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Il Carnevale in azione 

Il Carnevale rientra nel ciclo delle feste d’inizio d’anno de-
stinate a marcare nelle società tradizionali il passaggio cri-
tico tra inverno e primavera (simbolicamente, quindi, dal-

la morte alla vita). In queste feste ricorre un articolato com-
plesso di strategie espressive destinate a significare la rigene-
razione del tempo umano e naturale. Gesti e suoni – insieme a
maschere, costumi, oggetti, alimenti, ecc. – concorrono a rap-
presentare la rottura e la ricostituzione dell’ordine sociale e co-
smico. In ogni caso connotano la transizione da una fase “vec-
chia” a una fase “nuova”, o meglio “rinnovata”. Si tratta di
consuetudini cerimoniali, stanziali o itineranti, di norma con-
notate da frastuoni, canti, recite, pantomime e danze che, pur
nel declinarsi di molteplici varianti formali, si fondano sul me-
desimo codice funzionale-simbolico.

Questa festa ha mantenuto in Sicilia consistenti legami con
la cultura agro-pastorale fino all’ultimo dopoguerra. Il pro-
gressivo declino delle strutture produttive e delle modalità co-
municative tradizionali ha successivamente determinato lo
sfaldamento di molte pratiche caratterizzanti la vita popolare,
a livello sia materiale sia espressivo. Le azioni carnevalesche
documentate nell’Isola nell’ultimo cinquantennio consentono
tuttavia di delineare i contorni di una langue cerimoniale spe-
cificamente modulata secondo il codice sonoro-gestuale (o mu-
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sicale-coreutico), in continuità con quanto attestato nei secoli
passati. Una rassegna di alcune emblematiche manifestazioni
siciliane potrà risultare a tale riguardo significativa.

Un “dramma di spada”: il Mastru ri campu

L’ultima domenica di Carnevale nella piazza principale di
Mezzojuso (PA) si svolge una pantomima incentrata intorno al-
l’azione di una maschera guerresca: il M a s t ru ri campu ( M a s t r o
di campo, appellativo derivante da una figura eff e t t i v a m e n t e
prevista nell’organico degli antichi eserciti spagnoli). Questi ha
l’obbiettivo di sconfiggere il Re, arroccato insieme alla “corte”
in un “castello” (realizzato su un palco di legno), e conquistare
la Regina (cfr. Gattuso 1938, Di Miceli 1980, Buttitta - Pas-
qualino 1986). Tra Cavalieri e Dame abbigliati in costumi me-
dievaleggianti, Barone e Baronessa, Ingegneri, Eremiti e Ma-
ghi, G g i a rd i n e re e F o f ò r i o, spicca la minacciosa maschera del
protagonista, di colore rosso fuoco, dai tratti marcati da folte so-
pracciglia, grossi baffi, zigomi e labbro inferiore sporgenti. Il
F o f ò r i o è costituito da tredici giovani col volto celato da lunghe
barbe scure, abbigliati in nero con mantelli, braghe, stivali, cap-
pellacci e fucili ad armacollo. Questi infuriano, correndo e gri-
dando (Fòrio, fòrio, fòrio!) agli ordini del C a p u f o f ò r i o, fino a
catturare qualcuno degli astanti e condurlo in un bar per farsi
o ffrire bevande e dolciumi. Il Mastro di campo brandisce la spa-
da mimando un combattimento al ritmo del tamburo, ostacola-
to dal P i c u r a ru (Pecoraio), personificazione demoniaca che si
agita al suono dei numerosi campanacci che porta alla cintola.
L’Eroe sconfigge ripetutamente il P i c u r a ru, scavalcandone il
corpo disteso a terra in grottesche convulsioni, e più volte si ar-
rampica su una scala appoggiata al palco che rappresenta il ca-
stello per duellare con il Re. La prima parte della pantomima si
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conclude con la sconfitta del protagonista, rappresentata dal suo
ferimento da parte del Re, cui segue la “caduta” dalla cima del-
la scala: il Mastro di Campo cade all’indietro, rigidamente dis-
teso e a braccia aperte. Raccolto al volo e portato via dai com-
ponenti del F o f ò r i o (che funge quindi da ‘aiutante’ d e l l ’ E r o e ) ,
i l Mastro di campo tornerà in scena “magicamente” guarito, ri-
uscendo infine a sconfiggere il Re e a conquistare la Regina. A l-
la connotazione agonistica dell’azione coreutica si associa quin-
di il tema erotico: un eroe “tellurico” – giovane, nervoso, im-
paziente, aggressivo – che per mezzo di una lotta danzata col-
ma di energie positive lo spazio cerimoniale, sconfigge un Re
che è metafora del tempo consumato, del “vecchio” destinato a
essere rimpiazzato per consentire l’avvio del nuovo ciclo vita-
le, e lo fa proprio sottraendogli la femmina (per questo a Mez-
zojuso si dice u Re curnutu), cioè negando a lui e assicurando
a sé la prospettiva riproduttiva (la discendenza): il privilegio di
rinnovare il tempo. È chiaro che i motivi erotico e agonistico
concorrono a manifestare il medesimo significato, sono anzi
l’uno rafforzamento dell’altro, come d’altra parte accade presso
innumerevoli culture in contesti sia etnologici sia folklorici: «la
danza d’armi non è solo una stilizzazione coreografica del com-
battimento, ma anche l’unione delle due forze sulle quali si fon-
da l’incremento della crescita: la forza negativa di difesa e la
positiva, fallica» (Sachs 1966: 142). 

Tutti i movimenti in scena del Mastro di campo vengono rit-
mati dal tamburo: a ) un ritmo di marcia ben scandito, detto a
g e n e r a l a (la generale), accompagna l’arrivo in piazza del prota-
gonista; b ) un rullo (u rru l l u) sottolinea, assieme ad alcuni col-
pi di “cannone”, il volteggio del protagonista – effettuato all’in-
terno di un cerchio tracciato a terra dagli Ingegneri – che avvia
le ostilità (si dice che il Mastro di campo fa a taddarita, cioè il
pipistrello); c) un ritmo di marcia, detto a guerr a, scandisce l’a-
vanzata del Mastro di campo, i ripetuti scavalcamenti del “Pe-
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coraio” e i duelli con il Re; d ) un altro rullo, uguale al primo,
marca il momento della “caduta”; e ) la ripresa del ritmo della
g e n e r a l a segna la conclusione della pantomima. Mentre la “ge-
nerale” presenta struttura tendenzialmente rigida, il ritmo della
“guerra” è costituito da un modulo iterato con microvarianti se-
condo l’andamento dell’azione drammatica, in modo che il t a m -
m u r i n a ru possa così guidare i movimenti del Mastro di campo
(cfr. ES. MUS. 1). Dame e cavalieri del castello danzano al suo-
no di musiche diffuse da altoparlanti, sostituti recenti della
banda (documentazioni sonore e audiovisuali in Bonanzinga
cd.1996a: brano 9; Bonanzinga v.1993a; Cedrini v.1984). 

Tra gli altri tratti enucleabili dalla complessa simbologia
della pantomima, si segnalano in particolare: il valore divina-
torio in relazione all’andamento dei raccolti che assume la “ca-
duta-morte” del Mastro di campo (la massima rigidità del cor-
po è ritenuta segno positivo ed è significativo che fino al 1973
fosse un gruppo tra quanti assistevano alla rappresentazione a
riunirsi sotto la scala per sostenerlo nella caduta); le violente
battaglie a colpi di confetti tra i Massari a cavallo e la folla,
che rinviano alla valenza propiziatoria dello spreco nei conte-
sti festivi ma nel contempo offrono l’opportunità di ritualizza-
re un conflitto tra diversi gruppi sociali, in questo caso ‘conta-
dini vs propietari terrieri’); la presenza di maschere femminili
“primaverili” che distribuiscono fiori ai presenti (le Ggiardine -
re); l’azione dei Maghi alla ricerca di un “tesoro nascosto”
(truvatura), che si rivelerà essere un pitale colmo di macche-
roni al sugo, evidente metafora della fertilità della terra e del-
la conseguente abbondanza dei suoi frutti. La maschera collet-
tiva del Fofòrio, infine, riconducibile alla tipologia del ‘bri-
gante’ o del ‘cacciatore’ ampiamente documentata per il passa-
to (cfr. Pitrè 1913b: 281, vedi infra, e Salomone Marino 1897:
203), si può ricollegare alla più arcaica tipologia di questuan-
ti: una moltitudine indifferenziata di entità ctonie (demoni, an-
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tenati, defunti) che irrompe correndo, urlando e manifestando
aggressività nel mondo dei vivi, per ricevere doni e offrire in
cambio benessere e prosperità (cfr. Giallombardo 1998: 66-67). 

Questa rappresentazione carnevalesca si eseguiva anche nei
rioni popolari di Palermo (Kalsa, Borgo, Albergheria) fino alla
seconda metà dell’Ottocento, se pure in una forma ridotta alla
sequenza /corteo - lotta sulla scala - caduta/ (cfr. Pitrè 1913b:
276-278). L’antagonista era in questo caso un “giovane Turco”
(Turchiceddu) o “Schiavetto” (Schiavuttinu), armato di scimi-
tarra, e il combattimento era sempre cadenzato dal tamburo.
Diverse varianti dei ritmi che accompagnavano l’azione furo-
no annotati verso la fine del secolo scorso da Alberto Favara
(1957/II: nn. 937, 956). Riproduciamo la trascrizione musicale
che meglio rappresenta l’articolazione sonora delle varie fasi
della pantomima (cfr. ES. MUS. 2).

È interessante rilevare come tale azione drammatica sia sta-
ta considerata la rievocazione parodica di un fatto storico: il ten-
tativo fallito del conte di Modica Bernardo Cabrera di assaltare
lo Steri di Palermo per catturare la regina Bianca di Navarra
(vedova di re Martino), sposarla e impadronirsi del Regno di Si-
cilia (nel 1412). Questa tesi venne dapprima sostenuta dal mar-
chese di Villabianca (seconda metà del sec. XVIII, ed. mod.
1986: 69-73) e poi ripresa da Pitrè (1913b: 267-278) per chia-
rire il significato di una pantomima, denominata anche “Atto
del Castello” o P a p p i r i b e l l a (in base al nome alternativo del
protagonista), che si presentava piuttosto enigmatica. L’ a z i o n e
palermitana si concludeva in ogni caso con la sconfitta del Ma-
stro di campo dopo l’assalto al Castello, e tale epilogo già ca-
ratterizzava le rappresentazioni settecentesche osservate dal
marchese di Villabianca. A Mezzojuso, la sconfitta dell’assali-
tore è invece solo temporanea e alla fine questi risulterà vinci-
tore. Nota giustamente Antonio Pasqualino come lo schema
narrativo bifasico riscontrabile a Mezzojuso debba essere «più
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antico di quello che vide il Villabianca: una forma abbreviata e
monca, pur se non ancora ridotta soltanto alla lotta e alla cadu-
ta dalla scala, come quelle viste da Pitrè a Palermo» (in Buttit-
ta - Pasqualino 1986: 47). In effetti lo schema narrativo del M a -
s t ru di campu di Mezzojuso rispecchia la tipologia del “dram-
ma di spada”, una forma drammatica ricorrente nelle feste d’i-
nizio d’anno e primaverili in diverse aree d’Europa (Italia con-
tinentale, Inghilterra, Francia, Spagna, ecc.), la cui struttura pre-
senta le seguenti costanti: a ) introduzione (circoscrizione dello
spazio scenico e presentazione dei contendenti); b) c o m b a t t i-
mento (in forma di danza); c ) sconfitta apparente dell’Eroe (fe-
rito o ucciso); d ) cura dell’Eroe da parte di un Dottore (che me-
dica le ferite) o di un Mago (che lo riporta in vita); e ) ritorno in
campo dell’Eroe che risolverà a proprio favore la contesa (non
di rado con aggiunta la conquista di una donna); f ) presenza di
personaggi comici o grotteschi che svolgono azioni di questua
tra il pubblico (cfr. Weimann 1989: 58). Il fatto di storicizzare i
personaggi contrapposti nei “drammi di spada”, attenuando in
certa misura il valore originario del combattimento rituale o ri-
plasmandolo entro l’ideologia cattolica, ricorre d’altronde in
numerose circostanze. Nell’Inghilterra dei secoli XVII-XVIII, a
esempio, eroi positivi divengono, a seconda dei tempi, san
G i o rgio, Oliver Cromwell o re Giorgio (cfr. Chambers 1933).
Non deve quindi stupire, mutatis mutandis, l’assimilazione ope-
rata da Villabianca fra il conte Cabrera e il Mastro di campo
sconfitto delle rappresentazioni carnevalesche palermitane.

Gli agenti del caos: Picurara, Nzunzieddi, Ggiardineri, Ursu

Campanacci e sonagliere per animali d’allevamento (capre,
pecore, vacche) e da soma (buoi, equini) costituiscono parte es-
senziale del costume di svariate maschere, di gruppo o indivi-
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duali, attive soprattutto nel periodo invernale-primaverile in
tutta l’area euromediterranea (cfr. a es. Van Gennep 1937-58:
vol. III/t. I e vol. IV/t.I, Alford 1978, Premoli 1986, Caro Ba-
roja 1989, Faeta 1997). Queste rappresentano le forze ctonie
che periodicamente tornano sulla terra per instaurare il caos
originario in modo da rinnovare la fertilità naturale e umana. I
loro costumi e i loro atteggiamenti rispondono all’arcaico co-
dice del basso-corporeo (cfr. Bachtin 1979): elementi animale-
schi nel travestimento (corna, pelli di capra, code di cavallo),
produzione di frastuoni (grida, fischi, percussioni), eccessi del
gesto (corse, salti, balli, aggressioni, percosse, mimiche osce-
ne) e della parola (ingiurie, scurrilità). Una trasgressione com-
portamentale che è condizione necessaria all’affermarsi del
nuovo ordine umano, naturale e cosmico. Per questo le ma-
schere hanno bisogno di essere “nutrite” dalla comunità e go-
dono del diritto di questua, come chiaramente emerge anche
dalla tipologia qui delineata (cfr. quanto già osservato riguardo
al Fofòrio di Mezzojuso).

Tra i più significativi esempi di maschera collettiva v’è il
gruppo dei Picurara che fino a qualche decennio addietro an-
cora agiva ad Antillo (ME). Erano uomini con il volto coperto
da una maschera di tela bianca (facciali), che indossavano
giubbotti di orbace (rrubbuni), brache di pelle caprina (càusi)
e una dozzina di campanacci (campani) alla cintola. Nella pe-
nultima domenica di Carnevale e nel Martedì Grasso, essi svol-
gevano un’azione itinerante per le vie del paese: «si riunivano
a gruppi di otto-dieci elementi, i quali, con altrettante dami, da-
me, anch’esse mascherate, al suono delle ballabili note della
ciaramella [zampogna], attaccavano a ballare a cuntradanza, la
tarantella, dalle diverse figurazioni, allietando la piccola folla
che s’era apposta radunata in piazza; mentre i campanacci,
continuamente mossi dai passi di danza, col loro frastuono co-
privano le squillanti note dello strumento» (Lo Schiavo 1995:
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51). I Picurara recavano a tracolla una bisaccia (bbèrtula) con-
tenente una pietra focaia (petra fucala) e un pezzo di cacio sta-
gionato. Alle maschere si usava infatti chiedere, porgendo un
coltello, una porzione di formaggio (mossu i frummàggiu).
Queste offrivano il cibo dopo avere però giocato un tiro al que-
stuante, rovinandogli il filo del coltello mediante vigoroso sfre-
gamento sulla pietra focaia (cfr. Lo Schiavo 1995: 51). Si os-
servi che il rovesciamento funzionale tra donatore (maschera-
to) e destinatario (non-mascherato) non fa che rafforzare il va-
lore cerimoniale della ‘questua’, rivelandone la profonda va-
lenza simbolica sull’asse della reciprocità tra chi offre e chi ri-
ceve (cfr. Giallombardo 1990a: 25-38).

Altra maschera collettiva era quella dei N z u n z i e d d i, figure
esplicitamente demoniache che fino agli anni Cinquanta insce-
navano a Monterosso Almo (RG) una pantomima itinerante per
la vigilia di sant’Antonio (17 gennaio; si consideri che tradizio-
nalmente il periodo del Carnevale poteva aprirsi subito dopo
l’Epifania o per sant’Antonio). I N z u n z i e d d i erano abbigliati
con pelli di montone pendenti fino alle ginocchia, scarpe di pe-
lo (s c a r p u n e r i), grandi corna in testa e campanacci appesi alla
cintura. Avevano il volto n z u n z i a t u (insudiciato) dal fumo, da
cui appunto la loro denominazione. Potevano essere in numero
variabile (da due a cinque) fra loro incatenati e legati a una cor-
da retta da un altro individuo che impersonava sant’Antonio;
quest’ultimo impugnava un bastone con cui li tormentava. Il
corteo così composto attraversava le vie del paese e la gente
partecipava alla rappresentazione schiamazzando e allestendo
falò (v a m p i). I protagonisti dell’azione cerimoniale – tutti uo-
mini adulti – usavano il giorno dopo andare in giro senza ma-
schera allo scopo di questuare alimenti e olio per le lampade
della chiesa. Testimonianze relative al secolo scorso non men-
zionano tuttavia la figura di sant’Antonio e riferiscono di com-
portamenti estremamente trasgressivi attuati perfino in chiesa:
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«Non appena il celebrante nella messa solenne del Santo, into-
nava l’Ite missa est, prorompea nella chiesa una frotta briaca,
con pelli e corna di becco, con facce tinte di fumo e di terra ros-
sa, saltando, urlando e scotendo campanacce da bove. Dopo po-
chi minuti la frotta andava percorrendo tutte le vie del paese, fa-
cendo un diavolìo da non dirsi» (Guastella 1887: 83).

In gruppo si svolgeva anche la mascherata dei Ggiardinera
(Giardinieri), mantenutasi vitale a Ribera (AG) fino ai primi an-
ni Sessanta. I Ggiardinera erano uomini (giovani e adulti) ve-
stiti con lunghi camici bianchi adornati da foglie d’arancio, che
recavano a tracollo tre o quattro cinte di cianciani (sonagli per
equini); portavano in testa un ampio cappello cerchiato da un
fazzoletto di seta da cui pendevano nastri multicolori e in ma-
no reggevano un’altra sonagliera o un frustino, sempre ador-
nato di cianciani, che venivano agitati secondo i passi che es-
si eseguivano al suono di tamburelli, flauti di canna, organetti.
L’azione dei Ggiardinera, che si protraeva nelle serate del pe-
riodo carnevalesco, era itinerante e prevedeva soste nelle case
dove si danzava e si ricevevano cibi e bevande.

Non meno significative appaiono alcune maschere indivi-
duali, talvolta assorbite entro azioni drammatiche più o meno
articolate. A esempio il Picuraru, abbigliato in modo simile a
quanto ancora oggi osservabile a Mezzojuso (cfr. supra), veni-
va annoverato da Pitrè tra le maschere siciliane più comuni
(1889/I: 46) e segnalato come immancabile componente del-
l’affollato corteo della Tubbiana (1913b: 281):

Che frastuono, che rimbombo di campanacci! Non vedete? è un
Picuraru pur ora sceso dal monte, da capo a piedi coperto di pelle di
capra, con scarponi da dieci chilogrammi l’uno, e con tutte le cam-
pane di bronzo e di ferro delle sue capre e delle sue vacche attacca-
te alla cintura. Se vi urta vi ammacca le costole: con tant’impeto e
così bestialmente si muove o vi tocca col suo nodoso bastone.
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La Tubbiana raccoglieva in Palermo una lieta brigata di popolani
camuffati chi da pecoraio, chi da spagnuolo, chi da vecchia, chi da
pastore, chi da re, chi da regina, chi da matto e chi perfino da bri-
gante che sparava a crusca o a polvere d’amido col fucile.

Altrettanto comune fino ai primi decenni del Novecento era
la maschera dell’Orso (cfr. Pitrè 1913b: 284), come d’altronde in
quasi tutta l’area euromediterranea. Testimonianze più recenti ne
segnalano la permanenza fino agli anni Sessanta ad Altavilla Mì-
licia (PA) e a Ribera (AG). In ogni caso l’U r s u, abbigliato con
pelli di capra e campanacci alla cintola, era legato a una lunga
corda retta da un conduttore. I balli e le mimiche improvvisate
per strada erano sempre ripagate con l’offerta di beni alimenta-
ri. Nel corteo carnevalesco che tuttora si svolge il Martedì Gras-
so a Saponara (ME), sono protagonisti una Corte principesca (il
Principe, la Principessa, le Dame e i Cavalieri) e un Orso (U s -
s u) tenuto a freno da tre Guardiani (due con la corda e uno con
la catena), sorvegliato da due Cacciatori e scortato da alcuni Bat-
titori che eseguono un particolare ritmo con trombe di conchi-
glia (b ro g n i) e tamburo (t a m m u r i n u) (cfr. E S. M U S. 3) .

La rappresentazione intende rievocare, secondo la tradizio-
ne locale, la caccia e il successivo addomesticamento di un pe-
ricoloso orso per opera del principe di Saponara (cfr. Sarica in -
fra). La vicenda viene quindi drammatizzata mediante l’arma-
mentario e i comportamenti realmente occorrenti in una battu-
ta di caccia. Il corteo attraversa tutto il paese, con una serie di
soste presso abitazioni private dove l’Ussu trova ospitalità e ri-
storo (fatto che rimanda a forme di questua in passato molto
più chiaramente esplicitate). L’azione dell’Ussu è caratterizza-
ta da rincorse e assalti alle donne del luogo, che vengono la-
scivamente strusciate (si dice che l’Ussu fa u zzummi zzummi)
e coinvolte in estemporanei balletti accompagnati da un grup-
po di suonatori di banda (cfr. Bonanzinga v.1993b, cd.1996a:
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brano 8; Sarica 1993, cd.1992: brano 21, v.1993). Dopo ogni
ballo l’Orso fa la riverenza alla dama e procede nel suo itine-
rario. I Guardiani, veri regolatori del flusso caotico, alternano
momenti in cui trattengono l’Ussu ad altri in cui lo lasciano li-
bero di scorazzare e agire senza freni. In questo caso riscon-
triamo quindi la presenza di elementi arcaici – ostentazione
dell’eros e drammatizzazione della sequenza caccia-cattura-ad-
domesticamento dell’animale selvatico associate ad attività di
questua – riconfluiti nella più rassicurante e “storicizzabile” vi-
cenda del Principe cacciatore.

Due maschere musicanti: Pulcinelli e Ciuri di pipi

Maschere musicanti espressamente impegnate in azioni di
questua erano i Pulcinelli di Palermo e i Ciuri di pipi (Fiori di
peperone) di Messina. Per il primo caso valga ricordare la de-
scrizione fornita da Pitrè (1913b: 287-288):

Il costume è presto improvvisato: un lungo berretto di carta in for-
ma d’imbuto rovesciato, una mascherina nera fino al labbro superio-
re, una camicia bianca sovrapposta ai calzoni, pur essi bianchi, larghi
di molto, una fascia colorata alla vita, e nastri ed orlature rosse quan-
te se ne vuole.

Il Pulcinella va armato di colascione (calaciuni), strumento musi-
cale a due corde accordato (si lasci passare il bisticcio) in diapente;
uno dei compagni suona la caccamella napoletana, detta in Sicilia an-
che puti-puti […]. Questa mascherata s’incontra sempre e dappertut-
to negli ultimi giorni di Carnevale.

Pitrè rimanda inoltre ai canti dei Pulcinelli, precedentemen-
te pubblicati insieme a puntuali notizie riguardo alle modalità
con cui si svolgeva la carnescialata (1889/I: 113-16; sulla fi-
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gura di Pulcinella in riferimento all’area italiana, si veda Lom-
bardi Satriani - Scafoglio 1992):

Varie maschere di Pulcinella girano per la città nelle ore pomeridia-
ne del Carnovale suonando il colascione, il cembalo, le nacchere, bal-
lando e cantando. Ecco che davanti al pastaio, suonando si fermano. Co-
mincia il canto:

Pulcinella 1. Principaleddu miu di lu mè cori,
Apposta vinni cu stu calaciuni
Pr’assaggiari ssi vostri maccarruni

Pulcinella 2. E una e dui, lu dicu in du’ palori:
Apposta vinni cu stu calaciuni,
Vògghiu tastari li to’ maccaruni.

Pulcinella 3. Principaleddu miu di lu mè cori,
Su’ Pulcinella cu lu calaciuni,
Vògghiu manciari li to’ maccaruni.

Il pastaio dà loro un po’ di pasta: i tre Pulcinelli si inchinano, e
ad una voce cantano:

Principaleddu miu chinu d’amuri,
Ti vògghiu beni assai particulari,
Eu su’ lu servu e tu si’ lu patruni.

Si tu cumanni mi vulissi dari,
Su’ prontu di sirviriti a tutt’uri,
Ammazzaratu mi jittassi a mari.

Vanno dalla tavernaia. Pulcinella 1 ripiglia:

La vògghiu beni assai na ’ncantinera,
Misura in modu chi nni fa la scuma,
E ogni quartucciu nn’arrobba du’ grana.
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A mitigare il frizzo dell’ultimo verso, Pulcinella 2 passa alle lodi
della tavernaia:

Ovu di canna,
Vistuta mi pariti ’na palumma,
L’occhiu mi dici sì, lu cori ’nganna.

Ciuri di linu,
’Na turturedda cu l’occhiu baggianu,
Vi mancunu l’aluzzi ’ntra lu schinu.

Pulcinella 3. Ciuri di linu,
Cu vucca asciutta lu cantari è ’nvanu,
Sintemu comu tratta ’u vostru vinu.

[…]
La taverniera mesce, e quelli suonano, ballano, le fanno carezze

e moine, la lodano in versi: infine la lasciano, e con lo stesso meto-
do, e sempre improvvisando secondo le occasioni e le persone, van-
no dal panettiere, dal pizzicagnolo, dal fruttivendolo, dall’oste ecc.
ecc. e ne riscuotono col canto pane, salame, cacio, frutta, intingolet-
ti. Quando assera (e per lo più non fermano a questuare oltre a tal’o-
ra) e già vedon piena la zana che un giovane porta per conto loro, si
licenziano dall’ultimo loro donatore così:

Pulcinella 1. Scura la sira,
E sbulazza la taddarita amara,
La gaddinedda a giuccu si ritira.

P u l c i n e l l a 2, battendo misuratamente il dorso delle dita sul cembalo:

Ed una e dui e tri, la caccia è fatta,
Lu cacciaturi posa la scupetta,
La voli apparicchiata ’ntra li piatta.

Pulcinella 1, 2 e 3, partendo a salti e suonando:
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Ed una e dui e tri, sunnu li botti,
Lu crapareddu passa cu lu latti,
V’addumannamu licenzia ch’è notti.

La descrizione può essere integrata sul versante musicale gra-
zie alle testimonianze fornite dallo stesso Pitrè (1870-71/II: A p p .
n. 13; cfr E S. M U S. 4) e da Favara (1957/II: n. 741; cfr. E S. M U S. 5) .

Mentre questi P u l c i n e l l i palermitani nel XX secolo sono del
tutto scomparsi,, una maschera simile si è tramandata a Messi-
na fino agli anni Sessanta: i Ciuri di pipi, stornellatori che usa-
vano indirizzare a negozianti e passanti rime “a dispetto” o “a
complimento” allo scopo di raccogliere offerte; oppure si af-
frontavano tra loro in estemporanee sfide poetiche. Come ricor-
da Gaetano La Corte Cailler (1926), fino alla fine dell’Ottocen-
to la maschera indossava un costume affatto peculiare:

Aveva un vestito che ricordava il Seicento: indossava in forma di
b l o u s e una semplice camicia bianca stretta ai fianchi da un largo na-
stro rosso, preparato generalmente dalla fidanzata, fermato da una
grande nocca pendente al fianco sinistro. Ad armacollo, recava un lar-
go fazzoletto a colori, ed alle braccia gli penzolavano molti nastri. Una
mutanda da donna, con merletti, fungeva da calzoni; ai piedi, scarpi-
ne con fibbie; lunghe le calze, e coperto il capo da un largo berretto
bianco alla spagnuola, tutto a pieghe e nastri varipinti; il viso era per
metà nascosto da una maschera nera, come quella del Pulcinella. 

Nello stesso articolo La Corte Cailler descrive anche il mo-
do in cui operavano i Ciuri di pipi:

Durante la baldoria del Carnevale, la maschera suddetta, col bra-
vo liuto al collo, percorreva le vie più popolose della città, accompa-
gnata da un suonatore di violino, vestito però secondo i costumi del
tempo, col berretto e poi con la tuba tanto in voga sin quasi allo scor-
cio del secolo XIX. Fermo in mezzo alla calca, il brioso cantore an-
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nunziava che si sarebbe ispirato al fiore del caustico peperone (sciu -
ri di pipi) ed iniziava i suoi stornelli col tradizionale saluto carneva-
lesco alla donna:

Sciuri di pipi.
Sugnu ntra l’acqua e moru di la siti,
A vostra soru mi la salutati.
[…]

La maschera quindi, adocchiando qualcuno fra i presenti del qua-
le conosceva qualche difetto o debolezza, con satira fine cominciava
a snocciolare stornelli estemporanei all’indirizzo di quello, facendo
sganasciare dalle risa tutti gli astanti. – Avveniva sovente poi l’in-
contro di due Sciuri di pipi, ed allora si sfidavano ad un duello, a bot-
te e risposte estemporanee. […] Uno dei due finalmente è stanco, si
dà per vinto e cede il campo all’altro:

A mmenzu ’u mari c’era un piscistoccu:
Non pozzu cantari cchiù, chi sugnu stancu,
E canta me cumpari funcia i porcu.

Ma, a questo punto, il primo verso non corrisponde più al metro
musicale, ed allora il cantante allunga la prima fase e trasforma le pri-
me quattro battute di tempo 6/8 in tre battute di tempo 9/8. Così can-
ta anche nel licenziarsi dal pubblico:

Iò sugnu ciciraru e vinnu cìciri,
Tutti li cosi mei li fazzu fàcili;
Iò mi nni vaju e vi dicu: Benediciti!

[…]
Quindi il suonatore di violino si scopre il capo e col berretto o la

tuba in mano raccoglie tra gli spettatori dai balconi, tra gli astanti e
tra le vicine botteghe, la mancia.
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Lo studioso riporta infine la trascrizione della melodia im-
piegata dai Ciuri di pipi, ponendo in evidenza la variante oc-
corrente a seconda che gli stornelli presentassero incipit quina-
rio o endecasillabo, insieme al ritornello strumentale che fun-
geva da preludio e interludio tra le strofe (cfr. ES. MUS. 6).

Simili moduli poetico-musicali sono ancora oggi rilevabili
grazie alle testimonianze di suonatori e cantori che del Carne-
vale peloritano furono attivi protagonisti (cfr. documenti sonori
e audiovisuali in Sarica c d .1992: brano 26, v.1996, Bonanzinga
c d .1996b: brano 8). Si tratta di semplici melodie tripartite basa-
te sull’alternanza di tonica e dominante, precedute e infram-
mezzate da ritornelli strumentali al mandolino o al violino (cfr.
E S. M U S. 7); i testi poetici sono in terzine di endecasillabi:

Sugnu lu mastru du ciuri ddi pipi
e apposta (e) s’allàgghinu i me idei,
all’impronta iò sàcciu chiddu ch’ê ddiri.

(e) Vvaddu all’ària e ppìgghiu lu friscu,
cu to pimmissu mi stàiu o me postu,
ora lludamu o tabbacchinu i ddon Franciscu. 

Si mmoru mi nni vàiu’n paradisu,
esti la vita cagni qualunchi cosa,
chisti sunnu i palori ddi la vita.

Nn’amicu iò hàiu (e) chi tegnu caru
e vvi lu dicu a tutti a ccori chinu,
ora vvi lodu a ddon Filici Paganu.

È noto l’arcaico valore simbolico della questua, da intender-
si come dispositivo a un tempo generatore (per chi riceve) e
propiziatore (per chi dona) di abbondanza (cfr. Giallombardo
1990a: 25-38, 1990b). L’interesse di queste maschere risiede
proprio nel circuito di scambio (prestazione-offerta) che si atti-
va nel corso della loro azione, e che ne segnala l’arcaica matri-
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ce nel segno della reciprocità cerimoniale (interessante a tale ri-
guardo è il confronto con pratiche simili in contesti extra-euro-
pei, come nel caso dei cantori ambulanti presso i Dogon del-
l’Africa nord-occidentale; cfr. Calame-Griaule 1982: 212-213).

La tenzone dei Mesi: i Misi i ll’Annu

Tra le forme drammatiche tipicamente connesse al Carne-
vale rientra la “tenzone dei Mesi” (cfr. D’Ancona 1883, Toschi
1976: 612-638). Questo tipo di rappresentazione a tema agoni-
stico si ritrova, secondo diverse tipologie sceniche, in diverse
regioni italiane (cfr. a es. Apolito 1977, Spera 1984, Gioielli
1995, rispettivamente per Campania, Basilicata e Molise). I
Mesi possono essere impersonati da uomini mascherati (a pie-
di o a cavallo) oppure raffigurati su carri allegorici (in questo
caso il “mese-carro” è presentato da un uomo senza maschera).
La sfida procede con l’enunciazione, declamata o cantata, di
particolari testi poetici – spesso articolati in ottave o quartine
di endecasillabi a rima baciata – attraverso cui ogni Mese van-
ta il proprio apporto alla fecondità della natura. Parole, gesti e
travestimenti rinviano con evidenza a una dimensione simboli-
ca cosmologico-agraria: l’abbondanza futura viene propiziata
attraverso l’ostentazione in forma agonistica di quella passata. 

In Sicilia, la rappresentazione era soprattutto diffusa nell’a-
rea centro-orientale: a Lentini si svolgeva la “Cavalcata dei do-
dici Mesi dell’Anno” (cfr. Pisano-Baudo 1912); le Parti di li
Misi si recitavano a Milo, piccolo centro alle pendici dell’Etna
(cfr. Vigo 1870-74: 741-43), a Ragusa Ibla (cfr. Migliorisi
1996), a Chiaramonte Gulfi (cfr. Pitrè 1913b: 107-112, Piccit-
to 1967: 158-185), a Caltanissetta (cfr. Alesso 1917: 11-12) e
a Montedoro (cfr. Petix 1920). A Rodì Milici e a Tripi, due cen-
tri dei Monti Nebrodi in provincia di Messina, l’azione si è
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sporadicamente ripetuta anche di recente, con i personaggi che
interpretano i Mesi abbigliati in modo da richiamarne le carat-
teristiche climatiche e le produzioni alimentari (cfr. Scardino
1992: 283-284, Sarica 1993: 47, v.1996). A Riesi (CL) questo
tipo di azione drammatica si è ripetuta anche in anni recenti,
mentre a Barrafranca (EN) permane tuttora vitale.

A Rodì Milici abbiamo documentato le rappresentazioni te-
nute il Martedì Grasso del 1996 (cfr. Bonanzinga v.1996). Tut-
ti i personaggi montavano baldi destrieri (sostituti recenti di
più mansueti asini). I Mesi dell’Anno (Misi i ll’Annu), armati
di spada, si sfidano per stabilire chi dovrà spodestare il Re. Un
Re, “padre” dei Mesi, destinato a essere rigenerato dall’azione
vivificatrice dei suoi “figli”. Questi, come vuole l’epilogo del
dramma, saranno unitamente sostenitori del nuovo ciclo sta-
gionale. Il testo declamato dai protagonisti è in un italiano au-
lico, pronunciato talvolta con inflessione dialettale. L’azione
drammatica che sinteticamente descriviamo si usa replicare
nelle principali piazze del paese. 

I Mesi  scorgono il Re e lo circondano. Parla per primo il Re:
«Ch’è successo? Perché mi avete circondato, o voi nobili cava-
lieri? Parlate!» – Uno dei Mesi replica: «Maestà! Noi siamo i do-
dici Mesi dell’Anno, e oggi vogliamo la vostra corona, perché
noi il mondo sosteniamo!» – Quindi riprende la parola il Re:

Alto! Fate alto, cari miei!
Ognunu assegni li raggioni suoi,
mentre che siete qui, dodici dèi.

Presto! Mostrate quello che avete scritto,
lasciato dall’antico Mosè.
E chi di maggior mese avrà furtuna,
oggi in testa ci spetta questa corona.

Ognunu assegni il suo diritto.
Sguainate le spade! – vi ho detto,
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quanto una volta vi sento parlare.
A chi tocca questa corona è scritto in cielo.
Sì, in cielo è scritto, e non si può negare.
Perciò, attorniato da codesti ggioi,
ognunu assegni li raggioni suoi!

Dopo il Re sono i Mesi a parlare, ognuno rivendicando, con
voce stentorea e gesto vibrante (agitando minacciosamente la
spada che reca in pugno), le proprie ragioni al possesso della
corona regale. Si avvicendano secondo l’ordine stagionale; ini-
zia Gennaio, del quale riportiamo la “parte”:

Parla il primo mese valente,
mese di tutti i mesi e vigilante.
Le mie parole tenìtili a menti,
principi, duca, baroni e regnanti.

Le mie consorti le tengo all’oriente,
con mezzogiorno, scirocco e ponente.
Smuovo la terra e faccio le piante,
governatore di tutt’i tempi.

Ma questo mese è così costanti,
faccio le acque e dono gli alimenti.
Bbon Capodannu e mese veramente, 
mi tocca la corona come regnante.
Il capo sono io e mi dovete incoronare!

La tenzone tra i Mesi trova il suo epilogo nell’intervento
del Poeta (P u e t a), che con sagge parole opera la ricomposi-
zione del dissidio, evocando l’insindacabile sovranità del Pa-
dreterno e la sfrenata gaiezza del tempo di Carnevale. Egli di-
fatti conclude auspicando abbondanti libagioni e un colletti-
vo ballo di riconciliazione:



304

Fermàti, amici e fratelli, già fermàti!
Ma – santo Dio! – com’è ch’è 
ad unu ad unu v’incoronate?
Adesso ascoltate me e tutti sentite.
Ognuno avete mostrato la vostra veritate
e credo che mancanza nessuno avete.
Tutti mettete a fodero le spade,
nessuno s’incorona ben sapete.

Amici cari, ricchissimi siete, 
vi ha creato Iddio somma bontade,
ma siete come la fame con la sete
che l’un con l’altro non vi disamate.

È vero che il mondo sostenete,
ma un solo Dio regna in trinitate.
Quindi, difficoltà nessuna avete
e voglio che i sensi vi chetate.

Amici e fratelli, questi son tempi di Carnevale
che non si perde di darci l’usanza
di lardo, salsiccia, carne a stuffare
e maccheroni si mangia in abbondanza.

Sì, questi son tempi da scialare,
fate largo voi, o miei nobili signori!
Che noi tutti smontiamo da cavallo 
e vogliamo ballare.
(Smontano da cavallo e intrecciano fra loro un ballo)

Conclusa la danza, il Re ringrazia e i personaggi risalgono
a cavallo per trasferirsi in un’altra piazza. Queste le parole di
commiato pronunciate dal Sovrano:

Ringraziamo assai il magistrato
di quant’onore abbiamo ricevuto.
Fra soni e balli ci siamo scialati,
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e ognuno bada per darsi d’aiuto.
E tutto il popolo ci deve onorare
e noi a cavallo dobbiamo montare.

La disfida dei Mesi, dopo circa un ventennio di stasi, con-
tinua a rinnovarsi ogni anno a Barrafranca dal 1982. La se-
guente descrizione offre testimonianza delle modalità con cui
si svolgeva l’azione drammatica in passato:

Nelle ultime due domeniche [di Carnevale] avveniva la messa in
scena della «Recita dei dodici mesi» sotto i p i g n a t u n a. Questa rap-
presentazione raffigurava un corteo a cavallo composto da un Re di
Carnevale, una Regina e da dodici cavalieri che impersonavano i
mesi dell’anno. La Regina era impersonata da un uomo camuff a t o
da donna. I costumi, in questa come in altre rappresentazioni fol-
kloriche, erano vagamente ispirati agli abiti dei dignitari della do-
minazione spagnola.

I cavalieri giravano per il paese alla ricerca dei pignatuna che era-
no dei vasi di terracotta, avvolti di carta colorata e zagareddi (stelle
filanti), contenenti delle piacevoli o sgradevoli sorprese. Sotto ognu-
no di questi pignatuna i cavalieri si disponevano a cerchio e ciascu-
no di essi recitava la strofa di un poemetto in vernacolo che decanta-
va le qualità e i difetti di ogni mese. Dopo la recita uno dei cavalie-
ri si portava sotto il pignatuni e lo rompeva con un randello. A que-
sto punto un nugolo di ragazzi si buttava tra i cocci e i coriandoli per
catturare la sorpresa che poteva consistere in caramelle, monetine e
leccornie varie, ma anche in farina, acqua e topi che scatenavano il
fuggi fuggi generale. Talvolta una colomba si levava in volo, la-
sciando tutti col naso per aria.

In tempi assai più remoti, al posto dei pignatuna si potevano tro-
vare delle oche che, come in un selvaggio rito sacrificale, venivano
ammazzate a colpi di bastone. [Licata - Orofino 1990: 172]
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La più significativa variante riscontrabile nell’attuale rap-
presentazione è costituita dalla identità della Regina: non più
impersonata da un uomo camuffato ma da una ragazza scelta
tra le più avvenenti del paese. I pignatuna vengono preparati
dalle famiglie dei protagonisti davanti alle proprie abitazioni. I
vasi, sospesi a una fune tesa tra balconi dirimpettai o tra pali
delle luce, contengono soprattutto caramelle e cioccolatini che
i bambini si affrettano ad arraffare dopo ogni rottura (assai di
rado si replicano ancora gli scherzi a base di farina, acqua e to-
pi). Chi allestisce i pignatuna offre anche dolci e bevande a
quanti seguono il corteo. Il testo, in siciliano, è composto da
strofe (parti) di endecasillabi a rima baciata o alternata. In for-
ma di ottava sono le parti introduttive del Re e della Regina,
mentre contano nove o dieci versi le parti dei Mesi (alla stro-
fa si aggiunge un distico che funge da “chiamata” per il Mese
successivo). Estensione maggiore presenta la parte declamata
dal Re con funzione di epilogo: una quartina a rima alternata
più tredici distici a rima baciata. Riportiamo il testo documen-
tato nella rappresentazione che si è svolta l’ultima domenica di
Carnevale del 2002 (cfr. v.Bonanzinga-Cimminello 2002):

REGINA. I mi prisintu e ssugnu la Riggina,
tutta superba, vistuta di gala,
àiu un mantu e na bella vistina
tutta durnata di brillanti a larga scala.
Mi fazzu accumpagnari ogni matina
di tutti sti putenti officiala,
i tignu tutti sutta stu cumannu
chi tutti quanti formanu n’annu.
RE. Populu, populu riunitu cu llianza,
àiu vinutu a la vostra prisenza
pi ffari Carrivali nti l’usanza.
Vi vùgghiu dari a ma rapprisintanza,
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vi vùgghiu dari a ma reccanuscienza,
pi vvìdiri sta ggenti comu stanu.
Unu ppi unu si dunanu atturnu,
e prima Innaru, cu lu bbon capudannu.

GENNAIO. Innaru sugnu, un misi friddulinu,
lu friddu e la nivi ciaccanu li manu,
ogni massaru si nni va bbicinu
pirchì un iè timpu di iri luntanu.
Scarsu di rrobbi, di pani e ddi vinu,
li sordi su sarbati ppi cu l’ànu.
Friddu e nnivi cadi a ppruvulinu, 
tutti la ggenti quatalati stanu.
E ora tu Frivaru, chi ssi malandrinu,
vidi sta ggenti comu stanu.

FEBBRAIO. Frivaru sungu i, sempri cuntenti
pirchì li ma pinsera nun sunnu tanti.
Ammu manciatu cu ddivirtimintu
e ppascunatu cu mmudi fistanti.
Vi fazzu sunari tanti strumenti
e vvi tignu sempri allegri e triunfanti,
e mmacari fazzu rrìdiri la ggenti,
nzina chiddi cu li panzi vacanti.
E ora tu Marzu, stacci ubbidienti,
ca l’â sseguiri tu lu me cumannu.

MARZO. E ttrasi Marzu, comu mi viditi,
cu lu friddu e li bbeddi iurnati.
Ora tutti chiddi di li liti
misi a lu suli vi rricriati.
Ora erba unn’è nni viditi,
macari virduri nta li marcatati.
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E ccu la fami, pruvannu la siti,
macari ravanastri cucinati.
E ora Aprili prutiggi li zziti,
a mminzu rrosi e cciuri spampanati.

APRILE. Aprili, primavera di bbiddizzi,
chi tutti quanti pàrranu d’amuri.
Unu chi va in campagna, chi splinnuri,
vidi li campi adurnati di ciuri.
Cu àvi l’amanti bedda l’accarizza
a mminzu tanti, vari culura.
Ognunu passìa cu la so murusa,
prima cci fa l’amuri e ppoi la spusa.
E ora Maiu, fammi stu fauri,
li siminati bbeni fa ngranari.

MAGGIO. E ttrasi Maiu e ccanteremu tutti,
picciddi, ranni, maritati e schetti.
Ora cuminciaru li primi frutti,
sû li nzalati cu li cipuddetti.
Massara ci nn’è llonga e ccurti,
chi ffannu prova di mula e ccarretti.
Siminati ci nn’è bbelli e bbrutti
e mmacari ci nn’è ngranati perfetti.
E ora tu Giugnu, va mìtili tutti,
ora va fa lu ristu di li detti.

GIUGNO. E ttrasi Giugnu e versu li quattr’uri
cu la faci sò nni fa ttrimari.
Di Giugnu lu viddanu iè gran signuri,
di Giugnu lu viddanu è ddi valuri.
Cu ppani, vinu, tumazza e ddinara
e cu lu forti mètiri lavuri,
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nessunu si vo ffari contrastari,
nessunu di sunnu si pò saziari.
Ie ttu Giugnittu, chi mi stai ad aspittari,
viditilla tu chiddu chi t’â ffari.

LUGLIO. E c’àiu a ffari, santissimu e ssantu,
senza né pàgghia, né ùriu ie nnè frummintu,
iavi n’annu sanu chi mmi vantu.
Li ma siminati facìanu spavintu,
li ma stagghiati furmavanu l’antu,
comu si distrudìu n’un mumentu.
Di li detti privati un mi scantu,
di chiddi dû bbancu mi spavintu.
Ie ora c’è Austu, ch’è mmisu a lu cantu,
e uannu si tratta di pignuramintu.

AGOSTO. Eccu Austu, c’è ppocu i schirzari,
un si paga cu cchiaccheri e pparoli,
si paga cu frummintu e ccu ddinari,
cu stabbili e oggetti di valuri.
Iavi n’annu sanu chi vvi stàiu a spittari
ie chi nni vuleti cchiù di lu me cori.
Nun sintu né cchiaccheri e nné dduluri,
i cambiali vògghiu prutistari,
ma ccu Sittimbri vògghiu l’ann’accumudari
tra mustu, ficudinii e pumadamuri.

SETTEMBRE. Talìa chi ddici chist’omu curtisi,
cu sti paroli troppu rispittusi.
Ie sugnu Sittimbri, ch’accomudu li spisi,
facinnu feri e ttanti altri cosi.
Ie sugnu lu principi di tutti li misi,
ie di la paci, frati amurusi.
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Dentr’a li pianti li tign’appisi,
tutti li frutti, maturi e ggustusi.
E ora tu Ottuvri, pìgghia sta ddifisa,
termina la vinnigna e và rriposa.

OTTOBRE. E ttrasi Ottuvri e vveni l’Autunnu,
tutti li fogghi sò vannu cadinnu
e la vinnigna finirà di tunnu.
Frutti nti li pianti un ci nni stannu
e chiddi picca chi vvannu pinninnu
su propria chiddi ca vi fannu ddannu.
Ora câ lu massaru lu travàgghiu abbunna
ccumenza a llavurari pi nn’autr’annu.
E tu Novimbri, câ rricchiri lu munnu,
pripara li simenti pi nn’autr’annu.

NOVEMBRE. E ttrasi Novimbri e ssi pò ssiminari,
li terri vi rrestanu un piaciri.
Mmiatu cu cchiù lesta la pò ffari
e ntra Novimbri putiri finiri.
Ogni massaru lu ciascu a dduviri,
a la mmernata nova si pripara
e Dì lu sà unni va a ffiniri.
E ora tu Dicimbri, chi mi sta a spittari,
viditillu tu chiddu câ ffari.

DICEMBRE. Dicimbri sugnu i, senza paura,
pi ddari nsignamentu a li massara.
Sugnu a rruvina di li picurara.
Chiddi curpiti di rifriddatura,
stàtivi’n casa e sbattiti i tulara.
Di l’annu vìcchiu sugnu la chiusura
e ddi l’annu novu sugnu la futura.
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I ddudici Misi s’ànnu allistutu
e tutti quanti l’âmu sintutu.

RE. Abbicinati tutti, bbona ggenti,
sintìtilu parrari stu rrignanti.
Vi parru di lu passatu e lu prisenti,
vi vùgghiu prisintari sti dudici rrignanti.
Iennaru, ch’iè tuttu ncinniratu,
mai sû ncigna un vistitu pulitu.
Frivaru, comu già sâ mbriacatu,
fa lu pasquinu nta lu sacratu.
Marzu ch’iè friscu e cunfissatu,
mistiriusu e mmacari pulitu.
Aprili, ch’iè tuttu spampinatu,
a mminzu rrosi e sciuri sta ddurnatu.
Maiu, ch’iè tuttu sdillungatu,
è lu bbusciariddu sò c’àvi sciurutu.
Giugnu, ch’iè tuttu strapazzatu,
cu lu mètiri sò sâ distrudutu.
Giugnittu ch’iè tuttu prioccupatu
pi lla mancanza d’unn’aviri pagatu.
Austu ch’iè tuttu rracatatu
pi lla mancanza d’unn’aviri ricivutu.
Sittimbri si pò rritèniri furtunatu
pirchì li frutti li teni abbunatu.
Ottuvri ch’iè tuttu mmalariatu
pirchì lu so vinu n-cci â scarricatu.
Novimbri va e vveni cu l’aratru
e vva circannu i ddàrisi aiutu.
Dicimbri, chi nza ddudici à cuntatu,
si pò chiamari vìcchiu e rrisirbutu.
Scusati amici mia s’ê mancatu,
vi dicu bboni festi e vvi salutu.
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Sesondo la testimonianza di due studiosi locali, il testo so-
pra riportato venne composto negli anni Cinquanta dal poeta
dialettale Salvatore Giunta, detto u Vaiazzu (cfr. Licata - Oro-
fino 1990: 172). Di particolare interesse è però nel caso di Bar-
rafranca l’associazione della sfida poetica alla ricerca e rottura
dei pignatuna: metafora evidente della fertilità della terra in
continuità con una arcaica simbologia propiziatoria rappresen-
tata dal sacrificio cerimoniale delle oche che più anticamente
si usava appendere al posto dei vasi (cfr. supra).

La morte di Carnevale: la mascherata del Nannu

Il testamento del Carnevale, seguito dal compianto per la
sua morte e culminante nella distruzione mediante rogo di un
fantoccio che lo raffigura, sono modalità cerimoniali molto dif-
fuse in tutta l’area europea (cfr. a es. Toschi 1976: 228-343,
Propp 1978: 135-190, Burke 1980: 174-199). Per il contesto si-
ciliano si può attestare la continuità della mascherata negli ul-
timi tre secoli: dalla segnalazione settecentesca del marchese di
Villabianca (Diarij palermitani, t. 13, p. 63), alle ampie de-
scrizioni contenute nella letteratura demologica (cfr. special-
mente Guastella 1887: 146-147, Pitrè 1889/I: 96-101, Salomo-
ne Marino 1897: 216-218, Alesso 1917: 22-23), per giungere
alle cerimonie tuttora osservabili in parecchi centri siciliani
(cfr. infra). A titolo esemplificativo riportiamo due passi estrat-
ti dai contributi di Pitrè e di Alesso:

Il Nannu o Nannu di Carnalivari è la personificazione del Car-
nevale, la maschera principale, massima, l’oggetto di tutte le gioie, di
tutti i dolori, de’ finti piagnistei, del pazzo furore di quanti sono spen-
sierati e capi scarichi. Trovar la sua fede di battesimo è tanto diffici-
le quanto trovar l’origine d’un uso obliterato; ma senza dubbio, tra-
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sformato e mistificato com’è, egli discende in linea retta da un per-
sonaggio mitico della remota antichità di Grecia e di Roma. La sua
storia è lunga, ma la sua vita è così breve che si compie dalla Epifa-
nia all’ultimo giorno di Carnevale.

Ordinariamente lo si immagina e rappresenta come un vecchio
fantoccio di cenci, goffo ed allegro; vestito dal capo ai piedi con ber-
retto, collare e cravattone, soprabito, panciotto, brache, scarpe. Lo si
adagia ad una seggiola con le mani in croce sul ventre, innanzi le ca-
se, ad un balcone, ad una finestra, appoggiato ad una ringhiera, af-
facciato ad una loggia; ovvero lo si mena attorno. Più comunemente
è una maschera vivente, sur un carro, sur un asino, una scala, una se-
dia, va in giro accompagnato dal popolino che sbraita, urla, fischia
prendendosi a gomitate. […] Per lui tutto un popolo è ammattito. Le
nenie sopra riferite fan parte delle esequie che d’ordinario gli si an-
ticipano; ma gli ultimi momenti, altro che nenie! Allora, come scri-
veva il Villabianca, «si suppone morto il Carnevale, e se ne conduce
il cadavere […] menandolo alla Forca. Per tutte le strade e da per tut-
to si piange quindi il Carnevale e si grida Nannu Nannu!», ovvero
Murìu me figghiu Carnalivari! (Catania). [Pitrè 1889/I: 96-98]

Non era raro il caso di assistere ad una scena che andava per le boc-
che di tutti e che rappresentava la m o rti di Carnilivari o, altrimenti det-
ta, di lu Nannu. Un finto vecchione, il N a n n u, imbottito di stoppa e ve-
stito goffamente, veniva adagiato sur un cataletto, portato a spalla da
quattro persone in maschera (tunica bianca e mantelletta nera), mentre
una doppia fila di giovani vestiti in maschera, avvolti in ampi e bian-
chi lenzuoli, seguivano il preteso feretro, tenendo in mano una torcia
accesa e, a passi lenti e cadenzati, andavano per le vie della città [Cal-
tanissetta], biascicando chi sa quali parole, incomprensibili. Il corteo,
di tratto in tratto, per lo più si fermava nei crocicchi o nelle piazze.

Tutti circondavano la bara e, icurvandosi sul deposto cataletto,
piangevano, schiamazzavano, mandando acutissimi urli: Ah, Nannu,
Nannu, pirchì mi lassasti? Comu âmu a fari senza di tì…a?! Oh, Nan -
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nu di lu me cò…ri! Quindi si fingeva di strapparsi i capelli di stoppa;
quindi altri lamenti e altri gridi assordanti; si cantavano non sappiamo
quante stramberie, finché il corteo riprendeva il cammino, mentre s’in-
tonava una specie di m i s e re re o di d e p ro f u n d i s a due cori, che, a tito-
lo di curiosità, riportiamo. Il primo coro, in tono lamentevole, cantava:

Murìu lu Nannu,
Lu Nannu murìu.
Pri fin’a n’âtr’annu
Nun pipita cchiù

Lu Nannu murìu,
Lassau lu munnu,
Lu jocu e lu sbjiu
Nun turnanu cchiù.

Murìu lu Nannu
E batti lu toccu,
Pri fin’a n’âtr’annu
Nun pipita cchiù.

E il secondo coro, sulla stessa intonazione, ripeteva le ultime pa-
role cadenzate di ogni verso. [Alesso 1917: 22]

Momento apicale di un p a t h o s collettivo drammatizzato a for-
ti tinte, cui la lettura del “testamento” forniva adeguato impulso,
la fine di Carnevale, straziato dai suoi eccessi o dall’altrui vio-
lenza (bruciato, impiccato, smembrato), consentiva comunque la
catarsi. Il testamento comportava difatti: a ) la distribuzione sim-
bolica delle parti del corpo come lascito; b ) la pubblica ammis-
sione delle trasgressioni (di ordine etico, morale, ecc.) verificate-
si entro la comunità lungo il corso dell’anno appena trascorso. Il
fantoccio del N a n n u (Nonno) acquista così valore di “capro
espiatorio”: esso deve essere ritualmente distrutto per liberarsi di
ciò che è “vecchio”, “negativo”, del “tempo consumato” che de-
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ve così aprirsi al nuovo ciclo e garantire una rigenerazione nel se-
gno del benessere e della prosperità. Per questo al testamento se-
guiva la messa a morte per rogo, come del resto ancora accade in
diversi paesi (Cìnisi, Mezzojuso, Villafrati, Termini Imerese,
Sciacca, Acireale) e in alcuni rioni popolari di Palermo come il
Capo, il Borgo, la Zisa e Ballarò (cfr. in questo volume il testo di
I. E. Buttitta). Alla Zisa abbiamo documentato il rogo (a b b ru c i a -
t i n a) di due fantocci imbottiti di petardi (il N a n n u e la N a n n a, fi-
gura femminile spesso associata alla maschera principale), ac-
compagnato dal clamore di ragazzi e adulti che assistono. Signi-
ficativo all’interno della cerimonia il grido U cunsulatu, u cun -
s u l a t u !, il cui riferimento al c u n s u l u (pranzo funebre) tuttora of-
ferto da amici e parenti alla famiglia in lutto in molti luoghi del-
la Sicilia, allude al festoso consumo di bevande, focacce e dol-
ciumi che conclude la rappresentazione (cfr. documentazione au-
diovisuale e sonora in Bonanzinga v.1995, c d .1996a: brano 11 ) .

Esemplare persistenza fino a un recente passato del lamento in
ambito urbano è un documento rilevato nel quartiere Tirone a
Messina. La donna che lo esegue, ultima rappresentante di una
tradizione ormai disgregatasi, ne cadenza il ritmo con la gestuali-
tà tipica del pianto funebre (r è p i t u, trìulu o t r i u l i a t a, c h i a n t u), sul
quale d’altronde il lamento per C a n n a l u v a r i si modella sia nel-
l’inserimento di esclamazioni gridate (Fìgghiu, fìgghiu!) sia nella
ripresa di temi che rievocano la vita del “defunto” (documenta-
zione sonora in Bonanzinga c d .1996a: brano 10; cfr. E S. M U S. 8) :

Fìgghiu meu Cannaluvari,
la sosizza ti fici mali,
tâ manciasti a caddozza a caddozza,
t’appuntau nte cannarozza.

Fìgghiu!
Cannaluvari supra a butti

annau mi pìscia e pisciau a tutti,
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cu nna fògghia di scalora
si nn’annau senza parola.

Fìgghiu!
E chiamàtici a Franchina

mi cci fa l’uttima pinnicillina.
E chiamàtici a Suraci
câ malatìa è longa e non mi piaci.

Fìgghiu, comi ti nni stai annannu!
Cannaluvari supra u molu

chi vinnìa i pumadoru,
la bilanza cciâ tinìa 
dda iarrusa di sò zia.

Fìgghiu Cannaluvari, comi ti nni stai annannu!
Cannaluvari c’annasti e vinisti
iè di dda cosa chi nni facisti.

Mugghieri mia nun ti pigghiari pena 
l’haiu sabbata nta la bannunera.

Cannaluvari murìu di notti
lassau imbrogghi aret’i potti.

Fìgghiu Cannaluvari, fìgghiu!

Il rovesciamento parodico delle cause del decesso (troppa
salsiccia e troppo vino) ribalta tuttavia il senso del canto e sug-
gerisce il valore rigenerante del riso e dell’eros in una festa che
ancora oggi celebra, se non la rinascita della natura come era
nei contesti agrari, almeno la gioia stessa di vivere. 

A Troina la lamentazione si collegava invece al tema del
“testamento”. Il vecchio Cannaluvari non fa in tempo a ingoz-
zarsi e lascia in eredità una tavola riccamente imbandita, au-
spice della futura abbondanza alimentare. La nenia (rièpitu) si
eseguiva nell’ultimo giorno di festa, attorno al fantoccio depo-
sto per strada, sempre secondo modalità sonoro-gestuali intese
a parodiare una lamentazione funebre. Riportiamo un testo rac-
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colto da Pino Biondo nel 1999 (cfr. cd.2002: br. 8) dalla voce
di uno fra gli ultimi testimoni delle antichi usi carnevaleschi
del paese ( cfr. ES. MUS. 9):

Eh fìgghiu miu, ggioia! / E ccomu facimu senza di tia? / E mmi las -
sasti a piciòcia nnô piattu, fìgghiu! / I cadduna câ muddica macari,
fìgghiu! / Ie ddu bbieddu maiali c’ammazzasti mû lassasti, fìgghiu. /
Ddi cudduruna bbieddi mpiattati, fìgghiu! / Oh fìgghiu! / E ccom’ai’ê
ffari senza di tia, fìgghiu! / Oh fìgghiu! / Ddi maccarruna, fìgghiu! /
Oh fìgghiu, fìgghiu! / Ggioia mia Cannaluvari, tu eri u spassu dâ fa -
mìgghia! / Oh ggioia! Oh! / Cannaluvari fìgghiu, comu facimu senza
di tia? /Ah figghiu! / Ddu bbeddu salami, fìgghiu! / Dda pignuccata,
fìgghiu! / Ah fìgghiu miu,  fìgghiu! / La tàvula cunzata mi lassasti, fìg -
ghiu! / La tàvula cunzata mi lassasti, fìgghiu! / Comu eravu bbieddu,
ggioia mia! / Ah Cannaluvari miu!/ Ah Cannaluvari miu!

Il fatto di ricorrere ai tradizionali moduli espressivi del cor-
doglio è una spia molto eloquente dell’arcaica ideologia sotte-
sa a tali pratiche. Del vecchio Nannu ci si deve liberare, ma è
meglio mediare l’inevitabile trapasso con adeguati lamenti, an-
che se burleschi, così «Per un anno non parla più!», come re-
cita la nenia che si intonava a Caltanissetta (cfr. supra). È per-
tanto l’azione vivificatrice del riso a trasformare – come già ri-
levava Propp (1978: 189-190) – la morte in una rinascita, a ga-
rantire una sicura transizione dal vecchio al nuovo.

Un sistema cerimoniale bipolare

È stata posta in evidenza la sostanziale “viscosità” simboli-
ca del Carnevale, che pare adattarsi ai più svariati investimen-
ti di senso attuati dai suoi protagonisti. In questa prospettiva
sono in parte “vere” tutte le interpretazioni che su tale feno-
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meno si sono via via esercitate: dalla tesi agrario-propiziatoria
a quella della periodica espulsione del male incarnato in un
“capro espiatorio”, dalle teorie di derivazione psicanalitica che
insistono sulla trasgressione in funzione liberatoria della nega-
tività a certe impostazioni storicistiche che pongono l’accento
sulle dinamiche socio-politiche innescate all’interno della fe-
sta, dai richiami ai miti del “Mondo alla rovescia” o del “Pae-
se di Cuccagna” alle analisi che pongono in primo piano la dia-
lettica caos/cosmos per la comprensione della dimensione car-
nevalesca (e questo per limitarci agli apporti più noti). Al di là
delle controversie sull’origine e sul significato del Carnevale,
emerge tuttavia la sua valenza di festa di capodanno: un perio-
do di transizione fra solstizio d’inverno ed equinozio di pri-
mavera, già in epoca pre-cristiana marcato da cerimonie che
implicavano cortei mascherati (con inversione di status sociali
e naturali – ricco/povero, nobile/plebeo, uomo/donna – e as-
sunzione di identità animali e vegetali), rappresentazioni paro-
diche e/o grottesche (spesso a sfondo agonistico o finalizzate a
inscenare un “sacrificio”), scherzi (anche molto aggressivi),
comportamenti contrari alle norme etico-morali, canti (non di
rado erotici o apertamente osceni), incessanti frastuoni, danze
sfrenate e smodati banchetti.

Maschere e azioni simili a quelle appena menzionate non
sono d’altronde esclusive del Carnevale, ma ricorrono nel cor-
so dell’intero ciclo invernale-primaverile e, se pure con fre-
quenza minore, anche nel periodo estivo. Per la Sicilia ne val-
ga ricordare alcune tuttora vitali nei contesti festivi: i Pidduz -
zi, fantocci assai simili ai Nanni del Carnevale che vengono
condotti il giorno dell’Immacolata per le vie di Bisacquino (PA)
da gruppi di bambini che urlano e scuotono campanacci, per
essere infine bruciati davanti alla Chiesa Madre perché consi-
derati personificazioni demoniache (cfr. I. E. Buttitta 1999:
103-104); le Vecchie o Strine, uomini travestiti che tra Natale
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e Capodanno percorrono le strade di tanti paesi annunciandosi
con frastuoni (campanacci, trombe di conchiglia, corni, grida,
fischi, ecc.) ed eseguendo canti di questua; il Cavadduzzu (Ca-
valluccio), o Camiddu (Cammello), e l’Omu sabbàggiu (Uomo
selvaggio), sagome animate dall’interno – rivestite da artifici
pirotecnici che esplodono in progressione – che si sfidano in
una burlesca danza agonistica in occasione di varie feste reli-
giose nei rioni popolari di Messina (cfr. Bonanzinga 2000a); il
Nardu, personaggio dal volto imbiancato che corre, salta, spu-
ta cibo e vino e lancia ricotta e fieno addosso alla gente durante
la Pasturali che si snoda per le vie di Sant’Elisabetta (AG) il
giorno dell’Epifania (cfr. Bonanzinga 1999b); i Giudei di San
Fratello (ME) e i Diàvuli di Prizzi (PA), che svolgono azioni di
questua, producono frastuoni (con trombe e catene) e disturba-
no il mesto procedere delle processioni del Cristo Morto e del-
l’Addolorata (Giudei), oppure ostacolano l’incontro di Pasqua
tra la Madonna e il Cristo Risorto (Diàvuli); i Giganti, grandi
fantocci di cartapesta, animati dall’interno, che rappresentano i
“santi”, coinvolti in diversi centri della Sicilia nei tradizionali
incontri pasquali, o “eroi fondatori”, come accade per la cop-
pia dei Gesanti – il maschio Cronos e la femmina Mitia – di
Mistretta (ME), connessi alla festa della Madonna della Luce
che ricorre l’8 settembre (si noti che anche i Giganti, prima
della cerimonia che li vede protagonisti, svolgono quasi sem-
pre azioni itineranti di questua); le schiere in costume “more-
sco” che si fronteggiano nella danza armata del Tataratà per
onorare la santa Croce nella penultima domenica di maggio a
Casteltèrmini (AG); il Diavulazzu (Diavolaccio), o Virsèriu
(Avversario, altro appellativo del diavolo), che si agita (balla,
salta, corre) al risuonare dei campanacci che gli pendono dalla
cintola, minacciando con un bastone uncinato “santa Lucia” –
impersonata da una bambina tenuta sulle spalle da un uomo –
durante la processione figurata che si ripete a Sàvoca (ME)
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ogni seconda domenica di agosto; il Surpintazzu (Serpentaccio)
di Butera (CL) e il Camiddu (Cammello) di Casalvecchio (ME),
anche questi fantocci animati dall’interno che svolgono que-
stue itineranti, al suono di marce bandistiche e di tamburi, il 16
agosto e il 13 settembre in coincidenza con le celebrazioni di
san Rocco e di sant’Onofrio (su tutte queste figure cfr. anche
Bonanzinga 1999a, 2000b e le documentazioni sonore conte-
nute in Bonanzinga cd.1996a e cd.1996b), Si osservi come il
significato di queste maschere e delle loro azioni, venuto me-
no il contesto “giustificatorio” del Carnevale, siano – con la si-
gnificativa eccezione delle Vecchie di Natale-Capodanno (cfr.
Giallombardo 1999b) – in diversa misura accolti entro l’oriz-
zonte simbolico e ideologico del Cristianesimo: avversari o
aiutanti delle entità sacre da celebrare, oppure assimilati alle
festività religiose almeno per correlazione spazio-temporale
(per esempio il Camiddu a Casalvecchio o il Cavadduzzu a
Messina). Si potrebbe aggiungere che in numerosi riti proces-
sionali i simulacri dei santi assumono direttamente le preroga-
tive delle maschere e ne ricalcano i comportamenti. Vi sono ga-
re tra santi trasportati con arditissime evoluzioni al ritmo di in-
calzanti musiche bandistiche (le rigattiati dell’Agrigentino), si-
mulacri che vengono trascinati a sfondare pareti o a sbrecciare
case (san Giacomo Apostolo a Capizzi, santissimo Crocifisso a
Siculiana), simulacri che in numerosi centri dell’Isola si lan-
ciano in corse e balli forsennati, a volte perfino addobbati con
i tipici emblemi sonori delle maschere “demoniache”, come il
san Michele Arcangelo che la mattina di Pasqua scorazza per
le strade di Bùrgio con due sonagliere appese alle ali (cfr. Bo-
nanzinga 1999a: 91-96). Attorno a questi santi i devoti ecce-
dono l’ordinario: scherzano, si sfidano, questuano cibo, bevan-
de e denaro. Le azioni svolte sono tuttavia sempre motivate co-
me riattualizzazione in forma drammatica di aspetti fondanti
dei diversi culti. I santi corrono e danzano per: a) manifestare
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gioia nonostante il martirio; b) esultare per la resurrezione di
Cristo; c) denotare premura nel soccorrere ammalati e mori-
bondi; d) esibire superiorità nei confronti del demonio; e) ri-
evocare momenti della loro attività evangelica (miracoli, gua-
rigioni, conversioni, esorcismi, ecc.). Nonostante questa ten-
dente adesione a modelli canonici, la Chiesa, e perfino i co-
muni osservatori, vedono in tali manifestazioni espressive l’ir-
ruzione del “carnevalesco”, una commistione tra sacro e pro-
fano spesso ritenuta non opportuna e indebita. Gli antropologi
(e ormai non solo loro) sanno però che le declinazioni del sa-
cro sono storicamente variabili e che la persistenza presso i ce-
ti popolari europei di pratiche non fondate sull’ortodossia ec-
clesiastica semplicemente rinvia a più antichi sistemi mitico-ri-
tuali, a più arcaiche concezioni della sacralità. È interessante
pertanto, tornando al nostro specifico contesto d’analisi, pro-
vare a delineare – se pure in termini generali e provvisori – un
modello che, attraverso l’esame del codice sonoro-gestuale,
consenta di individuare il comune denominatore delle pratiche
che abbiamo qui considerato.

Se il Carnevale è una festa di capodanno, e segna quindi la
transizione da un ciclo passato a uno futuro, può forse essere
proprio la dinamica dell’alternanza a fondare, a livello profon-
do, il complesso delle performance che vi ricorrono (su questa
linea si veda a esempio Giallombardo 2000). Un sistema di
correlazioni oppositive che vede disporsi ai due estremi espres-
sioni che rinviano a principi negativi (chiusura, separazione,
caos) e positivi (apertura, congiungimento, cosmos). Al primo
polo appartengono quei comportamenti che denotano aggressi-
vità, confusione, eccessi del corpo e della parola, mentre al-
l’altro polo si situano le pratiche concilianti, misurate, tenden-
ti alla ricomposizione dell’ordine. Una schematizzazione di
questo sistema bipolare, istituita in base al codice sonoro-ge-
stuale, può così delinearsi:
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Assumendo l’isotopia della transizione dal caos al cosmos
per la comprensione dei fenomeni carnevaleschi, è necessario
ricordare che questi due poli si presentano nei più diversi si-
stemi mitici come relazione fra principi creativi e distruttivi re-
ciprocamente implicati. Per riaffermare e rigenerare la vita, il
caos deve essere infatti ciclicamente debellato, ma nel con-
tempo accolto e addomesticato. Per questo le figure che entra-

POLO NEGATIVO (CAOS)

piano sonoro
frastuoni (fischi, grida, impiego di strumenti a percussione e a fiato)

piano verbale-sonoro
canti “a dispetto”, declamazione di testi a tema agonistico,

ingiurie, minacce, oscenità

piano gestuale
corse, salti, balli scomposti (soprattutto individuali), andamenti irregolari 

(a es. zoppicare), mimiche oscene, gesti aggressivi e minacciosi,
combattimenti, rappresentazione di contrasti, catture, ferimenti, uccisioni

POLO POSITIVO (COSMOS)

piano sonoro
melodie e ritmi strutturati

piano verbale-sonoro
canti “a complimento”, lamentazione funebre parodica, 

declamazione di testi a tema conciliatorio, lusinghe

piano gestuale 
balli di gruppo, andamenti regolari (a es. marciare), 

gesti di riverenza e di ossequio, azioni intese a rappresentare
guarigioni, nascite, “resurrezioni”, riconciliazioni, matrimoni
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no in gioco nella rappresentazione di questa catena transitiva
partecipano in qualche misura l’una dell’altra. L’agone è tra
forze contrarie (positive/negative, benefiche/malefiche) ma in-
tese a ottenere un obbiettivo comune, nel segno della preser-
vazione e della continuità della vita. Ecco, forse, il perché del-
le multiformi, enigmatiche, ambigue facce del Carnevale: an-
goscianti e grottesche, paurose e ridicole.

ESEMPI MUSICALI

Le trascrizioni musicali inedite sono state eseguite da Santina
Tomasello con la collaborazione di chi scrive. Le melodie sono state
trasposte con la finalis in sol3 (l’indicazione dell’altezza reale prece-
de la trascrizionee) e si sono utilizzati i seguenti segni diacritici: ↓
(più grave della nota segnata); ↑ (più acuto della nota segnata); →
(più veloce del valore segnato); ← (più lento del valore segnato).

1. Ritmi del tamburo
Mastro di campo - Mezzojuso

Esecuzione: Giuseppe Sunseri
Documento sonoro edito in Bonanzinga cd.1996a

a) ritmo della “generale”
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2. Ritmi del tamburo
Mastro di campo - Palermo

(Favara 1957/II: n. 937)

b) ritmo della “guerra”
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3. Ritmo di trombe di conchiglia e tamburo
Corteo dell’Orso - Saponara

Esecuzione: Sebastiano Bertino, Giovanni Landese, Salvatore
Merlino (trombe di conchiglia); Vincenzo Venuto (tamburo)

Documento sonoro edito in Bonanzinga cd.1996a

4. Canto dei Pulcinelli - Palermo
(Pitrè 1870-71/II: App., n. 13)
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5. Canto dei Pulcinelli - Palermo
(Favara 1957/II: n. 741)
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6. Canti dei Ciuri di pipi - Messina
a) con incipit quinario

b) con incipit endecasillabo
(La Corte Cailler 1926)
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7. Canti dei Ciuri di pipi - Messina
Esecuzione: Salvatore Currao (voce), Felice Pagano 
(voce e violino), Domenico Squillaci (mandolino)

Documento sonoro edito in Bonanzinga cd.1996b
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8. Lamento parodico per la morte di Carnevale
Triuliata - Messina

Esecuzione: Domenica Saija
Documento sonoro edito in Bonanzinga cd.1996a

9. Lamento parodico per la morte di Carnevale
Rièpitu - Troina

Esecuzione: Basilio Arona
Documento sonoro edito in Biondo cd.2002
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