti all’indomani.  

Al netto di alcune evidenti divergenze, nel racconto del De Bona sono confermati i tratti salienti 
emersi dalla ricostruzione sinora svolta. La parte in cui si registra invece una divergenza piuttosto 
netta, destinata peraltro ad assumere una funzione decisiva in narrazioni successive diffusesi 
proprio nella comunità locale, è quella che riguarda il ruolo esercitato dall’avvocato Pietro Bonelli. 
A differenza di quanto riportato dal cronista del Giornale di Basilicata, che aveva chiaramente 
lasciato scorgere in Bonelli la figura di un mediatore che si era prodigato per placare la folla, De 
Bona riferiva senza alcuna esitazione di un “sobillatore” che dopo la celebrazione del rito funebre 
della bimba (21 luglio), aveva fagocitato la folla contro i gendarmi: 

 
«Comparve allora l’agitatore numero uno: “il capo popolo”, come veniva chiamato un avvocato che un 
tempo era stato Sindaco del paese e non più rieletto alla fine del mandato. Salito su un podio 
improvvisato, con accese parole infiammò ancor più la già infiammata gente» (De Bona 1989: 87). 

 
A questo punto ecco prendere forma la parte finale del racconto. Proprio quando il tenente e i 

carabinieri erano in procinto di mettersi in salvo, furono avvistati dalle sorelle «Rosa e Vincenza 
Cirone» che chiamarono i concittadini a raccolta: 

 
«Pareva che quei quattro stessero per farcela, avevano ancora un sufficiente vantaggio, una volta 
raggiunta la fiumara potevano nascondersi nella boscaglia. Più svelti i carabinieri e il Tenente, più lento il 
corpulento Maresciallo al quale, per sua sventura, si sciolse la mollettiera che si attorcigliò ad una gamba, 
facendolo scivolare per terra.  
Di questo si accorsero le due donne che volarono verso di lui rapide come una saetta. Quando il 
Maresciallo, che aveva la pistola ancora nel fodero, tentò di rialzarsi, ricevette la prima botta vibrata con 
un randello. 
Gli altri due fuggiaschi si accorsero di quanto stava accadendo al Maresciallo, subito il Tenente ritornò 
indietro, pistola in pugno, incitando i due carabinieri a fare lo stesso.  
Appena il Tenente fu nei pressi del povero uomo, si trovò di fronte a un morente sfigurato dalle randellate 
che si erano succedute spaccandogli la testa. Il Tenente, pensando che la pistola che impugnava avrebbe 
aggravata la situazione, se ne disfece buttandola lontano invitando la marmaglia scatenata ad 
indietreggiare ed a portare soccorso al maresciallo, fu invece aggredito anche lui, erano intanto 
sopraggiunti coloro che avevano lasciato il cimitero. 
Si buttarono tutti, presi da follia collettiva, sul povero ufficiale, riducendolo ad un ammasso 
sanguinolento, per ultimo scempio gli fu cavato un occhio con un coltello. 
Poco lontano, dietro un muretto, i due carabinieri che, con i loro moschetti, avrebbero potuto risolvere la 
situazione, se ne rimasero acquattati in attesa della notte, raggiunsero poi Guardia Perticara» (De Bona 
1989: 88). 

 
Ricostruiti i momenti fatali della vita del Cucurachi e del Salvo, dopo aver precisato 

erroneamente che «le due salme rientrarono nei rispettivi paesi», il De Bona nel suo scritto si 
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soffermò sul processo, precisando che l’ergastolo era stato comminato soltanto alle sorelle Cirone, 
le quali morirono di vecchiaia: Vincenza nel carcere di Firenze “Santa Verdiana”, Rosa in quello di 
Perugia, dove il De Bona si era personalmente recato per raccogliere un’ultima testimonianza: 

 
«Chi scrive questa storia andò una volta a trovare, nel carcere di Perugia, Rosa Cirone. La donna chiese se 
l’avvocato che li aveva incitati alla rivolta era andato anche lui in galera, si ebbe come risposta che 
quell’agitatore era morto da tempo, di morte naturale» (De Bona 1989: 89). 

 
Anche rispetto agli ultimi anni di vita delle donne omicide la ricostruzione fatta dal De Bona 

risulta erronea, poiché Vincenza Cirone, come risulta dal racconto dei pronipoti, visse gli ultimi 
anni della sua esistenza non nel carcere, ma presso i propri parenti a Corleto, per essere poi 
seppellita, come si evince dal “permesso di seppellimento” datato 15 dicembre 1953, nel cimitero di 
Corleto. 

Ricostruite le fasi salienti dell’accaduto, De Bona terminò la sua narrazione con una nota 
insolita, la quale ci restituisce alcuni aspetti della vita privata del Cucurachi, un uomo di 
bell’aspetto, ligio al dovere, ma non per questo sordo al richiamo della vita. Descritto come «un bel 
giovane, alto, aitante, con stivaloni rigidi e lustri», Luigi si era fidanzato con la figlia di un medico, 
tale Anita, «una bella mora, dal carattere passionale, una vita irreprensibile».  

A riguardo della giovane inconsolata di Corleto che giurò fedeltà al suo amato Sottotenente, nel 
libro di De Bona è dato leggere: 

 
«La signorina Anita, figlia del vecchio dottore, portò il lutto tutta la vita per il suo Tenente. Spesso chi 
andava al cimitero, la trovava in preghiera davanti la lapide che le ricordava il suo unico amore» (De 
Bona 1989: 89). 

 
Il contributo di De Bona è stato pubblicato dall’editore Lalli, con sede a Poggibonsi, in provincia 

di Pisa. La città sede dell’editore, posta a molte centinaia di chilometri dalla Basilicata, non ha 
ostacolato, come si sarebbe potuto ipotizzare, la diffusione del libro tra la comunità lucana, ma al 
contrario l’ha agevolata, in quanto molti corletani nel secondo dopoguerra sono emigrati proprio a 
Poggibonsi, dove hanno dato vita ad una comunità solida e ben insediata. La pubblicazione, 
pertanto, posta nella valigia di qualche migrante, ha certamente raggiunto Corleto, dove è stata letta 
e probabilmente commentata, sebbene mai in forma pubblica, e dove ha assunto il ruolo di traccia 
documentaria per un tortuoso esercizio di riesumazione silenziosa del passato. Il libro di De Bona, 
come una sorta di testimone semiclandestino, compare infatti nelle librerie di alcune famiglie del 
posto che lo conservano gelosamente, mostrandolo con parsimonia. Redatto senza alcun ausilio di 
fonti archivistiche, e proprio per questo lacunoso in alcune sue parti, il racconto ha tuttavia generato 
nella comunità un certo interesse di natura retrospettiva, gettando le basi per un’azione di 
rievocazione e di riappropriazione collettiva. Esso, infatti, è stato promosso a fonte oggettiva 
(scritta!) per alcune ricostruzioni locali che lo hanno assunto quale apparato autorevole a cui è stato 
dato il compito di squarciare un muro di silenzi e di reticenze. Non sappiamo se il dottore De Bona, 
medico dell’esercito per professione, scrittore per passione, abbia mai pensato che i suoi scritti 
potessero un giorno assumere il ruolo di caposaldo documentario per la rievocazione di così tristi 
vicende. Eppure, nel momento in cui i suoi ricordi sbiaditi si sono fatti inchiostro, e i racconti orali 
storie scritte, l’eccidio ha assunto fisionomia pubblica, come mostra un articolo apparso il 21 
giugno 2002, n. 21, sul giornalino ufficiale dell’amministrazione comunale “L’Informatutti”, 
ripubblicato nel 2005 con il titolo Un fatto di sangue. Lacrime e morte in una domenica di luglio 
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(Lardo 2005). Questo contributo evocativo21, apparso su un giornalino comunale destinato 
pressoché all’intera popolazione, riesuma i fatti di Corleto basandosi proprio sul racconto del De 
Bona, integrati poi con taluni elementi estrapolati da un articolo del Giornale di Basilicata 
pubblicato nel giugno 1921, a cui fanno da contrappunto informazioni ricavate direttamente dalla 
viva voce della popolazione più anziana. Nello slancio esplicativo che anima l’autore del breve 
scritto, si coglie una sorta di postura investigativa volta a comprendere le ragioni dell’accaduto, 
ricondotte da una parte alla gravità della decisione governativa di requisire l’unica fonte di 
sostentamento di cui la popolazione più indigente in quegli anni drammatici potesse disporre, 
decisione presentata come del tutto ingiustificata ed ingiustificabile22, e dall’altra all’intervento 
dell’ex sindaco, l’avvocato Pietro Bonelli, che contro le forze dell’ordine aizzò la folla, ancora 
intenta nel piangere disperata la morte di una bimba innocente.  

Assumendo come veritiera la tesi di De Bona, risultata oltretutto accreditata dalla memoria orale 
depositata nei racconti della comunità locale, l’avvocato venne indicato come corresponsabile della 
degenerazione, poiché «in realtà l’ex sindaco del paese avrebbe infiammato ancor di più gli animi 
agitati della gente, incitandoli alla rivolta» (Lardo 2005: 225-226). 

L’avvocato Bonelli il giorno dell’eccidio era effettivamente presente a Corleto e, piuttosto che 
starsene a casa, come fecero altri «borghesi» e «galantuomini» del posto, interloquì con la 
popolazione. Ciò è quanto si palesa leggendo un suo breve articolo apparso sulla stampa potentina 
proprio nelle settimane in cui era in corso il processo: 

 
«On. Signore Direttore,  
Gravi… inesattezze si sono – in buona e in male fede – affermate in Corte d’Assise riguardo all’opera da 
me svolta durante i fatti dolorosi dell’11 luglio 1920. Ma io, fedele al proposito di non intervenire, sia 
pure in modo indiretto, nell’appassionato dibattito giudiziario, mi sono astenuto e mi asterrò fino 
all’ultimo dall’apporre qualsiasi smentita alle affermazioni degli smemorati e dei… bugiardi. A causa 
finita potremo con più serena tranquillità di animo riparlare della cosa, e allora si vedrà di quanto la verità 
senza... aggettivo differisca dall’altra così detta legale – destinata, naturalmente, ad assumere tante facce 
quante sono le parti in contesa? Pregandola, Signor Direttore, di voler pubblicare la presente nel suo 
diffuso giornale, la ringrazio e la ossequio cordialmente» (Anonimo 1921).  

 
Con la rievocazione dei fatti del 1920 sul giornalino informativo-amministrativo edito dal 

Comune di Corleto P., la comunità locale ha dato dunque un primo passo verso la presa di 
coscienza pubblica di avvenimenti che erano rimasti a lungo sopiti, per certi versi cristallizzati in 
forma latente. Si tratta di un passo di avvicinamento deciso, e decisivo, che non si è limitato a 
svolgere un’azione storiografica volta al recupero degli eventi, piuttosto, come abbiamo visto, 
un’azione che di quei fatti ha inteso fornire una precisa pista interpretativa indirizzata a leggere 
secondo determinate coordinate la degenerazione degli episodi di violenza. Nel quadro di tale 
intimo bisogno esplicativo, la sciagura non è sembrata l’esito di un insieme di concause legate 

                                                             
21 L’articolo è a firma di Vincenzo Lardo, docente delle locali scuole dell’obbligo, ed è accompagnato da una breve nota 
introduttiva a firma del giornalista Luigi Pistone. 
22 A riguardo si legge: «Lo Stato, per far fronte alla necessità della guerra e alla conseguente miseria da parte di milioni 
di famiglie italiane, obbliga i contadini a versare il grano prodotto al pubblico ammasso, assegnando a essi il minimo 
necessario per il loro sostentamento e pagandolo a un prezzo irrisorio. Si pensi come tale imposizione condannasse i 
poveri contadini a una povertà ancora più nera, considerato anche che il grano era l’unica merce di scambio per ripagare 
i crediti, i fitti, le visite mediche, i servizi chiesti agli artigiani, specialmente fabbri, calzolai e muratori. É comprensibile 
quindi il clima di agitazione che tale provvedimento aveva provocato nella popolazione, costituita allora al 90 per cento 
da contadini e pastori», Vincenzo Lardo, Un fatto di sangue. Lacrime e morte in una domenica di luglio, in 
L’Informatutti: un decennio di storia amministrativa (1995-2005), Comune di Corleto Perticara, 2005: 226. 



 
 

69 
 

fatalmente le une alle altre e meno che mai l’espressione di un indomito primitivismo indigeno, 
piuttosto la reazione locale innescata per fronteggiare un nemico esterno – lo Stato crudele fattosi 
foriero di morte con il furto legalizzato del grano – e da uno interno, il vile avvocato desideroso di 
rivincita sugli amministratori che lo avevano defenestrato. In relazione invece alla popolazione che 
si era macchiata materialmente dell’orrendo crimine, quali le considerazioni proposte, le 
argomentazioni avanzate, le ipotesi formulate? Nell’articolo non vi è nulla che richiami l’attenzione 
del lettore verso la condanna o l’assoluzione del cosiddetto “popolino”. E ciò non deve stupire. 
Innanzi a degenerazioni così tragiche la decisione più ragionevole sembra proprio quella che fa leva 
sulla sospensione del giudizio. Così come non deve destare meraviglia l’incipit con cui il racconto è 
stato aperto, indirizzato a ricucire diatribe interne alla popolazione, a rinsaldare legami, ad impedire 
che la rievocazione scavasse nuovamente solchi nelle reti familiari, parentali e vicinali: 

 
«L’evento tragico, di cui fu testimone Corleto, vide la partecipazione di tutta la popolazione e i 32 
protagonisti, poi imputati, testimoniano come a questa rivolta partecipò un numero elevato di persone: 
uomini e donne, diverse per età e ceto sociale» (Lardo 2005: 225).  

 
Dopo circa un secolo dai tragici eventi, pertanto, mediante l’incorporazione di alcuni passi del 

De Bona nelle pagine dell’organo ufficiale del Comune di Corleto, si è inteso svolgere una sorta di 
rito pubblico di rievocazione collettiva che da una parte indicava “32 protagonisti”, dall’altra 
evocava il ruolo “di tutta la popolazione”. Come dire, innanzi a circostanze così tremende, 
l’indecisione risultava il modo migliore, l’unico, per decidere. 

L’articolo edito da “L’Informatutti” comunale non è rimasto senza effetti. La notizia stampata, 
infatti, ha iniziato a percorrere negli spazi sociali della comunità, dando alla memoria evidenza 
tangibile. Ciò che si sussurrava nel silenzio domestico è stato espresso con un nuovo codice che ha 
assunto il ruolo di prova oggettiva, scritta. Ne costituisce valida testimonianza la pubblicazione in 
occasione del Capodanno 2003, a cura della Parrocchia S. Maria Assunta e dell’Associazione 
Ambientalista “L’Umana dimora”, del calendario 2003. È nelle pagine dedicate al mese di luglio 
che compare un lungo passo dal titolo “I fatti del 1920 a Corleto” che è utile riportare per intero: 

 
«Siamo negli anni immediatamente successivi alla Prima guerra mondiale. Il Governo fa requisire tutto il 
grano prodotto dai contadini che sono obbligati a portarlo al pubblico magazzino situato nel fabbricato 
adiacente alla Fontana Vecchia e ora proprietà di D’Amato Filippo e Robortaccio Egidio. Il malcontento 
serpeggia tra i corletani che si vedono privati del grano, unica risorsa e sicurezza di sopravvivenza ed 
unica merce di scambio o di pagamento. Due militari comandati dal maresciallo Salvo, si fecero vedere 
presso le aie per la trebbiatura situate presso la zona del convento per procedere alla requisizione; un terzo 
militare, un tenente di Lecce, Luigi Cucurachi, aspettava al magazzino. Siamo al venti luglio 1920. Alle 
ore dieci una piccola folla protesta nei pressi della Fontana Vecchia per il grano ormai portato 
all’ammasso. Volano parole, urla, minacce verso i militari che si rinchiudono nel fabbricato tentando ora 
di parlare ora di darsela a gambe, data la situazione minacciosa. 
In un tentativo di fuga le forze dell’ordine vengono colpite da una violenta sassaiola. Un carabiniere, 
Vincenzo Melillo, spara dei colpi di pistola: un proiettile colpisce una bambina di otto anni, Maria Donata 
Vicino, che muore all’istante. Il suo corpo viene portato in giro per il paese. La popolazione si 
commuove, si scalda e prepara la vendetta. Il giorno dopo, alle ore otto, suonano le campane per il 
funerale della piccola. Una folla immensa, quasi tutto il paese, scende in piazza e vi resta per tutto il 
giorno. Trecento persone alle quattro del pomeriggio si dirigono urlando verso il magazzino. I militari 
scappano, prendendo la stradicciola di Sarappo. Il maresciallo Salvo, più corpulento, perse terreno e fu 
raggiunto dalla folla e ucciso a randellate. Il tenente Cucurachi, nel tentativo di difendere il collega, tornò 
indietro ma fu raggiunto anche lui da numerosi colpi di bastone, randelli e pietre. Gli furono cavati, nella 
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furia collettiva, anche gli occhi e qualcuno mise nelle orbite vuote nelle orbite vuote due frutti di perastri. 
Poi tutti a casa, quasi sazi di vendetta. Per il fatto furono condannate a pene varie 32 persone. Due sorelle, 
Annarosa e Vincenza Cirone, ebbero l’ergastolo. Erano tutti contadini. L’avvocato, ex sindaco, Pietro 
Monelli che aveva fomentato la rivolta non fu neanche portato in tribunale: era GALANTUOMO». 

 
Anche in seguito la comunità locale si è nuovamente imbattuta in forme scritte del ricordo. Nel 

libro L’archivio della memoria, edito nel 2008 (Alliegro 2008), ha trovato spazio un’intervista 
rilasciata da una nonagenaria ai bambini delle locali scuole. Alla domanda «…dopo la scuola cosa 
facevate?» La signora Carmela ha risposto:  

 
«…dovevamo lavare. Non c’era l’acqua e andavamo a prenderla alla fontana con il barile. Nel 1920, ci fu 
una rivoluzione e dopo, però, io non volevo più andarci perché quella fontana mi ricordava la 
rivoluzione» (In Alliegro 2008: 48). 

 
La fontana, i panni sporchi da lavare, la rivoluzione! Sono questi gli elementi intorno ai quali si 

dipana il ricordo di un atto tragico scolpito nella memoria e che a distanza di tanto tempo si 
formalizza in parole perentorie.  

Di bocca in bocca la storia si è sottratta all’oscurità.  
Anche il sindaco protempore di Corleto P. ne tratteggia i contorni, servendosi del canovaccio 

tracciato da De Bona. La sua narrazione (Vendegna 2008) sembra attestare che non vi sia alcun 
apparente turbamento. Eppure, proprio mentre pare che si siano del tutto fatti i conti con il passato, 
proprio quando, senza apparenti rimorsi, il ricordo sembra riesumato incolpevolmente, ecco che il 
passato si vivifica per presentarsi quale nodo irrisolto, come passato che non passa: 

 
«Vi dirò di più avevo anche pensato di far spostare la lapide per posizionarla in un luogo più di passaggio, 
ma poi per il bene della popolazione ci ho rinunciato» (in Vendegna 2008: 193). 

 
9. Alcune considerazioni conclusive: efficacia simbolica e “comunità” locali 
Le crudeli vicende di Corleto accorse nel 1920 bloccano il giudizio, aprono a ripensamenti e a 

dubbi, sollevano perplessità. Non soltanto nel Sindaco e nelle popolazioni locali, negli osservatori e 
nei cronisti di ieri, ma anche negli studiosi di oggi.  

Se si fa eccezione della valutazione perentoria formulata dal sacerdote di Caprarica e dai cronisti 
potentini che si autorappresentarono quali detentori della verità assoluta, e di quello senza appello 
della Magistratura, il filo conduttore che sembra legare la sommossa e l’eccidio iniziali alla 
rievocazione postuma, è la presa di coscienza della difficoltà dell’esercizio esplicativo.  

Tratteggiati e “recuperati” quei fatti, nel limite di una ricostruzione documentaria che ha potuto 
fare leva non sui metodi dell’osservazione etnografica, ma soltanto sulla documentazione 
archivistica, e superato un primo sentimento di commozione per le vittime – sia quelle trucidate e 
sia quelle incarcerate –, a prendere corpo è una reazione di sgomento, da cui si origina il quesito se 
possa esserci una “verità” da sottoscrivere per episodi così inverosimili.  

I fatti di Corleto se da una parte pongono lo studioso innanzi alla tragedia dell’azione delittuosa, 
dall’altra lo costringono a prendere coscienza dello scandalo epistemologico dell’inspiegabile. Se la 
ricerca storico-antropologica muove dall’urgenza della razionalizzazione, da intendersi anche quale 
dispositivo terapeutico di elaborazione del lutto e di superamento del trauma, essa d’altra parte è 
chiamata in un certo senso a prendere atto della parziale possibilità di tale mandato. Innanzi allo 
sconcerto umano assume forma lo scandalo conoscitivo insito nel cogliere una spiegazione 
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impossibile che lascia appena spazio ad una difficile comprensione e ad una altrettanto precaria 
interpretazione. 

Nei primi decenni del Novecento, sebbene fosse stata da poco messa alle spalle la rovinosa 
parentesi bellica che aveva provveduto a minare profondamente alcuni equilibri economici, sociali 
ed identitari, il Comune di Corleto P. aveva registrato un sensibile incremento della popolazione, 
passando da 4409 abitanti del censimento del 1911 a 5026 del 192123.  

Quando, dunque, il provvedimento legislativo che prescriveva la requisizione del grano fu 
approvato24, questo andò ad impattare in un contesto territoriale estremamente precario, interessato 
da una forte pressione demografica che aveva alterato il già precario equilibrio risorse-popolazione, 
in un quadro sociale e politico fortemente perturbato, tutt’altro che resiliente. 

Nei primi articoli del citato Atto, il legislatore aveva precisato senza ombra di possibili 
fraintendimenti che: 

 
«É ordinata la requisizione di tutto il grano, l’orzo, la segale e l’avena del raccolto 1920 e delle quantità di 
tali cereali residuate dai precedenti raccolti [...]. Tutti i cereali [...] sono precettati a disposizione della 
Commissione provinciale di requisizione». 

 
A rendere poi ancora più sconfortante il quadro generale quanto stabilito dall’art.3: 
 

«Sono eccettuate dalla requisizione le quantità necessarie all’avente diritto: a. per la semina dell’anno 
agrario 1920-921; b. per l’alimentazione della famiglia, dei coloni e dei salariati fissi, ai quali egli debba 
somministrazione di vitto o compensi in natura; c. per la corresponsione delle compartecipazioni e dei 
canoni in natura inerenti al fondo; d. per l’alimentazione degli animali da lavoro, limitatamente 
all’avena», 

 
e dall’art. 4: 
 

«È vietato vendere, cedere, somministrare a qualsiasi titolo grano, segale, orzo ed avena. Sono consentite 
soltanto le corresponsioni delle compartecipazioni e dei canoni in natura inerenti al fondo, le quali sono 
effettuate previa comunicazione alla Commissione provinciale di Requisizione». 

 
Come ha ben rilevato Vincenzo Lardo nel breve articolo pubblicato su “L’Informatutti” del 

Comune di Corleto P., tale provvedimento non tenne conto della rilevanza del grano tra la 
popolazione meno abbiente della comunità locale.  

Ben lungi dall’essere unicamente un prodotto alimentare garante del soddisfacimento di un 
bisogno primario, i cereali, in realtà, erano un dispositivo polifunzionale, un mezzo di scambio, una 
riserva di valore e un’unità di conto ad altissima diffusione nel mercato locale, oltre che una forma 
di tesaurizzazione dagli evidenti impieghi creditizi e previdenziali, dall’invasivo potere simbolico, 
rassicurante, quasi taumaturgico, in un’economia basata largamente su circuiti informali di scambio 
e di reciprocità25.  

Il grano strappato dalle mani dei contadini, che ne erano i legittimi proprietari, certamente 
scardinò certezze ed equilibri pregressi, assumendo le sembianze di un gesto piuttosto grave ed 
inquietante, non assimilabile ad una mera azione di spoliazione materiale.  

                                                             
23 Nel censimento del 2011 la popolazione risulta ammontare a 2607.  
24 Cfr. DL del 29 maggio 1920, pubblicato sulla Gazz. Uff. del 3 giugno 1920, 130: 1671-1673.  
25 Sulla rilevanza del grano in alcuni contesti rituali lucani cfr. le approfondite analisi di Enzo Spera (2000). 
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Nel regime alimentare, economico e produttivo di inizio Novecento, ovvero in un contesto di 
beni limitati (Foster 1965), l’atto della requisizione dei cereali assunse quindi il significato di azione 
del tutto illegittima che minava assetti economici e sociali, cui faceva da sfondo una economia 
morale (Thompson 1981) che fissava regole comportamentali, sistemi di diritti e di doveri, in un 
quadro condiviso di aspettative collettivamente riconosciute. 

Prelevare forzatamente il grano impedendo ai rispettivi proprietari di goderne secondo le proprie 
necessità, alla luce di regole economiche e sociali culturalmente codificate capaci di assicurare con 
la circolazione di tale bene lo scambio di altri servizi, significò diffondere nella comunità locale una 
profonda minaccia di morte, di apocalisse culturale (de Martino 1977) che andò a scuotere la 
quotidianità, decretando finanche la crisi degli orizzonti esperibili.  

Se il grano costituiva indiscutibilmente una fonte irrinunciabile ed inalienabile di sopravvivenza, 
esso, nel contesto culturale locale, si faceva simbolo irriducibile di vita, e la sua perdita e 
sottrazione, simbolo di morte, di crisi della presenza (de Martino 1948).  

L’art. 11 della citata legge specificava che: «è vietato ai molini percepire compensi in cereali in 
corrispettivo della molitura», il che equivaleva ad introdurre una logica mercantile del tutto estranea 
in un ambito retto invece da consuetudini locali.  

Con il mancato riconoscimento del grano quale “moneta” di scambio di beni (anche immateriali) 
e servizi, ad essere bloccati furono più in generale alcuni meccanismi capaci di assicurare la 
presenza nella comunità di dispositivi generatori di coesione e di integrazione sociale. A circolare 
con il grano erano valori immateriali di altra natura, cosicché la sua sottrazione inevitabilmente 
comportasse il blocco di beni comuni che alimentavano socialità, solidarietà, reciprocità, 
condivisione.  

Ed è proprio dal valore (materiale ed immateriale) dei cereali, e dalla rilevanza identitaria dei 
circuiti sociali ad essi connessi, che nella comunità locale prese forma un pervicace processo di 
simbolizzazione che fece di qualcosa – il grano appunto – qualcos’altro. Da qui, pertanto, il 
costituirsi di un piano narrativo – di un apparato semiologico – che trasmutava il grano in simbolo 
polisemico (Sebeok 2003; Bartolomei 2014), capace di rappresentazioni multiple a partire da 
componenti dissimili. Senza rinnegare il suo forte legame con la dimensione fisico-corporale, 
quindi di risorsa energetica indispensabile per la sopravvivenza organica degli individui, ecco i 
cereali rinviare ai principi morali e ai valori culturali su cui l’organizzazione sociale ancorava il 
proprio esserci. A partire da un lessico fortemente diffuso nelle culture cerealicole che vedevano nel 
grano, oltre che un bene infungibile, un importante dispositivo simbolico incentrato sul concetto di 
rinascita ciclica (Frazer 1973; Eliade 1976) (il chicco sepolto, simbolo di morte che si trasforma 
ogni anno in spiga germogliata, simbolo di vita), i cereali – la loro produzione, distribuzione e 
consumo – finivano con l’assumere il ruolo di simbolo di sopravvivenza individuale, nonché di 
tenuta del sistema normativo-valoriale di ordine comunitario. 

Sulla scia delle acute analisi svolte sui simboli da Victor Turner (1976, 2001) e Mary Douglas 
(1979, 1985), protese a restituire la natura polisemica dei simboli in analisi situazionali e dinamiche 
di rituali complessi e, più in generale, nel quadro di alcuni contributi maturati nell’ambito 
dell’antropologia simbolica a partire da Elias (1998) sino a giungere a quelli più noti di Geertz 
(1987a) e di Todorov (2008), in questo caso il grano, da intendersi quale strumento polivalente, può 
essere pensato quale dispositivo che condensa (Turner 1976) più piani che attengono non soltanto 
alla sfera biologica ed economica ma anche a quella sociale, culturale e morale.  
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É di questa natura complessa delle spighe dorate, del plus valore sociale, identitario e simbolico 
(Sahlins 1982) ascritto ai farinacei caricati di una evidente, per quanto latente, funzione cognitiva, 
classificatoria, e finanche performativa, che il provvedimento legislativo non tenne conto. 

Alla ricerca storico-antropologica non è dato intervistare i protagonisti della sommossa, 
osservare i loro comportamenti, registrare i commenti, accedere ai loro giudizi ed interpretazioni. E 
se pure fosse possibile ascoltare e vedere i fatti nel mentre del loro svolgimento, non è detto che se 
ne possa comprendere il senso profondo. Tuttavia, nel quadro di evidenti limiti connaturati alla 
comprensione del significato delle azioni altrui (come talvolta del significato delle azioni proprie) la 
ricerca storica-antropologica sull’eccidio di Corleto ha permesso di mettere a fuoco alcuni aspetti 
non irrilevanti sul piano della comprensione, a partire dalla messa in campo di specifiche procedure 
investigative ed interpretative.  

Anzitutto, meritevole di essere richiamato, è il principio metodologico relativo alla lettura 
critica, comparativa ed integrata delle fonti documentarie. Mediante l’attivazione di percorsi 
analitici multipli disposti tra le carte conservate negli archivi, così come tra i giornali dell’epoca, la 
pubblicistica locale e la memorialistica, la memoria orale e i monumenti litici, è stato possibile 
cogliere alcuni elementi di evidente rilevanza euristica. 

Un primo aspetto degno di attenzione concerne la sfigurazione dei corpi delle vittime, ben 
attestata nelle diverse fonti disponibili. Tutti i documenti consultati concordano infatti nel rinviare 
ad una furia omicida incontenibile materializzatasi con lo sfregio dei corpi procurato con lanci di 
pietre e colpi di randelli e vanghe che determinarono la lacerazione delle carni, la rottura dei crani, 
lo spappolamento della materia cerebrale. A tale riguardo, dall’indagine sul campo sono emersi dati 
orali che testimoniano un ulteriore oltraggio perpetuato sulle orbite oculari dei cadaveri, fatte 
ricettacolo di escrementi umani.  

Alla luce di tali dettagli macabri, è sempre più chiaro come la dinamica di gruppo consumatasi in 
contrada “Sarappo” non sia assimilabile ad una azione di messa a morte, subordinata ad una chiara 
volontà omicida, esito di una condanna a morte. Il sacrilegio del corpo rinvia a un movente più 
complesso, pluridimensionale, in cui è dato ritrovare sentimenti di vendetta, richieste di giustizia, 
atti di riparazione dell’offesa ricevuta e dell’onore perso, nella cornice di una rabbia indomita. Nel 
racconto del cronista potentino apparso sul Giornale di Basilicata a proposito dell’epilogo si legge 
che a sferrare l’ultimo colpo fu chiamato lo “scemo” del villaggio26.  

Ciò induce a ritenere valida l’ipotesi della presenza operativa, come nel caso della decodifica 
delle risorse cerealicole, di una logica simbolica. I corpi messi crudelmente a morte all’ombra di 
“Tempa Rossa”, violati e profanati, se erano materialmente quelli di singoli individui, più in 
generale rinviavano a dimensioni di altra natura. Il Maresciallo e il Sottotenente, le loro uniformi 
macchiate di sangue, furono chiamati a simboleggiare chi avesse decretato la morte della comunità 
locale, pur non partecipandovi attivamente. Sfregiare i corpi degli agenti pubblici, sorpresi oltretutto 
in una azione di fuga che probabilmente sembrò del tutto omertosa, significava colpire i mandanti 
occulti, vale a dire lo Stato, la legge ingiusta, le istituzioni repressive. Se la popolazione era stata 
messa in ginocchio con un doppio atto irresponsabile – la requisizione del grano e l’uccisione della 
bambina innocente – spettava all’intera comunità riscattarsi mediante la figura dello “scemo”, la 
sola che potesse nella sua irriducibile singolarità inglobare la totalità.  

                                                             
26 Sulle pagine del “Giornale di Basilicata” si legge: «Sui due cadaveri si abbatte, poi, la furia delle jene. Grida selvagge 
salutarono la feroce vittoria, mentre s’imponeva ad un mezzo scemo, con ghigno diabolico di dare i colpi di grazia sui 
due corpi ridotti già informe poltiglia » (Anonimo 1920).  
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Armare dunque la mano dello “scemo” del villaggio, figura liminare ambigua ed ambivalente 
sospesa tra il mondo dei vivi e quello dei morti, mondi ritenuti anche nella cultura popolare 
meridionale tutt’altro che distinti e per certi versi complementari (Lombardi Satriani – Meligrana 
1982), non significò cercare di mettere in scena un “capro espiatorio”, semmai un agente criminale 
collettivo interprete dei desiderata comunitari. 

Anche nel caso delle vicende che riguardano l’uso pubblico della bambina ormai esanime, la 
piccola Maria Vicino, la strumentazione teorico-metodologica disposta dalle discipline 
antropologiche può fornire alcune piste interpretative che vanno ancora nella direzione della messa 
in chiaro della efficacia di alcuni meccanismi di natura simbolica (Lévi-Strauss 1998). Le fonti 
documentarie ci lasciano vedere l’impiego che la massa fece del corpo. Come una sorta di icona 
dell’ingiustizia, di segno evidente del torto irrecuperabile subito, le spoglie vennero condotte prima 
innanzi al Pretore e poi in Chiesa. Non si trattò di un corteo funebre, piuttosto di un rituale di 
ostentazione della colpa altrui, una sorta di processione laica avente il compito di esibire la vittima 
sacrificale in luoghi pubblici altamente simbolici perché la comunità potesse riconoscere la gravità 
dell’accaduto.  

Se i corpi degli agenti trucidati erano divenuti linguaggio simbolico per una narrazione che 
attestasse uno Stato assassino, quello della bambina dormiente rinviava alla necessità di articolare il 
racconto di una comunità assassinata. Una comunità che nel ritrovarsi a piangere una vittima 
innocente, orfana di padre morto in guerra27, toccava con mano la crudeltà di una condizione che 
non era frutto casuale del destino, semmai di una causa ben precisa, un provvedimento governativo 
del tutto inaccettabile. 

Nel piangere la piccola Maria Vicino la popolazione in effetti piangeva se stessa, quasi ad 
esorcizzare un rischio più generale che investiva tutti. E nel mettere a morte i gendarmi in realtà 
tentava di espellere le forze del male da cui era il caso di liberarsi al più presto per riparare ad un 
bisogno collettivo.  

In entrambi i casi si trattava di creature in carne ed ossa trasformate in dispositivi simbolici 
capaci di suscitare emozioni e sentimenti forti, posti alla base di pulsioni incontrollate di 
aggressività. In sintesi, dunque, cose – cereali e corpi – che si fecero simboli; simboli che attivarono 
emozioni profonde e laceranti; emozioni che innescarono un persistente stato di crisi della presenza 
(de Martino 1948), la cui mancata elaborazione generò una coscienza alterata foriera di aggressività 
omicida. 

Il provvedimento legislativo che dettò la requisizione del grano non si abbatté soltanto sulla 
popolazione più povera, ma investì anche i medi e grandi produttori, nonché i mugnai e i proprietari 
di opifici dediti alla lavorazione dei cereali. Con l’inserimento nella legge del divieto di commercio 
e di lavorazione dei grani, e l’obbligo di denuncia della consistenza dei depositi, ad essere 
duramente colpita fu l’intera filiera cerealicola che a Corleto era molto diffusa. Nonostante questi 
interessi radicati intorno alle spighe dorate, le fonti documentarie consultate restituiscono una 
partecipazione limitata della borghesia, sia di quella agraria che di quella impiegatizia. Nei momenti 
di genesi e di sviluppo delle contestazioni, di cosiddetti “civili” e “galantuomini” pare che il paese 
fosse del tutto privo. Se si fa eccezione dell’avvocato Bonelli, nessuno dei numerosi proprietari 
terrieri, facenti parte di fronti parentali che annoveravano anche medici, farmacisti, avvocati, 
maestri, impiegati, preti, ecc., ritenne di intervenire, mentre il Sindaco addirittura ripiegò presso 

                                                             
27 La morte del padre, il contadino Giambattista Vicino, avvenuta il 1918, fu trascritta dal Comune di Corleto a seguito 
della comunicazione del Ministero della Guerra del 26 gennaio 1919.  
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l’abitazione di un parente28. Tra ceti popolari e gruppi dirigenti, gli stessi accomunati dalla 
condivisione di alcuni orizzonti culturali e da alcune pratiche rituali, di comparaggio, ecc., in realtà 
sussisteva una divaricazione piuttosto netta.  

Ciò che la normalità occultava, i tumulti mostravano in maniera molto eloquente: una comunità 
tutt’altro che definibile in termini di corpo sociale omogeneo e compatto. 

Vista da lontano Corleto P. poteva in effetti essere pensata come realtà vissuta in un orizzonte 
omogeneo di azioni e di aspettative, di sistemi di norme e di valori. Ciò che l’eccidio mostra in 
maniera tutt’altro che velata è invece una diversa modulazione della coesione sociale e 
dell’appartenenza ad entità politico-amministrative locali e nazionali, comunali e statali. 

I tumulti lasciano ben scorgere le tensioni che si vennero a creare tra due forze di segno 
contrario, una centrifuga, che faceva di ogni individuo l’abitante del proprio “paese”, e una 
centripeta, che lo sospingeva ad essere cittadino di una “nazione”. La requisizione del grano 
imposta dallo Stato finanche ai paesi più piccoli interni rappresentava pertanto il punto di maggiore 
torsione di equilibri già precari che connettevano le “piccole patrie” – i confini municipali – agli 
Stati-Nazione. Ed è proprio la diversa collocazione delle componenti sociali locali in sfere 
d’interesse sovracomunale, oltre che naturalmente una diversa consistenza del rispettivo patrimonio 
economico e culturale, a consentire di ulteriormente mettere a fuoco le contrapposizioni d’interessi 
vigenti tra la popolazione locale.  

Il peso dell’appartenenza alla “piccola patria” è probabilmente percepibile anche in un’altra 
dimensione. La dinamica dei tumulti ha mostrato in maniera molto chiara che nell’edificio destinato 
alla requisizione, al momento degli scontri erano presenti anche alcuni agenti locali, tra cui la 
guardia forestale e quella campestre. Questi restarono feriti ma riuscirono a salvarsi. Ciò in quanto 
erano pur sempre dei concittadini, a cui venne riconosciuta una sorta di immunità etnica, oppure in 
quanto la “plebaglia assassina”, malgrado fosse accecata dalla sete di vendetta, era riuscita a fare 
operazione di discernimento tra i diversi gradi di responsabilità, superando logiche che 
distinguevano i “forestieri” dai “paesani”? È difficile stabilirlo. Così come restano senza risposte 
altri interrogativi, come quello del ruolo delle donne e, in particolare, delle sorelle Cirone. 

Ad ogni modo è sempre più chiaro come un terribile fatto di cronaca accorso in una domenica 
soleggiata di luglio abbia fatto sì che sulle montagne appenniniche si accendessero i riflettori di 
saperi impegnati in un tentativo eroico di spiegare l’inspiegabile. 

A Corleto non è stata istituita alcuna giornata della memoria, non è stato innalzato un 
monumento, non vi è mai stata la celebrazione di un anniversario e neppure l’intitolazione di una 
strada o di una piazza a ricordo delle vittime. Eppure, nonostante tutto ciò la memoria è riuscita 
comunque a sopravvivere e a convivere con un bisogno altrettanto radicato di occultamento e 
rimozione (Halbwachs 1987; Fabietti – Matera 1999; Weinrich 1999; Connerton 1999; Augé 2000; 
Assmann 2002; Ricoeur 2003, 2004). Narrazioni orali trasformatesi in testi scritti e resoconti scritti 
divenuti storie orali hanno dato vita nella comunità locale ad una costellazione semantica 
controversa che attesta volontà di rimozione ma anche di trascendimento e di elaborazione, così 
come il destino della lapide – la lapide inquieta – a suo modo mostra. 

Gli strumenti di cui una comunità dispone per rileggere il proprio passato sono limitati. Senza 
l’impiego di fonti archivistiche, ad esclusivo appannaggio degli specialisti, la comunità di Corleto 
ha cercato a proprio modo di non restare sepolta dal peso ingombrante di eventi trascinatisi lungo 
                                                             
28 Nelle comunicazioni scritte inviate alla Prefettura si fece riferimento al fatto che durante la sommossa nessun 
“civile”, nessun professionista, si fosse fatto vedere in strada. Del tutto estranei ai fatti, inoltre, risultarono artigiani, 
commercianti, possidenti. 
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gli anni29 e di reagire dinanzi ad un dramma che ha visto trasformare in falce messoria gli arnesi 
solitamente utilizzati per strappare alla terra il grano della vita. 

Nella poderosa arringa dell’avvocato Leonardo Morlino, ripresa dal Giornale di Basilicata del 
14 agosto 1921, si fa riferimento ad una leggenda, largamente diffusa in Basilicata (Spera 2015) e 
nel Mezzogiorno (Lombardi Satriani – Meligrana 1982) secondo la quale le ombre dei defunti per 
morte violenta si aggirino non placate per i luoghi in cui persero la vita, prive financo dell’eterno 
riposo.  

Se l’avvocato in quell’occasione ebbe ad augurare che il verdetto «plachi quelle anime inquiete e 
serva a purificare l’onta di Corleto Perticara», con questo lavoro si auspica che l’approccio storico-
antropologico possa concorrere alla interpretazione di quel dramma e porsi quale medium per il suo 
(almeno parziale) superamento.  
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Abstract: Partendo dall’analisi del recente dibattito sul patrimonio culturale immateriale si è 

cercato di compararlo e farlo dialogare con i temi della tutela, ma anche della valorizzazione e 
promozione economica dei beni e dei siti interessati dalla presenza di tali patrimoni. Il tema della 
condivisione dei patrimoni culturali e della partecipazione delle comunità di eredità alla governance 
di tali patrimoni permette di definire e approfondire la nozione di patrimonio culturale come “bene 
comune” con particolare riferimento proprio ai patrimoni immateriali. 

 
Abstract: From the analysis of the recent debate on intangible cultural heritage the author 

compares and questions the safeguard, valorization and economic promotion of the assets and sites 
concerned by relevant intangible cultural heritage. The sharing of cultural heritage and the 
participation of the “heritage communities” to the governance of heritage processes allows to define 
a notion of cultural heritage as “common”, with particular reference to the intangible one. 
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La nozione di patrimonio culturale immateriale proviene da un lungo percorso di riflessione che 

ha attraversato le scienze sociali e, negli ultimi due decenni in particolar modo, gli studi 
demoetnoantropologici portando a una riconsiderazione complessiva sia della nozione di patrimonio 
culturale che di quella di comunità e di cultura. 

Potremmo considerare oggi questo percorso uno dei più interessanti per la messa in discussione 
sia degli assunti teorici delle discipline che per le sue implicazioni metodologiche nonché per gli 
innumerevoli punti di contatto e interazione che esso impone con le altre scienze sociali, con la 
conoscenza approfondita dei territori, con le scienze del paesaggio e della vita. 

Fu proprio uno studioso di origini molisane, Alberto Mario Cirese (1991; 2007) a parlare in 
termini espliciti di beni culturali che si sottraevano alla nozione “materiale” che sino ad allora aveva 
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contraddistinto l’intero dibattito intorno ai temi del patrimonio culturale, colto e erudito, parlando di 
beni “volatili”, almeno per ciò che concerne il dibattito interno all’antropologia italiana. 
Spingendosi oltre i tradizionali studi di folklore che avevano contraddistinto la scuola antropologica 
italiana a partire dalla fine dell’Ottocento, Cirese, interrogandosi sui temi della conservazione e 
messa in forma delle collezioni, degli oggetti e delle pratiche legate alle culture contadine e 
popolari, avanzò questa nozione di “volatilità” dei beni, facendo riferimento a quell’insieme di 
gesti, nozioni, saperi incorporati e produzioni artigianali che, pur traducendosi spesso anche in 
oggetti concreti, non potevano che rinviare a una dimensione fortemente immateriale connessa, per 
l’appunto, ai gesti e ai saperi connessi ad essi. Parallelamente si sviluppava in altri ambiti della 
riflessione antropologica un lavoro sui sistemi simbolici e di significazione della gestualità e delle 
produzioni locali legate alle culture popolari, un approfondimento relativo ai sistemi di credenze e 
una forte concentrazione dell’attenzione sui sistemi festivi e cerimoniali che da tempo aveva 
attraversato gli studi demologici, ma che proprio a partire dagli anni Novanta diverrà uno dei centri 
sia del dibattito interno alla disciplina che dei terreni di confronto che essa intratterrà più o meno 
proficuamente con altri ambiti della conoscenza e del sapere relativo alle dinamiche culturali e 
sociali delle collettività. 

Alla nozione di “volatile” proposta da Cirese ha fatto seguito una importante discussione in 
ambito italiano sul tema delle collezioni legate alle culture popolari, di quegli “oggetti” e “musei” 
che lo stesso Cirese metteva in discussione e su cui si interrogava cercando di comprendere la 
ragione in primo luogo del loro collezionarli quindi la ratio dell’organizzazione stessa delle loro 
collezioni. Di fatto, in nuce, già un proficuo anticipare il dibattito sull’idea stessa di processo 
patrimoniale sviluppata poi, in seguito, da altri autori (Clemente 2008; Clemente – Rossi 2009; 
Palumbo 2003; Bortolotto 2008; Ballacchino 2015). 

Più recentemente ancora in Italia, come più generalmente in Europa e non solo, si è sviluppato 
un dibattito specificamente connesso ai temi del patrimonio culturale e della cultural property delle 
comunità locali che è scaturito sia dalla crescita dell’interesse politico ed economico verso questi 
temi, dalle loro implicazioni evidenti nella costruzione delle destinazioni turistiche, ma anche dal 
peso che i patrimoni rivestono nella definizione e consolidamento delle identità collettive, etniche, 
di gruppi di interesse, di minoranze delle più diverse tipologie con le loro istanze. 

Negli ultimi anni il dibattito sul patrimonio culturale immateriale si è sviluppato intorno alla 
gestazione e formulazione della Convenzione Unesco relativa del 2003. La storia di questo 
concetto, come da più parti si osserva, attraversa, però, un tempo sicuramente più lungo durante il 
quale si è progressivamente andata definendo una linea di interpretazione e concettualizzazione del 
patrimonio culturale, specialmente di quello immateriale, nei suoi molteplici intrecci con le 
normative nazionali e internazionali, con le strategie politiche di intervento sui processi di 
valorizzazione culturale a fini di sviluppo territoriale e con gli interessi economici di micro, media e 
larga scala connessi ai patrimoni culturali e naturali. Nel 1982 la World Conference on Cultural 
Policies introduceva per la prima volta nel discorso sui patrimoni culturali una nozione di cultura di 
tipo antropologico, parlando di nozioni come ad esempio “forma di vita” e “organizzazione sociale 
di un gruppo”. Per la prima volta nel quadro internazionale impegnato nella tutela e salvaguardia 
dei patrimoni culturali si usciva da una logica limitata ai patrimoni esclusivamente materiali per 
rivolgersi maggiormente ai sistemi di pratiche e saperi detenuti e gestiti dalle comunità locali. 
(Smith – Aikava 2009; Garcia Canclini et al. 1997; Aikawa 2004; Klamer 2004). 

Nel 1987 le Nazioni Unite varavano il World Decade for Cultural Development (1987/1997) 
affermando il valore del patrimonio culturale come fonte di identità per i gruppi, le comunità e 
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persino per intere nazioni (Unesco 1990, par. 209, citato in Smith – Aikawa 2007: 48). Nel 1995 la 
World Commission on Culture and Development accentuava, nel suo rapporto annuale, il ruolo 
creativo e costitutivo giocato dalla cultura nello sviluppo e in particolare quello del patrimonio 
intangibile che rendeva chiara la centralità della comunità locale o dei tradition bearers per la sua 
tutela e valorizzazione (Unesco 1996: 24). 

Contemporaneamente venivano sviluppate, in ambito antropologico e giuridico, ma anche 
economico e politico delle importanti riflessioni in materia di sviluppo sostenibile e sull’importanza 
del local knowledge e delle relative pratiche tradizionali per un uso sostenibile delle risorse (Warren 
et al. 1995; Leach 1998) che spingevano sempre più gli operatori del settore verso un 
coinvolgimento delle comunità locali, verso processi di decisione e tutela dal basso, bottom-up e 
community-driven. 

Questo insieme di orientamenti confluiva, quindi, nella Convenzione per la salvaguardia del 
patrimonio immateriale siglata a Parigi il 17 Ottobre del 2003 e nei successivi documenti nazionali 
di ratifica. In quel documento risultava ulteriormente accentuata l’importanza della partecipazione 
delle comunità, dei gruppi e delle organizzazioni non governative ai processi di tutela e 
valorizzazione del patrimonio culturale immateriale in un’idea molto ampia che articolava la tutela 
e la salvaguardia in un insieme differenziato di attività che andavano dall’identificazione alla 
documentazione, alla ricerca, alle attività di preservazione, alla protezione, alla promozione, allo 
sviluppo e alla trasmissione fino alla rivitalizzazione delle manifestazioni del patrimonio 
immateriale. 

Nel 2005 – ma in vigore dal 2011 –, infine, il Consiglio d’Europa stilava la Convenzione sul 
valore del patrimonio culturale per la società – meglio nota come Convenzione di Faro – centrata 
sul valore dell’eredità culturale come diritti fondamentali dell’individuo a prendere parte 
liberamente alla vita culturale della comunità e a godere delle arti: un documento destinato ad 
accentuare, ancor più che in precedenza, il coinvolgimento delle comunità nella definizione e 
gestione dei patrimoni culturali di cui sono portatrici e a considerare il coinvolgimento delle 
comunità elemento essenziale del processo di patrimonializzazione. 

Sul piano giuridico, contemporaneamente, il patrimonio culturale viene a essere inquadrato come 
questione di proprietà intellettuale o culturale (Harding 1997; Bendix et al. 2012) e si giunge fino a 
includere il riferimento culturale locale come fonte legittima di valore nella identificazione e 
proclamazione di un oggetto culturale determinato come elemento patrimoniale, cioè a dire che ciò 
che una comunità locale presenta e ritiene espressione culturale rilevante alla propria identità 
diviene per ciò stesso legittimato a essere incluso, sul piano giuridico nazionale, nel patrimonio 
culturale di un dato Paese (Arantes 2007). Si andava configurando, così, una cooperazione tra Stati 
e rispettive comunità locali nella produzione di discorsi e pratiche politiche e, conseguentemente, 
anche economiche circa il patrimonio immateriale che avrebbe beneficiato di molteplici figure di 
mediatori culturali sia interni che esterni: rappresentanti delle comunità stesse, esperti delle culture 
locali, personale tecnico e amministrativo delle istituzioni governative, esperti indipendenti e 
attivisti politici coinvolti a vario titolo nelle pratiche istituzionali, imprenditori intenzionati a 
sviluppare opportunità di affari legate alla risorsa culturale (Palumbo 2003; 2007; 2009). 

Sullo sfondo di questi dibattiti una questione molto discussa è stata quella relativa al ruolo che 
gli Stati si ritagliano nella regolamentazione di questo insieme complesso di relazioni sociali, 
culturali e politiche, quella che alcuni hanno sintetizzato nella formula degli heritage regimes 
(Bendix et al. 2012). Nello stesso tempo si sviluppava, a latere di questo dibattito scientifico e 
tecnico sulle nozioni e le pratiche di regolamentazione del patrimonio immateriale, una fitta 
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produzione di contributi di natura più strettamente economica sulle opportunità rappresentate 
dall’heritage marketing e dal turismo culturale per la tutela stessa dei patrimoni e lo sviluppo delle 
economie locali. 

Questo ricco panorama di studi merita un approfondimento perché rappresenta, oggi, il punto di 
incontro tra preoccupazioni conservazioniste, in termini storico-antropologici, dei patrimoni 
culturali immateriali e spinte a un impiego degli stessi beni culturali nella valorizzazione dei 
territori e delle comunità, seppur secondo linee di intervento e processi decisionali spesso 
ambivalenti. 

Il dibattito di questi ultimi due decenni si è quindi fortemente concentrato su due filoni: da un 
lato il valore dei patrimoni immateriali come volano di empowerment e sviluppo locale, dall’altro 
come “beni comuni” condivisi e fatti propri dalle comunità stesse e dunque al centro di cruciali 
pratiche partecipative e di condivisione capaci di individuare nuove forme sia della salvaguardia e 
valorizzazione, sia nuovi stili e codici della conservazione, oltre che nuovi ruoli per gli studiosi che 
accanto e insieme alle comunità si trovano a prendere parte a tali processi patrimoniali. 

La riflessione sviluppata, ad esempio, a latere del dibattito propriamente antropologico su questi 
temi, ma in tensione dinamica con essi, a proposito del valore territoriale economico e turistico dei 
patrimoni racconta e rappresenta i patrimoni come bene delle comunità e affronta da questo punto 
di vista il tema della embeddedness dei patrimoni immateriali come elemento qualificante del loro 
valore di “autenticità” e di attrattività turistica. Sul piano giuridico, contemporaneamente, il 
patrimonio culturale viene a essere inquadrato come questione di proprietà intellettuale o culturale 
(Harding 1997; Bendix et al. 2012) e si giunge fino a includere il riferimento culturale locale come 
fonte legittima di valore nella identificazione e proclamazione di un oggetto culturale determinato. 

L’importanza della valorizzazione di tratti culturali placespecific, embedded o la costruzione di 
local brands attraverso la messa in valore di tratti culturali, anche immateriali, di particolare rilievo 
diviene il centro di un’offerta territoriale basata sul turismo della “esperienza” che è al cuore stesso 
della definizione della tourist destination (Dick 2003: 94; Ritzer 1999). In alcuni lavori (Cantone et 
al. 2007; Pencarelli – Gregori 2009) il patrimonio culturale connesso a uno specifico territorio viene 
a essere trattato e manipolato esattamente come un prodotto da piazzare sul mercato garantendone 
riconoscibilità, coerenza, capacità di raggiungimento dell’utenza, accessibilità e di presa sul 
pubblico e, soprattutto, non si pensa mai al patrimonio culturale oggetto dell’attività di promozione 
come indipendente dalla sua funzione eminentemente turistica. 

La questione dell’autenticità ad esempio, già affrontata da numerosi studiosi di antropologia del 
turismo e da altri impegnati in una riflessione critica sui temi dell’artigianato e delle produzioni 
locali sarebbe un vero tratto caratterizzante delle società e dei mercati post-capitalistici tardo-
moderni (Lipovetsky 2007; Pine – Gilmore 2007; McIntosh – Prentice 1999: 137).  

Sullo sfondo di queste riflessioni ritroviamo alcuni dei temi che hanno attraversato il dibattito 
antropologico più recente: le questioni relative al “consumo della tradizione”, come faceva notare in 
uno dei suoi scritti più recenti ElSayyad (2001) mettendo in luce come a tal fine «le tradizioni 
native siano dissezionate e riorganizzate per andare a ricreare una parvenza commerciabile di 
autenticità» (ibidem: 7), ma anche la tendenza conseguente a un progressivo packaging dei beni 
culturali e delle eredità culturali, profondamente segnata dalla manipolazione delle immagini e delle 
esperienze a fine di promozione e valorizzazione turistica. 

La scuola inglese di antropologia del turismo (Simonicca 1997) ha notevolmente insistito su una 
radicale asimmetria e disuguaglianza all’opera nelle relazioni turistiche (Robinson 2001) e 
conseguentemente il patrimonio culturale emerge da questo suo inserimento nell’offerta territoriale 
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come un “prodotto” costruito e formalizzato, talora influenzato e plasmato dalle aspettative degli 
stessi visitatori (Graburn 2001; Heinich 2009). In questo processo di plasmazione e riformulazione 
dell’offerta patrimoniale entrano radicalmente l’impiego dei media e dei nuovi media, sia per ciò 
che concerne la fruizione anticipatoria e virtuale dei luoghi da visitare sia nella essenzializzazione e 
stereotipizzazione delle stesse culture e comunità di eredità (Mugerauer 2001; Bindi 2008). Ciò 
comporta in alcuni casi una sorta di reificazione del bene culturale (Gottdiener 2000) di cui in realtà 
avevano già abbondantemente discusso e documentato alcuni autori che tra gli anni Settanta e 
Ottanta avevano riflettuto sui temi dell’alienazione e del feticismo delle merci e sulla 
spettacolarizzazione dei patrimoni culturali e naturali (Lombardi Satriani 1973; Debord 1967; 
Baudrillard 1983 e più recentemente Igoe 2010 o ancora l’idea del commodifyingeverything di 
Strasser 2003). 

Il tema della reificazione del bene culturale immateriale, della mercificazione e commodification 
delle pratiche e dei saperi locali torna nella riflessione sulle “comunità di eredità”– centrali, ad 
esempio, nel testo della suddetta Convenzione di Faro e nella volontà di andare nella direzione di 
una sempre maggiore auto-documentazione e definizione di ciò che è per le comunità il proprio 
patrimonio –. Se, secondo alcune letture riuscire a fare dei beni culturali, anche immateriali, dei 
volani di sviluppo locale è da considerare un elemento di positività, generatore di ricchezze e di 
empowerment per le comunità stesse, per altri ciò equivale a uno spossessamento del tradition 
bearer e dello stesso valore patrimoniale delle sue pratiche e dei suoi saperi determinandone la 
trasformazione in prodotto fissato, in un elemento antistorico di fissazione della tradizione (Smith 
1976, 1992; Johansen 2002; Lixinski 2008). Per altri autori, più critici, che sembrano riprendere 
spunti provenienti dalla prima antropologia del turismo e dei consumi vistosi la reificazione del 
bene culturale immateriale rappresenterebbe «una delle grandi minacce per gli oggetti culturali 
(cultural facilities)» (McKercher – duCros 2002: 115). In tal senso il successo del turismo connesso 
ai patrimoni intangibili rappresenterebbe una potenziale tragedia culturale, secondo una linea critica 
dei processi di ibridazione tra culture native e turismo internazionale che ha avuto notevole seguito 
nella scuola anglosassone di antropologia del turismo (Boorstin, MacCannel, seppur da punti di 
vista diversi).  

Un tema importante in questa riflessione sui beni culturali immateriali e nelle loro tracce 
materiali percepibili nell’artigianato e nei manufatti fabbricati dalle comunità locali tiene insieme il 
mercato del collezionismo, globalizzato e culto, con quello della più generale relazione tra mercati e 
saperi/pratiche locali (Herzfeld 2004; Arino 2013), a quello dei folk festival e delle fiere dei 
prodotti tipici, specie del cibo, negli ultimi due decenni. In questi diversi contesti di contatto tra 
culture e mercati turistici si pongono questioni quali quelle relative all’autenticità o all’approccio 
esotizzante e primitivistico che caratterizza la concettualizzazione dell’artigianato e della 
produzione agro-pastorale con il carico di proiezioni nostalgiche e di relazione tra egemonia e 
subalternità culturale che esso contiene sia nei contesti ex-coloniali, che in quelli periferici e rurali 
(Smith – Forest 2006; Lombardi Satriani 1973; Creighton 1997). 

È così che «cibo, manufatti artigianali e arte locale diventano la spina dorsale dei festival e delle 
attrazioni turistiche» accanto alle espressioni più genuine della cultura immateriale: la 
rivitalizzazione delle lingue locali (dialetti, lingue di minoranza) e la musica popolare (Johansen 
2002). La rivitalizzazione, da un lato, rende i vecchi simboli culturali di un gruppo accettabili e 
persino desiderabili nella società attuale, senza più lo stigma che ad essi era attribuito durante il 
periodo dell’acculturazione forzata coloniale (nel caso dei beni culturali delle società native 
decolonizzate) o nelle tensioni tra culture egemoni e culture popolari nello spazio culturale e 
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politico della modernizzazione europea (Cirese 1973; Lombardi Satriani 1976; Burke 1980; Bindi 
2011).  

Al tempo stesso i saperi e le pratiche tradizionali, all’origine stessa delle produzioni artigianali 
successivamente commercializzate nella società tardo-moderna vengono riadattate e ripensate alla 
luce di sensibilità e orientamenti culturali e di diritto ispirati a nuove gerarchie di valore globali 
attraverso sistemi di protocolli e certificazioni, di riplasmazioni che ne espungono gli aspetti 
discriminatori e violenti e i rischi connessi all’insicurezza, facendone leve per una nuova idea 
dell’educazione e della formazione delle comunità (Douglas; Douglas – Derrett 2001), per una 
nuova tutela dell’autenticità (McKercher – duCros, 2002), per una loro piena riconcettualizzazione 
come attrazioni turistiche. 

Appropriation and misrepresentation vengono indicate da più parti (Büscher 2012: 16-21) come 
elementi caratterizzanti il discorso neoliberale sulla conservazione e valorizzazione del patrimonio 
bioculturale, insistendo su temi quali la crescente spettacolarizzazione dei paesaggi, la 
patrimonializzazione dei prodotti tipici e del cibo. Persino il ritratto idilliaco delle forme di vita 
rurali e native rientra in questa potente logica mistificatrice agganciato e corroborato dal suo 
intreccio con le sempre più diffuse nozioni di crescita, sviluppo e sostenibilità. 

Su un fronte più prettamente giuridico, ma con notevoli implicazioni di carattere socio-culturale 
la questione delle “comunità di eredità” viene posta in termini di “proprietà culturale”, come nodo, 
cioè, legato alla gestione e beneficio che da tali beni proverrebbe o meno alle comunità dei 
cosiddetti tradition bearers (Harding 1997; Bendix 2012). Qui viene isolato un altro importante 
tema del dibattito patrimoniale non solo legato allo “sfruttamento commerciale” dei beni 
immateriali (si pensi alle conoscenze fitoterapeutiche e ai medicamenti tradizionali fatti propri e 
commercializzati a livello industriale dalle grande multinazionali farmaceutiche, così come i 
prodotti di artigianato divenuti poi col tempo veri e propri elementi del mainstream come tessuti, 
mobilio, materiali, colorazioni e così via), ma anche alla cruciale questione del vantaggio che le 
comunità locali legittimamente dovrebbero trarre dai loro “prodotti tradizionali” e della 
partecipazione delle stesse ai processi di gestione e promozione di tali prodotti. La questione della 
proprietà intellettuale e culturale, oltretutto, si lega anche al tema dell’uso dei beni immateriali 
come elemento di presa di coscienza e rifondazione del valore delle comunità e del proprio passato, 
del valore della propria cultura che ha attraversato da tempo la riflessione antropologica impegnata, 
ad esempio, nei processi di re-patriation dei beni culturali strappati alle comunità durante il periodo 
coloniale o ancora dei territori sottratti alle stesse per le stesse ragioni e all’uso che, di tali beni e 
territori, le comunità decidono di farne una volta che tali processi vengono conclusi con risultati 
favorevoli alle comunità native. 

Sullo sfondo di questa riflessione e intrecciato con i temi della partecipazione, fortemente 
riaffermati ad esempio nel testo della Convenzione di Faro del 2005, si affaccia così una nozione 
chiave dell’attuale dibattito sui patrimoni immateriali che sempre più interroga e pone questioni ai 
quadri nazionali e sovranazionali di catalogazione e conservazione/valorizzazione maturati 
all’ombra dei Ministeri nazionali e ancor più delle grandi agenzie istituzionali internazionali quali 
l’Unesco o il Consiglio d’Europa, ma anche di importanti organi di coordinamento globale del 
sistema dei beni culturali quali l’Icom ad esempio. 

Si tratta della riaffermazione del valore dei beni culturali come bene comune, in una chiave che 
oggi, da più parti, viene considerata la nuova linea di impegno e lavoro su queste tematiche. 

Il patrimonio inteso come insieme di beni culturali a carattere nazionale, regionale o locale 
differisce infatti cospicuamente dal patrimonio inteso come common e perciò stesso inalienabile 
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(Weiner 1992). In sé il patrimonio culturale, infatti, non presenta un vero e proprio valore di 
scambio nel senso che raramente risponde a quelle caratteristiche di artisticità, storicità, qualità 
architettonica, archeologica, ambientale o culturale che normalmente viene associata dal 
neoliberalismo ai beni culturali materiali di estrazione culta. Tuttavia, la progressiva 
spettacolarizzazione delle pratiche e dei sistemi festivi, la loro proiezione su orizzonti di 
promozione territoriale tipici del destination marketing, del commercial labelling trasforma 
progressivamente anche i beni intangibili in patrimonio culturale formalizzati attraverso complesse 
reti di definizione e certificazione istituzionale che ne implicano la sua relazione profonda con il 
mercato e la tendenza alla commodification (Strasser 2003). 

L’associazione tra la nozione di proprietà culturale e quella di patrimonio finisce per determinare 
così ciò che tradizionalmente è stato per i gruppi locali un “bene comune” rendendo i saperi e le 
pratiche valutabili e replicabili, oltre che definite e certificate una volta per tutte, caratteristica, 
quest’ultima, in netta contraddizione con la necessaria fluidità e continua trasformazione delle 
forme di vita condivise e comuni di un gruppo. Si tratta di una ri-significazione profonda del 
significato stesso di “tradizione” e di “patrimonio” che entra nella costruzione del valore di ciò che 
le comunità detengono e del modo in cui esse decidono, più o meno autonomamente, di gestirlo e 
trarne, eventualmente, profitto (Comaroffs 2009; Wilk 1997). Ciò allude all’intreccio tra 
embedding/disembedding/re-embedding che attiene al rapporto tra la tradizione come concetto 
situato, il suo scardinamento del mercato rispetto al valore originario delle pratiche e dei saperi 
tradizionali, la volontà di radicare nuovamente tali valori da parte delle culture indigene (Strathern 
1999).  

Questa idea del patrimonio culturale come bene comune in primo luogo prende avvio da una 
riflessione che le scienze sociali hanno condotto negli ultimi decenni proprio intorno al pensiero 
cosiddetto neo-comunitarista, sul being in common che centra la propria attenzione sull’idea stessa 
di comunità e di identità come Something that happens to us (Nancy 1991: 2), ma anche come 
modalità di riappropriazione da parte delle comunità di processi di governance dal basso dei valori, 
saperi e pratiche condivise contro a una volontà dei mercati (turistici, commerciali) di segmentare, 
disciplinare e mettere a profitto i beni culturali stessi. Si tratta di un processo molto complesso, 
interrelato che caratterizza la riflessione culturale e politica degli ultimi anni in cui la costruzione 
degli oggetti culturali finisce per coinvolgere e implicare un delicato intreccio di saperi, 
informazioni e loro trattamento comunicativo e tecnologico, heritage regimes (Bendix 2012), 
sistema di expertise, quadri istituzionali plurimi, ma anche emozioni e esperienze patrimoniali che 
rappresentano sempre più spesso anche uno dei grandi attratto della macchina turistica globale.  

È così che la riflessione su questo si è andata dipanando, talora anche proficuamente, all’incrocio 
tra più quadri e approcci disciplinari e nel quadro di una struttura di governance collettiva sempre 
più affinata e complessa che ricomprende numerosi livelli e attori sia locali che di carattere 
nazionale e transnazionale. Ciò ha prodotto dei quadri normativi e di tutela/valorizzazione dei 
patrimoni culturali, anche immateriali, basati sulle cosiddette heritage communities (esplicitamente 
definite in tal senso dalla Convenzione di Faro del 2005 sul Valore dei patrimoni culturali per le 
comunità), sulla riappropriazione dei valori collettivi dal basso (Barchiesi 2003: 3-4; Rose 1999), 
sull’importanza dei processi partecipativi nel mantenimento e sviluppo del patrimonio comune. 

D’altronde il quadro delle Convenzioni e della progettazione su scala europea di azioni positive 
in ambito di crescita del valore culturale e patrimoniale, centrano a più riprese su questi aspetti sia 
nelle linee guida di Horizon 2020 che in numerosi quadri di finanziamento regionali e sui fondi 
strutturali europei in genere essendo a suo tempo stati fortemente ribaditi nei documenti ufficiali 
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della Joint Programme Initiative su Cultural Heritage and global Change: a new challenge for 
Europe. 

Questo ha forti ripercussioni e contatti con i processi di globalizzazione e di digitalizzazione del 
patrimonio culturale attraverso i quali esso viene ad essere oltreché disseminato anche impiegato e 
riplasmato secondo le urgenze e gli interessi dei gruppi locali e regionali interessati, ma anche 
condiviso, riconosciuto come risorsa competitiva proprio per le cittadinanza europea e per 
l’affermazione di un nuovo modello di politica tarato e pensato dalle e per le comunità, 
radicalmente community-based, basato su processi e inventari di tipo partecipativo.  

La riflessione in tal senso si è molto sviluppata proprio negli ultimi anni anche nel nostro Paese a 
fronte anche del processo di ratifica, non ancora completato dallo Stato Italiano, della Convenzione 
di Faro del 2005.  

Hanno riflettuto molto su questo studiosi e rappresentanti delle istituzioni italiane sia nel quadro 
di progetti di ricerca e azione quali ad esempio il progetto E.CH.I sulla Identificazione partecipativa 
del patrimonio immateriale (Meazza 2011) e una interessante conferenza internazionale organizzata 
a Torino nel 2014 dal significativo titolo Heritage Commons: Towards a participative heritage 
governance in the third millennium cui hanno partecipato ricercatori e rappresentative istituzionali 
italiane ed europee proprio nel quadro di una sempre più consapevole politica culturale di adesione 
ai principi trasversali che animano sia la convenzione di Faro che più generalmente gli horizontal 
principles dei maggiori quadri di finanziamento e implementazione della coesione europea. 

Si tratta, a mio giudizio, oggi, di uno dei fronti di maggiore interesse del dibattito sui temi 
patrimoniali e della economia e politica della cultura in Europa che merita la massima attenzione da 
parte di tutti coloro che, a vario titolo, sono impegnati nella ricerca e nella progettazione di nuove 
forme di tutela e valorizzazione dei patrimoni naturali e culturali e che deve ispirare l’azione di 
programmazione della ricerca e di disseminazione dei saperi condivisi per gli anni a venire. 
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Abstract: L’ascesa del patriziato cittadino e del ceto borghese, i cui storici palazzi costituiscono 

importanti testimonianze nel tessuto urbano del Mezzogiorno italiano, si è sempre interconnessa 
con le vicende dei municipi e, fino alla caduta della feudalità, anche con quelle del potere signorile. 
Lo scritto si pone come un contributo teso a delineare il complesso rapporto tra storia familiare e 
storia generale attraverso le vicende di due nuclei familiari, i de Imperatrice e i Laureano, che sono 
stati partecipi di alcuni snodi significativi della storia della Basilicata tra XV e XIX secolo.  

 
Abstract: The rise of the town aristocracy and the middle-class, whose historical residences 

constitute important testimonies in the urban fabric of the Italian South, has always been 
interconnected with the affairs of the municipalities and, until the fall of feudalism, also with those 
of the power of the nobility. This study is intended to contribute to the charting of the complex 
relationship between family and general history through the affairs of two families, the de 
Imperatrices and the Laureanos, who were involved in some significant turning points in the history 
of Basilicata between the 15th and 19th centuries. 

 
Parole chiave: borghesia agraria - contea di Tricarico - patriziato cittadino - Regno di Napoli - 

Risorgimento - Sanseverino, principi di Bisignano. 
 
Key words: agrarian middle-class - county of Tricarico - Kingdom of Naples - Risorgimento - 

the Sanseverinos, princes of Bisignano - town aristocracy  
 
 
1. Il “palaggio de Imperatrice” nella cartografia urbana e nelle fonti d’archivio 
Recenti restauri eseguiti a una storica dimora gentilizia di Tricarico (Matera), denominata 

palazzo Laureano
1
, hanno sollecitato spunti di lettura dell’edificio e delle vicende delle famiglie de 

                                                
1
 Si cfr. la relazione storica “Il palazzo Laureano di Tricarico, già Palaggio de Imperatrice” di Carmela Biscaglia, 

allegata alla richiesta di decreto di particolare interesse storico, emanato nel 2010 dal Ministero per i Beni e le Attività 
Culturali, Direzione Regionale per i Beni Culturali e Paesaggistici della Basilicata (Decreto n. 18 del 29 marzo 2010).  
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Imperatrice e Laureano, che nel corso dei tempi lo hanno posseduto, come pure sul ruolo svolto 
dall’una nel contesto feudale dei secoli XV-XVII e dall’altra nella società lucana di un più lungo 
periodo che dal XVI al XIX secolo ha toccato il Novecento, esprimendo le istanze che nel 
Mezzogiorno d’Italia hanno portato alla formazione della borghesia agraria e, sul piano politico, al 
processo risorgimentale. Per entrambi i nuclei familiari i documenti – pur nei limiti della loro 
scarsità per la perdita di buona parte dei loro archivi – permettono di cogliere le strategie da essi 
poste in atto per costruire patrimoni e conseguire ruoli dominanti sul piano economico, politico-
istituzionale e religioso, passando da politiche matrimoniali basate sul sistema dotale, che 
garantivano il controllo e la trasmissione dei patrimoni, e avviando anche alcuni figli al clericato e 
alla vita religiosa. Si tratta di fenomeni e modelli culturali ampiamente riscontrati nel Regno di 
Napoli dalla più recente storiografia, che va indagando il patriziato e la nobiltà cittadina del 
Mezzogiorno nel più vasto quadro di ripensamento della specificità del fenomeno urbano e della 

gestione feudale del potere, che tra medioevo ed età moderna investì l’intera penisola italiana
2
.  

Tali strategie, di volta in volta riviste e ridefinite, assicurarono – come nel caso degli 

Imperatrice
3
 – l’ascesa dallo status di “honorati cittadini” a quello di “magnifici” inseriti nel 

Collegio dei nobili della città, attraverso una carriera conseguita all’interno dei complicati 
meccanismi politici, amministrativi ed economici di una società feudale periferica quale fu quella di 
Tricarico, e della struttura burocratico-amministrativa di uno Stato feudale, così come si configurò 
nei secoli XV-XVI quello dei Sanseverino, conti di Tricarico e principi di Bisignano. Tale ascesa e 
la conseguente fetta di potere gestito da famiglie come gli Imperatrice era favorita, infatti, dal loro 
inserimento nell’entourage dei Sanseverino, che permetteva loro di conseguire o consolidare i due 
più importanti elementi dello status nobiliare, da un lato il potere conquistato attraverso le 
concessioni feudali e l’appartenenza ai seggi, dall’altro la concentrazione della ricchezza. Scaturiva 
anche dalla funzione di raccordo che questi nuclei familiari riuscivano a garantire tra feudo e 

municipio, e da posizioni di rilievo assunte nell’ambito della Chiesa diocesana di appartenenza
4
. 

Oppure – come nel caso dei Laureano – favorirono il passaggio dal ruolo di esattori di gabelle 
appaltate dall’Università, ruolo che nella società meridionale cinque-seicentesca consentiva 
comunque buoni guadagni e rapporti se pur subalterni con il patriziato senza però garantire 
l’accesso al Collegio dei nobili, a quello di esponenti della borghesia agraria che, com’è noto, si 
affermò nel Mezzogiorno d’Italia tra Sette e Ottocento, facendo generalmente perno sull’acquisto di 
beni demaniali o ecclesiastici posti in vendita a seguito delle leggi eversive e che, come questo 

nucleo familiare dimostra al pari di altri in Basilicata
5
, si caratterizzò per l’adesione agli ideali 

liberali e risorgimentali calati nella pratica istituzionale e nella partecipazione ai movimenti 
insurrezionali, che portarono alla formazione dello Stato nazionale.  

Nell’assetto urbano di Tricarico le due famiglie trovano un significativo riscontro architettonico 
in un palazzo, che sotto la denominazione di “palaggio de Imperatrice” figura per la prima volta 
nella preziosa veduta Tricaricum Basilicatae civitas, stampata come Tav. 57 all’interno della 
monumentale opera Theatrum urbium praecipuarum mundi, pubblicata a Colonia tra il 1572 e il 
1618 da George Braun e Franz Hogenberg. La raffigurazione prospettica del centro lucano, uno dei 

                                                
2
 Visceglia 1992; Delille 1988.  

3
 Lobstein von 1989: 138; Biscaglia (cur.) 2003: 105. 

4
 Biscaglia 2003: 288-292. 

5
 Biscaglia 1994. 
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più antichi esempi di cartografia urbana della Basilicata, rientra in particolare nel liber sextus 
intitolato Theatri praecipuarum totius mundi urbium, edito nel 1618 ma riferibile a un contesto 

storico di fine XVI secolo
6
. Da questa incisione, che reca in calce una legenda di 38 voci e si 

completa con 29 didascalie annotate al di sopra dei corrispettivi edifici per un totale di 67 luoghi 
censiti, si evince come il “palaggio de Imperatrice”, contraddistinto col n. 16, costituiva un 
elemento importante nella struttura urbana della città rinascimentale, collocato com’era nel cuore 
della sua parte monumentale presso la “porta vecchia” e tra gli edifici del potere politico e religioso. 
Per un lato insisteva, infatti, di fronte al vescovado, all’ospedale di San Giovanni della Croce e al 
“castello del principe” Sanseverino, per l’altro era rivolto alla cattedrale, mentre nella parte 
inferiore delimitava l’imboccatura del più antico nucleo della città medievale, cioè la Civita (Fig. 
1). L’edificio, inoltre, si disponeva all’interno del denso articolato di “case” e “palaggi” connotanti 
le élites cittadine sia di estrazione popolana che aristocratica. Queste ultime facevano capo ad un 

Collegio di nobili composto da nobiltà di “prima 
posa” (i Saracino, i Corsuto, i Castellani, i Grilli, i 
Topazio), e di “seconda posa” (i Veronica, i Ronca, 
gli Ingannoli, gli Ippolito, gli Abbate e gli stessi 
Imperatrice) che, assieme a quella di “terza posa” (i 
Campilongo, i Soria, i Consulibus, i Paladino) e alle 
sotto-casate, detennero la gran parte del potere 
politico ed economico della città comitale del XVI 
secolo, in stretto rapporto con quello della Principal 
Corte dei Sanseverino e in collegamento con il 
potere certamente più debole della stessa 

università
7
.  

Il “palaggio” degli Imperatrice sarebbe stato rappresentato anche nelle successive incisioni di 
vedute di Tricarico: da quelle di Joannes Janssonius (Amsterdam, 1657) e di Joan Blaeu 
(Amsterdam, 1663), fino a quelle settecentesche di Pierre Mortier (Amsterdam, 1704) e di Thomas 

Salmon (Venezia, 1737-1766)
8
. Lo ritroviamo pure nel pannello ligneo custodito nella sagrestia del 

duomo di Tricarico, commissionato dal vescovo Pier Luigi Carafa junior, che raffigura la città del 

1651
9
. Un documento d’archivio del 1691 colloca ancora, infine, l’edificio tra le proprietà degli 

Imperatrice, precisamente nella “parrocchia vescovale” e non lontano dalla «via pubblica del 

vicinato di Santo Pietro»
10

.  
L’attuale denominazione di palazzo Laureano risale, a sua volta, alla fine del XVIII secolo, 

allorquando figura tra i beni di Giuseppe Laureano senior di Tricarico, che nel 1858 passarono in 
eredità all’omonimo nipote e figlio di Stefano Laureano. Le caratteristiche tipologiche dell’edificio, 
sito in contrada “chiesa” di Tricarico, dalla struttura compatta mantenutasi inalterata fino ai nostri 

                                                
6
 Biscaglia 2004b. 

7
 Biscaglia 2003: 289 e segg. 

8
 Biscaglia 2004b: 70-72. 

9
 Biscaglia 2008/2010.  

10
 ASDT, Fondo “Conventi e monasteri”, Serie “Tricarico. Convento di S. Francesco”, Platea conventus Sancti 

Francisci Tricaricen Ordinis Minorum Conventualium. Anno Domini 1688. Hoc opus fecit pater frater Antonius 
Scarano a Tricarico, tempore sui guardianatus huius conventus”, c. 260. 
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giorni e articolata in “più piani e membri” con vani soprani e sottani, cantina, stalla e bottega
11

, 
trovano riscontro in altre dimore gentilizie ottocentesche della città. Gli ampi depositi di derrate 
cerealicole, di olio e prodotti caseari, le cantine, le stalle e il locale ad uso di “trappeto” (frantoio) 
testimoniano le strutture di servizio tipiche dei palazzi della borghesia agraria del Mezzogiorno 
d’Italia che, com’è noto, traeva le sue rendite essenzialmente dall’agricoltura e dall’allevamento e, 

solitamente, anche da aziende di trasformazione come mulini e frantoi
12

. I recenti restauri 
all’edificio confermano per i piani nobili la configurazione assunta nei secoli XVIII-XIX, 
allorquando, data la nutrita presenza di ecclesiastici tra i membri della famiglia Laureano (che, 
d’altro canto, non mancarono tra gli Imperatrice), il palazzo ebbe pure una cappella. Al piano terra, 
inoltre, l’ampio androne e l’elegante scalone per l’accesso ai vani superiori hanno mantenuto le 
tracce della più antica fabbrica con elementi architettonici in pietra, che rimandano ai rifacimenti 

cinquecenteschi del palazzo ducale di Tricarico
13

.  
 
2. I de Imperatrice: ruoli e funzioni nel contesto feudale ed ecclesiastico dei secoli XV-XVII 
Le fonti archivistiche documentano i de Imperatrice come un nucleo familiare presente in 

Basilicata sul volgere del medioevo e strettamente legato, fin dall’età aragonese, alle vicende dei 
principi Sanseverino di Bisignano e della contea di Tricarico, di cui quei principi erano titolari fin 
dall’epoca normanna e la stessa costituiva un possesso importante all’interno del loro Stato feudale, 
che a metà del XV secolo si configurava come una delle concentrazioni signorili più vaste e potenti 
del Regno di Napoli. Nei numerosissimi feudi che lo componevano, dislocati tra Calabria e 
Basilicata, e che governavano attraverso un’articolata struttura burocratico-amministrativa, i 
Sanseverino avevano attivato una notevole valorizzazione dell’economia agro-pastorale e 
commerciale, traendo positivi effetti dalla generale crescita anche demografica in atto nel 
Mezzogiorno aragonese, che avrebbe raggiunto la massima espressione nella prima età vicereale.  

In quel contesto emerge la figura del notaio Alessandro de Imperatrice di Montemurro, persona 
di fiducia di Geronimo Sanseverino e di suo figlio Berardino, i due principi di Bisignano che furono 
tra i protagonisti (specie il primo) degli eventi politico-militari degli ultimi decenni del 
Quattrocento, durante i quali il Mezzogiorno fu campo di battaglia tra i due maggiori stati 
dell’Europa, la Francia e la Spagna, per l’egemonia del vecchio continente. Furono anche segnati 
dalle ripercussioni della congiura dei baroni (1485-1487) che, contrapponendo a Ferrante 
d’Aragona il francese Giovanni d’Angiò, già dal 1459 aveva causato nel Regno lunghi anni di 
guerra civile e la morte, per ordine del sovrano aragonese, di Geronimo Sanseverino, uno dei 
principali artefici della congiura, insieme alla perdita dei beni feudali appartenuti alla sua casata, 

compreso la contea di Tricarico
14

. In quel periodo complesso e drammatico, e prima della morte del 
principe, il notaio Alessandro de Imperatrice rogava atti riguardanti Geronimo Sanseverino nei suoi 
feudi in Calabria, come attesta la quietanza rilasciata il 6 marzo 1484 a Cassano (Cassano all’Jonio, 
Cs) da Giovanni Antonio Sanseverino al fratello Geronimo, principe di Bisignano, con l’elenco 

                                                
11

 APLDR, Napoli, 30 agosto 1858, Tavole nuziali di Giuseppe Laureano e Angiolina Cammarota. 
12

 Biscaglia 1988. 
13

 Biscaglia 2004a. 
14

 Biscaglia 2003: 122-124.  
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particolareggiato delle somme ricevute o pagate da detto principe per conto del fratello, e recante i 

nomi dei mercanti fiorentini, catalani e genovesi, ai quali erano state pagate certe somme
15

.  
Per effetto di una politica di compromessi, il principe Berardino Sanseverino nel maggio 1495 

riottenne da Carlo VIII la contea di Tricarico e gli altri feudi appartenuti a suo padre. Gli stessi gli 
furono riconfermati dai sovrani aragonesi nel successivo loro breve ritorno sul trono di Napoli 
(1495-1503) e nell’aprile 1506 anche da Ferdinando II il Cattolico in conseguenza del privilegio di 
Valladolid, emanato al fine di mantenere lo status quo nell’assetto feudale e garantire la pace 
interna alle Province del Regno. Riottenne anche i titoli di 8° conte di Tricarico, conte di 
Chiaromonte, Altomonte e Corigliano, 5° duca di San Marco, signore di Castrovillari ed Eboli, 

conte di Mileto e 3° principe di Bisignano
16

. Riorganizzando, quindi, l’assetto amministrativo del 
suo Stato feudale, molto egli si avvalse dell’ex notaio di fiducia di suo padre, ovvero di Alessandro 
de Imperatrice, concedendo a lui, “vassallo fedele” e suo cancelliere, ampi poteri attraverso una 
serie di privilegi elargitigli dal gennaio 1496 al 30 marzo 1498, con i quali lo nominava generale 
razionale e visore contabile di ogni suo negozio, amministratore degli uffici ordinari e straordinari 
della Curia dello Stato dei Bisignano tanto nella provincia di Calabria che di Basilicata, e con 
facoltà di nominare due o più luogotenenti, ai quali delegare le competenze del suo ufficio nella sua 

e in altre Curie
17

. Il notaio diventava, in tal modo, un funzionario apicale della Principal Corte dei 
Sanseverino di Bisignano con ruolo di soprintendenza nella gestione dei beni e delle rendite 
derivanti dai feudi, ma anche nell’amministrazione della giustizia, che quei principi esercitavano 

attraverso la Principal Curia
18

.  
Negli anni immediatamente seguenti (1507-1509), con l’avvento del Viceregno e l’inizio di un 

lungo periodo di pace e di crescita generale nel Mezzogiorno, il principe Berardino, avendo 
riacquistato il controllo dei suoi feudi, ne visitò i maggiori, concedendo alle rispettive università 

numerosi privilegi su capitoli e statuti municipali
19

. Rafforzando quindi l’apparato amministrativo 
e giudiziario della sua Principal Corte a Tricarico, potenziò quel ruolo della città che, di lì a poco, 
sotto il governo di suo figlio Pietro Antonio Sanseverino, 9o conte di Tricarico e 4o principe di 
Bisignano, avrebbe raggiunto la massima importanza all’interno dello Stato dei Bisignano e della 
provincia di Basilicata. La città, infatti, si sarebbe contraddistinta per una rilevante crescita 
demografica, economica e culturale, il conseguimento della maturità dei suoi Statuti municipali e il 
rafforzamento delle sue funzioni urbane attraverso una nutrita presenza di cittadini dediti 
all’esercizio delle professioni, ai quali si affiancavano coloro che occupavano incarichi negli uffici 
dell’amministrazione dell’università e in quelli della Principal Corte dei Bisignano. Queste 
categorie di persone con il conseguimento di particolari privilegi e immunità spesso riuscivano poi 
a superare la linea di discrimine tra privilegiati e aspiranti ai privilegi e, divenuti “magnifici”, 
entravano nei Seggi dei nobili della città, affiancandosi al ceto aristocratico di più antica origine, 

secondo un fenomeno accentuatosi proprio nell’epoca spagnola
20

 e come esemplarmente 
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dimostrato dagli Imperatrice.  In quell’inizio del XVI secolo, Berardino Sanseverino elargì, infatti, 
ulteriori concessioni al magnifico Alessandro de Imperatrice, nel frattempo trasferitosi a 

Tricarico
21

, e nel 1508 gli affidò l’ufficio di actuario (o mastro d’atti) della città di Tricarico e della 

terra di Armento
22

. Il mastro d’atti, come si sa, era il funzionario che reggeva la Mastrodattia, un 
ufficio fondamentale all’interno della Principal Curia dei Sanseverino di Bisignano, cioè della loro 
Corte di giustizia, attraverso la quale essi esercitavano una delle più importanti giurisdizioni feudali 
con la potestà del “mero e misto impero et gladii potestate”, le quattro lettere arbitrarie, la 
giurisdizione delle prime cause civili, criminali e miste, il primo e secondo appello sulla città e sui 
vassalli di Tricarico e del casale di Grassano. Tale Curia, parte fondamentale della Principal Corte 
dei Sanseverino, era presieduta dal capitanio in funzione di luogotenente del principe nella città, e 
si articolava nelle figure del mastro d’atti, di due governatori scelti all’interno della nobiltà locale e 

in loro rappresentanza, di tre giurati della Corte e di alcuni officiali e famigli (armigeri)
23

.  
La titolarità della Mastrodattia di Tricarico passò, in seguito, da Alessandro de Imperatrice al 

figlio Giovanni. Alla morte prematura di questi, il principe Pietro Antonio Sanseverino nel 1536 la 
confermò a sua moglie Caterina Ravannina (Ramondino), data la minore età della loro figlia Giulia 

Imperatrice
24

, e l’anno successivo con un privilegio elargito su richiesta della stessa Giulia, il 
viceré Pietro di Toledo accordò l’assenso alla riconferma per sé e per i suoi eredi di quell’ufficio, 

già concesso da Berardino Sanseverino a suo nonno Alessandro
25

. La ricchezza e il prestigio 
derivanti dall’importante posizione assunta nell’entourage dei principi di Bisignano e dal 
godimento dei vari privilegi, costituirono, pertanto, il presupposto dell’ascesa della famiglia nelle 
élites sociali di Tricarico, città dove nel 1585 gli Imperatrice si attestarono a pieno titolo nel 

Collegio dei nobili
26

.  
Tra le ulteriori figure di questa casata, che le fonti d’archivio riportano all’attenzione per il 

Cinquecento, emerge innanzitutto il magnifico Antonio de Imperatrice, che funge da testimone in 
una transazione avvenuta nel 1521 tra Felice e Barnaba Corsuto di Tricarico, relativa al possesso 

comune indiviso di un’isca con casa, sita in contrada fiume Basento
27

; e il magnifico Troilo 
Imperatrice, che con istrumento redatto nel 1557 dal notaio Vincenzo Caporale, lascia al convento 
di San Francesco dell’Ordine dei Minori Conventuali in Tricarico due sue botteghe contigue, poste 

in piazza presso le muraglie e la porta d’accesso alla città, e vicine al Seggio della nobiltà
28

. Si 
ricordano, inoltre, alcune esponenti femminili della famiglia, due delle quali sposate con membri di 
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altre importanti casate della città, cioè i Corsuto e i Ronchi: sono la giovane [?] Imperatrice, che nel 
1546 contrae matrimonio con Gio. Maria Corsuto, quartogenito di Andreace Corsuto, che era stato 

maggiordomo e poi razionale del principe Pietro Antonio Sanseverino
29

; la magnifica Soeva 
Imperatrice, madre di Tarquinio e Camillo Ronchi, coinvolta nel 1575 in una controversia con Gio. 
Maria e Gio. Pietro Putignani per la restituzione di una quota del mulino detto di Troilo, sito sul 
Basento, in restituzione della dote di Virginia Ronchi, andata sposa a Tommaso Antonio Andriotta 

della terra de la Reina e morta senza eredi
30

; e, infine, la magnifica Porzia Imperatrice, che con 
testamento del 1588 lascia al convento di San Francesco in Tricarico 65 tomoli di terre seminatorie 
poste nella contrada detta Acquafrisciana nel territorio di quella città ed anche una sua casa “sopra 
le volte”, consistente in una “sala e cammera” con un forno al di sotto, sita nella parrocchia del 
vescovato, precisamente presso la chiesa di Santa Candida e nell’omonimo vicinato, col peso di 

celebrazioni di messe per la sua anima
31

. 
Tra gli ecclesiastici del XVI secolo, va evidenziata la figura dell’abbate Dionisio de Imperatrice, 

arciprete di Montemurro e vicario generale della diocesi di Tricarico durante l’episcopato di 
Oliviero card. Carafa (1510-1521) e di Alessandro Spagnolo (1529-1535), come testimoniano varie 
bolle da lui emanate nel 1516, 1521 e 1530 in virtù del ruolo ricoperto, con le quali concedeva 

l’erezione di altari patronali con sepolture sia in chiese di Tricarico che di altri centri diocesani
32

; 
come pure una bolla elargita nel 1517 a favore del Capitolo cattedrale di Tricarico, concernente la 

chiesa di Sant’Angelo al Monte della stessa città
33

. Nel corso della visita pastorale condotta in 
diocesi nel 1588 dal vescovo Giovanni Battista Santonio emerge, infine, tra i chierici della 

cattedrale un Antonio de Imperatrice, appartenente all’Ordine dei Frati Minori
34

. 
Gli Imperatrice continuarono a mantenere legami con i Sanseverino di Bisignano anche negli 

ultimi anni della titolarità di questi sulla contea di Tricarico, allorquando è documentato il ruolo 
svolto da Troilo Imperatrice nella “compagnia” di questi Principi, che richiedeva frequenti 
permanenze nella capitale del Regno di Napoli. É indicativa in tal senso la lettera a lui inviata da 
Tricarico il 10 maggio 1602 dall’abbate Tarquinio Ronchi, con cui gli comunicava di aver fatto le 
donazioni di grani, vini e olio al Monte di Pietà, promosso nella città da fra’ Giovanni Battista 
Mirto, lo informava di vari commerci di grani, animali e altri prodotti, e gli chiedeva di acquistargli 

della seta “bardiglia” di buona qualità ad uso personale
35

. Dello stesso Troilo Imperatrice resta 
ulteriore testimonianza in un atto rogato a Napoli nel 1603, in cui figurano anche i fratelli Giovanni 
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Matteo e Geronimo Grillo di Tricarico, concernente la compravendita di una casa e di altri beni 

immobiliari siti in Tricarico
36

.  
Erano quelli gli anni in cui la città aveva conseguito una grande prosperità e si configurava come 

uno dei centri intellettuali più vivaci della Basilicata, anche grazie alla presenza di alcuni vescovi e 
ordini religiosi che avevano promosso un rilevante patrimonio di pittura e di architettura. Ma furono 
anche quelli che segnarono la parabola discendente dei Sanseverino conti di Tricarico e principi di 
Bisignano e, con la morte di Nicolò Berardino, 10° conte di Tricarico, conte di Chiaromonte, 
Altomonte e Corigliano, 7° duca di San Marco, 5° principe di Bisignano, duca di San Pietro in 
Galatina e conte di Soleto († 21 novembre 1606), preceduta da quella del suo unico erede Francesco 
Teodoro († 27 novembre 1595), registrarono anche l’estinzione della casata e il disfacimento di una 
signoria feudale, che per ampiezza e qualità di domini non aveva riscontri nel Regno di Napoli. La 
politica antisanseverinesca della monarchia spagnola e la grave crisi delle finanze della casata, alla 
quale non poco concorsero gli stessi innovativi sistemi di gestione dei loro beni, – sistemi per cui i 
Bisignano erano stati comunque degli antesignani – imperniati sugli affitti delle rendite e 
sull’ingerenza sempre più capillare e dominante degli ingentissimi capitali stranieri, che 
monopolizzarono gli affitti con interessi sempre più depauperanti per i detentori dei feudi medesimi, 
determinarono, tra irregolarità e abusi, l’alienazione dei feudi dello Stato dei Bisignano. Anche 
Tricarico fu messa all’asta e venduta a Francesco Pignatelli, duca di Bisaccia, con l’estinzione del 
titolo di contea. Privata delle prerogative che l’avevano caratterizzata quale centro direzionale 
amministrativo e giudiziario tra i maggiori degli Stati lucani dei Sanseverino, e sottratta al 
prestigioso circuito politico-economico-culturale dal vasto respiro che comportava, si avviò ad 
assumere un ruolo più marginale nello scacchiere della feudalità, che avrebbe contraddistinto il 

Viceregno nel corso del tragico Seicento
37

. 
Gli Imperatrice, comunque, riuscirono a salvaguardare i privilegi ottenuti dai Sanseverino di 

Bisignano anche nei successivi passaggi feudali della città, come attesta il Real assenso (1614, 
agosto 7, El Escorial) alla cessione e obbligazione dei beni feudali nel Regno di Napoli a favore di 
Gio. Giacomo Imperatrice, da parte di Giovan Francesco Ferrero, figlio di Alessandro, barone di 

Tricarico
38

. Questo ricchissimo investitore di Savona, disponendo di ingenti capitali, aveva infatti 
acquistato la città nel 1606 da Francesco Pignatelli, duca di Bisaccia, mentre suo figlio Giovan 
Francesco Ferrero, subentrando al padre proprio nel 1614 e in linea con la politica d’investimenti 
finanziari posta in atto dalla famiglia, l’avrebbe poi rivenduta nel 1630 ad Ippolito Revertera, duca 

della Salandra
39

.  
In questo nuovo contesto storico le vicende della famiglia Imperatrice fanno capo, oltre che al 

magnifico Gio. Giacomo già testimoniato per il 1614, innanzitutto a Francesco Maria de 
Imperatrice di Tricarico, che aveva sposato Caterina Palella da Valenziana, figlia di Angela de 
Monti di Terlizzi, ma dimorante in Saponara, al quale si riferiscono due istrumenti del 1625 redatti 
dal notaio Giovan Battista Padula di Saponara: con l’uno, detta Caterina Palella conferisce al marito 
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la procura a tutelare i suoi interessi
40

, con l’altro è la suocera di Gio. Giacomo Imperatrice che lo 
nomina rappresentante a difesa dei suoi diritti sulla terra di Valenziana, negli Stati del Duca di 

Parma, a lei spettanti come erede del figlio Flaminio Palella
41

. Per il 1653 le fonti attestano, quindi, 
il magnifico Cesare de Imperatrice, presente negli atti di un processo discusso presso la Curia 
episcopale di Tricarico, concernente la restituzione della dote di Vittoria Putignani, vedova di Felice 
Corsuto, da parte di suo cognato il canonico Tommaso Antonio Corsuto. A testimoniare l’inveterata 
consuetudine vigente tra i nobili della città, per cui gli eredi del marito erano tenuti a restituire alla 
vedova il “letto viduale”, vengono interpellati alcuni componenti il “Regimento” di Tricarico in 
carica quell’anno, nelle persone del sindaco Giuseppe di Mastro Stefano, degli eletti Francesco 
Simeoni e Gio. Pietro Miseo, e di due governatori corrispondenti ai magnifici Pietro Antonio 

Corsuto e Cesare de Imperatrice
42

. Quest’ultimo, esponente della famiglia in esame era, dunque, 
pienamente coinvolto nella politica cittadina e nell’amministrazione dell’università di Tricarico, che 
attraverso il “Regimento”, organo rappresentativo ordinario con funzioni deliberanti sugli Statuti 
municipali, provvedeva alla nomina di alcune magistrature cittadine, ad acquisti e realizzazione di 
opere pubbliche. Lo stesso organismo municipale dalla durata annuale si articolava in una 
rappresentante popolana, composta dal sindaco e da 12 eletti del popolo, e da una nobiliare 

corrispondente a tre governatori
43

. Il nome di Cesare Imperatrice ritorna ancora nel 1668 per un suo 
lascito testamentario di 10 ducati al convento di San Francesco, affinchè i frati celebrassero un 

annuo anniversario perpetuo per la sua anima
44

. Si ricorda, infine, un Gio. Battista Imperatrice 
dimorante a Napoli, al quale il 4 ottobre 1692 l’arcidiacono della cattedrale di Tricarico, rev. 

Giuseppe Caravelli, aveva inviato una lettera
45

. 
Allo stato delle ricerche, le ultime tracce documentarie degli Imperatrice di Tricarico ci portano 

all’attenzione alcuni ecclesiastici e religiose. Da un prezioso Registro dell’archivio delle Clarisse di 
Tricarico apprendiamo, infatti, come nel 1686 ben quattro esponenti femminili della famiglia erano 
contemporaneamente monacate in quel monastero di clausura: suor Agata, suor Benedetta, suor 

Catarina e suor Giustina
46

. Altre fonti ci danno notizia, infine, del chierico Geronimo, che il 2 
gennaio 1650, con atto del notaio Galizio Caravelli di Tricarico, prendeva a censo dal convento di 
San Francesco 22 ducati di capitale “alla raggione del 10% in fine anni”, obbligandoli su una vigna 
di vite che possedeva in contrada Serra e su una sua casa con più membri, posta vicino alla chiesa 
diruta di San Demetrio, consistente in «una sala, cammarino e solare di sopra, con un sottano di 

sotto, e cantina con un orto»
47

. A lui si aggiunge l’u.j.d. Giuseppe Imperatrice, canonico di 
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Tricarico, al quale il conte Antonio Sforza, principe del Sacro Romano Impero, dei duchi di Segni, 
dei conti di Santa Fiora, dei marchesi Values, dei signori del castello di Arquati, abbate e 
commendatario perpetuo di Santa Maria e di San Vincenzo al Volturno, in virtù di una facoltà 
concessa nel 1539 da Paolo III alla famiglia Sforza, nel 1687 conferisce la nomina di protonotario 

apostolico, con godimento di ogni privilegio connesso
48

. Allo stesso presbitero, divenuto 
arcidiacono della chiesa cattedrale di Tricarico, viene quindi concessa per un triennio la facoltà, 

datata “Tricarico 13 luglio 1697”, di benedire le sacre suppellettili
49

.  
Al ramo degli Imperatrice di Tricarico si affiancò sempre quello di Montemurro, ove essi 

possedevano un altro antico palazzo
50

. Fonti archivistiche del XVI secolo attestano la loro presenza 
sia nella società civile sia nella Chiesa del piccolo centro della diocesi tricaricense che, com’è noto, 
fin dall’epoca normanna era anche un feudo dei vescovi di Tricarico. L’esistenza, infatti, nel 1589 
di ben tre altari di diritto patronale a loro intestati, fa supporre la presenza contemporanea di vari 
nuclei familiari nella cittadina. Faceva, infatti, capo ad Ascanio de Imperatrice e fratelli l’altare 
dedicato a Santa Caterina, con relativa sepoltura, collocato nella chiesa madre di Montemurro, su 

cui a seguito di un lascito antico della famiglia si celebravano periodiche messe
51

; per un altro altare 
con sepoltura, dedicato a San Lorenzo e presente nella stessa chiesa, era Salvatore de Imperatrice a 
pagare un annuo censo di 15 carlini “ex affictu territorij” e “cum onere mensae episcopali quolibet 
anno unius mediae librae cerae”, per la celebrazione di messe in suffragio dei defunti della sua 
famiglia, come da una bolla di concessione datata “Montemurro, 10 ottobre 1521”, sottoscritta 

dall’abbate Dionisio de Imperatrice, vicario generale della diocesi di Tricarico
52

. La famiglia aveva, 
inoltre, un’altra cappella, posta sotto il titolo di Santa Lucia e con stemma del casato posto al suo 
ingresso, per la quale nel corso della visita pastorale condotta nel 1589 dal vescovo Giovanni 
Battista Santonio, il cantore Giovanni Giacomo de Imperatrice presentò la bolla di concessione del 

diritto di patronato
53

. Tra i 24 presbiteri, componenti la Chiesa di Montemurro in quello stesso 

anno, figura anche don Giovanni Guglielmo de Imperatrice
54

. 
Due esponenti del nucleo familiare di Montemurro sono, infine, documentati come “magistri” di 

confraternite. Si tratta del predetto Ascanio de Imperatrice, che con Mario Miraglia era un 
“magister” della confraternita laicale della Vergine Concezione, eretta nell’omonimo altare della 
chiesa madre della cittadina e con bolla del 1 maggio 1580 aggregata all’arciconfraternita della 

Concezione, fondata a Roma nella chiesa dei SS.mi Lorenzo e Damaso
55

; e di Antonio Tiberio de 
Imperatrice, che insieme a Cesare de Santo Chirico ricopriva lo stesso incarico per la confraternita 
laicale del Rosario e SS.mo Nome di Gesù e Salvatore, eretta nell’altare del SS.mo Rosario della 
chiesa della Vergine Annunziata Madre di Dio, posta sotto la cura dei frati dell’Ordine dei 

Predicatori di San Domenico, che in Montemurro avevano un convento
56

.  
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3. I Laureano: da appaltatori di gabelle a borghesi liberali  
La presenza dei Laureano a Tricarico è documentata dalla metà del XVI secolo e le fonti ce li 

presentano come un nucleo familiare del ceto popolare, teso alla costruzione di un patrimonio e al 
conseguimento di un sempre più importante ruolo sociale all’interno della città, perseguito anche 
attraverso intrecci parentali, forieri ancora una volta del rafforzamento e della trasmissione degli 
assi patrimoniali, con i rami cadetti della nobiltà locale, come attestano le nozze tra Geronima 
Laureano e Francescantonio Corsuto, primogenito di Giambattista, a sua volta figlio di Marcantonio 

(1553/1584), che era il quartogenito di Gio. Matteo Corsuto (†1597)
57

.  
Al secolo successivo rimandano solo due esponenti della famiglia, Gio. Camillo documentato, 

come vedremo, per il 1664 e Marco Antonio, sacerdote della diocesi di Tricarico nel 1694
58

. Gio. 
Camillo Laureano era gabelliere della gabella della farina e compare negli atti di una controversia 
del 1664 tra l’università di Tricarico e i Putignani, relativa alla franchigia spettante a questi ultimi 
su detta gabella per il loro mulino feudale. Dal documento si apprende che il “Regimento” della 
città, in quell’anno, era composto dai governatori Giuseppe Topazio e Nicola Antonio Caffarelli per 
la parte nobiliare, dagli eletti Giuseppe de Mastro Stefano e Giuseppe Scarano e dal sindaco Andrea 

Mangiamele per quella popolare, mentre la funzione di capitanio era svolta da Giacomo Alittio
59

. 
La figura di Gio. Camillo Laureano, che aveva appaltato la gabella della farina dall’università di 
Tricarico, si colloca in quella seconda metà del Seicento, che fu un periodo storico particolarmente 
difficile per tutto il Regno di Napoli a causa di una serie di tragiche congiunture, che toccarono 
anche la città di Tricarico con i moti di rivolta del 1647-1648, il terremoto del 1654 che fece molte 
vittime e, soprattutto, il contagio della peste del 1656 che decimò la popolazione, già gravata da 
carestie e rapaci tassazioni, che immiserirono oltre modo i superstiti. Ne conseguì il deterioramento 
e l’abbandono di molti edifici, anche per l’esaurimento delle funzioni alle quali erano stati in 
precedenza deputati, la scomparsa di interi nuclei familiari, di numerosissimi sacerdoti e religiosi, la 
caduta della vita economica, che aveva costretto alla chiusura tante botteghe artigiane per la povertà 

estrema della popolazione
60

.  
Nella lenta ma costante ripresa demografica ed economica del secolo successivo, i Laureano 

mantennero la loro presenza nella città, come testimoniano, tra l’altro, i numerosi loro esponenti 
nella Chiesa tricaricese: il chierico Marco Antonio jr. documentato in una causa civile contro i 
magnifici Gio. Battista Nicolao e Rubina Corsuto (1717), il rev. Giuseppe (1724) e il rev. Tiberio 

(1738)
61

. Dal 1783 al 1792, inoltre, vacante la sede diocesana di Tricarico dopo la morte del 
vescovo Antonio Francesco del Plato, ricoprì l’incarico di vicario generale e capitolare il rev. 
Stefano Laureano, dottore in teologia e in diritto, che nel 1786 celebrò un sinodo diocesano “pro 

electione examinatorum synodalium”
62

. Tra gli esponenti laici della famiglia, si ricordano per il 
1712 Gio. Battista Laureano, dimorante nella contrada Monte di Tricarico e per il 1763 D. 
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Francesco Antonio Laureano, che stipulò un atto con il locale monastero di Santa Chiara per 

l’affrancazione di un capitale
63

.  
I Laureano, al pari di altri nuclei familiari della città come i Tepedino, i Cupola, i Dionisio, i 

Bronzini, gli Armento, figurano nel novero più attivo della locale borghesia tra Sette e Ottocento
64

 e 
furono partecipi a pieno titolo delle grandi trasformazioni che coinvolsero la società lucana e 
l’intero Mezzogiorno tra la seconda metà del XVIII secolo e il Decennio francese, il breve ma 
denso periodo corrispondente alla travagliata fase storica che, avviata con la Rivoluzione 
napoletana del 1799, si concluse con l’Unità d’Italia. Venuto meno l’antico regime e lo stato 
feudale, e affermatosi anche in Basilicata lo stato amministrativo con il conseguente rafforzamento 
urbano delle città divenute sedi di funzioni amministrative e statali, si pose in atto in Basilicata, la 
prima provincia del Sud continentale a insorgere contro i Borbone ed a proclamare un governo 
provvisorio prima ancora che Garibaldi passasse lo stretto di Messina, un radicale processo di 
modernizzazione politica e istituzionale, foriera a sua volta di una serie di fenomeni indotti nella 
società e nell’economia, che segnarono l’ascesa del ceto borghese. Proprio in quella processualità 
storica di passaggio dalla società feudale a una società borghese moderna, conseguente 
all’eversione della feudalità, la borghesia, affiancandosi e sempre più sostituendosi all’aristocrazia, 

assunse un rilevante potere politico nelle amministrazioni dei municipi
65

. Traendo, inoltre, vantaggi 
dall’acquisto di terreni ex feudali e demaniali, e poi del vasto patrimonio incamerato dallo Stato 
nell’ultima fase di smantellamento dell’asse ecclesiastico con le liquidazioni postunitarie, che 

furono consistenti nelle province meridionali ed anche in quella lucana
66

, concentrò nelle sue mani 
anche un cospicuo asse patrimoniale. Le alienazioni ecclesiastiche e le quotizzazioni demaniali, 
com’è noto, incisero molto in Basilicata nella fisionomia degli assetti fondiari con l’introduzione 
della legislazione eversiva. 

L’ascesa sociale dei Laureano fu, pertanto, emblematica dei caratteri che assunse la borghesia 
agraria del Mezzogiorno d’Italia nel corso del XIX secolo col trapasso della ricchezza dalla nobiltà 
alla più dinamica borghesia e con la partecipazione alla formazione dei quadri dirigenti del nascente 
Stato italiano, tra i quali circolavano idee liberali. Dalla documentazione pervenuta su questa 
famiglia si evidenzia, in particolare, la sua affermazione politica già nel Decennio francese, 
allorquando fu partecipe del passaggio di buona parte del potere locale nelle mani della borghesia, 
che governò il municipio di Tricarico affiancandosi alla nobiltà rappresentata dai Putignani, dai 

Corsuto e dai Santoro
67

.  
La storia sette-ottocentesca dei Laureano mostra questa famiglia sempre su posizioni politiche 

liberali. Nell’elenco dei rei di Stato di Tricarico figura, infatti, insieme a Settimio Bronzini, 
Innocenzo Carbone, Giovanni Battista e Giuseppe Corsuto (possidenti), Gennaro Dionisio, 
Giuseppe Mastrotenana, Giustiniano Rago (bracciante), Vito Russo, Nicola Scotellaro (barbiere), 
Antonio Vizzuso (bracciante), anche un esponente di questa famiglia. Si tratta di D. Giuseppe 
Laureano, nato a Tricarico nel [1759] da Giovanni Battista e Isabella De Felice, proprietario e 
coniugato con Maria Giovanna Repellone. Nel “Notamento dei Rei di Stato” a suo carico si legge 
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che fu «continuo lodatore della libertà ed uguaglianza e censore continuo del Regio Governo. Fu 

consegnato»
68

. Nella successiva nuova struttura amministrativa introdotta nel Decennio francese per 
governare i Comuni meridionali, egli ricoprì la carica di decurione del suo paese dal 1814 al 1819 e 
successivamente quella di secondo eletto. Nel 1821 lo ritroviamo iscritto nel ruolo dei contribuenti 
per un imponibile di duc. 278,76 e nel 1825 come testimone a discarico in un’inchiesta giudiziaria 

contro i Carbonari di Tricarico
69

.  
Per il primo trentennio del XIX secolo, le fonti ci portano all’attenzione la figura di Caterina 

Laureano moglie di Giovan Domenico Putignani, uno dei più rappresentativi esponenti della 
politica di Tricarico nel Decennio, cittadina di cui fu sindaco negli anni 1812-1814. Questi coniugi 
sono ricordati in un atto giudiziario dell’11 gennaio 1826 assieme al loro figlio Pancrazio Putignani 

(eletto decurione a Tricarico nel 1844) e alla moglie Nunzia Materi
70

, che era la sorella 
dell’onorevole Francesco Paolo Materi, deputato al Parlamento italiano per il Collegio elettorale di 
Tricarico nel periodo 1886-1904, ed espressione del centro-sinistra nelle file del gruppo agrario. 
Consapevole della necessità di apportare trasformazioni e modernizzazioni all’agricoltura, il Materi, 
al pari di significativi settori della classe dirigente meridionale, aveva fatto tesoro degli stimoli 
provenienti dalla Scuola superiore di agricoltura di Portici con la quale aveva stabilito stretti 
rapporti. Con Girolamo Giusso ed altri esponenti dell’élite terriera meridionale, nel 1886 aveva, 
inoltre, promosso a Napoli l’Associazione dei proprietari ed agricoltori e nel 1889 fondato la Lega 

agraria lucana
71

.  
Personaggio di rilievo nella storia familiare dei Laureano della seconda parte del XIX secolo e 

nelle vicende che precedettero e prepararono il Risorgimento lucano, fu certamente il dottor fisico 
Giuseppe Laureano jr., figlio di Stefano, coinvolto nell’episodio sedizioso dell’innalzamento di due 
bandiere tricolori a Tricarico, avvenuto il 4 ottobre 1859, ricorrenza onomastica di Francesco II di 
Borbone da poco asceso al trono delle Due Sicilie. Lo scopo era quello di promuovere e diffondere i 
piani filounitari tra la popolazione e porre in atto una precisa strategia del movimento cospirativo 

lucano, che dalla zona centrale della Basilicata doveva coinvolgere tutta la provincia
72

. Come si 
evince dalla relazione inviata all’Intendente della Provincia di Basilicata dal giudice istruttore 
Tinelli del Giudicato d’Istruzione del Distretto di Potenza, i cospiratori liberali D. Giuseppe 
Laureano, D. Rocco Calciano, D. Giuseppe Grassi, D. Francesco Paolo Lavecchia, Pasquale 
Marinaro, Giuseppe Ambrisi, Pancrazio Dell’Aquila e Antonio Lavecchia, ritenuti probabili autori 
del fatto di Tricarico, vennero inquisiti e tradotti in carcere tra il 28 dicembre 1859 e il 17 gennaio 

1860
73

. I maggiori sospetti caddero su Francesco Paolo Lavecchia «per aver profferito delle parole 
tendenti a politiche novità, giorni prima dell’affissione» e per il quale, essendosi nel frattempo dato 

alla latitanza, si raddoppiarono le ricerche al fine di tradurlo in carcere
74

, ma anche sul Laureano nel 
cui giardino era stata rinvenuta una delle bandiere, mentre l’altra era stata innalzata nella piazza 
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cittadina. Ne seguì un processo, discusso presso il Giudicato Regio del Circondario di Tricarico, 
contro D. Francesco Paolo Lavecchia di Domenico, d’anni 37, legale; D. Giuseppe Grassi di 
Gaetano, d’anni 44, notaio; D. Giuseppe Laureano fu Stefano, d’anni […], medico; Rocco Luigi 
Calciano fu Francescantonio, colono; Pasquale Marinaro di Giambattista, contadino; Giuseppe 
Ambrisi, ossia Amorosi, di padre ignoto e d’anni 35, sarto; Antonio Lavecchia fu Francesco, 
guardiano, tutti di Tricarico e di differente estrazione sociale, con l’accusa dell’«inalberazione di 
bandiere tricolori con l’empio fine di distruggere e cambiare l’attuale Governo ed eccitare i sudditi 
del Regno ad armarsi contro l’Autorità Reale, verificata nell’abitato di Tricarico la notte di 3 a li 4 

ottobre 1859»
75

. A difesa di D. Giuseppe Laureano alcuni testimoniarono che l’accusato quella 
notte non era a Tricarico, essendo partito per Garaguso. Nel corso delle indagini preliminari, 
intanto, erano state interrogate ben 30 persone, tra cui tutti i numerosi vigili urbani in servizio in 
quella notte, i membri del Consiglio comunale e il sindaco D. Francesco Paolo Armento. Fu sentito 
pure D. Francesco Paolo Laureano del fu Giuseppe, di 54 anni, all’epoca tesoriere del Comune di 
Tricarico, che asserì di non essere affatto responsabile della bandiera tricolore ritrovata sul gelso 
moro del piccolo giardino di sua proprietà, dal momento che in esso chiunque e con facilità poteva 

entrare, essendo circondato solo da un basso muretto di recinzione
76

. Quei tricolori, avanguardia 
dell’insurrezione, erano stati cuciti da donna Teresa Locuoco, moglie dell’avv. Francesco Paolo 

Lorigi e da donna Angiolina Cammarota, moglie di D. Giuseppe Laureano jr.
77

, al pari di quanto era 
avvenuto a Corleto Perticara, dove del loro confezionamento si erano occupate le donne della 

famiglia Senise
78

.  
L’episodio di Tricarico non fu, dunque, l’unico, dal momento che tra il settembre e l’ottobre del 

1859 altri tricolori vennero innalzati in vari comuni della Basilicata per ordine del Comitato 
Insurrezionale Napoletano, quale vistosa manifestazione sovversiva con cui partecipare alla 
popolazione lucana la presenza e la compattezza dell’organizzazione del movimento patriottico 

nella provincia del Regno
79

. Queste iniziative antiborboniche e filounitarie intesero pure 
preannunciare l’imminenza dell’insurrezione, che avvenne tra il 13 e il 18 agosto 1860, cioè prima 
dello sbarco di Garibaldi sul continente, a cominciare da Corleto Perticara, dove il 21 giugno era 
stato costituito il Comitato Centrale Insurrezionale Lucano in diretta dipendenza dal Comitato 
Centrale di Napoli, e a seguire a Tricarico (15 agosto). Mediante l’azione congiunta di tre colonne 
di insorti, – quella di Tricarico e del Materano al comando di Francesco Paolo Lavecchia – che 
conversero su Potenza, ritenuta il baricentro politico-istituzionale-amministrativo della provincia, e 
con l’apporto della resistenza dei patrioti potentini contro le guarnigioni borboniche, il 18 agosto 
anche il capoluogo fu liberato dalle truppe borboniche. Nel delicato passaggio istituzionale, i capi 
del movimento insurrezionale, nel proclamare Vittorio Emanuele re d’Italia e Garibaldi dittatore 
delle Due Sicilie, istituirono il Governo Prodittatoriale Lucano presieduto da Nicola Mignona e 
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Giacinto Albini (19 agosto 1860). Seguì il plebiscito di annessione della Basilicata al Regno d’Italia 

(21 ottobre 1860)
80

.  
Se la storiografia ha precisato l’apporto fornito a questi eventi dai patrioti Francesco Paolo 

Lavecchia e Carmine Ferri, figure di comprovata esperienza e capacità, che ricoprirono importanti 
incarichi nel corso del movimento insurrezionale e poi sotto il Governo Prodittatoriale, attende 
invece di essere approfondito quello di Giuseppe Laureano, che pur fu presente alla guida degli 

insorti di Tricarico nel 1860
81 e che, avendo studiato a Napoli dove, come vedremo, aveva sposato 

una Cammarota, dovette avere rapporti con i patrioti partenopei. Le fonti attestano, infatti, come nel 
giugno 1860 il presidente del Comitato Centrale Insurrezionale Lucano, Carmine Maria Senise, 
nell’organizzare il movimento rivoluzionario sul piano militare e nel dividere la Basilicata in 12 
“sottocentri”, nominò presidente del “sottocentro” di Tricarico, ritenuto strategicamente tra i più 

importanti, Francesco Paolo Lavecchia
82

, che il 18 agosto sarebbe entrato a Potenza al comando di 

una colonna di 250 insorti
83

. Il successivo 6 settembre il maggiore capo dello Stato maggiore, 
Emilio Petruccelli, per ordine del colonnello Camillo Boldoni, nel riorganizzare la truppa 
insurrezionale lucana, dando vita ai sette battaglioni costituenti la Brigata dei Cacciatori Lucani, 
affidò a Carmine Ferri e a Francesco Paolo Lavecchia di Tricarico il comando militare 
rispettivamente del primo battaglione del Distretto di Matera e del quarto battaglione del Distretto 

di Lagonegro
84

. Il 30 agosto 1860 il Ferri, che era stato tra i più autorevoli murattiani della 

provincia
85

, fu nominato commissario civile per il Distretto di Matera, assumendo le competenze 

degli ex sottointendenti
86

 e il successivo 30 settembre, in funzione di questo ruolo, fu inviato a 
Matera per dar vita a un processo che accertasse le responsabilità della sedizione popolare dell’8 
agosto, culminata con l’eccidio del conte Francesco Gattini, del suo segretario Francesco Laurent e 

del fattore Michele Rondinone
87

. Francesco Paolo Lavecchia (Tricarico, 1822-†1896), avvocato e 

patriota molto stimato da Pietro Lacava
88

, che nel 1848 aveva aderito al movimento liberale ed era 
stato tra i maggiori esponenti del movimento insurrezionale in Basilicata, dopo il 1860, non 
approvando la politica piemontese, rifiutò la nomina a prefetto.   
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All’interno di quel periodo storico così carico di passioni e di idealità, d’altro canto a Tricarico 

testimoniate sul piano letterario dalla poetessa risorgimentale Laura Battista
89

, ritroviamo un altro 
esponente della famiglia Laureano impegnato in politica, l’avvocato Giovanni, fratello di Giuseppe, 
incluso nella lista dei cittadini di Tricarico, che per reddito presentavano i connotati di eleggibilità 
al primo Consiglio Provinciale di Basilicata dell’Italia unita e, con una rendita di 196,00 ducati, si 

affiancava a Francesco Paolo Armento, a Carmine Ferri e a Giuseppe Santoro fu Nicola
90

. Pur 
tuttavia, fu quest’ultimo ricco proprietario di 39 anni ad essere proclamato consigliere provinciale il 
13 giugno 1861 con 104 voti, in rappresentanza del circondario di Matera e mandamento di 

Tricarico
91

.  
Provengono dall’Archivio privato dei Laureano-Dardes di Rapolla (Pz), centro lucano dove a 

fine XIX secolo si era trasferito un ramo dei Laureano, dati sulle ultime vicende della famiglia a 
Tricarico e sul loro asse patrimoniale.  

Dalle tavole nuziali, redatte nel 1858 dal notaio Camillo Moreno di Napoli, per il matrimonio del 
dottor fisico Giuseppe Laureano jr, fu Stefano, in quell’anno dimorante a Napoli, con donna 
Angiolina Cammarota di Vincenzo e Serafina Cestari di Napoli, emergono le figure del fratello 
dello sposo, il già citato avvocato Giovanni, che interviene nell’atto quale procuratore della loro 
madre Teresa Corsuto, e dello zio paterno il canonico Francesco Paolo Laureano, entrambi 
domiciliati a Tricarico, nonché le loro sorelle Filomena e suor Marianna, religiosa nel monastero di 
Santa Chiara della stessa città. Ed è elencando i beni che lo sposo ricevette in quella circostanza, 
che si conosce l’articolato patrimonio della famiglia, che comprendeva beni agrari (seminativi con 
masserie, orti, vigne e vignali, oliveti, querceti, terre pascolative), un mulino in contrada 
Coppolamatta, connesso all’economia agro-pastorale su cui reggeva la rendita della famiglia, e beni 
immobiliari in Tricarico, composti da sottani, soprani, botteghe, cantine dislocate in vari quartieri 

della città e, soprattutto, dal palazzo o “casa palazziata”
92

, status symbol della loro posizione 
sociale. I fratelli Giovanni e Giuseppe Laureano praticavano anche l’allevamento, come si evince 
dalla convenzione da essi stipulata nel 1877 con Teresina Cassano, moglie di Vincenzo Ronchi, 
sulla servitù di passaggio per i loro animali diretti verso il torrente Bilioso per abbeverarsi, nelle 
terre della masseria Madamantonia in agro di Tricarico, di cui nel 1876 i Ronchi e i Laureano 

avevano acquistato all’asta pubblica i lotti posti in vendita dal demanio
93

. 
Il contratto di matrimonio del 1888 tra il dott. Stefano Laureano jr, fu Giuseppe e donna 

Nicoletta Vignola di Vietri di Potenza, riporta nuovamente la descrizione del palazzo, quale 
«comprensorio di case alla strada Duomo, che si compone dell’intera casa palazziata con bottega e 
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 Laura Battista (Potenza, 23 novembre 1845 – Tricarico, 9 agosto 1884), figlia di Raffaele (fervente patriota) e 
Caterina Atella, proveniva da un contesto familiare colto e di tradizioni rivoluzionarie e anti-borboniche. Sposò il 
nobile Luigi Lizzadri di Tricarico, cittadina dove visse fino alla morte. Dai suoi Canti (Matera, Conti, 1879) emerge il 
suo protagonismo nella vita culturale e politica del tempo (Imbriani 2005: 149-160; Verrastro (cur.) 2011: 274).  
90 “Spoglio delle liste degli eleggibili. [1861]”, ASP, Governo prodittatoriale lucano, [1860], b. 4, fasc. 38. 
91 Verrastro (cur.) 2011: 257. 
92 Il “palazzo di più piani e membri”, corrispondente in Catasto all’art. 688, sezione 7, n. 1132 e nn. 1162 e 1168 per 
un imponibile riunito di ducati 52 e grana 40, comprendeva 12 soprani, 3 sottani, 1 stalla, 1 cantina, 1 bottega tutti in 
contrada Chiesa e si completava con un orto sito nella medesima contrada (sezione 7, n. 143 con l’imponibile di grana 
60), precisamente “alla strada Duomo, confinante col muro della cattedrale e via” (“Napoli, 30 agosto 1858. Tavole 
nuziali di Giuseppe Laureano e Angiolina Cammarota”, APLDR). 
93 “Tricarico, 1 novembre 1877. Convenzione tra i fratelli Giovanni e Giuseppe Laureano, fu Stefano, e Teresina 
Cassano, moglie di Vincenzo Ronchi, fu Pasquale”, APLDR. 
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vani sottostanti, confinanti con Matteo Picardi da un lato e da vie dalli altri lati»
94

, in cui continuava 
ad abitare il ramo principale della famiglia che, con la soppressione del locale monastero delle 
clarisse, accolse pure suor Marianna. Gli stessi Laureano possedevano a Tricarico anche «un altro 
comprensorio di case soprane con vano a pian terreno, sito in via Cavalieri e proprio quello ov’è 

l’Ufficio dell’Agenzia, confinato da Rocco e Concetto Valente ed eredi di Nunzio Salvo»
95

, che 
rimase nei beni di famiglia fino alla seconda metà del XX secolo quale abitazione del dott. Pietro 

Laureano di Giovanni
96

. Farmacista e sindaco di Tricarico, questi aveva studiato a Napoli, dove si 
era diplomato il 15 luglio 1904 e aveva poi rilevato la farmacia che Domenico Lavecchia aveva a 
Tricarico fin dal 6 settembre 1867, dopo aver conseguito a Napoli il diploma di speziale. Alla morte 
del dott. Laureano, i suoi figli l’avvocato Giovanni e la sorella Enrica nel 1947 cedettero l’esercizio 

della farmacia al dott. Mario Biscaglia
97

.  
Con il trasferimento a Matera dell’avv. Giovanni Laureano, che negli anni Cinquanta era stato 

sindaco di Tricarico, poi consigliere nel Consiglio Provinciale di Matera, consigliere e assessore 
all’Agricoltura e Foreste, Caccia e Pesca nel primo Consiglio Regionale della Basilicata (1970-

1975)
98

, le vicende di questo ramo della famiglia persero la loro centralità a Tricarico. La 
discendenza del ramo principale, che già a fine secolo XIX si era trasferito a Rapolla (Pz) con il 
dott. Stefano Laureano jr., cessava, peraltro, con la perdita prematura del suo unico erede maschio. 
Morta anche la giovanissima figlia Maria e monacatasi la figlia Filomena in un convento di Nola, 

sopravvisse la sua secondogenita Angelina, che sposò Nicola Dardes di Rapolla
99

. L’ultima abitante 
del palazzo Laureano di Tricarico fu la sorella di Stefano jr, donna Teresa, che morì comunque a 
Rapolla nel 1938 senza eredi diretti. 
 
 
FONTI ARCHIVISTICHE 
 
APFPT: Archivio Privato Francesco Pinto di Tricarico (Matera) 
APLDR: Archivio Privato Laureano-Dardes di Rapolla (Potenza) 
ASDT:  Archivio Storico Diocesano di Tricarico (Matera) 
ASN:   Archivio di Stato di Napoli 
ASP:    Archivio di Stato di Potenza 

                                                
94 “Vietri di Potenza, 13 febbraio 1888”. Contratto di matrimonio, stipulato dal notaio Carmine Simone fu Gregorio di 
Balvano”. L’atto si riferisce al duplice matrimonio contratto tra il dott. Stefano Laureano, fu Giuseppe di Tricarico e 
Nicoletta Vignola di Vietri di Potenza, e tra l’avv. Diodato Forelli di Laviano e Annina Vignola di Vietri di Potenza, 
entrambe figlie del notaio Salvatore e Filomena Di Orsi (APLDR). Risale allo stesso periodo il fitto di alcuni locali a 
livello stradale del palazzo a Vincenzo Biscaglia di Campomaggiore, che nel 1885 insieme al padre Donato, aveva 
abbandonato il suo paese travolto dalla frana e, trasferitosi a Tricarico, vi aveva gestito un grande emporio fino 
all’inizio del Novecento.  
95

 “Vietri di Potenza, 13 febbraio 1888, Contratto di matrimonio..., cit., APLDR.  
96

 Il dott. Pietro Laureano (Tricarico, 5 giugno 1874 – ivi, 27 giugno 1944) aveva sposato Elena Grande (Matera, 22 
luglio 1883 – Tricarico, 10 luglio 1945). 
97

 Longo 2005: 154-159. Il dott. Mario Biscaglia (Tricarico, 16 gennaio 1920 – Matera, 6 novembre 2013) di 
Vincenzo, laureato in farmacia, ha esercitato la professione in Tricarico fino al 31 dicembre 2012.  
98

 Egli aveva sposato Franca Ripoli, una poetessa nativa di Matera (Ripoli Laureano1986). 
99

 Sulle vicende storico-genealogiche di questa casata di origine spagnola, detentrice di privilegi feudali, giunta nel 
Regno di Napoli al seguito dei Viceré, e stabilizzatasi a Rapolla agli inizi del XVII secolo, si cfr. il documento 
“Famiglia Dardes di Rapolla”, APLDR, cc. 1-2 
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             Anno II - n. 3/Ottobre 2016 
RICERCHE 

 

Il ritorno al mitico-rituale 
 

The return to the mythical-rituale 
 

di Riccardo Cruzzolin 
 
Abstract: In questo articolo voglio illustrare un percorso di riflessione che mi ha accompagnato 

nello studio di un fenomeno devozionale introdotto in Italia dai migranti peruviani cattolici. L’opera 
di Vincenzo Spera è stata un’importante tappa della mia personale scoperta della demologia italiana. 
Dopo avere frequentato per lungo tempo i classici dell’antropologia anglosassone, non sempre 
convinto della bontà delle chiavi di lettura che vi trovavo, ho deciso di esplorare i lavori degli 
intellettuali italiani che si sono occupati di devozione e storia delle tradizioni popolari. Alcuni testi 
di Spera mi hanno aiutato a riflettere sulle mille metamorfosi del mitico-rituale, sull’attualità di un 
fenomeno devozionale che, per che lo stesso de Martino, sembrava destinato a tramontare, e che 
invece resiste e risorge. 

 
Abstract: In this article I want to illustrate a reflection that has accompanied me in the study of 

a devotional phenomenon introduced in Italy by the Catholic Peruvian migrants. The work of 
Vincent Spera was an important stage of my personal discovery of the Italian demology. After 
finding inspiration for a long time on the classics of the Anglo-Saxon anthropology, not always 
convinced of the soundness of the concepts that I found there, I decided to explore the work of 
some Italian intellectuals who have studied the history of devotion and popular traditions. Some of 
Spera’s texts have helped me to reflect on the many metamorphoses of the mythical-ritual, on the 
actuality of a devotional phenomenon that, for de Martino, seemed destined to end, and that instead 
resists and rises again. 

 
Parole chiave: devozione popolare - mitico-rituale - riflessività 
 
Key words: mythical-ritual - popular devotion - reflexivity 
 
 
Introduzione 
Nel 2010 iniziai un’indagine di campo in Umbria, presso la comunità dei peruviani. Ero 

interessato al culto del Señor de los Milagros, una forma di devozione popolare che molti cattolici 
del Perù ripropongono nei luoghi in cui sono emigrati. Ogni ottobre, i devoti portano in processione 
per le strade delle città in cui sono andati a vivere la copia di un’immagine miracolosa, una pittura 
murale, che si trova a Lima: un Cristo crocifisso la cui esistenza è documentata a partire dalla metà 
del XVII secolo. 
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Affascinato dalle espressioni materiali del culto, e per comprendere le logiche soggiacenti alle 
pratiche devozionali messe in atto dai fedeli, dovetti confrontarmi con una letteratura scientifica che 
sino ad allora avevo poco praticato. Conoscevo già, almeno in parte, l’opera di Ernesto de Martino. 
Scoprii i lavori di Alfonso di Nola, Berardino Palumbo, Francesco Faeta, Luigi Lombardi Satriani, 
e quelli di Vincenzo Spera.  

In Italia la riflessione sulla devozione popolare è stata ed è ricchissima. Impossibile proporne 
una sintesi in poche pagine. Tuttavia, vorrei tracciare il percorso di riflessione che mi ha 
accompagnato nel corso dell’indagine sui cattolici peruviani, un percorso che mi ha consentito di 
toccare alcuni dei nodi più importanti del dibattito sulle società a fondamento mitico rituale. Dai 
primi lavori di de Martino, nei quali la dimensione mitico-rituale consentiva di affrontare i temi 
della crisi della presenza e del riscatto, a quelli, critici, di Palumbo, più interessati a descrivere le 
manifestazioni del potere dentro il campo della devozione popolare, e a mostrare il modo in cui le 
pratiche e i linguaggi religiosi possono strutturare specifiche modalità di agency e 
protagonismo,sino ad arrivare ai testi di Spera, che invece hanno dato nuovo slancio al tema del 
mitico-rituale. 

 
1. Dal mitico rituale alla “riflessività” devozionale 
Sono molti i meriti che dobbiamo attribuire a de Martino. Quando uscirono le sue prime opere, 

l’Italia stava cercando di superare i traumi del ventennio fascista appena trascorso. C’era il bisogno 
di rilanciare le scienze sociali, discipline cui doveva essere demandato il compito di fornire 
riflessioni scientifiche sulla società italiana di quegli anni. Molte speranze furono riposte sulla 
sociologia, una forma di sapere che sembrava più consona ad accompagnare il processo di 
modernizzazione al quale l’Italia era destinata. Le truppe alleate giunte nel nostro Paese non si 
limitarono a vivacizzare le città italiane con le espressioni della cultura popolare dei loro luoghi 
d’origine; introdussero anche nuovi sguardi disciplinari. La sociologia struttural-funzionalista di 
Merton e Parsons divenne un importante punto di riferimento anche in Italia (Scaglia 2007). 
Purtroppo, il nuovo campo disciplinare emerse sancendo una discontinuità con le riflessioni 
sociologiche e antropologiche proposte dagli intellettuali italiani nei primi decenni del Novecento. 

Apprezzabile, dunque, il tentativo di de Martino di inserire le sue indagini etnografiche e le sue 
intuizioni teoriche in un dialogo capace di confrontarsi con alcune delle più nobili tradizioni di 
pensiero autoctone: in particolare lo storicismo crociano e il marxismo gramsciano.  

Il campo delle scienze sociali italiano, da allora, appare preso tra due fuochi: da una parte la 
volontà di mantenere vivi e aggiornare, senza naturalmente rinunciare agli stimoli provenienti da 
altri Paesi, alcuni dibattiti che sono fioriti partendo dal materiale etnografico raccolto in Italia; 
dall’altra, il desiderio di attingere alle suggestioni intellettuali che maturano in altri Paesi, anche per 
rivedere criticamente alcune posture intellettuali italiane percepite come troppo rigide. 

Molto è stato scritto su de Martino e le sue posizioni teoriche sono note. Il fulcro centrale della 
sua opera è rappresentato dal concetto di presenza, che in parte richiama quello di essere nel mondo 
di Heidegger. L’essere umano corre in continuazione il rischio di essere agito da forze che non è in 
grado di controllare: il dolore, la miseria, la malattia. I miti, fatti rivivere attraverso l’attività rituale, 
sono spesso le uniche vie di fuga, gli unici argini che si frappongono all’irruzione dell’insensatezza, 
alla distruzione di quel senso d’appaesamento che fornisce un orizzonte di significato, e dunque 
storico, a uomini e donne. Per de Martino la storia umana, non quella dei “grandi uomini”, ma 
quella quotidiana, minuta, della gente umile, non avrebbe respiro se non potesse avvalersi delle 
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strutture mitico-rituali che rendono possibile il recupero della presenza, quand’essa viene messa in 
crisi, e la destorificazione del negativo (de Martino 1958; 2001). 

Le tesi di de Martino sono suggestive ed hanno incantato generazioni di intellettuali, ma, col 
tempo, hanno mostrato alcuni punti deboli. In primo luogo, nell’opera del grande intellettuale 
permane un’eco dell’ideologia evoluzionista. Nonostante l’aspra critica che egli rivolse al 
positivismo, nonostante la sua riflessione sull’etnocentrismo critico, nelle sue opere è possibile 
leggere affermazioni del tipo: 

 
La civiltà occidentale si pone come l’unica che abbia portato alla coscienza il principio conoscitivo e 
operativo di una origine e di una destinazione integralmente umana dei beni culturali, di una determinazione 
storica di questi beni, di un ethos specificamente e universalmente umano […]. Per questo, e solo per questo, 
e nella misura in cui saprà scegliere effettivamente questo, l’occidente ha un possibile primato, pone cioè la 
sua candidatura alla sua leadership culturale (de Martino 1977: 397). 

 
Come conseguenza, de Martino ridà valore, più implicitamente che esplicitamente, alla grande 

contrapposizione tra società moderne e società tradizionali o premoderne. Le strutture mitico-rituali 
del mondo contadino meridionale che lui descrive sono la risposta ad una condizione di miseria e di 
“arretratezza” destinata ad essere superata grazie anche ai processi d’industrializzazione e di 
urbanizzazione. Con l’avvento delle grandi ideologie politiche, con l’affermarsi delle scienze, con 
la nascita della società di massa, sembrerebbe che gli esseri umani possano finalmente abbandonare 
il pensiero mitico-rituale e prendere le proprie decisioni entro un orizzonte di significati 
compiutamente umano. 

Alcuni antropologi, più giovani, hanno problematizzato proprio questa grande divisione, che 
contrappone la cultura occidentale, considerata moderna, a quelle non-occidentali. Potremmo fare 
numerosi nomi. Ma voglio soffermarmi soprattutto su Berardino Palumbo e Carlo Severi. I loro 
lavori sono suggestivi e ricchi di spunti, ma presentano un problema: con l’acqua sporca gettano via 
anche il bambino.  

L’opera di Palumbo mette in valore molti filoni di pensiero (Palumbo 2003; 2009). Egli si 
concentra sulla vita politica di una cittadina siciliana. La sua riflessione è lontana dai temi 
tipicamente demartiniani e dal lessico del mitico-rituale. Nelle sue pagine la devozione popolare 
diviene una pratica culturale che consente di esprimere e agire il conflitto e che struttura uno spazio 
pubblico. Il mondo della devozione popolare, coi suoi simboli, coi suoi riti, serve ad articolare 
preoccupazioni e prese di posizione molto terrene e poco “celesti”, a conquistare una posizione 
all’interno d’un campo di forze nel quale ogni fazione impegnata nella lotta per il potere veste i 
colori del santo venerato. Il linguaggio religioso si trasforma così in linguaggio poetico (Herzfeld 
1985).  

 
Calcolo “economico”, emozione “devozionale”, tecnica “rituale” e passione “fazionale”, entrambe 
incorporate, tattica “sociale”, strategia “politica” e intenzionalità comunicativa sono dimensioni che, certo, 
possiamo differenziare, ma che sono tutte agglutinate in quello stesso, unico, gesto che una pratica 
etnografica sedimentata rende possibile leggere come espressione di una precisa poetica sociale (Palumbo 
2009, 55). 

 
All’interno di partiture devozionali che sembrano stereotipate, fisse, ma che invece forniscono 

solo un vocabolario di massima, i singoli devoti possono proporre improvvisazioni che hanno il 
sapore dei meta-commenti teorizzati da Geertz. I rituali, incorporando anno dopo anno le scelte 
sceniche e prossemiche di coloro che li compiono, soprattutto di coloro che li organizzano, 
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divengono storia, memoria, diritto. Nelle processioni religiose ogni elemento simbolico: il percorso, 
le soste, i movimenti della statua, può servire a rendere visibili i rapporti di potere e le spaccature 
presenti all’interno di un contesto sociale.  

I lavori di Palumbo delineano egregiamente il contesto culturale in cui si esprime l’agency dei 
membri di una comunità del mezzogiorno italiano. Ma la dimensione del potere su cui punta la sua 
attenzione non è l’unica pensabile.  

Ritornando alla ricerca etnografica che ho condotto, l’approccio giurisdizionale consigliato da 
Palumbo mi ha aiutato a comprendere le relazioni di potere che innervavano la comunità dei devoti 
del Señor de los Milagros. Nel caso che ho analizzato il linguaggio devozionale serviva a creare un 
corpo politico, fatto di diritti e doveri, che fosse in grado d’agire solidaristicamente e di tutelare i 
propri membri. I conflitti non mancavano, ma i devoti sfruttavano molte occasioni d’incontro per 
produrre simbolicamente, ad esempio bevendo assieme, spesso usando un solo bicchiere che 
passava di mano in mano, una condizione d’isonomia (ossia d’uguaglianza almeno formale) e, 
periodicamente, venivano organizzate feste il cui scopo era quello di raccogliere fondi da destinare 
alle esigenze del culto o da usare per aiutare un fedele in difficoltà. La pratica devozionale aveva 
creato un centro simbolico, concreto (il dipinto, il fercolo, il corredo processionale), tangibile, che 
era divenuto il fulcro delle logiche del riconoscimento e delle retoriche pubbliche della comunità 
cattolica peruviana. 

Tuttavia, questo discorso lasciava in ombra alcune dimensioni del sé dei devoti1. Ricoeur, il 
grande filosofo, ha sostenuto che l’identità personale è sempre un’identità narrativa (Ricoeur 1993). 
Nel corso della mia ricerca ho avuto modo di raccogliere diversi racconti di vita, e la tenuta e 
consequenzialità narrativa delle vicende che mi venivano esposte era garantita anche dall’operato di 
un’entità soprannaturale, numinosa e potente, che irrompeva nei periodi di crisi, nelle occasioni in 
cui il migrante/narratore rischiava di essere sopraffatto dagli eventi: poteva essere il momento in cui 
s’attraversava il confine per entrare in Italia, quello della malattia, o quello della difficoltà 
economica.  

Era in questi interstizi esistenziali, in questi attimi di crisi, che riemergeva prepotentemente la 
dimensione mitico-rituale della visione del mondo devozionale, la quale poteva così riannodare il 
filo di una vicenda umana sempre sul punto di rompersi. Sono state soprattutto alcune intuizioni di 
Vincenzo Spera a farmi cogliere quegli aspetti più intimi e privati del mondo devozionale sui quali 
il lavoro di Palumbo si è soffermato di meno, e che interpellano un potere più radicale, trascendente, 
poiché fondativo (della vita e del mondo) e non “regolativo”. 

 
Il contatto con il Santo è stabilito a seguito di un’iniziativa decisa e mirata dallo stesso fedele; 
contrariamente a quanto non gli è possibile fare con la rappresentazione del potere e dell’autorità laica e 
civile, con cui non può stabilire una relazione così confidenziale e quasi democratica, a tu per tu (Spera 
2010: 131). 

 
Il lavoro di Spera è stato in grado di superare uno dei limiti della trattazione demartiniana: la sua 

impostazione velatamente evoluzionista, e ha illuminato le mille metamorfosi del mitico-rituale, 

 
1 Palumbo affronta anche il concetto del sé (Palumbo 2009), confrontandosi con la consistente letteratura antropologica 
che, soprattutto negli ultimi decenni, ha decostruito e criticato le idee tipicamente occidentali di individuo, persona e 
coscienza. Ne nascono riflessioni interessanti sui modi in cui gli actants (attanti) costruiscono la presentazione del 
proprio sé in particolari contesti culturali. Ma ciò che qui vorrei sottolineare è la capacità di guardarsi dall’esterno, 
come “oggetto” di grazia, e quindi di narrarsi, garantita dalla logica mitico-rituale.  
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capace di insinuarsi nelle crepe del mondo contemporaneo, di una società che si percepisce come 
compiutamente moderna e che invece si rivela ancora fragile.  

 
2. La dimensione della credenza nel mitico-rituale 
Arriviamo ora al lavoro di Carlo Severi, un americanista che, partendo dai suoi studi sulla 

società Kuna, ha voluto proporre una teoria del rituale che non si riferisse solo all’ambito ristretto 
delle società nelle quali ha condotto il suo lavoro d’osservazione. La sua opera mi consente di 
affrontare il tema della credenza (Severi 2002; 2004). Impossibile fornire in poche righe una sintesi 
esaustiva nei numerosi punti toccati dall’antropologo, allievo, tra gli altri, di Levi-Strauss. Egli è 
autorevolmente intervenuto soprattutto nel dibattito riguardante il confronto tra oralità e scrittura. In 
particolare, ha minuziosamente descritto le capacità “mnemoniche” delle società che, seppur 
sprovviste di scrittura, hanno trovato nella pittografia un valido ausilio per tramandare di 
generazione in generazione il proprio patrimonio di conoscenze e la propria visione del mondo. Ma 
egli non si è limitato all’analisi etnografica; ha voluto anche formulare un’antropologia delle 
immagini, le quali, organizzate in sistemi iconografici, sono alla base di un pensiero visivo. 
L’azione rituale non richiede il rispetto di regole intersoggettive precedentemente interiorizzate, ma 
la presenza di immagini (concrete o narrate) che, pur garantendo un fuoco all’interazione, e quindi 
un coordinamento dei movimenti, lasciano libertà alle interpretazioni e alle proiezioni dei singoli 
fedeli. Le figure impiegate o evocate nei rituali sono spesso chimeriche, frutto dell’assemblaggio di 
elementi contraddittori, umani e animali. La loro “eccentricità” le rende particolarmente efficaci ed 
intense, manufatti che devono essere decodificati e completati. 

Gli operatori rituali soggiacciono alla stessa logica. Severi fa l’esempio dello sciamano kuna il 
quale, nei rituali di guarigione che lo vedono coinvolto, si descrive usando la terza persona e, nel 
racconto del viaggio che compie nel mondo soprannaturale, assume un’identità multipla, che è 
chimerica, poiché contraddittoria. Lo sciamano fa un uso riflessivo del parallelismo, che consiste 
nella ripetizione, con qualche piccola variazione, di un numero limitato di formule linguistiche. Egli 
è così in grado di essere più cose contemporaneamente; diviene un enigma vivente, e produce, 
cantando, un mosaico di suoni su cui il sofferente può proiettare e risolvere i propri tormenti 
esistenziali. Ma la riflessività teorizzata da Severi rende il dubbio un elemento sostitutivo del rituale. 
Esso non è più l’atteggiamento di perplessità che un fedele può fare proprio osservando la pratica 
rituale dall’esterno.  

 
I riti non esistono soltanto per affermare l’esistenza di un mondo sovrannaturale, ma anche per sfidarlo a 
mostrarsi e a intervenire – a dimostrare la sua esistenza e la sua efficacia. […] Se questo è vero, allora 
l’esercizio del dubbio può non limitarsi a questo o quel commento alla celebrazione di un rito, riuscita o 
no, ma può diventare un elemento interno alla stessa azione rituale. Il dubbio, un certo genere di dubbio, 
diventa così, da commentatore esterno che era, un personaggio in scena. (Severi 2004: 209)  

 
Per Severi “la credenza appare come un tipo particolare di proiezione, scatenata 

dall’interpretazione di particolari indizi” (Severi 2004: 226). Spesso il veicolo della credenza è 
un’immagine, una figura giudicata ambigua, la cui forza non deriva dall’essere vera, ma dal fatto 
che non si è sicuri della sua falsità. In tal modo essa diviene uno spazio iconografico sul quale ogni 
fedele può proiettare, e quindi sciogliere, i nodi irrisolti della propria esistenza. È soprattutto la 
chimera, assemblaggio incoerente che comporta una vera e propria trasgressione ontologica 
espressa in termini visivi (ivi: 81), a rendere il dubbio un elemento costitutivo dell’attività rituale.  
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Le intuizioni di Severi ci possono aiutare a cogliere la duttilità delle pratiche devozionali le quali, 
grazie alle immagini, riescono a garantire allo stesso tempo una stabilità iconografica e una certa 
libertà ermeneutica. Ma esse suscitano anche alcune domande. Prendiamo il caso delle 
raffigurazioni mitiche prodotte da alcune società non occidentali: è corretto considerarle 
trasgressioni ontologiche? Sulla base di quale ontologia possiamo esprimere tale giudizio? 
Postulando un’unica ontologia operante in tutti i contesti socioculturali?2. Altri antropologi hanno 
mostrato, a riguardo, una maggiore cautela. Nella sua opera Oltre Natura e Cultura Philippe 
Descola teorizza l’esistenza di almeno quattro ontologie3; non semplici “modelli culturali o habitus 
localmente dominanti, ma schemi di integrazione dell’esperienza che permettono di strutturare in 
modo selettivo il flusso della percezione e il rapporto all’altro stabilendo somiglianze e differenze 
tra le cose a partire da risorse identiche che ognuno porta in sé: un corpo e un’intenzionalità” 
(Descola 2014: 241). 

Anche nei lavori di Vincenzo Spera dedicati alla devozione popolare, le figure eccezionali, 
mitizzate, che vengono attualizzate nei riti, non nascono da trasgressioni ontologiche, ma da livelli 
di realtà che vengono accolti e “creduti” senza sbavature o incertezze ermeneutiche. Forse è proprio 
il verbo credere ad essere fuorviante. Ritorno al mio materiale etnografico. Il discorso sulla 
credenza in realtà tocca più livelli. Mi spiego meglio, ma prima voglio fare una precisazione: come 
antropologo, posso basarmi solo sulle testimonianze che ho avuto modo di raccogliere. Nelle storie, 
nei discorsi che ho sentito, la potenza del Señor de los Milagros non è mai stata messa in 
discussione. Il Cristo venerato dai cattolici peruviani è una presenza viva, pulsante, a cui ci si può 
rivolgere in qualsiasi momento. Nelle pratiche devozionali vi è anche spazio per il dubbio, ma 
questo non tocca la natura sacra dell’ente venerato. Ciò su cui ci si può interrogare non è la reale 
efficacia dell’immagine, ma la coscienza dei devoti, la loro probità, la giustezza delle loro scelte, 
anche quelle riguardanti il culto, la rettitudine delle loro intenzioni. E, oltre al rituale, vi sono molte 
attività che possono essere proposte sotto l’egida del Cristo e sulla cui opportunità si può anche 
dissentire. Bisogna enfatizzare la peruvianità del Cristo organizzando e facendo svolgere concorsi 
di danze tradizionali sotto le sue insegne? Oppure bisogna optare per una religiosità più morigerata, 
più contenuta, in cui la peruvianità viene giusto accennata? La processione e gli atti liturgici 
delimitano uno spazio e un tempo sacri, ma esiste anche una periferia, nel quale il tempo storico, e 
quindi anche il conflitto, può riaffiorare. Ogni gioco linguistico, anche quello devozionale, si regge 
su alcuni assunti che non possono essere contestati. Se le intenzioni di un devoto possono essere 
ermeneuticamente esplorate, interpretando i segni dell’approvazione o della disapprovazione 
mandati dal Santo, la potenza di quest’ultimo difficilmente può essere messa in discussione; meno 
ancora può esserlo il convincimento dell’esistenza di una potenza ultraterrena alla quale i fedeli, 
debitamente preparati ed attrezzati, possono attingere. Si può credere o meno che un confratello sia 
motivato da buone intenzioni, ma la dimensione del sacro, dentro una visione del mondo 
devozionale, assume la forma della certezza indiscussa. È il rapporto che ha col sacro, e non la sua 
contraddittorietà, a rendere saliente un’immagine. Nella logica mitico-rituale, ciò che conta è 
l’esemplarità di un racconto, una storia di santità o un mito, che si incarna in ogni supporto che ha 
generato (reliquie) o con il quale entra in contatto. Il sacro evoca un potere ambiguo che si diffonde 
e opera attraverso il contagio.  

 

 
2 Carlo Severi è tornato sul concetto di ontologia in alcune sue recenti pubblicazioni, nelle quali propone una critica 
dell’utilizzo che è ne stato fatto da parte di diversi antropologi (Severi 2013; 2014). 
3 Le quattro ontologie sono: l’animismo, il totemismo, il naturalismo e l’analogismo. 
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3. Il ritorno del mitico-rituale 
Indagare gli aspetti mitico-rituali dei fenomeni devozionali non vuol dire rifiutare un approccio 

storiografico, o fare propria una fenomenologia religiosa che punta sull’idea dell’eterno ritorno. Ne 
sono prova, solo per fare alcuni esempi, i lavori di Alfonso di Nola (1976), di Annabella Rossi 
(1969) e di Clara Gallini (1971). I testi di Severi e Palumbo sono utili per riflettere sui temi 
dell’agency e della riflessività, ma, almeno dal mio punto di vista, per affrontare la questione della 
fonte ultima del potere simbolico bisogna ricorrere ad altri contributi. Alcuni antropologi si sono 
concentrati sulla descrizione di quello che io definirei un potere posizionale. Il culto dei santi 
apparirebbe tipico di una struttura sociale gerarchica nella quale le persone più umili, quando hanno 
a che fare con un’istituzione pubblica, sono spesso costrette ad avvalersi dei servigi di una figura 
mediatrice o a procurarsi delle raccomandazioni (Zinn 2001; Boissevain 1966). Devozione cattolica 
e clientelismo sembrerebbero le due facce della stessa medaglia. Infatti, quando si vuole sapere da 
una persona se può vantare tra le sue conoscenze qualche potente gli si chiede: hai Santi in paradiso? 
Questo è un tema che merita cautela. Tra l’ambito religioso e quello politico non si può stabilire un 
chiaro nesso di causa ed effetto, ma si può sicuramente sostenere che le due semantiche si 
rafforzano a vicenda. In alcuni contesti, i simboli della devozione si sovrappongono a quelli della 
politica e la pratica devozionale indica i vertici e le smagliature del campo del potere. 

Eppure, rimane una domanda, forse la più importante. La religione è un epifenomeno della 
società? È solo una sovrastruttura che serve a oliare e rendere più efficace, e più accettabile, lo 
sfruttamento dei più poveri da parte dei più ricchi? Non ho la pretesa di dare una risposta definitiva 
a questo quesito. Ci sono le pagine scritte da Durkheim e da Marx che rimarranno sempre un 
importantissimo punto di riferimento a riguardo. Quello che ho avuto modo d’apprezzare, nei lavori 
di Vincenzo Spera, è la cautela e la sensibilità con le quali si è accostato ai fenomeni religiosi4; egli 
si è soffermato soprattutto sulle manifestazioni del realismo segnico, tema squisitamente 
fenomenologico sul quale ha scritto molto anche il filosofo Conci (1988; 1996), che così lo 
definisce:  

 
Esso esprime in maniera pregnante la fiducia spontanea, tipica di quelle culture, che tutto ciò che si 
manifesta e finché si manifesta, sia realmente, cioè in sé e per sé, tale quale si manifesta. Poiché la 
relazione di identità che qui si scopre non è simbolica, ma reale, dato che i segni si annullano negli enti (e 
viceversa), al punto di dare gli uni come l’immediata e concreta manifestazione degli altri, si deve 
concludere che non è concepibile un realismo più integrale e più autentico di questo (conci 1988: 152). 

 
È proprio il concetto di realismo segnico a consentirci di toccare le fonti ultime del potere, 

soprattutto nell’ambito del cattolicesimo; prima di riversarsi nelle forme che la società gli impone, 
prima di divenire baldacchino o simulacro, esso deve darsi come pura possibilità, come energia, 
come atto di fondazione. L’agency non è possibile se non viene garantita la presenza dell’attore 
sociale. La riflessività è impraticabile senza una voce narrante. La riflessione sul realismo segnico è 
anche l’illustrazione di questa forma di potere, che rende possibile il gioco della devozione, con i 
suoi riti e le sue pulsioni. Nei contesti mitico-rituali il sacro non è una realtà astratta che deve essere 
rappresentata, ma pervade i supporti materiali che sono entrati in contatto con esso, o che sono stati 
colpiti dall’energia radiante sprigionata dalle sue manifestazioni e concretizzazioni. L’immagine di 
un santo non è solo un’immagine, è il santo. Ogni segno assume gli attributi di ciò a cui rimanda.  

 

 
4 Per alcuni esempi: Spera 1996; 2002. 
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L’immagine di culto riproduce, con il vissuto esemplare, secondo l’immaginario concreto popolare e 
devozionale, la praesentia del Santo figurato, del quale contiene pure la potentia. Da questa immagine, 
ritenuta copia o, più esattamente, duplicazione piena dell’originale, anzi costituendosi essa stessa come 
nuovo originale, il fedele devoto può ottenere la dispensa della gratia in essa contenuta attraverso il 
rispetto di opportuni cerimoniali dovuti alla persona dell’immagine o, se si preferisce, all’immagine in 
persona (Spera 2010: 135). 

 
Se si accettano questi presupposti, bisogna cogliere la realtà dei fenomeni religiosi, non la 

presunta realtà celata dalla religione. Dietro il potere posizionale, per la cui conquista alcuni devoti 
possono ingaggiare vere e proprie guerre di posizione, esiste un potere ermeneutico, che costruisce 
la realtà. Non è il potere classificatorio descritto da Bourdieu (Bourdieu 1999), imposto dalle élite e 
causa di violenza simbolica, ma un potere che riesce a fondare un’intera comunità. Le pratiche 
devozionali dei cattolici peruviani instillavano un atteggiamento di affidamento al gruppo e 
concretizzavano una visione del mondo che stigmatizzava la postura dell’homo oeconomicus e 
incentivava la circolazione delle risorse e il mutuo aiuto. I legami che tenevano assieme i confratelli 
erano racchiusi nella trama di impegni, di impetrazioni e di preghiere rivolte all’immagine del 
Cristo venerato. La pratica devozionale, confermata ed irrobustita dalle testimonianze dei piccoli e 
grandi miracoli compiuti dalla sacra immagine, ritenuta luogo ed espressione della potenza del 
Cristo, strutturava profondamente i sé narrati ed esibiti dai devoti e delineava il campo semiotico in 
cui essi si muovevano e nel quale riuscivano a riconoscere i segni delle benevolenze o dei 
disappunti divini. 

Quando ho iniziato ad approfondire il punto di vista dei devoti del Señor de los Milagros mi 
sono reso conto che gli strumenti euristici forniti da antropologi e intellettuali del calibro di Clifford 
Geertz, di Victor Turner, di Mary Douglas, di Pierre Bourdieu, apparivano insufficienti e che era 
giunto il momento di tornare a casa e di cogliere le suggestioni di alcuni demologi italiani. 
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Nel cuore del post-fordismo. Presente e futuro nei lavoratori 
dell’automotive in Basilicata tra crisi produttiva e assetti multinazionali 

 

In the heart of post-fordism. Present and future in the automotive 
workers of Basilicata among productive crisis and multi-national 

configuration 
 

di Fulvia D’Aloisio 
 

Abstract: Il saggio analizza, attraverso un’etnografia di lungo periodo, la percezione del 
presente e del futuro dei lavoratori della Fiat-Sata di Melfi (Basilicata), nel periodo della cassa 
integrazione (2011-2014), focalizzandosi sulle ristrettezze della quotidianità, sulla disillusione di 
una promessa lavorativa di stabilità e sicurezza, sulla visione di un futuro incerto dettata dalla 
nuova configurazione multinazionale di Fiat Chrysler (FCA). Dal 2014 infatti l’azienda assume una 
configurazione globale, con la conseguenza di una collocazione più marginale degli stabilimenti 
italiani e di una esposizione al mercato globale e a nuove regole del lavoro, caratterizzati sempre 
più da instabilità e rapide trasformazioni.  

 
Abstract: This paper anylizes, with a longtime ethnography, the perception of the present and 

the future in the automotive workers of the Fiat-Sata factory in Melfi (Basilicata), during the period 
of the work stoppages (2011-2014), and it focuses on the hardships of the everyday life, the 
disillusionment of a stable and secure job, the uncertain future due to the new multinational 
configuration of FCA. From 2014 the factory has entered in a global dimension, with a more 
marginal collocation of the italian factories and a new position in the global market, with new work 
rules, more and more characterized by insecurity and fast changes.  

 
Parole chiave: crisi - lavoratori dell’automotive - postfordismo - precarietà 
 
Keywords: automotive workers  - crisis - post-fordism - precarity 

 
 

1. Il post-fordismo a Melfi. Tra attese, speranze, disillusioni  
Quando all’inizio degli anni ‘90 la Fiat costruiva la sua ultima fabbrica italiana, a Melfi, la 

stampa riservava all’evento una grande attenzione, dovuta alla realizzazione del più grande sito 
industriale della Basilicata, destinato ad entrare nella storia della Fiat e dell’evoluzione 
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dell’automotive in Italia (Carrieri et al. 1993; SVIMEZ 1993; Cersosimo 1994)1. Non si trattava 
infatti solo di un grande investimento industriale, 6.000 miliardi di lire, per metà finanziato dallo 
stato, ma più ancora di una nuova organizzazione industriale destinata a rivoluzionare il modo di 
produrre auto in Italia: l’obiettivo, dichiarato nei proclami che tanto clamore ebbero nella stampa, 
era realizzare quel delicato superamento del fordismo, necessario ed auspicato  per un’azienda in 
crisi e per un settore in cui la concorrenza giapponese conquistava crescenti quote di mercato, 
battendo la concorrenza a livello mondiale.  

Il modello giapponese, con i suoi “pilastri” – nel linguaggio del suo teorico Taiichi Ohno (1993) 
– costituiti dalla produzione just in time e dell’auto-attivazione, entrava così prepotentemente in 
un’area non solo estranea alla produzione automobilistica e alla meccanica pesante, ma nel 
complesso ancora priva di uno sviluppo industriale, comparabile con più generali livelli nazionali 
(Leonardi – Nanetti 2010).  

Questo spiega come, nel 1993, l’accoglienza della Fiat fosse stata quella di un fulmine a ciel 
sereno, di un evento periodizzante, un vero e proprio spartiacque in grado, secondo l’opinione di 
gran parte della classe politica locale, cui fece eco molta stampa, di risollevare le sorti di un’area 
economicamente depressa: così la nuova società SATA (Società Automobilistica Tecnologie 
Avanzate, del gruppo Fiat) venne da subito rappresentata e percepita come una grande opportunità 
di sviluppo, di avanzamento tecnologico, che offriva ai suoi lavoratori la collocazione entro un 
settore e un’azienda in grado di rilanciare, col nuovo sito industriale, la regione tutta, assegnandole 
un ruolo privilegiato nel quadro dell’automotive nazionale e internazionale (D’Aloisio 2003).  

La promessa del superamento del modello fordista, annunciato come tratto distintivo della nuova 
fabbrica, avrebbe infatti assegnato a Melfi il valore centrale di primo esempio italiano di produzione 
su modello giapponese, di superamento della vecchia produzione su modello fordista, di frontiera 
avanzata del cosiddetto post-fordismo, una sorta di rivoluzione copernicana che annunciava il 
superamento della produzione seriale rivolta a grandi numeri, e  viceversa una filosofia produttiva 
più pronta alle mutevoli caratteristiche della domanda di mercato (il just in time); al contempo, si 
trattava di una filosofia improntata al principio/valore della qualità, attenta a promuovere un nuovo 
tipo di operaio “maturo”, consapevole e partecipe del processo produttivo, in grado di intervenire 
sui difetti, di correggere in corso d’opera una produzione sempre più improntata al total quality 
model (Bonazzi 1993)  

La svolta di sviluppo, il balzo in avanti segnato dalla fabbrica ed esteso alla realtà lucana nella 
sua interezza non c’è stato. I locali 7000 posti di lavoro, ed altri tremila circa con l’indotto, hanno 
rappresentato un numero importante per una realtà priva di grande industria; ma l’ipotesi, poco 
realistica, della Fiat quale motore di sviluppo locale si è rivelata presto poco sensata, dal punto di 
vista economico e produttivo. Certo, i blue collars lucani, da subito identificabili con le loro nuove 
tute amaranto, non a caso diverse dalle tradizionali tute blu metalmeccaniche, hanno costituito una 
classe operaia innovativa, diversa, del tutto specifica nel panorama locale e nazionale (D’Aloisio 
2003, 2014, Fortunato 2008). Redditi sicuri, o almeno così prospettatisi nella prima fase della vita 
aziendale, spinte innovatrici, trasformazioni della vita familiare e dei rapporti di genere, hanno 
contraddistinto le traiettorie esistenziali dei protagonisti, con alle spalle un passato di 
scolarizzazione medio-alta, di lavoro precario e spesso nero, di incerto avvenire segnato anche, 
negli anni della fondazione della fabbrica, da una ulteriore crisi legata al blocco dei cantieri dei 

                                                        
1 Desidero ringraziare Enzo Spera per la sua profonda, generosa competenza sulla Basilicata e il Mezzogiorno, per le 
conversazioni e i suggerimenti su aspetti del mio lavoro e della mia ricerca etnografica in Basilicata. 
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lavori pubblici, seguito alle inchieste giudiziarie denominate “manipulite”. Tuttavia, non tutte le 
promesse della fabbrica integrata Fiat, quale fiore all’occhiello della fase post-fordista, sono state 
mantenute. A partire dall’impatto della  crisi globale del 2008, dalla contrazione della produzione e 
da una lunga fase di cassa integrazione, che ha avuto inizio a Melfi nell’autunno del 2011.  

In questi anni si colloca la seconda fase di ricerca etnografica, in parte in chiave longitudinale, 
operata da chi scrive, mentre la prima si collocava negli anni 1999-2003. In questo modo, ho avuto 
modo di seguire sotto il profilo etnografico, nella vita di paese, sempre al di fuori dei cancelli della 
fabbrica, l’evoluzione di un progetto industriale nei suoi esiti locali, nelle biografie dei lavoratori, 
nel loro faticoso adattamento ad un modello organizzativo e a condizioni di lavoro esogene, in un 
arco temporale che ha un andamento parabolico, che procede dall’esordio fastoso fino ad arrivare 
alla crisi e poi alla ristrutturazione locale, parallela al nuovo assetto del gruppo in FCA Automobile. 
In questo scritto mi propongo di analizzare alcuni aspetti della vita operaia nelle ristrettezze della 
cassa integrazione e in una crescente visione incerta delle prospettive future. I due aspetti sono 
tenuti insieme non solo dall’inevitabile legame cronologico del presente che opera e costruisce il 
futuro, ma anche dalla ricaduta che la prospettiva incerta del futuro ha sulle condizioni stesse del 
lavoro, sul significato che ad esso si attribuisce nel presente, sull’articolazione delle pratiche e dei 
rapporti di lavoro. Questo è quanto si intende analizzare in questo scritto 2. 

 
2. Ristrettezze materiali della crisi e scenari del lavoro nella quotidianità dei lavoratori 

 
Vuoi sapere qual è l’umore degli operai in questa fase? Allora, io ti dico solo questo e penso che capirai 
subito: fino a quattro, cinque mesi fa, io passavo tra le linee e trovavo ancora qualche operaio che mi 
fermava e che mi chiedeva informazioni, oppure mi diceva: “Puoi prendere informazioni su questa 
postazione? Mi sembra un po’ troppo eccessivo il ritmo che sto sostenendo per poter fare queste 
determinate operazioni”. Adesso non mi dicono più così. Adesso mi trovano per strada e mi chiedono: “Oh, 
ma è vero che stanno organizzando delle liste nere per gli esuberi? Ci saranno delle riduzioni? È vero che 
chi ha il doppio stipendio ha a rischio il posto di lavoro della moglie o del marito? È vero che metteranno 
fuori chi ha delle limitazioni?” Cioè, si stanno spargendo delle notizie che mettono in una situazione di 
paura, di angoscia. Tutte le figure, tutti, persino gli impiegati hanno queste informazioni. A volte i colleghi 
mi chiamano, chiedono: “Ma c’è qualcosa di vero? Ma stanno organizzando qualche lista, ma stiamo anche 
noi in mezzo?” Si parla di esuberi, si parla di 200 impiegati. Ci stanno facendo paura psicologica, ci stanno 
mettendo in condizioni… gli operai, adesso, sulle linee non mi dicono più nulla delle operazioni. […] Io 
penso che passeremo dei momenti forse ancora più brutti di questi qua. 2013 e 2014, se la ripresa 
veramente è ancora lontana, vivremo dei periodi ancora peggiori rispetto a quello attuale. 

(Antonio, 37 anni, capo UTE, ingegnere, coniugato, due figli, marzo 2012) 

 
Così si esprimeva Antonio, nel marzo del 2012: la cassa integrazione era iniziata nel settembre 

del 2011, prima saltuariamente, poi in modo sistematico, con la riduzione della settimana lavorativa 
da sei a tre giorni di lavoro. Le sue parole preconizzavano quanto è poi accaduto, con una lunga 
fase di cassa integrazione, prima quella ordinaria (dal settembre del 2011 a tutto il 2012), poi quella 

                                                        
2 La presente ricerca è svolta nella cornice teorica dell’ambito di studi definito, sia in Italia che in Francia, antropologia 
dell’impresa: per l’Italia, una sintesi critica si deve a Papa (1999), in Francia è necessario menzionare gli studi di Sélim 
(1996) e di Althabe, Sélim (2000). In questa prospettiva l’impresa è reputata un campo, nell’accezione di Bourdieu, 
entro il quale osservare le dinamiche processuali delle trasformazioni economico-sociali della contemporaneità, non 
esclusivamente relative a quanto accade nel perimetro dell’impresa, ma con particolare riguardo agli attori sociali che 
l’impresa include e coinvolge.  
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straordinaria per ristrutturazione, a partire dal 2013 e fino al 2014, quando viene avviata le 
produzione dei nuovi modelli di vetture (500 X e Jeep Renegade).  

In questa fase, le nuove condizioni di vita dei lavoratori, e del paese tutto, apparivano tangibili 
anche ad una prima osservazione etnografica, per le strade di Melfi: negozi che avevano cessato le 
attività lungo il corso principale, cui si accompagnava la chiusura di uno dei grossi centri 
commerciali, alle porte del paese. Diffuse voci locali descrivevano il blocco dei mutui bancari, per i 
molti operai che avevano acquistato una casa: vale la pena ricordare che un intero quartiere, 
denominato Bicocca, aveva visto un incisivo sviluppo edilizio nell’ultimo decennio, con l’acquisto 
di appartamenti destinati in buona parte a dipendenti della Sata. Nel corso delle mie interviste ho 
visitato queste case, con i soffitti dotati di travi in legno, gli arredamenti impreziositi da mobili e  
gingilli, le vistose stufe a pellet o i prestigiosi camini, le stampe di grandi dimensioni che 
riproducevano quadri d’autore.  

L’arrivo della grande industria a Melfi, che aveva recato con sé l’innovazione locale del post-
fordismo, di una produzione ripensata e rivoluzionata nei suoi pilastri portanti, aveva totalmente 
bypassato una fase di sviluppo industriale, quella fordista, mai arrivata in Basilicata proprio per 
l’assenza della grande industria, meccanica e non. Una scelta ovviamente precisa e ponderata a 
livello locale, dove il “prato verde” melfitano era servito proprio a facilitare il superamento del 
vecchio modello produttivo, ma che aveva prodotto un agio ed anche una mimesi, e in parte 
un’assimilazione, degli operai alle classi borghesi, come arredi domestici e stili di vita 
dimostravano: mentre però questo processo è  avvenuto a livello nazionale con lo spegnersi delle 
lotte operaie e delle contestazioni, dopo l’autunno caldo, a Melfi è sembrato realizzarsi in totale 
assenza di queste. Come ricorda Musso, già ai principi del 900 gli operai della grande industria 
meccanica erano gli unici, nel variegato mondo operaio, a costituire un ceto privilegiato, che 
guadagnava mediamente il doppio dei manovali e il triplo delle donne, ed erano inoltre coloro che 
avevano sviluppato un’identità forte, con le prime organizzazioni mutualistiche e cooperativistiche, 
destinate poi incanalarsi verso le battaglie sindacali (Musso 2006: 29-30). La realizzazione tardiva a 
Melfi di un ceto operaio di questo tipo si collocava invece all’arrivo della Fiat negli anni 90, nel 
quadro di un ritardo di sviluppo che, ancora negli anni 80, presentava una economia basata su 
settori tradizionali, con una forte frammentazione del sistema delle imprese ed un incremento  
consistente, in quel decennio, della disoccupazione (Caporale 1991; Leonardi – Nanetti 2010)3.  Era 
dunque visibile, nell’etnografia condotta tra il 1998 e il 2003, come gli operai locali costituissero un 
ceto privilegiato a livello locale, dotati di un salario stabile, relativamente elevato per l’area, e 
soprattutto si giovassero di un lavoro stabile, garantito, che aveva consegnato al passato “lavoretti”  
precari  e spesso in nero, tipici dell’esperienza lavorativa degli allora giovani operai di Melfi 
(D’Aloisio 2003; 2014).  

Come conseguenza di questo, la recente crisi di questi ultimi anni e la cassa integrazione hanno 
profondamente segnato l’esistenza degli operai: un benessere raggiunto del tutto fuori tempo, se 
confrontato con gli operai a livello nazionale, cui si aggiunge l’assunzione di una condizione di 
benessere tanto aspirata quanto di breve durata, se nell’arco di nemmeno un ventennio dall’apertura 
dello stabilimento lo scenario appariva radicalmente mutato. I consumi vistosi, l’assunzione di stili 
di vita (di consumo e di pleasure) sempre più ispirati al ceto medio, il fatto di aver messo su 

                                                        
3 Nel 1989 l’agricoltura e il settore delle costruzioni costituivano il 16,1% del valore aggiunto in Basilicata, rispetto al 
12,7% del Mezzogiorno e all’8,7 della media nazionale, mentre la disoccupazione passa dal 12,7% del 1980 al 21,2% 
nel 1989: Leonardo – Nanetti 2010: 49). 
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famiglie e acquistato un appartamento sono divenuti all’improvviso motivo di sconforto, e tre anni 
di cassa integrazione hanno segnato profondamente la vita quotidiana e, come si dirà più avanti, 
l’aspettativa verso il futuro.  

I nuovi operai già ceto medio, i privilegiati lavoratori stabili locali, le tute amaranto non prive di 
un’identità lavorativa percepita ed ostentata nel contesto locale, mettendo comunque tra parentesi le 
dure condizioni di lavoro sperimentate sin da subito ogni giorno, si sono confrontati in maniera 
inaspettata con una stretta delle loro condizioni materiali, col declino del loro benessere, con 
rinunce e debiti che hanno offuscato di angustie e preoccupazione  la vita di tutti i giorni.  

Ridurre le spese, le vacanze, modificare il tempo libero in direzione di un contenimento delle 
spese, questi i comportamenti che hanno fatto seguito alla crisi. Io stessa, che ero solita trascorrere 
serate in pizzeria, al bar, al cinema di una città come Foggia con le mie amiche operaie, ho visto 
modificarsi le nostre abitudini di socializzazione e il nostro modo di incontrarci. Ma ciò che pure è 
accaduto, come si evince dalle parole di Antonio riportate in apertura, è anche il modificarsi dei 
comportamenti e del senso stesso del lavoro: anche una piccola contrarietà, una difficoltà sul 
lavoro, che in passato veniva fatta rilevare al team leader e sottoposta all’attenzione dell’azienda, 
viene in questa fase lasciata cadere, così come ogni possibile rivendicazione riguardante i ritmi di 
lavoro, i turni o qualunque carenza sulla postazione di lavoro. Dinanzi al timore della possibilità di 
perdere il lavoro, di essere ulteriormente penalizzato dalla cassa, insomma nella complessiva 
situazione di incertezza, si realizza quel perverso patto tra flessibilità del lavoro e  condizioni di 
lavoro, efficacemente rimarcato da Gallino, per cui sotto la minaccia dell’eventualità di perdere il 
lavoro, di fatto divengono realizzabili, e di conseguenza accettabili, condizioni di lavoro 
peggiorative di livelli precedentemente acquisiti (Gallino 2007; 2014). Più ancora, è la complessiva 
percezione del futuro a modificarsi, a divenire più fosca e nebulosa, permeata da un senso di 
incertezza che concorre a dequalificare ulteriormente il significato del lavoro e a pervadere tutta 
l’esistenza.  
 

3. Tra fantasie e previsioni di corto raggio. Le prospettive future 
 

Io credo che il rischio di chiusura ci sia per tutti gli stabilimenti Fiat in Italia. Dopodiché sono convinto 
che Marchionne – riprova che questa idea non è soltanto mia ma è frutto di un’analisi anche 
collettivamente fatta – con gli ultimi annunci sulla possibilità di dare in prestito lo stabilimento di Melfi ai 
Giapponesi della Mazda, personalmente a me hanno confermato quello che temevo già dall’allora 
battaglia e polemica su Pomigliano: cioè, ho avuto l’impressione che lui non stesse cercando flessibilità 
degli impianti e maggiore produttività per poterla utilizzare lui stesso, ma per renderla appetibile ad altri 
gruppi industriali cui poter vendere, o addirittura affittare. (…)  E siccome però non può avvenire tutto 
per intero, come se tutti gli stabilimenti Fiat fossero in un pacchetto da cedere a qualcuno, lo si fa 
lentamente e gradatamente. Per via di questa strategia il tempo che occorre per costruire relazioni – lui le 
chiama partnership – insieme ad altri gruppi industriali, lui ricava il tempo per poter poi realizzare, 
attraverso il conflitto che genera tra uno stabilimento e l’altro, una maggiore sua forza, mettendoci in 
concorrenza gli uni con gli altri. Questa è la mia idea. 

(Giulio, 43 anni, licenza media, coniugato, due figli, operaio verniciatura, giugno 2013) 

 
In questo passo Giulio descrive con chiarezza lo stato d’animo diffuso, e al contempo le opinioni 

che molti lavoratori elaboravano localmente nel pieno della cassa integrazione, tra il 2012 e il 2014, 
almeno fino all’annuncio della produzione dei nuovi modelli di vetture. Uno stato d’animo che in 
parte si fonda su una serie di leggende metropolitane, alimentate anche dalla stampa, per lo più 
frutto di fantasia, che però, come sempre in questi casi, hanno molteplici valenze e sfaccettature. 
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Dall’altro lato, si tratta di considerazioni più realistiche e razionali, che traggono origine dai nuovi 
assetti societari che Fiat andava assumendo in quegli anni, e soprattutto dalla nuova configurazione 
che la distribuzione del lavoro, la sua allocazione, la sua stessa possibilità di prosecuzione si 
accingevano ad assumere nella nuova multinazionale FCA (Fiat Chrysler Automobile), realizzata 
nel 2014. Ma vediamo entrambi gli aspetti.  

Nei lunghi tre anni di cassa integrazione, molte leggende metropolitane hanno interessato lo 
stabilimento, a partire dalla possibilità che la fabbrica potesse essere venduta o “affittata”, come 
espresso dal nostro interlocutore, o anche dall’idea che grossi gruppi automobilistici, come Toyota 
o Volkswagen, potessero destinare in loco parte della loro produzione. Sono storie che ho sentito 
raccontare più volte, da semplici lavoratori o anche da sindacalisti avveduti, cioè meglio informati 
al di fuori delle vicende strettamente locali.  

Non è Melfi il primo caso di area industriale in crisi ad elaborare previsioni fantastiche, a metà 
tra le leggende metropolitane e la vera e propria mitopoiesi, in grado di aiutare ad affrontare e 
gestire, al meglio possibile, contraddizioni e  criticità altrimenti insolubili. Nell’idea di Bonato, le 
leggende metropolitane costituiscono un genere narrativo che mescola temi folklorici ed eventi 
assolutamente contemporanei, assolvendo l’importante funzione non solo di confrontarsi con gli 
eventi contraddittori del presente, ma soprattutto di consentire un’appropriazione di quegli stessi 
eventi sul piano del mito e del simbolo, che mescola reale e fantastico, con precise finalità 
protettive e rassicuranti (Bonato 2004). Analogamente, il caso della dismissione industriale della 
Fiat a Termini Imerese, realizzatosi con la chiusura del locale stabilimento nel novembre del 2011, 
ha rappresentato, nella ricostruzione che ne fa India, un interessante caso di mitopoiesi: l’autore ha 
infatti ricostruito, in termini etnografici, le proposte di riconversione dell’area formulate, in un caso 
specifico del 2013, da un ingegnere locale e sottoscritte da ex-lavoratori Fiat e da residenti 
dell’area, convergenti nell’idea di un parco turistico di ampie dimensioni, che avrebbe incluso un 
hotel, un parco acquatico, un velodromo, una ludoteca, un parco cinematografico. Si trattava 
ovviamente di un progetto di dubbia realizzabilità, che aveva però coinvolto ben 5000 firmatari 
(India 2013). Nell’interpretazione dell’autore, è proprio nello “spazio bianco” (ivi: 65) della 
disillusione generata dalla dismissione che si situa, da parte degli abitanti, la costruzione fantastica 
di un nuovo futuro, che si nutre della poetica della vocazione turistica siciliana e che, nei fatti, 
concorre a supportare il peso degli eventi e a traghettare fuori da un presente angosciante.  

È evidente come anche la mitopoiesi di varie possibilità di acquisto del sito industriale di Melfi 
da parte dei principali costruttori mondiali si collochi in questa scia, nella misura in cui recupera e 
valorizza la grande capacità produttiva della fabbrica e dei suoi lavoratori, facendone il perno su cui 
costruire la proiezione fantastica dei lavoratori stessi nell’alveo della produzione mondiale, 
attraverso marchi prestigiosi e di migliore tenuta sul mercato (da Volkswagen a Toyota). 

Per quanto attiene invece alle più realistiche valutazioni inerenti la fabbrica e le trasformazioni in 
corso, i lavoratori avevano grande lucidità circa il fatto che il nuovo assetto multinazionale, in 
quegli anni in corso di realizzazione e poi portato a termine nel febbraio del 2014, stava 
radicalmente trasformando la loro posizione nel futuro. Nel 2014, quando parte anche la produzione 
dei nuovi modelli, FCA Automobile (il nuovo assetto multinazionale) è già una realtà, il nuovo 
modello in produzione, la Jeep Renegade, è destinata al mercato statunitense e la sede legale 
dell’azienda fuoriesce dall’Italia, per la prima volta nella storia aziendale, per collocarsi in Olanda. 
La nuova multinazionale, nello spostare il core business e le aspettative di mercato negli Stati Uniti, 
dichiara con chiarezza un allargamento dei confini che inevitabilmente ha l’effetto di rendere Melfi 
una pedina in uno scacchiere più ampio, una nuova periferia, la piccola parte di un tutto aziendale, 
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entro cui fare previsioni sugli assetti della produzione e delle vendite diviene molto più complicato. 
Questo tipo di percezione era ed è ancora ampiamente diffuso tra i lavoratori, in linea con quanto 
gli esperti automotive rilevano a scala mondiale, circa il futuro complessivo del settore: l’industria 
delle industrie, secondo lo stereotipo novecentesco che la ha contraddistinta, vede ormai la Fiat 
relegare prevalentemente all’estero la produzione di vetture del segmento A e B (vetture piccole e 
utilitarie), mentre la produzione italiana nel 2013 ha toccato il suo minimo storico (390.000 vetture: 
Bubbico 2014: 16).  

Come racconta un operaio: 
 

Noi restiamo scettici, perché ci sono solo annunci giornalistici (…) Il mercato di queste due vetture, della 
500 e della Jeep, sta andando bene, ma poi… (…) Da noi è stata rimodernata una sola linea. Il futuro? Il 
futuro, Fulvia, come lo vediamo… intanto siamo enormemente preoccupati. Io per esempio, quest’anno 
farò 46 anni, lavoro in fabbrica da vent’anni, già fatti: ci rendiamo conto che non ce la facciamo più a 
sostenere quel ritmo, una scarsissima possibilità di riposare, si riposa a fatica, non si dorme più bene, i 
ritmi non si riescono a sostenere, la gente anziana, che lavora da vent’anni, dice che sulle linee di 
montaggio non ce la fa più. Perché devi sapere che nel frattempo sono aumentati i ritmi, non si sono 
ridotti. Guarda, abbiamo un tempo sequenziato in un minuto. La parte meccanica fa una macchina ogni 56 
secondi. (…) La cassa integrazione che da un lato ci ha devastato economicamente, ci ha fatto vacillare, 
ci ha tolto certezze, si era sgretolato proprio un pezzo di mondo, a cui prima non avevamo mai badato, 
perché abbiamo sempre lavorato qui. E poi la cassa integrazione lunga, con il timore di non essere 
chiamati, che potesse finire come a Pomigliano... Non ci hanno mai chiarito come sarebbe finita questa 
partita, una linea ristrutturata e un’altra no, che lasciava presagire che parte della fabbrica potesse restare 
fuori, esattamente come a Pomigliano.  

(Mario, 46 anni, operaio montaggio, licenza media, coniugato, due figli, delegato Fiom, ottobre 2014) 

 
Stanchezza, sfiducia e disillusione si colgono nelle parole di Mario, in un’intervista del 2014 che 

da una parte ha già contezza della ripresa della produzione, dall’altra esprime tutta la perplessità sul 
fatto che tale ripresa non può essere data per stabile e duratura. Come sottolineato da molti autori, le 
catene transazionali di valore scorporano la produzione, di volta in volta, in aree differenziate e 
temporaneamente funzionali a produrre con migliori condizioni (di costi, di manodopera, di 
efficienza o competenza produttiva), e nelle strutture reticolari che così si generano, secondo 
Gallino, ciascuna impresa, grande o piccola, è sottoposta a cascata a pressioni costanti da parte di 
altre imprese in altre parti del mondo, inducendo una crescente flessibilità del lavoro e temporaneità 
della produzione: una flessibilità figlia primogenita della globalizzazione, secondo una felice 
espressione sempre di Gallino, che accresce i margini di interesse e di necessità per le imprese di 
usare manodopera flessibile e di ricollocare opportunamente parti della produzione stessa (Gallino 
2007:37). Accanto a ciò, nell’analisi di Standing, la trasformazione delle imprese stesse in merce, 
con frequenti passaggi di mano e riassetti organizzativi, rende le condizioni del lavoro 
crescentemente precarie: da un punto di vista formale, la contrattualizzazione collettiva cede il 
passo sempre più a contratti individuali, accrescendo divisioni e gerarchie tra i lavoratori; dall’altra, 
le aziende nel loro complesso, con fallimenti, ristrutturazioni, cessioni o acquisizioni azionarie, 
subiscono un processo di mercificazione che, per sua natura, porta a diminuire i rapporti di lavoro a 
tempo indeterminato, aumentando la quota di contratti precari e richiedendo un incremento della 
flessibilità (Standing 2011; Dore 2005).  La consapevolezza di processi globali, incontrollabili per il 
singolo ma al contempo così stringenti e condizionanti nelle esistenze individuali, è ben diffusa a 
Melfi, e rende chiaro che le certezze che la Fiat aveva promesso al momento della nascita della 
fabbrica locale sono ormai irrimediabilmente consegnate al passato.  
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Conclusioni  
È indubbio che lo stabilimento di Melfi e la sua configurazione post-fordista abbiano promesso 

molto più di quanto siano riusciti a mantenere. Lo stabilimento sorge nel 1993 sulla base di una più 
ampia strategia aziendale quale atto di una rilocalizzazione interna, in un momento in l’azienda 
scontava una lunga crisi e tentava di rilanciarsi sul mercato interno ed internazionale; esso ha altresì 
attraversato, nell’arco di poco più di un ventennio, un andamento diverso se si guarda alla strategia 
aziendale stessa, da un lato, o agli esiti sui lavoratori, dall’altro.  

Dal punto di vista aziendale, la fusione con Chrysler ha consentito all’azienda di realizzare quel 
necessario passaggio mirante al superamento della dimensione meramente nazionale, non più 
adeguata per la produzione di auto: come rilevato da studiosi di settore, si è trattato di “tessere un 
mosaico di alleanze, modificando il perimetro aziendale e badando a dimensionarlo il più possibile 
sulle mappe cangianti della globalizzazione” (Berta, 2011: 28). Tale progetto, efficacemente 
realizzato dall’AD Marchionne e concluso nell’ottobre del 2014, ha indubbiamente restituito 
all’azienda una prospettiva futura del tutto impensabile nei limiti della sola dimensione nazionale. 
Oltre a ciò, non vi è dubbio che, a livello globale, l’automotive costituisca un settore che più di altri, 
negli ultimi anni, ha richiesto ai costruttori di accelerare i processi di trasformazione, a livello 
produttivo ed organizzativo,  per ridurre i costi, migliorare l’efficienza e  la qualità, far fronte ad 
esigenze di mercato sempre più rapide e mutevoli; nello stesso tempo  i rapporti con i sub-fornitori 
sono diventati sempre più stringenti e centrali, a causa delle crescente necessità di esternalizzazione 
di parti del processo produttivo (Trombini, Zirpoli 2013).  

Parallelamente, dal punto di vista antropologico, una prospettiva etnografica che si colloca “dal 
basso” e che ricostruisce esperienze e percezioni dei protagonisti dei processi in atto, non può che 
rilevare una forte scollatura dai progetti aziendali, rispetto agli esiti che si determinano nelle 
esistenze dei lavoratori, connotate da un presente di fatica e da un futuro incerto. In questo senso, il 
passaggio, all’arrivo della Fiat, ad una condizione di lavoro garantita e tutelata, l’auspicio delle 
classi dirigenti e di una ampia parte della popolazione locale di realizzare un rilancio economico a 
tutto tondo dell’area e della Regione, sono rimasti ampiamente disattesi, e anzi concorrono a 
rendere più amara la valutazione del presente, in cui lavoratori e  lavoratrici non più giovani hanno 
visto a rischio il proprio posto di lavoro, a fronte di uno scenario circostante di persistente mancato 
sviluppo e crescente disoccupazione. Il ventennio di vita dello stabilimento locale, dopo aver 
promesso una stabilità di salari e una certa sicurezza esistenziale, sembra riportare indietro i 
protagonisti verso un processo di precarizzazione, i cui caratteri sono più gravi e problematici che 
non la precarietà lavorativa sperimentata da giovani e senza carichi familiari. Anche le recenti 
assunzioni (circa mille), che nella primavera del 2015 hanno riaperto le speranze a livello locale, 
diffuse ed esaltate dalla stampa, non sembrano al momento aver modificato di molto l’orizzonte 
futuro dei più vecchi lavoratori: sono infatti questi ultimi che stanno sperimentando il confronto con 
una nuova, più giovane generazione operaia, la cui esperienza lavorativa e le cui aspettative, tutte 
da indagare, inevitabilmente divergono dall’esperienza di vita accumulata e dagli scenari futuri che 
caratterizzano l’orizzonte culturale delle ex-tute amaranto.  
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Carnival to propitiate the agricultural year: 
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Abstract: La rappresentazione de “I Mesi”, probabilmente originaria della Campania, 
sembrerebbe essere stata introdotta a Cercepiccola alla fine del XIX secolo. Si tratta di una sorta di 
drammatizzazione popolare che i trentatré personaggi, tutti di sesso maschile, recitano vestiti nelle 
fogge più varie in groppa ad asini e cavalli. La manifestazione, che generalmente si svolge l’ultima 
domenica di Carnevale, prevede due Pulcinella, un Arlecchino, due cenciunari (raccoglitori di 
stracci), un presentatore, un direttore d’orchestra, otto orchestrali, un padre, un nonno, i dodici mesi 
e le quattro stagioni. Tutti montano cavalli riccamente adornati ad eccezione del “mese di maggio”, 
degli “orchestrali” e dei “cenciunari” che montano asini. Il corpetto indossato soltanto da alcuni 
“mesi” è adornato d’oro; i monili possono andare da un minimo di un chilogrammo ad un massimo 
di due chilogrammi per ogni personaggio.  

 
Abstract: The pageant of the “months”, which probably came originally from Campania, was 

introduced to Cercepiccola, maybe, at the end of the nineteenth century. It is a kind of popular 
dramatization with thirty-three performers, all male, dressed in various costumes and riding on 
donkeys and horses. The pageant, which is usually held on the last Sunday of Carnival, features two 
Pulcinella characters, an Arlecchino, two rag-collectors, a master of ceremonies, an orchestra 
conductor, eight orchestra players, a father, a grandfather, four man acting as the seasons and 
twelve men acting as the month. All ride richly adorned horses, with the exception of the “month of 
May”, the “orchestra players” and the “rag-collectors” who ride donkeys. The waistcoat worn only 
by some of the month is trimmed with gold; the decorations may weight from a minimum of one 
Kilo to a maximum of two kilos for each character.  

 
Parole chiave: anno agricolo - carnevale - Cercepiccola - i Mesi - mascherata a cavallo  
 
Key words: agricultural year - carnival - Cercepiccola - masquerade on horseback - the Months 
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Introduzione 
«Siam fieri e baldi, siam pien d’ardore, di Cercepiccola noi siamo il fiore, e con la musica e 

l’armonia cantiamo tutti in compagnia». È con queste strofe di una delle canzoni popolari 
cercepiccolesi, nonché inno della comunità, che si anima la tradizionale manifestazione 
carnevalesca de I Mesi, evento in maschera che rappresenta una buona fetta della storia e della 
cultura del piccolo paesino della Valle del Tammaro, in provincia di Campobasso.  

Quella de I Mesi è una mascherata popolare a cavallo in cui ben trentatré figuranti vengono 
chiamati ad interpretare i dodici mesi e le quattro stagioni. L’evento si configurava inizialmente 
come un rito propiziatorio in cui i contadini mettevano in scena il ciclo produttivo dell’anno 
agricolo. In tanti addobbano il proprio destriero ed i corpetti da indossare con chili d’oro prestati, 
per l’occasione, da tutti i cittadini della comunità. 

La rappresentazione de I Mesi viene introdotta a Cercepiccola molto probabilmente tra la fine 
del 1800 e l’inizio del 1900. I versi e le canzoni sono stati tramandati oralmente di generazione in 

generazione. Le rappresentazioni non hanno 
avuto mai cadenza regolare, e le fonti 
permetterebbero un’esatta datazione solo a 
partire dal 1918. La manifestazione, che si 
svolge generalmente l’ultima domenica di 
carnevale, è una forma di drammatizzazione 
popolare, a cui partecipano in costume, in 
groppa ad asini e cavalli riccamente addobbati 
con coperte e pennacchi colorati, circa trentatré 
personaggi, tutti rigorosamente di sesso 
maschile: due pulcinella, un arlecchino 

(reintrodotto solo a partire dall’edizione del 2008, in foto), due cenciunari (straccioni), un 
presentatore, un direttore d’orchestra, un numero variabile di orchestrali (cavalcano asini), che 
solitamente raggiunge un massimo di otto; un nonno (il secolo), un padre (l’anno), dodici mesi e 
quattro stagioni (figure femminili interpretate ugualmente da uomini). I costumi, per la maggior 
parte antichi, variano notevolmente tra i diversi personaggi, ognuno dei quali rappresenta la vita 
ciclica della natura vista dal contadino. Il corpetto indossato solo da alcuni mesi è tutto addobbato 
d’oro e il suo peso varia da uno a tre chilogrammi. La manifestazione inizia la mattina, con il 
raduno dei personaggi e la sfilata nel centro storico, per proseguire fino al pomeriggio con un 
numero variabile di repliche. Durante la rappresentazione, i cercepiccolesi offrono bevande e 
frittelle sia agli attori che agli spettatori e la sera si festeggia con canti popolari e balli1. 

Una tradizione, questa de I Mesi, presente in molte comunità italiane, soprattutto campane2. In 
Molise, oltre a quella di Cercepiccola, si possono annoverare anche I Mesi di Sepino e Bagnoli del 
Trigno (cfr. Gioielli 1995). Tracce della manifestazione sono riscontrabili anche in Basilicata e 
Puglia (cfr. Spera 1980a, 1983, 1984). 

                                                             
1 http://web.tiscali.it/cercepiccola/ 
2 Tra i vari comuni campani che vantano la manifestazione de I Mesi si trovano Amorosi, Aquara, Casale di Carinola, 
Castelvenere, Cerreto Sannita, Cusano Mutri, Faicchio, Tuoro e Cupa frazioni di Sessa, Aurunca, Sant’Agata dei Goti, 
San Lorenzello, San Olevano sul Tusciano, Stio, ecc. (La Vigna 2008: 11). A questo elenco si può aggiungere, tra gli 
altri, anche il comune di Acerra (NA). 
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Ma è proprio con la Campania che la studiosa nonché cercepiccolese Michelina La Vigna ha 
incentrato una propria ricerca volta a cogliere le analogie della mascherata con la versione 
tramandata nel piccolo centro della Valle del Tammaro.  

«[…] il numero dei figuranti nelle rappresentazioni campane considerate non è mai superiore a 
14 o 15. In esse c’è sempre un Presentatore dell’intera manifestazione che, a seconda dei paesi, è 
rappresentato da Capodanno, padre dei Mesi, o da un personaggio denominato Volante o 
Annunziatore. È sempre presente nelle recite di quella zona un solo Pulcinella e mai più di uno, che 
scambia battute e battutacce con il presentatore, per dare maggiore allegria, o in qualche caso 
interloquisce con i Mesi. 

Spesso alcuni mesi sono rappresentati da uomini travestiti da donna, ma le quattro Stagioni sono 
sempre assenti.  

La figura del Nonno, presente a Cercepiccola, non esiste nelle versioni campane, come non 
esistono quella del Direttore d’orchestra e del Presentatore (quest’ultimo, come ho già accennato, 
viene interpretato dal Padre dei Mesi o dal Volante). Agli orchestrali, se sono presenti nel cast della 
rappresentazione, non viene mai affidata una parte recitata. 

Maggio non è rappresentato sempre come un Conte, Agosto non è sempre un Medico e Aprile 
spesso è una sposa3.  

L’abbigliamento dei figuranti in Campania non è molto ricco, fa riferimento soltanto al mese che 
si rappresenta e gli ornamenti più frequenti sono i fiori, la frutta e gli arnesi tipici del periodo […]. 
Gli asini o i cavalli, quando ci sono, vengono addobbati in modo contenuto.  

I testi sono costituiti solitamente da versi che inneggiano alle caratteristiche dei Mesi – gennaio 
freddo, febbraio corto, novembre seminatore, ecc. – e celebrano l’avvicendarsi naturale delle 
coltivazioni, il lavoro nei campi dei contadini, la speranza di un abbondante raccolto, il procedere 
ordinato come madre Natura ha stabilito.  

La struttura portante della recita è, quindi, data proprio dal contenuto nel suo insieme che, sia 
esso espresso in italiano o in dialetto, recitato o cantato, è sempre lo stesso.  

La constatazione che faccio a questo punto è che ci sono delle affinità tra le recite di 
Cercepiccola e quella degli altri paesi presi in esame, proprio rispetto al contenuto dei versi base. 

Nella rappresentazione di Cercepiccola, però, gli elementi complessivi assumono un carattere 
accentuato in tutto, dovuto, a mio parere, ad una manifesta volontà di dare maggiore originalità e 
bellezza alla recita e, soprattutto, ad un forte desiderio di personalizzarla, attraverso un 
rimaneggiamento della tradizione stessa.  

Ne I Mesi di Cercepiccola i testi abbondano di parti scritte con stili letterari diversi; 
l’abbigliamento e gli ornamenti sono molto ricchi e sfarzosi; il numero dei personaggi è abbastanza 
elevato e costituito da figure anche non appartenenti alla tradizione» (La Vigna 2008: 12-13). 

Grande enfasi, dunque, per la maschera cercepiccolese che, l’ultima volta, toccò ufficialmente il 
proprio apice nel 2008. Infatti, aiutata anche dalle nuove tecnologie (che fino alla precedente 
edizione del 1996 erano ancora inesistenti o contenute), la rappresentazione si diffuse a macchia 
d’olio sulla rete tramite video su YouTube, foto e commenti su Facebook e sui principali social 
network. Inoltre, grazie proprio alle tecnologie digitali, nessuna altra edizione de I Mesi ha 
permesso la produzione di un così alto numero di materiale audiovisivo e fotografico. Non sono 
mancati i “canali secondari” rappresentati, ad esempio, da produzioni amatoriali non solo inerenti la 

                                                             
3 A Cercepiccola il mese di Maggio raffigura un Conte Reale, il mese di Agosto è un «famoso psichiatra-otorino-
laringoiatra» e le vesti della sposa sono indossate dall’Estate.  
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stessa manifestazione ufficiale. È documentata, ad esempio, la pubblicazione di un racconto, in stile 
fanfic4, intitolata “Gli Spiriti della Natura” e riportata prima a puntate e poi in versione integrale su 
diversi numeri del periodico “Il Comune di Cercepiccola Informa”5.  

Tornando sul fronte ufficiale, l’ente comunale, ha così descritto la manifestazione in un apposito 
dvd realizzato per l’evento: «Non è di certo consueto vedere due pulcinella che in veste di banditori 
girano il paese a cavallo per annunciare che di li a poco si potrà assistere alla rappresentazione de I 
Mesi.  

Cosa siano I Mesi i cittadini del centro alle porte di Campobasso lo sanno bene. Nei giorni 
precedenti l’ultima domenica di Carnevale, infatti, tutti sono impegnati nella preparazione di 
bevande e frittelle per accogliere gli ospiti molisani e stranieri della manifestazione. Questi ultimi 
hanno invece a disposizione almeno tre occasioni in una sola giornata per apprezzare una tradizione 
che dalla fine del XIX secolo racconta l’alternarsi delle stagioni e la sua influenza sulla vita della 
comunità contadina.  

La parata a cavallo che narra l’alternarsi delle stagioni e la sua influenza sulla vita di una 
comunità contadina inizia, infatti, la mattina alle 10.00 con il raduno dei personaggi e la sfilata nel 
centro storico per proseguire fino al pomeriggio con repliche alle 12.00 e alle 14.30. è in questi 
momenti che si può ammirare uno spettacolo davvero particolare. Nelle piazze e nei larghi del 
paese, più comodi per i cavalli e per gli asini che sono i grandi protagonisti della scena, e per i 
turisti attirati dalla curiosità, recitano i loro versi trentadue personaggi in costume. I due pulcinella, 
che già la mattina hanno scomposto la comunità facendo da banditori dell’invito a partecipare. Due 
cenciunari (straccioni), un presentatore, un direttore d’orchestra, un numero variabile di orchestrali, 
un nonno che rappresenta il secolo, un padre incarnazione dell’anno, dodici mesi e quattro stagioni. 
Da questa edizione (2008) anche arlecchino è tornato a far parte di questa stravagante famiglia. 
Tutti, anche i ragazzi conoscono i versi che ogni mese recita per descrivere le proprie caratteristiche 
e le loro ripercussioni sulla vita dell’uomo. Parole antiche, imparate a memoria di generazione in 
generazione nei secoli passati e che negli ultimi anni sono state trascritte affinché ognuno possa 
farle proprie. Affinché, quindi, ognuno possa realizzare il desiderio di essere chiamato come 
interprete di uno dei personaggi. Un desiderio sentito da tutti i membri della comunità poiché 
ricoprire il ruolo di un mese o degli altri protagonisti rappresenta un momento di orgoglio e di 
legame con la propria terra. Per farlo sono necessarie due caratteristiche importanti: bisogna essere 
cercepiccolesi doc e avere una buona capacità interpretativa. Ma bisogna, comunque, sopra ogni 
cosa, essere pronti a mettersi in gioco e a scherzare su se stessi. Questo vale soprattutto per chi 
interpreta le stagioni che nell’immaginario collettivo sono di sesso femminile. Tale immaginario si 
scontrava con la realtà del XIX secolo quando era ritenuto sconveniente per una donna dedicarsi 
all’arte della recitazione. Per questo ancora oggi le stagioni sono interpretate da uomini travestiti da 
donna. Spesso vengono scelti ragazzi giovani, dalle fattezze ancora delicate per rendere più 
credibile la loro identità al femminile. Ma a volte il ruolo viene affidato a ragazzi dalla personalità 
istrionica  ma non certo dal fisico longilineo o dai modi leggiadri. Questo consente di mantenere 
l’antica tradizione di rendere in modo divertente, giocando sull’ambiguità dei figuranti.  

                                                             
4 Una fanfiction o fan fiction (abbreviato comunemente in fanfic, FF o fic) è un’opera scritta dai fan (da qui il nome) 
prendendo come spunto le storie o i personaggi di un’opera originale, sia essa letteraria, cinematografica, televisiva o 
appartenente a un altro medium (https://it.wikipedia.org/wiki/Fanfiction).  
5 http://bovix.altervista.org/giorn.htm 
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Il cast è ricco e vario, come ricchi e vari sono i costumi che vengono impiegati6. L’oro che 
addobba il corpetto indossato da alcuni dei mesi (foto) ha un peso che 
varia da uno a tre chilogrammi. Collane, lacci e bracciali adornano i 
pettorali, i cappelli e i mantelli dei vari figuranti. Uno scintillio che 
rende regale il costume ed esalta la figura del personaggio ponendolo 
elegantemente all’attenzione del pubblico. L’oro viene prestato un po’ 
da tutte le famiglie del paese agli interpreti che lo restituiscono alla fine 
della messa in scena7. Un carnevale davvero particolare, dunque, 
quello di Cercepiccola che tra le sue peculiarità ha quella di non avere 
una cadenza fissa. Le fonti storiche permettono, in effetti, un’esatta 
datazione solo a partire dal 1918.  

L’edizione 2008, fortemente voluta dall’amministrazione comunale 
e allestita dal gruppo di direzione artistica ha permesso dunque la riscoperta della manifestazione 
dopo dodici anni. L’occasione non è sfuggita ai tanti cittadini di Cercepiccola emigrati in passato in 
cerca di fortuna. Nei giorni di preparazione de I Mesi sono tornati in paese portando con loro altri 
ospiti delle comunità straniere attirati proprio dalla descrizione della manifestazione fatta dai 
cercepiccolesi che vivono e lavorano all’estero. Ma anche gli stessi molisani sono giunti un po’ da 
tutti i centri della regione per assistere a questo peculiare momento di cultura e aggregazione. Si è 
trattata, dunque, di un’occasione promozionale davvero importante per la comunità. Un altro tuffo 
nella tradizione ha consentito la riscoperta dei semi di saggezza contenuti nei testi della musica 
popolare. Il gruppo folk, infatti, si è esibito in una serie di melodie nate in quel passato in cui si è 
costruita la specificità delle terre molisane. La manifestazione non poteva non chiudersi con l’inno 
dei cittadini di Cercepiccola che in ogni occasione importante viene utilizzato per ribadire 
l’orgoglio dell’appartenenza e del legame con la propria terra8».  

Ma qual è il significato simbolico de I Mesi? Su tale quesito ci si è interrogati in occasione della 
rappresentazione del 2014 dove, in via del tutto eccezionale, a mettersi in gioco sono stati i 
giovanissimi della comunità (di età compresa tra i 6 ed i 18 anni).  

Ad anticipare la manifestazione, infatti, un apposito convegno con il quale si è voluto 
ripercorrere il significato che tale rappresentazione ha non solo per Cercepiccola, ma anche per il 
Molise, l’Italia e per alcuni paesi europei che, nel proprio bagaglio culturale, conservano una simile 
tradizione. 

Corposo ed interessante l’intervento del giornalista Mario Gioielli che ha presentato le diverse 
rappresentazioni della maschera de I Mesi in molteplici regioni italiane: «La maschera de I Mesi 
possiede una simbologia forte oltre ad essere l’evento carnevalesco più diffuso. Lo scorrere del 
tempo, il calendario, il ciclo lunare sono elementi che hanno fondamentale importanza per l’uomo 
oltre ad ispirare produzioni artistiche e letterarie. Ogni mese ha la sua importanza che porta degli 
insegnamenti che non vanno modificati, insegnamenti che traggono le proprie origini dalla vita 

                                                             
6 I costumi usati per la rappresentazione, in panno, seta e raso, vengono conservati nelle case private e riadattati o 
cuciti ex novo per i nuovi protagonisti che, via via, si sostituiscono ai vecchi. 
(http://www.archeomolise.it/antropologia/10158-il-carnevale-di-cercepiccola.html) 
7 Alcuni “mesi” portano un cappello di paglia addobbato d’oro. Un discorso a parte merita il corpetto che, indossato 
soltanto da alcuni dei mesi, viene anch’esso adornato di oro. L’oro, da un minimo di un chilo a un massimo di due per 
ogni personaggio, viene ricercato dai protagonisti presso parenti e amici, cucito appositamente e contrassegnato da fili 
di cotone o di seta di diverso colore, corrispondenti alle famiglie che lo hanno prestato, di cui viene tenuto un elenco a 
memoria delle loro donazioni (http://www.archeomolise.it/antropologia/10158-il-carnevale-di-cercepiccola.html). 
8 DVD I Mesi, distribuito dal Comune di Cercepiccola, 2008, min. 3.00-9.02. 
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contadina e che quindi legano a sé, nei versi e nelle canzoni, le principali attività agricole di quel 
periodo e sembrerà ovvio che modificare uno stornello porterà a non capire cosa si compisse nel 
ciclo contadino in quello specifico momento dell’anno. I Mesi inoltre rappresentavano anche una 
sorta di “appunto artistico”: la loro rappresentazione, infatti, era un promemoria per il contadino sul 
lavoro da svolgere in un determinato periodo dell’anno. Modificare il testo della recita voleva dire 
stravolgere il lavoro anche se, siccome tradizioni tramandate oralmente, era impossibile evitare 
qualche piccola modifica anche se, alla fine, il senso della recita restava immutato. Le maschere de 
I Mesi sono presenti quasi in tutte le regioni italiane, con le proprie varianti e forme diverse relative 
sempre e comunque all’anno agricolo di quella zona. Alcuni mesi sono simili, hanno gli stessi 
oggetti, dicono e cantano cose simili, altri differiscono del tempo solare di un mese (quello che è 
giugno in un luogo è luglio in un altro), in alcune zone i mesi viaggiano a piedi, in altre cavalcano 
animali, in altre ancora sono su carri (il tutto testimoniato attraverso documenti storici, frutto di un 
approfondita ricerca compiuta dal giornalista in cui queste somiglianze sono state ben messe in 
evidenza). I Mesi, in sostanza – conclude Gioielli – rappresentano piccoli musei di civiltà contadina 
e di vita paesana, messi in scena in alcune aree della penisola a partire dal 1800»9 anche se a 
Cercepiccola la prima rappresentazione viene datata, anche se con molti dubbi, al 1918. 

In un suo articolo del 200810, infatti, Gioielli ricostruisce la storia delle varie rappresentazioni de 
I Mesi di Cercepiccola. Dopo quella del 1918 (dubbia poiché si sarebbe tenuta in pieno periodo 
bellico), la maschera è andata in scena negli anni 1923, 1929, 1933, 1938, 1948, 1957, 1968, 1973, 
1978, 1986, 1994, 1996, 2008 e 2014 (edizione ragazzi). Una nuova rappresentazione è in 
programma per il 26 febbraio 2017. 

L’attestare la nascita della mascherata ai primi anni del 1900 potrebbe trovare riscontro in un 
elemento della recita stessa costituito dalle parti cantate11. Infatti, nella mascherata cercepiccolese, 
oltre alle parti recitate, per lo più in rima, sono presenti diverse canzoni intonate, però, solo da 
alcuni personaggi: dal Primo Pulcinella, da alcuni Mesi (Marzo, Aprile, Maggio), dalle Stagioni e 
dal gruppo folk composto, in questo caso, principalmente da donne (l’unico ruolo affidato in questa 
mascherata al “gentil sesso”. Le donne, le giovani ma anche le bambine della comunità indossano, 
per questa occasione, l’abito tradizionale delle pacchiane cercepiccolesi che descriveremo nelle 
pagine a seguire). Le canzoni intonate dai mesi di Aprile, Maggio e dalle Stagioni hanno tutte la 
stessa melodia (tranne per una piccola variazione iniziale esclusiva del mese di Maggio). Il mese di 
Marzo condivide la melodia della propria canzone con le note del motivetto “Questo piccolo 
concerto” intonato dalle pacchiane in uno dei momenti iniziali della manifestazione. Particolare è il 
caso della canzone del Primo Pulcinella, vero elemento che potrebbe attestare il periodo d’origine 
della mascherata. Infatti, la melodia di questo motivetto ricorda una versione accelerata della più 
famosa canzone napoletana “Palummella zompa e vola” 12 del 1873 (artista anonimo), nata come 
satira contro il Regno d’Italia nonché lamento alla perduta libertà del meridione all’indomani di 
quella che per taluni (ad esempio i “Briganti”) era ritenuta una conquista ingiusta. Sorgono a questo 
punto alcune ipotesi: a) se il Primo Pulcinella della festa cercepiccolese avesse sempre intonato la 

                                                             
9 Gioielli Mauro, intervento al convegno “Il significato simbolico de I Mesi”, Cercepiccola 23/02/2014. Cfr. 
http://molisetabloid.it/cercepiccola-il-significato-simbolico-della-maschera-de-i-mesi-la-comunita-si-prepara-allevento-
del-2-marzo/ 
10 Gioielli, Mauro (a cura di). 2008. Carnevale a Cercepiccola. EXTRA, settimanale, anno XV, n. 4, sabato 2 febbraio: 
16-17. 
11 L’aspetto musicale della maschera de I Mesi è stato analizzato dallo stesso Mauro Gioielli nel volume Memorie 
Sonore. Argomenti di Etnomusicologia Molisana, Edizioni Tratturo, Isernia, 2006. 
12 Si noti qui un ulteriore riferimento a Napoli e alla Campania.  
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propria canzone con questa melodia, la nascita ufficiale della tradizione del piccolo comune 
matesino potrebbe attestarsi proprio tra il 1873 e il 1918, prima data di cui sembrerebbe esserci 
traccia della messa in scena de I Mesi; b) il Primo Pulcinella potrebbe non aver avuto una parte 
cantata la quale potrebbe essere stata introdotta solo in un secondo momento, o magari la melodia 
del motivetto era diversa prima del 1873, cosa che allargherebbe di molto l’ipotetico periodo a cui 
far risalire l’origine della maschera. Ma fra le ipotesi presentate, quella che sembrerebbe essere più 
accreditata è la prima. Tale conferma giungerebbe sia da fonti storiche che vedrebbero l’apparizione 
della maschera de I Mesi in Italia solo a partire dal 1800 (come nel già riportato intervento di Mauro 
Gioielli), che dal già citato studio condotto dalla La Vigna (2008) circa il presunto autore della 
recita di Cercepiccola, studioso (tra le altre cose) di criminologia e di brigantaggio. Ma 
affronteremo questo argomento più avanti. 

Anche la scelta dei personaggi segue regole precise13: come anticipato tutti gli interpreti, 
aderendo alla vecchia regola del teatro romano, devono essere rigorosamente di sesso maschile, 
anche in quelle parti che raffigurano personaggi femminili (le stagioni). Queste, infatti, vengono 
scelte tra i più giovani della comunità, specie tra coloro che da poco hanno compiuto la maggiore 
età, per via dei lineamento del viso ancora dolci e delicati, più simili e camuffabili a quelli di una 
donna. Inoltre, di rappresentazione in rappresentazione viene chiesta la disponibilità ai vecchi 
interpreti di mettersi nuovamente in gioco. Solo in caso di rifiuto per i motivi più vari si passa alla 
scelta di un nuovo attore, che sia cercepiccolese di nascita o di residenza o in qualche modo legato a 
queste radici.  

Tornando alla storia de I Mesi di Cercepiccola, nel 1957 l’allora sindaco, il compianto Michele 
Tata venuto a mancare nel corso del 2016, descriveva l’evento sul quotidiano “Il Tempo”: «Chi 
volesse farsi un’idea dell’originalità della rappresentazione dei Mesi […] potrebbe studiarsi un po’ 
tutte le feste carnevalesche, e lo farebbe invano. La verità è che essa fa stare in vivissima, insolita 
attesa. Ciò che qui importa riconoscere è che il fondamento di questa Festa dei Mesi è ancora l’idea 
che una intima fusione di canti, poesia, musica ed azione scenica per svolgere un componimento 
folkloristico sia il migliore veicolo per introdurre l’uomo dell’era moderna nel vivo delle tradizioni, 
dei costumi e del folklore locale, dove gli elementi fantasiosi hanno una parte preponderante che 
culmina coi desideri semplici e schietti del popolo. Pur tra l’eccezionale fasto cui sarà informata la 
“mascherata”, vi si scorgerà, così, un senso di umanità e di freschezza dotato di comunicativa e di 
un connubio mirabile tra canti, musica e recite. Per questo la manifestazione (già presentata da “Il 
Tempo” con vastissima, insperata risonanza), merita di essere attentamente seguita. […] Il 
Comitato Pro Loco ha diffuso un manifesto: “Originale, tradizionale maschera dei Mesi a 
Cercepiccola il 24 febbraio. Imponenza della rappresentazione, imperniata sul numero dei 
personaggi (34 persone con altrettanti quadrupedi riccamente addobbati), ogni personaggio un 
capitale, per sfarzo di costumi antichi, sfoggio di broccati di ogni colore; ori a profusione a ricoprire 
i protagonisti; Folklore, varietà di canti e recite allieteranno gli interventi; […] durata della 
mascherata due ore circa; vi saranno quattro repliche14”. Vogliamo fermarci qui, su questa parola 

                                                             
13 In passato un manto di segretezza avvolgeva le riunioni preparatorie della recita, alle quali era difficilissimo 
partecipare, mentre oggi il criterio per l’attribuzione delle parti è la volontarietà. Agli interpreti si richiedono: 
sufficiente disinvoltura per sostenere il giudizio del pubblico, voce robusta e resistenza fisica, per la lunga durata della 
manifestazione ed il clima quasi sempre invernale (http://www.archeomolise.it/antropologia/10158-il-carnevale-di-
cercepiccola.html). 
14 La manifestazione si svolge, in genere, l’ultima domenica di Carnevale e viene replicata, solitamente, quattro volte 
nel corso della giornata, in quattro punti del paese che non corrispondono né ai punti cardinali né ad aree spaziose ma ai 
luoghi dove sorgevano in passato le abitazioni delle persone eminenti del paese (p.zza Lombardi, c.so Umberto, c.so 
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“replica”. Che se i bravissimi personaggi riuscissero ad allietare veramente gli intervenuti, che si 
preannunziarono numerosissimi (da Sepino, San Giuliano del Sannio, Cercemaggiore, Baranello, 
Vinchiaturo, Busso, Mirabello, Sassinoro, Morcone, Campobasso, ecc.), sarà l’inizio della 
confortante introduzione, nella generazione presente e massimamente futura, delle tradizioni, dei 

costumi antichi, canti, musica locali che or sono nove anni 
in cui hanno segnato il passo»15. 

Come si è avuto modo di capire la manifestazione 
cercepiccolese non ha mai mostrato una cadenza regolare, 
venendo messa in scena talvolta con un intervallo di tempo 
di appena due anni fino ad un massimo di dodici anni come 

fu nel 2008 dopo quella del 1996. Ciò si deve, oggi, principalmente alla grande mole di lavoro 
necessaria per organizzare l’imponente rappresentazione. Un’altra ipotesi, invece, vede la 
mascherata avere una cadenza regolare di cinque anni dovuta principalmente al fatto che nel piccolo 
comune matesino venivano inscenate, oltre a I Mesi, almeno altre quattro rappresentazioni 
carnevalesche (tra queste la sempre napoletana 
Zeza16 – della quale si ripropone il copione di 
seguito e una foto (a sinistra) di una 
rappresentazione cercepiccolese – La Reginella 
(foto a destra), anch’essa manifestazione 
carnevalesca di origine campana, La licenza di 
carnevale e Marchesella)17 e, pertanto I Mesi e le 
altre mascherate venivano inscenate ogni qual volta 
il ciclo delle cinque rappresentazioni veniva a 
chiudersi. Queste manifestazioni hanno in comune 
alcuni personaggi come i Pulcinella.  

 
                                                                                                                                                                                                          
Vittorio Emanuele e c.so S. Salvatore). La prima recita, della durata di un paio d’ore, ha luogo verso le 10 e, solo dopo 
una breve sosta in cui agli attori vengono offerte bevande alcoliche, frittelle e cibi tipici del periodo, riprende per 
terminare all’imbrunire (http://www.archeomolise.it/antropologia/10158-il-carnevale-di-cercepiccola.html). 
15 Tata, Michele. 1957. La “Festa dei Mesi” domani a Cercepiccola, «Il Tempo», cronaca del Molise, Anno XIV, n. 53, 
venerdì 22 febbraio: 4 
16 La Zeza è una scenetta carnevalesca, cantata al suono del trombone e della grancassa. Vide probabilmente la luce 
nella seconda metà del Seicento. Zeza (oggi anche appellativo napoletano per indicare una donna “civettuola”) era 
originariamente un nome proprio: il diminutivo di Lucrezia (moglie di Pulcinella nella commedia dell’arte). Questo tipo 
di spettacolo nacque dunque nell’ambito delle rappresentazioni legate a questo personaggio […]. 
Da Napoli si diffuse presto nelle campagne adiacenti, con caratteri sempre più diversificati nelle altre regioni del Regno 
(se ne trovano tracce, ad esempio, in Basilicata e Puglia. Cfr. Spera 1980b). Almeno fino alla metà dell’Ottocento la 
Zeza veniva rappresentata nei cortili dei palazzi, nelle strade, nelle osterie e nelle piazze. Le parti femminili erano 
interpretate da soli uomini perché le donne non potevano essere esposte alla pubblica rappresentazione (tradizione che 
si conserva ancora oggi). La sua sparizione dalle piazze e dalle strade di Napoli, dove aveva preso vita, era stata 
determinata dai divieti ufficiali emanati nella seconda metà dell’Ottocento, infatti essa era stata proibita dalla polizia 
“per le mordaci allusioni e per i detti troppo licenziosi ed osceni”. A causa di questi divieti, la canzone di Zeza si spostò 
più nell’entroterra, dove è sopravvissuta fino ad oggi. 
Questo spettacolo è ancora presente in alcune province irpine, e può essere considerata un pezzo di teatro popolare 
prettamente campano […]. (https://it.wikipedia.org/wiki/Zeza). 
17 «Anche in Irpinia si mette in scena la Zeza, in comune di Pratola Serra c’è persino un luogo chiamato “Ponte Zeza”, i 
comuni interessati sono quelli della Media Valle del Calore, particolarmente Venticano. Nel Beneventano, invece, 
precisamente a Calvi e Amorosi, si metteva in scena “La Reginella” una commedia di attori maschi travestiti; il motivo 
era quello della principessa promessa sposa ad un marito indesiderato, erano presenti, inoltre, una serie di personaggi 
simbolici, dal carabiniere al diavolo» (https://ricercaetnografica.wordpress.com/2013/02/22/troia-lo-sposalizio-di-
carnevale/). 
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Il testo della Zeza (versione breve18) 
 
Narratore: Uagliù stevt’attent almen’ ‘n mument’. Vulém raccuntà ‘na storia bella. ‘na storia bella. A stu 
Pull’c’nella, fessone scurnacchiato vedet’ che cacch’è captat’  
P’ Zeza e Vicenzella, s’ nun se stev’attent’, pigliava ‘mmez’all’inguine un fendente, un gran fendente. Ma 
po’, com’ succed’, in casa e ‘mmez’ a via,  
tutt’ f’nisc’ in gloria e così sia. Iamm’ ià. Abbiàm o ce ne iàmm?  
 
Pulcinella: Zeza vire ca io mo jesco statte attient’a sta figliola, tu che sì mamma dalle bona scola.. 
Tienetella ‘nzerrata nun la fà prattecare ca chella ca nun se sape se pò ‘mparare, uè se pò ‘mparare.  
 
Zeza: Nun ce penzare a chesto marito bellu mio, ca a ‘sta figlia me l’aggio ‘mparat’io.. I’ sempe le sto a 
dire ‘na femmena ‘nnorata è cchiù de ‘nu tesoro assai stemmata 
  
Pulcinella: Vuie vedite signori mieie a me che me succede ‘nnant’a sta chiappa ‘e ‘mpesa de mugliera, 
aiere jette a casa e stutata stev’a cannela n’ommo annascuso sott’’o lietto steva. Zè!Che ce faceva?  
 
Zeza: Mala Pasca ca te vatta dint’’a stu bruttu naso, chillo era Don Fabrizio ‘o patrone ‘e casa, vuleva la 
mesata de lu mese passato si nun era pe me ive carcerato, ive carcerato.  
 
Pulcinella: Sarrà comme tu dice io mò me n’aggia ire, Vicenzella da ‘sta fenesta fa’ trasire. Mugliera 
stance attienta penza ca so’ ‘nnorato nun fà ca torno a casa ‘ncurunato. Torno ‘ncurunato. (Pulcinella va 
via)  
 
Zeza: Sì pazzo si te cride c’aggio ‘a tenè ‘nzerrata chella povera figlia sfurtunata! La voglio fà scialare cu 
ciento nnammurate cu prievete, signure e cu li surdate. Pure cu ‘e surdate! .  
 
Vicenzella: Oi mamma mà che veco! Nn’è chillo Don Nicola? Mò proprio sarrà asciuto dalla scola! Si 
chillo me vulesse, io me lo spusarria e cchiù sotto de tata nun starria. Tata nun starria.  
 
Don Nicola (entrando): Bennaie tutto lu munno ‘stu spantu de biddizza, comm’a sumaru io tir’’a capizza. 
Pe’ chesta faccia bella nun trovo cchiù arricietto, de lacreme aggio ‘nfuso tutto lu lietto, aggio pisciat’’o 
lietto!  
 
Zeza: Credite a me zì abbate ‘sta povera figliola, sbarèa sempe quanno stace sola, nun penza cchiù a 
nisciuno  
 
Vicenzella: Tu m’haje da ‘nguadiare Zeza: Si no essa stessa mò se và a scannare! Uè se và a scannare.  
 
Pulcinella (entrando): Senza ca tu te scanne te faccio io ‘stu servizio.  
 
Zeza: Marì ferma ca vaje ‘mprecepizio!  
 
Vicenzella: Via tata mio perdoname cchiù non lo voglio fare.  
 
Pulcinella: A tutt’e tre ve voglio addecreare!  
 
Zeza e Vicenzella: Uè ce vò addecreare!  
 
Zeza: Hai fatto ‘na gran cosa tiratella la mano!  
 

                                                             
18 Esistono, infatti, diverse versioni della rappresentazione della Zeza, alcune più snelle come quella riportata in queste 
pagine, ed altre più corpose. L’intero copione viene in alcuni casi recitato e in altri cantato.  



142 

 

Pulcinella: Vattenne zucculona ruffiana...  
 
Zeza: A me...và muore acciso!  
 
Pulcinella: Tu me faie esse ‘mpiso!...  
 
Zeza: Tu che canchero ‘ncapa t’haje miso? ‘Ncapo t’haje miso!  
 
Don Nicola: Arreto arreto t’’o metto ‘stu piezzo ‘e cacafuoco!... Cu Don Nicola haje fatto malu juoco!  
 
Pulcinella: Pietà, misericordia! Io aggio pazziato..  
 
Zeza: Vì comme tremma mò ‘stu sciaurato! Sciù..pe’ chi t’è nato!...  
 
(Don Nicola spara tra le gambe di Pulcinella)  
 
Vicenzella: Si tu me vuò bene nun m’accider’a tata, nun me tene ‘a mente ‘sta jurnata!  
 
Don Nicola: La voglio pe’ muglieri. Che dici?...Sei contenti?  
 
Zeza: Rispunne ‘nzallanuto.... nun lo senti? ..nuto nun lo senti?  
 
Pulcinella: Gnorsì songo contento, maie cchiù io ‘na parola m’hanna cecà si ‘a dico a don Nicola!.... Ma 
vuie signori mieie nun ve ‘nzurate maie, pecchè cu ‘na mogliera passate ‘nu guaio!... Passate ‘nu guaio!  
 
Zeza: Via dateve la mano puzzate godè ‘ncocchia!..  
 
Pulcinella: Uno ne cade e n’ato ne sconocchia!...  
 
Vicenzella: Maritu bello mio!  
 
Don Nicola: Mugliera de stu core....  
 
Zeza: Tutte faccia godè Copint’ammore!... Dè Copint’ammore!  
 
Fronne e tammurriate: Ih quante me ne fa’ chesta ccà abbascio, vò marita’ la figlia e port’’a pressa... E và 
dicenno ca tene li ccasce, dinto ce tene ‘e caccavelle ‘e Sessa.....  
Carnevale và e vene nuje ce ne jammo e nun venimmo cchiù...Ih!..gioia soia.... Chella vecchia ruffiana 
s’è arrubbata ‘a quatturana, ì’ pe’ ce ‘a fà vedè, ce ‘a riett’ ‘mmano. Ih!...gioia soia. 

 
Sul tema della cadenza della rappresentazione, un utile spunto proviene ancora una volta dallo 

scritto di Michelina La Vigna la quale, nel tentativo di ricostruire la storia e la figura di colui che 
potrebbe essere l’autore, la “prima penna” de I Mesi a Cercepiccola, parla di una “insolita” 
concessione: «La rappresentazione de I Mesi dell’anno fa parte di una antichissima tradizione 
diffusa in tutta la Penisola, ma sopravvissuta principalmente in Campania. […] Si tramanda che un 
signore di Cercepiccola, forse un milite, facendo ritorno dal territorio napoletano, abbia portato 
questa recita in paese, al fine di farla rappresentare nel periodo di Carnevale. Una condizione era, 
però, legata alla recita. Essa doveva essere rappresentata con cadenza periodica, altrimenti “Napoli 
se la sarebbe ripresa”. Perché la concessione proprio a Cercepiccola? Perché la recita sarebbe 
dovuta tornare a Napoli se non rappresentata a scadenza concordata? Perché questa specie di 
ricatto?» (La Vigna 2008: 10-11). L’autrice stessa risponde a tali quesiti ipotizzando che «si trattava 
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di un ricatto utilizzato solo come sprone per far sì che la recita entrasse e restasse nella tradizione 
del paese» (ivi: 17). 

Riprendendo la questione della paternità della tradizione cercepiccolese, La Vigna identifica 
questa nella figura di Abele De Blasio, «personaggio illustre nativo di Guardia Sanfremonti, paese 
del beneventano, insigne medico, studioso attento di psichiatria e odontoiatra, amante delle 
tradizioni popolari […]. Abele De Blasio è una figura molto interessante, con una vasta produzione 
scientifica che spazia dalla medicina all’antropologia, alla sociologia criminale, all’etnologia, 
all’ortofrenia, alla paletnologia, alla storia. Insegnò antropologia, presso l’università degli Studi 
“Federico II”, ed Etnologia, presso l’Istituto Universitario Orientale, di Napoli. […] La cosa 
strabiliante è che è possibile percepire nella recita la sua presenza attraverso vari riferimenti. […] 
Utilizza alcuni personaggi della recita per parlarci di sé e della sua famiglia; altri per mettere in 
evidenza la sua cultura e l’argomento delle scienze da lui studiate. […] Le parti cantate e recitate 
che egli a volte rivisita richiamano avvenimenti dolorosi della sua vita. […] “Io sono il famoso 
psichiata…” con tali parole (recitate dal mese di Agosto) dichiara la sua professione. “I song nu 
uapp modern…, teng a rvolv’ e frramen, i song u cchiù fetent…”19 allude al suo interesse per lo 
studio della malavita napoletana nell’ambito della sociologia criminale. “Di mirabil vita aprimi 
l’ampio tuo sen…”20, probabilmente allude ad una nascita imminente. “Ecco l’alba, il tramonto, il 
folgorio. Ecco il soave trepidar della terra…”21 cita fenomeni della natura che per la loro tempistica 
e dinamica alludono alle doglie e al parto. […] “Filippo e Blasio furono i miei primi fiori…”22 
richiama le sue origini, citando il nome del nonno materno e la discendenza paterna. “Erede di un 
ricco pescecane…”23 perché la sua famiglia era facoltosa. “Vero conte… re dei signori…”24 
indicando la sua appartenenza alla buona borghesia, pur non avendo titoli nobiliari. “Non è la morte 
la fin dell’amore…”25 fa riferimento alla condizione di dolore della madre per la perdita dell’amato 
marito. Condizione questa di sofferenza e mestizia sempre presente nell’avvicendarsi dei Mesi e 
delle Stagioni: “In primavera fioriscono le rose… con le tue mani bianche e pietose…”; “E 
nell’estate… porta il tuo sasso con preci e con canti…”; E nell’autunno… chiedi al cipresso le 
brune corone…”; “E nell’inverno… tienimi in cuore amato mio ben”. […] Ritengo che questa recita 
sia stata scritta sicuramente per il grande interesse di De Blasio al folklore. E non essendoci stata 
occasione di farla rappresentare nel territorio di appartenenza, sia stata donata, per amicizia, per 
gratitudine o altro, a qualcuno che De Blasio conosceva, con il quale era entrato in confidenza e che 
sicuramente aveva avuto modo di assistere nel territorio campano a rappresentazioni della 
tradizione. […] De Blasio frequentava i nostri luoghi per il suo interesse negli ambiti della 
paletnologia e dell’antropologia, che lo vedono impegnato ad analizzare le selci lavorate di Bojano, 
Campobasso, Riccia, Ripa e a descrivere il rinvenimento, a Sepino, di uno scheletro in una capanna 
dapprima abitata e poi usata a sepoltura. Ma soprattutto lo troviamo a Cercemaggiore e a Riccia, 
dove le ricerche che fa sul brigante Michele Caruso lo portano a ripercorrere l’itinerario delle 
scorribande del brigante e dei suoi compagni e a narrarci della donna dello stesso Caruso, Maria 
Luisa Ruscitti di Cercemaggiore, “Scrivendo dei fatti nel 1910, quasi a presa diretta”.  

                                                             
19 Versi che compongono l’antica recita del Primo Pulcinella.  
20 Prima strofa recitata dal mese di Maggio. 
21 Versi che compongono la parte recitata del mese di Maggio. 
22 Versi che compongono la parte recitata del mese di Maggio. 
23 Versi che compongono la parte recitata del Nonno. 
24 Versi che compongono la parte recitata del mese di Maggio. 
25 Versi introduttivi della parte cantata del mese di Maggio. 
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A Riccia egli ha un amico nella persona del dott. Enrico Sedati, suocero del tenente 
portabandiera della Guardia Nazionale, Giuseppe Palladino, che il brigante Michele Caruso voleva 
a tutti i costi ricattare. Comunque siano andate le cose il De Blasio conosceva abbastanza bene il 
nostro territorio ed è, quindi, possibile che la recita sia entrata a Cercepiccola attraverso un suo 
conoscente, un suo amico o collaboratore.  

L’adattamento, poi, al contesto cercepiccolese è 
avvenuto nel corso degli anni ad opera di alcuni cittadini, 
sempre allo scopo di dare maggiore caratterizzazione 
locale alla rappresentazione. 

Ecco allora il canto di introduzione al Mese di Marzo 
che fa riferimento alle copiose nevicate delle nostre zone: 
“Che ciel, che cielo grigio! Alta la neve è già. Or si prepara 
un’altra nevicata: oh quando, oh quando finirà!”. 

Ecco l’introduzione del secondo Pulcinella che dice: “Je 
venghe da luntano ma seng’ Cercepiccolese e parle 
comm’a vuje de chistu paese…”, o del secondo Suonatore 
di Mandolino che non si esprime in napoletano come il 
primo […]. Ecco i simpaticissimi cenciunari26 (foto), che 
con le loro improvvisazioni, non avendo una parte scritta, 
si sono resi necessari per suscitare ilarità, in una 
manifestazione che, seppur rappresentata nel periodo 

carnascialesco e, dunque, con l’obiettivo di divertire, è permeata da quell’alone di pacata 
malinconia, di cui ho fatto cenno in precedenza. […] Il periodo in cui la recita entra nel nostro 
paese ritengo si riferisca ai primi del ‘900, gli stessi anni in cui De Blasio si cimenta con le sue 
ricerche nel nostro territorio. […] Abele Maria Luigi De Blasio (nato il 5 settembre 1858) muore a 
Napoli nel 1945 (5 aprile), all’età di 86 anni» (ivi: 14-21). 

Altro interrogativo che La Vigna affronta sulla maschera cercepiccolese è riferito all’abbondare 
di oro presente nei costumi (in particolare su cappelli e corpetti) di alcuni mesi (Gennaio, Febbraio, 
Marzo, Maggio, Giugno, Settembre, Ottobre e Novembre): «È l’elemento materiale sul quale si 
investe maggiormente per lo splendido effetto scenico della rappresentazione27. Anche qui De 
Blasio, pur rimanendo ancorato alla tradizione, ne accentua le caratteristiche, sempre per il motivo 
di darne maggiore originalità. In una piccola frazione di un comune del casertano, Tuoro di Sessa 
Aurunca, infatti, nella rappresentazione de I Mesi c’è un unico personaggio che indossa oro. È il 
mese di Maggio che, però, non è rappresentato da un conte come a Cercepiccola. A Tuoro si canta 
così: “Io so’ Maggio e so’ maggior di tutti quanti st’auti Mesi, d’oro e d’argento li guarnisco 
tutti…”. Ancora una volta viene evidenziata la capacità di selezionare parti della tradizione e 
armonizzarle, con il desiderio di personalizzazione del grande ma piccolo Abele De Blasio» (ivi: 
20). 

                                                             
26 Chiaro è il significato simbolico dei “cenciunari”: sono i folli della situazione, coloro che si pongono fuori dall’ordine 
stabilito, ma che lo stesso ordine legittimano e confermano (http://www.archeomolise.it/antropologia/10158-il-
carnevale-di-cercepiccola.html). 
27 Per quanto riguarda l’uso dei monili d’oro, si sa che da sempre pietre e metalli preziosi hanno rivestito una valenza 
che andava al di là di quella di semplici ornamenti personali: ad essi si attribuivano virtù magiche, il potere di 
propiziare il destino e proprietà medicamentose (http://www.archeomolise.it/antropologia/10158-il-carnevale-di-
cercepiccola.html). 
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Tale elemento di personalizzazione della rappresentazione ha visto, nel corso degli anni, 
l’intervento di più persone. Alcune parole di talune parti, recitate o cantate, sono state infatti 
modificate “in buona fede” proprio a causa del semplice fatto che, almeno in passato, il copione 
veniva tramandato oralmente. Nonostante questo passaggio di tradizione/tradimento28, il senso di 
ciascuna recita è rimasto inalterato.  

Di rilievo, a tal proposito, anche uno studio condotto da Simonetta Tassinari, la quale fu la prima 
a trascrivere i versi della mascherata cercepiccolese dopo aver assistito alla rappresentazione del 
1986. Infatti, con il patrocinio dell’Amministrazione comunale, le Edizioni Enne hanno pubblicato, 
nel 1988, nella collana “Guide”, il volumetto “Carnevale a Cercepiccola”, proprio a cura di 
Tassinari: «I Mesi hanno una valenza propiziatoria del carnevale, rappresentano un forte emblema 
del folklore che è un elemento caratteristico di tante comunità italiane e molisane nonché simbolo di 
connessione diretta col passato che mantiene in vita le proprie radici culturali, scrigno di originalità. 
Le maschere de I Mesi sono presenti anche in Europa e le prime origini del rito potrebbero essere 
datate all’età neolitica, ovvero quando l’uomo ha scoperto l’agricoltura e ha cominciato a venerarla 
per augurarsi buona sorta all’inizio dell’anno, una buona sorte che durasse per 365 giorni di lavoro 
nei campi. Si tratta di una mascherata dalle origini magiche, nata da un pensiero magico che 
precede quello razionale. Tali feste sono archetipi dell’umanità. Il tramandare oralmente una 
tradizione, poi, è un ulteriore segno di un folklore che è vivo e che si rinnova in quanto nel tradurre 
si compirà un inevitabile “tradimento” che conduce a modifiche e variazioni che non devono essere 
interpretate in maniera negativa, anzi, spesso tali reinterpretazioni sono spontanee e volute, a 
maggiore testimonianza di una forte vitalità di quella che andrà poi a costituire l’unicità della 
tradizione. Il carnevale , così come le sue rappresentazioni, è in continuo cambiamento perché di 
volta in volta sono gli interpreti a cambiare, cosa che rende la festa sempre unica al mondo, 
nonostante le similari presenze della mascherata in altre comunità29». 

                                                             
28 È interessante osservare come il significato di tradizione sia ambivalente in quanto, oltre al significato di 
“tramandare” e “trasmettere” vuol dire al contempo anche “tradire” ovvero rinnovare rispetto a ciò che c’è stato prima. 
29 Tassinari Simonetta, intervento al convegno “Il significato simbolico de I Mesi”, Cercepiccola 23/02/2014. Cfr. 
http://molisetabloid.it/cercepiccola-il-significato-simbolico-della-maschera-de-i-mesi-la-comunita-si-prepara-allevento-
del-2-marzo/ 



146 

 

1. I testi della rappresentazione30 
 
Primo Pulcinella 
(Canto) 
È arrevato, Pullecenella,  
cu’ na grossa ciaramella.  
Je so venuto da luntano 
cu’ na cosa calla mano. 
Je magne e vevo,  
je cante e sòne. 
Vache truenne cose bbone. 
Ch’na figliola me c’aggarbasse, 
n’goppa a ru létto la stennesse. 
Po’ le farrja, tre o quatt’ mosse 
a monte e ball’ pe’ le cosse. 
Po’ la lassasse e me ne isse, 
pe’ stu paese m’aggerasse. 
Comme a ‘na ronda jesse truenne  
figliole belle e maggiurenne 
da fa cuntiento a Pulcinella 
Che ha perduto la sua bella.  
Mo desperato, e abbandonato 
songo rimasto senza niente. 
Miezz a la gente, senza ‘na lira  
So semp’ o’ re de l’allegria. 
 
(Recita) 
Io sono Pulcinella. 
di tutte le maschere  
son di certo la più bella. 
Je so’ figlio a zi Rusaria de cicella. 
Eva na femmenella peccerella peccerella. 
Me ricordo ca sotto a la ‘unnella 
ce teneva semp’ appesa ‘na riella, 
e quando truvava n’omm ch’la tuta 
le diceva “mé uaglòiò, sturame sta caùta”. 
Chi fosse tata meje non se maje saputo. 
Se diceva ca’ eva zi’Cola de ru muto. 
Eva n’umareglio nzist’ nzist’ 
cu’ na pezza de pignata a quiglie posto. 
Eva n’omm cchiutosto puveréglio, 
pensava sulo a custodì ru manganéglio. 
Quand’ nascivo, tutti me chiammavene Nenniglio 
forse, chi sa, pe’ fa cuntiento  
a la bon’anema e tatiglio. 
Ma po’ crescenne e vedenne sta creatura bella 
m’hanno misso nome Pulcinella. 
Ru destino meje e de fa divertì a la gente 

                                                             
30 I testi riportati si riferiscono a quelli attualmente messi scena durante la manifestazione e conosciuti dalla 
popolazione Cercepiccolese. Nel volume “I Mesi di Cercepiccola. Una rappresentazione carnascialesca scrigno di 
storia, arte e tradizione” di Michelina La Vigna (2008), l’autrice ricostruisce le parti cantate e recitate riportando alcune 
variazioni che si sarebbero avute nel corso degli anni per via del tramandare oralmente i testi stessi. Le foto, invece, 
fanno riferimento all’edizione del 2008.  
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senza distinzione tra ru bbuono e ru fetente. 
Ma nu’ sempe le cose sonne jute  
pe la bbona manera,  
anzi, cierti vvote me l’hai vista nera nera! 
Poco tiempo fa vedive n’omme  
cchiutosto ammuinate, 
steva assettato sulo sulo n’gopp’ a nu steccate. 
Je, pensanne de farglie fa na resatella,  
mpruvvisaje na tarantella. 
Quisto, ca teneva re cazz pe’ ru cape, 
m’acchiappa e m’abbotta de mazzate! 
Je, puverielle, dope tutte, tutte quelle botte 
m’arritirave a casa cu l’ossa mezze rotte. 
Me so fatto tre mise de ‘spedale 
e so’ sciuto mo’, mo’ che è trasuto carnevale. 
Oggi sono qui per annunciare alla popolazione 
questa grande superba manifestazione, 
che se pur non ha grandi pregi di sostanza 
ammiratene tutti l’incomparabile possanza. 
 
Primo Pulcinella in passato...31 
Je songo nu guappo moderno  
e quando parla Turillo e Matarazzo  
ve fa scappà pe quanto è longa a chiazza.  
Tengo a revolver e ferramenta,  
je songo u’ cchiù fetente e u’ cchiù pussente.  
E se ve faccio nu’ starnuto e diente,  
me sente u’ Belgio, a Francia a Gran Bretagna. 
Je ve zefonne e ve saluto.  
Je songo Pulcinella, guardate,  
chest’è a ciaramella! 
Je songo n’ommo nzist’ e tutti u’ sanno  
ca nu’ me joche e ppalle comme a tanti. 
Quanno abbusco io tutti me accreiene,  
e quanno veco o’ sanghe  
tutti me accunsolo, e spisse spisse  
m’hanno rotto e mmole. 
Vuje nu’ ssapite a sorema mia comme  
a chiammeno, a chiammeno a’ Sguiessa  
ed è figlia a zi’ Maria a Pettenessa;  
chella va truvanno tutti chilli ruossi ruossi,  
ca’ chilli piccirilli non e fanno mosse.  
Scappa cavallo mije e fa spaventà a gente pe sta via  
ca’ nuje chesta cuntrada emma girà. 
Alla turba, alla turbante, uscite donne belle ca’ passa Pulcinella! 
 
 

                                                             
31 La figura dei Pulcinella è molto sentita nel carnevale cercepiccolese in quanto è questa maschera che dà inizio alla 
festa. La tradizione vuole che il testo recitato da questo personaggio vari continuamente (le versioni presentate in questa 
rassegna sono le più conosciute e riferite, in particolare, all’edizione 2008, fatta eccezione per il testo “Primo Pulcinella 
in passato…”). Sul sito www.archeomolise.it, inoltre, in riferimento alla figura del Pulcinella del carnevale 
cercepiccolese si può leggere: «compito primario dei Pulcinella è quello di fare chiasso e, malgrado la loro parte sia 
stata ripulita, è ancora caratterizzata dall’antica scurrilità» (http://www.archeomolise.it/antropologia/10158-il-
carnevale-di-cercepiccola.html). 
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Secondo Pulcinella 
Mo’ me ne vengo da Mondrutunn’ 
janghe de pétt’ e niro de funne. 
Je venghe da luntano  
ma songo Cercepiccolese 
e parle comm’a vuje de chistu paese. 
Je tenghe quatt’ defétte: 
magna, veve, femmene e létto.  
Le femmene me piacene e me piacene assaje 
pure se spisse spisse me fanne passa’ uaglie. 
Je cuntente le vulesse fa pe non sentì quigli’ talorn, 
ma po me mette a pensa’, e chi sa quanta corne. 
E allora dico: figliole belle 
non se fa fesso a Pulcinella. 
È da stammatina ca vaje fujenne,  
a tutta la ggente so juto avvesenne. 
Pe’ longo e pe’ lato me songo aggirato 
senza che me fusse nu’ poco fermato. 
So sciuto pe’ sotto a ru giardenèglio 
sempe sunenno stu’ campanèglio. 
Songo arrevato pe’ capa a balle. 
senza cchiu’ voce e cu’ nu pare de palle. 
Songo sagliuto pe’ la muntagna. 
fujenne fujenne pe quella campagna 
E mentre me truave pe’ mezz’ a na zona 
me vedo cumparì na bella vuagliona. 
Ce seme vuardate, e po’ all’andrasatta 
ce seme nascoste arreta a ‘na fratta. 
Me se abbracciava, me se stregneva 
ch’ tutta la forza ca’ quella puteva. 
Tutt’ a nu tratto, comma a ‘na mina 
me sento nu cruocco mézzo a sti rine. 
Oh Sant Libberato quanta fatica 
ma fatto fa quella pezza de fica. 
E po’ alla fine aje avuto conclude 
ca pure pe’ fotte ce vo’ la salute. 
Mo’ stongo qua e songo cuntiento 
de me trua’ miezzo a tutta ‘sta gente. 
E auguro a tutta ‘sta compagnia  
di trascorrere il giorno in piena allegria.  
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Arlecchino 
Lontano nacqui, sapete dove? 
in quel di Bergamo oppure altrove.  
La vita inizia da burattino 
ma ora da grande sono Arlecchino.  
In tutto il mondo sono famoso, 
tutti mi vedono allegro e focoso. 
Per il vestito sì variegato 
son dalle donne il più ricercato. 
Con esse son sempre gentile 
per ognuna ho un verso sottile. 
Sono cortese e molto galante, 
spesso mi cercano per amante. 
Pronto mi inchino al loro cospetto 
ma evito quelle col doppio petto. 
Mai stanco e domo io mi dispongo, 
sino agli estremi a lor mi propongo. 
Avvinghio quei corpi con tanto ardore 
che mi trasmettono dolce calore. 
Le mani frugano sotto i vestiti, 
vanno a cercare i luoghi proibiti. 
Solo si placa tutto il mio ardore 
quando la mano è sul nido d’amore. 
Sono le donne la vera passione. 
Dentro di me è la loro ossessione. 
Loro corteggio io per campare 
che non ho voglia di lavorare. 
Le donne: simili alla castagna, 
fuori son belle e dentro ammagagna. 
Questa è la vita di uomo di mondo 
sempre felice, sereno e giocondo.  
Sono Arlecchino, un po’ birichino.  
Ma quando ho saputo della tradizione 
in me è scattata la tentazione.  
Io più veloce di un colpo di vento 
sono tornato felice e contento.  
Questo paese per me è un vero incanto. 
Qui mangio, bevo e poi scopo tanto.  
Tutto mi sembra un vero splendore. 
Dove la trovo una vita migliore? 
Dunque vi invito a fermarvi qui 
ed aspettare che sia lunedì. 
Ora Arlecchino voi tutti saluta 
e non scordate la maschera arguta. 
Passare i mesi con la compagnia 
mette in corpo a tutti allegria. 
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Il Presentatore 
O signore mie gentili e cortesi miei signori, 
con non troppo adorno stile ma con vero sincero ardore, 
questa maschera presento, per darvi divertimento. 
Un’antica tradizione questa maschera tramanda, 
che con versi e con canzoni va giungendo in ogni landa, 
vita dando ad ogni mese, come fosse un uom cortese. 
Riso gaio fan buon sangue: perciò tutti rideranno. 
E, se tristezza langue, scorderete i vostri affanni, 
per far sì che ogni giorno sia per voi di gioia adorno. 
Visto avete i Pulcinella che, per far sgombrar le vie, 
con bei lazzi e con stornelli, suscitando l’allegria, 
hanno disposto vostra mente a sta maschera possente. 
Sentirete il nonno prima far la storia di famiglia ed il padre, 
in gentil rima, far la storia dei suoi figli. 
Ogni mese sentirete e, son certo, riderete. 
Poi vedrete le stagioni presentarsi tutte adorne, 
e con versi e con canzoni, sfoggiando le loro forme, 
vi diranno quanto vale questo nostro carnevale. 
Un direttore, fiero nell’aspetto, dirigerà strumenti, 
artisti ed orchestra, che ancor se piccola, è di buon effetto, 
perché asseconda di ciascuno l’estro. 
Ora qui basta, a voi altro non dico. Solo questo aggiungo: 
buon divertimento. Attenti ancora, e solo questo dico: 
signori miei, l’orchestra vi presento. 
 
Il Direttore d’orchestra 
Son direttore antico, alto di fusto, un po’ scarnito; 
comando, però, con diligenza 
archi, coristi, tenori, soprani, strumenti. 
Un’arca di scienza in me troverete,  
fatta di prose, poesie e stornellate. 
Di questo prova ve ne darò  
con l’orchestra nella quale canterò;  
né un Tito, né un Caruso al par di me si misurò. 
La mia orchestra, sempre pronta al suo direttore,  
farà vedere, ora, il suo valore. 
 
Primo Mandolino 
Je songo sunatore e mandulino. 
Napulitane songo, da riviera. 
Che bella cosa! m’hanno richiamato 
e pur’ o’ strumento m’aggia a portà. 
Ma s’incontro Bavarese, cacciatore all’imperiale, 
r’aggia da ‘na lezione ch’aggia fa’ parlà ‘u giurnale. 
Non appena l’aggio a taglio: - re-mi-fa-sol-fa.mi-re, 
comme se canta a Napule l’aggia fa verè! 
 
Secondo Mandolino 
Di questa orchestra son componente, 
al direttor pronto col mio strumento; 
se pur la sua sagoma non è novella, 
ricorda sempre l’arte più bella. 
Ricorda la musica che in un tempo remoto, 
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ereditar dalla Grecia l’Italia ebbe modo. 
Non sono poeta e neppur musicista, 
ma t’amo o strumento come t’ama un artista. 
E se permettete un modesto argomento, 
di un musicista son pur discendente che, 
per don di natura, fin da bambino, 
amava la musica e suonava il clarino; 
perciò, amici cari, io non son preparato, 
ma è puro sentimento dal sangue portato. 
Rallegra la primavera il canto dell’uccellino, 
rallegra l’universo il dolce suono del mandolino. 
E con le sue note: sol, mi, re, fa, 
diamo un saluto a chi ascolto ci dà. 
E con la chitarra e la fisarmonica in do, 
viva sempre la musica e chi la inventò. 
 
La Fisarmonica 
Ogni strumento vuole compagnia 
per rendere gaia una serenata. 
Solo la fisa è tutta melodia 
anche se suona non accompagnata. 
Questo strumento è tutto a nostro vanto 
se accendere sa gioie e sorrisi. 
Rallegrar vi vogliamo suonando  
insieme antichi motivetti. 
Vi prego di apprezzar i nostri intenti 
anche se non siamo troppo perfetti. 
 
La Chitarra 
La chitarra è uno strumento, 
fa piacere a chi la sente; 
chi la suona dolcemente fa ben presto addormentar. 
Ho deciso di prender moglie, 
prederò una moglie racchia, 
purché tenga la chitarra e la sappia arpeggiar. 
Oh chitarra fortunata! 
Saprò mai chi ti godrà? 
Piccolo di statura ma grande di cervello, 
son suonator fin di chitarrella. 
E con uno strappo in sol ed uno in fa, 
diamo un saluto al carneval. 
 
Il Nonno 
Nonno sono io e ben mi vedete; 
dal capo al piè mi scorgete. 
Prima di venire alla conclusione, 
voglio spiegarvi “la mia ragione”. 
Erede di un ricco pescecane, 
frutto del cervello e della mano, 
scialacquai, con furore, 
denari e stabili sparsi al sole. 
Alla volta di Francia mi recai, 
col cuore ansante e il bastone in mano. 
La prima donna che accalappiai, 
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fu donna Susanna di Boulevard. 
Grazie a Dio ed al mio valore, 
misi al mondo un bel maschione. 
Gli fu posto nome Cecco, 
perché nacque nerbuto e secco. 
A cent’anni or sono arrivato, 
la santissima Trinitade sia lodata. 
Mio figlio ben dodici ne ha procreati, 
ed a questo stimabile pubblico li ha presentati. 
Ma con ciò non crediate che morto io sia, 
perché al par di me è difficile che vi si arrivi. 
Pensate che donne, tabacco e vino, 
mantengono il cuore mio sollevato più di prima! 
 
Il Padre 
Signori garbatissimi, 
a voi fin troppo è noto, 
che carneval desideri divertimenti e onore. 
Padre sono io di dodici figli, 
e ciascuno di loro ha trenta figlioli, 
sbaragliati come rose e gigli e pur di viole. 
Io non so a chi rassomiglino: 
chi è rosso, chi è bianco, chi è verde, chi è nero, 
e sono tutti, tutti immortali… 
Udite, udite, o signori,  
se il nome di ciascuno sia uguale… 
A te Gennaio. 
 
Gennaio 
Io son Gennaio, con una buona entratura; 
sto in questione con i pecorai, 
e a cacciar occhi con i loro padroni. 
Loro col vento io col “riflusso”, 
aret’ aret’ m’ magn’ l’arrust’. 
E son Gennaio ancora, cane delle creature, 
non le fo campare un’ora, 
e le mando in sepoltura. 
 
Febbraio   
Ed io son Febbraio, e febbre venga  
a chi Febbraio mi chiama. 
Son Febbraio corto corto, o meglio o peggio di tutti. 
Che fine debbono fare questi miei 28 giorni, 
se all’orto mio c’è andata la secca? 
Pregherò il mese di Marzo che mi presti quattro giorni, 
vado io con la mia “baiocca”, 
e vi farò vedere il mese di Febbraio come fiocca.  
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Marzo  
(Canto) 
Che ciel, che cielo grigio! Alta la neve è già. 
Or si prepara un’altra nevicata: oh quando oh quando finirà! 
Questa invernata, questa invernata quando finirà? 
Fa tanto freddo, fa tanto freddo: appena appena a respirar! 
Ci vuol con questa bizza la tramontana; ci vuol un gran giudizio nel camminare. 
Oh quando, oh quando finirà. 
 
(Recita) 
Verdi campi, fiorite colline, 
grigi rupi, spelonche romite, 
salutate quell’aure gradite  
che rimena l’amica stagione. 
Più non s’ode, nell’alta foresta, 
la tempesta che i giorni percuote, 
ma di canti e di armoniche note, 
gode il giorno un dolcissimo suono. 
Io sono Marzo, con la mia zappetta, 
mangio porri e zappo alla digiuna; 
il pecoraio questo mese aspetta, 
per gettar casacche e pelliccioni. 
Ma non vi fidate della mia formetta, 
perché faccio le voltate della luna; 
non vi fidate del mio sorrisetto, 
perché vi farò venire il mal di petto. 
Marzo sono io e pur non mi credete, 
sincerità in me non troverete; 
credetemi soltanto appena appena, 
quando morto sarò io, il ciel si rasserena? 
Ci vorrebbe del miglior vino un barile, 
per salutar con brindisi: l’Aprile. 
 
Primavera   
(Canto) 
In primavera fioriscono le rose, 
le verdi siepi, mia donna gentile! 
Con le tue mani bianche e pietose, 
porgi le rose, ad un giovin d’Aprile. 
 
(Recita) 
Se ne vien la primavera, 
mille fiori a schiera a schiera, 
par che sorgano dai prati gli uccelletti a svolazzar. 
Gode Iddio che li ha creati, par che sorgano a cantar. 
Io son la primavera, che rallegra ogni donzella, 
e do a vecchi e a pastor, ognor vita novella. 
Se ci fosse qualche donzelletta, 
che s’innamorasse del Maggio mio, 
rispetti la primavera che sono io. 
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Aprile   
(Canto) 
È pure Aprile il mese dei fiori. 
Tutti ne godono il gradito profumo. 
Cantano gli uccelli, 
con dolce armonia: 
Viva l’Aprile, 
l’Aprile dei fior. 
 
(Recita) 
Forier di primavera, 
il tuo sorriso aspetto, 
il grato “cefaretto” che scherza tra l’erba e i fior. 
Io sono Aprile col dolce dormire, 
gli uccelli a cantare e gli alberi a fiorire. 
Ogni uccello canta il suo versetto: 
a te, Maggio, 
dono questo ramaglietto. 
 
Maggio   
(Canto) 
Non è la morte la fin dell’amore, 
anche le tombe son templi d’amore. 
Chiedi all’amante, 
l’amante che muore. 
Porgi ricordi e ghirlande di fiori. 
 
(Recita) 
Di mirabil vita aprimi l’ampio tuo sen….. 
Là dove le mille forme dell’ignoto pensiero, 
del vero conte il trepido affetto, 
l’uomo contempla e ama. 
Ecco l’alba, il tramonto, il folgorio, 
ecco il soave trepidar della terra, 
delle verzure, 
mentre per i cieli vanno divini sguardi, 
a scoter di testa, 
seguendo il volo della bellezza vaga, 
che non ha parole. 
Io sono Maggio, 
conte reale, 
la mia corona è sparsa nella compagnia. 
Filippo e Blasio furono i miei primi fiori, 
ed io sono Maggio, 
re dei signori. 
Son Maggio ancora, 
maggiore di tutti gli armenti, 
anche le donne e gli asini, 
fo stare allegramente. 
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Giugno   
Cinta la frante d’aure spighe, 
torna l’estate con vivo ardor. 
Ed invita alle aspre e dure fatiche, 
ed ai dolci premi l’agricoltore. 
Io sono Giugno col carro rotto, 
e rotta me l’han fatta la maggese. 
Preghiamo Iddio che non piova in questo mese, 
se nò perdiamo la gaggia con tutte le spese. 
 
Estate  
(Canto) 
È l’estate fervente di vampe, 
ardenti l’aure, 
i cieli sereni. 
Porta il tuo sacco con preci con canti; 
chiamami a nome, 
amato mio ben. 
 
(Recita) 
Se ne vien l’estate aprica, 
con le splendide giornate, 
con le spighe tutte d’oro. 
Ogni campo par che dica: 
mietitori, su venite, 
Dio per voi ci fecondò. 
Benedite, benedite chi per voi ci maturò. 
 
Luglio  
Luglio mi chiamo, 
pien di sudore, 
sono la gioia dei mietitori. 
Chi soffre il caldo nel mar si bagni, 
chi soffre il caldo non mai si lagni. 
Io sono Luglio, 
con la mia varrecchia, 
e mieto quando è piena la cicerchia. 
Dentro una pignatta mi ci scarnecchio, 
con la punta della falce alzo la coperchia, 
e se ci trovo qualche donna vecchia, 
le troncherò la testa con la mia sarrecchia. 
E son Luglio ancora, 
buon mietitore. 
Signori miei, 
non vi ammalate, 
perché appresso porto il dottore. 
 
 
 
 
 
 
 
 



156 

 

Agosto   
Rispettabilissimi signori, 
prima di dirvi lo scopo della mia presenza, 
permettete che qui mi presenti. 
Io sono il famoso psichiatra-otorino-laringoiatra, 
da voi tutti ben conosciuto. 
La mia “fama” è enorme! 
In un ramo richiamo la vostra attenzione, 
poiché le malattie da me studiate sono numerose, 
e lo dimostrano le mie innumerevoli  
lauree e medaglie, 
conquistate ad honorem  
et ad bustarellam et sbafandum. 
Ma la ristrettezza del tempo, 
non mi permette di trattarle tutte, 
come mia intenzione, e, 
per non annoiarvi o per meglio dire, 
per non scocciarvi, 
mi limito a parlarvi di un male solo, 
che senza dubbio è il più comune. 
Ebbene, o signori miei, 
chi di voi, ripeto chi di voi  
non ha mai sofferto il mal di pancia? 
Tutti, vero? Orbene voi non potete mai immaginare, 
quale sia la causa di questo terribile male, 
che si produce nel vostro canale di macinatoria. 
La solida, liquida, magnetica nonché frenetica, 
della via dirigibilistica, missilistica, rotabile, automobilistica, 
passa a quella ferrata e arrivando alla stazione di fermata, 
battendo un pezzo contro l’altro, 
provoca lo sfasciamento di questo materiale: 
le solite coliche! I dolori di ventre! 
Il sistema più conosciuto, 
ed oltretutto il più efficace, 
è quello di purgarvi, 
o signori miei, 
altrimenti la siringa ci pensa. 
E pagate i vostri debiti, 
clienti miei, 
se no bestemmio il mondo e tutti i Dei. 
Vi fece effetto o no quel sale inglese? 
Certo che un buon purgante già l’avete preso. 
Io sono Agosto, medico reale, 
e conosco bene anche la malattia delle donne, 
e donde ne proviene: 
loro tasto il polso, 
loro osservo i reni, 
ad esse ordino la mia medicina. 
Se la mia medicina non fa operazione, 
mi ci gioco, perdinci, tutta la mia ragione. 
Come? Non fa effetto?  
Beh, allora andate all’altro mondo,  
che là vi aspettano. 
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Settembre   
Io sono Settembre, 
con i fichi mosci; 
l’uva muscatella mo z’ fnisc’, 
preparo i tini per piazzarci il mosto, 
e sogno vin frizzante e buon arrosto. 
Sono la fine di una bella estate, 
con le giornate tutte arroventate. 
Per non farvi sorprendere dal gelo, 
non guardate se ancora è sereno il cielo. 
Di buona legna fate una catasta, 
mettendone più di quel che basti; 
cappotti e ombrelli tenete apparecchiati, 
per essere ai primi freddi preparati. 
Se poi paura avete dei malanni, 
di pura lana preparate i panni, 
e se pur con questo avrete un raffreddore, 
fate ricorso al mio dottore. 
Io son Settembre ch’ la fica moscia, 
l’uva muscatella mo z’ fnisc’. 
Se ci fosse qualche donna che patiss’ d’ paposcia, 
j teng’ na cosa longa, chiatta e passa liscia. 
 
Autunno   
(Canto) 
È l’Autunno una triste stagione, 
vedrai dagli alberi le foglie cadere. 
Chiedi al cipresso le brune corone, 
porgi a ricordo del caro tuo ben. 
 
(Recita) 
Quando poi l’Autunno arriva, 
oh che gioia, ancor più viva! 
Ogni grappolo, ogni frutto, 
ogni prato, ogni colle, 
par che si scorga dappertutto, 
la benefica sua man. 
 
Ottobre   
Ecco l’Ottobre, 
dalle montagne il mesto autunno fa capolino. 
Addio sorriso delle campagne, 
addio bel manto d’ogni giardino! 
Io sono Ottobre, 
buon vendemmiatore, 
le mie cantine le ho riempite tutte: 
una botte di vino buono, 
una di vino grottesco, 
e mò mi manca moglie bella e letto fresco. 
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Novembre   
Novembre io sono: 
tristi giornate! 
Non piacciono più le scampagnate. 
La campagna è tutto un impero, 
prepara il pane per l’anno intero. 
Io son Novembre, 
buon seminatore, 
le mie maggesi le ho seminate tutte: 
un po’ per me, 
un po’ per gli uccelli, 
e un po’ per voi, signori, 
signorine e donne belle. 
 
Dicembre   
Gelido e bianco è della neve il velo, 
e si distende sul volto di natura. 
La quercia annosa che disfida i cieli, 
l’abete al monte, 
il salice alla pianura, 
mesti e rappresi per l’acuto gelo, 
paiono ombre su vaste sepolture. 
Quale immobile silenzio! 
Una dura sorte forse l’ha colpita, 
e la natura è morta. 
Io son Dicembre, 
l’ultimo di tutti i mesi, 
se qualcuno non volesse sottostare ai miei comandi, 
pregherò il fratello Agosto che mi presti 4 giorni… 
E sapete perché? 
Per far morire le pecore con tutti gli abitanti. 
 
Inverno   
(Canto) 
È l’inverno una fredda stagione, 
tediar la terra di bianchissima neve. 
Tu bella mia riscaldami coi baci, 
stringimi al cuore dolcissimo amor. 
 
(Recita) 
Se ne vien l’inverno al fine, 
portator di neve e brina; 
il lavor di tutto l’anno, 
tutti intenti a contemplar. 
Tutti i mesi a gara fanno, 
Iddio coi doni a celebrar. 
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2. I canti delle pacchiane (gruppo folk)32 
Prima di elencare i canti 
intonati dal gruppo 
folkloristico cercepiccolese, 
composto per lo più da 
donne (le pacchiane), appare 
utile descrivere nel dettaglio 
quello che è l’abito 
tradizionale indossato dalle 
rappresentanti del gentil 
sesso in occasione della 
mascherata de I Mesi. 
L’abito delle pacchiane 
cercepiccolesi è composto 
da vari elementi: una 
camicia antica di colore 
bianco che fungeva sia da 
camicia che da sottana. 
Solitamente presenta 
decorazioni sul petto e sui 
polsi; un corpetto realizzato 
con un materiale detto 
pannin’ solitamente di 
colore nero, marrone o viola 
ciclamino. Le maniche sono 
legate al busto con dei lacci 
o nastrini colorati. La 
chiusura sul davanti 
presenta un laccio nero o 
colorato. Dietro, alla base del corpetto, due centimetri sopra l’orlo, si posiziona un “salsicciotto” di 
stoffa che ha la funzione di reggere la gonna; una gonna molto larga arricciata o con pieghe alla 
vita. All’estremità inferiore, con una distanza di circa dieci centimetri dall’orlo, vi è una falda di 
velluto colorato; un grembiule chiamato tibb’ (ovvero una stoffa nera lucida da un lato – quello 
visibile – e opaca dall’altro) fatto con raso o fodera lucida. Alla cinta del grembiule, al centro, vi è 
la forma di un rombo decorato con filo colorato per renderlo più appariscente; un fazzoletto da 
posizionare sulle spalle chiamato scolla. È un triangolo di stoffa che si mette sul corpetto. Sul 
davanti si incrocia e si infila sotto il già citato rombo del grembiule. Presenta inoltre una frangia 
lungo i lati diagonali. Il fazzoletto variava per materiale a seconda delle occasioni in cui doveva 
essere utilizzato: per l’abito da festa era di seta, per quello quotidiano era invece di cotone. I colori 
variano tra l’azzurro, il violetto e il giallo oro; un secondo fazzoletto che fungeva da cuffia per 
raccogliere i capelli; un copricapo detto mappetella realizzato con un rettangolo di pannin’ chiuso 
da uno spillone. Il bordo su una metà è spoglio mentre sull’altra presenta un nastro colorato di raso. 
La particolarità sta ne saper piegare correttamente questo panno per farlo reggere sulla testa. A 

                                                             
32 I canti sono stati trascritti rispecchiando la pronuncia cercepiccolese. 
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completare l’abito femminile scarpe nere, gioielli in oro antico (collier e collane, anelli, orecchini 
pendenti – la cultura popolare vuole che il pendente protegga dal malocchio – spilloni per il 
fazzoletto).  
Diversa composizione, invece, per l’abito tradizionale maschile: un pantalone di pannin’ nero 
stretto e lungo fin sotto le ginocchia; una camicia bianca; un gillet (detto cammiciola) fatto 
anch’esso di pannin’. Presenta dei bottoni dorati; calze bianche che arrivano al ginocchio per 
raggiungere i pantaloni. Nel punto in cui calze e pantaloni si incontrano si trovano delle fasce con 
all’estremità due palline fatte con filo di lana rossa; una fascia rossa in vita; scarpe nere; un cappello 
rotondo nero con un filo per poterlo anche reggere al collo33.  
 

Questo piccolo concerto 
Questo piccolo concerto che in coro vuol cantar, 
per far sì che la musica risuoni in cielo e mar. 
Esaltiam, esaltiam chi la inventò. 
 
Siam giovanotti, siam giovanotti, 
freschi aitanti e belli…. 
E tutti quanti e tutti quanti salutiam; il carneval 
 
A stu paese 
A stu paese tutt’ fanne l’amore 
‘Uagliuni, ‘uagliuncelli e criature 
Ru sole, l’aria, l’acqua e la funtana 
Te fanno m’pazzì oi nì, te fanno m’pazzì oi né 
Z’allaria ru core, ca non pò durmì 
 
Rit. (solista) A stu paese l’amore, 
(coro) z’ fa cuscì oi nì; 
(solista) a chisti belli ‘uagliuni, 
(coro) dicimme scì oi né 
Chi ve c’adda remanì pe fan’ l’amor e pe z’ccasà 
Chi ve c’adda remanì pe fan’ l’amor e pe z’ccasà 
 
Le femmene so tutte busciardelle 
e gli ommene chessò? So tradeturi 
ma dope fanne sempe pe davvéro 
e dicene: vieni oi né, non m’ fa spéttà ‘uagliò 
Te desse nu vascio… me vede papà 
 
Rit. (solista) A stu paese l’amore, 
(coro) z’ fa cuscì oi nì; 
(solista) a chisti belli ‘uagliuni, 
(coro) dicimme scì oi né 
Chi ve c’adda remanì pe fan’ l’amor e pe z’ccasà 
Chi ve c’adda remanì pe fan’ l’amor e pe z’ccasà 
 
Re spuse quand’è la festa vanno a la chiesa 
Tenennese la mano pe la mano 
La gente ch’re vede re saluta 

                                                             
33 Studi dettagliati sui tradizionali costumi molisani e sull’abbigliamento popolare sono stati condotti dal dott. Antonio 
Scasserra (Esperto di costumi ed oreficeria popolare molisana). 
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E dicene: ‘uarda oi né, ma quiss’ de donta iè 
E comme la tene… non la fa fuì! 
 
Finale: (solista) Da stu paese fatato 
(coro) Oilì, oilì, oilà 
(solista) Nisciuno z’né cchiù riuto 
(coro) Oilì, oilì, oilà 
Pecchè? Ru pecchè non z’sà: 
all’aria e a ru sole z’adda dumannà  (x3) 
 
La scalella 
Vurria salì n’célo se putesse 
Ch’ na scalella de sessanta passe 
 
Arrevasse a la metà e z’rumbesse 
Sotto nennella mia ch’me abbracciasse 
 
Ch’ quella mano bianca me pigliasse 
N’goppa a nu létto sposa me purtasse 
 
E piglia la ténella e va pe d’acqua 
Ru ‘nammurato a la funtana aspetta 
 
E la funtana è fatta a matunella 
La tina è d’oro e la padrona è bella 
 
Vurria fa na casa sott’terra 
Ch’re pinci d’oro e re matuni de férro 
 
Vurria avè na cambra e na cucina 
Na fenestrella pe ce fa l’amore (x3) 
 
Ru Stllon 
Ru stllon è già ‘nfucato e le more ha maturato 
Pe le chiane e le culline nui vulemo méte già 
 
RIT. Mariantò me ianna ch’me 
Ce mettemo tutti e duje ch’ le favece ammulate 
Core a core endà na pezza n’anze a gli’avéte a faticà 
E quistu core me fa: tuppe, tuppe e l’ariulà 
St’amore me fa ‘nfucà, nu vascè non me vo dà… 
Po’ quand’ la sera a la casa turname 
Me strigne me strigne pe me vascià 
Nui seme fatti l’uno pe ll’ato 
Scì la ‘cchiu bella de la contrada 
L’amore è bello, ma sulo ch’te. 
 
N’goppa all’aria e scugnatura nui vuleme trescà già 
Ch’ le grazie de la natura ru raccolte ema stepà 
 
Rit. Mariantò me ianna ch’me 
Ce mettemo tutti e duje ch’ le favece ammulate 
Core a core endà na pezza n’anze a gli’avéte a faticà 
E quistu core me fa: tuppe, tuppe e l’ariulà 
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St’amore me fa ‘nfucà, nu vascè non me vo dà… 
Po’ quand’ la sera a la casa turname 
Me strigne me strigne pe me vascià 
Nui seme fatti l’uno pe ll’ato 
Scì la ‘cchiu bella de la contrada 
L’amore è bello, ma sulo ch’te. 
 
Finale: Mariantò me ianna ch’me 
Questa sorta d’abbundanza la vulemo festeggià 
Ch’ru sòno e ch’ la danza e ch’ sta voce de gioventù. 
 
Tata mo mòre 
(Parte Femminile) Tata mo mòre, mo mòre, mo mòre, 
pe na vuglìa ca gl’orto ce stà 
 
(Parte Maschile) Figlia vulisse nu pèparoglio 
Vaje dénto a gl’orto e te ru vaje a piglià 
(Coro) Oi comme è fessa stu tata mejo 
Ca non canosce sta malatia 
Oi comme è fessa stu tata mejo 
Ca non canosce sta malatia 
 
(Parte Femminile) Tata mo mòre, mo mòre, mo mòre, 
pe na vuglìa ca gl’orto ce stà 
 
(Parte Maschile) Figlia vulisse na pummadora 
Vaje dénto a gl’orto e te la vaje a piglià 
 
(Coro) Oi comme è fessa stu tata mejo 
Ca non canosce sta malatia 
Oi comme è fessa stu tata mejo 
Ca non canosce sta malatia 
 
(Parte Femminile) Tata mo mòre, mo mòre, mo mòre, 
pe na vuglìa ca gl’orto ce stà 
 
(Parte Maschile) Figlia vulisse la n’zalata 
Vaje dénto a gl’orto e te la vaje a piglià 
 
(Coro) Oi comme è fessa stu tata mejo 
Ca non canosce sta malatia 
Oi comme è fessa stu tata mejo 
Ca non canosce sta malatia  
 
(Parte Femminile) Tata mo mòre, mo mòre, mo mòre, 
pe na vuglìa ca gl’orto ce stà 
 
(Parte Maschile) Figlia vulisse ru guardiano 
Vaje dénto a gl’orto e te ru vaje a piglià 
 
(Coro) Oi comme è sperto stu tata mejo 
Ch’a canusciuto sta malatia 
Oi comme è sperto stu tata mejo 
Ch’a canusciuto sta malatia 
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Oi comme è sperto stu tata mejo 
Ch’a canusciuto sta malatia 
 
Iar iar ru ciuccio 
Iar, iar ru ciuccio, porta n’goppa na salma de féno 
Tocca, tocca, la campagnola 
Pe la capezza ru tira: iar, iar ru sprona ru sprona 
Passa passa a la stalla a turnà 
 
RIT. E va e véne ru ciucciareglio e raglia, raglia pe z’rallegrà 
Quann’ ru sole e calato, pure ru sposo è turnato. 
Stracco, Stracco e vanno a cenà 
Ru sòno arriva e vanno a’bballà 
Ru sposo aggira e l’alliscia e la stracchezza sparisce 
Iessa re dice che gioia mentre tu gire ch’me 
Scimme nu poco qua ‘ffore e ‘nsieme facimme l’amore 
 
Iar, iar ru ciuccio, porta porta re spuse a la festa 
Tocca, tocca ru campagnolo. 
E ru ciuccio è avvardato: re sunaglie che fanno frastono 
Iamme iamme a la festa z’va 
 
RIT. E va e véne ru ciucciareglio e raglia, raglia pe z’rallegrà 
Quann’ ru sole e calato, pure ru sposo è turnato. 
Stracco, Stracco e vanno a cenà 
Ru sòno arriva e vanno a’bballà 
Ru sposo aggira e l’alliscia e la stracchezza sparisce 
Iessa re dice che gioia mentre tu gire ch’me 
Scimme nu poco qua ‘ffore e ‘nsieme facimme l’amore 
Scimme nu poco qua ‘ffore e ‘nsieme facimme l’amore 
 
Siam fieri e baldi 
Siam fieri e baldi, siam pien d’ardore, 
di Cercepiccola noi siamo il fiore. 
E con la musica e l’armonia, cantiamo tutti in compagnia. 
 
Siam fieri e baldi, siam pien d’amore, 
di Cercepiccola noi siamo il fiore. 
E siamo noi, e siamo noi,  
la vita bella, la gioventù.  
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Résumé: Cet article se propose de comparer quelques uns des usages qui sont faits des méthodes 

ethnographiques dans les deux disciplines voisines que sont l’anthropologie et la sociologie. 
L’examen de quelques grandes traditions intellectuelles développées pour saisir empiriquement le 
monde social conduit à considérer différentes manières de faire de l’ethnographie au présent. 
Plusieurs cas de figure sont présentés en vue de dépasser le partage communément observé entre 
sociologie et anthropologie et de mieux comprendre les différences qu’il recouvre. L’article permet 
de clarifier les relations qui existent entre la sociologie et l’anthropologie d’un point de vue 
méthodologique, en insistant à la fois leurs convergences et leurs dissonances. 

 
Abstract: This article compares some of the ways the two neighboring disciplines of 

anthropology and sociology use ethnographic methods in France. Focusing on some of the major 
intellectual traditions developed to grasp empirically the social world leads to consider the ways of 
practicing ethnography today. Different cases are presented to go beyond the usual division between 
sociology and anthropology and to better understand the differences between these two disciplines. 
The article enables to enlighten the relations existing between sociology and anthropology 
concerning their methods, insisting at once on their similarities and on their misunderstandings.  
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Introduction 
L’ethnographie, entendue comme un ensemble de méthodes descriptives associé à la pratique de 

l’enquête de terrain, n’a pas exactement le même statut pour les anthropologues et pour les 
sociologues. Pour s’en rendre compte, il s’agira moins ici de proposer une approche terminologique 
que d’examiner de manière réflexive et de comparer quelques uns des usages qui sont faits des 
méthodes ethnographiques dans les deux disciplines voisines que sont l’anthropologie et la 
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sociologie1. Cette étude, ancrée dans une histoire rétrospective des disciplines, se prolongera par 
l’examen d’exemples de coopération interdisciplinaire plus actuels. Des situations de recherche qui 
engagent des sociologues et des anthropologues seront analysées, afin de mettre en évidence 
différentes façons de comprendre le terme d’ethnographie. Le repérage des différences existant 
entre les conceptions de l’ethnographie que se font les anthropologues et les sociologues conduira à 
mieux comprendre le statut mouvant des catégories qui structurent les fondations des notions 
partagées de “société” et de “culture” selon les disciplines. On verra en particulier que les 
conceptions différenciées de la pratique ethnographique au sein des sciences sociales ont une 
incidence sur les manières de penser les relations qui existent entre les réalités nécessairement 
singulières que les chercheurs observent et les horizons de sens auxquels ils les associent. 

Dans un premier temps, quelques unes des grandes traditions intellectuelles développées pour 
saisir empiriquement le monde social seront rapidement présentées. Ensuite, la coopération entre 
sociologues et anthropologues sera mise à l’épreuve à travers une approche réflexive de différentes 
manières de faire de l’ethnographie au présent; plusieurs cas de figure seront présentés. Enfin, la 
synthèse des données examinées permettra de proposer des indications pour dépasser le partage 
communément observé entre sociologie et anthropologie, et pour mieux comprendre les différences 
qu’il recouvre. 
 

1. L’ethnographie dans la tradition sociologique française 
Il est habituel de se référer au Manuel d’ethnographie de Marcel Mauss pour comprendre les 

bases de la méthode ethnographique. Comme l’indiquent les remarques préliminaires du Manuel, 
transcrites par Denise Paulme à partir des cours du Maître, il s’agit d’abord de répondre “à des 
questions pratiques”. Le Manuel, en effet, «doit apprendre à observer et à classer les phénomènes 
sociaux» (Mauss 2002 [1967]: 19). Le pari que fait Mauss consiste à donner une grande importance 
aux détails les plus anodins en apparence: «Chacun des détails mentionnés suppose un monde 
d’études: […] Ce qui peut sembler détails futiles est en réalité un condensé de principes» (ibidem). 
Ce faisant, Mauss se détache nettement de la tradition descriptive que les sciences biologiques 
avaient contribué à développer depuis Linné ou Buffon et que le positivisme avait si bien su 
récupérer à son profit au cours du 19e siècle2. Pour Mauss, il ne s’agit pas tellement de proposer des 
taxinomies, de dégager des classes de faits homogènes, que de trouver des éléments spécifiques 
censés représenter une totalité culturelle. Mauss renverse ainsi l’hypothèse classique selon laquelle 
le savant permet de restaurer de l’extérieur un ordre social autrement impossible à percevoir par les 
acteurs; il choisit au contraire de faire confiance à ces derniers en considérant certaines actions ou 
certains faits concrets comme des symptômes révélant un ordre qui leur serait propre3.  

Cette manière de penser les choses, bien sûr, ne résume pas toute la pensée sociologique de 
l’ethnographie, qui a pu s’appuyer aussi sur la tradition de la critique sociale dès le milieu du 19e 
siècle. La pensée de Mauss s’appuie d’une part sur les travaux que cet auteur avait réalisés, 
beaucoup plus tôt, à propos de la magie (Mauss 1950 [1903]), et d’autre part sur les influences qu’il 
a pu subir, dans les années 1930, de la part du mouvement surréaliste auquel ses collègues Michel 

                                                
1 Pour trouver un ensemble de définitions de la méthode ethnographique, le lecteur pourra se reporter par exemple à 
Laplantine (1996) pour l’anthropologie, à Beaud et Weber (1997) pour la sociologie. 
2 Sur ce contexte originel et sur les grands débats théoriques de la sociologie au 19e siècle de Comte à Durkheim, cfr. le 
travail de Lepenies (1990). 
3 Selon Francis Affergan, le symptôme s’oppose au critère en se situant à un niveau « d’emblée empirique » (Affergan 
2003: 106). Sur cette différence entre symptôme et critère, et plus généralement pour une approche critique de la 
construction des modèles anthropologiques, cfr. Affergan (2003). 
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Leiris et Georges-Henri Rivière étaient associés. La fréquentation des thèses relatives à la magie a 
donné à Mauss la possibilité de penser les sociétés en termes de contiguïtés, de sympathies et de 
contagions. Selon les principes fondamentaux de la magie, formalisés dès la fin du 19e siècle par 
Frazer (1981-1984 [1911-1915]) et amplement commentés par Mauss dans sa jeunesse, le semblable 
communique avec le semblable, le contraire agit sur le contraire, et la partie vaut le tout. Si ces lois 
valent dans le monde magique, elles vont ici être appliquées dans une perspective heuristique dans 
le monde des sciences sociales. On comprend mieux ainsi l’idée selon laquelle les détails observés 
par l’ethnographe peuvent révéler des principes fondamentaux. Il y a là une extension du principe 
de la métonymie à l’explication scientifique: là comme ici, la partie vaut le tout.  

Le même type d’inspiration a pu jouer dans un contexte intellectuel en partie déterminé par le 
surréalisme. Les relations des ethnologues de la Mission Dakar-Djibouti avec le mouvement 
surréaliste sont connues, notamment à travers la personne de Michel Leiris4. Dans le Paris de 
l’entre-deux-guerres, il ne faut pas négliger l’importance des relations qui pouvaient unir 
anthropologues, intellectuels et artistes. Le fondateur du Musée National des Arts et Traditions 
Populaires, Georges-Henri Rivière, était par exemple un musicien très lié avec le milieu du jazz 
(Gorgus 2003). L’exotisme des anthropologues représente à cette époque un ailleurs que les 
littéraires cherchent depuis longtemps. La doctrine de l’objet-témoin développée par Rivière au 
musée plaît à Mauss; il déclare dans un de ses cours que «la moindre boite de conserve renseigne 
plus sur notre société que le plus beau des bijoux» (cité par Jamin 1989: 118). Toujours en forme de 
plaidoyer pour la métonymie, le rapprochement de ces éléments pour le moins inattendus s’inscrit 
dans la tradition surréaliste de remise en question des critères de jugement communs. Il rappelle la 
nécessité pour le scientifique de tenter des rapprochements parfois inattendus pour contourner les 
pièges du sens commun, s’inscrivant ainsi dans la lignée d’une certaine poésie surréaliste. On se 
souvient du plaidoyer d’Arthur Rimbaud pour la littérature populaire, pour les “refrains niais” et les 
“rythmes naïfs” qui apprennent tant sur le monde malgré leur apparence anodine et le mépris que 
leur vouent les bourgeois, ou encoure de la fameuse citation des Chants de Maldoror: «Beau 
comme la rencontre fortuite sur une table de dissection d’une machine à coudre et d’un parapluie»5. 
A rebours des traditions positivistes, l’ethnographie proposée par les sociologues français réunis 
autour de Mauss se méfie ainsi des jugements esthétiques traditionnels et fait confiance à la capacité 
créatrice des individus. Il s’agit avant tout de s’arracher aux dogmes des évidences pour arriver à 
percevoir une réalité autre, quitte à sombrer dans le culte du kitsch comme dans le cas du Musée 
National des Arts et Traditions Populaires. Comme les collages surréalistes, la description 
ethnographique entend démontrer que des séquences en apparences anodines de la vie sociale sont 
en réalité déterminantes. L’ethnographie, dans ce contexte, n’est pas tant un mode d’objectivation 
des conditions de vie des personnes observées qu’une manière de critiquer l’ordre des choses et de 
montrer que des éléments explicatifs majeurs peuvent se glisser dans les détails les plus inattendus 
du vécu subjectif des informateurs. 

 
2. Structuralistes et interactionnistes 
Par rapport à ces inspirations fondatrices qui rompent résolument avec la tradition taxinomique et 

classificatrice des anciens savants positivistes, que vont faire les successeurs de Mauss? La guerre 
emporte tristement le Maître et les rêves surréalistes de l’entre-deux-guerres. A la Libération, il faut 
                                                
4 Sur Michel Leiris en particulier, et sur les rapports entre ethnologie et littérature en général, cfr. le récent ouvrage de 
Debaene (2010). 
5 Les Chants de Maldoror datent de 1869 et Arthur Rimbaud publie sa Saison en Enfer en 1873. 
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faire les comptes avec le réel. La reconstruction doit être planifiée; elle demande la plus grande 
rationalité possible. La guerre a permis entretemps de développer des études appliquées: la 
sociologie s’est mise à étudier les publics pour comprendre quels étaient les effets des médias sur 
les masses, tandis que l’ethnographie et le folklore ont été copieusement instrumentalisés au profit 
des idéologies nationalistes totalitaires6.  

C’est dans ce contexte que Claude Lévi-Strauss, un étudiant de Marcel Mauss, développe aux 
Etats-Unis une nouvelle manière de concevoir l’anthropologie. La méthode structurale naît 
progressivement à travers la modélisation mathématique des relations de parenté et l’adaptation des 
théories linguistiques et phonologiques à l’étude des cultures humaines7. Ce faisant, Lévi-Strauss 
renoue avec une tradition universaliste ancienne, qui avait été abandonnée après les difficultés 
théoriques rencontrées par les partisans de l’évolutionnisme social à la fin du 19e siècle. Sur le plan 
de la collecte des informations, Lévi-Strauss reprend ainsi la perspective taxinomique de collectage 
qui avait fait la fortune des biologistes, mais aussi des folkloristes, dans le passé. L’idée générale est 
alors que des structures inconscientes peuvent être dégagées à partir de la collecte raisonnée des 
faits sociaux, ce qui revient à poser ces derniers comme dépendants de l’existence probable des 
structures postulées par l’analyste. On renoue ainsi avec l’idée d’une supériorité du savant sur le 
populaire, ou, si l’on veut, d’une supériorité des structures sur les faits.  

Pour l’anthropologue Daniel Fabre, qui s’est intéressé à l’histoire de l’ethnologie de la France à 
cette période, le fait de se réfugier ainsi dans la théorie anthropologique au détriment de 
l’observation empirique et inductive du réel social correspond à un moment de résilience post-
traumatique: l’instrumentalisation politique du folklore, durant la période vichyste, aurait rendu les 
chercheurs méfiants face à leur possibilité d’agir sur les choses concrètes et les aurait fait se réfugier 
dans la recherche de théories de plus en plus abstraites et désincarnées (Fabre 1997). Mais outre-
Atlantique, le contexte est différent, à la fois parce que les différentes sciences sociales 
entretiennent entre elles des rapports différents, et parce que la guerre n’a pas touché le territoire 
national. A la même époque se développe en effet aux Etats-Unis un fort courant pragmatiste qui, au 
sein de la sociologie, fait siennes les propositions des ethnographes français concernant la nécessité 
de prendre au sérieux les singularités objectivement observables sur le terrain. Les travaux de 
l’Ecole de Chicago, et en particulier ceux d’Ervin Goffman sur les rites d’interaction dans la vie 
quotidienne, procèdent de cette perspective (Goffman 1973). Ici, nulle volonté de classer a priori les 
faits: l’observation patiente des relations sociales, effectuée à l’échelle d’un immeuble, d’une 
entreprise ou d’un quartier, sert de fondement à la recherche. Si des lois générales peuvent être 
dégagées, c’est dans un second temps seulement, dans un mouvement de théorisation qui rejoint 
tantôt la psychologie sociale, tantôt le fonctionnalisme, hérités des périodes antérieures de l’histoire 
américaine des sciences sociales. 

 
3. De l’ethnographie des anthropologues à l’ethnographie des sociologues 
Ainsi, la construction de la tradition ethnographique en sciences sociales s’est faite sur des bases 

qui, pour être complémentaires, n’en sont pas moins très différentes. Pour les anthropologues 
français de l’école durkheimienne, l’ethnographie procédait de la nécessité d’élargir l’observation 
des faits sociaux à des réalités souvent négligées à cause de leur caractère secondaire ou 
anecdotique. En relation avec un contexte historique précis, les avant-gardes intellectuelles et 

                                                
6 Pour le cas de la France, cfr. Faure (1989); Christophe – Boell – Meyran (2009). 
7 Cfr. Lévi-Strauss (1949); Lévi-Strauss (1958). 
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artistiques se rejoignaient dans leur projet de critiquer le positivisme ambiant et les hiérarchies 
esthétiques et sociales de leur temps. L’ethnographie, en suggérant des configurations de valeurs 
inattendues et des cas particuliers exotiques ou surréalistes, nourrissait une approche critique 
orientée vers un projet général d’émancipation sociale8. Face à un projet de ce type, que les plus 
conservateurs pouvaient taxer d’utopique, l’ethnographie des sociologues américains de l’après-
guerre fait contraste car elle adopte une posture généralement compréhensive. Plutôt que de 
critiquer la société, ce qu’elle fait cependant volontiers, la description ethnographique proposée par 
cette sociologie se veut socialement utile. On est loin ici des tentations utopistes de l’anthropologie 
française, et on préfère alors mettre la science au service de l’organisation de la société. 
Comprendre les comportements sociaux participe finalement d’une thérapeutique sociale visant à 
désamorcer les dangers liés aux déviances auxquelles les sociétés modernes font face. 

Dans ces conditions, les sociologues pragmatistes américains de l’après-guerre préparent déjà le 
tournant réflexif des sciences sociales puisqu’ils apprennent à “désexoticiser” l’ethnographie. Le but 
de l’ethnographie n’est plus, comme chez les anthropologues français, de repérer l’exceptionnel 
dans le banal, ou, comme le disait Mauss, de montrer le caractère fondamental des principes cachés 
dans les replis des “détails futiles”, mais de s’intéresser au banal pour lui-même. On ne cherche plus 
à trouver l’autre, ou l’exotique, mais à comprendre le même que soi. L’ethnographie des 
sociologues, dans ce cas, utilise l’observation du monde social pour lui-même. Il s’agit d’objectiver 
par la description ethnographique une vie quotidienne qui se laisse difficilement saisir autrement, 
plutôt que de mettre l’ethnographie au service d’une interprétation anthropologique tournée vers la 
caractérisation de l’exotique. 

Ces remarques montrent bien comment l’ethnographie, en tant que corpus spécifique de 
méthodes d’observation et de description du réel social, peut être orientée différemment en fonction 
du projet général de la discipline dans lequel elle s’inscrit. Pour une anthropologie 
fondamentalement marquée par la perspective culturaliste et par la recherche d’invariants, 
l’ethnographie sert de point d’appui initial à une démarche comparative qui va s’efforcer de relever 
les similarités et les différences entre les cas d’étude observés en vue de dégager des résultats 
relatifs aux façons de faire de l’homme en général. Pour une sociologie surtout préoccupée par la 
caractérisation des intentions des acteurs et des classes d’acteurs, en revanche, l’ethnographie n’est 
qu’une méthode possible parmi d’autres et elle n’apparaît pas comme directement nécessaire. 
Autrement dit, s’il paraît possible de faire de la sociologie sans s’appuyer sur une ethnographie, 
l’anthropologie peut difficilement être conçue indépendamment d’une phase d’investigations 
empiriques, sauf à se transformer en philosophie. Dès lors, l’ethnographie n’occupe pas la même 
place dans l’économie des deux disciplines. Pour les anthropologues elle est consubstantielle du 
projet disciplinaire; pour les sociologues elle a un caractère contingent. Cette différence de statut a 
des conséquences qui sont directement observables dans les recherches sociologiques et 
anthropologiques contemporaines fondées sur l’utilisation des méthodes ethnographiques. 

 
4. Convergence des moyens et dissonance des buts 
Pour récapituler ce qui a été dit jusqu’ici, il semble possible de se référer à une citation fameuse 

de Mauss. Selon ce dernier, la sociologie concerne l’étude des sociétés modernes tandis que 
l’anthropologie concerne l’étude des sociétés primitives. Si l’opposition entre sociétés modernes et 
sociétés primitives a été largement contestée, sur fond de globalisation, depuis l’époque où Mauss 

                                                
8 Sur l’engagement du “citoyen” Mauss, cfr. Olender (1998) et surtout Fournier (1995). 
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travaillait, il n’en reste pas moins que selon un point de vue méthodologique, l’anthropologie 
postule encore aujourd’hui que les faits ethnographiés sont exotiques tandis que la sociologie 
postule plutôt qu’ils sont proches9. On retrouve ici un avatar de la vieille distinction wéberienne 
entre enchantement et désenchantement: l’ethnographie des anthropologues, quelle que soit sa 
rigueur, provoque un enchantement en postulant l’exotisme de ce qu’elle observe, tandis que 
l’ethnographie des sociologues s’efforce de désenchanter en décrivant la réalité sociale le plus 
froidement possible10.  

Cette différence de posture correspond à une différence fondamentale dans les buts que 
poursuivent respectivement l’anthropologie et la sociologie. Pour l’anthropologie, l’étude empirique 
des pratiques sociales concrètes constitue une étape obligée vers la recherche d’invariants ou 
d’universaux. Les mythes, même s’ils sont appréhendés de manière critique, font partie du projet 
intellectuel de l’anthropologie. L’anthropologie est donc orientée vers l’étude d’une totalité, totalité 
qui s’étend même au-delà de l’humain lorsqu’elle concerne les rapports de l’homme à la nature, à la 
technique, ou aux puissances invisibles. La situation de la sociologie est différente dans la mesure 
où son projet est moins ambitieux. L’horizon de la sociologie, marqué par les notions d’âge, de 
genre et de classe sociale, concerne au premier chef les règles et les normes qui gouvernent les 
institutions sociales. Dans cette perspective, la sociologie connaît des limites que l’anthropologie ne 
connaît pas forcément. Elle considère la société comme un tout, tandis que pour l’anthropologie la 
société n’est qu’une des multiples dimensions qui caractérisent l’homme. Pour l’anthropologie, la 
société se prolonge dans l’imaginaire et dans l’environnement physique, tandis que pour la 
sociologie elle se suffit à elle-même. C’est pour cela que le rôle assigné à l’observation 
ethnographique n’est pas le même dans l’un et l’autre cas. 

Ainsi, la sociologie et l’anthropologie occupent des positions distinctes dans le champ des 
sciences sociales. En reprenant l’hypothèse durkheimienne selon laquelle les sciences sociales ont 
récupéré dans les sociétés modernes la place qu’occupait la religion dans les sociétés traditionnelles 
(Lukes 1985), il est sans doute possible de considérer l’anthropologie et la sociologie comme deux 
versions différentes de cette religion. Si l’anthropologie postule un continuum entre la société et le 
cosmos, comme dans les sociétés hétéronomes dont elle a vocation à s’occuper et qui conçoivent un 
Dieu extérieur à la société, la sociologie postule quant à elle une rupture et une autonomie du social 
par rapport au reste de la réalité. On pourrait dire à la limite que la logique de l’anthropologie 
répond à l’idée d’une société à solidarité mécanique tandis que la logique de la sociologie 
correspond à une conception organiciste de la société. Dès lors, l’ethnographie n’aura pas la même 
charge dans les deux cas. En anthropologie elle inclura volontiers les manifestations de la 
subjectivité ou les signes du rapport au monde physique; en sociologie elle s’en méfiera comme 
d’éléments qui peuvent la détourner de l’analyse, supposée centrale, des relations sociales 
interpersonnelles. 

 
5. Que faire de l’ethnographie? 
L’interdisciplinarité, en permettant de comparer les pratiques ethnographiques des 

anthropologues et celles des sociologues, offre l’opportunité de préciser l’analyse tentée ici. Elle 
conduit notamment à dépasser les dichotomies qui s’imposent trop souvent lorsque deux ordres de 

                                                
9 L’anthropologie résume ce positionnement dans la notion de “regard éloigné” popularisée par Claude Lévi-Strauss. En 
sociologie, en revanche, c’est la notion d’ “engagement” qui apparaît comme centrale. 
10 Cela explique que les plus “enchanteurs” des sociologues, les psychologues et les philosophes sociaux n’utilisent pas 
la méthode ethnographique. 
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réalités sont mis en comparaison. Plutôt que de considérer la sociologie et l’anthropologie comme 
des réalités substantielles qui peuvent être comparées terme à terme, il s’agit alors d’établir une liste 
de façons possibles de faire de l’ethnographie. Bien qu’une telle liste soit extensible à l’infini en 
fonction de la personnalité des auteurs et de la singularité de leurs enquêtes, il paraît possible de 
distinguer plusieurs types de pratiques. L’expérience d’enquêtes ethnographiques menées dans des 
cadres institutionnels variés, dans des laboratoires de recherche rattachés à différentes disciplines, 
permet de préciser ce point. 

Le premier cas de figure concerne la pratique de l’ethnographie dans le cadre d’études 
anthropologiques classiques. Dans ce cas, l’ethnographie est extrêmement ouverte et elle peut 
potentiellement faire accéder à la totalité signifiante d’une situation sociale qui englobe aussi des 
aspects non humains. C’est ainsi que des enquêtes sur les fêtes populaires d’une région donnée 
apportent des informations non seulement sur le rapport des individus à la société locale, mais aussi 
sur leurs représentations du monde et sur le rapport que la société étudiée entretient avec son 
environnement ou son histoire11. Mais cette ouverture est à la fois une force et une faiblesse. C’est 
une force dans la mesure où elle invite l’ethnographe à l’exhaustivité; c’est une faiblesse dans le 
sens où l’exhaustivité recouvre une part d’indétermination. Face au chaos de la réalité observée, il 
est de mise de tout noter car l’universalité peut surgir à tout moment, même dans le cadre de 
discours qui échappent selon toute apparence à la raison. Cette situation est très déstabilisante pour 
l’enquêteur qui doit s’efforcer d’atteindre un niveau d’écoute total, ou tendre vers un tel niveau 
d’écoute, puisqu’il cherche à décrire des faits sociaux qui sont par eux-mêmes “totaux” (Mauss 
1950). 

Un deuxième cas de figure consiste à appliquer les méthodes de l’ethnographie dans le cadre 
d’enquêtes de nature sociologique. Une étude de public, dont l’essentiel de la méthodologie est 
quantitative et orientée par des statistiques, peut par exemple utiliser l’observation ethnographique 
comme méthode d’appoint pour mieux comprendre les déterminations de certaines réponses à des 
questionnaires sociologiques. Dans cette mesure, les sociologues sont de plus en plus souvent 
attentifs aux conditions de passation des questionnaires. Lors d’enquêtes réalisées sur des spectacles 
culturels et sportifs, il a été possible de tester des questionnaires sociologiques en s’immergeant 
dans un premier temps dans la foule des spectateurs, selon le modèle de l’observation participante12. 
Affirmer que la passation directe est plus probante que la passation indirecte revient alors à valoriser 
la situation de contact entre enquêteurs et enquêtés. A la limite, le questionnaire peut dans certains 
cas n’être qu’un prétexte à la rencontre d’informateurs dont l’observation incidente apprend autant 
au chercheur que les réponses qu’ils fournissent explicitement. Ici, pourtant, l’enquête 
ethnographique n’est pas ouverte vers la recherche d’une universalité. Il s’agit de mettre à profit une 
situation d’enquête et d’appliquer la méthode ethnographique dans le cadre d’un projet sociologique 
qui a son autonomie propre. 

Un autre cas de figure, intermédiaire, est proposé par le courant dit de la “sociologie 
ethnographique”. Dans ce cas, la méthode ethnographique est centrale, mais l’horizon de la 
recherche est sociologique. C’est dans les travaux de Pierre Bourdieu qu’il est possible de trouver la 
matrice de cette façon de faire, car cet auteur a voulu articuler la collecte de matériaux empiriques et 
l’étude de l’institution des normes sociales13. En utilisant les notions théoriques d’habitus et de 

                                                
11 Nous renvoyons ici à nos propres enquêtes sur la patrimonialisation des fêtes provençales (Fournier 2005). 
12 Cfr. l’exemple de l’étude des publics de la “Féria” que nous avons dirigée à Nîmes (Fournier – Bernié-Boissard –
Michel 2006). 
13 On pense surtout au Bourdieu ethnologue des débuts, en Kabylie (Bourdieu 1972) et dans le Béarn (Bourdieu 2002). 
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champ comme garde-fous méthodologiques contre l’universalisme des anthropologues, Bourdieu – 
bon lecteur de Goffman – a conservé l’exigence d’une objectivation des positions sociales 
respectives des acteurs par la méthode ethnographique. Chez les sociologues contemporains qui se 
réclament de la pensée de Bourdieu, ce positionnement se traduit par une forte tendance à 
l’empiricité. Les études proposées par Loïc Wacquant (2000) sur les boxeurs noirs du ghetto de 
Chicago, celles de Stéphane Beaud (2001) sur les ouvriers sochaliens, ou dans la génération 
suivante les recherches de Nicolas Renahy (2005) sur les “gars du coin” et celles de Marc Perrenoud 
(2007) sur les “musicos”, sont extrêmement attentives à décrire concrètement les mondes sociaux 
observés par la méthode ethnographique. Mais les résultats tirés de ces enquêtes laissent souvent les 
anthropologues sur leur faim, car en dépit du haut niveau de précision dans la collecte des 
matériaux, leur exploitation est en général orientée vers la justification de postulats sociologiques 
bien déterminés: l’ethnographie est surtout une manière d’étudier les inégalités sociales ou la 
répartition du capital culturel selon le genre, l’âge, les différentes classes d’acteurs ou les différents 
milieux socioprofessionnels. On retrouve ici les limites d’une sociologie plus préoccupée par les 
questions de hiérarchies sociales, de normes et de règles que par la recherche d’universaux ou 
d’invariants anthropologiques. 

Enfin, dans le cas de certaines recherches appliquées, l’observation ethnographique intervient 
aux côtés d’autres méthodes pour répondre à une commande fixée par des acteurs extérieurs au 
champ académique et aux disciplines d’adossement de la recherche. Ici, les méthodes statistiques et 
ethnographiques peuvent intervenir côte à côte et servir une finalité extérieure. Une recherche 
concernant la place des salariés agricoles dans les fêtes rurales contemporaines, réalisée par des 
anthropologues et des sociologues dans le cadre d’une recherche contractuelle impliquant un 
laboratoire de sociologie et un syndicat de salariés agricoles, constitue un bon exemple de ce type de 
cas de figure14. Dans ce cas, l’horizon de l’ethnographie n’est ni sociologique ni anthropologique. 
La collecte de données de terrain prend sens au regard d’un projet politique militant porté par les 
acteurs du monde social étudié. Les chercheurs se voient assigner une posture “engagée” par les 
commanditaires de la recherche; l’immersion ethnographique et l’empathie qu’elle suppose servent 
alors de garanties pour assurer l’implication des chercheurs dans le projet politique défendu. 

 
6. Conséquences pour l’épistémologie des sciences sociales 
Ainsi, indépendamment de la manière de faire de l’ethnographie, qui peut être plus ou moins 

approfondie et aller d’une observation flottante de surface à la “thick description” recommandée par 
l’anthropologue américain Clifford Geertz (1984), les cas de figure présentés précédemment 
témoignent du fait que la méthode ethnographique peut être intégrée à des projets scientifiques de 
différentes natures, et même à des projets dont les finalités sont extérieures au champ scientifique 
proprement dit. Cette diversité, observable au sein de la sociologie et de l’anthropologie, est encore 
augmentée par le fait que tout un ensemble de disciplines nouvelles commencent à utiliser 
l’ethnographie. Ainsi, les sciences de l’éducation, les sciences de l’information et de la 
communication, les sciences du sport, et même l’histoire et la géographie culturelle se sont mises 
depuis une trentaine d’années à utiliser les méthodes ethnographiques15. Ce contexte d’engouement 

                                                
14 Les résultats de cette recherche menée à l’échelle nationale française ont donné lieu à la réalisation d’un rapport 
(Fournier et al., 2008). 
15 Une journée d’étude, organisée conjointement à Nantes par la Société d’Ethnologie Française et le Centre nantais de 
sociologie sous le titre «Ethnographies plurielles» en mars 2010 a commencé un état des lieux des usages de 
l’ethnographie en dehors de sa discipline d’origine (Barthèlemy et al., 2014). 
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pour la méthode ethnographique a des conséquences épistémologiques qu’il convient de savoir 
mesurer. Du point de vue de l’anthropologie, il conduit à repérer dans ces nouvelles disciplines 
autant de nouvelles façons de faire. De même que l’ethnographie a pu être mise au service du projet 
sociologique, de même elle renforce le propos des nouvelles disciplines qui l’utilisent, ce qui rend 
nécessaire une réflexion sur les emprunts et les usages inédits des méthodes scientifiques en 
contexte interdisciplinaire. 

Dans le cadre d’une réflexion de cette nature, l’exemple des rapports entre sociologie et 
anthropologie garde toute son importance. A cet égard, il est intéressant de constater que 
l’expression “ethnographie des sociologues” recouvre deux acceptions différentes. Dans les 
développements qui précèdent, l’expression a surtout été employée pour désigner, dans une 
perspective objectiviste, la manière dont les sociologues pratiquent l’ethnographie. Il a été possible 
ainsi de repérer à grand traits quelques différences entre les interprétations que les sociologues font 
de ce terme et celles qu’en font les anthropologues. Mais pour parvenir à effectuer ce repérage, il a 
été nécessaire de pratiquer une “ethnographie des sociologues” au sens propre, c'est-à-dire une 
observation des sociologues en train de faire de l’ethnographie. Il y a là un passage de 
l’objectivisme à la réflexivité, dans la mesure où les observations dont il est ici rendu compte ont été 
réalisées dans le cadre d’études interdisciplinaires combinant le point de vue anthropologique et le 
point de vue sociologique. Si certains sociologues critiques ont proposé une “sociologie de 
l’ethnologie” pour mieux objectiver les instrumentalisations politiques qui frappaient l’ethnologie16, 
le présent travail propose une perspective épistémologique en ouvrant la voie d’une “ethnologie de 
la sociologie”, dont la première étape consiste à objectiver les manières dont les sociologues 
pratiquent l’ethnographie. 

Un tel projet est important à deux titres au moins. D’abord, il permet de recentrer la sociologie et 
l’anthropologie sur des questions de méthode. A une époque où le contexte de la globalisation 
culturelle a contribué à estomper les différences fondamentales qui avaient marqué les identités 
respectives de ces disciplines, à une époque où les affiliations sociales sont de plus en plus fluides et 
sujettes à négociation, à une époque enfin où les notions de “société” et de “culture” sont de plus en 
plus mouvantes et multi-référencées, la réponse aux questions fondamentales que se posent les 
sociologues et les anthropologues ne réside-t-elle pas dans une pratique commune du terrain? A cet 
égard, il paraît important de dépasser les positionnements disciplinaires et de prendre acte de 
l’ancrage social et politique inévitable de toute recherche fondée sur l’observation concrète du réel 
social. Mais le projet d’une ethnologie de la sociologie permet aussi de prendre conscience du fait 
que les sciences sociales existent bien au-delà de leurs frontières. Il ouvre alors la voie d’un 
comparatisme généralisé, de nature réflexive, apte à saisir les rhétoriques sociologiques 
académiques comme celles qui se situent le plus à l’extérieur du champ scientifique de la 
sociologie. Par cercles concentriques, il est alors possible de comparer les pratiques 
méthodologiques des sociologues, celles des chercheurs d’autres disciplines, et celles des acteurs 
extérieurs à l’univers académique. 

 
Conclusion 
La perspective qui a été présentée ici correspond à un positionnement bien spécifique. Elle a en 

effet été permise par la fréquentation simultanée de deux disciplines voisines, l’anthropologie et la 
sociologie. Le fait de se retrouver autour d’une méthode partagée, l’ethnographie, ne suffisait pas à 

                                                
16 Cfr. Laferté et Renahy (2003). 
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masquer les différences fondamentales entre les objectifs poursuivis par l’anthropologie et ceux 
attendus de la sociologie. Il fallait donc tenter de clarifier les relations qui existent entre ces deux 
disciplines voisines, ce qui supposait de comprendre à la fois leurs convergences et leurs 
dissonances. De manière générale, il est apparu que les convergences sur le plan des méthodes 
mises en œuvre cachaient des dissonances sur le plan des objectifs poursuivis. Cette situation tient 
notamment au fait que la sociologie s’inscrit dans l’espace fini de la société, tandis que 
l’anthropologie ouvre sur l’universalité de l’humain et sur les rapports entre nature et culture. Dans 
ces conditions, il est tout à fait possible que des anthropologues et de sociologues travaillent 
ensemble à des enquêtes ethnographiques sans forcément se rendre compte qu’ils ne cherchent pas 
la même chose. Un regard rétrospectif sur l’histoire des traditions intellectuelles disciplinaires est 
alors important, pour prendre du recul et mieux situer les buts respectifs de la sociologie et de 
l’anthropologie. Ce regard est la première étape vers une réflexivité accrue; il pose comme 
fondamentaux le comparatisme et la coopération interdisciplinaire. Il est alors possible d’objectiver 
la position des différents chercheurs et d’examiner leurs façons de travailler. Engagés dans la 
société, les chercheurs en sciences sociales rejoignent alors d’autres acteurs sociaux que 
l’ethnographie a vocation à étudier. S’intéresser aux manières dont les sociologues utilisent la 
méthode ethnographique revient finalement à leur appliquer cette méthode. 
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Beni immateriali e territorio: una prospettiva sociologica 
 

Intangible property and territory: a sociological perspective 
 

di Antonella Golino 
 

Abstract: Il fine del presente contributo è quello di integrare concetti quali beni immateriali e 
territorio, analizzando i beni patrimoniali intangibili, la prospettiva comunitaria, l’ambito delle feste 
e tradizioni, come cioè nella postmodernità consumistica tali concetti possano rappresentare per il 
territorio volano di crescita e sviluppo locale.  

Descrivere la relazione tra beni immateriali e territorio in una prospettiva sociologica rimanda 
alla tutela stessa dei patrimoni e lo sviluppo delle economie locali. L’idea di promozione e 
valorizzazione di un bene territoriale nasce dall’ottica proposta da Alberto Magnaghi di un “ritorno 
al territorio”, inteso come una necessaria ricostruzione delle basi materiali e delle relazioni sociali 
necessarie a produrre una nuova civilizzazione. 

 
Abstract: The purpose of this paper is integrate concepts such as intangible property and 

territory, analyzing the intangible property, the community perspective, the scope of the 
celebrations and traditions, such as that in the postmodern consumerist these concepts could 
represent for the territories motor of growth and local development. 

Describe the relationship between intangible property and land in a sociological perspective 
refers to the same protection of heritage and the development of local economies. The idea of 
promotion and development of a territorial asset arises from optics proposed by Alberto Magnaghi 
of a “return to the territory”, understood as a necessary reconstruction of the material basis and 
social relations necessary to produce a new civilization. 

 
Parole chiave: beni immateriali - comunità - società - sviluppo locale - territorio 
 
Key words: communities - intangible property - local development - society - territory 
 
 
1. Bene immateriale 
L’Unesco in una convenzione internazionale tenutasi a Parigi nel 2003 definisce come 

“patrimonio culturale immateriale” le prassi, le rappresentazioni, le espressioni, le conoscenze, il 
know-how – come pure gli strumenti, gli oggetti, i manufatti e gli spazi culturali associati agli stessi 
– che le comunità, i gruppi e in alcuni casi gli individui riconoscono in quanto parte del loro 
patrimonio culturale. Il patrimonio culturale immateriale, trasmesso di generazione in generazione, 
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è costantemente ricreato dalle comunità e dai gruppi in risposta al loro ambiente, alla loro 
interazione con la natura e alla loro storia, questo dona loro un senso d’identità e di continuità, 
promuovendo in tal modo il rispetto per la diversità culturale e la creatività umana. Ai fini di tale 
Convenzione, si tiene conto del patrimonio culturale immateriale unicamente nella misura in cui è 
compatibile con gli strumenti esistenti in materia di diritti umani e con le esigenze di rispetto 
reciproco fra comunità, gruppi e individui nonché in un’ottica di sviluppo sostenibile1. 

I principali obiettivi del programma sono stati individuati nella promozione delle eredità orali e 
immateriali e della loro salvaguardia, così come nell’incoraggiamento dei giovani aderenti a 
prendere misure legali, tecniche, amministrative e finanziarie perché s’istituiscano dei dipartimenti 
per la documentazione del loro patrimonio culturale immateriale e affinché quest’ultimo sia reso più 
accessibile. Patrimonio immateriale o intangibile è inoltre una categoria entrata nel discorso delle 
politiche culturali e delle discipline scientifiche2. Saperi, performance, forme espressive tramandate 
dalla tradizione orale e legate esclusivamente alla memoria, alle pratiche, al linguaggio di 
“portatori” viventi. 

La redazione di una definizione pertanto si rivela un compito particolarmente complesso 
(Bortolotto 2008). La Convenzione fornisce una descrizione che si basa su tre componenti 
essenziali: una manifestazione di una pratica (componente oggettiva), una comunità di persone 
(componente soggettiva o sociale) e uno spazio culturale (componente territoriale).  

La grande innovazione della Convenzione del 2003 è stata l’aver posto l’accento sul grande 
valore che i beni immateriali hanno non solo artisticamente, in quanto fenomeni in sé, ma 
soprattutto come valore culturale di intere comunità. A tale scopo l’organizzazione ha scelto di 
salvaguardare e promuovere questi beni ponendo al centro dell’attenzione l’importanza della 
trasmissione orale e la pluralità globale delle forme tradizionali dell’espressione culturale. 

L’UNESCO ha quindi invitato gli stati membri a collaborare in prima persona con gli artigiani e 
tutti i depositari del patrimonio culturale immateriale per rafforzare la consapevolezza che le 
persone hanno dell’importanza del proprio patrimonio culturale immateriale.  

Tale documento si apre a molteplici processi e prodotti culturali (pratiche, rappresentazioni, 
saperi, strumenti, oggetti) con un elenco tendenzialmente aperto che ricorda le classiche definizioni 
di cultura. Esso insiste sui gruppi e sulle comunità come soggetti portatori di tali beni, che sono 
dunque collocati su una dimensione sociale e precisa che il patrimonio è da intendersi come 
radicato nell’ecologia dei gruppi sociali, cioè nelle modalità pratiche d’interazione con l’ambiente 
da un lato, con la memoria e il passato storico dall’altro; inoltre specifica le modalità di 
trasmissione che rimandano all’oralità e al rapporto diretto fra generazioni. Infine propone un 
richiamo forte al concetto centrale della tradizione antropologica, vale a dire la conoscenza e il 
rispetto della diversità culturale (Dei 2013).  

Il patrimonio immateriale comprende dunque non tanto gli oggetti, quanto i “processi culturali” 
intesi come repertori di competenze creative in costante sviluppo e mutamento.  

L’artigianato tradizionale ad esempio potrebbe sembrare, tra tutti i domini in cui i beni 
immateriali si manifestano, il più concreto e il più tangibile. Come eredità intangibile ciò che 
caratterizza l’artigianato tradizionale è l’insieme delle competenze e conoscenze indispensabili alla 
loro produzione e quindi trasmissione. A tal fine bisogna incoraggiare quei tesori umani viventi, 
quali gli artigiani, a continuare il proprio lavoro e trasmettere le proprie abilità e la loro sapienza 

                                                             
1 UNESCO 2003. 
2 Per approfondimenti si veda: Bortolotto 2011; Puglisi 2001; Tucci 2001. 
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alle giovani generazioni. L’artigianato può esprimersi in varie forme: vestititi e gioielli per adornare 
il corpo, arti decorative ed oggetti rituali, strumenti musicali o oggetti vitali per il sostentamento e 
la sopravvivenza. La maggior parte di tali oggetti hanno qualità effimere, non sopravvivono cioè 
oltre il tempo delle festività familiari o delle comunità d’appartenenza; altri oggetti invece 
mantengono il loro valore e il loro scopo anche al di là dei riti e delle festività diventando cimeli 
preziosi usati come modelli per la società (D’Ambrosi 2008).  

I beni immateriali sono definiti “volatili” da Cirese, ovvero «canti o fiabe, feste o spettacoli, 
cerimonie e riti, che non sono né mobili né immobili, in quanto, per essere fruiti più volte devono 
essere ri-eseguiti o ri-fatti […] i beni volatili sono insieme identici e mutevoli e vanno perduti per 
sempre se non vengono fissati su memorie durevoli» (1996: 251).  

Nella sua definizione l’antropologo abruzzese comprende tutti i prodotti specificatamente propri 
delle culture orali come canti, fiabe, feste, spettacoli, cerimonie e riti, ma anche conoscenze, 
credenze e pratiche, che a differenza dei beni mobili e immobili devono essere ri-fatti ogni volta. 

Questi sono tradizionali e moderni allo stesso tempo proprio perché costantemente ricreati ed 
adattati al contesto in cui si trovano. 

Il concetto di patrimonio immateriale negli ultimi anni si è trasformato e per certi versi ampliato, 
acquisendo un’accezione articolata, comprendente una pluralità di beni, tra loro differenziati, che 
prendono vita ciclicamente, episodicamente o in determinate occasioni, e che caratterizzano le 
culture nelle peculiarità, nelle forme di vita, nelle diversità. 

I beni immateriali dunque comprendono l’intero patrimonio demoetnoantropologico e includono 
accanto ai beni più accertati come i giochi, le danze, le consuetudini giuridiche, altri beni quali, 
lessici orali, saperi, tecniche, storie di vita, comunicazioni non verbali, come la cinesica e 
prossemica e in linea più generale gli spettacoli.  

I fattori intangibili, immateriali, di “atmosfera”, di sinergia e di governance locale, sono stati 
rielaborati a partire dagli anni Novanta in termini di capitale sociale (Putnam 2004) e capitale 
relazionale 3 . Tra gli elementi immateriali si annovera tra i principali il capitale sociale, che 
costituisce il collante che tiene insieme una società. Rappresenta l’insieme delle norme e dei valori 
che governano le interazioni fra le persone, le istituzioni nelle quali essi sono incorporati, le reti di 
relazione che si stabiliscono tra i vari attori sociali e la generale coesione della società. Se si 
aggiungono ulteriori fattori come la fiducia reciproca, il senso di appartenenza a una comunità con 
cui si condividono valori e comportamenti, e la partecipazione alle decisioni pubbliche, allora si 
crea un clima che incoraggia la responsabilità, la cooperazione e la sinergia.  

Quella che viene definita come la nuova forma di capitale, è da attribuirsi a Robert Putnam, 
“padre spirituale” del capitale sociale. Secondo lo studioso americano esso è di fondamentale 
importanza per diverse ragioni: «permette ai cittadini di risolvere più facilmente i problemi 
collettivi, garantisce l’istruzione e il benessere dei bambini, rende i quartieri più sicuri, può 
influenzare la produttività di un’economia e il rendimento delle istituzioni, lubrifica gli ingranaggi 
che permettono alle comunità di progredire senza intoppi» (Putnam 2004: 315). 

Il capitale sociale opera anche attraverso processi psicologici e biologici per migliorare la vita 
degli individui: chi ha maggiore capitale sociale reagisce meglio di fronte ai traumi psico-fisici.  

Il tema del cambiamento sociale assume una centralità assoluta per comprendere dove si 
nascondono le permanenze della tradizione e interrogarsi eventualmente su come valorizzarle. 
                                                             
3 Il capitale relazionale può essere assimilato al milieu locale, inteso come l’insieme delle relazioni di prossimità che 
unificano e integrano fra loro un sistema locale di produzione, un sistema di attori e di rappresentazioni e una cultura 
produttiva, e che genera processi dinamici di apprendimento collettivo. Per approfondimenti: Camagni 1991. 
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Se appare difficile costruire artificialmente capitale sociale, è ben possibile che tale capitale 
possa dissolversi rapidamente in dipendenza di fattori esterni: crisi dei settori locali di 
specializzazione con allontanamento delle imprese, processi di emigrazione ma anche processi di 
immigrazione troppo rapidi, transizioni generazionali difficili. Le azioni in favore di un 
mantenimento e un rafforzamento del capitale sociale comunque esistono, nella forma di 
sottolineatura culturale-politica, dei valori di coesione e senso civico, di attivazione di sinergie 
sociali, di momenti di relazionalità e di socializzazione, nella valorizzazione di forme molteplici di 
partecipazione alle decisioni che impattano sul territorio.  

Le espressioni e gli spazi culturali fondati sui patrimoni immateriali cominciano pian piano a 
divenire parte integrante dei sistemi pubblici della cultura, nel cui ambito le loro documentazioni si 
collocano come strumenti di conoscenza del territorio, ma anche di valorizzazione dei localismi.  

La nozione di bene immateriale è arrivata a comprendere innumerevoli settori dell’ambito 
“folklorico”, anche molto diversi tra loro, accumunati solo perché in grado di caratterizzare la 
cultura di appartenenza nelle proprie tipicità e diversità. Sono beni immateriali infatti anche gli 
spazi culturali – intesi come luoghi in cui si concentrano le attività popolari e tradizionali e tempi in 
cui ricorrono determinati eventi – e gli strumenti, i manufatti, gli oggetti, le abilità artigianali che 
sono profondamente condizionati dai sistemi simbolici tradizionali e che non avrebbero significato 
al di fuori di loro. In quanto specifici alle singole culture, essi sono trasmessi di generazione in 
generazione e costantemente ricreati da questa in risposta alla loro interazione con l’ambiente, con 
la natura e in relazione alla loro storia. 

Le eredità immateriali per la loro natura, sono particolarmente vulnerabili, anche in virtù dei 
processi migratori, degli esodi dalle aree rurali e della conseguente perdita delle tradizioni, 
dell’influenza dei mezzi di comunicazione di massa, della conformazione espressiva e della 
globalizzazione che agisce come forza di standardizzazione e appiattimento culturale.  

I beni immateriali non sono stati argomento centrale nella passata storia della conservazione 
delle eredità, ma ora stanno emergendo come forza unificatrice. Le misure giuridiche e 
amministrative tradizionalmente adottate per proteggere il patrimonio materiale non sono, nella 
maggior parte dei casi, adeguate a salvaguardare un patrimonio le cui componenti più significative 
riguardano soprattutto i sistemi di conoscenze, di valori e il contesto sociale e culturale in cui si è 
creato. La cultura intangibile si configura quindi come un nuovo campo che spazia dalla danza al 
teatro e dall’enogastronomia alla musica, passando attraverso le lingue e i dialetti, l’artigianato, i 
costumi, i giochi, la letteratura, le leggende, le feste, i riti e così via. A dover essere individuata e 
salvaguardata è quindi l’intera cultura tradizionale e popolare, in tutte le sue forme, per contrastare 
l’omologazione imposta dal mercato globale e dall’informatizzazione, che minacciano la diversità 
culturale del mondo intero (D’Ambrosi 2008).  

I fenomeni che riguardano i beni immateriali sono patrimonializzati e il loro senso socio-
culturale diventa più acuto; essi vengono riconosciuti, istituzionalizzati, si trovano a far parte di un 
repertorio di bellezze, di “tesori viventi”, divengono oggetti di salvaguardia e di tutela, sono cultura 
egemonica, ufficiale (Dei 2013). 

La patrimonializzazione dell’immateriale si pone come un discorso istituzionale, supportato da 
una cornice giuridica regionale, nazionale e internazionale, e come luogo di governo del territorio, 
oltre che di formazione e di concetti e pratiche innovative (Palumbo 2003). 

Opere di infrastrutturazione immateriale del territorio (Garlandini 2010) ricordando che i beni 
immateriali sono connessi ai beni materiali: all’ambiente e alle popolazioni che lo abitano, e che in 
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Italia la salvaguardia del patrimonio culturale (materiale e immateriale) rientra nelle politiche di 
valorizzazione e di gestione dei beni culturali del territorio. 

I beni immateriali dunque per loro natura sono direttamente connessi al territorio dove prendono 
vita durante le loro esecuzioni, al di fuori delle quali non sono osservabili. La dimensione 
territoriale dei beni si associa alla loro contemporaneità perché è possibile osservarli in contesti 
viventi, reali e socializzati. I beni immateriali disegnano il territorio, qualificandolo nelle sue 
vocazioni, rappresentando le potenzialità locali, reali e tangibili di ciascuna comunità. 

 
2. Bene territoriale 
Il rapporto tra beni immateriali e territorio è un tema oggetto di attenzione, come testimoniano 

approfondimenti e contributi provenienti da diversi ambiti disciplinari4. Nella loro accezione più 
ampia i beni territoriali e nello specifico quelli culturali sono una risorsa fondamentale per lo 
sviluppo economico e la competitività di un territorio. I temi dello sviluppo e del sostegno alla 
creatività e all’innovazione delle forme con cui la cultura può esprimersi ed essere fruita, hanno un 
ruolo sempre più rilevante in quelle che vengono definite le componenti immateriale dei processi e 
prodotti culturali.  

La cultura stessa non è concepibile senza il riferimento ad un luogo, o ad un tempo, «c’è sempre 
una relazione tra un posto qualsiasi nel mondo e la cultura che vi produce» (Grossi 2008: 15). 

I territori siano essi quartieri, città o regioni, sono soggetti attivi dell’arena competitiva, 
promuovendo la messa a punto di idonee strategie e modelli di sviluppo e di governance che 
coinvolgono istituzioni, imprese, organizzazioni non profit e comunità locali. 

Come appare in tutta evidenza dalle migliori esperienze di ricerca più recenti, “territorio” è un 
termine che si riferisce ai seguenti elementi: 

- un sistema di esternalità localizzate, sia pecuniarie (allorché dei loro vantaggi ci si 
appropria attraverso transazioni di mercato) che tecnologiche (quando questi vantaggi 
sono sfruttati attraverso la semplice prossimità alla fonte); 

- un sistema localizzato di attività di produzione, di conoscenze, competenze, tradizioni; 
- un sistema di relazioni localizzate di prossimità, che costituiscono un capitale – di 

carattere sociale, psicologico e politico – in quanto aumentano la produttività statica e 
dinamica dei fattori produttivi locali; 

- un sistema di elementi culturali e di valori che attribuiscono senso e significato alle 
pratiche e alle strutture locali e che definiscono identità locali; essi acquisiscono un 
valore economico allorché possono essere trasformati o incorporati in prodotti vendibili 
su un mercato – beni, servizi e fattori – o allorché rafforzano la capacità endogena di 
sfruttare il potenziale di sviluppo locale; 

- un sistema di regole e di pratiche che definiscono un modello locale di governance. 
L’immateriale è sempre legato al territorio, la cultura “immateriale” vive nella materialità, nel 

senso che si crea, si sedimenta, si rigenera nelle persone, nelle relazioni, negli artefatti, nelle 
istituzioni. Da questo deriva il fatto che in ogni contesto territoriale specifico sono i comportamenti, 
le decisioni, le azioni dei diversi soggetti che ne fanno parte a creare le condizioni perché si possano 
organizzare, sviluppare, indirizzare, mobilitare le risorse necessarie ad offrire espressioni culturali 
concrete.  

                                                             
4 Per approfondimenti si veda Tamma 2010: 27-45. 
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Il patrimonio culturale intangibile è associato a spazi culturali ed è costantemente ricreato dalla 
comunità e dai gruppi in risposta al loro ambiente, alla loro interazione con la natura e alla loro 
storia. Si tratta di un patrimonio strettamente correlato all’ambiente naturale e storico nel quale esso 
viene creato e tramandato. In conformità con il suo carattere sociale, uno spazio culturale s’intende 
come «uno spazio fisico o simbolico nel quale le persone s’incontrano per svolgere, condividere o 
scambiare pratiche sociali o idee» (Van Zanten 2002: 4).  

In tal senso si sviluppa quella che è la prospettiva della sociologia della cultura (production of 
culture perspective)5 che si concentra su processi attraverso cui elementi specifici di cultura sono 
prodotti in quei contesti sociali in cui la produzione di simboli è consapevolmente al centro 
dell’azione. La cultura in tal senso diviene l’esito di complessi processi di produzione, 
distribuzione, commercializzazione, ricezione e interpretazione, che coinvolgono in modo 
differenziato una vasta gamma di soggetti e organizzazioni.  

Per elementi specifici di cultura vengono intesi gli oggetti culturali, espressioni simboliche 
concrete che incorporano e trasmettono, nelle più diverse forme materiali e immateriali, significati. 

Un oggetto culturale può definirsi «un significato condiviso incorporato in una forma. 
Un’espressione significativa (simbolica) che è udibile o visibile, o tangibile, o che può essere 

articolata. Un oggetto culturale inoltre racconta una storia, e quella storia può essere cantata, 
recitata, scolpita, pubblicata o dipinta sul corpo» (Griswold 1997: 26).  

Il legame tra beni e territorio dipende poi da un contesto, che può essere locale o globale, infatti 
sia gli oggetti culturali sia la gente che li crea e li riceve non operano nel vuoto, ma sono ancorati ad 
un determinato contesto. Quest’ultimo si può chiamare mondo sociale, espressione con cui 
s’intendono i modelli e i bisogni economici, politici, sociali e culturali che caratterizzano un 
particolare punto nel tempo. La cultura è la produzione di significati, gli oggetti culturali sono 
significativi per gli esseri umani che vivono in un determinato mondo sociale, altrimenti caotico e 
casuale e che ha significato grazie alle lenti culturali con cui la gente lo guarda (cfr. ibidem). 

Il territorio deve tornare ad essere una sorta di “Enciclopedia” luogo cioè in cui si ritrovano tutte 
le componenti della vita umana (sociale, biologica, scientifica, artistica, politica), e i loro rapporti 
reciproci, gli utilizzi, i significati e gli esiti prodotti (Harvey 2002). 

Il territorio ci appare sempre e con maggiore evidenza come espressione ed esito della 
complessità della natura e della cultura, delle azioni antropiche sul paesaggio nella loro 
sedimentazione storica e nel loro attuale impatto. Il territorio può essere considerato come bene 
culturale complessivo strutturale, le cui componenti divengono così le invarianti configuranti dei 
luoghi e connotanti delle comunità, i portatori di segni connotanti del processo evolutivo, il segno 
della storia, la qualificazione dell’identità e la matrice per una evoluzione storicizzata e 
contestualizzata (Carta 2002).  

Il territorio deve essere non solo produttore di valori, ma anche loro comunicazione; poiché 
quando il sistema della comunicazione viene meno, quando si perde il controllo e l’interpretazione 
della “grammatica territoriale”, il caos prevale, e l’abitante si trova di fronte alla difficoltà di 
leggere il palinsesto, di individuarne i segni, i sensi ed i valori, e l’incapacità di comprendere e 
dunque di giudicare ed intervenire, raggiunge valori altissimi (cfr. ibidem). 

Il concetto di capitale territoriale dunque evoca e sottolinea l’importanza che si deve attribuire al 
territorio come fattore di sviluppo e di competitività, oltre che come fonte di utilità e benessere per 
le popolazioni insediate. Il capitale territoriale può esistere solo in potenza, ma ha bisogno di 

                                                             
5 Griswold 1997. 
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meccanismi complementari per essere tramutato in capitale effettivamente utilizzabile. In secondo 
luogo esso presenta, nelle sue diverse componenti, percorsi differenti di trasmissione temporale, in 
particolare di lungo periodo e inter-generazionale.  

L’approccio attraverso il capitale territoriale suggerisce un nuovo ruolo per i decisori locali o 
regionali, un ruolo di facilitatori di relazioni, e di legame di cooperazione fra attori, sia in scala 
regionale che internazionale.  

I beni immateriali viventi, diffusi nel territorio, devono essere valorizzati, esistono ovviamente 
dei problemi connessi alle alienazioni e tutela dei beni, che si possono risolvere attraverso una loro 
valorizzazione e un loro uso intensamente socializzato. È opportuno pertanto attivare una costante e 
pertinente promozione di tali patrimoni per una loro allargata conoscenza e circolazione culturale.  

Le risorse e le specificità di un territorio possono rimanere risorse “inanimate”, non mobilitate né 
valorizzate, se queste capacità non vengono sviluppate (Kebir – Crevoisier 2008).  

Dimensione spaziale, sociale e comunitaria, step successivo di analisi e di relazione tra beni 
immateriali e territorio.  

 
3. Dimensione spaziale, sociale e comunitaria 
Lo spazio si fa elemento, insieme ad altri elementi, e cerca di spiegare la società ovvero le 

rappresentazioni sociali, le strutture, le relazioni, rispettivamente come base conoscitiva, come 
intelaiatura di supporto, come rete organizzativa per l’agire e il vivere la società. Come ci ricorda 
Park «solo quando una relazione sociale si traduce in una relazione spaziale la sua comprensione 
può dirsi completa» (1979: 38).  

Si parla spesso di appartenenza territoriale, questo significa considerare sia l’attaccamento al 
territorio da parte dell’individuo, sia la capacità dei singoli elementi territoriali di produrre 
attaccamento al sistema o più specificamente alla comunità. L’appartenenza è un sentimento attivo 
di legame, che implica attaccamento e quindi sviluppa una lealtà a un qualcosa cui si appartiene, il 
che produce integrazione oggettiva e di conseguenza rafforza un’identità con se stesso in quanto si è 
identici agli individui di una collettività. Il rapporto tra appartenenza e identità può essere molto 
stretto, poiché l’appartenenza può essere considerata come elemento attivo di affermazione o di 
adesione ad una identità.  

Alberto Gasparini definisce l’appartenenza territoriale configurandola in diversi livelli di analisi: 
- Primo livello: appartenenza come attaccamento e dimensioni analitiche 

dell’appartenenza. Questo livello indica che l’appartenenza sociale, l’appartenenza 
culturale e l’appartenenza territoriale sono le dimensioni concettuali dell’appartenenza. 
Ciò implica che ognuna delle tre non è isolata dalle altre, poiché le implica, ma può 
essere preminente sulle altre. Possono cioè trovarsi combinate, ma possono trovarsi 
anche a uno stadio più puro. 

- Secondo livello: identità e appartenenza come punto soggettivo mobile, al massimo 
entro una traiettoria. L’identità come concettualizzazione di un sé radicato a un fatto 
oggettivo, nonostante sembri un’entità ben definita e in qualche modo statica, è in realtà 
un qualcosa in movimento, che continuamente si fa e si tramuta, pur operando ciò in 
maniera impercettibile a causa di una memoria che ha la capacità di assicurare un 
passaggio da un sé ad un altro sé, di cui solo con uno sforzo di ragionamento se ne 
avverte il cambiamento, in realtà sempre percepito come leggero, e cioè, appunto, quasi 
impercettibile.  
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- Terzo livello: identità e appartenenza per e nello spazio oggettivo della comunità e dei 
gruppi. Identità sia nell’individuo che nella formazione sociale e appartenenza al “quid” 
dell’identità, se osservati dal punto di vista oggettivo, fanno riferimento alla comunità, e 
quindi alla sua concettualizzazione. La natura territoriale e relazionale della comunità è 
molto articolata e tale da configurare tipi differenti di comunità. 

- Quarto livello: le appartenenze nel mutamento della comunità, e le comunità nel 
mutamento delle appartenenze. A livello individuale è vissuta una pluralità di 
appartenenze localiste e cosmopolite, alle quali corrispondono delle neostrutture 
comunitarie, le quali configurano la comunità tradizionale come fascio di comunità che 
è strettamente interconnesso ad altre comunità esterne alla spazio della comunità 
tradizionale.  

- Quinto livello: appartenenza localista comunitaria vs appartenenza a famiglia-mondo. Si 
osserva che del localismo tradizionale, vissuto da una persona fissata permanentemente 
in un luogo con la residenza e con le esperienze, resta stabile all’uomo della mobilità, 
prima psicologica e comunitaria, il legame al locus familiare; mentre il resto è più 
riverbero, calore dolce e malinconico piuttosto che forza attiva per il progetto anche per 
il nuovo luogo.  

Da questi cinque livelli di analisi viene fuori che l’appartenenza e l’identità in relazione al 
mutamento della comunità e del localismo si esplica sempre in forme nuove e che l’identità sociale 
e culturale, dell’individuo e della comunità, è in continua evoluzione (Gasparini 2000). 

I territori e le comunità hanno dei desideri che si traducono in esigenza di visibilità che oggi 
sempre più spesso diventa un “valore”, inteso come spendibilità di ruolo sulla scena pubblica. La 
visibilità viene consapevolmente richiesta dalla comunità, tanto da accettare i paradossi della 
contemporaneità per cui la risorsa culturale potrebbe divenire strumento stesso di promozione e, 
dunque, in certi casi potrebbe essere inglobata negli stessi valori locali.  

In tale ambito rientra anche il dibattito sul patrimonio culturale intangibile che negli ultimi anni 
si è enormemente accresciuto, nella già citata Convenzione per la salvaguardia del patrimonio 
culturale immateriale del 2003 viene accentuata l’importanza della partecipazione delle comunità, 
dei gruppi e delle organizzazioni non governative nei processi di tutela e valorizzazione del 
patrimonio culturale immateriale in un’idea molto più ampia che articolava la tutela e la 
salvaguardia in un insieme differenziato di attività che vanno dall’identificazione alla 
documentazione, alla ricerca, alle attività di preservazione, alla protezione, alla promozione, allo 
sviluppo e trasmissione fino alla rivitalizzazione delle manifestazioni del patrimonio immateriale 
(Bindi 2013).  

In un’altra occasione nel 2011 il Consiglio d’Europa ha stilato la Convenzione sul valore del 
patrimonio culturale per la società, centrata sull’importanza della conoscenza e dell’uso 
dell’eredità culturale come diritti fondamentali dell’individuo a prendere parte liberamente alla vita 
culturale della comunità e a godere delle arti: un documento destinato ad accentuare il 
coinvolgimento delle comunità nella definizione e gestione dei patrimoni culturali di cui sono 
portatrici e a considerare il coinvolgimento delle comunità elemento essenziale del processo di 
patrimonializzazione.  

La nozione di immateriale inoltre scardina la natura di possedimento e “proprietà” correlata al 
patrimonio culturale, sfumandola piuttosto in una non meglio definita natura di pratiche più fluida, 
vissuta dalle comunità come qualcosa di proprio, come contrassegno principale di appartenenza. 
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La dimensione del localismo, o comunitaria, nella sociologia classica e contemporanea indica 
quasi sempre che ad essa si associ un concetto di “buono”. La comunità è un luogo “caldo” ed 
accogliente dove possiamo sempre contare sulla benevolenza e parsimonia di tutti; la comunità da 
questo punto di vista è il luogo della reciprocità gratuita. Ecco perché oggi s’insegue la comunità 
come un’utopia, il privilegio di vivere in una comunità si paga con la rinuncia ad una parte della 
propria “libertà”, «l’assenza di comunità significa l’assenza di sicurezza, la presenza di una 
comunità, quando si verifica, finisce ben presto con il significare perdita di libertà» (Bauman 2006: 
6).  

La comunità è il luogo del comunitario, che è “stare insieme”, riconoscersi a vicenda nella 
dimensione dell’appartenenza comune, del principio di distinzione, del rapporto di reciproca 
assistenza, di solidarietà, di affidabilità. Tönnies ha descritto in maniera puntuale la distinzione tra 
comunità e società, che appare un fenomeno puramente moderno, i rapporti che uniscono gli 
individui o come definite dall’autore le volontà umane, si trovano tra di loro in relazioni molteplici, 
anche se è possibile ricondurli sostanzialmente a due gruppi: da una parte tale rapporto può essere 
concepito “come vita reale organica”, e questa è l’essenza della comunità, dall’altra come 
“formazione ideale e meccanica” che riassume il concetto di società. Nonostante i termini comunità 
e società siano stati spesso utilizzati come sinonimi agli occhi di Tönnies essi si presentano come 
una vera e propria antitesi «ogni convivenza confidenziale, intima ed esclusiva viene intesa come 
vita in comunità; la società invece è il pubblico, il mondo [..]la comunità è la convivenza durevole e 
genuina, la società è soltanto una convivenza passeggera e apparente, la comunità è intesa come un 
organismo vivente, la società come un aggregato e prodotto meccanico»(2011: 46).  

L’idea di Tönnies e degli altri classici del pensiero sociologico vanno a scontrarsi con la crisi 
della modernità e il diffondersi del paradigma postmoderno, da una parte si sviluppa un filone di 
pensiero incentrato sulla dissoluzione, a sua volta dissolutiva, della cultura moderna con “la fine 
delle grandi narrazioni” (Lyotard 2002), sfociando in un individualismo esasperato, dall’altra si 
assiste ad un tentativo di rifarsi ad un’epoca nuova, all’epoca che viene dopo la modernità, 
consapevole delle sue molte crisi, ma capace di valorizzarne molti elementi e con la cognizione che 
non tutta la modernità è da buttare. 

Quando si parla del rapporto tra individuo e società è ormai sempre più chiara l’esigenza di 
superare le vecchie categorie interpretative del passato; la complessità del mondo contemporaneo se 
da una parte pone al centro dell’universo l’individuo, dall’altra mostra in modo sempre più 
incontroverso che esso non può e non vuole essere lasciato solo con se stesso ma ha bisogno di una 
comunità di riferimento.  

Ed è proprio la comunità il luogo dove nascono e si alimentano le più importanti tradizioni, feste 
e riti appartenenti ad ogni epoca storica e ad ogni contesto territoriale. Il punto d’intersezione tra 
beni immateriali e territorio viene rappresentato da un opportuno approfondimento di tali tematiche. 
 

4. Feste e tradizioni 
Il fenomeno delle feste e rituali tradizionali rappresenta un oggetto interessante per la sociologia 

che serve ad una concettualizzazione del fenomeno, fortemente diffuso in molte regioni italiane 
anche in quelle più fortemente urbanizzate e industrializzate. Il non isolamento geografico delle 
comunità contadino-rurali influenza l’evoluzione dell’offerta culturale e festiva di queste ultime 
proprio perché aperte alle innovazioni provenienti dalle aree urbane. L’ipotesi di partenza è che la 
riproposta di feste e riti, insieme ad altre espressioni culturali siano la risposta attiva a problemi che 
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nascono nella società complessa e non solamente fenomeni di involuzione, riflusso o di semplice 
sopravvivenza (Bonato 2006).  

Gli anni Sessanta del nostro secolo hanno portato un ritorno a Dionisio, producendo una nuova 
sensibilità basata sull’esaltazione del corpo, della danza, della musica, del rito; la festa ha 
continuato ad imporre il proprio riscatto, stimolata da forze diverse e assumendo molteplici aspetti. 

La massa di dati che si è accumulata negli ultimi anni con una convergenza interdisciplinare è 
considerevole, in tal modo si conoscono bene le feste dell’antichità, la festa popolare medievale, le 
feste urbane con le loro confraternite, le celebrazioni del furore rivoluzionario, solo per fare alcuni 
esempi. Si può contare su analisi dei riti e delle pulsioni festive di culture assai diverse: dal rituale 
bantu sino al Carnevale di Rio, alla Processione del Corpus Christi, al Palio di Siena o al Giorno del 
Ringraziamento negli Stati Uniti. 

Il patrimonio di feste e pratiche rituali, nelle forme ed espressioni più accattivanti, presupposte 
uniche e originali, è presentato come in una vetrina ben confezionata ed illuminata. Il ruolo e 
l’immagine centrale di quanto è presentato nella “vetrina folclorica” sono definiti dalla rigenerata 
genuinità e tradizionalità, riscoperte come caratteri identificativi. Il tutto sempre in aderenza e in 
risposta alle richieste e alla sensibilità dell’ipotetico spettatore turista e consumatore, la cui 
presenza, reale o possibile, serve da giustificazione alle comunità che confezionano le vetrines 
Identitaires (Spera 2015). 

La festa viene intesa oggi in modo più empirico e contestuale, come fenomeno collettivo di gran 
complessità, che si pone in relazione dialettica con la vita quotidiana. Essa esprime ed afferma una 
dimensione chiave dell’esistenza comunitaria, che mette in gioco i registri più diversi della vita 
sociale.  

Quale funzione può assolvere ad esempio una processione o una danza rituale nella società 
moderna o tecnologizzata? L’ipotesi di fondo di risposta a tale quesito è che proprio da questo 
contesto evoluto di forte comunicazione tra città e campagna e dalle esigenze che il contesto stesso 
esprime, nasca la spinta a dare nuova vita alla festa tradizionale, nel pluralismo societario carico di 
rumore e complessità di valori e stimoli, si sviluppano nuovi bisogni d’identità e appartenenza, e la 
celebrazione di antichi rituali, si pone come momento di stabilità, di orientamento e di rinnovato 
legame con quel mondo contadino che ha ancora molto da dire all’individuo contemporaneo. 

Il fenomeno della rifunzionalizzazione ovvero l’apparato di cerimonie e rituali frutto dell’azione 
di organizzatori e promotori culturali che si adoperano per ri-vitalizzare o inventare tradizioni, è 
accompagnato da una spesso inaspettata comunità d’appartenenza per l’occasione dell’evento 
festivo, spingendo all’estremo i meccanismi proprio di rifunzionalizzazione che si sviluppa 
parallelamente al successo che raccoglie. Secondo Lévi-Strauss questa è un’opera di bricolage, una 
mediazione tra passato contadino e attualità della cultura moderna d’intrattenimento cittadino, una 
libera interpretazione della tradizione alla quale si agganciano significati e problemi del nostro 
tempo (Lévi-Strauss 1964). 

La festa assolve all’importante funzione di permettere la ri-costruzione della comunità nei 
momenti di aggregazione, la comunità stessa si mantiene viva e frequentata grazie anche alla 
catalizzazione di risorse che ruotano attorno al momento festa. Quest’ultima accetta di agganciarsi 
alla cultura di massa in quanto favorisce la promozione dei prodotti locali e delle tradizioni 
attraverso le tecnologie più recenti dello spettacolo, i circuiti commerciali e quelli turistici. La 
partecipazione alla festa può essere intesa come il rinnovo di un contratto di appartenenza alla 
comunità stessa (Grimaldi 2001).  
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La festa intesa come un “fatto sociale totale”, si configura come un deposito di valori, 
comportamenti standardizzati, pratiche collettive e dispositivi simbolico-rituali che appartengono in 
proprio a tutte le società ed epoche della storia.  

Essa è una sorta di lessico universale, mediante il quale gli uomini hanno provveduto ovunque 
ad organizzare i propri “calendari esistenziali” funzionalmente ai ritmi lavorativi, alle esigenze 
materiali dell’esistenza ed all’assolvimento dei bisogni più disparati: evasione dalla routine, 
sovvertimento/riconferma delle regole sociali, esaltazione delle identità particolari, rigenerazione 
del tempo e dei rapporti intersoggetivi, (ri)plasmazione dei valori comunitari, (ri)collocazione del 
presente nella storia e viceversa. 

Oggi la festa viene intesa in modo più empirico e contestuale come fenomeno collettivo di gran 
complessità che si pone in relazione dialettica con la vita quotidiana: una trasgressione paradossale 
dell’ordine sociale e della sua razionalità produttiva. La festa, insomma, esprime ed afferma una 
dimensione chiave dell’esistenza comunitaria, che mette in gioco i registri più diversi della vita 
sociale: tempo senza tempo, sottratto alla durata e sospeso nell’estasi gioiosa della pienezza, essa è 
un’eccezione ma ciclica e ripetitiva; un’istituzione che genera spontaneità, ludica ed autosufficiente, 
ma al tempo stesso fonte di oscura sacralità. Nell’ambiente/tempo della festa la socievolezza si fa 
più intensa, poiché viene alimentato e accresciuto il sentimento di un vincolo generale che travalica 
le gerarchie e le condizioni sociali per attingere a un senso profondo della vita del gruppo, espresso 
e messo in risalto dalla ricca proliferazione simbolica e rituale. La festa è azione collettiva, coi 
soggetti celebranti e gli oggetti celebrati, gli uni e gli altri identifìcabili o confusi, a seconda dei 
contesti; essa non appartiene al dominio del razionale, eppure è impossibile spiegarla partendo 
dall’irrazionale (Arino 1997). 

Risulta importante fare una distinzione tra la festa premoderna e la festa moderna:  
- La festa premoderna era situata: era ancorata all’hic et nunc di ciascun contesto 

puntuale. Per questa ragione essa era tanto locale (contesto spaziale), quanto stagionale 
(contesto temporale) e posizionale (relativa alla struttura sociale): ogni comunità, ogni 
stagione e ogni strato sociale possedeva la sua propria e speciale identità festiva. Così 
nella festa premoderna tutti si conoscono personalmente, sanno a quale casa (o 
famiglia) appartengono e che posizione occupano nella comunità – per quanto tali 
posizioni (o ruoli) siano destinati a dissimularsi ed invertirsi in modo fittizio durante il 
Carnevale. 

- La festa moderna al contrario è sciolta (vale a dire disciolta), dispersa: essa è fluttuante, 
senza punti di riferimento, radici né ancoraggio possibile ad alcun hic et nunc. Per 
questo essa è tanto globale (priva di una sede domestica), quanto in-temporale (non 
stagionale) e di massa, dal momento che simula la dissoluzione delle strutture: è 
anonima, impersonale e sconosciuta. Le sue maschere di conseguenza non servono per 
occultare (dissimulare) o invertire (cioè sovvertire, trasgredire) una posizione sociale 
riconoscibile e già nota, ma piuttosto a fingere (simulare) o a tramutare (cioè costruire, 
creare) una posizione irriconoscibile in una ormai sconosciuta – dal momento che il 
modello è ormai lo spettacolo audiovisivo di massa tipicamente postmoderno. 

I critici della postmodernità hanno messo in luce questo tipo di fenomeni responsabili del 
cosiddetto effetto collage. Giddens commenta questa situazione sostenendo che forse questo effetto 
collage è un indizio della scomparsa della narrazione – e chissà, forse anche della dissociazione fra 
segni e referenti (Giddens 2001).  
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Nella festa si intrecciano costantemente sopravvivenza e innovazione, perché la tradizione non è 
nient’altro che una strategia fondativa, che legittima un atto o la sua pratica riferendolo a un passato 
idealizzato. Alcune feste durano per secoli, attraversano formazioni sociali distinte e forse 
addirittura mantengono alcuni tratti formali intatti; però trasformano i propri significati e funzioni, 
adattandosi alle necessità dei propri soggetti che si rinnovano di continuo; come dice Vovelle, la 
festa è un’invariante che non ha mai smesso di variare (1997). 

Come ci ricorda Nesti, la festa, in senso generale, si presenta come un evento-sintesi di gratuità e 
di funzionalità-gratuità in quanto implica la sospensione del lavoro, delle regole sociali connesse al 
vivere quotidiano; funzionalità in quanto il festivo più che un’evasione rappresenta un’interruzione 
della routine per garantire, per rinnovare il tempo feriale, del lavoro normale. Dovendo affrontare in 
modo schematico la questione della festa, si potrebbe osservare che i suoi elementi costitutivi sono: 
a) la presenza di un’esperienza interpersonale, b) la presenza di attività espressive a carattere 
simbolico-rituale, ludico-cerimoniale, c) la periodicità, d) l’eccezionalità, e) l’emozionalità, f) una 
funzione socio culturale (1997). 

Kerényi sottolinea con sottigliezza il valore catartico del sentimento festivo affermando che 
«nella festa si scopre il senso dell’esistenza quotidiana, l’essenza delle cose che circondano l’uomo 
e delle potenze che operano nella sua vita. Il sentimento di festività in quanto realtà dell’esistenza 
umana indica che l’umanità è in grado, nelle cesure temporali ritmicamente ricorrenti, di attingere 
immediatamente alle più elevate realtà sulle quali si appoggia l’intera esistenza» (Karényi 1951:43). 

Le feste possono essere intese come ribalte (front regions), o anche retroscena (back regions) 
seguendo la fortunata distinzione di Goffman, sui quali si mettono in scena diverse e anche 
contraddittorie forme di "autenticità" locale. E molto più verosimile che nel gioco dei finti e veri 
retroscena, finte e vere ribalte (se pure possano essere considerate dicotomie accettabili), non c’è 
etnia, gruppo o persona al mondo che non vi resti in qualche modo imbrigliato, più o meno 
consapevolmente (Goffman 1997). 

Le parole di Alberto Cirese ne offrono un attendibile chiarimento: «la popolarità di un fenomeno 
culturale non dipende dall’origine e dalla forma […] dipende invece dal fatto che quel particolare 
fenomeno è presente (esclusivamente o almeno in modo prevalente e caratterizzante) in un certo 
ambito sociale, e non è presente (o è presente in modo non caratterizzante) in altri ambiti sociali che 
coesistono con i primi. In altre parole […] ciò che in genere fa la popolarità di un fatto culturale è 
la relazione storica di differenza o di contrasto rispetto ad altri fatti culturali coesistenti e 
compresenti all’interno di uno stesso organismo sociale» (1986: 15). 

Feste e tradizioni popolari, sono la forma e l’espressione dei beni immateriali tangibili e 
intangibili, esse rappresentano un elemento fondativo di qualsiasi comunità o territorio. È 
opportuno pertanto ripartire da esse.  
 

Conclusioni  
Per chi si occupa di scienze sociali coniugare beni immateriali e territorio, significa attraversare 

il solco della tradizione antropologica da un lato e territorialista dall’altro. L’integrazione con la 
prospettiva sociologica rende il lavoro più completo ed esaustivo, per nuovi e opportuni spunti di 
riflessione.  

Il fine del presente contributo è stato quello di integrare concetti quali beni immateriali e 
territorio, analizzando i beni patrimoniali intangibili, la prospettiva comunitaria, l’ambito delle feste 
e tradizioni, come cioè nella postmodernità consumistica tali concetti possano rappresentare per il 
territori volano di crescita e sviluppo locale.  
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Si tratta nello specifico di Heritage marketing e turismo culturale per la tutela stessa dei 
patrimoni e lo sviluppo delle economie locali. Nei testi di marketing dedicati alla valorizzazione dei 
patrimoni immateriali si parla di local brands e di stock di capitale da valorizzare. Il brand in Italia 
«fa leva proprio sull’associazione tra prodotto e territorio, ovvero sul contesto in cui i prodotti 
Made in Italy sono realizzati, e in particolare sul paesaggio, bene culturale per eccellenza, frutto 
dell’integrazione di componenti naturali e antropiche, storico-culturali e produttive» (Cerquetti 
2010).  

Letizia Bindi ci ricorda che se il patrimonio culturale è una versione particolare del passato che 
appartiene ad uno specifico gruppo, ma che non ne esaurisce né l’intera e complessa vita culturale, 
né le aspirazioni ovunque presenti al cambiamento e alla trasformazione, quello che il marketing 
realizza, pertanto, è una sorta di frammentazione del passato e dell’identità dinamica di un gruppo, 
prendendo la sua “unicità”, universalizzandola nella forma di un bene di consumo. Il potente valore 
di marketing della differenza culturale e le tradizioni native sono dissezionate e riorganizzate per 
andare a ricreare una parvenza commerciale di autenticità, la letteratura sul marketing torna sulla 
necessità di impacchettare, rappresentare e trasformare le tradizioni, i rituali e le forme di vita in 
prodotti vendibili, osservando come l’autenticità sia una categoria desiderata dai visitatori/turisti, 
ma necessariamente raggiunta attraverso la manipolazione delle immagini e delle esperienze (Bindi 
2013).  

Bisogna sottolineare che nell’affrontare il tema del turismo immateriale e non come leva per lo 
sviluppo economico, occorre partire dall’evidenziazione di due approcci metodologici che si vanno 
consolidando, nella teoria e nella prassi e che sono complementari tra loro: 

- il primo dei due approcci riconducibile al filone del marketing turistico, e caratterizzato 
da un orientamento al cambiamento di breve termine, è fondato sull’offerta ed è volto a 
valorizzare le capacità di un’area di “rimodulare” la propria value proposition; tale 
azione può essere finalizzata sia ad accrescere l’attrazione dell’area nei confronti dei 
gruppi di turisti attualmente serviti sia ad estenderla a quelli potenzialmente 
raggiungibili, ma attualmente non serviti; 

- il secondo approccio riconducibile al filone del marketing territoriale e caratterizzato da 
un orientamento al cambiamento di medio-lungo termine, è fondato sulle risorse ed è 
volto, non tanto a raggiungere in tempi brevi una variazione positiva dei flussi turistici, 
quanto a realizzare una modificazione strutturale dell’area; tale cambiamento 
concretizzandosi nella definizione di nuova identità dell’area, consente di sviluppare 
nuove offerte in grado di attrarre e soddisfare segmenti turistici attualmente non 
servibili (Caroli 2006).  

Un territorio che scelga il turismo come driver del suo sviluppo deve contestualmente 
assicurarsi, nel breve periodo, l’attrazione di flussi consistenti di turisti, e, nel medio-lungo, la 
possibilità di sviluppare un nuovo insieme di knowledge, relazioni e risorse finanziarie volte a 
sostenere nel tempo la capacità competitiva del territorio rispetto ad altre aree che si pongono come 
mete turistiche alternative.  

Un sistema territoriale si compone di tutto quell’insieme di risorse tangibili e intangibili su cui si 
costruisce l’offerta territoriale che risulta formata da un insieme di aspetti complessi ossia un 
insieme di servizi e componenti materiali e immateriali, integrati fra loro e caratterizzanti il 
territorio in cui si sviluppano. 

L’idea di promozione e valorizzazione di un bene territoriale nasce dall’ottica proposta da 
Alberto Magnaghi di un “ritorno al territorio”, inteso come una necessaria ricostruzione, in ogni 
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luogo della Terra, delle basi materiali e delle relazioni sociali necessarie a produrre una nuova 
civilizzazione che scaturisca da rinnovate relazioni coevolutive fra insediamento umano e ambiente 
(2012). 

Attraverso il rispetto, la valorizzazione e l’incremento del bene comune, una comunità di uomini 
liberi può rispettare e valorizzare se stessa. In tal senso polis e civitas vanno a braccetto, per agire 
con responsabilità, vale a dire – come ci ricorda Max Weber – nella consapevolezza delle 
conseguenze delle azioni per se stessi e per gli altri (Golino 2016). 

Beni immateriali e territorio: binomio di sviluppo e crescita locale. 
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El diavolo de Tufara y los diablos en la Penísula Ibérica 
 

The Devil of Tufara and the Diablos in the Iberian Peninsula 
 

de Oscar Y. González 
 
Abstract: Estudio comparativo entre el Diablo de Tufara y los Diablos de la Península Ibérica. 

Estudio comparativo de los otros personajes y acciones de disfraz. Conclusión: el tradicional 
carnaval de Tufara puede ser considerado como “Mascarada Tradicional Europea” por las 
similitudes en las acciones y en los personajes. 
 

Abstract: Comparative study between the Devil of Tufara and the Diablos of the Iberian 
Peninsula.Comparative study of the other characters and actions of disguise. Conclusion: the 
traditional carnival of Tufara can be considered as “EuropeanTraditionalMasquerade”for the 
similarities in the actions and in the characters. 
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Key words: carnival - Devil of Tufara - Diablos of the Iberian Peninsula - masquerade 
 
 
Uno de los errores más comunes es creer en que la explicación de la existencia de las mascaradas 

de invierno es únicamente la vía clásica, Grecia y Roma, a través de sus mitos. El Diavolo, 
personaje central el Carnaval de Tufara, es una figura considerada heredera de la representación de 
la muerte de Dioniso, dios de la vegetación que se renueva cada año. 

Aunque pueda haber elementos coincidentes en este sentido, existen otras fórmulas que pueden 
hacernos ver las mascaradas desde otra perspectiva, sobre todo si se clasifica y analiza 
comparativamente el mayor número de estas manifestaciones. De hecho, no se debería contemplar 
el término “mascaradas” en plural sino el de “mascarada europea”, en singular, pues hay indicios 
suficientes para entender que lo que vemos en toda Europa es la misma representación, aunque con 
sus particularidades locales, variación de fecha, etc., pero revelando personajes y acciones, que 
aunque parezcan distintos, tienen el mismo trasfondo, siguen las mismas pautas, repiten las mismas 
acciones y por lo tanto deben tener el mismo origen o quizás un estrecho contacto cultural en un 
pasado más o menos remoto. 

La mascarada del Diavolo de Tufara, entendido como el “Carnaval tradicional de Tufara”, 
atiende a esa misma estructura única, un mozo enmascarado vestido con pieles, que representa al 
diablo, es llevado por otro que lo sujeta con una cadena, mientras un tercero agita una campana 
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anunciando la llegada de la comitiva a las casas. Otros dos jóvenes vestidos de blanco, con cintas de 
colores, representan “la muerte” portando sendas guadañas. El grupo recorre el pueblo entrando en 
las casas para saludar a los vecinos, allí reciben diversas viandas con las que celebrar 
posteriormente una cena de confraternización (esta práctica actualmente está en decadencia o 
perdida en la mayoría de las mascaradas. El disponer antiguamente de dinero y/o comida para 
celebrar una fiesta era un acontecimiento que los mozos no se podían permitir habitualmente) 

La carnavalada incluye disfraces y personajes de toda índole, juegos escatológicos y la pareja de 
aldeanos (masculino-femenino) representados ambos por hombres, que llevan un muñeco (neonato) 
en su cuna y son los padres del “Pupazzo” carnavalesco (pelele relleno de paja) que posteriormente 
será ajusticiado tras la condena del jurado.  

El personaje centrales aquí el Diavolo, fácilmente identificable en otras mascaradas como 
“personaje de apertura”, es decir, como un jefe del grupo o comparsa que abre paso y protege la 
comitiva con un elemento fustigador (aquí sustituido por el amenazante tridente propio de la figura 
del diablo).  

En la península Ibérica tiene varios nombres, pero genéricamente se le puede llamar “zamarrón” 
o “zaharrón” (del término euskera zamar-, abrigo de piel, y zahar- viejo) Los extinguidos 
“zamarrones” de Pola de Lena (Asturias) cubiertos de pieles y esterillas, y con un cinturón del que 
colgaban cencerros, obedecían a esta descripción. Hoy aún podemos ver a los “zarramacos” de Silió 
(Cantabria) a los Joaldunak-Ioadunak de Ituren-Zubieta (Navarra), etc. 

Este personaje a veces incluye los cuernos propios de la piel de cabra que viste (también pueden 
ser de vaca o carnero), como ocurre en el carnaval tradicional de Bielsa con los “Trangas” o en el de 
Altsasu con los “Momotxorros”, que exhiben grandes cornamentas. Es entonces cuando la figura se 
asocia con el diablo cristiano (quizás la descripción clásica de este personaje provenga de aquí) y la 
figura del “zamarrón” comienza a tomar el nombre de “diablo”. 

El más primitivo de la península Ibérica lo encontramos en la mascarada de la zona de Aliste 
(Zamora). En Riofrío encontramos al “diablo”, que forma parte de una comitiva llamada“obisparra” 
que hace su aparición el 1 de enero y atiende a la misma estructura de la mascarada europea. 

Cabe decir que los grupos de la mascarada europea no solo incluyen la representación burlesca o 
comedia (hablada o muda) sino también la danza. Para eso aparecen unos personajes en cuyo color 
de vestimenta predomina el blanco y las cintas de colores que son los encargados de bailar en su 
visita a los hogares y que, aunque personificados por mozos, suelen representar papeles masculinos 
y femeninos.  

Si bien en la zona del nor-noroeste: Asturias, Galicia, León, Zamora y noreste portugués, 
encontramos principalmente la representación (comedia) asociada a la descripción de hechos y 
acontecimientos sucedidos a lo largo del año (juicio), en otros lugares, predomina la danza como 
espectáculo principal de la mascarada. Esto se da en la zona del País Vasco y por toda la ribera del 
Ebro hasta Cataluña. Los protagonistas son los mozos vestidos de blanco, con faja roja y coloridas 
cintas, que ejecutan danzas de palos o espadas (largo-espadas y/o corto-palos), los diablos de 
Algaida y Montüiri en Mallorca son representativos de la evolución de la mascarada en este sentido; 
allí encontramos un grupo de danzantes blancos (Cossiers) más un personaje travestido (Dama) y el 
jocoso Dimoni (Diablo). Esta mascarada se transformó en un grupo de danza en fecha de 
celebración cristiana (16 de enero, San Honorat y 24-25 de Julio, San Jaume) y su origen se 
encuentra, como todas, en fecha invernal como celebración de la nueva temporada (inicio del nuevo 
ciclo anual). 
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De la misma familia que los anteriores, pero sin danzantes, tenemos los diablos asociados a San 
Antonio muy populares en la zona de Levante (Castellón, Teruel) y en Cataluña y Mallorca (los 
principales los de Artá, Sa Pobla o Manacor). Aquí vemos al Diablo (Dimoni) como tal 
representando el papel de hostigador del Santo. Aunque la mascarada se sitúa en el día de San 
Antonio, 17 de enero, y no en carnaval, en todos casos aparecen similarespersonajes y al igual que 
en Tufara, se exponen jocosamente los acontecimientos ocurridos durante el año, aunque esta vez 
no se ajusticiará a ningún pelele, si no que se introducirá al Santo en la hoguera para ser quemado. 

Otro punto en común con las mascaradas levantinas es el hecho de que el Diavolo vaya 
encadenado y sujeto por un mozo vestido con ropajes oscuros (Guardiani), pues aquí, el santo es 
llevado atado durante todo el recorrido. 

Sin embargo, este punto en común proviene en ambos casos de algo más lejano pero claramente 
distinguible. Entonces tenemos que tanto en Tufara como en la zona del levante español ha llegado 
la figura de la bestia que es cazada y expuesta al público y que se asocia a la figura del Oso. 

La más cercana geográficamente es la del “Onso” (Oso) de La Mata (Els Ports-Castellón), que 
sale en carnaval (carnestoltes) y es la representación del Oso sujeto por el domador que tira o afloja 
la cuerda (o cadena) para que la fiera ataque a la gente o se contenga, esta figura “ataca” 
especialmente a los niños y mozas. 

La parodia del Oso-Domador es recurrente en la mascarada, en Italia el máximo exponente es el 
Oso de Mompantero (Piemonte) y aparece en muchas partes de Europa y en todala franja norte de la 
península Ibérica: Salcedo y Buxán (Galicia), Xedré (Asturias), Silió (Cantabria), Arizkun 
(Navarra), además de en la zona del Vallespir, Arles Sur Tech (Cataluña francesa), etc., Los dos 
ayudantes del Diavolo sin duda provienen de estos personajes, uno llevando los cencerros 
(campanas) que le corresponden al Diavolo (colgados en la cintura) y otro sujetando a la fiera con 
cadenas. 

Aunque la figura del domador (rumano o húngaro) que recorre pueblos con el Oso ha debido ser 
muy extendida desde la edad media, el origen de la fiera domada, representando esa figura 
expiatoria al que se le echan las culpas de lo malo acontecido durante el año en el pueblo, aún 
podemos verla en la zona media de los pirineos, concretamente en Torla, donde cada año aparece 
una figura vestida de pieles de cabra y con cuernos llamada “Carnaval”, se celebra el mismo día en 
el que sale el Diavolo de Tufara, el martes de carnaval, y se supone que es un monstruoso ser 
malvado capturado en la montaña que baja atado con una cuerda sostenida por el “tenedor”. Con 
ellos van otros mozos que llevan un burro con alforjas donde guardarán la comida recibida durante 
su visita a las casas. Al final celebrarán un juicio en el que “Carnaval” será declarado culpable, 
sonarán dos tiros y la bestia caerá muerta, siendo llevada rápidamente arrastras para ocultar su 
identidad.  

Otras figuras coincidentes con Tufara que podemos destacar son los Diabletes del carnaval de 
Teguise, en la isla Canaria de Lanzarote. Están atestiguados desde el SXVII y nos muestran la 
evolución de un personaje “negro” del tipo zamarrón (vestido con pieles) a uno con idéntica función 
pero con traje colorido y abigarrado. Aunque salen en carnaval no tienen Fantoccio, siendo 
principalmente figuras fustigadoras, usan máscara con la burlesca lengua fuera, corren y asaltan a la 
gente dando grandes brincos con el incesante tintineo de sus cencerros cruzados en cinturón de 
cuero. 

Todos estos paralelismos con Tufara nos llevan a varias conclusiones sobre el Diavolo. Desde 
luego este personaje no parece que pertenezca al grupo de los “disfraces de diablo”, es decir, no 
puede ser considerado como una representación del diablo cristiano en su origen como si ocurre en 
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otras mascaradas (dances de la ribera del Ebro por ejemplo o en el carnaval actual) sino que fue la 
asociación de una figura anterior perteneciente a la mascarada de Tufara a la que se le dio el nombre 
de “Diablo” por su parecido con la descripción del Satán del antiguo testamento llamado “Diábolos” 
en la Biblia griega del SIII a.c. 

Aunque no es la primera ni única referencia a los vínculos entre la iglesia y la mascarada, 
podemos referirnos al “Libro de las confesiones” del canonista Martín Pérez de 1316, en el que se 
critica a los clérigos que solían vestirse de mujer y tomar “caras de diablos e de animales e bestias”, 
alertando de los histriones que hacen de “çaharrones” (zaharrones) por villas y mercados y toman 
“figuras de diablos” transformándose y vistiendo “en semejanza de diablos e de bestias e desnuyan 
(desnudan) sus cuerpos santos e muy suzias (sucias) juglarías e mudan las fablas (cambian el timbre 
de voz) (Thieulin Pardo 2012). 

Por lo tanto: 1- ¿Fue en otro tiempo ese personaje terrible, capturado en las afueras, que era 
ajusticiado y en algún momento de la historia se transformó en diablo, entrando en escena el 
fantoccio como sustituto? 2- Quizás el pelele ajusticiado siempre existió y el Diavolo provenga de 
esa figura de apertura tipo “zamarrón” que lleva cencerros colgando a la cintura y un palo, vara u 
otro instrumento fustigador con el que abrir paso a la comitiva y perseguir a los niños osados y a las 
jóvenes (hoy con su tridente). 3- ¿También puede ser que en el pasado existiese la figura del Oso 
encadenado y que las cadenas pasasen al Diavolo una vez desaparecido ese personaje?... 

De lo que no cabe duda es que el Diavolo contiene todos esos elementos básicos: pieles, 
cencerro, elementos fustigantes, etc, que identifican el carnaval de Tufara como “Mascarada 
tradicional europea”. 

Respecto a las dos figuras de la Morte (muerte) cabe destacar, como ya apuntamos, que la 
mascarada europea tiene dos vertientes, la representación (o comedia) y el baile (o danza), 
acompañado por diversos instrumentos según el lugar, gaita, pito o flauta con tamboril y más 
recientemente acordeón. Aunque cada mascarada evoluciona cambiando o trastocando personajes, 
muchas aún conservan ambos elementos. Las que tienen danzas también incluyen el personaje 
negro asociado al Diablo. La llegada de la iglesia hizo que muchas mascaradas desaparecieran, pero 
los danzantes, cuyo color predominante es el blanco, fueron conservados e incluso promovidos por 
las autoridades eclesiásticas.  

De este modo llegan hasta nuestros días danzas de palos que se incluyen en festividades 
religiosas. En laguna de Negrillos, Pobladura de García Pelayo y otros lugares de la provincia de 
León aún existen danzantes derivados de la mascarada que danzan el día del Corpus Christi. Visten 
de blanco, con lazos rojos, grandes pololos y falda (saya) almidonada con encajes (posiblemente 
este atuendo femenino se deba a la figura de la “dama” o “madama”, mozo travestido de mujer que 
bailaba con su pareja delante o en las casas que visitaba la comitiva). Aquí también aparece una 
figura vestida completamente de negro que va oculta tras una máscara que puede representar al 
diablo pero que curiosamente recibe el nombre de “Birria” (por lo tanto sabemos que es anterior al 
Diablo cristiano). Este personaje se ocupa de pedir permiso a la autoridad y es quien, en su recorrido 
por las casas, pide, recoge y guarda lo recibido (hoy principalmente dinero, antiguamente, igual que 
en todas las mascaradas,comida y demás viandas). También tiene un baile solo en el que da saltos 
histriónicos my parecido a como lo hacen en Tufara. 

Aunque Alberto Mario Cirese, uno de los folcloristas italianos más importantes, ya describe los 
personajes de la “morte”, vestidos de blanco, con la cara enharinada y portando guadañas, (parecen 
no haber tenido cambio al menos desde el artículo de la crónica regionale del Giornate d´Italiade 
1932), dudo mucho que estos personajes fueran así en su origen. No existe referencia a la muerte en 
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otras mascaradas, tan solo en Bragança (noroeste de Portugal) sale una figura llamada “muerte” el 
miércoles de ceniza, que por las descripciones antiguas, hombre con capucha y chaqueta y pantalón 
impregnados en aceite (suponemos de color oscuro) que alborotaba la procesión del miércoles de 
ceniza (esto fue denunciado por el Abad de Baçal 1865-1947 en sus memorias) no se asemeja a 
nuestros dos acompañantes blancos. Si hay alguna figura vestida de diablo en carnaval, es reciente y 
suele vestir con un mono negro pintado con huesos a semejanza de un esqueleto (actualmente la 
muerte de Bragança viste así) (González – Pinelo 2016). 

Todo parece indicar que en un tiempo el carnaval tradicional de Tufara estuvo perdido, (quizás a 
comienzos del SXX) y se recuperó con recuerdos de viejos participantes, olvidándose del cometido 
de los acompañantes “danzantes” blancos, dándoles el papel de “Morte” sin más y añadiéndoles las 
incomodas guadañas (falces). En este sentido puede que la iglesia tuviese alguna influencia. 

Los acompañantes blancos, decorados con bandas rojas y cintas son idénticos a los danzantes de 
otras mascaradas y su cometido es el mismo, recorrer el pueblo visitando las casas donde, tras 
bailar, recibirán comida y bebida con la que celebrarán una cena de confraternización.  

Otros personajes importantísimos son los de la “Mamma e il Padre con su Neonato”, 
especialmente la Mamma, pues este personaje es la “Vieja hilandera” que aparece en las mascaradas 
del norte de la península Ibérica y ha debido ser un personaje recurrente desde los remotos orígenes 
de la mascarada en Europa ya que ofrece mucho juego y formas de diversión. 

Lo que no cabe duda es que el carnaval tradicional de Tufara, con sus espectaculares figuras, 
contiene elementos comunes esenciales en la “Mascarada europea” y por lo tanto puede ser 
considerado como tal. 

La presencia del fantoccio juzgado es exclusiva del periodo carnavalesco y tiene su máximo 
exponente en los peleles gallegos del noroeste de la península Ibérica y el Pirineo. En las 
mascaradas que se celebran en otras fechas suele ser la “vaquilla”, el “oso” u otro personaje quien 
recibe el castigo tras leer en el jocoso testamento los acontecimientos ocurridos en el pueblo a lo 
largo del año. También suele ocurrir que estos hechos sean recitados en verso o teatralizados, siendo 
un modo de cohesionar al pueblo a través del humor. En este sentido habría que hacer estudios 
sobre la importancia del humor y la comedia como vía de escape, catarsis y alivio de tensiones en la 
comunidad. 

Deseamos larga vida al Carnaval tradicional de Tufara, único en el interior de la península itálica 
con suficientes elementos para ser considerado “Mascarada tradicional Europea”. 
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Organigrama organizativo y de personajes de la Mascarada Europea y del Carnaval de Tufara: 
 
EUROPA: 

 
 
 
DIAVOLO DE TUFARA (Molise): 
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Un autentico falso: la fattucchiera di Colobraro 
 

An authentic fake: the sorceress from Colobraro 
 

di Eugenio Imbriani 
 

Abstract: Nell’ottobre del 1952 l’etnologo Ernesto de Martino ha svolto una ricerca etnografica 
in Basilicata (Italia meridionale). Uno dei membri della spedizione era il fotografo Franco Pinna, 
autore del ritratto di una anziana donna di Colobraro, presentata come fattucchiera. Il ritratto è 
molto famoso, ma quella donna non era una fattucchiera. Anche il nome che Pinna le attribuisce è 
sbagliato. L’articolo corregge queste informazioni e invita a riflettere sui modelli di 
rappresentazione del mondo popolare nell’Italia del secondo dopoguerra. 

 
Abstract: In October 1952 the ethnologist Ernesto de Martino has done a ethnographic research 

in Basilicata (Southern Italy). A member of the expedition was the photographer Franco Pinna, 
author of the portrait of an elderly woman living in Colobraro, presented as a sorceress. The portrait 
is very famous, but this woman was not a witch. Even the name that gives Pinna is wrong. The 
article corrects this information and invites us to reflect on the models of representation of the world 
popular in Italy after the Second World War. 

 
Parole chiave: Basilicata - Ernesto de Martino - fattucchiera di Colobraro - Franco Pinna 
 
Key words: Basilicata - Ernesto de Martino - Franco Pinna - sorceress from Colobraro 
 
 
Capita di tornare sul luogo del delitto, senza, peraltro, essere l’assassino. Nel 2015 cadeva, come 

è noto, il cinquantesimo anniversario della morte di Ernesto de Martino (1908-1965), il grande 
etnologo meridionalista, e si sono, per l’occasione, moltiplicate le iniziative di studio e di riflessione 
sia all’interno del programma promosso dal comitato “Ernesto de Martino 50” (cfr. l’inevitabile 
pagina facebook, in cui si dà conto delle attività), al quale hanno aderito numerosi centri di ricerca e 
università in Italia e all’estero, sia a latere dello stesso, specialmente in alcuni dei luoghi da lui 
visitati nel corso delle sue inchieste etnografiche. 
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Così, il 23 agosto 2015 sono andato a 
Colobraro, una delle tappe più significative degli 
itinerari etnografici demartiniani – e mi riferisco 
in particolare alla spedizione in Basilicata del 
1952 – anche se vi si fermò solo un paio di 
giorni, il 13 e il 14 ottobre, come risulta dai 
taccuini annotati in quella circostanza. 
L’amministrazione comunale aveva fatto 
affiggere una targa commemorativa e, per la 
scopertura ufficiale della stessa, aveva 
organizzato un breve seminario sul tema 
“Ernesto de Martino e la magia”, che si poneva a 
conclusione di una manifestazione artistica 
piuttosto articolata, “Sogno di una notte a… quel 
paese”, giunta quell’anno alla quinta edizione: 
gli appuntamenti più coinvolgenti, tali da attirare 

un numeroso pubblico dalle località vicine, cadono il martedì e il venerdì di agosto, la sera, quando 
vari angoli del paese diventano il set di scene teatrali a tema, che vedono quali attori protagonisti gli 
stessi abitanti; è, questo, un modo per giocare con la fama di iettatori che durevolmente li ha 
accompagnati, tanto che gli organizzatori scherzosamente usano la locuzione “quel paese” per 
evitare di pronunciarne il nome, come, tra il serio e il faceto, fanno un po’ tutti coloro che sanno di 
questa attribuzione. Comunque, dicevo sopra, i visitatori affollano le strade per l’occasione, e non 
pochi acquistano un magico abitino da portare addosso o appendere al capezzale del letto1. 

Lo stesso de Martino aveva dato un notevole contributo alla diffusione della nomea alla quale si 
accennava sopra, stendendo, come è noto, un primo resoconto di quella ricerca, condotta da una 
équipe che egli guidava2, in uno dei suoi saggi più noti, Note di viaggio, apparso sulla rivista 
“Nuovi argomenti” nel 1953: «Colobraro – egli scrive – è, per quel che se ne dice in Lucania, un 
paese di jettatori. A Matera ci hanno detto che quando un colobrarese viene in città per sbrigare 
qualche pratica negli uffici, è consigliabile essere gentile con lui, e secondarlo per quanto è 
possibile. Altrimenti, non si sa mai. A Pisticci ci hanno pregato di evitare quel nome, e di usare una 
perifrasi, p. es. “il paese che non si dice”. A Ferrandina hanno predetto alla nostra spedizione 

                                                
1 Gli abitini sono dei minuscoli sacchetti di stoffa che contenevano oggetti in grado di tenere lontano il malocchio e di 
favorire il buon andamento delle cose: figurine di santi, qualche chicco di grano, denti di volpe (riservati ai neonati), un 
nastrino tagliato a caso, un pezzetto di ferro di cavallo, delle croci fatte di paglia, un frammento di ostia: 
«L’equipaggiamento degli abitini non è determinato una volta per sempre, ma subisce aggiunte in considerazione di 
determinati momenti critici della vita infantile […]. Gli abitini in passato non erano portati solo durante il periodo 
dell’infanzia e della puerizia, ma seguivano la persona durante tutta la vita; oggi naturalmente il costume è in stato di 
disgregazione. Tuttavia è esplicitamente attestato a Colobraro che anche l’adulto non deve abbandonare il suo abitino, o 
quanto meno dovrà metterselo di nuovo nei momenti importanti della vita: per es. quando si va alle fiere a fare acquisti» 
(de Martino 1989: 48). Oggi gli abitini recitano una nuova parte, quella del souvenir, sono merci che incorporano un 
linguaggio ammiccante, sollecitano la curiosità e il sorriso; non credo che ci sia qualcosa dentro, la pur sottile 
imbottitura della stoffa impedisce di verificarlo al tatto, bisognerebbe scucirli per scoprirlo, ma, insomma… 
2 Vi presero parte, con l’etnologo, Diego Carpitella, Vittoria De Palma, Franco Pinna, Marcello Venturoli. I materiali 
preparatori della spedizione, le informazioni sulla composizione dell’équipe, sui ruoli dei partecipanti, 
sull’organizzazione, sui finanziamenti, la documentazione raccolta sono stati pubblicati a cura di Clara Gallini in de 
Martino 1995, 1996. Una rinnovata riflessione sulla materia dobbiamo a Fabio Dei e Antonio Fanelli, curatori della 
recente nuova edizione di Sud e magia (de Martino 2015a) e a Dorothy Zinn che ha curato l’edizione in inglese 
dell’opera (de Martino 2015b). 
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gomme forate e altri malanni sulla salita di Colobraro, e ancor peggio in paese, se avessimo deciso 
di sostarvi. E tanto ci hanno tormentato con storie sinistre, con ricordi di antiche sciagure e con 
annunzi di nuove, che quando siamo giunti a Valsinni, ai piedi del colle di Colobraro, siamo stati 
presi da una leggera inquietudine, che par fatta a posta a tirarci i guai addosso» (de Martino 1996: 
117). 

L’automobile su cui viaggiavano, oltretutto, soffrì non poco la salita ripida che dalla valle 
conduce al borgo, il motore ne risultò danneggiato e tra le carte demartiniane ritorna più volte, nei 
resoconti delle spese sostenute, l’esborso di 23.000 lire per la riparazione. In realtà, i guai peggiori 
non capiteranno a loro; hanno un appuntamento con uno zampognaro, del quale intendono incidere i 
canti, ma, giunti la sera nel paese deserto, scopriranno che il poveretto è morto un’ora prima, 
cadendo dal camion che lo stava riportando indietro dal lavoro con i suoi compagni: aveva bevuto 
per festeggiare la interruzione di un lungo periodo di inattività. Chi ha portato sfortuna a chi?, viene 
da chiedersi. Il cambiamento dello scenario non scoraggia i nostri, i quali assistono alla veglia e 
ascoltano il lamento funebre della moglie che segnala, nel canto, la presenza dell’etnologo («ecco il 
forestiero biondo che è venuto a salutarti»); vorrebbero registrare il lamento ma si rendono conto 
che non è il caso: «guardo nella bara: la zampogna è accanto al cadavere. Qualcuno mi sussurra 
all’orecchio che il prete si è rifiutato di benedire la salma, perché si tratta di uno che è morto in 
istato di ubriachezza. Mi si informa anche di un corvo che mentre il cadavere era sulla via, ne ha 
sfigurato il volto a colpi di becco. Mi rendo conto che, almeno per il momento, dobbiamo rinunziare 
ai nostri propositi di registrare il lamento» (ivi: 119). 

Proveranno ad avviare cautamente i microfoni durante il trasporto della bara al cimitero, ma non 
otterranno niente di utile, l’occasione è andata perduta3. Una tale durezza di propositi viene 
mitigata, a onor del vero, in molte altre pagine in cui lo studioso rivela la propria commozione e la 
partecipazione alla sofferenza e al disagio che registra. 

Gli abitanti di Colobraro, in ogni caso, hanno digerito, come accennavo sopra, sia la cattiva 
pubblicità che il troppo rapido passaggio dello studioso, che fruttò, tuttavia, una buona messe di 
documenti; la stessa apposizione della targa memoriale è significativa, a questo proposito. Ma c’è 
un punto dolente che rimane non sanato, emerso luminosamente nel corso del dibattito che seguì il 
seminario al quale partecipavo: la questione riguarda l’uso troppo spregiudicato delle fotografie e di 
informazioni riguardanti persone ritratte durante la ricerca e rese pubbliche e utilizzate a loro 
insaputa. Non è un tema nuovo e non desidero tornarci su, ma il caso specifico è particolarmente 
significativo. 

Una delle fotografie più famose di Franco Pinna, scattata in quel viaggio, ritrae una anziana 
signora, vestita di scuro, poveramente, la testa coperta con uno scialle nero, dai lineamenti duri e 
severi, la postura rigida, le labbra strette, indispettite, lo sguardo rivolto chissà dove; le vene 
risaltano sul dorso delle mani intrecciate e sui polsi; ha tre spille da balia appuntate sull’abito, 
all’altezza del petto. In Sud e magia (1959) quella immagine viene pubblicata accompagnata dalla 
didascalia asciutta “Fattucchiera di Colobraro”, e così nelle successive edizioni del libro4. Tra le 
carte di Pinna spunterà poi una scheda dattiloscritta in cui il fotografo fornisce delle altre 

                                                
3 De Martino illustrerà poi, in Morte e pianto rituale (1958), quali strategie furono adottate per la registrazione dei 
lamenti funebri (cfr. de Martino 1983). 
4 Comprese quelle recentissime sopra ricordate: nell’edizione in inglese la didascalia recita: “Figure 7. Fattucchiera 
from Colobraro”; in de Martino 2015a la foto è anche in copertina. Prima ancora che in Sud e magia, l’immagine in 
questione era già apparsa nel 1954 su una rivista di grande diffusione popolare, “Radiocorriere TV”, a corredo di un 
articolo dello stesso de Martino, Panorami etnologici (Pinna 1996). 
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informazioni su quella persona: «Maddalena La Rocca, vecchia fattucchiera del paese caduta ora in 
disgrazia. Ha avuto quattro figli, tutti morti; anche il marito è morto in un incidente sul lavoro, in 
una cava di pietra. Non ha mai visto il treno e neanche il mare, non ricorda quando è nata e 
vorrebbe vedere il Papa. Gli abitanti della regione sono molto superstiziosi e considerano Colobraro 
come un paese che porta sfortuna» (Pinna 1996: 300; cfr. anche Faeta 1999: 63, n. 31). 

Nell’importante catalogo che raccoglie gli scatti più significativi di Franco Pinna (1996), le 
annotazioni sopra riportate corredano la scheda relativa alla fotografia di cui si parla, presentata 
stavolta in forma aggiornata: “4. Maddalena La Rocca, Colobraro, ottobre 1952” (ivi). Eliminata 
dalla didascalia, la parola fattucchiera rimane, però, tra quelle vergate dall’autore. 

Ebbene, si tratta di un incresciosissimo scambio di persona: la signora immortalata non si chiama 
Maddalena La Rocca (nome che, a quanto pare, non apparteneva a nessuna abitante di Colobraro), 
non è una fattucchiera, tantomeno caduta in disgrazia, i figli non erano tutti morti e sapeva bene 
quando era nata. Almeno in questa sede, possiamo restituire il nome a quella donna: Maria 
Francesca Fiorenza (Colobraro, 29.2.1872 - 26.1.1954), contadina, filatrice e tessitrice, come la 
maggior parte delle donne del paese all’epoca5. Le spille appuntate sul vestito sono rivelatrici, 
probabilmente, di un impegno domestico temporaneamente sospeso per venire incontro alle 
richieste degli ospiti forestieri. 

Altri scatti eseguiti nella stessa circostanza riprendono la signora in posture assai meno 
tremebonde, circondata da bambini, mentre, sorridente, si sistema lo scialle in testa, o conversa con 
dei signori ben vestiti (i partecipanti stessi alla spedizione). Ce n’è una in cui solleva il braccio 
sinistro e punta l’indice e lo sguardo, più o meno minacciosamente, verso un qualche bersaglio 
immaginario: è evidentemente una prova, poi scartata, per la rappresentazione di una fattucchiera; 
un dato interessante è che alle sue spalle, tra il cielo fosco e mosso e il crinale brullo, compaiono un 
palo e i fili della corrente elettrica6.  

Questo prezioso materiale è consultabile, da parte del pubblico, tramite un semplice accesso via 
internet, nel fondo Pinna dell’Archivio sonoro della Basilicata7, dove, inoltre, nella sezione 
«provini», tra le stampe originali troviamo appunto quella di cui principalmente parliamo recante i 
segni, in rosso dei tagli e delle correzioni da apportare in vista della versione definitiva (vedi 
immagine). Verranno eliminati una parte dello sfondo e la testa di un bambino che spunta in basso a 
destra, e il risultato è, da tanti anni, sotto i nostri occhi: la figura si staglia in primissimo piano, il 
grigio del cielo è uniforme, i fili e i palo della luce non si vedono; sono esclusi le altre presenze 
umane e i segni della modernità, e di conseguenza essa risulta immersa in un’aura quasi palpabile di 
arcaicità, solitudine, isolamento. L’immobilità statuaria vuole evocare una rigidità intima, 
caratteriale della persona, certo, ma soprattutto l’assenza tutt’intorno di sviluppi diacronici: niente si 
muove, non l’aria, non un respiro, non il tempo.  

Pinna ha dato vita a un’idea, ha creato un’icona, ma la donna che ritrae non esiste. Ciò ha molto 
a che fare con la sua poetica, ma non solo. 

                                                
5 Devo queste succinte notizie alla cortesia di Elena Di Napoli, una pronipote di Maria Francesca, che intervenne 
durante il seminario appena ricordato, dichiarando il suo disappunto per il modo così leggero con cui delle personalità 
importanti della cultura italiana avevano creato uno stigma per quella donna, e che ho contattato ancora, 
successivamente; la ringrazio vivamente. Dalle sue ricerche risulta che il marito si chiamava Nicola Fortunato 
(24.8.1871 - 19.1.1947); i quattro figli di cui parla Pinna sono in realtà due donne, Elena Nicoletta Fortunato (nonna di 
Elena), scomparsa nel 1992, e Maria Fortunato, emigrata in Argentina. Maria Francesca morì per emorragia cerebrale. 
6 La fotografia in questione è pubblicata in Gallini – Faeta 1999: 128, con la seguente didascalia: «Maddalena La 
Rocca, fattucchiera, campagne nei pressi di Colobraro». 
7 www.archiviosonoro.org/basilicata/archivio/archivio-sonoro-della-basilicata  
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Come è noto, tra de Martino e Pinna non c’era completa identità di vedute sulla funzione e il 
ruolo che la fotografia dovesse avere nella documentazione delle pratiche: il primo ne desidera una 
restituzione dinamica, narrativa, melodica, per così dire, in modo che risulti la successione delle fasi 
e vengano segnati i passaggi, sia stabilita e riconoscibile la sequenza; l’altro persegue l’obbiettivo di 
un linguaggio autonomo della fotografia, non puramente strumentale, e si propone di raccogliere 
sinteticamente, in una immagine, le potenzialità espressive del soggetto. Da un lato, quindi, 
l’esigenza di riprodurre, per quanto possibile, per immagini, l’azione osservata, «all’opposto – 
osserva Annamaria Greci – sta invece la formidabile posa della Maddalena La Rocca […] che 
riflette ancora meglio alcune caratteristiche tipiche di Pinna nell’organizzazione del servizio 
fotogiornalistico e nella trattazione di un soggetto per lui così determinante come quello umano» 
(Greci 1996: 12); e aggiunge: «La “storia” di Pinna è quasi sempre storia di singoli casi umani, 
anche quando la coralità dell’“affresco” iconografico sembrerebbe sostenere il contrario. Su questo 
piano lo scarto di metodo tra lo studioso ed il fotogiornalista si fa sensibile: se il primo tende a 
selezionare ed in parte a spersonalizzare le testimonianze orali dei singoli, nel rispetto delle finalità 
oggettive perseguite dalla ricerca, il secondo ricava da esse la “storia” personale o collettiva che 
attribuisca un preciso spessore biografico alle sue immagini. Così l’anonima “fattucchiera di 
Colobraro” dei testi di de Martino diventa in Pinna l’inconfondibile individualità di La Rocca 
Maddalena…» (ibidem). In realtà, questa inconfondibile individualità è interamente costruita da 
Pinna, e la storia individuale di Maria Francesca ne risulta del tutto stravolta. La lettura di Greci 
vede nel ritratto della presunta Maddalena un condensato della sua biografia, si tratta, però, di 
un’opera più vicina alla finzione letteraria che a un reportage fotogiornalistico. Inoltre, la 
contrapposizione tra i due autori è tracciata in modo troppo netto; infatti, Pinna si adeguava alle 
esigenze prospettate da de Martino, come ampiamente dimostrano i suoi lavori, riservandosi, 
tuttavia, i propri spazi di intervento. 

Ma c’è dell’altro che conviene rapidamente ricordare. La spedizioni etnografiche demartiniane, 
cominciando dalle prime del 1952, seguono un lungo periodo di attività e di riflessione politica e 
morale, e inoltre si giustificano in seguito a una robusta messa a punto metodologica; dopo le 
Assise per la rinascita del Mezzogiorno (1949), dopo l’inchiesta che condusse tra i braccianti lucani 
per conto della C.G.I.L. di Matera (1951) (cfr. Gallini 2008; Imbriani 2011), lo studioso napoletano 
decise di averne abbastanza e di tentare nuove vie per affrontare i nodi della “questione 
meridionale”: andare sul campo con una équipe rigorosamente coordinata (non come il gruppo di 
Friedmann operante a Matera, i cui membri agivano individualmente) (Imbriani 1997), reperire 
direttamente, attraverso il contatto con gli abitanti dei villaggi, informazioni e materiale 
documentario per fare storia delle loro vite (non convenzionali elenchi di curiosità folkloriche). I 
temi sociali, economici, politici sono parte integrante di queste ricerche, sono oggetto di discussione 
sia nelle fasi preparatorie che durante i viaggi che nei momenti di restituzione pubblica dei risultati; 
i “servizi etnografici” di Pinna, come li definiva Diego Carpitella, ne erano densamente impregnati: 
dietro le spedizioni di de Martino, egli scrive, «c’era tutto il tormento della “questione 
meridionale”, che attraverso solo pochi attendibili scrittori o le notarili inchieste, da quelle 
napoleoniche a quelle post-unitarie, volevano “documentare” una realtà: i poveri, i contadini poveri, 
il latifondo, la fatica, la povertà, materiale e psicologica, l’ingiustizia sociale, la mediazione del 
potere attraverso il clero, anch’esso sovente povero. Questo intendimento vi era dietro la facciata, 
apparentemente più intellettuale ed erudita, dei viaggi etnografici in Lucania, Calabria e Puglia 
degli Anni ‘50, ai quali Pinna partecipò costantemente» (Carpitella 1980: 6). Presupposti del genere 
non potevano che mitigare l’oggettività della rappresentazione di quei contesti; si aggiunga una 
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partecipazione emotiva, una adesione ai “soggetti malinconici” del Sud, rispetto a cui il fotografo, 
però, si mostrava più distaccato, il Sud che, confessa ancora Carpitella, sebbene non fosse 
sconosciuto al gruppo (tutti meridionali), «con un senso di missione etnico-intellettuale, avevamo 
collocato in un ordito psicologico e di metodo, che lo raffigurava più drammatico, più ostico, più 
complesso» (ivi: 5), più arcaico, possiamo aggiungere. Una lente deformante, insomma, anche se 
sottilmente, orientava il loro sguardo, al di là dei rigorosi protocolli di controllo. 

A questo proposito, converrà tornare brevemente su alcune riflessioni di Francesco Faeta, il 
quale, riguardando la produzione etnofotografica di Pinna, e confortato anche dalle ricerche svolte 
nel suo archivio, vi ha potuto riscontrare un ricorrente, se non sistematico, gioco di alterazione 
temporale delle immagini impresse, una manipolazione tendente a restituire l’idea di una distanza 
cronologica tra l’osservatore, o anche il lettore, e chi viene osservato. La differenza tra le foto 
pubblicate e quelle inedite, tra i provini e le immagini corrette e pubblicate, al di là di scelte e 
aggiustamenti tecnici, può essere può essere interpretata in questo modo. Faeta fa partire la sua 
analisi da una tavola che fa parte del corredo fotografico di La terra del rimorso (de Martino 2008: 
tav. n. 29), in cui Filomena di Cerfignano racconta l’episodio del primo morso a un interlocutore 
che non compare: «In realtà, se si osserva la più estesa sequenza realizzata da Pinna nell’occasione, 
come è custodita nel suo archivio, da cui un particolare di un fotogramma è stato estratto per la 
pubblicazione, si scopre che la donna parla a de Martino. Lo studioso, lasciato fuori campo da un 
taglio netto, l’ascolta con attenzione» (Faeta 2011: 50)8. L’esclusione di de Martino da quel 
riquadro, di fatto, azzera la documentazione chiara ed esplicita di un dialogo che avviene tra 
persone, sedute vicine, una accanto all’altra. Questa relazione dialogica all’epoca non veniva 
mostrata: ossessione oggettivista (terreno senza ricercatori), opzione stilistica ed estetica? Ciò 
prevale a motivare la selezione? Se l’incontro etnografico è uno scandalo, secondo la denuncia di de 
Martino, non farlo vedere serve a rimuoverlo, oppure lasciarlo sottinteso ne accentua questo 
carattere? I tagli non sono innocenti, e nemmeno innocui, eliminano, escludono, limitano, feriscono. 
Seguiamo Faeta: «riguardando con attenzione le immagini (quella scelta e quella tagliata, quelle 
lasciate nel cassetto), mi sembra emerga un’ulteriore motivazione, più sottile e complessa, che 
rinvia, su un piano più generale, a un problema di definizione temporale della ricerca stessa […]. 
L’immagine edita, con il suo taglio prescrittivo, e l’espunzione delle altre, rimandano, a mio avviso, 
a quella dimensione allo cronica delle scritture etnografiche che, con diversi orizzonti, caratterizza, 
secondo l’assunto di Johannes Fabian, il lavoro antropologico» (ivi: 53). Allocronismo è la 
negazione della contemporaneità tra l’etnografo e i suoi interlocutori e informatori sul campo, è la 
rappresentazione di costoro in un’epoca precedente, spesso indeterminata, e in un’aura esotica 
(Fabian 2000); ed è esattamente l’effetto che abbiamo notato a proposito della fotografia della 
sedicente Maddalena.  

Ciò che viene tolto, e reso invisibile, è quel che più ci appartiene, a noi privilegiati e moderni, e 
viene collocato dalla parte di chi guarda, da quest’altro lato, evidentemente. E la metafora dello 
specchio, spesso usata per descrivere l’esperienza dell’antropologo e il compito dell’antropologia, 
qui non funziona. 
 
 
 
 

                                                
8 La sequenza è pubblicata in Gallini – Faeta 1999. 
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Résumé: En Europe orientale, pendant le XXe siècle la magie (le maléfice, la sorcellerie, la 

médecine) reste une réalité existante en tant que pratique ou bien tradition narrative. C’est pour cela 
que dans la littérature elle a été souvent représentée. Dans ce nouvel contexte, la tradition orale se 
transforme en écriture littéraire et elle est soumise à l’intention de l’auteur, elle subit des 
transformations spécifiques. Cette étude essaie de surprendre le procéssus de cette transformation dans 
le roman roumain et hongrois de l’entre-deux-guerres. Les sous-types caractéristiques de la littérature 
de cette époque sont la littérature minoritaire transylvaine, la littérature de l’émigration, la littérature 
urbaine, la littérature sociographique du village, chaque type utilisant autre point de vue dans la 
représentation de la tradition. 

 
Abstract: In Eastern Europe, during the twentieth century magic (spell, witchcraft, medicine) 

remains a reality as both existing practice or narrative tradition. This is why it has often been 
represented in literary texts. In this new context, the oral tradition becomes a literary writing being 
subjected to the intention of the author, and it undergoes specific transformations. This study tries to 
surprise the process of this transformation in the Romanian and Hungarian novel of the period between 
the two world wars. In this period the specific forms and fiels of literary writing are the Transylvanian 
minority literature, the literature of emigration, the urban literature, the literar sociography of the 
villages, each of those forms using another point of view in the representation of the tradition. 

 
Mots clés: esthétisation de la tradition - fictionalisation du monde - point de vue - préjudice - 

structure narrative 
 
Key words: aestheticization of tradition - fictionalization of the world - narrative structure - point of 

view - prejudice 
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1. La magie et la sorcellerie dans la tradition et dans la littérature 
Les recherches sur la mythologie du 19e siècle ont été poursuivies par la naissance de 

l’(ethno)genèse des peuples, des cultures et des mythologies secondaires, ensuite par les recherches 
structurales qui ont détourné l’attention jusqu’à nos jours des fonctions réelles de la mythologie. En 
Europe orientale la magie (le maléfice, la sorcellerie, la médecine) reste une réalité existante en tant 
que pratique ou tradition narrative quotidienne et fonctionnelle1. Pendant nos recherches, effectuées 
dans des communautés rurales dans les années 1970-2000, nous avons voulu saisir comment cette 
tradition s’intercalait aux structures généalogiques, aux motifs biographiques, aux structures sociales et 
géographiques, à l’écosystème, en les utilisant comme systèmes de légitimation et d’égalisation. Par 
conséquent, nous considérons que la magie, le discours porté sur la magie ont une fonction primordiale 
sociale et pragmatique. 

Dans ce cas, nous nous demandons ce qui se passe avec cette tradition si elle est transposée dans un 
milieu étranger (art, littérature); en tant que tradition de nature orale, donc flexible et variable elle 
prend une forme écrite, donc une forme définie; elle est véhiculée, racontée dans une forme narrative 
par des personnes dont les informations proviennent d’une source étrangère, qui transposent ces 
informations dans une narration fictive; le discours sur elle poursuit d’autres buts que ceux de 
l’utilisation de la tradition; donc au lieu de résoudre des situations de crise, de garder le souvenir des 
pareilles situations, le discours intentionne de produire une expérience esthétique; son adaptation se 
réalise par les moyens linguistiques/rhétoriques de la littérature; les lecteurs – eux aussi des personnes 
étrangères à la tradition – la rencontrent par des représentations artistiques, dans lesquelles les 
personnages, les événements et les conséquences ne sont pas réelles? 

 
1.1. L’esthétisation de la tradition dans la littérature 
 Dans ce cas nous essayons de saisir l’apparition et la présence des motifs de la sorcellerie, de la 

magie, de la clairvoyance, de la médiation, du sortilège et du guérissant dans le discours littéraire. Nous 
considérons la littérature comme une activité linguistique qui a l’intention de produire, de multiplier et 
de véhiculer des textes achevés (objets esthétiques), en vue d’établir des relations esthétiques entre 
l’écrivain et le lecteur, de produire une expérience esthétique. Dans ce cas, l’objet esthétique se produit 
par l’utilisation des faits ethnographiques et des stéréotypes épiques. C’est-à-dire, les faits 
ethnographiques et les stéréotypes épiques sont extirpés de l’oralité et de la collectivité locale donnée, 
ce qui est leur contexte cognitif, social et linguistique et ils s’adaptent à un univers écrit créé par 
l’auteur, ils deviennent des métaphores, les outils des intentions de l’auteur. Dans les différentes 
sphères du discours on rencontre de types différents de manifestation – affirme M. M. Bakhtine. En 
utilisant les termes de M. M. Bakhtine, nous considérons les récits mythiques comme des textes 
primaires et simples, qui – dans le récit littéraire – se transforment en textes secondaires, complexes 
(hypertextes)2. Le roman, le drame, la nouvelle, le poème etc. qui portent les motifs de la mythologie 
deviennent des textes secondaires, complexes. Dans cette métamorphose, le récit mythique subit des 
transformations, il devient “victime” de l’intention et du point de vue de l’auteur. L’analyse structurale 
du conte de fée effectuée par Propp a identifié le schéma général, unilinéaire de ce type de récit3. A 

                                                             
1 Nous y énumerons les recherches de l’antropologue roumain Hedeşan 1998, 2000, celles de l’anthropologue hongrois 
Pócs, red. 2001, 2008, ainsi que les recherches et les analyses effectuées par les membres de l’école ethnologique de Cluj-
Napoca, Keszeg 1999, 2003; Komáromi 2009.  
2 La terminoligie de Bakhtin, 1986: 357-418.  
3 La méthode de Propp a été adaptée pour l’analyse des récits mythiques par Benes (1972). 
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l’aide de cette méthode, nous avons identifié les structures morphologiques des récits mythiques 
contemporains. Les structures narratives de ces récits sont les suivantes: 1. la rencontre avec les êtres 
mythiques, 2. la prévention de l’action de l’être mythique, 3. l’attaque de l’être mythique contre 
l’homme, provoquée par sa faute, 4. l’obtention de la force maléfique par l’homme qui l’utilise contre 
ses semblables4. Dans le cas de la mythologie des sorciers/sorcières les structures narratives utilisées 
sont les suivantes: quelqu’un devient sorcier; le sorcier provoque le malheur de quelqu’un; le sorcier 
lance une agression, la victime se défend et gagne dû à un conseil et ensuite le sorcier souffre5. 

 
1.2. Liquidation/fictionalisation du monde extérieur dans le roman  
Dans la société roumaine durant le XXe siècle, les fonctions de la mythologie des sorciers/sorcières 

sont les suivantes. 1. La magie offre une solution aux problèmes de santé, des états dépressifs, de la 
sexualité, des relations sociales, de la chance, de la vie professionnelle. 2. Les récits mythiques sont des 
épisodes de l’histoire locale, ils retiennent le souvenir des événements de crise importants de la 
communauté locale. 3. Dans la famille, les récits mythiques gardent le souvenir des ancêtres, des 
événements de crise cruciaux de la vie familiale. 4. Les récits mythiques gardent le souvenir des 
événements de crise importants de la vie de l’individu. 5. La rédaction et la communication du récit 
mythique est une techique d’intégration de l’individu dans la société6. Le récit communique des 
expériences et des modèles de vie, des identités personnelles, familiales et locales; il compromet, 
marginalise des individus, des familles, des groupes. La magie et le récit mythique contribuent donc à 
l’organisation et à la gestion de la vie quotidienne, des relations sociales. Chaque collectivité dispose 
des situations où il doit présenter des récits mythiques; des normes de narration et de discrétion; des 
structures narratives pour l’élaboration des événements, des expériences, des souvenirs. La magie et la 
mythologie font partie surtout de la mentalité paysanne et rurale, mais aussi de la mentalité urbaine 
populaire. L’église et l’aristocratie s’en sont détachées depuis le 16e siècle, et depuis le 18e siècle, 
l’église, l’enseignement, les médias se battent sans interruption contre elles.  

Dans un de ses travaux J. Lotman sépare le mythe de l’histoire et du texte artistique. Selon sa 
typologie, le mythe contient le principe, la norme, la loi et il est renouvelé régulièrement dans un cadre 
rituel. Au contraire, l’histoire s’éloigne du temps cyclique, elle représente le temps linéaire, au lieu de 
la loi il préfère l’anomalie, l’événement unique. Malgré les différences, le mythe et l’histoire sont les 
représentations du monde, de la réalité. Par contre, le texte artistique – le troisième angle du triangle –, 
représente le non-réel, l’irrégulier, la fiction7. Il appartient à l’univers poétique8. Dans un autre 
contexte, mais dans le sillage de l’idée antérieure, Habermas constate qu’ “après la métaphysique” le 
rôle de la raison augmente dans la vie quotidienne et dans les activités humaines, et tout ce qui en reste 
dehors sera recontextualisé dans l’art9. 

                                                             
4 L’analyse morphologique des texts narratifs collectés dans la Plaine de la Transylvanie a été effectuée dans notre thèse de 
doctorat, en 1995; publiée Keszeg 1999. 
5 Keszeg 1999: 40-49. Surtout: 49. 
6 L’intégration est le terme de l’anthropologie économique. Selon Mark Granovetter l’activité économique se déroule à 
travers les relations personnelles, qui intègrent l’individu dans la société (Granovetter 1994). 
7 Lotman 1994.  
8 L’idéée est exposée par Kayser (1977), surtout 71-72, et Lintvelt (1981). Ce dernier affirme que l’auteur et le lecteur 
abstrait sont les produits de l’oeuvre même (Lintvelt 1981: 8). 
9 Habermas 1993: 181-212. On peut rencontrer cette même idée dans la littérature anthropologique. Selon Laplantine, la 
différence entre le roman et l’ethnographie comme modèles de la représentation de la réalité consiste dans le rapport 
différent au monde extérieur. Laplantine 1996. 
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Par conséquent, le récit mythique devenu littérature renonce à représenter, à surveiller et à 
interpréter la société (locale); son sujet s’éloigne des traditions (des structures) narratives et du 
discours. Il devient un simulacre de la tradition mythique. Dans la littérature, la tradition mythique 
devient quelque chose d’extraordinaire, d’incroyable, d’obscure, de fantastique, c’est-à-dire simple 
fiction. Comme texte secondaire, complexe, il fait partie du discours commun de l’auteur et du lecteur, 
il devient l’objet de l’attention de la critique et de l’histore de la littérature.  

 
2. La tradition mythique dans la littérature hongroise et roumaine 
Dans ce quit suit, nous présenterons le processus de transcription de la tradition mythique dans la 

littérature: la validité de la tradition utilisée par le romancier, ses intentions par l’utilisation de la 
tradition, l’inclusion de la tradition mythique dans des structures narratives, les modalités et les sources 
de la documentation de l’auteur concernant la tradition mythique. C’est dans la période d’entre-deux-
guerres que la mythologie apparaît dans la littérature d’une manière spectaculaire. Les deux guerres, la 
migration en masse provoquée par elles et par les changements économiques, la métamorphose des 
relations sociales, de la vie quotidienne ont provoqué la réorganisation et la redéfinition de la 
conscience, et dans ce processus la littérature a joué un rôle important. Les écrivains et leurs œuvres – 
aux intentions idéologiques, artistiques ou même doctrinaires – ont contribué à la diffusion de 
nouvelles idées, attitudes et préjudices. Dans cette époque-ci, les habitudes de la création et de la 
consommation de la littérature se sont visiblement modifiées. 

Dans la littérature de cette époque nous avons délimité quatre catégories de romans: celle de la 
littérature minoritaire hongroise, celle de l’émigration, celle de la littérature urbaine et celle de la 
littérature sociographique du village.  

 
2.1. La littérature transylvaine 
L’idéologie dominante de la littérature hongroise baptisée transsylvanisme, formée grâce au traité de 

Trianon, comme une forme de l’identité collective, a proposé pour les Hongrois de la Transylvanie des 
conduites ambigues: l’attachement au passé historique et en même temps le dépassement des préjudices 
historiques; la conservation et la transmission des traditions culturelles en même temps que l’aspiration 
à la modernité; la conservation des traditions nationales (hongroises) dans les nouvelles circonstances 
et l’ouverture vers les Roumains et les Saxons de Transylvanie; la subordination de la littérature à la 
vie minoritaire et la libération de celle-ci des circorstances particulières. Les symboles les plus 
fréquemment utilisés dans la littérature du transsylvanisme ont été le sommet (de la montagne), qui 
représentait la liaison de l’homme et de la nature, et du pays natal, l’éloignement du monde agité, le 
maintien de la dignité, la perspective géographique et historique qui s’offrait de là-haut. L’autre 
symbole définitoire de cette littérature a été celui de la huître perlière, qui par sa souffrance, produisait 
la perle fine. 

L’action du roman Ördögszekér (Panicaut10) de Sándor Makkai commence en 1601 et finit en 1636; 
les héros du roman sont les personnages représentatifs de la société féodale. En 1601, les deux 
orphelins du comte István Báthory de Csíksomlyó, le fils Gabriel (1589-1613) et la fille Anna Báthory 
(1594-1636) sont mis sous la tutelle de leur oncle, István Báthory de Ecsed. Quelques années plus tard, 
en 1608 le fils devient le prince de la Transylvanie11. Après son assassinat il est suivi par Gabriel 

                                                             
10 Le nom de la plante panicaut signifie la charrette “du diable” en hongrois. 
11 Gabriel Báthory est prince de la Transylvanie entre 1608-1613. 
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Bethlen12 sur le trône. Sa sœur cadette, après deux mariages agités, disparaît des yeux des lecteurs en 
1636.  

Le roman présente deux époques de la vie de la sorcière Anna Báthory. Dans le château entouré de 
marécages, échappée à la surveillance de sa belle-mère puritaine, elle se réjouit des grandes 
promenades solitaires dans les roselières, de la rafale des animaux tués, des galops fatiguants, des 
orgies des jeunes hommes. Déguisée, elle assiste aux réunions des valets, elle écoute les conversations 
des paysannes. Sa véritable maîtresse est la vieille sorcière du village. Celle-ci fait savoir que tous les 
hommes de la famille Báthory sont des diables et toutes les femmes des sorcières, ils font des orgies, ils 
commettent de l’inceste, de la sodomie; le premier Báthory est né de la noce d’une fée et d’un dragon, 
et pour cette raison, toute la famille est damnée. Le caractère d’Anna Báthory est influencé 
définitivement par cette mythologie paysanne. Peu à peu, elle se transforme en une sauvageonne. En 
écoutant l’histoire de Prométhée, elle affirme que la vocation de sa vie est la torture des gens, le 
sadisme. À treize ans elle se déclare sorcière.  

L’auteur du roman ne veut pas cacher ses préjudices envers la vieille sorcière du village. Elle est 
maniaque, mauvaise, sauvage. Elle marmonne sans cesse, elle fait son apparition à l’improviste. Elle 
est couverte de poil, ses doigts sont des véritables griffes. À la réunion des femmes elle évoque le passé 
immoral de la famille des nobles, leurs légendes extraordinaires, prédit des tortures terribles. L’auteur 
lui prépare un destin atroce: après qu’elle démasque l’amour incestueux d’Anna avec Gabriel, ce 
dernier la jette du haut de son château. L’auteur ne peut pas cacher sa satisfaction. Enfin elle prend son 
vol – constate l’écrivain avec assouvissement et ironie.  

Le changement dans la vie de l’héroïne intervient à 15 ans, où les amantes de son frère le prince lui 
enseignent l’art de l’amour, de la conquête du cœur des hommes. Ses nouvelles maîtresses sont 
Elisabeth Báthory13 et la femme coquette du chancelier transylvain, sous l’influence desquelles elle se 
transforme de sorcière paysanne en sorcière aristocrate. «Tu apprendras l’art de l’amour... Notre beau 
corps est né pour mettre au désespoir les princes et les pairs. Tu me considères comme une sorcière. 
Mais je ne suis pas une sorcière des paysans, je suis celle des aristocrates. Toi aussi, tu la deviendras. 
Le destin des empires dépend de nos cheveux» – lui avoue Elisabeth Báthory. Selon la femme du 
chancelier la sorcellerie ne consiste pas dans la magie, mais dans la beauté féminine. L’héroïne du 
roman ne cesse pas de reformuler son identité: – Moi aussi, je suis sorcière – affirme-t-elle. Dès lors, 
elle se préoccupe de ses vêtements, de la séduction, des péchés de la chair, de la prévention et de 
l’interruption de la grossesse, de l’offre et de la recherche des plaisirs. Elle a parmi ses victimes 
d’innombrables valets et aristocrates, de jeunes filles, deux époux et même son propre frère aîné. Le 
château hérité de son premier mari devient la scène des péchés, des plaisirs et du sodomisme.  

De nouveau, l’auteur du roman ne laisse pas triompher la sorcellerie. Anna Báthory perd son charme 
devant le seul homme qu’elle peut respecter et aimer: le prince qui suit son frère au trône de la 
Transylvanie, Gabriel Bethlen. Elle est impuissante au moment où elle est enfermée dans la prison de 
Kolozsvár. Chaque fois l’auteur profite de l’occasion pour démasquer les superstitions, en montrant 
qu’il s’agit de simples illusions optiques. Dans le dos des personnages, l’auteur solidarise avec ses 
lecteurs et démasque pour eux l’obscurantisme des personnages. Par conséquent, le récit exerce un 
contrôle rigourex sur l’histoire du personnage. Sur le plan du récit le narrateur réoriente son lecteur 

                                                             
12 Gabriel Bethlen (1580-1629) est prince de la Transylvanie entre 1613-1629. 
13 Elisabeth Báthory (1560-1614), femme du général François Nádasdy, mère de six enfants, protectrice des femmes veuves, 
torturée par les Turcs. Pour exproprier ses terrains, en 1610 elle est privée de sa liberté et accusée de sodomie et sadisme. 
Comme vampire, “la comtesse de sang” devient l’héroïne des romans et des films. 
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vers le monde de la raison, il ne lui permet aucune fois de s’oublier dans le monde de la magie. Chaque 
fois où il reproduit des discours et des événements, il se hâte d’exprimer son désaccord. Dans la préface 
du roman il avoue: «c’est un milieu inférieur et vulgaire». C’est l’auteur qui redevient le centre du 
roman. La structure morphologique de l’histoire du roman diffère des récits mythiques comme textes 
primaires. L’auteur avoue en plus, que la peine de mort appliquée à l’héroïne a été inventée par lui: il 
ne pouvait pas fermer ses yeux à ses égarements. L’auteur refuse de prendre en considération les 
données ethnographiques sur la sorcellerie. Les sources utilisées ne contiennent aucune information sur 
la période décisive de la vie d’Anna Báthory: «Je suis obligé d’enjoliver les personnages et le milieu» – 
affirme-t-il. Ainsi s’explique pourquoi l’héroïne et son histoire reste si schématique et tendancieuse. 

L’auteur, Sándor Makkai est né en 1890, dans une ville transylvaine, dans une famille de prêtre. Il a 
fait des études de théologie, puis il a obtenu son doctorat en lettres. En 1915 il devient prêtre, à partir 
de 1917 il est professeur d’université, en 1926 – à l’âge de 36 ans – il devient évêque. Ce roman a été 
écrit en 1925, donc une année avant que l’auteur devienne le premier dans l’hiérarchie ecclésiastique. 
Comme théologue, il s’est rapproché le plus possible au rationalisme. Comme érudit, il a milité pour la 
confrontation des illusions avec la réalité, il s’est méfié de la destruction de l’histoire nationale, du 
passé et de l’avenir et des énergies constructrices14. Dans le roman rédigé à partir des sources 
historiques, les deux frères commencent à exercer leur pouvoir sur l’histoire de la Transylvanie. Mais 
la contribution des deux est également devastatrice et autodestructrice. Pour l’auteur, la sorcellerie est 
la métaphore des énergies employées trop vite, sans préméditation. Il veut protéger son pays, sa nation 
des forces destructrices, obscures; il refuse l’idée que l’avenir de la Transylvanie pourrait être préparé 
dans la “bouillon de sorcière” de la politique.  

La parution du roman a provoqué un succès inattendu, retentissant. Il est devenu célèbre et en même 
temps de mauvaise réputation. Il fallait la contribution des critiques les plus fiables pour sauvegarder la 
carrière ecclésiatique de l’auteur, la renommée de l’église réformée (protestante) représentée par lui 
comme pasteur et futur évêque, pour canaliser l’histoire de l’inceste des deux frères, l’histoire de la 
“dépravation générale” d’Anna Báthory vers une question et vers une actualité éthique et morale. 

Bien au contraire, l’écrivain Áron Tamási (1897-1966) vient d’un milieu rural, où il fait la 
connaissance de la mythologie15. Celle-ci le poursuit tout au long de sa carrière. Dans son œuvre il a 
transformé la mythologie de la sorcière en conte16. En conséquence cette mythologie perd sa 
vraisemblance, elle s’éloigne d’une réalité sociale, elle est à la disposition d’un message moral et 
esthétique. Les motifs de la sorcellerie (le miracle, la métamorphose en animal, l’obscurité, le diable) 
sont adaptés à la narration optimiste sur la lutte permanente avec le diable et avec la mort. Au long de 
son œuvre, la mythologie a changé son rôle: au début elle est partie composente du monde représenté 
(histoire, fable), puis elle devient un instrument poétique, rhétorique et expressif de la représentation 
(récit, sujet). 

En 1935, Áron Tamási publie le roman Jégtörő Mátyás (Mathias le brise-glace)17. Nous y 
rencontrons trois fils: l’un est l’histoire des deux jeunes mariés, l’autre est celle de l’âme de leur enfant 

                                                             
14 Les pamphlets écrits par Makkai dans cette période sont les suivants: Magyar fa sorsa [Le destin de l’arbre hongrois], 
1927, Magunk revíziója [La révision de nous-mêmes], 1931, Magyar nevelés, magyar műveltség [Éducation hongroise, 
civilisation hongroise], 1937. 
15 L’auteur est considéré comme la figure emblématique de la littérature “poporaniste” hongroise.  
16 Selon Propp le conte présente la perte d’une valeur, la punition de l’agresseur et la restauration de l’équilibre. Dans le 
conte il est obligatoire que le héros gagne le combat contre l’agresseur. Propp 1970. 
17 Selon le calendrier paysan, le 24 février est le jour de Saint Mathias qui “brise ” la glace, la force de l’hiver. La suite du 
roman intitulée Ragyog egy csillag (Une étoile rayonne) paraît en 1937. 
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qui vient de naître et le troisième – qui nous intéresse le plus  – est le récit mythique des croyances 
populaires. 

L’action se passe dans un petit village. Le narrateur est l’âme de l’enfant qui naît à la fin du roman. 
L’âme de l’enfant s’installe dans des animaux (puce, araignée, abeille, agace, cigogne, chouette, aigle, 
renard, chien), fait qui offre la possibilité de changer les perspectives de la description. Chacun des 
animaux porte secours aux parents de l’enfant. La dernière station de l’âme est un feu follet (un mort 
vivant, un incube). 

Le père confectionne une cuillère en bois, à l’aide de laquelle il identifie les sorcières du village, 
parmi lesquelles sa propre mère aussi. À partir de ce moment la famille commence la lutte contre les 
êtres maléfiques. D’un côté les représentants de l’humanité se rassemblent: ceux sont les jeunes mariés, 
les animaux animés par l’âme de l’enfant et le vieux père de l’épouse. Ils mangent tous des morceaux 
d’aïl planté dans le crâne du millième serpent tué dans le village le vendredi saint. Grâce à celui-ci, ils 
comprennent le langage des animaux. De plus, le vieux père de l’épouse incube le feu follet, qui, animé 
par l’âme de l’enfant se met à leur disposition. De l’autre côté se trouvent la vieille mère de l’époux et 
l’amant de celle-ci. Dans la confrontation des deux armées, l’âme de l’enfant joue un rôle décisif. 
Jusqu’à la fin, les sorciers sont vaincus, le village est sauvé de l’incendie, et l’âme de l’enfant peut 
naître finalement. 

L’écrivain respecte la tradition ethnographique connue dès son enfance. Le motif des animaux 
parlants, de l’aïl germé dans le crâne d’un serpent, de l’incube couvé dans le creux de l'aisselle, de 
l’esprit loyal et coopérateur, des compétences sexuelles de l’incube, de l’incube apportant des trésors, 
de l’identification des sorcières à l’aide d’une cuillère en bois, de la transmission des pouvoirs 
diaboliques, du minuit comme moment magique: tous font partie de la même mythologie. Ce qui 
différencie le roman de la mythologie populaire, c’est l’élaboration artistique du récit. Dans le roman le 
monde est une réalité stylisée, où les héros sont les créations de l’auteur qui prononcent ses mots et ses 
idées. Cette différentiation artistique se retrouve dans une déclaration d’Áron Tamási où il affirme, 
qu’il n’existe pas de forme artistique sans message noble, ni idée proéminente sans une forme artistique 
qui la soutienne. 

 
2.2. La littérature de l’émigration 
L’émigration politique trouve sa genèse dans le contexte des idéologies politiques extrémistes (de 

droite) de la période des guerres. Les intellectuels qui ont quitté leur pays, se sont orientés vers la 
France, l’Amérique, l’Allemagne,  le Canada, les Hongrois de Transylvanie vers Hongrie. Dans la 
littérature d’émigration, la mythologie devient la métaphore du monde et de l’enfance pérdue. 

Savant et romancier d’origine roumain, Mircea Eliade (1907-1986) fait la connaissance de la 
tradition mythique par les sources écrites. Les romans Mademoiselle Christina (1936), La ţigănci 
[Chez les tzigannes], (1969), Noaptea de Sânziene [Forêt interdite] (1971) créent le roman roumain 
fantastique. 

Albert Wass, poète et romancier hongrois, est né en Transylvanie en 1908 et il est mort en Floride 
en 1998. Il a quitté son pays en 1945. Son roman intitulé A funtineli boszorkány [La sorcière de 
Funtinel, 1959] présente les conflits d’une période de transition. D’un côté se trouve la nature, l’état 
primitif, le monde archaïque, patriarcal, de l’autre la culture, la civilisation, le capitalisme avec 
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l’économie de marché, le monde dégradé de l’argent, des machines et de la technique18. Les forêts du 
baron Éltető s’étendent le long de la rivière Maros. Avec les bêtes sauvages y cohabitent des ermites, 
des personnes déçues, silencieuses, sages, excentriques, des hommes condamnés par la loi, tous des 
naufragés des temps modernes. C’est ici que s’est réfugié le vieux Tóderik avec sa petite-fille, Nuca. 
Le cadre du récit est l’histoire de celle-ci. Sa biographie suit les étapes successives d’une vie de femme 
(jeunesse, âge adulte et découverte de la sexualité, vieillissement et abandon de la sexualité). Mais dans 
notre cas il est recommandable de délimiter sa biographie selon les métamorphoses des rôles qui lui 
sont attribués et avec lesquels elle s’identifie. Ce sont les rôles de la fille sauvage et innocente de la 
forêt, de la sorcière, et troisièmement, celui de la femme pieuse. 

Elle passe quelques années dans la forêt avec son grand-père, puis elle reste tout à fait seule. Elle 
s’adapte aux lois de la nature. Elle ramasse ses nourritures selon les saisons. Sa présence n’alarme pas 
les animaux. Elle reste hors la civilisation, à l’état sauvage. Elle ignore complètement l’existence de 
Dieu. Pour elle les jours, les semaines, les années, les fêtes n’existent pas. Quand elle nage en pleine 
eau, elle ne se rend pas compte de sa nudité.  

Cette innocence disparaît au moment où à la foire une devineresse l’avertit de son destin maléfique. 
Sa paume et son front prédisent un destin inévitable de sorcière: «La mort habite dans ton lit – attire 
son attention la devineresse. – Tu veux aimer, mais tu distribueras la mort. Tu es l’ange de la 
vengeance, qui s’appelle sorcière, tu as un destin beau et horrible, terrible et splendide, ta demande est 
ordre pour les puissances de l’enfer, tes désirs s’accompliront, ta haine provoquera du sang et des 
souffrances, ton amour causera la mort, tu accompliras la malédiction des femmes humiliées. Tu 
prédiras les sentiments qui ne sont pas encore exprimés, tu verras tous ce qui est invisible, tu 
entenderas ce qui est tacite». Tous ceux qui deviennent les amants de Nuca périssent immédiatement, 
même les oiseaux qui s’arrêtent près d’elle. Elle commence à prévoir les événements futurs et passés. 
Elle se transforme en une sorcière terrible et recherchée.  

Après le présage suit une transformation radicale. Le grand-père incendie la hutte, ils se séparent. 
Nuca entre en contact avec la civilisation. Elle devient la femme du fils du baron, qui lui fait bâtir un 
chalet, lui apporte des nourritures, des boissons, des articles de toilette, de la lampe et du pétrole dans la 
forêt, il lui envoie une carte postale de Paris. Elle l’attend, prend soin de lui, elle tisse des tapis pour 
leur maison, elle donne vie à un enfant. Son homme est victime de ses ennemis, le père de son homme 
resté sans successeur légitime enlève l’enfant à sa mère. Ces événements produisent un effet imprévu. 
Nuca devient sereine, équilibrée, sage, bienveillante. Elle dépasse la féminité, elle fréquente l’église, 
elle guérit les maladies incurables, elle prédit l’avenir des gens désespérés. Mais l’église et la justice ne 
supportent pas son activité, le prêtre l’expulse de l’église, les gendarmes la poursuivent. Nuca disparaît; 
même si on parle d’elle, personne ne la voit plus. Sa figure ressemble à la femme sauvage ou à une fée 
de la forêt.  

Dans l’histoire de son héroïne Albert Wass tisse plusieurs traditions. Chaque tradition est connue 
dans les mythologies (hongroises et roumaines), mais elles sont incompatibles entre elles. Sous 
contrainte de la prophétie de la devineresse, Nuca devient sorcière obsédée par le diable, méchante et 
vicieuse, elle précipite le destin de ses proches. Au moment où dans la nature la technique fait son 
apparition (chemin de fer, tronçonneuse), les mœurs se détériorent, l’écrivain absoue le personnage de 

                                                             
18 Depuis Claude Lévi-Strauss la distinction nature-culture est utilisée dans les descriptions des sociétés. Dans les 
interprétations anthropologique on rencontre la distinction des êtres mythiques et de l’homme, du temps et de l’espace réel 
et mythique, des aliments crus et cuits (Lévi-Strauss 1958, 1973). Bausinger démontre la réévaluation de l’espace, du temps, 
des traditions dans l’époque de la technique (Bausinger 1995).  
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ses vices, et Nuca devient la représentante des traditions ravagées, des vertus morales, même 
chrétiennes. À la fin sa figure perd toute réalité, elle renaît dans la mémoire orale confuse, 
contradictoire. Le récit créé par l’écrivain est une narration fictive, sa structure contredit la tradition, 
mais elle simule l’authenticité de la mythologie par les motifs incorporés.  

 
2.3. Littérature et idéologie. Littérature urbaine 
L’une des spécificités de la littérature de l’époque analysée est l’abondance des textes 

autobiographiques, la présence de la rhétorique de la sincérité. Cette littérature renonce à la fiction, elle 
utilise les motifs mythiques pour représenter des mentalités et des milieux sociaux, des destins, la vie 
quotidienne et les expériences personnelles en tant que contextes des superstitions.  

En Hongrie et en Roumanie le servage féodal a été supprimé pendant la révolution de 1848-1849. À 
la fin du 19e et au début du 20e siècles, des centains de milliers d’individus ont été obligés de s’installer 
dans les grandes villes, et en absence du travail dans l’industrie, de se déplacer en Amérique. Jusqu’à la 
seconde guerre mondiale, la figure de l’ouvrier, du citadin manque presque complètement de la 
littérature hongroise et roumaine. La littérature est dominée par les personnages aristocrates, par les 
bourgeois et par les paysans, les bergers, les aubergistes; la représentation de l’industrie capitaliste (ses 
relations sociales, ses conditions de vie) s’y absente presque totalement. 

La classe ouvrière est le personnage central dans l’œuvre de l’écrivain de gauche (ouvrier, 
communiste) István Nagy (1904-1977). Chez lui les traditions mythiques représentent la mentalité 
obsolète, démodée, qu’il faut éliminer. Né dans un quartier pauvre, après l’école primaire, István Nagy 
était obligé d’interrompre ses études, il est devenu ouvrier. Acteur, puis organisateur des mouvements 
sociaux et idéologiques des ouvriers, il a milité contre leur exploitation, il a représenté les aspirations 
au pouvoir des travailleurs. Même s’il provient d’un milieu urbain, il ne refuse pas les rapports sociaux 
avec les paysans. Dans la prison et travaillant à la campagne et dans la ville, il a l’occasion de 
découvrir la mentalité paysanne, la misère du village. Comme activiste, il milite pour l’unité et la 
solidarité des ouvriers et des paysans (voir le roman Földi Jánost bekapta a város, Jean le paysan avalé 
par la ville, 1932). Aprés 1945 il est le représentant de l’assemblée nationale, professeur d’université et 
recteur de l’université de Kolozsvár. Il a publié plus de trente volumes, romans et recueils de nouvelles. 
Ses mémoires dont on parle s’intitulent Sáncalja [Le fond de la fossé, 1968], elles font parti d’un cycle 
à quatre volumes19. 

Au début de la guerre le père de l’écrivain est recruté et disparaît sur le front. Désespérée, comme 
les autres femmes de son milieu, sa mère s’adresse à une clairvoyante de la ville. En suivant la 
prescription, elle sacrifie son dernier argent, et procure un coq aux yeux rouges. C’est la tâche de l’aîné 
de le donner à la sorcière. Pendant quelques jours il doit faire des travaux domestiques chez elle. Après 
les avoir achevés, il reçoit un clou de fer, pour l’enfoncer dans leur table à la maison. Pendant neuf 
jours la mère doit servir des plats destinés au père disparu qui doivent être consommés en famille. 
Après neuf semaines le père doit arriver à la maison. Mais le garçon perd le clou. La mêre révoltée le 
déclare fils parricide. Le garçon réussit à démasquer la machination de la vieille femme. Pendant qu’il 
exécute les travaux prescrits, en profitant de son inattention, la femme enlève le clou de sa poche. La 
famille ne peut pas donc effectuer le rite nécessaire pour le salut du père, tandis que la femme entre 
dans la possession du coq. On sait que pendant les guerres les clairvoyants satisfaisaient une soif 
d’information naturelle. L’auteur refuse catégoriquement d’interpréter la situation. Au moment où il 

                                                             
19 L’épisode autobiographique a paru également dans la nouvelle A piros szemű kiskakas [Le coq aux yeux rouges, 1972]. 
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raconte l’histoire de son enfance, il est évident que le père est devenu victime de la guerre et le sacrifice 
désespéré de sa famille était vain. La clairvoyante est un imposteur, elle profite de la naïveté des 
femmes et des enfants prolétaires, dans le roman elle fait partie des ennemis jurés des ouvriers, elle est 
l’objet de la lutte de classe (fait partie des capitalistes, patrons, financiers, institutrices qui défavorisent 
les enfants pauvres, des briseurs de grève, des autorités), dans un univers urbain elle représente la 
mentalité (paysanne) dépassée.  

 
2.4. La littérature sociographique du village 
Dans la littérature roumaine l’orientation vers le village et la paysannerie date depuis le début du 20e 

siècle. Les courents semănătorism (semămător ’semeur’) et poporanisme (popor ’peuple, paysannerie) 
ont été des courants littéraires et politiques organisés autour des revues (Sămănătorul, 1901-1910, 
Viaţa românească, 1906-1916). Les représentants de ces courants consolidaient la curiosité pour les 
paysans. Les leitmotifs de cette littérature sont le passé du village, sa vie organique et idyllique, les 
beautés de la nature et la vénération des traditions20. 

La sociographie est la rencontre du point de vue documentaire de la sociologie, de la sensibilité 
linguistique et intellectuelle de la littérature et de l’argumentation journalistique. En Europe centrale et 
orientale cette littérature est née dans les années 1930. Dans son arrière-plan on peut distinguer 
l’intention de la découverte systématique et factuelle, de sauver, conserver et en même temps de 
moderniser la mentalité, le monde et la vie villageoise. Selon la typologie de la sociographie cette 
littérature a un courant pragmatique (mobilisateur) et un autre, poétique, selon une autre approche on 
peut parler d’un angle littéraire, d’un angle scientifique et d’un angle journalistique21. Dans la 
Roumanie les mouvements avaient un caractère scientifique dont la méthodologie était offerte par le 
sociologue Dimitrie Gusti, l’institut de sociologie fondé par lui à Bucarest, par la revue Sociologia 
Românească et par les sociologues Henri H. Stahl et Traian Herseni22. En Hongrie ces mouvements 
avaient un aspect social dans le cadre des groupes Szegedi Fiatalok (Les Jeunes de Szeged) et Bartha 
Miklós Társaság (La Société Bartha Miklós), et pour la Tchécoslovaquie on peut mentionner le 
mouvement Sarló (Faucille). En Transylvanie la sociographie a été soutenue par les revues Erdélyi 
Fiatalok (rédacteur Jancsó Béla), Hitel (rédacteur Venczel József), Korunk (rédacteur Gaál Gábor). 

Ferenc Balázs (1901-1937) a étudié la théologie protestante (unitarien) à Kolozsvár. Ensuite il part 
pour l’université d’Oxford puis en Amérique (1923-1927). Il revient chez lui par l’Asie, il visite 
Rabindranath Tagore et Mahátma Gandhi aux Indes. Pendant ses voyages il prête attention aux 
modèles de l’économie autonome et collective, aux modèles de la cohabitation sociale et culturelle. 
Théoricien de la nouvelle génération d’écrivains, il publie des articles, il tient des conférences sur “les 
problèmes du village”. Il devient pasteur d’une petite collectivité villageoise, il s’installe dans cette 
localité cachée où – soutenu par sa femme américaine – il lance un programme de modernisation de 
quatre années (1930-1934). Pendant cette période il lance un mouvement de coopération dans la région, 

                                                             
20 Ornea 1970, Zalis 1972, Stahl 2001. 
21 Dans littérature hongroise, pour les typologies voir: Gaál 1937, Sükösd 1972. Pour la synthèse des typologies: Cseke, 
2008: 31-38. Les œuvres représentatives de la littérature sociographique en Hongrie sont les suivantes: Illyés Gyula: 
Puszták népe (Ceux des pusztas), 1936, Szabó Zoltán: A tardi helyzet (La situation de Tard), 1936, Erdei Ferenc: 
Futóhomok (Sables mouvants), 1937, Féja Géza: Viharsarok (Le coin des tempêtes), 1937, en Transylvanie: Balázs Ferenc: 
A rög alatt (Sous la glèbe), 1936, Bözödi György: Székely bánja (Le regret du Sicule), 1938, Tamási Áron: Szülőföldem 
(Mon pays natal), 1939. La deuxième période de cette littérature dure de 1960 à 1980. 
22 Pour la présentation monographique de la sociologie roumaine voir: Vulcănescu 1998. Pour les liaisons entre la 
sociologie roumaine et hongroise voir: Salamon 2012.  
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il travaille sur la modernisation de l’économie locale et régionale, sur la modernisation des conditions 
de vie, sur la réforme culturelle, sur la réforme de la cohabitation des ethnies et des confessions. Les 
succès et les échecs de son programme sont résumés dans le volume sociographique intitulé A rög alatt 
(Sous la glèbe, 1936), œuvre de succès à l’époque. Sur son lit de mort il achève le roman Zöld árvíz 
(Inondation verte). Nous y retrouvons les épisodes tragiques de l’histoire du village de l’auteur, les 
expériences d’un réformateur engagé.  

Le déclin du village est une vision constante de la littérature hongroise du début du 20e siècle 
(Rákosi Viktor: Az elnémult harangok, Les cloches muettes, 1903, Móricz Zsigmond: A fáklya, La 
torche, 1917, Szabó Dezső: Az elsodort falu, Le village balayé, 1919). Parmi les causes de cette 
apocalypse les écrivains énumèrent l’expansion du capitalisme, l’absence des intellectuels dans la 
province ou leur inefficacité dans l’exercice de leur profession, la rigidité de la mentalité paysanne. 
Dans le roman de Ferenc Balázs les différents types d’éducateurs font également leur apparition. Les 
vieux instituteurs sont déçus après la longue lutte contre la mentalité conservatrice. Le vrai réformateur, 
malade, épuisé est détruit par les efforts restés en vain. Le théologien étranger qui arrive dans le village 
pour y passer ses vacances, lance le programme populiste de la réforme. Entretemps, le village se méfie 
des réformateurs, des éducateurs, de toutes les réformes qui veulent bouleverser sa vie. Un paysan 
affirme au pasteur: «La vie des paysans est devenue déplorable à cause des maîtres qui viennent nous 
aider; ils sont nombreux, et c’est notre obligation de les nourrir... Dieu nous punit avec les maîtres». 

Le point de vue sociographique de Ferenc Balázs peut être illustré par l’épisode du roman où un 
petit enfant tombe malade. La tante Máli, la vieille sorcière respectée jette des charbons dans l’eau et 
lave le malade. Le seul qui conteste l’intervention de la vieille femme est l’oncle du malade. Il se 
précipite dans la ville pour y faire venir le médecin. Mais celui-ci refuse de se déplacer dans le village à 
cause de l’inondation. Le pasteur prie pour la guérison de l’enfant. Le point de vue du narrateur n’a de 
sympathie pour aucune attitude présentée.  

Le romancier roumain Mihail Sadoveanu (1880-1961), représentat du courant du poporanisme, se 
tourne vers l’histoire de son peuple et vers le monde paysan dépassé par le temps. En utilisant les 
motifs de la mythologie, les romans comme Baltagul [La hache, 1930], Nopţile de Sânziene [Les nuits 
du solstice d’été, 1934] créent l’image de l’univers morale du village disparu. Les personnages de ce 
dernier roman, les indigènes du lieu, et même les réfugié du monde tumultueux de la ville sauvegardent 
la forêt Borza. Ils y arrivent à comprendre le langage des animaux pendant les nuits du solstice d’été et 
à controler la tempète et la gelée.   

 
Conclusions 
La revitalisation de la mythologie est largement présente dans la littérature du 20e siecle. 
Dans le discours littéraire, la mythologie est re-présentée dans des structures narratives complexes. 

Ces récits des romans dépassent la dimension d’un simple événement, de la vie d’un individu, d’une 
communauté locale. Dans les romans la mythologie sert à aborder les questions du passé de l’humanité, 
de l’avenir d’un royaume, de la nature, ou bien les alternatives du monde contesté. Dans la narration, le 
motif de la magie et de la sorcellerie quitte ses significations et ses fonctions originales, il est 
complètement à la disposition de l’auteur. Premièrement, ce message veut avoir un caractère 
esthétique.  

En haut nous avons mentionné quatre types de roman de la période d’entre-deux-guerres. Chaque 
type  de texte offre un autre point  de vue sur l’interprétation des traditions.  C’est à cause de cela que 
les représentations littéraires de la mythologie populaire diffèrent entre elles et diffèrent de la 
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mythologie elle-même. Durant la période mentionnée, certains auteurs utilisent la tradition pour 
interpréter les événements historiques, d’autres pour sauvegarder le souvenir d’un passé quelconque. 
Plusieurs romans juge ce monde d’un point de vue extérieur, étranger, éloigné, tandis que le roman 
sociographique essaie de découvrir le fonctionnement de la société paysanne.  Ce qui est du roman de 
Mircea Eliade, il crée une réalité virtuelle.  

Pour faire face au monde traditionnel, l’auteur doit se métamorphoser en anthropologue. Il valorise 
ses souvenirs d’enfance, il effectue des observations, des enquêtes, il consulte des bases de données. 
Deuxièmement comme écrivain – au moment de la création – il élimine les paramètres du monde réel, 
il soumet les éléments de la réalité aux règles de l’univers esthétique et arrive à transformer la mentalité 
mythique en fiction littéraire.    
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The sense and the practices of living in a homeless shelter 
 

by Inga B. Kuźma 
 

Abstract: The author describes a fragment of her research, conducted in a shelter for homeless 
women in Łódź. She is interested in how the structure of the shelter, which is a disciplinary body as 
well as an instituton inducing homeless women to repair their lives, affects the recovery of 
women’s sense of domestication in the social world. The sense of domestication is closely 
associated with a house. The author describes cultural practices undertaken by the shelter’s 
residents, who recreate a house and the ways of living and existing in the facility. The rules of the 
shelter refer, in a specific way, to the sense of living and the meaning of a house. These various 
modes of living (bottom-up, reproduced by women and top-down – induced by the shelter’s rules) 
reveal known as well as the additional senses of “home/hause” and “woman”. 
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1. Homelesness in Poland and its types  
It is difficult to estimate the number of homeless people in Poland. Non-government 

organisations pursuing objectives of public interest and various state authorities are trying to do so 
by giving figures, which range from 18-30 thousand  to 300-500 thousand  (Olech 2010: 285). 
However, Jerzy Żurko, an expert in homelessness from the Institute of Sociology at the University 
of Wroclaw claims that the number of homeless is skewed and proposes 30,000 as the most 
probable. This is confirmed by Census data for the year 2011. According to this source, the number 
of homeless in Poland is 25,000. 

The range of the above figures shows how difficult it is to measure this phenomenon. The needs 
of the homeless, and the programs addressing the issue basically don’t change. Thus, aid programs 
should take into account gender differences, since – as Polish specialists notice – they shape 
homelessness. Men and women become homeless in different ways and therefore their 
homelessness differs (Szluz 2010, 2011; Białas 2000; Szajerska 2008; Dębski 2009; Retowski 
2008).  

Interesting material for further reflection on this issue is provided, inter alia, by the results of 
psychological research conducted by Sylwiusz Retowski (2008). He was interested in the way men 
and women assess their own responsibility for falling into homelessness. Results showed that men 
feel more responsible than women. They also have a different sense of responsibility for resolving 
the situation in which they found themselves. The author makes a point of highlighting that «a 
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stronger sense of responsibility for the causes of homelessness is associated with a lower sense of 
satisfaction with oneself» (ivi: 239). 

Self-satisfaction translates into desire for change and the belief in such a possibility. Retowski 
examined the level of hope for change and a sense of control over homeless people’s own lives. The 
results showed that the homeless women have a stronger belief that they control their lives. Women 
also have a greater hope of success, due to their lower sense of guilt for falling into homelessness 
(ivi: 235-236). One can ask an additional question: is women’s lower sense of responsibility for the 
situation in which find themselves associated with the cultural belief that women are dependent, 
passive, and therefore often victims (of fate, situation or of other people)? 

In this article I want to take a close look at the gender aspect of homelessness in light of the 
selected topic. I want to interpret the organization of life and the strategies, which are offered to 
women in the homeless shelter, where I do my research . These women are advised to use specific 
strategies of adopting the shelter’s space, what in anthropological sense, is understood as its 
domestication, making it livable, and thus re-adaptating it into “homeness”. 

One can become homeless for formal reasons – it is a consequence of not having a permanent 
address, being deprived of one’s own roof over the head and subjected to temporality. This is 
accompanied by a portable homelessness as it is related to lacking a sense of rootedness and 
belonging to the world. Artur Kinal suggests, to grasp this issue following Gaston Bachelard’s 
concept of the “oneiric house” (Kinal 2003: 199). The opposition of the “oneiric house” is the 
“oneiric homelessness”, characterized by a lack of “mental image of home taken from childhood” 
(ibidem). According to Bachelard, house establishes and constitutes human psyche. Bachelard 
defines the function the “oneiric house” as a “vertical scheme of human psyche” (ibidem), which 
structures the perception of the world and is the scaffold on which other experiences are deposited. 

Homeless women staying in the shelter are recreating, in a specific way, the topos of a home 
they once knew or if they are not familiar with it, they are trained to certain forms of living and 
understanding of home. Shelter’s staff does not verbalize how to live like at home, however, they 
do so by implementing the shelter’s discipline in the form of regulations. Employees use 
persuasion, for example, encouragement, reprimands, and ultimately the threat of expulsion. The 
condition for women to stay in the shelter is to participate in the program which helps to end 
homelessness. Their progress is monitored and they are accounted for by social workers on the 
issues they must arrange. 

Therefore, women “learn” how to live and are encouraged to recall what it means, even if the 
way the shelter operates does not resemble a home. Also the administrative procedures that women 
must undertake in order to get a flat, can be seen as a certain process of domestication within a 
community of people who are assigned to a specific location. This strategy allows one to leave the 
state of formal homelessness. But can it also help women to leave the state of “oneiric 
homelessness” (primary or secondary)? As I will show in this article this problem is difficult to 
resolve clearly. 

The design and the logic of the shelter are contrary to the sense of home. Discipline, which 
homeless women are subjected to rests on monitoring their progress and means of living 
(employees are required to note every “anomaly”). In this place it is difficult to achieve intimacy 
and privacy and to liberate oneself from the norms existing in the public space. The shelter is thus 
deprived of what defines the sense of living and being at home. 

Another important element which helps to understand the additional dimension of the process of 
re-adaptating women to the demands of “normal” life is a matter of bonding the domestic sphere 
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with femininity, which is based on stereotype. I will explain this issue in more details further. Here, 
the objective is to simply mention that the correlations between femininity, woman and home were 
shown, for example, in the symbolic and cultural analysis of Danuta and Zbigniew Benedyktowicz 
(Benedyktowicz – Benedyktowicz 2009). Their book on the role of the house in the traditional 
culture is still crucial when exploring the sense of living. 

House and woman also play an important role in the considerations on the division of labor and 
responsibilities of feminist economics (Gustafsson 2003; Skora 2010; Rumińska – Zimny 2010; 
Zachorowska – Mazurkiewicz 2011). The space of the house and the activities of its gendered 
inhabitants further reflect socio-economic relations. Household activities include care, supply, 
reproduction, logistics, finance, etc. which are still associated mostly with women. These 
obligations play an important role regarding to the way of perceiving women, greater than defining 
them in relation to their work. As Anna Zachorowska-Mazurkiewicz recalls «Poles, according to 
Eurostat, are among the leaders in Europe in terms of length of working time [...] the weekly 
working time reaches nearly 41 hours, with an average of 37.7 hours for Europe [...]» 
(Zachorowska – Mazurkiewicz 2010: 5). The author also cites the results of the research saying that 
«the involvement of women in unpaid housework and caring for other family members leads to a 
reduction in their involvement in professional activities. However, the total time women spend on 
work (paid and unpaid) is still greater than the working time of men. Women of the working age 
(between 18 and 64 years old) spend on all their responsibilities an average of 7.5 hours per week 
more than men» (ibidem). 

The “project” of living and running the household, to which homeless women who are staying in 
shelters are inculcated to, also includes the above mentioned social contexts. These are: work, 
concern for others, financial management skills and managing other material resources, self-care 
and carying for other dependent persons. Women who run the house, and are mothers, should also 
be responsible and demonstrate a sense of organization. 

I put the word “project” in the quotation marks, because, I mean here the kind of social norm, 
which is usually subconcious. It is achieved through habituses, strategies and tactics i.e. the 
constituents of culture that often manifest themselves in the situations where norms are disrupted. 
Homelessness, including the homelessness of women is such a situation. The ideas of who a woman 
should be, how her house should look as well as what living is, constitute the implicit program 
which is masked by the official rules regulating the stay in the shelter. Regulations define the 
behavior of the residents and their responsibilities. Shelter does not only provide protection, but 
according to modern assumptions about the aid and legal principles determining what aid is , it also 
aims at the rehabilitation of women. It involves inculcating them to live in accordance with the 
desired cultural norm, which defines what it means to be a “homeness” person and in the same time 
a “domestic” woman. 

Providing support should be based on identifying who is in need and what kind of help is 
required . There are many different forms of homelessness, as well as many ways in which 
homeless people deal with their situation. However, within this wide variety of homelessness 
models, one can separate two basic types, which were revealed by the National Census of 2011. In 
addition, one can definitely say that homelessness in Poland is strongly gendered and located in the 
city. 

The first type of homelessness is based on the life “on ones own”, i.e, homeless are operating 
without the assistance provided by specialist centers (or they use it occasionally). They are 
managing places of their own choice (from staircases to cemeteries), improvising their temporary 
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shelters and dens, but they are often on the move. They make their living out of collecting 
recyclable materials and food. This group represents the minority of the homeless, and it is very 
rare to meet a woman among them. This is due to the fact that the shape of women’s homelessness 
is affected by the social stereotype of being a woman, and “women’s way” of experiencing 
problems and solving them. Women are culturally attached to place. 

The second and predominant type of homelessness is based on the regular use of formal sources 
of aid, homeless shelters, dosshouses and similar facilities. Homeless, who find help there, can be 
treated as residents, because they usually stay in those places for very long period of time or use 
them regularly. They find here the genuine shelter or their only home. My research experiences in 
this environment entitle me to conclude that this model is characteristic largely for women. 

Homeless leave aid institutions for various reasons. Most often they are expeled for not 
complying with the regulations, including breaking abstinence, which is forced while staying in the 
shelter. Some people do not want or cannot maintain it. This occurs more commonly in men than 
women. Alcohol plays a different role for men and women – women mostly leave an alcoholic 
partner and run away from aggression inscribed in their relationship. However, more often it is 
indicated that violence is the main reason for women homelessness, and violence does not have to 
be equated with addiction (Dębski 2009). Women are less likely to be driven to drinking, but their 
alcoholism – as in the case of men – can lead to homelessness.  

Women face homelessness primarily because of economic factors, and thus impoverishment. 
Mainly due to the loss of employment or poor health, as well as an irregular and inadequate income, 
the debt results in eviction and the seizing of income by the bailiff. This is the reason why some 
women who stay in the shelter were once fairly well off, quite highly educated and had a job. 
However, most of the homeless women have not completed primary education or vocational 
training and experience long-term unemployment (at least a few years). 

A crisis situation, such as loosing the house, reveals the fragile network of support and low 
social capital of women who have become homeless. It is difficult for them, or even impossible, to 
deal with the problem in an alternative manner, and the lack of resourcefulness as well as other 
options leads them to shelters and dosshouses. This also applies to the sick and lonely old women. 
This is a large group which reinforces ranks of homeless people. In their case, staying in the shelter 
is a transitional stage leading to the residence in a nursing home. 

There are less homeless women than homeless men. Women account for 10-20 per cent of all 
homeless people. The socio-demographic structure of homeless women is also different. According 
to Maciej Dębski, homeless men are recruited primarily from two age groups: between 41 and 50, 
and 51 and 60 years of age. In the other age groups there are much less homeless men (at least in 
the youngest age group – up to 30 years, as it is only 6 per cent) (Dębski 2009: 41). 

Among homeless women one can meet representatives of each age group (from 30 years to over 
60 years of age). None of these age groups strikes to the fore, with about 20 per cent of homeless 
women come from each group. The smallest number of homeless women are those over 60 years 
old – about 13 per cent and it is comparable to the number of homeless men in the same age 
(ibidem).  

These are very interesting statistics encouraging further research. Such research could contribute 
a lot to the knowledge on the specific biographical rhythms of men and women and help to identify 
the factors constituting their lives that enhance the risk of homelessness. It seems to me, that the 
concentration of homelessness among middle-aged and older men is not accidental, nor is the 
incidence of homelessness among women in almost every age group. Regarding women, the 
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coincidence of certain circumstances does not apply in certain age groups – as it can be considered 
in the case of men. What is important is the variety of elements comprising various problems – 
characteristic to every age. Thus, circumstances may be different in distinct age groups, but they 
can be equally powerful in depriving women of their homes. 

Perhaps the factors which contribute to homelessness could be supported by social prevention. 
Particularly because although homelessness is a democratic state, some groups are more easily 
exposed to it. 

 
2. The shelter and the practices of living 
The shelter is an area governed by specific logic of supervision and discipline (Foucault 1995). It 

can be assigned to the same type of institutions that most gathered the attention of Michel Foucault; 
such as hospitals, prisons, dormitories or barracks and monasteries. These are the places of 
collective and organized isolation for selected categories of individuals who are subjected there to 
various social trainings in order to be shaped according to the norms valid in the society. The 
structure and the way of functioning of these institutions reveal the “power of power” i.e. the ability 
to manage members of society and the power to bring about changes in reality. Shaping appropriate 
internal attitudes in people under supervision is exercised by subjecting their bodies to discipline; 
applying injunctions and prohibitions on their manner of dress, appearance, body language, 
hygiene, what and how to eat, emotional and intellectual expression etc. In areas where various 
forms of persuasion are operating, everyday life is subjected to control «with the discipline of the 
minute» (ivi: 140). 

Therefore, time, imagination and space are controlled. Plans are established, schedules 
introduced, place and time, when, where and how to perform each task are designated. Life in such 
institutions is transformed into a series of tasks and work to be done. They shape a sense of 
obligation, duty and obedience. «Discipline – as indicated by Foucault – sometimes requires 
enclosure, the specification of a place heterogenous to all others and closed in upon itself» (ivi: 
141).  

The author points to the Enlightenment, as the time when the policy of separation and 
monitoring of multiple social categories intangible by their nature, were improved. «There was the 
great “confinement” of vagabonds and paupers» (ibidem). In such a system, poverty and its variety 
– homelessness, were the phenomena explicable with reference to social forces. To the aid 
measures, which were also methodically organized, the obligation for those in need to work was 
added. It was thought as a means of moralization, and consequently as a means of liberation from 
poverty. 

This was the time when the philanthropic movement was born. It was based on establishing 
special institutions implementing welfare and educational tasks. They were educational institutions 
and schools for members of the lowest social strata. These facilities implemented a pedagogy 
characteristic to places where supervision played an important role; so the obedience to the law and 
submitting oneself to the discipline enforced by work were required. These institutions evolved and 
took form of specialized network of aid, which eventually strengthened the legislation of European 
countries (for example German law in the nineteenth century). Over time, a state embarked on 
guaranteeing, in the form of specific legal provisions, various types of assistance to different 
categories of those in need. 

The aid was and is granted under certain conditions and usually over a specified period of time. 
A person in need was subjected (and still is) to the various forms of discipline which makes the aid 
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effective. This means that after subordination to the procedures (nowdays, these are therapeutic 
treatments, rehabilitation, counseling, education), a person should be responsible for oneself and 
independent. 

Currently, the prevention of poverty and exclusion is considered in terms of the fight, i.e. as 
overcoming the effects of global economy, which creates victims. Victims, however, evoke 
ambivalent feelings, which prove that there are at least two outlooks on the individual responsibility 
for one’s own condition. One may wonder how people become scapegoats. Whether by no fault of 
their own they stood in the way of impersonal economic and political forces which operate beyond 
social control, or was it because some kind of defect which pushed them into the margins of 
society. This ambivalent attitude is reflected not only in economic but also in psychological and 
cultural explanations of the causes and effects of social exclusion. To support their thesis, 
researchers refer to the dispositions transmitted culturally (such as the feminization of poverty and 
its inheritance) (Korzeniewska – Tarnowska 2002; Tarnowska 2005; Golinowska – Tarnowska – 
Topińska 2005; Potoczna – Warzywoda-Kruszyńska 2009). This leads, in turn, to introducing 
psychological solutions to the problem of exclusion. The necessity of inducing the inner change of 
the individuals whom seek help in various institutions is emphasised. This is done in order to help 
people to get rid of the stigma of exclusion. This change of individuals would result in providing 
them tools that foster self-determination. They could also move more easily in the world, which 
would not be surprising any more. 

According to Gregor Stangherlin in post-traditional societies, individuals are obliged to 
undertake ongoing management of their lives (Stangherlin 2006). As the author emphasises, this 
requirement entails reinterpretation of past events and approaching life as a project or a plan, since 
identity is constructed primarily through reflection and self-reflection . However, in my opinion one 
should not identify this with the liberation of the individual from cultural determinants. Roles and 
models still apply in different places with different intensities for different people. An important 
difference is that the stratification is less vertical and social mobility – in a positive sense – seems to 
be more accessible to more and more people, but not to everyone. 

Disciplinary practices applied in the shelter where I did my research are also in the certain way 
inscribed in the contemporary project of constructing an individual. These practices are aimed at 
encouraging homeless women to change. They express themselves in the form of specific work 
rules and actions, to which women are obliged to folllow, when staying in the shelter. 

Shelter’s space plays here an important role. The way it is organized to some extent resembles a 
house; it is observable for example, in the attempts to recreate a homely atmosphere. Different 
holidays were celebrated, like Easter and Christmas, Mother’s Day and Children’s Day. These 
celebrations were open to all residents, and women themselves were preparing festive meals. For 
this purpose they were equipped with food products purchased by the shelter’s management and 
financed using special funds. The organization of such events was canceled in 2011 because women 
began to refuse to participate in them. However during this time the shelter is still festively 
decorated and the children are supplied with toys and games, which are generally available in the 
room where they can play and learn. Functional organization of the shelter’s space is diversed as it 
is at home. There is a separate place for cooking, although the kitchen is shared (one on each floor). 
When women come in the shelter, they take off their shoes on the groundfloor. This is the way of 
marking the entrance of their home. 

These are yet only the substitutes of “homeness”. The use of a common kitchen with a single gas 
stove, a sink, a few cupboards and a table top, that is available on each floor for twenty women, 
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causes a number of disagreements. It also forces an unnatural state of being, rather not domestic, as 
after each meal preparation woman must immediately wash their dishes and clean up after 
themselves in order to leave the kitchen clean and accessible for another person. All the traces of 
one’s own presence are instanly wiped off; the space is being cleared of them. As women say, «at 
home, I’ve never washed the dishes five minutes after finished the cooking». They are constantly 
prepared to remove themselves from the space, and to leave it empty, ready to be taken over – but 
only temporarily – by other users. Women living in the shelter are rarely sharing or doing joint 
work. Each performs the necessary actions on her own. The sense of these actions – although they 
seem to be associated with living and private life – cannot be interpreted as an attempt to strenghten 
women’s presence in the shelter’s space or to make themselves at home. Of course, it is impossible 
to act differently in a place organized is such way, where women don’t cook or keep the house 
together. Housing and material conditions are independent even from the staff. Certain rules 
adapted to the circumstances must be accepted, even if they differ substantialy from the rules of the 
home’s privacy.  

Children – due to the safety requirements valid in the shelter – do not use the kitchen. They are 
prohibited from entering it without adults. They cannot heat food, cook, use a knife in order not to 
cause an accident for which not only mothers but also the staff would be responsible. Women 
perceive this situation as regressing children (especially older ones) who helped in the kitchen while 
they lived in their own houses. Thus, working in the kitchen becomes only women’s obligation.  

Another troublesome activity is laundring clothes. On each of the shelter’s floor there is in only 
one washing machine allocated. Laundry has to be planned a few weeks in advance. This situation 
requires women to calculate for how many days their children will have enough of clean clothes 
and underwear. Thus, they live under a stringent schedule. It is especially inconvenient for mothers 
of young children. 

Using kitchen and washing machine are particularly critical aspects of staying in the shelter. 
Doing these works each woman reveals different ways of perceiving cleanness, order and 
organization of the space. Hanging laundry is such an example (in winter in each corridor bend 
there are portable dryers situated near the radiators. Clothes drip dry into children’s tubs and 
bowls). Individual and aesthetic habits are modified by the cleanness standards imposed on by the 
shelter’s rules. 

The way of cleaning, sweeping, washing and drying dishes, hanging laundry, operating washing 
machine, etc., can initiate divisions, creates an opportunity to comment on other’s behavior and 
stimulates continuous evaluation. There is no place or space in the shelter that could provide 
required intimacy and a sense of isolation. Even a toilet does not provide it, as there is a constant 
threat of control if the closet was left clean enough and if there was scent neutralizer used. Women 
also watch for children – especially older ones – to respect the same rules. 

The staff also takes care of cleanliness and imposes this obligation on residents. However, 
women also control each other. The more that they share rooms. Usually there are two single 
mothers with children located in a room. 

Strategies which I observe in the shelter, focus on cleanliness, both external – related to the 
nearest environment of the residents, as well as internal, related to their bodies which are 
subjugated by hygiene practices and the discipline enforced on women. Women should wash 
themselves at a certain hour every day, due to the curfew and the obligation to clean the hallway, 
bathroom and kitchen. Every evening, a different resident is assigned to this task. 
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The purpose of these practices is not only to maintain order, but to influence change in the 
women. The area where these practices actually operate would be in their mentality and the attitude 
to oneself and the world. 

Women cannot not to do laundry, not to wash themselves and their children, not to clean or wash 
the dishes; they also cannot leave things out of place. The literal elimination of dirt and any trace of 
untideness are a part of the institutional strategy and a clear sign of establishing order also in a 
figurative sense, wth reference to the lives of these women. 

As proved by Foucault, the primary purpose of social training conducted in places like shelters, 
is the action directed at the body, to influence the inner change of the individual. This idea seems 
interesting to me as I can observe practices excercised in the shelter for women, where a woman is 
perceived – according to the implicit assumptions standing behind the strategies applied in the 
facility – as a representative of stereotypical femininity. She is reduced to the body, and in the 
traditional sense the female body serves to realize the essential characteristics of the female 
physiology i.e. motherhood. The role of the mother is related to various restrictions and images. 

Mothers, who as a result of various vicissitudes of life found themselves in a homeless shelter, 
are not usually “typical” mothers. They experienced violence, have several children by different 
fathers, and the fatherhood is often not established, and no other family member supports them 
(some are orphans, some were sentenced earlier or their sentences are suspended). 

In the image rooted deeply in the traditional culture, the topos of mother and the topos of house 
are inseparable and carry strong positive meanings. Oikos is a greek word denoting house, but also 
“family” and “mother”. This is reflected in the everyday and ceremonial behavior preserved in the 
cultural texts which constitute the traditional culture, cultivated and remembered even today 
(Benedyktowicz – Benedyktowicz 2009: 56). 

Researchers, which I refer to, draw on the original parallel existsting between an individual and a 
house in the traditional culture. This is revealed for example in the rituals associated with 
childbirth, when a pregnant woman was put on the floor, which is the symbol of the earth, in order 
to ease the labour. In the similar manner a newborn was put on the floor. Earth symbolized the act 
of conception and birth, was the element associated with motherhood and femininity. According to 
the myths about the creation of the world, specified territory and the whole universe are marked out 
in the same way as later, when the foundation stone laying ceremony of the house-microcosm took 
place. The Universe (Earth) and microcosm (the house) were delineated by setting their boundries. 
The house is in fact a whole and closed area. As Danuta Benedyktowicz and Zbigniew 
Benedyktowicz write: «This feature allows it to complement a mother, educator and protector» (ivi: 
69). Closing house’s door means separation from the outside world and returning to the self in 
every possible sense. 

This genuine and almost instinctive gesture is also manifested today in the moment of shutting 
the door and entering the house, or when we change more official clothes and shoes for home 
clothing. Gesture of separation is the most important in establishing one’s own space which is the 
synonyme of a safe and tame place. Krystyna Zachwatowicz-Wajda reminiscing the Warsaw 
Uprising of 1944, shares with her memories of survival strategies of the Warsaw’s inhabitants. By 
survival she also means mental endurement. Constructing their own – even temporary – place to 
live i.e. the house, was very helpful. «I saw that the people who lived during the uprising in the 
bomb-shelters always used a mattress, some pillows or suitcases to organize their own space, to 
build a wall, they were hanging some things here and there [...] the separation was important, it was 
the desire to built their own place to live» (Zachwatowicz-Wajda – Komorowska 2010: 6). 
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However the world may fall apart, the death of the house – which is tantamount to the death of 
the family, mainly of the mother – is also possible. In the songs of rural orphans there is a motive of 
mother's death and the simultaneous dissolution of the house, «as the house comes into being with a 
mother» (Benedyktowicz – Benedyktowicz 2009: 69). 

From the very first moments a newborn, was symbolically included in a society. The gestures 
reflected, inter alia, the traditional gendered order: a girl was put on the bench by the oven in order 
for her to stay in the house or near the oven. This is how woman was perceived. Baking bread in the 
oven and kneading dough for bread are – according to the logic of traditional culture – symbols 
referring to the most vital areas and gestures. Therefore, if the oven is a symbol of women and a 
house, than baking represents an act of procreation, and bread symbolizes body, life, fertility and 
birth (ivi: 63). Particular areas in the house as well as particular equipment and activities were 
metonyms of a household, living and human beeing, playing various roles – as for example the role 
of a mother (ivi: 58). The house, in traditional ceremonies, “accompanied” an individual at every 
stage of his or her life (ivi: 60). 

House can be recreated through a number of metonyms and symbols. The basic and most 
important metonymy – mentioned by me earlier – is setting the boundries of the house, denoting 
delineation of one’s own space. It is also a symbol of organizing chaos and structuring the world, in 
the center of which is a mother – the heart of the home. 

Homeless mothers staying in the shelter have a great responsibility, and are indirectly informed 
of this by the staff. They are not ordinary women; their lives once often very easy, now are being 
controlled by the system of passes and permits on leaving the shelter for a few days. Children are an 
instrument of women’s criticism. Women are judged on the degree of their children negligence, 
valetudinarianism, cleanliness, politeness, progress at school, skills, ability to remain silent (the 
same requirements apply to the two-year-olds and 10-year-olds). Women are also evaluated on the 
way they feed their young ones and spend money (for example if they spend it on children or on 
cigarettes).  

Sexual and reproductive life of the mothers is also being controled. The desire to maintain the 
confidentiality of the matters such as subsequent pregnancies, the number of children and new 
partners is very difficult. In such a small space occupied by forced community, isolating onself by 
cutting the others from the information on one’s own life is stigmatized in the same way as an 
excessive interest in other people’s affairs. 

As I mentioned before, in the shelter the greatest emphasis is put on the principles associated 
with maintaining hygiene of one’s own and of the facility. High demands are also placed on 
obeying the discipline and on the proper behavior of children and mothers. The priority is to respect 
the peace and quiet, not interfering and eliminating all sounds causing any confusion, as is such a 
small space the excessive expressiveness causes discomfort and is unadvisable. However the 
struggle for peace, and for the opportunity to distance oneself from noise, which is inevitable with 
so many people (few tens on a relatively small area), is a lost struggle. 

Usually two women with children are placed in the same room. Thus, the degree of tension 
existsing between the roomates can be high. In addition, they share the toilets and kitchen with all 
the other tenants. It isn’t difficult for conflict to erupt; rumors and intrigues are also spreading fast. 
Sometimes the residents are able to coexist and to manage jointly and this helps them to outlive 
several months or several years of waiting for social housing. 

Women are forced to obey curfew, they have to return to the shelter at certain hour and to inform 
the staff about leaving the facility for a period of time longer than a day. Mothers cannot leave the 



232 
 

shelter without ensuring the supervision of their children. This is however, the occasion to support 
eachother and to render mutual favors. Reciprocity is less noticeable regarding borrowing food , 
money, or phones. It depends on personal arrangements between women and the seriousness of the 
situation. Women who are victims of their partners own very little, only that which they could take 
with themselves while leaving the house in a hurry. Sometimes they cannot get back to collect their 
things for a very long time. Also they often do not have funds to start a new life. In these cases, 
before women get financial aid or food allowance they receive help from other residents. They can 
use kitchenware and cleaning products which belong to other tenants or are the shelter’s property.  

The life led by women in the shelter resembles to some extent Foucauldian panopticon. Women 
live in the half-open space, the staff has, for example, the right to look to their rooms before the 
carefew and check if everyhing is all right. This control round often reminds one of a friendly 
meeting (it depends which member of the staff is visiting rooms). For some women, this is the only 
opportunity before the day ends to talk with someone who comes specifically to them, who is 
interested in them, and their children, and how their day was. However, despite the quasi-
therapeutic aspects and friendly relationships, life in the shelter is controlled, including controlling 
oneself and controlling each other. 

The continuous cleaning and washing are the normalizing practices which are aimed at 
dismissing the danger of chaos asociated with women’s previous lives, and imposing the routine 
that helps them to overcome the disorder and to eradicate bad habits. Such is the sense of the 
cleaning schedule, signing up for doing laundry and accounting in front of the staff on the progress 
or lack of it in fulfilling required obligations. 

Half-open area of the shelter is subjected to almost constant observation, thus cannot be 
transformed into a house. The shelter which on one hand is perceived as asylum (women receive 
help there) is also sometimes conceived as the place of isolation and exclusion, which defines the 
residents only as the executors of the recovery plan of their own lives, which has been 
recommended to them. This is the second and less positive aspect of this type of institutions. 
Intimacy of the house, close relationships existing between its inhabitants, which provide a sense of 
security, are in the living space of the shelter replaced by claustrophobic relations and spaces. 
Women retain their intimacy by owning a few things which they were able to bring with themselves 
or bought after moving into the shelter. These are such things as carpets, curtains, white goods, 
blankets, sheets, towels, clothes, kitchen utensils, phones, TVs and computers, and their bag’s 
contents. The moment of privacy is also achieved while smoking in front of the building. 

Things that furnish the house and determine its functionality as well as our biography, in the 
shelter are perceived as ballast, and constantly remind one of troublesome activities. As they have 
to be perpetually organized, assembled, arranged and hide in order not to interfere other residentes 
to live their lives. The moment of smoking a cigarette (in the past, when women could smoke in the 
room inside of the building, it was also a time for drinking coffee), is an escape from the 
overcrowded interior, where everything and everyone is subjected to schedule. 

Women staying in the shelter dream of getting away from there. They even prefer to live in an 
unheated flat without furniture and equipment, but where they have the possibility to lock the door 
and to find themselves in a real home. Even entering the shelter’s building, after spending there 
some time becomes for women a symbol of exclusion and of deepening their marginal status. 
Leaving this place is treated as recovery of “freedom”. 
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One of the women defined her life before she found herself in the shelter as hell (first home), 
staying in the facility as purgatory (quasi-home) and she expected to find herself in a paradise after 
she leaves the shelter (new house). 

 
Conclusion 
The “project home” can take on many faces. It may be a synonym of us, the desired value, 

although it is often associated with the tragedy of women and children. It is an institution that 
reflects the common ideas about various social rules and how they are accounted for and 
established. 

House is subjected to a strong valuation. As proven by the recalled examples of traditional 
culture, this valuation concerns a specific canon of axiological and ontological order. Today, as 
indicated by the researchers who study the practices of living, aestheticization of the house is more 
often subjected to valuation. We treat the house as the element of our identifcation and the space 
subjected to the regime of visuality (Woroniecka 2007). It is also a place to which some categories 
of people have unequal access. Stereotypically this is the space where women should pursue 
themselves – it belongs to them. By showing the practices of the “domestication” of homeless 
women, I tried to illustrate the strength of this stereotype and how it can be modified. 

(Translation by Marta Songin-Mokrzan) 
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RICERCHE 

 

La malamorte di Maria di Port’Alba. 
Un’inquietante vicenda di stregoneria nella Napoli del 1600 

 

Maria’s from Port’Alba Bad Death. 
Disquieting witchcraftevents in the 1600s in Naples 

 
di Assunta Ponticelli 

 
Abstract: A Napoli, in Port’Alba, si crede che uno spirito della “malamorte”, vaghi inquieto ad 

ossessionare la gente: è quello di Maria “la Rossa”, una giovane così chiamata per il colore dei suoi 
capelli che nel 1600 era stata accusata di stregoneria e condannata a morte.  

Secondo la leggenda (che comunque presenta delle varianti) il giorno delle nozze, una forza 
misteriosa e potente impedisce il cammino al fidanzato di Maria il quale non riesce a raggiungere la 
chiesa in cui tutti, invitati, prete e sposa lo stavano aspettando per la celebrazione del matrimonio. 

A questo punto tutto il quartiere ha capito che Maria è una strega, viene denunciata 
all’Inquisizione e accusata dei più assurdi delitti, viene torturata e condannata non al rogo ma a 
morire di fame e di sete in una gabbia appesa con un gancio ancora visibile all’arco di Port’Alba.  

L’articolo oltre a tenere vivo il ricordo del racconto popolare napoletano di Maria la Rossa, 
presenta accenni utili a contestualizzare e illustrare il fenomeno della stregoneria che lungi 
dall’essere esaustivi, vogliono semplicemente che non vada persa dalla memoria una delle piaghe 
più infelici della nostra storia europea: la caccia alle streghe.  

   
Abstract: In Naples, Port’Alba street, we believe that a “bad death” spirit wandering smeanders 

in a restless way in order to torment people: we are referring to Mary The Red’spirit, a young 
woman so called for the colour of her hair who in 1600, was accused of witchcraft and condemned 
to death. 

According to thelegend (that still has some variations) during the wedding day, Maria’s 
boyfriend was not able to get the church where priest, bride and all local residence were waiting for 
him for marriage celebration as a mysterious and powerful strength blocked his path. 

At this point, the whole district realized that Mary was a witch and she was reported to the 
Inquisition and blamed for the most absurd crimes.  

In addition she was tortured and condemned not to the stake, but to starve and die from thirst in a 
cage hung on the hook, still visible where Port’Alba’s arch is. 

The article deals with some useful references, about Mary the Red folk tale, for the purpose of 
always remembering the history of Neapolitan folk traditions as well as contextualizing and 
showing witchcraft phenomenon that, far away to be exhaustive, doesn’t want to forget one of the 
most unhappy plague of European history: witch hunting. 
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Parole chiave: delitti - inquisizione - leggenda - Malamorte - Maria - misoginia - Napoli- noce 

Port’Alba - sabba - streghe - torture 
 
Key words: Bad Death - crimes - inquisition - legend - Mary the red - misogyny - Naples - 

Port’Alba - sand - tortures - walnut - witch  
 
 
Port’Alba secondo la tradizione popolare napoletana è il luogo in cui vaga uno spirito inquieto 

della “malamorte”, è il punto in cui ancora oggi appare misteriosamente l’anima vagante di Maria 
“la Rossa”, una giovane donna che nel ‘600 era stata accusata di stregoneria e condannata a morte. 

Port’Alba costituisce l’apertura che collega Piazza Bellini a Piazza Dante e prende il nome dal 
duca di Alba, don Antonio Alvarez de Toledo che fece erigere quella porta al centro di Napoli nel 
1625.  

Oggi quel luogo è sede storica di librerie e bancarelle sempre molto frequentate, ma durante il 
periodo in cui visse Maria “la Rossa”, la zona di Port’Alba era soprannominata “Largo delle 
Sciuscelle” per la notevole presenza di alberi di carrube che abbondavano in quel posto scroscianti 
al soffio del vento; per accedere alla parte interna della città oltre le mura che risalgono all’età greca 
e per evitare un giro lungo passando da quella che oggi è Via Costantinopoli, gli abitanti del 
quartiere avevano praticato un buco che tutti chiamavano “il pertuso” e che costituiva l’unica via di 
passaggio alla Piazza. Ciò spinse il duca D’Alba a realizzare una porta regolare nelle mura del 
vecchio torrione cui diede il suo titolo. 

Proprio all’epoca della realizzazione di quella Porta, poco lontano dal “pertuso” (dove dal 1738 
ancora oggi c’è una famosa pizzeria) abitava lei, Maria “la Rossa”, una ragazza di circa vent’anni, 
alta, snella, di pelle chiara e dai folti capelli rossi che incantava tutti per la sua bellezza.  

Al dì là del “pertuso” c’era il suo innamorato Michele, un acconciatore di pelle che abitava 
“sull’Infrascata”, una zona che oggi comprende via Salvator Rosa. 

Ma qualcosa di oscuro e indecifrabile, impedì la felicità dei due perché Maria che era una delle 
figure femminili più belle, solari e gioiose del quartiere, non sapeva di essere una strega. 

Tra il 1200 e il 1700 assistiamo al periodo in cui maggiormente è viva la credenza nella 
stregoneria: sono questi gli anni della caccia alle streghe, dei roghi, delle impiccagioni e delle 
torture. Un sistema di credenze che coinvolge il popolo, le plebi ma anche le classi elitarie, quelle 
dell’alto clero, degli inquisitori ecclesiastici che sentenziavano e affidavano poi, al potere secolare, 
il compito di effettuare le condanne, esecuzioni capitali che puntualmente avvenivano per evitare la 
scomunica. Un sistema di una sottigliezza spaventosa dal punto di vista di una illogica violenza che 
ha dominato l’Europa per circa quattrocento anni, durante i quali milioni di donne sono state 
bruciate al rogo nelle piazze d’Europa, nelle città, nei quartieri e anche nei vicoli di Napoli come è 
successo a Maria “la Rossa”, la strega di Port’Alba. 

Il Seicento è un’epoca di guerre, miserie, carestie e peste. L’aria si infettava, la gente moriva 
semplicemente respirando, moriva per avere mangiato un frutto o un qualsivoglia cibo oppure 
moriva ingenuamente, per aver baciato qualcuno. Il vomito veniva a costituire la più comune forma 
di terapia, era la purga degli umori ammalati in cui si credeva risiedessero i malefici; il Seicento è 
inoltre l’età del Barocco, del bizzarro, dell’insolito che si manifesta anche nella cucina che era il 
luogo per eccellenza in cui agivano le streghe; una cucina in cui lo zucchero si legava all’aceto, il 
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pan di Spagna con la carne di piccioni cotti insieme nel latte e nella malvasia1, in cui il pranzo 
iniziava col dessert; una cucina dominata dal gusto onnipresente dell’agrodolce, che inzuccherava 
tutto ciò che c’era da preparare in un mare di garofano, pepe, cannella. E questi accostamenti di 
sapori audaci fino al paradosso, erano in perfetta armonia con una società che vedeva fusi sacro e 
profano, puro e impuro, abominevole e incantevole, devoto e sacrilego.  

La cucina diventava lo specchio di una società in cui colavano grassi, sughi, umori 
contraddittori, una società festosa e terribile, vitale e morta, dolce e violenta, distruttiva e creativa2. 
Era a due dimensioni questa cucina anche perché i prodotti culinari non solo nutrivano, ma 
medicavano e guarivano, proteggevano e incantavano: in cucina infatti si tritava, si pestava, si 
amalgamava, si ungeva, fermentava, si torchiava ma si manipolavano pure le erbe oltre alle carni e 
ai sughi. Era il laboratorio non solo del cuoco ma anche del mago e dell’alchimista ed era lo spazio 
in cui oltre alla donna di casa, operavano le streghe, come Maria “la Rossa” di Port’Alba. 

Il giorno delle nozze una forza misteriosa e potente impedisce di camminare al fidanzato di 
Maria il quale non riesce a raggiungere la chiesa in cui tutti, invitati, prete e sposa lo stanno 
aspettando per la celebrazione del matrimonio: Michele non arriva in chiesa perché un potere 
incomprensibile lo blocca e lo trattiene. 

A questo punto tutto il quartiere ha capito quello che già di negativo, cattivo e maligno i capelli 
rossi di Maria avevano segnalato fin dalla nascita: l’unica spiegazione alla strana vicenda è quella 
che vede la donna essere diabolica, spaventosa, incontrollabile; giorno dopo giorno le calunnie 
incalzano, i vecchi amici la evitano, la isolano perché Maria è una strega, la strega di Port’Alba. 

Un banale episodio che in piena Inquisizione viene a rappresentare un segnale forte per indicare 
la presenza del demonio in quella donna, in un contesto sociale in cui bastava una semplice 
delazione anonima a dare il via alla caccia alle streghe, o più semplicemente era sufficiente ad 
esempio l’aver cambiato spesso casa, il non avere radici, l’essere stata presente di fronte ad una 
grandinata, o in periodo di carestia o siccità per essere accusata di aver provocato quei disastri ed 
essere marchiata come strega, processata e condannata a morte. Bastava portare al dito un anello 
particolare o usare parole inconsuete per poter essere trascinati davanti agli inquisitori. 

E questa stessa sorte toccò a Maria la quale, come tutte le streghe, venne orribilmente torturata, 
seduta nuda accanto all’inquisitore mentre i testimoni erano nascosti dietro tendaggi.  

L’inquisitore incalzava con le domande, le torture, le accuse dei testimoni finché la strega 
confessava stremata da ore ed ore di persecuzioni e di tormenti. Spesso la strega veniva sollevata da 
terra con la corda al collo, doveva stringere tra le mani un ferro rovente o veniva immersa 
nell’acqua bollente3. 

Queste erano le torture cui venivano sottoposte e, con le ustioni provocate dall’acqua bollente o 
dal metallo incandescente, con le ossa spezzate dalla corda o con i nervi a vista per la pelle 
strappata, la strega confessava i suoi assurdi delitti, quelli che non aveva mai commesso4. 

La tortura era uno strumento terribile per estorcere una paradossale verità che nel Medioevo papa 
Innocenzo IV con la bolla “Ad extirpandam” del 1252 aveva reso legittimo5.  

                                                             
1 Camporesi 1994: 193; si veda pure Camporesi 1980; 1989. 
2 Camporesi 1994: 194. 
3 Institoris – Sprenger 2003. 
4 Cardini 1979; si veda pure Centini 1995; Romeo 1990. 
5 Sui tipi di tortura adottati dall’Inquisizione vi è una letteratura vastissima tra cui spicca il testo di Lea H.C 1888 ma 
recentemente appare nei testi riguardanti l’Inquisizione, una visione diversa che esclude i crimini eccessivi attribuiti 
forse in maniera non esatta a questo tribunale. 
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I tipi di supplizio più usati erano i “tratti di corda” con le quali l’inquisita veniva legata con le 
mani dietro la schiena, veniva sollevata più volte in aria con carrucole per poi essere lasciata cadere, 
oppure veniva sdraiata su un lungo tavolo e legata con mani e piedi ad un argano e le si stiravano le 
gambe; oppure ancora, veniva stretta in una “Morsa” o schiacciata nella cosiddetta “Vergine di 
Norimberga” anche se pare che la “Vergine di Norimberga”, il sarcofago verticale irto di ferri e 
aghi aguzzi al suo interno che penetravano la carne ma senza ledere gli organi vitali, non fu mai 
utilizzata dai tribunali ecclesiastici6. 

In ogni caso le confessioni sotto tortura dovevano essere confermate a tormento finito, in seguito 
venivano trascritte nei verbali dei processi sotto forma di confessioni spontanee. 

Il tempo di prigionia e la durata delle torture dipendeva dalla colpa della condannata e variava 
anche il tipo di detenzione: essa poteva avvenire nel “murus largus” in cui ci si poteva muovere o 
anche lavorare e nel “murus strictus” che prevedeva la detenzione in catene, in celle strette e buie7. 

Tuttavia ogni tortura in un processo per stregoneria, iniziava con l’accertamento del “segno del 
diavolo”: bisognava riconoscere nella strega la presenza del demonio attraverso la puntura con un 
ago nelle parti più sensibili del corpo e se la donna non reagiva, se non piangeva come faceva Maria 
“la Rossa”, questo era il segno evidente del diavolo che la possedeva.  

Man mano l’Inquisitore incalzava con le domande, con le torture, con le accuse anche dei 
testimoni che affaticavano, indebolivano, snervavano la donna la quale finiva poi col confessare i 
suoi delitti mai commessi, stremata da ore ed ore e giorni di maltrattamenti, accanimenti, 
persecuzioni e tormenti. Si verificava quella che i sociologi chiamano “entrata nel ruolo”: in una 
società emarginata, chiusa, la donna vista come demoniaca, “entrava nel ruolo di strega”, indossava 
la maschera attribuitale dagli altri secondo quella pirandelliana rassegnazione necessaria ad 
escludere il suicidio; succedeva quindi che donne come Maria “la Rossa” o si uccidevano, o 
confessavano quelle assurdità che le venivano imputate. Venivano accusate di delitti inconcepibili, 
tra le altre cose, di aver procurato aborti, di aver reso impotenti gli uomini, di aver fatto perdere il 
latte materno o il latte alle vacche, di aver offerto bambini ai demoni oppure di essere portatrici di 
devastazioni, di malattia e di morte. 

Maria fu accusata di aver compiuto atti di stregoneria tali da bloccare il cammino del fidanzato 
che, nonostante i suoi sforzi, non ha potuto raggiungere la chiesa in cui si sarebbe dovuto celebrare 
il matrimonio e per questo irragionevole e inconcepibile motivo, Maria “la Rossa” fu condannata 
non al rogo ma ad una più lenta e atroce agonia: fu sottoposta a morire di fame e di sete sotto gli 
occhi di tutti, in una gabbia appesa con un gancio all’arco di Port’Alba, il suo quartiere di 
appartenenza in cui era stata marchiata come strega da tutti, uomini, donne ma soprattutto da quei 
maestri dell’Inquisizione che l’avevano condannata.  

Maria era una donna bellissima o più semplicemente era una donna e dunque una strega perché 
la strega è donna. 

La donna è di condizione e di estrazione sociale molto inferiore all’uomo: la Magia è considerata 
un’arte superiore sia nel Medioevo che durante tutto il corso del Rinascimento e dunque viene 
praticata dall’uomo, ma la Stregoneria considerata nettamente inferiore alla Magia, appartiene alla 
gente di bassa estrazione sociale per cui solo le donne potevano praticarla. 

In quei secoli di stermini, stregoni al maschile condannati al rogo ce ne sono stati, però 
rappresentano un margine rispetto al vero e proprio eccidio di donne che è documentato. C’è una 

                                                             
6 Prosperi 1996; Cardini – Montesano 2005. 
7 Berti 2010: 54.  
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misoginia di carattere spaventoso all’interno della mentalità, dei discorsi, dei maestri 
dell’Inquisizione che odiano la donna, è il loro nemico numero uno perché la donna è innanzitutto 
la causa del peccato originale. Ma soprattutto è più nervosa, più isterica dell’uomo, più soggetta ad 
alterazioni, al sonnambulismo, è più debole anche a sopportare le torture degli inquirenti rispetto 
agli uomini, per cui le donne venivano costrette più facilmente a confessare ciò che quei giudici 
volevano sentirsi dire.  

E gli inquisitori partivano dal presupposto che la donna ha meno fede dell’uomo, femmina 
deriva da “fe-minus” nel senso di “meno fede” e perciò più facilmente soggetta a subire gli attacchi 
del demonio: Maria era bella, ma aveva i capelli rossi, il colore del sangue, del fuoco, del diavolo, 
della collera, della vergogna e per questo associata al demonio, portatrice di male fin dalla nascita.  

A Port’Alba è visibile il gancio cui era stata appesa la sua gabbia come quella delle bestie, e il 
suo fantasma appare ancora oggi agli abitanti di quel quartiere che l’hanno vista agonizzante, 
indifferenti e soddisfatti di fronte al suo dolore e alla sua disperazione: l’hanno trucidata, uccisa 
crudelmente, e qualcuno ancora sente le sue grida, le sue bestemmie, le maledizioni di quella donna, 
di quella strega che tutti chiamavano Maria “la Rossa”. 

La leggenda di Maria “la Rossa” nel corso dei secoli ha subìto variazioni.  
Un’altra versione vuole che Maria abitasse al di là del “pertuso” rispetto al suo innamorato 

Michele ma i due non riuscivano mai a stare insieme se non per scambiarsi sguardi e parole 
attraverso il buco che li divideva. Michele per poter vivere con il suo amore, la chiese subito in 
moglie e dopo sei mesi furono celebrate le nozze. Ma la leggenda narra che all’angolo di Largo 
Sciuscelle, dove oggi c’è la porta, vi era una piccola fontana che non solo dissetava i viandanti 
stanchi e affaticati ma era soprattutto un luogo di ritrovo per gli abitanti del posto. Si narra che 
celebrate le nozze, a calare della sera, i due freschi sposi stavano rincasando e passarono davanti a 
quella fonte, che da allora si disse maledetta, perché qualche strana e misteriosa forza fermò i loro 
passi. Ma mentre Maria riuscì a superare la fontana senza alcuno sforzo, Michele non riusciva a 
liberarsi da quella energia malvagia e occulta, sembrava inchiodato al suolo, attratto da un potere 
maligno imperscrutabile. 

Maria tentò con tutte le sue forze di trascinarlo a sé, di liberarlo e farlo proseguire nel loro 
cammino comune, ma a nulla valsero i suoi tentativi: chiese persino aiuto ai vicini i quali anch’essi 
inutilmente cercarono di farlo proseguire oltre quella fontana. Disperata, Maria “la Rossa” in 
lacrime poté solo tornare nella casa dei genitori senza il suo sposo il quale scorse in quell’episodio 
un segnale malaugurato e sinistro che lo allontanò per sempre da quella donna, che ormai era chiaro 
fosse una strega. 

Intanto Maria si lacerava nel dolore per quell’amore perduto, non riusciva più a mangiare né a 
dormire, non usciva nemmeno più di casa e col passar degli anni la donna si trasformò, diventò 
spaventosamente magra, sdentata, con i cappelli rossi sempre scapigliati, vestita di stracci, con gli 
occhi di brace: insomma della bellissima Maria che a Port’Alba tutti avevano visto crescere non 
rimase più nulla.  

Per il suo vicinato ormai, Maria era una strega ed a quel punto alla giovane donna, non restò 
altro che la rassegnazione, “entrò nel ruolo di strega”, si dedicò alla magia preparando potenti elisir, 
fatture d’amore e a morte sui ragazzi: malattie e sortilegi colpivano tutti gli abitanti di Port’Alba, 
adulti e bambini e tutti sapevano che Maria fosse spesso anche coinvolta in riunioni con il demonio 
e incontri notturni al Sabba. 

Il Sabba è sempre stato indicato come il luogo in cui le streghe e gli stregoni si riunivano durante 
la notte: spesso si tratta di luoghi misteriosi, quelli più solitari, i campi più nascosti, i boschi delle 
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montagne. Le streghe e gli stregoni raggiungevano questi luoghi volando, dopo essersi spalmati olio 
su tutto il corpo, in groppa a bastoni o scope oppure in groppa ad animali. Talvolta si trasformavano 
essi stessi in animali. 

Per partecipare al Sabba gli adepti dovevano rinunciare del tutto alla fede cristiana, dovevano 
profanare i sacramenti e giurare fedeltà al diavolo il quale era sempre presente in prima persona ai 
raduni, in forma animale o semi-animale. Seguivano banchetti, danze, orge sessuali; prima di 
rientrare nelle proprie case le streghe e gli stregoni dovevano ungersi con unguenti confezionati con 
grasso di bambino e di altri ingredienti8. 

C’è un testo importante per capire le origini del Sabba, è il Formicarius scritto tra il 1435 e il 
1437 dal domenicano tedesco Giovanni Nider; si tratta di un’opera in forma di dialogo e il quinto 
libro è dedicato alla magia e stregoneria. Nider si servì delle testimonianze di due inquisitori 
svizzeri e francesi che si vantavano di aver processato e condannato al rogo diverse streghe e dalle 
loro informazioni si deducono elementi essenziali che delineano quello che diventerà lo stereotipo 
del Sabba: la profanazione e la negazione della fede cristiana, l’omaggio a Satana, i bambini uccisi 
per ricavarne il grasso con cui ungersi prima di trasformarsi in animale, le orge e così via. Nel testo 
tuttavia del volo notturno non compare accenno, bisognerà aspettare solo l’anno successivo, il 1438 
quando a Lucerna saranno mandate al rogo più di cento persone accusate di essersi trasformate in 
lupi e di essersi recate al Sabba, il convegno di Satana, volando su bastoni e scope. A questo punto 
il quadro del Sabba è completo e rimarrà intatto per altri tre secoli. 

Tutto ciò emerge dai processi di stregoneria tra il 1400 e il 1600 di tutta Europa: le descrizioni 
del Sabba, dei riti, dei malefici, delle trasformazioni sono le stesse ovunque e riguardavano tanto la 
cultura cosiddetta subalterna, quella cui appartenevano le streghe, quanto quella egemonica, degli 
inquisitori, dell’alto clero e dei rappresentati del potere secolare che le condannavano. L’uniformità 
della credenza, gli stereotipi del Sabba e degli orrendi riti non solo dimostrano l’omogeneità 
culturale che fa cadere ogni distinzione tra cultura subalterna e cultura egemonica, ma erano 
necessari perché davano la possibilità ai giudici, al clero di strappare denunce a catena che 
innescavano quell’ondata di caccia alle streghe che ha coinvolto tutta l’Europa. 

La sede del Sabba più famosa è quella intorno all’albero di noce di Benevento9, in Campania. 
Il noce è l’albero del male per eccellenza. 
Il mito vuole che in Laconia, la regione greca in cui sorse Sparta, Dioniso si innamora di Caria, 

figlia del re Dione, ma le sorelle cercarono di impedirne l’unione e Dioniso per punirle, le fa 
impazzire e le trasforma in rocce mentre Caria fu trasformata in un albero di noce. I Laconi eressero 
un tempio ad Artemide e le colonne furono scolpite in forma di donna nel legno di noce che furono 
chiamate Cariatidi, e il noce è da allora un albero negativo perché associato a Dioniso, divinità 
demoniaca. 

Anche in Omero il noce è malefico: è l’albero dedicato a Kar, dea della morte, “l’arraffatrice di 
uomini”. Da Kar derivano le Keres dette “cagne dell’Ade”, mostri neri con denti aguzzi e bianchi: 
bevevano il sangue dei feriti e li abbandonavano provocandone la morte per dissanguamento. La 
keres più famosa è la Sfinge che significa, “Strangolatrice”.  

L’idea del Noce come albero portatore di male è, tra l’altro, presente tuttora nel nostro Paese: in 
Sicilia “nuci noce”; in Calabria è la pianta del “male augurio”; a Bergamo, Brescia, Como, Trieste è 

                                                             
8 Di Nola 1975. 
9 Di Nola 1975.  
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l’albero della Stregoneria; e naturalmente il liquore chiamato “Strega” è proprio all’estratto di 
noci10. 

Dunque il più noto albero di noce terrifico si trova a Benevento e come affermato in precedenza, 
è la sede del Sabba. 

In tutti i documenti sulla stregoneria successivi al 1500 le donne accusate e condannate per 
stregoneria, avevano confessato di recarsi in volo periodicamente a convegno. 

Molti studiosi11 si sono chiesti come fosse possibile in una società progredita come quella 
dell’Europa del Rinascimento o quella del Seicento di Galileo e di Cartesio, avesse attecchito una 
credenza tanto folle da portare ad un accanimento e ad una persecuzione così delirante nei confronti 
di milioni di donne. 

Molti considerano la credenza come segno di allucinazioni o idee assurde dovute all’ignoranza, 
all’isteria femminile e alla credulità contadina del tempo; in seguito gli inquisitori e la classe “colta” 
trasformarono questa disorganizzata credulità contadina in un sistema sottile e coerente che fece 
percepire le streghe al pari degli ebrei come i capri espiatori delle tensioni molto diffuse a livello 
sociale. 

Nel ‘500 scienziati come Cardano12 o il Della Porta espressero il parere che tutto ciò che 
riguardava la Stregoneria, i filtri, le metamorfosi, i voli o le apparizioni del diavolo erano effetto di 
sostanze allucinatorie contenute negli oli o decotti vegetali di cui quelle donne facevano certamente 
uso, ma tutto ciò non spiegherebbe la vastità di un fenomeno che si può inserire soltanto in un 
contesto culturale.  

Tra le varie ipotesi prevale quella del fungo che si installa in particolare su un cereale, la “segale 
cornuta”, causando epidemie note come il “fuoco di sant’Antonio” o provocando epilessia che 
portava a convulsioni e perdita di sensi per circa otto ore e ciò poteva dare adito a spiegazioni 
soprannaturali. Le manifestazioni della malattia derivante dalla “segale cornuta” variavano a 
seconda della vittima: alcuni avevano convulsioni, altri piombavano in un sonno profondo durante il 
quale avevano sogni e visioni. La “segale cornuta” nella medicina popolare, veniva usata come 
abortivo, come antiemorragico, per cui molte delle proprietà di questo fungo erano conosciute e 
spesso anche controllate. Oggi sappiamo che alcune specie di segale contengono tracce di LSD 
tanto che popolarmente veniva chiamata “segale ubriaca” in Francia, mentre in Germania si 
chiamava “grano pazzo” ad indicare il potere stupefacente contenuto nella pianta; tuttavia non 
possiamo accertare con scurezza che di questa pianta streghe e lupi mannari ne facessero un uso 
consapevole13. 

Con la fine della persecuzione delle streghe, il Sabba si dissolse. Fu negato come un fatto 
realmente accaduto, fu relegato in un passato lontano non più pericoloso e finì con il rappresentare 
semplicemente l’oggetto di pittori e di poeti. 

Dunque per quell’inspiegabile episodio capitato a Michele alla fonte e per gli strani fatti e 
sortilegiche susseguirono, tutta la gente di Port’Alba cominciò a temere Maria “la Rossa”, la quale 
fu denunciata all’Inquisizione, torturata, lasciata morire di fame e sete sotto gli occhi di tutti, appesa 
in una gabbia sotto la Porta di cui oggi è visibile il gancio: il suo corpo invece di decomporsi 

                                                             
10 Di Nola 1975.  
11 Trevor-Roper 1975; si veda pure Bonomo 1985; Cardini 1979. 
12 Secondo Cardano ( De Subtilitate, cap. XVIII) le cosiddette streghe erano donne malate di mente a causa di carenze di 
alimentazione capaci di manipolare erbe e preparare potenti veleni. 
13 Eliade 1992.  
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cominciò a pietrificarsi divenendo una mummia e i giudici dell’Inquisizione, spaventati dall’ 
episodio diabolico, si affrettarono a togliere la gabbia. 

Da allora per secoli si tramanda che Maria, spirito della “malamorte”, vaghi nelle vie di 
Port’Alba fra le librerie e le pizzerie, corpo senza pace14. 

Maria “la Rossa” è una morta che torna e che fa paura. 
I morti che tornano e che fanno paura sono quelli della malamorte15. 
Vi è una distinzione tra la “buona” morte e la “mala” morte. 
La buona morte è quella che avviene secondo le regole dettate dalla tradizione: morire nella città 

o nel paese di appartenenza, morire quando si è ormai vecchi e quando si è ormai compiuta la 
propria missione di buon uomo sulla terra, morire senza lunghi tormenti, senza sofferenza, senza 
infortuni o lunghe ed atroci malattie, in pace con se stessi e tutta la comunità, senza strascichi di 
rancori né di risentimenti, tutto questo è “buona morte”. 

La morte buona è quella che sopraggiunge nel proprio letto: spesso dal letto dell’ospedale o 
anche dalla clinica più lussuosa si eleva il grido dei morenti che supplicano che li si riporti a casa 
per poter morire in pace16. 

La buona morte non provoca l’intervento pericoloso, è una bella, dolce morte e lo diceva pure 
San Francesco nel “Cantico delle creature” in cui loda la morte corporale che, se avvenuta secondo 
volontà di Dio, ogni uomo sarà beato in eterno17. 

La malamorte invece fa paura perché riguarda individui socialmente pericolosi, i vagabondi, i 
ladruncoli alcolizzati che hanno perso tutto, la casa, la famiglia e genera disprezzo, indifferenza, 
solo raramente suscita pietà. 

La malamorte non riguarda solo gli individui pericolosi, è anche associata alla morte inaspettata 
e innaturale, è quella dei morti violentemente, dei suicidi o degli assassinati, delle donne morte di 
parto, dei morti prematuramente per incidenti sul lavoro, di quelli tolti ingiustamente dal ciclo della 
vita.  

Ciò perché quando è giunto il momento della fine voluto dalla natura, l’anima si stacca dal corpo 
in cui non ha più ragione di essere in maniera spontanea, ma quando essa è invece espulsa 
violentemente dal corpo e i legami vengono interrotti forzatamente, ne esce imbastardita e per 
questo le anime dei morti violentemente non trovano pace, perché non possono essere accolte in 
Paradiso né all’Inferno né in Purgatorio e vanno errando per il mondo ritornando spesso sui luoghi 
della sventura pronte a portare terrore con la loro invisibile presenza o desiderose di possedere 
qualche corpo. Appartengono alla malamorte i condannati a morte, gli usurai, gli scomunicati, oltre 
alle streghe gli indemoniati che proprio perché in vita hanno stipulato un patto col diavolo non 
potranno mai avere una vita eterna tranquilla.  

I morti violentemente sono dunque i più temuti, la loro ombra terrorizza, ossessiona, maledice 
come fa ancora oggi e in eterno lo spirito vagante di Maria “la Rossa”, la strega di Port’Alba. 

 
 
 

                                                             
14 Scafoglio – De Luna 2001. 
15 Di Nola 2003. 
16 Morin 2002: 110.  
17 «Laudatosi’mi signore per sora nostra morte corporale/ da la quale nullu homo vivente po’ skappare/ guai a quelli che 
morranno ne le peccata mortali/ beati quelli che troverà ne le tue santissime volutati/ ka la morte seconda no’lfarrà 
male». San Francesco d’Assisi, “Cantico delle creature”. 
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Immaginario e rappresentazioni simboliche nelle Ninne Nanne 
 

Popular Imagination and Symbolic Representations in Lullabies 
 

di Gianfranca Ranisio 
 
Abstract: In questo saggio intendo soffermarmi su quello specifico settore della letteratura orale, 

che è rappresentato dalle ninne nanne di tradizione popolare, con l’intento di porre in evidenza la 
dimensione culturale e simbolica che è sottesa a questo genere. Si tratta infatti di un ambito che 
richiede un approccio interdisciplinare, attraverso il quale la prospettiva antropologica si intreccia 
con quella musicologica e psicologica. Attraverso le ninne nanne avviene la relazione primaria con 
la madre, secondo regole musicali, cadenze di suoni e movimenti, che si conformano a quello che è 
il patrimonio etnomusicale del gruppo. La ninna nanna ha quindi un suo spazio fondamentale nel 
processo di inculturazione con la sua musicalità, con le tonalità e con l’iterazione dei suoni. 
Soffermarsi sulle ninne nanne comporta l’esigenza di una riflessione più profonda sugli stessi 
meccanismi dell’ “umano divenire”, in quanto divenire in un contesto socio-culturale. 

 
Abstract: In this paper I focus on lullabies, a specific field of folk literature and I aim to 

highlight the cultural and symbolic dimension that underlies this infant- directed songs. Given that, 
this is an area which requires an interdisciplinary approach, the anthropological perspective is 
intertwined with the musicological and psychological approach. Through lullabies children have the 
primary relationship with the mother (or primary caregivers), according to musical rules, cadences 
of sounds and movements, reported to the ethno-musical heritage of the group. Lullabies have an 
important role in the music education and enculturation of children. This approach to lullabies 
implies a deeper reflection on the construction of personhood, in a socio-cultural context.  

 
Parole chiave: canti popolari - educazione simbolica - inculturazione - modalità di esecuzione - 

ninna nanna - patrimonio culturale  
 
Key words: cultural heritage - enculturation - lullaby - performance features - popular songs - 

symbolic education 
 
 
Introduzione 
In questo saggio intendo soffermarmi su quello specifico settore della letteratura orale, che è 

rappresentato dalle ninne nanne di tradizione popolare, con l’intento di porre in evidenza la 
dimensione culturale e simbolica che è sottesa a questo genere. Le ninne nanne si delineano come 
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uno specifico genere letterario e musicale, dalla struttura di nenia cantilenante, ma con specifiche 
modalità di esecuzione. Rispetto a componimenti più strutturati e ampi, come i canti o i racconti, le 
ninne nanne possono sembrare marginali dal punto di vista della composizione, a volte si tratta di 
testi frammentari, improvvisati, a volte sono incluse tra queste anche canzoncine e filastrocche, a 
volte sembra che i testi non abbiano significato o si tratti di nonsense, eppure si rivelano di grande 
importanza, come una lettura più attenta ci induce a considerare. Si tratta infatti di un ambito che 
richiede un approccio interdisciplinare, attraverso il quale la prospettiva antropologica si intreccia 
con quella musicologica e psicologica1. 

È proprio questa prospettiva interdisciplinare – e non tanto l’analisi dei contenuti dei testi – che 
ci può riportare alla concretezza dei contesti, dando fisicità a questi componimenti. Infatti, per le 
ninne nanne di tradizione popolare sono i suoni e le modalità dell’esecuzione stessa, più che le 
parole, ad avere una loro consistenza nella realtà.  

Questo genere ha influenzato direttamente la musica colta, compositori famosi, tra i quali Bach, 
Brahms, Mozart e Puccini, si sono ispirati alle ninne nanne, tanto che il termine francese berceuse è 
stato utilizzato per indicare un determinato componimento musicale, eppure si tratta di un settore 
poco studiato, che cioè non ha dato origine a molte ricerche empiriche o teoriche e quelle che sono 
state effettuate tendono a classificare le ninne nanne sulla base del testo, piuttosto che della 
funzione e delle modalità di esecuzione. 

Le ninne nanne hanno origini antiche, una testimonianza letteraria si ritrova in Teocrito, che, in 
uno dei suoi Idilli, riporta che Alcmena, la madre di Eracle, cantava una ninna nanna ai suoi figli 
(Durante 2002: 19). Per alcuni autori sono componimenti universali (Zumthor 1984: 107; Malloch – 
Trevarthen 2009), perché nella specie umana è universale il comportamento musicale e le ninne 
nanne, in quanto insieme di gesti e suoni adottati per stimolare il sonno del bambino, sono presenti 
nelle culture di tutti i popoli. Infatti il momento dell’abbandono al sonno nella prima infanzia 
richiede il bisogno della vicinanza fisico-affettiva, che dia calma e rassicurazione. Ritmicità, 
musicalità, vocalità e corporeità caratterizzano dunque le ninne nanne e favoriscono un rapporto 
intenso tra bambino e adulto. Tuttavia, queste, essendo inserite in contesti storico-culturali 
determinati, presentano delle differenze nelle esecuzioni e nei contenuti che sono espressione degli 
specifici codici comunicativi. Come sottolinea Doja, nella tradizione europea rappresentano un 
repertorio esiguo, se paragonato a quello ben più ampio di altre forme di tradizione orale e 
raramente sono usate come esclusiva modalità per indurre quello stato di calma e di rilassamento 
che prelude al sonno (Doja 2014). Infatti per far addormentare il bambino, ieri come oggi, si canta 
di tutto, non solo ninne nanne ma anche altri componimenti, ieri ad esempio, ballate e canti 
improvvisati, oggi egualmente canti improvvisati e canzoncine in voga (Saffioti 1981: 10; Del 
Giudice 1991: 107; Durante 2002). 

La caratteristica della ninna nanna, rispetto ad altri tipi di componimenti, è determinata dalla 
particolare combinazione che si viene a creare tra musica-canto e movimento, in corrispondenza 
con la forte interazione tra madre e bambino. La ninna nanna, quale canto vicino alla culla, è 
cantata dai genitori, quindi anche dai padri talvolta, ma è soprattutto un componimento a gestione 
femminile, intonato dalla madre e da altre donne della famiglia (sorella maggiore, nonna, zia, o altre 

                                                             
1 Ci si riferisce ad uno studio recente di Doja (2014) e ai contributi emersi nel corso del Convegno: Ninna nanna 
nasce una mamma: dalla culla alla relazione, organizzato dall’Associazione Nascere nel terzo millennio, 
svoltosi a Napoli presso il Conservatorio di Musica S. Pietro a Majella e il Dipartimento di Scienze Sociali 
dell’Università di Napoli Federico II nei giorni 7-8 maggio 2015. 
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parenti2), in alcuni casi da donne che si prendono cura del bambino, come le balie alle quali faceva 
riferimento Garcia Lorca, quando affermava: «Sono le povere donne quelle che danno ai figli 
questo pane malinconico e sono loro a portarlo nelle case dei ricchi. Il bambino ricco ha la ninna 
nanna dalla donna povera che gli dà nello stesso tempo col candido latte silvestre, il midollo del 
paese» (Lorca 1954: 51; cfr. pure Lorca 1961).  

Attraverso questo insieme di suoni-gesti si esplica come una pratica rituale nella quale si 
fondono saperi e rappresentazioni simboliche, la ninna nanna è un mezzo di interazione tra madre e 
figlio, che produce una comunicazione multimodale, nel senso che utilizza vari registri, si svolge su 
più piani, consente lo stabilirsi di un contatto emotivo profondo. 

Musica e canto hanno una rilevanza particolare nelle prime fasi della vita. Infatti, le ninne nanne 
non solo inducono il sonno, ma sono anche di fondamentale importanza per lo sviluppo psicofisico 
e per l’instaurarsi del rapporto madre-bambino, creando una relazione circolare3. Il modo di cantare 
e l’intonazione della voce implicano una relazione, le tonalità, le pause, la stessa fine 
dell’esecuzione si adattano e si modulano in base alle reazioni di graduale rilassamento del 
bambino, creando un legame dialogante che vede il bambino non un passivo recettore ma un 
soggetto partecipe e interagente.  

A differenza del termine inglese lullaby, che deriva dal latino lallum (canto vicino alla culla), ed 
evoca le lallazioni e le particolari forme di vocalizzi, di cui è costituito il componimento, il termine 
ninna nanna, utilizzato in italiano, è un termine reduplicativo, che si richiama a sonno e bambino, 
infatti in alcuni dialetti, come nel napoletano, ninno indica bambino4. 

La voce del vocabolario Treccani definisce la ninna nanna: «Nenia, cantilena dal ritmo 
monotono e cadenzato, con la quale si cullano i bambini cercando di addormentarli..In musica breve 
componimento musicale, in movimento moderato, ritmo pari, misura generalmente di 6/8, ispirato 
alle nenie che si cantano ai bambini» .  

Nell’Enciclopedia Treccani, la ninna nanna viene definita come un componimento breve, 
«concettualmente assai povero e privo di nessi logici», «dalla melodia ordinariamente monotona, di 
andamento lento quasi ad accompagnare il movimento della culla» (Rivera 1934). Le ninne nanne 
sono caratterizzate da una struttura sillabica e sono costituite da strofe musicali di due, a volte più 
frasi melodiche, dai caratteri ritmici (Ricci 2002: 501). Non tutti gli studiosi concordano però sulla 
struttura monodica del componimento, ad esempio secondo Roberto Leydi e Sandra Mantovani, le 
ninne nanne possono presentare forme assai variate (Durante 2002: 27, Leydi – Mantovani 1970: 
194).  

Comunque entrambe le definizioni Treccani pongono in evidenza l’intimo legame che si instaura 
tra il canto e il movimento del cullare il bambino in braccio o nella culla, per cui gesto e canto 
appaiono strettamente intrecciati.  

La prima definizione introduce il termine nenia, che è utilizzato anche per il canto funebre, 
istituendo, in tal modo, dei punti di contatto tra i due generi che si situano significativamente 
all’inizio e alla fine della vita. Inoltre l’addormentarsi comporta uno stato di sospensione 
temporanea della coscienza, che ha qualche affinità con la morte. 

                                                             
 2 Doja (2014: 124) pone in evidenza come le tonalità cambino e lo stesso repertorio si diversifichi a seconda che 
a cantare sia la sorella o la nonna o la zia. Ad esempio se a cantare è la sorella maggiore il repertorio è più 
allegro. 
3 Laura Sestito, Sulla relazione circolare bambino-madre, madre-bambino, relazione al Convegno Ninna nanna 
nasce una mamma: dalla culla alla relazione, Napoli 8 maggio 2015. 
4 Cfr. il celebre canto di Alfonso Maria de Liguori: Quanno nascette ninno. 
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 Che vi siano elementi di affinità tra questi due generi, è un’ipotesi sostenuta da molti studiosi, 
tra cui Alan Lomax (1956: 128), Ernesto de Martino (1975) e Roberto de Simone (1977). Questi 
autori si sono soffermati, in particolare sulle singolari convergenze rilevabili nei canti raccolti nel 
Mezzogiorno d’Italia, sia rispetto alla musicalità, sia dal punto di vista dell’esecuzione, in entrambi 
i casi, con l’oscillazione del busto. Alan Lomax ha rilevato: «Le ninne nanne dell’Italia Meridionale 
sono dolorose, veri e propri gemiti di sconforto, indistinguibili dai lamenti funebri dell’intera 
regione» (1956:128), probabilmente accentuando le differenze presenti tra i canti dell’Italia 
settentrionale e quelli dell’Italia meridionale. de Martino ha posto in evidenza la funzione a cui 
assolve l’oscillazione ritmica del busto sia nel lamento funebre che nella ninna nanna: «..è il moto 
che accompagna il ritmo della ninna-nanna, ed ha al pari di esso una funzione ipnogena» (1975: 
112). Roberto de Simone afferma di aver rilevato la stessa articolazione strutturale nelle ninne 
nanne e nei lamenti funebri che ha registrato in Campania e che oscillazione e dondolio si collegano 
a un movimento spontaneo, atto ad esprimere la vita e a rappresentare il movimento sessuale. 
«L’atto dell’essere cullato però rimanda all’immagine della culla vissuta culturalmente anche come 
barca con tutti i significati associati al mare ed alle barche. …E allora per tali associazioni il 
dondolio e l’oscillazione ritmica si ricollegano alla nascita e invariabilmente alla morte» (De 
Simone 1977: 23).  

Tra gli elementi significativi delle ninne nanne si riscontrano la tonalità di cantilena monotona, 
la reiterazione ritmica e melodica, la presenza di non sense, la brevità, l’accompagnamento al 
movimento della culla o del cullare in braccio, che produce una stimolazione tattile-ritmica, tutti 
elementi che tendono a introdurre un effetto ipnotico, che, d’altra parte ben si addice alla funzione 
stessa di indurre il sonno, che è la funzione principale riconosciuta a questi canti. Tale monotona 
iterazione ritmica, che vorrebbe produrre un rilassamento quasi ipnotico, si realizza grazie anche 
all’enfasi posta su parole come sonno, addormentarsi e su tonalità di voce che preparano al sonno e 
alla calma.  

In questo senso la ninna nanna richiama l’antico rito magico dell’incantamentum, attivando 
effetti regolatori e calmanti degli stati emotivi interni, come nei rituali magici, attraverso l’uso di 
ripetizioni o interiezioni di tipo rituale, della seconda persona singolare e di modi verbali come 
l’ottativo o l’imperativo. de Martino pone in evidenza che l’incantesimo del sonno lascia trasparire 
chiaramente il momento magico delle ninne nanne (1995: 50). Le ninne nanne sono in rapporto con 
gli ambienti socioculturali in cui sono prodotte, nel mondo lucano delle ricerche demartiniane 
condotte negli anni Cinquanta del Novecento, per i bambini il sonno e la notte rappresentavano un 
periodo critico, di pericolo da proteggere attraverso il ricorso alla sfera magico-religiosa.  

Accanto a questa funzione si può individuare quella di socializzazione/ inculturazione linguistica 
e musicale, poiché attraverso il canto vengono trasmesse le prime informazioni sul linguaggio e sui 
suoni. A questo proposito si potrebbero raggruppare le ninne nanne a seconda delle fasi di sviluppo 
del bambino, infatti in una prima fase la madre tenderà a dare più rilievo alle lallazioni, cioè alle 
vocalizzazioni in accordo con l’età del bambino, indulgendo in quel modo di parlare che è stato 
definito dagli autori di lingua inglese baby-talk o motherese, dando preponderanza agli elementi 
sonori5, rispetto a una fase successiva in cui sembrerebbero prevalere strutture più articolate, come 
le canzoncine. 

                                                             
5 In una prima fase dello sviluppo infantile i bambini preferiscono la musica alle parole (Trehub 2003). 
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Inoltre, per la donna che canta, le ninne nanne costituiscono uno spazio di espressività 
femminile, che può essere non solo di gioia ma anche di rabbia e protesta, uno spazio dove liberarsi 
dalle ansie e paure e dove esprimere i propri stati d’animo di fronte alle proprie condizioni di vita.  
 

1. Le raccolte popolari: i contenuti ambivalenti 
Le ninne nanne, come i canti popolari, rappresentano beni culturali immateriali: «… beni che, 

quanto a costituzione materiale, potrebbero dirsi volatili: canti o fiabe, feste o spettacoli, cerimonie 
e riti che non sono né immobili, né mobili, in quanto per essere fruiti più volte, devono essere 
rieseguiti, o rifatti» (Cirese 1996: 151). Per questo tali tipi di beni si presentano allo stesso tempo 
“identici e mutevoli” e compito del ricercatore non è solo quello della rilevazione, ma anche quello 
della loro conservazione (Cirese 2002). Roberto de Simone pone in evidenza le difficoltà che si 
incontrano nella raccolta di questo tipo di materiali, quando li si vuole registrare al di fuori della 
loro funzione, che è quella di creare un clima stuporoso ipnotico, ricorda le risposte evasive ricevute 
dalle mamme e si chiede se sia possibile analizzare delle ninne nanne al di fuori del momento in cui 
si cantano per il venir meno degli aspetti relazionali che le caratterizzano, che comportano anche 
forme di improvvisazione. Egli ricorda come per raccogliere le ninne nanne del repertorio 
tradizionale si sia dovuto rivolgere non alle mamme, che affermavano di non conoscerne, ma alle 
nonne, e come parte significativa di tale repertorio fosse legata ai saperi delle balie di latte, che 
cullavano il proprio figlio e quello loro affidato6.  

Con l’intento di conservare e proteggere ciò che sarebbe andato perduto, per quanto riguarda la 
tradizione popolare meridionale, i demologi della seconda metà dell’Ottocento ci hanno lasciato dei 
repertori di ninne nanne all’interno delle raccolte più note di canti popolari, come Canti popolari 
siciliani di Giuseppe Pitrè, Canti popolari delle province meridionali, di Antonio Casetti e Vittorio 
Imbriani, Ninne nanne del circondario di Modica, di Serafino Amabile Guastella, Canti popolari 
raccolti in Napoli, di Luigi Molinaro del Chiaro. Tuttavia, come per gli altri generi di canti 
popolari, non hanno annotato né i ritmi, né la struttura musicale, ma soltanto i testi. Per questo gli 
studiosi successivi, per le loro riflessioni e interpretazioni, hanno potuto basarsi solamente sui 
contenuti. 

Le ninne nanne richiamano ricordi e sensazioni dell’infanzia, sono evocatrici di emozioni e 
sensazioni lontane, alle quali ognuno è particolarmente legato eppure nei contenuti evocano scene, 
personaggi e figure che fanno parte di un immaginario stratificatosi nel tempo, trasmesso da 
generazioni, nel quale si intrecciano finalità del presente, secondo l’interpretazione di chi canta e 
contenuti lontani nel tempo e nello spazio, ma che acquisiscono una loro realtà e concretezza. Pitrè 
(1879) ha sottolineato che talvolta, se il bambino non si addormentava subito, il tono si faceva 
minaccioso e venivano evocati personaggi mostruosi, per incutere timore. 

La scelta dei temi varia dall’invocazione al sonno, ai contenuti augurali, ai motivi religiosi, 
presentando anche elementi della quotidianità. La bellezza del bambino è comparata a immagini 
della natura, alberi, fiori, il canto contiene l’augurio dei genitori nei confronti dei figli di crescere 
sani e forti e di un futuro felice, ma anche pregiudizi e stereotipi legati all’identità di genere. Infatti 
le ninne nanne descrivono aspetti positivi, come la bellezza dei paesaggi naturali, la presenza di 
animali e piante, le vicende dei personaggi sacri, ma contengono anche elementi negativi, riferendo 
di pericoli, di animali mostruosi e rivolgendo minacce al bambino.  
                                                             
6 Cfr. R. De Simone, La ninna Nanna nelle tradizioni popolari mediterranee, relazione al Convegno: Ninna 
nanna nasce una mamma: dalla culla alla relazione, Napoli 7 maggio 2015. 
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Rispetto a questa varietà di temi, l’autore della voce dell’Enciclopedia Treccani fornisce una 
visione limitativa, indulgendo in una descrizione edulcorata e soffermandosi sugli aspetti 
oleografici: «Le immagini tenere e affettuose tendono a suscitare visioni di paesi beati, di lontane 
fiorenti speranze, di giardini pieni d’incanto, di tesori, di felicità, di fate e di angeli recanti il 
dolcissimo sonno, che spesso è il Bambino Gesù, più spesso poi un re o un imperatore a cavallo di 
un bianco destriero con briglie e sella d’oro o d’argento» (Rivera 1934).  

In realtà questo studioso, ponendosi in linea con una fase degli studi che tendeva a considerare 
prevalenti, se non esclusivi, i toni idilliaci, attribuisce alla mamma (o a chi canta) la volontà di 
trasmettere immagini serene al bambino e riporta quindi soltanto questo tipo di immaginario, a cui 
le ninne nanne attingerebbero (La Sorsa 1940). Successivamente, allo sguardo attento degli studiosi 
della II metà del Novecento, la situazione si è rivelata più complessa e quindi a questa concezione si 
è andata sostituendo una più meditata analisi dei testi, che ha portato a interrogarsi sui significati 
della ninna nanna, a chiedersi perché questa non contenga solo immagini rasserenanti, data la 
funzione a cui deve assolvere e quale interpretazione si debba dare della presenza di immagini 
paurose o di minacce (Del Giudice 1991; Saffioti 1981; 1994). 

Queste analisi hanno fatto emergere i contenuti ambivalenti, presenti nelle ninne nanne, che 
sottolineano anche la durezza delle condizioni di vita delle donne che queste ninne nanne cantavano 
e attraverso le quali esprimevano le proprie frustrazioni7. La cultura popolare, nelle sue 
manifestazioni tangibili e intangibili, è da anni oggetto di studio e ricerca di Enzo Spera, il quale ne 
ha indagato la complessità; egli propone una chiave di lettura molto interessante del rapporto tra 
piano della realtà e immaginario ponendone in evidenza la contiguità: «La connotazione ed il segno 
specifico delle espressioni della cosiddetta cultura popolare, infatti, sono direttamente connessi alle 
modalità ed alla concezione con cui in tale ambito culturale viene posto, recepito, rappresentato e 
mantenuto il rapporto con il mondo reale… Reale e immaginario non sono due dimensioni separate 
ma intimamente “perfuse e confuse”» (Spera 2002: 448). 

Infatti, al di là della visione oleografica della maternità, in molti canti popolari emergono le 
fatiche materne e le condizioni di vita estremamente dure per tutti, ma soprattutto per le donne, che 
non avevano momenti di pausa nel mondo contadino del passato. L’invocazione al sonno diviene 
un motivo ricorrente, a volte nelle ninne nanne si chiede al sonno di venire in aiuto della madre per 
darle una pausa, non per il riposo, ma per poter svolgere tutti i suoi compiti mentre il bambino 
dorme. Attraverso il canto diventa possibile dire ciò che altrimenti sarebbe indicibile, sentimenti 
repressi, desideri, stati di ostilità, emozioni, durezza della vita e delle condizioni sociali.  

Soltanto con lo sviluppo degli studi etnomusicologici degli anni Cinquanta del XX secolo, i 
ricercatori iniziano a soffermarsi sui testi musicali e a considerare anche i contenuti nelle loro 
ambivalenze. In particolare nel Mezzogiorno svolgono le loro ricerche Alan Lomax, Diego 
Carpitella e Roberto De Simone. 

Alan Lomax è influenzato, probabilmente, dal pensiero di Garcia Lorca, il quale aveva 
sottolineato la specificità delle ninne nanne spagnole, ponendo in evidenza che attraverso queste le 
donne cantavano la loro disperazione e aveva ipotizzato fondamentali differenze tra le ninne nanne 
dell’Europa centrosettentrionale e quelle delle regioni dell’Europa meridionale. Infatti, Lomax, 
analogamente contrappone le ninne nanne dell’Italia settentrionali “solari” a quelle cupe e dolorose 
del Mezzogiorno, aprendo così interessanti spiragli sia sulle ambivalenze dello stesso sentimento 

                                                             
7 Su questo cfr. Ida Galli – Nunzia Arillo, L’altra faccia delle Ninne Nanne, relazione al Convegno: Ninna nanna nasce 
una mamma: dalla culla alla relazione, Napoli 8 maggio 2015. 
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materno, che su quanto di ambiguo può defluire attraverso il canto, ma operando, suo malgrado, 
una stereotipizzazione della realtà meridionale.  
 

2. Motivi e temi delle ninne nanne napoletane 
Non mi riferirò a specifiche ricerche di campo, ma cercherò di delineare la presenza di questo 

genere soprattutto facendo riferimento alla raccolta Canti popolari raccolti in Napoli, (1916) di 
Luigi Molinaro del Chiaro, appassionato raccoglitore di canti popolari napoletani, individuandone i 
temi prevalenti8.  

Molinaro Del Chiaro nell’introduzione al testo pone in evidenza che canto e poesia 
accompagnano l’uomo durante tutta la vita a iniziare dalla culla, accennando proprio alla funzione 
importante delle ninne nanne e delle canzoncine nella prima infanzia: «Difatti bambino molce il 
sonno con le ninne nanne della mamma, fanciullo accompagna i suoi balocchi con allegre 
canzonette….» (1916: VII ) 

Nella tradizione popolare napoletana troviamo la presenza di quei temi già delineati nel 
paragrafo precedente, ma è interessante analizzarli più specificamente a partire dai testi stessi.  

Il tema del sonno è largamente presente: il sonno è personificato, gli si attribuiscono determinate 
caratteristiche a volte di tipo umano, a volte di tipo soprannaturale, si rivela poco sollecito ai 
richiami, è un personaggio impertinente, la donna lo chiama ma egli tarda a venire: je lu 
chiammmo/ e jsso nun me sente, oppure è capriccioso e dispettoso: Lu chiamme ‘a notte e chillo 
vene a ghiuorno.  

 
«Nonna nonnòoooo. 
Aggio mannato lu suonno a chiammare  
E m’ha mannato a dì ca mo’ veneva. 
Quanno ce vene lu voglio pavare 
Le voglio dare ‘na muneta d’oro» (Molinaro del Chiaro 1916: 3). 

 
In questo canto la donna lo vuole pagare con una moneta d’oro perché sia più sollecito e venga 

in suo aiuto, in altre ninne nanne il sonno viene rappresentato come un angelo che per fare 
addormentare i bambini li tocca in fronte con una palla d’oro (1916: 12).  

Molto frequenti sono le invocazioni di carattere religioso, rivolte soprattutto alla Madonna che è 
rappresentata in varie scene che ne delineano l’umanità, sia che venga invocata nell’atto di cullare il 
Bambino o intenta in qualche occupazione femminile nella casa di Nazareth. Maria, infatti, nella 
devozione popolare rappresenta una figura religiosa con la quale la donna si può identificare in virtù 
della sua maternità e alla quale può raccontare i suoi problemi, cercando in Lei aiuto e protezione. 
Sono invocati anche molti santi perché inducano il sonno, tra cui San Nicola, un santo che 
nell’iconografia e nelle leggende popolari è legato ai bambini (Corvino – Petoia 1999). Come rileva 
Enzo Spera, nelle culture popolari la dimensione religiosa ha un carattere fondativo: «In questa 
cultura, “ad elevata pervasività magico-religiosa” la sacralità, come espressione del sacro, ha ruolo 
determinante, funzione definitrice e di attribuzione di senso» (Spera 2002: 446).  

Il richiamo ai santi esprime l’esigenza di protezione di fronte ai pericoli del quotidiano, nel canto 
seguente è richiamata l’immagine della Madonna bambina, che viene cullata dalla madre, S. Anna, 

                                                             
8 Per le raccolte di canti della tradizione popolare napoletana e campana possiamo riferirci  ad alcuni autori tra cui 
Gaetano Amalfi (1882), Antonio Casetti e Vittorio Imbriani (1871) e per alcuni aspetti ad autori dei primi decenni del 
Novecento come Antonio D’Amato (1925-1932) La Sorsa (1940) . 



253 

 

santa particolarmente familiare e venerata nella religione popolare. Questa ninna nanna ha una 
forma narrativa e riporta i motivi della Natività di Maria all’interno del rapporto madre-bambino: 
 

«Nonna nonnòoooo. 
Quanno Sant’Anna cantav’ a Maria 
Quante belle canzune le diceva. 
E le diceva: Adduòrmete. Maria, 
Maria ch’era santa, s’addurmeva. 
E le diceva: Adduòrmete, Donzella, 
Tu sì la mamma de li bbirginelle: 
E le diceva: Adduòrmete, Signora, 
 Tu si’ la mamma de lu Salvatore: 
E le diceva: Adduòrmete, Regina, 
Tu si’ la mamma de Giesù Bammino. 
Tutte li sante ièvano a la scola, 
Quanno la Mamma parturì’ ‘sta gioia: 
Tutte li Sante ièvano ‘ncunziglio 
Quanno la Mamma parturì’ ‘stu figlio» (Molinaro del Chiaro 1916: 8). 

 
Nell’ultima strofa poi l’attenzione si sposta dalla nascita di Maria, alla nascita di Gesù 

introducendo così un altro motivo ricorrente nelle ninne nanne: la Sacra Famiglia e le immagini 
serene relative alla Famiglia di Nazareth (Giglioli 1972).  

Un altro canto riportato da Molinaro del Chiaro ha la struttura della filastrocca:  
 

«Nonna nonnòooooo. 
Tutte li sante ce voglio chiammare. 
E Santa Catarina chiù do tutte 
Chiammo ‘nu santo e ne vèneno duie 
E bene la Madonna e Santu Luca. 
Ne chiammo duie e ne vèneno treie 
E bene la Madonna e Sant’ Andreia. 
Ne chiammo trei e ne vèneno quatto 
E bene la Madonna e Santu lasso. 
Ne chiammo quatto e ne vèneno cinco 
E bene la Madonna e San Giacinto. 
Ne chiammo cinco e ne vèneno seie 
E bene la Madonna e Sa’ Michele. 
Ne chiammo sei e ne vèneno sette 
E bene la Madonna e San Giuseppe. 
Ne chiammo sette e ne vèneno otto 
E bene la Madonna e Santu Rocco. 
Ne chiammo otto e ne vèneno nove 
E bene la Madonna e San Nicola 
Ne chiammo nove e ne vèneno diece 
E bene la Madonna e Santu Pieto» (1916: 12). 

 
In questa ninna nanna si può notare la centralità della Madonna, è infatti Maria ad accompagnare 

gli altri santi presso la culla, a protezione del bambino ma si può anche rilevare come, attraverso 
l’uso della rima, si trasmetta al bambino un primo esercizio di conto.  

Anche le ninne nanne napoletane esprimono un contrasto tra la durezza delle tematiche 
accennate e il tono dolce della voce, contengono immagini minacciose, tra queste la minaccia della 
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morte ad opera di una belva famelica, che, nella tradizione popolare meridionale, è rappresentata 
dal lupo, in quanto animale che incute timore (Ranisio 2012; Del Giudice 1991: 107).  

Il motivo del lupo che divora la pecorella è ampiamente presente, per il valore simbolico che 
questo animale ha assunto anche al di fuori del contesto agropastorale; il lupo diviene simbolo di 
pericolo, l’equivalente dell’orco o di altri personaggi che suscitano terrore. Il bambino è paragonato 
a una pecorella indifesa e, in quanto tale, diventa preda del lupo, producendo così l’identificazione 
bambino-animale9.  

 
«Nonna nonnòooooo. 
E fa la nonna e fa la nunnarella, 
‘O lupo s’ ha magnat’ ‘a pecurella. 
E pecurella mia, cumme farraie 
Quanno ‘mmocc’ ‘ò lupo te truvarraie? 
E pecurella mia, cumme faciste 
Quanno ‘mmocc’ a lu lupo te veriste? 
E pecurella mia, cumme campaste 
Quanno mmocc’ a lu lupo te truvaste?» (Molinaro del Chiaro 1916: 6). 

 
Questo motivo è diffusissimo nelle ninne nanne, per far addormentare il bambino lo si 

intimorisce dando spazio a paure infantili, tra cui quella di essere abbandonato dalla mamma e 
lasciato indifeso in contesti spaventosi. In questi versi non solo si delinea una scena di morte, ma 
anche di crudeltà, l’immagine del lupo, inoltre, può assumere connotati erotici, in quanto il lupo 
viene visto come un predatore sessuale e rappresenta l’eros nella sua forma di violenza. Secondo 
alcune interpretazioni questa ninna nanna avrebbe valore didascalico, allo scopo di preparare il 
bambino alla dura realtà della vita (Del Giudice 1991: 107).  

Anche le ninne nanne presenti nelle raccolte di tradizioni popolari campane permettono 
interessanti riflessioni sul ruolo che in quella società avevano le donne che quelle ninne nanne 
cantavano e che, attraverso di esse, esprimevano liberamente le proprie frustrazioni, i conflitti della 
propria condizione sociale e anche forme di ambivalenza nei riguardi del figlio stesso. Vi sono 
differenze a seconda del genere del bimbo che è cullato? Si può presumere di sì e questo è 
particolarmente evidente in quelle ninne nanne dal contenuto augurale che vogliono in qualche 
modo predelineare un futuro felice alla proprio creatura, augurando un buon matrimonio alla figlia 
femmina, benessere e fortuna al figlio maschio .  

  
«Nonna nonnòooooo. 
Saname a nenna mia ch’è piccerella: 
È piccerella e s’ha da fare granne. 
Vo’ fare li servizie a la mamma. 
servizie a la mamma e a li pariente,  
I’ de ‘sta figlia ne vurria ciento. 
Cientocinquantamilia ducate 
Tutte l’avesse nenna mia pe’ ‘ntrata; 
Cientocinquantamilia zecchine 
Tutte l’avesse chesta figlia mia» (Molinaro del Chiaro 1916: 9). 

 

                                                             
9 Sulla presenza degli animali nell’immaginario e nelle tradizioni popolari cfr. Spera 2012. 
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In questi versi il tono augurale si lega all’immagine di una bambina obbediente che si conforma 
ai modelli femminili dominanti, la bambina deve star bene e crescere bene, in modo poi di poter 
“fare i servizi” in casa, espressione che nei contesti popolari sta a indicare le varie incombenze 
domestiche, che ricadono sulle donne e che in questo modo la madre potrà condividere con la figlia, 
traendone qualche giovamento. Per questa figlia così brava l’augurio è di una ricca dote: i 
centocinquantamila ducati o zecchini, sono finalizzati, infatti, a un buon matrimonio, che è 
l’augurio più ricorrente nei canti rivolti alle bambine. In quest’altra ninna nanna rivolta a una 
bambina ricorrono le invocazioni a San Nicola e a San Giuseppe:  

 
«Santu Nicola miu o, manna manna; 
Mannele ‘nu marito, senza mamma. 
Si pe’ caso, che la mamma tenesse, 
Oggi vive e craie se ne muresse. 
Santu Giuseppe, mio vecchiariello, 
Porta lu suonno sott’a lu mantiello» (Amalfi 1994: 141). 

     
     In questo canto, tra l’invocazione a San Nicola per un futuro benaugurante verso la figlia e 

l’invito a San Giuseppe a portare il sonno alla bambina, si inserisce l’ augurio di morte ad 
un’eventuale suocera ancora in vita. Il buon marito è infatti tale se è orfano di madre, testimoniando 
così anche in questo caso come nelle ninne nanne si scaricassero le tensioni presenti nelle famiglie 
tra nuora e suocera, tanto che il canto, che era iniziato come beneaugurale, si trasforma in desiderio 
di morte verso l’eventuale madre del marito. 

 
3. Il significato culturale della ninna nanna e la sua attualità 
Di fronte alla complessità dei testi e agli interrogativi che ne derivano è utile andare oltre 

l’analisi dei contenuti per soffermarsi sulla combinazione di suono-canto e gesto e sul significato 
più ampio che questo assume, a partire dal movimento del cullare. L’unità di suoni, parole e 
movimento, che caratterizza la produzione culturale popolare, è fortemente avvertita da de Martino 
quando intraprende le sue spedizioni etnografiche prima in Lucania e poi nel Salento. Egli le 
prepara creando un’ équipe, all’interno della quale vi sono più competenze, ma soprattutto ritiene 
fondamentale la collaborazione dell’etnomusicologo e del fotografo, chiamando Carpitella, Pinna e 
Gilardi a far parte di questa (Signorelli 2015: 104). Egli ritiene importante dotarsi di attrezzature 
tecniche adeguate, per cogliere lo schema melodico, l’esecuzione e riprendere l’occasione in cui i 
canti sono eseguiti (Angelini 2008: 84) .  

A proposito delle ninne nanne questa unità nelle sue riflessioni assume importanti valenze 
culturali e simboliche: «Il primo spazio percorribile si dischiuse per noi con quello che la madre 
cullandoci ci offriva e sottraeva in tempi uguali, addolcendolo con le sommesse iterazioni della 
ninna nanna: uno spazio modello di sicurezza, di cui ci era risparmiata l’iniziativa e in cui l’andata 
nei due sensi era seguita da un ritorno che sempre di nuovo la cancellava, mentre la prima voce 
domestica ci aiutava con la sua melopea a renderci accettabile questo divenire in economia» (de 
Martino 1977: 620).  

Il gesto accompagna la voce materna ed educa a un movimento che è ritmico ed è di andata e 
ritorno, di allontanamento e riavvicinamento, un movimento che rassicura e infonde sicurezza e 
soprattutto delinea un primo spazio culturale, poiché questo movimento si svolge all’interno di uno 
spazio protetto, che la voce materna rende familiare. 
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“Per questo spazio e per questo moto sicuro al pari dell’orbita di un pianeta, conquistammo la 
prima possibilità culturale – e non soltanto biologica – del sonno umano, appunto perché la dolce 
cantilena ci assimilava ai ritmi cosmici dominati dall’eterno ritorno” (de Martino 1977: 621).  

La ninna nanna accompagna questo moto e fornisce la peculiarità culturale al passaggio di stato, 
dalla veglia al sonno, che è il divenire del sonno umano, trasformandolo da bisogno biologico a 
dato culturale. Quella cantilena pertanto assume un valore profondo dal punto di vista simbolico 
poiché introduce il bambino non solo in uno spazio protetto, ma anche in uno spazio culturale. 
Come rileva Signorelli, analizzando i fondamenti teorici dell’antropologia di de Martino: «Non si 
dà vita umana che non sia anche sempre vita culturale, perché la cultura è precisamente lo 
strumento per mezzo del quale gli esseri umani riescono a non perdersi, ad andare oltre» (2015: 54). 

Ogni madre trova una sua strategia per addormentare il bambino, all’interno di quelle che sono 
le modalità di un particolare contesto culturale e sociale, ma la ninna nanna va al di là di questa pur 
importante funzione poiché si pone come “suono patrio, sicuro”.  

«La voce umana ci raggiunse la prima volta, emerse per la prima volta dall’indistinto, in virtù di 
una cantilena che accompagnava il cullare e che il tono sommesso e le iterazioni rendeva suono 
patrio, sicuro, offrente un divenire in economia, dolce ponte verso la quiete assoluta» (de Martino 
1977: 620). 

 In questa prima fase della vita umana la voce materna non è ancora per il neonato fonte di 
parole organizzate ma di musica, di ritmo e di emozioni, come recentemente ha posto in evidenza 
Paolo Apolito sottolineando l’importanza del ritmo e del dialogo ritmico, che si instaura subito 
dopo la nascita, non fatto di parole, ma di movimenti, sguardi, vocalizzazioni, con i quali bambino e 
madre entrano in sincronia sonora e fisica: «Si entra nella vita umana facendo e ascoltando musica. 
Musica non formalizzata, ma musica. Per il bambino in fasce, il tono di voce della madre equivale 
al timbro di uno strumento musicale per gli adulti, e le note emesse con gli allegri giochi della sua 
voce producono in lui intense emozioni … Pian piano entrerà a tempo con i ritmi degli interventi 
materni, riconoscendo i suoni e i metri di gioco, fretta, rabbia, noia… il bambino imparerà a 
cogliere la relazione tra voce e movimento del corpo, tra voce e gesto, ...» (Apolito 2015: 60).  

La voce materna introduce il bambino nella cultura di appartenenza infondendogli il senso del 
ritmo, ma non si tratta solo di un ritmo individuale, perché è il ritmo proprio del contesto culturale 
nel quale il bambino viene inserito. Alcune ricerche hanno posto in evidenza che già dai primi mesi 
dal concepimento il feto sviluppa l’apparato uditivo e che, a differenza dell’apparato visivo, nel 
neonato l’udito è molto sviluppato e gli consente di percepire i suoni, riconoscere la voce della 
mamma, gli fornisce la possibilità di relazionarsi con il mondo, rendendolo predisposto all’ascolto 
della musica e del linguaggio (Casolo – Melica 2005: 82; Micelli 2011: 27). Il bambino percepisce 
somiglianze di suoni e strutture sonore e con il progredire dello sviluppo la sua sensibilità uditiva 
gli permette di individuare un’ampia gamma di forme musicali e di percepire il ritmo, solo dopo 
verrà il linguaggio come grammatica e semantica. 

Pertanto la relazione primaria con la madre avviene secondo regole musicali, cadenze di suoni e 
movimenti, che si conformano a quello che è il patrimonio etnomusicale della cultura di 
appartenenza. Il bambino si trova di fronte a un determinato tipo di forme musicali, proprie di una 
cultura e educa il suo orecchio a quelle forme. La ninna nanna ha quindi un suo spazio 
fondamentale nel processo di inculturazione con la sua musicalità, con le tonalità e con l’iterazione 
dei suoni. 

Di fronte all’interrogativo se le ninne nanne si cantino ancora e quali siano oggi le tipologie 
riscontrabili, alcune ricerche recenti (Durante 2002; Di Santo – Petruccelli 2005) dimostrano come, 
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accanto alle trasmissioni televisive per la prima infanzia e alle canzoncine su supporti elettronici, le 
modalità del canto per addormentare il bambino siano tuttora presenti, così come il ricorso alla 
musicalità e all’iterazione del verso. Nella pratica comune difficilmente si ritrovano ancora in uso le 
ninne nanne della tradizione popolare, tramandate dalle generazioni precedenti. Alcuni temi sono 
rimasti invariati, come, ad esempio, la ninna nanna dell’uomo nero o quella del lupo e della 
pecorella che sono tuttora cantate. In entrambi i casi si tratta di canti che permettono alla donna di 
entrare in contatto con contenuti emotivi profondi, esprimendo sentimenti ambivalenti nei confronti 
del bambino, che testimoniano di conflitti irrisolti nella maternità, come è chiaramente espresso da 
questa ninna nanna tuttora molto diffusa e molto nota: «Ninna nanna, ninna oh, questo bimbo a chi 
lo do? Se lo do alla Befana, se lo tiene una settimana. Se lo do all’uomo nero, se lo tiene un anno 
intero. Se lo do al Bambin Gesù, se lo tiene e non ce lo da più». In alcune versioni, sono introdotti 
questi versi successivi, che permettono di sublimare tale ambivalenza e di elaborare tale 
aggressività, riportando il canto alla relazione madre-bambino: «Io lo do alla sua mamma che gli 
canta la ninna nanna». 

La scelta musicale è aperta al motivetto più in voga, alla ninna nanna scaricata da internet, alla 
filastrocca, o all’ultima canzone di moda, purché siano dotate di ritmo e musicalità adeguata, come 
ad esempio canzoni dello Zecchino d’oro o scaricate dal web, che rappresenta un serbatoio prezioso 
di materiali e ritmi e può essere utilizzato, attraverso i dispositivi elettronici, anche mobili, ormai 
largamente presenti nelle nostre case, per recuperare parte della tradizione. 

Permangono le funzioni di induzione al sonno e di scambio affettivo, mentre la funzione di 
inculturazione linguistica e musicale si rivela oggi più varia, in una situazione in cui le provenienze 
dei genitori sono sempre più differenziate culturalmente e meno legate al territorio, sia a livello 
regionale che nazionale.  

Così come la musica che si ascolta è sempre più eterogenea, anche nei giochi per bambini e tra le 
filastrocche e canzoncine è presente una varietà di testi, anche in altre lingue, come in inglese. 
Molto lontano dalle ninne nanne delle tradizioni popolari, questo genere di ninne nanne e/o di 
canzoni per l’infanzia, è presente presso la culla in una varietà di tipologie, che presentano 
contaminazioni tra tradizioni differenti e forme di ibridazione, perché il canto e le parole in esso 
racchiuse si modificano, si trasformano a seconda delle esigenze familiari e del contesto 
socioculturale. Infatti le ninne nanne possono rinnovarsi, come le altre forme di tradizione orale, 
non sono legate al territorio in cui sono sorte e possono cambiare. Il discorso è ampio e aperto: si 
può ipotizzare che anche le ninne nanne contemporanee rappresentino forme di contaminazione 
all’interno di una società aperta e interculturale. 

Inoltre, data la rima su cui sono basate e anche la logica del non sense, spesso sono inventate sul 
momento, secondo le esigenze del suono e della rima, o rappresentano rielaborazioni di motivi 
precedenti, sui quali si esercitano le fantasie materne e/o del gruppo parentale. Anche le ninne 
nanne possono servire allora a costruire un’identità familiare in corrispondenza con il desiderio di 
personalizzare il rapporto con il bambino all’interno del nucleo familiare. È quindi evidente come 
quest’intreccio di piani tra dimensioni culturali e simboliche ed esigenze psicologiche si riveli 
molto complesso e come soffermarsi sulle ninne nanne comporti anche l’esigenza di una riflessione 
più profonda sugli stessi meccanismi dell’ “umano divenire”, in quanto divenire all’interno di un 
contesto socio-culturale.  
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Una festa dell’albero in Calabria: la ’Ntinna di Martone 
 

A Calabrian maypole feast: the Martone ’Ntinna 
 

di Antonello Ricci 
 

Abstract: L’articolo è diviso in tre parti: la prima parte riguarda un inquadramento delle forme 
rituali e degli studi inerenti le feste dell’albero nell’Italia meridionale; la seconda parte è dedicata 
alla descrizione etnografica della festa della ’Ntinna di Martone, finora mai studiata sotto il profilo 
antropologico; la terza parte comprende una rassegna dei film etnografici sulle feste dell’albero in 
Italia meridionale. 

 
Abstract: The article is divided into three parts: the first part is a framework of the ritual forms 

and studies about maypole feasts in southern Italy; the second part is dedicated to the ethnographic 
description of Martone ’Ntinna feast, which was never studied under an anthropological 
perspective; the third part gives an ethnographic film overview about maypole feasts in southern 
Italy. 

 
Parole chiave: Basilicata - Calabria - Eliade - Festa dell’albero - Frazer - Martone - ’Ntinna 
 
Key words: Basilicata - Calabria - Eliade - Frazer - Martone - Maypole feast - ’Ntinna  
 
 
1. Feste dell’albero 
Forme rituali e festive con presenze arboree sono variamente diffuse in Italia, in particolare in 

area appenninica centro-meridionale, con molte varianti locali. Si tratta di feste collegate a 
ricorrenze liturgiche dedicate a diverse figure religiose la cui pratica di culto, tuttavia, nello 
svolgersi dell’evento festivo, riveste minore rilevanza rispetto a quanto è tributato all’elemento 
vegetale: la serie di atti comprendente l’identificazione, il taglio, il trasporto, l’allestimento, 
l’erezione e la scalata dell’albero, appare chiaramente come il principale centro d’interesse dei 
partecipanti. Tale successione di pratiche, dunque, costituisce il nucleo forte del sistema 
cerimoniale nel corso del quale si possono notare forme e comportamenti di un peculiare aspetto 
devozionale nel quale albero e santo sono richiamati a vicenda in una dialettica che va dalla 
completa separazione all’identificazione (Spera 2014), includendo forme intermedie di relazione tra 
sacro e vegetale, come si può leggere nel volume a cura di Nino Cannatà (2016) – e si può vedere 
nel film contenuto nel DVD a esso allegato – dedicato alla festa della ’Ntinna di Martone, in 
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provincia di Reggio Calabria, presa in considerazione in questo scritto1. La collocazione 
cronologica varia in un ampio arco di mesi compreso tra aprile e settembre, con una certa ricorrenza 
a giugno in occasione della festa di sant’Antonio da Padova. La festa di Martone è dedicata a san 
Giorgio – localmente appellato santu san Giorgiu –, patrono del paese, e si svolge il secondo sabato 
e la seconda domenica di agosto, ma, in base a testimonianze locali riportate nel film e nel libro 
prima ricordati, fino ai primi anni ‘70 del Novecento la festa ricorreva la terza domenica di giugno. 

Il rapporto cerimoniale tra uomo e albero appartiene a un antico retaggio culturale variamente e 
ampiamente diffuso in tutta Europa con aspetti cultuali che presentano grande stabilità formale, ma 
anche molte varianti e adattamenti locali. Autori classici dell’ambito di studi antropologici e 
storico-religiosi come James G. Frazer (1992)2 e Mircea Eliade (1976)3 ne riportano ampi resoconti 
tratti da raccolte di folklore e di mitologia europea comparata come quelle di Mannhardt (1875-77) 
e Meyer (1937). Frazer, per esempio, il cui testo costituisce sicuramente il principale punto di 
riferimento a cui fanno capo gli studiosi che in passato si sono occupati di questo sistema 
cerimoniale, basa la sua lettura delle feste dell’albero su un ipotetico primordiale atteggiamento 
cultuale delle popolazioni europee di un lontano passato in rapporto con la pervasiva presenza 
vegetale sul territorio: «in Europa, il culto degli alberi ha avuto un ruolo di primo piano. Nulla di 
più naturale. Agli albori della storia, infatti, l’Europa era ammantata di gigantesche foreste 
primordiali, le cui poche radure dovevano apparire come isolotti in un oceano verde» (Frazer 1992: 
139). Secondo questa suggestiva ricostruzione narrativa l’Europa primitiva era percorsa da miti 
naturalistici di prosperità e di fecondità per il raccolto e per la popolazione e aveva un denso 
riferimento cultuale nella diffusa estensione di foreste. Ancora Frazer riferendosi ai numerosi 
esempi di albero del maggio, sia del passato e sia a lui contemporanei, riporta descrizioni che 
ricalcano molti dei comportamenti cerimoniali ancora oggi riproposti nelle feste contemporanee 
dello stesso tipo, compresa quella di Martone: «In primavera, al principio dell’estate, e perfino a 
ferragosto esisteva, e ancora esiste in molte zone d’Europa, l’usanza di andare nel bosco a tagliare 
un albero da portare al villaggio, dove viene innalzato, fra il giubilo generale; […]. La vigilia di S. 
Giovanni (il 23 giugno) le massaie lustrano la casa da cima a fondo, e la guarniscono con fronde e 
fiori. Davanti alla porta, o tutt’intorno all’abitazione, si collocano dei giovani abeti […]. Ma 
l’evento più importante della giornata è l’erezione del palo di maggio, un tronco alto e diritto di 
abete rosso sfrondato […]. Si erigeva al centro del villaggio, o sulla piazza del mercato, un grande 
albero o palo di maggio, portato in solenne processione e scelto dall’intera comunità che lo 
custodiva gelosamente. In genere, l’albero veniva completamente sfrondato lasciando solo la 
sommità alla quale, oltre ai nastri colorati, venivano appese salsicce, ciambelle e uova che i giovani 
del paese tentavano di prendere. E ritroviamo queste piante del maggio negli alberi della Cuccagna 
unti di grasso, che ancora fanno bella mostra di sé nelle feste paesane» (Frazer 1992: 151-154). 

Nei racconti dei protagonisti di Martone sono tuttora vivi gli avvenimenti del passato: quanto 
tempo era necessario per trasportare la ’Ntinna con i buoi dal bosco al paese; quante persone 
fossero impegnate anche per una settimana di seguito; quanta gioia e allegrezza si manifestasse 
nello stare insieme per giorni e notti dando vita al sentimento festivo. Queste memorie richiamano 

                                                
1 Ho avuto modo di seguire e di discutere approfonditamente con Nino Cannatà la sua ricerca sul campo e la successiva 
elaborazione in forma scritta e audiovisiva della documentazione da lui realizzata. Una prima e più sintetica versione di 
questo scritto è in Ricci (2016: 9-20). 
2 Nell’opera di Frazer, Il ramo d’oro, si vedano in particolare il cap. IX, “Il culto degli alberi”: 139-150 e il cap. X, 
“Vestigia del culto degli alberi nell’Europa moderna”: 151-166. 
3 Nell’opera di Eliade, Trattato di storia delle religioni, si veda in particolare il cap. VIII, “La vegetazione. Simboli e 
riti di rinnovamento”: 272-341. 
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ancora il racconto di Frazer (1992: 153-154) che riporta la descrizione di uno scrittore inglese del 
‘500: «A maggio, nel dì di Pentecoste e in altri giorni, garzoncelli e donzelle, vecchi e vecchie, 
vagano nottetempo per boschi, fratte, colline e monti, trascorrendo la nottata in sollazzi […]. Ma il 
più grande tesoro che essi recano dai boschi è il loro palo di maggio, che con grande venerazione 
portano nelle loro case. Hanno venti o quaranta paia di buoi, con mazzolini profumati di fiori sulla 
punta delle corna, e questi buoi si tirano dietro il maggio […] tutto ricoperto di erbe e fiori, con 
nastri attorti da cima a fondo, talvolta dipinto in vari colori, e due o trecento uomini, donne e 
pargoli lo seguono con grande devozione».  

La ricorrenza di Martone è legata alla celebrazione liturgica di san Giorgio e tale elemento trova 
qualche ulteriore evocazione nelle pagine di Frazer (1992: 157) e di Eliade (1976: 325): «gli Slavi 
della Carinzia […] per la festa di San Giorgio, guarniscono un albero e contemporaneamente 
ricoprono di rami verdi un giovane, chiamato “Giorgio verde”». 

Le corrispondenze su rilevate e altre che ricorrono ampiamente nella lettura delle pagine di 
Frazer e degli autori che a lui hanno attinto sono di sicuro sorprendenti perché aprono una 
prospettiva di lunga durata a ritroso nel tempo e di amplissima diffusione nello spazio: come tali, 
per la forza carismatica degli autori e per il fascino letterario della loro scrittura, hanno orientato 
sotto vari aspetti, sia di accettazione sia di confutazione, i punti di vista degli studiosi che hanno 
posto attenzione a queste forme rituali. È il caso dell’approccio filologico arcaicizzante con cui 
Giovanni Battista Bronzini (1979; 1999) ha affrontato la lettura della festa del maggio di Accettura, 
in provincia di Matera, fino a farlo diventare il modello di tutte le feste arboree dell’area lucano-
calabrese, proprio attraverso l’interpretazione di stampo evoluzionista che identifica forme e 
comportamenti della contemporaneità come “sopravvivenze” di un passato di grande distanza 
cronologica. Esso è anche diventato elemento centrale di costruzione di un’identità sociale dei 
luoghi e delle persone, come attesta l’ampia attenzione patrimonializzante addensatasi sul culto 
dell’albero nel paese lucano al punto da avviare un progetto di museo dei culti arborei (Bronzini – 
De Vita – Mirizzi 1998; Mirizzi 2004). Le interpretazioni offerte dai molti studiosi che si sono 
interessati alla festa di Accettura vanno da quella frazeriana di Bronzini, di cui si è detto, e di 
Vittorio Lanternari (1977, 1983), il quale la legge in parte con la medesima prospettiva 
arcaicizzante di Bronzini, in parte con la sua personale chiave di lettura della festa come riscatto 
sociale e sublimazione di una conflittualità tra fazioni, a quella di Alfonso M. Di Nola che, nel 
commento al film sul maggio di Accettura di Francesco Canova (1981), la interpreta secondo il 
modello di un culto di fertilità con la presenza di un’evidente quanto contestativa simbologia 
sessuale, a quella di Enzo Spera il quale, attraverso un’ampia ricognizione etnografica nell’area di 
diffusione di queste feste, passa, anche lui, da un’interpretazione ricalcata sul modello di Bronzini 
(Spera 1986) a un completo ripensamento successivo in chiave ludica e carnevalesca in 
confutazione con la precedente (2014). A riprova dell’attrazione suscitata dalla festa di Accettura 
sono i numerosi documentari realizzati sull’evento nel corso degli anni e di cui si parla più avanti, 
che ne hanno alimentato e accresciuto a dismisura il carattere di modello e di centro di costruzione 
dell’identità culturale e sociale4. Le molte altre analoghe feste del territorio a cavallo tra Basilicata e 
Calabria sono state esplorate e interpretate avendo come termine di paragone quel prototipo. Ne 
sono state censite (Mirizzi 2004; Scaldaferri – Feld 2012; Spera 2014) nei paesi di Castelmezzano, 

                                                
4 Sulla dinamica culturale e sul processo di patrimonializzazione in chiave anche di uno sviluppo turistico che si sono 
andati articolando intorno alla festa di Accettura, Valentina Trivigno ha sviluppato una parte cospicua della sua tesi di 
laurea magistrale dal titolo Accettura tra memoria e identità, discussa nell’A.A. 2014-2015, Dipartimento di Storia, 
Culture, Religioni, “Sapienza” Università di Roma, relatore A. Ricci. 
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Castelsaraceno, Gorgoglione, Oliveto Lucano, Pedali di Viggianello, Pietrapertosa, Rotonda, 
Terranova di Pollino, Viggianello, oltre che Accettura, in Basilicata; Albidona, Alessandria del 
Carretto, Laino Borgo, Laino Castello, oltre che Martone, e per il passato Amantea e Nicotera, in 
Calabria5. 

Come si è accennato, le feste dell’albero presentano uno schema ricorrente di fasi e una 
nomenclatura altrettanto ripetitiva da far pensare a un modello rituale comune. Schematizzando, le 
fasi possono essere così scandite: 

- scelta e taglio di un albero di grandi dimensioni; 
- scelta e taglio di un albero di piccole-medie dimensioni; 
- trasporto dei due alberi nel paese di riferimento con particolari e impegnativi aspetti 

scenografici per l’albero più grande; 
- innesto dell’albero più piccolo, sul quale è conservata la chioma finale, su quello più 

grande che, invece, è completamente scortecciato e reso liscio; 
- erezione dell’insieme arboreo così formato e addobbato a diventare albero della 

cuccagna; 
- processione in onore della figura religiosa di riferimento locale; 
- scalata dell’albero e conquista dei premi. 

La nomenclatura registrata riguarda in particolare i due alberi. In alcuni paesi, come ad 
Accettura, quello più grande è detto maggio, quello più piccolo cima. Il termine maggio sta anche a 
indicare l’intera festa, oppure il risultato dell’unificazione dei due alberi; in altri paesi, in luogo del 
termine maggio, si usa il termine ’ntinna (antenna)6, come a Martone, oppure il termine pita (abete) 
come ad Alessandria del Carretto. L’albero piccolo può anche essere chiamato cunocchia, rocca e 
rocchetta, con significativi riferimenti al lessico della filatura, oppure rrama (fronda) a Martone. 
Compresente in maniera diffusa è anche il termine cuccagna con particolare richiamo alla funzione 
finale di tutto il sistema arboreo messo in atto e, come già detto, ritenuta da Spera (2014) il reale 
contesto rituale di queste feste. La varietà di specie vegetali che sono utilizzate è, probabilmente, da 
associare alla diffusione locale di talune tipologie arboree non essendoci, infatti, un significativo 
accostamento tra tipi di piante che vengono assemblate, né un particolare ripetersi di una stessa 
specie. 

 
2. La ’Ntinna di Martone  
Come già detto, la festa della ’Ntinna a Martone si svolge il secondo sabato e la seconda 

domenica di agosto: il sabato è dedicato all’allestimento e all’innalzamento dell’albero, la domenica 
si celebra la festa del santo. I preparativi cominciano la domenica prima con i sopralluoghi in un 
bosco della zona Contessa, dalla donazione fatta per devozione a san Giorgio da una nobildonna del 

                                                
5 Feste dell’albero con morfologia analoga a quella qui considerata sono attestate anche nel Lazio a Pastena (FR), in 
Umbria a San Pellegrino, frazione di Gualdo Tadino, e a Isola Fossara, frazione di Scheggia e Pascelupo, ambedue in 
provincia di Perugia. A Vetralla (VT) ha luogo invece uno “Sposalizio dell’albero” nel bosco di Monte Fogliano dove 
l’8 maggio, come rievocazione di antichi diritti territoriali sul bosco, due alberi sono vestiti da sposi e circondati di 
fiori. 
6 Lo stesso termine ricorre in alcune feste estive di carattere marinaro: a Catona, per esempio, quartiere della periferia 
nord di Reggio Calabria, il 26 luglio, in occasione della festa dei sacri cuori di Gesù e di Maria si tiene la ’ntinna a 
mare, un gioco di destrezza nel quale un lungo palo è unto di grasso e collocato in posizione orizzontale parallelamente 
alla superficie del mare, a turno giovani maschi a piedi nudi cercano di raggiungere e strappare una bandiera italiana 
collocata all’apice della ’ntinna. È probabile che l’evento sia collegato al territorio siciliano dove questo gioco di abilità 
è diffuso in numerose località costiere in connessione con altrettante ricorrenze religiose. A parte il termine ’ntinna 
nessun altro aspetto sembra accomunare queste feste con quelle di riferimento vegetale. 
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passato, come riportato da uno dei protagonisti nel film di Cannatà, prima ricordato. Un gruppo di 
persone, di cui fa parte il curatore della festa, si mette alla ricerca dell’albero: la ’Ntinna, infatti, è 
costituita dal lungo tronco di un faggio, alto più o meno 25 metri, pulito dai rami e scortecciato per 
essere liscio e con pochi appigli a renderne difficile la scalata e dalla cima di un pino anche esso 
ripulito lasciando soltanto le fronde della parte apicale come ornamento, tenuti insieme da legacci 
di castagno (ligari i castagnara). Particolare attenzione è posta alla ricerca del faggio che 
costituisce la parte più alta e spettacolare di tutto l’insieme: deve essere come na candila (una 
candela). Una volta individuato, l’albero è segnato con una croce per essere ritrovato il giorno del 
taglio, il venerdì prima della festa. Tutte le operazioni di preparazione avvengono in un clima di 
densa e festosa socialità – uno degli elementi costitutivi della festa come sottolinea Pino Schirripa 
(2016), antropologo nativo di Martone – vi partecipano gruppi maschili di ogni età, ma le 
operazioni più importanti come la scelta delle piante e il taglio sono di pertinenza delle persone di 
età matura a cui si affiancano altri più giovani e di minore esperienza ma di uguale passione, come 
testimoniano, una volta individuato l’albero, le corali invocazioni a san Giorgio prima del taglio, 
perché si ritiene sia stato scelto dal santo stesso, perciò sacralizzato. I bambini sono pure presenti e 
si allenano alla loro futura partecipazione imitando in maniera autonoma e creativa molte delle 
attività degli adulti. Durante la fase del taglio dei due alberi si preparano anche le pertiche, in 
dialetto maneji, che servono alle squadre di uomini a guidare i movimenti del lungo tronco 
trascinato dal bosco al paese con un trattore e poi in paese da una pariglia di bovini. Una vivace 
convivialità fa da contrappunto al lavoro: una volta tirato fuori il faggio dal bosco si consuma “il 
panino” offerto dagli organizzatori; nel corso del tragitto verso il paese un gruppo si stacca dalla 
carovana per andare a tagliare la cima del pino; all’ora di pranzo i due alberi giungono in località 
Quattro strade dove si consuma il pasto principale con cibo cucinato all’aperto – comprendente, fra 
le altre pietanze, un ragù di carne di capra – e musica tradizionale mandata a tutto volume da 
altoparlanti piazzati sui mezzi di trasporto. Gli alberi giungono al paese verso le ore 19,00. 

La mattina presto del sabato un gruppo prepara i legacci di castagno lavorando i polloni raccolti 
con fuoco e acqua. In questo giorno, allo stesso tempo vigilia della festa di san Giorgio e giorno 
dell’alzata della ’Ntinna, si assiste a un significativo contrappunto tra la celebrazione liturgica 
dedicata al santo con una partecipata processione per le vie del paese al suono della banda musicale 
e del gruppo dei tamburinari detto anche banda pilusa, e l’arrivo dei due alberi ancora separati. San 
Giorgio è portato in processione fino al luogo dove sono giunte le piante contemporaneamente ai 
due buoi: è il momento dell’incontro sacralizzante fra alberi e santo. Il fusto di faggio è posizionato 
in maniera che la cima sia rivolta ai bovini. Una volta concluso l’incontro la processione riprende il 
cammino e il faggio la segue. Lo spettacolare, quanto ricco di tensione, trasporto del grande albero 
trainato dai due buoi è sottolineato sonoramente dal ritmo della tarantella suonata dalla banda 
pilusa, con tamburi da banda di varia misura, che accompagna la processione del santo7, e dallo 
scampanio delle campane della chiesa insieme a quello dei sonagli posti al collo dei bovini. Giunto 
davanti alla chiesa il lungo tronco, dopo essere stato messo in posizione con complesse manovre 
effettuate con le pertiche, è calato in una fossa rettangolare predisposta per questo scopo e da cui è 
stata spalata la terra che serve successivamente alla messa in opera della ’Ntinna. Nel pomeriggio 
arriva anche la cima del pino: ai rami s’intreccia una luminaria elettrica e si appendono i prodotti 
offerti dagli abitanti di Martone, salumi, formaggi e dolci tradizionali del periodo pasquale, le sgute, 

                                                
7 Sulla presenza di questi gruppi di musicisti popolari in vari contesti festivi in Calabria si rimanda a Ricci, Tucci 
(2004). 
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con un uovo intero nell’impasto, rifatti appositamente per l’occasione come ex voto e venduti 
all’asta per recuperare una parte di spese. La presenza dei dolci pasquali in pieno agosto riverbera 
un possibile legame della festa con il periodo primaverile. La cima del pino, così addobbata, è poi 
collocata assicurandola al tronco, come si è detto, con le corde di fibra di castagno, ma anche, per 
maggiore sicurezza, con robusto filo di ferro. La ’Ntinna diventa così un albero della cuccagna da 
scalare fino alla cima, da chi ne è capace, per prendere i doni alimentari.  

La sera, verso le ore 21,00, al cospetto della statua del santo, avviene l’arzata da ’Ntinna. La 
struttura è imbracata con grosse funi, alcune tenute da gruppi di uomini intorno all’albero, altre da 
gruppi che si trovano in alto ai lati della chiesa: con un organizzato coordinamento, fatto di gesti e 
di grida, gli uomini mettono in piedi l’albero della cuccagna la cui cima è stata illuminata. Fuochi 
artificiali, battimani, ma anche molta meraviglia e stupore accompagnano l’evento culmine della 
festa di Martone, quella per cui ritornano gli emigrati anche da molto lontano, per esempio 
dall’Australia dove la comunità di oriundi martonesi ha messo in atto una replica della stessa festa 
ad aprile. La scalata della ’Ntinna, da parte di esperti arrampicatori, sotto gli sguardi ammirati e con 
una certa apprensione, conclude la giornata festiva del sabato, mentre un fantoccio a forma di 
cavallo addobbato con fuochi pirotecnici viene fatto esplodere ballando al ritmo di tarantella. 

Nel corso della domenica si svolgono le celebrazioni liturgiche in onore di san Giorgio. Bambini 
vestiti con le insegne del santo, i sangiorgeji, sono collocati sulla statua. La mattina, prima della 
processione, e anche la sera si procede alla riffa di vari prodotti, non soltanto di genere alimentare, 
offerti per devozione, per coadiuvare il recupero delle spese. Chi è riuscito a scalare la ’Ntinna ha 
diritto a tutto quello che riesce a prendere e portare giù. Quello che rimane appeso viene consumato 
dagli organizzatori distribuendo pezzi di sguta a tutti i presenti. 

Lunedì sera, verso le 19,00, la ’Ntinna è calata a terra e tagliata in piccoli pezzi donati a chi ne fa 
richiesta. In passato anche l’albero era messo all’asta. 

  
3. Film e rappresentazioni sui riti dell’albero 
Probabilmente il primo dei film con caratteristiche professionali e con intenti documentari ma 

anche di ricerca espressiva che racconta una festa dell’albero è I dimenticati di Vittorio De Seta 
(1959). Il grande regista mette in scena la sua poetica del “mondo perduto” con la constatazione che 
il mondo moderno ha dimenticato il valore della gente, dei paesi, della campagna, della montagna, 
il senso della religiosità, l’etica della fatica e del lavoro. Prende a esempio Alessandria del Carretto, 
paese del massiccio del Pollino a mille metri di altitudine in provincia di Cosenza, dove ogni anno 
tutti gli abitanti – con l’attitudine corale che il regista attribuisce al mondo contadino – allestiscono 
una festa dell’albero, la Pita, in onore di sant’Alessandro, patrono del paese. 

Dalla fine degli anni ‘60 inizia la proliferazione di film dedicati al maggio di Accettura, a partire 
da un documentario realizzato nel 1969 nell’ambito delle attività universitarie di Bronzini, per 
continuare con l’episodio girato da Carlo Alberto Pinelli, con commento di Lanternari, inserito 
nella serie Le Indie di quaggiù del 1970, poi i film di Mario Carbone con testo di Enzo Spera del 
1978, di Francesco Canova con testo di Alfonso M. Di Nola del 1981, di Demetrio Salvi su ricerche 
di Marilena Maffei del 1989, e si potrebbe continuare a lungo (Mirizzi 2004), ma oggi, più che a un 
rinvio bibliografico sarebbe opportuno rimandare ai vari network digitali di YouTube, Vimeo ecc. 
Tutti i film appena citati ricalcano, come si è detto, la prospettiva esotizzante di un sud, o meglio di 
una Basilicata, dove è possibile imbattersi in forme rituali giunte sino a noi da una preistoria 
lontana quanto mitizzata, frutto del moltiplicarsi, come in una stanza degli specchi, della suggestiva 
messa in scena arcaicizzante dovuta, come s’è detto, all’interpretazione di Bronzini sulla scorta 
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dell’altrettanto suggestivo romanzo mitologico di Frazer. Uno dei temi di maggiore fascino è, 
infatti, quello del matrimonio degli alberi – usato anche come titolo di alcuni documentari, come 
quello di Salvi appena ricordato – su cui lo studioso lucano insiste per accentuare il carattere 
arcaico e primitivo della festa di Accettura, forzando in maniera impropria il testo di Frazer (Spera 
2014). L’innesto di una specie vegetale su un’altra ha dato luogo all’idea di un matrimonio, di una 
congiunzione simbolica di carattere sessuale, con riferimenti impliciti ed espliciti ad aspetti 
propiziatori e di fertilità. Tale tema è diventato anche il principale e più ostentato motivo 
d’interpretazione dal punto di vista locale, al centro di un animato dibattito riverberato attraverso il 
web a cui hanno preso parte anche studiosi di tradizioni popolari8. 

Due opere cinematografiche di Michelangelo Frammartino, originale regista di origini calabresi 
e di respiro internazionale, sono intessute di riferimenti etnografici, di una sensibilità antropologica 
“ingenua e incosciente”, come dice lo stesso regista, di una prospettiva di lavoro vicina al metodo 
dell’“osservazione partecipante”. Il primo film è Le quattro volte (2010), nella cui trama sono 
presenti densi riferimenti al mondo degli alberi: un significativo intreccio fra la lavorazione del 
carbone vegetale, la conoscenza dei cicli naturali della vegetazione da parte dei pastori, la ritualità 
festiva della Pita di Alessandria del Carretto, il fumo della legna che s’innalza dai comignoli delle 
case. Nella decostruzione del processo di preparazione che ha portato alla realizzazione del film, 
proposta da Maria Faccio (2015), emerge la profondità della conoscenza da parte del regista del 
mondo dei carbonai, dei pastori, dei festaioli, raggiunta con un lungo e paziente lavoro di scavo 
etnografico per conoscere quei mondi dal “punto di vista dei nativi”. Alberi (2013) è il titolo della 
videoinstallazione realizzata dal regista in varie sedi museali tra cui il MOMA di New York. 
L’opera è ispirata ai personaggi vegetali detti rumìt, facenti parte delle maschere del carnevale di 
Satriano di Lucania (PZ), ed è stata girata ad Armento (PZ) e nelle sue campagne. I rumìt (eremiti) 
sono uomini-albero, come il “verde Giorgio” di frazeriana memoria prima ricordato, figure 
mascherate con indosso un cono vegetale di rami e foglie intrecciate e in mano un ramo con cui 
bussano alle porte delle case per fare la questua. Frammartino basa la suggestione delle sue opere su 
due principali aspetti: sul carattere rituale che egli trae dal mondo popolare per trasferirlo nel 
cinema che, a suo dire, mantiene nella dimensione contemporanea i caratteri di un’antica ritualità; 
su una percezione olistica della realtà nella quale tutti gli elementi, uomini, animali, piante, rocce, 
terra, aria, acqua, fuoco, fumo ecc., sono parte del tutto in maniera egualitaria e inseriti in un 
susseguirsi di nascita-morte-rinascita secondo l’idea pitagorica di reincarnazione, a suo avviso, 
inconsapevolmente perpetuata nella cultura popolare. Ambedue i film qui richiamati appaiono come 
altrettanti poetici esempi di una ricontestualizzazione contemporanea di frammenti di un mondo 
popolare perduto nella realtà e riconquistato nella rappresentazione filmica. 

Il film A ’Ntinna, la festa arborea di Martone, realizzato da Nino Cannatà (2016) mostra 
un’ulteriore chiave di lettura: un approccio documentario e rigorosamente descrittivo nel senso 
etnografico del termine s’intreccia a un tratto autoriale ed espressivo che consente allo spettatore di 
entrare nel racconto cinematografico e farne parte. Non si tratta dell’intellettuale “ingenuità” di 
Frammartino: piuttosto della sensibile riproposizione del “mondo perduto” di De Seta. Non la 
nostalgica osservazione di immagini sbiadite e lontane nel tempo e nello spazio, ma un forte e 
sentito sentimento della religiosità dei luoghi, dei gesti, dei comportamenti, delle forme espressive, 
delle relazioni sociali che Roberto De Simone (2010) racchiude nell’espressione “devozione 

                                                
8 Si vedano: http://www.accetturaonline.it/video-lambigua-invenzione-del-matrimonio-fra-alberi/; 
http://www.accetturaonline.it/categoria/il-maggio/; ambedue visitati il 10 luglio 2016.  
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popolare”. La realizzazione del film sulla ’Ntinna di Martone, nel contesto culturale odierno, 
rimanda a una pluralità di significati e di aspettative che si collocano nel complesso di azioni 
patrimonializzanti con cui oggi è percepita la valorizzazione della cultura popolare. Dal punto di 
vista documentario esso è il primo film con caratteristiche professionali realizzato su questa festa9, 
pertanto ne amplifica potenzialmente la visibilità e la conoscenza all’esterno. Dal punto di vista 
della comunità sembra rappresentare il volano promozionale del paese, un possibile mezzo 
attraverso cui lanciare un richiamo turistico di qualità e di sostenibilità. Ne sono chiari segnali i 
diversi eventi pubblici in cui il film è stato momento di attenzione e di esposizione per 
l’amministrazione comunale, come la partecipazione alla rassegna MAV Materiali di antropologia 
visiva a Roma, a novembre 2014, e all’EXPO di Milano nell’ottobre 2015. 
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Abstract: A Pastena, nel Lazio meridionale, una bianca vitella con una croce in metallo fissata 

alle corna e una campanella al collo, è benedetta dal parroco la mattina del 1° aprile e liberata nei 
campi. Per un mese non può essere molestata o allontanata, dove si ferma è accudita. Inserita nel 
quadro festivo della ss. Croce e di sant’Elena Imperatrice, la liberazione della vitella è seguita 
dall’identificazione, dal taglio e dal trasporto dell’albero del “maggio” in paese, dalla scalata al palo 
della cuccagna e dalla processione del 3 maggio con la reliquia della Vera Croce e la santa. Cosa 
rappresenta questo rituale? Come liberare il cristianesimo vissuto dal confinamento interpretativo in 
una religione popolare, impregnata di sopravvivenze pagane? È possibile istituire una relazione fra 
il complesso rituale pastenese, il tempo pasquale e i riti di Passione?  

 
Abstract: In Pastena, in southern Lazio, a white calf with a metal cross affixed to its horns and a 

bell around its neck is blessed by the parish priest on the morning of April 1st and set free in the 
fields.  For a month it cannot be molested or sent away, wherever it stops it is taken care of. As part 
of the festive tableau of the Holy Cross and Saint Helen Imperatrice, the liberation of the calf is 
followed by the identification, the felling, and the transport of the “May” tree to the town, as well as 
by the climbing of a greased pole and by a procession on the 3rd of May with the relics of the True 
Cross and the saint.  What does this ritual represent? How to divest lived Christianity from the 
interpretative confines of a popular religion impregnated by paganism? Is it possible to establish a 
relation between the complex Pastenese ritual, the Easter period and the rites of the Passion? 
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1. Dal bosco al paese 
A Pastena, nel Lazio meridionale1, una bianca vitella coperta da un drappo rosso decorato da una 

croce di raso dorato e da sigle inneggianti alla ss. Croce, con una piccola croce in metallo fissata 
alle corna e una campanella al collo, è benedetta dal parroco la mattina del 1° aprile sul sagrato 
della Collegiata di Santa Maria Maggiore. Accompagnata dal Mastro di festa2, che l’acquista 
qualche mese prima o la sceglie, se ne dispone, fra gli animali della propria stalla, dopo la breve 
cerimonia viene privata del manto purpureo, identificata con un fiocco rosso e liberata3.  

Deve essere una vitella, e in grado di pascolare: una norma rituale che delimita un’età minima 
non inferiore ai 6-7 mesi, affinché possa muoversi in autonomia, e una massima che non superi i 
12-14 mesi, quando inizia l’avvicinamento all’età adulta e la trasformazione morfo-fisiologica in 
vacca (Savone 2001: 75-102)4. Per trenta giorni l’animale si muove nei campi attorno al paese e non 
può essere molestato né allontanato, dove si ferma viene accettato e nutrito, generalmente presso 
fattorie di contadini e allevatori (Ruspandini 1998: 42); in passato si lasciava pascolare senza farlo 
avvicinare alle stalle, anche in mezzo al grano e ad altre coltivazioni (Savone 2001: 102). 

Inserita nel quadro festivo della ss. Croce e di sant’Elena Imperatrice, la liberazione della vitella 
è seguita dalla scelta dell’albero del “maggio” in un bosco del territorio pastenese, il 15 aprile, ad 
opera di una commissione di anziani presieduta dallo stesso Mastro di festa, che partecipa di diritto 
alle ricerche. La pianta deve corrispondere ad alcuni requisiti essenziali, vincolati alle funzioni che 
assumerà nel corso del rituale: la robustezza, l’altezza, non inferiore a quindici-venti metri circa e la 
linearità5; «la più idonea è il cipresso, ma può essere anche un castagno o un cerro» (ivi: 72, 124). I 
membri della commissione, designati fra gli anziani più esperti di legname, erano di solito 
tagliaboschi della contrada Grotte, fino a quando il mestiere è stato largamente praticato; 
individuano alberi adatti durante l’anno e ne prendono visione assieme nel corso della ricognizione 
congiunta, operando la selezione di una pianta e di una o più sostitute, poiché nelle operazioni di 
taglio e di trasporto può accadere che il tronco o i rami della cima si spezzino (cfr. ivi: 112-114). 
L’identificazione delle piante di riserva soddisfa anche un’ulteriore necessità: alleviare le tensioni e 
le rivalità che possono insorgere fra i possessori dei terreni, onorati di destinare un proprio albero 
per la festa patronale. Compiuta la scelta, la pianta del “maggio” è segnata con una croce, intagliata 
nella corteccia con una sgorbia. 

Il 30 aprile la vitella viene prelevata dai campi o dalla famiglia che l’ha presa in cura; 
nuovamente decorata con il drappo, è trasferita nel bosco, nei pressi della pianta selezionata dalla 
commissione. L’albero, benedetto dal parroco con una breve cerimonia a chiusura della recita del 
Rosario, è tagliato da una squadra di taglialegna e di cittadini; un letto di frasche ne attenua la 
caduta nel sottobosco, al fine di evitarne la rottura. I boscaioli provvedono poi a sfrondarlo, 
lasciandone intatta la cima. 

                                                
1 Pastena è un comune di 1.534 abitanti del comprensorio dei Monti Ausoni, in provincia di Frosinone, dove sorge fra il 
monte Cimate e il Monte Solo a 318 metri s.l.m. Paese a vocazione prevalentemente agricola, è noto per le sue grotte 
carsiche. 
2 Il cosiddetto Mastro di festa è il responsabile dell’organizzazione del cerimoniale dell’albero, della vitella, delle 
offerte alimentari e dell’accoglienza in casa della reliquia della ss. Croce; le sue funzioni sono complementari a quelle 
del parroco, responsabile delle celebrazioni religiose. 
3 Le testimonianze riferiscono che la vitella viene di solito liberata in un terreno di proprietà dello stesso Mastro di festa, 
se ne possiede uno all’interno del territorio comunale; altrimenti è lasciata pascolare a partire dalle campagne in 
pianura, in particolare dalla Piana dell’Ovizo (Savone 2001: 72, 168). 
4 Fioravante Mattarocci, 30 aprile 2004 (intervista di Gianfranco Spitilli).  
5 Ibidem. 
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Unitamente al Mastro di festa e ai taglialegna sono i bovari e i cosiddetti “manovellari” ad 
acquisire un ruolo di primo piano nella gestione delle fasi successive del cerimoniale. La 
configurazione rituale prevede che siano coppie di vacche a tirare la pianta del “maggio” in paese, 
secondo modalità equiparabili, per la tecnica utilizzata, alla pratica dell’aratura. L’esclusività del 
colore bianco, comune alle vacche da tiro e alla vitella, rispondeva, fino alla meccanizzazione 
dell’agricoltura, a delle complementari ragioni di ordine pragmatico: le vacche bianche, di razza 
marchigiana, erano quelle usate per l’aratura dei campi; presenti in abbondanza nelle stalle erano 
quindi adatte per tirare la pianta del “maggio” (ivi: 87). L’analogia morfologica tra tronco e aratro, 
sottolineata da Fabio Pannozzo (Pannozzo 2002: 181), è rimarcata anche dai contadini pastenesi: 
«La prima volta che ci sono andato, intorno al ‘53, avevo sedici o diciassette anni, ci sono andato 
per una tradizione di famiglia perché ci andava mio padre con le vacche e perché a quindici anni già 
aravi ed eri esperto delle vacche: dovevi aggiogarle, dovevi incatenarle, il giogo era lo stesso col 
quale si arava» (Savone 2001: 111). 

Nella festa contemporanea gli animali, aggiogati e agganciati tramite funi, catene e un cuneo in 
ferro alla parte terminale del tronco, devono essere pertanto addestrati dagli stessi allevatori che li 
condurranno durante il cerimoniale di trasferimento. Il trasporto del “maggio” è in effetti una 
pratica esclusiva, attorno alla quale ruota tuttora la preparazione delle squadre di allevatori e dei 
relativi animali. Riservato in passato ai soli bovari del territorio di Pastena, è un privilegio, un 
«dovere» al quale chi possiede delle vacche idonee aderisce spontaneamente o, in caso contrario, 
non può facilmente sottrarsi (cfr. ivi: 74, 144): i contadini intervistati da Simona Savone dichiarano 
tutti che «il “maggio” si trasporta per amore, per dovere, è un affetto che esiste da sempre» (ivi: 
123). 

Il carattere ereditario e onorifico del trasporto è ribadito dalle parole di Gino Zomparelli, uno 
degli allevatori impegnati nel trascinamento del “maggio” per la festa della ss. Croce del 2004: 
«Sono in questa festa dall’età di sette anni, mo’ ce n’ho cinquantasette; mio padre, mio nonno, è una 
tradizione di famiglia»6. La trasmissione delle tecniche nel nucleo familiare si accompagna a una 
forma marcata di competizione: la buona qualità di un addestramento è la dimostrazione pubblica 
dell’abilità raggiunta nella pratica dell’agricoltura e dell’allevamento. Tale rivalità si manifesta con 
evidenza al momento del sorteggio che precede il trasporto, effettuato in un clima di grande 
tensione quando la pianta è stata condotta fuori dalla boscaglia: un allevatore, tra quelli più anziani 
ed esperti, effettua la “conta” per stabilire chi saranno i tre bovari cui spetterà il privilegio di tirare 
l’albero in piazza dopo la mezzanotte e, nell’immediato, inaugurare il trasferimento aggiogando le 
proprie vacche per primi7.  

Il peso sociale incarnato dalla figura dell’allevatore è confermato dalla divisione del sistema di 
trasporto in due categorie o squadre, corrispondenti a un preciso ordine gerarchico: i “manovellari”, 
coincidenti con i non possessori di animali e dunque con la classe sociale storicamente più povera8, 
incaricati di facilitare il trascinamento dell’albero fuori dalla boscaglia tramite un sistema di leve – 

                                                
6 Gino Zomparelli, 30 aprile 2004 (intervista di Gianfranco Spitilli). 
7 La sensazione che la conta fosse viziata da trucchi o imbrogli, avuta nell’assistere a questa operazione il 30 maggio del 
2004, è confermata da quanto afferma un contadino pastenese intervistato da Simona Savone: «C’era inoltre molta 
competizione tra i bovari delle varie contrade e spesso, soprattutto gli anziani perché più furbi, si adoperavano per 
essere sorteggiati facendo ricorso a dei piccoli trucchi» (2001: 144). 
8 Per tale ragione i “manovellari” erano anche i primi a mangiare durante la sosta per il rinfresco nei pressi del cimitero. 
Nel contesto attuale questa categoria, pur coincidendo in genere con la non disponibilità di animali per il trascinamento, 
non coincide necessariamente con una condizione economica disagiata o diversa da quella dei possessori di bovini. 
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le “manovelle”9 – e una robusta fune agganciata alla base del tronco, tirata a mano da due file 
parallele di persone; i bovari addetti al trasferimento del “maggio” in paese con l’ausilio delle 
vacche, coadiuvati dagli stessi volontari che hanno favorito l’uscita della pianta dal bosco tirando la 
fune. Il prestigio attribuito al possesso di vacche si connota inoltre di una ulteriore qualificazione 
essenziale: era necessario per poter ambire al ruolo di Mastro di festa, poiché per poter prendere in 
carico l’organizzazione della festa la vitella doveva essere scelta, in passato, tra gli animali della 
propria stalla10. 

Il trasferimento del “maggio” nel centro storico avviene dunque il 30 aprile attraverso una sorta 
di inseguimento processionale verso l’abitato, “governato” dalla vitella e da un suonatore di 
tamburo, che la precede. La sera la pianta è trascinata nella piazza principale del paese davanti 
l’ingresso della chiesa, mentre la reliquia della ss. Croce custodita nella stessa Collegiata, in una 
processione discreta e solenne guidata dal parroco, raggiunge la casa del Mastro di festa e vi accede 
mediante un intenso cerimoniale detto “abbusso”, dove resterà per tre giorni esposta alle visite dei 
parenti e dei compaesani. 

L’albero è scortecciato ed eretto il 1° maggio in piazza alla presenza dell’animale, ucciso al 
termine dell’innalzamento e consumato dagli organizzatori secondo ripartizioni stabilite dal Mastro 
di festa. La mattina del 3 maggio ha luogo la processione con la reliquia della Croce e la statua di 
sant’Elena; nel pomeriggio i giovani di Pastena si contendono la salita del “maggio”, cosparso di 
grasso e trasfigurato in palo della cuccagna. Il ciclo rituale è chiuso dalla cerimonia del “possesso”, 
il passaggio di consegna tra il Mastro di festa uscente e il nuovo candidato che inaugura la 
preparazione della festa seguente11. 

 
2. L’infatuazione esegetica dell’antico 
In un breve documentario realizzato in occasione della festa del 2004, il complesso rituale 

pastenese è definito «una cerimonia folkloristica che richiama i riti ancestrali del Calendimaggio, 
uniti alla festa cristiana della Croce: il “maggio”; si tratta di un rito propiziatorio volto a celebrare il 
ritorno della primavera» (De Giuli, Rosati 2004). La chiave di lettura proposta a supporto delle 
immagini è emblematica di una tentazione interpretativa ricorrente che accomuna numerosi studiosi 
e commentatori della festa della ss. Croce di Pastena, fondata sul richiamo a ipotetici antecedenti 
precristiani, o comunque “pagani”, peraltro non locali e non riconducibili a una diretta filiazione ma 
genericamente diffusi o testimoniati in altri contesti. Un’aleatorietà comparativa e storiografica che 
fa da paradossale contraltare a una lettura lacunosa della festa attuale e delle sue componenti più 
tangibili. 

Fabio Pannozzo colloca ad esempio la nascita del rito dell’albero di Pastena in un’epoca 
imprecisata, in cui «gli individui che vivevano prevalentemente nella foresta, sentirono il bisogno di 
trovare spazi aperti, osarono coltivare i campi, allevare bestiame». Un ardito passaggio di status che 
necessitava l’istituzione di «un’azione magica» riparatrice, finalizzata a «ingraziarsi l’ordine 

                                                
9 Paletti di legno lunghi un paio di metri e dal diametro di 7-8 centimetri. 
10 L’esclusività della pratica è caduta in disuso con la fine dell’agricoltura a trazione animale, nella seconda metà del 
secolo scorso. 
11 Si ha notizia, attraverso le testimonianze, di una configurazione rituale differente modificatasi in quella attuale nella 
seconda metà del Novecento: la processione del 3 avveniva portando in corteo tutte le statue dei santi custodite nelle 
chiese del paese, governata dalle confraternite della ss. Croce, di san Sinforo e della Buona Morte; la processione era 
ripetuta il 5 maggio, quando avveniva la cerimonia del “possesso” e il cambio fra il Mastro di festa uscente e l’entrante 
(Savone 2001: 86, 146, 159). 
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vegetale» alterato dall’intervento umano: la liberazione e l’uccisione rituale della vitella, assimilata 
al «concetto di “capro espiatorio”» (Pannozzo 2002: 177-178). 

Secondo Simona Savone «si tratta di una festa della primavera tipica del mondo contadino, nella 
cui ideologia è ravvisabile una concezione circolare del tempo»: «un avvenimeno folclorico» di 
lontana derivazione che «conserva molti degli elementi originali precristiani», fusi in seguito con 
quelli propri della «religione ufficiale» (Savone 2001: 11). La festa attuale risulterebbe – 
richiamando alcune suggestioni di Toschi – dalla sovrapposizione del culto della ss. Croce e di 
sant’Elena al precedente culto arboreo derivato dai ludi Florae, celebrati a Roma in onore della dea 
Flora tra il 28 aprile e il 3 maggio, e dai «Ludi Megalenses, o “Giochi della Grande Madre”, 
organizzati in onore di Cibele» e contrassegnati dal sacrificio di una giovenca (ivi: 188, 247; Toschi 
1955: 442-468). Savone identifica inoltre analogie con la festa di arbor intrat, di origine frigia, 
riconoscendo un parallelismo fra l’archidendroforo – colui che guidava i dendrofori nel trasporto 
dell’albero sacro ad Attis – e il Mastro di festa pastenese (cfr. 2001: 250): «Si può ipotizzare che 
l’albero di “maggio” sia una rievocazione del sacrificio di Attis, il dio della vegetazione, che 
diventa a Pastena albero della Croce nel momento in cui c’è la sovrapposizione non solo materiale 
ma anche simbolica della Croce di legno e dell’albero»12. L’analisi del cerimoniale contemporaneo 
prende poi spunto dalla classificazione operata da Bronzini per l’elaborazione di una proposta di 
museo dei culti arborei ad Accettura, ripercorrendone fasi rituali, varianti e parallelismi tipologici 
individuati in diversificati territori della Penisola (ivi: 175-186; Bronzini – De Vita – Mirizzi 
1998)13.  

Una medesima postura ideologica caratterizza dunque, con risultati variabili, la gran parte delle 
proposte di decodifica di un articolato insieme di rituali similari, sia appartenenti alla più ampia 
famiglia dei rituali di “Maggio” che a quella dei cerimoniali contrassegnati dall’uso di animali, in 
particolare bovini. Danièle Dossetto, con riferimento al bue di saint-Marcel a Barjols, nel 
dipartimento francese di Var, parla a tal proposito di «emballement exégétique», stigmatizzando 
con Jean-Pierre Albert la tendenza diffusa dell’etnologia europea e “domestica” all’«exotisation» e 
all’«archaïsation» (Dossetto 2002: 729, 732; Albert 1998: 197-205). Dello stesso avviso è Vincenzo 
Spera, che contrasta apertamente in un recente contributo le posizioni di Giovanni Battista Bronzini 
e di Vittorio Lanterari in merito ai culti arborei appenninici e alpini, esponendo «da un’angolazione 
demologica e storica» gli elementi fondanti del proprio ribaltamento ermeneutico nella disamina 
della festa del “Maggio” di Accettura (Spera 2014: 121-145).  

L’idea che il rituale di Accettura sia la celebrazione di un “matrimonio degli alberi” in cui 
ravvisare sopravvivenze di un cerimoniale preistorico di culto arboreo è sottoposta al vaglio della 
documentazione diretta e delle fonti d’archivio, messa criticamente in discussione e classificata 
come «ambigua, erudita e seducente inventio dell’origine arcaica» di questa tipologia festiva. La 
confutazione è estesa in effetti da Spera al modello esegetico nel suo insieme, giudicato di 
derivazione colta e accademica, largamente utilizzato «per antichizzare, in una sorta di contagio 
                                                
12 Simona Savone, 30 aprile 2004 (intervista di Gianfranco Spitilli). Analoghe interpretazioni fornisce Sonia Giusti, 
menzionando i dendrofori e definendo l’albero e la giovenca dei tratti cultuali che appartengono «a forme di religiosità 
precistiana rielaborata e utilizzata nella comunità di Pastena senza soluzione di continuità» (Giusti 2004: 22, 26-27). 
Alfonso M. Di Nola, in un articolo del 1980, giudica non credibile «l’immediato riferimento alle “dentroforie” greche e 
romane», ritenendo l’uso attuale del maio un più probabile «innesto di culture barbariche sulla tradizione cristiana 
medievale» (Di Nola 1980: 3). 
13 Su un piano non del tutto distante si pone De Vita, che tuttavia tenta di proporre qualche nuova pista di lettura, 
prendendo in considerazione l’ipotesi di una unità liturgica e simbolico-rituale dell’intero cerimoniale. A tal proposito 
di particolare interesse è il riferimento alla fusione delle complementari figure del prete e del Mastro di festa, incarnate 
dal parroco-Mastro di festa don Augusto Passeggi nel secondo dopoguerra (De Vita 2004: 126). 
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interpretativo, tutte le altre feste simili in Basilicata e ovunque compaia un qualsiasi elemento 
vegetale» (ivi: 141).  

Sulla base di rilevamenti estensivi compiuti a partire dal 1971 in buona parte dell’Italia centro-
meridionale e, più intensivamente, in numerose località della Basilicata e della Calabria, Vincenzo 
Spera definisce il “Maggio” di Accettura un albero della Cuccagna, un Maggio-Cuccagna (Spera 
1996: 87-150; 1998: 171-201; 2014: 126 e ss.)14, collegato alle azioni ludiche e competitive di 
Carnevale, probabilmente derivato dalle Cuccagne napoletane già attestate nel XVI secolo (Spera 
2014: 121, 131) e diffuse in seguito nelle feste religiose, in speciale correlazione con i culti dei santi 
patroni. Il nesso fra pianta e santo protettore è rimarcato da Spera per il caso calabrese di 
Alessandria del Carretto, dove è attestata un’immedesimazione del patrono con l’albero: secondo le 
testimonianze raccolte localmente il tronco è ritenuto il corpo di sant’Alessandro e la cima la sua 
testa. Fino alla metà degli anni Sessanta del Novecento ai rami della cima erano legati animali vivi: 
i colpi dei cacciatori sparati nel giorno della festa non erano rivolti solo ai rami ma anche alle 
bestie, e «il sangue che colava era riconosciuto come quello versato dal Santo martire» (ivi: 129-
130).  

Ad Accettura l’interdipendenza fra albero e patrono è segnalata già dalla definizione locale, che 
lo qualifica come “Maggio di san Giuliano”, rimarcata da numerosi comportamenti devozionali15. 
Nel 1971 Spera rilevava che la statua del santo era collocata di fronte al “Maggio” per assistere 
«all’azione finale della piantagione» (2014: 123)16; nel 1981 i devoti scavavano nei rami e nel 
tronco, «nel corpo stesso di s. Giuliano martire», per recuperare il piombo dei colpi sparati il giorno 
della festa, conservato poi come reliquia dentro un’immaginetta ripiegata del santo (ivi: 129). La 
festa sarebbe del resto – secondo quanto sostenuto da Spera – la duplice celebrazione dell’arrivo da 
Sora delle reliquie di san Giuliano nel 1614 e del loro ritorno in seguito alla conferma di autenticità, 
avvenuto nel 1797, presumibilmente nei giorni precedenti all’Ascensione (ivi: 133-135).  

Il modello interpretativo di Bronzini appare tuttavia, almeno nelle premesse metodologiche, più 
rivolto alla «ricerca di autenticità» – ritenuta «primaria esigenza scientifica» –, al rinvenimento di 
un’autonomia e di un’autosufficienza culturali della «civiltà» contadina meridionale che 
all’attestazione di un’arcaicità della struttura rituale. Bronzini sottolinea al contrario l’opportunità di 
una distinzione tra «la fase popolare e la civile o borghese della festa» rispetto a quella 
«pseudocategoriale e pseudostorica» che si continua a proporre, «spesso senza risultato per la 
genericità e la superficialità con cui si fa, tra elemento profano e religioso, pagano e cristiano» 
(Bronzini 1977: 343, 348).  

Nella festa di Accettura per Bronzini «sono distinguibili, come in molte altre feste, due strati, 
quello pre-cristico (più che pagano) e quello cristiano», «ben amalgamati, quasi fusi», espressione 
non tanto di un “prima” e un “dopo” in termini cronologici ma dell’«aggancio fra due e più 
religioni», «commistione fra un culto spontaneo e una religione coatta», di cui occorre sottolinerare 
piuttosto il passaggio da «rituale di incantesimo agrario», alimentato da un «potenziale nucleo 
drammatico», a «spettacolo popolare», rappresentazione di un dramma esistenziale osservato la 
prima volta nel 1969 (ivi: 347-350). 

                                                
14 Spera specifica che con “Maggio” e “Cuccagna” – i due alberi di cerro e agrifoglio ritualmente congiunti nella festa – 
era indicato ugualmente l’albero della festa di san Giuliano (Spera 2014: 126). 
15 La denominazione più adeguata a designare il “Maggio”, derivante dalla fusione tra l’albero e il santo patrono, è 
ricordata proprio da Bronzini (Bronzini – De Vita – Mirizzi 1998: 54). 
16 Un analogo comportamento rituale è segnalato da Nino Cannatà nella festa della ‘Ntinna di Martone in Calabria, 
dedicata al patrono san Giorgio: Cannatà 2016: 39. Nello stesso volume si vedano anche i contributi di Antonello Ricci 
e Pino Schirripa e i documentari allegati. 
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Si tratta di una prospettiva che vorrebbe integrare e apportare correttivi alla «unilaterale» e 
«riduttiva» visione di «miseria culturale» espressa, secondo Bronzini, da de Martino e Gramsci 
sulla cultura popolare, «dando più spazio alle rilevazioni sociologiche e funzionalistiche» e 
recuperando «mito e realtà» di una “civiltà contadina” intesa come portatrice di produzione 
autonoma (ivi: 347-348). Un approccio sincronico e progressivo al contempo, fondamentalmente 
dicotomico e basato sul richiamo esplicito a un astratto modello a «due piani» (Brown 2002: 26-31; 
Burke 1980: 59-70; Ginzburg 1972: 607-610; 1980: XIV-XV; Gurevič 1986: 125-172; Schmitt 
2000: 5-27) e sull’identificazione di livelli culturali interni alla festa tardo novecentesca, orientato 
verso una propensione ideologica per il piano connotato di subalternità – e quindi di «genuinità» e 
di «spontaneità» – e ritenuto portatore di significati e funzioni di opposizione dentro «la nostra ci-
viltà» (Bronzini 1979: 36); una procedura in definitiva azzardata e artificiosa di vivisezione, 
separazione e ricongiunzione posticcia, che disattende largamente le dichiarazioni preliminari di 
metodo e porta a quella irrimediabile «rottura del nesso storico» evidenziata da Alberto M. Cirese 
nelle pretese interpretative delle teorie “autonomistiche” (Cirese 2006: 79-81). 

È così che per Bronzini appare possibile conciliare la celebrazione di «un primitivo rito di nozze 
arboree per la fertilità dei campi con scoperte simbologie falliche», inserita «nel circuito di una 
vicenda europea» risalente «a tempi preistorici e sopravvissuta […] fino ad oggi» – per propria 
stessa ammissione però, senza alcuna continuità cronologica certa – (Bronzini 1979: 36), con 
l’ascesa di Gesù sul monte degli Ulivi all’interno del ciclo Ascensione-Pentecoste, entrambe 
integrabili con la festa ebraica della mietitura o delle spighe (Bronzini 1977: 349); così come 
sembra praticabile dare ampio spazio all’elemento naturistico, elaborandone articolati modelli 
tipologici, per ricordarsi infine che esso è posto «assieme» o «accanto» a una figura divina 
diffusamente caricata «del valore/significato paradigmatico di tutte le varie fasi della celebrazione», 
giungendo in ultimo alla «irreversibile fusione pentecostale tra il “Maggio” e il Santo patrono» 
(Bronzini – De Vita – Mirizzi 1998: 54).  

Lanternari semplifica ulteriormente il modello, applicandolo nella sua schematizzazione più 
rigida e radicale: nella festa di Accettura vede una nitida separazione fra il piano del cerimoniale 
dedicato al santo cattolico e quello rivolto al complesso «chiaramente “precristiano”, pagano». La 
definisce «una delle tipiche feste pagane di primavera», la cui struttura appare costellata di temi 
risalenti «ad arcaiche origine rituali di una vecchia società contadina»; «a parte», come sorta di 
protesi artificiale, ravvisa la presenza del «complesso devozionale cattolico espresso dalla 
processione del santo». (Lanternari 1976: 117); gli accetturesi, «senza alcun nesso ideologico» né 
«risonanza esistenziale diretta» con il valore magico-propiziatorio attribuito alle nozze simboliche 
degli alberi, – né, aggiungo, alcun evidente interesse verso l’elemento religioso cristiano-cattolico, 
stando al silenzio che Lanternari gli destina –, non farebbero altro, con questo rituale, che ripetere 
“esplicitamente” «una tradizione che li contraddistingue da tutti gli altri paesi vicini», trovandovi 
occasione di riconoscimento comunitario (ivi: 118). 

Un destino non troppo diverso è toccato alla presenza animale nelle feste, in particolar modo, 
come nel caso di Pastena, alla partecipazione di animali bovini, interpretati di volta in volta quali 
“residuali” variamente pagani a seconda dei contesti; una presenza che possiamo invece dire 
onnipresenza, se dall’ambito rituale ci spostiamo alle agiografie e alle diffusissime leggende di 
fondazione che vedono tale categoria animale protagonista della mediazione con l’extra-umano in 
un ampio contesto cristiano-cattolico mediterraneo ed europeo, illuminando anche, specularmente, 
la fondamentale funzione operativa, pienamente cristiana, che assume nei riti (cfr. Spitilli 2011; 
2012; 2015).  
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Per Burke il cristianesimo, agli inizi del Cinquecento, «aveva già da tempo contribuito a fare 
della cultura europea più che un complesso unitario» (1980: 56). Era stato del resto proprio de 
Martino a parlare, prima di tutti e seguito da pochi, di «un’unica storia» di una medesima civiltà 
religiosa in espansione, di un tentativo di raccordo «fra l’alto e il basso delle gerarchie» culturali e 
sociali, contrassegnato da quelle contraddizioni e tensioni proprie di un tentativo estremo di pretesa 
di plasmazione e unificazione culturale; e a negare la possibilità di due storie concorrenti, 
ideologicamente autonome e parallele, all’interno della stessa civiltà religiosa (1996: 25-27). Ce lo 
ricordano anche Faeta e Apolito, quando parlano, rispettivamente, dell’ingenua tendenza 
abitualmente esercitata dalla ricerca antropologica “post-demartiniana” – sulla scia di quella 
demologica – a interpretare tratti culturali come sopravvivenze, «testimonianze di pratiche 
millenarie, troppo spesso precristiane», per giunta immote ma in sorprendente atto di sparizione 
proprio «sotto gli occhi del fortunato studioso» (Faeta 2011: 116-118); di irrilevante «esercitazione 
filologica senza peso antropologico-culturale» della ricerca di «un’origine arcaica, pagana, 
classica», in quanto ogni eventuale segno individuato come precristiano deriverebbe il senso non 
tanto dalla sua origine, «ma dalla rete simbolica attuale nella quale è inserito» (Apolito 1993: 107). 

Le analogie con cerimoniali dell’antichità sono d’altra parte indiscutibili e non senza qualche 
interesse, ma non spiegano praticamente nulla del rituale contemporaneo. Che a Pastena un 
processo di acculturazione, promosso dalle predicazioni cattoliche e sollecitato dai divieti 
susseguitisi nel corso dei secoli, possa essere avvenuto, è plausibile ma non dimostrato dalla 
documentazione sin qui reperita17. In ogni caso, se tale programma di sostituzione semantica e 
liturgica di un culto arboreo con il culto della ss. Croce sia stato, com’è probabile, promulgato e 
applicato dai sinodi, perfezionato dalle missioni popolari gesuitiche, francescane, redentoriste o 
passioniste post-tridentine, l’innesto dovette compiersi assai bene, e da diverso tempo, stando a 
quanto si evince osservando attentamente la festa odierna.  

La conquista cattolica delle campagne fu in effetti un processo travagliato ma in pieno 
svolgimento già a metà del Seicento (Prosperi 1996; 1997; 2001), quando la penetrazione della 
Chiesa nei territori periferici aveva ormai «inferto un colpo definitivo al mondo magico contadino» 
(Ginzburg 1972: 660), sebbene siano poi necessari tre secoli ancora perché possa dirsi largamente 
compiuto. Carlo Ginzburg parla ripetutamente di «circolarità», riferendosi alle relazioni e alle 
negoziazioni esistenti, e non del tutto unidirezionali – come evidenzia Gentilcore –, fra la cultura 
delle classi dominanti e di quelle popolari dell’Europa preindustriale (Ginzburg 1976: XII; 1980: 
XIV-XV; Gentilcore 1997: 721); un insieme articolato di gradazioni interne allo stesso universo 
cattolico, in cui parroci e frati operanti nelle campagne e nelle aree marginali erano non di rado figli 
di artigiani e contadini, pienamente partecipi alle forme culturali del mondo rurale (Burke 1980: 30, 
69). Avviene così, secondo abitudini del tutto consuete, che nella prima metà del XVII secolo, nella 
diocesi di Matera, novelli sacerdoti si rendano protagonisti di festeggiamenti e danze in occasione 
del loro ordinamento, accompagnati a banchettare nelle campagne circostanti da parenti e amici: 
«nella circostanza – ricorda Viscardi evocando il racconto dell’arciprete di Pomarico Pier Angelo 
Spera – veniva persino allestito l’albero della cuccagna» (Viscardi 2005: 302, 340).  

                                                
17 Si veda ad esempio, in riferimento ad altro contesto, quanto emanato dal V Concilio Provinciale di Milano del 1579 
ad opera dell’arcivescovo Carlo Borromeo per contrastare e trasformare «le antichissime ed “empie” usanze che si 
tenevano il 10 maggio», intimando ai vescovi di rivolgere in quel giorno solenni preghiere a Dio tramite «divote 
processioni ed in vece di quelle piante profane d’inalberare pubblicamente, e con religiosità il Santissimo Albero della 
Croce di Gesù Cristo nei luoghi più cospicui della città...» (De Bona 2015: 369). 
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Occorre tuttavia evidenziare che il culto della Croce, cui la festa di Pastena è dedicata, è antico 
quasi quanto la storia del cristianesimo; attestato a partire dal presunto ritrovamento in Terra Santa 
del legno della croce di Cristo nella prima metà del IV secolo, attribuito a sant’Elena Imperatrice, si 
diffuse nell’Italia centro-meridionale nel corso dell’Alto Medioevo in numerose forme festive. Le 
più importanti furono l’adorazione del Venerdì Santo, l’esaltazione e l’invenzione della Croce, 
rispettivamente celebrate il 14 settembre e il 3 maggio: le prime due comparse a Gerusalemme 
prima di passare in Occidente; «la terza creazione interamente occidentale, cioè romana» (Ménager 
2015: 64). 

Ripartiamo dunque dai racconti eziologici e dall’osservazione diretta per cercare di decodificare 
le forme concrete del rituale pastenese, provando «a liberare il cristianesimo vissuto» dal 
confinamento in «una religione popolare, impregnata di sopravvivenze pagane» (Charuty 2004: 77).   

 
3. L’Eden e il Golgota 
Per Danièle Dossetto, nella festa patronale di Barjols, «il y a antériorité de la pratique par rapport 

aux récits. C’est donc en fonction des usages, et non l’inverse, que se précisent les textes» (Dossetto 
2000). Diremo più compiutamente, con Levi-Strauss, che a Pastena costruzioni mitiche e azioni 
rituali sembrano essersi influenzate a vicenda in modo dialettico, senza che tale corrispondenza 
possa essere considerata una rappresentazione omologa, in un reciproco e continuativo adattamento, 
non causalmente meccanico, fra la dimensione narrativa del mito e quella della prassi rituale (Lévi 
Strauss 1970: 262-271; 1996: 208).  

Se ci atteniamo alla categorizzazione di ordine morfologico proposta da Bronzini e ricalcata da 
Savone, la festa di Pastena è definibile come un tiro del “maggio”, simile a quello praticato ad 
Accettura per san Giuliano e in altre località dell’Italia centro-meridionale. Ma questo parallelismo 
di superficie continua a dirci assai poco. Prendiamo piuttosto in considerazione i racconti di natura 
eziologica che la popolazione pastenese articola sulla festa.  

«Il “maggio” è una tradizione che è stata introdotta perché, come sappiamo tutti, sant’Elena ha 
ritrovato la croce di Cristo. Quest’ultima era di legno e il “maggio” sta a simboleggiare lo stesso 
legno che ha trovato sant’Elena, il “maggio” rappresenta quindi la croce di Cristo, ecco la ragione 
della sua istituzione» (Savone 2001: 76). Sono le parole di un contadino pastenese all’inizio del 
XXI secolo; con una sintesi efficace definisce in pochi elementi essenziali il senso della festa a lui 
contemporanea, richiama alla memoria quello ad essa attribuito dai suoi predecessori e ribadisce 
l’ipotesi sull’origine del rituale: «chi ha introdotto la festa del “maggio” non saprei dirlo, però sono 
centinaia di anni che esiste, c’è sempre stata, i miei antenati hanno sempre raccontato di questo 
“maggio”, penso che esso sia stato istituito quando la popolazione o la Chiesa si sono resi conto del 
nesso esistente tra l’albero di “maggio” e la croce di Cristo» (ivi: 76). 

Secondo il contadino di Pastena “maggio” e culto della Croce, dunque, coincidono. Anzi, sembra 
quasi che il secondo preceda il primo. La festa sarebbe stata introdotta per celebrare il ritrovamento 
da parte di sant’Elena della croce di Cristo, identificandola in una pianta del posto. Non tutte le 
ipotesi locali però concordano. L’ambivalenza interpretativa in cui il rituale si colloca è 
eloquentemente espressa in una testimonianza di una contadina pastenese, raccolta, come la 
precedente, da Simona Savone: «Il “maggio” è una tradizione pagana, ma credo che questo albero 
rappresenti la Croce trovata da s. Elena» (ivi: 87); in conclusione dell’intervista riferisce inoltre, in 
sostanziale accordo con le precedenti ipotesi, che «l’epoca in cui è stata istituita la festa dovrebbe 
corrispondere alla stessa in cui è stata istituita anche la festa del “maggio”» (ivi: 89). Carmine Borsa 
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dice che «questa è una festa pagana, e si ripete tutti gli anni così»18; poco dopo, però, parla della 
devozione del paese alla ss. Croce e a sant’Elena, trasmessa dagli antenati e dagli anziani del posto. 

La squalificazione paganeggiante operata da alcuni contadini sembra in realtà ripercorrere, senza 
grande convizione, le interpretazioni di origine colta veicolate dagli studiosi accostatisi alla festa, o 
dai parroci e dalle autorità ecclesiastiche che hanno osteggiato variamente, nel corso dei secoli, 
alcune componenti del rito.   

I preti più recenti tendono al contrario all’unità esegetica. Nella benedizione del taglio osservata 
nel 2004 fu evocata la stessa integrità simbolica e rituale di chi identifica il “maggio” con la 
Croce19, così come avvenne in passato nella benedizione rievocata da un’altra contadina, nata e 
vissuta a Pastena, relativa all’ultimo ventennio del secolo scorso: «Ci accingiamo ad abbattere 
questo albero, questo albero deve morire perché è sacro, nel momento in cui è nato, Dio ha 
predisposto che dovesse essere abbattuto in occasione della festa della Croce, è scelto dagli uomini 
ma in realtà esso è stato scelto da Dio» (ivi: 133).  

Secondo i pastenesi il frammento della Vera Croce e il reliquiario che la contiene furono portati 
da «una marchesa» in un’epoca imprecisata. Trasferita in chiesa, la Croce appariva poi sulla 
sommità del Monte Solo, da dove era presa e riportata al suo posto; al mattino non c’era più, e 
l’apparizione sulla cima del monte si ripeteva. Una contadina racconta che dopo aver compiuto 
alcuni viaggi per riprenderla, i suoi antichi compaesani «pensarono di piantare una croce sulla 
sommità di Monte Solo, come del resto c’è ancora oggi; d’allora in poi la Croce rimase in chiesa, 
secondo quanto mi hanno raccontato gli antenati» (ivi: 136). Dalla cima di quel monte, che domina 
incombente l’abitato, si raccolgono tuttora i fiori destinati a guarnire la piccola croce fissata sulla 
cima dell’albero, innalzato in paese durante la festa. La notte tra il 2 e il 3 maggio, alla vigilia della 
ricorrenza, il luogo era interessato da ulteriori forme devozionali: alcuni fedeli salivano il Monte 
Solo in pellegrinaggio alla luce di lanterne, raggiungendo la croce sulla cima (Grossi 1994: 368).  

I documenti ci trasmettono un dato certo, piuttosto rilevante: la reliquia della Croce è presente 
nella Collegiata di Pastena almeno dalla prima metà del Quattrocento. Nel corso della Santa visita 
del vescovo Giovan Battista Comparini, tra il 14 e il 16 giugno del 1599, i canonici mostrarono 
infatti al prelato una Bolla pontificia emanata da Sisto IV nel 1472, in cui si riferivano le particolari 
indulgenze concesse nell’ambito delle celebrazioni legate al culto della ss. Croce (Lo Sordo – 
Macaro – Pesiri 1983: 184): «per tradizione lontana» – ricorda Grossi – erano officiate delle messe 
cantate nei giorni commemorativi dell’Esaltazione della Croce, il 14 settembre, e dell’Invenzione, il 
3 maggio, quando si festeggiava il ritrovamento della Croce da parte di sant’Elena ed era anche 
«prescritta la processione solenne» (Grossi 1994: 118). Un indizio inequivocabile che porta ad 
affermare la preesistenza della devozione alla Bolla di non meno di cento anni. Simona Savone si 
spinge oltre, ipotizzando che l’insediamento del culto possa essere avvenuto in coincidenza con la 
prima costruzione della chiesa e del campanile, risalente a un’epoca compresa fra l’XI e il XII 
secolo (Savone 2001: 40-41; Grossi 1994: 119). La Cappella dedicata alla ss. Croce, ad ogni modo, 
è la più importante fra quelle presenti nella Collegiata già dal 1493 (Savone 2001: 41), e nel 1599, 
nell’elenco redatto in occasione della Santa visita di Comparini, il «legno della Croce di nostro 
Signore» (Lo Sordo – Macaro – Pesiri 1983: 181) occupa un posto di rilievo fra le numerose 
reliquie conservate nella chiesa (Savone 2001: 41).  

                                                
18 Carmine Borsa, 30 aprile 2004 (intervista di Gianfranco Spitilli). 
19 Si veda in proposito il documentario Tra uomini e santi. Rituali con bovini nell’Italia centrale, di Marco Chiarini e 
Gianfranco Spitilli, allegato all’omonimo libro (Spitilli 2011).  
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Nessun cenno viene destinato alla vitella, o al taglio, trascinamento e innalzamento dell’albero. 
Ma che questi elementi del cerimoniale siano comparsi tutti in seguito è altamente inverosimile, a 
meno che non li si immagini come innesti derivanti, almeno in parte, dalla propagazione delle 
carnevalesche Cuccagne di Stato napoletane erette fra il 1759 e il 1788 davanti al Palazzo Reale, 
diffuse però in forma meno rigidamente codificata già nel XVI secolo sia a Napoli per il Carnevale 
che in diverse feste religiose del Regno e della Penisola (Spera 2014: 130-31); o, più recentemente, 
degli alberi della libertà innalzati con la proclamazione della Repubblica Partenopea dopo il 23 
gennaio del 1799, riproposti poi nel 1806 similmente «a quanto accadeva in Francia, dove l’albero 
della libertà ricomparve in tutti i momenti di riattivazione rivoluzionaria, fino ai primi del XX 
secolo» (ivi: 138-139). Fenomeni, entrambi, interessati da una continua alternanza di tentativi di 
interdizione (come proclamato, ad esempio, nei sinodi di Alba e di Alessandria del 1626 e del 1702) 
e di piena cristianizzazione, volti ad attenuarne il potenziale sovversivo20. 

Tuttavia, a nostro avviso, è assai più plausibile che una compenetrazione fra elemento arboreo e 
Vera Croce abbia preso forma in un’epoca compresa fra la costruzione della chiesa (XI-XII secolo) 
e la prima metà del Quattrocento, quando il culto della reliquia si è andato progressivamente 
consolidando. Ma questa ricerca delle origini di un ipotetico sincretismo appare tutto sommato 
abbastanza secondaria, senza il conforto di ulteriori documenti e al cospetto di seicento anni 
attestati di storia rituale contrassegnata dal culto della ss. Croce, di cui l’attuale festa è la risultante 
direttamente visibile. 

In effetti, a osservare il cerimoniale odierno senza il preconcetto “naturista”, non si avverte 
alcuna contraddizione linguistica e strutturale fra l’albero che i pastenesi scelgono nel bosco e la 
Croce della Passione di Cristo. Anzi, si tratta piuttosto di una connessione decisamente calzante, 
tangibile ed emotivamente toccante in numerose fasi dell’articolazione rituale, per chi vi assiste e 
per chi vi partecipa. E trova conforto in un complesso leggendario di particolare ricchezza che qui è 
possibile solo richiamare nei suoi tratti essenziali, parte integrante di una lunga storia politico-
religiosa che è anche storia di un’evoluzione dottrinale, e al centro di un esteso dibattito esegetico, 
tutt’ora in corso (Baert 2001; Ulianich 2007; Luzietti 2012; Mercuri 2016). È una materia 
eziologica fondativa per la diffusione della fede cristiana, che interessa i due elementi cultuali 
coesistenti nella festa di Pastena: sant’Elena Imperatrice e la Vera Croce. 

Le tradizioni storiche e leggendarie di entrambi questi protagonisti mitici si congiungono, 
tardivamente, a Gerusalemme; fino a quel momento il loro destino ha seguito strade e vicende 
separate. Per la prima ci limiteremo a riferire che fu interprete, in base a quanto raccontato da fonti 
non del tutto concordi, del ritrovamento e del miracoloso riconoscimento della reliquia della Vera 
Croce sul Golgota tra il 326 e il 328, unitamente ad altri strumenti della Passione21. Nata secondo 
Procopio verso la metà del III secolo a Drepanum in Bitinia, precocemente convertita al 
cristianesimo, Flavia Giulia Elena Augusta, madre di Costantino Imperatore, avrebbe spinto il figlio 
a edificare il tempio dell’Anastasis e la basilica del Martyrion (Luzietti 2012: 13; Amore 1964: 
                                                
20 A Ceccano, circa 30 km a nord-ovest di Pastena, nel corso dello scontro fra repubblicani e anti-repubblicani del 1798, 
i Passionisti locali piantarono una croce laddove era stato posto un albero della libertà (Comparelli 1998: 29). Sulla 
relazione fra albero della libertà e del primo maggio si vedano anche, tra gli altri: Ozouf 1975; Di Domenicantonio 
1986; Vagnarelli 2012. 
21 Le fonti storiografiche e patristiche che narrano il viaggio di Elena in Palestina sono numerose e trasmettono versioni 
diversificate, o elementi trasversali congiunti all’interno di una stessa variante: secondo alcuni (Ambrogio, Rufino, 
Paolino di Nola) la reliquia fu trovata sul Golgota; altri sostengono che il luogo del ritrovamento fosse quello della 
sepoltura e resurrezione di Gesù (Teodoreto di Ciro, Socrate di Costantinopoli, Sozomeno); altri ancora nel luogo dove 
sono un tempio e una statua di Venere (Rufino, Socrate, Sozomeno), o dove si trova una statua di Giove (Paolino di 
Nola). Una ricognizione estremamente dettagliata è in Luzietti 2012.  
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990); i santuari erano destinati all’adorazione del Santo Sepolcro e alla commemorazione del 
Calvario, la spoglia collina poco fuori Gerusalemme dove i quattro evangelisti collocano la 
crocifissione, e nei pressi del quale il Vangelo di Giovanni localizza il sepolcro in cui Giuseppe 
d’Arimatea e Nicodemo deposero il corpo del Salvatore (Mercuri 2016: 13).  

La reliquia della Vera Croce ci spinge invece a compiere un cammino a ritroso che dalla 
Crocifissione conduce al Paradiso terrestre, e agli alberi che in esso trovavano dimora. La Croce, 
prima di essere tale, era, com’è ovvio, un albero: ma non un albero qualunque. A partire dagli anni 
Sessanta del XIII secolo è il domenicano Jacopo da Varazze, o da Varagine, nella redazione della 
Legenda Aurea, a compendiare e rieditare i testi preesistenti della leggenda del legno della Croce 
scaturiti «da un lungo periodo di elaborazione e di trasmissione orale» (Luzietti 2012: 73). Nel 
capitolo dedicato all’Inventio Crucis la leggenda del legno della Croce, desunta dal Vangelo di 
Nicodemo e altri fonti, apocrife e non, «è considerata parte di un sistema di prefigurazioni, dove 
Seth, Salomone e la regina di Saba colgono l’autentico valore del legno, anticipando il ritrovamento 
di Elena» (ivi: 74; Da Varazze 1995: 380-388).  

In essa si racconta la storia di Adamo, gravemente malato, e di suo figlio Seth, in cammino verso 
le porte del Paradiso alla ricerca del frutto dell’albero della vita, l’olio della misericordia, necessario 
per ungere il padre e restituirgli la salute perduta. Giunto nei pressi dell’Eden ebbe una visione 
dell’Arcangelo Michele, che gli comunicò di non poter ottenere in alcun modo la miracolosa 
sostanza prima che cinquemila e cinquecento anni fossero passati. L’Arcangelo concesse però in 
dono a Seth un piccolo ramo staccato dall’albero del peccato di Adamo22, e lo rassicurò: alla prima 
fruttificazione il padre sarebbe guarito. Ma al suo ritorno Seth trovò Adamo morto, e piantò il ramo 
sulla sua tomba23; l’albero crebbe possente e durò fino all’epoca di Salomone, che provvide a farlo 
tagliare e interrare «nelle più profonde viscere della terra», in conseguenza di una profezia della 
regina di Saba che anticipava l’avvento di Cristo e la fine del regno dei Giudei. Riemerso molto 
tempo dopo, fu infine utilizzato per costruire la croce della Passione del Signore (Da Varazze 1995: 
380-381; Albert 2006: 7-8; Saintyves 1922: 119). 

Nell’analisi del secondo e terzo capitolo della Genesi – il testo fondatore delle origini 
dell’universo (prima giudeo e poi cristiano) e del suo ordinamento ad opera di un essere 
soprannaturale – e di quanto contenuto nella leggenda della Croce, Jean-Pierre Albert evidenzia 
l’interdipendenza che sussiste fra i due misteriosi alberi dell’Eden nella storia cristiana della 
salvezza, l’albero della vita e quello della conoscenza del bene e del male, o del peccato. Albert 
individua in questa elaborazione leggendaria la fusione di due tradizioni eziologiche parallele, che 
riuniscono in una medesima narrazione le proprietà curative del frutto dell’albero della vita e il 
potere salvifico della croce di Cristo e del battesimo. L’olio della misericordia diventa così per il 
cristianesimo strumento di immortalità spirituale – e non corporale come nel frutto dell’albero della 
vita – riunendosi al sacramento battesimale, portatore di un’analoga promessa di immortalità e di 
salvezza in seguito alla morte sacrificale di Cristo sulla croce. L’albero del peccato, fondamento e 

                                                
22 Solo in alcuni testi è specificato che l’albero fosse quello del bene e del male; Luzietti sottolinea che «nella letteratura 
del XII e XIII secolo l’albero della vita e l’albero della conoscenza del bene e del male sono spesso interscambiabili» 
(Luzietti 2012: 74). Una versione molto articolata dell’episodio di Adamo è riportata da Mircea Eliade, risultante dalla 
fusione di vari testi: l’Apocalisse di Mosé, il Vangelo di Nicodemo, la Vita di Adamo ed Eva (Eliade 1996: 302-305).  
23 In base a una versione contenuta nel De Imago Mundi di Onorio di Autun, «Seth conficca il ramo nella bocca di 
Adamo, dalla quale crescerà l’albero: questa variante è in relazione con la tradizione iconografica che vuole il cranio di 
Adamo raffigurato ai piedi della Crocifissione» (Luzietti 2012: 75). 
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causa della caduta dal Paradiso terrestre e del conseguente perdono, è trasformato dalla Redenzione 
in albero della vita, che diventa a sua volta simbolo della croce (Albert 2006: 8-10)24.  

Secondo la tradizione giudeo-cristiana, inoltre, sotto il Golgota (“cranio”) giaceva il corpo e 
quindi il teschio di Adamo; il sacrificio di Cristo sulla Croce come riscatto sul peccato originale 
adamitico si riaggancia pertanto alla credenza che il Calvario «fosse anche il luogo della sepoltura 
del primo uomo della Genesi» (Luzietti 2012: 65). 

Alla luce di queste considerazioni la congiunzione fra albero e croce, e con essi, fra Eden e 
Golgota, appare dunque chiarissima. 
 

4. La “vacca della Croce” e la Passione 
Sant’Elena riportò una porzione della Croce in Occidente, lasciandone la parte più grande a 

Gerusalemme. Morì intorno al 328-329 all’età di circa ottant’anni e fu subito onorata come santa 
(Amore 1964: 990). Nell’iconografia medievale e successivamente nell’arte rinascimentale e 
barocca, è rappresentata con un manto regale e la corona, in piedi e vicino a una croce di grandi 
dimensioni (Croce 1964: 993). Così è presente nella chiesa di Pastena, sotto un sontuoso 
baldacchino ligneo. 

Nella tradizione locale le vicende agiografiche si manifestano in forme rituali flessibili, secondo 
un costante processo di adattamento figurativo. I due patronati si congiungono in una medesima 
celebrazione per commemorare il ritrovamento della Vera Croce da parte della santa: nella 
processione del 3 maggio sant’Elena segue la reliquia della Croce ed è parte integrante dei 
festeggiamenti25. La dimensione rituale vede le due entità frequentemente sovrapposte. Fioravante 
Mattarocci, Mastro di festa del 2004, dichiarava: «noi festeggiamo la Croce però la facciamo il 
giorno 3 a nome di sant’Elena imperatrice, che ritrovò la Croce di Cristo, però non elogiamo 
sant’Elena, elogiamo la Croce noi»26. 

Il repertorio leggendario diffuso in paese offre alcune chiarificazioni. Un’anziana contadina 
racconta un miracolo riferitole da una parente, collocabile nella prima metà del Novecento. Durante 
il trasporto finale in piazza, le vacche, aggiogate, piegarono le gambe per lo sforzo senza riuscire a 
proseguire; il bovaro che le guidava si inginocchiò a invocare aant’Elena, chiamandola «signora 
patrona». Le giovenche allora tirarono il “maggio” «come fosse una piuma» (Savone 2001: 153). 
Simona Savone sottolinea la grande devozione dei pastenesi per la santa patrona: al ritorno a casa 
dopo lunghi anni di guerra, il «primo pensiero era quello di recarsi con le vacche a tirare il 
“maggio”; gli intervistati hanno riferito tali episodi con la voce rotta dalla commozione» (ivi: 57). Il 
trascinamento dell’albero è dunque un mezzo per omaggiare la Croce attraverso sant’Elena. I bovari 
incaricati del trasporto, pur «elogiando» la Croce, compiono il gesto «a nome» di sant’Elena, «che 
ritrovò la Croce di Cristo», in una duplice identificazione favorita dallo stretto legame tra i due 
patronati27. 

Contrariamente a quanto sostenuto da Savone e Di Sora, l’assimilazione fra Croce e albero non 
avviene nel momento in cui i pastenesi, la mattina del 1° maggio, costruiscono una piccola croce e 
la fissano sulla sommità del tronco appena innalzato in paese (ivi: 225; Di Sora 1987: 25). L’albero 

                                                
24 Per ulteriori relazioni fra albero e perdono, in un diverso contesto devozionale, si veda: Spitilli 2015.  
25 Non è al contrario festeggiata il 18 agosto, giorno della sua ricorrenza secondo il Martilogio Romano. Il primo a 
inserire la festività di sant’Elena nel suo Martirologio fu il monaco Usuardo, nella seconda metà del IX secolo (Amore 
1964: 991). 
26 Fioravante Mattarocci, 30 aprile 2004 (intervista di Gianfranco Spitilli). 
27 Tutte le fasi del taglio, del trasporto e dell’innalzamento sono scandite dal grido «Per la ss. Croce!», «Viva la ss. 
Croce!», effettuato in genere da un capo-bovaro durante il trascinamento e in coro negli altri momenti del rito. 
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è potenzialmente Croce già dalla scelta della commissione di anziani il 15 aprile, attraverso 
l’incisione di una piccola croce intagliata sulla corteccia. L’evidenza è data dal comportamento 
rituale del 30 maggio, quando lo diventa in maniera definitiva: la pianta è benedetta dal parroco, 
tagliata in un clima solenne, fra preghiere, momenti di commozione, invocazioni intime o collettive; 
ciascuno prende da terra un pezzo di legno, residuo del taglio, e lo porta a casa custodendolo come 
una reliquia, come una porzione effettiva della Croce.  

Ma se i pastenesi vivono una doppia identificazione con la duplice configurazione patronale, e se 
l’albero rappresenta inequivocabilmente la ss. Croce, sant’Elena dov’è? Se nella processione del 3 
maggio sono presenti entrambe, perchè la santa è assente dal trasporto della Croce, al quale è 
indissolubilmente legata dalla leggenda? E cosa rappresenta esattamente questo rituale? 

Simona Savone, ispirandosi a Di Nola, definisce la vitella «dimora temporanea» per lo spirito 
dell’albero traghettato dal bosco in paese, offerta come espiazione della colpa per la rottura 
dell’ordine naturale causata dall’abbattimento della pianta: «nel momento in cui l‘albero viene 
piantato e vengono posti i fiori sulla cima e quindi viene rappresentato come un albero vitale la 
vitella restituisce la dimora allo spirito» (2001: 204)28. Ma i pastenesi sembrano pensarla 
diversamente e comportarsi di conseguenza, anticipando il processo di restituzione al momento del 
taglio, quando un nuovo albero è ripiantato a pochi metri di distanza dal “maggio” e identificato con 
un nastrino rosso. 

«Non saprei spiegare il significato della vitella, ma sono sicuro che rappresentasse una cosa 
importante, aveva uno scopo preciso», riferisce un contadino (ivi: 75). Per il Mastro di festa «la 
vitella è legata alla Croce, è legata al simbolo della Croce»29; il bovaro Gino Zomparelli, impegnato 
nel trasporto della pianta in paese, ribadisce la particolare connotazione dell’animale: «Il 1° aprile si 
porta alla chiesa, il prete la benedice e viene lasciata nei campi e quando va dentro all’orto di uno 
nessuno ci dice niente, perché rappresenta la festa, la patrona del paese»30.  

La vitella, dunque, «rappresenta la festa, la patrona del paese». Ha una connotazione 
chiaramente femminile: deve essere una vitella. La sua sacralità è riconosciuta da tutti, ed è detta 
«vacca della Croce» (ivi: 102); ma, soprattutto, è chiamata Elena, «sempre Elena»31. Questi 
elementi portano a pensare che la vitella e sant’Elena siano oggetto di un processo di temporanea 
assimilazione operativa e simbolica, ben attestato in altri complessi leggendari dell’Italia centro-
meridionale32.  

Nella dimensione rituale la vitella assume in effetti le funzioni della santa dal momento della 
benedizione: contrassegnata da una piccola croce fissata alla base delle corna, viene lasciata nei 
campi per “cercare” la Croce nel territorio di Pastena e ricondurla nell’abitato. Per questo è sacra e 
non può essere molestata, i campi che attraversa sono benedetti e in qualunque luogo deve essere 
accolta; presiede il taglio della pianta, divenuto Croce con la consacrazione che precede il suo 
abbattimento e, decorata con un manto rosso su cui campeggiano una “W” e una grande croce 

                                                
28 Simona Savone, 30 aprile 2004 (intervista di Gianfranco Spitilli). 
29 Fioravante Mattarocci, 30 aprile 2004 (intervista di Gianfranco Spitilli). 
30 Gino Zomparelli, 30 aprile 2004 (intervista di Gianfranco Spitilli). 
31 Antonella Martini, 30 aprile 2004 (intervista di Gianfranco Spitilli). 
32 Si pensi, ad esempio, all’identificazione toro-santo nella leggenda garganica di san Michele Arcangelo e nelle 
numerose varianti locali attestate. Per uno specifico approfondimento vedi: Spitilli 2011: 121-124; Carnevale 2016: 46-
69. 
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cucita sul dorso, la riporta in paese alla guida delle vacche insieme al Mastro di festa in un cammino 
contrassegnato da eventi miracolosi, come trasmesso dalla memoria dei pastenesi33. 

Il tragitto dell’albero e della vitella termina davanti all’ingresso della Collegiata, mentre la 
reliquia della Vera Croce raggiunge per mano del prete la casa del Mastro di festa, dove resterà per 
tre giorni esposta alla devozione della famiglia e dei paesani in visita34. La particolare azione 
rituale, detta “abbusso” e “scambio” dai pastenesi, definisce la complementarità delle competenze 
operando un temporaneo trasferimento di prerogative fra il parroco, rappresentante dell’autorità 
religiosa e custode della ss. Croce, e il Mastro di festa, rappresentante della comunità nell’azione 
fondatrice posta in essere mediante la funzione rituale assolta durante le celebrazioni. 

Ma lo scambio interessa anche la reliquia e il suo duplicato vegetale, l’albero, divenuto albero 
della Croce ed eretto nella piazza della chiesa il giorno seguente, ancora vegliato da Elena, la «sacra 
vitella». Al termine l’animale, concluso il suo itinerario operativo, spogliato del manto e dei decori 
che lo qualificavano ritualmente, viene ucciso all’interno di un mattatoio.  

Il Mastro di festa ne distribuisce le carni a coloro che hanno collaborato alla realizzazione 
dell’articolato cerimoniale festivo, mentre in passato era consuetudine mangiare la vitella presso la 
sua abitazione nel pranzo del 3 maggio, per la festa di sant’Elena, dopo la processione (ivi: 75, 102, 
170). La divisione delle carni è regolata dalla codificazione della quantità da offrire a ciascuno in 
base al grado di prossimità con la famiglia del Mastro di festa, e al tipo di collaborazione prestata 
nell’organizzazione festiva (ivi: 170)35. 

Secondo il capo-bovaro Gino Zomparelli «la vitella viene sacrificata, come l’agnello di 
Pasqua»36. Una considerazione che spinge l’ipotesi interpretativa a equiparare l’offerta pasquale alla 
messa a morte rituale di un animale momentaneamente assimilato alla santa patrona. Tra la vitella 
della ss. Croce e l’Agnello di Pasqua si insinua, presso la comunità pastenese, la percezione di 
un’omologa dimensione sacrificale, ricalcata sul modello salvifico della Passione cristiana e del 
Cristo-Agnello. L’ipotesi traspare anche da altre considerazioni; le espressioni locali in merito alla 
pratica di messa a morte della vitella evocano ripetutamente la categoria del sacrificio: «l’uccisione 
della vitella vuole essere un sacrificio» (ivi: 85); «la vitella è un simbolo che viene sacrificato per 
essere mangiato»37. Una contadina ricorda in merito le parole di un prete: «anch’essa è sacra, nel 
momento in cui nasce è come l’uomo destinato a diventare martire» (ivi: 134). 

Ma sarebbe eccessivo spingersi così lontano38; sebbene ulteriori elementi caratteristici della 
fonosfera funebre della Settimana Santa, come il tamburino e gli spari che accompagnano la 
processione di rientro in paese guidata dalla vitella, lo possano far pensare, contribuendo a marcare 
ulteriormente l’aspetto sacrificale del cerimoniale (Di Virgilio 2005: 44-45; Ricci 2007: 327-336; 
Bonanzinga 2014: 113-156).  

                                                
33 Non è possibile in questa sede ripercorrere in dettaglio tutti gli elementi del rituale e le articolate narrazioni 
leggendarie che lo connotano; per una disamina esaustiva si rimanda a: Spitilli 2011: 43-53; Savone 2001. 
34 L’azione attualmente è compiuta prima del definitivo trasferimento dell’albero in piazza; i due movimenti, tuttavia, 
sebbene differiti nella festa contemporanea, costituscono ancora, idealmente, una cerimonia unitaria nella quale 
intervengono quattro attori principali: i bovari, il parroco, il Mastro di Festa, sotto lo sguardo vigile di Elena, legati 
assieme in un medesimo movimento circolare. Per una descrizione integrale si veda: Spitilli 2011: 51-52. 
35 Fioravante Mattarocci, 30 aprile 2004 (intervista di Gianfranco Spitilli). 
36 Gino Zomparelli, 30 aprile 2004 (intervista di Gianfranco Spitilli). 
37 Pierino Bartolomucci, 30 aprile 2004 (intervista di Gianfranco Spitilli). 
38 Per la complessità di interpretazione del sacrificio, contrassegnato da una costante ridefinizione classificatoria in 
ambito antropologico, si rinvia alla definizione e alla bibliografia contenute in: Bonte – Izard 2000: 643-646; Bonte 
1999: 79-89; Albert 1998: 197-205. 
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Tuttavia, altri interrogativi di più ampia portata restano aperti. È possibile istituire una relazione 
fra questo complesso rituale e i riti di Passione? Ricondurre la festa della ss. Croce di Pastena 
nell’ambito di una più vasta religione della Croce, incarnata dal cristianesimo nel suo insieme, e, 
propriamente, dall’affinità simbolica e rituale fra Invenzione, Esaltazione e Adorazione della 
Croce? È pensabile che tale festa sia un’estensione del tempo pasquale39 che raccordi, in uno stesso 
insieme rituale, elementi propri di un’unica storia della Salvezza dalla Genesi e dagli alberi del 
Paradiso terrestre fino alla Redenzione, passando attraverso il peccato di Adamo, il cammino 
sacrificale della Settimana Santa, la Crofissione del Venerdì Santo e la Resurrezione di Cristo? 
Alcune domande sono forse azzardate; solo qualche risposta è stata fornita, o appena tratteggiata.  

Eppure il pensiero demartiniano di «un’unica storia», di una pretesa «di unificazione culturale» e 
«di coesione sociale» racchiusa in «una civiltà religiosa in espansione», ritorna (de Martino 1996: 
27). E riemerge dall’immagine della reliquia della Croce venerata già dal IV secolo a Gerusalemme, 
trasmessa dalle descrizioni della pellegrina Egeria e di Paolino di Nola: conservata nella Basilica 
del Santo Sepolcro era esposta all’adorazione dei fedeli nel giorno del Venerdì Santo, «durante la 
Pasqua del Signore», e il 14 settembre, giorno dell’ostensione liturgica ricordata in seguito come 
Exaltatio crucis o elevazione (Luzietti 2012: 12-13; Ménager 2015: 66-75; Salvarani 2008: 527-57). 
O dalla processione romana dell’VIII secolo, recepita nella liturgia papale con l’Ordo romanus 
XXIII, che da San Giovanni in Laterano conduceva la reliquia della Croce alla Basilica di Santa 
Croce in Gerusalemme, il giorno del Venerdì Santo, per essere esposta all’adorazione e al bacio dei 
fedeli in coincidenza con «l’ora della morte del Signore» (Mazza 2006: 20-21; Ménager 2015: 69-
70). 

Forse le missioni post-tridentine hanno davvero lasciato un’impronta su questo rituale, 
applicando anche nelle periferie rurali dell’antica Diocesi di Fondi il loro sistematico programma di 
integrazione universale. Nell’Europa cristiana del XVII secolo, «ciò che i missionari portarono di 
più nuovo ed essenziale fu la croce» (Châtellier 1994: 115): organizzavano processioni penitenziali 
nei giorni della Settimana Santa, con croci portate in mano e a spalla assieme agli altri simboli della 
Passione, a catafalchi, a crocifissi semoventi (Faralli 1975: 115; Châtellier 1994: 115-117; 
Gentilcore 1997: 706-707; Niccoli 1998: 163-177); piantavano le croci nei villaggi, nelle piazze o 
nelle colline che li dominavano; erigevano Calvari, a volte monumentali, su terrapieni di terra e 
pietre, alla cui sommità innalzavano tre croci che infine allestivano, edificando una 
rappresentazione completa della Passione affinché diventasse luogo di pellegrinaggio e ricordo 
permanente della collina sulla quale Gesù morì. Così prese forma tra il 1709 e il 1710 il celebre 
Calvario di Pontchâteau ad opera di Louis-Marie Grignion de Montfort, missionario apostolico e 
fondatore della Compagnia di Maria e delle Figlie della Sapienza (Châtellier 1994: 115-118). Per 
realizzare la grande croce centrale del Cristo, un enorme albero fu abbattuto in un bosco vicino al 
paese con il concorso fervente della popolazione, trascinato nel luogo della sua elevazione da dodici 
coppie di buoi. 
 
 
 
 
 

                                                
39 Secondo Céline Ménager «La fête du 3 mai, qui célèbre la découverte du bois de la Croix, s’inscrit dans le cycle de 
Pâques où elle est la seule célébration à date fixe» (Ménager 2015: 75). 
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Résumé: La recherche scientifique du shamanism (surtout sibérien) fut commencée au 18e 
siècle. Les chercheurs hongrois s’intéressant des traces de l’ancienne religion des Hongrois, n’ont 
relier leurs études avec ceuc-ci du shamanism que seulement a partir du 19e siècle. Il y a des mots, 
des expressions, les éléments de l’extase, le vol des êtres surnaturels qui attribuent a l’imagerie 
nationale hongroise. L’histoire de la recherche est composée aussi par des contributions des 
chercheurs hongrois(Géza Róheim, Vilmos Diószegi, Mihály Hoppál et d’autres), actuellement par 
des études de Vilmos Voigt et Éva Pócs. Il y a des différences entre des interprétations, mais ce qui 
est important, c’est que la recherche du shamanisme reste aussi aujourd’hui un sujet préféré en 
Hongrie.  

 
Abstract: The scholarly study of shamanism (mostly in Siberia) started in 18th century. 

Hungarian scholars, studying early references to ancient Hungarian religion, have connected their 
studies with shamanism from the mid of 19th century. The summary deals with words and terms 
related to shamanism, traces of extasyand fights of supernatural persons (e.g. the táltos), as well as 
the introducing of “shamanism” into Hungarian national imagery. The summarizing paper follows 
the views of Hungarian scholrs (GézaRóhedim, VilmosDiószegi, MihályHoppál and uthers), just to 
the actual studies (e.hg. by Vilmos Voigt, ÉvaPócs) . There are differences in thedirinvestigastion, 
but the importamce of shamanism for Hungarian scholars is beyond doubt.  

 
Mots clés: histoire de la religion - shamanism hongrois - vol des êtres surnaturel 
 
Key words: history of religion - hungarian shamanism - vol of supernatural person 
 
 
Il est bien connu que le chamanisme est un sujet préféré pour les ethnologues hongrois qui font 

sentir et qui le sentent certainement eux aussi – comme s’ils avaient du droit et de l’obligeance de 
faire entendre leurs voix dans la question. Quelle est la base de cette conviction? Est ce que l’intérêt 
pour cette question de l’ ethnologie et de la science de la religion s’est fondé sur l’histoire 
particulière des Hongrois, sur la ”mythologie” crée par les savants et approprié par l’imaginaire du 
peuple hongrois? Notre propos veut faire connaitre cet aspect “hongrois” de l’interprétation du 
chamanisme. 
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Le mot toungouse šām(an), dans son acception de “devin de Sibérie”, essaime dans l’Empire 
russe à partir du XVIIe siècle, avant de faire son chemin dans le langage scientifique allemand. 
Dans la France des Lumières, à l’influence des relations du mouvement avec l’élite russe, le 
chamanisme est considéré comme le phénomène religieux de base.  

Le chamane, ou la femme – chamane chez certains peuples, entre en transe en absorbant des 
substances hallucinogènes, sous l’effet desquelles il livre son combat pour protéger sa communauté 
des dangers qui la guettent. Il est aussi thérapeute, guérisseur et voyant. Lorsqu’il est en état de 
transe, il est transporté vers des contrées lointaines, et c’est l’expérience de ce voyage de l’âme 
qu’il transmet à sa communauté une fois de retour. L’incantation qui accompagne la transe 
chamanique est une mélopée bien particulière, marquée par une verbalité imaginaire, généralement 
incompréhensible et par des expressions corporelles théâtrales. Souvent sert-elle à invoquer des 
esprits zoomorphes.  

Le chamane est typiquement un être complexe manifestant les symptômes d’une pathologie 
psychique, notamment l’hystérie arctique. Possédant un savoir à la fois inné et acquis, il est fier des 
épreuves subies lors d’une série de rites initiatiques par lesquels il devient progressivement un 
chamane confirmé. À chaque étape de son développement correspondent un costume et une parure 
bien définis, qui symbolisent en même temps la vision du monde de sa communauté et qui sont 
ornés de pièces de métal tintant aux mouvements quasi acrobatiques du chamane.  

Une telle pratique religieuse a déjà été décrite au XVIIe siècle en rapport avec les “devins” de 
Laponie, parlant une langue finno-ougrienne. C’est à ce moment que les premiers tambours 
chamaniques lapons commencent à enrichir les collections européennes, notamment celles de 
Rome. 

 Le public hongrois a connaissance des devins de Sibérie et de Laponie depuis le tournant du 
XVIIIe siècle. Incarnant le degré zéro de la religion, ces devins servent de référence pour interpréter 
les phénomènes de la croyance populaire hongroise contemporaine, au nom de la parenté finno-
ougrienne (Róheim 1954), Il est à savoir que l’ interêt de construire une identité nationale au niveau 
des sciences ne se relevait pas à un moment donné précisément.A partir de la XVIIIe siècle il y 
avait plusieurs chercheurs – historien, linguiste, etc. qui ont posé la question, d’où viennent les 
Hongrois en Europe, quelles étaient leurs religions avant le christianisme, à quelle grande famille 
des langues appartient leur idiom? L’histoire et l’historicité de ces questions ont pris une place 
prépondérante dans des préoccupations des intellectuels des écrivains, des poètes au début du 
XIXème siècle, c’est- à- dire à l’époque de la construction de la culture nationale (Berta 2001; Paizs 
1975). Au cas, où les dates manquaient, où les traces des Hongrois étaient introuvables c’était la 
phantasie poétique qui a donné les réponses plutôt espérées qu’éprouvée, ainsi donnant assez de 
place à l’imagerie nationale (Losonczy 1986).  

Ainsi par exemple, les “prêtres païens” apparaissent comme les représentants de la “religion 
archaïque hongroise”. Après avoir élaboré la théorie concernant la langue, c’est- à- dire que le 
hongrois est finno-ougrienne, l’orientation vers les cultures et les religions des peuples sibériens 
élargissaient. La fiction, que le prêtre de la religion archaïque hongrois est le chaman, présenté par 
les poèmes épiques, par les récits et par la peinture devenait d’une façon presque inaperçue une 
thèse scientifique indiscutable lors du XIX e siècle (Voigt 1976; 2001; 2003). 

En même temps que la recherche a fait des efforts de retrouver la religion originale des 
Hongrois, elle s’ efforcait de retrouver la mythologie hongroise également dans des récits des 
chroniques historiques et dans les contes, légendes et comptines hongrois (Pócs 1989). 
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Au XIXe siècle, la philologie et la science des religions posent comme axiome l’idée que les 
Hongrois christianisés vers l’an 1000 ne sont pas tous convertis, puisqu’il reste dans la communauté 
quelques adeptes du chamanisme, cette forme de religion archaïque. À ceux-ci s’ajoutent les leaders 
des révoltes païennes des XIe et XIIe siècles, et les figures bien connues de la croyance populaire 
hongroise telles que le sage (tudós) ou le chamane (táltos). Les approches historico-littéraires de 
Lajos Katona et de Gyula Sebestyén, chercheurs en ethnoreligion, puis de Géza Róheim 
(anthropolgue freudien) et Sándor Solymossy (ethnologue) prennent en compte les changements 
historiques, tout en acceptant cette sorte d’identification au chamanisme, dont ils retrouvent les 
traces. 

C’est dans la lignée de cette tradition que se place l’oeuvre illustre du folkloriste Vilmos 
Diószegi (1923-1972), dédiée à l’étude du chamanisme hongrois (et sibérien). Diószegi cherche 
d’abord à justifier, dans une approche théorique, son hypothèse selon laquelle le folklore hongrois 
ait préservé des éléments chamanistiques, notamment les histoires d’êtres humains aux pouvoirs 
surnaturels, avant d’en donner une synthèse dans sa monographie intitulée Les traces du 
chamanisme dans la culture populaire hongroise, (A sámánhit emlékei a magyar népi 
műveltségben) parue sous forme de dissertation en 1955 et de publication en 1958 (Diószegi 1958). 
D’après lui, le chamane (táltos) se transforme en animal pour livrer son combat, le étudiant 
vagabond fait tomber la pluie ou, au contraire, dissipe les nuages, tandis que le sage (tudós) 
possède des connaissances surnaturelles. Le clairvoyant (halottlátó) se met en rapport avec l’au-
delà pour apporter des nouvelles des défunts et des disparus à leurs familles. Typiquement, le futur 
chaman (táltos), à l’instar des chamanes de Sibérie, naît avec un excédent d’os, généralement des 
dents ou un doigt de plus. Il disparaît le temps d’apprendre l’art du combat, disparition qui 
paraphrase sans doute la transe chamanique. Diószegi a à plusieurs reprises fait le tour d’horizon 
des éléments chamanistiques de la croyance populaire hongrosie des XIXe et XXe siècles, ainsi p. e. 
le cocher-sage (tudós kocsis) capable d’arrêter les chevaux d’un autre cocher. Il donne une 
explication chamanistique au refrain (haj, regö rejtem) d’un rite de fertilité hivernal (regösének), 
dans lequel il voit l’incantation inintelligible qui accompagne l’expérience extatique. Ses 
prédécesseurs immédiats, ses contemporains, puis ses successeurs, parmi lesquels et tout 
particulièrement Mihály Hoppál est à mentionner, adoptent, eux aussi, cette approche, qu’ils 
appliquent aux motifs de l’art populaire hongrois et à la reconstruction d’une cosmogonie qui 
s’esquisse dans les représentations de l’arbre de vie. Diószegi a à plusieurs reprises fait le tour 
d’horizon des éléments chamanistiques de la croyance populaire hongrosie des XIXe et XXe siècles, 
ainsi p. e. le cocher-sage (tudós kocsis) capable d’arrêter les chevaux d’un autre cocher. Il donne 
une explication chamanistique au refrain (haj, regö rejtem) du rite de fertilité hivernal (regösének), 
dans lequel il voit l’incantation inintelligible qui accompagne l’expérience extatique. Ses 
prédécesseurs immédiats, ses contemporains, puis ses successeurs, parmi lesquels et tout 
particulièrement Mihály Hoppál sont à mentionner, adoptent, eux aussi, cette approche, qu’ils 
appliquent aux motifs de l’art populaire hongrois et à la reconstruction d’une cosmogonie qui 
s’esquisse dans les représentations de l’arbre de vie. La folkloriste Éva Pócs introduit de nouveaux 
paradigmes dans les recherches chamanistiques, en partant des textes relatifs aux procès hongrois 
de sorcellerie. Elle centre ensuite son approche sur les fées et les magiciens qui font tomber la pluie, 
en les plaçant dans un contexte européen. Elle recourt aux notions de “chamanisme européen 
archaïque” et de “médiateurs médiévaux et prémodernes”, forgées par Mircea Eliade et reprises par 
Carlo Ginzburg, afin d’interpréter les principaux textes de la croyance populaire hongroise. Un tel 
médiateur a une fonction d’intermédiaire entre le Ciel, cest ’à dire les phénomènes météorologiques 



294 
 

et la Terre, a savoire les êtres humains ordinaires, mais il peut aussi agir en protecteur lorsqu’il 
prévient les dangers, le plus souvent les maladies. Éva Pócs souligne que les textes hongrois du 
XVIe et en particulier du XVIIIe siècles portant sur la fonction de chaman(táltos) peuvent être 
entièrement analysés sur la base de modèles religieux européens, ce qui rend stérile toute 
comparaison au chamanisme en général et sibérien en particulier. Ses collègues, dont historien de la 
culture médiévale Gábor Klaniczay et ses adeptes ont, eux aussi, adopté cette approche. Éva Pócs 
ne retrouve aucune trace chamanistique dans les textes relatifs aux procès hongrois de sorcellerie 
(Pócs 1997). 

La diversité des approches des chercheurs hongrois aux cadres historiques et ethniques du 
“chamanisme hongrois” est spectaculaire. La difficulté de forger des définitions précises provient 
avant tout du fait que les sciences de la religion n’ont déterminé ni en Hongrie, ni au niveau 
international, la place – la “phase” pour reprendre l’expression de László Vajda – de la notion de 
chamanisme dans l’histoire des religions. Certains auteurs réfèrent à des aspects ouraliens, tandis 
que d’autres mentionnent des cadres sibériens, turcs ou ouralo-altaïens. Dans la perspective de 
l’histoire sociale, tantôt les peuples primitifs sibériens de chasseurs-pêcheurs, tantôt les peuples 
nomades turcs des steppes sont évoqués. Aussi mention est-elle faite de l’ère de “la démocratie 
militaire” qui caractérisait la communauté des Hongrois juste avant leur installation dans le Bassin 
carpatique en 896. D’autres auteurs estiment qu’à cette époque, les Hongrois connaissaient sans 
doute déjà les religions dogmatiques, telles que le christianisme, l’islam ou le judaïsme khazar. Des 
interprétations très variées ont été données aux sépulcres des défunts “enterrés de façon 
extraordinaire” dans les cimetières de l’ époque suivant la sédentarisation des Hongrois. Si aucune 
des tombes découvertes en Hongrie n’a été classée chamanique, l’interprétation que les 
archéologues donnent à ces vestiges (p. e. enterrement selon “le monde à l’envers”, sépultures avec 
des chevaux ensevelis, des morts ligotés, etc.) est loin d’être homogène. À la fin de sa vie, Gyula 
László (1910-1998), un des plus grands ethnologues-archéologues hongrois a rejeté l’idée du 
chamanisme des Hongrois sédentarisants, controversant ainsi les thèses de Diószegi (László 1976). 
Il a préféré mettre ce chamanisme et les légendes de l’Arbre Monde en rapport avec les Avars, qui 
occupèrent le bassin carpatique avant l’arrivée des Hongrois. Si tous les ouvrages généraux 
d’ethnologie ou de folklore donnent un aperçu des éléments archaïques de la croyance populaire 
hongroise, provenant de l’époque précédant l’installation des Hongrois dans le bassin carpatique, la 
terminologie et les descriptions varient d’un ouvrage à l’autre. Parfois l’oeuvre d’un même auteur 
reste inconsistante à cet égard. Ainsi, par exemple, dans ses études précoces, Diószegi définit, non 
sans didactisme, ce qui ne doit pas être considéré comme relevant de la “religion archaïque”. 
Quelques ans plus tard, il utilise lui-même cette notion pour un titre.  

Aujourd’hui, la plupart des gens ont connaissance de quelques traces chamaniques dans le 
folklore hongrois. Les ouvrages de vulgarisation, y compris les manuels scolaires, ont tendance à 
simplifier les choses en parlant de “chamanisme hongrois” qu’ils identifient à la religion archaïque 
hongroise. Bien évidemment, ces idées ont été de temps à autre controversées par des chercheurs 
qui ne croient pas à l’existence d’un chamanisme hongrois, ni au passé, ni au présent, et qui 
considèrent comme erronée toute question relative à son existence.  

Si les tableaux peints à l’occasion de la fête du Millénaire de la Hongrie (1896) représentent les 
táltos en tant que prêtres païens, aucun groupe religieux considérable ne s’affirme aujourd’hui en 
dépositaire de la croyance chamanique archaïque hongroise. Cependant, il existe quelques petits 
groupes qui se sont servis du chamanisme pour fonder des sectes néopaïennes, que l’Église 
catholique hongroise ne commençait pas à renier que récemment. Or, ce renouveau d’intérêt pour le 
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chamanisme ne s’avérait pas suffisamment fort pour qu’un mouvement politique se forme. Il se 
limite à la littérature et aux oeuvres d’art. En effet, il existe des peintres-chamanes contemporains, 
et on est témoin de l’apparition de textes “historiques” factices, qui parlent par exemple de “procès 
de chamanisme” médiévaux. Mais tout cela n’est que le produit de manipulations.  

Ces derniers temps, une série d’ouvrages néochamaniques revendiquant un fondement 
scientifique, dont ceux de Carlos Castaneda et de Michael Harner, ont été publiés en Hongrie 
comme dans d’autres pays.  

Depuis une cinquantaine d’années, l’oeuvre de Vilmos Diószegi et de Mihály Hoppál (1942) a 
fait de la Hongrie une grande puissance sur la scène internationale des recherches chamanistiques. 
Des douzaines de spécialistes des peuples mongols, sibériens, turcs et obi-ougriens ont recueillis de 
vastes “archives chamaniques” auxquelles plusieurs se trouvent à Budapest. Bien des résultats des 
recherches internationales menées en matière de chamanisme ont été publiés en Hongrie, dans le 
cadre de collections internationales. Mihály Hoppál assume la fonction de président de 
l’Association internationale d’études chamanistiques, et Shaman, la principale revue internationale 
consacrée à ce thème est éditée à Budapest depuis 1993. 

En conclusion, on peut dire qu’une collation systématique de tout ce qui a été écrit sur le 
chamanisme hongrois s’impose. En effet, ces textes proviennent de sources très variées: de 
l’ethnographie sibérienne, de la linguistique finno-ougrienne et altaïenne, de l’archéologie 
hongroise de l’époque suivant la sédentarisation des Hongrois, des documents médiévaux et du 
folklore hongrois récent. Les Hongrois étant sédentarisés depuis 896 dans un milieu européen tout 
en ayant préservé leur langue, n’importe quelle notion peut être ramenée à l’époque précédant leur 
installation dans le Bassin carpatique. En même temps, les textes médiévaux reflètent bien les 
courants de pensée dominants de l’Europe chrétienne. Le folklore hongrois des deux derniers 
siècles est connu grâce à la quantité massive de données qui forment d’excellentes collections 
ethnographiques. Certes, il est facile de “chamaniser” certains éléments du folklore, mais les 
interprétations divergent, et le plus d’arguments sont avancés, le moin congruent ils sont.  

En voici quelques exemples.  
Aucune donnée ne se réfère à des séances chamaniques hongroises ou à l’existence même de 

chamanes hongrois. Bien que les termes préchrétiens táltos, tudós et lélek (âme) soient très anciens, 
provenant du millénaire précédant la sédentarisation des Hongrois, ils ne peuvent être considérés 
comme preuve d’un chamanisme actif. Par ailleurs, les mots Isten (Dieu), ördög (diable), bűn 
(péché), imádkozik (prier) etc. sont, eux aussi, des mots anciens d’origine non européenne, qui n’ont 
aucun rapport avec le chamanisme (Pais 1975).  

De même, nous n’avons aucune information fiable sur la vision du monde de nos ancêtres. 
L’histoire de l’arbre qui pousse jusqu’au ciel (identifiée sous la référence ATU 317 dans le 
catalogue international des contes) est bien connue dans le folklore hongrois: le héros grimpe à cet 
arbre immense, dont les branches portent trois royaumes différents, avec trois princesses 
généralement emprisonnées et délivrées par le héros. Pourtant, aucune interprétation chamanistique 
ne peut être donnée en toute certitude à ce conte.  

Si l’Arbre de Monde portant le Soleil et la Lune (Napos-Holdas világfa) apparaît sur des dessins, 
ainsi que dans des poèmes et contes populaires, il apparaît tout autant dans les représentations du 
gibet de la crucifixion dans les codex européens médiévaux et sur les icônes orthodoxes. L’Arbre 
Monde est un symbole universel aussi bien dans la religion que dans l’iconographie (Diószegi 
1958; 1967). 



296 
 

La lutte des táltos visant à protéger les fontières a lieu dans le ciel nuageux, prenant le plus 
souvent l’apparence d’un combat de taureaux (que tout bouvier pouvait voir en vrai en gardant son 
troupeau (Dömötör 1984). Ce genre de combattants-protecteurs des territoires se retrouvent à 
l’époque prémoderne dans les régions de Frioul et d’Istrie sous forme de benandanti, ce groupe 
d’anti-sorciers censés assurer la protection des villages. 

Chaque culture a créé ses propres devins et clairvoyants. La version hongroise du clairvoyant 
(halottlátó) pourrait, elle aussi, être considérée comme une institution archaïque si les sources ne 
témoignaient pas d’une existence plus récente. En effet, d’après les données, les clairvoyants 
n’opèrent que depuis quelques siècles, encore qu’au lieu de se replier en survival, ils aient connu 
une phase d’expansion, sans doute due au nombre croissant de guerres et de recrutements. Par 
ailleurs, la clairvoyance est progressivement devenue une pratique féminine, sans toutefois que les 
hommes clairvoyants sont totalement disparus. Bien évidemment, ces bouleversements favorisaient 
l’apparition de charlatans. Aujourd’hui, les voyant(e)s ont repris cette ancienne fonction, en offrant 
leurs services sur Internet.  

Dans les plus anciennes sources médiévales, le jós/javas (voyant/guérisseur) indique “le 
propriétaire de substances curatives”. Certes, parallèlement aux médecins et thérapeutes 
professionnels de la haute culture, les guérisseurs exerçaient et excercent toujours leur métier dans 
les couches sociales inférieures. Toujours est-il que ce phénomène ne saurait être interprété dans 
l’histoire culturelle hongroise comme du chamanisme d’origine sibérienne. 

Plus on remonte dans le temps à une époque précédant l’installation des Hongrois dans le Bassin 
carpatique, plus il est probable que nos ancêtres fussent en contact avec des peuples pratiquant le 
chamanisme. Le vocabulaire hongrois en garde le souvenir, en dépit des influences religieuses et 
culturelles très variées que le pays a subies. De même que E. R. Dodds et d’autres ont trouvé des 
traces “chamanistiques” dans l’irrationalisme des Grecs antiques. La question de savoir si on devait 
désigner cette croyance ancestrale par le terme “chamanisme hongrois” n’a en définitive aucune 
pertinence. Ce qui est important, c’est l’évolution sociale qui s’esquisse dans les recherches 
historiques méthodiques. Dans une perspective européenne, l’importance de l’étude du chamanisme 
hongrois réside dans le fait qu’elle permet d’avoir une vue sur la culture d’un peuple à la fois non 
européen et européen. 

Pour conclure sur le plan théorique, deux aspects sont à souligner.  
D’une part, la notion de chamanisme a une interprétation stricte, se limitant au seul phénomène 

sibérien, et une interprétation extensive, qui comprend l’activité protectrice, guérissante, divinatoire 
et psychopompe des représentants de la croyance païenne, spécialistes de l’extase, que l’on retrouve 
dans la grande majorité, si ce n’est l’ensemble des cultures du monde. Tout comme n’importe quel 
élément de n’importe quelle religion, ces activités ne peuvent être dissociées de la vision du monde, 
de la langue et des formes archaïques de la musique, de la danse et des textes rituels, voire des 
amorces de la culture visuelle. Ainsi par exemple, si on peut très bien démentir les traits 
chamanistiques de la croyance populaire hongroise dans le cadre de l’interprétation sibérienne, on 
peut tout aussi bien les intégrer à la notion universelle du chamanisme, à laquelle on peut ajouter 
l’activité des médiateurs placée depuis quelque temps au centre des recherches ethnologiques 
hongroises (Pócs 1989). Bien évidemment, Jésus aussi peut être interprété sous cet angle si l’on 
considère sa transfiguration au Mont Thabor, son voyage dans le royaume des morts, ses activités 
psychopompes etc. De plus, par contrainte paradigmatique, les trances rituelles de Pentecôte 
peuvent être, elles aussi, classées dans cette catégorie (Voigt 2003b). 
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D’autre part, dans le contexte de l’histoire de la 
science hongroise des religions, on peut affirmer que 
sans l’intérêt constant des chercheurs pour la “religion 
archaïque” et le “chamanisme” hongrois et sans la 
possibilité de recourir, et parfois critiquer, l’oeuvre 
des prédécesseurs, ce type de recherche ne serait 
aujourd’hui que dans un état embryonnaire. En effet, 
quatre paradigmes sont à l’oeuvre ici (Voigt 1976; 
2001; 2003b; 2011). 

Le premier est celui de l’importance que gagne, à 
partir de la fin du XVIIIe siècle, la volonté de 
découvrir et de présenter la religion hongroise 
ancestrale en tant que priorité scientifique. Dès les 
années 1850, les adeptes du deuxième paradigme 
commencent à rechercher l’horizon de la “mythologie 
hongroise”, une notion vaguement définie, au sein des 
peuples finno-ougriens et turcs, en se servant des 
sources historiques du folklore hongrois. Le troisième 
paradigme voit l’utilisation du terme de chamanisme 

en tant que notion centrale des recherches, et ceci dans la période du tournant du XIXe siècle 
jusqu’à nos jours. Les représentants de ce paradigme sont entre autres Géza Róheim, Vilmos 
Diószegi et Mihály Hoppál (1984), aux travaux desquels s’est jointe la nouvelle vague de 
recherches portant sur les mythologies finno-ougrienne et ouralienne – notions qui requièrent, elles 
aussi, une clarification (Voigt 2003a). Le quatrième 
paradigme a été introduit par Mircea Eliade il y a une 
cinquantaine d’années, en mettant au coeur des 
recherches la perspective européenne archaïque. Celle-
ci a par la suite subie une diversification qui a donné 
naissance aux variantes balkaniques et 
méditerranéennes, notamment dans l’oeuvre de Carlo 
Ginzburg. La conception contemporaine relative aux 
médiateurs, qui fait allusion à des rapports avec 
l’Église byzantine, n’est qu’une des approches 
prévalant dans ce type de recherches. La publication 
des données provenant de l’époque prémoderne, voire 
médiévale tardive, dans les travaux d’histoire religieuse 
hongroise a connu un essor spectaculaire dans les trente 
dernières années. Les priorités thématiques de la 
recherche textuelle contemporaine portant sur la 
croyance populaire n’ont plus rien à voir avec celles 
mises en relief aux XIXe et XXe siècles. Bien évidemment, cette tendance ne doit pas être vue 
comme une preuve de l’incapacité intellectuelle et de l’imprécision des folkloristes d’antan. Il s’agit 
plutôt d’une variation des sources, et il est à présumer que plus les sources sont anciennes, plus 
elles sont différentes. Le quatrième paradigme s’oppose entièrement aux trois précédents, mais ceci 
ne signifie nullement qu’il représente la vérité ultime (Hoppál 1984; 1985; 2006). 
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Deux voies s’ouvrent au recyclage des paradigmes précédents. D’une part, une analyse historico-
comparative plus approfondie des sources étymologiques de la langue hongroise s’impose. D’autre 
part, il conviendrait d’étudier davantage l’histoire des croyances et religions finno-ougriennes 
(ouraliennes), altaïennes et sibériennes. Or, la véritable percée ne se réaliserait que si l’archéologie 
hongroise était en mesure soit d’exhiber des trouvailles exceptionnelles issues de l’époque 
précédant la sédentarisation des Hongrois, soit de réinterpréter les données déjà recueillies qui n’ont 
jamais été systématiquement comparées et qui restent sporadiques.  

Comme je l’ai déjà évoqué, l’étude du chamanisme hongrois pourrait offrir à la recherche 
internationale des résultats remarquables. C’est l’impression que j’ai en feuilletant l’un des 
meilleurs ouvrages en matière de chamanisme (DuBois 2009), qui fait référence à des auteurs 
hongrois, sans en faire au chamanisme hongrois. L’objectif de l’avenir serait donc de mieux 
présenter les travaux des chercheurs hongrois.  

J’espère que le chamanisme hongrois éveille l‘intéret des chercheurs des formes élémentaire de 
la réligion . 
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Dipartimento del Folklore; è stato Direttore dell’Istituto di Etnografia presso la stessa università; è 
membro di diverse associazioni scientifiche internazionali; è stato presidente del gruppo di studio 
internazionale Eurethno. 
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303 
 

   

     
 REGOLAMENTO E CODICE ETICO 

 
A. Organi 
1. Il Consiglio scientifico ha il compito di vigilare sugli standards di rilevanza scientifica di NMS. I 

componenti del Consiglio, nel proprio ambito, designano il Direttore Scientifico. 
2. Il Comitato editoriale di NuovoMeridionalismoStudi (NMS) è composto da professori universitari 

nominati dal Direttore di NMS. Tra di essi il Direttore designa il Coordinatore.  
3. Il Comitato di redazione di NMS è composto da studiosi scelti dal Comitato editoriale. Tra di essi 

il Direttore di NMS nomina il Caporedattore. 
 

B. Caratteris tiche  editoriali  
1. NMS è una rivista on line a carattere interdisciplinare. Pubblica contributi originali e materiali di 

rilevanza storico-documentale aventi a oggetto studi e ricerche nei campi della storia, della 
sociologia, dell’antropologia, della filosofia, del diritto, della politica, della letteratura, 
dell’economia, delle religioni, del giornalismo, senza preclusione di alcun orientamento dottrinale o 
ideale, ma con un’attenzione che privilegia temi riguardanti il Mezzogiorno d’Italia e la “questione 
meridionale”. 

2. NMS pubblica articoli originali in lingua italiana, inglese, francese o spagnola. Con l’invio di un 
articolo gli autori, implicitamente, si impegnano a garantire che lo stesso non è stato già pubblicato. 
La collaborazione a NMS avviene a titolo gratuito. 

3. Di norma NMS si compone di due sezioni: una Sezione “Ricerche”, contenente articoli di 
argomenti vari, e una Sezione “Documenti e interventi”, che riguarda scritti di carattere più 
informativo che innovativo, i cui contenuti non sono sottoposti a peer review. Di questa Sezione 
possono far parte testi di carattere storico-documentale. Sono previsti spazi a parte per le eventuali 
recensioni di testi. 
Una selezione di articoli e documenti pubblicati su NMS potrà essere periodicamente pubblicata 
sulla collegata rivista stampata Nuovo Meridionalismo (NM) su proposta del Comitato editoriale al 
Direttore di quest’ultima.  

 
C. Procedura per la valutazione degli articoli proposti 
1. Il Coordinatore del Comitato editoriale riceve gli articoli inviati all’indirizzo elettronico indicato 

come riferimento redazionale di NMS. Gli indirizzi e-mail degli autori non devono comparire 
nell’articolo ma devono essere indicati in un file a parte insieme alla dichiarazione preventiva di cui 
al punto B. 2. 

2. L’autore, inviando l’articolo, accetta che lo stesso sia sottoposto a procedura di “revisione paritaria” 
(double blind peer review).  

 
3. Il Coordinatore del Comitato editoriale, dopo una prima verifica dei requisiti indicati al punto C1 e 

dei criteri descritti nelle norme redazionali per i collaboratori, trasmette i lavori al Caporedattore, 
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questi a sua volta li invia ai valutatori (referees) esperti nel settore in argomento. Ogni articolo è 
sottoposto alla lettura di due valutatori. I loro pareri (report) sono in seguito comunicati in maniera 
anonima agli autori e, qualora giudicati idonei alla pubblicazione previa revisione, corredati da 
eventuali richieste di integrazione. 
L’autore revisiona il suo articolo e invia al Caporedattore la nuova versione del testo o in alternativa 
le giustificazioni dell’elaborazione originale, innescando in questo modo un processo di definizione. 
Se il parere dei vari referees dovesse risultare contrastante, la decisione finale di pubblicazione è 
lasciata al Comitato editoriale che può avvalersi di un ulteriore referee (adjudicator). 
I redattori di NMS verificano le correzioni e le modifiche richieste all’autore prima di predisporre il 
testo da destinare alla pubblicazione. 
 

4. Il referaggio è riservato. Revisori ed autori, attivando la procedura, si impegnano automaticamente a 
non divulgare le revisioni. Il giudizio dei valutatori è coperto da anonimato, così come resta coperta 
da anonimato, per i valutatori, l’identità degli autori degli articoli. 

 
5. Il Coordinatore del Comitato editoriale comunicherà all’autore l’esito del referaggio entro sessanta 

giorni a far data dalla comunicazione di avvenuta accettazione 
 
6. Contributi non sottoposti a valutazione potranno essere destinati all’apposita sezione di NMS 

denominata “Documenti e interventi”, specificata al punto B.3. 
 
D. Programmazione  dei  fascico li  di  NMS 
1. Il Caporedattore di NMS comunica all’autore in quale fascicolo di NMS avverrà la pubblicazione 

del contributo accettato.  
 

2.  È prevista una periodicità semestrale della Rivista. 
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 NORME PER I COLLABORATORI 

 
A. NuovoMeridionalismoStudi (NMS) accetta proposte di contributi in italiano, in inglese, in francese 
o in spagnolo. Vengono presi in considerazione solo contributi originali aventi a oggetto studi e 
ricerche nei campi della storia, della sociologia, della filosofia, del diritto, della politica, delle religioni, 
del giornalismo, senza preclusione di alcun orientamento dottrinale o ideale, ma con un’attenzione che 
privilegia temi riguardanti il Mezzogiorno d’Italia e la “questione meridionale”.  
 

B. Gli articoli devono essere inviati in allegato all’indirizzo del Coordinatore del Comitato editoriale 
(rosanna.alaggio@unimol.it) in formato .rtf o .doc (non .pdf).  
L’autore, inviando l’articolo, implicitamente si impegna a garantire che lo stesso non è stato già 
pubblicato. Con l’invio accetta, inoltre, che lo stesso sia sottoposto a procedura di “revisione paritaria” 
(double blind peer review). 
Il Coordinatore del Comitato editoriale, dopo una prima verifica dei criteri redazionali, descritti al 
successivo para. C., trasmette i lavori al Caporedattore, quest’ultimo invia i lavori ai valutatori 
(referees) esperti nel settore in argomento. Ogni articolo è sottoposto alla lettura di due valutatori. I 
loro pareri (report) sono in seguito comunicati in maniera anonima agli autori e corredati da eventuali 
richieste di integrazione. L’autore revisiona il suo articolo evidenziando in giallo le modifiche e in 
rosso le eliminazioni apportate al testo. Quindi l’autore invia al Caporedattore la nuova versione del 
testo o, in alternativa, le giustificazioni dell’elaborazione originale, innescando in questo modo un 
processo di definizione. Se il parere dei vari referees risulta contrastante, la decisione finale di 
pubblicazione è lasciata al Comitato editoriale che può avvalersi di un ulteriore referee (adjudicator). Il 
caporedattore di NMS verifica le correzioni e le modifiche richieste all’autore prima di predisporre il 
testo da destinare alla pubblicazione.  
Il Caporedattore di NMS comunica all’autore in quale fascicolo di NMS avverrà la pubblicazione del 
contributo accettato. 
 

C. Gli autori sono pregati di presentare gli articoli adottando i seguenti criteri redazionali: 
1. Per assicurare l’anonimato dell’articolo, i nomi di tutti gli autori, gli indirizzi completi delle 

istituzioni di appartenenza e gli indirizzi e-mail non devono comparire nell’articolo, ma essere 
indicati in un foglio (file) a parte. Per la stessa ragione, gli autori sono pregati di rendere 
anonimo il proprio articolo evitando riferimenti diretti alla propria persona o ai propri lavori. 
Gli autori, inoltre,  forniranno, per la divulgazione sul numero della rivista  dove verrà 
pubblicato l’articolo, su file word a parte,  un breve file di presentazione del proprio curriculum 
vitae,  non superiore ai 700 caratteri (spazi inclusi), assumendosi la responsabilità della 
veridicità delle notizie rese pubbliche. Gli articoli non devono superare 80mila caratteri (spazi 
inclusi). Le note non devono superare preferibilmente i 20mila caratteri (spazi inclusi). I files 
devono essere salvati in formato Word, carattere Times new Roman, corpo 12 per il testo, 10 
per le note a piè di pagina. 
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2. Ogni articolo dovrà avere un titolo, eventualmente essere corredato da un sottotitolo che abbia la 
forma di oggetto, cioè dovrà essere elaborato in modo da indicare in modo chiaro le informazioni in 
esso trattate. 

3. Ogni articolo deve essere corredato della traduzione inglese del titolo, di un abstract in italiano e 
uno in inglese di 100 parole, che riassuma le argomentazioni principali e i findings dell’articolo, 
oltre che di una lista in italiano e in inglese contenente, in ordine alfabetico, alcune parole-chiave 
(key words). 

4. I rimandi di nota, in quantità minima indispensabile, vanno messi nel testo prima del segno di 
interpunzione, senza parentesi, e devono essere inseriti automaticamente (cioè usando il comando 
“Inserisci nota a pie’ di pagina”). Non si devono lasciare spazi tra la parola e il richiamo di nota. 
Per gli incisi utilizzare i trattini di lunghezza media (–). 

5. Le citazioni tratte da altre opere sia in italiano sia in lingua straniera vanno tra caporali (« »). Il 
corsivo può essere usato solo per una o due parole. Le virgolette alte (“ ”) vanno usate solo per 
espressioni idiomatiche o per evidenziare un determinato termine. 

6. Riferimenti bibliografici e bibliografia. I riferimenti bibliografici, da indicare espressamente con 
questa dicitura (analogamente agli eventuali riferimenti sitografici) vanno inseriti direttamente nel 
testo, utilizzando il “sistema all’americana”, ovvero riportando soltanto il cognome dell’autore, 
l’anno di pubblicazione del lavoro e – se necessario – le pagine cui ci si riferisce. Es. (Donno 2013) 
oppure (Donno 2013: 68-91). Alla fine del testo i riferimenti bibliografici vanno elencati in ordine 
alfabetico secondo il cognome degli autori e, per ciascun autore, nell’ordine cronologico di 
pubblicazione delle opere. 

7. Nome e cognome dell’autore: nella fase di compilazione dei riferimenti bibliografici il cognome e 
il nome dell’autore vanno in tondo, separati da una virgola, seguiti da un punto e dall’indicazione 
dell’anno di edizione. Il titolo dell’opera è sempre in corsivo. Segue un punto e l’indicazione del 
luogo di edizione. Se gli autori sono più di uno, si registrano i loro nomi e cognomi nell’ordine in 
cui si trovano sul frontespizio, separati tra loro da un trattino; es.:  

 

Donno, Gianni. 2013. L’alibi meridionale. Sul Risorgimento e altri scritti. Lecce 
 

Fasolari, Andrea – Guglielmotti, Francesco. 2005. Il contesto regionale della Puglia dopo 
l’Unità d’Italia. Bari  
 

8. Nel caso di un articolo compreso in un volume miscellaneo o relazione apparsa negli atti di un 
congresso: il titolo del contributo, in corsivo, è seguito da una virgola e dal titolo della miscellanea 
o degli atti del congresso in corsivo, preceduti da “in”, quindi dal luogo e dalla data di edizione. 
Quando si tratti di atti di convegno è necessario indicare anche il luogo e la data dello svolgimento 
tra parentesi tonde separati tra loro da una virgola se indicati sul frontespizio. Se il volume fa parte 
di una collana o di una edizione monografica a carattere periodico, il titolo di questa va posto tra 
parentesi tonda seguito dal numero, subito dopo l’indicazione del luogo di edizione e prima del 
numero di pagine introdotto da due punti, es.:  

 

Esposito, Antonio. 1972. Vita religiosa e vita rurale nella Milano del Duecento, in La 
coscienza cittadina nei comuni italiani del Duecento. Todi: 197-228 
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Federici, Ernesto. 2004. Itinerari di pellegrinaggio, in Cristianità d’Oriente e Cristianità 
d’Occidente (secoli VI-XI). Settimane di studio della fondazione Centro italiano di studi 
sull’Alto medioevo (Lucca 24-30 aprile 2003). LI. Spoleto: 56-99 
 

Zabbia, Marino. 1999. I notai e la cronachistica italiana nel Trecento. Roma (Nuovi Studi 
Storici, 49)  
 

Simoni Balis, Federico - Crema, Antonio. 1974. Antonio e l’economia della salvezza, in Studi 
sul Medioevo cristiano offerti a R. Morghen. Roma (Studi Storici, fasc. 83-92): 907-926 
 

9. Nome del curatore di un’edizione critica o di un volume miscellaneo: nome e cognome del 
curatore di un’edizione critica o di un volume miscellaneo sono seguiti rispettivamente 
dall’indicazione ed. o cur., posta tra parentesi tonda, seguita dall’anno di edizione e dal titolo 
dell’opera in corsivo; es.:  
 

Cuozzo, Errico (ed.). 1981. Commentario al Catalogus Baronum. Roma (Fonti per la Storia 
d’Italia, 31) 

 

Feniello, Elisabetta (cur.). 1999. Studi in onore di Giosuè Musca. Roma-Bari (Quaderni della 
Società di Studi sulla Civiltà Mediterranea, 5) 
 

Alfieri, Giuseppina. 2003. La psicologia dell’età evolutiva, in Dinamiche dell’apprendimento 
nel nuovo millennio. Frale, Antonio (cur.). Bologna 

 

10. Articolo in periodico: il titolo del contributo, in corsivo, è seguito da una virgola e 
dall’intestazione del periodico tra caporali. Segue il numero del periodico, sempre in numeri arabi, 
e l’indicazione delle pagine; es.  

 

Hennig, John. 1952. The Irish Counterparts of the Anglo-Saxon Menologium. “Mediaeval 
Studies”. 14: 98-106 
 

11. L’indicazione dei siti web può rimandare all’indirizzo completo di una pagina web o riportare 
titolo e autore del documento citato; es. 

 

Per la storia dell’educazione nell’Italia Unita: 
http://www.djo.harvard.edu/meei/OA/Cruz/OA.html 
  
Roberti, Giorgio. 2003. Il pensiero politico europeista. Disponibile all’indirizzo: 
http://www.pensiero.it/ecm  

 

13. I seguenti termini, se presenti nel testo, dovranno essere riportati come segue: ibidem (iniziale 
minuscola, corpo in tondo), ivi (iniziale minuscola, corpo in tondo), et al. (minuscolo, corpo in 
corsivo). Se i termini ibidem e ivi saranno presenti come nota a piè di pagina (inizio testo, vedi 
esempio) dovranno essere riportati con l’iniziale in maiuscolo e il corpo in tondo: 
 
1 Ibidem. 
2 Ivi: 54. 
 
 


