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«Non esistono atti psicopatologici in sé, ma gli stessi 
atti sono fisiologici se storicamente adeguati e quin-
di socialmente efficaci, patologici se storicamente 
inadeguati e quindi socialmente inutili e ingiustifica-
ti. Ciò che in Cristo è ideale del Regno oggi sarebbe, 
soltanto, monomania religiosa»

Archivio de Martino, 2, 19

Nel 1977, dodici anni dopo la morte prematura 
di Ernesto De Martino, viene pubblicata da Einau-
di La fine del mondo, una raccolta di scritti prepa-
ratori ad un’opera che lo studioso napoletano non 
riuscì a portare a termine1. Gli studi intrapresi nel 
progetto originale vertono sul tema dell’apocalisse 
come figura mitico-rituale declinata in un duplice 
senso: apocalisse storico-culturale che si manifesta 
nella crisi dell’Occidente e ontologico-esistenziale 
come esperienza soggettiva del crollo del proprio 
orizzonte valoriale. 

Nel corso dell’ultimo decennio, sempre più il 
nome di de Martino viene accostato all’etnopsi-
chiatria2, settore degli studi sull’ethnos che proprio 
negli ultimi anni della sua attività prendeva contor-
ni via via più definiti. L’interesse dello studioso per 
la psicopatologia si palesa esplicitamente negli stu-
di che costituiscono la raccolta La fine del mondo, 
sebbene anche nelle opere precedenti ve ne siano 
le tracce. Quando nel 1962 de Martino scrive il 
saggio Promesse e minacce dell’etnologia, ribadisce 
l’accostamento tra il primitivo e i lati oscuri della 
psiche, classificando l’etnologia come un’occasione 
per rimettere in causa il nostro mondo culturale e 
la concezione stessa di natura umana. De Martino 
nasce come intellettuale della crisi di un Occiden-
te incapace di un confronto con l’alterità. Alterità 
intesa non soltanto come ciò che Occidente non è, 
ma anche, e soprattutto, come fondo misconosciu-
to di un’origine che affonda nel vitale, nel primitivo 
e che ritorna nel Novecento a reclamare il proprio 
posto. Lungi dal dare risposte biografiche a patolo-
gie sociali, negli ultimi anni della sua vita, lo studio-
so si propone per la prima volta di condurre uno 
studio sistematico sul concetto di crisi, intrecciando 
la dimensione individuale e quella culturale. Nella 
prima sezione degli scritti raccolti, Mundus, ampio 

spazio è dedicato ai deliri di negazione e ai deliri di 
fine del mondo. Un’analisi di tal fatta non sareb-
be stata possibile per de Martino senza il ricorso 
ad una collaborazione con specialisti nella materia. 
Come attesta una lettera a Caspar Kulenkampff 
nella quale, dopo essersi dichiarato «vivamente in-
teressato alla ricerca interdisciplinare dei fenomeni 
storico-religiosi ed in particolare alla collaborazio-
ne dello storico della cultura con lo psichiatra e con 
lo etnopsichiatra» (de Martino 2002: 208), de Mar-
tino chiede allo studioso dei ragguagli sulle sue in-
dagini da utilizzare «nel quadro di una ricerca sulle 
apocalissi culturali e sulla loro differenziazione da 
quelle psicopatologiche» condotta con la collabo-
razione del noto psichiatra e fenomenologo Bruno 
Callieri e del dottor Giovanni Jervis. Nel progetto 
originale La fine del mondo doveva essere edito da 
Einaudi nella «Serie di studi religiosi» e due dei 
sei capitoli previsti dal piano dell’opera dovevano 
essere redatti da Callieri. De Martino lo incontra 
alla metà degli anni ‘50 tramite Mario Gozzano, di-
rettore della clinica universitaria di Roma. Lo psi-
chiatra, nello stesso periodo, inizia uno studio che 
converge in due brevi monografie: Alcuni aspetti 
metodologici e critici dell’esperienza schizofrenica di 
fine del mondo, pubblicata nel 1954 nella «Rasse-
gna di studi psichiatrici» e Contributo allo studio 
psicopatologico dell’esperienza schizofrenica di fine 
del mondo, pubblicata nel 1955 nell’«Archivio di 
Psicologia, Neurologia e Psichiatria». Gran parte 
delle deduzioni illustrate in tali studi sono confluite 
nel testo Quando vince l’ombra, ove si cita espli-
citamente il contributo degli studi demartiniani 
nell’analisi fenomenologica dell’esperienza di fine 
del mondo. Non è un caso che la collaborazione 
tra i due sia risultata particolarmente feconda: se 
de Martino, dagli inizi della sua carriera, si presenta 
come uno sperimentatore, uno studioso che tenta 
di ampliare gli angusti orizzonti assegnati alla sua 
disciplina, non da meno è Bruno Callieri. Nella 
prefazione alla ristampa del 2010 del testo citato, 
Mauro Maldonato definisce il noto studioso «im-
mune da quella autentica patologia metafisica, nata 
sulle rive eleatiche, che da due millenni reitera il 
gesto violento che proietta il logos sull’essere con la 
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pretesa di farli coincidere» (Maldonato 2010: 12). 
In altre parole, Callieri è ben cosciente del carattere 
funzionale delle metafore utilizzate nell’analisi psi-
chiatrica ed è ben consapevole dell’irriducibilità a 
modellizzazioni di sorta dell’esperienza psicopato-
logica, del residuo imperscrutabile della sofferenza 
del singolo che nessun linguaggio può incanalare. 
Ai fini di una effettiva intersezione fra antropologia 
e psichiatria, «due discipline comunque caratteriz-
zate da una passione comune per le “figure dell’al-
terità”» (Callieri 2001:10), l’approccio più adegua-
to sembra essere quello fenomenologico. Il punto 
di vista osservativo della psicopatologia e quello 
empirico dell’antropologo possono incontrarsi in 
una fenomenologia che si presenta come recupe-
ro dialettico dell’umano, possibilità di superare le 
schematicità nelle quali ricadono il naturalismo psi-
canalitico e lo storicismo antropologico. 

Le linee programmatiche della Fine del mondo 
sono ben esposte nell’articolo Apocalissi culturali 
e apocalissi psicopatologiche, apparso sulla rivista 
«Nuovi Argomenti» nel 1964. De Martino rileva 
che nel mondo a lui contemporaneo vi è un cre-
scente interesse per la tematica apocalittica, segno 
sintomatico della consapevolezza della crisi. Tutta-
via ogni sintomo richiede un’indagine appropriata 
al fine di risalire alle cause, alla vera e propria pa-
tologia:

 si avverte l’esigenza di formulare, in sede più 
propriamente scientifica, il progetto di una ri-
cerca storico-culturale e antropologica, cioè ge-
netica, strutturale e comparativa, che affronti il 
problema con la maggiore ampiezza possibile di 
confronto e quindi con la maggiore probabilità 
di promuovere su questo argomento un sapere 
realmente chiarificatore (de Martino 1977: 127). 

I mezzi cui ricorrere sono individuati nel con-
fronto di quattro diversi tipi di documenti: 

1. L’apocalittica nell’Occidente moderno e 
contemporaneo, ove la fine si presenta come 
espressione della crisi della società borghese.

2. L’apocalittica tradizionale giudaico-cristiana. 
3. La fine del mondo ricostruita nell’apparato 

concettuale delle varie religioni storiche.
4. Il documento etnologico che studia gli at-

tuali movimenti profetici e millenaristici. 

L’esigenza di un confronto non occasionale ma 
sistematico tra i materiali a disposizione parte da 
un assunto fondamentale: in ogni ideologia apoca-
littica sono presenti dei tentativi di riscatto dell’es-
serci-nel-mondo, un riscatto che passa per la rein-
tegrazione in un progetto comunitario. Stabilito 

ciò, viene introdotto l’utilizzo di un quinto tipo di 
documento che possa avere una funzione euristica 
unificante: gli studi psicopatologici. Nel tracciare 
le linee metodologiche, de Martino specifica che i 
diversi documenti analizzati presentano delle diso-
mogeneità non conciliabili se non tramite il ricorso 
a tale chiave di lettura che permette di conservare 
una prospettiva antropologica unitaria. Ma in che 
modo? Cosa attendeva de Martino dalla collabora-
zione con la scienza psichiatrica?

In uno dei frammenti presenti nella raccolta 
l’autore contestualizza l’apporto dato alla sua ricer-
ca dalla letteratura psicopatologica:

Non si tratta di spiegare il sano con il malato: un 
tentativo del genere sarebbe già malattia. Si tratta 
piuttosto di comprendere il sano nella sua concre-
tezza, cioè nel suo farsi sano oltre il rischio di am-
malarsi: […] tutta una serie di prodotti culturali 
nei quali il farsi sano appare particolarmente in 
rapporto col rischio di ammalarsi vengono o leg-
germente ridotti a manifestazioni morbose, o pe-
ricolosamente sottratti alla presa di coscienza dei 
momenti morbosi e di quelli sani che combattono 
con vario esito in essi. Così un tempo si tende-
va a valutare gli stati mistici, le possessioni, certi 
aspetti della magia, in una prospettiva essenzial-
mente patologica (de Martino 2002: 18).

Ciò che il confronto fra i diversi vissuti mira a 
stabilire, non è dunque una confusione ma un chia-
rimento del nesso sano-malato. Oltre a registrare 
il rischio della crisi e a rilevare quali sono le stra-
tegie messe in atto al fine di scongiurarlo, si tratta 
ora di conquistare criteri definiti che permettano 
di distinguere le apocalissi culturalmente produtti-
ve da quelle psicopatologiche. Il fatto che esistano 
comunanze formali fra fenomeni distinti riguar-
danti lo stesso nucleo problematico non vuol dire 
necessariamente che i vissuti di un religioso cristia-
no, di un adepto di un movimento millenaristico e 
di uno schizofrenico coincidano. La sconcertante 
somiglianza che si può rilevare confrontando le te-
stimonianze degli attori coinvolti in tali esperienze, 
tuttavia, pone un problema allo storico della cultu-
ra: entro quali limiti la somiglianza si trasforma in 
identità?

Nell’articolo in cui vengono tracciate le linee 
programmatiche della Fine del mondo, l’autore par-
te da un’analisi della letteratura apocalittica borghe-
se a lui contemporanea. Le somiglianze tra il crollo 
dell’orizzonte esistenziale di Roquentin, protagoni-
sta della Nausea, e i vissuti deliranti analizzati nel 
documento clinico non sono casuali: la crisi in atto 
nel mondo occidentale rischia di trasformarsi in pa-
tologia. Dal punto di vista dell’antropologo ciò che 
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accomuna i differenti vissuti patologici è la caduta 
della capacità di operare, di creare valori e dun-
que cultura. Come il malato rinchiuso nel proprio 
mondo non riesce più a trascendere la dimensione 
immediata del presente e ad aprirsi all’operare mon-
dano, ad essere attore consapevole nel proprio con-
testo storico, così anche una civiltà può ammalarsi 
rinchiudendosi in un circolo vizioso di problema-
tizzazioni irrisolventi. Lo storico della cultura, im-
pegnato nella diagnosi, dovrà allora stabilire i limiti 
entro i quali si gioca la possibilità di riscatto. 

Le parole demartiniane sembrano trovare una 
convalida in ciò che Callieri scrive diversi anni dopo:

Ciò che de Martino si attendeva dall’incontro con 
il mio lavoro, era il contributo della clinica: non 
aveva mai in effetti avuto a che fare con malati 
psichici e la fine del mondo di cui parlava era un 
costrutto teorico, una figura culturale, un’idea 
impregnata di storicismo (Leoni 2002).

Già negli anni ’40 de Martino si era confrontato 
con le dinamiche di formazione identitaria, analiz-
zando il concetto di presenza, l’esserci-nel-mondo, 
nel suo riconoscersi come autocoscienza. Ipotiz-
zando che sia esistita un’epoca dello Spirito nella 
quale doveva ancora definirsi il rapporto soggetto-
mondo, de Martino aveva sostenuto che la nostra 
esperienza occidentale del senso elementare di sé, 
ossia l’invariabilità dell’identità personale al di là 
del variare dei contenuti coscienziali, non deve as-
surgere a modello per tutte le forme culturali esi-
stenti. Nel suo studio sul lamento funebre lucano, 
de Martino riprende il tema kantiano dell’unità 
sintetica dell’appercezione. Il fatto che la moltepli-
cità delle rappresentazioni possa essere ricompresa 
in un solo centro, la coscienza, che costituendosi 
come tale non si disgrega in una successione pun-
tuale di percezioni, è presupposto fondamentale 
della struttura kantiana dell’io. Nella Critica della 
ragion pura la possibilità che tale potenza di oggetti-
vazione venga meno è chiamata in causa solo come 
argomento polemico, paradosso inverosimile che si 
verificherebbe nel caso in cui la suddetta unità non 
esistesse. De Martino, invece, sottolinea che tale as-
sunto è un apriori metafisico, un assioma che non 
tiene conto che il rischio della disgregazione, lungi 
dall’essere ipotesi polemica, è reale. Esiste la possi-
bilità di uno strappo nella storia dell’autocoscienza: 
la follia. E tale insidia, particolarmente presente in 
determinati regimi esistenziali, è rischio apparte-
nente a tutti i membri della comunità umana. In de 
Martino, la crisi della presenza è una caduta dell’e-
nergia psicologica che permette la sintesi e la messa 
a distanza del mondo, senza la quale il soggetto si 
fonderebbe totalmente con l’ambiente circostante. 

Nell’ultima fase della sua opera de Martino tenta il 
confronto con l’alterità in senso assoluto, la follia 
appunto. Ultima tappa di un percorso che lo aveva 
portato a studiare l’effettività del crollo esistenzia-
le in determinate manifestazioni culturali come il 
tarantismo pugliese o la crisi del cordoglio ma pri-
ma ancora il magismo. Già nel ’48, de Martino fa 
ampio riferimento alle teorie janetiane sulla com-
presenza gerarchizzata in ogni soggetto cosciente 
di stati psichici appartenenti ad età inferiori, stati 
che riemergono in determinati momenti esistenziali 
critici. Tuttavia, negli studi successivi e nella stes-
sa trilogia meridionalista, il concetto di crisi della 
presenza non è più presupposto di un’umanità che 
non ha ancora percorso le tappe evolutive che fi-
siologicamente porteranno alla conquista unitaria 
dell’io ma caratteristica di ogni essere umano che 
si ritrovi in condizioni di miseria psicologica. Tale 
fenomeno, teorizzato da Janet ne L’état mental des 
hystériques, consiste in un restringimento del cam-
po della coscienza in seguito al decadimento dell’e-
nergia psichica. Evento che, in situazioni esisten-
ziali particolarmente complesse, libera altre istanze 
soggiacenti. Ed infatti nelle Note lucane, una pos-
sibile spiegazione dei comportamenti parossistici 
scatenati dall’evento luttuoso, si trova nel gravoso 
regime di esistenza tradizionalmente assegnato alla 
contadina lucana: «proprio in rapporto a questa 
sua condizione di dipendenza e di alienazione reale 
[…] la morte di una persona di famiglia risolleva 
di colpo, nella sua imponente carica emozionale, 
tutto l’arco di una vicenda esistenziale deficitaria» 

(de Martino 1950:125). Ancora dunque in Janet, il 
restringimento della sfera coscienziale presiede ad 
una visione alterata della realtà circostante e può 
dare luogo a meccanismi elementari, ma irrisol-
venti, di riappropriazione dell’umano quali sono 
quelli descritti dallo stesso de Martino in Morte e 
pianto rituale: fame insaziabile, comportamento 
scandaloso, impulsi suicidi, ritorno allucinatorio 
del morto. Al fine di ridischiudere una compensa-
zione reale che restituisca nell’operare la propria 
umanità vi sono dunque, secondo de Martino, una 
serie di istituti atti a garantire il mantenersi della 
presenza. Per inciso, occorre ricordare il concetto 
di destorificazione, mutuato alla luce delle conside-
razioni critiche del de Martino sull’opera di Eliade 
Le mythe de l’éternel retour3. Nella sua analisi della 
logica mitico-rituale, mito e rito si presentano come 
dispositivi tecnici che inducono artificialmente una 
dissociazione nell’esistenza ordinaria e quotidiana. 
Le operazioni codificate culturalmente, dal rituale 
della lamentazione funebre alle manifestazioni pa-
rossistiche delle tarantate, trasferiscono il soggetto 
in un modo di esistenza astorico, poiché sempre 
uguale ma allo stesso tempo culturalmente accet-
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tato e condiviso. In questo modo si attua una sorta 
di emancipazione temporanea dal peso del vivere 
storico di fronte ad eventi nei quali la presenza ri-
schia di perdersi e il rischio del crollo è nella sua 
fase più acuta. Tuttavia, nei casi osservati da de 
Martino nelle sue esperienze sul campo, stabilire 
criteri che permettessero di definire cosa fosse da 
considerarsi patologia e cosa no era estremamen-
te complesso per l’osservatore esterno. Alla luce di 
ciò, in particolare a conclusione dei suoi studi nel 
Salento, l’integrazione di un sapere specificamente 
psichiatrico si mostra in tutta la sua urgenza. Gli 
esiti della ricerca in Puglia hanno gettato una luce 
diversa sul vero significato da attribuire al nesso 
sano-malato e al potenziale di riscatto del rito: sa-
nità e malattia si sono rivelati due termini estremi 
di una relazione impossibile da analizzare se non 
destrutturandola, addentrandosi nelle infinite sfu-
mature che separano un polo dialettico dall’altro. 
Ben consapevole della complessità della questione 
è Giovanni Jervis4, che, prima ancora di collabo-
rare alle ricerche de La fine del mondo, era stato 
membro della spedizione in Salento. Nel saggio Ri-
petizione e identità in Ernesto de Martino, Jervis ri-
leva il pericolo che l’azione svolta nel contesto della 
logica mitico-rituale possa sfociare in un «impri-
gionamento nel rito». De Martino citava spesso un 
brano di Al di là del principio di piacere ove Freud 
individua nel gioco infantile un tentativo di do-
minare gli eventi frustranti tramite la ripetizione5. 
Riproducendo, ad esempio, l’allontanamento della 
madre nella dimensione ludica, il bambino mette in 
atto una rinuncia pulsionale: la sua parte attiva nel 
gioco è una sorta di risarcimento per il trauma su-
bito. Per Freud la ripetizione simbolica è una subli-
mazione delle pulsioni che permette la formazione 
di cultura seppure tale sublimazione si traduce in 
una rinuncia che è alla radice delle condotte nevro-
tiche frutto del compromesso del vivere in società. 
Allo stesso modo il rito, dimensione astorica entro 
la quale la presenza trova riparo, rischia di divenire 
una soluzione temporanea che “nevrotizza” un in-
tero settore dell’esistenza. Nello scritto citato, Jer-
vis sostiene che de Martino considera solo l’aspetto 
positivo della ripetizione simbolica: se, da un lato, 
essa costituisce una sorta di compensazione, dall’al-
tro è radice delle condotte patologiche, dove il sog-
getto tende a ripercorrere gli stessi comportamenti 
fallimentari. In tale circostanza «il tentativo di do-
minare l’evento attraverso la ripetizione contiene 
in sé il suo scacco. La ripetizione diviene coattiva, 
indefinita e si manifesta come sterile» (Jervis 2011: 
87). Nella visione di Jervis, dunque, anche il rito, 
in un determinato contesto storico-sociale, lungi 
dall’essere possibilità di una riconquista dell’uma-
no, diviene nevrotizzazione di un intero settore del-

la vita individuale, meccanismo autonomo non più 
connesso alle cause del disagio. 

«Quando andammo in Puglia a studiare il ta-
rantismo […] percepivo il disagio di qualcosa che, 
dotato senza dubbio di senso per gli individui par-
tecipi di quella cultura, tuttavia sembrava privo di 
vero riscatto, immobile» (ibidem: 89). La coazione 
a ripetere, lungi dall’essere funzionale alla presa di 
coscienza, la sostituisce con l’infinita ripetizione di 
un movimento automatico. 

Tuttavia, pensare che in de Martino la consa-
pevolezza della fragilità del confine tra istituto di 
riscatto e nevrosi e la coscienza di questa “doppia 
natura” del rito non siano presenti è, in una certa 
misura, errato. La chiave della questione è da ricer-
carsi nelle ultime pagine dell’opera sul tarantismo, 
nell’appendice redatta dall’autore e da Vittoria De 
Palma intitolata Problemi di intervento. In questo 
breve documento gli autori si confrontano con una 
dimensione che necessariamente, per quanto stes-
se a cuore al de Martino, doveva essere lasciata da 
parte durante la ricerca: nell’inchiesta etnografica i 
contadini e le contadine del Salento sono stati pie-
gati ad assumere il ruolo innaturale di documenti 
storici, tuttavia il fenomeno studiato, contestualiz-
zato al di là delle sue dinamiche interne, richiama 
necessariamente ad un intervento. Dismessi i panni 
dell’osservatore che considera il tarantismo da un 
punto di vista storico, de Martino si trova ad os-
servare che occorre combattere quella manifesta-
zione di vita culturale incompatibile con i rapporti 
economico-sociali dell’età moderna, della quale i 
contadini salentini sono pur partecipi «in un modo 
o nell’altro» (de Martino 2008:385). In fin dei con-
ti, alle soglie degli anni ‘60, il tarantismo si presenta 
come una istituzione decadente e totalmente disgre-
gata: i fenomeni osservati nella cappella di Galatina 
sono comportamenti patologici in quanto non vi è 
più un’effettiva rispondenza tra la destorificazione 
temporanea messa in atto tramite il rito e la pos-
sibilità di mantenersi operativamente nella storia. 
Il tratto morboso che caratterizza tali fenomeni, 
appunto l’evasione dal mondo storico, ha qui pre-
so il sopravvento trasformando la destorificazione 
funzionale in una destorificazione irrisolvente. In 
appendice alla Terra del rimorso l’autore riconosce 
che il tarantismo è «un simbolo mitico-rituale che si 
era reso autonomo rispetto agli stati morbosi soma-
tici e psichici che lo avevano occasionato» (ibidem: 
387) ma, allo stesso tempo, esprime il proprio scon-
certo di fronte alle manifestazioni scomposte del-
la cappella di Galatina. La terra del ri-morso6, del 
rimosso, della crisi che torna periodicamente con 
tutta la sua portata drammatica è appunto la con-
cretizzazione del pessimismo freudiano riguardo la 
ripetizione rituale. Gli studi intrapresi per la reda-
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zione della Fine del mondo sono la testimonianza 
della presa di coscienza da parte di de Martino del 
fatto che determinate tecniche rituali possono effet-
tivamente perdere la propria efficacia. Ritorniamo 
dunque alla necessità che ha determinato l’incon-
tro con Callieri ed ha portato alla ricerca di un al-
tro tipo di approccio. Allo scopo di gettar luce sul 
concetto di malattia de Martino si confronta con 
le dinamiche che caratterizzano le attribuzioni di 
significato nella mente sana. Nella raccolta Quando 
vince l’ombra, in un saggio che fa da premessa alla 
vera e propria analisi del Weltuntergangserlebnis, 
Callieri analizza le dinamiche di significazione del 
reale. Nella mente sana, l’atto si divide in inten-
zione di significato e compimento del significato 
stesso nel confronto con la realtà. Nella coscienza 
psicotica il giudizio di realtà non interviene come 
correttivo: «l’intenzione di significato […] perde la 
sua autoregolazione proveniente dall’adeguatezza 
dell’oggetto percettivo e, quindi, tende a diffonder-
si, a estendersi, a divenire sempre meno specifica» 

(Callieri 2010: 98). Nel vissuto psicotico l’ogget-
to e la percezione perdono la loro relazione reale 
e si verifica un’incapacità di distinguere il signifi-
cato metaforico di un evento dalla sua realtà vera 
e propria7. Il WUE è la «più radicale alterazione 
dell’esserci-nel-mondo […] crollano le categorie di 
significato simbolico, il mondo, come momento co-
stituente della presenza, si dissolve» (ibidem: 112). 
L’isolamento del soggetto colpito dalla patologia è 
dovuto in primo luogo all’ineffabilità del vissuto 
che consegue all’alterazione, il tipo di comunica-
zione che ne risulta è completamente distorto in 
quanto non vi è più normale corrispondenza fra 
mondo e linguaggio. Al malato non è più possibi-
le la condivisione intersoggettiva delle sue perce-
zioni e dei suoi stati d’animo, conseguentemente 
la messa in atto di atteggiamenti quali ad esempio 
le stereotipie compulsive non ha nessuna funzione 
reale nel contatto soggetto-mondo. La malattia si 
presenta come uno stallo e una disgregazione delle 
normali funzioni vitali nel rapporto con l’ambien-
te circostante. Ai tempi dei suoi primi scritti in cui 
si misura con il problema della realtà dei poteri 
magici, de Martino, in un certo senso, compie lo 
stesso movimento di pensiero. L’esistenza di una 
«natura culturalmente condizionata» entro la quale 
si esperisce l’efficacia della magia è pensabile solo 
scomponendo il processo di significazione: la per-
cezione del mondo non è riproduzione fotografica 
di una realtà ontologicamente data ma selezione di 
intenzioni di significato. Tuttavia quelle che in quel 
contesto storico erano manifestazioni fisiologiche 
della vita dello Spirito, in altri contesti si presenta-
no come patologia. La necessità del ricorso ad un 
orizzonte simbolico efficace rimane costante dato 

antropologico e si presenta distorto nel comporta-
mento del malato. Nel momento del confronto con 
il documento psicopatologico «meglio risaltano per 
forza di contrasto e per opposizione polare quel-
le reintegrazioni culturali, quei simboli variamente 
religiosi che […] sia pure in modi estremamente 
mediati hanno ridischiuso il mondo significante e 
operabile» (de Martino 2002:15). 

Quello che per Callieri è l’isolamento del malato 
derivante dall’impossibilità della condivisione in-
tersoggettiva dei nessi che costituiscono il suo uni-
verso mentale, per de Martino si traduce nell’im-
possibilità da parte di quest’ultimo di partecipare 
all’orizzonte storico-culturale cui appartiene. Nelle 
ultime speculazioni demartiniane il fondamen-
to dell’esserci-nel-mondo viene identificato come 
ethos del trascendimento, istanza che rappresenta la 
condizione trascendentale dell’esistenza. Non l’es-
sere ma il doverci-essere permette di stare al mondo 
secondo un progetto comunitario, di trascendere la 
realtà nella sua immediatezza e di partecipare alla 
cultura. L’integrazione o disintegrazione nel pro-
prio orizzonte storico-culturale da parte di un in-
dividuo dipendono dalla sua capacità di mettere in 
atto tecniche finalizzate a dischiudere l’operatività 
del soggetto nella dimensione del trascendimento 
dell’immediato materiale. L’ethos del trascendimen-
to si presenta come un punto fermo, criterio in 
grado di stabilire quando un’ideologia o un deter-
minato atteggiamento culturale permettono all’in-
dividuo di mantenersi entro l’orizzonte umano del-
la storia o ricadere in una chiusura patologica che 
trasforma l’azione in sterile ripetizione irrisolvente, 
non orientata ad un fine. La problematicità del di-
scorso demartiniano tuttavia si catalizza in questo 
punto: se non abbiamo problemi nel riconoscere 
un atteggiamento patologico nel catatonico o nello 
schizofrenico, la questione diviene più complessa 
nel momento in cui la ripetizione si trasforma in 
struttura collettiva (Jervis 2011:92). Nella logica mi-
tico-rituale la ripetizione diviene storia, mezzo che 
permette di proiettare la crisi su un orizzonte va-
loriale. La possibilità di condividere culturalmente 
determinate azioni è dunque ciò che permette di 
donare un senso ad atteggiamenti che, se non ade-
guati al contesto storico, cadrebbero nella nevro-
si. Per de Martino è qui che si manifesta il valore 
dell’etnopsichiatria: essa è possibilità di giudicare 
integrazione e disintegrazione all’interno di una 
cultura al di là di un modello astratto e considerato 
perennemente valido di “natura umana”. 

Il pericolo del concetto di struttura è che il fan-
ciullo parigino o melanesiano o dell’antica Gre-
cia, il primitivo adulto, il nevrotico e lo psicotico 
della borghesia viennese e la contadina analfabeta 
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del Mezzogiorno d’Italia […] sono sottratti dal 
loro contesto storico-culturale, e accomunati e 
confusi in un’unica struttura che ci fa perdere il 
senso esatto dei rispettivi vissuti, il loro carattere 
dinamico-integratore o regressivo-morboso (de 
Martino 2002: 16). 

Alla luce di ciò in de Martino è presente una 
doppia visione della crisi: occasione di creare cultu-
ra, nel momento in cui si mettono in atto tecniche 
di riscatto, oppure crollo dell’orizzonte simbolico. 
Ciò che manca, tuttavia, è un approfondimento dei 
rischi connessi alle stesse tecniche di riscatto: la de-
storificazione mitico-rituale smette di essere effica-
ce nel momento in cui non fornisce più una risposta 
adeguata al mondo storico in cui si colloca. In base 
a questo tipo di logica possono essere pertinenti le 
critiche di Jervis, in quanto la prospettiva cultura-
lista si può trovare in una grave impasse: il pericolo 
di adeguarsi acriticamente all’ideologia dominante 
in un determinato momento storico. 

Lo psichiatra, confrontandosi con la sua espe-
rienza in Puglia, sottolinea la differenza fra psicosi 
e disturbi nevrotici, questi ultimi spesso in stret-
to rapporto con riti ed usanze tradizionali. A tal 
proposito l’analisi freudiana ha dato un importan-
te contributo nel riportare il soggetto sulla scena 
della psichiatria che, influenzata dalla scuola di 
Durkheim, aveva rischiato di trasformarsi in una 
“sociatria”, focalizzando l’attenzione esclusivamen-
te sulla dimensione sociale in cui erano coinvolti 
i soggetti malati. Jervis condivide con de Martino 
l’idea che non possa esistere un unico modello di 
mente e di conseguenza la necessità di mettere in 
discussione l’applicazione delle categorie freudiane 
ad ogni tipo di cultura. D’altro canto sottolinea il 
rischio in cui incorre un’eccessiva storicizzazione 
della patologia: la dissoluzione del concetto di ma-
lattia ed un’insufficiente considerazione dell’indivi-
duo come centro del disturbo. Ciò è vero in parti-
colare per le psicosi, più che per le nevrosi, seppure 
entrambe si modellano su un orizzonte simbolico 
appartenente alla cultura del malato, rendendo 
difficoltoso distinguere fino a che punto facciano 
parte di un ordine magico-rituale prestabilito. C’è 
un elemento importante, tuttavia, che Jervis non 
considera nelle sue osservazioni: in de Martino non 
vi è una effettiva storicizzazione della patologia e gli 
esiti della sua speculazione rimangono ancorati alle 
eredità di una concezione della psiche per alcuni 
versi superata. 

L’idea che la malattia sia da interpretare come 
un «esperimento naturale» che palesa processi 
della vita psichica altrimenti inavvertiti è mutuata 
dall’opera di Pierre Janet. In alcuni momenti della 
vita normale vi sarebbe una manifestazione atte-

nuata di fenomeni che divengono evidenti in stato 
morboso ed in base a tale assunzione lo psichiatra 
francese conduce la sua analisi degli stati catalettici 
nell’opera l’Automatisme psichologyque. Nel mo-
mento in cui vi è una caduta dell’energia dinamica 
che regola la coscienza avviene una regressione a 
stati inferiori, a modalità di gestione dell’energia vi-
tale appartenenti ad epoche dell’io ormai superate. 
L’identificazione tra malattia e regressione (ovvero 
il ritorno patologico a condotte arcaiche di natura 
funzionale) è presente anche in de Martino che non 
cessa di sottolineare il carattere “sensato” ma im-
produttivo dei sintomi morbosi. La crisi è dunque 
ricaduta nell’automatismo psicologico, mancanza 
di connessioni, rapporti e significati condivisi con 
l’alterità. Sebbene nella prima parte degli appunti 
raccolti dalla Gallini vengano analizzati vissuti psi-
copatologici di diversa natura, il paradigma inter-
pretativo fornito da de Martino sembra convergere 
verso un’unica interpretazione della crisi: storica-
mente cambiano le sue forme ma essa è in ogni caso 
assenza di cultura e dunque assenza di mondo. In 
un intervento intitolato La ragione negata, Michele 
Battini accusa de Martino di avallare una conce-
zione datata e acritica: la malattia come assenza di 
ragione. A nostro avviso ciò che traspare nella se-
parazione demartiniana della malattia dal discorso 
socialmente dominante è l’influenza della Dasein-
Analyse. Nell’approccio fenomenologico allo stu-
dio della patologia psichiatrica la malattia non è 
più considerata come crisi della ragione ma come 
abolizione di alcune forme di condotta ed allon-
tanamento dai criteri sociali di verità. Tale visione 
è compatibile con l’approccio culturalista demar-
tiniano, che già in Naturalismo e storicismo critica 
la scissione analitica tra individuo e società della 
scuola sociologica francese. La malattia dunque 
non è assenza di ragione ma assenza di relazione e 
di possibilità di contatto con il mondo circostante, 
mancanza di un polo dialettico che permetta di sta-
bilire il confine io-mondo. 

Decisamente interessante è invece l’osservazione 
di Battini secondo cui de Martino apre la possibilità 
di scrivere una storia della follia ma allo stesso tem-
po richiude definitivamente questo spiraglio intro-
ducendo il concetto di ethos del trascendimento. Se-
condo l’analisi di Battini in de Martino, la malattia 
si presenta come quel negativo la cui storia non si 
può fare. Tuttavia tale intenzione, ossia tentare una 
storicizzazione sistematica della patologia psichia-
trica, non è mai stata paventata dall’antropologo. In 
Morte e pianto rituale il cordoglio viene designato 
come una malattia non suscettibile di storia, ma in 
effetti l’attenzione dell’autore si concentra sulla tec-
niche adottate per fronteggiare il rischio della crisi, 
considerando proprio queste ultime storicizzabili. 
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In fin dei conti, per quanto de Martino abbia forni-
to numerosi spunti alla ricerca psicopatologica, egli 
non è uno studioso di psichiatria ma uno storico 
della cultura. 

La fuga in una scappatoia di ordine metafisico, 
come può essere considerato il ricorso all’ethos del 
trascendimento, si inserisce nell’architettura dell’o-
pera dell’autore in maniera coerente. In un interven-
to dei suoi ultimi anni di vita, Etnologia e storiografia 
religiosa nell’opera di Freud, de Martino ribadisce 
l’aspetto funzionale dei simboli mitico-rituali. Nei 
suoi studi sui rapporti fra cerimoniale ossessivo e 
rituali religiosi, lo studioso viennese afferma che la 
nevrosi ossessiva è una religione individuale mentre 
la religione può essere considerata una nevrosi os-
sessiva universale. In quanto storico delle religioni 
de Martino attacca l’impostazione freudiana: la sua 
grave miopia sta sostanzialmente «nella insufficien-
te elaborazione del problema dell’orizzonte simbo-
lico come mediatore del passaggio dalla crisi alla 
valorizzazione» (de Martino 1963: 48). Un’osser-
vazione che è spia dell’incapacità di de Martino di 
condividere fino in fondo il pessimismo di Freud. 
La religione come cronicizzazione del disagio cau-
sato dal compromesso del vivere civile è lo specchio 
di una visione dell’angoscia esistenziale come inevi-
tabile sigillo della condizione umana. De Martino, 
consapevole della tragicità dell’esistere, si richiama 
ad un’istanza legata alla prassi, l’ethos del trascen-
dimento appunto, che afferma con forza la sua fi-
ducia nei valori intersoggettivi. Nel 1929 Freud 
scriveva che l’origine della nevrosi è la progressiva 
sostituzione del principio di piacere con il principio 
di realtà, nel momento in cui, nella vita adulta, vi 
è un confronto con le istituzioni del vivere civile. 
Come dire che dalla sofferenza non vi è possibilità 
di fuga! Con il concetto di ethos del trascendimento, 
de Martino introduce in tale dialettica oppositiva 
un principio dinamico-integratore. La crisi è par-
te dell’umano ma acquista un senso nel momento 
in cui ci spostiamo dal piano individuale al piano 
sociale: «mentre nel simbolismo mitico-rituale l’e-
pisodio iniziale da riattualizzare nel rito appartiene 
alle origini mitiche comunitarie […] la psicoanalisi 
[…] non esce dalla biografia individuale, e l’origine 
che cerca è […] un episodio di disordine conflittua-
le integralmente umano» (de Martino 1993:149).

La convergenza tra la crisi culturale e quella indi-
viduale appare qui in tutta la sua forza retorica: come 
il soggetto crolla su di sé quando non è in grado di 
relazionarsi all’alterità, così la cultura entra in crisi 
quando non riesce a superare la dimensione sogget-
tiva chiudendosi in una sterile autoreferenzialità.

In conclusione un’ultima perplessità ci resta da 
affrontare: de Martino afferma di non voler spie-
gare il sano semplicemente contrapponendolo al 

malato, pena la ricaduta in un relativismo culturale 
senza appigli. Eppure nel relegare la malattia in un 
orizzonte incapace di aprirsi ad ogni mondo cultu-
rale possibile, compie lo stesso errore di cui nella 
sua prima opera accusava la scuola etnologica fran-
cese: affermare che vi sia una netta separazione fra 
la mentalità primitiva e noi è spia del rifiuto di con-
siderare in maniera sana, di riconoscere il primitivo 
che pur ci appartiene. 

Dunque, seguendo una simile logica, affermare 
che non vi è alcuna continuità fra il mondo della 
patologia e il mondo storico in cui essa si manifesta 
non vuol dire compiere lo stesso errore?

 Sebbene de Martino ammetta che la follia è 
sempre in agguato come rischio di regressione, 
individuare nell’ethos del trascendimento il nostro 
fondamento esistenziale appare effettivamente una 
scappatoia metafisica intrapresa per esorcizzare il 
pericolo di un’intuizione inquietante: sano e malato 
sono su una linea di continuità tale che a volte è 
impossibile, per quanto si tenti un’analisi sistema-
tica, distinguerli nettamente. Per de Martino, che 
non vuole riconoscersi nel pessimismo freudiano 
e scongiurare il pericolo di impelagarsi in un rela-
tivismo irrisolvente, la perdita di ciò che ci rende 
propriamente umani può essere rifuggita solo ricor-
rendo all’etica del fare. Sulla base di valori comu-
nitari condivisi, l’edificazione della cultura fondata 
sull’opera che sia dello sciamano, del contadino o 
dell’intellettuale è ció che salva l’umanità dal quel 
fondo misconosciuto che rischia di prendere il so-
pravvento. E che de Martino ne fosse fermamente 
convinto traspare anche nella sua vita personale 
come si evince dalle parole di una lettera rivolta alla 
figlia: «Cara Lia […] che l’avvenire possa essere 
sempre, per te e per me, un incontro rinnovato in 
occasione di opere» (de Martino L. 1997: 207).

In apertura siamo partiti dall’assunto che alcu-
ne delle posizioni demartiniane, in particolare nei 
suoi ultimi scritti, tendano verso una prospettiva 
etnopsichiatrica. Sulla base delle considerazio-
ni fatte, tuttavia, tale punto di vista è vero solo in 
parte. Come abbiamo visto, lo stesso de Martino in 
diversi scritti fa riferimento alla necessità di tema-
tizzare la storia propria e quella aliena ricorrendo 
ad ogni mezzo ausiliare per stabilire una distinzio-
ne fra normalità e anormalità in contesti differen-
ti e più di una volta fa riferimento all’importanza 
dell’etnopsichiatria e della psicologia sociale (usati 
pressoché come sinonimi). Tuttavia è solo in manie-
ra indiretta che si può effettivamente ipotizzare una 
comunanza di intenti fra il suo modo di concepire 
l’antropologia e i presupposti teorici di quello che 
rimane un settore critico degli studi sull’ethnos. L’a-
nalisi fenomenologica della patologia è funzionale 
alla costituzione di un sistema coerente che trova 
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nell’etica del fare il suo compimento, un sistema 
che si riconferma improntato a quello storicismo 
di cui de Martino, seppure sovversivo, è figlio. Lo 
studioso napoletano non è stato e probabilmente 
non sarebbe mai diventato un etnopsichiatra ma 
ha lasciato un’eredità importante in diversi settori 
della ricerca compreso quello dell’etnopsichiatria. 
Uno studio acritico del paranormale può condur-
re la ragione storica a perdersi in territori che non 
le appartengono senza possibilità di ritorno, sullo 
stesso piano si può trasporre il discorso per quanto 
riguarda la psichiatria. Roberto Beneduce, tra i tan-
ti autori che fanno ancor oggi riferimento al discor-
so di de Martino, sottolinea la necessità di sottrarre 
la pretesa assoluta di comprensione dell’umano a 
quella «ragione nosografica» della psichiatria inca-
pace «di misurare con il passo lungo della storia il 
senso di rituali e saperi» (Beneduce 2011:14). La 
lezione di de Martino in sostanza è un richiamo a 
non abbandonare la ragione storica. Essa rimane la 
risposta ad una crisi che, ieri come oggi, rischia di 
essere alimentata da un inaridimento ed una setto-
rializzazione dei saperi che impediscono di aprirsi 
ad un umanesimo reale, che «non è mai atteggia-
mento da apolidi, ma affonda salde radici nell’hu-
mus di una determinata civiltà […] e solo in virtù di 
questa sua forte individuazione culturale può farsi 
aperto sul serio alla comune umanità e mantenersi 
sempre capace di modificare dall’interno se stesso» 

(de Martino 1957:194)

Note

1 In seguito alla pubblicazione, La fine del mondo ha 
avuto ampia risonanza nel panorama internazionale. La 
prima traduzione in francese è in corso di pubblicazione 
a cura de l’École pratique des Hautes Étude di Parigi.

2 Un esempio fra tanti la raccolta Ernesto de Martino. 
Un’etnopsichiatria della crisi e del riscatto, AUT AUT, a 
cura di Roberto Beneduce e Simona Talliani 366/2015.

3 «Secondo la tesi dell’autore la mentalità arcaica è 
orientata verso la non accettazione della storia, e più 
precisamente verso la iterazione rituale di archetipi 
mitici. […] Questa interpretazione della vita religiosa 
è certamente feconda di risultati, o quanto meno 
stimolante e suggestiva. Si tratterà, se mai, di articolare 
assai meglio, per entro il mondo delle civiltà etnologiche 
e anche nelle singole grandi civiltà “storiche”, i modi 
concreti di questo “rifiuto della storia”, al che dovranno 
provvedere, ovviamente, monografie su determinati 
complessi mitico-rituali. Si tratterà di chiarire meglio 

il processo mitopoietico, il carattere e la funzione del 
mito». E. de Martino, Recensione a M. Eliade, «Studi e 
materiali di storia delle religioni», XXIII, 1951.

4 In questa sede ci limiteremo ad esporre alcune osser-
vazioni di Jervis in merito alla sua partecipazione alla 
spedizione salentina senza pretesa di esaustività ma 
prendendole come spunto critico nell’analisi dell’ope-
ra demartiniana. Tuttavia la questione del rapporto de 
Martino-Jervis meriterebbe un approfondimento circo-
stanziato: la radicalizzazione della critica psicanalitica 
del soggetto pervade l’opera dello studioso romano e 
trova terreno fertile nella collaborazione con l’etnologo 
napoletano. 

5 «Il bambino […] gettava […] con grande abilità il 
rocchetto oltre la cortina del suo lettino in modo da farlo 
sparire, pronunciando al tempo stesso il suo espressivo 
o-o-o; poi tirava nuovamente il rocchetto fuori dal let-
to, e salutava la sua ricomparsa con un allegro da […]. 
L’interpretazione del gioco divenne quindi ovvia. Era in 
rapporto […] con la rinuncia pulsionale, rinuncia che 
consisteva nel permettere senza proteste che la madre se 
ne andasse. Il bambino si risarciva, per così dire, di que-
sta rinuncia, inscenando l’atto stesso dello scomparire e 
del riapparire». Il brano si trova in S. Freud, Al di là del 
principio di piacere, in Opere, vol. 9, Boringhieri, Torino 
1977: 201. 

6 «La terra del rimorso è, in senso stretto, la Puglia in 
quanto area elettiva del tarantismo, cioè di un fenomeno 
storico-religioso nato nel Medioevo e protrattosi sino al 
‘700 […] In un senso più ampio la terra del rimorso, 
cioè la terra del cattivo passato che torna e rigurgita e 
opprime col suo rigurgito, è l’Italia meridionale […] In 
un terzo e ancor più ampio senso la terra del rimorso è il 
nostro stesso pianeta, o almeno quella parte di esso che 
è entrata nel cono d’ombra del suo cattivo passato». E. 
de Martino, La terra del rimorso, Il Saggiatore, Milano 
2008: 35-36.

7 Per quanto azzardato, è certo evocativo il paragone tra 
la confusione metafora-realtà nel vissuto psicotico e la 
psicologia dei contadini lucani agli occhi di Carlo Levi. 
In particolare in un episodio occorso in occasione del 
carnevale, impegnatosi a fabbricare delle maschere spa-
ventose per i bambini di Gagliano, l’autore scrive: «Le 
donne fuggivano atterrite: perché qui ogni simbolo è re-
ale, e quei venti ragazzi erano davvero, quella sera, un 
trionfo della morte». C. Levi, Cristo si è fermato a Eboli, 
Einaudi, Torino 2001: 191-192.
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Ernesto de Martino y la antropología argentina

Aunque no se constituyó como una influencia 
duradera, la obra de Ernesto de Martino (1908-
1965) adquirió una relativa centralidad en la antro-
pología argentina a través de la influencia ejercida 
en la producción antropológica (y sobre todo en su 
labor docente) de Marcelo Bórmida (1925-1978), 
notorio líder del campo disciplinar en ese país entre 
las décadas de 1960 y 1970. Nacido en Italia, Bórmi-
da es todavía un autor “maldito” en el mainstream 
antropológico argentino, y durante mucho tiempo 
su sola mención despertaba severas condenas mora-
les e ideológicas a causa de sus afiliaciones políticas 
y las cuotas de poder que ejerció en distintos mo-
mentos en la Universidad de Buenos Aires (UBA) y 
en el Consejo Nacional de Investigaciones Científi-
cas y Técnicas (CONICET), particularmente en los 
momentos de rupturas políticas autoritarias, como 
1966, 1974 y 1976 (Ratier 2010; Ratier- Ringuelet 
1997; Garbulsky 2000). A sus imputadas inclinacio-
nes fascistas, se sumaba la resistencia sistemática 
hacia la antropología social, la subdisciplina pos-
tergada en el país (Guber 2007; Guber-Visacovsky 
1999) y su proyecto –poco antes de su muerte – de 
cierre de la carrera de ciencias antropológicas en la 
UBA, para que la disciplina fuera una especialidad 
de la carrera de historia, y también una opción de 
postgrado (Ratier 2010). Bórmida estudió ciencias 
biológicas en la Universidad de Roma, donde se 
formó con el raciólogo Sergio Sergi (Silla, 2012). 
Desde su radicación en la Argentina en 1946 estu-
dió historia en la UBA, donde se vinculó con su 
connacional José Imbelloni (1885-1967), quien de-
tentaba sólidas posiciones institucionales y ejercía 
un fuerte liderazgo en el campo antropológico local 
(Carrizo 2014; Gil 2014).

En este artículo se presentará el caso de un aca-
démico argentino (aunque nacido en Italia) que 
elaboró una propuesta teórica original (la etnología 
tautegórica) que a su modo anticipó debates hoy 
vigentes en la teoría social contemporánea, como lo 
ha demostrado Silla (2014), pero que a la larga fue 
descartado como un autor a ser considerado seria-
mente por la comunidad antropológica local. Por 

ello es que se propone en estas páginas analizar la 
impronta que en el proyecto bormidiano dejó mar-
cada la obra del etnólogo italiano Ernesto de Mar-
tino, sobre todo la primera parte de su producción, 
como un caso particular de la circulación de ideas 
entre tradiciones antropológicas. Las investigacio-
nes realizadas por Ernesto de Martino se insertaron 
en una tradición periférica escasamente integrada 
en las redes internacionales de una antropología 
hegemonizada por las tradiciones centrales británi-
ca, norteamericana y francesa, todas con sus estilos 
disciplinares específicos y referentes descollantes. 
Tanto por los temas abordados como por la proce-
dencia nacional (en este caso la italiana) los trabajos 
de Ernesto de Martino fueron “traducidos” en una 
tradición periférica con escasos recursos materia-
les y simbólicos. Como consecuencia, las lecturas 
de este etnólogo italiano quedaron circunscriptas 
principalmente a los alumnos de Bórmida en la 
UBA, muchos de los cuales despreciaron su lega-
do. Sin embargo, entre las escasas aristas positivas 
señaladas por esos sucesivos estudiantes que se le 
opusieron ideológicamente y en términos de afi-
liaciones teóricas (en general los que se volcaron a 
la antropología social) se destaca precisamente al 
conocimiento de Ernesto de Martino, aunque en 
general se lo valoraba como una vía indirecta de ac-
ceso al pensamiento de Antonio Gramsci. 

De todos modos, pocos rastros quedaron en la 
antropología argentina de las ideas desplegadas por 
Ernesto de Martino. Como la parte “maldita” de 
la antropología argentina, todo aquello vinculado 
con Bórmida fue excluido de cualquier continui-
dad legítima y las ideas demartinianas ni siquiera 
encontraron eco sistemático entre los seguidores de 
la etnología bormidiana nucleados en el Centro Ar-
gentino de Etnología Americana (CAEA).1 Mucho 
menos la obra de Ernesto de Martino pudo consti-
tuirse en un «objeto subordinante» (Rodríguez Me-
dina 2013) que ordenara, al menos relativamente, el 
campo antropológico argentino. De una periferia a 
otra periferia (en una de sus manifestaciones “mal-
ditas”), las investigaciones demartinianas y de sus 
discípulos quedarían en el olvido en la antropología 
argentina, del mismo modo en que sería ignorada 
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por las tradiciones centrales. Sin embargo, en la 
actualidad se observa un nuevo caso de “recupe-
ración” de un autor como Ernesto de Martino que 
ha sido caracterizado por Crapanzano (2005) como 
un referente análogo a Franz Boas, Marcel Mauss y 
Bronislaw Malinowski en cuanto al papel “funda-
dor” que cumplieron en sus respectivas tradiciones 
nacionales de antropología. Tal vez se trata de una 
comparación un tanto forzada dada la relativa tar-
danza de la antropología social italiana para institu-
cionalizarse definitivamente. Ello puede advertirse 
de modo particular en el ámbito universitario, cuya 
configuración actual terminó por conjugar diversas 
tradiciones de investigación provenientes de la et-
nología, la “demología” (historia de las tradiciones 
populares) y la antropología cultural de matriz nor-
teamericana (Apolito 1994). En ese sentido, Angio-
ni (1994) coloca a De Martino a la cabeza de los 
investigadores de las tradiciones populares de los 
pueblos meridionales de Italia, vinculados en este 
caso con el compromiso militante de la cultura de 
izquierda2. Sus principales inquietudes giraban en 
torno a los desequilibrios económicos entre el sur y 
el norte, además de las diferencias étnicas y socio-
culturales, dando forma a una prolífica “etnología 
interna” en la que también se destacaron otros au-
tores relevantes como Alberto Cirese. Como seña-
la Gallini (2002), de Martino asumía una posición 
«ético-transformativa de lo real» (ibidem: 30) que 
en este caso se traducía en un compromiso político 
(fue dirigente del Partido Socialista y del Partido 
Comunista) en la problemática de la pauperización 
socio-económica del campesinado del sur de Italia. 

El caso de Ernesto de Martino presenta la curio-
sidad de ser un autor recientemente “descubierto” 
por las academias centrales, que está mereciendo 
estudios detallados y traducciones al inglés. Sin ha-
berse transformado tampoco en un autor de culto, 
algunas recientes traducciones de su obra al inglés 
(de manera especial La terra del rimorso en 2005, 
publicada originalmente en italiano en 1961, y tam-
bién Sud e Magia en 2015, del original de 1959), 
dan cuenta de una relativa centralidad de un aca-
démico cuya mención le es completamente familiar 
a los estudiantes que pasaron por las clases de Bór-
mida, fundamentalmente en la UBA. Por supues-
to, este “descubrimiento” de Ernesto de Martino 
suele justificarse desde las academias centrales en 
la inexistencia de trabajos de este autor traducidos 
al inglés (Farnetti-Steward 2012), naturalizando 
de esa manera criterios asimétricos de evaluación 
que invisibilizan las producciones científicas que 
no trasciendan las barreras lingüísticas nacionales 
de idiomas como el castellano, el portugués o el 
italiano. En este caso, pese a las tempranas traduc-
ciones en francés, las investigaciones de Ernesto de 

Martino nunca lograron insertarse en los «centros 
calientes» (Collins 2002) de la antropología de ese 
país, tal vez poco proclive a otorgarle un espacio 
relevante al estudio de los “dramas existenciales 
vividos por el individuo” (Dubuisson 2000: 114). 
Fabre define como “excepcional, central, densa 
pero efímera la presencia demartiniana en el paisaje 
editorial francés” (1999: 208), sostenida por el “do-
ble padrinazgo” (ibidem) de Michel Leiris y Alfred 
Métraux, dos figuras descollantes de la antropolo-
gía francesa del momento, aunque sus aportes que-
darían difuminados frente al liderazgo abrumador 
que asumiría Claude Lévi-Strauss. Inclusive en la 
misma Italia, apenas hace poco más de 20 años que 
Ernesto de Martino fue reposicionado como un 
académico descollante, a partir de diversos y deta-
llados estudios (algunos de ellos de sus propios dis-
cípulos) destinados a analizar globalmente su obra 
y rescatar la vitalidad de su proyecto intelectual y, 
sobre todo, la riqueza de las categorías analíticas 
empleadas (Gallini-Massenzio 1997). Así es que en 
los últimos años se han reeditado muchos de los 
libros escritos por Ernesto de Martino en su idioma 
original y en francés, además de las mencionadas 
ediciones en inglés o en castellano, como también 
se publicaron textos inéditos (Signorelli 2015).

De todos modos, este texto no constituye un in-
tento de explicar las razones de ese tardío descubri-
miento en las academias centrales y la temprana uti-
lización de Bórmida en la Argentina, más allá de la 
importancia de explorar los procesos de traducción 
(Latour 2008; Callon-Law 1998; Rodríguez Medina 
2013)3 que permiten que una producción académi-
ca forme parte de una densa red disciplinar, como 
ya se ha hecho en otros trabajos (Gil 2014), sino 
de analizar con el mayor detalle posible los funda-
mentos teóricos y epistemológicos que comparten 
de Martino y Bórmida. Esto cobra especial interés 
dado que, como ya ha mostrado Silla (2014), el 
proyecto bormidiano anticipó – a su modo y des-
de distintas fuentes intelectuales – debates de gran 
vigencia en la teoría antropológica, puntualmente 
aquellas posiciones de fuerte impronta fenomeno-
lógica como el perspectivismo amerindio (Viveiros 
de Castro) y la propuesta ecológica de Tim Ingold.4 

En efecto, no se propone aquí un rastreo del 
modo en que fue leído en la Argentina este etnólo-
go italiano ni tampoco de las estrategias de acumu-
lación de capital académico de Marcelo Bórmida, 
quien por otra parte no parece haber estado dema-
siado predispuesto a establecer sólidas redes con 
las academias centrales ni mucho menos adherirse a 
las «modas intelectuales», tanto por los contenidos 
como por las formalidades. Todo ello en un contex-
to en que la academia argentina en ciencias sociales 
había experimentado procesos de desinstituciona-
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lización que implicaban consecuencias tales como 
una marcada inestabilidad laboral de los especialis-
tas, la preeminencia de criterios endógenos de legi-
timación y una bajísima relativa autonomía de los 
campos científicos en los que por momentos llegó 
a pesar de manera evidente un capital heterónomo 
como el militante (Beigel 2010).

Centros, periferias y circulación de ideas

Los estándares ampliamente aceptados en el 
mundo académico otorgan un escaso espacio para 
que la producción de teoría pueda ser formulada 
desde tradiciones periféricas. Los centros metro-
politanos de producción de conocimiento no sólo 
disponen del control institucional, financiero y de 
legitimación simbólica, sino que también las pro-
pias periferias suelen garantizar ese consentimien-
to (Godelier 1996) necesario para la cristalización 
de una situación de dominación. En el caso de las 
ciencias sociales y en la antropología en particular, 
este tipo de relaciones es por demás visible en una 
tradición periférica como la argentina, vinculada 
de forma diversa a lo largo de su devenir histórico 
con las tradiciones metropolitanas. Por supuesto, 
la relación centro-periferia se entiende en térmi-
nos contextuales e históricos y no sólo se aplica a 
las tradiciones nacionales sino que también es una 
categoría que puede dar cuenta de las relaciones 
entre instituciones dentro de una misma tradición 
nacional. Del mismo modo, la relación subordi-
nada de las periferias no excluye la posibilidad de 
que adquieran un papel activo de la producción 
de conocimiento o que incluso puedan invertir 
en determinado momento histórico esa situación 
desigual. Ocasionalmente como cuerpos de teo-
rías sistemáticas, como postulados metodológicos 
o como concepciones de ciencia, las tradiciones 
metropolitanas se difundieron desde los centros de 
producción de conocimiento y fueron, en ese pro-
ceso de traslación, incorporadas en una tradición 
periférica como la argentina con sus propias lógi-
cas, encarnadas en actores específicos y en luchas 
político-académicas, desarrolladas en redes de so-
ciabilidad académica y, por supuesto, enmarcadas 
en instituciones, por lo general universitarias. Todo 
ello en el marco general de una internacionaliza-
ción de la ciencia y la correspondiente circulación 
de ideas que se reconfiguró notablemente después 
de la segunda guerra mundial. Ese nuevo escenario 
implicó, puntualmente para el caso de las ciencias 
sociales, situaciones de relativa autonomía e inno-
vación, pero también de dependencia académica 
(Beigel 2010) con respecto a los centros interna-
cionales. En efecto, las maneras en que circulan las 

ideas (en este caso, por ejemplo, como postulados 
teóricos) dan cuenta de las apropiaciones locales de 
ciertos autores, de sus posiciones en las luchas de 
poder dentro de un campo, de la conformación de 
liderazgos, del nacimiento de líneas de investiga-
ción y el establecimiento de genealogías académi-
cas, explícitas e invisibles (Darnell 2001) y «linajes 
ocultos» (Guber 2006). En ese sentido, es posible 
leer – a la luz de esa circulación de ideas – cómo in-
teractúan las nuevas perspectivas analíticas con los 
cambios institucionales, principalmente en lo que 
hace a la consolidación de nuevas redes académicas 
emergentes con capacidad de producir alteraciones 
en el equilibrio de fuerzas de un determinado cam-
po disciplinar. Así, puede observarse cómo distin-
tos postulados conceptuales impactaron en deter-
minadas instituciones, fueron llevados adelante por 
referentes puntuales del campo que se involucra-
ron en luchas político-académicas desde sus espa-
cios institucionales y con sus redes de sociabilidad 
académica nacional e internacional, dando lugar a 
diferentes estilos disciplinares, algunos de ellos an-
tagónicos. 

Una manera fructífera de analizar el campo in-
telectual es considerarlo como una conversación 
masiva (Collins 2002), en la que circula el capital 
cultural en intermitentes rituales de interacción 
(ibidem). En ese sentido, los diálogos establecidos, 
en este caso por parte de antropólogos de distintas 
latitudes, constituyen excelentes puertas de entrada 
para pensar etnográficamente el pasado de la disci-
plina, atendiendo a la circulación de ideas, los con-
textos sociopolíticos que influyeron en el desarrollo 
disciplinar a escala mundial y, también en este caso, 
el estado de una antropología periférica como la ar-
gentina que desde finales de la década de 1950 ha-
bía comenzado a transitar el camino de su definitiva 
institucionalización. Un estudio de este tipo invita 
entonces a poner el foco de interés en las lecturas 
de obras paradigmáticas para dar cuenta de las 
apropiaciones creativas de ideas procedentes de di-
versos contextos científicos. Por consiguiente, este 
texto gira en torno al diálogo iniciado desde una 
tradición intelectual europea, de relativa periferia 
en el marco de las antropologías metropolitanas, 
que produjo una serie de condiciones de reconoci-
miento (Verón 1987) de relieve en la antropología 
argentina. 

Uno de los tantos modos posibles de compren-
der la circulación de ideas, más puntualmente en 
este caso cómo se propagan determinados concep-
tos y teorías, es adoptar un enfoque epidemiológico 
(Sperber 2002b), que implica una analogía con las 
enfermedades y su distinto modo de transmitirse. 
Ese recurso permite, según Sperber, ofrecer un 
modelo explicativo de cómo diferentes fenómenos 
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culturales (como un ritual funerario o las clasifi-
caciones de los colores) logran establecer cadenas 
de difusión estables que modifican su contexto, en 
este caso propiciando nuevas representaciones pú-
blicas. Según esta concepción epidemiológica:

una representación puede ser cultural de diferen-
tes maneras: algunas son transmitidas lentamente 
a través de las generaciones; son las que llamamos 
tradiciones, y son comparables a las endemias; 
otras representaciones, típicas de las culturas 
modernas se desarrollan rápidamente a través de 
toda la población pero tienen un corto ciclo vital; 
son las que llamamos modas, y son comparables a 
las epidemias (Sperber 2002a: 58). 

En el caso que nos ocupa, la difusión endémica 
(en términos de Sperber) de las investigaciones de 
Ernesto de Martino en la antropología argentina, 
corporizada en el proyecto intelectual de Marcelo 
Bórmida, permite apreciar de qué manera se pro-
dujo una apropiación situada de ideas, una espa-
cialización» (Anderson-Adams 2008; Rodríguez 
Medina 2013) que ratifica en este caso que «los tex-
tos no importan su contexto con ellos» (Bourdieu 
2000: 161) necesariamente, lo que abre un amplio 
espacio para una reinterpretación «en función de la 
estructura del campo de recepción» (ibidem: 161). 

Los lineamientos de la etnología tautegórica 
que Bórmida fue elaborando en la década de 1960 
están explícitamente influenciados por la obra del 
etnólogo italiano Ernesto de Martino. Como se 
mostrará en detalle más adelante, se entiende por 
tautegórico a la búsqueda de interpretar los mitos 
y creencias indígenas como verdaderos contenidos 
de conciencia y no como alegorías (sociológicas, 
históricas, psicológicas). Incluso antes de su con-
versión a la fenomenología, Bórmida utilizaba Na-
turalismo e storicismo nell’etnologia de De Martino 
para organizar sus clases de etnología general, en 
las que tomaba las reflexiones sobre la crisis de la 
civilización occidental y la importancia de expandir 
el autoconocimiento de las propias acciones para 
que no se recayera en la “crisis de presencia” que 
caracterizaba al “mundo primitivo”. Esa “crisis de 
presencia” era definida a partir de una situación en 
la que el individuo no se muestra capaz de discrimi-
nar entre su propia presencia y la del mundo que lo 
rodea, es decir, pierde los límites de su ego (Guber 
2007). Esta categoría ha sido especialmente resalta-
da por los revisores de la obra del italiano, quienes 
puntualizan en la experiencia de de “precariedad” 
y “deshistorificación” (Saunders 1993) que puede 
experimentarse en las más diversas sociedades. La 
angustia que acompañaría esta pérdida de la histo-
ria (que no es otra cosa que perder la sociedad) es 

canalizada por una serie de rituales que colocan al 
individuo en una metahistoria atemporal (ibidem). 
De ese modo, la recurrencia al ritual exagera la cri-
sis inicial para poder proporcionar una solución a 
ese drama existencial, permitiéndole recuperar su 
historicidad cotidiana. Al ver amenazada de forma 
dramática su capacidad de agencia sobre el mundo, 
el sujeto enfrenta momentos de crisis vital, como 
la muerte de un ser querido, con las lamentaciones 
rituales de esa muerte que no sólo expresan la tris-
teza sino que buscan deshistorizar el fenómeno de 
la muerte. Al colocarlo en un plano sobrenatural, se 
produce una alienación de la conciencia individual, 
de disimulo inconsciente de la historicidad, en este 
caso el carácter inevitable de la muerte. En ese mar-
co, el ritual entonces canaliza la angustia el duelo y 
aparece allí como una expresión colectiva frente a 
la dificultad de ser, la soledad, la pérdida de todo 
contacto con lo real y el riesgo de la locura.

En ese marco conceptual, el concepto de hori-
zonte también será utilizado frecuentemente por 
Bórmida (Califano 2004) para dar cuenta del modo 
en que el individuo se reintegra al mundo a partir 
de ese futuro eventual que contrasta con la inmovi-
lidad del presente y del pasado. La interpretación 
demartiniana de esta reintegración “creativa”, “re-
volucionaria” que no implica la adaptación a nor-
mas culturales estables, es presentada por Farnetti 
& Stewart (2012) como una anticipación concep-
tual de una serie de lineamientos teóricos (influen-
ciados por el existencialismo y la fenomenología) 
ampliamente difundidos en la actualidad que sue-
len rendir culto a la reverse anthropology de Roy 
Wagner y su concepción de invención de la cultura 
(Wagner 1981).

La antropología demartiniana

En el estudio detallado sobre su trayectoria in-
telectual, Mancini (2004) define a Ernesto de Mar-
tino como un historicista neohegeliano y destaca 
especialmente la herencia de Vico y la influencia de 
dos autores del medio italiano, Benedetto Croce y 
Giovanni Gentile, además de otras lecturas que im-
pactaron en su obra, como el pragmatismo de Wi-
lliam James. De todos modos, fueron las lecturas de 
Croce, las que fueron llevando a este autor hacia la 
adopción de una filosofía historicista que lo alejó de 
las corrientes sociológicas francesas y de la escuela 
histórico cultural alemana (ibidem). Abrevando de 
esos y otros autores (luego incorporaría las lecturas 
de Gramsci),5 pero también polemizando con ellos, 
de Martino se propuso elaborar en la primera parte 
de su trayectoria – la de mayor impacto en la feno-
menología de Bórmida – una etnología historicista. 
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En concreto, buscaba historizar de manera integral 
el mundo etnológico (las sociedades “primitivas”), 
rechazando las posiciones naturalistas que buscan 
datos aislados para identificar mentalidades típicas 
encerradas en una mentalidad ahistórica. En defini-
tiva, se trata entonces, según Mancini, de 

restituir al primitivo su espesor de sujeto agente 
en pleno derecho, de polo activo que en el dra-
ma de la historia (drama entendido en un senti-
do literal de acción) lucha heroicamente en pos 
de conquistas espirituales fundadoras (Mancini 
2004: 411). 

En El mundo mágico, publicado originalmente 
en 1948, y antes en Naturalismo e storicismo nell’et-
nologia,6 de 1941, de Martino ya había planteado 
muchas de las ideas que caracterizarían su obra y, 
sobre todo, los estudios de campo que llevaría ade-
lante en el sur italiano. En aquellas primeras inves-
tigaciones, proponía un historicismo heroico que 
lograra ampliar la autoconciencia de nuestra civili-
zación, además de superar «la impotencia del pro-
pio intelecto occidental para comprender el mundo 
mágico. La incorporación del magismo en la histo-
ria pone en crisis el propio sujeto histórico juzgan-
te» (Cases 2004: 19). El “escándalo” (de Martino 
2004) de la obra de este autor radica entonces en 
proponer un “nuevo camino” que, al considerar a 
la naturaleza como culturalmente condicionada, se 
pueda remitir a un mundo histórico de la magia, en 
el que los poderes mágicos no pueden juzgarse «con 
independencia del sentido de la realidad que sirve 
de predicado al juicio» (ibidem: 134). De Martino 
entendía entonces que categorizar como “supersti-
ciones” a las creencias que corresponden al mundo 
histórico de la magia implicaba una “soberbia cul-
tural” que impide entender su “drama existencial”. 
Entonces, el pensar antihistóricamente supone una 
comparación indebida que parte del:

“soy aquí” decidido y garantizado de nuestro 
mundo cultural: elevamos dogmáticamente a mo-
delo válido para todas las forma culturales nues-
tro modo histórico de existir como presencias 
unitarias, nuestra experiencia occidental (relati-
vamente reciente) de encontrarnos sólidamente 
idénticos aun en la diversidad de los contenidos 
(ibidem: 141). 

Un ejemplo recurrente que proporciona de 
Martino tiene relación con el mundo onírico que en 
diversas sociedades adquiere un estatuto cualitati-
vamente diferente al del mundo occidental. En ese 
sentido, en la conciencia mágica los sucesos oníri-
cos pueden llegar no sólo a igualar sino a superar en 

su estatuto de realidad a «los sucesos vividos por la 
conciencia despierta» (ibidem: 155), además de que 
«la conciencia onírica puede, en la persona mági-
ca, ser guiada y dirigida por la conciencia despierta 
(sueños provocados, sueños revelatorios)» (ibidem: 
155). En esa sintonía, menciona casos en los que se 
adjudica culpabilidad a determinados sujetos por 
las acciones realizadas en los sueños de otros, ya 
que para esa conciencia histórica puede suceder 
que alguien (un misionero, un etnógrafo, un co-
merciante) «viva en la experiencia de sueño de los 
indígenas una existencia de la cual no sabe abso-
lutamente nada, y realice actos que no reconozca 
como propios» (ibidem: 203-4). La “conciencia 
onírica” puede operar entonces como un modo de 
comunicarse con los “espíritus”, aunque también 
como preparación para un estado de trance, ya que 
el mundo mágico carece de los límites definidos 
entre la “conciencia despierta” y esa “conciencia 
onírica” que funcionan «en la persona racionaliza-
da de nuestra cultura» (ibidem: 155). En esa línea, 
este autor da cuenta de un drama existencial en el 
mundo mágico que implica la relación con “lo ma-
ligno” y el poder que es necesario para combatirlo 
y expulsarlo. De allí que la figura del hechicero sea 
fundamental en la tarea de «no sólo combatir la 
labilidad surgente en las diversas coyunturas de la 
vida cotidiana, sino también aquella que provocan 
en forma intencional otros magos a través de sus 
brujerías» (ibidem: 171). Se trata entonces de un 
rescate cultural:

en el sentido de que las experiencias individuales 
conectadas al drama existencial propio del ma-
gismo no quedan aisladas y carentes de relación 
unas con respecto a otras, sino que se plasman 
en tradición, y como tradición proveen las ex-
presiones ideológicas e institucionales en el seno 
de las cuales se moverán las nuevas experiencias 
individuales, y gracias a las cuales tendrá unidad 
de evolución la alternancia de riesgos, audacias, 
derrotas y victorias que caracterizan al mundo 
mágico (ibidem: 164). 

Estamos en presencia de un ser-en-el-mundo 
de la persona mágica incompatible con ser-en-el-
mundo occidental. Es decir, operan conciencias 
historiográficas cuyas categorías de pensamiento 
son apropiadas para cada uno de sus mundos, que 
implican formas de realidad con su propio relieve 
cultural y que tienen sentido en un contexto histó-
rico y no en el otro. El mundo mágico refiere a una 
época histórica en que:

la presencia todavía no se ha decidido claramente 
en el sentido de la vigilia, en una civilización en 
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que la presencia y el mundo que se hace presente 
se extienden en el sentido de la conciencia onírica 
y lo real culturalmente significativo incluye tam-
bién, aquello que es vivido por esta conciencia 
(ibidem: 203-4).

De Martino alertaba también contra el «realis-
mo dogmático del observador» (ibidem: 212), que lo 
hace «observador impermeable a la experiencia y la 
realidad mágicas, y lo que lo lleva a ver en el suce-
so observado el producto del fraude de un hombre 
astuto» (ibidem: 212). Por ello, planteaba la nece-
sidad de asumir un principio de «condicionalidad 
histórica de las formas de realidad» (ibidem: 217) 
que permitiría comprender el drama del mundo 
mágico, lo que transforma en insignificantes los 
eventuales trucos, engaños y fraudes perpetrados 
por hechiceros y chamanes. Por ello es muy im-
portante no abordar otro tipo de sociedades con 
nuestra propia conciencia historiográfica, en la que 
«nuestra presencia decidida y garantizada es asumi-
da» (ibidem: 228) como el patrón de toda posible 
presencia, de un ser-en-el-mundo individual cuya 
presencia ya está decidida. 

Ernesto de Martino continuó interesándose por 
las prácticas mágicas en sus posteriores trabajos et-
nográficos en el sur de Italia, rechazando cualquier 
intento de interpretarlas como prácticas irraciona-
les, como símbolo de estadios mentales inferiores 
o supervivencias de los estadios anteriores a la ci-
vilización. Aunque matizó sus posiciones de extre-
mo historicismo, insistió en que la magia cumple 
fundamentalmente las funciones de proporcionar 
un marco representativo que garantice estabilidad 
a las personas y que deshistorice el devenir históri-
co7. Al poner a disposición herramientas cognitivas 
para lidiar con la incertidumbre, la magia aparece 
entonces como una fuente de sentido y un marco 
de interpretación que brinda seguridad existencial. 
La magia así se consolida a partir de una “estruc-
tura de protección” que suministran creencias y 
prácticas como la mitología, la religión, la astrolo-
gía o la quiromancia y que le permiten trascender 
su existencia precaria. En esa línea, de Martino 
(2011) ensayaba una explicación de la pervivencia 
de las prácticas mágicas en torno a condiciones ta-
les como «la precariedad de los bienes elementales 
de la vida» (ibidem: 89), la incertidumbre sobre el 
futuro, la existencia de fuerzas sociales y naturales 
incontrolables, la inexistencia de una ayuda social 
organizada, los límites de una economía agrícola 
pauperizada y la escasa disponibilidad de marcos 
de comportamiento “racionales” y eficaces. Al 
constituir la magia un «régimen protegido de exis-
tencia» (ibidem: 97), el individuo puede prescindir 
de enfrentar los momentos críticos o las perspecti-

vas inciertas sobre la base de valores profanos y re-
alistas. Marcelo Bórmida solía referirse de manera 
recurrente a estas etnografías en la Italia meridional 
en el marco de sus clases, ya que consideraba que 
las “fórmulas terapéuticas” desplegadas constituían 
implícitos ejemplos de narraciones míticas que po-
sibilitan «la curación, pues el tiempo mítico, aún en 
este pequeño episodio, toca con el tiempo histórico 
y manifiesta su potencia» (Bórmida 2003: 97).

Ya en El mundo mágico, de Martino había des-
tacado la importancia del dispositivo mítico-ritual 
para resolver de forma controlada la crisis de pre-
sencia, que en diversas sociedades contrarrestan 
los síntomas “improductivos” y “rituales privados” 
como también cierto tipo de comportamientos 
“patológicos” como la esquizofrenia en el mundo 
occidental. Ese mismo esquema de interpretación 
perduraría en el segmento más maduro de la obra 
demartiniana, en el que además llevó adelante una 
intensa investigación de campo en el sur italiano. 
Su publicación más celebrada, y a la vez la más 
traducida, La terra del rimorso (1961), muestra de 
forma elocuente que este autor consideraba a las 
instituciones mítico-rituales como modelos de des-
historización de aquellas instancias críticas de la 
existencia, tanto en el plano individual como co-
lectivo. Ese libro ha sido, además, el eje principal 
del “descubrimiento” de su obra por parte de las 
antropologías centrales, de la que suele destacarse 
precisamente el concepto de “crisis de presencia” 
que estructura toda su producción y que condensa 
la manera en que el antropólogo italiano logró com-
binar sus inquietudes profundamente humanísticas 
(filosóficas, históricas y literarias) con los métodos 
de investigación social (Farnetti, Steward 2012).

En efecto, La terra del rimorso es el fruto de 
una investigación de campo llevada a cabo durante 
1959, en la que de Martino lideró un equipo inter-
disciplinario8 que incluía un médico. En este estu-
dio etnográfico que constituye su «experiencia de 
campo más madura y compleja» (Signorelli 2003), 
se ocupó del tarantismo9 en la región italiana de La 
Puglia, que consiste en un posesión catártica fre-
cuente en el campesinado meridional de Italia. La 
mitología de la taranta (la picadura de una araña) 
y la experiencia del estado de posesión le permi-
tieron acceder a un marco en el que se expresan 
dramática y públicamente las tensiones psicológi-
cas en la sociedad campesina. Se trata entonces de 
un contexto en el que los pesares y las frustraciones 
personales vinculados con amores no correspondi-
dos, relaciones de pareja infelices, pauperización 
económica, vocaciones irrealizadas, pérdida de se-
res queridos, entre otras, encuentran en los estados 
de posesión formas de canalización periódica que 
están culturalmente determinadas. Lejos de cons-
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tituir un padecimiento médico generado por el ve-
neno de las arañas, los atarantados encuentran una 
curación ritual que consiste en un despliegue de 
música, danza y colores que instituye la reintegra-
ción a la sociedad. 

Este ritual del tarantismo opera entonces como 
una instancia de canalización de conflictos psíqui-
cos reprimidos que están condicionados cultural-
mente, por lo que su “exorcización” se concreta 
a partir de una serie de fundamentos simbólicos 
compartidos en la sociedad, enmarcados en las 
crisis estacionales y ritualizadas. La “tarántula” se 
constituye en un horizonte mítico-ritual de evoca-
ción, de configuración, de salida, y de resolución 
de los conflictos psíquicos que “remuerden” en la 
oscuridad del inconsciente. En estos exorcismos 
“reordenadores”, los cuerpos de los atarantados se 
transforman en “cuerpos-instrumentos” y también 
en «cuerpos rítmicos y melódicos» con el objeto de 
restablecer el vínculo con el padecimiento psíquico. 
Entonces, el atarantado es “invadido” por la música 
y el despliegue cromático, dado que se monta un 
sofisticado escenario de música, colores y vincu-
laciones interpersonales que permite la resolución 
de los conflictos y la reintegración del individuo 
al mundo. El plano mítico-ritual viene entonces a 
resolver una serie de contenidos psíquicos conflic-
tivos para las personas que no tenían solución en 
el plano de la conciencia, pero que en el plano in-
consciente se manifiestan con síntomas neuróticos. 
Se trata, en definitiva, de todo un proceso ritual que 
cuenta con una serie de episodios, como la primera 
picadura o incluso una nueva (il rimorso) que son 
experimentados según modos, tiempos y lugares 
socializados que se integran en una tradición. 

Al concentrarse en las historias individuales y los 
momentos accidentales de crisis, de Martino identi-
ficaba las crisis de socialización sin oponer de forma 
radical lo individual y lo colectivo (Cordier 2005). 
Los sufrimientos individuales encuentran enton-
ces una respuesta social a través de un dispositivo 
mítico ritual de una elevada eficacia simbólica. De 
todas maneras, más allá de la eficacia del ritual, no 
se trata de una “curación” necesariamente estable, 
dada la alta frecuencia de “recaídas” producidas 
por nuevas “picaduras”. Ello se enmarca en una au-
tonomía simbólica que descarta de plano cualquier 
interpretación literal, “realista” (Signorelli 2003)10 
de la picadura de la araña, es decir que los efectos 
sobre los atarantados puedan ser explicados por el 
veneno de los arácnidos o de un desorden psiquiá-
trico de componentes genéticos. Las “tarántulas” 
que producen el síndrome son objeto además de 
una serie de clasificaciones nativas que conducen a 
tipos específicos que producen actitudes humanas 
características (por ejemplo comportamientos las-

civos o depresivos), además de que pueden volver a 
atacar a sus víctimas o que el veneno perdure mien-
tras viva el insecto o su descendencia. El tarantismo 
es entonces descripto a partir de su dimensión his-
tórica-religiosa como una institución cultural, dado 
ciertos fenómenos registrados en el campo, tales 
como la inmunidad local (por la acción de San Pao-
lo, Galatina era inmune al tarantismo), la repetición 
estacional y periódica de las picaduras o la abruma-
dora mayoría de mujeres atarantadas, condujeron a 
la investigación

hacia una interpretación simbólica del tarantis-
mo, es decir a una interpretación en la cual la ta-
ranta, “mordedura”, “veneno”, “crisis”, “cuida-
do”, “cura” adquieren el significado de símbolos 
mítico-rituales culturalmente condicionados en 
su funcionamiento o en su eficacia (de Martino 
1961: 51). 

En la misma sintonía, el autor establecía una se-
rie de regularidades que indican que los atarantados 
son en general campesinos analfabetos, habitual-
mente mujeres, que experimentan las “primeras 
picaduras” en los ya mencionados momentos cru-
ciales (como el ingreso a la pubertad) y lacerantes 
de su existencia. Sin embargo, la identificación de 
los atarantados en el campo no resultó sencilla para 
de Martino y sus colaboradores, aunque la fiesta re-
ligiosa católica de Galatina les posibilitó vincularse 
con aquellas “víctimas” que compartían las creen-
cias en la cura ritual, ya que se dirigían hasta allí 
para darle las gracias a San Paolo por la curación 
o para pedir nuevamente porque el “exorcismo” 
no había tenido éxito. Por la acción de San Paolo, 
Galatina es un territorio inmune al tarantismo. El 
ingreso de los atarantados a ese espacio configuraba 
un umbral de acceso a un sitio sagrado con la igle-
sia como su centro ceremonial. La Iglesia, como en 
tantos otros contextos incorporó las creencias de 
origen pagano sumándolas a su calendario.

La temprana muerte de Ernesto de Martino a 
los 57 años, interrumpió una extensa investigación 
referida a las representaciones simbólicas sobre el 
apocalipsis. En esa obra póstuma, La fine del mon-
do (publicada por los oficios de su discípula Clara 
Gallini) se concentró en el análisis comparativo de 
los apocalipsis culturales, retomando su clásica no-
ción de crisis de presencia como «un objeto cultural 
determinado» (de Martino 1977). En esa obra, de 
Martino avanzaba, según Severi (1999), en poner el 
foco en el drama de la personalidad individual que 
percibe amenazada su existencia frente a las cons-
treñimientos impuestos por la cultura. Allí también 
profundizaba en el estudio de las representaciones 
colectivas de la crisis y de la amenaza de aniquila-
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miento de la cultura, que aparecen como motivos 
recurrentes en las más diversas sociedades. En-
tonces, ese riesgo de dejar de existir en un mundo 
cultural posible se produce a partir de la idea que 
se cristaliza en el individuo cuando asume que ha 
perdido los vínculos sociales y colectivos. De ese 
modo, de Martino se proponía llevar adelante no 
sólo una tipología de los apocalipsis modernos sino 
también una «estructuración de la historia» (Maes-
trutti 2013) que a partir de sus contrastes y recu-
peraciones permitan captar en su realidad efectiva 
las sucesivas génesis de la experiencia apocalípti-
ca. Esta inseguridad en cuanto a la pervivencia del 
presente, es decir, que se mantengan condiciones 
de vida viables en el futuro, configura entonces la 
experiencia de un presente frágil que, en el caso de 
las sociedades modernas, se vincula con la relación 
entre la utopía y la tecnología, es decir entre la ética 
y las consecuencias sociales de la técnica, entre las 
representaciones de lo humano y los cambios pro-
porcionados por los dispositivos tecnocientíficos. 
De esa manera, se movilizan profundas inquietudes 
existenciales que sólo pueden ser superadas si los 
sujetos recuperan la capacidad de darle sentido a la 
historia, aceptando lo inevitable del fin y el riesgo 
de la incertidumbre. 

La conversión de Bórmida hacia la fenomenología

La temprana adhesión de Bórmida al difusionis-
mo alemán y sus inquietudes analíticas – y tal vez 
ideológicas – por la problemática de las razas confi-
gurarían el principio de una trayectoria intelectual 
sensiblemente diferente a la que puede advertirse 
tras su conversión a la fenomenología al promediar 
la década de 1960 y sus trabajos de campo entre 
los ayoreo en el Chaco boreal.11 En sus primeros 
años como investigador en la década de 1950, Bór-
mida había realizado una serie importante de in-
vestigaciones en antropología física – en Patagonia 
y también en la isla de Pascua –, en donde a través 
de diversas técnicas de investigación como la antro-
pometría, no sólo había dejado en claro su enfoque 
raciológico, sino que intentaba probar las tesis di-
fusionistas que antes había desarrollado Imbelloni 
(Silla 2010). 

Sin embargo, Bórmida iría modificando pau-
latinamente sus principales esferas de interés. Los 
postulados difusionistas y sus inquietudes sobre 
la problemática racial irían desapareciendo de su 
obra a la par de que se interesaba más por los pue-
blos del presente y dejaba fluir fuentes intelectuales 
como Husserl, Vico, von Schelling, Cassirer, Gus-
dorf, Eliade y por supuesto también de Martino. 
Bórmida también reforzó en el trascurso de su tra-

yectoria intelectual las fuentes teóricas de las que 
abrevaba. Según uno de sus primeros discípulos, 
Mario Califano (2003),12 a comienzos de la década 
del 1960 se vio impactado por una diversidad de 
pensadores que lo alejaron del difusionismo, como 
los filósofos ya nombrados y los antropólogos fran-
ceses Lucien Lévy-Bruhl (1957-1939) y Maurice 
Leenhardt (1878-1954).13 El propio Califano (ibi-
dem) describe que la nueva orientación que siguió 
Bórmida comenzó a plasmarse en una serie de se-
minarios sobre “conciencia mítica” que se dictaron 
en la segunda mitad de los años sesenta, en los que 
intentó sistematizar experiencias de campo previas 
(por ejemplo entre los «tehuelches meridionales») 
y contemporáneas al dictado de esos seminarios 
(entre los pilagá, mataco, toba, ayoreo, entre otros 
pueblos). El mismo autor define esos cursos como 
un intento de:

delinear las características de la llamada menta-
lidad mítica o arcaica como una estructura an-
tropológica, una forma de entender el mundo, 
patrimonio de todos los hombres. Siguiendo una 
serie de autores provenientes de la Filosofía, de la 
Historia y de la Fenomenología de las Religiones, 
como de la propia Etnología, Bórmida siguió un 
camino que fue trazado bajo dos premisas: la des-
cripción y reconstrucción categorial. La vivencia 
es el punto de partida para pasar a la exposición 
de un procedimiento hermenéutico metódico, 
que conduzca a la comprensión del fenómeno 
cultural, en pos del pensar y actuar del hombre 
etnográfico (ibidem: 8).

Para la sistematización de la etnología tautegó-
rica resultó fundamental la obra de Friedrich Wil-
helm Joseph von Schelling (1775-1874), de quien 
tomó el rótulo tautegórico con el que definiría su 
propuesta etnológica (Silla 2014). Según von Sche-
lling, los mitos constituyen “hechos tautegóricos” 
dado que, lejos de suponer alegorías (por ejem-
plo, de la organización social), implican una ver-
dad para la conciencia humana, es decir, deben ser 
explicados sin salir de ellos mismos, en su esencia. 
Como consecuencia, el enfoque tautegórico busca 
dar cuenta de la esencia del mito sin apelar a de-
terminaciones históricas y psicológicas o buscar las 
causas y razones de su constitución. 

Por ello es que Bórmida consideraba que, y lo 
expresaba directamente en sus clases, von Schelling 
elaboró una rica «fenomenología de la existencia de 
la conciencia mítica» (Bórmida 2003: 85). Esa con-
dición de vivencia excluye que los mitos puedan ser 
productos de fantasías individuales, por lo que
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el dato en el mito no es el contenido representa-
tivo, sino el significado que este contenido tiene 
para la conciencia, el poder que ejerce sobre la 
conciencia. Es decir, la intensidad con que es creí-
do y vivido. Narración mítica y vida se confunden 
en una sola realidad, determinada por la manera 
en que los hechos son creídos y vividos, o sea, por 
la estructura de existencia (ibidem: 85). 

Por ende, los mitos se configuran como relatos 
que emocionan, adquiriendo validez en sí mismos 
por lo que de esa manera se corresponden al mun-
do vivido y no a una alegoría de la estructura social 
(Bórmida 1969-70; Silla 2014). Lejos de ofrecer «un 
mundo de imágenes caprichosas» (Bórmida 1969-
70:10), el mito contiene «una peculiar necesidad (es 
decir que se remite a ciertos principios básicos) y al 
que, en consecuencia, le corresponde cierta reali-
dad» (ibidem: 10). La concepción del mito como un 
hecho vivido le permitía a Bórmida, en el estudio 
de las culturas “bárbaras”, plantear que clasifica-
ciones postuladas en Occidente que, por ejemplo, 
refieren a lo sobrenatural para clasificar fenómenos 
vinculados con la vida después de la muerte, los 
fantasmas o los espíritus, carecen de sentido. Es de-
cir, que si nuestras sociedades confían en distincio-
nes tales como la realidad y la fantasía, lo objetivo y 
lo subjetivo, lo cultural y lo natural, ello no habilita 
a proyectarlas como válidas para otras porciones 
importantes de la humanidad, como los pueblos 
nativos del continente americano, en los que esas 
antinomias no pueden operacionalizarse dado que 
predomina un pensamiento mítico. 

Los primeros escritos de la nueva orientación 
que asumió Bórmida estuvieron altamente marca-
dos por la obra de Giambattista Vico (1668-1744). 
Este filósofo italiano – también de gran influencia 
en el pensamiento demartiniano – había reflexiona-
do sistemáticamente sobre el mito como una de las 
formas autónomas del espíritu humano que escapa 
a las pautas de la razón, por lo que planteaba que 
debía ser estudiado en sí mismo como una forma 
de adentrarse en el conocimiento de las concep-
ciones humanas del mundo. El mito será entonces 
una de las expresiones de la actividad “espontá-
nea” e “inconsciente” del espíritu y que remite a 
lo sensorial. Al no operar la conciencia racional 
en la formulación de estas “historias primitivas”, 
de los “tiempos oscuros” (Bórmida 2003: 79), los 
mitos se constituyen en guías espontáneas de ac-
ción, a diferencia del modo “racional”, “conciente” 
que caracterizaría a Occidente. Y de allí surge la 
oposición entre dos conciencias, una propia de los 
pueblos “primitivos”, y otra de los “occidentales”. 
Siguiendo esa línea, esa “historia primitiva” puede 
ser comprendida por un investigador “occidental” 

siempre y cuando sea capaz de recrear esas condi-
ciones espirituales que caracterizarían a los pueblos 
“primitivos”, poniendo entre paréntesis su razón 
occidental. 

Todas estas fuentes conceptuales le permitie-
ron plantear a Bórmida que las narraciones míticas 
poseen un carácter de ejemplaridad, ya que como 
relatos presentes forman parte de las acciones y las 
creencias de los pueblos que las portan, y de allí 
su potencia. Estos relatos míticos son verdaderos 
en sí, ya que constituyen la única realidad posible. 
De allí que tampoco Bórmida admitiera que fuera 
válido el análisis de los relatos indígenas «desde el 
punto de vista del nativo» como si ello fuera una 
fantasía o a lo sumo “un reflejo” de algo más real y 
objetivo al cual sólo el antropólogo puede acceder 
(Silla 2014). Así, el mito necesita una comprensión 
tautegórica dado que no es lógico ni de fondo ni de 
forma y es utilizado por el primitivo para explicar 
cómo es la realidad. Como consecuencia, las enti-
dades y acciones que aparecen en la narrativa míti-
ca no representan sino que muestran su presencia, 
de allí que toda teoría (el mito) implique una prác-
tica (el rito), como «la concreción más inmediata de 
esta ontología existencial» (Bórmida 1969-70: 21). 

Hacia finales de la década de 1960, comenzaron 
a aparecer los primeros artículos de Marcelo Bór-
mida, principalmente en Runa, que dan cuenta del 
giro hacia la fenomenología y el planteo de aquello 
que denominará etnología tautegórica. Aunque se-
guía interesándose por el mundo indígena ameri-
cano, los pueblos “bárbaros”, sus inquietudes ana-
líticas se comenzaron a concentrar en torno a las 
mitologías. Esa fenomenología que proponía Bór-
mida consiste en primera instancia «en la intuición 
y en la enunciación sucesiva y ordenada de todo 
lo dado inmediatamente en los fenómenos que la 
constituyen, es decir, de todos los aspectos de sus 
hechos vividos» (Bórmida 1976: 36). Según Califa-
no (2003) «fueron los Ayoreo quienes le dieron la 
oportunidad de corroborar sus ideas a la vez que 
le facilitaron la revisión de algunas de ellas y la for-
mulación de nuevos conceptos» (ibidem: 17) que 
le permitirían publicar su formulación teórica más 
sistemática en 1976 con Etnología y fenomenología. 

Estas exploraciones sobre la cosmología ayoreo 
habrían catalizado las nuevas inquietudes teóricas 
de Bórmida. Cautivado por las complejas mitolo-
gías y axiologías nativas, este autor fue concentrán-
dose cada vez más en rechazar cualquier reducción 
racionalista para dar cuenta del “horizonte de la 
vida vivida, fuera del cual está el vacío existencial 
y, en consecuencia, el vacío ontológico” (Bórmida 
2003: 178). Por ende, ese hombre “mítico” estaría 
anclado en su espacio vital, que le impediría alejar-
se de él siquiera mediante el pensamiento, ya que 
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de ese modo perdería el mundo. De allí la impor-
tancia de nociones como puyák, como enunciación 
de lo prohibido (homóloga de tabú), cuya infrac-
ción entraña peligros y consecuencias terribles. 
Precisamente, ese término nativo resultó clave en 
la descripción bormidiana de los ayoreo como una 
cultura del temor, el miedo y la muerte.

La posibilidad de familiarizarse con la cosmo-
logía ayoreo, por ejemplo con el estudio de los 
erga14 como contenidos de conciencia, los canales15 
como modos diferenciados de acceder al status de 
potencia (y por ende de acceso a la realidad) o los 
distintos niveles de experiencia entre los ayoreo, le 
posibilitó ir más allá del estudio de la conciencia 
mítica como único fundamento de conocimiento 
de la realidad.16 Todo ello quedó plasmado en su 
obra póstuma, Cómo una cultura arcaica concibe su 
propio mundo, publicada en 1984 en la revista del 
CAEA.

La fenomenología propuesta por Bórmida 
apuntaba al hecho vivido, es decir, a las vivencias 
que puedan traducirse «en ciencias, comporta-
mientos, actitudes y emociones» (Bórmida 1976: 
34). Por ende, considera al fenómeno cultural 
como «todo lo que se da inmediatamente en el he-
cho que se considera, cuando se lo intuye en su vi-
vencia concreta como integrado por todo aquello 
que estructuralmente lo constituye» (ibidem: 34). 
Se trata entonces de un ejercicio metodológico que 
consiste en «intuir vivencias concretas y no rasgos 
esquemáticos y abstractos» (ibidem: 34). El intuir 
hechos de vida le permite plantearse la garantía de 
captar lo «dado inmediatamente» (ibidem: 34) en 
vez de buscar sistematizaciones intelectualistas que 
se traduzcan en rasgos, estructuras y categorías. Ar-
gumentos conceptuales de estas características le 
servían a Bórmida para condenar a lo que llamaba 
“etnografía tradicional” que pretende «explicar lo 
irracional de la cultura en términos racionalistas» 
(ibidem: 29). Según su óptica, este tipo de explica-
ciones proyecta una racionalidad inexistente sobre 
los hechos vividos, cuando lo que se propone es 
dar cuenta de una racionalidad más profunda de 
lo racional entendiendo sus sentidos, es decir, re-
duciendo a principios generales la multiplicidad de 
lo irracional, las «estructuras generales de existen-
cia o esencias vivenciales» (ibidem: 30). Por ende, 
postulaba un método que explore los sentidos de la 
experiencia concreta de hombres concretos en una 
determinada cultura renunciando a las parcializa-
ciones e «interpolaciones reduccionistas» que im-
plica la traducción del hecho en un dato. Al colocar 
al hecho cultural vivido como la fuente de explora-
ción del conocimiento antropológico, pretendía su-
primir la interferencia del observador, eliminando 
cualquier subjetividad que puede introducirse en el 

dato que conduzca, por ejemplo, «en ver más de 
lo que hay en las vivencias culturales, agregándoles 
algo que en ellas no existe» (ibidem: 30). El “hecho 
vivido” se refiere a los sentidos que se producen

en cuanto contenido de conciencia propio de 
una cultura: tanto sus aspectos de racionalidad 
conscientes como sus facetas irracionales; tanto 
su sentido pragmático como la actitud emocional 
con que se lo apercibe. Un arma no es solamente 
un artefacto y una técnica, sino puede ser tam-
bién un factor de prestigio, un don de los antepa-
sados, un reservorio de potencia, un ente temido 
(ibidem: 30).

Los intentos de analizar en detalle la obra de Bór-
mida no pudieron evitar caer en simplificaciones y 
hasta en caricaturizaciones de sus investigaciones, 
como también en críticas terminantes a los trabajos 
de sus discípulos o de quienes presuntamente to-
maron su legado. Amparados en los presupuestos 
de la antropología social en algunos casos, el recha-
zo tajante hacia las posturas fenomenológicas (aun-
que se lo acuse inclusive de no conocer a los prin-
cipales exponentes de esa línea) ocluye cualquier 
posibilidad de comprender la lógica interna de una 
obra compleja y creativa. Aunque pueda destacarse 
que la etnología tautegórica es la única formulación 
teórica sistemática que se postuló desde la periferia 
nacional (Reynoso 1998) la severidad con que fue 
juzgada su producción teórica contrasta con la to-
lerancia que habitualmente se tiene con las teorías 
que proceden de los centros hegemónicos de pro-
ducción de conocimiento.

Conclusiones

Aunque las referencias explícitas que Bórmida 
hizo en sus textos17 no permiten advertir de mane-
ra tan evidente la influencia ejercida por el pensa-
miento de Ernesto de Martino (como tampoco de 
otros autores), no por ello los procesos de traduc-
ción que involucran a ambos etnólogos son inde-
mostrables. En efecto, si consideramos las huellas 
en la materialidad de los discursos (Verón 1987), es 
decir las condiciones de reconocimiento a partir de 
ciertas marcas discursivas, los fundamentos teóri-
cos y epistemológicos comunes adquieren sentido. 
Como se ha intentado mostrar, Bórmida constru-
yó un aparato conceptual en el que las huellas de 
la antropología demartiniana aparecen de modo 
recurrente en la materialidad del discurso, escrito 
en este caso. En principio, como ya se destacó, la 
noción de “crisis de presencia” (categoría también 
destacada por los revisores actuales de de Marti-
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no en las antropologías centrales) que experimen-
taría el “hombre primitivo”, entendida como las 
condiciones de “precariedad” y “angustia” ante la 
eventual pérdida del mundo, operó como una idea 
fundamental en torno a la cual se desplegarían las 
claves hermenéuticas de Bórmida. 

Pero más allá de esa categoría analítica, no pue-
den dejarse de señalar las homologías interpretativas 
operadas a partir del concepto de conciencia histó-
rica en de Martino, incorporado como conciencia 
mítica por Bórmida. En efecto, ambos autores con-
sideraban que los pueblos “primitivos”, “bárbaros” 
no podían ser juzgados y evaluados con las cate-
gorías del pensamiento occidental. En esa línea, 
resulta vital aquella inicial propuesta demartiniana 
de desarrollar un enfoque historicista que propor-
cionara herramientas para superar las limitaciones 
de las categorías occidentales para comprender el 
mundo primitivo, el mundo donde impera el pen-
samiento mágico. De ese modo, al buscar superar la 
“soberbia cultural”, que no es otra cosa que el etno-
centrismo, proponía dar cuenta de diversos modos 
de existencia, de los diferentes modos de ser-en-el-
mundo, que implican diferentes conciencias histo-
riográficas y categorías de percepción y evaluación 
de ese mundo. Alineado con este enfoque (además 
de sus otras fuentes de inspiración), Bórmida ex-
perimentó su conversión hacia la fenomenología, 
partiendo de una analítica de los mitos de diversos 
pueblos nativos de América del Sur. Pero ya antes 
de darle forma sistemática a su etnología tautegóri-
ca y de su experiencia de campo fundamental entre 
los ayoreo, Bórmida operacionalizaba en sus clases 
y primeros escritos la noción de conciencia mítica. 
A través de esa categoría se lanzó al análisis de esos 
mitos como una forma de acceder a la mentalidad 
“primitiva” o “arcaica” y comprender los conteni-
dos de conciencia del “hombre etnográfico”. Y en 
esa búsqueda de descentrañar cómo las narracio-
nes míticas, en tanto hechos vividos, son creídas y 
vividas, configurando de ese modo una estructura 
de existencia (Silla 2014), sentó las bases para su et-
nología tautegórica. Luego, la cosmología ayoreo le 
daría la oportunidad de confirmar la operatividad 
de las concepciones demartinianas, por ejemplo en 
categorías nativas como puyák. Del mismo modo, 
en el planteo de los niveles de experiencia ayoreo, 
con sus distintos status de potencia y formas de ac-
ceso a la realidad, la primera etnología de Ernesto 
de Martino permite hallar un conjunto de huellas 
determinantes en las formulaciones teóricas y deri-
vaciones interpretativas de Bórmida. 

Este artículo constituye entonces un intento de 
analizar una parte de los fundamentos de la obra de 
un destacado académico del contexto periférico ar-
gentino que cosechó en su tiempo importantes cuo-

tas de capital académico, pero también de capital 
de poder y prestigio universitario (Bourdieu 2008). 
Sin embargo, la temprana muerte de Marcelo Bór-
mida y los cambios políticos – en concreto el retor-
no a la democracia – que impactaron en la universi-
dad argentina y en los organismos de investigación, 
expulsaron su legado en la antropología argentina. 
También el contexto antropológico mundial fue 
propicio en las décadas de 1980 y 1990 para que 
esta propuesta fenomenológica gestada en el Cono 
Sur, no encontrara canales exitosos de difusión, 
más allá de los espacios académicos relativamente 
marginales que controlaron sus discípulos, quie-
nes luego de la restauración democrática en 1983 
recibieron severas condenas (en particular por su 
participación en la política académico-institucional 
durante la dictadura de 1976-1983) de sus pares. 

Notas

1 Este centro fue fundado por Bórmida en 1973 tras 
ser eyectado de sus posiciones en la UBA luego de las 
elecciones ganadas por Héctor J. Cámpora (Ratier 2010; 
Gordillo 1996; Gil 2010). Diez años más tarde, esta es-
tructura cobijaría a muchos académicos expulsados de 
las universidades nacionales tras la última restauración 
democrática. Además de nuclear a una buena parte de 
la tradición etnológica argentina, el CAEA publicó de 
manera regular las revistas Scripta Ethnológica y Mito-
lógicas.

2 Las ideas demartianianas de compromiso militante 
serían expresadas de manera más sistemática en La fine 
del mondo (1977), principalmente aquellas tendientes a 
favorecer la emancipación de los pueblos dominados en 
situación de desigualdad, violencia y dominación simbó-
lica. En ese sentido, la condición de «miseria psicoló-
gica y cultural» (Maestrutti 2013) de la población rural 
del sur italiano, sometida a la acción de instituciones 
feudales de la propiedad terrateniente y la acción de la 
Iglesia Católica, fue una de sus principales inquietudes. 
Influenciado por la literatura y la filosofía de la crisis, 
con autores como Camus o Sartre (ibidem), de Martino 
desplegó una noción de antropología aplicada diferente 
de la versión norteamericana (Loux, Papa 1994).

3 El modo en que se produce la circulación de conoci-
miento del centro a las periferias ha sido analizado en 
detalle por Rodríguez Medina (2013), en particular para 
el caso de las ciencias políticas. Este autor le ha prestado 
atención a la cristalización de modelos que dan cuenta 
de lineamientos homogéneos a escala globalizada, lo que 
además permite la colaboración internacional y el reco-
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nocimiento institucional a partir de las sólidas redes que 
se van construyendo en esa interacción, como ocurre 
con la traducción de textos, la coautoría o la movilidad 
internacional de académicos.

4 Esta relación que viene planteando Silla se observa con 
claridad en las clases que dictaba Bórmida en la década 
de 1960. En la transcripción de uno de sus seminarios de 
1965, el etnólogo radicado en la Argentina planteaba que, 
para el pensamiento mítico, antinomias del pensamiento 
“moderno”, tales como natural-sobrenatural, cuerpo-es-
píritu, alma y cuerpo, carecen de sentido, dado que «los 
seres naturales son concebidos como otros sujetos, seres 
con voluntad e intención. Estas relaciones hombre-mun-
do se explicaban otrora con la teoría del animismo; hoy 
en día se consideran, de manera más profunda, como 
derivados del hecho de concebir la totalidad del mundo 
como una sociedad» (Bórmida 2003: 26-27).

5 La influencia de Gramsci sobre de Martino puede apre-
ciarse con claridad en sus trabajos etnográficos posterio-
res a El Mundo Mágico, en los que da cuenta de las in-
terdependencias de las formas de la cultura popular (en 
especial las prácticas religiosas y las asociadas a la magia 
de los sectores populares y el campesinado meridional) 
y el “mundo oficial”. En efecto, su «perspectiva analítica 
apuntaba a considerar cada fenómeno analizado como 
algo dado dentro de una relación dialéctica y contra-
dictoria entre cultura hegemónica y cultura subalterna 
(en esto, con observaciones críticas al pensamiento de 
Gramsci)» (Gallini 2002: 31).

6 Esta es la obra de Ernesto de Martino más citada por 
Bórmida, más allá de que sus tesis se vieran profundi-
zadas en El Mundo Mágico, que aparecería ocho años 
después. En aquella investigación, criticaba fuertemente 
el concepto de “pueblos naturales” postulado por la Es-
cuela Histórico Cultural alemana.

7 Según Dei e Simonicca (1997), Ernesto de Martino evo-
lucionaría hacia una perspectiva más coincidente con la 
interpretación malinowskiana de la magia, al concebirla 
en torno a su función psicológica, en este caso como una 
manera de cristalizar cierto optimismo frente a la adver-
sidad cotidiana. 

8 Amalia Signorelli formó parte del equipo de trabajo 
que lideró de Martino en 1959 en Puglia, más precisa-
mente en la comarca de Salento en el municipio de Ga-
latina. Esta antropóloga italiana ha destacado en relación 
a su mentor que «el etnógrafo itinerante se ha converti-
do ya en “director de equipo” al frente de “cuatro jó-
venes colaboradores” llamados a “movilizar sus respec-
tivas competencias técnicas”» (Signorelli 2003: 14-5). 
La misma autora ha relatado que de Martino planificó 
minuciosamente las actividades etnográficas a realizar, 
pero también realizó y exigió a sus colaboradores que 

llevaran a cabo de una detallada revisión documental 
y bibliográfica sobre el tarantismo, abordado como un 
problema histórico-religioso. La profunda investigación 
histórica del fenómeno en las zonas meridionales de la 
península itálica le permitieron desarrollar una historia 
religiosa del sur italiano en la que cobró relevancia la ac-
ción educativa de los jesuitas, quienes consideraban a la 
región como una “India italiana” (de Martino 1962). El 
enfoque etnográfico aporta los fundamentos para com-
prender las prácticas populares (en este caso mayormen-
te del ámbito campesino), por lo general menosprecia-
das como meras señales del atraso histórico de la región 
(ibidem). En la misma sintonía, colocaba al tarantismo 
en el marco de históricas inquietudes de intelectuales y 
religiosos, frecuentemente inclinados a avalar las pers-
pectivas médicas según la cual la picadura de la araña es 
acompañada por un conjunto de alteraciones psíquicas 
en las que la influencia del marco cultural operaba de 
modo muy marginal. 

9 El tarantismo es un fenómeno abordado de forma siste-
mática en la academia, en particular desde la década de 
1990 y a partir de la revitalización de la figura de Ernesto 
de Martino en el campo científico italiano. Inclusive se 
ha transformado en un motivo de curiosidad turística, de 
debate en los medios masivos de comunicación y hasta 
de inspiración artística (literatura, producciones cine-
matográficas) (Pizza 2004). El tarantismo está vinculado 
estrechamente con un famoso género musical del sur 
de Italia: la tarantela. Este baile típico debe su nombre 
precisamente a la creencia popular que señalaba que el 
seguimiento de una serie de rutinas coreográficas musi-
cales permite la expulsión del veneno de la picadura de 
las arañas. La tarantela consiste en una danza, habitual-
mente entre parejas (suele incluir el galanteo), en la que 
el ritmo de la música aumenta progresivamente seguido 
de instrumentos musicales característicos como las cas-
tañuelas y las panderetas, además de la guitarra.

10 Aunque en la etapa preliminar de investigación docu-
mental y bibliográfica, Ernesto de Martino se refería al 
“tarantulismo”, luego de las sugerencias de una de sus 
colaboradoras y su estancia de campo, adoptó las deno-
minaciones de las propias atarantadas, por lo que pasó a 
denominar como taranta a la araña que pica y tarantismo 
al síndrome provocado (Signorelli 2003). En efecto, las 
clasificaciones zoológicas rigurosas no podían aplicarse a 
los padecimientos de los atarantados, ya que la picadura 
del insecto (la lycosa, de aspecto grande, desagradable y 
peluda) que se identificaba como portador del veneno 
es inofensiva. Por el contrario, algunos de los síntomas 
descriptos se correspondían mucho más a otro arácnido, 
el Latrodectus. De igual manera, los efectos de cualquier 
clase de estas picaduras no podrían prolongarse tanto 
tiempo (varias décadas incluso), más allá de que encon-
traron casos en los que se dudaba seriamente que los ata-
rantados hubieran sido picados por alguna araña. Otro 
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dato sistemático es que estadísticamente las picaduras 
son más frecuentes entre los hombres que en las mujeres, 
a la inversa de lo que ocurre con los atarantados.

11 Se ha calculado que la población ayoreo actual, loca-
lizada por mitades aproximadas en los territorios de Pa-
raguay y Bolivia, asciende a alrededor de 5 mil personas 
(Otaegui 2011).

12 Califano participó como colaborador, en las dos “ex-
pediciones” que Bórmida realizó en 1970 y 1971 con los 
ayoreo del Chaco Boreal (Bórmida 2003). 

13 Tanto Lévy-Bruhl como Leenhardt (también Van Gen-
nep) fueron excluidos de la genealogías legítima de la an-
tropología francesa, que se cristalizó en torno al eje Dur-
kheim-Mauss-Lévi-Strauss. Lévy-Bruhl produjo obras 
relevantes, además de su destacada labor institucional 
en la creación de centros de investigación en antropo-
logía. Sin embargo, sus investigaciones sobre mentalida-
des “primitivas” fueron desacreditadas durante décadas 
pero gozan en la actualidad de una profunda revaloriza-
ción, en especial Carnets. Leenhardt fue un misionero 
protestante sin formación académica que combinó sus 
funciones religiosas con la colección detallada de datos 
etnográficos, durante más de 20 años ente los kanak de 
Nueva Caledonia, una colonia francesa de Melanesia. 

14 Bajo este término proveniente del griego, Bórmida se 
refiere genéricamente a los “artefactos”, es decir los ob-
jetos que son el resultado de una fabricación que, en las 
concepciones occidentales, suponen la intencionalidad 
de los actos humanos, es decir, de su propia inventiva. 
Por el contrario, Bórmida describe la concepción ayoreo 
en la que la fabricación de los erga contiene, además de 
la intencionalidad humana, la acción de entidades de la 
naturaleza (no humanos en términos de Latour). Inclusi-
ve, muchos artefactos producidos por el hombre pueden 
ser sólo fieles imitaciones de una formulación originaria 
por parte de entidades sobrenaturales. En algunos ca-
sos, no considerar un eventual “horizonte mítico” o una 
“revelación” conlleva serios peligros de violar una pro-
hibición ritual (puyák). De todos modos, no se excluye la 
posibilidad de que la intencionalidad humana opere ex-
clusivamente en la fabricación de los erga. Pero además, 
la naturaleza ayoreo posee “carácter ergológico” ya que 
también interviene (o lo ha hecho en otro tiempo) la in-
tencionalidad humana en la que, por ejemplo, un animal 
es el resultado de una acción primigenia que «determina 
el “prototipo” del ente originario» (Bórmida 2004: 24). 

15 Según Bórmida (1984), la cosmovisión ayoreo sobre la 
persona distingue entre el hombre común, el loco, el del 
soñador, el shamán y el sabio. Mientras que el primero 
de ellos carece de potencia, los tres restantes sí tienen 
una forma de potencia (poupié) «que les permite acceder 
a experiencias que nada tienen que ver con las que pro-

vienen del conocimiento sensible» (Califano 2003: 18) y 
finalmente el sabio, como experto de la mitología nativa, 
es capaz de usar el poder de esos mitos para provocar 
daños o producir curas.

16 Los niveles ayoreo de experiencia en el conocimiento 
de la realidad fueron categorizados por Bórmida como 
«nociones empíricas, para empíricas, metasensibles, me-
taempíricas, transespaciales, transtemporales, postsensi-
bles y míticas» (ibidem: 18).

17 Los escritos publicados de Bórmida no se caracteri-
zan precisamente por la profusión de citas y por la ex-
plicitación minuciosa de sus fuentes de inspiración. Ese 
particular estilo discursivo le permite a uno de sus críti-
cos (Reynoso 1998) endilgarle el desconocimiento de las 
fuentes bibliográficas directas de autores relevantes para 
la etnología tautegórica como Edmund Husserl.
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1. Premessa

«Difendere con i seni nudi l’uguaglianza sociale 
e sessuale nel mondo» è il manifesto programmatico 
di Femen, movimento di attiviste che lottano 
attraverso mezzi non convenzionali – esposizione 
del corpo femminile nella sfera pubblica come 
strategia di protesta – contro il potere maschile 
espresso nel patriarcato, nella politica, nella 
religione. Con femministe e non di tutte le latitudini 
schierate contro di loro – incluse quelle della nativa 
Ucraina – e con i mass media pronti a documentare 
e a diffondere ogni loro uscita in strada, le Femen 
sono un fenomeno del nostro tempo su cui vale 
la pena di soffermarsi; al di là della loro visibilità, 
infatti, costituiscono materiale di riflessione. Nelle 
pagine che seguono abbiamo scelto di guardare 
Femen attraverso due possibili lenti analitiche 
– politica e performativa – non necessariamente 
escludentisi tra loro.

2. Le protagoniste e il contesto

Femen viene fondato nel 2008 con l’obietti-
vo specifico di denunciare l’industria del sesso in 
Ucraina e con l’obiettivo generico di scuotere le 
donne della società ucraina post-sovietica. Le fon-
datrici del movimento sono Anna Hutsol1, Sasha 
Shevchenko e Oksana Shachko, a cui si è presto ag-
giunta Inna Shevchenko. Tre di loro, Anna, Sasha 
e Oksana, hanno in comune il fatto di essere nate 
nello stessa cittadina di Khmelnytskyi, nell’Ucrai-
na occidentale, e di aver condiviso lì esperienze 
importanti per la loro crescita umana e politica, in 
particolare la frequentazione di un circolo filosofi-
co di sinistra, affiliato al Centro delle Opportunità 
Giovanili, dove si leggevano i classici della filosofia 
e del marxismo. Anna propone in seguito di tenere 
delle sessioni aperte alle sole donne e di chiamare 
il gruppo “Etica Nuova”. Qui, oltre a commenta-
re il lavoro di August Bebel2 Woman and Sociali-
sm, «la nostra Bibbia», lo definisce la Hutsol, e i 
testi della femminista ucraina Solomiya Pavlichko, 
le partecipanti agli incontri – da una cinquantina 

a un centinaio – condividono le esperienze del 
vissuto di ciascuna. Tali esperienze avevano come 
sfondo l’Ucraina post-socialista degli anni Novan-
ta, dove spesso le donne si piegavano lavorando 
negli orti e a casa badavano ai figli mentre i mariti, 
che avevano perso il lavoro e si sentivano inutili, si 
ubriacavano con i loro amici. Gli studi di genere 
diventano l’interesse maggiore di Anna e del suo 
gruppo: vengono così proposti dibattiti e conferen-
ze contro la discriminazione della donna in diverse 
sedi scolastiche e universitarie. È proprio qui che 
Anna, classe 1984, impara ad argomentare con la 
componente maschile, spesso ostile ai suoi discor-
si. Nel frattempo, Anna studia contabilità e lavora 
come segretaria per una donna socialmente impe-
gnata che le chiede di dedicarsi alla sua campagna 
elettorale. È un’esperienza importante per Anna 
che viene così a contatto con il modo di far poli-
tica nell’amministrazione locale. Quando la donna 
perde le elezioni, Anna perde il lavoro e decide di 
partire alla volta di Kiev. 

Sasha, classe 1988, ha un’infanzia serena trascor-
sa nella Germania orientale, dove il padre è ufficiale 
dell’esercito sovietico. Al dissolversi dell’URSS, la 
famiglia rientra nella nativa Ucraina e vive il clima 
euforico della Orange Revolution, un movimento 
che parte dal basso e che vuole una nuova oppor-
tunità in un paese indipendente guidato dal presi-
dente Yushchenko. Sasha si rende conto che anche 
a livello locale c’è molto da fare: il sistema universi-
tario, giudiziario, ospedaliero sono totalmente cor-
rotti. Proprio la morte in ospedale di due donne 
per banali errori del personale, le dà l’opportunità 
di inscenare, con altre giovani, una protesta: avvol-
te in lenzuoli insanguinati, incuranti della neve e 
con cartelli che recitano «chi sarà il prossimo?», le 
giovani chiedono che venga fatta giustizia. Presto 
la cittadina di Khmelnytskyi diviene troppo stretta 
per giovani che sognano di cambiare il mondo, così 
anche Sasha raggiunge le amiche a Kiev. 

Oksana adolescente ha due passioni: le icone e 
la religione. A entrambe si dedica con dedizione, 
per otto anni impara l’arte di dipingere icone pres-
so un artista locale ed è sul punto di entrare in con-
vento. Poi, su pressione della famiglia, accantona 
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l’idea e comincia a dimostrare una forte insofferen-
za per le costrizioni imposte dalla società e dal siste-
ma capitalista che governa ogni aspetto della vita. Si 
iscrive a una scuola di computer grafica, allestisce 
uno studio indipendente nella casetta lasciata dal 
nonno dove si mantiene dipingendo icone e qua-
dri, frequenta prima il circolo filosofico e in seguito 
il gruppo di “Etica Nuova” dove incontra Anna e 
Sasha. È l’ultima delle tre a lasciare definitivamente 
Khmelnytskyi, trattenuta dal suo studio e da mostre 
di suoi lavori. Per due anni, infatti, fa la pendola-
re tra la cittadina natale e Kiev per partecipare alle 
azioni del gruppo.

Inna proviene da Kherson, cittadina del sud non 
lontana da Odessa, dove si parla russo e dove lo 
stile di vita è quello della vecchia URSS. Sua ma-
dre incarna l’ideale ucraino della donna: impiega-
ta a tempo pieno fuori casa, ma nello stesso tem-
po perfetta nel badare a figli e marito e nel tenere 
la casa. E sempre tranquilla, piacevole, positiva, 
certamente non ambiziosa per sé. Inna invece è 
ambiziosa a scuola, lottando sempre per essere la 
migliore, e poi all’università, facendosi ammettere 
alla miglior scuola di giornalismo di Kiev. Qui rie-
sce a farsi eleggere come presidente del parlamen-
to degli studenti, ossia colei che porta le richieste 
degli studenti al rettore. È la sua prima esperienza 
politica. A Kiev, Inna appena diciannovenne lavo-
ra come giornalista per la municipalità e osserva il 
tradimento degli ideali della Orange Revolution: 
nonostante il presidente Yushchenko fosse integro, 
il potere rimaneva nelle mani delle stesse persone, 
quelle che se ne erano impadronite all’indipenden-
za del Paese nel 1991. È sempre a Kiev che conosce 
Sasha e viene invitata a partecipare a un incontro di 
una trentina di ragazze che progettavano un’azione 
contro la prostituzione: il gruppo “Etica Nuova” 
era diventato Femen. 

3. Un movimento ucrainocentrico

Il termine Femen viene adottato per l’assonanza 
con la parola francese femme e perché, ai suoi esor-
di, il gruppo si vede in opposizione con la contro-
parte mascolina. Tale opposizione ideologica viene 
poi indirizzata al sistema del patriarcato e non agli 
uomini di per sé, alcuni dei quali hanno appoggiato 
fin dagli inizi il movimento e con i quali il gruppo 
intrattiene rapporti costanti3 . Il logos – due cerchi, 
uno giallo e uno blu, separati da una linea verticale 
– che riproduce la lettera cirillica Ф ossia F e sim-
boleggia la bandiera ucraina, è stato elaborato da 
un noto laboratorio di design, gratuitamente. Sosti-
tuendo i colori, può simboleggiare altre bandiere; 
inoltre, la sua forma ricorda quella dei seni, per-

tanto è versatile. Il primo passaggio che il gruppo 
si trova ad affrontare è quello di uscire allo scoper-
to, portare cioè la discussione da dentro le mura, 
all’esterno, in strada. All’inizio si tratta di manife-
stazioni giocose e tranquille che vertono su temi di 
quotidiana attualità, per esempio dedicare una car-
rozza del metro a donne e bambini piccoli, chiede-
re ragione dei tagli d’acqua in quartieri della città. 
Presto però le manifestazioni si volgono in proteste 
arrabbiate ed energetiche. Perché questa svolta? Le 
Femen si accorgono che il problema sociale princi-
pale, di cui tutti sanno ma di cui nessuno parla, è la 
prostituzione: da un lato il senso di pochezza delle 
giovani con scarse risorse, un lavoro poco attratti-
vo, una famiglia separata o con il padre alcolizza-
to, il sogno di sposarsi e andare a vivere altrove; 
dall’altro, un turismo recente costituito da uomini 
della UE favoriti dall’abolizione del visto verso l’U-
craina e uno, di più antica data, rappresentato da 
uomini turchi. Entrambe le tipologie con lo stesso 
obiettivo. Da qui il sorgere di una miriade di locali 
notturni dove una domanda consapevole e un’of-
ferta molto meno consapevole si incontrano4. La 
prima manifestazione in questa direzione – siamo 
nel 2009 – si intitola “L’Ucraina non è un bordello” 
e vede coinvolte 70 attiviste. Vestite come bambole 
con fiocchi e palloncini, potevano apparire prosti-
tute, ma mostravano cartelli con sopra scritto “Non 
sono una prostituta”. Da allora le Femen si sento-
no investite da una missione: cambiare l’immagine 
della donna ucraina all’esterno del paese, dove ogni 
giovane che richiedeva un visto era percepita come 
potenziale prostituta, e cambiare l’immagine che la 
giovane donna aveva di se stessa nell’Ucraina indi-
pendente. Per far questo propongono un progetto 
di legge che criminalizzi il cliente; del progetto, per 
qualche tempo, si parla dovunque, al Parlamento, 
nei talk show, sulla stampa. Ci sono promesse da 
parte politica, poi non se ne fa nulla. Le Femen 
si rendono conto che la prostituzione si collocava 
all’interno della società, non era separata dalla sua 
base politica ed economica. Da qui si origina la de-
cisione di non guardare solo a temi sociali e all’e-
mancipazione della donna, ma di allargare il raggio 
d’azione a temi politici. La prima protesta topless 
è timida: il giorno dell’Indipendenza, nel 2009, in 
una foto di gruppo, Oksana si toglie la maglietta e 
invita i passanti a difendere i loro diritti civili invece 
che andare a concerti gratuiti pagati dal Governo. 
L’altra azione, in occasione delle elezioni presiden-
ziali nel febbraio 2010, è più decisa: le giovani si 
spogliano ai seggi elettorali mentre si attende il voto 
di uno dei due candidati, mostrando striscioni che 
invitano a non vendere il proprio voto e a non votar 
per nessuno dei due, ossia né per Yanukovych né 
per Tymoshenko. Se fino ad allora le Femen vengo-
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no tollerate – non c’e infatti una legge che vieti di 
spogliarsi in pubblico – la loro ingerenza politica è 
mal vista, vengono pertanto considerate hooligans 
e arrestate per questo. Con la vittoria di Yanukovy-
ch, l’atmosfera del paese si fa più cupa e i servizi 
segreti le tengono d’occhio, le prelevano di casa, le 
minacciano. La stampa diviene loro alleata e la loro 
garanzia di sicurezza5. 

Dalle loro prime proteste in topless le Femen 
hanno manifestato in più di 100 piazze nel mon-
do, seguendo le stesse modalità: giovani donne, 
bionde, con una «pop star look» (Zychowicz 2011) 
trucco e tacchi alti e slogan scritti in stampatello 
sul corpo, con addosso solo pantaloncini sotto 
l’ombelico e una ghirlanda di fiori sul capo, il vi-
nok della sposa, che protestano contro qualcuno o 
qualcosa e spesso mimano atti di molestie sessuali 
allo scopo di coinvolgere i passanti su condizioni 
di violenza e sopraffazione. Da questi flash mobs, a 
volte definiti provocatoriamente «flesh mobs» dalla 
stampa (Sensi 2013), Femen ricava dei brevi clips 
da mettere sul sito del movimento, che funge così 
da luogo di documentazione visiva degli eventi che 
le attiviste hanno organizzato. Delle trecento circa 
attiviste di Femen solo una piccola parte partecipa 
alle proteste di strada; sono loro a entrare in conflit-
to con le forze dell’ordine, con i servizi segreti e con 
i fondamentalisti religiosi, a essere arrestate, contu-
se, picchiate, prese a calci, a pugni e anche seque-
strate. Sul loro sito, le Femen si definiscono come 
«soldati moralmente e fisicamente integri» o come 
nuove Amazzoni provviste di «tette calde, una testa 
fredda e mani pulite» e definiscono la loro tattica 
di protesta «sextremism». Proclamare i diritti 
sul proprio corpo è considerato, infatti, il primo 
importante passo verso la liberazione femminile6. 

Che le prime analisi sul movimento ricadano 
sotto l’ombrello femminista appare lecito perché 
il dibattito femminista è stato ampiamente solleci-
tato da Femen e perché una delle fondatrici, Inna 
Schevchenko, espressamente lo dichiara: «I nostri 
corpi s’impongono come una nuova voce, una tra-
sformazione del femminismo. Noi siamo nude per-
ché siamo femministe» (citata in Paveau 2013). Fra 
le tante critiche mosse a Femen alcune appaiono 
sostanziali. Innanzitutto il fatto che necessiti del-
lo sguardo maschile per farsi sentire, sguardo che 
esplicitamente cerca di catturare attraverso corpi 
visti come sessualmente attraenti secondo un ideale 
egemonico che reifica l’ideale femminile. Le giova-
ni di Femen, per buona parte della critica femmi-
nista, mostrano il corpo come mezzo per acquisire 
popolarità, per richiamare l’attenzione dei media, 
ma con il loro comportamento dimostrano di esse-
re loro stesse vittime della società patriarcale domi-
nante che dichiarano di combattere (Arkhipenko 

2012). La loro dunque è una posizione solo appa-
rentemente emancipatoria. Su questo punto appare 
esplicita la Nadotti che scrive di Femen: 

Parlano – ed è una scelta precisa, visto che alle 
donne è “sempre stato impedito di parlare al-
trimenti” – attraverso il corpo, anzi, più esatta-
mente, attraverso il seno, simbolo supremo della 
cosiddetta femminilità: oggetto erotico, ma anche 
metonimico significante del materno. [...] Un 
capovolgimento e una riappropriazione in cui il 
tetro discorso di chi opprime si converte, senza 
ironia, nella rivolta discorsiva dell’oppresso, cos-
tretto a dirsi attraverso l’immagine di sé che gli si 
è incollata addosso: un corpo nudo, vulnerabile e 
potente, che da sé si dissacra dissacrando i sim-
boli di chi lo riduce a semplice incarnazione del 
desiderio e del bisogno altrui (Nadotti 2014). 

D’altro avviso è Michéle Alexandre che chiede 
una comprensione più profonda del ruolo del corpo 
nella liberazione di genere e auspica un riconosci-
mento della protesta attraverso il corpo come parte 
integrante dell’impegno femminista; il che significa 
accettare che le esperienze e le lotte delle donne 
non necessariamente si inseriscano nelle catego-
rie femministe già consolidate (Alexandre 2006). 
Possiamo menzionare altre delle principali critiche 
mosse al movimento. Femen limita la partecipazio-
ne alle proteste di strada solo a giovani appariscenti 
e snelle tralasciando la grande diversità delle espe-
rienze del mondo femminile: donne d’età più avan-
zata, appesantite o disabili non sono rappresentate. 
Inoltre, nonostante il movimento abbia allargato i 
suoi confini oltre il confine ucraino aprendo sezioni 
in paesi decisamente multiculturali come Francia e 
Brasile, la diversità non è presa in considerazione se 
non in casi isolati (O’Keefe 2014). A questa critica 
di esclusività si aggiunge quella di etnocentrismo: 
legare la nudità all’idea di liberazione è quanto mai 
problematica in quanto universalizza l’esperienza 
femminile. Infatti, il corpo nudo assume significa-
ti diversi a seconda dei contesti e epoche di riferi-
mento, in cui può essere usato per umiliare e non 
per rendere seducente una donna. Toula Drimonis 
accusa le Femen di insensibilità culturale, partico-
larmente evidente nell’organizzazione dell’Interna-
tional Topless Jihad Day, in cui un’attivista si è fatta 
ritrarre in atteggiamento di preghiera inginocchiata 
su un tappetino arancione, turbante verde, barba 
finta e seno nudo e nella protesta in cui, bruciando 
una bandiera salafita, le Femen dichiaravano «me-
glio nude che in burqa». Parodia e protesta hanno 
suscitato lo sdegno di molte donne musulmane, che 
hanno reagito a quest’attacco contro l’Islam crean-
do un gruppo facebook Muslim Women Against 
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Femen che ha ottenuto oltre 16.000 “mi piace”, 
vale a dire un numero di gran lunga maggiore delle 
sostenitrici mediatiche di Femen (Drimonis 2014). 
Ovviamente il femminismo non è al singolare e as-
sumere che, chi indossa il velo, hijab, non possa 
essere una femminista impegnata in quanto con-
trollata dal credo religioso, è un punto discutibile 
del ragionamento. In realtà il tema è centrale: da 
ucrainocentrico lo stile/messaggio di Femen viene 
esportato prima in Francia e poi in altre parti del 
mondo e pretende di diventare universale: il fatto 
di condividere l’esperienza di essere donna vuole 
essere più forte rispetto alle differenze riscontrabili 
nei vari universi culturali. Annosa questione che ha 
particolarmente interessato l’ondata femminista de-
gli anni Settanta e che la distingue dai femminismi 
contemporanei. Femen sembra cadere in una sorta 
di contraddittorio: da un lato dice di essere un mo-
vimento portatore di un nuovo stile che, catturando 
lo sguardo, vorrebbe riportare l’attenzione su punti 
focali e pare dire «non è finita, c’è ancora molto 
per cui lottare e rimboccarsi le maniche… o meglio 
le magliette», ma dall’altro arretra su posizioni 
ormai poco condivisibili (Schmidt 2014). Femen, 
che predilige l’azione alla riflessione, è accusata 
inoltre di non fornire un’analisi storico-culturale 
sulle tematiche che affronta o sugli eventi oggetto 
di protesta, lasciando all’occasionale passante 
delle proteste di strada o al fruitore dei social 
media il compito di informarsi e di approfondire 
gli argomenti. Per esempio, sul turismo sessuale 
in Ucraina, il tema sul quale il movimento ha 
fatto il suo debutto sulla scena pubblica, nessun 
tipo di materiale è stato prodotto per permettere 
di comprenderne le cause, il contesto e i soggetti 
coinvolti (O’Keefe 2014). Un’altra critica sostan-
ziale è condensata nel termine marketability ossia 
la capacità di associare il femminismo a un prodot-
to – rappresentato appunto dal peculiare modo di 
protestare da parte delle Femen – «che può esse-
re venduto piuttosto che conquistato attraverso il 
dialogo» (Zychowicz 2011: 219). Marketability è 
l’assunzione che stile e messaggio possano vendersi 
come un marchio di fabbrica il cui valore è dato 
dal fatto stesso di essere inconfondibile – e rimarrà 
tale a prescindere dal luogo in cui verrà messo in 
circolazione7.

Indubbiamente rilevanti, tutte queste critiche 
ci portano a una domanda sostanziale: Femen ha 
contribuito o no a una trasformazione e a un arric-
chimento del movimento femminista?8 

3. La lente politica

Una lente analitica più orientata verso la dimen-
sione politica – supposto e non concesso che si pos-
sa separare il femminismo dalla politica – guarda il 
movimento in termini più positivi. Le Femen, per 
quanto utilizzino il corpo come strategia mirante a 
rinforzare la loro iconicità, vanno oltre il consumo 
di un prodotto. Soffermiamoci su questo punto. 
Loro stesse dichiarano: «Potremmo sembrare ra-
gazze di Playboy, invece rappresentiamo qualco-
sa di molto diverso» (Sasha Shevchenko riportata 
da Glass 2012). Questo qualcosa di diverso è che 
il loro movimento rivendica uno spazio pubblico, 
protestando in eventi specifici, contestando leader 
politici e religiosi, facendo irruzione all’interno di 
istituzioni. Le attiviste, infatti, oltre che in Ucraina 
dove le loro proteste si sono originate e si sono 
maturate, hanno manifestato a Rio de Janeiro (con-
tro il sesso facile al Carnevale); a Parigi, contro il 
cabaret Moulin Rouge; a Davos (contro il World 
Economic Forum); in Ucraina e in Polonia (con-
tro i campionati di calcio Euro 2012); a Montreal 
(al gran premio di Formula Uno, contro la capitale 
del sesso nordamericana); a Mosca davanti alla cat-
tedrale ortodossa (simbolo dell’intreccio del poter 
politico e religioso). Hanno contestato la dittatura 
del presidente Lukashenko in Bielorussia; il pri-
mo ministro Erdogan a Istanbul; il premier Silvio 
Berlusconi a Roma, salutando le sue dimissioni; il 
fascismo di Marine Le Pen nel nord della Francia; 
l’interventismo di Putin. Hanno fatto irruzione 
nella cattedrale di Notre Dame per celebrare le di-
missioni di papa Benedetto XVI; davanti al Parla-
mento spagnolo per denunciare la cosiddetta legge 
bavaglio sull’ordine pubblico; al salone della donna 
musulmana a Pontoise contro il hijab come monoli-
tico simbolo di oppressione; davanti alla Basilica di 
San Pietro contro la visita del papa alle istituzioni 
europee di Strasburgo; davanti all’ambasciata ira-
niana a Kiev contro il linciaggio di una donna. In 
tutti questi e in molti altri esempi, le Femen han-
no adoperato il corpo come veicolo di protesta e il 
nudo come provocazione politica. 

Prendendo atto che il corpo delle donne è utiliz-
zato per vendere qualsiasi cosa, l’obiettivo delle 
Femen è quello di far sì che questo venda anche 
idee […] mostrando così che non c’è nulla di più 
politico del corpo, in un’epoca storica nella quale 
la politica è intrecciata a filo doppio con l’econo-
mia, che mercifica oggetti, emozioni, sentimenti 
e ovviamente corpi, soprattutto femminili (Turri 
2013: 13). 

Per la Turri il vendere e il consumare possono 
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essere azioni proficue se si dà loro un significato più 
ampio, se sono al servizio di una causa: «La loro tesi 
è che il corpo è un manifesto portatore di idee. Le 
idee promanano dal corpo e sul corpo, individuale 
e sociale, producono i loro effetti. Così al corpo è 
attribuito il compito di mettere in vendita la merce 
che è l’arricchimento esistenziale per antonomasia: 
la produzione di idee, appunto» (Turri 2013: 13). 
Del resto, le parole di Inna Schevchenko, la fonda-
trice di Femen in Francia, sono chiare: «Il corpo, 
attraverso la nudità, diventa uno strumento attivo 
per confrontarsi con la chiesa, la società dittatoria-
le, l’industria del sesso» (citata in Paveau 2013).

Il corpo nudo come strumento di protesta è dif-
fuso un po’ dovunque9. Nel 2002, in una delle più 
grandi aree di produzione petrolifera sul delta del 
Niger, circa seicento madri calarono cantando sulla 
Escravos Oil Facility, al tempo posseduta dalla Che-
vron-Texaco, denudandosi di fronte ai settecento 
lavoratori, così umiliandoli. L’assedio, durato dieci 
giorni, fermò la produzione di mezza tonnellata di 
greggio al giorno (Tyler 2013). Nello stesso modo, 
in Camerun, anziane madri takemberg si denuda-
rono in pubblico per protesta contro le politiche 
oppressive del Governo; guardandole, i militari 
scapparono in quanto era considerato di cattivo au-
spicio vedere delle donne anziane nude10. Le così 
chiamate donne della Cordillera, nelle Filippine, 
con una lunga storia di utilizzo del corpo nudo 
come forma di resistenza che data già al tempo del-
la Colonia spagnola, più di recente hanno protesta-
to contro progetti di sviluppo che invadevano i loro 
territori ancestrali (Veneracion-Rallonza 2014). 
Veneracion-Rallonza narra del caso delle ʺmadri di 
Manoramaʺ, – quest’ultima una giovane violentata 
e uccisa dai soldati dell’Indian Army – che si sono 
denudate completamente davanti al loro quartier 
generale esponendo la scritta ʺsoldati violentate 
noiʺ. L’essere madri in India era ed è ancora consi-
derato incompatibile con la nudità; da qui derivava 
il forte messaggio narrato con il corpo da queste 
madri che si opponevano a uno stato patriarcale 
che permetteva la violenza contro le donne. Una 
comunicazione potente in cui uno strumento di re-
pressione usato dalle autorità dello stato diveniva 
invece strumento di vergogna per lo stato. Durante 
la guerra contro l’Iraq, mille donne formarono pa-
role di pace con i loro corpi nudi stesi a terra, in 
una forma di cittadinanza dissidente contro Bush e 
contro Blair e in dissonanza con l’identità maschile 
dominante di una potenza penetratrice. Svestirsi e 
rendersi vulnerabili per la pace era in netto contra-
sto con l’immagine del vestirsi e armarsi dei soldati, 
resi impenetrabili per la guerra. Ciascuno di questi 
esempi vede il corpo nudo come protagonista ma, 
sebbene l’atto di spogliarsi sia lo stesso, il significa-

to ad esso attribuito cambia a seconda del contesto: 
resistenza, fragilità, paura, vergogna, sovversione 
sono alcuni dei sentimenti che suscita.  

Neppure il seno nudo è qualcosa di nuovo. Nel 
1969 a Francoforte, negli anni nella contestazione 
studentesca, ci fu l’“operazione seni al vento” in 
cui tre studentesse tedesche a seno nudo attornia-
rono il filosofo Theodor Adorno abbracciandolo e 
coprendolo di petali di rosa mentre i compagni gri-
davano «Fai autocritica». Più di recente, nel 2008, 
in Inghilterra, in un centro di richiedenti asilo, un 
gruppo di giovani madri africane esposero il seno 
– e alcune anche i genitali – per protestare contro 
il trattamento abusivo nei confronti di una di loro 
da parte del personale preposto (Tyler 2013). Per 
fermare il taglio di alberi antichi delle foreste nel 
nordovest americano, La Tigresa (nome di batta-
glia di Dona Nieto) si denudava il seno mentre re-
citava poesie in difesa della Madre Terra davanti ai 
boscaioli in ascolto, attirandoli a sé in un invito a 
deporre asce e ruspe. Intendeva rendere esplicita, 
attraverso il suo corpo, la vulnerabilità della terra11. 
E, andando molto indietro nel tempo, famoso è il 
caso delle donne celtiche che, durante l’assedio ro-
mano di Alesia, a petto nudo supplicarono Cesare 
di risparmiare la loro città12.   

In tutti questi casi, il nudo femminile è inteso 
come uno strumento di liberazione e di resistenza, 
spesso perseguito attraverso una vulnerabilità con-
divisa. Sul concetto di vulnerabilità, che pervade 
in particolare la protesta al femminile, insiste Stacy 
Alaimo (Alaimo 2012): mostrare la propria nudità 
come asserzione etica, simbolo di una delicatezza 
corporea che contrasta con il coraggio delle mani-
festanti. Secondo Michéle Alexandre, che si è oc-
cupata dell’uso del corpo fatto dalle donne a Tri-
nidad, le forme di resistenza espresse attraverso il 
corpo sono spesso impopolari e corrono il rischio 
di essere viste come una perpetuazione del patriar-
cato invece che come strumenti di trasformazio-
ne. Al contrario, dovrebbero essere salutate come 
modalità legittime capaci di fortificare e non di 
sminuire il movimento femminista, svecchiandolo 
dagli stereotipi di cui è spesso portatore nel decre-
tare gli usi appropriati del corpo femminile (Ale-
xandre 2006)13. Tuttavia, secondo Moira Gatens, 
il femminismo ha offerto poco lavoro critico sulla 
relazione concettuale tra il corpo della donna e il 
corpo politico. In assenza dunque di un apparato 
teorico, molte femministe continuano a far riferi-
mento a concezioni culturalmente dominanti14. Per 
venire fuori da questa impasse, bisognerebbe forse 
cogliere il suggerimento di Judith Stacey che reci-
ta: «la teoria più che come fonte di azione politica, 
potrebbe essere più utile come prodotto» (Stacey 
2001: 102) e chiederci che tipo di teoria femmini-
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sta emerga dalla pratica di una protesta nuda, non 
viceversa. 

Il linguaggio introdotto da Femen è di mili-
tanza politica: «le nostre armi sono i seni nudi»15, 
«soldati moralmente integri», «la nostra missione è 
protestare» e la parafrasi della nota frase di Cesare 
«veni, vidi, vici» in «venni, spogliai, vinsi». Un sen-
so di pericolo permea tale militanza: delle attiviste 
di Femen solo una minima parte partecipa alle pro-
teste di strada; sono loro a entrare costantemente 
in conflitto con la polizia e a essere imprigionate. 
Particolarmente pericolosa si è rivelata l’azione di 
fronte alla sede della KGB bielorussa a Minsk, per 
protestare contro la lunga dittatura di Lukashenko e 
contro il trattamento riservato ai prigionieri politici, 
in seguito alla quale le tre giovani Femen coinvolte 
sono state rapite per 24 ore, malmenate e abbando-
nate in una foresta16. A partire dall’estate 2013 le tre 
fondatrici di Femen che vivono in Ucraina – Anna, 
Sasha e Oksana – subiscono una serie di attacchi e 
pestaggi non nel corso di proteste, ma in strada o 
mentre svolgono le loro attività quotidiane17.

Per essere pronte ad affrontare la strada, le 
giovani si sottopongono a una preparazione sia 
psicologica, per imparare un uso definito del cor-
po e delle parole, sia fisica per essere in grado, in 
fase dimostrativa, di fuggire o far fronte alle forze 
dell’ordine. Con questo scopo, è stato aperto un 
centro di addestramento a Parigi dove si insegna la 
gestione del conflitto in strada e la resistenza pas-
siva ai poliziotti. In una delle tante interviste rila-
sciate, Inna Schevchenko ha affermato che l’allena-
mento fisico è fondamentale: «devi essere in buona 
forma perché, durante le proteste, potresti avere la 
necessità di scappare via o di affrontare la polizia o 
di arrampicarti su un edificio. Ma non nascondiamo 
i nostri corpi, né i nostri volti, ci confrontiamo con 
i nemici faccia a faccia. Li guardiamo negli occhi 
e dobbiamo essere ben preparate per farlo» (The 
Guardian 2012). Se ne deduce che lo spogliarsi in 
pubblico non è considerata cosa facile, da improv-
visarsi o da prendersi alla leggera, non è cosa che 
possano fare tutte le militanti, anche se la protesta 
è a nome di tutte. Tale linguaggio di militanza vie-
ne visualmente ripreso e amplificato nei social net-
works. Nella pagina iniziale del sito che recita «my 
body, my manifesto», un’immagine raffigura Sasha 
Shevchenko nuda con una mazza da baseball ap-
poggiata sulla spalla e sull’altra spalla una ghirlan-
da di fiori, capelli scompigliati e saliva alla bocca, 
mentre mostra il dito medio fissando lo spettatore: 
il linguaggio del corpo comunica aggressività, sfida 
e un fare bellicoso che sembrano voler dire: sono 
pronta all’attacco. I fiori, apparentemente fuori 
luogo nell’immagine, «simboleggiano la nascita del 
femminismo in un paese in cui non è mai esistito. È 

il simbolo della bellezza delle guerriere»18. Si nota 
poi che, in particolare dopo i vari attacchi riven-
dicati dall’ISIS, l’auto proclamato Stato Islamico, 
le immagini delle Femen in rete si sono fatte più 
ardite, proponendo il corpo nudo in pose molto de-
cise19. Parlando di militanza, è quasi d’obbligo il ri-
ferimento alle suffragettes inglesi, attive tra il 1905 e 
il 1914, periodo in cui organizzarono le manifesta-
zioni che le hanno viste come protagoniste di azioni 
politiche inedite. Scrive Christine Bard:

Lo spazio prediletto delle suffragettes è la strada 
con o senza autorizzazione […]. La prova della 
strada presuppone coraggio e sangue freddo: la 
loro presenza provoca delle reazioni aggressive, 
degli insulti, delle parole oscene, dei gesti fuori 
luogo. Le manifestazioni mostrano delle militan-
ti disciplinate, in ordine, che marciano in rango 
[…]. L’insieme deve mostrare la calma, la deter-
minazione, la forza e la coesione […]. Quello che 
colpisce delle suffragettes è la loro esposizione vo-
lontaria alla repressione di polizia. Nell’ordine di 
migliaia sono arrestate […] la scena dell’arresto, 
con o senza resistenza fisica, è diventata un cliché 
(Bard 2014: 216)20. 

Azioni come quelle descritte forgiavano caratte-
ri forti, in rottura completa con l’ideale femminile 
dell’epoca. La coralità, la consapevolezza dell’esse-
re forti perché si agisce insieme, caratterizza, sep-
pure i numeri siano di molto inferiori, anche le Fe-
men: «Questo è Femen: la gioia di essere insieme, 
con le nostre compagne di combattimento, pronte 
a tutto» (Femen 2014: 201).  

Quella di Femen è una nudità scelta e non im-
posta. Con il motto «il nostro corpo è il nostro 
manifesto» le Femen si appropriano dei loro seni, 
allontanandosi dalla nudità come strumento nelle 
mani di qualcun altro: dell’industria del sesso, della 
moda, della pubblicità, della religione. Opportu-
namente quelli esposti non sono seni voluminosi o 
resi tali da siliconi, ma seni piccoli. L’enfasi è dun-
que sull’agency. E un’agency basata non sul rifiuto 
dello sguardo maschile, del quale le Femen hanno 
bisogno: lo spogliarsi diventa sì oggetto dello sguar-
do altrui, ma non si esaurisce in quello sguardo per-
ché lo rimanda, lo sfida. E mette in luce l’ipocrisia 
di una società che accetta immagini di donne nude 
e provocanti, ma si indigna per il nudo di Femen. 
Opportuna a questo proposito la definizione di 
agency data da Judith Butler: «assunzione di uno 
scopo non preordinato dal potere, uno scopo che 
non si sarebbe potuto derivare logicamente o stori-
camente, che opera in una relazione di contingenza 
e inversione rispetto al potere che lo rende possi-
bile e al quale, nonostante tutto, esso appartiene» 
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(Butler 2007: 21). Nel caso di Femen, l’agency è 
data da corpi che collettivamente manifestano una 
propria intenzionalità, sono «corpi-soggetto» per 
usare l’espressione di Federica Turco (Turco 2014: 
168). Per tornare alle suffragettes le loro azioni ri-
spondevano a questa definizione di agency, tuttavia 
a loro era negato il diritto di disporre del loro cor-
po sia che si trattasse di proteste in strada sia della 
libertà di fare uno sciopero della fame in prigione: 
non essendo ancora a pieno titolo cittadine, non di-
sponevano di se stesse. 

Certamente la lente analitica più orientata verso 
l’interpretazione politica di Femen presenta anche 
critiche più caute e meno entusiaste. Per Emily 
Channell, per esempio, in termini di preparazio-
ne e di efficacia politica, le Femen non reggono il 
confronto con le Pussy Riots, le attiviste russe im-
pegnate in un’ampia critica della politica in Russia, 
incapace di superare l’era Putin e di produrre un’al-
ternativa (Channell 2014). Interessante la posizione 
della linguista Marie-Anne Paveau (Paveau 2013) 
che legge la nudità di Femen come un discorso 
composito costituito da più elementi: il seno nudo, 
le scritte sul petto, le urla, la corona di fiori. Ciascu-
no di questi elementi costituisce un insieme semio-
tico che è lo strumento di una pratica discorsiva di 
carattere politico. Il corpo dunque non è un sem-
plice supporto sul quale scrivere gli slogan, bensì 
il mezzo attraverso il quale le scritte si realizzano; 
è un corpo costitutivo della scrittura, un corpo-
discorso di cui la Paveau riconosce il merito. Ma 
questo corpo-discorso, per essere inteso, non può 
essere recepito se non attraverso i quadri culturali 
e ambientali dei destinatari, ossia delle persone per 
le quali è pronunciato. In una parola, deve essere 
contestualizzato. Ed è proprio su questo punto che 
le attiviste di Femen sono deficitarie, in particolare 
quando agiscono fuori casa: «i loro enunciati di-
scorsivi non si adattano alla visione del mondo, vale 
a dire al sistema valoriale fatto di storia, memoria, 
norme di quel particolare luogo» (Schmidt 2014: 
52), applicando lo stesso stile a ogni latitudine. Per-
tanto il corpo-discorso delle Femen appare, per la 
Paveau, dotato di «petite vertu discorsive», di poca 
virtù discorsiva; ossia è un soggetto innegabilmente 
politico, ma poco virtuoso. 

La domanda si pone dunque in questi termini: 
Femen è un movimento politicamente efficace?

4. La lente performativa

Jessica Zychowich propone di guardare a Fe-
men come a un «performative group with a political 
constituency» (Zychowich 2011) ossia a un gruppo 
performativo con una piattaforma politica. Di una 

performance possiede tutto: il cast - giovani bionde 
attraenti; il palcoscenico - la strada prima e i social 
networks poi; la tecnica - giochi di ruolo dal forte 
impatto emotivo; gli strumenti - satira e parodia. E 
inoltre si rivolge a un contesto, quello ucraino, al 
quale intende comunicare il messaggio, sul quale 
intende agire e dal quale il gruppo ha preso l’avvio. 
Femen non improvvisa le proprie performance21, al 
contrario le prepara con cura, dietro ogni esibizione 
pubblica c’è una regia, la scenografia è studiata e lo 
spettacolo non è gratuito, in quanto Femen riceve 
donazioni a seguito degli eventi organizzati. La Zy-
chowich sottolinea come in ogni performance l’este-
tica giochi un ruolo fondamentale: dai costumi agli 
slogan sul corpo, dai personaggi interpretati ai post 
sulla rete, ogni aspetto è preparato al dettaglio per 
apparire il più spontaneo possibile. Certamente la 
valenza estetica è legata all’atto narrativo: le Femen 
narrano un evento e lo rappresentano in pubblico, 
ma la rappresentazione ha anche una sua autonomia, 
modalità proprie, canoni estetici ai quali aderisce e 
attraverso i quali è resa riconoscibile e anche vendi-
bile. La valenza politica non è messa in discussione 
dalla Zychowich ma, se interpreto bene, è a servizio 
dell’atto performativo. Del resto le artiste dell’avan-
guardia femminista degli anni Settanta hanno am-
piamente utilizzato installazioni e performance di 
vario genere per mettersi esse stesse dalla parte del 
soggetto che comunicava con il corpo; Valie Export 
provocava passanti e pubblico, mostrandosi di vol-
ta in volta con un corpo da cui emergevano solo le 
tette o il sesso, che invitava provocantemente a toc-
care. «Questa arte collocava nella vita del suo spet-
tatore gli stereotipi dei ruoli sociali e sessuali della 
donna, eliminava le infinite costrizioni della società 
relazionate con la figura femminile, con l’obiettivo 
di produrre una perversione estetica» (Turri 2013: 
15). Secondo la Turri, le Femen non sono tanto so-
fisticate come quelle artiste, ma ne hanno ereditato 
le modalità comunicative, rivendicando il fatto di 
essere soggetti nella comunicazione del e con il cor-
po, messo in scena per irridere al potere in favore 
dei diritti e contro le ipocrisie moraliste. Negli anni 
Novanta, Sarah Kane, esponente del cosiddetto in-
yer-face-theatre, ha messo in scena un’estetica costi-
tuita da uno stile aggressivo e conflittuale che spesso 
accompagnava la nudità con scene esplicite di vio-
lenza e abuso sessuale; questo allo scopo di suscitare 
un’emozione e una risposta da parte dell’audience. 
Sierz, critico teatrale inglese al quale si deve il termi-
ne in-yer-face-theatre, ci ricorda che la nudità porta-
ta sul palcoscenico è sicuramente più potente della 
nudità presente in dipinti o sculture o al cinema in 
quanto ci troviamo di fronte a persone in carne ed 
ossa (Sierz 2001: 8). Sebbene le giovani di Femen 
non affrontino il discorso così in profondità come 
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la Kane e quanto portano sulla scena pubblica pre-
senta toni più smorzati, la violenza è indubbiamen-
te un elemento presente. Scene mimate di violenza 
sessuale sono frequenti in Femen e richiamano l’o-
biettivo costitutivo del movimento, nato come de-
nuncia dell’industria del sesso in Ucraina. La Kane 
rappresentava il nudo a teatro non più come un sim-
bolo di liberazione sessuale, bensì come un segno 
di dominio e abuso, discorso questo sicuramente 
riscontrabile sul palcoscenico costituito da piazze e 
strade utilizzate da Femen. In linea con la Kane è 
anche l’obiettivo di sconvolgere l’abituale sguardo 
dello spettatore e di renderlo partecipe. Va detto 
che Femen non si limita a rappresentare la violen-
za in ambito sessuale. Per esempio, la scena in cui 
un’attivista si fa lanciare sul corpo nudo dalla vita 
in su del sangue, raccolto nella guerra tra l’esercito 
ucraino e i filorussi, è di una violenza notevole sia 
per l’impatto del sangue ghiacciato sul corpo sia in 
quanto evoca il sangue versato. In questo caso, l’a-
spetto estetico narrativo è particolarmente evidente. 

La dimensione performativa è data dall’incontro 
di tre elementi: i o le performers, lo spazio pub-
blico e l’audience. I corpi delle Femen, caricati di 
gestualità, seminudi con scritte sul petto, urlanti, 
creano una sospensione del quotidiano e vengono 
legittimamente percepiti come una messa in sce-
na. Al centro di questa messa in scena c’è lo spa-
zio pubblico – strade, piazze, basiliche – dove le 
Femen abitualmente si esibiscono e che vogliono 
sconvolgere, perturbando le norme che lo attra-
versano. Il denudamento del seno, che causerebbe 
poca perplessità in altri contesti oggi socialmente 
accettati – in ambito pubblicitario, in spiaggia, al 
cinema – costringe a gestire la discrepanza tra ciò 
che è considerato normale e ciò che non lo è. Lo 
spazio assume così un profilo semantico e tematico 
decisivo nelle performance delle Femen il cui corpo 
diventa «un corpo collettivo che investe lo spazio 
pubblico, produce spazi di resistenza creativa, dà 
vita a contro-spazi in cui ribaltare le norme domi-
nanti» (Borghi 2014). L’azione collettiva, lo dice 
molto bene Maria Golinelli

si trasforma in evento performativo perché riesce 
a oltrepassare quella soglia per cui si crea una si-
tuazione insolita o assurda, mettendo così il piano 
dell’espressione in rapporto semiotico con il pia-
no del contenuto (Golinelli 2013-2014: 85). 

Lo spazio pubblico diventa cioè sia mezzo di co-
municazione sia veicolo di significazione (Cavicchio-
li citato in Golinelli 2013-2014: 85). 

Nelle pratiche performative la relazione con il 
pubblico, il fruitore dell’azione creatrice del o della 
performer, è determinante nel senso che la perfor-

mance e il significato ad essa attribuito è il prodotto 
di quest’incontro. Nel caso delle Femen, i passanti 
occasionali sono trasformati in spettatori, che – im-
pauriti, infastiditi, divertiti o incuriositi – circonda-
no le giovani, creando uno spazio vuoto per poter 
osservare l’evento; tale spazio permette di convo-
gliare l’attenzione sul soggetto agente dell’azione e 
in particolare sul corpo agente: ed è lo scoprimento 
del seno il focus dell’intero evento performativo 
a cui si affiancano le scritte, gli slogan sul busto e 
quant’altro. C’è proposta e sì condivisione dello 
spazio narrativo, ma le performer e gli spettatori 
non si confondono tra loro, anche perché questi ul-
timi principalmente subiscono l’azione. Del resto,  
subire l’azione è una particolarità di qualsiasi per-
formance di strada: sta però al pubblico la scelta se 
fermarsi o meno, se tacere o intervenire, se essere 
complice o ostile. Inoltre, sono i passanti spetta-
tori che rendono visibile e credibile l’azione – che 
in seguito diviene riproducibile nei social networ-
ks. Dal momento che le azioni delle Femen han-
no luogo in spazi pubblici e, spesso, in occasione 
di eventi importanti che prevedono la presenza di 
uomini di potere, lo scontro o la resistenza passiva 
alle forze dell’ordine, un particolare tipo di pubbli-
co, è scontato e costituisce parte integrante della 
performance. In realtà, l’importanza dell’audience 
è stata poco trattata dalla letteratura che, a diverso 
titolo, si è occupata di Femen: l’audience è parte 
costitutiva dell’evento performativo perché garan-
tisce che lo stile e il messaggio, che pretendono di 
essere unicordi, ottengano una diversa reazione in 
Ucraina rispetto alla Francia, al Brasile, alla Spagna 
o all’Italia e che dunque l’effetto non sia né sconta-
to né lo stesso. L’audience è dunque intrecciata con 
il contesto che deve essere considerato il quarto ele-
mento costitutivo di una performance. 

Per un’interpretazione di Femen mi pare appro-
priato adottare il concetto di performatività così 
come lo intende Kulynych, ossia qualcosa che vie-
ne in essere attraverso l’azione stessa e che allarga 
enormemente i confini del campo politico. Scrive: 
«la partecipazione performativa è manifesta in ogni 
azione, conscia o inconscia, spontanea o organizza-
ta che oppone resistenza ai confini normalizzanti e 
regolarizzanti dei regimi contemporanei» (Kulyny-
ch 1997: 337). Questa affermazione ha almeno due 
implicazioni: guarda alle azioni politiche non solo 
come rappresentative o riproduttive, ma anche 
come performative o creative e pertanto considera 
l’atto performativo, che si esprime attraverso varie 
modalità di protesta, come una forma di resistenza 
politica. E quest’ultima comprende anche il deride-
re o ridicolizzare lo stato o qualsiasi altra autorità 
dell’ordine costituito. Su questa linea, Veneracion-
Rallonza considera le donne che «perform gender» 
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attraverso i loro corpi nudi come un atto di parteci-
pazione politica e di resistenza (Veneracion-Rallon-
za 2014: 252)22. 

La performance di Femen non si esaurisce 
nelle piazze e sulle strade, ma viene riprodotta 
e amplificata nei social networks – pagina web, 
facebook, youtube – che il movimento usa e che 
meriterebbe uno studio a parte – in particolare 
per la teatralizzazione dell’approccio militante e il 
linguaggio battagliero che li pervade. Importanza 
rilevante poi assume il ruolo di fotografi e 
fotoreporters, sempre informati delle azioni di 
Femen, ai quali si deve la documentazione degli 
eventi che verrà poi diffusa in rete e sulla stampa. 
In genere alleati, a volte arrivisti – ad alcuni di loro 
si deve l’allerta alle forze dell’ordine ai fini di un 
servizio più ardito –, altre volte apertamente ostili (è 
il caso di alcune azioni a Mosca), ma in ogni modo 
protagonisti essi stessi. A mio giudizio, almeno nel 
caso di Femen, costituiscono il quinto elemento 
costitutivo della performance23.  

Femen vuole richiamare l’attenzione, tenerla 
viva e dare il suo punto di vista. Le attiviste voglio-
no coinvolgere l’audience, reale o virtuale, in un 
discorso narrativo più ampio, che utilizza l’aspetto 
narrativo performativo per obiettivi puntuali e con-
testualmente situati. L’arte da sola non è in grado di 
contenere l’ampiezza del loro discorso: «Noi creia-
mo costumi, cantiamo, facciamo scenette, allestia-
mo istallazioni e Oksana è un’artista che lavora con 
noi, ma se ci posizionassimo come artiste questo 
abbasserebbe il nostro livello di aggressività. […] 
Quando hai a che fare solo con l’arte, questa smus-
sa tutti gli angoli duri di un’azione» (Inna Schev-
chenko in Femen, 2014: 87). Questa posizione 
sembra avvalorata da quanto dichiara Anna Hutsol 
che rivendica l’anima politica del suo movimento: 
«Noi usiamo elementi artistici ai fini di una prote-
sta politica radicale» (Hutsol in Femen, 2014: 88). 
E ancora: «Le nostre idee sono piene di ideologia 
e filosofia. Una filosofia di vita. Gli uomini in cer-
ca di uno spettacolo o un cabaret vadano a vederli 
altrove. Noi facciamo qualcos’altro: protestiamo» 
(Hutsol citata in Zychowich 2011: 223)24. Per la 
Hutsol la performance è a servizio dell’evento sul 
quale si vuole attrarre lo sguardo. Andrebbero dun-
que rovesciati i termini, proposti dalla Zychowich, 
interpretando Femen non come un gruppo perfor-
mativo con una piattaforma politica bensì come 
un gruppo di matrice politica con uno stile perfor-
mativo? Forse, anche se ritengo che una domanda 
più interessante sarebbe: i corpi performativi delle 
Femen potrebbero divenire laboratori per altri fu-
turi possibili? (Rose citata in Eileraas 2014). Ossia 
le loro performance costituiscono uno strumento 
di osservazione che interroga il sistema e che even-

tualmente possiede una capacità trasformativa? 

5. Note conclusive

La protesta radicale è la modalità politica scelta 
dalle Femen. Il loro movimento costituisce un’e-
sperienza collettiva e personale totalizzante – in 
quanto condiziona tutti gli aspetti della loro vita – e 
temporale perché legata a un lasso di tempo circo-
scritto, dettato dall’intensità e dalla radicalità del 
movimento stesso. Che tale protesta sia stata per-
cepita come scomoda nei paesi dove si è originata 
e maturata è del tutto evidente: la vita delle fonda-
trici è divenuta pericolosa al punto da costringerle 
a chiedere asilo politico altrove. Nei paesi europei, 
dove oggi vivono, hanno avuto il merito di portare 
l’attenzione su problemi irrisolti e sul predominio 
dell’ottica di mercato su cui ogni ideologia si con-
fronta e cui spesso, si piega25. Il loro impegno nei 
confronti della posizione della donna nel mondo 
islamico è innegabile, anche se, ad eccezione di al-
cune voci dissonanti che le hanno assecondate, la 
radicalità delle Femen è stata rifiutata. 

In breve, il messaggio di protesta di Femen 
è ancorato a un preciso panorama storico che ha 
come sfondo il contesto ucraino; allarga poi il suo 
sguardo e affronta i temi più svariati aventi però 
in comune il denominatore politico; porta ventate 
d’aria frizzante nella discussione sul femminismo 
e sul femminile e alle modalità espressive e comu-
nicative di entrambi. Per il resto, se da intendersi 
più nell’ottica femminista o di protesta politica o 
di evento performativo è solo una questione di do-
saggio26. 

Note

1 Per una storia di Femen e una riflessione sulle difficoltà 
sperimentate dal gruppo una fonte interessante è il libro 
Femen scritto da Femen e Galia Ackerman, 2014. Sul-
la situazione dell’Ucraina post-sovietica rimando al ro-
manzo di Oksana Zabuzhko Fieldwork in Ukranian Sex 
(2011). Sulla posizione della donna in Ucraina si può ve-
dere, per esempio, la raccolta di saggi di Rubchak (2011) 
e il lavoro di Kis (2007).

2 August Bebel (1840-1913), politico socialista tedesco 
e fondatore del Partito dei lavoratori, è stato a lungo il 
Presidente del Partito socialdemocratico. 

3 In particolare vengono menzionati il proprietario del 
caffè Cupid, luogo di intellettuali in via Pushkin, che of-
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fre il suo bar come luogo di lavoro; il fotografo Yaroslav 
che accompagna il gruppo fin dagli esordi nel 2008; un 
compositore di techno tedesco; un produttore ucraino 
dei media di origine americana. Il supporto economico, 
anche se modesto, è importante: nel 2011 il gruppo ha 
un budget totale di solo 2000 hryvni al mese, circa 200  
dollari, da spendere per affitto, cibo e striscioni. Poi il 
gruppo impara a vendere magliette e altri gadget via in-
ternet e, sempre via internet, apre un conto corrente per 
le donazioni (vedi il testo Femen: 83-85). Il documenta-
rista e amico svizzero Alain Margot fa sponsorizzare il 
primo viaggio in Occidente delle Femen (Svizzera, Fran-
cia, Italia, 2011). Inoltre Hervé, il direttore del teatro La-
voir Moderne Parisien vicino Montmartre, permette alle 
Femen di utilizzare parte dello spazio come centro di 
addestramento delle attiviste. Inna, in fuga dall’Ucraina 
per l’episodio del taglio della croce, si stabilirà a Pari-
gi e si occuperà dell’addestramento. Dal punto di vista 
formativo, Femen dichiarano di essere da sempre legate 
a Viktor, mentore, consigliere, amico. Pertanto la com-
ponente maschile – che agisce per fini diversi – è parte 
integrante dell’avventura delle Femen.  

4 Il tasso di prostituzione in Ucraina è 15 volte quello 
europeo con – sono cifre non ufficiali – forse 250.000 
donne coinvolte, con mezzo milione di persone colpi-
to dal virus dell’HIV, il più alto d’Europa (TMNEWS, 
settembre 2013) e con una su otto studentesse universi-
tarie coinvolte (Euronews 2012). Durante i campionati 
di calcio EURO 2012 l’industria del sesso in Ucraina è 
apparsa come parte integrante di un pacchetto turistico; 
sembra che anche l’Ufficio del Turismo stesso distribuis-
se indirizzi di servizi escort e relative foto. 

5 Fa eccezione la stampa russa che non collabora mai con 
le Femen – e che anzi appare apertamente indifferente o 
ostile – nel corso delle varie proteste inscenate a Mosca 
e a Kiev contro Putin e contro le sue ingerenze nella po-
litica ucraina. 

6 I compiti delle quattro fondatrici sono così definiti: 
Anna Hutsol si occupa dell’organizzazione dell’evento, 
della stampa, di problemi di carattere legale; Oksana si 
cura dell’aspetto artistico; Sasha del reclutamento del-
le attiviste e Inna del centro di addestramento a Parigi. 
Inoltre Oksana, Sasha e Inna, a turno, sono sempre pre-
senti nelle proteste organizzate da Femen. 

7 Su ciascuna di queste critiche, difficilmente eludibili, 
ci si potrebbe soffermare parecchio; io rimando a una 
lettura attenta degli articoli citati e al mio articolo Sch-
midt (2014).

8 Il Femminismo deve essere inteso come un movimento 
fluido che si è manifestato con forme diverse a seconda 
del momento storico che ha attraversato e che tuttora 
sta attraversando. Secondo Elisabetta Ruspini (Ruspini 

2013), possiamo parlare di quattro ondate femministe. 
La prima, che data tra la fine dell’Ottocento e gli inizi 
del Novecento, aveva come obiettivo la parità di dirit-
ti fra uomo e donna in campo lavorativo, educativo, di 
partecipazione pubblica. La seconda ondata, detta an-
che neo-femminismo, diffusa a partire dal Sessantotto, 
poneva l’accento sulla diversità del pensiero femminile 
rispetto a quello maschile mentre, al contempo, sottoli-
neava la comunanza del femminile attraverso il tempo e 
lo spazio; da qui nasceva, per esempio, il rifiuto del tradi-
zionale modo di far politica maschile attraverso sindacati 
e partiti. In Italia, una serie di leggi fondamentali accom-
pagnavano questo periodo quali la legge 898/1970 sullo 
scioglimento del matrimonio; la legge 151/1975 sulla 
riforma del diritto di famiglia; la legge 194/1978 sull’in-
terruzione volontaria di gravidanza. La terza ondata, che 
prende l’avvio dagli anni Novanta, perde la forza pro-
pulsiva dettata dal conseguimento di obiettivi concreti e 
si orienta verso una sfera più soggettiva e più intima. La 
quarta ondata, detta anche post-femminismo, vede come 
coprotagonisti i social network e dunque guarda ai nuovi 
media come mezzi per il confronto, la nascita e la diffu-
sione di pratiche che investono ambiti molteplici di at-
tività. In questa ondata va incluso anche il trans-femmi-
nismo che si orienta verso uno spazio pubblico virtuale: 
questa dimensione è risultata particolarmente evidente 
con la pubblicazione via rete dell’autoritratto nudo di 
una giovane egiziana, Aliaa Magda Elmahdy, indirizzata 
a un pubblico e a un dibattito all’interno dei cibernauti 
islamici (vedi Eileraas 2014). Per una discussione sulle 
teorie femministe, fra i tanti, mi sono piaciuti i lavori di 
Bell Hooks Feminism is for everybody: Passionate politics 
(2000); Toward a Feminist Theory of the State di Catha-
rine MacKinnon (1991); How to be a Woman di Caitlin 
Moran (2011) e Feminism di Margaret Walters (2005). 
Quest’ultimo tratta il tema dell’emancipazione femmi-
nile in diversi ambienti culturali quali l’Africa, il Medio 
Oriente, l’India, chiedendosi in che modo vada affron-
tato. In quanto al legame tra performance e post femmi-
nismo come terreno problematico di rappresentazione 
culturale, rimando al lavoro di Luce Irigaray (1985).

9 Per una disamina vedi, per esempio, l’articolo di Stacy 
Alaimo 2010.

10 A questo proposito scrivono Turner and Brownhill: 
«Women who go naked implicitly state that they will get 
their demands met or die in the process of trying. Many 
men subjected to this social execution believe they will ac-
tually die when exposed to such a serious threat» (Turner, 
Brownhill citati in Veneracion-Rallonza 2014: 256).

11 Su La Tigresa è stato girato il film Striptease to Save the 
Trees. Sul sito web, il manifesto de La Tigresa procla-
ma: «I go barebreasted into the forest to embody Moth-
er Earth, pleaded to be protected and preserved. The 
chainsaws, bulldozers and logging trucks stop in their 
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tracks when they see me. I am the earth Mother begging 
them to do no more harm to my naked, sacred body».

12 Nell’edizione 2014 della festa “Celtica Valle D’Ao-
sta”, che si tiene annualmente a Courmayeur, gli orga-
nizzatori hanno chiesto a Femen di partecipare a uno 
dei tanti eventi, in ricordo delle donne celtiche che 
affrontarono Cesare. (http://www.aostasera.it/artico-
li/2014/06/19/32061).

13 «Welcoming these modes of resistance as legitimate 
feminist weapons will fortify the feminist movement 
and help overcome the misgivings and stereotypes that 
women themselves often carry about “proper uses” of 
the female body» (Alexandre 2006: 177).

14 «Feminists have offered little by way of a coherent 
theory of the body. In particular, there has been little 
critical work done on the conceptual dimension of the 
relations between women’s bodies and the state: between 
the body of woman and the body politic. In the absence 
of such theory, it is culturally dominant conceptions of 
the body that, unconsciously, many feminists work with» 
(Gatens citata in Alexandre 2006: 177). La Alexandre 
sostiene che l’uso del corpo come discorso politico, 
portatore di una forte carica simbolica, dovrebbe essere 
supportato da un apparato giuridico femminista, capace 
di includere non solo le storie di sofferenza delle donne, 
ma anche alle storie di resistenza e di trionfo (Alexandre 
2006).

15 Secondo Steven Platek, neuroscienziato, il seno fem-
minile è davvero un’arma di dominio: attraverso la ri-
sonanza magnetica, egli ha rilevato cosa accade nel 
cervello di studenti a cui ha mostrato immagini di seni: 
una distrazione accentuata dei loro processi riflessivi, un 
abbassamento di ogni altra capacità cognitiva fino a pro-
vocare disfunzione di altre capacità (citato in Williams 
2012: 22).

16 Su questa esperienza si possono leggere le pagine di 
diario di Inna contenute nel testo Femen. Polizia e ser-
vizi segreti non sono gli unici a malmenare le Femen: a 
Parigi, nel novembre del 2012, attivisti del movimento 
fondamentalista cristiano Civitas, nel corso di una ma-
nifestazione, hanno attaccato e picchiato Oksana e rotto 
un dente a Inna.     

17 In seguito a questi pestaggi – probabilmente eseguiti 
dai servizi segreti russi e ucraini che volevano forzarle a 
emigrare – e ad accuse di detenzioni di armi, le fonda-
trici di Femen sono costrette a chiedere asilo politico in 
Svizzera e in Francia. Viene anche severamente pestato e 
sfigurato Viktor Sviatski, il mentore che le aveva appog-
giate fin dai tempi del Centro delle Opportunità Giova-
nili a Khmelnytskyi. 

18 Vedi Femen Italia 16 aprile 2013, www.femenitalia.
blogspot.it/2013/04/femen-i-nostri-corpi-nudi-non.
html. 

19 Le dieci date simbolo di tale militanza sono conside-
rate le seguenti. 2008: fondazione di Femen; 21 agosto 
2009: azione in topless in cui Oksana Shachko protesta 
davanti all’ambasciata afgana a Kiev per una legge che 
permette agli uomini di negare aiuto alle mogli se non 
soddisfano le richieste sessuali; 31 marzo 2012: protesta 
davanti alla torre Eiffel contro la situazione delle donne 
nell’Islam; 12 maggio 2012: un’attivista tenta di sottrarre 
la Coppa del Campionato europeo di calcio svoltosi in 
Ucraina e Polonia; 2 agosto 2012: protesta a Londra con-
tro gli stati che applicano la sharia; 17 agosto 2012: Inna 
Shevchenko taglia una croce di legno a Kiev in solida-
rietà con le attiviste russe Pussy Riot; 13 gennaio 2013: a 
Piazza San Pietro, durante l’Angelus di Benedetto XVI, 
manifestano per i diritti gay; 7 febbraio 2013: manifesta-
zione a Berlino durante il festival del cinema; 24 febbraio 
2013: a Milano tre attiviste contestano l’ex-premier Silvio 
Berlusconi; 12 marzo 2013: durante il Conclave un’atti-
vista si spoglia mostrando la scritta No more Pope (vedi 
il sito Femenitalia 29 aprile 2013). Esiste anche Femen 
Italia dove, come specifica l’attivista Mary in un’intervi-
sta rilasciata a Irene Pugliese per il Secolo XIX, nell’or-
ganizzare una protesta, ci sono concreti rischi legali, per 
esempio atti osceni in luogo pubblico e manifestazione 
non autorizzata. Inoltre, ci si scontra con la resistenza 
degli spettatori, impreparati a gestire proteste di questo 
tipo. (http://femenitalia.blogspot.it/2013/04/intervista-
secolo-xix-irene-pugliese.html).

20 Le militanti più radicali, una minoranza delle suffraget-
tes, non disdegnavano azioni di guerrilla urbana. Impri-
gionate, spesso facevano lo sciopero della fame per dar 
peso alla loro protesta. Per rompere la loro resistenza 
le autorità le alimentavano con la forza. L’attrice Kitty 
Marion fu sottoposta a questo trattamento duecento vol-
te in un anno. La Bard riporta la testimonianza di Syl-
via Pankhurst: «Lotto, lotto, lotto ancora. Sono nutrita 
con un tubo che va allo stomaco due volte al giorno. Mi 
forzano la bocca con uno strumento di metallo, le mie 
labbra sanguinano sempre, le mie spalle sono tumefatte» 
(Bard 2014: 219).

21 Nel linguaggio comune, quando si parla di performan-
ce, ci si riferisce a una varietà di fenomeni differenti fra 
cui feste, competizioni, riti d’iniziazione, rituali. Uno 
dei riferimenti più consueti è quello che rinvia alla re-
citazione teatrale: «eseguire una performance» significa 
in questo senso esibirsi su un palcoscenico, di fronte a 
un pubblico, mettere in scena uno spettacolo. Gli stu-
di sulla performance estendono il concetto ben oltre i 
limiti del teatrale per studiare l’attività performativa nel-
la vita sociale includendo il gioco, lo sport, la musica, 
cerimonie civili e religiose e anche comportamenti co-
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municativi di vario genere: su questa linea sono i lavori 
di Richard Schechner. Schechner elabora il concetto di 
restored behaviour, recupero di un comportamento, che 
vuol dire mettere in circolazione e attualizzare qualcosa 
di preesistente, mitico o reale, il che non è una ripeti-
zione ritualizzata di un comportamento passato, ma una 
ricombinazione originale di comportamenti già manife-
stati, messa al servizio di un evento effimero e unico, la 
performance. Per Turner, la performance è un’azione, 
sempre pubblica, che facilita la comprensione dell’espe-
rienza vissuta, rivivendola e riflettendo sull’esperienza 
stessa. Il carattere riflessivo della performance assume 
pertanto una funzione sociale, di coesione del gruppo. 
La performance, per Turner, costituisce un momento di 
discontinuità nell’interazione sociale ordinaria, collo-
candosi in un tempo altro, «liminale» rispetto alla quoti-
dianità. Tuttavia, in Turner, la performance non è rivolta 
solo a dare un senso all’esperienza vissuta e a ripristinare 
l’ordine preesistente (vedi Schmidt, Palutan 2010), ma 
possiede anche una sua dinamicità trasformativa. Scrive 
Turner: «nel corso della “esecuzione” si può generare 
qualcosa di nuovo. [...] le regole possono ‘incorniciarla’, 
ma il ‘flusso’ dell’azione e dell’interazione entro questa 
cornice può portare a intuizioni senza precedenti e an-
che generare simboli e significati nuovi, incorporabili in 
performance successive» (1993: 145). 

22 Gli studi sulla performatività «subiscono anche l’in-
fluenza delle teorie che mettono in luce il ruolo delle 
pratiche discorsive nella produzione della soggettività, le 
modalità cioè attraverso cui le norme sociali vengono in-
teriorizzate agendo sugli individui e sulle trame della co-
scienza collettiva. Guardando al panorama filosofico del 
post-strutturalismo francese, traendo ossatura argomen-
tativa da tesi principalmente foucaultiane, è soprattutto 
Judith Butler a tracciare una relazione tra performance 
e identità definendo il performativo come passaggio ob-
bligato nel processo di istituzione del soggetto. In questo 
modo la teoria queer, che vede negli scritti della Butler 
il manifesto e la cassa di risonanza, rivitalizza il concetto 
di performatività come luogo di sovversione e decostru-
zione critica delle classificazioni normative» (Golinelli 
2014: 45).

23 Vanno poi citati i documentaristi, in particolare l’au-
straliana Kitty Green, autrice di Ukraine is not a brothel, 
«L’Ucraina non è in vendita», I am Femen dello svizzero 
Alain Margot e Nos seins nos armes di Caroline Fourest 
e Nadia El Fani.

24 Un’oscillazione tra le due dimensioni, femminista e 
performativa, è sempre presente: nell’introduzione del 
libro Femen viene detto che il gruppo si considera per 
metà un’organizzazione femminista e per metà un’or-
ganizzazione artistica impegnata (vedi Femen p.xix). 
Ugualmente è presente un’oscillazione tra la dimensio-
ne politica e artistica. Oksana, l’artista del movimento, 

dichiara: «I veri artisti non sono figure passive. Invitano 
alla rivoluzione: alcuni lo faranno attraverso la musica, 
altri con la pittura e altre ancora con il loro corpo» (Fe-
men 2014: 88). 

25 Interessante, fra tutte, la protesta delle Femen all’I-
KEA, la nota multinazionale svedese del mobile che, 
su richiesta dell’Arabia Saudita dove stava aprendo un 
punto vendita, ha rimosso tutte le immagini femminili 
dal catalogo.

26 Sul fronte della performance e del corpo esibito ho 
trovato particolarmente illuminanti la raccolta di sag-
gi Naked Exibitionism curata da Claire Nally e Angela 
Smith (2013) e la tesi di laurea magistrale di Maria Go-
linelli (A.A. 2013-2014); ovviamente importante è la po-
sizione di Michel Foucault (1978) che riporta ogni per-
formance di genere alle strutture di potere in gioco. Sulla 
performance do per scontati i classici di Victor Turner e 
di Richard Schechner; su genere e performance rimando 
al classico di Judith Butler. 
L’utilizzo del corpo in chiave comunicativa poggia su 
una letteratura antropologica corposa sulla quale non mi 
soffermo. Ovviamente ci sono autori che, anche se non 
citati, hanno orientato questo saggio. Mauss ha posto 
un’attenzione particolare alla dimensione dell’efficacia: 
perché si mobilizzi l’occhio e l’immaginario è necessario 
che le forme corporali agiscano efficacemente (1936). E 
il corpo seminudo costituisce una categoria fondamen-
tale dell’efficacia. Le affermazioni di Pierre Bourdieu 
(1988) che guardano il corpo femminile come un cor-
po reso oggetto dallo sguardo e dal discorso degli altri 
e che interpretano l’ordine sociale come una macchina 
simbolica tendente a ratificare il dominio maschile su 
cui si basa – un principio maschio-centrico che informa 
comportamento, sessualità, emancipazione femminile – 
mi sono parsi punti di riflessione implicitamente perti-
nenti al tema trattato. I saggi di Le Breton che affrontano 
il tema del corpo come costruzione sociale e culturale 
(1992: 43) e il tema dei comportamenti culturali come il 
risultato di una interiorizzazione di logiche sociali (2008: 
159) sono riferimenti importanti. Sul fronte italiano, 
menziono i lavori di Michela Fusaschi (2003 e 2008) e il 
saggio di Sandra Puccini Nude e crudi (2009). Quest’ulti-
mo si sofferma su fenomeni di costume capaci di rendere 
esplicita la comprensione che maschi e femmine hanno 
di sé e che sono fortemente influenzati dai mass media. 
Per quanto riguarda le metafore, di cui Femen fa abbon-
dante uso, e la loro capacità trasformativa della realtà il 
riferimento va a Dramas, Field and Metaphors di Victor 
Turner (Turner 1974) e, più di recente, al saggio di Va-
nessa Maher in cui si afferma che, ispirati dalle metafore, 
«ci sentiamo impegnati, immaginiamo il futuro e realiz-
ziamo i nostri piani» (Maher 2014: 12).
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F. PRESCENDI (a cura di) L’histoire 
des religions en partant de Cristiano 
Grottanelli: comparaisons et idéolo-
gies, prophètes et sacrifices, Mythos 
9 (2015), pp. 9-121, Roma-Caltanis-
setta, Salvatore Sciascia Editore.

La rivista “Mythos” ha dedicato il 
fascicolo 9 del 2015 alla memoria 
di Cristiano Grottanelli: L’Histoire 
des religions en partant de Cristiano 
Grottanelli: comparaisons et idéo-
logies, prophètes et sacrifices. Sono 
sei anni che Cristiano è morto: è 
morto nel maggio del 2010, ma non 
siamo in ritardo, non dobbiamo né 
scoprirlo, né riscoprirlo. Lo dob-
biamo rileggere, questo sì, perché 
la scrittura di Cristiano non era fa-
cile, era “originale”; Cristiano era 
“originale”, un personaggio da film, 
come troviamo scritto nel blog di 
uno studente, «Ieri è morto il mio 
professore di tesi del terzo anno, 
Cristiano Grottanelli. Si occupava 
di storia delle religioni ed era uno 
di quei personaggi da film». 
Era nato nel ’46, e quindi aveva più 
o meno la nostra età, dico la mia e 
quella di Pietro Clemente, di Bru-
ce Lincoln, di Giovanni Filoramo, 
di Sergio Ribichini, l’età di quella 
generazione che a un certo punto 
aveva deciso di “rivoluzionare le 
discipline”. E Cristiano a suo modo 
lo aveva deciso da subito. Anche 
nel modo di vestire, di partecipare, 
di intervenire. Sembrava lo facesse 
apposta, e lo faceva apposta a pren-
dere le distanze dalle forme e dalle 
scuole dell’accademia. Era uno stu-

dioso (molto prima che un “profes-
sore”), e se la vogliamo dire tutta, 
non era portato per l’accademia, o 
per lo meno l’accademia italiana, 
non era portata per quel genere di 
studioso. Basti pensare, come nota 
Francesca Prescendi nell’introdu-
zione al volume di “Mythos”, che 
«dans l’article récemment paru “La 
storia delle religioni in Italia tra XX 
e XXI secolo” (C. Prandi, “Huma-
nitas”, 1/2011), qui offre une vision 
panoramique des différentes écoles 
et personnalités des sciences reli-
gieuses, le nom de Cristiano Grot-
tanelli n’apparaît même pas». E di 
altre riviste specialistiche si dovreb-
be dire qualcosa di simile. Ci sono 
delle persone che per una ragione 
o per l’altra faticano a stare nella 
quotidianità, intendo nella recita 
quotidiana. E Cristiano era una di 
quelle. Se mi vede, ma non mi vede, 
mi perdoni la citazione omerica: 
“il destino dell’uomo è nel suo ca-
rattere”, e il carattere di Cristiano 
era difficile. Ha scritto bene quello 
studente: «era un personaggio da 
film», ma di un altro film. 
Tornerò sulle testimonianze raccol-
te nel numero di “Mythos”, ma in-
tanto vorrei che il lettore prendesse 
familiarità con la nota sulla biblio-
grafia di Cristiano (a cura di Fran-
cesco Massa/Giovanna Codignola) 
che chiude il dossier della rivista. 
Dunque: cinque monografie, tredici 
curatele, e un circa centocinquanta 
fra articoli, introduzioni, premesse, 
recensioni (ci metto anche le recen-
sioni perché Cristiano, sapendo di 
etimologia, “recensiva” alla lette-
ra!). Più o meno quanto ognuno di 
noi a trequarti della carriera. Chi 
più, chi meno. Ma sapete cosa col-
pisce? Prendiamo, ad esempio, le 
recensioni: diciotto, se non sbaglio, 
ma di queste undici su riviste stra-
niere, francesi, inglesi, tedesche; o 
prendiamo le voci in enciclopedie: 
otto, se non sbaglio, ma cinque in 
enciclopedie straniere (per lo più 
in Encyclopaedia of Religion (New 
York, Macmillian). Non voglio dire 
che in Italia non fosse apprezzato, 
ma ho l’impressione che si trovas-
se meglio altrove. Anch’io, come 

Pietro Clemente, ho sempre imma-
ginato con ammirazione stupita le 
sue lezioni in inglese a Chicago e in 
varie parti del mondo. 
C’è un altro aspetto che mi colpisce 
in quella bibliografia: non c’è un sag-
gio, dalla prima pubblicazione nel 
1972 sull’archeologia fenicia, fino 
alle ultime del 2008, non c’è pub-
blicazione in trentacinque anni di 
lavoro, che abbia concesso qualco-
sa alla divulgazione non scientifica, 
che non fosse risultato di una ricer-
ca e di una esplorazione nuova. Era 
lo stesso stile che aveva a lezione. 
Lo ricordo a Napoli, all’Orientale, 
dove siamo stati colleghi negli anni 
Novanta: sedeva in cattedra, su una 
sorta di palcoscenico di una sorta di 
cinema-teatro, a via Mezzocannone, 
dove facevamo lezione: indirizzava 
la lampada sui suoi libri, passava da 
un libro a un altro, e leggeva, acco-
stava brani, confrontava; ogni tanto 
alzava la testa per controllare che 
gli studenti ci fossero ancora, ma 
più che compiacersi per l’effetto di 
meraviglia suscitato nei pochi eletti, 
si congratulava con se stesso per la 
conferma delle proprie ipotesi. Fa-
ceva ricerca anche facendo lezione. 
Che non si trattasse di lezioni facili 
era voce comune. Come dicevano 
gli studenti: “si commenta da solo, 
si interroga e si risponde”. Per non 
dire dei suoi esami(!).
Prima che la rivista “Mythos” gli 
dedicasse il numero in questione, 
un ricordo di Cristiano era apparso 
su “Lares” (n. LXXVI, uscito nel 
2012), a firma di Pietro Clemente. 
Comincio da qui perché è una ri-
flessione su l’ultima iniziativa pro-
gettata da Cristiano nell’Università 
di Firenze: il convegno Compara-
tiva/mente (2004). Gli atti di quel 
convegno sarebbero usciti solo nel 
2009 (SEID ed.) e Cristiano era 
ormai troppo malato e stanco per 
ripensare il proprio contributo. 
Per il volume propose, tuttavia, un 
testo (Dumézil, la comparazione, 
gli Indoeuropei), scritto, probabil-
mente, come prefazione a un’edi-
zione italiana del libro di Georges 
Dumézil Mitra-Varuna. Essai sur 
deux représentations indo-européen-
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nes de la souveraineté. Non era un 
testo nuovo, ed era un argomento 
sul quale era tornato più volte con 
passione: l’ambigua natura del so-
vrano nei popoli della famiglia in-
doeuropea. Come aveva dimostra-
to Dumézil, dall’India, attraverso 
il mondo iranico, fino al mondo 
classico e ai popoli celtici, il pote-
re sovrano è duplice; il sovrano è, 
al tempo stesso, legislatore e trick-
ster, divinità di luce e di tenebre, 
dispensatore di bene e di male. È 
un testo cui Cristiano doveva tenere 
in modo particolare, un testo che 
riprende lavori di anni precedenti, 
ordina idee e definisce rapporti, e 
che, a buona ragione, e come Cle-
mente suggerisce, può essere inteso 
come congedo teorico e, principal-
mente, come esempio del modo di 
procedere di Cristiano. C’è intan-
to la difesa di Georges Dumézil 
dall’accusa di filonazismo mossagli 
nei primi anni Ottanta da Lucia-
no Canfora, Arnaldo Momigliano, 
Carlo Ginzburg; c’è un’indagine 
minuta delle posizioni del grande 
indoeuropeista francese, attraver-
so il confronto serrato fra Mythes 
et Dieux des Germaines (1939) e 
Mitra-Varuna. Essai sur deux re-
préntations indo-européennes de la 
souveraineté (1940); c’è la messa 
in crisi di quella continuità mondo 
indoeuropeo-cultura germanica-
nazione tedesca-nazismo, che era 
stata l’assunto storico dell’ideolo-
gia hitleriana; c’è il riconoscimento 
della lettura di Mitra-Varuna offerta 
dall’accademico di Chicago Bruce 
Lincoln, da cui si era allontanato 
dopo una giovanile, forte, amicizia 
e consonanza scientifica; e ci sono 
probabilmente molti altri aspetti 
che un lettore della materia, ben 
più esperto di chi scrive, non fareb-
be fatica a ritrovarvi. 
Quel che in questo testo colpisce 
anche il non specialista è, tuttavia, 
l’abilità con la quale la trattazione di 
Grottanelli, sulle tracce di Dumézil, 
procede per sentieri del tutto inat-
tesi. Cristiano scriveva bene, era 
chiaro, ordinato (certo molto più 
chiaro e ordinato di quanto, per 
avere troppo da dire, non lo fosse 

in certe sue lezioni e conferenze) 
e, principalmente, era un segugio 
nella storia delle idee, faceva quello 
che molti di noi, pur abbracciando 
teorie recenti e meno filologiche, 
non fanno: non confondeva subito 
i fatti con le idee sui fatti, e prima di 
accettare i fatti scandagliava le idee 
che avevano proposto quei fatti. La 
seconda parte di quel saggio pubbli-
cato in Comparativa/mente è dun-
que un lungo viaggio à rebours sulle 
radici di quella teoria dumeziliana: 
certo c’è in prima fila Èmile Benve-
niste, grande autorità su questioni 
indoeuropee, ma prima dell’ebreo 
Benveniste, c’è Louis Granet, e 
poco più in là un altro grande ebreo 
Marcel Mauss (1972-1950), nipote 
del padre della sociologia europea, 
Èmile Durkheim, che dell’ambiva-
lenza del sacro aveva fatto uno dei 
punti centrali della sua ricerca. Una 
famiglia intellettuale certo poco 
vicina al nazismo. Bastava fare un 
passo indietro per trovare quell’al-
tro discepolo di Durkheim, Robert 
Hertz, morto giovanissimo, autore 
di quel famoso saggio su l’opposi-
zione destra-sinistra, La prééminen-
ce de la main droite (1909), e qualche 
passo in avanti per trovare Roger 
Callois e George Bataille. Sentieri 
forse continui, forse interrotti, ma 
sta di fatto che l’opposizione indo-
europea fra Mitra e Varuna somi-
gliava non poco all’ambivalenza del 
sacro teorizzata da Durkheim, ere-
de a sua volta di Robertson Smith 
(1846-1894). Catene e battaglie di 
idee che si incarnavano nei fatti e 
contribuivano ad approfondirne 
l’origine e certo non a semplificar-
li. Era una storia che continuava 
e che saltava steccati, passava in 
campo antropologico con Evans-
Pritchard, Rodney Needham, e che 
con Marshall Sahlins arrivava fino 
alle isole Figi, e in campo filosofico 
incrociava l’Homo sacer di Giorgio 
Agamben. La ricostruzione di una 
storia delle idee che appassionava 
Grottanelli e appassiona il suo letto-
re, una ricostruzione che è insieme 
una comparazione di fatti, e compa-
razione delle idee che sono l’origine 
e il prodotto di quei fatti. Dice bene 

Clemente presentando quel volu-
me: «era un gioco di scacchi che 
assomigliava a una battaglia». Lo si 
era intitolato comparativa/mente, 
ma le strade si incrociavano anche 
per comparativo/corpi e compara-
tivo/azioni. 
Aveva cominciato nei suoi primi in-
terventi con il criticare il compara-
tivismo mitico di Frazer, ma sapeva 
bene che la comparazione è, alla fin 
fine, il metodo principe delle nostre 
discipline, e dunque procedeva per 
piccoli passi, incrociando le idee, i 
fatti, i personaggi, a volte collegan-
do, scoprendo analogie inattese, 
origini lontane ed esiti molto pros-
simi, e spesso lasciando in sospeso, 
accennando soltanto a possibili 
parentele nel presente, e magari ac-
cennandovi con ironia. Non amava 
teorizzare il proprio metodo, se non 
per accenni, come, appunto, nel-
le ultime righe di questo saggio su 
Dumézil, la comparazione e gli Indo-
europei, facendo proprie le parole 
di Sahlins, riguardo a quelle strane 
idee degli hawaiani intorno al capi-
tano Cook: «Concepire la struttura 
come un insieme seriale di proposi-
zioni contestuali non basta a com-
prendere la logica, e solo la diacro-
nia interna ci consente di inserire la 
contraddizione in forme logiche». 
Quell’ambiguità del potere che po-
teva sembrare incoerente nella dop-
pia sovranità indoeuropea assume 
un significato pesante attraverso i 
secoli. «La storia delle “incoeren-
ze” dell’autore di Mitra-Varuna – 
concludeva Grottanelli – è la storia 
del suo pensiero coerente al di là di 
ogni contraddizione e chiara se esa-
minata in diacronia: di un pensiero 
che, da sola, la logica del sospetto e 
dei “tribunali della Storia” non po-
trà mai ricostruire». 
E con ciò metteva in un angolo il fa-
cile comparativismo antropologico 
nelle sue diverse versioni (la «conti-
nuità nel paleolitico», come amava 
chiamarla), e introduceva forti dub-
bi nello strutturalismo più ingenuo, 
ma anche metteva in un angolo la 
storia che si affanna a portare prove 
e ricostruire tracce. 
Cambiando solo di poco il testo, si 
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può dire di Grottanelli quello che 
egli amò dire di Dumézil: «Partito 
dai giovanili entusiasmi per la criti-
ca al comparativismo ottocentesco 
e per il metodo etimologico, si af-
fermò come comparativista di tipo 
nuovo». Ma per arrivare a questo 
(mi fa piacere dirlo con le parole di 
una collega, Laura Faranda, che più 
di me lo ha conosciuto nel perio-
do della sua formazione) «bisogna 
avere l’autorevolezza di un sapere 
poco ordinario, spesso dissacrante, 
accompagnato da grandi iperboli 
intuitive, giocato su sfondi teorici 
di sorprendente vastità (dalla filo-
logia alla qualità del metodo com-
parativo; dalla storia delle religioni 
a questioni di vibrante attualità an-
tropologica). Qualcosa che ho im-
parato nel corso di lunghi colloqui 
che non finivano di stupirmi per la 
qualità eclettica della sua formazio-
ne, ma anche di divertirmi per la 
leggerezza e l’ironia con cui sapeva 
misurarsi anche sui testi più ostici». 
Molto opportunamente, dunque, 
il numero di “Mythos” si apre con 
la lettera che Bruce Lincoln scrive 
a Grottanelli, poco dopo la par-
tecipazione e conoscenza dei due 
giovani ricercatori in occasione 
della conferenza su “The Soterio-
logy of the Oriental Cults in Rome” 
(Roma, settembre 1979). Per am-
bedue in quel momento si trattava 
di correggere gli errori del vecchio 
comparativismo, ma di essere certo 
meno timidi di tanti storici delle 
religioni, i cui risultati sono «small, 
tedious, and of little use to anyone 
beyond the narrowest specialist». 
Come ricorda Sergio Ribichini nel 
suo intervento su “Mythos”, c’era 
in Cristiano, come in molti, in quei 
primi anni Settanta, l’esigenza di 
superare le rigide partizioni scienti-
fiche e di «sostenere piuttosto l’u-
tilità del dialogo interdisciplinare e 
della cooperazione tra i diversi set-
tori scientifici». 
Per Lincoln come per Grottanelli si 
trattava «to understand the general 
patterns and principles along which 
the religious imagination has ope-
rated throughout time and across 
space»: si trattava di fare della sto-

ria della religione una cosa viva, 
di trovarvi, allora come negli anni 
seguenti, una risposta originale a 
problemi di culture e tempi storici 
diversi. Cosa deve intendersi per re-
ligione? Che rapporto c’è fra i gran-
di scenari religiosi e i grandi scenari 
politici. Già in quelle lettere del 
1979 Cristiano azzardava l’ipotesi, 
ad esempio, che si potesse stabilire 
un qualche parallelo fra una forma 
religiosa cosmogonica e un sistema 
sociale tendenzialmente conserva-
tore, fedele ripetizione di norme 
ereditarie, e che, al contrario, si po-
tesse immaginare una relazione fra 
tensioni escatologiche e un orien-
tamento sociale al futuro, una do-
manda di cambiamento drastico. E 
cosa più importante, «I think this is 
applicable to the modern world, in-
deed I use examples of the political 
rhetoric of the Spanish Civil War as 
my crowning examples». 
Certo era il 1973 e Cristiano e Bru-
ce avevano trent’anni, e le nostre 
idee correvano in quella direzione, 
ed era fin troppo facile per Bruce 
dall’America rispondere che l’i-
potesi era generica e che non tutti 
i profeti, non tutti i predicatori 
escatologici erano stati portatori di 
progresso. Presto alle congetture 
ideologiche si sarebbero sostituite 
ipotesi, ricerche, studi specialistici. 
Il lettore attento di Cristiano Grot-
tanelli non può non fare i conti 
con tre aspetti quasi provocatori e 
rischiosi della sua opera ai quali, an-
che se in breve, abbiamo accennato: 
la sottile linea di confine fra razio-
nalismo e irrazionalismo che lo por-
tò a entrare a posteriori nel dibat-
tito famoso degli anni Cinquanta 
intorno alla collana viola, assumen-
do a volte posizioni politiche di un 
marxismo radicale, ma difendendo 
le tesi di Dumézil e dello stesso 
Eliade; un comparativismo che gli 
permetteva di evocare e mettere 
insieme testi fra loro lontanissimi: 
fonti antiche, classiche, medievali, 
episodi della storia recente, fino alle 
fantasie dei giochi infantili. E, infi-
ne, terza sfida: provare a compren-
dere con quelle stesse armi il nostro 
più grave presente.

Il saggio di Pietro Clemente che 
apre il volume di “Mythos”, “An-
dare più a fondo”. Note per una 
biografia intellettuale di Cristiano 
Grottanelli, affronta queste tre sfide 
prendendo le mosse da uno scritto 
di Cristiano molto lungo «e, a mio 
parere, molto bello», Bambini e 
divinazione (1993). In modo stra-
ordinario sul piano della tattica 
argomentativa Grottanelli mette in 
scena situazioni lontane nel tempo 
e nello spazio, privilegiando «una 
dialettica tra somiglianze nelle dif-
ferenze e differenze nelle somiglian-
ze che consente una altissima acri-
bia storica dei suoi modelli. Quella 
che Wittgenstein ha chiamato ‘rap-
presentazione perspicua’ dei feno-
meni». Una comparazione che si 
avvale di immaginazione, che sup-
pone di anelli mancanti, che evoca 
possibili svincoli e, al tempo stesso, 
sentieri comuni, «uno stile conosci-
tivo del tutto straordinario, nel sen-
so che, senza mai perdere il rigore 
del ragionamento, si apre con un 
racconto di vita, quello del rabbino 
Elio Toaff (tratto dalla sua autobio-
grafia) che, arrestato dai tedeschi e 
fuggito, torna a casa nell’agosto del 
1944 anticipato da una dichiarazio-
ne preveggente di suo figlio di due 
anni, e termina con un riferimento 
al ruolo dei bambini nel romanzo di 
Gabriel García Márquez L’autunno 
del patriarca. Il mondo dei bambini, 
mondo che rivela i segnali dell’alte-
rità, mondo di confine, è un mon-
do dove anche dentro la modernità 
le potenze del simbolico sono più 
esplicite». Lavori sempre interrotti, 
che lasciano immaginare al lettore 
meno esperto altri possibili scena-
ri e percorsi, e, per altro verso, ri-
chiedono al lettore più esperto di 
tornare a riflettere sul metodo com-
parativo, sul suo fascino e sulle sue 
trappole. È quello che fa lo storico 
delle religioni Giovanni Filoramo 
nel secondo saggio di questo volu-
me, riprendendo temi discussi con 
Grottanelli in occasione di un Con-
vegno torinese del 1999 su Profeti e 
profezie nel Vicino Oriente antico e 
nel bacino del Mediterraneo. Il pro-
blema era duplice: qual è la natura 
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e quali sono le funzioni dell’oggetto 
di studio ‘profetismo’ e come ope-
rare comparativamente su questo 
oggetto senza travalicarne la spe-
cificità. Nel suo densissimo saggio, 
Filoramo offre possibili risposte 
alla prima e al seconda questione, 
non nascondendo una prospettiva 
in parte diversa da quella di Grot-
tanelli, un impianto di ricerca più 
attento a ritrovare le radici storiche 
del profetismo cristiano, a control-
larne le forme e i confini e a inter-
rogarsi sui possibili modi della sua 
diffusione. Una rassegna fitta di te-
orie, congetture, intuizioni e inter-
rogativi, un confronto che «aveva-
mo cercato di iniziare nel Colloquio 
torinese. […] Un compito troppo 
gravoso per le mie spalle, che mi 
fa rimpiangere ancora una volta 
l’assenza dell’indimenticabile com-
pagno di viaggio, uno studioso che 
avrebbe meritato anche nel suo pa-
ese quel riconoscimento del suo va-
lore che lo aveva reso giustamente 
uno degli storici delle religioni più 
apprezzati sulla scena internazio-
nale: ma, per restare in tema, nemo 
propheta in patria».
I saggi raccolti in questo volume, 
interventi di studiosi ben afferma-
ti, storici delle religioni, antichisti 
antropologi (un solo antropologo, 
per la verità) hanno tutti un tratto 
in comune: un grande affetto per 
Cristiano. Eppure, vale la pena ri-
peterlo, Cristiano non aveva un ca-
rattere facile. Bisognava conoscerlo 
e conoscerlo bene, e spesso avere 
pazienza, per apprezzarlo. Per ap-
prezzare ad esempio la sua ironia. 
Sergio Ribichini, fra i suoi primi 
compagni di studi sulla religione 
punico-fenicia, ricorda, ad esem-
pio, il passo di un suo scritto, una 
risposta ai critici del proprio meto-
do comparativo, che, diversa nella 
forma, ma analoga nella sostanza, 
anche chi scrive gli aveva sentito 
dare più volte. «A me interessa il 
contenuto dei miti più di qualsiasi 
schema, anche più di qualsiasi 
schema antico, e quindi non mi 
pare sia necessario nemmeno che gli 
antichi li abbiano già raggruppati 
come io li raggruppo, per poterli 

studiare come li studio». Insomma, 
se le cose non stanno così si sono 
sbagliati gli antichi. Un modo di 
ragionare pericoloso quando ad 
esempio si trattava di ragionare 
sull’orario delle lezioni, o peggio 
dei treni. L’espressione stare con la 
testa fra le nuvole è banale, ma forse 
si adatta a un mitologo e Cristiano 
era un “mitologo”. Ancora Ribichi-
ni nel suo intervento su Cristiano 
Grottanelli e gli studi fenici, ricorda 
come «Quello dello studioso di mi-
tologia comparata, peraltro, era un 
mestiere che entusiasmava davvero 
Cristiano: in viaggio verso Parigi, 
per partecipare alla Rencontre Assy-
riologique Internationale del 1977, 
al momento di compilare il modulo 
allora previsto per il passaggio della 
frontiera, alla voce “Professione” 
scrisse senza troppo esitare “Mito-
logo”; e lo raccontava con un piz-
zico d’autoironia mista a sicurezza 
già nei giorni successivi, mentre 
cenavamo tra amici nella capitale 
francese». 
Gli interventi, di Corinne Bonnet 
(Des chapelles d’or pour apaiser les 
dieux. Au sujet des aphidrymata 
carthaginois offerts à la métropole 
tyrienne en 310 av. J.-C., di Fede-
rica Cordano (Nùmphai katà tàs 
oikìas) e di Francesca Prescendi 
(Retour sur les idéologies du sacri-
fice humain), completano il volume. 
In particolare il saggio di Prescen-
di (curatrice peraltro del Dossier), 
riprende, sia nel metodo che nei 
contenuti, un saggio di Cristiano: 
Ideologie del sacrificio umano: Roma 
e Cartagine, 1999. In quello studio 
Grottanelli aveva osservato come, 
malgrado i Romani ripudiassero i 
sacrifici umani (Lucrezio, Tito Li-
vio, Cicerone), attribuendoli a for-
me religiose barbare, ancora in pe-
riodo imperiale l’attrazione, se non 
la pratica, di offrire una vita alla 
divinità risulta documentata, non 
foss’altro dalle ripetute interdizioni 
della stessa. Un, evidente incoeren-
za che – come nota Prescendi – non 
appare più tale se si intende come 
il rito si sia presentato nel tempo in 
forme diverse: il sacrificio della vita 
agli dei poteva nascondersi dietro 

una condanna a morte, o dietro il 
sacrificio della propria stessa vita, o 
nella stessa idea cristiana del mar-
tirio. «Grottanelli a aussi souligné 
la longévité des sacrifices humains. 
Après les analyses ici présentées, je 
ne peux que confirmer cette idée». 
Ecco, direi, uno dei casi nei quali i 
criteri di comparazione di Grotta-
nelli sembrano decisamente avere 
la meglio. I riti dei Cartaginesi, dei 
Romani, dei barbari e dei cristiani 
possono stare insieme, anche sen-
za il loro consenso. Rileggiamo-
lo: «A me interessa il contenuto 
dei miti più di qualsiasi schema, 
anche più di qualsiasi schema 
antico, e quindi non mi pare sia 
necessario nemmeno che gli antichi 
li abbiano già raggruppati come io 
li raggruppo, per poterli studiare 
come li studio».
Come con più discrezione scrive Pre-
scendi, è la nostra nozione di “sacrifi-
cio umano” a essere poco pertinente 
alla grande storia. «Comme j’ai essayé 
de le montrer dans cet article, les ca-
tégories de “sacrifice d’autrui”, de 
“sacrifice de soi-même”, de devotio 
et de “martyre” partagent une fron-
tière poreuse, qui permet de passer 
de l’une à l’autre. Il faut donc retour-
ner vers les sources pour comprendre 
un système de pensée qui ne se réduit 
pas à un schéma binaire consistant à 
établir si un acte religieux est ou non 
un “sacrifice” , mais plutôt sur un es-
pace entre ces deux pôles rempli par 
une série de nuances. J’aime imagi-
ner que … questo lavoro avrebbe 
meritato un colpo di telefono da 
parte di Cristiano, come quelli che 
ci scambiavamo ogni sabato pome-
riggio, quando scrivevo la mia tesi 
di dottorato». (alberto m. sobrero)
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D. PORPORATO, G. FASSINO (a cura 
di), Sentieri della memoria. Studi 
offerti a Piercarlo Grimaldi in oc-
casione del LXX compleanno, Bra, 
Slow Food Editore - Università de-
gli Studi di Scienze Gastronomiche 
di Pollenzo, 2015, pp. 718 ISBN 
9788884994035

Sentieri della memoria. Studi offer-
ti a Piercarlo Grimaldi in occasione 
del LXX compleanno, edito da Slow 
Food in collaborazione con l’Uni-
versità degli Studi di Scienze Ga-
stronomiche di Pollenzo, e curato 
da Davide Porporato e Gianpaolo 
Fassino, si presenta come una vera 
enciclopedia antropologica ricca di 
studi e riflessioni. Il volume miscel-
laneo di 718 pagine con inserto fo-
tografico, raccoglie saggi di 45 auto-
ri – antropologi, sociologi, docenti, 
cantastorie, etnologi, registi, storici 
ed esperti – che hanno collaborato a 
questo ‘Festschrift’, omaggio acca-
demico di studi e riflessioni dedica-
to a Piercarlo Grimaldi in occasione 
del suo settantesimo compleanno.
Il libro è suddiviso in otto sezioni 
che esplorano i campi di ricerca in-
dagati da Grimaldi, e affronta l’an-
tropologia percorrendo quei “sen-
tieri della memoria” che partono 
dai ricordi e conducono a riflessioni 
ed esperienze utili a far comprende-
re come “l’antropologia dei cortili 
di casa” possa aiutare a reinterpre-
tare il mondo.

Si comincia con la prefazione di 
Carlo Petrini che ricorda l’amicizia 
con Grimaldi e il suo fondamentale 
contributo allo studio delle tradizio-
ni popolari di un mondo contadino 
che stava scomparendo. La prima 
sezione si compone di un coro di 
voci - Luigi Maria Lombardi Satria-
ni, Gian Luigi Bravo, Renato Gri-
maldi, Sergio Zoppi, Carlo Brusa, 
Agostino Borra, Cesare Emanuel, 
Silvio Barbero, Elise Gaignebet, 
Michele Filippo Fontefrancesco, 
Valter Giuliano, Luciano Nattino, 
Luigi Barroero – che partendo dai 
ricordi, aiutano a definire l’antro-
pologia come scienza fondamentale 
per la comprensione dei meccani-
smi che muovono le culture umane. 
La seconda sezione affronta un 
tema attuale e in continua esplora-
zione: il cibo. Gli interventi di An-
tonino Buttitta, Marino Niola, Am-
brogio Artoni, Vito Teti, Giacomo 
Ferrari, Fulvio Romano narrano i 
temi fondamentali dell’antropolo-
gia dell’alimentazione, dal sacro al 
convivio, dal pane al calendario lu-
nare popolare. Stimolati dai sapori, 
i saperi del cibo riescono a definire 
radici e identità in divenire che con-
trastano “l’oblio della modernità”.
La terza sezione conduce nel mon-
do dell’antropologia simbolica con 
una riflessione sulle filastrocche 
popolari italiane di Federica Tama-
rozzi, e un contributo di Gabriella 
D’Agostino sull’immaginario figu-
rativo. La quarta sezione riflette 
sul complesso nesso sacro/profano 
con i saggi di Ignazio E. Buttitta, 
Rinaldo Comba, Franco Quaccia, 
Franco Castelli, Nicolae Panea. Riti 
legati alle Madonne e storie di Bea-
ta Paola, rituali alimentari e rituali 
funerari segmentano le due facce 
della stessa medaglia fondamento 
di ogni credenza umana.
Si prosegue con la quinta sezio-
ne che tratta uno dei temi più cari 
dell’antropologia, quello di alcune 
feste specifiche e dei riti a legati 
ad esse: Antonio Ariño Villarroya, 
Laura Bonato, Matteo Varia, Cesa-
re Locca con i loro saggi introdu-
cono le feste “Moros i Cristians” 
(formula che raggruppa una serie 

di differenti manifestazioni rituali e 
festive che nonostante abbiano una 
storia diversa, hanno come elemen-
to comune un confronto simbolico 
moro-cristiano), il Carnevale stori-
co di Santhià, sant’Euseo e il Car-
nevale di Serravalle Sesia e i riti di 
passaggio connessi a Guardaboso-
ne in Piemonte nei primi decenni 
del Novecento.
La sesta sezione affronta l’affa-
scinante tema degli animali mitici 
con i contributi di Samuel Kinser, 
Davide Porporato, Cesare Poppi, 
Sonia Maura Barillari, Battista Saiu, 
André Carénini. Dalle rappresen-
tazioni carnevalesche di orsi e lupi 
che hanno aiutato a comprendere 
i calendari festivi della tradizione e 
delle pratiche cerimoniali connesse 
alla fertilità della terra, alle conside-
razioni di zooantropologia compa-
rativa; dalle maschere cornute euro-
pee alla comparazione di elementi 
della tradizione piemontese e sarda 
e una devozione alpina.
La settima sezione approfondisce il 
rapporto tra ricerca etnoantropo-
logica e fonti, con gli interventi di 
Jean-Dominique Lajoux, Gianpa-
olo Fassino, Alexis Bétemps, Giu-
seppe Zaccaria. Documenti audio-
visivi, musei, associazioni, database, 
acquisizione e consultazione dei 
dati, edizioni antiche, sono le ‘fonti’ 
imprenscindibili per ogni ricerca-
tore e nello stesso tempo strumenti 
di trasmissione fondamentali del 
sapere. L’ultima sezione raccoglie 
riflessioni su musei ed ecomusei, 
patrimonio demoetnoantropologi-
co, la loro memoria e il loro futuro, 
con contributi di Tiziana Mo, Bar-
tolomeo Vaudano, Diego Mondo, 
Paolo Giardelli. 
Un libro che ogni studioso dovreb-
be sfogliare e consultare per sco-
prire il quotidiano nei villaggi della 
memoria che Piercarlo Grimaldi ha 
contribuito a farci scoprire. (Anna-
lisa Rascato)
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PINO SCHIRRIPA, La vita sociale dei 
farmaci. Produzione, circolazione, 
consumo degli oggetti materiali del-
la cura, Argo, Lecce 2015, pp. 206, 
9788882341329

«Un libro è, per molti versi, un pun-
to di approdo preceduto da molte 
tappe intermedie» (p.12). Con 
questa frase densa, Pino Schirripa, 
docente di antropologia medica e 
religiosa, antropologo africanista, 
studioso di sistemi medici compa-
rati e di professionalizzazione dei 
saperi terapeutici tradizionali, ci 
offre immediatamente la chiave di 
accesso al suo prezioso volume. In 
esso l’autore raccoglie gli esiti di 
più indagini – «le tappe interme-
die» – da lui svolte sul tema dei 
farmaci, nel corso di un ventennio, 
in luoghi, forme e prospettive diffe-
renti, riflettendo insieme sul modo 
i cui i suoi stessi interessi di ricerca 
si sono evoluti nel tempo. Il volu-
me, che non è propriamente una 
monografia, è piuttosto il prodotto 
di ricerche sul campo condotte in 
Ghana, Italia ed Etiopia e mira a 
restituire la complessità dei giochi 
sociali e politici che ruotano intor-
no ai farmaci intesi come oggetti 
materiali e sociali. In ciò mostra as-
sonanze, tra gli altri, con il pensiero 
di Allan Young, dichiarato punto 
di riferimento dell’autore. Affronta 
infatti, con un taglio molto origi-
nale, le varie tappe della vita di un 

farmaco che vanno dalla produzio-
ne, alla circolazione fino al consu-
mo, analizzando, di volta in volta, 
il complesso intreccio di relazioni 
sociali, dimensioni simboliche ed 
economiche che vi ruotano intorno. 
La sua non è nemmeno un’etnogra-
fia multisituata nell’accezione che 
ne dà George E. Marcus nel suo 
“Ethnography in/of the world sy-
stem. The emergence of multisited 
ethnography” apparso sull’Annual 
Review of Anthropology, vol. 24 del 
1995 (pp. 95-11), perché - come 
Schirripa immediatamente chiari-
sce - non c’è stata sin dall’inizio l’in-
tenzione di indagare uno specifico 
oggetto (i farmaci) nel suo articolar-
si tra diversi contesti (Ghana, Italia, 
Etiopia). Quello che tuttavia è stato 
costante nel corso degli anni, attra-
verso una serie di esperienze “inter-
mittenti”, è soprattutto l’interesse 
per il farmaco come oggetto socia-
le. Perciò la migliore immagine in 
grado di chiarire il modo in cui tale 
lavoro è cresciuto nel tempo, come 
Schirripa ancora scrive, è offerta 
da una metafora usata da Martin 
Heidegger in un suo testo del 1950 
intitolato Holzwege (Klostermann, 
Frankfurt am Main). Quest’ulti-
mo, parlando del procedere del 
suo lavoro di filosofo, lo paragona 
all’incedere lungo gli holzwege, i 
sentieri che i boscaioli seguono per 
raccogliere la legna, ma che spesso, 
ricoperti di erbe, si interrompono 
nel fitto della vegetazione. Si tratta 
di sentieri interrotti – come Pietro 
Chiodi traduce il titolo del lavoro 
di Heidegger nell’edizione italia-
na apparsa nel 1968 per La Nuova 
Italia – che cominciano al limitare 
del bosco e, mano a mano che si 
inoltrano nel fitto della vegetazione, 
si perdono scomparendo quasi del 
tutto. Attraverso un’etnografia che 
diventa spesso il più minuta pos-
sibile, Schirripa riesce a indagare 
i farmaci come oggetti sociali per 
come si sono storicamente determi-
nati e per come sono stati plasmati 
dalle forze sociali lungo un cammi-
no complesso, non lineare, fatto di 
interruzioni improvvise come sen-
tieri interrotti, di ritorni imprevi-

sti, qualche volta di sviamenti che, 
tuttavia, proprio portando fuori 
strada, consentono pure di vedere 
le cose da una prospettiva diversa, 
illuminandole di nuovi e inattesi 
significati, producendo talvolta sor-
prendenti serendipità. 
Il focus, come evidente dal tito-
lo del lavoro, è quindi sui farmaci 
come oggetti materiali della cura, 
analizzati però criticamente nei 
diversi contesti quotidiani che ne 
tracciano il percorso di vita sociale: 
merce, prodotto, risorsa, possibili-
tà, bene comune, patrimonio. Que-
sti oggetti sociali vengono indagati 
evidenziando da un lato i paradossi 
della mercificazione della salute nel 
mondo contemporaneo caratteriz-
zato da una pervasiva economia di 
stampo neo-liberista e dall’altro le 
resistenze a tale processo, conside-
rando la più generale cornice della 
crisi dei sistemi sanitari in un’ottica 
di medicina globale. Ma che cosa è 
un farmaco? Schirripa lo definisce 
come una sostanza, o un insieme di 
sostanze, che – all’interno di una 
precisa comunità e in un definito 
momento storico – viene percepi-
to come efficace per contrastare, e 
in alcuni casi risolvere, ciò che vie-
ne considerato come “malattia” in 
uno specifico contesto. Il farmaco, 
quindi, nella sua tangibilità e ma-
terialità, costituisce un segmento 
importante e significativo dell’inte-
ro processo terapeutico. Schirripa, 
anche per mezzo di un costante e 
fecondo confronto con Tullio Sep-
pilli, a cui come maestro è dedicato 
il volume, riesce a focalizzare me-
glio la questione della definizione 
del farmaco proprio insistendo, in 
questo caso, sulla sua materialità. 
Quest’ultima è infatti il vettore di 
azioni e pratiche sociali complesse, 
in grado di rimandare a più generali 
questioni intorno alla circolazio-
ne locale e globale di idee, valori e 
pratiche politiche. L’assunzione di 
un farmaco è infatti l’ultimo atto di 
una serie di azioni che hanno una 
natura sostanzialmente sociale. La 
varietà dei percorsi terapeutici, di 
cui l’assunzione stessa del farmaco 
è parte, dipende, secondo l’auto-
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re, da molti differenti fattori quali 
orizzonti ideologici, compatibilità 
dei quadri culturali, problemi strut-
turali ed economici, quindi dalle 
condizioni materiali dell’esistenza e 
dalle ineguaglianze nell’acceso alle 
cure, facendo così eco, in modo ori-
ginale, alle riflessioni di Didier Fas-
sin (L’espace politique de la santé. 
Essai de généalogie, PUF, Paris, 
1996) e Paul Farmer (Pathologies 
of power: Health, human rights, and 
the new war on the Poor, University 
of California Press, Berkeley, 2003). 
L’autore riesce a restituire al lettore, 
molto chiaramente, quella comples-
sità di giochi sociali e politici che si 
intrecciano, tra efficacia terapeuti-
ca, efficacia simbolica ed efficacia 
sociale, intorno al farmaco, oggetto 
oramai di ampia analisi nell’ambito 
di un’antropologia medica critica.
Schirripa, attraverso l’indagine et-
nografica in tre differenti campi, 
con la sua pratica descrittiva e non 
normativa, come Didier Fassin 
sottolinea in Ripoliticizzare il Mon-
do. Studi antropologici sulla vita, 
il corpo e la morale (Ombre corte, 
2014), restituisce inoltre, al lettore, 
la doppia consapevolezza del fatto 
che in quanto parte del “campo” 
che analizza, l’antropologo ha un 
ruolo “perturbatore” della realtà 
che indaga, ma ne è anche pertur-
bato. In questo modo mostra molto 
bene che nel rapporto con il “cam-
po” che indaga, l’antropologo ne è 
anche sostanzialmente parte e come 
tale partecipa alla sua costruzione 
e alle conseguenti poste in gioco 
politiche in atto. In quest’ottica 
ci ricorda quanto sia importante 
prendere pienamente e consape-
volmente parte al “campo” cui si 
appartiene, “farsi partigiani”, rico-
noscendo le passioni intellettuali 
che guidano la ricerca. Ripoliticizza-
re il Mondo, per esempio, significa 
per Fassin spostare lo sguardo dalle 
forme della politica, cioè istituzio-
ni, partiti ed elezioni, alla sua stessa 
materia, la vita, il corpo, la morale, 
perché la politica è ciò che trasfor-
ma le vite, agisce sui corpi, mette in 
moto la morale. Così, la complessa 
questione della democrazia non 

si pone più soltanto in termini di 
rappresentanti e di governanti, ma 
innanzitutto di giustizia e di ugua-
glianza, di risposta ai problemi 
della disoccupazione, migrazione e 
della povertà, di trattamento degli 
stranieri e delle minoranze, di rico-
noscimento delle forme di violenza 
e dominazione esercitate all’interno 
della società stessa e anche nel rap-
porto con i paesi del cosiddetto Sud 
del mondo, di attenzione ai processi 
di cura e alla possibilità di un acces-
so democratico ad essi. A propo-
sito di studi antropologici intorno 
al corpo e ai processi di cura e di 
consapevolezza politica della prati-
ca antropologica, Schirripa, come si 
legge dal suo volume, ha lavorato in 
Ghana tra il 1989 e il 2005. Qui si 
è occupato di professionalizzazio-
ne della medicina tradizionale e di 
rapporti tra i diversi attori sociali 
nel campo di forze delle terapie. 
Si è trovato così subito in contatto 
con gli oggetti materiali della cura 
attraverso i mercati in cui venivano 
venduti i farmaci tradizionali, inte-
si come composti erboristici parte 
delle pratiche di cura dei guaritori. 
I farmaci rappresentano nella cir-
costanza della ricerca di campo in 
Ghana un’occasione per studiare 
i rapporti di forza tra i vari attori 
sociali dell’arena indagata e quin-
di un punto di osservazione privi-
legiato per analizzare i processi di 
professionalizzazione, senza trascu-
rare interessanti dinamiche come 
l’“indigenizzazione” di alcune pra-
tiche biomediche e la “patrimo-
nializzazione” di saperi e pratiche 
mediche tradizionali, ivi inclusi i 
farmaci stessi. Tra il 1998 e il 2003 
l’Autore ha fatto ricerca anche in 
Italia, in un’industria farmaceutica. 
In questo caso si è trattato di una 
vera e propria indagine incentrata 
sul farmaco, avendo come focus la 
genesi del farmaco stesso, piuttosto 
che la sua commercializzazione o 
produzione, all’interno delle com-
plesse dinamiche in cui è inserita, 
fatte di precise strategie di merca-
to e di commercializzazione, con 
analisi in termini di costi, benefici, 
investimenti e ovviamente di tem-

pi. Infine dal 2007, come direttore 
della Missione Etnologia Italiana 
in Tigray, Schirripa ha potuto svol-
gere un lavoro a più ampio raggio 
a Mekelle, la capitale dello stato 
Federale del Tigray in Etiopia, sui 
farmaci tradizionali all’interno di 
un complesso, stratificato e multi-
forme sistema medico come quello 
etiope, influenzato dalla medicina 
greca, ebraica e araba. In particola-
re, ha rivolto la sua attenzione alla 
formazione del sapere dei terapeu-
ti e alla loro produzione di farma-
ci, studiando le forme e i modi di 
circolazione, analizzando inoltre 
altre figure, spesso trascurate dal-
la letteratura, quali le venditrici di 
erbe dei mercati, senza dimenti-
care poi come da parte dei clienti, 
all’interno di una più ampia arena 
delle terapie, vengano utilizzati e 
percepiti tali farmaci. Sempre in 
Etiopia, oltre a cogliere alcuni para-
dossi dell’aiuto umanitario interna-
zionale, ha indagato infine anche la 
distribuzione dei farmaci di sintesi, 
quelli della biomedicina, con par-
ticolare interesse agli attori sociali 
coinvolti, alle dinamiche e transa-
zioni simboliche, sociali e politiche 
attivate. Proprio con riferimento al 
campo della ricerca a Mekelle illu-
minanti appaiono, per esempio, per 
tutto quanto detto a proposito del 
carattere sociale e culturale della 
malattia e dei processi di cura, le 
riflessioni condotte da Schirripa in-
torno al valore tattico delle scelte di 
Melat, una donna tigrina di 65 anni, 
all’interno di un complesso scena-
rio in cui alcuni attori hanno il po-
tere di definire gli spazi e possono 
dunque ricorrere a strategie, men-
tre altri si muovono negli interstizi 
e possono al più utilizzare tattiche, 
in assenza di potere. Melat è vedova 
e vive con due figlie e alcuni nipoti 
in un quartiere in  via di sviluppo di 
Mekelle, all’interno di un campo in 
cui altre forze hanno il potere di de-
finire gli spazi. Come capofamiglia 
utilizza modi differenziati per tenta-
re di curare i suoi nipoti (l’una sie-
ropositiva, l’altro con un handicap 
fisico e mentale dovuto a un proble-
ma neonatale), muovendosi tattica-
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mente, perché gioca negli interstizi 
e approfitta delle giuste occasioni 
per utilizzare le regole imposte da-
gli altri per curare i suoi interessi e 
quelli della sua famiglia. Ovviamen-
te l’azione tattica di Melat, come 
quella di ogni altra persona, può 
essere compresa adeguatamente 
solo considerando la specificità e la 
complessità del contesto, con i suoi 
giochi politici ed economici, in cui 
viene prodotta.
In definitiva, con questo libro, 
Schirripa, a partire dai tre campi di 
ricerca descritti, distanti e differenti 
e dai proficui sentieri interrotti che 
ne derivano, riflettendo lucidamen-
te sulla sovrapposizione fra mecca-
nismi di commercializzazione e di-
namiche di valorizzazione culturale 
dei farmaci, ci aiuta a cogliere in 
modo chiaro, facendo anche uso dei 
concetti di cittadinanza biologica e 
sanitaria, sia la complessa questione 
delle ineguaglianze nell’accesso alle 
cure, sia i tanti paradossi dell’aiuto 
umanitario internazionale, offrendo 
infine, nell’attuale scenario della 
crisi globale, un contributo signi-
ficativo al dialogo fra scienze uma-
ne/sociali e scienze biomediche, 
nell’ambito del dibattito interdisci-
plinare sui temi della salute come 
diritto fondamentale e come bene 
comune. (Eugenio Zito)

DIONIGI ALBERA, MELISSA BLAN-
CHARD (a cura di), Pellegrini del 
Nuovo Millennio. Aspetti economi-

ci e politici delle mobilità religiose, 
Messina, Mesogea 2015, pp. 295 
ISBN 9788846921444

Il libro, curato da Dionigi Albera e 
Melissa Blanchard, ha come obietti-
vo quello di proporre al panorama 
italiano uno scorcio della situazio-
ne attuale sugli studi etnografici 
intorno al tema del pellegrinaggio. 
Per far ciò, il volume si compone 
di un’introduzione, redatta dai due 
curatori, all’interno della quale si 
tratteggiano i caratteri legati al fe-
nomeno della mobilità religiosa, e 
da una cospicua parte etnografica, 
dove undici autori si susseguono 
nell’illustrare, solcando geogra-
fie e contesti differenti, che cosa 
significhi lavorare sul tema del 
pellegrinaggio religioso all’inter-
no del bacino del Mediterraneo 
contemporaneo. In questo modo, 
il lettore può compiere un viaggio 
attraverso paesi diversi (Marocco, 
Algeria, Tunisia, Spagna, Francia, 
Italia, Albania, Grecia, Turchia e 
Israele) nei quali il tema del viag-
gio spirituale si colloca all’interno 
di contesti nazionali, culturali e 
confessionali differenti. Il punto 
centrale della prospettiva adottata 
dai vari autori è, oltre all’approccio 
prettamente etnografico, la chiara 
affermazione che il pellegrinaggio 
è una manifestazione dell’agire so-
ciale il cui operare spazia ben al di 
là del ristretto campo della pratica 
religiosa. Studiare il pellegrinaggio, 
per gli autori delle etnografie come 
per i curatori del testo, significa 
analizzare un fenomeno le cui di-
ramazioni toccano ambiti svariati, 
che vanno dall’economia, alla po-
litica, alla storia, alla costruzione 
nazionale. Partendo dell’idea di 
compiere, oltre a un “antropologia 
del pellegrinaggio” una “antropo-
logia attraverso il pellegrinaggio 
(Simon Coleman, “Do You Believe 
in Pilgrimage? Communitas, Con-
testation and beyond”, in Anthro-
pological Theory, 2(3): 355–368), 
gli autori vogliono dimostrare come 
lo studio di questo fenomeno pos-
sa restituire una visione più chiara 
e densa di molti aspetti che carat-

terizzano le società mediterranee 
contemporanee. Il pellegrinaggio, 
come si vedrà, costituisce così un 
punto di vista privilegiato per stu-
diare aspetti del vivere sociale che 
vanno ben oltre l’analisi della prati-
ca religiosa. Fra i temi che vengono 
affrontati nei vari contributi, alcuni 
emergono con più forza di altri. Pri-
mo fra tutti quello della mobilità, 
superando la dicotomia tra seden-
tarietà e mobilità e oltrepassando la 
rigida categorizzazione che mira a 
distinguere fra le migrazioni (legate 
ad obbiettivi economici), il turismo 
(contraddistinto da finalità edoni-
stiche) e il pellegrinaggio (orientato 
da motivazioni religiose). In questo 
modo i confini fra le varie forme 
di movimento vengono meno per 
porre l’accento sulla fluidità del-
le categorie con le quali si designa 
normalmente il tema della mobilità. 
Grazie all’approccio etnografico, 
gli autori restituiscono i comporta-
menti e le ibridazioni che vengono 
attuate dagli attori sociali, come si 
può chiaramente intravvedere nei 
contributi etnografici di Melissa 
Blanchard, Giulia Fabbiano, Lisa 
Montmayeur-Deheurles, Roberta 
Ricucci e François Cazaux.
Un altro tema centrale attorno al 
quale ruotano i contributi di que-
sto volume è quello riguardante 
gli aspetti materiali e le logiche di 
mercato inerenti al fenomeno del 
pellegrinaggio religioso. Nel libro 
è infatti sottolineato a più ripre-
se quanto i pellegrinaggi abbiano 
conseguenze importanti sul piano 
dell’economia, sia per quel che con-
cerne le attività terziarie indotte, sia 
per quel che riguarda la professio-
nalizzazione degli accompagnatori 
che si offrono per prestare aiuto e 
sostegno nell’organizzazione del 
viaggio stesso. Questi aspetti sono 
particolarmente evidenziati all’in-
terno delle etnografia di Michael A. 
Di Giovine come nel contributo di 
Katia Boissevain, Manoel Pénicaud 
e Jackie Feldman.
Infine, un tema centrale del libro è 
quello che concerne le implicazioni 
politiche e le dinamiche identitarie 
che lo studio dei pellegrinaggi ine-
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vitabilmente attraversa. In quan-
to movimenti di massa, essi, come 
scrivono i due curatori, «si presta-
no particolarmente bene a definire 
delle identità collettive e a impri-
merle, per così dire, nel territorio», 
nutrendo un senso di appartenenza 
comune e accentuando le frontiere 
dell’alterità. Alterità che, come il 
volume mostra chiaramente, spesso 
assume i contorni di una diversità 
religiosa, che può trovarsi al cuore 
stesso dei pellegrinaggi studiati. La 
frequentazione interreligiosa all’in-
terno del bacino del Mediterraneo è 
un fenomeno che è stato trascurato 
per lungo tempo, per poi essere al 
centro di un recente studio (Dioni-
gi Albera e Maria Couroucli, eds., I 
luoghi sacri comuni ai monoteismi: 
tra cristianesimo, ebraismo e islam, 
Brescia, Morcelliana 2013), e di sva-
riate ricerche che ne hanno confer-
mato la presenza empirica, spesso 
risalente ai secoli passati. Sembra 
infatti che le trasgressioni dall’e-
sclusivismo monoteista non siano 
mai state un’anomalia e che i devoti 
di religioni diverse fossero pronti a 
presentare le loro richieste di aiuto 
sovrannaturale a santuari gestiti da 
un’altra religione, se questi godeva-
no di una reputazione di efficacia. 
I contributi di André Juillard e di 
Antonio Maria Pusceddu ne sono 
un chiaro esempio.
Attraverso questo libro, insomma, 
si cerca di rimettere al centro il va-
lore di una pratica etnografica che 
utilizzi l’immersione partecipativa 
per restituire complessità alla real-
tà studiata, evidenziandone gli svi-
luppi e gli effetti sulla società più 
in generale. Ne appare un quadro 
all’interno del quale risulta evidente 
la vitalità del fenomeno della mobi-
lità religiosa e la capacità, da parte 
dei pellegrini, di adattarsi ai cam-
biamenti storici, nazionali e tecno-
logici che hanno toccato l’inizio del 
XXI secolo. (Nora Demarchi)

FRANCESCO FAETA, Fiestas, imáge-
nes, poderes. Una antropología de 
las representaciones, San Soleil 
Ediciones, Vitoria-Gasteiz, Bue-
nos Aires, 2016, pp. 278 ISBN 
9788494448461

Il volume riunisce quattro saggi 
dell’antropologo italiano Francesco 
Faeta, tradotti in castigliano, con 
fedeltà ed eleganza, da Ander Gon-
dra Aguirre – antropologo e storico 
dell’arte, co-fondatore e direttore 
del Centro de Estudios de la Imagen 
Sans Soleil, e del progetto editoria-
le Sans Soleil Ediciones, focalizzato 
sullo studio dell’immagine da una 
prospettiva multidisciplinare. Tre 
di essi sono già stati pubblicati in 
Italia e sono relativi al territorio ca-
labrese, mentre il quarto, fino a oggi 
inedito, nasce da una ricerca etno-
grafica ancora in corso in un piccolo 
centro lombardo. Sulla base di una 
prolungata ricognizione sul terreno, 
di una cospicua raccolta di dati, di 
un sapiente uso delle fonti demolo-
giche e storiche, il libro apporta un 
importante contributo scientifico 
agli studi sull’antropologia religiosa 
e sulle arti visive in ambito spagnolo 
e latinoamericano. Denominatore 
comune dei saggi sono le immagini 
sacre, il modo in cui esse vengono 
manipolate e ostentate nel contesto 
festivo, rispondendo ai legami tra la 
visione e la memoria, alle trasforma-
zioni del culto dei morti nell’ultimo 

cinquantennio, ai complessi e oscu-
ri significati retrostanti a un pelle-
grinaggio mariano, alle relazioni di 
senso tra una rappresentazione vi-
vente di oggi e una sacra rappresen-
tazione scultorea di ieri. 
Il primo saggio, intitolato Visión, 
semejanza, memoria. Simulacros 
y prácticas rituales è dedicato al 
ruolo dei simulacri sacri, spesso 
legati a un immaginario leggenda-
rio, nell’ambito delle feste quare-
simali del Mezzogiorno italiano, 
in particolare in Calabria, terreno 
privilegiato dell’Autore, nel caso 
paradigmatico di Nocera Terinese. 
Cresciuta la loro rilevanza sotto 
l’impulso della Controriforma e del 
Barocco, i simulacri e le immagini 
sacre sostanziano l’universo simbo-
lico e il nucleo rituale attorno cui si 
muovono le feste religiose. L’Auto-
re, sottolineando l’aspetto eidetico 
di tali manufatti, analizza dettaglia-
tamente i processi di manipolazione 
a cui sono accuratamente sottoposti 
dagli attori sociali e la loro colloca-
zione all’interno di varie dinamiche 
della visione. Nel contesto rituale e 
festivo, l’osservazione di un simula-
cro sacro è oggetto di un complesso 
lavoro di definizione, di negozia-
zione e di interscambio tra grup-
pi, persone, famiglie ed è pertanto 
strettamente collegata alla memoria 
e ai meccanismi del ricordo, con-
cretandosi in una grammatica ri-
tuale che sostiene e anima, per l’ap-
punto, le pratiche sociali. Nozioni 
quali visión, semejanza e memoria 
costituiscono dunque le chiavi per 
interpretare questi processi di ma-
nipolazione.
Nell’area calabrese, alle soglie di 
Conflenti (paese in provincia di 
Catanzaro) sorge il santuario della 
Madonna della Quercia, ogget-
to del secondo saggio, intitolato 
La madre de fuera. Un peregrinaje 
en Calabria. Sul finire del mese di 
agosto, la statua della Madonna è al 
centro della processione che anima 
le strade del paese, favorendo i pro-
cessi di negoziazione e di manipola-
zione tra i nativi ma convertendosi, 
al contempo, in una meta di pelle-
grinaggio per gli abitanti dei paesi 
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limitrofi. Sulla base di fonti biblio-
grafiche settecentesche, delle fonti 
demologiche calabresi dalla secon-
da metà dell’Ottocento a oggi e del-
le testimonianze orali raccolte sul 
terreno, Faeta fa emergere la com-
plessa stratificazione simbolica che 
mette in relazione figure femminili 
sovrannaturali (fate, magare, fanta-
stiche, puppiddrhe), protagoniste di 
un sistema di credenze consolidato 
nell’immaginario popolare, con la 
Madonna della Quercia e con l’am-
biente salvifico del suo santuario. 
Lasciamo che sia lo stesso Autore a 
spiegarci l’importanza dei processi 
di costruzione e di stratificazione 
simbolica accumulatisi su una de-
terminata pratica rituale, fino a tro-
vare appunto nel simulacro sacro e 
nelle pratiche rituali a esso connes-
so la sua sintesi: «De este modo, un 
peregrinaje actual puede manife-
starse como resultado de una artifi-
ciosa operación de manipulación y 
reducción, como desenlace de una 
drástica intervención de control de 
la estratificada complejidad del sím-
bolo, en la perspectiva del dominio 
del imaginario y de la llamada al 
orden de las masas que lo animan» 
(p. 63).
Tras el silencio de los cementerios. 
Duelo y luto en el Mezzogiorno con-
tempóraneo italiano è il titolo del 
terzo saggio, frutto delle ricerche 
realizzate in cimiteri italiani ed eu-
ropei, con particolare attenzione al 
cimitero di Săpanţa, Maramureş, 
in Romania, al cimitero parigino 
di Montparnasse, al cimitero pro-
testante degli Inglesi e del Campo 
Verano a Roma e a quelli compre-
si in un’ampia area centrale della 
Calabria. Confrontando i contesti 
rurali con i contesti urbani di gran-
di centri della società occidentale 
contemporanea, con sistematici 
rilievi etnografici sui cimiteri, sulle 
sepolture, sull’iconografia funebre, 
Faeta conduce un’attenta analisi 
della dimensione funebre calabrese 
e del modo di concepire la morte, il 
lutto e il cordoglio. Il saggio esplora 
le trasformazioni intervenute rispet-
to agli anni Settanta e Ottanta del 
secolo scorso, laddove una nuova 

struttura urbanistica dei cimiteri 
ha influito sui regimi comunicativi 
e sulle pratiche di commemorazio-
ne del defunto. La morte – non più 
intesa come un peregrinare incerto 
e pericoloso – ha oggi bisogno di un 
luogo stabile e sicuro: ma ciò provo-
ca una forte riduzione del rapporto 
vivi-morti, sostituisce la confusione 
e il caos al silenzio e coinvolge in mi-
sura minore la fotografia nelle prati-
che cerimoniali.
Nel quarto saggio, infine, l’Autore 
raccoglie i primi ma già strutturati 
e approfonditi risultati di una ri-
cerca, tuttora in atto, relativa alla 
performance rituale della Passione – 
denominata localmente Santa Crus 
di Shervè e celebrata ogni dieci anni 
– nel paese di Cerveno, una località 
del territorio bresciano accurata-
mente descritta secondo precisi cri-
teri etnografici nel primo paragrafo 
del saggio, intitolato Espacios. In 
questo paese della Val Camonica, 
un gruppo scultoreo realizzato nel 
XVIII secolo da Beniamino Simo-
ni e collocato in una cappella al di 
fuori dello spazio urbano del pae-
se, costituisce il nucleo rituale della 
manifestazione festiva che accende 
l’immaginario collettivo attuale atti-
vando processi di costruzione del-
la località (termine secondo Faeta 
preferibile a quello di comunità). Il 
gruppo in questione, raffigurante la 
Via Crucis, affianca alla tecnica co-
struttiva dei Sacri Monti elementi 
caratterizzanti suoi propri ed è, a 
sua volta, costruito sulla base del-
le narrazioni del passato, così da 
diventare un asse prospettico e un 
punto di relazione tra il passato e 
il presente, come l’Autore mette in 
luce nei paragrafi intitolati Tiempo 
10: Voces y imágenes del pasado e 
Tiempo 20: Voces y imágenes del pre-
sente. Interagendo dialetticamente, 
queste narrazioni scandiscono, ana-
lizzano, interrogano, per l’appunto, 
i tempi passati e presenti, le voci di 
ieri e oggi, secondo il criterio meto-
dologico dell’«etnografía remota», 
adottato da Faeta come scommessa 
euristica di una ricerca antropolo-
gica abile a fronteggiare la proble-
matica continuità-discontinuità dei 

fenomeni rituali rispetto al concetto 
di tradizione.
Nel Tiempo 10: Voces y imágenes 
del pasado, l’Autore ci restituisce 
i momenti iniziali e le dinamiche 
di costruzione che presiedono la 
realizzazione del gruppo scultoreo 
della Via Crucis, attraverso un 
attento recupero delle fonti storiche 
e storiografiche. Ritornano così le 
voci di un passato prossimo (donde 
emerge la predicazione esemplare 
del frate francescano Leonardo da 
Porto Maurizio) e le tensioni religiose 
che caratterizzavano il paese tra il 
XVII e XVIII secolo. Una profonda 
analisi dell’emblematica figura dello 
scultore Simoni e della sua opera 
ricompone, inoltre, il retroterra 
sociale e religioso sul quale oggi si 
costruiscono le dinamiche politiche 
e l’immaginario collettivo inerenti 
alla rappresentazione popolare 
vivente della Santa Crus di Shervè. 
Nel Tiempo 20: Voces y imágenes del 
presente, Faeta individua (attraver-
so l’osservazione diretta sul terreno, 
lo studio delle fonti orali e scritte 
contemporanee, l’applicazione di 
un’etnografia del presente alla per-
cezione dell’opera di Simoni nella 
dimensione quotidiana e sociale di 
Cerveno e nella fenomenologia del-
la rappresentazione della Passione) 
le relazioni tra l’ottocentesca Via 
Crucis e la contemporanea Santa 
Crus di Shervè, tra il momento fe-
stivo e la rappresentazione artistica, 
tra passato e presente, delineando 
il profilo di un’autonomia locale e 
mettendo in evidenza legami politi-
ci e sociali non presenti in altri con-
testi festivi. 
Fiestas, imágenes, poderes. Una antro-
pología de las representaciones, breve-
mente e autorevolmente presentato 
per i lettori di lingua castigliana da 
Néstor García Canclini e da José 
Luis Alonso Ponga, è in definitiva 
un’opera antropologica che vuole 
presentare al lettore e allo studioso 
ispano-americano, in una dimensio-
ne diacronica (tempi diversi di ricer-
ca sul terreno) e in una dimensione 
sincronica (differenti aree geografi-
che e culturali italiane comprese nel 
più grande ambito dell’Europa meri-



Le
gg

er
e 

- 
Ve

de
re
 -

 A
sc
olt

ar
e

175

ARCHIVIO ANTROPOLOGICO MEDITERRANEO on line, anno XIX (2016), n. 18 (1)

dionale), le riflessioni antropologiche 
scaturite dall’analisi delle immagini e 
delle rappresentazioni che si produ-
cono nei contesti sociali come stru-
mento di relazione politica. Come 
Faeta ha potuto constatare nel corso 
di una lunga esperienza etnografica 
informata alla lezione di Ernesto de 
Martino, rito e festa costituiscono gli 
ambiti privilegiati di espressione del-
le immagini e delle rappresentazioni 
che esse generano, mettendo in atto 
differenti meccanismi di costruzione 
identitaria e sociale delle località. Per 
questa via, il libro mostra l’importan-
za di relazioni nuove tra antropolo-
gie spesso estranee al main stream 
per quell’arricchimento dello studio 
sulle immagini cui hanno contribu-
ito autori quali Georges Didi-Hu-
berman, David Freedberg, Ernst H. 
Gombrich già pubblicati in lingua 
spagnola nella medesima collana che 
oggi accoglie questo prezioso e inno-
vativo volume. Segno di un’attenzio-
ne alla nostra antropologia, sul piano 
internazionale, non certo frequente. 
(Silvia Lipari)

FULVIA D’ALOISIO, SIMONE GREZZI 
(a cura di), Antropologia della crisi. 
Prospettive etnografiche sulle tra-
sformazioni del lavoro e dell’impresa 
in Italia, Torino, L’Harmattan Italia 
2016, pp. 242 ISBN9788878922914

Nel volume collettaneo Antropo-
logia della crisi, curato da Fulvia 

D’Aloisio e Simone Ghezzi, i temi 
del lavoro in Italia e della crisi eco-
nomica successiva al 2007 sono af-
frontati in una prospettiva che tiene 
conto delle trasformazioni in atto a 
scala locale, sullo sfondo delle tra-
sformazioni neoliberiste globali. I 
saggi contenuti nel volume presen-
tano una serie di case-studies che 
ripercorrono in termini etnografici 
alcune aree italiane e alcuni settori 
produttivi: Michele Filippo Fon-
tefrancesco sul distretto orafo di 
Valenza, Michael Blim sul distretto 
calzaturiero marchigiano, Simone 
Ghezzi sul mobile d’arte in Brianza, 
Francesco Zanotelli sul distretto del 
caravan in Val d’Elsa, Fulvia D’A-
loisio sull’industria automobilistica 
Fiat-Chrysler a Melfi, Francesco Bo-
gani sul terziario del trasporto merci 
su gomma. Le etnografie presentate, 
fondate sulla documentazione mi-
nuta delle esperienze di imprese e 
lavoratori di vari comparti, hanno 
consentito agli autori di scendere 
nel profondo della realtà italiana, da 
nord a sud, portando alla luce aspet-
ti quali: la scomparsa di mansioni, la 
ridefinizione di ruoli, la rottura del-
la trasmissione di saperi e attività, 
la disillusione per le promesse della 
grande industria, il restringersi degli 
orizzonti materiali di vita.
L’economista Andrea Fumagalli, nel 
saggio conclusivo del volume, offre 
invece una cornice esplicativa del-
la crisi dell’impresa italiana e degli 
effetti controversi della precarizza-
zione del lavoro sullo sviluppo e il 
consolidamento delle imprese stesse. 
Dal punto di vista antropologico, 
si configura l’articolarsi di una cri-
si che dal piano economico assume 
connotati squisitamente culturali. 
Le strategie di reazione adottate, 
quali l’ammodernamento tecnolo-
gico e l’espansione delle quote di 
mercato, si sono mescolate a strate-
gie di tipo più “tradizionale”, come 
il supporto parentale o, all’opposto, 
il distanziamento da attività im-
prenditoriali familiari, tramandate 
nella discendenza, in direzione di 
un terziario avanzato. L’interrogati-
vo antropologico, in una prospetti-
va riconducibile alla teoria di E. de 

Martino, concerne il dispiegarsi di 
una crisi economica che è anche cri-
si culturale, crisi di saperi e compe-
tenze, di ruoli e mansioni, di attività 
produttive familiari, di orizzonti 
materiali di vita ma anche di mecca-
nismi di identificazione col lavoro; 
ma l’analisi concerne anche la ricer-
ca e la costruzione di nuovi possi-
bili orizzonti di riscatto, di valori e 
riferimenti in grado di consentire 
il superamento di un presente an-
gosciante. È infatti il senso stesso 
del lavoro, i suoi significati e il suo 
valore a modificarsi radicalmente, 
comportando come principale con-
seguenza la riduzione della possi-
bilità di agire sugli eventi da parte 
dei lavoratori e l’incremento della 
precarietà.

MARCO EDOARDO MINOJA, ANNA 
MARIA MONTALDO, YURI PIO-
TROVSKIJ (a cura di), EURASIA. 
Fino alle soglie della Storia. Capola-
vori dal Museo Ermitage e dai Musei 
della Sardegna/ To the Threshold of 
History. Masterpieces from the Her-
mitage and Sardinian Museums, Ca-
talogo della mostra, Silvana Edito-
riale, Cinisello Balsamo, 2016, pp. 
232, ISSN 9788836633135.

1. Il simile e il diverso: culture 
materiali e immaginari

Ai confini del mondo

Nata da un progetto del Comu-
ne di Cagliari – Musei Civici e del 
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Museo Statale Ermitage di San Pie-
troburgo, insieme con il Mibact – 
Soprintendenza Archeologia della 
Sardegna e il Polo Museale della 
Sardegna, e con i contributi della 
Regione Autonoma della Sarde-
gna e della Fondazione Banco di 
Sardegna, la mostra temporanea 
di rilevanza internazionale EURA-
SIA. Fino alle soglie della storia, 
aperta dal 22 dicembre 2015 al 29 
maggio 2016 presso il Palazzo di 
Città a Cagliari, mette insieme, per 
la prima volta, centinaia di reperti 
provenienti dal Museo Ermitage, 
dai musei della Sardegna e da altri 
della penisola italiana. Sono ma-
nufatti che testimoniano le culture 
materiali di gruppi umani vissuti 
nella preistoria e protostoria (dal 
Neolitico all’Età dei metalli, dal V 
al I millennio a.C.), in territori mol-
to distanti fra loro che, nella Grecia 
arcaica, erano immaginati presso i 
confini del mondo: l’isola di Sarde-
gna e il Caucaso con le sconfinate 
steppe euro-asiatiche. 
L’esposizione, progettata e curata 
da Marco Edoardo Minoja (Soprin-
tendenza Archeologia della Sarde-
gna), da Yuri Piotrovsky (Museo 
Statale Ermitage) e da Anna Maria 
Montaldo (Musei Civici di Caglia-
ri), è suddivisa in quattro sezioni 
tematiche (TuttiGiorni, Rivoluzio-
neMetalli, PotereVanitas, BoveMa-
china), che propongono oggetti del 
vivere quotidiano (arnesi da lavoro, 
vasi, statuette femminili), prodotti 
ottenuti attraverso la forgiatura gra-
zie all’acquisizione delle conoscen-
ze metallurgiche (armi, utensili e 
monili), oggetti-simbolo del potere 
e del lusso (emblemi del comando 
e gioielli), e reperti che rimandano 
al ruolo fondamentale giocato dal 
rapporto uomo-animale nell’evolu-
zione culturale e in particolare tec-
nica (rappresentazioni di animali e 
modellini di carri). Nell’allestimen-
to, la cui direzione artistica è dello 
scenografo e stilista Angelo Figus, 
si accompagna l’esposizione dei re-
perti con installazioni multimediali 
dedicate ai processi evolutivi che gli 
oggetti testimoniano. 
Il catalogo della mostra, che acco-

glie contributi di archeologi, storici 
dell’arte, antropologi ed economi-
sti, offre, inoltre, una pluralità di 
punti di vista e di linguaggi, come 
è opportuno quando si studiano le 
differenze e le somiglianze dei modi 
di vivere del presente e del passato, 
anche quello più lontano.
L’accostamento, in questa esposi-
zione cagliaritana, dei manufatti 
prodotti dal saper fare di gruppi 
umani vissuti a così grande distanza 
incoraggia il visitatore a individuare 
ciò che li accomuna nei modi di vi-
vere, a fare il gioco della somiglian-
za e della differenza, a confrontarsi 
con quei passati e, magari, a rimet-
tere in discussione immaginari e 
visioni proprie o altrui, di ieri o di 
oggi. Una sfida, pertanto, quella di 
questa mostra che mira a farci riflet-
tere sui nostri sensi comuni sull’al-
terità storica, geografica, culturale, 
a cercarvi somiglianze e differenze. 

Al di là della Storia

È proprio di un senso comune an-
cora molto diffuso, come era con-
suetudine dei modi scientifici otto-
centeschi e non di rado anche del 
primo Novecento, immaginare che 
le lontananze geografiche e tempo-
rali siano abitate da gruppi umani e 
realtà culturali immobili, in un cer-
to qual modo fuori dalla storia e dai 
suoi sconvolgimenti, prive quindi di 
una loro dinamica interna, se non 
dovuta ad apporti o influenze ester-
ne, da cui visioni diffusioniste, ex 
oriente lux, indoeuropeiste, e così 
via. Una concezione ‘primitivistica’, 
antitetica alla concezione propria 
del positivismo, ‘modernistica’, 
secondo una idea evoluzionistica 
che offre una visione sintetica, ma 
anche riduzionistica, delle attività 
umane come industria e una imma-
gine ottimistica del divenire storico 
come inarrestabile progresso. 
Indagare il lontano passato vuole 
anche dire occuparsi della storia 
delle origini, come radici, come co-
struzione odierna dei nostri sensi di 
identità. Così il lontano passato, se-
lezionato, costruito e immaginato, 
si fa memoria culturale, per esem-

pio in funzione contrappresentisti-
ca, quale mondo incorrotto, libero, 
pacifico ed egualitario, seppur pri-
mitivo, e anche (o invece), quale 
mondo di giganti ed eroi, in fun-
zione di un presente da riscattare, 
per una affermazione sociale e cul-
turale. È questo il caso dell’attuale, 
e anche novecentesca, rivisitazione 
del passato in modi più o meno 
archeo-mitici in uso in Sardegna, 
come in altri luoghi, ma forse qui e 
ora più che altrove e in altri tempi. 
A questa modalità ricostruttiva del 
passato si può ricondurre anche il 
curioso atteggiamento di molti visi-
tatori sardi di questa mostra, “tutti 
interpreti dell’archeologia”, che 
chiedono alle guide i significati an-
che di piccoli segni che essi notano 
sui reperti, come ha rilevato con 
una certa meraviglia la curatrice 
Anna Maria Montaldo in occasio-
ne della presentazione del catalo-
go. Perché in quest’isola è pratica 
odierna il cercare sensi e individua-
re segreti ed enigmi di un passato 
arcaico, un’archeologia del mistero, 
tanto di moda anche in trasmissio-
ni televisive, che si accompagna a 
una letteratura locale che coltiva il 
mito della Sardegna come isola sa-
cra costellata da migliaia di nuraghi 
protostorici, ora immaginati come 
templi ora come osservatori astro-
nomici, oppure abitati da giganti. 
Cultori locali inventano anche scrit-
ture nuragiche che ritengono di 
aver individuato e tradotto, mentre 
l’archeologia ufficiale, ancora una 
volta, è accusata di occultare e mi-
sconoscere l’importanza del passato 
glorioso dei nuragici. Un immagi-
nario umano a misura di Sardegna, 
ma anche di una sofferta e proble-
matica identità isolana.
Da una parte, dunque, il senso co-
mune, colto e non colto, ci propone 
costanti e continuità inalterate dalla 
preistoria fino ai nostri giorni: con-
tinuità immaginate che rivelano una 
concezione di fondo immobilistica 
della storia. Dall’altra si immagina-
no discontinuità e cesure che co-
struiscono irriducibili alterità, per 
cui la preistoria, come ci rivela la 
sua stessa categorizzazione ‘scienti-
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fica’ come pre-istoria, è pensata così 
diversa da tutte le epoche successi-
ve, da essere posta al di là della Sto-
ria, della civiltà, di ciò che pensia-
mo ‘Umano’ per eccellenza perché 
documentato dalla scrittura, fino ad 
essere confinata in una natura quasi 
senza cultura. E con la preistoria, a 
lungo, si sono collocati fuori dalla 
storia tutti quei gruppi umani che 
non usavano la scrittura, i ‘popoli 
senza storia’, i ‘popoli di natura’, 
che comprendevano anche le classi 
strumentali e subalterne dell’Euro-
pa, gli ‘umili’ e analfabeti, quelli che 
lo storico Marc Bloch chiamava “i 
muti della storia”. A raccontarci di 
tutti costoro può essere proprio la 
storia della cultura materiale, quan-
do non si riduce semplicemente 
all’analisi degli artefatti umani, ma 
comprende lo studio dell’insieme 
delle attività umane, dei processi di 
produzione e di riproduzione della 
vita materiale delle società, e quindi 
del fare e dei saper fare e delle mo-
dalità sociali e storiche in cui il fare 
umano e i saper fare si esplicano. 
Queste considerazioni ci portano 
a riflettere sulla grande rivoluzio-
ne culturale compiutasi nei primi 
decenni del Novecento, quando 
in Russia è stato introdotto per la 
prima volta (1919), in ambito acca-
demico, lo studio della storia della 
cultura materiale, e quando la scuo-
la storiografica sorta intorno alla 
rivista francese Annales d’histoire 
économique et sociale (1929) inserì 
nello studio della storia l’analisi dei 
sistemi di produzione, di distribu-
zione e consumo, l’attenzione alla 
tecnologia, alla cultura materiale, 
e lo studio dei modi di vivere delle 
grandi masse analfabete dei conta-
dini produttori, del mondo rurale.
Lo studioso, quindi, oggi non 
si concentra più esclusivamente 
sull’analisi di un artefatto in quanto 
oggetto di particolare pregio e fat-
tura, prezioso e bello esteticamente, 
bensì in quanto espressione di ruoli 
e poteri esibiti in società più o meno 
gerarchizzate anche della preistoria 
e protostoria, e soprattutto presta 
attenzione all’immensa produzione 
comune e quotidiana di artefatti e 

utensili che accompagnano la vita 
dei gruppi umani nel più lontano 
passato come nei giorni nostri. 
Con questo atteggiamento è utile 
avvicinarsi ai manufatti della mo-
stra, nella quale si espongono ar-
tefatti in quanto memorie di saperi 
tecnici, di gesti tradizionali ed effi-
caci, di usi e consumi, elaborati in 
luoghi distanti e lontani nel tempo, 
e nei quali sembra ora di ritrovare 
nelle somiglianze, ora di perdersi 
nelle differenze.
La Sardegna e le terre del Caucaso 
sono zone di importanti giacimenti 
minerali, luoghi in cui si svilupparo-
no società dinamiche inserite in una 
fitta rete di scambi e con sistemi di 
produzione che prevedono attività 
di alta specializzazione nella lavora-
zione delle varie materie prime. Si 
tratta di comunità con organizza-
zioni sociali anche molto differen-
ti, pronte comunque a sviluppare 
i saperi legati alla metallurgia, o a 
recepirli e a farli propri con nuove 
sperimentazioni in base alle risorse 
del proprio territorio. 

Miti di un ‘altrove’

Le terre bagnate dal Mediterraneo 
e quelle del Caucaso sono luoghi 
collegati, anche nelle narrazioni mi-
tiche, alle prime esplorazioni e alla 
ricerca dei metalli. Due noti miti 
occidentali ci hanno accompagna-
to nella costruzione dell’immagi-
ne delle origini dell’umanità e dei 
primi contatti culturali: il mito di 
Prometeo e quello argonautico di 
Giasone e Medea.
L’acquisizione umana del sapere 
tecnico connesso alla metallurgia 
nello sguardo mitico che ci ha la-
sciato il mondo antico mediterra-
neo, e in particolare greco, è dovuta 
al generoso gesto di Prometeo, il 
Titano che rubò il fuoco agli dei e 
lo donò agli uomini consentendo 
loro l’accesso alla civiltà, ma scate-
nando la collera di Zeus, che fece 
incatenare Prometeo in una rupe 
del Caucaso, nella regione della 
Scizia, ai confini del mondo. La vi-
cenda mitica di Prometeo, ora eroe 
culturale, ora lui stesso artefice del 

genere umano, ci rivela l’antica con-
sapevolezza che l’acquisizione della 
scienza tecnica e del fuoco, della 
sophia applicata alla techne, avesse 
consentito agli uomini di differen-
ziarsi dagli altri animali. Idea che si 
accompagna a quella che gli esseri 
umani non siano stati dotati fin dal-
le origini del necessario per la loro 
sopravvivenza, una carenza di dife-
se naturali alla quale solo la scienza 
tecnica e altri doni divini hanno po-
tuto porre rimedio, come racconta 
il filosofo Platone nella sua versione 
del mito prometeico. Una immagi-
ne di umanità, quella legata ai temi 
della incompletezza biologica degli 
uomini e al loro completarsi con la 
cultura, l’educazione e le tradizioni 
tecniche, carica di significati antro-
popoietici, e che ritorna più volte 
nel pensiero occidentale lungo i se-
coli, passando da Padri della Chiesa 
(Tommaso d’Aquino) a esponenti 
dell’Umanesimo e del Rinascimen-
to (Pico della Mirandola), fino a 
giungere nell’età moderna (Johann 
G. Herder) ed essere infine ripresa 
da antropologi culturali contempo-
ranei (Clifford Geertz e Francesco 
Remotti).
La regione del Caucaso e le rive 
orientali del Mar Nero ritornano 
anche nel mito degli Argonauti che, 
al seguito di Giasone, sulla nave 
Argo si spinsero fino alle lontane 
contrade della Colchide per con-
quistare il Vello d’oro, custodito dal 
re Eeta, padre di Medea. Un mito 
che conserva la memoria di attivi-
tà esplorative forse protostoriche e 
che ci svela le prime protocoloniz-
zazioni corinzie, euboiche e milesie 
nell’area pontica. Centrale nello 
svolgimento della vicenda mitica è 
il ruolo di Medea che, innamoratasi 
di Giasone, con le sue arti magiche 
aiutò l’eroe greco a impadronirsi 
del Vello d’oro per poi fuggire con 
lui alla volta della Grecia. 
Una figura mitica, quella di Medea, 
divenuta, per i Greci e in Occiden-
te, il simbolo dell’alterità nel Medi-
terraneo in quanto donna, straniera, 
barbara e conoscitrice delle miste-
riose forze della natura, portatrice 
del disordine nell’ordine costituito, 
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espressione della natura contro il 
nomos, ma anche rivelatrice delle 
convenzioni e delle mistificazioni 
dei nostri modi di vivere. Una Me-
dea, rivisitata e reinterpretata più 
volte fino alla nostra contempora-
neità, per rimetterci in discussione 
e per guardarci allo specchio, per 
essere consapevoli della costruttivi-
tà dei nostri immaginari di oriente e 
occidente, e dei nostri e altrui modi 
di vivere. (Tatiana Cossu)

2. Allestire è raccontare con le cose

Archeologia in piazza

«L’archeologia è viva. È patrimonio 
collettivo, aperto.
Appartiene a chi la studia e la con-
serva, quanto alla nostra vicina di 
casa. È di tutti. […]
Creando un dialogo emozionale, 
cancellando, in maniera poetica e 
visionaria, la distanza che separa 
l’archeologia dalla contemporanei-
tà, la storia di quell’oggetto del no-
stro vivere quotidiano.
Ogni sezione della mostra è pensa-
ta come un’esperienza immersiva» 
(A. Figus, Archeologia del futuro, in 
EURASIA, 2016: 38).

Breve, icastico, Angelo Figus rac-
conta per rapsodici teoremi emotivi 
e intuitivi la mostra che ha allestito. 
Ne scrive nel catalogo una sorta di 
manifesto. Come studioso resto su 
una posizione diffidente per queste 
dichiarazioni. Sono e siamo docu-
mentatori, sappiamo che occorre 
rigore, filologia, siamo costruttori 
di contesti senza i quali la compren-
sione di un oggetto resta o povera o 
mitica. Un oggetto di 5000 anni fa si 
può immaginare nel suo mondo? O è 
preda dei nostri ‘desideri’ dei nostri 
gusti? Non sarebbe meglio difen-
derlo da interpretazioni voraci, che 
non offrirlo alla vicina di casa? Ma 
è possibile una vicinanza così lonta-
na? Ricordo le parole di Maria Lai, 
che mi fanno da guida da molti anni. 
Diceva dei sardi: «Noi che abbiamo 
il privilegio di vivere vicino alla prei-
storia», noi per i quali la preistoria è 

di famiglia. Forse è questo che vuol 
dire Angelo Figus. Ma non è facile 
praticare la vicinanza nella grande 
distanza. Soprattutto in un universo 
pieno di inventori di accabadoras, di 
narratori di miti e di propagandisti 
di passati remoti fantasiosi. Arrossia-
mo ancora per i “Falsi di Arborea”, 
smascherati da severi e baffuti filolo-
gi tedeschi. Siamo gli Shardana, sia-
mo Atlantide, come se il complesso 
di inferiorità insulare di cui ha parla-
to Nereide Rudas, psicologa, ne L’i-
sola dei coralli si traducesse in miti 
narcisisti. È giusto essere prudenti. 
Non inventare miti comodi, ma è 
giusto anche praticare questa fami-
liarità elementare col mondo delle 
cose, della cultura materiale di cui 
parla Maria Lai. 
Si denunciava anni fa dei pastori che 
avevano fatto dei nuraghi delle pin-
nettas per le loro pecore. Anche que-
sto è familiarità. La civiltà nuragica è 
nel nostro paesaggio, nell’orizzonte 
delle colline. L’abbiamo negli occhi 
di contemporanei. Ma la mostra è la 
prova del nove, nonostante le diffi-
denze, la mostra funziona. È un po’ 
paradossale e audace che ci siano 
bacheche piene di documenti ogget-
tuali per lo più caucasici ma anche 
spesso sardi di età remote e che il 
visitatore si ingegni a riconoscere i 
sardi e i caucasici, e si stupisca ma-
gari di avere indovinato o sbagliato 
supposizione. Già questo è in effetti 
‘aprire’ la mostra allo sguardo co-
mune. Di fondo funziona una cosa 
ancora più semplice: il dispositivo 
di allestimento è giocato in spazi 
essenziali e in ritmi chiari (oggetti, 
supporti interpretativi, evocazioni 
visive) ed è destinato a suggerire idee 
grandi e semplici: guardate, questo 
era il mondo dell’agricoltura, questo 
era il mondo dell’allevamento, que-
sti i mondi della forgia e della fuci-
na produttori di utensili e di armi, 
questi erano i mondi e i simboli 
della bellezza e del potere. L’effetto 
di questa evocazione ‘primaria’ è re-
alizzato soprattutto con le immagini 
visive correnti: il grano, le pecore, 
l’erba, la terra, il fuoco. Le immagini 
visive che scorrono danno la cornice 
di orientamento all’immaginazio-

ne che va verso le bacheche. Vari 
elementi narrativi intermedi la con-
nettono. Nella prima sala è il grano 
scolpito sul supporto di legno delle 
bacheche, nella sala dell’allevamento 
e del ferro sono grandi cerchi ad ac-
cesso visivo bilaterale ad evocare sia 
la ruota che il trasporto, i viaggi, le 
migrazioni, i vascelli, i mari. A pen-
sarci, una mossa importante è stata 
quella di sottrarre tutti gli oggetti 
all’immagine tombale che in genere 
ne danno i musei connettendo – giu-
stamente – il mondo degli scavi con 
il mondo infero, dell’oltretomba. In 
questo allestimento invece vediamo 
gli oggetti come manufatti che stan-
no nella vita, li immaginiamo nelle 
relazioni, nei gesti. 
Vuol dire che Angelo Figus è riusci-
to nell’intento. Non mi sentirei di 
sottoscrivere il suo manifesto, ma ho 
apprezzato la sua mostra. Allestire è 
raccontare con le cose, con le loro 
connessioni, è praticare un lessico 
intuitivo dell’incontro con il visita-
tore, ‘suggestivo’ ha a che fare con 
suggerire direzioni di comprensione.
Molto più semplice però trova-
re quegli oggetti remoti vicini alla 
cultura materiale ancora attiva nel 
nostro mondo che mettersi a fare 
iperdatazioni, scardinare toponimi, 
costruire sequenze storiche, funzio-
nali al desiderio di nuovi miti delle 
origini sarde. Qui, oltre che Maria 
Lai, ci soccorre Ludwig Wittgen-
stein. Anziché immaginare mondi 
barbarici arcaici, egli suggeriva a Sir 
James Frazer di vedere le connes-
sioni, e a chi avesse detto con fierez-
za: «Guardate come erano magici i 
protosardi o i caucasici del Neoliti-
co», forse avrebbe risposto: «Come 
mai baci la foto della donna amata? 
Allora sei magico anche tu». A chi 
avesse detto: «Guarda come sono 
identitari e fieri gli uomini antichi 
e come non lo siamo noi moderni», 
avrebbe ancora risposto: «Possiamo 
capire perché siamo ancora umani, 
in questo sta la nostra vicinanza». 

Tre umani costumi

Giambattista Vico e Peter Winch, 
in questa stessa prospettiva, ricor-
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davano le basi minime dell’univer-
salismo, nelle condizioni di nascita 
di ‘nozze’ e di morte, e, per esten-
sione, del nutrire e nutrirsi e del 
combattersi, del morire. Coltivare 
la terra, allevare animali, plasmare 
in oggetti le potenze del suolo, ave-
re potere, lasciare memoria, ono-
rare gli dei, produrre una cultura 
materiale e trasmetterla. Ecco cosa 
fa incontrare nuragici e caucasici 
nel racconto di EURASIA. “Osser-
viamo tutte le nazioni così barbare 
come umane, quantunque, per im-
mensi spazi di luoghi e tempi tra 
loro lontane, divisamente fondate, 
custodire questi tre umani costumi: 
che tutte hanno qualche religione, 
tutte contraggono matrimoni solen-
ni, tutte seppelliscono i loro morti” 
(G. Vico, Princípi di una scienza 
nuova d’intorno alla comune natura 
delle nazioni, 1744).
In effetti posso dire di avere assisti-
to alla nascita negli anni ’70 delle 
mostre di archeologia polemica-
mente basate sulla suggestione e lo 
stupore dello scavo ben documen-
tato, sui contesti descritti dagli og-
getti dei vari strati e dai loro nessi, 
le mostre che da quella della villa 
romana di “Settefinestre”, in poi, 
facevano capire non la bellezza del-
le colonne del tempio, ma la com-
plessità della vita quotidiana e della 
produzione in età antica. Ho amato 
molto i disegni didattici di ricostru-
zione di ambienti, l’immaginazione 
di capanne e di socialità, di riti. Le 
assonometrie vertiginose fatte col 
computer dagli archeologi medie-
vali. Le tracce che connettevano un 
contadino toscano con un viaggio 
verso la Francia per curare la scro-
fola. Ma forse anche questo tipo di 
mostre nel tempo ha prodotto una 
sua retorica che le allontanava dal-
lo sguardo comune, e così quando 
nel 1991 vidi a Venezia la mostra su 
“I Celti” ne fui entusiasta. Questa 
mostra non abbandonava la filolo-
gia dei documenti, ma la accompa-
gnava con una nuova capacità di 
narrazione culturale, che metteva in 
risalto, proprio nelle forme dell’al-
lestimento, valori, simboli, immagi-
ni di ‘alterità’ dei mondi raccontati. 

Alterità per noi comprensibili con 
l’immersione in quei mondi simbo-
lici, con la mediazione degli arredi 
che ce li rendono più accessibili. 
Le colonne di metallo nel buio di 
una sala come il bosco dei Celti, un 
unico oggetto in luce nell’ombra di 
una grande sala a suggerire il sen-
so del rispetto, del sacro, dell’ingi-
nocchiarsi davanti a qualcosa. Era 
lo studio di Gae Aulenti ad aprire 
questo modo di mostre narrative. 
Anch’esse hanno prodotto le loro 
retoriche, ma a questo filone si ri-
connette EURASIA e lo fa in modo 
semplice e convincente. 

I tempi dei cambiamenti

Il catalogo sta alla mostra come la 
grammatica di un racconto sta alla 
sua narrazione. Costruisce uno spa-
zio metanarrativo, qui la mostra 
visitata risponde alle domande ine-
vase o inespresse. Per chi lo legge 
dopo è come ‘il passo indietro del 
torero’ nelle pagine di Ernesto De 
Martino. Mi immergo nella lettura 
del mondo caucasico raccontato 
dai suoi esperti, dai suoi museogra-
fi, leggo i progetti de l’Ermitage. Si 
aprono mondi. Forse il dinamismo 
del mondo antico va pensato in for-
me diverse da come siamo abituati, i 
processi di movimento, di scambio, 
i prestiti e gli innesti, forse, durano 
generazioni. Difficile capirlo per 
chi – come me – nel Novecento ha 
vissuto cambi veloci di tecnologie, 
aumenti di popolazione, movimenti 
di popoli, mutazione di stili di vita, 
nel giro di decenni. I paesi della 
Sardegna, dice sempre l’antropolo-
go e scrittore Giulio Angioni, sono 
cambiati di più tra metà Novecento 
e oggi, di quanto non lo siano nei 
precedenti mille o forse due-tremila 
anni. Tenaci i metalli circolavano, 
il mare era un’autostrada di ampie 
corsie anche se per navi insicure 
con abili marinai. Civiltà distan-
ti si somigliavano per forme della 
vita, e differivano per stili e storie, 
e incontrandosi potevano conflig-
gere o influenzarsi in tempi sempre 
lunghi ma efficaci se pensiamo nel 
modo della lunga durata anche il 

lungo cambiamento. Marco Edo-
ardo Minoja racconta nel catalogo 
il grande sommovimento della vita 
degli esseri umani che fu chiamato 
poi Neolitico: «E rivoluzionaro-
no in brevissimo tempo tutto ciò 
che prima esisteva ed era rimasto 
pressoché immutato per circa un 
milione di anni, nacque quella che 
oggi chiamiamo “economia di pro-
duzione”, un concetto apparente-
mente complesso ma nelle sue linee 
essenziali semplicissimo: quello che 
mangi si produce: dunque ciò che si 
consuma si deve riprodurre. Nulla 
da quel momento in avanti fu come 
era stato fino ad allora […] il pro-
cesso si fece inarrestabile e nel giro 
di pochi millenni lo scenario cam-
biò radicalmente» (M.E. Minoja, 
Tra l’Asia e il Mediterraneo verso 
le soglie della storia, in EURASIA, 
2016: 30). 
Pochi millenni. Che razza di sfida 
per la nostra immaginazione. 
Gli scavi di Koban nella Ossezia 
settentrionale, avviati nel 1869 ci 
portano verso nuove discontinuità, 
verso i rapporti tra Caucaso e Rus-
sia, tra impero sovietico e Caucaso. 
Il mondo che ci racconta Yekaterina 
Vasilyeva viene da San Pietroburgo, 
in Russia, che quando ci sono sta-
to era Leningrado in URSS, verso 
il mondo cui negli anni degli scavi 
di Koban, più o meno nasceva Sta-
lin, in uno spazio in cui si accalcano 
oggi paesi ex sovietici e non Arme-
nia, Georgia, Azerbaigian, Russia, 
in una cornice dove c’è l’Iran, e 
varie regioni in conflitto o contese: 
Ossezia, Nagorno, Abkhazia, Cece-
nia, Daghestan. Un mondo che era 
stato degli Argonauti e che poi fu 
raccontato da Erodoto, e poi via via 
dalle conquiste romane. 
Pensare il Caucaso, vedere il mondo 
da lì è una bella sfida per il pensiero, 
sia per il mondo dell’alba del Neoli-
tico, sia per il mondo di oggi. E cre-
do che sia importante vedere questo 
mondo da Cagliari, come città sul 
mare, luogo antico di viaggi che 
Fernand Braudel vide come finestra 
aperta sul Mediterraneo, e l’Assesso-
re alla cultura del Comune di Caglia-
ri, Enrica Puggioni, e la direttrice dei 
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Musei Civici di Cagliari, Annamaria 
Montaldo, abbiano potuto ospitare 
la mostra «nel cuore della città sto-
rica nella rocca dalla quale si vede il 
mare». (Pietro Clemente)

PAESAGGI CONTEMPORANEI IN FOR-
MAZIONE

Convegno nazionale, Potenza-Ma-
tera, 14-15 aprile 2016

Quale prosecuzione delle celebra-
zioni per il cinquantenario della pri-
ma edizione della Storia del paesag-
gio agrario italiano di Emilio Sereni, 
il DiSU (Dipartimento delle Scienze 
Umane dell’Università della Basili-
cata), il DiCEM (Dipartimento delle 
Culture Europee e del Mediterraneo 
dell’Università della Basilicata), l’I-
stituto Alcide Cervi e la Biblioteca/
Archivio Emilio Sereni hanno pro-
mosso il convegno nazionale Pae-
saggi contemporanei in formazione. 
Il comitato scientifico era composto 
da Giuseppe Barone, Piero Bevilac-
qua, Gabriella Bonini, Paolo Augu-
sto Masullo, Ferdinando Mirizzi, 
Michelangelo Morano, Bruno Pel-
legrino, Luigi Stanzione e Giuseppe 
Vacca. L’iniziativa, patrocinata dal 
MIBACT, dal Consiglio regionale 
della Basilicata, dalla Provincia di 
Potenza, dall’Associazione Naziona-
le per gli Interessi del Mezzogiorno 
(ANIMI), dall’Associazione per la 
Storia Sociale del Mezzogiorno e 
dell’Area Mediterranea (ASSMAM) 
e dalla Fondazione Istituto Gramsci, 

rientrava nelle attività per Matera 
2019 capitale europea della cultu-
ra. Svoltosi nelle sedi universitarie 
di Potenza e Matera, il convegno ha 
ricevuto il contributo della Banca di 
Credito Cooperativo di Laurenzana 
e Nova Siri (BCC) e della Confede-
razione Italiana Agricoltori (CIA). A 
portare i saluti della rettrice Aurelia 
Sole è stato il direttore dei DICEM 
Ferdinando Mirizzi, a cui sono se-
guiti quelli di Nicola Valluzzi, pre-
sidente della provincia di Potenza, 
e di Giorgio Costantino, direttore 
della BCC, impegnata nella promo-
zione di attività culturali sul territo-
rio. Ad aprire la seduta di Potenza 
è stato il direttore del DiSU Paolo 
Augusto Masullo, che ha ricordato 
l’etica della filosofia del paesaggio 
quale sistema di segni e di pensiero 
che si sviluppa e si compie proprio 
con la ‘visione del paesaggio’. A se-
guire, Alberto Giombetti della CIA 
ha richiamato la carta di Matera e gli 
stretti rapporti fra salvaguardia del 
territorio, cibo e territorio e territo-
rio come destino, in una dimensione 
multi-ideale con al centro i valori 
per costruire una nuova società. 
Le ragioni del convegno sono state 
esposte da Michelangelo Morano 
(Università della Basilicata), parten-
do dai primi approcci al paesaggio 
dei primi del XX secolo da parte 
della scuola francese delle Annales, 
con metodi e strumenti della storia 
sociale, a cui sono seguite delle lettu-
re storiografiche italiane incentrate 
sulla storia rurale e del paesaggio, 
nell’inscindibile nesso fra storia, sto-
ria delle società e storie locali. Ga-
briella Bonini (Biblioteca/Archivio 
Emilio Sereni) ha ricostruito la sto-
ria dell’Istituto Cervi, a cui la CIA ha 
affidato la biblioteca e l’archivio di 
Sereni, impegnato nell’attualizzare 
il pensiero di Sereni dal 2009 con le 
Summer School, i cui studi sono pub-
blicati in “Quaderni sul paesaggio”, 
e dal 2013 con una scuola annuale 
sul territorio. A presiedere la sessio-
ne geografica è stato Luigi Stanzione 
(Università della Basilicata), il quale 
ha elogiato l’iniziativa quale occasio-
ne di incontro fra saperi e linguag-
gi attorno alle complesse tematiche 

odierne. Per Stanzione il paesaggio, 
termine polisemico e forse ambiguo, 
comprende visioni, immagini, sen-
timenti, percezioni, sedimentazioni, 
trasformazioni. Per studiarlo come 
problema, richiamandosi a Gambi, 
ha rilevato la necessità di un approc-
cio pluridisciplinare con un «piano 
strategico comune». Laura Federzo-
ni (Università di Bologna) ha affron-
tato il paesaggio dei sistemi difensivi 
rappresentati nella cartografia sto-
rica, presenza visibile, “massiccia”, 
ingombrante nel territorio e segno 
distintivo di rapporti di potere sulle 
carte. Angelica Dal Pozzo ha espo-
sto la relazione di Mauro Varotto 
(Università di Padova) sull’agro cen-
turiato romano a nord est di Pado-
va che asseconda le caratteristiche 
territoriali non come elementi di 
disturbo ma di riferimento. Men-
tre “Centuria” oggi è il nome di un 
centro commerciale, la trama centu-
riata è diventata oggi pista ciclabile 
e il territorio, fra urbanizzazione e 
riposizionamento della rete idrica e 
di scolo, si è modificato fra trasfor-
mazioni e permanenze. Laura Cassi 
(Università di Firenze) ha trattato le 
rappresentazioni del paesaggio nei 
toponimi, rilevando alcune tipologie 
chiave (vegetali, territoriali e idriche, 
viabili, o connesse ai nomi dei pro-
prietari). Cassi ha poi sottolineato 
come alcuni toponimi derivino da 
strategie politiche che hanno mutato 
le denominazioni territoriali, mentre 
la neo toponomastica caratterizza 
territori e paesaggi percepiti “turisti-
camente”. Carlo Alberto Gemignani 
(Università di Parma) ha trattato del 
parco nazionale delle Cinque Terre, 
il cui paesaggio agrario, formato da 
terrazzamenti e viticultura, tende 
a scomparire insieme alla struttura 
sociale ed economica che ne era alla 
base. Area protetta d’interesse stori-
co, ambientale e culturale, soggetta a 
frane, le Cinque Terre sono oggetto 
di studio e analisi per una loro ri-
formazione, recuperando i processi 
che hanno plasmato questo parti-
colare paesaggio nel tempo. Stefano 
Piastra (Università di Bologna), ha 
invece trattato del paesaggio della ri-
forma agraria nel delta del Po, terri-
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torio «eccentrico», «vallivo», su cui 
il drenaggio meccanico ha prodotto 
una rapida mutazione paesaggistica 
«dall’acqua alla terra». A 65 anni 
dalla riforma agraria il paesaggio è 
quello dell’abbandono e della mar-
ginalità e il suo recupero, materiale 
e culturale, significa identità, risco-
perta delle radici, territorialità, coe-
sione. Francesca Floridia (Politecni-
co di Milano), in conclusione della 
sessione geografica, ha trattato del 
territorio a sud di Milano, pianura 
«irrigua» dove dal Medioevo le ac-
que sono state regolate e si è svilup-
pata la tipologia della «cascina». Alla 
metà del XX secolo nell’area vi era 
esigua rete stradale e poche indu-
strie, dagli anni Cinquanta pressione 
demografica e basso costo delle aree 
fondiarie hanno portato al rapido 
sviluppo con edificazioni e sfrutta-
mento del territorio a discapito della 
campagna, che sopravvive ed è valo-
rizzata in aree più o meno vaste nella 
sua antica bellezza. 
La sessione storica, presieduta da 
Giuseppe Poli (Università di Bari), 
si è aperta con il contributo di Fara 
Favia (Università della Basilicata), 
che ha trattato di paesaggi tradi-
zionali e processi contemporanei 
focalizzando l’attenzione sul pa-
esaggio del Materano a predomi-
nante cerealicoltura. Ripercorrendo 
componenti sociali, economiche 
e culturali la Favia ha evidenziato 
come attorno alla cerealicoltura si 
sia costituito un paesaggio non solo 
agrario, ma anche ‘artigianale’ con 
la formazione di pastifici e mulini 
prevalentemente nell’area urbana 
di Matera. La pasta, fra innovazioni 
e dinamiche economiche dei pri-
mi del XX secolo, ha disegnato un 
paesaggio soppiantato in parte con 
l’arrivo dei colossi industriali, ma a 
sostituirla è stato il pane di Matera, 
la cui produzione e distribuzione è 
mantenuta sostanzialmente esterna 
ai grandi mercati di massa. Oggi, 
accanto alla contrazione del semi-
nativo e alla sua erosione, spesso a 
causa dell’espansione urbana, è ri-
levabile in generale la diffusione di 
orti familiari, indice delle risposte 
date alla lunga crisi economica. Ma-

ria Mininni (Università della Basili-
cata), discorrendo di paesaggi pe-
riurbani e processi contemporanei, 
ha sottolineato come le carte tema-
tiche, ricavate elaborando dati, ren-
dano percepibili alcuni fenomeni 
in atto, su scale tipologiche e tem-
porali differenti. Emerge così una 
realtà urbana fagocitante le campa-
gne circostanti, paesaggi di confine 
mobile, spazi spesso progettati per 
tutelare la componente ‘agricola’ 
nel processo di urbanizzazione. Per 
Mininni i processi di territorializza-
zione e coinvolgimento delle popo-
lazioni nella definizione dello spa-
zio-paesaggio urbano e periurbano, 
anche con la partecipazione delle 
università, sono fondamentali pra-
tiche di condivisione e ruolo di cit-
tadinanza attiva. Francesca Sogliani 
(Università della Basilicata) nel suo 
intervento ha trattato dei paesaggi 
fortificati medievali della Basilicata, 
come presenza nel territorio di pa-
esaggi storici antichi della regione, 
in una prospettiva temporale che 
dall’età antica a quella medievale 
considera le forme d’insediamento 
umano. Giuseppe Poli (Università 
di Bari), partendo dalle indagini 
conoscitive della fine del XVIII 
secolo sulla realtà meridionale fi-
nalizzate a risolverne i problemi, ha 
ricordato come importante in esse 
fosse l’agricoltura da cui è rinveni-
bile l’analisi del paesaggio agrario, 
della società e delle sue articolazio-
ni. Poli identifica come fonti utili di 
natura quantitativa catasti, apprez-
zi feudali, cabrei, platee, stelloni 
ecclesiastici, atti notarili, ecc., per 
una diretta conoscenza del paesag-
gio agrario del Mezzogiorno conti-
nentale. Ad integrare queste fonti 
sono poi quelle descrittive come 
resoconti dei viaggiatori del Grand 
Tour, relazioni di geografi, di visi-
tatori ufficiali e di esperti di pro-
blemi economici. Giuseppe Foscari 
(Università di Salerno) ha trattato 
del dissesto idrogeologico come 
uno degli aspetti più inquietanti e 
problematici della realtà territoriale 
italiana, rendendosi necessario uno 
studio dei fenomeni del passato per 
analizzare la reiterazione di un’al-

luvione o di una frana in una data 
area. Da una ricerca sul territorio 
salernitano nel XIX secolo Foscari, 
ha tratto una analisi dettagliata da 
cui emerge anche il non trascurabi-
le fenomeno di rimozione dei casi 
di dissesto idrogeologico. Silvana 
Sciarrotta (Università di Salerno) 
nel suo intervento ha posto in inte-
razione l’elemento geografico con 
l’elemento storico, evidenziando 
come la Costiera Amalfitana, terri-
torio geomorfologicamente fragile, 
ha subito nel tempo piogge e allu-
vioni che hanno prodotto un diffu-
so dissesto idrogeologico. Quest’ul-
timo, che per Sciarrotta dipende 
anche da torrenti sottoposti a pessi-
ma o inesistente gestione, è uno dei 
fattori del mutamento paesaggistico 
e del blocco delle attività produtti-
ve e umane dell’area. Riprendendo 
i risultati della ricerca sui casi del 
dissesto idrogeologico nell’area sa-
lernitana, Sciarrotta ha presentato 
dati relativi ai primi sessant’anni del 
XIX secolo. Chi scrive la presente 
nota (Università della Basilicata) 
nel suo intervento ha trattato della 
costa jonica lucana, nello specifico 
del territorio di Montalbano Joni-
co, compreso fra tre bacini idrici e 
il litorale, ricostruendo la dinamica 
paesaggistica dell’area attraverso 
i dati fiscali dei catasti del XVIII, 
XIX e XX secolo, descrizioni di 
viaggiatori, inchieste economiche e 
testimonianze di confinati politici. 
La risultante è stato un paesaggio 
sostanzialmente mediterraneo, di-
namico e colorato di oliveti, agru-
meti, cotone, liquirizia, cerealicol-
tura, pascoli, foreste e paludi e dai 
particolarissimi calanchi, in una 
prospettiva storica di lungo perio-
do. Valeria Verrastro (Archivio di 
Stato di Potenza) e Maurizio Lazza-
ri (CNR-IBAM) hanno presentato 
ASTER BASILICATAE (Atlante 
Storico Territoriale della Basilicata), 
progetto interistituzionale dell’Ar-
chivio di Stato di Potenza e della 
Sezione lucana dell’Istituto per i 
Beni Archeologici e Monumentali 
del Consiglio Nazionale delle Ricer-
che, finalizzato alla realizzazione di 
un atlante cartografico elettronico 
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della Basilicata. Il progetto consen-
te agli studiosi di consultare onli-
ne la documentazione cartografica 
dell’Archivio di Stato di Potenza at-
traverso un database che confluirà 
nel Portale italiano “Territori” ade-
rente al SAN (Sistema Archivistico 
Nazionale). In chiusura della prima 
giornata del convegno il dibatti-
to si è incentrato sulla necessità di 
far dialogare storici di periodi dif-
ferenti, cercando di far convergere 
le ricerche e gli studi su tematiche 
condivise, quale ad esempio quella 
del paesaggio, che comprendono 
più aspetti della dinamica storica. 
Attraverso un tale approccio è pos-
sibile cogliere trasformazioni e per-
sistenze di lungo periodo, non solo 
relativamente al paesaggio, ma in 
generale anche per la più complessa 
e articolata dinamica storica. 
La seconda giornata del convegno 
si è tenuta a Matera nella sede uni-
versitaria di S. Rocco e si è aperta 
con i saluti del direttore del DiCEM 
Ferdinando Mirizzi, a cui è seguito 
l’intervento del sindaco di Matera 
Raffaello De Ruggieri, il quale ha 
ricordato il patrimonio del territo-
rio materano e la forte identità loca-
le, sottolineando che la città capita-
le europea della cultura intende 
promuovere un turismo non di 
massa, ma responsabile, ‘esigente’, 
puntando sui giovani, sulla comuni-
tà e sulla progettualità. Francesco 
Giasi, vicedirettore della Fondazio-
ne Istituto Gramsci, ha ricordato 
come fondamentale sia la lezione di 
Marx per indagare le basi materiali 
di un paesaggio, in una interpreta-
zione capace di contemplare terri-
torio, economia, storia, ambiente, 
società e politica come fattori dina-
mici che determinano ‘paesaggi’. 
Bruno Pellegrino, nel porgere i sa-
luti dell’ASSMAM da lui presiedu-
ta, ha ricordato l’impegno scientifi-
co da essa svolto, riconosciuto di 
recente con l’assegnazione del pre-
mio Dorso. Inoltre ha sottolineato 
come al convegno abbiano parteci-
pato molti soci dell’ASSMAM, se-
gno dell’attenzione scientifica 
dell’associazione sul tema del pae-
saggio. Piero Bevilacqua (Universi-

tà La Sapienza, Roma), in un testo 
pervenuto agli organizzatori del 
convegno e letto nel corso della se-
zione, ha ricordato che del paesag-
gio si considera spesso solo quello 
coltivato, escludendo così i boschi 
che sono invece i protagonisti del 
paesaggio calabrese dove, contra-
riamente all’immaginario collettivo 
che la rappresenta come terra di 
mare, circa il 90% della superfice è 
montuosa e collinare. Le popolazio-
ni locali nel tempo hanno elaborato 
vari paesaggi agrari e forestali di 
montagna (Sila, Pollino, Aspro-
monte), mentre nelle pianure e bas-
se colline predomina il paesaggio 
del latifondo senza alberi, case, uo-
mini. Agrumi e frutticoltura specia-
lizzata disegnano le pianure bonifi-
cate con linee geometriche regolari 
e uniformi, scomparso è il paesag-
gio rurale tradizionale della policol-
tura contadina, i terrazzamenti so-
pravvivono, ma Bevilacqua ha 
ricordato come si conserva ancora il 
prezioso patrimonio paesaggistico 
calabrese costituito da ulivi, cedri e 
bergamotti. Donato Verrastro (Uni-
versità di Salerno) ha trattato del 
territorio campano caratterizzato 
dalla metropoli di Napoli e dal suo 
paesaggio urbano-industriale, 
dall’area costiera a coltura specia-
lizzata e dal basso Cilento il cui più 
lento sviluppo ha prodotto un pae-
saggio più “naturale”. Nell’ultimo 
secolo le aree interne collinari e 
montane si sono spopolate a van-
taggio della fascia costiera, alle col-
tivazioni specializzate (vite e olivo) 
fanno da contraltare la polverizza-
zione della piccola proprietà conta-
dina e l’azione distruttiva dell’uo-
mo, quest’ultima fulcro del 
“paesaggio delle emergenze” (rifiu-
ti, dissesto idrogeologico, inquina-
mento). Il paesaggio in Campania 
per Verrastro oscilla fra tutela natu-
ralistica e politiche poco lungimi-
ranti e predatorie che rischiano di 
erodere, con il consumo dei suoli, il 
potenziale naturale fondante l’iden-
tità storica campana. Giovanni Ca-
saletto (Università della Basilicata), 
ha affrontato il tema paesaggio at-
traverso le inchieste parlamentari, 

servendosi del particolare punto di 
vista di chi ha costruito un paesag-
gio attraverso la propria analisi, 
producendone uno anche politico. 
Casaletto si è così concentrato 
sull’area del Vulture-Melfese, da 
sempre considerata fra le più ricche 
e prospere della Basilicata, rico-
struendone le dinamiche paesaggi-
stiche, dominate sempre più dalla 
viticoltura, rilevando però anche le 
peculiari dinamiche economiche e 
produttive non sempre dal segno 
positivo. Michelangelo Morano 
(Università della Basilicata) con il 
suo contributo ha affrontato lo svi-
luppo del paesaggio rurale della Ba-
silicata fra XIX e XX secolo dalla 
prospettiva del complesso processo 
di trasformazione agraria del Mez-
zogiorno, solitamente riferito all’e-
voluzione agricola. Eminenti eco-
nomisti, agronomi, geografi hanno 
scritto su questo argomento e la 
storia del paesaggio fornisce una in-
teressante e certamente più profon-
da dimensione conoscitiva dell’am-
biente della vita rurale, rispetto ai 
più rarefatti modelli prodotti da chi 
ha più familiarità con i computer 
che con i terreni. Morano, in accor-
do con l’opinione dei maggiori sto-
rici economici, rileva come nella 
storia del paesaggio lucano la coltu-
ra dell’olivo meriti il secondo posto 
dopo quella del frumento, non solo 
per il buon nutrimento fornito 
dall’olio, ma anche e soprattutto 
come necessario strumento per sva-
riate produzioni e vantaggiosi com-
merci. Saverio Russo (Università di 
Foggia) ha trattato la transumanza 
che alle caratteristiche territoriali e 
paesaggistiche associa spazi sociali, 
normativi e istituzionali. Il paesag-
gio della transumanza formato da 
pascoli e seminativi ottenuti dai dis-
sodamenti dei primi era popolato 
da oltre 1,5 milioni di capi fra ovini 
e bovini che si spostavano dalle pia-
nure e colline agli altopiani, e vice-
versa, lungo tratturi di oltre 100 
metri di larghezza dotati di pascoli 
di stazionamento. Nel Tavoliere alle 
mandrie erano assegnati pascoli con 
poste in pendio per il deflusso di 
acque e “bruttizie”, dotati di recinti 
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scoperti, pagliare, siepi di ferule, 
mentre controversie legali e occu-
pazioni abusive portarono alla for-
mazione di atlanti cartografici che 
rappresentano graficamente l’asset-
to paesaggistico. Russo ha poi evi-
denziato la riduzione dei pascoli a 
partire dal XIX secolo e la compar-
sa della modernizzazione con l’uso 
dei treni per il trasporto dei capi, 
mentre i tratturi, reintegrati fino 
agli anni Cinquanta, dal 1983 sono 
stati dichiarati di interesse storico-
archeologico, ma scarsa partecipa-
zione e limitato coordinamento lo-
cale hanno impedito la nascita di un 
parco. Chiara Visentin (Università 
IUAV di Venezia) ha rilevato come 
la maggior parte dei paesaggi alta-
mente produttivi della penisola 
sono il risultato di operazioni di bo-
nifica, le cui mappe rappresentano 
paesaggi da realizzare e che spesso 
non appaiono per quello che sono 
realmente, ovvero paesaggi artifi-
ciali, se non attraverso segni intuibi-
li come non naturali. Il paesaggio 
della bonifica è orizzontale, poco 
percepibile, ma con alcune costanti: 
strade, ponti, canali, fiumi, argini, 
bacini di espansione, vegetazione 
igrofila. Un tracciato regolatore ha 
reso immutabile e sicuro un suolo 
prima instabile e incostante, con-
traddistinto da un linearità rigoro-
sa, dall’organizzazione geometrica, 
da una continuità organizzativa e 
strutturale che punteggia il paesag-
gio. Realizzazioni che si sono ade-
guate alle esigenze igieniche, idrau-
liche, irrigue, ambientali e 
sostenibili sono le caratteristiche 
che per Visentin rendono il paesag-
gio italiano, fra complessità e con-
traddizioni, un comune e condiviso 
patrimonio. Rossano Pazzagli (Uni-
versità del Molise) ha individuato la 
mezzadria come strumento di orga-
nizzazione territoriale, sociale e pa-
esaggistica, capace di plasmare il 
paesaggio collinare dell’Italia cen-
trale. Campagna urbanizzata, con la 
vite e l’ulivo intercalati ai seminativi 
e alle case coloniche, ammirato da 
viaggiatori e poeti, questo paesag-
gio è il frutto di un sapiente e seco-
lare lavoro agricolo, rigido e resi-

stente, ma anche fragile e sensibile, 
dipendente dalla presenza delle fa-
miglie di agricoltori nella campa-
gna. Le sue trame e caratteri di fon-
do per Pazzagli hanno resistito alle 
trasformazioni dell’età contempo-
ranea sfruttando opportunità e 
combattendo minacce. E. Cesareo 
(Università del Salento) nel suo in-
tervento ha ricordato come tra gli 
eventi che hanno contribuito alla 
mutazione del paesaggio agrario 
nella seconda metà del XX secolo 
peso determinante abbia svolto la 
riforma fondiaria che, tra limiti e 
contraddizioni, ha prodotto una 
“rottura”, soprattutto nel Mezzo-
giorno dove riforma e intervento 
pubblico hanno avviato il rinnova-
mento di una zona condizionata da 
latifondo e malaria. La consultazio-
ne di numerose e variegate fonti le 
ha consentito di cogliere ed eviden-
ziare dinamiche e andamenti nella 
formazione nel Metapontino di un 
nuovo assetto socio-economico e 
paesaggistico dallo sviluppo tumul-
tuoso e originale, i cui esiti sono an-
cora oggi evidenti come dimostrano 
la formazione di nuovi agglomerati 
urbani e la presenza di un comparto 
agroalimentare di qualità. 
Ferdinando Mirizzi (Università del-
la Basilicata) ha quindi presieduto 
la sessione antropologica del con-
vegno e nel suo intervento, richia-
mandosi alla Convenzione Europea 
del Paesaggio, ha posto il problema 
del superamento della contrappo-
sizione tra natura e cultura, consi-
derando il paesaggio un prodotto 
culturale e sociale. I paesaggi cul-
turali, che si alimentano di relazioni 
affettive, identificative e simboliche 
che legano gli individui ad un dato 
territorio, si possono cogliere nello 
sguardo e nelle pratiche di valo-
rizzazione di saperi comunitari, di 
memorie, di luoghi vissuti e narrati 
da chi li abita, li modella e li carat-
terizza. Una tale idea di paesaggio 
culturale fu avanzata già nel 1925 
dallo studioso Carl Sauer, come ha 
ricordato Mirizzi che ha poi sottoli-
neato la necessità «dell’azione dello 
sguardo e la pratica dell’ascolto» 
per una riflessione antropologica, 

con il supporto del confronto tra 
forme differenti di rappresentazio-
ne. In questa prospettiva conosciti-
va del paesaggio culturale ha quindi 
affrontato il paesaggio dell’Alta 
Murgia, compreso fra il compren-
sorio più interno dell’area metropo-
litana di Bari, l’arco jonico tarantino 
e gran parte del territorio materano. 
Enzo Alliegro (Università Federico 
II di Napoli) ha trattato dei pae-
saggi della crisi, dove vi è stata una 
presa di coscienza del valore delle 
variabili immateriali basilari per la 
sopravvivenza di quelle materiali, 
paesaggio in cui le risposte sono 
indefinite e la crisi interessa anche 
le forme statali di costruzione del-
la conoscenza. In questi territori 
il soggetto radicato culturalmente 
perde il suo esserci e attiva pro-
cessi di narrazioni che ridefinisco-
no l’identizzazione. Da Campania 
Felix, poi Terra di Lavoro, a Terra 
dei Fuochi, ovvero da terra fertile 
e prospera a territorio segnato da 
roghi tossici dal nero denso fumo. 
La Basilicata povera, naturale, sana, 
si ritrova pesci morti nelle dighe, 
pecore avvelenate, fiammate, rifiuti 
petroliferi. In Puglia l’abbattimento 
degli ulivi salentini è la trasforma-
zione da un paesaggio lussureggian-
te e genuino a uno malato e inde-
bolito. Per Alliegro i paesaggi della 
crisi sono popolati da simboli del 
“male” che incombono su uomini e 
territori, dove nuove forme di ter-
ritorializzione e di identizzazione 
sono strumento delle comunità per 
resistere e essere ancora presenti. 
Eugenio Imbriani (Università del 
Salento) nel suo intervento ha pro-
posto una lettura dei documenti 
presentati per la candidatura della 
città di Lecce come Città europea 
della cultura 2019, dalla cui anali-
si risulta che il progetto traduce in 
un linguaggio immaginifico un’idea 
della città poco concreta, in cui la 
distanza tra i problemi rilevati e le 
soluzioni proposte è davvero molto 
ampia. Non sorprende, quindi, il 
deludente risultato della candida-
tura, alla luce di questi presupposti. 
Francesco Marano (Università della 
Basilicata) ha incentrato il suo inter-
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vento sul paesaggio del rione Malve 
nei Sassi di Matera, luogo denso di 
stratificazioni storiche e interpre-
tazioni elaborate dai protagonisti 
che nel tempo lo hanno abitato, at-
traversato e indagato. Dalle tombe 
barbariche medievali, agli studi sul 
vicinato di Lidia De Rita all’inizio 
degli anni Cinquanta del secolo 
scorso, alle occupazioni delle case 
degli anni Settanta del XX secolo 
fino a quegli abitanti provvisori che 
sono oggi i turisti, il paesaggio delle 
Malve è stato oggetto di appropria-
zioni e interpretazioni prodotte da 
differenti percezioni e obiettivi. 
Dal dibattito sviluppatosi al ter-
mine delle relazioni è emersa 
l’importanza di far interagire fra 
loro diversi saperi, ampliando i con-
fini del paesaggio, storico e cultura-
le, e la necessità di costruire una 
rete per approfondirne le tematiche 
connesse. In conclusione, Mirizzi 
ha sottolineato come protagonisti 
di qualsiasi tipo di paesaggio sia-
no i territori, il tempo e gli uomi-
ni, fattori il cui studio richiede un 
approccio multidisciplinare che, 
nonostante incontri e scontri, è l’u-
nico realmente capace di portare a 
letture multiple e complesse. Su-
perando ambiguità e incongruenza 
delle varie discipline nell’analisi del 
paesaggio, materiale o culturale che 
sia, è possibile inoltre realizzare una 
presenza attiva del mondo accade-
mico capace di tradursi in politiche 
condivise con le realtà territoriali; 
stimolare la cultura del patrimonio 
capace di trasmettere nel tempo 
valori condivisi che nel paesaggio 
trovano le loro particolari forme 
di “materializzazione”. Simboli, 
relazioni, linguaggi, mutamento, 
uomini sono le parole-chiave su cui 
continuare a costruire conoscenza 
sui paesaggi. (Gaetano Morese)

GRANAI DELLA MEMORIA / EUROPA 
NOSTRA AWARDS 2016

Il progetto di ricerca “I Granai del-
la Memoria” (www.granaidellame-
moria.it) ha ricevuto, il 24 maggio 
scorso, il prestigioso premio inter-
nazionale Europa Nostra Awards 
2016. Si tratta della più alta onori-
ficenza europea nel settore del pa-
trimonio culturale e naturale attri-
buita dalla Commissione Europea 
e dall’Associazione Europa Nostra 
ai progetti scientifici e alle best prac-
tice nel campo della conservazione 
culturale.
La cerimonia di premiazione si è 
svolta presso lo storico Teatro della 
Zarzuela a Madrid, sotto l’egida del 
Commissario Navracsics e di Pláci-
do Domingo. L’incontro ha riunito 
oltre mille professionisti della pre-
servazione del patrimonio culturale 
e alti rappresentanti istituzionali 
provenienti da tutta Europa. Tibor 
Navracsics, Commissario Europeo 
per l’istruzione, la cultura, la gio-
ventù e lo sport, durante la presen-
tazione dei vincitori si è così rivolto 
ai vincitori: «Mi congratulo con 
i vincitori e i loro staff per questi 
progetti straordinari. Grazie al loro 
talento e dedizione, molti tesori cul-
turali europei sono stati preservati e 
rivitalizzati per le generazioni pre-
senti e future. I loro progetti hanno 
contribuito ad una maggiore sensi-
bilizzazione al patrimonio culturale 
come risorsa strategica per la socie-
tà e l’economia europea. Il patrimo-
nio culturale unisce i popoli e crea 
ponti tra il passato, il presente e il 
futuro. Allo stesso tempo, genera 
crescita economica, promuove uno 
sviluppo sostenibile e incoraggia 
la partecipazione e l’inclusione so-
ciale, oggi più importante che mai. 
Queste le ragioni per cui sostenia-

mo e continueremo a sostenere il 
Premio e altri progetti sul Patrimo-
nio culturale attraverso il program-
ma Europa Creativa». 
Premiati nella categoria “Progetti 
Scientifici”, i “Granai della Memo-
ria” esplorano la storia orale delle 
comunità locali, in particolare quel-
la legata ai patrimoni immateria-
li del cibo, in un archivio digitale 
che oggi offre oltre mille interviste 
condotte con agricoltori, artigiani, 
giovani e nuovi interpreti dei saperi 
tradizionali. Il lavoro antropologico 
coordinato da Piercarlo Grimaldi e 
Davide Porporato, e sviluppato dal 
gruppo di lavoro dell’Università de-
gli Studi di Scienze Gastronomiche 
di Pollenzo, è stato scelto dalla giu-
ria perché «ha il potenziale per esse-
re considerato su una più vasta scala 
e perché può essere preso a modello 
in Europa come un esempio di buo-
na pratica nella conservazione dei 
patrimoni immateriali. Questo pro-
getto è un’occasione per offrire un 
Premio alla memoria delle persone 
comuni. Anche se le interviste sono 
condotte da ricercatori professio-
nisti, il coinvolgimento dei parteci-
panti è ampio e favorisce l’interesse 
delle nuove generazioni».
Il progetto è stato illustrato al pub-
blico internazionale presente all’e-
vento la mattina del 24 maggio, 
durante l’esclusiva Excellence Fair 
organizzata presso la sede del Col-
legio degli Architetti di Madrid. Per 
maggiori informazioni: http://www.
europanostra.org/heritage-awards/.
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Per Daniel Fabre, un antropologo francese molto italiano

L’articolo è un ricordo di Daniel Fabre, studioso francese 
che ha insegnato anche in Italia e dialogato con gli studi 
italiani, morto improvvisamente. Si cerca di ricostruire 
una parte della biografia intellettuale più legata alle 
frequentazioni italiane. Gli studi sulla scrittura della vita 
quotidiana, sulla memoria pittorica, su vari aspetti delle 
iniziazioni giovanili hanno dato apporti importanti anche 
alla nostra cultura antropologica, così come quelli su de 
Martino e Carlo Levi  ci hanno aiutato a vedere la nostra 
storia con occhi diversi. Lo studio della recezione in Francia 
di de Martino portò Fabre a una rilettura anche degli 
studi francesi. Negli ultimi vent’anni Fabre aveva avviato 
una ricerca sistematica sull’antropologia delle istituzioni 
culturali dando contributi importanti anche alla lettura 
del patrimonio e delle emozioni patrimoniali. È stato uno 
studioso plurale, attento a più campi, fantasioso e originale, 
la cui assenza sarà pesante anche per l’antropologia italiana. 

Parole chiave: Antropologia francese; Scrittura del 
quotidiano; Emozioni patrimoniali; Storia degli studi; 
Iniziazioni giovanili 

For Daniel Fabre, a very Italian French anthropologist

This article wishes to remember Daniel Fabre, a French 
scholar who suddenly passed away. He taught in Italy 
and was engaged with Italian studies. This work aims at 
revealing that part of his intellectual life that relates to his 
connections with the Italian context. The studies conducted 
on the writing of everyday life, pictorial memory, and on the 
diverse aspects of his juvenile initiations have significantly 
contributed to the development of Italian anthropological 
culture, as well as the studies conducted on Martino e Carlo 
Levi have added new perspectives towards the view of 
Italian history. The reception of De Martino in France also 
increased Fabre’s interest in re-reading the French critical 
positions. Fabre had indeed concentrated his attention 

on a systematic research on the anthropology of cultural 
institutions, which has given an influential contribution to 
the reading of the cultural heritage and heritage emotions. 
He was a remarkable scholar, original and brilliant, whose 
investigations were diversified and open to numerous fields 
of exploration. This is why his absence will be also relevant 
in the research area of Italian anthropology.

Keywords: French anthropology; everyday writing; 
heritage emotions; history of studies; juvenile initiations.
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Milda. Dal Baltico al Mar Caspio, una traiettoria 
rivoluzionaria

La lettone Milda (Ottovna) Bulle è una figura eccezionale 
della rivoluzione russa e dei primi anni del regime 
sovietico, oggi dimenticata. Dopo aver combattuto 
in Azerbaijan e contribuito all’effimera Repubblica 
Socialista Sovietica d’Iran, raggiunge Mosca. Qui, dopo 
una formazione all’Accademia militare, diventa la prima 
donna cui è conferito il titolo equivalente a generale di 
brigata. Ricopre incarichi presso l’NKID e il Komintern 
impegnandosi nella lotta contro le discriminazioni subite 
dalle donne nel mondo. Si sposta poi in Baschiria dove 
contribuisce alla diffusione e allo sviluppo delle culture 
russa e baschira. Infine, non sfugge alle “grandi purghe 
staliniane”. Milda, figura d’eccezione per essere andata 
oltre le frontiere della nazionalità, della parentela e del 
genere, non è riconosciuta eroina dalla storia.

Parole chiave: Donna; Bolscevica; Lettonia; Iran; Unione 
Sovietica

Milda. From the Baltic to the Caspian, a Revolutionary path

The Latvian Milda (Ottovna) Bulle is an outstanding character, 

Abstracts
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now forgotten, of the Russian Revolution and the early years of 
the Soviet regime. Having waged war in Azerbaijan, contributed 
to the short-lived Soviet Socialist Republic of Iran, she moved 
to Moscow where, after training at the Military Academy, 
she became the first woman to bear the title equivalent to 
brigadier general. She held positions at NKID and Comintern 
where she was an activist for the rights of women across the 
world. Then she moved to Bashkiria, where she contributed 
to the spread and development of Russian and Bashkir 
cultures. Finally, she did not escape the “great Stalinist purge.” 
Having transgressed national origin, kinship, gender 
boundaries, Milda is an outstanding character but not a history 
honoured heroine.

Keywords: Woman; Bolshevik; Latvia; Iran; Soviet Union.
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‘Men do not get scared! (rjjala mā tāy-khāfūsh)’: Luck, 
destiny and the gendered vocabularies of clandestine 
migration in Central  Morocco

This paper explores the social worlds and vocabularies 
surrounding clandestine migration in a rural region of 
Central Morocco. Focusing on Kamel’s narrative, I show 
how he mobilizes ideas of ‘risk’, ‘gambling’, ‘adventure’, 
‘luck’ and ‘destiny’ to tell his experience and to reflect on 
the constraints and possibilities in life. Whereas the Islamic 
notion of ‘destiny’ (maktūb, qadar) evokes events that go 
beyond personal control and understanding, folk ideas of 
‘luck’ (zahr, l-ḥḍ) propel the individual search for money 
and adventure in the ‘outside world’, a foreign land of 
socioeconomic possibilities and moral threats. Navigating 
the creative tensions between ‘luck’ and ‘destiny’, he 
explores the limits of his action in the face of broader social 
and transcendental forces. Tracing how Kamel interweaves 
different vocabularies in his narrative, the paper aspires to 
capture young men’s gendered and existential anxieties 
about the future, faced as they are by the combined effects 
of neo-liberal restructuring, rising unemployment and the 
increasing ‘illegalization’ of migration.

Keywords: Illegal border-crossing; Future; Adventure; 
Destiny; Luck; Young men

‘Gli uomini non hanno paura! (rjjala mā tāy-khāfūsh)’: 
Fortuna, destino e vocabolari di genere delle migrazioni 
clandestine nel Marocco Centrale. 

Questo articolo esplora i mondi sociali e i vocabolari che 
circondano le migrazioni clandestine in una regione rurale 

del Morocco centrale. Focalizzandomi sulla narrazione di 
Kamel, mostro come egli mobilizzi idee di ‘rischio’, ‘gioco 
d’azzardo’, ‘avventura’, ‘fortuna’ e ‘destino’ per raccontare 
la sua esperienza e riflettere su costrizioni e possibilità 
nella vita. Mentre la nozione islamica di destino (maktūb, 
qadar) evoca eventi che vanno al di là del controllo e della 
comprensione, idee di ‘fortuna’ (zahr, l-ḥḍ) richiamano la 
ricerca di denaro e di avventura nel ‘mondo esterno’, una 
terra straniera di possibilità socioeconomiche e pericoli 
morali. Muovendosi tra le tensioni creative di ‘fortuna’ e 
‘destino’, egli esplora i limiti della sua azioni dinnanzi a forze 
sociali più grandi e trascendenti. Seguendo il modo in cui 
Kamel intreccia differenti vocabolari nella sua narrazione, 
l’articolo mira a catturare le ansietà di genere e esistenziali 
dei giovani rispetto al futuro, di fronte all’effetto combinato 
delle riforme neoliberali, l’aumentata disoccupazione e la 
crescente ‘illegalizzazione’ delle migrazioni.

Parole chiave: Attraversamento illegale delle frontiere; 
Futuro; Avventura; Destino; Fortuna; Giovani uomini
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Egyptian migration to Italy: “Bringing gender (and family) in” 

Italy is the first destination in Europe for many Egyptians, 
but their community has been poorly studied and the 
gender and familiar dimension is barely addressed. The 
absence of autonomous female migration and the lack 
of women in public spaces has meant that Egyptian 
women’s experiences have not yet been investigated. 
This is compounded by the fact that in Egypt only 
men are considered “mobile” and thus legitimated to 
undertake a migration experience.
These perspectives eliminated the gender dimension in the 
analysis of Egyptian migration, leaving female perceptions, 
ambitions, and experiences related to mobility and family 
unexplored, even if women now represent more than the 
30% of the community. I sustain that a gender analysis 
of the system of thought that has developed around the 
mobility of Egyptian women is necessary. My aim is to 
restore a complex vision of the phenomenon in order to 
avoid the re-emergence in migration of stereotypes about 
the “traditional Arab family” that scholars of the Middle 
East are trying to deconstruct.

Keywords: Egyptian women; Egyptian migration; Arab 
family; Transnational family; Transnational marriage.
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Migrazione egiziana in Italia: “Bringing gender (and 
family) in” 

L’Italia è la prima destinazione in Europa per gli 
egiziani, ma la loro comunità è stata poco studiata e le 
dimensioni familiare e di genere sono raramente incluse 
nell’analisi. Nei contesti di arrivo, le esperienze delle 
donne sono rimaste inesplorate per via della mancanza di 
una migrazione femminile autonoma e dell’assenza delle 
donne dalla sfera pubblica, mentre nel paese di origine 
solo gli uomini sono considerati “mobili” e legittimati a 
intraprendere l’esperienza migratoria.
Questi elementi hanno eliminato le dimensioni del genere e 
della famiglia dall’analisi della migrazione egiziana lasciando 
nascoste percezioni, ambizioni ed esperienze femminili anche 
se le donne sono oggi oltre il 30% della comunità. Un’analisi 
di genere del sistema di pensiero che si è sviluppato intorno alla 
mobilità delle donne egiziane è necessaria e il mio obiettivo 
è quello di offrire una visione complessa del fenomeno per 
evitare la ricomparsa in contesto migratorio di stereotipi sulla 
“famiglia araba tradizionale” che gli studiosi di Medio Oriente 
stanno cercando di decostruire.

Parole chiave: Donne egiziane; Migrazione egiziana; Famiglie 
arabe; Famiglie transnazionali; Matrimoni transnazionali.
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Where does Italian society allocate responsibility? 
The paradox of educational responsibility in contemporary 
Italian culture

This article presents the results of a research carried out 
from 2010 until 2012 in the crèches and schools children 
of a town in Northern Italy, Cremona. 
Analysis of the data reveals a general increase of attention 
to serenity, well-being and the forming of competent 
children – in skills, competences, learning – and a 
progressive weakening in communicating the sense of 
individual and social responsibility. The article focuses 
on this divorce between “skills” and “responsibility” in 
contemporary Italian educational culture.

Keywords: Childhood; Parental responsibility; Compe-
tence; Education; Italy

Il paradosso della responsabilità educativa nella cultura 
italiana contemporanea

L’articolo presenta i risultati di una ricerca sul tema della 
responsabilità educativa condotta tra il 2000 e il 2012 nei 

nidi e nelle scuola d’infanzia di Cremona. Dall’analisi dei 
dati emerge una generale crescita di attenzione educativa per 
la serenità, il benessere, le competenze dei bambini – in ter-
mini di abilità e apprendimenti – e un progressivo indeboli-
mento nella percezione dell’importanza e nella trasmissione 
del senso di responsabilità individuale e sociale. L’analisi si 
focalizza sul divorzio tra competenze e responsabilità nella 
cultura educativa dell’Italia contemporanea. 

Parole chiave: Responsabilità; Competenze; Cure parenta-
li; Cultura educativa; Italia
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Il repertorio delle m’almat di Meknes. Strutture ritmiche 
e moduli melodici

Sulla scorta di un’indagine etnografica svoltasi a Meknes 
(Marocco) nel 2014, in questo saggio si analizzano e si 
valutano masmūdi e sūssīa, due repertori sacri poetico-
musicali rivendicati da gruppi musicali paraconfraternali 
di matrice ṣūfī composti da donne e da uomini 
effeminati: le mʿalmat. Masmūdi e sūssīa, impiegati nel 
corso di rituali di possessione femminile e di cerimonie 
di matrimonio e circoncisione sono parte integrante 
dell’identità mitica delle mʿalmat e contribuiscono altresì 
a salvaguardarne la memoria “storica”. L’analisi musicale 
di masmūdi e sūssīa qui condotta è atta a verificare le 
ipotesi dell’antropologa Silvia Bruni, secondo cui il 
primo risentirebbe della consuetudine musicale degli 
ambienti di corte, mentre il secondo trarrebbe origine 
altrove, forse da repertori popolari della regione 
marocchina del Sūs. Sul versante ritmico, a partire dalla 
diretta osservazione e della registrazione audiovisiva 
di alcuni rituali officiati dalle mʿalmat, viene illustrata 
l’organizzazione interna di complesse poliritmie dal cui 
studio comparato si ricavano gli elementi di continuità 
e discontinuità. Se poi, da una parte, lo studio dei 
moduli melodici di masmūdi e sūssīa approfondisce 
ulteriormente i fattori di divergenza tra i due repertori, 
dall’altra ne fa emergere le zone di intersezione che lo 
stesso uso rituale dei due repertori implica.

Parole chiave: Marocco; Meknes; Rituali di possessione; 
Sufismo; Effeminati

The Meknes m’almat’s repertoire. Rhythmical structures 
and melodic modules

Starting from the outcomes of a fieldwork conducted in 
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2014 in Meknes (Morocco), in this paper I’ve analysed 
masmūdi and sūssīa, two sacred poetical-musical repertoires 
belonging to the mʿalmat, ṣūfī para-confraternal musical 
ensembles composed by women and effeminates. Usually 
played during feminine trance ceremonies, circumcision 
ceremonies and weddings, masmūdi and sūssīa represent 
mʿalmat’s mythical identity and contribute to safeguard 
their “historical” memory. My musical analysis of masmūdi 
and sūssīa aims to verify the hypothesis formulated by 
anthropologist Silvia Buni that considers the first as the 
product of court-madina relationships and the second as a 
popular repertoire, maybe from the Sūs region. Regarding 
mʿalmat’s rhythmical structures, I have illustrated the 
internal organisation of complex polyrhythms and, 
through a comparative analysis, I’ve shed some light on 
their elements of continuity or discontinuity. Moreover, 
the study of masmūdi and sūssīa melodic modules gave 
me the opportunity to further enhance the divergences 
between the two repertories, but also to highlight the 
intersections caused by their common ritual purpose.

Keywords: Morocco; Meknes; Trance ceremonies; Sufism; 
Effeminates
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Le ricerche ultime di Ernesto de Martino

Come mai negli ultimi anni ritorna a farsi sentire la 
voce di uno studioso etichettato troppo spesso con la 
facile definizione di “meridionalista”? Le motivazioni 
risiedono nel momento storico che ci troviamo ad 
affrontare. I dilemmi etici scatenati dalla multiculturalità, 
il dibattito sul relativismo, il rapporto con l’alterità fino 
agli ultimi decenni dello scorso secolo erano argomenti 
sentiti dal punto di vista teorico ma che mai erano 
esplosi in tutta la loro evidenza nella vita quotidiana 
come negli ultimi vent’anni. E se l’“animabellismo” 
di un certo modo di fare etnologia poteva funzionare 
finché ci si manteneva sul piano dell’astrazione, di 
fronte all’irrompere della realtà e della necessità del 
confronto la vita dell’Occidente rivela tutti i suoi limiti. 
Nasce la necessità di un etnocentrismo critico, come 
lo stesso de Martino scriveva già a metà dello scorso 
secolo. Nel corso degli studi dell’etnologo napoletano 
si sono perennemente intrecciate la dimensione della 
crisi individuale e quella della crisi della cultura: lungi 
dal dare risposte biografiche a patologie sociali, de 
Martino cerca di leggere una dimensione in relazione 
all’altra costruendo un’architettura metodologica che 
si situa, ancora oggi, a metà strada tra differenti campi 
disciplinari delle scienze umane. Proprio a causa della 

continua ibridazione e sperimentazione nel suo modo 
di fare ricerca, su questo autore è stato scritto tutto e il 
contrario di tutto. Nel presente lavoro, senza pretesa di 
organicità, si tenta di ricostruire le ultime ricerche di de 
Martino partendo da un particolare punto prospettico: il 
rapporto dell’autore con gli studi psichiatrici. De Martino 
prospetta un sistema che resta fortemente improntato 
alla ricerca storiografica, un sistema che causa problemi 
di definizione di campi per quanto riguarda la filosofia, 
la psicologia, l’etnologia e la storia delle religioni. In 
ogni caso, il problema identitario e l’impronta crociana 
restano come sfondo in tutta l’opera dello studioso. Le 
questioni propriamente etnologiche che si pongono agli 
inizi della sua carriera si allargano ad una prospettiva 
ben più ampia: la ricerca di una humanitas universale, di 
un tratto comune che fa di tutti noi uomini della storia. 

Parole chiave: Ernesto de Martino; Apocalissi culturali; 
Psicopatologia; Etnopsichiatria; Crisi 

Ernesto de Martino’s last studies

Why does in recent years strikes back the voice of Ernes-
to de Martino, an intellectual too often labeled with the 
easy definition of “meridionalist”? The reasons lie in the 
historical moment we face. In the last century, the ethical 
dilemmas unleashed by multiculturalism, the debate on rel-
ativism, the relationship with Otherness, were arguments 
analyzed from a theoretical point of view but never explod-
ed in all their evidence in daily life as in the past twenty 
years. If a certain way of doing ethnology could work as 
long as we deal with abstracts problems, the rush of reality 
and the necessity of a comparison reveal all the limitations 
of the Western world. Probably there is a need for a critical 
ethnocentrism, as de Martino already wrote in the middle 
of last century. In the Neapolitan ethnologist’s studies, the 
individual crisis and the cultural crisis are perpetually in-
tertwined. Far from giving biographical answers to social 
pathologies, de Martino tries to analyze the relationship 
between both dimensions and builds a methodological ar-
chitecture occurring between different disciplines of human 
sciences. About this author, any kind of opinion and its op-
posite has been written because of the continuous hybridi-
zation and experimentation in his way of doing research. 
In my paper, with no claim to be organic, I try to recon-
struct the latest studies of de Martino from a particular 
perspective point: the author’s relationship with the psy-
chiatric studies. De Martino, opening up to such a perspec-
tive, suggests a system that remains strongly marked by 
historical research, a system that intertwines philosophy, 
psychology, ethnology and history of religions. In any case, 
the problem of identity and Croce’s footprint remains as 
background in all his work. The questions properly ethno-
logical arising early in his career widen to a wider perspec-
tive: the search for a universal humanitas, a common trait 
that makes all of us Men of History.



189

Abstracts

189

Keywords: Ernesto de Martino; Cultural apocalypses; Psy-
chopathology; Ethnopsychiatry; Crisis

GASTÓN JULIÁN GIL 
Consejo Nacional de Investigaciones Científicas y 
Técnicas (CONICET)
Universidad Nacional de Mar del Plata
gasgil@mdp.edu.ar

Las influencias de Ernesto de Martino en la antropología 
argentina. El caso de la etnología tautegórica de Marcelo 
Bórmida

En este artículo se analiza la influencia de la obra de 
Ernesto de Martino en la propuesta teórica de un 
autor fundamental de la antropología argentina entre 
las décadas de 1950 y 1970, Marcelo Bórmida (1925-
1978). Como un caso particular de la circulación de 
ideas entre tradiciones antropológicas, la producción 
demartiniana, en particular el enfoque general para el 
estudio del “mundo etnológico”, fue incorporada en el 
proyecto de Bórmida, quien desarrolló una propuesta 
teórica innovadora de clara orientación fenomenológica. 
La antropología argentina tuvo en la figura de Marcelo 
Bórmida no sólo a un «autor maldito» sino también un 
referente insoslayable que ocupó relevantes espacios de 
poder y de prestigio académico. El liderazgo que ejerció 
Bórmida (nacido en Italia), sobre todo en la antropología 
de Buenos Aires (en sus diferentes subdisciplinas), 
experimentó un viraje teórico de relieve desde su 
formación en la escuela histórico-cultural alemana 
a la fenomenología al promediar la década de 1960. 
Desconectado de otras propuestas fenomenológicas en 
ciencias sociales (Schutz, Berger y Luckman, entre otros) 
de alto impacto en la época, Bórmida construyó su 
propuesta conceptual siguiendo un recorrido personal 
en el que combinaba inquietudes ya presentes en su 
etapa difusionista con diferentes ideas fenomenológicas 
que caracterizarían su etnología tautegórica.

Palabras claves: Circulación de Ideas; Antropología ar-
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The influences of Ernesto de Martino on Argentinean 
Anthropology. The case of Marcelo Bórmida’s tautegoric 
ethnology

In this article I will analyze the influence exerted by Erne-
sto de Martino in the theoretical proposal developed by a 
fundamental author in Argentinean Anthropology betwe-
en the fifties and the seventies: Marcelo Bórmida (1925-
1978). Being a particular case of the circulation of ideas 
along anthropological traditions, de Martino’s work, and 
mainly his general approach to the “ethnologic world”, 

was incorporated by Bórmida, who proposed an innova-
tive phenomenological-oriented theory. Marcelo Bórmida 
was not only the “bad boy” of Argentinean Anthropology 
but also an unavoidable figure working in relevant and 
prestigious academic centers. Bórmida, who had been born 
in Italy, was the leader of anthropological explorations 
in all its branches, particularly in Buenos Aires. By the 
middle of the sixties, after developing his studies on the 
basis of the German historical-cultural school, he moved 
to phenomenology. Since he was not connected with other 
important phenomenological proposals of that time (for 
example Schutz, Berger, and Luckman, among others), 
Bórmida developed his own conceptual proposal, and thus 
created an individual pathway which combined his con-
cerns corresponding to his diffusionist period and different 
phenomenological ideas of his tautegoric ethnology.

Keywords: Circulation of ideas; Argentinean Anthropo-
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Le influenze di Ernesto de Martino nell’antropologia 
argentina. Il caso della etnologia tautegorica di Marcelo 
Bormida.

In questo articolo si analizza l’influenza dell’opera di 
Ernesto de Martino nella proposta teorica di un autore 
chiave dell’antropologia argentina tra il 1950 e il 1970, 
Marcelo Bórmida (1925-1978). Come un caso particolare 
della circolazione di idee tra tradizioni antropologiche, 
la produzione accademica demartiniana, in particolare 
l’approccio generale per lo studio del “mondo etnologico”, 
è stata incorporata nel progetto de Marcelo Bormida, che ha 
sviluppato un’innovativa proposta teorica di orientamento 
fenomenologico. Marcelo Bórmida (nato in Italia) è stato 
giudicato come un autore “maledetto” dell’antropologia 
argentina, anche se ha occupato importanti spazi di potere 
e prestigio accademico. A metà del decennio del 1960, 
Bormida  ha abbandonato la sua adesione al diffusionismo 
tedesco ad abbracciare la fenomenologia. Scollegato da altre 
proposte fenomenologiche nelle scienze sociali (Schutz, 
Berger e Luckman, tra gli altri) Bormida ha costruito la 
sua proposta concettuale in un viaggio personale in che 
ha unito le preoccupazioni già presenti nel suo stadio 
diffusionista con idee diverse della fenomenologia che 
caratterizzeranno la sua etnologia tautegorica.

Parole chiave: Circolazione di idee; Antropologia 
argentina; Scienza; Periferie disciplinare; Fenomenologia
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