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1. Nella Sardegna del secondo Novecento, in li-
nea con gli altri paesi di area mediterranea, si 
consuma la definitiva scomparsa della cultura 
contadina, si registra l’epocale trasformazione 
della cultura pastorale, si assiste all’affermazio-
ne del terziario e in misura marginale dell’in-
dustria. Tali trasformazioni, nel lungo periodo, 
hanno avuto un impatto importante nella rimo-
dulazione dell’orizzonte festivo di numerose 
comunità, che hanno espresso nuovi bisogni e 
originato elaborazioni sincretiche sul piano so-
cioculturale. Se in un primo momento, alme-
no fino alla metà degli anni Settanta, i modelli 
espressi dalla cultura di massa hanno indotto 
gli individui a rifiutare e a superare la “tradizio-
ne”, successivamente la complessità del con-
temporaneo li ha portati a ricercare nei moduli 
culturali consuetudinari identità e memorie del 
passato. Questa ricerca, condotta da attori socia-
li disarticolati dal retroterra produttivo e dall’o-
rizzonte ideologico di matrice agropastorale, ha 
generato complesse dinamiche, all’interno delle 
quali eventi festivi di vario genere vengono fat-
ti rinascere, sono rifunzionalizzati e inventati. In 
tale contesto occupa uno spazio interessante il 
carnevale, scomparso quasi dappertutto, poi re-
cuperato e reinventato negli ultimi decenni, che 
si pone all’attenzione degli studiosi con nuovi 
significati e funzioni. Nell’isola, l’istituto carne-
valesco è sicuramente uno dei tratti culturali che 
maggiormente ha orientato l’azione di ricerca 
e riproposta di gruppi spontanei, associazioni 
culturali e Pro Loco1: si inventano e rielaborano 

Al gran galà delle maschere. Considerazioni sulle pratiche carne-
valesche nella Sardegna contemporanea

di Sebastiano Mannia

tratti di presunte storie locali su cui si declina-
no specifiche identità e nuove forme espressi-
ve, «quasi che la moderna rifunzionalizzazione 
dell’antica religio carnevalesca possa offrire una 
risposta al superamento della crisi connessa al 
millennio» (Grimaldi, 1997: 11).

L’obiettivo del mio intervento è di riflettere 
sulle maschere e sulle rappresentazioni rituali 
che sono state recuperate e riproposte in Sarde-
gna negli ultimi decenni, sulle modalità con cui 
è avvenuto tale processo, tutt’ora in atto, sulle 
dinamiche che hanno indotto le comunità locali 
a reintrodurre i propri carnevali, cercando di in-
dividuare le funzioni oggettive e le motivazioni 
soggettive sottese al fenomeno. Se si escludo-
no i casi dei mamuthones e issohadores di Ma-
moiada e quello dei boes e merdules di Ottana, 
tutte le altre maschere e rappresentazioni che 
annualmente animano il periodo carnevalesco 
nell’isola sono state, infatti, oggetto di recupero, 
riproposta e re-invenzione della tradizione.

2. Nel 1979, a Orotelli, dopo l’oblio in cui sono 
caduti negli anni tra i due conflitti mondiali, ri-
compaiono sos thurpos, i ciechi. L’idea di re-
cuperare la maschera locale è stata di un’inse-
gnante orotellese, che ha coinvolto il “gruppo 
di ricerca folklorica Salvatore Cambosu” e si è 
avvalsa della consulenza tecnico-scientifica di 
Raffaello Marchi per garantire una maggiore 
scientificità al lavoro di recupero. La ricostru-
zione del carnevale orotellese si è fondata sulle 
interviste agli anziani e sulle note di un canonico 
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locale, Salvatore Merche, che negli anni Trenta 
del secolo scorso affermava come le maschere 
locali prendessero

il nome dalla foggia del loro vestire e si chiamavano 
mascaras de caddu, se andavano a cavallo, e masca-
ras de pè, se a piedi. Queste ultime poi si chiamava-
no erithajos, tintinnajos, burrajos, thurpos, secondo 
che vestivano e portavano pelli di riccio, campanacci, 
coperte da letto, tabarroni di orbace. Si chiamavano 
pure cusinos e damas se erano vestiti da signori e da 
donne in costume: queste ultime due erano le ma-
schere gentili, mentre le altre erano maschere da sol-
lazzo, tranne quelle a cavallo (Merche, 1986: 37-38)2.

I thurpos si esibiscono per la prima volta l’11 
febbraio del 1979 e da allora, unitamente alle 
maschere di Mamoiada e Ottana, rappresentano 
la triade di eccellenza del carnevale isolano, un 
fenomeno riconducibile non solo alla presenza 
nelle scene folkloristiche ormai pluridecennale 
– tanto che si tende spesso a credere che la ma-
schera orotellese, come quella di Mamoiada e 
Ottana, abbia una continuità di tradizione – ma 
anche al fatto di essere i carnevali che ormai da 
tempo hanno attirato l’attenzione degli studiosi.

I thurpos hanno il viso annerito con fuliggi-
ne e indossano, sopra i pantaloni e la giacca in 
velluto, un cappotto nero di orbace, su gabbanu, 
il cui cappuccio viene calato sin sotto la fronte. 
Portano una cinghia ad armacollo da cui pen-
dono diverse campanelle, s’otturada. I thurpos 
incedono appaiati, come un giogo di buoi, gui-
dati e governati da un altro thurpu mediante una 
fune legata in vita. Alcuni trainano un aratro, al-
tri mimano la semina del grano ed è presente 
anche su thurpu-maniscalco che simula la ferra-
tura dei buoi (Figg. 1, 2, 3). Analogamente ad al-
tre maschere sarde, alcuni thurpos si avventano 
improvvisamente sugli astanti e imitano il com-
portamento dei bovini, altri, con sas sogas (funi 
in cuoio), catturano qualche conoscente costrin-
gendolo a offrire loro da bere. L’ultima dome-
nica di carnevale sono invece gli stessi thurpos 

che invitano il pubblico presente.
Il canonico Merche, come rilevato poco so-

pra, segnalava per Orotelli l’esistenza di altre 
maschere: tintinnajos, burrajos e eritajos, e 
proprio quest’ultima, scomparsa intorno agli 
anni Sessanta-Settanta dell’Ottocento, è stata 
recuperata e riproposta in occasione del carne-
vale orotellese del 1993. Anche in questo caso 
ad occuparsi del ripristino e della ricostruzione 
della maschera è stato uno scrittore e studioso 
locale, basandosi sui racconti del bisnonno e 
sulla breve nota di Salvatore Merche. S’eritaju 
(il ricciaio) indossa un saio bianco con il cappuc-
cio calato sul viso e ha la faccia coperta da un 
fazzoletto rosso. Porta una collana di cuoio a cui 
sono applicati dei dischi di sughero ricoperti da 
pelle di riccio (Fig. 4). Secondo alcune vecchie 
testimonianze orali, s’eritaju, durante il carneva-
le, rincorreva le donne tentando di abbracciarle 
per poterle pungere sul seno con gli aculei del 
collare.

L’opera di revivalismo delle maschere iso-
lane è maturata tra gli anni Ottanta e Novanta 
con la riproposta di urthos e buttudos di Fonni, 
su bundu di Orani e s’urtzu, su ’omadore, sos 
mamutzones di Samugheo. S’urthu fonnese in-
dossa pelli di pecora bianche smanicate che ri-
coprono anche la testa e le gambe. Hanno il viso 
e le braccia anneriti con fuliggine e sono tenuti 
a bada mediante catene congiunte a un pezzo 
di cuoio legato sulla cintola. Durante la panto-
mima si arrampicano sui pali della luce, sui ter-
razzi delle case, sugli alberi, si buttano per terra, 
scalciano, corrono, si avventano sugli astanti e 
segnatamente sulle donne cercando di sfuggire 
a sos buttudos, figure vestite con un lungo cap-
potto nero di orbace e una bandoliera di campa-
nacci ad armacollo, anch’essi con mani e volto 
anneriti col nerofumo (Figg. 5, 6, 7). Alla fine 
dell’Ottocento risalgono i primi documenti sul-
la maschera fonnese: Pietro Nurra scrive come 
la lamentazione funebre tributata al fantoccio di 
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carnevale giustiziato, Narcisu o Ecce Homo, fos-
se eseguita dai buttudos, maschere vestite

di stracci, grottescamente, tinte di fuligine nella fac-
cia, e godono della più ampia libertà nell’inseguire le 
ragazze ed abbracciarle, e nel satireggiare coi versi. 
Per lo più vanno a gruppi, una vedova con cinque o 
sei figlie che recano il loro padre morto, Narcisu o 
Ecce homo come pure, non so perché, lo chiamano 
a Fonni, e di tratto in tratto, adagiatolo per terra, si 
sfogano in lamenti ed in canti […]. Man mano che gli 
improvvisatori si riscaldano, il canto diventa licenzio-
so ed osceno, ed il coro del popolo schiamazzante, 
ad ogni strofa ripete il ritornello: Coro meu! (Nurra, 
1896: 69-70).

Giuseppe Della Maria, nel 1958, riferiva inve-
ce che

a Fonni, in tempi non molto lontani, durante il car-
nevale apparivano e dominavano i “buttudos” (let-
teralmente “uomini brutti, mal vestiti”), provvisti di 
maschere di sughero raffiguranti dèmoni – alle qua-
li spesso si applicava una barba costituita da fili di 
lana – e muniti di numerosi campanacci e sonagli. I 
“buttudos” percorrevano le strade del paese in grup-
po, ma, a differenza dei “mamuttones”, non si ac-
compagnavano ad “issoadores” e il loro andare era 
retto da un ritmo nettamente differenziato da quel-
lo in uso a Mamoiada. Ugualmente a Fonni vigeva 
un’altra costumanza carnevalesca. Uomini, tra i più 
alti e robusti, si camuffavano da “orsi”, indossando 
pelli bovine e ovine e coprendo il viso con maschera 
di sughero. Erano tenuti a catena da un “domatore” 
– in costume isolano e maschera sempre di sughe-
ro – il quale lasciava liberi gli “orsi” all’avvicinarsi di 
comuni gruppi mascherati. Questi, terrorizzati, fret-
tolosamente si allontanavano (Della Maria, 1958: 3)3.

A Orani la ricostruzione del carnevale locale 
si è basata sulle testimonianze degli anziani e su 
un vecchio modello di maschera facciale conser-
vato al Museo Etnografico Sardo di Nuoro. Su 
bundu, sopra la camicia, il gilet, i pantaloni e i 
gambali, indossa su saccu, una mantella di orba-
ce che ricopre interamente il corpo, o altrimenti 
un cappotto, sempre in orbace, dotato di mani-
che e cintura. Sia il mantello sia il cappotto han-

no un cappuccio voluminoso a cui si lega una 
grande maschera di sughero con lunghe corna, 
naso e baffi. Tradizionalmente, la maschera e il 
naso sono di colore rosso mentre le corna, i baffi 
e il mento sono di colore bianco. Più di recente 
vengono utilizzate anche maschere in sughero 
non colorate. Sos bundos portano inoltre dei 
forconi in legno, sos trivutzos, con i quali distur-
bano gli astanti, talora coinvolgendoli nella pan-
tomima (Figg. 8, 9).

Più recentemente è stata riscoperta un’al-
tra figura del carnevale oranese, su maimone. 
Anch’esso indossa una maschera in sughero e 
porta in testa una pelliccia di volpe che ricade 
sulla schiena. Indossa inoltre pelli di capra e sul-
le spalle due pelli di riccio. Sulla schiena porta 
delle ossa animali, mentre in mano ha sa matzo-
ca e punta, anch’essa foderata con una pelle di 
riccio (Fig. 10). Per la ricostruzione di su maimo-
ne si è ricorso ad alcuni documenti. Il primo è 
una lettera del 1955 scritta dal sacerdote Rai-
mondo Bonu in cui si riporta:

Le maschere di Orani, come nel resto della Sarde-
gna, sono legate alla festa di S. Antonio in gennaio; 
occasione in cui incomincia il carnevale sardo. Tra 
le più significative sopravvive “Su Bundu” su fizu e 
su deus de su ’entu (ndr. il figlio e il dio del vento); 
figura tra mito e storia rappresenta il bene e il male. 
Vestito di nero orbace rappresenta il male. Vestito di 
bianco orbace rappresenta il bene, con una masche-
ra in sughero lavorata da mani esperte; in mano “su 
furcone” un lungo bastone. “Su maimone” la ma-
schera pazza vestita di pelli di cinghiale, di pecora, 
capra o vitello con la maschera in sughero simile a 
su “Bundu”, sulle spalle un carico di ossi legati con 
intestini essiccati. Andavano in giro facendo il verso 
dei soffi del vento4.

Il secondo documento è una poesia del 1772 
di padre Bonaventura Licheri, frate gesuita che, 
secondo alcuni studiosi, al seguito di padre Gio-
vanni Battista Vassallo visitò l’isola per evange-
lizzare le popolazioni ritenute ancora pagane:

[...] Totus de ogni edade, faghen sos ballos tundos, 
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che su ‘entu sos Bundos, andan a muilos.
E non tenen acuilos, inghirian su fogu, sos meres de 
su logu, sunu bessidos.
De fresi sun bestidos, Nieddos e biancos, chintos in 
sos fiancos, cun sos batazos.
Chi sonan che sonazos, Bundos e Maimones, cun 
peddes de sirbones, ‘ervegh’ e ‘igu.
Cun carazas de ortigu, Faghen sa ‘oghe’e su ‘entu, 
Suta su firmamentu, Sa pagania. […]5

Le maschere protagoniste del carnevale di 
Samugheo sono invece, come detto, i mamutzo-
nes, s’urtzu e su omadore. I primi indossano pelli 
nere o bianche di capra e portano una struttura in 
cuoio su cui sono appese numerose campanelle 
e campanacci che ricadono sotto il petto e sulla 
schiena. Alcuni incedono con un bastone, hanno 
il viso annerito con la fuliggine e portano sulla 
testa un copricapo in sughero, anch’esso rivestito 
di pelli, che lascia scoperto il viso e su cui sono 
infisse delle corna di capra (Fig. 11). S’urtzu in-
dossa pelli animali, sul collo ha appeso un grosso 
campanaccio, ha il viso annerito col nerofumo e 
il capo sormontato dalla testa di un caprone com-
pleta di corna (Fig. 12). Infine su omadore indos-
sa un cappotto lungo nero in orbace, i gambali 
di cuoio, ha un bastone e sa soghitta per lega-
re s’urtzu. Anch’esso ha il viso annerito e por-
ta a tracolla una piccola zucca (Fig. 13). Mentre 
s’urtzu saltella, zoppica, si avventa sul pubblico, 
si butta per terra e su omadore tenta di ricondurlo 
all’ordine, i mamutzones incedono a saltelli, fa-
cendo risuonare i campanacci. Poi s’urtzu viene 
soggiogato e buttato per terra. A quel punto ad 
uno ad uno i mamutzones si tolgono la maschera 
in sughero, la ripongono per terra e continuano 
a muoversi in senso circolare. Di tanto in tanto i 
mamutzones si incornano, inscenando il compor-
tamento irruento delle capre.

Nei primi anni Novanta, Dolores Turchi rife-
riva che s’urtzu, probabilmente, indossava sotto 
le pelli una vescica riempita di sangue poiché – 
riprendendo i vaghi ricordi di qualche anziano 
samughese – quando si buttava per terra e poi si 

rialzava, lasciava una macchia rossastra sul ter-
reno. Su omadore, per rianimarlo, gli faceva bere 
un sorso di vino da una piccola zucca e lo incita-
va a riprendere il cammino (Turchi, 1992: 193).

Anche sul carnevale di Samugheo si dispone 
della poesia di Bonaventura Licheri (1772) e sos 
mamutzones, in passato, sarebbero stati sos os-
sudos:

[…] E in su fogulone / brincant inghiriados, / cun ped-
des cumbinados, / sunt sos Ossudos.
Cun casiddos corrudos, / sambene pro caratza, / ped-
des de ogni ratza / che unu cunflitu.
Paret unu delitu / cun ossos in s’ischina, / ligados a 
istintina / faghent su ballu. […]6

Il processo di recupero e riproposta delle ma-
schere sarde si è intensificato in maniera espo-
nenziale negli ultimi 15 anni e si è accompagna-
to alla pubblicazione, nel 2005, delle poesie di 
padre Bonaventura Licheri, che hanno avuto un 
ruolo fondamentale nell’opera di revivalismo 
di diversi carnevali isolani. A tali scritti, infatti, 
hanno ricorso studiosi locali e associazioni per 
la ricostruzione delle maschere. È il caso di Au-
stis, dove un’associazione culturale ha ripropo-
sto sos colonganos, s’urtzu e sos bardianos. I 
primi indossano una maschera in sughero nera 
su cui sono infissi, fino a ricoprirla, fronde verdi 
di corbezzolo. Sono vestiti con pelli nere di pe-
cora e/o capra e hanno sulla testa una pelliccia 
di volpe, più raramente di martora. Sulle spalle, 
così come su maimone di Orani, portano delle 
ossa e durante la rappresentazione incedono 
con un bastone in mano (Figg. 14, 15). S’urtzu 
invece indossa una pelle di cinghiale completa 
di testa e ha il viso annerito di fuliggine, mentre 
sos bardianos, i guardiani, anch’essi col viso an-
nerito, indossano un cappotto in orbace nero e i 
gambali (Figg. 16, 17). Sos colonganos incedono 
su due file, battendo il bastone per terra e suc-
cessivamente saltando per far risuonare il carico 
di ossa sulle spalle. S’urtzu corre inseguito dai 
guardiani, i quali hanno la funzione, mediante 
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una fune e un bastone, di guidarlo e percuoterlo 
fino a farlo cadere a terra. A questo punto sos 
colonganos si stringono in cerchio attorno a 
s’urtzu morto, mentre i guardiani fanno risuona-
re un corno d’animale e una conchiglia.

Nel 1770, così descriveva padre Bonaventura 
Licheri la maschera austese:

[...] E in su fogulone / ballant sos Colonganos, / cun 
urteddos in manos / de bardaneris.
Brincant che gherrieris / cun fustes e furcones, / cun 
peddes de matzones / craba e isbirru.
Meres in dogni chirru / che una suferentzia, / che una 
penetentzia, / dilliriados.
De ossos carrigados / in palas a muntone, / e frunzas 
de lidone / ant pro caratza.
Sa pecadora ratza / paret bestid’a dolu, / de dimonios 
su ’olu / in terr’avallu.
Tue frade Vassallu / as su coro in suferta, / ma cun 
s’anim’aperta / in custu situ.
Chi su paganu ritu / siat postu in abbandonu, / sen-
tenzias che unu tronu, / che una roca. / Pasida sa fioca7.

Anche a Cuglieri, un gruppo di canto tradizio-
nale locale, “Su cuncordu de Cuglieri”, ha ripro-
posto nel 2007 la maschera locale, sos cotzula-
dos, ricostruendola sulla base della descrizione 
proposta dal gesuita–poeta in una sua compo-
sizione. Cotzulados, da cotzulas, significherebbe 
conchiglie. I mascherati infatti, al posto di cam-
panacci e ossa, portano sulle spalle e sul petto 
numerose fila di conchiglie che vengono fatte ri-
suonare durante la pantomima. Indossano pelli 
bianche di capra o pecora che coprono anche la 
testa, il viso è tinto di ocra gialla e sulla fronte è 
agganciato un unico corno (Figg. 18, 19).

Alcuni studiosi locali e diversi componenti di 
associazioni culturali e folkloristiche non dubi-
tano della presenza di Bonaventura Licheri alle 
mascherate sarde, e conseguentemente riten-
gono attendibili le poesie del gesuita. Altri, per 
contro, sostengono che i componimenti sono 
stati redatti in tempi recenti proprio per accre-
ditare l’esistenza di maschere e carnevali scom-
parsi da tempo e per sostenerne il processo di 

recupero e riproposta, ovvero di invenzione. 
Effettivamente lo storico della chiesa Raimondo 
Turtas, in un ampio e articolato lavoro sulla pre-
senza dei gesuiti in Sardegna, ha riferito di non 
meritare alcuna credibilità la notizia di fare del 
Licheri un coetaneo del missionario padre Vas-
sallo (Turtas, 2010: 46).

Sulla complessa fenomenologia dei carnevali 
isolani recentemente riscoperti, Marcello Madau 
ha osservato:

il problema di alcune maschere che appaiono im-
provvisamente, talora appoggiate ad una poesia ri-
tenuta antica e dai più non autentica, è che non si 
dà conto del metodo e degli strumenti usati per la 
riscoperta, se non genericamente (“ce l’hanno detto 
gli anziani”, “è conosciuta da tempo” etc.). […] Una 
maschera falsa e creduta vera è funzionale al potere 
che cavalca il mercato dei falsi perché oggi nel mer-
cato del tempo libero in evoluzione il nostro ‘target’ 
arcaico, esotico e selvaggio funziona. E significa – as-
sai più per chi non ha scrupoli nell’inventare che per 
chi cerca di usare rigore (oggi impopolare) – parcelle 
di consulenza dai vari enti, editoria, mass-media, tu-
risti, riproduzioni, finanziamenti per le feste, confe-
renze, chiamate a pagamento per le sfilate etc8.

Non è fra gli obiettivi di questo contributo in-
dugiare ulteriormente su tali questioni, piuttosto 
è opportuno chiarire che, alle maschere ricostru-
ite sulla base degli scritti del gesuita Licheri, si 
affiancano numerose altre riproposte esito di 
ricostruzioni condotte – con metodi e strumenti 
più o meno discutibili – presso le comunità, ri-
correndo alla memoria storica locale e alla gui-
da di sedicenti esperti9. Così per esempio a Lula, 
su cui ci si soffermerà più diffusamente poiché 
nel panorama dei carnevali isolani quello lulese 
è considerato uno dei più arcaici e cruenti, sel-
vaggi e spettacolari. La maschera di su battiled-
du – scomparsa nel secondo dopoguerra – viene 
presentata nel 2002 all’interno di una rassegna di 
teatro-festival e riproposta nel 2003 da un grup-
po spontaneo di giovani unitamente ad una com-
pagnia teatrale che si è avvalsa della consulenza 
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di Dolores Turchi per il processo di recupero.
La rappresentazione carnevalesca prevede la 

presenza di diverse figure: su battileddu indossa 
pelli nere di pecora e un armacollo di campa-
nacci; ha il viso annerito con la fuliggine del su-
ghero bruciato e macchie di sangue sulla bocca. 
In testa porta un copricapo femminile con delle 
corna caprine su cui è inserito un rumine. Sul-
la pancia, infisso su un pezzo di sughero, viene 
posto un omaso pieno di sangue (Fig. 20). Altri 
battileddos indossano abiti vecchi in velluto e 
sacchi di juta. Alcuni sono provvisti di soccas, 
funi in cuoio, e un pungolo, con i quali tengono a 
bada e guidano su battileddu, altri – con il com-
pito di personificare un giogo di buoi – trainano 
un carro (Fig. 21, 22). Infine vi sono diversi bat-
tileddos travestiti da vedove, hanno anch’essi il 
volto annerito e portano una bambolina di pezza 
che viene fatta baciare agli astanti. Durante la 
performance eseguono la lamentazione funebre 
con attittos canzonatori solitamente a sfondo 
sessuale. A volte si siedono in cerchio e giocano 
a su pizzica e non ride, ovvero si anneriscono 
l’un l’altro il viso con la fuliggine in rigoroso si-
lenzio; colui che ride per primo deve offrire agli 
altri da bere (Fig. 23). Su battileddu viene strat-
tonato dalle altre figure, che ogni tanto infilzano 
l’omaso che porta sulla pancia favorendo così 
la fuoriuscita del sangue (Fig. 24). Si inscena in 
questo modo la morte di su battileddu, al quale 
si rivolge il lamento funebre da parte delle vedo-
ve con gesti e lamentazioni scurrili che rievoca-
no il fallo e l’atto sessuale. Successivamente, a 
su battileddu viene offerto un bicchiere di vino e 
così ritorna in vita.

Secondo Dolores Turchi, il carnevale lulese 
rimanderebbe ai riti agrari che

avevano lo scopo di richiedere la pioggia al dio della 
vegetazione, a Dioniso Mainoles, il cui nome in Sar-
degna si era corrotto nel corso dei secoli in Maimone. 
[…] Su Battileddu veniva legato con funi perché non 
fuggisse cercando di sottrarsi ai colpi e alle puntu-
re che gli venivano inferte. Infatti il rito era venuto 

meno negli ultimi tempi perché nessuno voleva più 
prestarsi a fare la parte della vittima. Ovviamente tale 
rito era stato banalizzato in tutti i suoi aspetti trasfor-
mando una tragedia in farsa, ma fino a tutto il 1800 la 
passione della vittima è stata rappresentata in modo 
realistico, primitivo e selvaggio, perché lo scopo era 
quello di simulare un sacrificio per il bene della co-
munità, come d’altra parte avveniva in tutti i carnevali 
sardi tradizionali, visto che tutti rappresentavano la 
passione e la morte del dio (Turchi, 2005: 12-13).

Come ho avuto modo di verificare, se non è 
questionabile la presenza di numerosi elementi 
che concorrevano effettivamente nella rappre-
sentazione tradizionale del carnevale lulese – per 
esempio l’utilizzo di un rumine pieno di sangue 
–, resta da sottolineare come la performance 
non prevedesse l’uso ripetitivo e fisso di questi 
stessi elementi né tantomeno una drammatiz-
zazione. Non si trattava di un evento codificato 
ma di una pantomima estemporanea tesa al di-
vertimento collettivo. Gli attori rituali – erano di 
solito le stesse persone – si travestivano con ciò 
che avevano a disposizione: si poteva utilizzare 
un rumine da mettere sulle spalle, oppure una 
padella da indossare sul capo, o altrimenti sol-
tanto delle corna. Talora non s’impiegava nulla 
e ci si tingeva soltanto il viso con la fuliggine. 
Nella performance odierna si è scelto l’impiego 
esclusivo del rumine fra le corna e dell’omaso 
sulla pancia per “motivi di scena”, ovvero ripro-
porre annualmente un canovaccio che potesse 
identificare la maschera e il carnevale lulese. 
Così un’informatrice:

Il carnevale era organizzato da persone scherzose; 
sos battileddos erano thiu Tzelestinu, thiu Pretu Ta-
ras e Mailavatu. Queste persone uscivano con il car-
ro trainato dai buoi e giravano per le vie del paese. 
Il carro veniva seguito dai bambini. Thiu Tzelestinu 
stava sopra il carro e aveva una entre (rumine) in te-
sta da dove scendeva del sangue. Indossava sas ped-
des (le pelli), senza maniche, piene di sangue come 
colava dalla testa. C’era chi indossava le pelli e chi 
no, erano nere ma anche bianche. Sos battileddos 
erano thithieddatos (anneriti col nerofumo) sul volto. 
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Sul carro veniva posta una cupedda (piccola botte) 
con del vino. Thiu Tzelestinu stava sul carro, gli al-
tri due offrivano da bere ai presenti. Con un vaso da 
notte veniva preso il vino e invitato. Alcuni bevevano 
direttamente dal vaso da notte (Grazia Loddo, 1926 - 
intervista dell’11.05.2008).

Un’altra signora mi ha riferito:

Mia mamma mi raccontava che sos battileddos si 
vestivano da vedove, mettevano le corna e i campa-
nacci. Usavano le pelli nere e su sambene, a bi lu 
punghere (l’omaso, per l’infilzarglielo), scendeva il 
sangue. Facevano la questua nelle case e i bambini 
seguivano il corteo. Spesso c’era il carro e spesso 
si metteva una cupa (botte) sul carro e vi entravano 
dentro per far ridere. Le vedove dicevano poesie che 
facevano ridere. Ai buoi spesso si mettevano stracci 
(Caterina Chisu, 1920 - intervista del 4.01.2004)10.

Quanto sin qui delineato, emerge anche da 
una ricerca condotta negli anni Ottanta del se-
colo scorso, di cui si riporta a seguire la testimo-
nianza della sorella di uno dei protagonisti del 
carnevale lulese:

Su battileddu lo deridevano, legandolo, lo facevano 
cadere, lo sistemavano su un carro. Lo legavano per-
ché era una persona da tenere a bada. Lo tiravano 
da una parte strapazzandolo. Nel carro sistemavano 
una damigiana di vino e lo facevano bere fino a ren-
derlo fradicio. […] Spesso quest’uomo prendeva alla 
fune l’altro battileddu, cadeva per terra e lo trascina-
va. […] Sa gattia (la vedova) cercava, faceva sempre 
finta di cercare un uomo. Spesso i temi però cambia-
vano in ogni carnevale. Il carnevale quindi era fatto 
solo da poche persone, quando mancavano queste 
il carnevale non si festeggiava. Ad uno avevano ver-
sato il sangue e lo trasportavano sul carro. Le vedo-
ve tutt’intorno piangevano e lo attittavano solo però 
con canti volgari. Il sangue è stato versato e si è fatto 
finta di ammazzarlo. Spesso questi si vestivano con 
pelli e sulla testa mettevano anche teste di muflone 
e cervi, volpi, oppure delle corna. Questi facevano 
finta di scappare mentre gli uomini li riprendevano 
e lottavano buttandosi a terra. […] Sta a significare 
come maltrattassero tutti per far ridere gli altri. Quale 
a loro è stato tramandato. Con loro portavano anche 
l’asino (ridendo perché era un animale stupido) e la 
persona che faceva il tonto lo mettevano in groppa, 

in senso di disprezzo. A sos battileddos mettevano 
collane di vuvusones (dolce carnevalesco). Spesso il 
carro veniva trascinato da due persone (anche per-
ché era un mezzo di lavoro e durante questa sfilata i 
buoi venivano maltrattati). Nel carro mettevano una 
damigiana per versare il vino che veniva offerto. Nel-
la damigiana c’era sempre l’imbuto e il vino veniva 
spesso versato sul battileddu che trainava (Teresa 
Taras, 1905 – intervista del 1987).

I giovani che oggi rappresentano su battiled-
du lulese hanno riproposto gli elementi mag-
giormente evocativi del proprio carnevale tradi-
zionale, ragione per cui ogni anno attira nume-
rosi visitatori, fotografi e documentaristi.

In questa direzione a Lula si è scelto un per-
corso diverso da quello, per esempio, di Laconi, 
dove un’associazione locale ha recuperato di re-
cente la maschera di su corongiaiu, scomparsa 
tra le due guerre mondiali, ma epurandola dei 
suoi elementi più cruenti (Fig. 25). Anche a La-
coni il ripristino del carnevale si è basato sulle 
interviste agli anziani e su alcune note di Fran-
cesco Alziator e Luisa Orrù, la quale ha docu-
mentato che i pastori si mascheravano da buoi, 
capre, pecore, mimando il comportamento di 
questi animali: «ne riproducono i versi, fingono 
di azzuffarsi e di essere macellati. Per simulare il 
macello nascondono sotto le pelli un otre pieno 
di sangue di agnello o di capra, in modo che il 
pastore che li accompagna, quando sferra il col-
po, fori l’otre col coltello. Il finto animale allora si 
accascia in un lago di sangue» (Orrù, 1999: 114).

Anche altri carnevali propongono i tratti rite-
nuti più rappresentativi sulla base di una spetta-
colarizzazione che prevede la proposta di un ca-
novaccio fisso e ripetitivo. Ancora Orrù, ripren-
dendo una serie di informazioni raccolte negli 
anni Sessanta e Settanta del secolo scorso, ha 
osservato «che i maimones di Olzai possono im-
personare la figura del frate e quelli di Oniferi le 
figure dell’incinta e della filatrice. Quest’ultima 
è impersonata anche dalle mascaras de iseria 
di Orani. A Sarule i merdules si travestono o da 
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gobbi o da donna a rappresentare la figura della 
madre con figlio. Ad Orotelli i thurpos possono 
dar vita al personaggio del dottore e alla coppia 
di sposi oltre alla pantomima più nota» (Ivi: 171-
172). Tali personificazioni, appunto, non sono 
attualmente ravvisabili nei carnevali citati e, in 
linea più generale, non c’è quasi mai corrispon-
denza tra i dati riportati da Orrù – il cui studio sui 
carnevali sardi è sicuramente quello di più largo 
respiro – e quanto è possibile vedere oggi nelle 
varie comunità. L’intervento di studiosi locali e 
associazioni, talora, condiziona inevitabilmente 
la pantomima, che si struttura su un impianto, 
una messinscena nuovi.

Non solo maschere e rappresentazioni car-
nevalesche sono state oggetto di recupero e 
riproposta. In alcuni centri, per esempio a Teti 
e a Padru, la maschera riprende una figura fan-
tastica appartenente all’immaginario tradiziona-
le comunitario. Il caso di Teti è particolarmente 
significativo: la rappresentazione ha l’obiettivo 
di rievocare – attraverso il rito chiamato su sen-
noreddu e sos de s’iscusorzu – il ritrovamento 
dei bronzi del villaggio nuragico di Abini. Così 
si può leggere nella pagina Facebook dedicata 
all’evento:

Con questo rito, si ha l’intenzione di ricostruire un’an-
tica leggenda che da secoli si tramanda da padre in 
figlio, la quale racconta di un grande tesoro nasco-
sto nelle campagne di Teti con a guardia un “ragaz-
zino” senza età e di piccola corporatura, ma dotato 
di una forza sovraumana, chiamato dai Tetiesi “Su 
Sennoreddu de s’iscusorzu”. Tutti i Tetiesi, che per 
la maggiore vivevano di pastorizia, si prodigavano 
in infinite ed assidue ricerche, fin quando giunti alla 
tanto desiderata scoperta del tesoro, vedevano ma-
terializzarsi questa figura, de “su Sennoreddu”, che 
quasi beffeggiatrice li sfida a combattere, prometten-
do loro, previa una sua sconfitta, di poter finalmente 
impossessarsi del tanto bramato tesoro (“Iscusor-
zu”). […] la nostra “Maschera” non intende figurare 
alcun rito pagano riconducibile ad alcuna ricorrenza 
particolare legata all’antico carnevale, bensì, come 
già abbiamo detto in precedenza, ricostruire un’anti-
ca leggenda Tetiese che si riferisce chiaramente e di-

rettamente alla Storia di un’antica popolazione e alle 
sue usanze che facilmente si correlano alle attuali del 
nostro paese che è Teti (Fig. 26)11.

Non è possibile in questa sede soffermarsi 
ulteriormente sul processo di reinvenzione dei 
carnevali sardi. Per dare un’idea dell’imponente 
opera di recupero avviata in questi ultimi decen-
ni, si propone in appendice una tabella, elabora-
ta nel 2009 e aggiornata di recente. Sono quasi 
50 le comunità interessate da fenomeni di revi-
valismo carnevalesco e, sicuramente, si tratta di 
un’analisi in difetto.

Anche a causa del fiorire convulso di ma-
schere e rappresentazioni, Mamoiada, Ottana e 
Orotelli hanno predisposto un protocollo d’inte-
sa per istituire un comitato scientifico e chiedere 
l’inclusione delle proprie maschere fra i patrimo-
ni culturali immateriali dell’UNESCO. Nella deli-
bera si legge che i comuni sopracitati

sono accomunati da una tradizione arcaica che è quel-
la di vivere un carnevale (Carrasecare) che rovescia 
tutte le gerarchie sociali e le convenzioni repressive, 
essendo la festa di tutti per eccellenza, festa che ha as-
sunto, quali caratteri fondamentali, gli eccessi, il ma-
scheramento, il rovesciamento e la lotta tra gli opposti 
(bene – male, bello – brutto): tali paesi sono legati dal-
la comunanza di riti avvolti da un alone di mistero che, 
in diverse espressioni e conformazioni, sono espresse 
dalle ancestrali e misteriose “Maskeras” di grande in-
teresse etno-antropologico e culturale12.

3. È opportuno a questo punto tentare di chiari-
re quali sono le dinamiche che inducono gruppi, 
associazioni, Pro Loco a recuperare tratti cultu-
rali del passato considerati autentici e genuini e 
le conseguenze di questo processo. È indubbio 
che i carnevali ripresi e riproposti negli ultimi 
decenni si collocano in un rinnovato contesto 
economico e socioculturale: si pongono “al di 
fuori della storia”, di una specifica dimensione 
storica, poiché non sono strutturati nel contesto 
che li ha prodotti ed espressi. Ovvero: le rappre-
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sentazioni e le maschere odierne si rifanno ad 
una presunta tradizione per rispondere ad esi-
genze e istanze perfettamente contemporanee. 
In questo senso è possibile parlare di fenomeno 
di reinvenzione della tradizione, e già questo è 
un fatto su cui bisognerebbe riflettere in modo 
diffuso e sistematico.

Nel caso dei carnevali sardi, recupero, ripro-
posta e rifunzionalizzazione sono processi solita-
mente spontanei, endogeni, e vengono, almeno 
inizialmente, avviati per rispondere a “esigenze 
identitarie”. Lo scontro con la contemporaneità 
stimola la ricerca di identità e memorie, indice 
anche, come sottolinea Clara Gallini, del «biso-
gno collettivo di ritrovarsi in un passato che dia 
il senso di una continuità culturale proprio là 
dove al contrario c’è stata discontinuità, violento 
sradicamento, salto di classe o di condizione so-
ciale. Ricerca di memorie significa anche ricerca 
di una identità, anch’essa più da costruirsi e da 
ricostruirsi che da trovarsi già bell’e fatta. E do-
vrebbe significare anche darsi una prospettiva 
per il futuro» (Gallini, 1977: 135)13.

Pro Loco, associazioni culturali, gruppi folklo-
ristici concordano nel ritenere che la loro attività 
di recupero rispetti e rispecchi la consuetudine 
del passato, proponendola, quindi, come fatto 
tradizionale. Diversi giovani, sollecitati su que-
sto tema, hanno risposto di essere consapevoli 
del fatto che il proprio carnevale costituisce un 
fenomeno di revivalismo, ma che esso si propo-
ne comunque come tratto culturale che affonda 
le radici nella memoria storica della comunità, 
facendosi portavoce di caratterizzazioni intima-
mente identitarie e intrinseche al paese di ap-
partenenza. Inoltre, diverse persone sostengono 
che rappresentare la maschera del proprio paese 
significa proiettarsi in, e proiettare, una dimen-
sione altra. Si attua una forte immedesimazione 
durante la messa in scena, una personificazione 
della maschera con la maschera. Dal momento 
della vestizione sino alla fine della rappresenta-

zione gli agenti rituali si muovono su un piano 
emozionale. La riappropriazione e la riproposta 
della “tradizione” generano in chi le promuove 
sentimenti di fierezza e appartenenza, stimolan-
do al contempo, nel pubblico intervenuto nello 
spazio/tempo della festa, sentimenti di autentici-
tà, meraviglia, divertimento (Testa, 2014: 469)14.

Talora, chi riattualizza e rappresenta tali ma-
schere non si sottrae alla creazione di rappre-
sentazioni e immaginari basati sul mistero e 
sull’arcaicità; maschere in grado di suggestiona-
re il gusto e la sensibilità del pubblico presente. 
Così i carnevali sardi, per opera soprattutto di 
studiosi locali, rimandano ora ad ancestrali riti 
di propiziazione, ora a rituali magici risalenti ad 
epoche remotissime e in taluni casi ad età nura-
gica, ora – e questa è la vulgata maggiormente 
diffusa – ai riti dionisiaci, in cui il sacrificio e la 
passione del dio rappresentano sicuramente gli 
elementi di richiamo più suggestivi. Nella pagi-
na Facebook di su battileddu di Lula, per l’edizio-
ne del carnevale 2017, si può leggere:

..“Una bestia sussurra pietà, le parole incespicano sui 
denti. Intorno facce tinte con il sughero bruciato, sul 
selciato il sangue mischiato al vino versato e bevuto. 
A Lula è il giorno del sacrificio propiziatorio. Dal cuo-
re di pietra del paese sale un lamento sommesso. È 
la via crucis della vittima sacrificale, la corsa verso il 
calvario de “su batiledhu”. Passi dolorosi, seguendo 
il tempo imposto dalla frusta del guardiano. La pelle 
schiocca sul selciato, tra le urla del corteo dionisiaco. 
I guardiani pungolano la vittima sacrificale, “su bati-
ledhu” ha corna di caprone, “sa ’entre ortada” cucita 
sopra un fazzoletto femminile, il viso tumefatto da 
crudeli attenzioni. Sulle spalle una pelle di animale. 
Scorre il corteo di vedove in lutto”..15

In sostanza, è l’esigenza di tradizionalità e 
autenticità a originare i fenomeni di recupero, 
riproposta e rifunzionalizzazione dei carnevali 
sardi, ma questa esigenza si lega, anche, alla ne-
cessità di emulare quanto si propone ed espone 
nelle altre comunità. Ciò che un tempo era un 
patrimonio fruibile esclusivamente da parte dei 
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locali, oggi è offerto all’attenzione dei flussi tu-
ristici attraverso la selezione dei tratti culturali 
ritenuti più arcaici e misteriosi, appositamente 
segnalati da forme di pubblicità specifiche. Alla 
luce di questi processi, il carnevale funziona 
da veicolo di tradizionalità artefatta, utile co-
munque al recupero di un bene della memoria 
storica ma anche come risorsa da immettere 
sul mercato. In numerose località isolane, per 
esempio, hanno destagionalizzato le manifesta-
zioni carnevalesche proponendole nei mesi esti-
vi, in concomitanza con l’alto afflusso turistico. Il 
carnevale, da questo punto di vista, rappresenta 
un importante e diversificato avvenimento, più 
o meno frequentato a seconda del gusto e del-
le esigenze del pubblico: «Oggi nelle località in 
cui lo si festeggia, si può scegliere il proprio car-
nevale, ma, se questo non piace o si è curiosi 
di partecipare ad uno più famoso, non essendo 
più costretti dalla rete dei legami che in passato 
essa teneva, si può disertarlo. Dalla solidarietà 
profonda col proprio carnevale si è passati alla 
curiosità per i carnevali delle “capitali storiche”, 
come sono stati definiti da un cronista quelli 
di Bosa, Mamoiada, Oristano, Orotelli, Ottana, 
Tempio» (Orrù, 1999: 37).

I gruppi coinvolti nel recupero e nella ripro-
posta di maschere e rappresentazioni carneva-
lesche attivano un processo di istituzionalizza-
zione del carnevale che esonda da un lato nella 
formalizzazione e nella conseguente spettaco-
larizzazione della pantomima, dall’altro nella 
sua mediatizzazione mediante variegate forme 
di pubblicità che passano dalla realizzazione 
di manifesti e brochure, alla sponsorizzazione 
dell’evento su tv e giornali locali, fino alla più 
recente pubblicizzazione sui social networks e in 
particolare su Facebook. Una rapida escursione 
su quest’ultima piattaforma permette di consta-
tare come la maggior parte dei carnevali isolani 
abbia una propria pagina su cui promuovere gli 
eventi. La manifestazione pubblica, dunque, è 

opportunamente pubblicizzata dagli attori rituali 
e dalle istituzioni locali che elevano la pantomi-
ma a tratto culturale caratteristico della comu-
nità. In tale prospettiva la ritualizzazione dell’e-
vento si pone sullo stesso piano operativo della 
ritualizzazione carnascialesca.

Connessa al fenomeno della spettacolarizza-
zione è l’organizzazione di festival e manifesta-
zioni a cui sono chiamate a partecipare le ma-
schere isolane. Tali reunion avvengono non solo 
nei comuni che possono annoverare una propria 
maschera ma anche in contesti altri e sempre 
più spesso fuori dai confini isolani. Si tratta di 
maschere e carnevali itineranti, delocalizzati e 
esibiti, proiettati in circuiti di interscambio folk-
loristico. La partecipazione delle maschere a tali 
manifestazioni, interne ed esterne all’isola, ha 
inoltre concorso alla standardizzazione delle rap-
presentazioni, dell’abbigliamento, contribuendo 
a radicare un’aura di tradizionalità austera ed ar-
caica del carnevale (cfr. Sordi, 1993). Così è pos-
sibile osservare gli urthos e buttudos di Fonni 
con su Sennoreddu e sos de s’iscusorzu di Teti 
sfilare nel carnevale di Viareggio, o altrimenti le 
maschere Pulcinella Belli e Brutti di Alessandria 
del Carretto (Calabria) – recentemente riscoperte 
– partecipare ai festeggiamenti del carnevale di 
Mamoiada. In questa direzione si applica al caso 
sardo quanto osservato da Alessandro Testa in 
ordine al carnevale di Castelnuovo al Volturno in 
Molise, ossia che non si rileva «nessun conflit-
to ideologico nella percezione e considerazione 
della evidente “non-tradizionalità” del non fare 
il carnevale al momento e al posto tradizionali, 
o dal farlo addirittura in un’altra regione, maga-
ri d’estate, oppure del non farlo affatto» (Testa, 
2014: 432). Attori rituali e patrocinatori, al con-
trario, si mostrano flessibili e aperti all’innova-
zione, e considerano le “uscite” come fenomeni 
normali e utili per “far conoscere” le proprie tra-
dizioni. Pare che

pur di ottenere una quanto maggiore visibilità delle 
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proprie peculiarità e tipicità, si sia disposti a sospen-
dere il giudizio e l’atto prescrittivo, per quanto rile-
vante o di lunga data la componente obliterata sia 
(la componente calendariale, mettiamo, certamente 
la più disattesa dai recenti esperimenti itineranti). 
Oppure, in un’altra prospettiva, si potrebbe evoca-
re una indisponibilità dell’“habitus”, cioè la dimen-
sione incorporata strutturante i pensieri e le azioni 
“tradizionali”, a determinare un conflitto basato su 
queste apparenti contraddizioni, piuttosto che una 
consapevole sospensione del giudizio. È certo pero 
che per molti aspetti la tradizione è ai nostri tempi un 
oggetto malleabile e docile, disponibile alle trasfor-
mazioni le più disparate che le contingenze possano 
determinare (Ivi: 433).

In conclusione, il carnevale ha costituito per 
le società tradizionali uno degli istituti culturali 

più rappresentativi e partecipati. È possibile ri-
cercare anche in questo senso uno dei motivi 
della crescente vitalità di cui sembra essersi ri-
appropriato il fenomeno carnevalesco in questi 
ultimi decenni. Il contesto economico e socio-
culturale è inevitabilmente mutato e con esso i 
referenti simbolici e le dinamiche rituali che, in 
passato, ne sostanziavano il momento festivo. 
Quest’ultimo, nonostante tali fenomeni di cam-
biamento, continua comunque a ripresentarsi e 
a ripresentificare il bisogno di festa, contribuen-
do in questo modo a rifondare e rifunzionalizza-
re nuovi e vecchi calendari e consentendo, allo 
stesso tempo, di riproporre e riaffermare le dif-
ferenti identità individuali e collettive.

www.m
am

oia
da

.or
g



130

Note

1 Dinamiche analoghe sono osservabili in numerosi altri contesti. Di recente Giovanni Kezich ha rilevato 
che in Europa il carnevale è «resuscitato e ritornato in auge. Prosperano infatti più che mai i carnevali 
antichi, vengono rivitalizzati e rimessi in piazza quelli dismessi da decenni o anche da secoli, e di nuovi 
se ne creano dappertutto (2015: 19). Sui fenomeni di recupero, riproposta, re-invenzione di maschere e 
carnevali esiste un’ampia letteratura. Relativamente al contesto italiano qui mi limito a segnalare, fra gli 
altri: Bonato, 2006; Castelli - Grimaldi, 1997 e 1999; Grimaldi, 1996, 2001 e 2003; Mirizzi, 2012; Spera, 2004.
2 Alla maschera dei thurpos accenna anche Giuseppe Della Maria nel 1959 in un articolo relativo alle 
maschere di Ottana. Sollecitando un informatore sul carnevale ottanese, egli scriveva: «Sono forse i 
vostri boes uniti in coppia da un laccio stretto attorno alla vita, come sos turpos (letteralmente, cie-
chi) di Orotelli, anch’essi provvisti di maschera (non lignea, ma di sughero) e di sonagli, indossanti 
un gabbano con cappuccio e accompagnati, anzi, guidati, da una terza maschera armata di frusta da 
usare a carico di chi non… paga da bere?» (1959: 7).
3 Pietro Nurra, come si è avuto modo di notare, non menziona la maschera di s’urtzu. È bene chiarire 
che Nurra non assistette al carnevale fonnese ma, interessato agli improvvisatori che piangevano la 
morte di Narcisu gli ultimi giorni di carnevale, chiese ad un gruppo di persone di inscenare la panto-
mima funebre. In linea con Della Maria, invece, anche Pietrina Moretti, che riconduce i travestimenti 
con pelli e crani di animali e l’impiego di maschere zoomorfe a una diffusa mascherata dell’orso in 
numerose comunità della Sardegna (1963), riferiva che l’orso fonnese era seguito da sos buttudos, i 
quali indossavano una maschera di sughero, abiti dismessi e una cintura con numerose campanelle 
(Moretti, 1967: 28).
4 http://www.subundhu.it/il_gruppo/riferimenti_storici.php#bonu – ultimo accesso 19.01.2017, ore 18:20.
5 Tutti di ogni età, fanno i Ballos Tundos (ballo tradizionale Sardo) come il vento i Bundhos (Bun-
dos), vanno mugolando (muggendo). E non hanno limiti, circondano il fuoco, i padroni del luogo, 
sono scacciati. Di orbace son vestiti, Neri e bianchi, cinti sui fianchi, con i batacchi. Che suonano 
come sonagli, Bundos e Maimones, con pelli di cinghiale, pecora e bue. Con maschere di sughero, 
Fanno la voce del vento, Sotto il firmamento, il paganesimo. In http://www.subundhu.it/il_gruppo/
riferimenti_storici.php#bonu – ultimo accesso 19.01.2017, ore 18:20.
6 E nel falò saltano in tondo, vestiti di pelli: sono sos Ossudos. Con vasi cilindrici di sughero ornati di 
corna, hanno sangue per maschera, pelli di ogni razza come in un conflitto. Sembra un delitto: con 
ossa nella schiena, legate da intestini, fanno il ballo. In http://www.mamoiada.org/_pdf/_mamuthiss/
Licheri2005.pdf - ultimo accesso 19.01.2017, ore 18:50.
7 E nel gran fuoco, ballano i Colonganos, con in mano coltelli da briganti. Saltano come guerrieri, con 
bastoni e forconi, con pelli di volpe, capra e martora. Tutt’intorno i padroni osservano molto preoc-
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cupati ed è per loro una sofferenza, una pena. Hanno le spalle cariche d’ossa e per maschera fronde 
di corbezzolo. La razza peccatrice sembra vestita a lutto, come fossero diavoli in volo sulla terra. Tu, 
fratello Vassallo, soffri in questo luogo nel tuo cuore, pur avendo l’anima ben disposta. “Che il rito 
pagano sia messo in abbandono”, sentenzi come un tuono, come roccia. Placida la neve. In http://
www.mamoiada.org/_pdf/_mamuthiss/Licheri2005.pdf – ultimo accesso 19.01.2017, ore 19:00.
8 http://www.manifestosardo.org/bonaventura-licheri-e-le-maschere/ - ultimo accesso 22.01.2017, ore 09:12.
9 Su questo fenomeno, Ferdinando Mirizzi ha osservato: «Le scritture dei folkloristi e degli antro-
pologi professionali, ma anche, quando manchino o in alternativa a esse, dei cultori e degli storici 
locali, finiscono col diventare essenziali per la costruzione di una tradizione festiva come forma di 
appartenenza a un luogo, a una cultura, a una comunità, attraverso acquisizioni di tipo cognitivo e 
percorsi acculturativi intorno a cui si coagula la memoria vissuta, quella cioè in larga misura impli-
cita nei ricordi, ma anche nelle azioni e nelle convinzioni, della gran parte di coloro che fanno parte 
delle collettività sociali» (Mirizzi, 2012: 115-116).
10 Così un altro informatore: «Sos battileddos erano persone che si vestivano di stracci, oppure da 
donna, si tingevano il viso con carbone o col grasso del carro, con tinta rossa, e mettevano in testa 
delle padelle a mo’ di capello. Veniva fatto baccano con le pentole. Su battileddu indossava per col-
lana delle campane, facevano la sfilata ed entravano nelle case» (Ciriaco Corrias, 1906 - intervista 
del 25.04.2002).
11 https://www.facebook.com/iscusorzuteti/info?tab=page_info – ultimo accesso 20.01.2017, ore 17:30.
12 In: http://www.comune.orotelli.nu.it/download.asp?c=f0e70bc5f276461c48ea8bd06d31d98a&t=0&
f=m&id=3222 – ultimo accesso 08.02.2016, ore 10.00.
13 Più di recente Francesco Faeta ha osservato: «Manipolare forme di cultura popolare, inventare 
le “tradizioni”, riferirsi ad un passato mitizzato e reificato; operare affinché tali manipolazioni e 
invenzioni si radichino nel vissuto, animino l’immaginario, muovano sentimenti ed emozioni locali 
appare oggi, nella realtà postmoderna, periferica e marginale, una delle più importanti operazioni 
possibili ai fini del conseguimento dell’egemonia politica e sociale: e in tale operazione i gruppi che 
si confrontano per il potere, siano essi colti o popolari, posseggono un raffinato, pur se a volte in-
consapevole, know-how» (Faeta, 2005: 159).
14 Ferdinando Mirizzi ha osservato a tal proposito: «essi conferiscono a se stessi nel momento del 
mascheramento una sorta di sacralità, che non dipende dalle intenzioni o dalle credenze, bensì 
dalla convinzione di esercitare un ruolo significativo, finalizzato alla rappresentazione della propria 
tradizione culturale nel rapporto con il più vasto mondo esterno con il quale si è quotidianamente, 
direttamente o indirettamente, in relazione. In questo favoriti dal fatto che le loro azioni, pur nel sen-
sibile mutamento dei quadri sociali e simbolici di riferimento, continuano a poggiare, nella dinamica 
carnevalesca, su pratiche performative fondate sul riso, sull’ebbrezza, sulla condivisione collettiva 
di cibo e bevande, sull’esplosione in genere di energie vitali. In tal modo, al di là della perdita di 
qualsiasi significato rituale, la maschera consente all’individuo, per così dire, di “smascherarsi”, 
cioè di “liberarsi” della propria soggettività e dei propri condizionamenti per diventare partecipe di 
una esperienza “condivisa, indifferenziata e apodittica”: quella di “sentirsi parte viva ed integrante 
di una totalità che lo eccede in quanto soggetto, individuo, persona”» (Mirizzi, 2012: 111-112).
15 https://www.facebook.com/subatiledhumascherasardegna/?fref=ts – ultimo accesso 01.02.2017, 
ore 18:25.
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Località Denominazio-
ne maschera/e

Presenza di 
maschera

Presenza 
di fuliggine 

sul viso

Presenza 
di pelli

Presenza 
di ossa

Presenza di 
sonagli e/o 
campanacci

Presenza 
di corna

Presenza 
di carro 
o aratro

Presenza
di 

bastone, 
pungolo, 
forcone, 

funi, 
catene

Presenza 
di cap-

potto in 
orbace o 

panno

Ardauli S’intibidu * * * * * *

Aritzo Sos mamutzo-
nes e

s’urtzu

* * * * * *

Austis Sos colonga-
nos

e s’urtzu

*
*

*
*

* * *

Busachi Sa maschin-
ganna e sa 

maiaja

* * * * * *

Dorgali Sas Mascaras 
de Baunei e 
Lardajolu

* *

Escalapla-
no

Bois
fui janna morti

* * * * * *

Fonni Urthos e but-
tudos

* * * * *

Gadoni Maimoni, 
stramaioni
e grastula

* * * * *

Gavoi Sos tumbari-
nos e zizzarone

* * * *

Ghilarza Sa maschera a 
lentzolu e

sos burrones * *

Guspini Is cambas de 
linna

* * *

Laconi Su corongiaiu * * * * * *

Lodè Sas mascaras 
nettas

e su marraz-
zaiu

*
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Località Denominazio-
ne maschera/e

Presenza di 
maschera

Presenza 
di fuliggine 

sul viso

Presenza 
di pelli

Presenza 
di ossa

Presenza di 
sonagli e/o 
campanacci

Presenza 
di corna

Presenza 
di carro 
o aratro

Presenza
di 

bastone, 
pungolo, 
forcone, 

funi, 
catene

Presenza 
di cap-

potto in 
orbace o 

panno

Lodine Sas biudas
e su ziomo

*

Lula Su battileddu * * * * * *

Macomer Sos corraggios * * *

Meana 
Sardo

Sa facciola * * * * * *

Neoneli Sos corriolos * * * * *

Nuoro Su bove
su turcu
a gattu

* * *

Olzai Maimones, 
murronarzos e 

intintos

* * * * *

Oniferi Sos maimones * * * * *

Orani Su bundu
e su maimone

*
* * *

* *

Orgosolo Sa maschera 
de hovaddu e 
su maimone 

de une

* * * *

Orosei Sa zardinera e 
sos maimones

* * * * * *

Orotelli Sos thurpos
e su eritaju

* * * * *

Ortueri I sonaggiaos e 
s’urzu

* * * * *
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Località Denominazio-
ne maschera/e

Presenza di 
maschera

Presenza 
di fuliggine 

sul viso

Presenza 
di pelli

Presenza 
di ossa

Presenza di 
sonagli e/o 
campanacci

Presenza 
di corna

Presenza 
di carro 
o aratro

Presenza
di 

bastone, 
pungolo, 
forcone, 

funi, 
catene

Presenza 
di cap-

potto in 
orbace o 

panno

Orune Maimone e 
Pipetto

* * * * *

Ovodda Don Conte e 
sos intintos

* * * *

Padru Su mascadore * * * * * *

Paulila-
tino

Sos corrajos * * * * * * *

Perdaxius Accabadora, 
cogas, janas

* * *

Sadali S’Urtzu e su 
pimpirimponi

* * * * * *

Samu-
gheo

S’urtzu
Su ’omadore
Mamutzones

*
*
*

*

*

*

*

*

*
* *

Sarule Mascara a gat-
tu e maimones

* * * *

Scano 
Monti-
ferro

S’ainu orria-
dore

* * * * *

Sestu Is mustayonis 
e s’orku foresu

* * * * * * *

Seui S’urtzu
e sa mamulada

* * * * * * *

Sindia Su traigolzu * * *

Siniscola Sos tintinnatos * * *www.m
am
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Località Denominazio-
ne maschera/e

Presenza di 
maschera

Presenza 
di fuliggine 

sul viso

Presenza 
di pelli

Presenza 
di ossa

Presenza di 
sonagli e/o 
campanacci

Presenza 
di corna

Presenza 
di carro 
o aratro

Presenza
di 

bastone, 
pungolo, 
forcone, 

funi, 
catene

Presenza 
di cap-

potto in 
orbace o 

panno

Sinnai Is cerbus * * * * *

Siurgus 
Donigala

Scruzzonis * * *

Sorgono Is arestes e 
s’urtzu pretistu

* * * * *

Teti Su Sennored-
du e sos de 
s’iscusorzu

* * * *

Teulada Su pastori e su 
boinarxiu

* * * * *

Tuili Is cogas da 
prociri

* * * *

Ula Tirso S’urtzu
e sos bardia-

nos

* * * * * * *

Ulassai Su maimulu * * * * * *

Villaputzu Sa facciola * * * * *
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Fig. 1

Fig. 2
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Fig. 3
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Fig. 5
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Fig. 7
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