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             Anno VIII n. 14/Aprile 2022 
ISSN (2464-9279) 

 
 

NOTA EDITORIALE 

 

I numeri 14 e 15 del 2022 vengono pubblicati in un’unica uscita. Alla composizione 

redazionale dei contenuti corrisponde tuttavia una periodicità che resta inalterata. Non si tratta 

infatti di un numero unico (14-15/2022) che ne assorbe due, ma dei due numeri distinti 

dell’annata, 14/aprile 2022 e 15/ottobre 2022, come da programmazione. Contingenti ed 

eccezionali esigenze di ordine organizzativo hanno dettato questa soluzione. L’annata 2023 si 

annuncia piuttosto articolata e corposa, con la previsione di un numero speciale che andrà ad 

aggiungersi ai numeri ordinari, in ragione dell’accreditamento della Rivista sulle aree CUN 

10, 11, 12, 13, 14, che ha ampliato notevolmente la base di interesse scientifico verso la 

Rivista. 
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                       Anno VIII n. 14/Aprile 2022 
ISSN (2464-9279) 

RICERCHE 
 

Transumanza e devozione: il culto della “Madonna della ricotta”  

a Carlantino e a Pietracatella 

 

Transhumance and devotion: the cult of the “Madonna della 

ricotta” in Carlantino and Pietracatella 

 

di Caterina Celeste Berardi 

 

Abstract: La vita pastorale, sia nella sua forma stabile che nella sua forma mobile (la 

transumanza), sin dall’antichità ha avuto una forte capacità di influenzare la vita, il linguaggio, le 

consuetudini civili e soprattutto religiose delle popolazioni e ciò è dimostrato in modo esauriente 

dal culto della cosiddetta “Madonna della ricotta” a Carlantino e Pietracatella. In sintesi, è 

opportuno vedere nell’attività pastorizia il substrato da cui è emerso l’aspetto sui generis del culto 

della Vergine, che in questo contributo mi sono proposta di analizzare. 

 

Abstract: Pastoral life, both in its stable form and in its mobile form (transhumance), since 

ancient times has had a strong ability to influence the life, language, civil and above all religious 

customs of the populations and this is clearly demonstrated exhaustive from the cult of the so-called 

“Madonna della ricotta” in Carlantino and Pietracatella. In summary, it is appropriate to see in the 

pastoral activity the substrate from which the sui generis aspect of the cult of the Virgin emerged, 

which I have proposed to analyze in this contribution. 

 

Parole chiave: Carlantino - culto mariano - devozione – Pietracatella - transumanza 

 

Keywords: Carlantino - Devotion - Marian Cult - Pietracatella - Transhumance. 

 

 

 



 

 6

Introduzione 

Il fenomeno della transumanza va al di là del mero fatto economico legato all’allevamento del 

bestiame e alla vendita dei prodotti, perché esso rappresenta «tutto un mondo poliedrico che 

esprime mentalità, comportamenti, tradizioni, costumi, aspetti naturalistici, storici, monumentali 

[…] ossia una cultura. Cultura che invade ogni campo dalla politica alla religione, dall’economia 

all’arte, dall’assetto territoriale a quello sociale»1. 

In particolare, i territori dell’Appennino centro-meridionale, dalla catena abruzzese del Gran 

Sasso a quella del Pollino, tra Lucania e Calabria, e il vasto Tavoliere della Puglia sono stati teatro 

della pastorizia transumante, un fenomeno millenario, le cui origini sono difficilmente rintracciabili, 

a causa della carenza di fonti a nostra disposizione; le più antiche non permettono di risalire oltre 

l’epoca romana e precisamente all’epoca dei Sanniti2, i quali avevano la loro religione, con le loro 

divinità da adorare, ma, successivamente, ai loro Dei si aggiunsero quelli romani e ancora più tardi i 

simboli del Cristianesimo. La pastorizia dell’Appennino centro-meridionale, che interessava 

particolarmente l’Abruzzo, il Molise, la Puglia e la Basilicata, si fondava sulle vie armentizie dette 

“tratturi”3, lungo i quali furono disseminati molti templi pagani (di cui esistono numerosi reperti4), a 

cui si sono aggiunti o sostituiti, cioè eretti sugli stessi luoghi, quelli della religione cristiana.  

Pertanto, culti, riti, pellegrinaggi si snodavano sulle grandi arterie verdi dei tratturi e le grandi 

strade che costituivano la rete viaria ricalcavano destinazioni già precedentemente percorse da 

uomini e animali, tratteggiando anche aspetti devozionali che hanno contribuito, oltre ai commerci, 

a collegare luoghi di devozione e rituali connessi. Perciò le vie della transumanza non erano 

soltanto luoghi di transito, ma avevano un valore aggiunto, diventando «percorsi culturali e cultuali, 

attraverso i quali si scambiavano merci, prodotti caseari, storie di vita, canti, leggende, usi, 

tradizioni di Puglia e d’Abruzzo»5.  

                                                           
1 Puopolo 2007 : 17. Si veda, a riguardo, il contributo di Capezzali 1990 : 36-42 (39): «Nella “civiltà della 
transumanza” riteniamo debba innanzi tutto entrare la storia […] vi entra ovviamente il discorso […] dell’economia; ed 
ancora, gli aspetti della religione e della tradizione popolare. Non ultimo, ricordiamo l’aspetto culturale». 
2 Nel 326 a.C. i dauni, come protezione dalle minacce dei vicini Sanniti, chiesero l’intervento di Roma nei loro territori 
e questa circostanza sembrerebbe collegata alla pratica della transumanza in quei luoghi, ossia alla necessità dei pastori 
sannitici di portare le greggi in Puglia durante l’inverno: a tal proposito, cfr. Aromatario 1990 : 45-51; Di Cicco 1990 : 
23-33 (25). 
3 Sulla storia dei tratturi si rinvia allo studio del Di Cicco 1990 cit.; sulla transumanza in Abruzzo, si veda Piccioni 1993 
: 195-229. 
4 Cfr., ad esempio, i frequenti rinvenimenti, lungo le principali vie della transumanza, di piccoli bronzi arcaici 
raffiguranti Ercole, il dio protettore dei pastori e degli armenti: cfr., in merito, Aromatario 1990 : 47. 
5 Tripputi 2015 : 175-179 (175); cfr. anche Bronzini 1991 : 111-131 (114), secondo cui «la transumanza comporta uno 
spostamento stagionale di pastori e greggi con tutto il loro bagaglio di beni materiali e spirituali». In merito, Magistri 
2017 : 509-526 (512) sostiene che proprio questi antichi percorsi verso mete e santuari mariani abbiano contribuito «a 
“disegnare” un territorio, a conferirgli tratti caratteristici e a “impregnarlo” di sacralità […] gli stessi percorsi, al 
presente, potrebbero concorrere sia alla riscoperta di un patrimonio culturale (materiale ed immateriale) di notevole 
interesse per le comunità locali come pure per i forestieri […], sia alla messa a valore, in chiave turistico-culturale-
religiosa, di quel medesimo patrimonio a vantaggio di chi ne fruisce». La ramificazione dei tratturi purtroppo oggi è 
difficilmente ravvisabile, nuovi metodi organizzativi hanno mutato il fenomeno della transumanza e i tracciati 
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Molte leggi, nel corso dei secoli, hanno regolarizzato i viaggi tratturali: dalle dimensioni della 

via erbosa ai pedaggi da pagare per entrare nel Tavoliere che dovevano, in qualche modo, assicurare 

anche protezione alle carovane6. Ma il pastore ha sempre avuto, per convinzione religiosa o anche 

per tradizione devozionale, altri “protettori” che ha cercato di avvicinare attraverso il mito e le 

leggende alla sua vita reale fatta di veri momenti duri e di pericoli inattesi. Già in settembre si 

preparavano alla discesa dai monti uomini, greggi, cavalli, muli, asini e la carovana con tutto ciò 

che serviva per gli accampamenti, la raccolta del latte e la confezione dei formaggi7. L’atmosfera 

era carica di malinconia nella prospettiva dei tanti giorni da passare lontano dal proprio paese8. 

Durante le soste gli uomini intrattenevano rapporti di amicizia e di commercio con i locali, artigiani 

e venditori, scesi al seguito della carovana dei pastori, intrecciavano i loro traffici e i diversi tratti 

culturali e devozionali in un continuo scambio. Lo scorrere del tempo pastorale differiva dal 

calendario contadino ma, se vi erano divergenze nei tempi delle semine e di raccolti rispetto a quelli 

delle partenze e dei ritorni con le greggi, gli itinerari e le date dei contadini e dei pastori 

convergevano nei percorsi pellegrinali che cadevano anche nei periodi di fiere e mercati9. E così le 

fiere erano punto di incontro oltre che di scambio: la fiera di Foggia si svolgeva intorno alla data del 

pellegrinaggio al Gargano, nella prima quindicina del mese di maggio, quando si concludeva il 

periodo della transumanza in Puglia con rituali religiosi ed economici insieme10. 

Lavoro, commercio e preghiera sono, pertanto, i tratti culturali caratterizzanti il mondo pastorale, 

un mondo dove la religiosità occupava un posto centrale, dal momento che essa, attraverso bracci e 

tratturelli di larghezza diversa, creava collegamenti tra i più importanti luoghi di culto e consentiva 

di raggiungerli durante il percorso transumante. La dedica di quasi tutti i riposi, in particolare 

grotte11, cappelle ed edicole sacre a Santi o Madonne, presenti in gran numero lungo i tratturi e le 

                                                                                                                                                                                                 
devozionali di uomini e greggi restano nel ricordo di coloro che li hanno compiuti, come anche alcune cappelle e alcuni 
riposi, lungo i tratturi, sono diruti. 
6 Il riordinamento più importante che regolamentava l’intero sistema dei tratturi, riguardante la transumanza dalla 
montagna abruzzese verso il Tavoliere pugliese, lo si deve ad Alfonso I d’Aragona, nella metà del XV secolo, il quale 
istituì il Demanio Regio, accorpando la maggior parte dei pascoli pugliesi alla Corona e costituendo, pertanto, il 
Tavoliere della Puglia con l’istituzione a Foggia di una dogana. 
7 Da notare che non partivano solo i pastori con le loro greggi, bensì tutta una popolazione fatta di caciottari, garzoni, 
butteri, pecorari. 
8 «Il pastore è una categoria sociale diversa da tutte le altre categorie di lavoratori, per la vita che conduce, fatta di 
sacrifici e di rinunce; lontano dalla famiglia egli vive in condizioni scomode dovendo abitare per un lungo periodo 
dell’anno in grotte o stazzi, soggetto a continui pericoli e soprusi» (Puopolo 2007 : 50); cfr. anche Paone 1987 : 95-104; 
Capezzali 1990 : 39. 
9 Sul concetto, e sulla diversità, del tempo del mondo pastorale e di quello contadino, cfr. anche Giancristofaro 1999 : 
207-221 (216-217). 
10 Sulle origini della transumanza, con i suoi elementi fondamentali e costumi e riti, si veda lo studio di Paone 1987; in 
particolare, sulla fiera di Foggia nell’economia pastorale, si veda, tra gli altri, Paone 1987 : 46-60 e, più di recente, 
Puopolo 2007 : 57-65, Nardella 2015 : 165-169, da cui si ricava che il prodotto più venduto nella fiera era la lana, 
seguita da castrati, agnelli e formaggi. 
11 Molto spesso le grotte, soprattutto quelle in cui scorreva l’acqua, assunsero una valenza molto più significativa di 
quella di un semplice e comodo rifugio, divenendo un importante luogo di culto, «centro della devozione popolare e 
luogo di tangenza e diffusione culturale» (Puopolo 2007 : 55-56). Cfr. anche Bronzini 1991 : 116-117 e Giancristofaro 
1999 : 213-214. 
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vie dei pellegrinaggi, è la prova di come la richiesta di protezione non fosse solo temporanea (per il 

breve periodo di sosta), ma si protraesse fino all’arrivo alla tappa successiva, quasi si trattasse di 

un’ideale staffetta devozionale, dove il testimone altri non era che il pastore stesso con il suo 

gregge12. Il lungo viaggio della transumanza esponeva i pastori a vari disagi, come furti di bestiame, 

assalti dei lupi, morsi di serpenti, malattie del bestiame, calamità naturali, pericoli del cammino13, 

sicché «il sentimento religioso era fortemente radicato nell’anima del pastore»14 che avvertiva un 

costante e intenso bisogno di luoghi di culto, oratori, chiese, in cui esplicare la propria fede e, 

pertanto, l’invocazione della protezione celeste scandiva e guidava il loro cammino, per affrontare i 

rischi di un mestiere fatto di disagi fortissimi15. 

L’esigenza di creare ierofanie e miti che si avvicinano alle vere necessità di un particolare 

gruppo di uomini, contribuiva, in tal caso, alla nascita di una leggenda, la quale trovava spunti e 

addentellati con la “realtà reale” della scansione del tempo pastorale. Questa realtà, d’altra parte, 

combaciava con i tempi di angoscia, stupore, gioia, estasi del miracolo, ma anche con i momenti 

annuali vissuti dai pastori che, afflitti nel partire, tornavano lieti di restare a casa per un po’ di 

tempo con i propri cari, prima di riprendere nuovamente il lungo e faticoso cammino.  

 

1. Madonne della transumanza tra Abruzzo e Puglia 

Nella dinamica delle priorità, in merito alla devozione pastorale, la figura femminile della 

Madonna, che richiama mitiche presenze sul culto della dea madre, era quella che veniva 

privilegiata; infatti, sin dai primi secoli del cristianesimo, a Lei era riservata una particolare 

venerazione da parte dei fedeli, iperdulia e, soprattutto dal Medioevo, si sono diffusi luoghi di culto 

e santuari mariani come elemento sacro di identità comunitaria e mete di pellegrinaggio.  

E proprio attraverso le vie della transumanza, mediante «forme di acculturazione reciproca e di 

meticciamento tra le popolazioni abruzzesi e pugliesi»16, si sono propagati diversi culti lungo l’asse 

Puglia-Abruzzo; molte, infatti, sono le testimonianze di chiese e santuari mariani abruzzesi, 

strettamente connessi sia al fenomeno della transumanza sia all’area settentrionale della Puglia17. 

                                                           
12 Si tratta delle cosiddette “Poste”, situate nei pressi di grotte, pozzi, spesso scavati dagli stessi pastori, presso sorgive, 
fiumi o torrenti naturali, dove uomini e animali sostavano per bere, bagnarsi e riposare; esse, in seguito, divennero 
luoghi fissi di sosta e vi furono anche costruiti dei ripari unitamente a cappelle ed edicole sacre, che sono largamente 
diffuse lungo i tratturi e le vie di pellegrinaggio, e sono «segni tangibili della cultura e religione itinerante propria della 
transumanza» (Bronzini 1991 : 127).  
13 In merito, la studiosa Tripputi 2015 : 176, a ragione sostiene che «la geografia dei culti e delle devozioni rispecchia la 
natura del territorio, le sue asperità e i suoi pericoli, le esigenze vitali degli abitanti, l’inclemenza degli agenti 
atmosferici, le calamità naturali più frequenti».  
14 Paone 1987 : 103. 
15 Gorga 1991 : 134. Sui culti e le devozioni lungo le vie dei tratturi rinvio a Colangelo 2017 : 145-160. 
16 Magistri 2017 : 515. 
17 Esempi significativi del legame tra Puglia e Abruzzo sono costituiti anche dall’arte orafa e dall’onomastica: cfr., in 
merito, Tripputi 2015. 
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Fra le devozioni più diffuse tra Puglia e Abruzzo, il punto di grande attrazione religiosa che 

costituiva una terna devozionale fortissima, vi sono quelle della Madonna Incoronata di Foggia, di 

San Michele Arcangelo sul Gargano e di San Nicola a Bari18. 

Le motivazioni economiche e devozionali insieme facevano del santuario della Madonna 

Incoronata a Foggia il centro del circuito sacro dal quale si irradiavano percorsi tratturali e altri 

santuari, non a caso, infatti, esso è denominato il “sole” dei tratturi, occupando una posizione di 

snodo viario centrale19. La Madonna pugliese, protettrice dei pastori, è una Madonna di colore nero 

che rimanda a tutte le numerose altre Madonne scure sparse sul territorio italiano20 e si collega con 

divinità femminili precristiane che identificavano il colore scuro della pelle con lo stesso colore 

della terra21. Secondo la tradizione, l’edificazione del santuario risale al principio del secolo XI, 

quando Strazzacappa, un contadino-pastore, sognò di vedere un bellissimo daino che correva tra i 

cespugli, inondato di luce; recatosi a caccia presso la zona boscosa del fiume Cervaro, spinto dalla 

suggestione e dalla curiosità, il sogno divenne realtà dal momento che proprio lì vide un grande 

fascio luminoso e cadde in ginocchio ai piedi di una quercia sentendo una voce che gli manifestava 

la sua natura divina e il desiderio della costruzione, in quel luogo, di una cappella. Tra i rami 

dell’albero, una volta scomparsa la luce, apparve la statua della Madonna Incoronata. In quel 

momento giunse un contadino che portava i suoi buoi al pascolo. Gli animali si inginocchiarono 

davanti al prodigio e Strazzacappa prese una caldaietta colma di olio che sospese ad un ramo della 

quercia per appenderla in onore della Madre Santa. Miracolosamente l’olio durò per lungo tempo e 

un ricco signore della Puglia, probabilmente il conte Guevara, fece edificare la cappella richiesta 

dalla Vergine che venne poi inglobata nell’altare maggiore dell’attuale santuario, meta di tanti 

pellegrini, visitato dai pastori abruzzesi e molisani (fino agli anni ‘60 del 1900 le due regioni non 

erano divise) che tornavano nella propria regione22. Oggi, a Foggia, oltre ai consueti e numerosi 

pellegrini, annualmente tornano gli emigrati sparsi in varie parti d’Italia e dell’estero, sentendo 

l’esigenza di recarsi nella loro terra di origine anche per far visita all’Incoronata, omaggiata e 

pregata non più da uomini transumanti ma da coloro che praticano “nuovi viaggi di lavoro”23. 

                                                           
18 In questa sede mi soffermo, brevemente, soltanto su alcuni più noti dei numerosi culti mariani legati alla transumanza 
tra Puglia e Abruzzo. 
19 L’Incoronata era il luogo da dove si poteva raggiungere, attraverso le secolari vie, ogni paese del Tavoliere e delle 
regioni limitrofe; infatti, essa era direttamente collegata a Foggia, Monte Sant’Angelo, Vieste, Bovino, Ariano, Irpino, 
Candela, Pescasseroli, e da questi luoghi, attraverso tratturelli e bracci, si potevano raggiungere molte altre località: cfr., 
a tal proposito, De Meo 2000 : 42; sull’Incoronata si veda, di recente, Corsi 2017: 293-311; Infante 2021 : 125-144. 
20 Si vedano, tra le tante, la Madonna di Loreto, della Milicia, di Trapani, di Tindari, di Palmi, di Seminara. 
21 Cfr. il volume a cura di Groppo – Girardi 2012. 
22 Secondo Tripputi (2015 : 177), questa leggenda che vede il ritrovamento dell’immagine mariana da parte di un conte 
è una «lectio difficilior che serve ad ingentilire e a nobilitare la leggenda di fondazione». Sulla leggenda dell’Incoronata 
Mi rinvio al contributo sulla leggenda agiografica dell’Incoronata di Infante 2021 : 125-144. 
23 Il culto dell’Incoronata risalì lungo i tratturi per allocarsi nei territori abruzzesi, spesso proprio in zone limitrofe ai 
percorsi tratturali quando non in località di partenza, pertanto, alcune chiese abruzzesi cambiarono, nel tempo, il titolo 
primitivo con quello di dedicazione a questo culto mariano che divenne via via più sentito: a Vasto, il complesso 
dell’Incoronata era originariamente dedicato a San Martino e fu fondato, secondo le tradizioni, nel 1738 in seguito ad 
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La capacità attrattiva del Santuario provocò la moltiplicazione dei luoghi di culto dedicati 

all’Incoronata e, quasi contemporaneamente, promosse le repliche della venerata immagine: in una 

leggenda riportata dall’antico, e ancora valido, studio di S. Montorio24 è custodito il ricordo non 

solo del nomadismo dei pastori, ma anche la diffusione di icone e chiese mariane lungo gli itinerari 

transumanti tra Puglia e Abruzzo. 

Lungo il percorso Celano-Foggia, in corrispondenza del valico della Portella, è ubicato un 

importante santuario mariano legato alla transumanza e alla Capitanata: Santa Maria della Portella, 

conosciuto anche come Madonna di Costantinopoli o Odigitria. 

Ancora su questo tratturo, a Roccapia, la chiesa della Madonna del Casale era una località di 

sosta per gli animali transumanti, grazie alla presenza, in questo luogo, dell’acqua di una fontana e 

del luogo di preghiera. 

Il collegamento tra Puglia e Abruzzo è alla base della leggenda di fondazione del Santuario della 

Madonna di Roio, presso L’Aquila, sorgendo nelle vicinanze del celebrato tratturo L’Aquila-

Foggia. All’origine del Santuario vi è il ritrovamento di una statua della Madonna in cedro dorato, 

risalente al XIV secolo e, presumibilmente, non opera abruzzese, da parte del giovane pastore 

Felice Calcagno, nativo di Lucoli, recatosi con le greggi a svernare in Puglia. Poiché aveva smarrito 

il suo gregge, supplicò la Madonna che, a lui apparsa, indicò il luogo dove ritrovarlo. La voce corse 

e si diffuse tra tutti i pastori che svernavano nel Tavoliere che si recarono sul posto per ammirare 

una statua di grandezza naturale con le stesse sembianze della visione avuta da Calcagno. Giunto il 

momento di ritornare in Abruzzo, in primavera, il gruppo di transumanti pose la statua su un mulo, 

che si arrestò, piegando le zampe presso la Croce del Castello di Roio. Vani i tentativi di 

trasportarla nel loro paese, a Lucoli: la statua tornava nella precedente località, dove fu costruito il 

santuario, méta, da quel momento, di preghiere, voti e pellegrinaggi soprattutto del mondo 

pastorale25.  

A Castel del Monte, sul tratturo L’Aquila-Foggia, la chiesa della Madonna “del Suffragio” o “dei 

Pastori”, risalente al XV secolo, per alcuni giorni esponeva il Santissimo, permettendone la visita e 

la Comunione ai pastori che vi andavano prima di iniziare il viaggio per la Puglia; la preghiera era 

rivolta alla Madonna perché desse loro protezione nel viaggio e per le famiglie che restavano.  

                                                                                                                                                                                                 
un evento miracoloso che concluse un tragico periodo di siccità; a Sulmona, la chiesa dell’Incoronata era dedicata prima 
a S. Girolamo e poi alla Madonna della Croce, infine alla Vergine; a Pescasseroli, dove le forme del culto all’Incoronata 
sono più simili a quelle del santuario foggiano. La religiosità transumante definì, quindi, anche le scelte di culto che 
divennero momento aggregante tra le genti abruzzesi e pugliesi come, ad esempio, tra gli abitanti di Pescasseroli e 
quelli di Foggia che, forti del legame tra le due Madonne nere, vivificano a tutt’oggi questa continuità, anche se i tratturi 
non sono più attraversati dai pastori. Sull’Abruzzo mariano si veda la breve, ma valida rassegna di Magistri 2017.  
24 1715 : 367-368. Si tratta di una vera e propria guida per la geografia devota mariana nel Mezzogiorno moderno 
d’Italia, ricca di leggende, iconografia, santuari, miracoli ed ex voto sulla Madonna; in proposito si veda Ciancio 1988-
1993 : 85-150. Una rassegna simile, più recente, ma specifica sul culto mariano legato alla transumanza, si trova in 
Calzona Lalli 2001. 
25 Sul culto «schiettamente popolare e pastorale» della Madonna di Roio si veda, più diffusamente, Colapietra 1993 : 
73-90. 
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In provincia de L’Aquila, a Caporciano, sul tratturo Centurelle-Montesecco, la chiesa di S. Maria 

dei Cintorelli, della metà del ‘500, prevedeva un corpo edificato lateralmente con un porticato a 

volta che fungeva da antico riposo per i pastori26.  

 

2. La Madonna “della ricotta” 

Nel novero dei numerosi culti mariani legati alla transumanza attestati nel Mezzogiorno d’Italia, 

desta singolare curiosità quello della Madonna “della Ricotta”, che interessa il tratturo 5, Lucera – 

Val di Sangro e, in particolare, i comuni di Carlantino e Pietracatella, posti rispettivamente al 

confine tra Puglia e Molise. Esso è sicuramente il più caratteristico, dal momento che unisce tre 

regioni, Puglia, Molise e Abruzzo, nel segno della fede e della transumanza: infatti, elementi 

prettamente religiosi si fondono e si confondono con gli elementi del mondo pastorale, tipici della 

cultura, della società e dell’economia di questi paesi, i cui territori erano un tempo attraversati dal 

regio tratturo Castel di Sangro-Lucera, percorso dai pastori con le loro greggi durante la 

transumanza.  

Carlantino e Pietracatella, due paesi di collina situati nella Valle del Fortore, a pochi chilometri 

distanti tra loro e appartenuti entrambi al regno di Napoli e alla provincia di Capitanata fino al 1811, 

quando Pietracatella divenne parte integrante della sua nuova provincia, il Molise, condividono, 

oltre alla morfologia del territorio, un culto e una festa religiosa molto particolare. Esso è in onore 

della cosiddetta “Madonna della ricotta”, denominazione data affettuosamente alla Madonna dagli 

stessi paesani devoti, perché durante la festa i pastori offrivano – e offrono tuttora – in dono alla 

Madonna i prodotti della mungitura, il formaggio, ma soprattutto la ricotta, come segno di 

ringraziamento e gratitudine della protezione ricevuta durante l’inverno, nonché per invocare il suo 

aiuto per i mesi successivi. 

Nonostante la condivisione del medesimo culto, esistono non lievi differenze tra i due paesi: 

infatti, il curioso titolo “Madonna della ricotta”, pur se deriva per entrambe le località da un’antica 

consuetudine pastorale, a Carlantino è stato dato alla Madonna Annunziata, mentre a Pietracatella 

alla Madonna di Costantinopoli; diverse sono, inoltre, le premesse alla base della trasformazione del 

nome della Madonna; pertanto, in questo breve contributo la descrizione del culto sarà distinta. 

 

2.1. Il culto della “Madonna della ricotta” a Carlantino 

Situato all’estremo nord-ovest della Puglia, vicino al confine con il Molise, Carlantino è un 

piccolo borgo di circa mille abitanti in provincia di Foggia. Sin dalla sua fondazione questo centro 

ha praticato la transumanza, trovandosi lungo il tratturo regio Castel di Sangro-Lucera, uno dei 

                                                           
26 Sul rapporto fra transumanza e devozione nelle città dell’Aquila e di Foggia, si veda Colapietra 1981 (in particolare, 
22-30 sulla Madonna di Roio); sulla transumanza e religiosità nella società pastorale, rinvio a Colapietra 1981 : 49-94.  
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quattro principali che univano l’Abruzzo alla Puglia27. Purtroppo dei tratti passanti per il territorio 

di Carlantino, alcuni larghi anche 40 metri, come dei tanti tratturelli e bracci percorsi durante la 

transumanza, appositamente regolati dai decreti regi, al giorno d’oggi non rimane molto, se non 

alcuni resti che non misurano più di 2,5 metri di larghezza. Attualmente, anche qualche piccolo 

tratto dei tanti bracci secondari del tratturo principale, sopravvissuto ai mutamenti del tempo, non è 

più visibile, perché sommerso dall’invaso artificiale di Occhito. 

I pastori che transitavano a Carlantino e che vi si trattenevano per qualche giorno o perfino per 

intere settimane chiedevano protezione alla Madonna e, prima di intraprendere il viaggio di ritorno 

dai terreni in cui avevano soggiornato con le loro greggi, Le offrivano in dono, come segno di 

gratitudine e devozione, il frutto passeggero del loro lavoro che consisteva in latte, formaggio o 

ricotta28. 

Dal punto di vista paesaggistico l’elemento che si erge a simbolo di unione tra la transumanza 

locale e il culto religioso è il monte san Giovanni, che si trova a confine Nord del centro abitato e ai 

cui piedi sorge la Cappella della Madonna Annunziata, “Madonna della ricotta”, da sempre simbolo 

del territorio, ancora prima della nascita ufficiale del paese29. Nel feudo di Celenza Valfortore 

governava la famiglia Gambacorta e fu proprio Carlo Gambacorta a ordinare nel 1521 il restauro 

della chiesetta che sorge ai piedi del monte san Giovanni30; merito del Gambacorta fu soprattutto 

quello di aver fondato, con decreto di autorizzazione emesso dal viceré Giovanni Zunica il 28 

febbraio 1582 e riconosciuto ufficialmente “casale di Celenza” mediante Instrumento del 2 febbraio 

1613, il paese che da lui prese il nome di Carlentino, ipocoristico di Carlo, divenuto 

successivamente Carlantino. Insieme alla costruzione degli abitati fu avviata anche la fondazione 

della chiesa, dedicata al culto di san Donato vescovo e martire, evento che non implicò l’immediato 

abbandono dell’antica Cappella, frequentata per più di un secolo, come dimostra il fatto che nel 

1761 l’ufficiatura della stessa fu ceduta per opera dell’abate Mazzàcara al clero parrocchiale di 

Carlantino, per l’annuo compenso di tredici ducati e mezzo31. 

                                                           
27 Cafano 2001 : 111. Nel Mezzogiorno d’Italia i tratturi principali erano quattro: oltre il già citato Castel di Sangro-
Lucera, vi sono l’Aquila-Foggia, il Pescasseroli-Candela e il Celano-Foggia: tra gli altri, cfr., in merito, Di Cicco 1990 : 
31-32; Coscia 1997 : 83; Petrocelli 1999 : 415; Giancristofaro 1999 : 210-213. 
28 Nella società pastorale la religiosità rivestiva un ruolo di primaria importanza, in quanto i pastori invocavano la 
protezione divina contro i molteplici rischi che il lungo viaggio comportava, sottoponendoli a disagi fortissimi, primo 
fra tutti il pericolo dei furti del bestiame, favoriti dalla morfologia del territorio, ricoperto da fitta boscaglia, e dalla 
mancanza di sicuri ricoveri per le greggi: cfr., in proposito, Diomede 1998 : 57. 
29 Una frase della preghiera alla Madonna recita «Attorno alla tua casa nacque il nostro piccolo paese»: cfr. 
Confraternita SS. Annunziata 1998. Le fonti orali parlano della presunta esistenza di una chiesetta dedicata al culto 
dell’Annunziata sita proprio sul monte san Giovanni, nelle vicinanze di quella attuale, frequentata dalla gente di 
campagna e ancora più antica di quella oggetto di studio, distrutta insieme alle poche casette circostanti durante il forte 
terremoto che colpì i territori pugliese e molisano nel 1456. 
30 «Della fondazione di questa cappella non si ha memoria alcuna. Essa fu edificata per far udire la Santa Messa ai 
numerosi coloni che lavoravano nel feudo baronale e fu dedicata a Santa Maria Annunziata»: Confraternita SS. 
Annunziata di Carlantino 1983-1984 : 24. 
31 Cfr. Iosa 1917 : 33. 
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Nel 1827 con l’elezione a sindaco di Giambattista Iosa cambiarono molte cose per la chiesa della 

Madonna Annunziata, che fu rivalutata: infatti, egli, consapevole del valore di quello che era il 

primo simbolo della spiritualità carlantinese, vivo e frequentato dalla gente del posto ancor prima 

della fondazione del centro abitato, si prodigò molto per attivare il culto della Madonna nella 

cappella e, pertanto, chiamati a raccolta i cittadini, decise di fondare la Congrega della SS. 

Annunziata con lo scopo di ripristinare la devozione verso la Madonna32, una confraternita attiva 

fino al 2003, anno della sua cessazione33. 

Anticamente, la Confraternita, assegnataria di alcuni pascoli sul monte san Giovanni, permetteva 

ai pastori transumanti, che erano di passaggio e che chiedevano ospitalità, di far pascolare le proprie 

greggi nei suoi pascoli; essi, in segno di riconoscenza, prima di partire offrivano alla Vergine i 

prodotti della mungitura. Anche nei tempi più moderni, quando la Confraternita fu costretta a 

vendere i propri terreni sul monte a causa di necessità economiche, è sopravvissuta l’usanza, ormai 

divenuta tradizione, da parte dei pastori di offrire i prodotti caseari alla Madonna; i doni offerti, poi, 

erano venduti dalla Confraternita e il ricavato rimaneva a sua disposizione ed era utilizzato in caso 

di necessità insieme alle offerte dei devoti, per sostenere le varie spese che si presentavano durante 

il corso dell’anno. 

Pertanto, è proprio dall’incontro tra la devozione dei pastori per la Madonna, che li aveva protetti 

durante il periodo di lavoro, e la devozione dei Carlantinesi per la Madre, che li proteggeva da 

sempre, che nasce questo culto molto particolare, impregnato degli elementi caratteristici del mondo 

pastorale34.  

La festa si svolge l’ultima domenica di maggio, con alcune variazioni rispetto alle origini 

(quando il tutto aveva inizio alle primissime ore del mattino), dopo la celebrazione della S. Messa 

nel pomeriggio, la statua della Madonna, ornata con l’oro votivo, è portata in processione per le vie 

del paese. Tuttavia, nonostante qualche cambiamento, il culto alla Madonna è rimasto ben vivo 

nella gente del posto, che lo ha arricchito di alcune novità, come la consegna delle chiavi del paese 

da parte del sindaco all’Annunziata nell’omonima Cappella, che è entrata a far parte del rituale per 

ricordare le origini del paese che nacque intorno alla chiesetta già esistente e per ringraziare 

l’Annunziata che da sempre protegge il paese e i suoi abitanti, e l’Inno composto in onore della 

Madonna dal Direttore d’orchestra e compositore Paolino Addesso, devoto dell’Annunziata. 

 

                                                           
32 Cfr. Coscia 1997 : 234-235. 
33 Purtroppo quando la legge italiana ha previsto che le confraternite dovessero divenire persone giuridiche, per 
continuare a esercitare le loro mansioni, molte, tra cui la Confraternita della Madonna Annunziata, cessarono di esistere 
a causa della mancanza dello statuto che ne sanciva la nascita. 
34 A testimonianza di ciò, alcuni versi della preghiera dei Carlantinesi alla Madonna così recitano: «Per secoli, nel 
silenzio solenne di questi boschi e ai piedi di questo monte, hai accolto le preghiere degli umili e poveri pastori e il 
belato biblico dei loro armenti, finché attorno alla tua Casa nacque il nostro piccolo paese, nascemmo noi»: 
Confraternita SS. Annunziata 1983-1984. 
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2.2. Il culto della “Madonna della ricotta” a Pietracatella 

Situato al confine con la Puglia e distante pochi chilometri da Carlantino, Pietracatella è un 

piccolo paese di alta collina di circa 1300 abitanti, attraversato da varie mulattiere d’innesto al 

tratturo della Zittola, tracciate per il bisogno di trattare con gli abitanti dei paesi circostanti e di 

procurarsi il necessario per vivere35; dal punto di vista geografico, interessante è la sua posizione 

poco distante dal regio tratturo percorso dai pastori con le loro greggi durante la transumanza e che 

univa Castel di Sangro con Lucera.  

Il martedì dopo la Pentecoste si festeggia il culto di Maria Santissima di Costantinopoli, qui 

conosciuta come “Madonna della ricotta”, un culto molto antico. Per ben comprendere tutti gli 

aspetti legati, in un certo qual modo, a questa devozione, non possiamo tralasciare quel poco che 

conosciamo sulle origini, da far risalire lontano nel tempo, alla civiltà di Bisanzio, alla 

Costantinopoli capitale dell’Impero Romano d’Oriente, voluta e fondata da Costantino il Grande nel 

330 d.C. Già a questa data si può rintracciare una particolare attenzione imperiale al culto mariano. 

Con il V secolo, Teodosio II (408-450) eresse a Costantinopoli tre Basiliche dedicate alla Vergine, 

in una delle quali pose la raffigurazione della Madre di Dio, che la tradizione vuole sia stata 

eseguita dall’evangelista Luca, opera, si dice, completata poi da mano non umana. Tale culto si 

rafforzò con gli interventi promossi dalla sorella dell’imperatore, Pulcheria, la quale volle che la 

Vergine fosse onorata soprattutto nei martedì e, in particolare, nel martedì di Pentecoste, sia per 

ricordare la definizione della dottrina sulla divina maternità, data nel concilio di Efeso nel 431 

(nonostante le opposizioni degli eretici nestoriani), che si vuole sia avvenuto di martedì, sia perché, 

come ricorda l’iconografia mariana, il martedì di Pentecoste Costantinopoli avrebbe riportato la 

vittoria su un attacco nemico che aveva assediato la città. La raffigurazione vede, infatti, 

l’apparizione della Vergine in cielo, posta su una nube, accompagnata da angeli; nella parte 

inferiore della stessa una coppia di angeli con anfore versa dell’acqua su una città fortificata in 

fiamme, identica iconografia anche attestata nel medaglione argenteo della Confraternita. 

Durante le lotte iconoclastiche dell’VIII secolo e il fenomeno delle Crociate avviato nell’XI 

secolo, un numero sempre maggiore di immagini, in alcuni casi in frammenti, della Vergine 

raggiunse l’Italia dove si propagarono soprattutto al sud. Si diede, così, vita ad un complesso 

meccanismo che vide l’innesto nella cultura meridionale di quella bizantina, che portò alla 

venerazione di tali raffigurazioni perché ritenute miracolose, o perché legate ad eventi prodigiosi, 

quali la fine di pestilenze e di carestie. Tale innesto può essere, in seguito, riscontrato anche 

nell’ambito del folklore. 

Per quanto riguarda Pietracatella, non ci sono state tramandate storie di apparizioni o di eventi 

prodigiosi che possano soggiacere alla nascita di tale culto: “Viveva in Antiochia, in epoca 

                                                           
35 Di Vita 1956 : 15-16. 
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imprecisata, sicuramente anteriore al sec. XIV, un’immagine della Vergine che fu, in un secondo 

tempo, trasferita a Costantinopoli, nel sontuoso tempio che la vergine Pulcheria, della famiglia 

imperiale, aveva fatto erigere per celebrare la vittoria riportata nel concilio di Efeso sugli eretici 

nestoriani. L’imperatore Baldovino, esule, portò con sé la sola testa di quell’immagine (che doveva 

quindi essere già miracolosa e assai venerata) a Napoli. Questa finì poi nelle mani di Caterina II di 

Valois, che la donò nel 1310 al santuario di Montevergine. Così, da Costantinopoli, il culto di 

quest’immagine si trapiantò a Montevergine donde poi, col tempo, si diffuse all’interno di ciascuna 

delle diocesi vicine e, probabilmente, a Pietracatella”. Sono queste le vaghe notizie storiche 

riguardanti il culto della Madonna di Costantinopoli che si leggono in un opuscoletto del 1957 

curato dalla Congrega. In passato si era supposto che la devozione a Maria fosse stata qui 

trapiantata attraverso la diffusione che si era propagata da Montevergine, passando, poi, alla diocesi 

di Benevento, a cui Pietracatella faceva capo. Tuttavia, il culto mariano ha poco a che vedere con le 

intricate vicende bizantine, ma si spiega facilmente alla luce dell’economia di Pietracatella, basata 

sulla giustapposizione di allevamento e agricoltura. 

Oggi si ritiene plausibile rintracciare le origini del culto della Madonna all’apparizione avvenuta 

nel capoluogo partenopeo nel 1529, il martedì di Pentecoste, giorno in cui, da secoli, si rende onore 

alla Vergine di Costantinopoli. Tali onori a Pietracatella assumono significati del tutto particolari e, 

per taluni aspetti, potrebbero avere origini ben diverse da quelle cristiane, affondando le proprie 

radici nel politeismo pagano, cui si sovrappose l’avvento del cristianesimo. 

In una cappella rurale, conosciuta con il nome di “chiesa rotta”, situata extra oppidum, secondo 

le parole del Cardinale Vincenzo Maria Orsini, ossia nei pressi dell’attuale cimitero, era venerata 

una statua lignea della Vergine di Costantinopoli, risalente al XIV secolo, che raffigura la Madonna 

seduta con il Bambino benedicente appoggiato in grembo36; la campana della cappella reca incisa la 

data 1606 e lo stemma della famiglia marchesale Ceva Grimaldi. Il futuro papa Benedetto XIII, 

spesso in visita presso questa cappella, ordinò che vi si rifacesse l’altare maggiore e che il tetto 

fosse rialzato, in modo da poter creare due finestre per una ventilazione che ne ostacolasse 

l’umidità; decretò, inoltre, che si trovassero due uomini onesti e che si occupassero della raccolta 

delle offerte in vista dei lavori di ampliamento, poiché questa era una cappella “di molta devozione 

del popolo”. Tuttavia, negli anni successivi la cappella non fu restaurata e, essendo troppo lesionata, 

prima fu adibita a usi profani, mentre l’altare maggiore e la statua della Vergine furono trasferiti 

nella chiesa di S. Rocco, poi, nel 1701, fu abbattuta37. La statua, di cui si fa menzione nel decreto 

del 1696, non è quella del XIV secolo, bensì una che era stata appena scolpita nel 1695 e che 

all’epoca del decreto aveva sostituito in chiesa quella più antica; questa, da quel momento, fu 

                                                           
36 Confraternita S.M. di Costantinopoli 2007 : 42. 
37 Di Vita 1956 : 183. 
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conservata in un’abitazione privata, dove rimase fino agli anni Settanta del secolo scorso, quando fu 

rubata, ma, fortunatamente ritrovata, oggi è conservata a Torino in una collezione privata38. La 

sostituzione della statua richiese nuove forme di culto e devozione, che portarono nel XVII secolo a 

una maggiore ricerca, in tutte le comunità, di pregevoli statue lignee provenienti in gran parte dal 

capoluogo del Regno, sede all’epoca degli artisti attivi più importanti; infatti, quella attuale e a cui 

l’Orsini fa riferimento è una statua commissionata nel 1695 allo scultore napoletano Giacomo 

Colombo39, una scoperta risalente agli anni Settanta del secolo scorso. Con il decreto del 1696 

questa nuova statua fu trasferita nella Chiesa di S. Rocco, una chiesa extra oppidum già esistente dal 

1690, quando ricevette la prima visita pastorale del cardinale Orsini, che ordinò interventi di 

rifacimento e di ampliamento dell’edificio, denominato dal 1705 in poi “Chiesa di S. Maria di 

Costantinopoli già S. Rocco”. I lavori terminarono con la consacrazione della chiesa da parte 

dell’Orsini il 29 luglio 1713, ma, in seguito ad un crollo, essa fu ricostruita ex novo nel 183740; con 

il maggiore interesse e devozione per il culto della Madonna negli anni, nel 1853 si diede inizio alla 

costruzione di una quarta e più grande chiesa intitolata alla Vergine, corrispondente a quella attuale, 

consacrata dal cardinale Camillo Siciliano di Rende il 23 maggio 1893. 

La Madonna “della ricotta” è il simbolo del forte legame del paese con l’allevamento e la 

produzione di formaggi e ricotta, che da sempre hanno rappresentato e ancora oggi rappresentano la 

fonte primaria di sussistenza della comunità di Pietracatella. Come per le origini del culto, anche 

delle modalità che questo ha acquisito nel corso dei secoli non conosciamo molto. Sicuramente 

delle originalità nella celebrazione dovettero esistere ed esistono tuttora, tant’è che quella per la 

Vergine di Costantinopoli è l’unica festa del paese che riceve contributi dalla Provincia per la sua 

specificità e interesse.  

Tutto ebbe inizio con la donazione alla Confraternita di due appezzamenti di terreno, denominati 

“i campi della Madonna”, situati uno al nord e l’altro a sud del centro abitato, che dovevano servire 

per trarre le rendite necessarie alla manutenzione della Chiesa e per le spese di culto. Essi erano 

coltivati direttamente dalla Confraternita con l’aiuto e la disponibilità dei fedeli, riuniti in un 

“Comitato del Campo”; il latte munto durante il novenario era donato dai pastori alla Confraternita, 

perché il ricavato della vendita dei prodotti finiti fosse donato alla Madonna. I due appezzamenti ad 

anni alterni erano lasciati a maggese ed è proprio nel campo incolto che avveniva il rito all’origine 

del culto della cosiddetta “Madonna della ricotta”: nel pomeriggio di Pentecoste, i pastori di 

Pietracatella si recavano con le loro greggi sul campo, dove in precedenza avevano costruito delle 

                                                           
38 Confraternita S.M. di Costantinopoli 2007 : 42. 
39 Ivi : 43. 
40 Di Vita 1956 : 184. 
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recinzioni e vi si stabilivano, affinché le pecore concimassero il terreno41; a loro va il merito di aver 

trasferito il cosiddetto “addiaccio” e la produzione casearia sul piano religioso-caritatevole e di aver 

scelto a questo scopo la più sentita festa popolare del centro: iniziarono così a portare i loro animali 

sui terreni consacrati alla Madonna e a destinare alla beneficenza i prodotti ricavati dalla mungitura 

e dalla cagliatura. Negli anni pre e post bellici (precisamente dal primo Dopoguerra alla fine degli 

anni Settanta) tale rito cadde in disuso42, ma grazie alla disponibilità di tutti nei primi anni Ottanta, 

insieme alla rivalutazione delle proprie radici come beni culturali e il revival delle antiche 

tradizioni, è stato ripreso, pur se in maniera simbolica rispetto alle origini. Si può, quindi, affermare 

che il culto della Vergine, sebbene si sia evoluto nel corso dell’ultimo secolo, è, comunque, rimasto 

legato alla struttura economica e sociale di Pietracatella.  

Le consuetudini che si dispiegano nei giorni precedenti a quello ufficiale dei festeggiamenti, la 

notevole affluenza di gente non solo di Pietracatella, alcuni connotati della lunga processione, 

rendono la festa della Madonna tanto antropologicamente interessante quanto suggestiva e di sicuro 

per Pietracatella essa è la festa per eccellenza, quella che tutti i paesani (e non) attendono con gioia 

e particolare devozione. Le funzioni religiose in onore della Madonna iniziano nel pomeriggio della 

domenica precedente alla Pentecoste, nove giorni prima dei festeggiamenti solenni della Pentecoste; 

dopo che le campane annunciano l’inizio della messa vespertina, la statua della Madonna è portata 

fuori dalla nicchia e posizionata nell’area presbiteriale, dove riceve il bacio dei fedeli, poi è spostata 

sul baldacchino, per rimanere in esposizione fino al pomeriggio della domenica successiva. Nel 

pomeriggio della domenica di Pentecoste si assiste a un rito molto particolare, l’intronizzazione 

della Madonna: ogni anno, infatti, è costruito un grande altare triangolare in legno, a più registri, 

addobbato con drappi di colore blu e rosso, i colori caratteristici degli abiti della Vergine, che 

occupa l’intero abside ed è chiamato “Castellana”; alla sommità dell’altare ligneo, sul trono 

addobbato con pizzi, merletti e rose che un tempo le contadine portavano dalla campagna, è 

innalzata la statua della Madonna con un sistema di carrucole. Si tratta di un momento molto 

                                                           
41 È il cosiddetto “addiaccio” (“giacere sopra”), ossia un periodo di accampamento delle greggi su determinati terreni a 
scopo fondamentalmente concimativo, dal momento che a Pietracatella - ma tale era la realtà di buona parte del Molise 
- fino agli inizi del nostro secolo non erano conosciuti concimi chimici, cosicché le scorie organiche erano l’unico 
mezzo di concimazione dei campi; cfr., in proposito, Bronzini 1991 : 117-118. 
42 Le cause di questa interruzione sono molteplici e variano a seconda dei decenni. Si può ipotizzare che le guerre 
frenarono i festeggiamenti e le consuetudini ad essi legate e che un paese impoverito e stremato non avesse più i mezzi 
per garantire la pia opera di distribuzione di formaggi. Successivamente, il “modernismo” colpì anche la festa della 
Madonna della ricotta. Dagli anni Sessanta, con il boom dell’emigrazione verso città industrializzate, diminuisce il 
numero di persone che si dedica all’allevamento e, di conseguenza, la produzione domestica di molti prodotti 
gastronomici subisce un calo. La situazione torna a evolversi agli inizi degli anni Ottanta, quando si diffonde una 
sensibilità verso ciò che è tradizionale e tipico; riprende, pertanto, l’usanza della produzione casearia in onore della 
Vergine. Non è solo dal latte di pecora che si ricavano ricotta e formaggio, bensì da questo mescolato con latte di 
mucca: sono i nuovi contadini del luogo che offrono il loro prodotto. Così negli ultimi anni, in occasione della festa, si 
assiste nuovamente al caratteristico e tradizionale momento della cagliatura “di massa” e, nei giorni precedenti alla festa 
ufficiale, le massaie del paese sono tornate a riunirsi per raccogliere il latte e cagliarlo sotto gli occhi di paesani e 
forestieri. 
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emozionante per i devoti che vedono la Madonna comparire lentamente all’interno di questo 

baldacchino e dominare sull’intera navata centrale e la platea sottostante43. La giornata del lunedì 

vede svolgersi un altro rito tipico: dei piccoli carretti vengono addobbati con fiori di campo, rose, 

rami d’edera e mazzetti di fiori gialli locali; essi durante la processione del martedì, trainati da 

pecore, trasportano i bambini affidati dalle loro famiglie alla protezione della Madonna. I 

festeggiamenti solenni si svolgono nella giornata di martedì, con la processione che costituisce il 

rito più caratteristico. 

La Confraternita di Santa Maria di Costantinopoli, tuttora attiva, si occupa da sempre del culto 

della Madonna a Pietracatella. Ignoto è per noi il suo anno di fondazione; le prime notizie scritte 

risalgono al 1754, ma sicuramente essa operava già prima di questa data; il protettore è san 

Vincenzo de’ Paoli, un sacerdote francese secondo i cui dettami si organizzò un primo nucleo di 

persone pie; il 27 dicembre dello stesso anno furono munite di regio assenso da parte del re 

Ferdinando IV di Borbone le “Regole” della Confraternita, che in realtà poté considerarsi veramente 

costituita solo nel 1757, quando raggiunse un buon numero di iscritti. Il 16 dicembre 1857 il re 

Ferdinando II di Borbone legittimò la Confraternita al suo esercizio44. 

 

Conclusioni 

È possibile supporre che i culti tratturali, rappresentando la sfera più intima e più profonda, del 

pastore, viaggiassero insieme alle sue greggi, concretizzandosi in forme esplicite di devozione nei 

paesi in cui egli si stanziava. Pertanto, le pratiche religiose camminavano assieme ai pastori lungo 

tali strade: la transumanza di tipo orizzontale, infatti, prevedeva lo spostamento delle greggi, 

dall’Abruzzo al Tavoliere, da settembre a maggio e riguardava l’intera vita del pastore. Assieme 

alle pecore viaggiavano i suoi affetti, la sua cultura e la sua spiritualità: «il pastore e la carovana che 

lo accompagnava arrivava a sentirsi parte integrante della comunità che lo ospitava per due terzi 

dell’anno e così trasportava, lungo le strade su cui transumava con le sue pecore, le forme di 

religiosità del luogo, a tal punto da svolgere un ruolo di “impollinatore” a favore dei comuni che 

attraversava»45. Ciò è ben dimostrato, pur nella scarsità delle fonti storiche a nostra disposizione, 

dal culto della Madonna “della ricotta” praticato in due paesi, Carlantino e Pietracatella, posti 

rispettivamente al confine tra Puglia e Molise, due regioni diverse e molto vicine, e non 

casualmente, grazie al ruolo svolto dai pastori, di passaggio da nord a sud e viceversa, i quali hanno 

inserito volutamente un nuovo culto legato al mondo pastorale e transumante, “ribattezzando”, per 

così dire, due già esistenti e con un titolo ben definito, quali quello della Madonna Annunziata e di 

                                                           
43 Confraternita S.M. di Costantinopoli 2007 : 50. 
44 Per le notizie sulla Confraternita, vi sono alcuni scritti conservati nell’Archivio della Confraternita stessa; cfr. anche 
http://www.madonnapietracatella.org/# 
45 Colangelo 2017 : 148. 
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Maria Santissima di Costantinopoli, come “Madonna della ricotta”, «indice questo del fatto che la 

cultualità e la devozione popolare si adattarono alle nuove forme di vita dettate dall’economia e 

dalla composizione della società locale»46.  
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Il pensiero antropologico di S. Agostino1 

 

The anthropological thought of St. Augustine 

 

di Giuseppe Fidelibus 

 

Abstract: L’articolo tratta dell’antropologia di sant’Agostino, prendendo come punto di 

partenza le idee di Mazzarella. Presenta i diversi momenti della vita di sant’Agostino e le sue 

fonti antropologiche, sia latine che greche. L'importanza odierna dell'antropologia di 

sant'Agostino si basa sul suo atteggiamento performativo e sulla perenne situazione di crisi in 

cui ha dovuto vivere tutta la sua vita. 

 

Abstract: The article deals with St. Augustine’s anthropology, taking as point of departure 

Mazzarella’s ideas. It presents the different moments of St. Augustine’s life and his 

anthropological sources, both Latin and Greek. The nowadays importance of St. Augustine’s 

anthropology is based on his performative attitude and the perennial situation of crisis in 

which he had to live all his life. 
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1 L'articolo era stato pubblicato in Spagnolo su “Augustinus” (El pensamiento antropológico de san Agustín, 

“Augustinus” 61 (2016), .111.128.  
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«A me piace piuttosto sentire un maestro  

che essere ascoltato come maestro»2 

(Ep. 166, 9) 

1. Una provocazione dal presente 

In un suo recente saggio E. Mazzarella segnalava l’emergenza antropologica odierna 

equiparando la baumaniana “modernità liquida” alla concretezza di una “modernità 

impaurita”: «Ma – aggiunge – dire “modernità impaurita” è parlare in astratto. Chi si è 

impaurito è “l’individuo”, l’individuo sotto assedio delle sue troppe possibilità; non le 

categorie, ma i tanti comuni mortali che sono “io”: “io sono” è sempre meno un presupposto, 

e sempre più una domanda: “chi sono io?” […] ciò che è venuto meno sono proprio i quadri 

di riferimento identitari dell’eroe della modernità, l’individuo affrancato per se stesso – per la 

realizzazione della sua libertà […]. La destrutturazione, la frammentazione, la disarticolazione 

dell’Io, può anche venire dall’eccesso di opportunità, dall’assedio delle scelte sugli scaffali 

dell’esperienza» (Mazzarella 2011: 395-396). L’urgenza di “riguadagnare i fondamenti” viene 

qui indicata come il fulcro di una questione antropologica sempre più accesa nel mezzo di una 

crisi che, se è dei sistemi economici e politici, si profila come crisi socio-culturale che investe 

l’uomo come tale. Riaccendere, oggi, i riflettori della riflessione filosofica sull’esperienza di 

Agostino può – a nostro sommesso avviso – costituire motivo di approvvigionamenti 

sorprendenti e profittevoli per un pensiero che voglia far sul serio con se stesso e col mondo. 

La sua stessa vicenda umana, descritta nelle Confessioni, si profila come quella di un 

«individuo sotto assedio» dentro la sua avventurosa ricerca della verità; un uomo che convive 

reiteratamente con forme diversificate di “crisi” (interne ed esterne) che la lunga gestazione 

della sua conversione non chiude ma trasforma, dentro vicende storiche di destabilizzazione: 

la caduta di Roma “assediata” dai Goti, le crisi di una Chiesa assediata dalle molteplici forme 

di eresia (ariana, gnostica, donatista, pelagiana) – tutte vissute in prima persona e in prima 

linea – fino all’assedio della sua Ippona proprio a ridosso della sua morte. Agostino, si può 

dire, è l’uomo della crisi: il suo cammino attraverso le diverse forme di crisi è sempre come 

uno “stare a casa propria”; in ciò risiede la sua sconcertante attualità nel senso storico 

esistenziale come anche in quello teoretico-culturale. Nel suo percorso di ricerca, una 

moltiplicazione all’infinito di risposte parziali non riesce a ricomprendere l’intero orizzonte 

                                                           
2Per le citazioni agostiniane si è fatto riferimento alle Opere di Sant’Agostino [Nuova Biblioteca Agostiniana] a 
cura della “Cattedra Agostiniana” presso l’«Augustinianum» di Roma; per quanto attiene alle fonti si è adottata 
la lezione del Migne nella Patrologia Latina (PL). 
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esigenziale che ne anima la ragione e ne detta i singoli passi. Proviamo a rintracciarne 

innanzitutto i fattori originari. 

 

2. Il contesto vitale originario 

«Initium ergo ut esset, creatus est homo, antem quem nullus fuit» (Agostino 1988: 203; 

PL: 372). Questo passaggio dal libro XII del De civitate Dei ha catalizzato l’attenzione di H. 

Arendt nel rileggere perfino l’increscioso fenomeno totalitario che ha sconquassato, in lutti e 

sciagure, la vita di milioni di uomini nel XX secolo. Agostino situa così l’ingresso del primo 

uomo nella vita del mondo creato: la condizione originaria dell’uomo nel mondo è 

contrassegnata come facoltà del “dare inizio”. Riguadagnare i fondamenti antropologici 

significa, per lui, fare i conti con una tale collocazione vertiginosa del fenomeno umano in 

senso genuinamente ontologico: l’esserci stesso di un uomo introduce nell’universo creato la 

trasgressione dello stato incipiente dell’essere dal-nulla e nel-nulla. L’esistenza di ogni uomo 

ripresenta e rappresenta in sé questa implicazione “principiante” dell’essere come un atto 

irriducibile ad ogni “presupposto” (ante quem nullus fuit): Agostino contesta così 

criticamente, per via antropologica, la pretesa ricomprensiva delle dottrine elleniche relative 

ai cicli dell’eterno ritorno. Dar vita ad un novum caratterizza la vita e l’operare di Dio nel 

tempo: l’esserci stesso di un uomo ne è l’irriducibile attestazione ontologica – per l’appunto, 

tutt’altro che un “presupposto”. L’incipit delle Confessioni documenta un tale orizzonte di 

pensiero: «E l’uomo vuole lodarti, una particella del tuo creato (aliqua portio creaturae tuae), 

che si porta attorno il suo destino mortale, che si porta attorno la prova del suo peccato e la 

prova che tu resisti ai superbi. Eppure l’uomo, una particella del tuo creato, vuole lodarti. Sei 

tu che lo stimoli a dilettarsi delle tue lodi, perché ci hai fatti per te, e il nostro cuore non ha 

posa finché non riposa in te» (Agostino 1965: 5; PL: 660). Con questa aliqua portio creaturae 

tuae Agostino mette in campo un fattore della physis nel quale l’essere non si dà come 

presupposto ma come moto ad un termine che ne segna l’initium. L’inquietum cor agostiniano 

connota, perciò, in senso performativo e non preventivo il dato ontologico di questo “inizio 

umano” dell’essere; ut laudare te delectet, quia fecisti nos ad te…donec requiescat in te: le 

forme verbali transitive rendono conto di questa connotazione del “dato” come moto a senso 

(te-ad te-in te). Lo stesso termine personale del divino vi si trova esperito nelle forme 

performanti del “excitare”, del “laudare” e del “dilettare”. Un tale approccio – vivo e 

dinamico – alla questione antropologica, nell’opera del neoconvertito sviluppa tutto un 

percorso i cui tratti risultano difficilmente riconducibili ad una fredda presa speculativa: è la 

tessitura narrativa che ce ne dà la vera portata al cospetto del pensiero, interpellato per via di 
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esperienza diretta. Così, rimeditando sulla sua adolescenza, nel secondo libro, il noto episodio 

del furto delle pere, l’autore s’avvede di essere «diventato per me stesso una ragione di 

miseria» (factum sum mihi regio egestasis) (Agostino 1965: 53; PL: 682); la stessa esperienza 

giovanile viene rivisitata drammaticamente alla luce della morte del caro amico: «Factus 

eram ipse mihi magna quaestio et interrogabam animam meam et nihil noverat respondere 

mihi»3 (Agostino 1965: 91; PL: 697). Anche qui «Chi si è impaurito è “l’individuo”» non 

appena un concetto o un’idea: l’uomo di cui tratta Agostino non è un’anima generica bensì 

quello concretamente situato e, proprio in quanto situato, pensa esperendo se stesso 

problematicamente (magna quaestio) ed interrogativamente (interrogabam animam meam). 

L’approccio agostiniano alla questione antropologica ci si prospetta entro valenze di metodo 

ben precise, con connotazioni personali ed esistenziali la cui forma originaria si pronuncia in 

senso eminentemente interrogativo. Quel «Initium ergo ut esset, creatus est homo, ante quem 

nullus fuit» assume l’orizzonte problematico di una domanda in relazione alla quale si vede 

condotto oltre sé, senza presupposti: «interrogabam animam meam et nihil noverat 

respondere mihi». L’inizio di cui parla Agostino coincide con questo sbilanciamento 

problematico-interrogativo oltre sé e al di là del precostituito – ante quem nullus fuit. Così 

anche l’acuta e matura tematizzazione del fenomeno della memoria (termine che potrebbe 

richiamare strutturalmente il “pre-costituito” nella vita del pensiero), nel decimo libro 

dell’opera, fa riemergere la disposizione problematico-interrogativa di quell’inizio: Ego certe 

Domine, laboro hic et laboro in me ipso: factum sum mihi terra difficultatis et sudoris 

nimii4(Agostino 1965: 321; PL: 789). Il cor inquietum si fa sentire problematicamente anche 

dentro la fatica di non riuscire a venire a capo nel ripensare la propria esperienza. 

L’antropologia agostiniana nasce e vive come “lavoro antropologico”: tutt’altro che un 

pensiero bell’e fatto. La collocazione dell’uomo nell’universo costituisce, infatti, per 

sant’Agostino, un novum/initium in quanto si presenta strutturalmente segnata da questa 

apertura performativa la cui cifra è propriamente il “non-bastare-a-se-stesso”. Il suo “lavoro” 

precipuo quanto all’universo non è riducibile alle forme dell’investigazione ma si dischiude in 

quelle tipiche dell’invocazione: «Quid mihi es? Miserere, ut loquar […] Quid tibi sum ipse»5 

(Agostino 1965: 9; PL: 663). Anche Agostino sembra qui aver attraversato le peripezie 

dell’eroe moderno: “io sono” è sempre meno un presupposto, e sempre più una domanda: “chi 

                                                           
3«Io stesso ero diventato per me un grande problema, e chiedevo alla mia anima perché fosse così triste e perché 
mi rendesse così turbato, ma nulla sapeva rispondermi». 
4«Io almeno, Signore, mi arrovello dentro di me. Sono diventato per me un terreno aspro e che mi fa sudare 
abbondantemente». 
5«Che cosa sei tu per me? Abbi misericordia affinché possa parlare […] Che cosa sono io stesso per te». 
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sono io?”. La sua confessio appare essere antropologicamente più radicale: qui non solo 

quello dell’uomo (“io sono”) ma anche – addirittura! – l’essere stesso di Dio non può darsi 

“per” presupposto, né “come” presupposto. Fin dalle sue prime mosse il pensiero 

antropologico dell’Ipponate “attenta” ed osa, per via interrogativa, le riserve ontologiche della 

stessa vita divina: “che cosa sei tu per me?...che cosa sono io stesso per te?”. Le mappe 

economiche di una tale antropologia appaiono sin dall’inizio nella loro propria “pretesa”: 

laddove l’uomo fallisce è Dio stesso un fallito nella sua creatura e, correlativamente, il 

“fallimento” di Dio costituisce il motivo più pertinente del fallimento dell’uomo. Agostino ne 

sa qualcosa proprio sul terreno acuminato dell’esperienza personale! Egli si lascia mettere in 

crisi dalla vita, attingendo da ciò approvvigionamenti considerevoli nel ripensare le 

problematiche antropologiche. Il suo essere esistenzialmente “situato” non è un 

depauperamento bensì una risorsa del pensiero. Il “lavoro antropologico” prosegue e 

s’accresce, così, in ragione anche ed ancor più nel bel mezzo del “vizio”: situato tra il pericolo 

del piacere e l’esperienza dei suoi affetti salutari (libro 10) anche quello dell’ormai presbitero 

e vescovo della Chiesa mendica ed urge il coinvolgimento personale di altri e la pietà 

compassionevole da Dio: «Ecco il mio stato. Piangete dunque con me e per me piangete voi 

che in cuore avete con voi del bene e lo traducete in opere: perché voi che non ne avete, non 

vi sentite toccare da queste parole. E tu, Signore Dio mio, esaudiscimi, guarda e vedi e 

commisera e guariscimi. Sono diventato per me sotto i tuoi occhi un problema, e questa è 

appunto la mia debolezza» (Agostino 1965: 345; PL: 800). Non si coglie a pieno – lo 

vogliamo dire come una salutare scoperta – la portata ed il senso dell’antropologia di 

Agostino se non si è disposti a lasciarsi sorprendere e toccare in-prima-persona dal suo grido 

di domanda Flete mecum et pro me flete; si perdono le sue risposte se non si raccolgono, 

come proprie, le sue domande. Il suo pensiero antropologico, insieme ad una connotazione 

performativa, ne ha anche una ostensiva: è vita vissuta, un pensiero vivente che non smette di 

farsi proposta all’interlocutore per un comune cammino di ricerca, al di là di ogni forma di 

cristallizzazione speculativo-concettuale: in questo senso si tratta di “lavoro antropologico” 

come “lavoro uni-versale”, che fa, cioè, universo con “altri”, come disposizione ad un 

rapporto cooperante. L’universo, che quell’initium antropologico dischiude, travalica infatti – 

senza censurarlo – il mondo della physis interpellando le vie umane e divine del logos. 

Diciamo pure che l’antropologia agostiniana ha in questa dischiusura originaria il suo 

contesto vitale originario: proprio la sua “debolezza” ne costituisce la forza penetrativa. Il cor 

inquietum la segnerà lungo tutto l’arco del suo percorso esistenziale e speculativo: la 

problematica antropologica coincide in toto con quella dell’uomo Agostino. Si è spesso 
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voluto relegare questo suo approccio alle questioni antropologiche nel dominio dell’edificante 

(in senso spirituale o sentimentale, poetico-letterario o psicologico-religioso) col risultato di 

vederci precluse le vie per ogni possibile “comprensione”. Le sue Confessiones contestano, 

invece, una tale riduzione e reclamano il terreno vitale dell’attività pensante della ragione che 

conosce esperimentando; c’è da dare credito a von Balthasar quando, introducendo l’opera 

dell’Ipponate, sottolinea il fatto che «molti amici […] lo accompagnano lungo la strada. Le 

filosofie non hanno l’ultima parola, ma gli esempi viventi. E così le Confessioni non sono in 

ultima analisi un resoconto delle lotte spirituali di un’anima geniale, ma la rappresentazione di 

un vivente, sanguinante, tempestoso lungo fenomeno di vita e di amore. Sono preghiera, 

dialogo con Dio in una comunità che dialoga insieme. Ha compreso ciò che di più essenziale 

è in esse colui che vi si sente mosso a questa preghiera comunitaria» (von Balthasar 1985: 

29). Chiediamoci ora: a quali riserve di pensiero si è appoggiato Agostino per un sì arduo 

lavoro antropologico che mette in campo tutte le energie vitali del pensiero? 

 

3. Riferimenti antropologici alla tradizione antica e loro metabolizzazione teoretica 

Da buon retore a cavallo fra IV e V secolo d.C. Agostino si può permettere – anche in 

concomitanza della sua conversione – un utilizzo a piene mani della produzione letteraria e 

filosofica di matrice greca e romana; lo stesso racconto delle Confessioni ce lo documenta agli 

inizi del suo episcopato, quando la sua produzione ha già raggiunto una fecondità decisamente 

ragguardevole. Essa si presenta costantemente attraversata dalla tematica antropologica. Il suo 

Deum et animam scire cupio (Agostino; PL 32: 872) ne costituisce il manifesto 

programmatico, risvolto applicativo del «Che cosa sei tu per me?... Che cosa sono io stesso 

per te?...». Il suo interesse alla filosofia, esploso con l’Hortensius di Cicerone, trova presto 

modi, spunti ed occasioni per un prezioso contatto con la tradizione antica. La sua quasi 

decennale esperienza manichea, insieme ad una grande delusione, gli varrà – dopo e grazie 

alla conversione – un prolifico approfondimento dei temi quali la ragione e la libertà 

(unitamente ad una considerevole mole di testi, scritti per mettere mano alle evidenti aporie 

che quelle dottrine presentavano proprio nelle loro ricadute antropologiche: vedi la presenza 

dell’uomo nell’ordine della creazione). La deriva scettica presa con la temporanea militanza 

accademica non ne fiacca lo slancio nella ricerca della verità. La lettura dei libri platonicorum 

lo rianimano catalizzandolo sulla scoperta della collocazione sovrasensibile della vita divina. 

Tutto questo bagaglio di conoscenze sarà a sua volta metabolizzato da Agostino in ragione del 

suo ricreante incontro con Ambrogio ed il vecchio Simpliciano: i nuovi rapporti e la scoperta 

delle Sacre Scritture costituiscono per lui una svolta ermeneutica di orientamento del 
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pensiero, in un rinnovato slancio di ricerca che lo accompagnerà fino alla fine dei suoi anni e 

della sua produzione matura. Proviamo ora a verificare le grandi istanze antropologiche che in 

questo paragone serrato con la tradizione egli trattiene come patrimonio di pensiero da lui 

metabolizzato ed assunto: nella conversione infatti egli si trova cambiata la radice del 

pensiero più che neanche le forme della devozione. Scopriamo infatti che il dialogo con la 

cultura pagana rappresenta per lui un tratto della caratteristica performativa della sua 

antropologia come della sua produzione bibliografica. In questo primo decennio del nuovo 

millennio (ma già in precedenza) si segnalano – per documentazione filologica esibita e per 

rigore metodologico-scientifico praticato – gli studi di N. Cipriani sulle fonti del pensiero 

antropologico agostiniano, considerato fin dal nucleo bibliografico della produzione 

giovanile. Rispetto ai precedenti studi sull’argomento quelli di Cipriani hanno completato il 

quadro degli innumerevoli apporti (fonti) di cui si correda l’antropologia dell’Ipponate. Dopo 

aver accertato gli influssi teologici del retore M. Vittorino (neoplatonico illustre convertito al 

cristianesimo) veniamo così a sapere da questi innovativi studi filologici che tale antropologia 

è poliprospettica nelle sue stesse fonti e non univocamente costruita attorno al nucleo centrale 

dell’annuncio cristiano. In dialogo con manichei e neoplatonici l’Agostino del De vera 

religione (390) mostra come quell’annuncio coincida con la soddisfazione (fine ultimo) della 

natura umana concepita come integrata da anima e corpo, bisognosa di essere purificata dalle 

sue riduzioni peccaminose (vizi) e, soprattutto ancorata ad un’apertura originaria alla socialità 

come fattore “indispensabile per raggiungere il fine ultimo”. Analogamente, la ricognizione 

della cosiddetta anagogia dei tre vizi (voluptas, superbia, curiositas: cfr. capp. 39-51) 

sancisce che questi non sono altro che derive patologiche e riduttive della libertà di quelle che 

sono le tre tendenze fondamentali (appetitus) della natura umana: la salute del corpo e 

dell’anima (sensus incolumitatis), l’azione (appetitus agendi) e la conoscenza (appetitus 

cognoscendi). Cipriani ci rende inoltre un servizio prezioso svelandoci, col rigore filologico 

che lo contraddistingue, le varie fonti di un simile coacervo di elementi antropologici. Il 

Cicerone del De finibus, con le dottrine ispirate dai peripatetici e dall’antica Accademia di 

Antioco d’Ascalona, sta all’origine dei tre appetitus naturali; quello del De officiis – con 

ispirazioni eclettiche paneziane – risulta determinante nell’ispirare ad Agostino lo schema dei 

tre vizi, schema che troviamo ripreso anche nel libro X delle Confessiones.  Ma sulla 

prospettiva antropologica agostiniana Cipriani registra un sostanzioso influsso ad opera di un 

pensatore romano i cui testi ci sono giunti in gran parte grazie ai numerosi ed espliciti 

richiami di cui sono oggetto da parte di Agostino e concentrati principalmente nel suo De 

civitate Dei: si tratta di M. Terenzio Varrone, pensatore pagano – anch’egli di ascendenze 
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eclettiche – per il quale spende parole di sincera ammirazione, qualificandolo ripetutamente 

come auctor acutissimus atque doctissimus. In sua compagnia (soprattutto col suo De 

philosophia andato perduto per noi) Agostino rivisita non solo le dottrine – di marca 

aristotelica – relative all’anima dell’uomo: essa si segnala nel mondo per il suo animus, in quo 

intelligentia praeminet, unitamente alla sua potenza vegetativa ed a quella sensitiva, ma anche 

quelle relative alla virtù e alla natura umana come tale. Essa viene presentata come «un 

insieme di facoltà ed un principio di tendenze, orientate verso fini ben determinati, che 

devono essere esercitate secondo il finalismo naturale, evitando i vizi, per essere portate a 

perfezione» (Cipriani 1998: 185). Da Varrone egli eredita anche la visione integrata 

dell’uomo, per cui l’uomo non è «né il solo corpo né la sola anima, ma l’uno e l’altra 

insieme» (Agostino 1991: 19; PL: 626) sebbene gerarchicamente correlati. Da ultimo, spiega 

ancora Cipriani, «la perfezione di ciascuna tendenza (virtù), come pure di tutta la natura 

umana, consiste nel raggiungimento della quiete o pace» (Cipriani 1998: 185-186): 

beatitudine intesa come attività senza difficoltà. Agostino ritrova in Varrone (ed il suo 

maestro Antioco) un alleato nella sua polemica contra paganos, facendo valere, ne De civitate 

Dei, quelle dottrine per le quali le esigenze elementari della natura umana dischiudono questa 

come un moto di soddisfazione nel quale essa si trova impegnata secondo la totalità delle 

dimensioni originarie (primigenia) e nel coinvolgimento unitario di anima e corpo. «Sono 

dottrine di fondamentale importanza – conclude Cipriani – per capire l’antropologia e l’etica 

agostiniana. Senza di esse l’antropologia del De vera religione resta incomprensibile. La 

natura dell’uomo non raggiungerà la perfezione e la felicità, se non quando tutti i suoi 

appetitus saranno ordinatamente e perfettamente acquietati. I filosofi pagani erano convinti 

che un tale traguardo potesse essere raggiunto dall’uomo già nella vita terrena e facendo 

affidamento solo sulle proprie forze. Il cristiano Agostino si oppone a questa pretesa, 

giudicandola frutto di superbia e contraria alla realtà. Tuttavia spogliandola degli errori ne 

condivide la concezione di fondo» (Cipriani 1998: 192). La ricognizione di altri tra i primi 

scritti di Agostino confermeranno questo giudizio: passaggi del secondo libro del De ordine 

(386), importanti tratti antropologici del De moribus (388) ma anche le osservazioni 

contenute nel De quantitate animae e del De libero arbitrio (387-388) consentono – stando 

agli studi di Cipriani – di rilevare come, attraverso Varrone, siano potuti giungere al 

neoconvertito «elementi aristotelici e stoici (eclettici) che lo aiutarono, se non a eliminare del 

tutto, almeno a ridurre fortemente le espressioni dualistiche. Si tratta di un significativo, 

ancorché parziale, distacco dal neoplatonismo, maturato in forza della fede cristiana, con 

l’accentuazione dell’unità del composto umano e con una maggiore valutazione dei valori del 
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corpo e della vita sociale» (Cipriani 1996). Stando così le cose, si deve riconoscere che il 

fenomeno della conversione abbia coinciso per Agostino con una prolifica capacità di dialogo 

con la filosofia antica di marca pagana e con un’aperta e feconda metabolizzazione delle 

variegate valenze antropologiche in essa contenute. La rimeditazione dell’antropologia 

varroniana contenuta nel libro XIX del De civitate Dei approda ad una sintesi della natura 

umana, considerata nella integralità delle sue dimensioni (storiche, corporee, affettive e 

cognitive), come desiderio di felicità: quel cor inquietum di cui s’è detto. Le istanze 

antropologiche – integralità delle dimensioni e sintesi eudemonistica della natura umana – 

identificano, in buona sostanza, il tèlos stesso della filosofia; la chiusa di Agostino asseconda 

lo sforzo ricapitolativo di Varrone: «Se infatti non v’è per l’uomo altra ragione del filosofare 

che essere felice, ciò che lo rende felice è il fine del bene; quindi sola ragione del filosofare è 

il fine del bene» (Agostino 1991: 15; PL: 623). Già in precedenti passi dell’opera (libro IV) 

Agostino ha fatto valere contro il politeismo pagano la portata sintetica di quella che i romani 

hanno provveduto a deificare (la dea Felicità) nel maremagnum delle divinità che popolavano 

il loro cielo teologico. Quanto alla felicità – fa egli osservare – «Nulla sarebbe mancato se ella 

non fosse mancata». Se è irrazionale, sul piano teologico, la pretesa di divinizzarla in modo da 

confonderla con altre divinità, è tuttavia assurda, sul piano antropologico, la pretesa di 

confonderla con qualcosa che l’uomo possa costruire da sé (a se ipsi fieri beatos putantibus) e 

consumarla, riducendone l’orizzonte, entro i ristretti limiti della vita intramondana (hic se 

habere finem boni). La deriva relativistica e soggettivistica risulta così inevitabile; sulla 

felicità tot capita tot sententiae. Il vescovo di Ippona, rivisitando con Varrone la produzione 

filosofica sull’argomento, ravvisa ben 288 possibili teorie nel contesto del pensiero 

dell’epoca. È proprio qui che s’attesta, ora, lo snodo sul quale si erge l’importanza degli 

apporti che l’Ipponate trae dal suo dialogo coi platonici/neoplatonici. La rivisitazione della 

storia del pensiero filosofico precedente con cui s’apre l’ottavo libro del De civitate Dei, dopo 

aver registrato l’esito soggettivistico e relativistico dell’antropologia e dell’etica socratiche, ci 

offre un primo elogio del pensiero platonico i cui guadagni vanno dalla collocazione 

sovrasensibile della vita divina alla triplice polarizzazione teologica dei tre ambiti della 

filosofia (logica, etica, fisica): in Dio – unico, trascendente il mondo e l’uomo, immutabile – 

risiede la felicità dell’anima in quanto senso dell’essere, del bene e del vero. Con i platonici 

Agostino guadagna, teoreticamente, la polarizzazione teologica della problematica 

antropologica come anche la storica svolta antisoggettivistica con la fuoriuscita dallo 

scetticismo degli accademici: il Dio trascendente identifica ora il tèlos della natura umana 

come desiderio di felicità, di qui l’esaltazione della sostanziale prossimità alle posizioni 
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cristiane. Ora, la mossa critica cui il vescovo d’Ippona dà vita in questo passaggio merita di 

essere seguita non solo per confermare l’impostazione performativa del suo pensiero 

antropologico ma per considerarne anche la capacità di metabolizzare criticamente al suo 

interno domande, aporie e problemi individuati nelle dottrine più affinate della tradizione 

antica. Egli, più che le risposte, fa suoi i problemi, le criticità e le domande del platonismo. 

Come? Rileggendone un testo che egli trae da quella tradizione di pensiero, perché pertinente 

allo status quaestionis. Il medioplatonico africano Apuleio lo aiuta ad individuare il problema 

sul piano propriamente antropologico.   

Se «nessun dio s’immischia con l’uomo» …factus sum mihi regio egestatis…Flete mecum 

et pro me flete: qui Agostino non applica uno schema precostituito ma rivive, con 

commozione, col conterraneo Apuleio, il suo personale dramma antropologico-esistenziale. 

Questa volta egli vede consumarsi “la destrutturazione, la frammentazione, la disarticolazione 

dell’Io”, non per via di incoerenza etica ma «dall’assedio delle scelte» teologiche sugli 

scaffali dell’esperienza religiosa. La polarizzazione teologica dell’antropologia platonica sta, 

ora, in capo a questa debilitazione dell’umano nel mondo antico. I fondamenti teologici 

platonici hanno inevitabili ed inescusabili – poiché nefasti – riflessi antropologici. La 

divisione metafisica della natura in umana e divina (dualismo) consacra e giustifica come 

principio teoretico-normativo della ragione filosofica quella destrutturazione dell’io, 

consegnando l’uomo alle logiche strumentali del potere. Agostino accusa, in tale situazione, 

un’infelicità asservita che sovrintende anche alle scelte più teologicamente ispirate: le pratiche 

magiche in Apuleio, quelle idolatriche giustificate nell’ermetismo, le applicazioni teurgiche 

praticate da Porfirio. Il dualismo metafisico platonico esige, pertanto, una disposizione 

mediativa, anche cosmologicamente ed antropologicamente necessaria: la stessa mediazione 

demonologica, nel medioplatonismo apuleiano, si rivela come un’istanza teologicamente 

conseguente. La tripartizione dello spazio razionale in Dei-Demoni-uomini pone l’uomo in 

stato di asservimento e dominato dalle sue stesse invenzioni, disposte per ovviare 

all’incolmabile distanza metafisica che lo sovrasta irrazionalmente. Con non pochi risvolti 

profetici quanto a certa odierna esaltazione dei vantaggi della tecnica, Agostino commenta 

giudiziosamente le posizioni ermetiche nel richiamato libro VIII del De civitate (Agostino 

1978: 593-599; PL: 247-249). 

E ribadisce successivamente: «L’uomo è un miracolo più grande di qualsiasi miracolo che 

si compie mediante l’uomo» (ivi: 715; PL: 291). Quanto al pensiero antropologico Agostino, 

lo si può dire ora a ragion veduta, non ha superato il platonismo “contro” il platonismo (o 

“nonostante” esso ed in sua contestazione) bensì lo ha superato assumendone, come sue, le 



 

31 
 

problematiche e le criticità metabolizzandone le domande – prima che sottoscrivere 

acriticamente le risposte – in modo da sorprendere così la corrispondenza e pertinenza 

ragionevole dell’esperienza della fede cristiana alle istanze interrogative ultime dell’uomo, nel 

pensiero filosofico antico. È andando fino in fondo al platonismo che egli scopre l’urgenza 

del cristianesimo – Dio fatto uomo – senza fondamentalismi precostituiti e senza connivenze 

compromissorie. È alquanto significativo registrare come sant’Agostino, proprio nella sua 

opera “contra paganos”, si sia laicamente deciso per un dialogo fecondo con il mondo della 

filosofia pagana che non, piuttosto, con quello ecclesiastico della religione, col piano della 

ragione anziché con quello mitopoietico del religioso. Tuttavia, il dualismo metafisico sancito 

dalla teologia platonica è sofferto da lui come un dualismo funesto per l’esercizio della 

ragione: l’intero mondo idolatrico e mitico-religioso del paganesimo antico ne ha tratto 

motivo di giustificazione ideologica anziché un apporto critico costruttivo; il marxiano adagio 

“religione oppio dei popoli” vi trova una sua sorprendente documentazione, per di più 

aggravata da una connivente giustificazione per via teologico-speculativa. Umano e divino 

restano in regime di incomponibile alternativa di principio: come anche anima e corpo, tempo 

ed eternità, finito ed infinito, natura e sovrannatura: di qui la centralità del tema medio (e neo) 

platonico della “mediazione”. In tale divisione, infatti, la filosofia platonica sembra 

accontentarsi di un approccio puramente dialettico-speculativo al rapporto tra uomo e Dio; ma 

il cor inquietum di Agostino fa ancora sentire la sua voce. Nel pieno della sua lettura dei libri 

platonicorum accusa su se stesso il disagio di una riduzione insuperbita del sapere sotto 

quell’approccio: «[…] e non piangevo (et no flebam), ero anzitutto tronfio della mia 

sapienza»; per di più le certezze che gli fornisce su Dio (verità incorporea, infinito, 

immutabile, immutabile e identico a se stesso) gli fanno dire con insoddisfazione: «di questo 

ero certo, ma anche troppo debole per goderti (tamen infirmus ad fruendum Te)» (Agostino 

1965: 211; PL: 746-747). La disarticolazione antropologica dell’io (infirmitas) – una certezza 

teologica antropologicamente insoddisfacente per la ragione – non poteva essere meglio 

espressa. Egli, avendone sofferto di persona, si ritrova a riconoscere in ciò una rinnovata 

occasione per riandare, con ragguardevoli dotazioni di pensiero e di esperienza, all’origine 

della pretesa cristiana. In sintonia con reminiscenze antropologiche varroniane il suo cor 

inquietum osa sperare, ora, la felicità (beata vita) – addirittura! – come gaudium de veritate 

(Agostino 1965: 331; PL 794). Le vie antropologiche della iniziale “terra di miseria” 

esibiscono adesso le loro rigeneranti ragioni sul piano di quell’esperienza: la 

metabolizzazione teoretica dei riferimenti antropologici dal pluridimensionale mondo del 

pensiero antico è frutto notevole della sua conversione sul piano della ragione. Il fenomeno 
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conversione coincide col percorso umano attraverso il quale Agostino ha “riguadagnato i 

fondamenti” del suo pensiero antropologico, potenziandone – e non racchiudendone – la sua 

iniziale disposizione performativa ed ostensiva. La sua antropologia può essere considerata 

come risultante di un felice e puntuale incontro tra l’apertura interrogativa della ragione antica 

e la laicità delle vie della “grazia” dentro l’alveo storico dell’esperienza della fede cristiana. 

 

4. Profitti ed aperture 

La spaccatura dualistica del mondo della ragione tra natura divina e natura umana è 

sorpresa da Agostino unitamente alla scoperta adulta e cosciente di Cristo – quel “nome 

succhiato, nel tenero cuore, già col latte materno” (cfr. Agostino 1965: 63; PL: 686) – non 

come ideale mediazione dialettica ma come persona attestata alla radice ontologica di quel 

initium ergo ut esset per il quale creatus est homo. Egli lo scopre vieppiù come interior meo 

et superior summo meo (“più intimo a me di me stesso e più elevato della mia parte più alta”). 

Non vogliamo indugiare sulle valenze teologiche di questa scoperta di cui la parola 

agostiniana “grazia” riassume anche gli aspetti storico-esistenziali e financo affettivi su cui si 

è biograficamente decisa. Di certo dobbiamo dire che con essa il pensiero antropologico di 

Agostino inverte il suo moto: egli, attraversata la platonica polarizzazione teologica del 

problema antropologico, ora si ritrova – quanti fatti, incontri di amici hanno cooperato a 

questa inversione di moto! – dentro quel movimento di polarizzazione antropologica che 

identifica la presenza vivente di un Dio fatto uomo, Cristo. Esso catalizza, rigenerandole a 

nuova forma, la totalità delle dimensioni naturali del vivere umano nel neoconvertito. Il 

centro dinamico su cui converge questa totalità vivente di fattori è espresso agostinianamente 

col termine “amor”: «pondus meum amor meus, eo feror quoqumque feror – il mio peso è il 

mio amore; esso mi porta dovunque mi porto» (Agostino 1965: 459; PL: 849). Se l’uomo è 

ciò che ama, in tal atto egli si áncora al suo originario principio normativo: il suo essere ad 

immagine e somiglianza di Dio, «al tempo stesso una legge di incremento e di fondazione» 

(von Balthasar 2018: 92). In essa prendono consistenza e vita storica le singole scelte, i 

soggetti individuali come i corpi sociali: in essa si concretizza anche la polarizzazione 

antropologica della vita divina (Cristo). Tutte le istanze antropologiche (l’unità di anima e 

corpo, l’esigenza di felicità della natura umana, le esigenze originarie – appetitus – che ne 

connota il moto, la stessa propensione ai valori della socialità) acquisite da Agostino vi 

trovano incremento e fondazione. Il De civitate Dei ne attesta la portata teoretica e la 

fecondità antropologica. Selezioniamo solo tre aspetti per noi rilevanti di questa fecondità: 

innanzitutto la rilettura del fenomeno civitas. Il noto passo del libro XIV riporta 
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sinteticamente la sua connotazione duale al seguito della prospettiva coniugazione dell’ 

“amor”: «Due amori dunque diedero origine a due città. Alla terrena l’amore di sé fino 

all’indifferenza per Iddio, alla celeste l’amore a Dio fino all’indifferenza per sé. Inoltre quella 

si gloria in sé, questa nel Signore. Quella infatti esige la gloria dagli uomini, per questa la più 

grande gloria è Dio testimone della coscienza» (Agostino 1988: 361; PL: 436). Scelte, 

individui e società trovano esplicazione all’interno di questa fondamentale istanza 

antropologica: per Agostino essa non funge da principio preventivo alla vita dei rispettivi 

soggetti ma questi stessi ne attuano – col loro essere, vivere e conoscere – la paternità 

normativa nelle forme storiche più disparate di cui si rendono protagonisti. “Amor” non dice, 

dunque, una riserva privata – sentimentale, affettiva o speculativa – alla realtà, al mondo dei 

rapporti, alla storia, bensì la disposizione (anche qui) performativa con cui gli uomini si 

dispongono a viverle attivamente, arrischiandovi tutta la loro libertà. L’ordo amoris è, per 

Agostino, da riconquistare liberamente ad ogni passo (scelta, azione, pensiero, rapporti): 

come fattore conferitore di senso la sua coniugazione duale, a sua volta, l’identifica. In tale 

logica si offre un criterio di fattiva cittadinanza all’individuo non più racchiuso in una 

identificazione precostituita sulla base di beni da consumare o di appartenenze stereotipate in 

cui alienarsi. Egli vi è chiamato in causa come libero cooperatore della sua stessa identità 

nell’ordine dei rapporti in cui si ritrova socialmente e storicamente situato. La partita dei “due 

amori” non è mai chiusa poiché non rinserrabile nell’ambito di parametri trascendentalmente 

predefiniti: trascende te ipsum, incalza Agostino. La duplice flessione dell’ “amor” non può 

essere confusa neppure con un’astratta teoria “etica” dei valori ma costituisce l’asse portante 

del suo pensiero sull’uomo intero. Anche l’istanza politica vi è, a pieno titolo, coinvolta: gli 

stati ed i rispettivi popoli vi trovano il fattore identificante (v. l’importante dibattito che 

Agostino apre con Cicerone nei libri V e XIX sul concetto di “cosa del popolo”, res publica). 

I due amori e le rispettive civitates (degli uomini e di Dio) sono per Agostino i modi con cui 

gli uomini – individualmente e socialmente – e Dio fanno la storia: essi dicono la tensione 

drammatica delle rispettive libertà in rapporto, tra il potere e la grazia. Un simile orizzonte 

antropologico – c’è da dirlo – se ha nella Scrittura una sua autorevole fonte, costituisce 

tuttavia, per il vescovo di Ippona, un orientamento pertinente, riconoscibile e vantaggioso per 

la ragione in quanto tale; tanto che egli lo propone alla considerazione ragionevole del mondo 

pagano. Già in un nostro recente saggio6 abbiamo documentato come il pensiero 

antropologico di Agostino sia essenzialmente un “pensare de-civitate”. 

                                                           
6(Fidelibus 2012). 
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Un secondo aspetto (cfr. Agostino 1988: 289-299; PL: 403-408) è la ricaduta antropologica 

che la concezione agostiniana delle due civitates/amores implica quanto al vivere secondo 

verità e/o menzogna. L’opposto di ogni forma di moralismo: a) l’anima e non la carne 

identifica la sede propria di ogni imputabilità: dunque niente demonizzazione della 

dimensione fisico-corporale del composto umano e nessuno spiritualismo agostiniano. La 

stessa componente corporale dell’uomo vi viene assunta nella sua destinazione “risorta” nel 

termine ultimo della vicenda storico-temporale. b) L’uomo vive contro se stesso quando vive 

“secondo sé”, vale a dire a prescindere dalla sua originaria relazione costitutiva. c) Il 

contrario/opposto di “verità” non è “falsità” bensì “menzogna” implicante danno per l’uomo 

sotto l’azione di una sorta di eteronomia dei fini: «se avviene che si è felici, ne deriva 

piuttosto che si è infelici o se avviene che si è più felici ne deriva piuttosto che si è più 

infelici» (Agostino 1988: 297; PL: 407); la verità è coessenziale alla felicità per l’economia 

stessa dell’amore.  

Un terzo aspetto riguarda un fenomeno molto sentito nel pensiero pagano antico come 

anche in quello di ambito patristico: parliamo delle “passioni” (affectiones) – vero nucleo 

infocato dell’etica stoica, epicurea ed anche neoplatonica. (cfr. Agostino 1988: 303-319; PL: 

410-417): a) come si può vedere, per Agostino esse trovano la loro consistenza antropologica 

proprio nella loro “inessenzialità” rispetto al contenuto dell’amor; diventano un valore nella 

misura della consistenza soddisfacente dell’amor; (valenza ontologica). b) In esse l’amor 

funge da principio propulsore nell’uso della ratio (recta ratio): “si conosce solo ciò che si 

ama”. Attraverso le affectiones l’amor dispone realisticamente la ragione in incondizionata 

apertura alla realtà in modo da poterla riconoscere: «una cosa non è retta perché rigida, né 

sana perché insensibile» (Agostino 1988: 319; PL: 417); le affectiones disarmano la ratio da 

ogni pretesa misura preventiva sulla realtà (valenza gnoseologica). c) Esse sono vere in 

quanto assunte nell’ambito dell’esperienza umana della persona di Cristo, la verità fatta carne 

(valenza oblativa). Nell’antropologia agostiniana la ragione, centrata sull’ “amor” e da cui è 

mossa, è letteralmente “appassionata” alla realtà tutta e non apaticamente (stoicismo) 

immunizzata dal suo contatto.  

Concludendo, riprendiamo con Agostino il suo pensiero antropologico ripercorso fin qui. 

La controversia pelagiana ce ne dà l’occasione; in essa la connotazione oblativa dell’amor 

viene fatta valere nel suo motivo performativo dominante: la grazia. Senza di essa la natura 

umana appare priva di ogni possibilità di profitto, puramente ripiegata in una ripetizione di se 

stessa e segnata dalla paura della morte anziché dal cor inquietum. A tal proposito, in 

polemica con i monaci pelagiani di Nizza ed Adrumeto Agostino tocca, a nostro avviso, il 



 

35 
 

vertice dell’apertura performativa del suo pensiero antropologico (Agostino 1981: ; PL 44: 

203). La consistenza dell’uomo, per il santo di Ippona, non risiede nella sua riuscita o nel suo 

essere riconosciuto bensì nel suo essere totalmente ed incondizionatamente amato. Due spunti 

per concludere. È il grido più “agostiniano” di uno degli uomini più “riusciti” della storia, il 

quale – nella sua vita avviata al tramonto – esclama interrogativamente: «Ma che poss’io, 

Signor, s’a me non vieni coll’usata ineffabil cortesia?» (Buonarroti: 286). Gli fa eco uno dei 

massimi studiosi del pensiero di Agostino nel nostro tempo di crisi, J. Ratzinger. Scrive: «Con 

un’acuta conoscenza della realtà umana, sant’Agostino ha messo in evidenza come l’uomo si 

muova spontaneamente, e non per costrizione, quando si trova in relazione con ciò che lo 

attrae e suscita in lui desiderio. Domandandosi, allora, che cosa possa ultimamente muovere 

l’uomo nell’intimo, il santo vescovo esclama: “Che cosa desidera l’anima più ardentemente 

della verità?”. Ogni uomo, infatti, porta in se l’insopprimibile desiderio della verità, ultima e 

definitiva. Per questo, il Signore Gesù, “via, verità e vita” (Gv. 14, 6), si rivolge al cuore 

anelante dell’uomo, che si sente pellegrino e assetato, al cuore che sospira verso la fonte della 

vita, al cuore mendicante della Verità. Gesù Cristo, infatti, è la Verità fatta Persona, che attira 

a sé il mondo» (Benedetto XVI: 2). 

Riandando alla provocazione iniziale di Mazzarella: l’individuo moderno che “si è 

impaurito”, l’individuo sotto assedio delle sue troppo possibilità può non essere più solo “tra 

gli scaffali” della sua esperienza nel mondo. L’immagine di Agostino, nella sua Ippona 

assediata dai Vandali, si staglia come un simbolo su di noi, spesso assediati dalla “barbarie” 

delle nostre infinite possibilità di scegliere. L’anagramma agostiniano medievale sintetizza e 

ripropone suggestivamente per noi il locus del pensiero antropologico di Agostino: quid est 

veritas? Vir qui adest. La verità della vita è l’avvenimento di un uomo presente, di 

quell’uomo presente. Hic phisica…hic ethica…hic logica…hic…rei publice salutis (Agostino; 

PL 33: 524). Questo nuovo inizio accade? Di certo il suggerimento del santo di Ippona non è, 

appena e genericamente, per l’uomo odierno, ma per quegli uomini che siamo noi, qui ora! 
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un (breve) ricordo 

 

di Paolo Iagulli 

 

Il presente breve scritto non ha, in alcun modo, l’ambizione di ricostruire l’itinerario 

intellettuale di Elena Pulcini, filosofa sociale di straordinaria rilevanza e profondità di 

pensiero che ci ha prematuramente lasciati nell’aprile del 2021. E neppure, a dispetto del 

titolo, intende riferirsi con qualche compiutezza al tema delle emozioni/passioni, centrale sino 

a partire dalla sua tesi di dottorato, pubblicata nel 1990 col titolo Amour-passion e amore 

coniugale. Rousseau e l’origine di un conflitto moderno (cfr. Mazzone 2021: 144). Mi 

limiterò a poche notazioni, sufficienti, però, io credo, a mostrare quanto l’attore emozionale 

abbia segnato la sua riflessione e produzione scientifica; concluderò ricordando in particolare 

un suo contributo “minore” ma importante nella fase pionieristica della sociologia delle 

emozioni italiana.  

L’interesse dell’autrice per il tema delle emozioni risulta del tutto evidente in un bel 

volume sull’invidia (2011), in un più recente piccolo libro su invidia e bellezza (2017), in un 

collettaneo sulla felicità (2016) e nei più complessi libri La cura del mondo (2009), in cui, 

nella riflessione sulle principali sfide globali della modernità, accanto alla responsabilità un 

ruolo cruciale lo assume l’emozione della paura, e L’individuo senza passioni. Individuo 

moderno e perdita del legame sociale (2001); in quest’ultimo, il tema e la diagnosi 

dell’individualismo moderno, certo non nuovi a una robusta letteratura (si pensi solo a 

Laurent, Dumont, Sennett e Lasch), vengono rivisti attraverso l’elemento emozionale e in 

particolare le passioni: l’autonomia e razionalità dell’individuo moderno subiscono qui uno 

scacco riflessivo a favore di una significativa rivalutazione della sua struttura emotiva. 

Negli ultimi anni, il tema delle emozioni si è accompagnato sempre più, nella sua 

riflessione, a quello della cura. Il collettaneo del 2018, da lei curato insieme e Sophie 
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Bourgault, Cura ed emozioni. Un’alleanza complessa, è un libro che qualsiasi studioso 

(filosofo, sociologo, psicologo, pedagogista) interessato al tema delle relazioni di cura 

dovrebbe avere ben presente. Naturalmente, il nesso tra la cura e la sfera affettiva ha 

precedenti teorico-filosofici importanti; in questo libro, tuttavia, le curatrici intendono – 

riuscendoci – attribuire alle emozioni un’inedita centralità: evidenziare la matrice emotiva 

della cura significa, tra l’altro, approfondire nel modo più adeguato la funzione etica delle 

emozioni/passioni. Non si tratta di un libro solo filosofico, bensì interdisciplinare, anche se, 

certo, gli autori/autrici muovono dalla premessa fenomenologico/heideggeriana secondo cui il 

nostro essere-nel-mondo è sempre affettivamente situato. Nel suo contributo contenuto in 

questo collettaneo, dal titolo Quali emozioni motivano alla cura?, la Pulcini approfondisce 

tale premessa applicandola alle specifiche relazioni di cura e distinguendo tra cura privata (la 

«cura per amore»), cura sociale (il lavoro di cura remunerato o gratuito) e cura globale (la 

cura per l’altro distante), ciascuna delle quali appare per lo più caratterizzata da una diversa 

emozione, rispettivamente l’amore, la compassione e la generosità. Naturalmente, il discorso 

dell’autrice è complesso e articolato: v’è spazio, ad esempio, per l’identificazione di quelle 

emozioni negative (risentimento, pietà, disgusto) che possono presentarsi come ostacolo alla 

cura, o a una buona cura. La peculiarità del contributo della Pulcini è proprio una 

tematizzazione delle specifiche emozioni implicate dalle relazioni di cura che non era, e non 

è, presente in altre teoriche e filosofe della cura.  

Questo discorso è ripreso e ulteriormente approfondito nel suo ultimo libro, Tra cura e 

giustizia. Le passioni come risorsa sociale (2020). Qui, la stringente riflessione sul ruolo 

sociale di emozioni, passioni e sentimenti consente un dialogo e anzi un’integrazione delle 

due diverse prospettive etiche della cura e della giustizia. L’autrice distingue tra emozioni, 

passioni e sentimenti, e tende a privilegiare il riferimento alle passioni; nondimeno, per ciò 

che qui interessa assai brevemente evidenziare, è la più generale sfera emozionale, in cui 

appare possibile ricomprendere ogni fenomeno di natura emotiva, la protagonista della sua 

riflessione. Il superamento del tradizionale dualismo emozioni/ragione, già in atto in molta 

parte del pensiero occidentale e legato alla cd. svolta emozionale nelle scienze sociali, appare, 

nella nostra autrice, compiuto e irreversibile. Di più: la sua adesione a un modello di attore 

emozionale che si affianchi e per certi aspetti superi il più diffuso e troppo spesso pervasivo 

attore economico-razionale è chiara e convinta. Il paragrafo conclusivo di questo suo ultimo 

libro, che si intitola, non casualmente, Per un soggetto emozionale: prendersi cura delle 

emozioni, termina con parole che possono considerarsi un testamento molto semplificato ma 

efficace della sua riflessione: 
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Le passioni insomma formano il cemento emotivo del quale non si può fare a meno se si vuole 

produrre quella metamorfosi che è capace di stimolare e alimentare la nostra legittima domanda 

di giustizia e la nostra capacità di cura, fondamenta necessarie di quello che possiamo ancora 

chiamare, evocando uno slogan forse un po’ nostalgico ma quanto mai attuale, un mondo 

migliore (Pulcini 2020: 177).  

 

Che le emozioni siano per la Pulcini, tra l’altro, ma fondamentalmente, le principali «forze 

motivazionali» (ivi: 15) dell’agire umano individuale e sociale, emerge anche in un suo 

articolo “minore”, Per una sociologia delle emozioni, ospitato da un numero del 1997 di una 

delle più importanti riviste sociologiche italiane, “Rassegna Italiana di Sociologia”. Vorrei 

concludere le presenti note ricordando questo suo contributo, perché esso, pur nella sua 

brevità, costituisce un episodio importante nella fase che definirei pionieristica della 

sociologia delle emozioni italiana. Due anni prima, infatti, Gabriella Turnaturi aveva curato e 

pubblicato l’antologia La sociologia delle emozioni, che di fatto introduceva in Italia tale 

branca sociologica, proponendo gli scritti di alcuni dei maggiori sociologi delle emozioni 

statunitensi, rappresentativi delle sue fondamentali prospettive teoriche, l’interazionismo, il 

positivismo e il costruzionismo radicale (cfr. Iagulli 2011). La sociologia delle emozioni era 

nata negli Stati Uniti nella seconda metà degli anni Settanta del secolo scorso, ma da noi, 

prima di quel volume della Turnaturi, appariva del tutto inesplorata; e molti anni sarebbero 

passati prima che essa cominciasse a diffondersi entro i nostri confini (cfr. Cerulo 2018). 

Ebbene, l’articolo della Pulcini, che era sì una filosofa ma anche una teorica sociale, offrì sin 

da allora, pur nel suo carattere formale di una semplice nota critica al libro della Turnaturi, 

molti spunti di interesse. Anche qui la Pulcini “spingeva” per la passione, fenomeno emotivo 

sicuramente da lei privilegiato, «forza disgregante e creativa a un tempo […] capace di dar 

vita a forme di esperienza “altre” rispetto all’ordine sociale» (Pulcini 1997: 648), con ciò 

recuperando, insieme alla Turnaturi, la lezione di Georg Simmel. Ma anche in questo caso la 

sensibilità intellettuale che la Pulcini mostrava per la sfera emozionale è più generale: 

lamentando un grave ritardo della filosofia al riguardo, la nostra studiosa evidenziava, infatti, 

come fosse stata proprio la sociologia (al tempo, appunto, non ancora quella italiana) e più in 

generale la teoria sociale, con autori come John Elster, Albert O. Hirschmann e Amartya Sen, 

a mettere «in discussione […] l’idea di un attore sociale razionale, guidato nella sua condotta, 

nelle sue motivazioni e nelle sue scelte, da una logica utilitaristica e strumentale rispetto alla 

quale le emozioni giocano un ruolo ancora residuale e socialmente irrilevante» (ivi: 643). La 
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prospettiva indicata dalla sociologia delle emozioni d’oltreoceano, e avvalorata dalla Pulcini, 

oltre che dalla stessa Turnaturi, non era naturalmente quella di superare il modello dell’attore 

razionale: «la scoperta della rilevanza del fattore emotivo nelle situazioni sociali non vuol dire 

affatto sostituire il paradigma razionale con quello emozionale, ma riflettere sulle forme della 

loro reciproca integrazione» (ivi: 644). Ma certamente, sottolineava bene la Pulcini, 

l’interesse che la sociologia aveva cominciato a mostrare per le emozioni nasceva dalla 

«critica di fondo verso uno dei nodi concettuali forti del pensiero occidentale: la dicotomia 

emozioni/ragione che appare ormai obsoleta su molti piani, sia a chi voglia affrontare il tema 

della soggettività moderna […] sia a chi si occupi dell’agire sociale […] o della formazione 

della personalità» (ivi: 641).  

Le parole della Pulcini sopra ricordate hanno fatto da sfondo sostanziale alla sociologia 

delle emozioni (anche) italiana, alla rivalutazione delle emozioni entro altri campi disciplinari 

ma soprattutto al suo stesso pensiero: nelle sue riflessioni sull’individualismo, sulle patologie 

sociali della modernità, sul legame sociale, sul soggetto femminile o sulle etiche della cura, la 

Pulcini ha sempre presupposto, direi, prima ancora che tematizzato e approfondito, l’attore 

emozionale, senza peraltro mai assolutizzarlo e senza mai ricadere quindi in un riduzionismo 

emozionale speculare a quel riduzionismo razionale così frequente, almeno sino a qualche 

tempo fa, in molti studi di teoria sociale non solo economica.   

Il lascito intellettuale di Elena Pulcini sarà studiato, nel modo che merita, in altre sedi; qui 

ho voluto semplicemente ricordarne un aspetto, certo fondamentale, e che per ciò sarebbe a 

sua volta specificamente meritevole di un più adeguato approfondimento.        
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materiali di rilevanza storico-documentale, e traduzioni di estratti da opere scientifiche 
significative o articoli rilevanti per la comunità scientifica, 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, spagnola tedesca o 
russa. 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 



 

44 
 
 

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 C1e dei criteri descritti nelle norme redazionali per i collaboratori, trasmette i 
lavori al Caporedattore, 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 fascicoli 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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  CODICE ETICO  

 
Il Codice etico della «Rivista Nuovo meridionalismo Studi» risponde e si conforma alle 

vigenti linee- guida delineate dal Committee on Publication Ethics (COPE) per un approccio 
etico alla pubblicazione di opere scientifiche. L’intera Direzione della Rivista è in linea con lo 
spirito delle raccomandazioni del COPE al fine di adottare tutte le possibili misure contro le 
negligenze, e di assicurare buone pratiche, sotto il profilo etico, nel processo di pubblicazione. 
In particolare è previsto che tutte le parti coinvolte – Direzione, Comitato Editoriale, 
Redazione, Autori e Revisori – conoscano e condividano i seguenti principi etici. 

 

Doveri della Direzione e del Comitato di Redazione 

• Decisioni sulla pubblicazione Il Coordinatore del Comitato Editoriale (CCE) è 
responsabile, insieme con la Direzione scientifica, della decisione di pubblicare, o di non 
pubblicare, gli articoli proposti alla Rivista sulla base di una revisione anonima a doppio cieco 
(double blind peer review), fatta da un esperto revisore (referee). Nelle sue decisioni, il CCE è 
tenuto a rispettare le strategie e l’impostazione editoriale della Rivista. È inoltre vincolato 
dalle disposizioni di legge vigenti in materia di diffamazione, violazione del copyright e 
plagio. 

• Correttezza e non discriminazione Il CCE decide esclusivamente in base al valore 
scientifico, alla rilevanza e all’originalità del contenuto dell’articolo senza discriminazioni di 
sesso, razza, genere, religione, origine etnica, cittadinanza, orientamento sessuale, identità di 
genere, età e orientamento politico degli autori. 

• Riservatezza, conflitto di interessi e divieto di utilizzazione o divulgazione Il 
Comitato Editoriale e il Comitato di Redazione si impegnano a non rivelare informazioni 
sugli articoli proposti per la pubblicazione a persone diverse dall’autore e dai revisori, e si 
impegnano a non usare per ricerche dei loro membri i contenuti degli articoli non pubblicati 
senza l’espresso consenso scritto dell’autore. La Rivista adotta il procedimento di revisione 
tra pari a doppio cieco per assicurarsi che il materiale inviato rimanga strettamente 
confidenziale durante il processo di revisione. I Direttori individuano i referees sulla base 
della competenza e della fiducia per avere una valutazione adeguata dell’articolo al fine della 
pubblicazione. 

 

Doveri degli Autori degli articoli inviati alla Rivista 

• Originalità scientifica L’Autore garantisce che l’articolo sottoposto a valutazione sia 
inedito, scientificamente originale e non sottoposto contemporaneamente ad altre riviste, 
volumi o periodici, salvo espresso consenso del CCE. Se l’articolo sarà pubblicato in seguito 
in altri periodici o volumi, la Rivista dovrà esserne informata e acconsentirvi, fermo restando 
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l’espresso riferimento alla pubblicazione sulla stessa. L’Autore è tenuto altresì a citare 
adeguatamente i testi utilizzati seguendo le norme editoriali indicate per la pubblicazione sulla 
Rivista, avendo cura che il lavoro e/o le parole di altri autori siano adeguatamente parafrasate 
o citate letteralmente con opportuna evidenza delle fonti. Gli Autori sono tenuti a seguire le 
regole editoriali della Rivista. 

 •  Integrazione dell’opera Il CCE potrà chiedere agli Autori le correzioni e le 
integrazioni ritenute opportune, anche a seguito della valutazione anonima dei revisori. In 
determinati casi, il CCE potrà portare a conoscenza dell’Autore il predetto giudizio anonimo. 
Gli Autori possono esprimere in proposito le loro osservazioni od obiezioni, sulle quali 
deciderà poi il CCE, sentito il Direttore scientifico. Il CCE si riserva di procedere a modifiche 
meramente editoriali dopo la prima correzione delle bozze, per l’omogeneità di pubblicazione 
della Rivista. A questo compito specifico attende, su delega del CCE, il CapoRedattore. 

•  Paternità dell’opera La paternità dell’opera deve risultare con chiarezza: devono 
apparire come coautori tutti coloro che abbiano dato un contributo significativo alla 
realizzazione dell’articolo. Deve anche essere esplicitamente riconosciuto il contributo dato 
da altre persone in modo significativo ad alcune fasi della ricerca. Nel caso di contributi a più 
mani, deve risultare correttamente con chiarezza la quota-parte di ogni Autore. 

• Conflitto di interessi L’Autore non deve avere conflitti d’interesse che potrebbero 
aver condizionato i risultati conseguiti, le tesi sostenute o le interpretazioni proposte. 
L’Autore deve inoltre indicare gli eventuali finanziatori della ricerca o del progetto da cui 
deriva l’articolo. 

• Rimedio a inesattezze dell’articolo Se un Autore individua in un suo articolo un 
errore o un’inesattezza rilevante, deve informare con tempestività la Rivista e fornire tutte le 
indicazioni necessarie per segnalare in calce o in appendice dell’articolo le doverose 
modifiche. Egli deve inoltre provvedere alla correzione del manoscritto collaborando 
attivamente con il Comitato Editoriale e col CapoRedattore, anche qualora la segnalazione gli 
giunga dalla Direzione scientifica, o dalla Redazione della Rivista, salvo accordo con esse. 

 

Doveri dei Referees 

• Contributo alla decisione editoriale La peer-review è un procedimento che aiuta la 
Direzione della Rivista a valutare la qualità scientifica degli articoli proposti e consente anche 
all’Autore di migliorare il proprio contributo. 

• Rispetto dei tempi Il Referee che non si senta adeguato o sufficientemente qualificato 
all’incarico richiesto per revisionare la ricerca riportata nel manoscritto, o che ritenga di 
essere impossibilitato a revisionarlo nei tempi indicati, è tenuto a comunicarlo con la massima 
tempestività al CapoRedattore, ritirandosi del processo di revisione. 

• Correttezza ed oggettività La peer-review deve essere svolta in modo corretto e 
oggettivo. I Referees sono invitati a motivare le proprie valutazioni sull’articolo loro inviato 
in modo adeguato e argomentato. Ogni giudizio personale sull’autore è inopportuno: non è 
ammesso criticare o offendere personalmente un autore. Le osservazioni devono essere 
tecnicamente ben formulate, e non si possono configurare come critiche di natura ideologica 
o, comunque, contenenti presupposti scientifico-culturali di natura personale. E’ opportuno 
che ogni dichiarazione, osservazione o argomentazione riportata venga accompagnata da una 
corrispondente citazione e/o documentazione. 



 

47 
 
 

• Eventuale indicazione di testi Il Referee è invitato ad indicare con precisione gli 
estremi bibliografici di opere basilari trascurate dall’Autore nell’articolo. Egli deve inoltre 
segnalare eventuali somiglianze o sovrapposizioni del testo ricevuto in lettura con altre opere 
a lui note. 

•  Conflitto d’interessi e divulgazione I manoscritti ricevuti per la revisione devono 
essere trattati come documenti riservati. Essi non devono essere mostrati o discussi con 
chiunque non sia previamente autorizzato dal CCE, sentita la Direzione scientifica. 
Informazioni riservate o indicazioni ottenute durante il procedimento di peer-review devono 
essere ritenute fiduciarie e confidenziali: non possono essere usate a proprio vantaggio. I 
Referees sono tenuti a non accettare in lettura articoli per i quali emerga un conflitto di 
interessi dovuto a precedenti specifici rapporti di collaborazione o concorrenza con l’Autore 
(di per sé ignoto, ma comunque individuato per deduzione) e/o a connessioni con gli autori, 
gli enti o le istituzioni collegati al manoscritto. 
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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 
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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. 

 

2. 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. 

 

3. 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. 

 

4. 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). 

 

5. 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 piè di pagina”). Non si devono lasciare spazi tra la parola e il 
richiamo di nota. Per gli incisi utilizzare i trattini di lunghezza media (–). 

 

6. 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. 

 

7. 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. 
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8. 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 
 
Viesti, G. 2019. La secessione dei ricchi? Autonomie regionali e unità nazionale. 
Bari-Roma 
 
Fasolari, Andrea – Guglielmotti, Francesco. 2005. Il contesto regionale della Puglia 
dopo l’Unità d’Italia. Bari 

 

9. 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 

  

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 

 

10. 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.: 
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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 

 

11. Articolo in periodico: il titolo del contributo, in corsivo, è seguito da un punto 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 

 

12. 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. 

 


