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R I C E R C H E

Mascheramenti zoomorfi.

Comparazioni e interpretazioni a partire

da fonti tardo-antiche e alto-medievali

« A black figure stood up, strode on long black legs, waving long black arms,

across the glow. It had horns – antelope horns, I think – on its head.

Some sorcerer, some witch-man, no doubt: it looked fiend-like enough » 1

« Sintram heter han, vars högsta glädje är att ikläda sig den lede fiendens

gestalt, med horn och svans och hästhov och luden kropp, och plötsligt

framträdande ur dunkla vrår, ur bakugn eller vedskjul, skrämma rädda barn

och vidskepliga kvinnor » 2

Qui presento i risultati di una ricerca sulle radici, lo svilup-
po storico, le funzioni e i significati di un particolare motivo
rituale attestato a partire dall’età tardo-antica e grazie a fonti
cristiane: le pantomime, i ludi profani – scrive Du Cange – di
uomini mascherati con velli in guisa di cervi, capre e altri ani-
mali. Le prime descrizioni che possediamo di questi particolari
fatti culturali furono prodotte principalmente per motivi apolo-
getici da autori cristiani spesso francamente sorpresi da una così
evidente e ‘dirompente’ paganità, la quale si poneva agli anti-
podi dei modelli di mores christiani canonizzati in quegli stessi
secoli. Con il volgere del primo millennio, tali descrizioni ven-
nero sublimate in motivi letterari e artistici, ma anche popolari,
presentando una sorprendente coerenza morfologica e cristalliz-
zandosi sovente in tradizioni che sono restate vive e funzionali
nel folklore europeo fino a qualche decennio fa. Gli isomorfi-

1. J. CONRAD, Heart of Darkness, New York, 1999 (I. ed. London, 1899), p. 89.

2. S. LAGERLÖF, Gösta Berlings Saga, Stockholm, 1978 (I ed. 1891), p. 29.
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smi che vi si rintracciano rendono evidenti le relazioni storiche,
funzionali e strutturali che legano questi fatti culturali. Per que-
sta ragione, nonostante il principale lasso di tempo di riferi-
mento sia l’antichità tarda e l’alto medioevo, non mancheranno
richiami all’antichità piena, al basso medioevo e persino all’età
moderna e contemporanea.

Questa ricerca prende le mosse da – e approfondisce – ri-
flessioni concernenti argomenti su cui si è meditato e scritto
moltissimo: il rito e la festa, il carnevale, le maschere 3; que-

3. Quelli del rito e della festa sono argomenti troppo vasti per darne qui dei ri-

ferimenti bibliografici puntuali; mi limito a ricordare le ottime introduzioni di V.

VALERI (voce Festa, in Enciclopedia Einaudi, Torino, 1979, pp. 87-99 e voce Rito, in

Enciclopedia Einaudi, Torino, 1981, pp. 210-243) e, per una recente ed esaustiva mes-

sa a punto critica sul rito e la ritualità, C. BELL, Ritual Theory Ritual Practice, New

York, 2009 (I ed. 1992); sulla festa, cfr. almeno La festa. Antropologia etnologia folklore,

a cura di F. JESI, Torino, 1977, F.-A. ISAMBERT, Le sens du sacré. Fête et religion popu-

laire, Paris, 1982 e A. TESTA, Rethinking the Festival: Power and Politics, in corso di

pubblicazione in Method & Theory in the Study of Religion, XXV (2013). Gli studi sul-

la nascita, la storia, le funzioni e i significati della festa di Carnevale – per non parla-

re degli studi su quello o quell’altro carnevale – sono letteralmente innumerevoli,

ma è possibile circoscrivere quelli che si concentrano su problematiche generali e

grazie ai quali è possibile costruire una storia degli studi ragionata: M. BACHTIN, L’o-

pera di Rabelais e la cultura popolare: riso, carnevale e festa nella tradizione medievale e rina-

scimentale, Torino, 1982 (traduzione ital. di, Tvorcestvo Fransua Rable i narodnaja kultu-

ra srednevekovja i Renessansa, Mosca, 1965), J. C. BAROJA, Il Carnevale, Genova, 1989

(traduzione ital. di, El Carnaval, analisis historico-cultural, Madrid, 1965), M. BERTO-

LOTTI, Carnevale di massa 1950, Torino, 1991, P. BURKE, Popular culture in Early Mo-

dern Europe, London, 1978, Maschere e corpi. Tempi e luoghi del carnevale, a cura di F.

CASTELLI - P. GRIMALDI, Roma, 1997, P. CLEMENTE, Appunti per lo studio critico dei car-

nevali nella tradizione popolare, in Dire e fare carnevale. Temi di ricerca e contributi presenta-

ti agli incontri di studio svoltisi a Grosseto, febbraio 1979 e 1980, a cura di R. FERRETTI,

Siena, 1984, pp. 35-49, R. CORSO, voce Carnevale, in Enciclopedia italiana, Roma-Mi-

lano, 1931, D. FABRE, Carnaval, ou la fête à l’envers, Paris, 1992, J. G. FRAZER, Il ramo

d’oro, Roma, 1992 (traduzione ital. di, The Golden Bough, London, 1922), C. GAI-

GNEBET - M.-C. FLORENTIN, Le Carneval. Essais de mythologie populaire, Paris, 1974, S.

GLOTZ, Le masque dans la tradition européenne, Binche, 1975 e ID., Les dénominations du

Carnaval, in Tradition Wallonne, IV (1987), pp. 371-489, M. J. GOLDWASSER, Carnival,

in The Encyclopedia of Religion (Second Edition), a cura di L. JONES, New-York-Lon-

don, 2005, pp. 1440-1445, C. HUMPHREY, The Politics of Carnival: Festive Misrule in

Medieval England, Manchester, 2001, E. LE ROY LADURIE, Le Carnaval de Romans, Pa-

ris, 1979, Il Carnevale e il Mediterraneo, a cura di P. SISTO - P. TOTARO, Bari, 2010, In-

terpretazioni del carnevale, a cura di I. SORDI, numero monografico de La ricerca folklori-

ca, VI (1982), A. TESTA, Costruire una tradizione di studi: il Carnevale di Frazer, van

Gennep e Toschi, di prossima pubblicazione, P. TOSCHI, Le origini del teatro italiano,
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stioni gravide di implicazioni negli studi storico-religiosi e sto-
rico-antropologici. Tuttavia, nel ristretto spazio di questo con-
tributo la maggior parte delle questioni teoriche generali ver-
ranno sospese o sottintese al fine di approfondire la discussione
sui temi specifici della ricerca.

LE FONTI

Il corpus delle fonti per il periodo di nostro interesse non è
particolarmente consistente; al contrario, trattandosi di manife-
stazioni rintracciabili trasversalmente nel mondo antico, medie-
vale e moderno – giungendo talvolta all’età contemporanea e
perfino ai nostri giorni – numerosissime sono le testimonianze
di altre epoche. Ovvie ragioni di fattibilità e di spazio rende-
ranno comunque necessaria anche una cernita delle fonti tardo-
antiche e alto-medievali da vagliare 4.

Nel De interpellatione Job et David, sant’Ambrogio (ca. 340-
397) scrive: « sed jam satis nobis in exordio tractatus, sicut in
principio anni, more vulgi cervus allusit » 5.

San Gerolamo (347-420) afferma che Paciano, vescovo di
Barcellona alla fine del IV secolo, scrisse un intero trattato
(perduto) sull’usanza di mascherarsi da cervus e sulla necessità di
debellarla. Il medesimo Paciano, nel secondo paragrafo del Pa-
rensis sive Libellus exhortatorius ad poenitentiam, manifesta la sua

Torino, 1955, A. VAN GENNEP, Manuel de folklore français contemporain. Tome premier,

III. Les cérémonies périodiques cycliques et saisonnières, Paris, 1947.

4. Sulla base di errate menzioni del Du Cange, diversi studiosi, tra cui Baroja,

Grimaldi, Lajoux e altri, hanno riportato alcuni dei lacerti che seguono nel testo ac-

creditandoli erroneamente ad Agostino. Per la raccolta del materiale documentario,

mi sono basato tanto sul regesto del Du Cange che sui seguenti lavori: S. BARILLARI,

La maschera del cervulus. Fonti documentarie ed iconografia, in L’immagine riflessa, XI

(2002), pp. 61-105, C. CORVINO, L’ours qui aimait les femmes, in SISTO - TOTARO,

Ibid., pp. 110-123, T. PETTITT - L. SøNDERGAARD, Traditions of the people: customs and

folk drama, in The Medieval European Stage 500-1550, a cura di W. TYDEMAN, Cam-

bridge, 2001, pp. 614-665, B. THORPE, Ancient Laws and Institutes of England. II, En-

gland, 1840. Charles Du Fresne Du Cange (1610-1688) è l’autore del celebre, utilis-

simo Glossarium Ad Scriptores Mediae et Infimae Latinitatis (1678). L’edizione da me

consultata è quella in dieci tomi pubblicata a Parigi da Léopold Favre (1883-1887;

voce cervula, cervulus), interamente disponibile alla consultazione elettronica sul sito

della Sorbonne (http://ducange.enc.sorbonne.fr/?clear=1).

5. De interpellatione Job et David, II, 1, in P.L., XIV, col. 852.
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preoccupazione per questo genere di manifestazioni. Sonia Ba-
rillari ha giustamente notato « il fatto che Paciano non senta la
necessità di descrivere né il travestimento, né comportamento e
atti di chi vestiva la maschera, fa pensare che l’uno e gli altri
fossero ben noti tanto a lui quanto al suo uditorio, quindi che
nella seconda metà del IV secolo la consuetudine di festeggiare
l’anno nuovo con mascherate di tal fatta fosse già consolidata, al
punto da sollecitare i ministri del culto a predisporre una strate-
gia adeguata per estirparla » 6.

Nel sermone De Kalendis Januariis, attribuito dalla Patrologia
Latina a Massimo di Torino (?-ca. 420) si legge che « nunquid
non universa ibi falsa sunt et insana, cum se adeo formati ho-
mines, aut in pecudes, aut in feras, aut in portenta transfor-
mant » 7. Stesse parole, scritte all’incirca negli stessi anni, si leg-
gono nel sermone n. 155 di Pietro Crisologo 8.

In un’omelia di Cesario di Arles (470-543) è questione di indi-
vidui che “fanno il cervo” e che indugiavano nel turpe travesti-
mento da donna 9. Lo stesso autore, in un sermone che la Patrolo-
gia e Du Cange attribuiscono erroneamente ad Agostino, esorta
che « si adhuc agnoscatis aliquos illam sordidissimam turpidudinem
de hinnula, vel cervula exercere, ita durissime castigate, ut eos
poeniteat rem sacrilegam commisisse » 10. Cesario condanna i sacri-
leghi riti che durante le calende di gennaio riducono gli uomini
alla stregua di demoni, ed esorta a non permettere che « cervu-
lum, sive juvencam, aut alia quaelibet portenta, ante domos vestras
venire ». Barillari nota che tale brano « dischiude un sottile spira-
glio sulla dimensione attanziale propria agli individui mascherati,
facendo percepire contorni di qualcosa di analogo al rituale di
questua che tuttora accompagna molte ricorrenze calendariali » 11 e
carnevalesche in particolare, aggiungerei.

In un’omelia attribuita dal Du Cange al vescovo Faustino vie-
ne ribadita la condanna per l’insano e selvaggio uso di rendersi si-
mili alle bestie fino a non aver più sembianze di uomini 12.

6. BARILLARI, La maschera del cervulus cit. (nota 4), p. 65.

7. In P.L., LVII, col. 257.

8. In P.L., LII, col. 611.

9. CXXIX, in P.L., XXXIX, col. 2002.

10. XIII, in P.L., XXXIX, col. 2004.

11. BARILLARI, La maschera del cervulus cit. (nota 4), p. 65.

12. « Quis enim sapiens credere poterit inveniri aliquos sanae mentis, qui cervu-

lum facientes, in ferarum se velint habitus commutari? Alii vestiuntur pellibus pecu-
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Il Concilio di Auxerre (578), invece, documenta la prima con-
danna canonica alle pantomime finora descritte: « non licet Kalen-
dis Ianuarii vetolo aut cervolo facere vel streneas diabolicas obser-
vare » 13. Qualche anno più tardi, Isidoro di Siviglia (ca. 560-636)
nota sconsolato che « Tunc enim miseri homines, et quod pejus
est, etiam fideles sumentes species monstruosas, in ferarum habitu
transformantur: alii, femineo gestu demutati, virilem vultum effe-
minant » 14. Anche in questo caso, alla mostruosa ferinità è accosta-
ta un’altrettanto mostruosa effeminatezza.

Nella Vita di san Eligio di sant’Audeno (ca. 609-684), leggia-
mo una ulteriore prescrizione riguardante le calende di gen-
naio: « nullus in Kalendis Januarii nefanda et ridiculosa, vetuas,
aut cervulos, aut jotticos faciat » 15.

Per san Teodoro (ca. 602-690), arcivescovo di Canterbury
dal 668 al 690, « si quis in kalendas Januarii in cervulo aut vetu-
la vadit, id est, in ferarum habitus se commutant, et vestiuntur
pellibus pecudum, et assumunt capita bestiarum, qui vero taliter
in ferinas species se transformant, tres annos poeniteant; quia
hoc daemoniacum est » 16.

Tra l’VIII secolo e l’XI secolo è tutto un susseguirsi di con-

dum, alii assumunt capita bestiarum, gaudentes et exultantes, si taliter se in ferinas

species transformaverint, ut homines non esse videantur ». Barillari lo segnala come

ulteriore sermone di Cesario (CXXIX, in P.L., XXXIX, col. 2001). Parole sorpren-

dentemente simili sono quelle di san Teodoro, citate più avanti.

13. M.G.H., Legum III, Concilia I, p. 179. Du Cange riporta il lacerto con alcune

lezioni diverse.

14. De ecclesiasticis officis I, 40, in P.L., LXXXIII, col. 775.

15. Vita s. Eligii, II, 15, in P.L., LXXXVII, col. 528.

16. S. TEODORO, Liber poenitentialis XXVII (De idolatria et sacrilegio), cfr. THORPE,

Ancient Laws and Institutes of England cit. (nota 4), p. 34. Stranamente, Barillari non

riporta questo passo nella sua interezza, ma ne riporta solo un breve stralcio dalla

versione (più accidentata di quella emendata dal Thorpe) della Patrologia Latina

(XCIX, col. 980). Alcune parole rendono questa condanna di Teodoro di particolare

importanza: « tres annos poeniteant ». Quella di Teodoro è infatti la prima fonte do-

ve si rinviene la condanna a tre anni di penitenza, la quale, probabilmente proprio

sulla base di Teodoro, verrà nei tre secoli successivi ripresa praticamente negli stessi

termini da numerosi uomini di chiesa, diventando canonica per i casi di sacrileghi

mascheramenti animaleschi [per gli aspetti legati alla sospetta ‘formularità’ nella tra-

smissione di questo genere di testimonianze, cfr. M. LECCO, Mascherarsi da animali, in

CASTELLI - GRIMALDI, Maschere e corpi cit. (nota 3), p. 255 e relative citazioni da Car-

dini e Manselli; al riguardo, non si può non notare che in effetti questo passo non

somiglia solo a molti altri che lo seguiranno nel tempo, ma anche alla precedente

condanna di Cesario in P.L., XXXIX, col. 2001]. Inoltre, in questa fonte si menzio-
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danne, reprimende, ammende che vengono redatte grossomodo
negli stessi termini da diversi autori. In esse, si stigmatizzano i
mascheramenti, che vengono definiti tanto pagani che diaboli-
ci 17, e si consigliano le relative penitenze per i rei: come Teo-
doro, Reginone di Prüm (ca. 840-915), nel 906, sancisce una
penitenza di tre anni per tali colpe 18; Burcardo da Worms,
cento anni più tardi, « triginta dies in pane et aqua » 19.

L’arcivescovo Incmaro di Reims (806-882) scrive una dura re-
primenda ai suoi preti: « Nec plantus et risus inconditos, et fabulas
inanes ibi referre aut cantare presumat. Nec turpia joca cum urso
aut tornatricibus ante se facere permittat » 20. Una simile condanna,
ma esplicitamente riferita non a generici “giochi con l’orso”, ma
alla maschera dell’orso, troviamo in un’omelia di Luka Židjata, ve-
scovo di Novgorod nel 1036, il quale « paragona il vello scuro e
peloso dell’orso alla pelle annerita del diavolo: chi osa utilizzarlo
per coprirsi il corpo compie un gesto di solenne insania, un pec-
cato che merita particolari penitenze » 21.

A partire dal basso medioevo le fonti sulle maschere zoomorfe
non si reperiscono solo in testi ecclesiastici, ma anche e soprattutto
in testi letterari: in particolare, sono le miniature dei codici a vei-
colare una serie di testimonianze sorprendenti. Nella seconda no-
vella della quarta giornata del Decameron del Boccaccio, un Vene-
ziano racconta che « Noi facciamo oggi una festa, nella quale chi
mena uno uomo vestito a modo d’orso e chi a guisa d’uom salva-
tico » 22. In seguito, a partire dal ‘400 e poi con la Riforma, docu-
menti rilevanti provengono soprattutto da ambienti mitteleuropei:

nano esplicitamente le pelli di pecora, e più avanti si comprenderà l’importanza di

questa menzione.

17. La rassegna completa di questi testi è in BARILLARI, La maschera del cervulus

cit. (nota 4), pp. 71-73.

18. De ecclesiasticis disciplinis et religione christiana, in P.L., in CXXXII, col. 250.

19. Decretum collectarium XIX, 5, in P.L., CXL, col. 965.

20. Traggo il passo da L. A. MURATORI, Dissertazioni sopra le antichità italiane, II,

Milano, 1837 (Dissertazione XXIX: Degli spettacoli e giuochi pubblici de’ secoli di mezzo,

p. 231). Esiste la possibilità, però, che questo passo si riferisca ai ‘giochi’ di domatori

con orsi ‘ballerini’, piuttosto che a mascheramenti.

21. CORVINO, L’ours qui aimait les femmes cit. (nota 4), p. 18.

22. Per una interpretazione di questo passo attenta alla generica problematica del

mascheramento bestiale, cfr. S. KINSER, Why is Carnival so Wild?, in Carnival and the

Carnivalesque. The Fool, the Reformer, the Wildman and Others in Early Modern Theatre,

a cura di K. EISENBICHLER - W. HÜSKEN, Amsterdam-Atlanta, 1999, pp. 43-88.
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in un passo del Recueil de diverses histoires di Johann Boemus (ca.
1485-1535) leggiamo: « Ogni abitante della Franconia cerca di
escogitare qualche passatempo per divertire gli altri. E al fine di
provare meno imbarazzo, coloro che conducono questo tipo di
vita, celano i loro volti con maschere e gli uomini si travestono da
donne, i vecchi da giovani e i giovani da vecchi. Alcuni, volendo
imitare i satiri, oppure gli spiriti malvagi, si dipingono di nero e si
mascherano in modo terrificante. Gli altri, come i Luperci, si aggi-
rano nudi per le strade. È verosimile che questa usanza derivi dai
sopracitati Luperci e dalle loro antiche feste » 23.

Thomas Kirchmayer, in pieno XVI secolo, scrive che « So-
me like wild beasts do run abroad in skins that diverse be. Ar-
rayed, and eke with loathsome shake, that dreadful are to see:
they counterfeit both bears and wolves, and lions fierce in fi-
ght, and aging bulls » 24.

È lecito credere che a partire dal XVII secolo le pantomi-
me con maschere zoomorfe (ormai quasi esclusivamente carne-
valesche) siano molto diffuse nelle zone rurali e montuose
d’Europa, anche laddove non esistono documenti ad accertarlo,
visto che nella seconda metà del XIX e all’inizio del XX secolo
folkloristi, etnografi e storici le menzionano praticamente
ovunque, e in special modo nei paesi mediterranei e slavi. La
maschera più diffusa in età moderna e contemporanea è senza
dubbio quella dell’orso 25, mentre quelle del cervo e dell’uomo
silvano diventano meno frequenti 26.

23. Traggo la citazione e la traduzione da J.-D. LAJOUX, Maschere animali e cortei

mascherati d’inverno, in Bestie, santi, divinità. Maschere animali dell’Europa tradizionale, a

cura di P. GRIMALDI, Torino, 2003, p. 67.

24. PETTITT - SøNDERGAARD, Traditions of the people cit. (nota 4), p. 637.

25. Sulla diffusione della maschera dell’orso e per una descrizione delle principali

pantomime ad esso relative, cfr. R. M. FRANK, Recovering European Ritual Bear Hunts:

A Comparative Study of Basque and Sardinian Ursine Carnival Perfomances, in Insula.

Quaderno di cultura sarda, III (2008), pp. 41-98, M. REVELARD - G. KOSTADINOVA, Le

maschere zoomorfe nella tradizione europea, in GRIMALDI Bestie, santi, divinità cit. (nota

23), pp. 115-128, P. MORETTI, La mascherata dell’orso nel carnevale sardo, in Lares,

XXIII (1967), pp. 23-311, LAJOUX, Maschere animali e cortei mascherati d’inverno cit.

(nota 23) e VAN GENNEP, Manuel de folklore français contemporain cit. (nota 3), pp. 908-

917 (van Gennep afferma che « la mention la plus ancienne d’une fête de l’Ours en

Catalogne n’est que de 1444 », ma non indica la sua fonte).

26. Per una rassegna delle maschere zoomorfe (e dell’uomo selvatico) presenti nel

folklore europeo moderno e contemporaneo, si veda BERTOLOTTI, Carnevale di massa

1950 cit. (nota 3), in particolare la nota n. 84 a p. 221, M. CENTINI, Diavoli, eremiti e
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MASCHERARSI

Prima di tentare un’interpretazione dei dati summenzionati,
sarà d’uopo accennare alla generica problematica della maschera
e del mascheramento e alle relative implicazioni teoriche 27.

selvaggi, Varese, 2009, E. C. CAWTE, Ritual Animal Disguise: A Historical and Geogra-

phical Study of Animal Disguise in the British Isles, Cambridge, 1978 (questo saggio, che

concerne il « ritual animal disguise » nelle « British Isles », è di difficile reperimento e

mi è risultato inaccessibile), FRANK, Ibidem, FRAZER, Il ramo d’oro cit. (nota 3), pas-

sim, M. GIOIELLI, Alle origini dell’uomo animale. Le maschere zoomorfe in Molise, in Il Ri-

chiamo, 0 (2001), pp. 8-10, P. GRIMALDI, Il calendario rituale contadino. Il tempo della fe-

sta e del lavoro fra tradizione e complessità sociale, Milano, 2002 (I ed. 1993), pp. 132-139

e 269-270, GRIMALDI, Bestie, santi, divinità. cit. (nota 23) [e in special modo il già ci-

tato articolo di REVELARD - KOSTADINOVA cit. (nota 25) e i ricchi repertori presenti,

nello stesso volume, negli articoli di A. ADRIANO, A. BÉTEMPS e F. CASTELLI], il tanto

recente quanto introvabile T. GUNNELL, Masks and Mumming in the Nordic Area. Acta

Academiae Regiae Gustavi Adolphi, XCVIII, Uppsala, 2007, E. PARA, Un Carnevale Al-

pino: il Lupo di Chianale, tesi di Laurea (relatore: P. GRIMALDI), Università degli Studi

di Torino, A.A. 2000/2001, M. PRANEUF, L’ours et les hommes dans les traditions euro-

péennes, Paris, 1989, TOSCHI, Le origini del teatro italiano cit. (nota 3), passim, VAN GEN-

NEP, Manuel de folklore français contemporain cit. (nota 3), pp. 908-917 e passim; per la

Sicilia e la Sardegna cfr., rispettivamente, I. E. BUTTITTA, Carnevali di Sicilia fra tradi-

zione e innovazione, in SISTO - TOTARO, Il Carnevale e il Mediterraneo cit. (nota 3), pp.

189-235 e F. S. RUIU, Maschere e Carnevale in Sardegna, Nuoro, 2011; per le zone ai

confini tra Europa e Vicino Oriente, cfr. T. GRAMMATAS, Il rituale del ‘Cammello’ nel-

l’Egeo nord-orientale, in Tracia e a Lesbo, in SISTO - TOTARO cit., pp. 22-30.

27. Anche a voler prescindere dal materiale etnologico concernente società esoti-

che e in riferimento esclusivo a quello storico, vasta è la serie di studi su maschere

particolarmente significative da un punto di vista storico-religioso e sul maschera-

mento nei miti o, soprattutto, in quanto pratica rituale. Si può anzi affermare che il

mascheramento sia stato spesso concepito alla stregua di una vera e propria categoria

antropologica. Qui do solo alcune indicazioni di base: per il mondo greco, impre-

scindibile è il celebre saggio di Vernant sul Dioniso mascherato delle Baccanti euripi-

dee [J.-P. VERNANT, Le Dionysos masqué des Bacchantes d’Euripide, in J.-P. VERNANT -

P. VIDAL-NAQUET, Mythe et tragédie en Grèce ancienne deux, Paris, 2001 (I ed. Paris

1986), pp. 237-270], saggio in cui sono presenti anche preziose indicazioni teoriche

generali. Per il mondo latino, si veda R. BLOCH, Remarques sur les diverses fonctions du

masque en Etrurie, à Rome et dans le monde romain, in Bulletin de la Société nationale des

antiquaires de France, 1959, pp. 95-99. Per il medioevo, J.-C. SCHMITT, Le maschere, il

diavolo, i morti nell’Occidente medievale, in Religione, folklore e società nell’Occidente me-

dievale, Bari, 1988, p. 206. Quanto all’età moderna e alle maschere nel folklore euro-

peo contemporaneo, la bibliografia è decisamente più ricca [mi limito a segnalare

FABRE, Carnaval, ou la fête à l’envers cit. (nota 3), GLOTZ, Le masque dans la tradition

européenne cit. (nota 3), GRIMALDI, Bestie, santi, divinità. cit. (nota 23), TOSCHI, Le ori-

gini del teatro italiano cit. (nota 3)]. Sulle dimensioni semiotica e performativa dell’atto
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Nonostante la sua etimologia sia in parte ancora dibattuta, sappia-
mo per certo che la parola ‘maschera’ (o meglio masca) appare la
prima volta nell’editto di Rotari, nel 643, come sinonimo di stre-
ga, e tale significato ha avuto fino a tempi recenti nelle parole
corrispettive in provenzale, occitano e piemontese. Per Karl Meuli
il termine avrebbe originariamente indicato il drappo funebre,
donde l’ipotesi che le maschere delle tradizioni europee sarebbero
la tarda rievocazione delle « ombre dei morti che tornano sulla
terra in determinate scadenze annuali coincidenti con le feste d’i-
nizio anno », come scrive Bronzini, e che il carnevale fosse quindi
in origine una festa di natura infera 28. Il termine ‘maschera’ acqui-
sisce definitivamente il significato che ha ancora oggi solo nel XIII
secolo. Sulla scia di Meuli, l’ipotesi secondo la quale le maschere
avrebbero nei loro “geni culturali”, per così dire, una relazione
con la sfera funebre, è stata sviluppata da innumerevoli studiosi; in
Italia essa è stata importata da Toschi per il tramite del celebre Le
origini del teatro italiano 29.

La natura e la funzione delle maschere nel folklore medie-
vale sono state magistralmente indagate da Jean Claude-
Schmitt, che scrive: « Nell’Occidente medievale, le maschere
giocano un ruolo importante nelle tradizioni folkloriche, in oc-
casione delle feste del calendario (dai Dodici Giorni al Carne-
vale) [...]. La cultura della Chiesa, a lungo dominante, ha inve-
ce condannato le mascherate fin dai primi secoli e in termini
violenti » 30. Particolarmente significativo, riguardo alle masche-
re nel medioevo, è il dato etimologico, che così l’autore intro-
duce: « Il vocabolario latino medievale possiede un certo nu-
mero di termini che gli storici sono concordi nel tradurre con
‘maschere’. [...] Nessuno di questi termini ha come unico si-
gnificato ‘maschera’: tutti evocano allo stesso tempo delle “po-
tenze soprannaturali” » 31. È infatti con l’estendersi del controllo

del mascherarsi, cfr. D. POLLOCK, Masks and the Semiotics of Identity, in The Journal of

the Royal Anthropological Institute, I (3), (1995), pp. 581-597.

28. G. B. BRONZINI, Dalla larva alla maschera, in La maschera, il doppio e il ritratto, a

cura di M. BETTINI, Roma-Bari, 1991, pp. 61-84; rimando a questo articolo per una

bibliografia delle opere di Meuli sul tema.

29. TOSCHI, Le origini del teatro italiano cit. (nota 3).

30. SCHMITT, Le maschere, il diavolo, i morti cit. (nota 27).

31. Ibid., p. 207.
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e del dominio della Chiesa sugli usi religiosi delle popolazioni
europee che le mascherate e le maschere diventano oggetto di
una vera e propria demonizzazione da parte del clero. Origina-
riamente concepite come simulacri degli spiriti dei morti, esse
vengono ormai presentate e percepite come dei signa o portenta
diabolici, e coloro che le indossano come dei diavoli, o quasi.
Scrive ancora Schmitt: « la maschera spezza infatti l’unica simili-
tudo legittima: quella dell’uomo “nato a immagine di Dio”
(Genesi, 1, 26). [...] L’uomo, unica creatura a portarne i tratti,
non può cambiare sembianza senza compiere sacrilegio: ma-
scherandosi fa di se stesso un idolo: “mascherarsi è diabolico”,
conclude la maggior parte delle condanne. Poiché la maschera
è ‘segno’ per eccellenza, e poiché la teologia medievale è una
semiologia, la maschera è subito oggetto di teologia » 32. Così,
il diavolo diviene una metafora della maschera, e viceversa: « il
diavolo, in effetti, ha, come la maschera, il potere di trasforma-
re: può mutare gli uomini [...] e soprattutto trasforma se
stesso » 33.

32. Ibid., p. 212.

33. Ibidem. Jean Fraikin ha studiato un testo sorprendentemente « ignorato da

etnologi e storici » [J. FRAIKIN, Traité contre les masques di Jean Savaron (1611), in GRI-

MALDI, Bestie, santi, divinità cit. (nota 23), pp. 187-195]: il Traité contre les masques,

pubblicato nel 1611 da Jean Savaron (1550-1622). Quest’opera è preziosa non solo

perché rappresenta un documento altamente indicativo del pensiero dell’epoca, ma

anche per le dettagliate fonti che vi sono raccolte. Inoltre, nonostante il tono gene-

ralmente moraleggiante, contiene delle interessanti considerazioni di ordine storico-

religioso. Nel Traité Savaron afferma che « le maschere sono dette volti falsi di de-

moni, perché il loro autore è il demonio, chiamato anche larva. [...] Se occorre raf-

forzare questa verità con una voce autorevole, san Giovanni Crisostomo scrisse che

coloro che si mascherano “fanno la festa di Satana” (P.G., XLIII, col. 963), san Mas-

simo da Torino affermò che “sono ministri del diavolo” (P.L., LVII, col. 257), san

Pietro da Ravenna che “il diavolo è l’inventore delle maschere” (P.L., LII, col.

609). [...] Attraverso questa continuità tra i Padri della Chiesa, vediamo come abbia-

no [sic] impiegato tutta la forza del loro intelletto per strappare le anime dei cattolici

da tali maschere superstiziose e pagane. I concili hanno fatto a gara: quelli di Francia,

ovvero di Arles [nell’anno 524], di Tours [567], di Auxerre [578], di Rouen [649],

di Nantes [600] e quelli di Costantinopoli, VI [692] e VIII [869], di Roma, celebrati

sotto il papato di Zaccaria, e di Braga [572] ». L’elenco degli apologeti e dei concili

che condannarono la pratica del mascheramento non si esaurisce qui, né l’autore si

limita a citare i casi alto-medievali, visto che menziona anche le sanzioni presenti nei

concili di Basilea (1431) e Colonia (1536), nel decreto della Sorbona (1445), nei si-

nodi di Salisburgo (1490) e Tornai (1589) e in altri ancora. La conclusione di Sava-
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In effetti, mascherarsi è una delle più immediate modalità
che permettono di farsi “altro da sé” manipolando l’esteriorità
del proprio corpo. Indossare una maschera vuol dire non solo
rappresentare ma, in una certa misura, essere qualcos’altro, pur
restando se stessi: è una modalità performativa di intervento
sull’identità, com’è stato già osservato 34. Per questo, la masche-
ra incorpora un ineliminabile quoziente di pericolosità, nella
misura in cui essa è foriera di una alterità che può manifestarsi
tanto in modo controllato, ritualizzato, normativo, quanto in
modo incontrollato ed eversivo. Come l’estasi, la trance, la
possessione, il mascheramento è una performance che può esse-
re ritualizzata e che, se anche prevista nello spettro delle azioni
simbolicamente e ritualmente significative all’interno di un si-
stema di valori storicamente dato, pure resta una pratica intrin-
secamente, per così dire, contrassegnata dai marchi dell’ambiguità
e dell’indeterminatezza. Non è un caso che anche nel mondo
contemporaneo il mascheramento sia ristretto nello spazio-tem-
po di determinate ricorrenze e sia spesso circoscritto solamente
nell’ambito di atti molto formalizzati, quando non rituali tout
court. Non è casuale neanche la constatazione che, ormai non
solo in Europa, il carnevale sia il momento del mascheramento
per eccellenza.

Dall’età moderna a oggi, in Europa, il ruolo della maschera
ha assunto un carattere quasi del tutto profano, sebbene sussi-
stano eccezioni, alcune delle quali significative. Il suo uso si è
lentamente secolarizzato, anche laddove (come nel caso delle
montagne o delle isole) gli effetti culturali dell’industrializzazio-
ne, della massificazione ed omologazione culturale, dell’alfabe-
tizzazione – in breve, della modernità – hanno tardato ad arri-
vare. Ciò non vuol dire che se ne sia perduta la possibile va-
lenza rituale, e di certo si è mantenuto il senso di alterità in-
trinseco nella maschera, quello stesso senso che in passato fu

ron sulla pratica del mascherarsi a lui coeva è sconsolata, ma è per noi particolar-

mente significativa, vista la tipologia di maschere che egli menziona esplicitamente:

« Ora, nelle nostre mascherate, i limiti sono stati superati. Vi sono maschere che rap-

presentano orsi, lupi, cani, tori, cervi, mostri, satiri, diavoli; si vendono pubblica-

mente, s’indossano » (tutti i brani citati e la loro traduzione sono tratti dall’articolo di

Fraikin).

34. Cfr. POLLOCK, Masks and the Semiotics of Identity cit. (nota 27).
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funzionale al noto meccanismo di momentanea sovversione dei
valori e delle norme sociali a scopo di rifondazione dell’ordine
sociale, una dinamica rituale e cultuale attestata ovunque presso
le società cosiddette ‘tradizionali’ (o pre-industriali) europee.

Tale dinamica, per poter esser messa in atto, richiedeva in-
fatti che gli uomini divenissero in un certa misura altri da sé,
sovvertendo (soprattutto invertendo) il normale corso delle co-
se e la loro stessa natura (mascherandosi da animali o da donne,
cioè in ciò che in effetti non erano), anche se solo per il ristret-
to intervallo temporale della festa, e della festa di carnevale in
particolare, il momento per eccellenza di una strutturale sov-
versione dell’ordine 35. La pratica del mascheramento risponde-
va egregiamente a questa esigenza culturale. Il problema reli-
gioso era che, per il clero, « en se mettant à l’envers, on passe
dans le royaume du Malin » 36. Se ne riparlerà.

CIÒ CHE LE FONTI RIVELANO. PRIMI RISULTATI

Torniamo alle nostre fonti del I millennio e constatiamo
innanzitutto la straordinaria coerenza morfologica delle descri-
zioni citate, la quale ci aiuta a circoscrivere la tipologia delle
manifestazioni e delle relative maschere. Una prima domanda si
impone: ci troviamo di fronte ad atti di natura rituale e religio-
sa? Alcuni indizi sostengono una risposta affermativa. In primis,
l’aspetto calendariale è patente: quasi tutti gli autori affermano
che le turpi usanze erano solite avvenire in principio anni, du-
rante le calende di gennaio. Inoltre, una prova indiretta è la
stessa coerenza delle testimonianze riguardo alle modalità, agli
attributi, alle tipologie dei mascheramenti, una coerenza che la-
scia immaginare usanze molto conservative, come di solito lo
sono quelle di carattere rituale. Oltre a ciò, che per gli uomini
di chiesa citati questi atti avessero valenza religiosa o pseudo-
religiosa mi sembra difficilmente discutibile, visto che a) se li

35. Riferendosi al carnevale medievale e cinquecentesco di Norimberga, Don

Handelman ha affermato che « The act itself of masking in public had qualities of

inversion » (D. HANDELMAN, Models and mirrors: towards an anthropology of public events,

Cambridge, 1990, p. 50).

36. FABRE, Carnaval, ou la fête à l’envers cit. (nota 3), p. 27.
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avessero considerati scherzi innocenti non si sarebbero presi la
briga di condannarli e di scriverne nei loro testi, b) la loro na-
tura all’inizio pagana, poi diabolica, viene esplicitamente e co-
stantemente evocata, c) il ricorso a termini come portentum o
sacrilegium indica un constante riferimento alla sfera religiosa.

Non esplicitamente evocato, ma evidente, è invece il con-
testo spaziale in cui questi atti avevano luogo, contesto che è
molto importante evidenziare, visto che nessun fenomeno cul-
turale può essere indagato senza tener conto della realtà am-
bientale ed ecologica in cui si manifesta. Il fatto che le masche-
re rappresentassero caprini, ovini, equini, cervidi e, più rara-
mente, prima del IX secolo, orsi e lupi, lascia trasparire la vici-
nanza a contesti sicuramente non urbani: gli ovini e i caprini
erano presenti laddove sussistevano grandi spazi per il pascolo o
la transumanza; l’orso, il lupo e il cervo, ovviamente, presso la
montagna e la foresta 37. Sempre ai fini di una localizzazione, lo
stesso ricorso alla nozione di mores paganorum dovrebbe essere
indicativo. Oltre a ciò, da questo punto di vista, molto ci aiuta
la comparazione con i casi del folklore moderno, i quali sono

37. È vero che fino al IX secolo ad esser citati sono soprattutto animali domestici

come la pecora e la capra. Barillari sostiene che anche il cervo fosse considerato tale

durante il medioevo [BARILLARI, La maschera del cervulus cit. (nota 4), p. 80], ma l’af-

fermazione andrebbe a mio avviso sfumata, non fosse che per l’indubitabile verità

che il cervo viveva e vive pur sempre nelle selve, vale a dire, nel medioevo, ai mar-

gini dei – se non di là dai – territori posti sotto il controllo dell’uomo. Per Massimo

Vidale, al contrario, in passato il cervo è stato considerato « l’animale selvatico per

eccellenza » (M. VIDALE, Il signore dei boschi, in Archeo, CCCXVII, 2011, p. 95). Cio-

nonostante è indubbio che le maschere zoomorfe selvatiche si affermeranno del tut-

to solo a partire dal tardo medioevo e poi con la modernità: il lupo e, soprattutto,

l’orso, saranno le più diffuse. Al riguardo mi sembra però necessario precisare che le

fonti alto-medievali parlano anche di un generico ferarum habitus, e che, comunque,

il silenzio delle fonti non implica che non esistessero mascheramenti diversi da quelli

esplicitamente menzionati. Da notare, inoltre, che i nomi delle maschere ricorrono

spesso in declinazioni al diminutivo e al femminile. Nel tentativo di spiegare queste

fluttuazioni terminologiche, che del resto a me sembrano piuttosto normali in testi

spesso accidentati e di difficile emendazione come quelli di nostro interesse, Barillari

imbocca una “pista celtica” che gli permette inoltre di dare un’interpretazione gene-

rica delle fonti sulla base di un modello mitico-rituale del cervo che non è a mio

avviso convincente, tanto per ragioni di difficile (se non impossibile) relazione stori-

ca (e, talvolta, geografica) tra le testimonianze citate e il mondo celtico pre-romano,

quanto per la debolezza dell’impianto teorico storico-religioso su cui poggia l’inter-

pretazione di Carlo Donà, autore ai cui studi Barillari si rifà per la sua analisi.
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attestati si può dire esclusivamente in contesti rurali e montani
in particolare 38.

A partire dall’alto medioevo, la selva e il monte impervio e
boscoso sono percepiti come i luoghi del selvaggio, del miste-
rioso, dell’ignoto, a volte del mostruoso 39; i luoghi ideali per le
fantasticherie del fervido immaginario medievale popolato da
creature meravigliose, briganti in agguato (che però erano an-
che una cruda realtà) e bestie feroci e orride come quelle de-
scritte nei terrificanti bestiari 40.

L’incognita forse più grave cui ci condanna il silenzio delle
fonti è però quella riguardante il contenuto stesso delle turpi
pantomime di cui ci parlano gli uomini di chiesa: di fatto, non
sappiamo in cosa consistessero queste “cose sacrileghe”, queste
azioni bestiali che tanto colpirono l’immaginazione di quei pii
individui. Le parole e le azioni di quelle persone sono irrime-

38. Bertolotti ha giustamente notato che « le forme più complesse ed elaborate di

rappresentazioni con l’orso si incontrano nelle regioni montuose dell’Europa. [...] Si

deve tener conto non soltanto del fatto generale che le regioni montuose sono di

solito più conservative a causa del loro relativo isolamento, ma probabilmente anche

del fatto specifico che in tali zone la presenza di veri orsi e la consuetudine di dar

loro la caccia perdurarono sino a tempi abbastanza recenti » [BERTOLOTTI, Carnevale

di massa 1950 cit. (nota 3), p. 174]. Van Gennep ha scritto che « le déguisement en

ours ne se rencontre guère que dans les Pyrénées » [VAN GENNEP, Manuel de folklore

français contemporain cit. (nota 3), p. 908]. Sulla caratteristica tendenza alla “resistenza

culturale” delle zone montane, con particolare attenzione alle problematiche che

questa tendenza implica nello studio della “cultura popolare”, cfr. BURKE, Popular cul-

ture in Early Modern Europe, cit. (nota 3), p. 31 e 51 (« Forests, like mountains, are

effective barriers to the spread of new customs and beliefs »).

39. Per la percezione e la rappresentazione degli spazi non antropizzati nel me-

dioevo, con particolare attenzione alla foresta, cfr. KINSER, Why is Carnival so Wild?

cit. (nota 22), pp. 43-44, J. LE GOFF - P. VIDAL-NAQUET, Lévi-Strauss en Brocéliande,

in Critique, CCXLIII (1973), pp. 541-571 e P. ZUMTHOR, La misura del mondo. La

rappresentazione dello spazio nel medioevo, Bologna, 1995 (traduzione ital. di, La mesure

du monde, Paris, 1993), pp. 60-64.

40. Non si dimentichi che, più in generale, è l’intero ambiente rurale e i suoi

abitanti a esser caratterizzati negativamente dalle classi egemoni, durante l’alto me-

dioevo: « Il contadino dell’alto Medioevo è un mostro appena umano che tutta la

letteratura del Medioevo continuerà a far sorgere davanti ai giovincelli e ai cavalieri

smarriti nella foresta, là dove il contadino-boscaiolo si ritrova nel suo ambiente oscu-

ro e minaccioso, come i villani dalla grande testa di cinghiale e dagli occhi divergen-

ti, dallo sguardo bestiale, apparsi a Alcassino o a Lancellotto » [J. LE GOFF, I contadini

e il mondo rurale nella letteratura dell’Alto Medioevo (secoli V e VI), in Tempo della chiesa

e tempo del mercante, Torino, 2000 (I. ed. 1977), p. 107)].
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diabilmente perdute. « We want to know about performances,
but what have survived are texts [neanche tanto eloquenti]; we
want to see these performances through the eyes of the craf-
tsmen and peasants themselves, but we are forced to see them
through the eyes of literate outsiders » 41.

Non sappiamo in cosa differissero gli atti di chi “faceva il
cervo” da quelli di chi “faceva la capra” o di chi faceva joca
cum urso. Possiamo però presumere una stessa funzione rituale,
del resto evidente, attraverso azioni più o meno formalizzate 42.
Ad avvalorare tale ipotesi analogica ad un tempo semantica e
funzionale stanno un dato linguistico, uno tipologico e uno di
carattere morfologico:

a) Barillari ha giustamente notato che nelle fonti « le con-
giunzioni aut, vel, et registrano (e segnalano) l’esistenza di alter-
native scarsamente significanti rispetto al senso complessivo del-
la messinscena » 43.

b) Tutti gli studiosi che si sono occupati dell’argomento so-
no sostanzialmente concordi nel riconoscere una medesima ma-
trice simbolica che accomuna tutte le maschere zoomorfe e an-
che quella, diffusissima a partire dal XII secolo, dell’uomo sel-
vatico 44. In effetti, dal dossier sulle maschere zoomorfe e in

41. BURKE, Popular culture in Early Modern Europe cit. (nota 3), p. 65.

42. Non è solo la lacunosità della fonti a costituire un problema, visto che anche

per i carnevali meglio documentati si deve prendere atto del fatto che « the perfor-

mances were not exactly fixed but not exactly free » [BURKE, Popular culture in Early

Modern Europe cit. (nota 3), p. 184]. Quanto una performance carnevalesca possa de-

finirsi ‘rituale’ andrebbe quindi, almeno in teoria, verificato caso per caso.

43. BARILLARI, La maschera del cervulus cit. (nota 4), p. 85.

44. La maschera dell’uomo selvaggio è riconducibile alle stesse condizioni e fun-

zioni culturali e simboliche delle maschere zoomorfe, tanto da risultare una maschera

praticamente omologa: quando non è di natura arborea (quando cioè la sua maschera

non è fatta di arbusti e fogliame), l’uomo selvatico è percepito come un essere me-

tà-uomo-metà-animale proprio come l’uomo-cervo, l’uomo-orso, etc. [al riguardo si

veda CENTINI, Diavoli, eremiti e selvaggi cit. (nota 26), P. GRIMALDI, Introduzione, in Be-

stie, santi, divinità. Maschere animali dell’Europa tradizionale, a cura di ID. cit. (nota 23),

pp. 11-18, KINSER, Why is Carnival so Wild? cit. (nota 22), LAJOUX, Maschere animali e

cortei mascherati d’inverno cit. (nota 23)]. Frazer riporta interessanti notizie sull’uomo

selvaggio come personaggio carnevalesco in alcune zone della Germania [FRAZER, Il

ramo d’oro cit. (nota 3), p. 343]. Una discussione importante sull’argomento è in

BERTOLOTTI, Carnevale di massa 1950 cit. (nota 3), pp. 168-173. Bertolotti precisa

inoltre che « la più antica rappresentazione con l’Uomo selvatico di cui si abbia noti-
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generale da altri spunti che si possono trarre dalle produzioni
letterarie medievali, risulta palese l’inconscia ‘catalogazione’,
sotto una medesima rubrica simbolica, di tutto ciò che mostra
attributi selvatici e bestiali, attributi che nel medioevo rappre-
sentano la marca dell’alterità per eccellenza, tanto che evidenti
‘zoomorfemi’ caratterizzano nei testi e nell’iconografia i diavoli,
i draghi, i mostri di ogni tipo 45. Ma l’alterità può essere rap-
presenta da qualsiasi natura ‘altra’: anche quella sessuale, e in ef-
fetti dalle fonti risulta che gli uomini si mascheravano precisa-
mente in ciò che non erano: bestie e donne 46. D’altronde l’i-
bridismo animale, così come la mostruosità, è stato definito
“buono da pensare” proprio nella misura in cui da esso conse-
guirebbe, sulla base di elementi caratterizzanti relativi al sistema
di pensiero e alle tassonomie di un dato gruppo umano, un

zia è il Magnus ludus de quodam homine salvatico, che si tenne a Padova la Pentecoste

del 1208 » (Ibid., p. 198; Bertolotti prende la notizia da A. D’ANCONA, Origini del

teatro italiano, I, Torino, 1891, pp. 88-89). Non sappiamo cosa questo ludus rappre-

sentasse. Importanti notizie e indicazioni si trovano nell’ormai datato B. BERNHEIMER,

Wild Men in Middle Age. A Study in Art, Sentiment and Demonology, Cambridge,

1952, mentre in LE GOFF - VIDAL-NAQUET, Lévi-Strauss en Brocéliande cit. (nota 3) è

presente un interessante dossier sull’uomo selvatico nella letteratura che parte dal-

l’Enkidu del poema mesopotamico Gilgameš per arrivare a Tarzan, passando per

Polifemo.

45. Cfr. KINSER, Why is Carnival so Wild? cit. (nota 22), pp. 43-46. È noto quan-

to gli attributi caprini così diffusi nella letteratura e nell’iconografia dei satiri ed altre

creature silvane abbiano contribuito al modellamento del ‘tipo’ diabolico cristiano.

La relazione tra immaginario diabolico medievale e le figure ibride e teriomorfe del-

l’antichità è stata studiata esaustivamente [mi limito a menzionare S. BARILLARI, L’a-

nimalità come segno del demoniaco nell’Inferno dantesco, in Giornale storico della letteratura

italiana, CLXXVII (1997), pp. 98-119 e J. B. RUSSELL, Il diavolo nel medioevo, Bari,

1987 (traduzione ital. di Lucifer: the Devil in the Middle Ages, Ithaca-London, 1984)].

46. Il dato, molto significativo, del frequente accostamento tra l’aspetto ferino e

quello femmineo di alcune maschere fa sospettare che entrambi i mascheramenti

avessero, per gli uomini di chiesa, due affini quozienti di negatività (cfr. il diagram-

ma sinottico infra). È da notare che il travestimento da individuo del sesso opposto è

rimasta una costante del mascheramento fino al carnevale dei nostri giorni. Si tratta

anzi, molto probabilmente, della ‘maschera’ più diffusa nel mondo occidentale [al-

meno fino al secolo scorso: cfr. VAN GENNEP, Manuel de folklore français contemporain

cit. (nota 3), p. 884]. Noto incidentalmente che alcuni termini discriminatori odierni

per definire gli omosessuali, la cui natura è evidentemente percepita come ‘ibrida’

dalla massa, sono proprio ‘travestito’ oppure ‘invertito’, termini che evocano palese-

mente il mascheramento e il suo potere ‘eversivo’.
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maggiore tasso di simbolicità 47. La mimica e il mascheramento
rendono così patente la natura ‘segnica’ delle maschere, che
fanno significare il mascherato attraverso il suo ‘mascherante’,
rendendo in questo modo partecipare l’uomo della natura feri-
na che rappresenta. Ciò, ancora una volta, vale tanto più nel
medioevo, periodo in cui bestiari, manuali di demonologia e
iconografia popolare e colta arricchiscono notevolmente i re-
pertori di mostruosità e ibridazioni ‘pensabili’ 48.

Quanto al dato morfologico, c) anche in questo caso la
comparazione conferma i dati documentari 49: tanto alcune del-
le maschere di cui è menzione nelle fonti citate quanto la stra-
grande maggioranza delle maschere attestate nel folklore – che
si tratti di maschere caprine, orsine, lupine o quant’altro – sono
composte da velli di pecora o capra 50. D’altronde nelle comu-
nità di allevatori le pelli di pecora o di capra dovevano essere
di gran lunga più reperibili che quelle di animali feroci 51. Va
da sé che, comunque, un uomo vestito ‘semplicemente’ con
pelli di capra o pecora poteva rappresentare, agli occhi dell’uo-
mo di chiesa, tanto un cervulus che un pecus, che un ursus; una
fera insomma (come dicono Massimo di Torino e Isidoro di Si-
viglia), poco importa di che specie 52. Si tornerà più avanti sulla

47. Cfr. D. SPERBER, Pourquoi les animaux parfaits, les hybrides et les monstres sont-ils

bon à penser symboliquement, in L’Homme, XV (2), (1975), pp. 5-34.

48. Cfr. J. LE GOFF, L’imaginaire médiéval, Paris, 1985.

49. Questo tipo di comparazione è indispensabile quando i dati su cui costruire

un’interpretazione sono troppo frammentari, come nel nostro caso. Si tornerà più

avanti sull’utilità e la legittimità del ricorso alla comparazione ai fini di questa ricerca.

50. Oltre alle fonti di Cesario e Teodoro, che sono state precedentemente citate,

abbiamo altri indizi documentari per i tempi precedenti alla modernità; a esempio,

Lajoux riferisce, senza però citare la relativa fonte, che in un documento catalano

del 1444 concernente una maschera orsina si legge che « l’orso, nella completezza del

travestimento, è di pelle di pecora nera » [LAJOUX, Maschere animali e cortei mascherati

d’inverno cit. (nota 23), p. 74].

51. Il particolare morfologico del vello caprino, in particolare, acquisisce una valenza

storico-religiosa e una profondità temporale rilevanti alla luce di una suggestione di ca-

rattere etimologico: la parola “tragedia” fu composta con ogni probabilità da trágov (ca-

pro) e w’ ıdä (canto), e nota è l’ipotesi secondo la quale in origine i coreuti indossassero ma-

schere caprine o satiresche, come voleva già Aristotele (Poetica, IV). Esiste forse una rela-

zione diretta tra la tragedia greca, che ha prodotto le raffinatissime opere di età classica –

davvero poco caprine – e la tipologia del mascheramento zoomorfico?

52. Nel folklore contemporaneo numerose sono le maschere che vengono indi-

stintamente chiamate ‘cervo’ o ‘bestia feroce’ o ‘diavolo’ o in altri modi. Per due di
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rilevanza della « spia » – per dirla con Carlo Ginzburg – del
vello caprino.

Si è già detto che questo genere ‘volgare’ di manifestazioni
rituali è di solito piuttosto conservativo, soprattutto in determi-
nate condizioni ecologiche, e non a caso buoni risultati ha
sempre garantito all’applicazione di criteri metodologici della
“lunga durata” 53, come quello del cosiddetto « paradigma re-
gressivo » 54. Si può per questo presumere con un buon grado
di verosimiglianza che i casi documentati nel medioevo tardo e
nell’età moderna intrattenessero relazioni storiche più o meno
dirette con i loro predecessori, e che dunque quei casi possano
esser utilizzati – con le dovute precauzioni metodologiche –
‘retroattivamente’, per aiutarci a meglio decifrare quelli tardo-
antichi e alto-medievali 55.

queste (il ‘Cervo’ di Castelnuovo al Volturno e il ‘Diavolo’ di Tufara), si veda A.

TESTA, La maschera del Cervo di Castelnuovo al Volturno. Breve introduzione alla storia ed

alle interpretazioni di una pantomima tradizionale, in ArcheoMolise, II (2009), pp. 48-61 e

ID. Il carnevale del diavolo a Tufara, in ArcheoMolise, X (2011), pp. 59-72. A Scapoli, in

Molise, in passato la maschera zoomorfa locale era definita, semplicemente, “animale

feroce” (M. GIOIELLI, L’Uomo Cervo, re della montagna e maschera di carnevale, Castel-

nuovo al Volturno, 1997). In alcuni casi l’ambiguità è resa ancora più evidente da

caratteri di estremo ibridismo: i Mamutzones sardi sono coperti di pelli caprine, ma la

radice del nome proverrebbe dalla radice basca *mamu che indica « a bear-like figu-

re » [FRANK, Recovering European Ritual Bear Hunts cit. (nota 25), p. 42]; il S’Urtzu

sardo e l’Hartza basco sono entrambe maschere ursine, come il loro nome indica

chiaramente, eppure la prima porta sul capo la testa di un caprone, la seconda ha le

corna. Il dato che lascia perplessi è che, a differenza dei Paesi Baschi, in Sardegna

« there is no archaeological record for the indigenous presence of bears on the

island. [...] Bears were not part of the indigenous fauna of this geographical region

of Europe » (Ibid., p. 86).

53. Cfr. F. BRAUDEL, La longue durée, in Ecrits sur l’histoire, Paris, 1969, pp. 41-84.

54. Cfr. M. BLOCH, Pour une histoire comparée des sociétés européennes, in Mélanges

historiques, Paris, 1983(I ed. 1963), pp. 16-40 e BURKE, Popular culture in Early Modern

Europe cit. (nota 3), pp. 78-87.

55. La viscosità storica, la permanenza delle forme e dei significati di questo ge-

nere di fenomeni sono stati indagati dalla cosiddetta corrente dei micro-storici, i cui

maggiori rappresentanti, non a caso, hanno finito per dare importanti contributi alla

storia delle religioni e all’antropologia storica, sviluppando interessanti quanto audaci

paradigmi metodologici e proposte interpretative utili anche ai fini di questo studio,

come vedremo. Mi riferisco in particolare agli studi di M. BERTOLOTTI, Le ossa e la

pelle dei buoi. Un mito popolare tra agiografia e stregoneria, in Quaderni storici, XLII (2),

(1979), pp. 470-499 e ID., Carnevale di massa 1950 cit. (nota 3) e soprattutto di C.

GINZBURG, Storia notturna. Una decifrazione del sabba, Torino, 1998 [I ed. 1989], ID., I
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Tutte queste considerazioni concorrono alla conclusione
che, a fini interpretativi, tali maschere possono e anzi devono
essere trattate allo stesso modo – ovviamente in assenza di mag-
giori dettagli che aiutino a discernerne delle peculiarità signifi-
cative – e, soprattutto, che possono essere registrate all’interno
di una stessa macro-tipologia storico-culturale 56.

Alla luce di quanto messo in evidenza finora, il sistema di
valori che trapela dalle parole degli uomini di chiesa che abbia-
mo citato può essere in parte riassunto e visualizzato in modo
sinottico grazie a un diagramma semantico 57:

benandanti. Stregoneria e culti agrari tra Cinquecento e Seicento, Torino, 2002 [I. ed.

1966] e ID., Il formaggio e i vermi. Il cosmo di un mugnaio del ’500, Torino, 2009 [I ed.

1976]. Per una introduzione alla micro-storia e al particolare formalismo storico svi-

luppato principalmente da Ginzburg – e ai suoi risultati e metodi, primo fra tutti

quello del cosiddetto “paradigma indiziario” – cfr. C. GINZBURG, Miti, emblemi, spie.

Morfologia e storia, Torino, 1986 e ID., Micro-storia: due o tre cose che so di lei, in Qua-

derni storici, LXXXVI (2), (1994), pp. 511-538.

56. Ogni tipologia, per definizione, è meta-storica. Tuttavia, nella ricerca storico-

religiosa e antropologica non solo le tipologie specifiche (come a esempio ‘sciama-

no’, ‘strega’, ‘maschera zoomorfa’, etc.) ma anche le stesse categorie basilari sono di

fatto delle categorie metastoriche: su quella di ‘sacro’, a esempio, esistono da decenni

numerosi dibattiti, ma negli studi è stato evidenziato il carattere altrettanto ‘postic-

cio’ di generalizzazioni ‘fenomenologiche’ di eguale portata, come quelle di ‘rito’,

‘mito’, ‘religione’, nozioni che risultano dall’astrazione di determinati elementi (scelti

dallo studioso) individuabili nei casi storici indagati al fine di costruire dei modelli

che possano esser messi a frutto nell’esegesi. Il termine ‘tipologia’ potrebbe essere so-

stituito, con qualche accorgimento di metodo, con quello di “tendenza culturale” o

pattern, inteso alla maniera di Frankfurter: « a pattern can only be extrapolated from

more than two cases, although the historians might only want to test it in one parti-

cular case. Comparison in this sense is ultimately conducted between proposed pat-

tern and situation rather than between one situation and another. [...] A general

model or pattern is not a template of data; it is a theory requiring both illustration

through exemples and rectification through the identification and comparison of varia-

tions. The concept “beetle” only emerges through exemplification in particular

weevils, fireflies [...], scarabs, stag-beetles and junebugs. Likewise, religious violence,

as in my Egyptian case, only gains meaning through particular incidences of icono-

clasm, massacre, expulsion, incineration or desecration, which must be scrutinized in

historical and social context and compared if one is at all to constitute a category

“religious violence” » (D. FRANKFURTER, From the Village of Panopolis to the Highland

Maya: Modelling Christianization through Comparison, relazione presentata durante il

Chicago-Paris Workshop on Ancient Religions, Paris, Centre INHA, 15 dicembre 2010,

tutti i corsivi sono dell’autore); chiaramente ai nostri fini gli esempi “beetle” e “reli-

gious violence” sostituiscono, teoricamente, il caso dei mascheramenti zoomorfi.

57. In un esemplare studio su alcuni gruppi di maschere amerindiane, C. LÉVI-
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All’indomani del XII secolo, l’Europa è ormai interamente
cristiana. I mores paganorum contro cui la Chiesa si era battuta
subiscono un processo di assimilazione, più che di eliminazio-
ne, e diventano, in buona parte almeno, mores vulgi. Proprio a

STRAUSS (La voie des masques, Paris, 1979) interpreta tali maschere grazie a – e alla

stregua di – miti, ricostruendo la loro storia, la loro funzione e il loro significato in

relazione alle popolazioni che ne fecero uso. Nonostante la grande distanza geografi-

ca e culturale tra le società indagate dall’antropologo francese e quelle del medioevo

europeo, alcune sue indicazioni metodologiche possono senza dubbio essere utili an-

che per la presente ricerca. In effetti, come in altri suoi celebri saggi, anche in La

voie des masques Lévi-Strauss sottolinea una necessità esegetica di natura squisitamente

strutturale: in un’analisi antropologica ogni elemento culturalmente significativo non

può essere compreso a pieno se non mettendolo in relazione con altri oggetti della

stessa natura e con i dati ecologici, etnografici e storici (e in generale con il sistema

di pensiero) del gruppo umano di riferimento.
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partire dall’alto medioevo e ancor più nei secoli successivi, in-
fatti, si più cominciare a parlare senza esitazioni, da un punto di
vista strutturale, di una religione ‘alta’ (quella della Chiesa,
principalmente) distinta e in alcuni casi contrapposta a una reli-
giosità popolare 58. Si ha così un « riordino [ideologico] che
tocca anche il meraviglioso, il “meraviglioso folklorico”, dove
brulicano gli “esseri misti”: mezzi uomini, mezze bestie, come
i lupi mannari, le donne serpente, i bambini cigno, gli uomini
selvaggi [...], tutti respinti dalla cultura dotta che tende a vede-
re in essi delle creature demoniache » 59. Nasce il folklore stori-
camente inteso come “cultura delle classi subalterne”, e non a
caso « le rappresentazioni di maschere sono relativamente nu-
merose solo nei manoscritti di opere letterarie in volgare, per
l’appunto ricettivi nei confronti dei motivi folklorici » 60.

Alla luce di quanto detto finora, tuttavia, possiamo retroda-
tare il periodo di validità delle pertinenti considerazioni di
Schmitt: in realtà, il riordino di cui egli parla è in atto già du-
rante l’altissimo medioevo. Se il sistema di valori della cultura
dotta (della Chiesa) pare sufficientemente chiaro, al contrario
quello veicolato dal folklore, e cioè dal pensiero degli attori di
quelle pantomime, ci sfugge quasi del tutto, e bisognerà aspet-
tare il medioevo pieno per poter cominciare a conoscerlo e
immaginarlo meglio, grazie alla letteratura volgare, all’iconogra-
fia e agli atti dei processi per stregoneria.

Quando poi ci si interrogherà sulla ragione dell’esistenza e
della persistenza di modalità religiose non in linea con i dettami
della Chiesa, valgano ancora le considerazioni ‘funzionalistiche’

58. L’osservazione è tanto più rilevante, ai fini di questa ricerca, se si ricorda che

« la realtà più profonda della storia dell’Alto Medioevo occidentale è la ruralizzazione

dell’economia e della società » [LE GOFF, I contadini e il mondo rurale cit. (nota 39), p.

101]; del resto, a partire dall’alto-medioevo e fino al 1800, « the peasants formed

between 80 per cent and 90 per cent of the population of Europe » [BURKE, Popular

culture in Early Modern Europe, cit. (nota 3), pp. 29].

59. J.-C. SCHMITT, Le tradizioni folkloriche nella cultura medievale, in Religione, folklo-

re e società nell’Occidente medievale, Bari, 1988, p. 45.

60. SCHMITT, Le maschere, il diavolo, i morti cit. (nota 27), p. 216. Su questi punti,

oltre alle acute considerazioni di Schmitt, illuminanti sono anche le pagine di J. Le

Goff [LE GOFF, I contadini e il mondo rurale cit. (nota 39) e ID., Cultura clericale e tradi-

zioni folkloriche nella civiltà merovingia, in Tempo della chiesa e tempo del mercante, Tori-

no, 2000 (I. ed. 1977), pp. 193-207].
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di Vittorio Lanternari, le quali hanno una valenza esplicativa
lampante e rappresentano senza dubbio un risultato storico che
di certo anche Ernesto de Martino avrebbe sottoscritto: riferen-
dosi ad una « particolare manifestazione di vita religiosa popola-
re straordinariamente ricca di significazioni magico-pagane [la
festa di S. Giovanni] », Lanternari precisa che « la lunga e trava-
gliata storia di questa festa rivela per l’appunto che di fronte ai
continui attacchi ad essa mossi – da venti secoli – dalla Chiesa a
causa del suo paganesimo per troppi rispetti compromettente,
le plebi rustiche opposero sistematicamente una ‘resistenza cul-
turale’ data dalla loro religiosità magica e pagana più confacente
ai bisogni vitali delle comunità povere e arretrate della campa-
gna » 61. La medesima “resistenza culturale” che permise alle
pantomime animalesche di perdurare per secoli, nonostante i
divieti e le condanne. Analoga la conclusione che Carlo Gin-
zburg esprime nel saggio Folklore, magia, religione, e che riporto
in nota insieme a considerazioni di carattere teorico sulla
questione 62.

61. V. LANTERNARI, Religione popolare e storicismo, in Il dibattito sul folklore in Italia

nel secondo dopo-guerra, a cura di P. CLEMENTE - M. L. MEONI - M. SQUILLACIOTTI,

Milano, 1976, p. 413.

62. « [Durante il Cinquecento] il folklore contadino trovò il modo di esprimersi

in forme originali e relativamente autonome. L’estraneità dei contadini nei confronti

della religione dei colti, di quelli che sanno leggere e scrivere, appare formulata sen-

za mezzi termini in quel grande testo che è l’Alfabeto dei villani (chiunque ne sia sta-

to l’‘autore’): La Santa Croce, l’Ave, el Pater nostro / Non se l’haom possù tegnir a mente

/ Né littra fatta a stampa o con inchiostro. / Arare e rampegare con gran stente [...] » (C.

GINZBURG, Folklore, magia, religione, in Storia d’Italia, I. Caratteri originali, Torino,

1972, p. 647). La questione del rapporto tra Chiesa e religione – o religiosità – po-

polare è uno dei grandi temi della storia e dell’antropologia delle religioni, ed è

troppo complessa perché possa essere qui affrontata in tutte le sui implicazioni. Sta di

fatto che la posizione di Lanternari, Schmitt e Ginzburg – che si può riassumere nel-

la constatazione della presenza, in Europa e dal medioevo fino all’era industriale, di

una vera e propria “doppia cultura” (una ‘folklorica’ o popolare od orale, l’altra dot-

ta o ‘alta’) – è sostanzialmente quella che accomuna – mutatis mutandis e malgrado

delle differenze di impostazione anche rilevanti – oltre agli studiosi già citati, anche

Bachtin, Burke, Le Goff, Manselli e molti altri. Alberto Mario Cirese, sulla base so-

prattutto del concetto gramsciano di ‘egemonia’ e degli appunti di Gramsci sul fol-

klore [A. GRAMSCI, Letteratura e vita nazionale, Roma, 1991 (I. ed. Torino, 1952) e

Quaderni dal carcere, Torino, 2007 (I. ed. 1975); al riguardo cfr. A. M. CIRESE, L’an-

tropologia culturale e lo studio delle tradizioni popolari intese come dislivelli di cultura delle so-

cietà superiori, in De Homine, XVII-XVIII (1966), pp. 239-247 e E. DE MARTINO,
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IL CARNEVALE E LA STRUTTURA DELLE PANTOMIME

Sull’origine, la funzione e il senso delle maschere zoomorfe
sono state fatte molte ipotesi. Di seguito presento le più rilevanti,
che possono a mio avviso esser raggruppate in sei tracce di ricerca
principali e abbastanza ben distinte l’una dall’altra, che così defini-
sco: 1) la traccia “del signore degli animali”; 2) la traccia “dell’or-
so”; 3) la traccia ‘sciamanica’; 4) la traccia “del capro espiatorio”;
5) la traccia ‘romana’; 6) la traccia ‘sardonica’ 63. Ognuna di esse è

Gramsci e il folklore, in Il dibattito sul folklore in Italia nel secondo dopo-guerra, a cura di

CLEMENTE - MEONI - SQUILLACIOTTI, Ibid., pp. 134-136], fece di questa distinzione il

principale paradigma metodologico per lo studio della cultura popolare contempora-

nea [A. M. CIRESE, Cultura egemonica e culture subalterne. Rassegna degli studi sul mondo

popolare tradizionale, Palermo, 1973 (I ed. 1971)]. Sulla stessa linea, poco dopo, cfr. L.

M. LOMBARDI SATRIANI, Antropologia culturale e analisi della cultura subalterna, Rimini,

1974. Per un punto critico e storiografico molto acuto sulla questione – sebbene or-

mai datato – con particolare riguardo nei confronti del rapporto tra cultura e religio-

ne popolare, cfr. F.-A. ISAMBERT, Le sens du sacré. Fête et religion populaire, Paris, 1982,

p. 62-72; per il più recente stato dell’arte, cfr. P. BURKE, Introduction to the Third Edi-

tion, in Popular culture in Early Modern Europe, Farnham-Burlington, 2009 (I ed. Lon-

don 1978), pp. 1-19. Uso l’espressione “cultura popolare” o espressioni praticamente

sinonimiche (come ‘folklore’) per comodità e brevità e, comunque, tenendo conto

delle fondamentali indicazioni metodologiche formulate da P. BURKE, Popular culture

in Early Modern Europe, cit. (nota 3), 23-64 e ID., Introduction to the Third Edition, A.

M. CIRESE, Cultura egemonica e culture subalterne, Palermo, 1971, J. CUISENIER, La tradi-

tion populaire, Paris, 1995, LE GOFF, Cultura clericale e tradizioni folkloriche cit. (nota 60),

J.-C. SCHMITT, Religion populaire et culture folklorique, in Annales Histoire, Sciences socia-

les, V (1976), pp. 941-953, ID., Introduzione, in Religione, folklore e società nell’Occidente

medievale cit. (nota 27), pp. 5-27 e ID., Le tradizioni folkloriche nella cultura medievale

cit. (nota 59), e altri.

63. In realtà altre due tracce potrebbero figurare in questa lista ideale: la traccia

‘funebre’ e quella ‘propiziatoria’. La prima, là dove è stata sviluppata, riduce le ma-

schere zoomorfe a delle epifanie rituali di morti socialmente significativi (spiriti, an-

tenati, demoni inferi, etc.), la seconda è invece legata all’idea di una presunta, gene-

rica funzione di ‘fertilità’ operativa nelle pantomime animalesche. Queste tracce non

saranno sviluppate perché sostanzialmente sterili. Nel caso della prima traccia, il lega-

me tra mascheramenti zoomorfi e mondo infero o ctonio – a parte l’ovvia relazione

etimologica e la componente di alterità più o meno inconscia che il termine ‘ma-

schera’ veicolerebbe – non è ricavabile dai casi tardo-antichi, medievali e moderni, e

lo diviene parzialmente e comunque con molte ambiguità solo in alcuni carnevali

del folklore più recente. Inoltre, quest’ipotesi si basa largamente sulla diffusa e inde-

bita tendenza a identificare ‘l’aldilà’ con il mondo selvaggio, e cioè a confondere

un’alterità culturale fondata sulla dicotomia umanità/animalità con una relativa alla

dicotomia vivi/morti. Se l’alterità da rappresentare fosse o fosse stata quella dei mor-
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stata sviluppata in letterature spesso corpose e sulla base di impor-
tanti tradizioni di studi e ognuna di esse ha una relazione più o
meno stretta con la storia e le interpretazioni del Carnevale – e di
numerosi carnevali particolari – dal tardo medioevo in poi. Inol-
tre, come stiamo per vedere, alcune tra loro sono correlate o ad-
dirittura interdipendenti. Per seguire queste tracce carnevalesche,
dunque, è prima necessario introdurre brevemente il problema
storico-religioso e storico-antropologico del carnevale 64.

Il carnevale è una festa esito della stratificazione di poetiche e
pratiche anche di remota origine venute a contatto con le esigen-
ze e le imposizioni del calendario liturgico della Chiesa, all’interno
della complessa cornice delle grandi trasformazioni sociali, econo-
miche, politiche e religiose che caratterizzano la storia d’Europa
tra XI e XIII secolo 65. Questi magmatici fattori culturali si con-
densarono entro una parentesi temporale che va dal solstizio in-
vernale all’equinozio primaverile. All’interno di questa parentesi,
tutta una serie di usanze correlate al calendario festivo romano, al
cosiddetto ciclo dei Dodici Giorni, alle feste invernali e a celebra-

ti, sarebbe bastato mascherarsi da morti – come pure accade, con molte varianti, in

molti carnevali – e non da animali. Quanto alla “traccia propiziatoria”, è ormai noto

quanto quella della fertilità costituisca, dai tempi di Frazer, una chiave interpretativa

passepartout nonché l’espediente interpretativo prediletto dagli etnologi della domeni-

ca pomeriggio. Le spiegazioni che su di essa si basano si rivelano nella maggior parte

dei casi povere e appiattenti quando non del tutto fuorvianti. Sia chiaro: è metodo-

logicamente scorretto voler reperire una funzione propiziatoria o una concettualizza-

zione della fertilità laddove nessun dato storico o etnografico lo permette, e la docu-

mentazione sui mascheramenti zoomorfi, in effetti, non lo permette.

64. Per una bibliografia generale sul Carnevale rimando alla nota n. 3.

65. La prima fonte nota riporta il termine carnelevare. Si tratta di un documento

redatto in Italia, a Subiaco, nel 965; in questo caso il termine si riferisce a una delle

date in cui si regolavano i pagamenti dei censi tra contadini e proprietari [G. CIAP-

PELLI, Carnevale e Quaresima. Comportamenti sociali e cultura a Firenze nel Rinascimento,

Roma, 1997, p. 77, GLOTZ, Les dénominations du Carnaval cit. (nota 3), p. 401 e A.

MÄND, Urban Carnival. Festive Culture in the Hanseatic Cities of the Eastern Baltic, 1350-

1550, Turnhout, 2005, pp. 68-69]. Nonostante nessun elemento festivo possa evin-

cersi dalla fonte, è indubbio che il termine sia correlato al calendario. In seguito il

termine si rinviene, ancora raramente, in fonti di vario genere e in diverse parti Eu-

ropa. La prima testimonianza di attività festive legate al carnevale proviene da Roma

e risale al 1140; più in generale, a partire dal XII secolo carnelevare o altre declinazio-

ni del termine comincerà a indicare esplicitamente ricorrenze festive (CIAPPELLI, cit.,

p. 44, MÄND, cit., p. 69). A partire dal XIV secolo le menzioni si moltiplicano e la

forma carnevale – e derivati – diventa canonica in gran parte d’Europa.
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zioni del mondo celtico e germanico subirono un fenomeno di
grande complessità storica, simbolica e rituale che si può qualifica-
re di ‘carnevalizzazione’, e che variò molto a seconda delle diverse
zone d’Europa in cui ebbe luogo. Non è un caso che, oggi come
nel passato, una evidente aleatorietà sussista per ciò che concerne
la definizione del “periodo di carnevale”. Gli studiosi ne hanno da
tempo preso atto: alcune tradizioni lo facevano o lo fanno iniziare
subito dopo Natale, altre dopo il primo giorno di gennaio, altre a
partire dal giorno di sant’Antonio (il 17 gennaio), altre ancora (le
più numerose) a partire dall’ultima settimana prima della quaresi-
ma 66. Il carnevale inteso come momento d’abbondanza e di gioia
che precedere il periodo quaresimale di astinenze – il periodo du-
rante il quale è necessario levare la carne, stando alla più accreditata
etimologia del termine 67 – acquisisce dunque una maggiore pre-
gnanza culturale e calendariale soprattutto alla luce della relazione
strutturale di opposizione che intrattiene con la susseguente quare-
sima. È chiaro comunque che con il medioevo – e poi durante
l’intera età moderna – il carnevale ebbe, tra le altre, la funzione di
normalizzare tutta una serie di manifestazioni culturali (soprattutto
di natura rituale) che non avrebbero potuto esprimersi diversa-
mente, e la cui evidente carica di ‘sfogo’ sociale sarebbe rimasta al-
trimenti, per così dire, ‘inesplosa’. Ciò non poteva avvenire che
durante lo spazio/tempo della festa, la quale rappresentò, nelle sue

66. « Il carnevale è definibile come la stratificazione di rituali extra-liturgici e di ma-

nifestazioni popolari a latere di tipo processionale, nel vacuum liturgico che va dal termi-

ne del Tempo dell’Avvento all’inizio del Tempo di Quaresima. Questa stratificazione

ebbe inizio, probabilmente, già nelle comunità cristiane del Tardo-antico e recupera al-

l’origine, inevitabilmente, alcuni caratteri di manifestazioni pagane analoghe » [G. BRU-

GNOLI, Il carnevale e i Saturnalia, in I frutti del Ramo d’oro. James Frazer e l’eredità dell’antro-

pologia, a cura di P. CLEMENTE, numero monografico di La ricerca folklorica, X (1984), p.

49]. Aprire una discussione esaustiva sulle importanti questioni calendariali implicate nella

genesi e nello sviluppo del carnevale ci porterebbe davvero troppo lontano. In parte,

tuttavia, tali questioni saranno trattate nelle pagine che seguono. Sull’argomento cfr. BA-

ROJA, Il Carnevale cit. (nota 3), pp. 7-17, 153, 291 e 341, G. BRUGNOLI, Ibidem, GAIGNE-

BET - FLORENTIN, Le Carneval cit. (nota 3), passim, GRIMALDI, Il calendario rituale contadino

cit. (nota 26), passim, J. LE GOFF, Calendario, in Enciclopedia Einaudi, Torino, 1979, passim,

VAN GENNEP Manuel de folklore français contemporain cit. (nota 3), pp. 869-871 (e gli esausti-

vi riferimenti bibliografici presenti in questi saggi).

67. Per l’etimologia e la storia delle etimologie della parola carnevale, cfr. l’ampio

studio S. GLOTZ, Les dénominations du Carnaval cit. (nota 3), che riassume e discute

questioni etimologiche e linguistiche sollevate in quasi ogni studio sul carnevale.
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diverse declinazioni, il momento sociale più importante per la cul-
tura popolare del medioevo e dell’età moderna 68.

Il carnevale è stato dunque – e in parte è tutt’oggi – l’occa-
sione per mettere ritualmente “il mondo alla rovescia” al fine
di poterlo accettare meglio quando è diritto, il momento inter-
stiziale della ritualizzazione ed esposizione ironica (e talvolta
violenta) della diversità, dell’aberrazione; il momento, parados-
salmente normativo, di una temporanea sospensione delle nor-
me e delle convenzioni sociali, al fine di rifondarle 69. Il carne-
vale ha rappresentato per secoli l’occasione della messa tra pa-
rentesi dei precetti sanciti dalla dottrina e dalla liturgia cristiana
e di quei valori di morigeratezza e astinenza così ben rappre-
sentati invece dalla quaresima.

Al riguardo, conviene qui citare una pagina, di grande potere
evocativo e immaginifico, in cui van Gennep, muovendo da una

68. Questa opinione sulla rilevanza della festa è ormai pacifica. Cfr. BURKE, Popu-

lar culture in Early Modern Europe cit. (nota 3), p. 35, 178-204 e passim, M. ELIADE, Le

mythe de l’éternel retour, Paris, 1949, passim e VALERI, voce Festa cit. (nota 3). Per

Caillois, l’uomo delle società tradizionali « vit dans le souvenir d’une fête et dans l’attente

d’une autre » [R. CAILLOIS, L’Homme et le Sacré, Paris, 1963 (I ed. 1939), p. 125].

69. Fabre ricorda che paradossalmente il carnevale, come « fête populaire, comme ri-

te, exalte l’ordre qui le tolère et met à nu ses fondements: division des classes, des âges,

des sexe » [D. FABRE, Le monde du Carnaval, in Annales Histoire, Sciences sociales, II (1976),

p. 389]. Sulle forme e le funzioni del mettere ‘sottosopra’ il mondo nelle società tradi-

zionali e sulle dinamiche della cosiddetta “inversione dei valori” carnevalesca, cfr. BA-

CHTIN, L’opera di Rabelais e la cultura popolare cit. (nota 3), passim, BERTOLOTTI, Carnevale di

massa 1950 cit. (nota 3), p. 250, BURKE, Ibid., pp. 185-191, BUTTITTA, Carnevali di Sicilia

fra tradizione e innovazione cit. (nota 26), pp. 209-213, CAILLOIS, Ibidem, P. CAMPORESI, Il

paese della fame, Milano, 2000 (I ed. Bologna, 1978), pp. 207-208, G. COCCHIARA, Il mon-

do alla rovescia, Torino, 1963, E. DE MARTINO, La fine del mondo. Contributo all’analisi della

apocalissi culturali, Torino 2002 (I ed. 1978), p. 249, R. DE SIMONE - A. ROSSI, Carnevale si

chiamava Vincenzo, Roma, 1977, p. 1 e passim, FABRE, Carnaval, ou la fête à l’envers cit.

(nota 3), FRAZER, Il ramo d’oro cit. (nota 3), p. 651 e passim, HANDELMAN, Models and mir-

rors cit. (nota 35), pp. 50-52 e passim, C. HUMPHREY, The Politics of Carnival: Festive Misru-

le in Medieval England, Manchester, 2001, pp. 1-62, D. PUCCIO, Masques et dévoilements.

Jeux du féminin dans les rituels carnavalesques et nuptiaux, Paris, 2002, pp. 27-29 e passim, V.

LANTERNARI, Spreco, ostentazione, competizione economica. Antropologia del comportamento festi-

vo, in Festa. Antropologia e semiotica. Relazioni presentate al convegno di studi « Forme e prati-

che della festa », Montecatini Terme, 27-29 ottobre 1978, a cura di C. BIANCO - M. DEL NIN-

NO, Firenze, 1981, p. 136, LE ROY LADURIE, Le Carnaval de Romans cit. (nota 3), p. 184 e

passim, SORDI, Interpretazioni del carnevale cit. (nota 3), passim, VALERI, voce Rito cit. (nota

3), pp. 217-222, VAN GENNEP, Manuel de folklore français contemporain cit. (nota 3), pp. 880-

881, 981.
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posizione comparativa e sulla base della sua straordinaria conoscen-
za della letteratura folklorica europea, dipinge con tinte drammati-
che alcune caratteristiche comportamentali e rituali del carnevale,
allo stesso tempo delineandone efficacemente la funzione di “val-
vola di sfogo” piscologica e sociale: « Carnaval, c’est partout
l’hypocrisie humaine qui jette son masque. Il est ici vulgaire, bru-
tal même; là, sous des couleurs fastueuses il n’est que plus dissolu.
La gravité corse est secouée par les grelots de Carnaval. On ramas-
se oripeaux, vieilles nippes, et l’on se déguise par bandes. Il y en a
qui revêtent des peaux de chèvres, de boucs. Toutes les portes
sont ouvertes au Délire. On frappe et l’on entre en dansant, en
hurlant, en contrefaisant la voix. On se permet bien des choses. Le
manteau de Carnaval couvre l’immoralité, les pires fantaisies et
même le crime. La nature humaine, bridée toute l’année, donne
libre course, sous le masque, à ses instincts les plus grossiers, les
plus crapuleux » 70.

Le pantomime animalesche – ricordate anche dallo stesso
van Gennep nel passaggio succitato – costituiscono una delle ti-
pologie all’interno dell’ampio spettro di manifestazioni che ca-
ratterizzano il ‘carnevalesco’. Esse sono mimate da maschere
che accentuano quanto di anomalo, spaventoso e contrario alla
norma possa esserci pur nella festa della trasgressione per eccel-
lenza: la maschera zoomorfa mima comportamenti sregolati,
selvaggi, eccessivi, in un corpo ibrido e aberrante 71. La sovver-
sione dei valori e delle norme che caratterizzò i capodanni e i
carnevali in contesti europei pre-industriali fu dunque per se-
coli efficacemente esemplificata dalla ‘sovversione’ del corpo e
delle azioni dell’attante durante il mascheramento bestiale.

Sulla base della comparazione di tradizioni diffuse in tutta
l’Europa, dai popoli Slavi a quelli germanici e, soprattutto, nei
paesi di lingua neolatina, la struttura delle pantomime carneva-
lesche con maschere zoomorfe può essere compendiata nel

70. VAN GENNEP, Manuel de folklore français contemporain cit. (nota 3), p. 881.

71. Sull’eccessività e la violenza come attributi tipici del mascheramento carneva-

lesco, cfr. G. SANGA, Personata libido, in SORDI, Interpretazioni del carnevale cit. (nota 3)

p. 6; sulla rilevanza del grottesco, inteso come accentuazione degli aspetti corporali e

grossolani da parte delle maschere, cfr. BACHTIN, L’opera di Rabelais e la cultura popola-

re cit. (nota 3), PUCCIO, Masques et dévoilements cit. (nota 69), pp. 110-112 e VAN

GENNEP, Manuel de folklore français contemporain cit. (nota 3), p. 881, 914.
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modo seguente 72: a) un uomo (o più uomini; fino agli anni ’70
del secolo scorso non sono noti casi di maschere zoomorfe im-
personate da donne), mascherato con pelli e/o altri attributi
d’animale b) viene raggiunto fuori dal villaggio oppure arriva in
paese dall’esterno (dal monte, dal bosco, da un luogo marginale
del villaggio), c) compie determinate azioni sorprendentemente
uniformi nelle testimonianze, come danzare o fare una questua
e/o rincorrere e ‘cacciare’ le ragazze, comportandosi in modo
aberrante e animalesco; in seguito, d) subisce determinate azioni:
viene percosso e/o schernito e/o rasato e/o lo si accusa di spe-
cifiche colpe o addirittura di essere responsabile di tutti i mali
della comunità; e) come conseguenza, viene cacciato dal villag-
gio o, più di frequente, ucciso da uno o più ‘cacciatori’ o da
personaggi consimili; f) sovente resuscita o viene resuscitato 73.

72. La documentazione su cui ho costruito il mio modello è tratta dai saggi citati

in nota n. 26.

73. Questa struttura è indubbiamente affine a quella individuata inizialmente da

Arnold van Gennep, poi ripresa e sviluppata da Maurizio Bertolotti. Van Gennep

scrive che « on doit bien reconnaître qu’il [il mascheramento carnevalesco pirenaico

da orso] est constitué par des éléments très primitifs [...]. Chacun d’eux se rencontre

dans le folklore international: la chasse rituelle, exécutée par des chasseurs sélection-

nés, d’un animal sauvage, et [qui] tour à tour meurt, puis, grâce à certains rites et à

certaines incantations, ressuscite annuellement » [VAN GENNEP, Manuel de folklore fran-

çais contemporain cit. (nota 3), p. 910]. Bertolotti ricollega tale struttura al motivo me-

dievale della messa a morte (e del processo) di Carnevale [BERTOLOTTI, Carnevale di

massa 1950 cit. (nota 3), pp. 78-80]. Mutuando la terminologia dai noti studi di W.

Burkert (cfr., tra i più rappresentativi, W. BURKERT, Structure and History in Greek

Mythology and Ritual, Berkeley-Los Angeles-London, 1979), Bertolotti parla di uno

“schema di azioni” che sarebbe così formato: Carnevale entra nel villaggio, è accolto

festosamente e accompagnato in un giro di questua; muore o viene ucciso, dopodi-

ché, lo si piange, si legge il suo testamento e lo si seppellisce. Nel suo saggio Berto-

lotti individua il primo caso documentato di “messa a morte di Carnevale”: si tratta

della descrizione contenuta in un manoscritto notarile mantovano riguardante il

martedì grasso (1° marzo) del 1468. Bertolotti ne conclude che « a Canneto [Manto-

va], per la prima volta, Carnevale muore, e muore ammazzato in quella forma

cruenta e spettacolare che si ritrova in tante mascherate popolari dei secoli successivi.

Siamo qui di fronte, in effetti, alla più antica testimonianza europea sinora nota del-

l’usanza – in seguito, come sappiamo, attestata in quasi tutto il continente – di rap-

presentare il trionfo, la passione e la morte di Carnevale » [BERTOLOTTI, Carnevale di

massa 1950 cit. (nota 3), p. 97]; il documento in questione si trova nell’Archivio di

Stato di Mantova, Archivio Notarile, Notaio Antonio Donini, busta 188 bis, ed è ri-

prodotto integralmente in G. TASSONI, Tradizioni popolari del Mantovano, Firenze,

1964, pp. 165-167. Anche la tradizione del processo è attestata dal Quattrocento, ma
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Va da sé che non tutti i carnevali rispettano puntualmente la suc-
cessione interna a ciascun punto (a esempio, la maschera può in-
traprendere una questua e poi fare una sorta di danza, senza cac-
ciare le ragazze), né tutti gli elementi ricordati sono sempre pre-
senti nella stessa manifestazione (a esempio, la maschera va via sen-
za essere cacciata o uccisa, oppure, se uccisa, non resuscita, o an-
cora si mima l’uccisione della maschera appena entra nel villaggio
senza che quella abbia il tempo di fare o subire alcunché) 74. Tut-

come topos letterario e non performativo: in un testo da Norimberga databile tra il

1440 e il 1480 (Ein Spil von der Vast-nacht), « la scena ci presenta Carnevale accusato

davanti a un giudice dei più vari eccessi e disordini da parte dei rappresentanti dei

nobili, dei borghesi, degli artigiani, dei contadini e delle donne » (BERTOLOTTI, cit.,

p. 123). Ciononostante, sono i paesi latini quelli dove il motivo del processo è più

diffuso e dove è ampiamente attestato in alcuni casi dal ‘500 e poi abbondantemente

a partire dal XVII secolo e fino ai nostri giorni. Alcuni indizi morfologici spingono

inoltre Bertolotti a retrodatare il modello carnevalesco del processo e della ‘passione’

di Carnevale fino al XIII. Van Gennep fu dello stesso parere: « je limite le moment

d’origine de nos tribunaux carnavalesques au milieu du moyen âge » (VAN GENNEP,

cit., p. 982). Abbiamo quindi delle date indicative (o indicazioni generali) importanti

relative ai primi processi e alle prime messe a morte di Carnevale. La domanda che

ci dobbiamo però porre è la seguente: possiamo ritenere questo schema affine o ad-

dirittura dipendente (o interdipendente), in qualche misura, da quello della caccia e

della messa a morte della maschera bestiale? E soprattutto: in che modo questo sche-

ma ci aiuta a meglio interpretare le pantomime tardo-antiche e alto-medievali? È

importante notare che Bertolotti comprende anche le pantomime in cui ‘l’orso’ vie-

ne ucciso nella macro-tipologia del processo a – e messa a morte di – Carnevale. La

rassegna comparativa di Bertolotti è notevole (si basa su casi presi dall’area slava a

quella iberica, dalla Germania alla Sicilia), ma parte da un presupposto che a mio av-

viso non è corretto: e cioè che ci sia un’assoluta omologia tra l’uccisione di carneva-

le e quella della maschera zoomorfa. In effetti, diverse azioni presenti nei carnevali

dove la maschera o il fantoccio di Carnevale viene ucciso o muore (a esempio: la

lettura del testamento e la sepoltura), non si riscontrano nei carnevali con maschere

zoomorfe. Al contrario, gli elementi più importanti della struttura dei carnevali con

maschere zoomorfe si ritrovano nel processo e nella messa a morte di Carnevale, ciò

che lascerebbe immaginare un rapporto di filiazione dalla pantomima al processo, e

non viceversa. Altri indizi, di cui tratterò più avanti nel testo, supportano questa

ipotesi.

74. Volendo tracciare un parallelo tra gli elementi individuati nella nostra analisi

morfologica e le ‘funzioni’ proppiane relative alla favola di magia, diremmo che « le

funzioni sono ben lungi dall’apparire in tutte le favole » (nel nostro caso in tutte le

pantomime attestate), e che « è possibile osservare che non tutte le funzioni si susse-

guono immediatamente l’una all’altra » [V. PROPP, Morfologia della fiaba, Torino, 2000

(traduzione ital. di Morfologia skazki, Leningrad, 1928), p. 28 e 76]. Le inversioni

strutturali non sono ovviamente possibili: la successione, coerentemente con la posi-
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tavia tale esemplificazione risulta attendibile, visto che si basa su
un dossier che raccoglie numerosissimi casi 75.

Non è certamente lecito adoperare senza precauzioni que-
sto schema – che ho composto utilizzando testimonianze del
tardo medioevo e, soprattutto, dell’età moderna e contempora-

zione di Propp, è univoca, e comunque anche per semplice logica non si potrebbe

mai cacciare la maschera fuori dal villaggio se prima non vi è entrata, o resuscitarla

se prima non è stata uccisa. Noto incidentalmente che tale struttura, se esemplificata

maggiormente in tre soli punti o fasi (iniziale, transitoria, risolutiva), può essere gros-

solanamente comparata a quella originariamente individuata per i riti di passaggio da

van Gennep [A. VAN GENNEP, Les rites de passage. Etude systématique des rites, Paris

1981 (I ed. 1909)]. In questo senso, la pantomima animalesca potrebbe esser inter-

pretata come rito di domesticazione o ‘acculturazione’ della dimensione selvaggia o

non-culturale introdotta dalla maschera nello spazio culturale del villaggio, laddove a)

l’irruzione nel villaggio e le azioni della maschera corrisponderebbero alla fase inizia-

le o pre-liminale, b) il ‘trattamento’ della, o più in generale le azioni subite dalla

maschera corrisponderebbero alla fase transitoria o liminale, e c) la morte o la caccia-

ta o la resurrezione della maschera corrisponderebbero alla fase risolutiva o post-limi-

nale, la quale neutralizzerebbe la criticità intrinseca nella fase liminale, ponendo così

fine al ‘rito’. Tale analogia è in realtà intuita già dallo stesso van Gennep (VAN GEN-

NEP, Ibid., p. 994), sebbene non sviluppata in tutte le sue implicazioni.

75. Lo “schema di azioni” che ho riportato è stato costruito sulla base dell’appli-

cazione di un paradigma euristico comparativo a materiali disparati e allo stesso tem-

po omogenei. Qui preciso che lo scrivente, oltre ad aver tenuto conto delle nume-

rose esortazioni all’accortezza e alla prudenza metodologica nell’uso della compara-

zione che si rintracciano sovente nella bibliografia dei rappresentanti della c.d. scuola

romana di storia delle religioni e degli storici-antropologi francesi (cfr. la seconda

parte di A. TESTA, Miti antichi e moderne mitologie. Saggi di storia delle religioni e storia

degli studi sul mondo antico, Roma, 2010), ha adottato tale procedura d’indagine se-

condo una modalità che in un acuto articolo Victoria Bonnell ha definito ‘analitica’,

e cioè praticata non deducendo gli elementi comparabili partendo da un modello

teorico predefinito, ma giustapponendoli sulla base di evidenti analogie, « in order to

discerne regularities that might provide explanatory generalizations » [V. BONNELL,

The Uses of Theory, Concepts and Comparison in Historical Sociology, in Comparative Stu-

dies in Society and History, XXII (1980), p. 165]. La prospettiva di Frankfurter, esposta

in FRANKFURTER, From the Village of Panopolis to the Highland Maya cit. (nota 56), di

cui si è già parlato, si muove sul sentiero tracciato da Bonnell. Per una recente di-

scussione generale sui problemi legati alla comparazione nelle discipline storiche e

antropologiche, cfr. Comparer le comparatismes, a cura di M. BURGER - C. CALAME,

Paris-Milano, 2006; per una sottile e feconda problematizzazione degli aspetti teorici

ed epistemologici interpellati dall’uso e dalla riflessione su categorie e nozioni nella

pratica antropologica della interpretazione, ‘traduzione’ e comparazione delle ‘cultu-

re’, cfr. C. CALAME, Interpretation et traduction des cultures: Les catégories de la pensée et

du discours anthropologiques, in L’Homme, CLXVIII (2002), pp. 51-78 (specialmente le

pp. 66-69).
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nea – nell’interpretazione dei casi tardo-antichi e alto-medieva-
li; tuttavia, a giudicare dalle indubitabili analogie morfologiche,
strutturali e funzionali messe in luce precedentemente, che ca-
ratterizzano queste maschere e queste mascherate, ritengo che
con un buon grado di verosimiglianza si possa immaginare e
sostenere che determinate azioni e relazioni – e una determina-
ta struttura: nella fattispecie quella presentata più sopra – possa-
no esser state operative anche laddove non abbiamo descrizioni
che possano confermarlo.

SULLE TRACCE DELLE MASCHERE ZOOMORFE

1. La traccia “del signore degli animali”

Ci soffermeremo brevemente su quest’ipotesi, suggestiva
ma difficilmente sostenibile. Per alcuni studiosi, le pantomime
con maschere zoomorfe sarebbero la reminiscenza di culti legati
ai cosiddetti “signori degli animali”, esseri extra-umani venerati
presso culture dedite principalmente alla caccia e a cui si offri-
rebbe a scopo propiziatorio una parte della selvaggina 76. Ora, a
parte l’ovvia constatazione di ordine funzionalistico che tale fi-
gura – o meglio le concrete figure che hanno dato forma, per
induzione, a questa tipologia – avrebbe ragion d’essere solo in
società il cui regime di sussistenza si basi, per l’appunto, sulla
caccia, non si capirebbe per quale ragione, invece di essere og-
getto di cerimonie propiziatorie, offerte primiziali e onori ri-
tuali, la maschera zoomorfa epifania del presunto “signore degli
animali” finisca la maggior parte delle volte per essere derisa,
accusata, cacciata, uccisa. Oltretutto, nessun dato storico con-
forta questa ipotesi 77.

76. Quest’ipotesi si ritrova sotto forma di cauta suggestione in molti studi, ma è

apertamente sostenuta, a esempio, in CENTINI, Diavoli, eremiti e selvaggi cit. (nota 26)

e sostanzialmente caldeggiata, anche se con qualche accortezza, anche in FRANK, Re-

covering European Ritual Bear Hunts cit. (nota 25) e in E. DE RUBERTIS, Una festa paga-

na nel meridione cristiano, in L’Arcolaio, IV (1997), pp. 7-36. Per una breve presenta-

zione della tipologia storico-religiosa del “signore degli animali”, si veda A. BRELICH,

Introduzione alla storia delle religioni, Roma, 1966, pp. 19-20.

77. Sul rapporto tra cultura materiale, “cerimonie dell’orso” in area eurasiatica e
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Seppur con qualche forzatura, riconduco a questa traccia l’i-
potesi dell’“uccisione dell’animale sacro” sviluppata da Sir Ja-
mes Frazer 78, ipotesi altrettanto destituita di ogni fondamento
teorico e documentario.

2. La traccia “dell’orso”

L’orso è senza dubbio uno degli animali a maggiore “tasso
di simbolicità”, in Europa, forse perché è il più grande preda-
tore presente nelle foreste e sui monti europei, forse per la sua
maestosa mole, il bipedismo o l’indubbia antropomorfizzazione
di cui è sempre stato oggetto nei racconti e nelle leggende; più
probabilmente, per un concorso di tutti questi fattori 79.

Come è stato già detto, nonostante la pochezza di menzioni
nell’alto medioevo, le maschere dell’orso sono tra le più nume-
rose nel folklore moderno, soprattutto nella zona alpina e dei
Pirenei francesi, baschi e spagnoli e presentano tutte dei sor-
prendenti isomorfismi e molte analogie strutturali 80.

L’aspetto che a tutta prima risulta maggiormente evidente nel-
le pantomime ursine è quello venatorio, variamente drammatizza-
to a seconda dell’occorrenza, e che fece concludere al Toschi che
« lo schema della mascherata dell’orso si compone di episodi di
carattere assai primitivo e arcaico, com’è provato dalla compara-

comparazione con i dati etnografici di popoli presso cui è diffusa la credenza nel “si-

gnore degli animali”, cfr. le utili precisazioni in O. RAGGIO, - M. BOARELLI - A. DE

CLEMENTI, ‘Discussione’ su Carnevale di massa 1950, in Quaderni storici, LXXXIII (2)

(1993), pp. 595-623.

78. FRAZER, Il ramo d’oro cit. (nota 3), p. 561.

79. Per la simbologia dell’orso in Occidente, come risulta dai miti, dai racconti e

dell’iconografia, cfr. PRANEUF, L’ours et les hommes cit. (nota 25) e l’agile F. CARDINI,

Il simbolismo dell’orso, in Centro Studi La Runa (http://www.centrostudilaruna.it/sim-

bolismodellorso.html).

80. « Perhaps the most elaborate reenactments of the bear hunt are found today

in the Pyrenean-Cantabrian zone and, I should emphasize, also in Sardinia » [FRANK,

Recovering European Ritual Bear Hunts cit. (nota 25), p. 78]. Oltre a Frank, per le te-

stimonianze folkloriche di maschere ursine cfr. Grimaldi, Il calendario rituale contadino

cit. (nota 26), pp. 89-95, GRIMALDI, Bestie, santi, divinità cit. (nota 23), PRANEUF,

L’ours et les hommes cit. (nota 25), pp. 57-65 (che si basa largamente su van Gennep)

e VAN GENNEP, Manuel de folklore français contemporain cit. (nota 3), pp. 908-917.
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zione in campo etnologico » 81. Il carattere venatorio delle panto-
mime dell’orso è grandemente sottolineato anche da Roslyn
Frank 82, che lo considera tra le chiavi interpretative primarie sia
per i casi moderni che per quelli antichi. Baroja fece delle messe
in scena della caccia ad animali come l’orso e il lupo un vero e
proprio modello rituale. A suo dire, esse avrebbero avuto una
chiara valenza funzionale: esorcizzare la paura degli animali preda-
tori in società dedite all’allevamento 83.

Il tema maggiore legato alle interpretazioni delle maschere
dell’orso non è tuttavia quello della caccia, ma quello del suo
risveglio dal letargo e del trattamento culturale di questo even-
to: in un celebre libro del 1974 sul carnevale, Claude Gaigne-
bet e Marie-Claude Florentin, partendo da un’ipotesi generale
– e cioè che il carnevale dal medioevo in poi fosse da conside-
rarsi più la forma degradata di un’antica religione eurasiatica
che un semplice periodo festivo – affermano: « le Carnaval
marque la dernière nouvelle lune d’hiver, correspondant au
Mardi Gras-Chandeleur [...]. On célèbre essentiellement à cette
date la déshibernation de l’ours » 84. A partire da questa creden-
za e sulla base della letteratura popolare medievale e delle ri-
correnze calendariali, gli autori articolano la loro ipotesi sulla

81. TOSCHI, Le origini del teatro italiano cit. (nota 3), p. 155. In realtà in questa sen-

tenza Toschi riprende, quasi parola per parola, quanto precedentemente affermato da

van Gennep: « on doit bien reconnaître qu’il [il mascheramento carnevalesco da or-

so] est constitué par des éléments très primitifs » (VAN GENNEP, cit., p. 910).

82. FRANK, Recovering European Ritual Bear Hunts cit. (nota 25), p. 79.

83. BAROJA, Il Carnevale cit. (nota 3), pp. 341-342.

84. GAIGNEBET - FLORENTIN, Le Carneval cit. (nota 3), p. 11. Questa proposta su

una presunta “religione di carnevale” non manca di fascino, e nel libro essa è auda-

cemente argomentata; tuttavia, numerosi vizi metodologici e teorici presenti nell’o-

pera la rendono in buona parte irricevibile (direi che il vizio maggiore è costituito

dall’uso alquanto disinvolto della comparazione ad ampissimo spettro temporale e

geografico: dal neolitico alla contemporaneità, dalla Grecia al Giappone, etc.). Sul li-

bro di Gaignebet e Florentin non posso che rimandare alle puntuali riflessioni e al-

l’ottima messa a punto critica in FABRE, Le monde du Carnaval cit. (nota 69). P. Gri-

maldi in parte accetta in parte rielabora le proposte di Gaignebet sull’orso e sul tem-

po del carnevale [GRIMALDI, Il calendario rituale contadino cit. (nota 26), pp. 81-89; nel-

le stesse pagine sono presenti interessanti considerazioni sul rapporto tra le maschere

dell’orso, dell’uomo selvatico e del diavolo in ambiente alpino]. L’ipotesi è discussa

anche in LE ROY LADURIE, Le Carnaval de Romans cit. (nota 3), pp. 341-342, ma a

partire da documentazione e spunti vangennepiani.
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stretta relazione di omologia che sussisterebbe tra la maschera
dell’orso e quella dell’uomo selvatico. La conclusione è la se-
guente: visto che a carnevale – come risulta evidente dalla so-
vrapposizione delle date – si festeggia la disibernazione dell’or-
so, le pantomime dell’orso e dell’uomo selvaggio – perlomeno
quelle catalane e dei Pireni – rappresenterebbero una dramma-
tizzazione di questo evento molto significativo nell’immagina-
rio popolare legato ai cicli stagionali e più precisamente a quelli
lunari 85.

Se nel libro di Gaignebet e Florentin i miti e i riti dell’orso
costituirebbero una parte integrante della religione del carneva-
le, per altri studiosi sarebbe l’orso stesso a costituire il perno
simbolico di un complesso sistema di credenze: Lajoux e Pra-
neuf hanno fatte loro le suggestioni ‘ursine’ dell’interpretazione
del carnevale che si è appena letta, evidenziando gli aspetti le-
gati alle leggende e ai riti europei (e asiatici) sull’animale. In
particolare, Praneuf si concentra sugli aspetti a suo dire « co-
smologici » dell’orso e della sua simbolizzazione nelle varie cul-
ture in cui è presente, mentre Lajoux parla di una vera e pro-
pria religione paleolitica dell’orso 86. Praneuf, inoltre, ripren-
dendo Gaignebet, fa del plantigrado un animale che attraverso
la sua ibernazione rappresenterebbe perfettamente la rinnova-
zione e il ciclo della vegetazione 87. Anche Grimaldi pone spes-

85. « Dans toute l’Europe, une même croyance survit. On affirme que le 2 fé-

vrier l’ours (ou tout autre animal hibernant, ou encore l’homme sauvage) sort de sa

tanière afin d’examiner le temps qu’il fait. S’il fait clair, l’ours rentre dans son abri:

c’est signe que l’hiver va durer 40 jours encore [...]. Si par contre il fait sombre,

l’ours sort pour de bon de sa tanière et donne ainsi le signal de la fin de l’hiver. [...]

Dans certaines régions de France et d’Espagne, en Catalogne surtout, à Prats-de-

Mollo par exemple, on fait ce jour-là sortir l’animal: on déguise au préalable des

jeunes gens en ours » (GAIGNEBET - FLORENTIN, Ibid., p. 18).

86. PRANEUF, L’ours et les hommes cit. (nota 25), e LAJOUX, Maschere animali e cortei

mascherati d’inverno cit. (nota 23).

87. « L’ours est le seul animal supérieur qui hiberne. Cette particularité a fait de

lui, dans les mythes et croyances populaires, un animal “cosmologique” lié au cycle

du temps » (PRANEUF, Ibid., p. 17). Un caso che si distingue per il suo approccio

meno comparativo e generalizzante è quello di R. Frank. Questa studiosa afferma

che, anche per ragioni di genetica culturale e biologica, nello studio delle valenze

simboliche e rituali legate all’orso si debba partire dalla regione dei Pirenei e da

quella dei paesi baschi in particolare. Per la sua ricerca, Frank prende le mosse da un

dato ecologico e da uno etnografico: nella regione basca gli orsi sono presenti da
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so l’accento sugli aspetti ‘magici’, come lui li definisce, legati
alla rigenerazione della natura, che sarebbero presenti nelle
pantomime dell’orso di carnevale 88.

Prima di tirare delle conclusioni su questa pista di ricerca,
continuiamo a seguire le simboliche orme del plantigrado in tre
sentieri che si dipanano parallelamente al percorso finora segui-
to: il primo riguarda i nordici guerrieri dalle sembianze ursine,
i berserkir, l’altro i più innocui “orsi ballerini”, l’ultimo un mo-
tivo letterario medievale.

Quello del berserkr (dal norreno ber, ‘orso’, serkr, ‘pelle’)
scandinavo è un caso che non rientra nella nostra tipologia del-
la maschere zoomorfe per varie ragioni; in primis, anziché l’a-
spetto religioso e rituale, nel caso del nordico mascheramento
da orso è rilevante quello dell’alterazione dello stato psicofisico:
non ci si mascherava per compiere un rito, almeno a quanto ne
sappiamo, ma per amplificare gli effetti di una generale altera-
zione psicofisica che nelle fonti sembra avesse scopi prettamen-
te militari. “Andare berserkr” voleva dire combattere cecamen-
te e ferocemente, proprio come l’orso. Inoltre, in questa prati-
ca sembrano completamente assenti determinanti calendariali.
Nel 1939 Georges Dumézil propose di vedere in essa la remi-
niscenza di una più antica forma di iniziazione giovanile 89.

sempre e i « Basques used to believe that humans descended form bears » [FRANK,

Recovering European Ritual Bear Hunts cit. (nota 25), p. 13]. Frank crede dunque di

rintracciare nelle credenze basche relative all’orso una vera e propria « Cosmology »,

basata in particolare sull’orso inteso come « Ancestor » e « Sky Creature » (Ibid., p.

58). La ragione di questa preminenza simbolica dell’orso su altri animali è quella già

ricordata della somiglianza tra uomo e orso, diversamente sottolineata da non pochi

studiosi: non solo l’orso ‘somiglia’ all’uomo nel corpo e nelle movenze, ma ha anche

un comportamento quasi umano: è onnivoro, molto espressivo, cura i suoi piccoli

come la più amorevole delle mamme e li allatta al petto.

88. È superfluo rimarcare le evidenti coloriture frazeriane ed eliadiane di queste

ipotesi.

89. Cfr. G. DUMÉZIL, Mythes et dieux de la Scandinavie ancienne, Paris, 2000, pp.

79-90. Questa traccia ‘iniziatica’, mutatis mutandis, è suggerita, ma in relazione ai

tempi moderni, anche da Daniel Fabre, il quale rintraccia nell’usanza carnevalesca,

ancora diffusa nei Pireni catalani, di maschere un ragazzo da orso e di mimarne la

caccia e la rasatura – usanza che egli fa risalire alle pantomime condannate dai prelati

locali sin dall’VIII secolo – una matrice funzionale iniziatica [FABRE, Carnaval, ou la

fête à l’envers cit. (nota 3), p. 51 e ID., L’ours, la vierge et le taureau, in Ethnologie fran-

çaise, XXIII (1) (1993), pp. 15-16]. L’intuizione della natura ‘generazionale’ e della
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Sulla genesi del motivo dell’orso, Bertolotti « sgombra il
campo », come egli stesso dice, da due ipotesi, argomentando
in modo convincente le sue posizioni. La prima ipotesi riguar-
da la nascita della pantomima o dei ioca cum urso dal numero
dell’orso che balla agli ordini di un domatore. Il tema è sicura-
mente remoto, anche se è difficile dire quanto. La conclusione
cui arriva Bertolotti al seguito di una esaustiva disamina delle
fonti è che le mascherate della caccia all’orso non solo non sa-
rebbero più tarde del numero dell’orso ballerino ma ne costi-
tuirebbero al contrario l’embrione 90. La seconda ipotesi è quel-
la che fa derivare le rappresentazioni di caccia all’orso da un te-
ma letterario, quello che ha la sua massima espressione in Va-
lentin et Orson, romanzo pubblicato nel 1489 a Lione. Anche in
questo caso, bastino le fondate argomentazioni di Bertolotti 91.

Malgrado gli interessanti spunti e le ipotesi talvolta molto sug-
gestive che si riscontrano nelle interpretazioni relative a quella che
ho definito la traccia di ricerca ‘dell’orso’, alcune questioni fonda-
mentali rimangono aperte. Un’evidenza primaria, dapprima: nes-
suna delle fonti anteriori al IX secolo parla esplicitamente di ma-
schere ursine, e se è lecito proporre ipotesi generali sulle maschere
zoomorfe in quanto tipologia, non è invece lecito, stando alle
fonti che abbiamo visto, addurre una priorità simbolica e rituale a
una di esse o all’animale che essa rappresenta 92. A una (presunta)
preminenza simbolica e alla indubbia maggiore presenza nel fol-

funzione ‘di passaggio’ di questo genere di mascherate, almeno per ciò che concerne

la Francia, risale in realtà a van Gennep [VAN GENNEP, Manuel de folklore français con-

temporain cit. (nota 3), pp. 879-880, 922 e 973].

90. Cfr. BERTOLOTTI, Carnevale di massa 1950 cit. (nota 3), pp. 174-178.

91. Ibid., pp. 178-183.

92. Il medesimo problema concerne anche i casi attestati nel folklore: le note e

diffuse maschere dell’orso dei Pirenei (a esempio quelle di Saint-Laurent-de-Cer-

dans, Prats-de-Mollo-La-Preste, Arles-sur-Tech, Amélie-les-Bains [VAN GENNEP, Ma-

nuel de folklore français contemporain cit. (nota 3), pp. 908-917] compiono azioni molto

simili a quelle della maschera del cervo di Castelnuovo al Volturno (per non citare

che un solo esempio italiano), borgo che si trova nel comprensorio degli Appennini

centrali, e più precisamente nell’area dei monti delle Mainarde. Eppure, sulle mon-

tagne che circondano il luogo dove ancora oggi si mette in scena la pantomima di

questa maschera cervina l’orso esiste da sempre, anche se non è rappresentato in

questa o in altre pantomime carnevalesche della zona. Nel già ricordato paese di

Scapoli, che poco dista da Castelnuovo, in passato si metteva in scena il carnevale

dell’ ‘animale feroce’, a volte definito ‘cervo’; nessuna menzione a maschere d’orso.
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klore moderno e contemporaneo, non fa riscontro una maggiore
antichità della maschera dell’orso.

Per queste ragioni, nonostante molti elementi messi in luce
seguendo questa traccia si debbano ritenere preziosi al fine di
una interpretazione generale della tipologia delle maschere zoo-
morfe, pure essa non risulta conclusiva sulla questione.

Un’ultima constatazione su questa traccia di ricerca riguarda
la storia degli studi: la comparazione culturale praticata dagli
studiosi appena ricordati ha sovente portato a richiami al paleo-
litico e alle culture di cacciatori-raccoglitori, ma anche (e forse
soprattutto) al ruolo che l’orso aveva presso le culture siberiane,
nel quadro delle loro credenze religiose. A questo punto però
si è già nella traccia successiva.

3. La traccia ‘sciamanica’

Questa traccia di ricerca si basa largamente sull’uso del me-
todo comparativo (principalmente di natura morfologica), e vi-
sto il range di applicazione della comparazione potrebbe esser
chiamata anche traccia ‘eurasiatica’. Essa è stata sviluppata prin-
cipalmente da Carlo Ginzburg e Maurizio Bertolotti, anche se
non mancano antesignani né epigoni del loro metodo. All’in-
terno della ricca letteratura di questi due studiosi, le questioni
di nostro interesse sono parte di complesse ipotesi e conclusioni
di ampio respiro.

Nel 1974 Gaignebet, alla fine del suo già ricordato libro sul
carnevale, aveva apertamente suggerito che, se si voleva menare
buon a profitto una ricerca sugli aspetti più oscuri, profondi e
originali (e per questo più ‘autentici’) del carnevale, bisognava
guardare ai riti di caccia e, più precisamente, al mondo degli
sciamani 93. Qualche anno più tardi fu Ginzburg ad accogliere
quella suggestione.

Ginzburg, sulla base dell’applicazione del suo “paradigma indi-
ziario” a una quantità enorme di dati tratti dalla storia, dal folklore,

A quanto pare, dunque, la ‘potenza simbolica’ dell’orso è una variabile (non una co-

stante) culturale anche nei luoghi in cui la sua convivenza con l’uomo è cosa antica.

93. GAIGNEBET - FLORENTIN, Le Carneval cit. (nota 3), p. 170.
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dall’archeologia e dalla letteratura 94, propose delle congetture ‘eu-
rasiatiche’ esito dell’applicazione di un principio teorico-religioso
unificante, che rappresenta una vera e propria conditio sine qua non
interpretativa: per Ginzburg, il nocciolo dello sciamanesimo (che
lui intende alla maniera di una modalità esperienziale religiosa spe-
cifica, quando in realtà è piuttosto una categoria euristica costruita
da antropologi e storici delle religioni) sarebbe da identificarsi nel-
l’esperienza estatica e nelle declinazioni di questa nelle pratiche,
nei riti e nei miti delle popolazioni dove lo sciamanesimo fu pre-
sente 95. Di conseguenza, a suo avviso laddove in Europa si rin-
tracci la presenza di una forma di estasi (anche se ‘degradata’, non
manifesta o da ‘interpretare’), non è improbabile che la manifesta-
zione culturale che la veicola intrattenga o abbia intrattenuto una
qualche relazione storica di lunga durata con un ipotetico, primor-
diale substrato sciamanico diffuso in buona parte dell’area cosiddet-
ta ‘eurasiatica’. Tale sciamanesimo sarebbe stato diffuso trasversal-
mente per ere e luoghi lontani, e le sue tracce, in epoca storica e
addirittura nella modernità, sarebbero rintracciabili in fenomeni
apparentemente molto diversi tra loro come la stregoneria, le pan-
tomime animalesche, i riti di fertilità balcanici, le “cacce selvagge”
della tradizione germanica, le questue carnevalesche, le rappresen-
tazioni delle schiere dei morti, le “battaglie notturne” dei benan-
danti, etc. Questi fenomeni sarebbero stati quindi geneticamente
affini, e per di più legati da alcuni comuni denominatori storici e
simbolici, come la tarda rifunzionalizzazione in chiave iniziatica, la
condanna e talvolta la persecuzione ecclesiastica di cui furono so-

94. Il paradigma indiziario di Ginzburg (condiviso in buona parte da Bertolotti) è

stato formulato a partire dal metodo di Warburg e, principalmente, del V. PROPP, De

le radici storiche dei racconti di fate, Torino, 1985 (traduzione ital. di, Istorièeskie korni

volšebnoj skazki, Leningrad, 1946). Pertanto, la morfologia vi ha una parte preponde-

rante. Ad esempio, nel caso di Storia notturna, una grandissima importanza per le

procedure interpretative e per le conclusioni di Ginzburg ha quello che potrebbe es-

sere definito il “morfema della zoppaggine”, che funge da filo rosso per il tracciato

comparativo che lo studioso percorre. Per le questioni di metodo implicate, cfr. C.

GINZBURG, Miti, emblemi, spie cit. (nota 55), pp. 158-209, ID., Storia notturna cit. (nota

55), pp. VIII-XLV e TESTA, Miti antichi e moderne mitologie cit. (nota 75), pp. 169-173.

95. Ginzburg si appoggia in larga parte alle teorie eliadiane sui rapporti tra estasi

e sciamanesimo come esposte nel celebre Lo sciamanesimo e le tecniche dell’estasi [M.

ELIADE, Lo sciamanesimo e le tecniche dell’estasi, Roma, 2005 (traduzione ital. di Le cha-

manisme et les techniques archaïques de l’extase, Paris, 1951)].
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vente oggetto, il loro ruolo nel plasmare e rappresentare il rappor-
to tra comunità dei vivi e mondo dei morti – un tema, quest’ulti-
mo, di grande rilevanza in Storia notturna di Ginzburg.

Nel 1989 Ginzburg poteva così concludere la sua analisi sul
mascheramento animale in epoche storiche in Europa: « In
questi travestimenti animaleschi proponiamo di vedere un cor-
relativo rituale delle metamorfosi in animali vissute in estasi, o
delle cavalcate estatiche in groppa ad animali che ne costituiva-
no una variante » 96.

Dal canto suo, Bertolotti, qualche anno più tardi, conclu-
dendo la sua esegesi sulle fonti del carnevale tradizionale e sul
rapporto di questo con gli animali e con le maschere animale-
sche, e riferendosi principalmente ai cacciatori siberiani, finnici
e lapponi, scriveva: « L’impressione è che i riti e i miti dei cac-
ciatori abbiano lasciato tracce diffuse e notevoli nelle usanze
delle popolazioni europee concernenti i rapporti con gli anima-
li domestici e in particolare la loro uccisione » 97. Di più, egli
ha spinto la constatazione delle somiglianze tra alcune pratiche
e leggende dei cacciatori di società esotiche e le pratiche carne-
valesche tradizionali europee fino all’identificazione: « In Car-
nevale, come nell’orso [...] dei cacciatori siberiani e indiani
possiamo riconoscere 1) un essere potente, 2) apportatore di
prosperità, 3) ma dal quale ci si può aspettare anche mali e di-
sgrazie, 4) che compie un viaggio dall’aldilà nel mondo degli
uomini, 5) ove è accolto come un ospite onorevole, 6) viene
ucciso, 7) per poi rinascere e fare ancora una volta ritorno tra
gli uomini » 98.

Ai fini di una generale interpretazione delle maschere zoo-
morfe attestate in ambiente europeo in era cristiana, la traccia
‘sciamanica’ percorsa da Ginzburg e Bertolotti ha il merito di
aver messo in luce indubbi e spesso sorprendenti isomorfismi e
analogie, e di aver tentato di darne una spiegazione quanto più
completa, cercando di rimanere nel terreno della storia e non
delle pure illazioni. Tuttavia, le audaci scelte metodologiche

96. GINZBURG, Storia notturna cit. (nota 55), pp. 165.

97. Cfr. BERTOLOTTI, Carnevale di massa 1950 cit. (nota 3), pp. 208. Sui riti legati

all’orso delle popolazioni finniche, lapponi e siberiane cfr. PRANEUF, L’ours et les hom-

mes cit. (nota 25), pp. 79-128 e BERTOLOTTI, ibid., pp. 125-229, 277.

98. Ibid., p. 155.
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dei due studiosi rendono le loro conclusioni utilizzabili solo in
parte per questa ricerca. Partendo dall’ultimo passo citato, che
trae delle conclusioni considerevoli sulla base di una prelimina-
re identificazione tra il personaggio di Carnevale e le maschere
zoomorfe carnevalesche (per Bertolotti il personaggio masche-
rato protagonista dei carnevali è sempre ‘Carnevale’, indipen-
dentemente da come lo si appella e dalle sue azioni specifiche),
è necessario notare da subito che gli attributi descritti dall’auto-
re spesso non si riscontrano nelle pantomime con maschere
zoomorfe: a esempio, la caratterizzazione della maschera come
“essere potente” è assente nei casi descritti dalle fonti o osser-
vabili nel folklore, per non parlare del presunto viaggio dall’al-
dilà, che non è deducibile né dalla documentazione storica né
da quella etnologica di area europea. Quasi mai, inoltre, la ma-
schera dell’orso o del cervo o della capra è accolta come un
“ospite onorevole”: la maggior parte delle volte, al contrario,
essa viene trattata da “capro espiatorio”, e cioè derisa, maltrat-
tata, cacciata e/o uccisa senza che le si riservi alcun onore 99.

Per quanto riguarda la questione ginzburghiana dell’estasi
come conditio primaria dell’esperienza sciamanica, basterà notare
che, di nuovo a partire dalla documentazione storica ed etnolo-
gica, nessuna forma di estasi è rintracciabile negli individui che
anima(va)no le maschere di animali. Certo, nel folklore con-
temporaneo sono facilmente riscontrabili stati di spossatezza, di
ubriachezza, di sovreccitamento nelle persone che mimano le
maschere, così come non sono rari i casi di stati di trance dovu-
ta a fattori contingenti (come l’assunzione di sostanze psico-at-
tive, l’effetto di determinate azioni rituali, o, di nuovo, l’estre-
mo sforzo spesso richiesto dalla performance); non è però lecito
confondere questi stati di generale alterazione psico-fisica con

99. Al riguardo della caratterizzazione del personaggio di Carnevale come “essere

potente” e dell’uccisione rituale cui, nella teoria di Bertolotti, esso sarebbe sottopo-

sto, è utile ricordare una importante precisazione di van Gennep: « Rien, dans les

documents qu’on possède, ne permet de regarder ces personnifications [del Carneva-

le] comme des divinisations, ni les mannequins comme des dieux; aussi, aurait-on

tort d’assimiler leur “mort” à un véritable sacrifice de caractère religieux » ; e anco-

ra: « il n’existe aucun mythe [corsivo dell’autore] concernant soit la période de Car-

naval, soit la période de Carême et leur représentation. Ce qui revient à dire qu’il

ne s’agit ni de divinités, ni de symboles divins » [VAN GENNEP, Manuel de folklore fran-

çais contemporain cit. (nota 3), p. 874 e 992].
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l’estasi, la quale, com’è noto, è un’esperienza marcata da una
maggiore caratterizzazione religiosa 100.

Oltretutto, un fattore di natura funzionalistica vizia alla base la
validità delle suggestioni sciamaniche nell’interpretazione delle
pantomime animalesche: è quantomeno audace parlare di residui
di riti sciamanici presso comunità in cui la caccia aveva (ed ha)
perso – e da moltissimo tempo – un ruolo primario nella cultura
materiale. Come spiegare il documentabile perdurare per secoli (se
non per millenni) di pratiche che non avrebbero avuto una ragion
d’essere culturale ‘forte’ all’interno delle comunità in cui sono te-
stimoniate? La spiegazione delle similitudini e delle analogie che si
riscontrano nei riti e nei miti di numerosi popoli andrà forse cer-
cata ricorrendo a delle costanti universali nella concettualizzazione
e nella pratica religiosa oppure a modelli diffusionistici o di contat-
to tra le culture 101; sono problemi che, per ora almeno, esulano da
questa ricerca. Di certo l’estasi, la simbologia animale, i riti in cui
sono presenti animali o maschere zoomorfe non sono elementi
che possano essere interpretati ricorrendo a chiavi di lettura passe-
partout e senza tener in debito conto le grandi differenze ecologi-
che e culturali delle società di riferimento. Anche se contatti, filia-
zioni o strette relazioni storiche tra società lontanissime tra loro nel
tempo e nello spazio – o la stessa esistenza di un primigenio, an-
cestrale sciamanesimo eurasiatico – non solo non possono essere
scartate come ipotesi impensabili, ma sono per taluni aspetti anche
verosimili, per ciò che concerne le problematiche legate al ma-
scheramento animale non penso che una loro verifica definitiva sia

100. Sull’estasi e la sua definizione storico-religiosa, cfr. I. P. CULIANU, Expériences

de l’extase: Extase, ascension et récit visionnaire de l’hellénisme au Moyen Age, Paris, 1984.

101. Bertolotti, come Ginzburg [GINZBURG, Storia notturna cit. (nota 55), pp. XXXI-

XL e 203], è ben consapevole della messe di problemi implicati quando arriva il mo-

mento del bilancio comparativo generale: per spiegare « le somiglianze emerse dal

confronto tra i rituali venatori delle popolazione subartiche e le cerimonie della

morte di Carnevale », che egli reputa « troppo numerose perché si possa attribuirle al

caso » [BERTOLOTTI, Carnevale di massa 1950 cit. (nota 3), p. 165], egli rifiuta aperta-

mente l’idea delle costanti universali: « una spiegazione che rinvii a caratteristiche

strutturali della mente umana sembra insufficiente » (Ibidem). Il problema, però, fat-

to uscire dalla porta, rientra dalla finestra, dal momento che di fatto le fonti non

permettono di certificare passaggi di credenze e tradizioni dalle popolazioni subarti-

che alle società presso le quali furono presenti le « cerimonie della morte di Carne-

vale » (o viceversa).
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possibile sulla base dell’attuale stato della documentazione. Forse
tale verifica non sarà mai possibile, e bisognerà limitarsi a spiegare
di volta in volta solo un numero limitato di elementi incontrover-
tibilmente correlati, anche se ciò vorrà dire sacrificare le interpre-
tazioni totalizzanti su fenomeni di grande diffusione. Se è vero
che, come scrive a ragione lo stesso Ginzburg, « la diffusione è un
dato di fatto, non una spiegazione » 102, è altrettanto vero che spie-
gare e interpretare fenomeni di grande diffusione e di grande ar-
caicità implica sempre l’ingresso nel tortuoso territorio dove pro-
sperano i problemi metodologici della comparazione, delle condi-
zioni della poligenesi dei fenomeni culturali, della possibilità del-
l’esistenza e del funzionamento di archetipi o di altre strutture fisse
e inconsce dello spirito umano.

Nonostante il fascino e gli innegabili contribuiti che la trac-
cia ‘sciamanica’ porta alla nostra problematica, non ritengo sia
necessario disturbare i cacciatori paleolitici o gli sciamani sibe-
riani per avere delle risposte alle domande poste dalle fonti ci-
tate all’inizio di questo studio 103.

4. La traccia del “capro espiatorio”

La valenza di « peccatore collettivo » 104 della maschera zoo-
morfa nelle tradizioni carnevalesche è troppo evidente per po-
ter essere rifiutata, tanto che dagli studiosi del carnevale storico
e tradizionale essa è ritenuta un aspetto ormai poco problemati-
co da un punto di vista interpretativo.

Il meccanismo o lo ‘schema’ rituale e simbolico del capro
espiatorio è straordinariamente diffuso, e si rintraccia sia nei casi
tratti dal folklore europeo di età moderna e contemporanea (si

102. Ibid., p. 198.

103. Importanti spunti di riflessione critici sulle metodologie d’indagine e le con-

clusioni di Storia notturna di Ginzburg e Carnevale di massa 1950 di Bertolotti si trova-

no nelle lunghe recensioni/discussioni in RAGGIO - BOARELLI - DE CLEMENTI,‘Discus-

sione’ su Carnevale di massa 1950 cit. (nota 77) e in C. GROTTANELLI - P. CLEMENTE -

F. DEI - A. SIMONICCA, ‘Discussione’ su Storia notturna di Carlo Ginzburg, in Quaderni

di storia, XXXIV (1991), pp. 103-130.

104. D. SCAFOGLIO, Per un’antropologia del comico a partire dal Carnevale, in SISTO -

TOTARO, Il Carnevale e il Mediterraneo cit. (nota 3), p. 9.
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pensi a un altro emblematico esempio carnascialesco: quello del
fantoccio accusato dei mali, processato e mandato al rogo), sia, co-
me stiamo per vedere, in maschere presenti in popolazioni esoti-
che, sia presso gli antichi 105. La straordinaria diffusione di questo
motivo (o modello) rituale è quindi ampiamente certificata dalla
comparazione, e potrebbe rendere legittima la sua estensione ai
casi tardo-antichi e alto-medievali, così avari di menzioni specifi-
che alle azioni dei protagonisti delle mascherate.

Per meglio comprendere come questo meccanismo funzio-
ni, non è del tutto corretto richiamarsi direttamente al notissi-
mo rito del caper emissarius narrato nel Levitico (XVI, 8-26), non
solo per la grande distanza geografica e temporale che separa le
tradizioni bibliche da quelle di cui è questione in queste pagi-
ne, ma anche poiché una grande differenza sussiste tra loro: il
povero capro biblico veniva, innocente, “caricato dei peccati”
e mandato a morire nel deserto, mentre nelle pantomime ani-
malesche è l’animale rappresentato (o meglio la maschera) a es-
ser ritenuto responsabile dei mali e delle disgrazie della comu-
nità (oppure, si rende colpevole, durante la pantomima, del
furto di cibarie o di azioni violente e proibite come il ratto di
una fanciulla). La differenza è tanto notevole che la relazione
tra il primo e le seconde è addirittura di natura oppositiva: nel
primo caso l’animale/simbolo elimina (o meglio allontana) il
male, nel secondo è l’animale/maschera/simbolo a causarlo (o
meglio a portarlo all’interno dello spazio della comunità), prima
che esso venga neutralizzato alla fine del ‘rito’. Questo scarto
che sussiste tra il capro espiatorio biblico e le maschere zoo-
morfe risulterà in seguito ancora più evidente, tanto più che è
il concetto stesso di ‘peccato’ a non sembrare pertinente nel ca-

105. Molto utili sono le indicazioni analitiche generali sul pattern del capro espia-

torio che Walter Burkert deduce dall’analisi di alcune tradizioni greche e vicino-

orientali – ma non bibliche. Burkert riduce la tendenza culturale all’espiazione sotto

forma di trasferimento della colpevolezza su un altro essere a uno schema mentale

che così riassume: « If we take ritual to be a behavioral pattern redirected to symbo-

lic, communicative function, the ‘message’ contained in this ritual [il rituale di espia-

zione che ha descritto poco prima] is clear and easily understood: “This one, singled

out and distinguished, is going to his doom; in contrast to him, all we together are

safe and clean” » [BURKERT, Structure and History cit. (nota 73), p. 70; « l’idée profon-

de est qu’en détruisant périodiquement l’image, on détruit le mal représenté par el-

le », VAN GENNEP, Manuel de folklore français contemporain cit. (nota 3), p. 992].
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so dei nostri materiali 106. Tuttavia, pur tenendo conto di questa
sostanziale differenza, per una questione di comodità continue-
rò a utilizzare l’espressione “capro espiatorio” per definire il
meccanismo rituale dell’accusa, condanna e uccisione della ma-
schera zoomorfa.

Nella sua più celebre opera James Frazer raccoglie una vasta
rassegna di casi riguardanti l’espiazione ‘pubblica’ (come lui dice)
sulla base di due aspetti principali che egli definisce del « trasferi-
mento del male » e dell’« espulsione pubblica del male » 107. Per la
sua brevità e rappresentatività, cito un caso tratto dalle pagine del
Frazer: « In primavera [...] gli Indiani Mandan celebravano la loro
grande festa annuale, di cui uno degli aspetti principali era la cac-
ciata dei dèmoni. Un uomo, dipinto di nero per raffigurare il dia-
volo, entrava nel villaggio venendo dalla prateria, inseguiva e spa-
ventava le donne [...]. Alla fine, veniva cacciato dal villaggio, inse-
guito con fischi e sberleffi dalle donne che lo percuotevano con i
bastoni e gli gettavano addosso dell’immondizia » 108.

Oltre a un interessante dettaglio di carattere morfologico,
quello dell’esser dipinto di nero (stando alla documentazione
scritta e anche fotografica, tingersi il viso di nero è la modalità
di mascheramento più rilevante, dopo il coprirsi con pelli ani-
mali, nelle pantomime animalesche del folklore contempora-
neo), constatiamo che la struttura di questo rito richiama aper-
tamente la struttura comune delle pantomime animalesche che
ho esposto supra (in questo caso la maschera risponde perfetta-

106. Anche Burkert nota un simile scarto tra le tradizioni bibliche e quelle riguar-

danti i casi di suo interesse (e che sono più conformi ai nostri): « The evil transferred

[sul capro espiatorio] is ‘sin’ in Leviticus, instead of the more concrete dangers of bat-

tle or plague in the other instances [tra cui quella romana che vedremo a breve e

quelle ricavabili dal folklore] », BURKERT, Structure and History cit. (nota 73), p. 64.

107. FRAZER, Il ramo d’oro cit. (nota 3), p. 816. Bertolotti ritiene che la chiave in-

terpretativa dello scapegoat abbia avuto un ruolo marginale nell’opera di Frazer [BER-

TOLOTTI, Carnevale di massa 1950 cit. (nota 3), p. 219], ma a smentire quest’afferma-

zione stanno le numerose pagine che il celebre antropologo inglese dedicò al tema:

il repertorio è presente in ben quattro capitoli della versione ‘compressa’ del suo Il

ramo d’oro [FRAZER, Il ramo d’oro cit. (nota 3), pp. 602-651]. A smentire è anche van

Gennep: « Frazer [...] a longuement étudié le problème du Bouc Émissaire » [VAN

GENNEP, Manuel de folklore français contemporain cit. (nota 3), p. 982].

108. FRAZER, Il ramo d’oro cit. (nota 3), pp. 626-627. Episodi rituali alquanti simili,

tratti da diversi popoli, sono presenti nelle pagine immediatamente precedenti e suc-

cessive a quelle citate.
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mente ai punti b, c, d, e dello stesso). Il rito, inoltre, avveniva
durante « la grande festa annuale ».

Gli isomorfismi e le analogie sono troppo evidenti per esser
taciuti o ritenuti poco rilevanti: la maschera dei Mandan, che
rappresenta evidentemente il male – i mali, i ‘peccati’ – della
comunità (che vengono dall’esterno, dal mondo-fuori-dal-vil-
laggio) viene schernita, maltrattata, cacciata via; sono le medesi-
me azioni che si riscontrano in pressoché tutte le pantomime
animalesche del folklore europeo, dove però a volte la masche-
ra, invece di essere espulsa dal villaggio (oppure fatta resuscitare
al fine di farle autonomamente lasciare lo spazio culturale della
comunità), viene abbattuta, o ‘umanizzata’ tramite la rasatura o
altre azioni pseudo-rituali. L’uccisione, l’espulsione o il tratta-
mento pseudo-rituale neutralizzano l’alterità e il male di cui la
maschera, che non a caso viene sempre dallo spazio al di fuori
del villaggio o da luoghi nascosti o marginali dello stesso, è
foriera 109.

Già van Gennep, notoriamente restìo al frazerismo e a ogni
spiegazione basata sulle ‘sopravvivenze’ o sul rapporto diretto tra
riti e miti del passato e pratiche e credenze del folklore, ammette-
va l’innegabile presenza dell’arcaico meccanismo simbolico del ca-
pro espiatorio nelle feste di carnevale francesi, tanto da farne la
principale caratteristica comparativa al fine di interpretarne la fun-
zione. Per van Gennep, la « théorie générale du Bouc Émissaire
[corsivo dell’autore] » 110 permetteva di aggirare il problema pseu-
do-storico del ricorso alle ‘sopravvivenze’ per concentrarsi su una
funzione simbolica ancora attiva e osservabile “sul campo”. A sua
avviso, i parallelismi e le analogie osservabili tra riti di popolazioni
esotiche, i riti antichi – sia vicino-orientali che greco-romani – e
le pratiche rituali carnevalesche di carattere espiatorio, non sareb-
bero spiegabili su base diffusionistica o di filiazione storica, bensì
determinate da « constantes psychiques et sociales » 111. Ritengo

109. In nota n. 74, ho discusso della conformità di questo “schema di azioni” a

quello, relativo ai “riti di passaggio”, delineato da van Gennep, VAN GENNEP, Les rites

de passage cit. (nota 74).

110. VAN GENNEP, Manuel de folklore français contemporain cit. (nota 3), p. 950.

111. Ibid., p. 982, ma si vedano anche le ampie e argomentate conclusioni alle pp.

992- 995; sulla stessa linea Le Roy Ladurie [LE ROY LADURIE, Le Carnaval de Romans

cit. (nota 3), p. 339].
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questa prima conclusione di van Gennep del tutto ragionevole e
difficilmente confutabile.

Il processo alla maschera di Carnevale e la relativa condanna a
morte – così come i celebri roghi del fantoccio di Carnevale –
ebbero ovviamente una funzione analoga a quella delle pantomi-
me animalesche, e se è giusto affermare, come fa Bertolotti 112, che
non sempre il meccanismo del capro espiatorio è operativo nei
carnevali, altrettanto vero è il contrario, e cioè che non sempre il
meccanismo del capro espiatorio è assente o ‘secondario’; anzi,
spesso – come nel caso delle pantomime animalesche – esso rive-
ste un’importanza primaria. Per Bertolotti è in effetti necessario
sminuire la funzione espiatoria rispetto a quella di ‘ospite’ nella
misura in cui la prima indebolirebbe l’ipotesi che egli persegue
nella sua interpretazione – e cioè che Carnevale/la maschera del-
l’orso siano reminiscenze dell’orso in quanto “essere potente” dei
preistorici cacciatori eurasiatici, che in molte leggende e riti veniva
trattato con deferenza e amorevolezza, prima di essere ucciso.
Bertolotti motiva la sua posizione sulla base di due aspetti delle
pantomime o delle messe in scena carnevalesche: il personaggio
che personifica Carnevale arriva dall’esterno (è un ospite), e, inol-
tre, viene messo a morte, ciò che a suo avviso escluderebbe il ca-
rattere espiatorio delle stesse 113.

In effetti, raramente la maschera ferina viene cacciata via dal
villaggio senza che se ne sia prima mimata l’uccisione o un’altra
forma di ‘neutralizzazione’ culturale; in alcuni casi, come a esem-
pio in quello del Diavolo di Tufara (una mascherata teriomorfa
molisana), essa assiste al processo e alla messa a morte di carnevale
(un interessante, tardo caso di crasi tra il motivo del processo a
Carnevale e quello della messa a morte della maschera ferina); in
altri, come ad Arles-sur-Tech e Prats-de-Mollo, la maschera viene
‘rasata’, oppure, a Gèdre a esempio, essa mangia del cibo cucinato,
oppure, come a Urbiano, essa danza, azioni ‘umane’, queste ulti-
me, atte a cancellarne la carica di alterità; altre volte (come a
esempio a Castelnuovo al Volturno, in numerosi carnevali alpini e
in alcuni tra quelli pirenaici), essa è accusata di aver causato disgra-

112. BERTOLOTTI, Carnevale di massa 1950 cit. (nota 3), p. 220.

113. Ibid., pp. 150-151; eppure, anche il capro espiatorio biblico veniva di fatto

mandato a morire. Diversi sono i casi di messa a morte del capro espiatorio ricordati

da Burkert [BURKERT, Structure and History cit. (nota 73), pp. 59-77].
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zie o di aver rubato, prima di essere uccisa dal cacciatore; una vol-
ta resuscitata, però, ne viene mimato il ritorno da dove si immagi-
na sia venuta, e cioè, solitamente, dai boschi attorno al paese o,
come spesso affermano gli informatori, « dalla montagna ».

Nel caso delle maschere animalesche, i sentimenti di alle-
grezza o deferenza per la venuta dell’‘ospite’ di cui parla Berto-
lotti riferendosi ai riti delle società di cacciatori, sono quasi
sempre assenti: dai dati etnologici ricaviamo che la maschera
provocava piuttosto sgomento (nei bambini), terrore (nelle fan-
ciulle) e reazioni violente (negli uomini, soprattutto se personi-
ficanti i ‘cacciatori’), seppur mimate.

A mio avviso, quindi, la maschera ferina non può essere as-
similata sic et simpliciter a Carnevale e sicuramente non a un es-
sere potente e propiziatorio di origine ‘eurasiatica’; essa rappre-
senta invece un’alterità negativa e selvaggia che per le comunità
rurali – specie quelle montane – incarnava i mali e le disgrazie
di un lungo anno di stenti, di razzie del bestiame da parte di
animali feroci, di fame e freddo. In essa non si riconosceva un
gradito ospite, ma un disumano intruso che era sì necessario ir-
rompesse nella vita del villaggio, ma solo per esserne ritualmen-
te espulso. Nei rari casi in cui è presente una lamentazione fu-
nebre della maschera uccisa, invece, può darsi che la ragione di
questo comportamento anomalo, la cui contraddittorietà è stata
segnalata più volte (anche Carnevale, dopo il processo e la
messa a morte, viene pianto dalle stesse persone che lo hanno
‘giustiziato’), sia adducibile alla necessità che l’essere rappresen-
tato torni l’anno successivo a incarnare ed espiare i mali della
comunità, o che ‘perdoni’ coloro che l’hanno ucciso, seppure a
giusta ragione.

5. La traccia ‘romana’

Questa traccia è in realtà composta da due piste differenti:
quella dei Lupercalia e quella di Mamurius Veturius 114.

114. La bibliografia su Mamurio è modesta, quella sui Lupercalia, invece, è abnor-

me, tanto che Angelo Brelich ne era scoraggiato già nel 1955 [A. BRELICH, Tre varia-

zioni romane sul tema delle origini, Roma, 1976 (I. ed. Roma, 1955), p. 72]. Ben lungi
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Quella dei Lupercalia fu una delle feste pagane che più per-
sistettero in Roma, sicuramente fino a papa Gelasio (dunque fi-
no alla fine del V secolo) 115. Georges Dumézil, nel suo La reli-
gion romaine archaïque, così descrive la festa 116: « Una volta al-
l’anno, per un giorno, si spezzava l’equilibro fra il mondo re-
golato, esplorato, suddiviso, e il mondo selvaggio: Fauno occu-
pava tutto. Ciò accadeva il 15 febbraio, nella seconda parte del
mese, durante la quale (ai Feralia del 21), si stabiliva un vincolo
necessario e inquietante fra altri due mondi, quello dei vivi e
quello dei morti: fine dell’inverno, approssimarsi della primave-
ra e dell’“anno nuovo” secondo l’antica ripartizione in dieci
mesi. [...] I Luperci, vestiti unicamente di una pelle di capra
sulle anche, rappresentavano gli spiriti della natura di cui Fau-
no, dio della festa, era il capofila. Cicerone (pro Cael., XXVI) li
definisce come la “sodalità selvaggia, in tutto pastorale e agre-
ste, dei fratelli Luperci, il cui gruppo silvestre fu istituito prima
della civiltà umana e delle leggi”. [...] La festa certo era nota
già ai più antichi romani. [...] L’essenziale del rito è chiaro e
molti autori l’hanno descritto in termini concordanti. Dopo il
sacrificio delle capre (non conosciamo il numero degli animali),
i Luperci si cingevano delle pelli strappate alle vittime (Justin,
XLIII, 1, 7); [...] successivamente aveva inizio la corsa purifica-
trice, intorno al Palatino; il Lupercale era il punto di partenza e
di arrivo. Correndo, i Luperci brandivano corregge tagliate in
pelli di capro e colpivano con esse quanti incontravano, in par-
ticolare le donne, alle quali era così assicurata la fecondità
(Plut., Rom. XXI, 11-12) » 117.

da ogni velleità di completezza, qui mi limiterò a citare solo l’indispensabile ai fini

del presente studio.

115. Cfr. W. B. GREEN, The Lupercalia in the Fifth Century, in Classical Philology,

XXVI (1), (1931), pp. 60-69.

116. Qui non ci occuperemo dei racconti mitologici che ruotano attorno all’istitu-

zione e alla rappresentazione del rito dei Lupercalia, racconti che, d’altronde, furono

molo probabilmente composti tardi per spiegarne l’origine. Sarà invece necessario

approfondire alcuni aspetti del rito che risultano rilevanti per questa ricerca.

117. G. DUMÉZIL, La religione romana arcaica, Milano, 2001 (traduzione ital. di, La

religion romaine arcaïque, Paris, 1974), pp. 306-307. Sia per Plutarco che per Ovidio le

donne non fuggivano ma desideravano le frustrate propiziatorie: Plutarco, Vita di

Romolo, XXI, 6 e Ovidio, Fasti, II, 425. Un mosaico tunisino del III secolo d. C.

raffigura però la scena della fustigazione rituale della donna esaltandone la violenza:



MASCHERAMENTI ZOOMORFI 111

Di remota origine e di tarda soppressione, i Lupercalia do-
vettero costituire un importante momento rituale per il popolo
romano, se perdurarono per tanto tempo. Abbiamo visto che
già Cicerone, che ebbe in gran dispregio la festa, ne aveva
messo in evidenza il carattere arcaico e la matrice ‘pastorale’.
Cinque secoli più tardi, papa Gelasio si scandalizzava della na-
tura ferina dei celebranti, che definì “demoni pagani”, « qui
monstrum nescio quod pecudis hominisque mixtura composi-
tum, sive vere sive false editum celebretis » 118. La natura umana
del Luperco si confondeva con quella caprina, scrive Gelasio, ge-
nerando un monstrum diabolico; il particolare dell’aspetto caprino,
abbiamo visto, è molto importante e si trova sovente evocato an-
che nelle più tarde descrizioni di maschere zoomorfe.

Anche per Dumézil, come per Cicerone e Gelasio, i Lu-
perci rappresentavano il selvaggio, ciò che era nella sfera di
Fauno 119. E anche Dumézil, come numerosi altri studiosi, ne fa
una festa di purificazione legata alla rifondazione dell’ordine
umano al seguito della momentanea irruzione di un disordine
rappresentato dal silvano e dal ‘naturale’, chiaramente opposto
al ‘culturale’ della civitas romana (una concettualizzazione simile
a quella che sarebbe stata più tardi elaborata dagli uomini di
chiesa) 120.

la donna, lungi dal prestarsi all’azione rituale, è tenuta ferma mentre il Luperco sol-

leva minacciosamente la frusta per colpire (Ibid., p. 308, nota n. 33).

118. Epistola, in C.S.E.L., XXXV.

119. L’etimologia di Lupercus è evidente e sostiene questa ipotesi; tuttavia, sebbene

la presenza del lupo nel nome sia indubbia, il significato generale è stato oggetto di

numerosi dibattiti. A complicare il quadro c’è la constatazione che il rito non aveva

– almeno in età classica – una funzione di protezione rituale dai lupi – ciò che però

sarebbe stato plausibile in un’economia dedita principalmente alla pastorizia come fu

quella romana delle origini. Nel rito ha invece un ruolo preponderante il capro, sia

in quanto animale sacrificale sia perché dal suo vello si ricavavano i perizoma e le

corregge per frustare le donne. Quale che sia stata l’effettiva relazione tra il nome e

le azioni dei Luperci, ciò che è certo è che i due animali sono i più importanti nel-

l’immaginario (e nella cultura materiale) delle comunità pastorali. Per Kerényi, scrive

Dumézil, « i Luperci, ambigui, rappresentavano al tempo stesso i lupi (forma origina-

ria, venuta dal nord) e i capri (influenza del sud) » [DUMÉZIL, La religione romana arcai-

ca cit. (nota 117), p. 306; l’interpretazione a cui si riferisce si trova in K. KERÉNYI,

Wolf und Ziege am Fest der Lupercalia, in Mélanges de philologie, de littérature et d’histoire

ancienne offerts à Jules Marouzeau, Paris, 1949, pp. 309-317].

120. Su questo genere di interpretazione (definita da Sabbatucci della « fenomeno-
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Dopo una discussione critica abbastanza ampia, si orienta
verso questa interpretazione anche Dario Sabbatucci, che inol-
tre annota alcune considerazioni a margine delle performances dei
Luperci: « I luperci erano pastori: la pastorizia per i Romani
rappresentava un genere di vita pressoché naturale in contrap-
posizione alla “culturale” vita degli agricoltori 121. Si esibivano
in una corsa: la corsa è un movimento eccessivo, adatto a carat-
terizzare una vita sfrenata, ma anche la nomadicità dei pastori
in contrapposizione alla stabilità degli agricoltori (il bestiame si
muove, il campo sta fermo). Corrono nudi: i vestiti sono uno
dei principali contrassegni dell’uomo civile » 122. In realtà, stando
a Giustino (Epitoma Historiarum Philippicarum XLIII, 1, 7) essi
correvano cinti da una pelle di capra, ma la conclusione resta la
stessa sulla base dell’analogia strutturale: nudità / abbigliamento
civile = vello di capra per veste / abbigliamento civile 123.

Una buona parte delle considerazioni sabbatucciane potreb-
be essere trasposta con profitto all’analisi delle pantomime car-
nevalesche con maschere zoomorfe attestate nel folklore. Del
resto, oltre al particolare del mascheramento con pelle di capra,
quello della sfrenatezza permette di tracciare un ulteriore paral-
lelo con i casi attestati nel medioevo e in età moderna, paralle-
lo sostenibile anche grazie a un altro particolare: quello della
“caccia alle ragazze”, una pratica che costituisce una peculiarità
delle pantomime con maschere bestiali 124 e che rappresenta

logia delle feste di fine anno ») e per una intelligente rettifica di carattere ‘calendaria-

le’, cfr. D. SABBATUCCI, La religione di Roma antica, dal calendario festivo all’ordine cosmi-

co, Milano, 1988, pp. 62-68; alle stesse pagine Sabbatucci discute anche gli aspetti

iniziatici dei Lupercalia che trapelano dalle fonti.

121. Questa concettualizzazione fu originariamente sviluppata da Brelich, per cui i

Luperci « rappresentano un mondo pre-legale e pre-umano (e pastorale in quanto

pre-agricolo) » [BRELICH, Tre variazioni romane cit. (nota 114), p. 77].

122. SABBATUCCI, La religione di Roma antica cit. (nota 120), p. 71. Per il rapporto

oppositivio tra pastori e contadini, pascoli e colture, elemento animale ed elemento

vegetale, cfr. F. FAETA, I predatori-morti. Una rilettura di materiali demologici, in Questio-

ni italiane. Demologia, antropologia, critica culturale, Torino, 2005, pp. 23-42, saggio in

cui Faeta analizza anche alcune pratiche legate a questa rappresentazione.

123. Una simile doppia opposizione è usata anche in M. MESNIL, Note sul bestiario

europeo e sulla sua folklorizzazione nella festa mascherata, in BIANCO - DEL NINNO, Festa.

Antropologia e semiotica cit. (nota 69), pp. 159-160.

124. Sulla diffusione di questa pratica nei carnevali tradizionali europei, cfr. BURKE,

Popular culture in Early Modern Europe, cit. (nota 3), p. 187, FABRE, Carnaval, ou la fête
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probabilmente una ulteriore esternazione e formalizzazione del-
le azioni che si situano al di là del modus faciendi civile e delle
normali (e sancibili) relazioni tra uomo e donna. Comportan-
dosi “da bestia” con le ragazze (soprattutto quelle non ancora
maritate, dicono le fonti etnologiche), l’uomo mascherato ag-
giungerebbe un coefficiente alla ferinità che durante la panto-
mima caratterizza i suoi comportamenti già eccessivi.

Le analogie, tuttavia, non possono farci dimenticare le dif-
ferenze, e soprattutto una differenza sostanziale: la Roma stori-
ca non è un luogo facilmente comparabile ai contesti rurali e
montani dove avvenivano i mascheramenti zoomorfi rituali. Le
differenze economiche, sociali, culturali tra l’Vrbs in età repub-
blicana e imperiale e i villaggi o le zone rustiche descritti o
evocati nelle fonti sono troppo grandi per legittimare una com-
parazione diretta e priva di precauzioni metodologiche; tutta-
via, il fatto che gli stessi autori antichi – come abbiamo visto –
e, presumibilmente, tutti i Romani, percepissero i Lupercalia
come una festa arcaica e di carattere ‘selvatico’ (e il fatto che
essa fu certamente di antichissima fondazione), permette di so-
stenere l’accostamento 125.

à l’envers cit. (nota 3), pp. 46-47 e PUCCIO, Masques et dévoilements cit. (nota 69), p.

26 e 164; sulla sua presenza nei carnevali con maschere ursine, cfr. PARA, Un Carne-

vale Alpino cit. (nota 26), pp. 209-212, PRANEUF, L’ours et les hommes cit. (nota 25),

pp. 57-63 e VAN GENNEP, Manuel de folklore français contemporain cit. (nota 3), pp. 908-

916 (d’altronde nel folklore pirenaico si dice che « l’ours aime toujours les jeunes

femmes ») [FABRE, L’ours, la vierge et le taureau cit. (nota 89), p.12]. Bertolotti accenna

a una possibile comparazione tra questa pratica folklorica europea e consimili motivi

‘subartici’ [BERTOLOTTI, Carnevale di massa 1950 cit. (nota 3), p. 183], mentre interes-

santi divagazioni letterarie ed etologiche sulla questione si trovano in CORVINO,

L’ours qui aimait les femmes cit. (nota 4).

125. I raffronti, le comparazioni e le interpretazioni del carnevale a partire dai Lu-

percalia sono numerosi [tra gli altri, cfr. GAIGNEBET - FLORENTIN, Le Carneval cit. (nota

3), pp. 21-23, BAROJA, Il Carnevale cit. (nota 3), pp. 200-203, LE ROY LADURIE, Le

Carnaval de Romans cit. (nota 3), p. 341] ma altrettanto diffusa è stata la tendenza a

interpretare le pantomime animalesche e le maschere zoomorfe – non solo carneva-

lesche – come ‘sopravvivenze’ del rito romano. Tendenza non solo diffusa, ma di

lunga tradizione: già Boemus, agli inizi del ’500 scriveva – lo abbiamo già letto –

che « è verosimile che questa usanza [quella dei mascheramenti ferini] derivi dai so-

pracitati Luperci e dalle loro antiche feste » [LAJOUX, Maschere animali e cortei maschera-

ti d’inverno cit. (nota 23), p. 67]. Anche Jean Savaron, nel suo Traité contre les masques

(1611), propone un esplicito parallelo tra le empie maschere del volgo e le azioni dei

Luperci [FRAIKIN, Traité contre les masques di Jean Savaron cit. (nota 33), p. 88]. Espli-



ALESSANDRO TESTA114

Di Mamurio Veturio avremmo potuto parlare nella traccia

citi raffronti tra mascheramenti zoomorfi e Lupercalia sono reperibili precocemente

già nei folkloristi italiani [a esempio in G. FERRARO, Folklore dell’agricoltura, in Archivio

per le tradizioni popolari, X (1891), p. 266]. Alla fine del capitolo Mascherarsi da animali

Ginzburg, non da ultimo, dedica qualche riga a una comparazione tra l’antropo-zoo-

morfismo dei Lupercalia e quello del folklore europeo, associando in particolare il

ruolo di portatori di fertilità dei Luperci a quello dei benandanti friulani e dei lupi

mannari baltici [GINZBURG, Storia notturna cit. (nota 55), p. 177]. Ciononostante, il

tentativo più significativo e argomentato è senza dubbio quello di Micaela De Ru-

bertis [DE RUBERTIS, Una festa pagana nel meridione cristiano cit. (nota 76)]. Per la sua

analisi, De Rubertis parte delle suggestioni di altri due studiosi (Lucio Ragozzino e

Mauro Gioielli) che si erano precedentemente cimentati con il suo stesso oggetto di

studi: la maschera carnevalesca di Castelnuovo al Volturno, detta Gl’ Cierv, “Il Cer-

vo” [cfr. GIOIELLI, L’Uomo Cervo cit. (nota 52) e TESTA, La maschera del Cervo di Ca-

stelnuovo al Volturno cit. (nota 52)]. De Rubertis basa la sua interpretazione su tre

fondamentali condizioni di metodo e contenuto: 1) il metodo e le conclusioni del-

l’Angelo Brelich delle Tre variazioni romane sul tema delle origini (cit. nota 114); 2) una

prospettiva morfologica (o meglio morfologico-funzionalista), che le permette di

comparare il caso romano e quello castelnovese nonostante la distanza temporale e

spaziale; 3) la considerazione che « le civiltà agricole e sedentarizzate non sono im-

memori della magia della caccia e della raccolta, e spesso si appropriano, previa una

parziale modificazione contenutistica, del materiale rituale o mitologico appartenuto

ad una conditio vivendi precedente » [DE RUBERTIS, Una festa pagana nel meridione cri-

stiano cit. (nota 76), p. 24]. Dopo un lungo excursus su Faunus e l’immaginario mito-

logico legato al mondo pre-agricolo di Roma, l’autrice crede di poter isolare degli

elementi « paleolitici » (come ella dice) utili a spiegare la natura della maschera cervi-

na castelnovese sulla base di paralleli diretti tra questa e il Faunus latino e pre-latino.

Del resto, sul piano simbolico entrambe le figure avrebbero a che fare con la sfera

del selvaggio, dell’ostile, del caotico, del pre-umano. A scanso di equivoci, è neces-

sario notare da subito alcune posizioni irricevibili: la « magia della caccia paleolitica »

e la « cultura preistorica » (che l’autrice intende come un complesso di credenze re-

lative all’uomo preistorico ricavabili sostanzialmente da una comparazione con i ‘pri-

mitivi’ contemporanei; Ibid., p. 33) di cui spesso parla De Rubertis sono ipotesi ri-

cavate da teorie che da tempo non godono più di alcun credito negli studi antropo-

logici e storico-religiosi [al riguardo cfr. A. TESTA, Verità del mito e verità della storia.

Una critica storico-religiosa a recenti ipotesi sui primordia di Roma, in Mediterranea. Qua-

derni annuali dell’Istituto di Studi sulle Civiltà italiche e del Mediterraneo antico del Consi-

glio Nazionale delle Ricerche, IX (2012), pp. 195-241 e J.-P. VERNANT, Intervento conclu-

sivo, in Il mito greco. Atti del convegno internazionale (Urbino, 7-12 maggio 1973), a

cura di B. GENTILI - G. PAIONI, Urbino, 1977, pp. 295-311)]; oltretutto, l’autrice

sembra credere [DE RUBERTIS, Una festa pagana nel meridione cristiano cit. (nota 76),

pp. 33, 35-36] che dietro la maschera del Cervo si nasconda non un generico tipo di

essere sovraumano accostabile a Faunus, ma Faunus stesso, e cioè che non ci sia una

generica parentela tipologica tra le due figure, ma una vera e propria identità giusti-

ficabile attraverso una qualche filiazione storica, la quale è, ça va presque sans dire, al-
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dedicata alle ipotesi sul capro espiatorio, se non fosse che la tra-
dizione che riguarda questo personaggio è pienamente romana.
Fu Frazer a fare di Mamurio una figura di una certa rilevanza,
vero protagonista del capitolo Capri espiatori umani nell’antichità
classica de Il ramo d’oro: « Ogni anno, il 14 marzo, un uomo ve-
stito di pelli veniva condotto per le strade di Roma, percosso
con lunghe pertiche bianche, e cacciato dall’Urbe. Lo si chia-
mava Mamurio Veturio, cioè “il vecchio Marte” » 126.

La tradizione sul rito, nonostante il tono perentorio di Fra-
zer, è oscura; del rito – non del mito – di Mamurio ci parla
infatti solo Giovanni Lido 127. Non si trattava di un culto pub-
blico, bensì di una manifestazione ‘popolare’ in cui un uomo
coperto da una pelle d’animale (homo coriis involutus) veniva

tamente improbabile oltreché indimostrabile. Inoltre, molti dei dati relativi alla ma-

schera castelnovese – dati su cui per ovvie ragioni non posso dilungarmi – sono er-

rati o non sostenuti da alcuna evidenza storica né da alcuna preliminare ricerca etno-

grafica né dall’esaustiva conoscenza della letteratura di riferimento (in realtà il pro-

blema bibliografico riguarda l’intera impostazione dell’autrice: nelle note bibliografi-

che la maggior parte degli studi citati è precedente agli anni ’50, e vi abbondano più

che squalificati trattati sui « primitivi »). Anche la stessa definizione che ella dà della

pantomima castelnovese (« rituale dalle antichissime origini », Ibid., p. 35) non è

esatta, visto che, oltre alle fonti orali ricavabili dai racconti dagli anziani, non abbia-

mo fonti scritte sulla stessa anteriori agli anni ’60 del secolo scorso. Ad ogni modo,

nonostante gli evidenti limiti metodologici e teorici che mostra l’impostazione della

De Rubertis (la quale, va precisato, non è una storica delle religioni né un’antropo-

loga), l’articolo non manca di porre in luce alcune delle analogie che sono state già

ricordate – o che stanno per esserlo – in questo studio, e ha il merito di aver appro-

fondito, anche se con risultati modesti, una comparazione che nella maggior parte

dei casi è stata più apoditticamente postulata sulla base di somiglianze formali che

criticamente argomentata. Mi sono dilungato su questo saggio proprio perché esso,

come avevo già anticipato, rappresenta il tentativo più ampio – a mia conoscenza –

di interpretazione generale del senso e della funzione delle maschere zoomorfe (ivi

rappresentate dalla maschera del cervo di Castelnuovo) sulla base di una comparazio-

ne tra i Lupercalia e un rito del folklore.

126. FRAZER, Il ramo d’oro cit. (nota 3), pp. 642-643.

127. De mensibus, IV, 36: « Idibus Martiis [...] agebatur autem et homo coriis in-

volutus, atque hunc verberant baculis albis longis, Mamurium eum vocantes. [...]

unde moltitudo eos qui verberantur deridens, proverbii loco dicit, Mamurium ea re

ludi ab iis qui plagias illis infligunt: fertur enim et ipse ille Mamurius, cum molestiae

quaedam accidissent Romanis, propterea quod primigeniis ancilibus abstinuissent, ba-

culis percussus urbe eiectus esse » [traggo questa traduzione dal greco dal Corpus

Scriptorum Historiae Byzantinae, volume su Ioannes Lydus (1837), p. 71]. Per il ‘mito’

di Mamurio Veturio, cfr. Ovidio, Fasti, III, 380-393.
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cacciato fuori dalla città a suon di vergate. Dumézil, d’accordo
con altri studiosi e in disaccordo con Frazer, ritiene che il rito
avvenisse non il 14 ma il 15 marzo, e cioè « al principio del-
l’anno secondo il calendario antico », e che drammatizzasse l’e-
spulsione del vecchio anno, personificata appunto nel « vecchio
di marzo » 128.

La testimonianza di Lido sul vecchio Mamurio 129 è preziosa
ai fini di questa ricerca. Infatti ci troviamo nuovamente dinanzi
a un uomo mascherato con un vello (di capra, possiamo presu-
mere) che viene malmenato e cacciato fuori dallo spazio abitato
– presumibilmente perché ritenuto colpevole di qualcosa – du-
rante un periodo liminale in rapporto al calendario: le analogie
con le pantomime folkloriche sono lampanti, e, oltre alla pre-
senza del vello, un altro elemento ci aiuta a tracciare un paral-
lelo tra Mamurio e le maschere zoomorfe tardo-antiche e alto-
medievali: entrambi i casi sono testimoniati in un periodo limi-
nale in rapporto al calendario (per non dire durante il ‘capo-
danno’ tout court: non dimentichiamo che il carnevale è stato da
molti studiosi considerato come il vero “capodanno popolare”
nelle tradizioni dell’Europa rurale 130).

128. DUMÉZIL, La religione romana arcaica cit. (nota 117), p. 296. Con questa inter-

pretazione, originariamente formulata da Mannhardt, è d’accordo anche Sabbatucci

[SABBATUCCI, La religione di Roma antica cit. (nota 120), p. 120]. Si veda anche J.

LOICQ, Mamurius Veturius et l’ancienne représentation italique de l’année, in Collection La-

tomus, 40 (1940), pp. 125-138.

129. Incidentalmente, ricordo che ‘l’ospite’, l’eroe culturale di cui parla Bertolotti,

« viene apostrofato con nomi di cortesia, tra i quali particolarmente frequenti sono,

per l’orso come per Carnevale, quelli di Vecchio e di Nonno » [BERTOLOTTI, Carnevale

di massa 1950 cit. (nota 3), p. 157]. Sull’attributo di ‘nonno’, ‘vecchio’ o ‘vecchia’

dato alle diverse personificazioni di Carnevale, cfr. BUTTITTA, Carnevali di Sicilia fra

tradizione e innovazione cit. (nota 26), pp. 214-223, GRIMALDI, Il calendario rituale conta-

dino cit. (nota 6), pp. 188, 250-251, TOSCHI, Le origini del teatro italiano cit. (nota 3),

pp. 228-242, 308-320 e VAN GENNEP, Manuel de folklore français contemporain cit. (nota

3), pp. 942-957. Queste denominazioni sono state generalmente messe in relazione

con un metaforico ‘invecchiamento’ dell’anno, rappresentato da Carnevale, che se

ne va e, quindi, ‘muore’.

130. Già il Toschi riconosceva apertamente i caratteri di Capodanno e di ‘grande

festa’ del carnevale, « cioè quella che per secoli è stata in Italia la principale festa di

Capodanno » [TOSCHI, Le origini del teatro italiano cit. (nota 3), p. 122]. Molti studiosi

condividono apertamente quest’opinione; alcuni, basandosi su una tesi ormai conso-

lidata, senza alcun dubbio [LE ROY LADURIE, Le Carnaval de Romans cit. (nota 3), p.

337, SANGA, Personata libido cit. (nota 71), p. 7, BUTTITTA, Carnevali di Sicilia fra tradi-
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Per l’ennesima volta, una figura incarnante l’alterità animale
tramite il mascheramento viene caricata delle colpe della co-
munità e cacciata via dallo spazio culturale della civitas. Non è
improbabile, anzi, che il personaggio di questa oscura tradizio-
ne rappresenti una sorta di antesignano storico delle maschere
zoomorfe e del personaggio di carnevale stesso nel suo ruolo di
capro espiatorio 131.

Se l’ipotesi di una relazione storica tra Lupercalia e maschere
zoomorfe più tarde presta il fianco a molte critiche – alcune
delle quali già menzionate –, le quali potrebbero esser formula-

zione e innovazione cit. (nota 26), pp. 211 e 213], altri limitandosi piuttosto a conside-

rare la preminenza del Carnevale sulle altre feste: il Burke, a esempio, afferma che

« in southern Europe [leggi: nell’Europa mediterranea, di lingua neolatina] in parti-

cular Carnival was the greatest popular festival of the year » [BURKE, Popular culture in

Early Modern Europe cit. (nota 3), pp. 182, 191, ma cfr. anche CAMPORESI, Il paese del-

la fame cit. (nota 69), p. 220 e, per un interessante comparazione con la realtà urbana

delle città di cultura germanica della Livonia medievale, MÄND, Urban Carnival cit.

(nota 65), pp. 43-50, 65 e 88; Mänd dimostra in modo convincente che, in realtà,

« [in medieval northern Europe] Carnival was a major seasonal festival just like in

southern parts of Europe », Ibid., p. 71]. Per indicazioni e riflessioni generali – in

parte datate e non più sostenibili, in parte ancora feconde – sulle numerose valenze

della ‘grande festa’ che presso le società non-capitalistiche sanciva l’inizio dell’anno

nuovo o altre ricorrenze calendariali, cfr. V. LANTERNARI, La grande festa, vita rituale e

sistemi di produzione nelle società tradizionali, Bari, 2004 (I. ed. Milano, 1959).

131. Come ha giustamente notato Glotz, però, è difficile credere che il carnevale

abbia un’origine esclusivamente romana, visto che « rien ne prouve que les Saturna-

les, les Lupercales et autres Bacchanales [sic], qui ont existé [sic] dans la Rome anti-

que, se soient diffusées hors d’Italie, ou même hors de Rome » [GLOTZ, Les dénomi-

nations du Carnaval cit. (nota 3), p. 430], e ancora: « On ne trouve aucune trace des

Saturnales ou des Lupercales dans les régions occupées par les légionnaires romains

qui, d’ailleurs, étaient recrutés à travers l’Empire » (Ibid., p. 489); considerazioni si-

mili in BRUGNOLI, Il carnevale e i Saturnalia cit. (nota 66), pp. 52-53 (in questo studio,

in particolare, Brugnoli, sulla base di convincenti argomentazioni, fa giustizia dell’i-

potesi già frezeriana della possibile origine del Carnevale dai Saturnalia romani). A

partire dalla sua nota avversione per le teorie dei ‘survivals’, van Gennep, in relazio-

ne alla storia del carnevale folklorico, scrive che « des problèmes de ce genre ne sont

pas assez simples pour qu’il suffise de parallèles morphologiques et de quelques textes

classiques d’une interprétation délicate pour considérer les prétendus survivances

comme des preuves de filiation » [VAN GENNEP, Manuel de folklore français contemporain

cit. (nota 3), p. 858]. È dunque più verosimile pensare a complesse dinamiche stori-

che che nei secoli hanno portato determinati riti invernali ad ‘agglomerarsi’, sulla ba-

se di analogie formali, strutturali e funzionali, nelle più diffuse forme di cerimonie,

personaggi e manifestazioni rituali tipiche del carnevale pienamente medievale.
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te principalmente sulla base dei non trascurabili aspetti veicolati
dai racconti eziologici sul rito, della non del tutto comparabile
morfologia del mascheramento, degli aspetti iniziatici messi in
evidenza da molti studiosi, il rito ‘popolare’ di Mamurio Vetu-
rio, al contrario, tradisce delle caratteristiche che ne fanno un
‘parente’ stretto delle maschere zoomorfe: prime fra tutte l’iso-
morfismo della maschera, poi le numerose analogie tra la prati-
ca rituale di cui era oggetto (o meglio vittima), e quelle legate
alle pantomime testimoniate nelle fonti medievali, moderne ed
etnologiche. Tuttavia, è il dato calendariale che accomuna tutti
questi fenomeni ad essere, probabilmente, il più rilevante 132, e
che si deve pertanto approfondire.

In primis, e per tornare momentaneamente ai nostri Luper-
ci, resta significativo il fattore legato alla purificazione annuale
nel mese di febbraio, che sarebbe stata una delle ‘funzioni’
principali dei Lupercalia: febbraio è il mese in cui ancora oggi
spesso cade il carnevale, visto che quest’ultimo è, com’è noto,
una festa mobile invernale legata alla data stabilita per la Pasqua.
Ora, considerando a) che la religione romana è stata considerata
la religione “del rito” (dunque del calendario festivo) per ec-
cellenza 133, b) che il calendario giuliano funse da modello per
quello successivo (cristiano) e c) che in ogni religione le com-
ponenti rituali e quelle calendariali sono le più conservative e
resistenti all’usura del tempo o alle imposizioni esterne, non
penso sia inverosimile affermare che gli evidenti aspetti legati
alla fine e all’inizio del nuovo anno riscontrabili nei riti dei Lu-
perci e di Mamurio tradiscano quelle medesime funzioni di
passaggio, di espiazione e di drammatizzazione rituale di una
criticità (espressa attraverso il ricorso all’alterità veicolata dalle
maschere) che si rintracciano anche, oltre l’antichità, presso le

132. Per una eccellente introduzione allo studio del calendario come fenomeno

generalmente culturale e ai vari calendari particolari, alla loro storia, ai loro usi e si-

gnificati, cfr. la voce enciclopedica einaudiana di Jacques Le Goff [LE GOFF, Calenda-

rio cit. (nota 66)].

133. Per questo aspetto pacifico nella letteratura mi limito a citare le autorevoli

opinioni di Kerényi (K. KERÉNYI, Religione e festa, in La festa. Antropologia etnologia

folklore, a cura di F. JESI, Torino, 1977, p. 34), Sabbatucci [SABBATUCCI, La religione di

Roma antica cit. (nota 120), p. 3] e Scheid [J. SCHEID, Rito e religione dei Romani, Ber-

gamo, 2009 (traduzione ital. di La religion des Romains, Paris, 1998), p. 29].
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società rurali dell’Europa pre-industriale 134. Ma facciamo un
passo indietro, prima di procedere.

Malgrado gli annosi dibattiti sull’argomento, sembra ormai
appurato che il capodanno del calendario detto numano cadesse
il primo marzo. A partire dal 153 a. C., però, esso fu spostato
al primo gennaio, data in cui entravano in carica i consoli, e in
tale giorno fu mantenuto dalla riforma calendariale giuliana e
poi da quella gregoriana 135. Tuttavia, l’imposizione “dall’alto”

134. Già Brelich scriveva che « il significato del “disordine rituale” dei Lupercalia

[...] ci è apparso spiegato dal fatto che febbraio era il mese che precedeva l’anno nuo-

vo » [BRELICH, Tre variazioni romane cit. (nota 114), p. 88]. Sul fatto che Mamurio –

proprio come i fantocci e alcune maschere di carnevale – personificasse l’anno vec-

chio, sono d’accordo praticamente tutti gli studiosi che se ne sono occupati (Man-

nhardt, Frazer, Loicq, Dumézil, Sabbatucci), tranne van Gennep. Quest’ultimo, no-

nostante discuta di Mamurio Veturio sulla base di Frazer [VAN GENNEP, Manuel de fol-

klore français contemporain cit. (nota 3), pp. 949-951], non ne accetta la caratterizzazio-

ne di rappresentazione del vecchio anno che va via, e lo considera solo alla stregua

di capro espiatorio; nonostante ciò, il folklorista francese propone di far risalire « l’i-

dée du Bouc Émissaire [corsivo dell’autore] » presente nei carnevali francesi (e quindi

negli innumerevoli carnevali europei che mostrano le medesime caratteristiche

« espiatorie ») direttamente alla lettura della Bibbia durante il medioevo (Ibid., p.

994). Ora, se da un lato una relazione di filiazione diretta tra Mamurio e le maschere

zoomorfe è difficilmente sostenibile – l’affermazione è semplicemente non compro-

vabile sulla base della nostra documentazione, sebbene, come ho precedentemente

dimostrato, il meccanismo simbolico su cui tali maschere si basano sia il medesimo –

dall’altro trovo difficilmente sostenibile anche la conclusione di van Gennep, e per

almeno tre ragioni: a) la prima è che alcuni episodi ‘minori’ narrati nella Bibbia fu-

rono largamente ignorati dagli strati più bassi della popolazione – quelli stessi in cui

questo genere di rappresentazioni, è bene ricordarlo, sono nate e si sono sviluppate

–, per tutto il medioevo, a causa dell’impossibilità di accesso diretto al testo tramite

la lettura; b) la seconda è che, se anche trasmissione (orale) dell’episodio ci fu, per il

tramite del clero o degli ordini religiosi, è difficile pensare a una concettualizzazione

dell’episodio biblico tanto complessa da risultare nella necessità di drammatizzazione

in forma rituale durante il carnevale – una drammatizzazione, per giunta, a volte pa-

rodica e sempre grottesca, lungi quindi dalla solennità dal rito biblico; c) la terza ra-

gione è che, come mi sembra di aver mostrato chiaramente nelle pagine dedicate al-

la “traccia del capro espiatorio”, tra il capro espiatorio biblico e quello del folklore

esistono delle sostanziali differenze simboliche che si ripercuotono in modo evidente

sugli aspetti performativi e concettuali delle pratiche carnevalesche europee – in de-

finitiva, il capro biblico e la maschera zoomorfa assolvono alla stessa funzione, ma in

modo opposto: come ho già scritto, nel primo caso l’animale/simbolo elimina il ma-

le, nel secondo è proprio la maschera a esser foriera di quella stessa negatività che in

seguito essa elimina.

135. Per una introduzione ai complessi problemi legati ai calendari romani, cfr.
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delle riforme concernenti nuove date e nuove festività non fu
ben accetta dal volgo e in particolare dalle popolazioni rustiche
e montane, più recalcitranti ai cambiamenti e presso le quali
spesso le notizie arrivavano – se pure arrivavano – con notevoli
ritardi. A questo proposito, Lajoux e Grimaldi parlano esplicita-
mente di un calendario religioso alternativo ‘latente’ nelle po-
polazioni rurali fino ad epoca recente 136 (e l’idea è sostanzial-
mente condivisa anche da Gaignebet), che sarebbe in parte l’e-
sito di un’autonoma, empirica osservazione delle lunazioni, in
parte l’esito della resistenza alle imposizioni esterne relative al
calendario subite durante i secoli.

In effetti, tanto la Chiesa che il Secolo faticarono non poco
a uniformare il calendario e a farlo accettare dall’intera Cristia-
nità. Il calendario gregoriano verrà sancito e imposto a seguito
di secolari discussioni solo nel 1582 da papa Gregorio XIII –
« d’altra parte, solo i detentori carismatici del potere sono pa-
droni del calendario: re, preti, rivoluzionari » 137. La Chiesa ave-
va nel frattempo tentato in tutti i modi di uniformare le usanze
legate al capodanno, sia per la « volontà di far scomparire i co-
stumi pagani che a causa dell’impotenza a dominare i particola-
rismi regionali e locali, e inoltre per il desiderio di imporre le
grandi feste cristiane come punto di riferimento » 138. Ma le ple-
bi si uniformavano lentamente, e le ‘oscillazioni’ nei festeggia-
menti del capodanno continuarono 139.

SCHEID, Rito e religione dei Romani cit. (nota 133), pp. 53-63. Si dibatte da tempo sulla

possibilità che il primo gennaio fosse già dal 153 a.C. la data in cui i consoli entrava-

no in carica [per maggiori dettagli sulla questione, cfr. A. K. MICHELS, The Calendar

of the Roman Republic, Westport, 1978 (I ed. 1967), pp. 97-98]. Ciò che è certo, in-

vece, è che tale data divenne canonica solo con la riforma del calendario solare pro-

mulgata da Giulio Cesare, in qualità di Pontifex maximus, nel 46 a. C.

136. GRIMALDI, Il calendario rituale contadino cit. (nota 26) e J.-D. LAJOUX, Le masche-

re e il calendario, in Bestie, santi, divinità. Maschere animali dell’Europa tradizionale, a cu-

ra di P. GRIMALDI cit. (nota 23), pp. 55-60.

137. LE GOFF, Calendario cit. (nota 66), p. 501.

138. Ibid., p. 516.

139. Le Goff ricorda che « mentre i Bizantini facevano iniziare l’anno al I° settem-

bre, i Latini adottarono svariati stili legati a feste religiose. [...] Il I° marzo, inizio

dell’anno religioso romano, si conservò qua e là » (Ibidem; l’autore ricorda in seguito

vari ‘tipi’ di capodanno diffusi ovunque in Europa in vari epoche, ma tutti accumu-

nati dall’esser celebrati tra la fine di dicembre e la fine di marzo; ricordo incidental-

mente che i mesi di febbraio e marzo corrispondono ai 60 giorni di vacuum calenda-
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Credo che le condanne ecclesiastiche avessero con i secoli
scardinato gli usi di pantomime e mascherate durante il capo-
danno di gennaio (le calende delle nostre fonti) imposto prima
da Cesare poi dalla Chiesa. Questi usi, però, lungi dallo scom-
parire, sarebbero stati trasposti in un altro periodo che pure
conservava una caratura di limes tra vecchio e nuovo anno: il
periodo dei riti romani legati alla fine e all’inizio del nuovo an-
no, il periodo di febbraio e marzo. Le carnevalesche fêtes d’hiver
sarebbero l’esito di quei già ricordati fenomeni di ‘carnevalizza-
zione’, e le pantomime animalesche di rinnovamento dell’anno
avrebbero così ritrovato lo spazio di manifestarsi durante quel
‘capodanno’ popolare che per secoli è stato il carnevale 140.

Sulla base di queste constatazioni, sono propenso a credere
che le diverse date in cui avevano luogo le pantomime anima-
lesche attestate nelle fonti – che sono in effetti testimoniate per
l’età antica e alto-medievale principalmente in gennaio, e a
partire dal medioevo soprattutto a carnevale – oscillino alla

riale nel computo che la tradizione romana attribuiva a Romolo). Del resto questo

fenomeno, sulla base del comune calendario lunare, è riscontrabile in molte società

rurali, non solo nell’Europa tradizionale o presso culture che avevano conosciuto

Roma e il suo calendario: al riguardo di un’indagine etnografica, lo stesso Le Goff

annota: « L’esperienza fatta da Jack Chen in un villaggio cinese dello Honan durante

la rivoluzione culturale è istruttiva. I contadini davano scarsa importanza al calenda-

rio solare ufficiale e al Capodanno del I° gennaio, e continuavano invece a preparare

i festeggiamenti per il Capodanno lunare tradizionale, che cadeva il 6 febbraio »

(Ibid., p. 526). Sul computo del tempo nelle società preindustriali e sulla sua diversa

‘qualità’ cfr. M. ELIADE, Le sacré et le profane, Paris, 1956, passim, ID., The Myth of the

Eternal Return, or Cosmos and History, Princeton, 1974 (traduzione Ingl. di Le mythe

de l’éternel retour: archétypes et répétition, Paris, 1949), pp. 49-73, GRIMALDI, Il calendario

rituale contadino cit. (nota 26), pp. 30-34 e A. LEROI-GOURHAN, Le geste et la parole, II,

Paris, 1965, p. 370 e passim.

140. Come si è già detto, questa considerazione è condivisa da una buona parte

degli studiosi del carnevale tradizionale. Al riguardo sono significative le conclusioni,

ampiamente documentate, di Le Roy Ladurie, basate tanto sul suo caso storico spe-

cifico (il carnevale di Romans) che sulla comparazione: « Formellement, le Carnaval

dauphinois a longtemps fonctionné comme fête de fin d’année ou de changement

d’année ». Le “oscillazioni calendariali” di cui parlo vi sono inoltre attestate chiara-

mente e in un lasso relativamente ristretto di tempo: « L’année, en Dauphiné au

Moyen Age et parfois jusqu’au XVIe siècle, commençait tantôt le 25 septembre, ou

le 25 décembre ou le 25 mars. Le Carnaval est donc l’une des périodes qui mar-

quent la fin d’un cycle annuel » [LE ROY LADURIE, Le Carnaval de Romans cit. (nota

3), p. 337].
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stessa maniera in cui ha oscillato per secoli la data di capodan-
no, e che si siano sedimentate variabilmente nei giorni attorno
al carnevale tanto perché questo cadeva nel lasso di tempo che
in passato aveva conosciuto i riti di passaggio tra il vecchio e il
nuovo anno quanto perché il periodo di carnevale costituì per
secoli il solo durante il quale determinate pratiche venissero re-
lativamente tollerate 141.

Con il passare del tempo, con le nuove ondate di urbaniz-
zazione, il conseguente esodo dalle campagne e il profondo
mutare delle strutture di potere, sociali ed economiche di un
mondo che tendeva verso la società pienamente borghese e poi
capitalistico-industriale, in breve a causa di un numero rilevante
di complesse dinamiche culturali, una buona parte delle abitu-
dini e delle consuetudini che avevano caratterizzato le culture
rustiche, ‘pagane’ nei secoli passati si cristallizzò in usanze e
motivi pienamente ‘popolari’ ritualizzati durante il carnevale.

6. La traccia ‘sardonica’

Più che di una vera e propria pista di ricerca, si tratta di
un’ipotesi esposta a margine di problematiche di altro genere,
un’ipotesi del resto non priva di fascino ma difficilmente verifi-
cabile (e difficilmente verosimile, come cercherò di argomenta-
re più avanti), priva di riferimenti comparativi e che, forse pro-
prio per queste ragioni, a mia conoscenza non ha avuto seguito
nella storia degli studi sul carnevale. Anche questa traccia è im-
plicata principalmente nella questione generale dello sviluppo,
durante l’alto-medioevo, di alcuni tratti di quello che in segui-
to sarebbe diventato il carnevale; la questione delle maschere
zoomorfe vi rientra solo incidentalmente.

Giorgio Brugnoli sviluppò questa sua ipotesi in un articolo
ormai datato la cui conclusione è stata però ripresa in suoi studi

141. Noto incidentalmente che, in effetti, diverse pantomime animalesche folklo-

riche sono attestate, in diversi repertori [a esempio in GRIMALDI, Bestie, santi, divinità

cit. (nota 23), SISTO - TOTARO, Il Carnevale e il Mediterraneo cit. (nota 3) e VAN GEN-

NEP, Manuel de folklore français contemporain cit. (nota 3)], anche durante la Candelora

o in altri momenti del lungo “periodo di carnevale” invernale.
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successivi 142. Essa afferma che « la consuetudine cristiano-primi-
tiva di popolarizzare a scopo catechistico la pratica popolare
dell’irrisione del dio pagano, rappresentato nelle sue vesti cul-
tuali di solito ferine, sia alle origini di alcune forme di tradizio-
ne popolare spettacolare con al centro l’irrisione di un perso-
naggio travestito con attributi ferini [...]. L’indice di probabilità
che la maschera medioevale dipenda da questa cultura parodica
[...] è notevolmente alto » 143. Una formula rituale di irrisione
della maschera rappresentante “il dio pagano” dagli attributi
zoomorfi sarebbe dunque all’origine delle pantomime animale-
sche e addirittura della stessa pratica del mascheramento carne-
valesco. Il problema è che nelle fonti da cui siamo partiti non
di pratiche irrisorie si parla, ma di rappresentazioni che agli oc-
chi degli uomini di chiesa risultarono aberranti, bestiali, mo-
struose (i termini che ricorrono nelle fonti sono fera, monstrum,
portentum). Stando alle loro parole, dunque, i sentimenti che le
mascherate animalesche dovettero suscitare non rientravano
nella sfera del comico o dell’ilarità.

A ogni modo, ciò che è certo è che le pantomime dovettero
esser prese molto sul serio sia dal volgo che dagli uomini di chiesa,
se esse furono così duramente e di frequente condannate: le repri-
mende dei prelati non avrebbero avuto senso se le pantomime che
ne furono oggetto avessero contribuito a sradicare le consuetudini
pagane – come ritiene Brugnoli – anziché costituirne una scanda-
losa prosecuzione. Oltretutto, seppure non completamente assente,
il carattere comico-parodico non è sicuramente preponderante
nelle pantomime con maschere zoomorfe descritte nel folklore; in
alcuni casi, anzi, esso non è affatto reperibile.

Nessuna delle ipotesi presentate nelle precedenti tracce di
ricerca è decisiva per dirimere le questioni legate alle origini, le
funzioni, i significati dei mascheramenti zoomorfi; ciascuna di
esse, invece, è utile e offre degli spunti da meditare.

Comunque se ne voglia valutare la pertinenza, nelle con-
clusioni a ciascuna di esse si è arrivati a determinare diversi

142. G. BRUGNOLI, La laus cuculi nel Medioevo, in Atti del VII Convegno Nazio-

nale delle Tradizioni popolari (Chieti, 4-8 settembre 1957), Firenze, 1959, pp. 77-83.

143. BRUGNOLI, Il carnevale e i Saturnalia cit. (nota 66), p. 53.
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punti critici per la questione dei mascheramenti zoomorfi in
età tardo-antica e alto-medievale, ma anche per la costruzione
di una tipologia utile all’elaborazione di un paradigma compa-
rativo più ampio, e che ho già provato a rendere operativo per
i casi antichi, medievali e moderni. Tuttavia, non è certamente
possibile dare un’interpretazione univoca del significato attri-
buito di volta in volta, nella storia occidentale, alle maschere
zoomorfe. Non è neanche possibile tracciare una ipotetica linea
di sviluppo storica ‘genealogica’ che, dalle manifestazioni anti-
che, porterebbe a quelle tardo-antiche, poi alto-medievali,
quindi a quelle medievali e di lì a quelle moderne e contem-
poranee, ciò che significherebbe forzare le fonti a rivelare ciò
che, di fatto, possono solo suggerire, non certificare.

Alla luce di quanto evidenziato nelle pagine precedenti, tutta-
via, si può affermare che determinate tendenze accomunino chia-
ramente i fatti rituali europei in cui è presente il ‘motivo’ del ma-
scheramento animale. Tra le più importanti, la tendenza alla
drammatizzazione di una ‘caccia’ o di una ‘violenza’ nei confronti
di una figura teriomorfa dal comportamento eccessivo e aberrante
accusata e punita per i mali della comunità, e la tendenza a ‘met-
tere in scena’ i mascheramenti durante il periodo invernale e in
special modo durante festività che per ragioni storiche e antropo-
logiche sono assimilabili – nonostante quelle che ho definito le
‘oscillazioni calendariali’ – al ‘tipo’ della grande festa che sancisce la
fine del vecchio anno e l’inizio del nuovo.

Attraverso l’espulsione-messa a distanza dell’alterità, l’inter-
dipendente ‘funzione’ – non si può, in questo caso, non ricor-
rere esplicitamente alla nozione di funzione – dei maschera-
menti zoomorfi fu quella di mettere in scena, di esporre, mi-
mare una rappresentazione invertita della propria realtà cultura-
le, secondo un modello festivo e in generale performativo che
Don Handelman definirebbe, sulla base della propria tipologia
antropologica degli eventi pubblici, un « event-that-re-presents
social reality » 144. Attraverso l’inversione controllata nel ristretto

144. « If events-that-present are axiomatic icons of versions of social realities, then

events that re-present do work of comparison and contrast in relation to social reali-

ties » [HANDELMAN, Models and mirrors cit. (nota 3), p. 49]. Non è un caso che gli

esempi che Handelman sceglie per esemplificare questa tipologia di eventi siano un

carnevale (il carnevale medievale poi cinquecentesco di Norimberga) e il rito del
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spazio/tempo del capodanno o del carnevale, la società osserva-
va e viveva la versione distorta e invivibile di se stessa, prima di
tornare a quella ordinaria.

A partire dal XII/XIII secolo il carnevale si costituì indub-
biamente come il momento privilegiato per la manifestazione
di queste tendenze 145, che furono veicolo di funzioni e signifi-
cati ‘viscosi’, resistenti al tempo e che richiamano alla memoria
quelle ‘sopravvivenze’ che, in realtà, non sono mai davvero ta-
li: « Les explications par survivances sont toujours incomplètes,
car les coutumes ne disparaissent ni ne survivent sans raison.
Quand elles subsistent, la cause s’en trouve moins dans la visco-
sité historique que dans la permanence d’une fonction que l’a-
nalyse du présent doit permettre de déceler » 146.

‘mumming’ in Newfoundland. Gli atti di mascherarsi e di mimare azioni grottesche

(masking, mumming), si è già detto, furono le performances ideali per realizzare questo

tipo di auto-rappresentazioni.

145. Per Baroja lo scopo del Carnevale era di assicurare il buon funzionamento e

la prosperità della società locale [BAROJA, Il Carnevale cit. (nota 3), p. 277]. Le Roy

Ladurie, proseguendo su questa traccia funzionalistica la sua ricerca, così riassume al-

cuni aspetti dello « scopo del carnevale » [come lui dice: LE ROY LADURIE, Le Carna-

val de Romans cit. (nota 3), p. 344]; cito ora i due aspetti che sono di nostro interesse

e in linea con quanto tracciato finora a proposito della funzione delle maschere ani-

malesche: 1) « l’expulsion du mal (biologique, social ou peccamineux-antichrétien)

hors des frontières [...]; 4) la représentation des animaux d’intérêt économique ma-

jeur [...], mais [importante precisazione] dont la fonction symbolique, à Romans et

hors de Romans, dépasse du reste ce plat utilitarisme » (Ibidem). Lo studio di Le

Roy Ladurie ha il grande merito di mettere in luce anche quegli aspetti di critica e

contestazione sociale ed economica che sono troppo spesso ignorati negli studi stori-

co-religiosi. Per questo, nelle conclusioni sul caso del Carnevale di Romans, gli af-

ferma che in esso, sotto il segno della momentanea sovversione dell’ordine, si so-

vrappongono diversi elementi rituali e simbolici: « a) un rite spatio-temporel; b) un

rite de fertilité agricole, et éventuellement de santé humaine, à l’encontre des diver-

ses calamités; une initation virile et dangereuse des jeunes mâles; d) une affirmation

de la lutte des classes » (Ibid., p. 354). Per considerazioni altrettanto interessanti sulla

funzione del carnevale nell’espressione e nella negoziazione di relazioni di potere,

cfr. BURKE, Popular culture in Early Modern Europe cit. (nota 3), pp. 199-204 e BERTO-

LOTTI, Carnevale di massa 1950 cit. (nota 3), p. 230-260. Per una disamina critica degli

studi e delle teorie sulle dimensioni politiche e del potere nelle feste europee – con

particolare riferimento al carnevale – cfr. A. TESTA, Rethinking the Festival: Power and

Politics, in corso di pubblicazione in Method & Theory in the Study of Religion, XXV

(2), (2013).

146. C. LÉVI-STRAUSS, Le Père Noël supplicié, in Les Temps Modernes, LXXVII

(1952), p. 1584.
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E però non è possibile vergare un bilancio – sebbene prov-
visorio – senza tenere in debito conto il ruolo della Chiesa. In
effetti, le nostre fonti mettono in luce tanto una messa a di-
stanza dai modelli comportamentali ritenuti pagani e diabolici
dagli uomini di chiesa quanto la necessità, per coloro che al
contrario partecipavano di una religiosità che a partire dall’alto
medioevo può senz’altro esser definita “Cristianesimo popola-
re”, di mettersi in relazione con il mondo degli animali, un
mondo così familiare in contesti rurali e montani. D’altronde
l’uomo cristiano era consapevole tanto di essere immagine di
Dio che di esser fatto della stessa sostanza degli animali, e che
pertanto la sua natura non poteva che situarsi « tra Dio e be-
stia » 147. Ciononostante, la diabolizzazione delle maschere fu un
fenomeno inarrestabile, e l’eco delle condanne e dello sdegno
clericale si è protratta per secoli, fino ad arrivare ai nostri
giorni 148.

CONCLUSIONI

Le pantomime animalesche e le maschere zoomorfe furono
e in parte sono ancora oggi diffuse in tutti i continenti. Esseri
ibridi metà uomo-metà animale esistono nell’immaginario pla-
netario e sono attestati già nella preistoria grazie alle pitture ru-

147. L’espressione è chiaramente mutuata da Marcel Detienne [M. DETIENNE, En-

tre bêtes et dieux, in Nouvelle revue de psychologie, VI (1972), pp. 215-236]; per una vi-

sione d’insieme delle dinamiche culturali a cui egli e poi Vernant l’applicarono, cfr.

TESTA, Miti antichi e moderne mitologie cit. (nota 75), pp. 334-377.

148. Una maschera che testimonia perfettamente un fenomeno di diabolizzazione

(in questo caso probabilmente recente) è quella del ‘diavolo’ di Tufara (Tufara è un

paese del basso Molise), la quale è mimata da un uomo coperto da una pelle di

montone [cfr. A. M. CIRESE, Il diavolo a Tufara, in La lapa. Argomenti di storia e lette-

ratura popolare, III (1-2) (1955), p. 37 e TESTA, Il carnevale del diavolo a Tufara cit. (no-

ta 52)]. Questa maschera risulta tanto più esemplare se si considera che in essa com-

paiono tutti gli aspetti più significativi discussi finora: la diabolizzazione della ma-

schera zoomorfa e la morfologia caprina della stessa; la presenza di tale maschera in

un contesto rurale; la pantomima animalesca di carnevale (quella del diavolo di Tu-

fara è infatti una maschera carnevalesca), la fusione tra il motivo del capro espiatorio,

quello della messa a morte della maschera e quello del processo a Carnevale. Per

consimili casi italiani, si veda DE SIMONE, ROSSI, Carnevale si chiamava Vincenzo cit.

(nota 69), p. 221.
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pestri. Ritengo che, invece di affannarsi alla ricerca degli arcani
antenati religiosi di questa formula culturale o di perseverare
nell’elaborazione di ipotesi macro-storiche, diffusionistiche o
archetipiche, si dovrebbe accettare il fatto che una forma di
simbolizzazione dell’ibridazione tra uomo e animale risulta una
costante dell’immaginario umano, ciò che non ne fa un arche-
tipo o una realtà che si situerebbe da qualche parte nell’incon-
scio sociale o su un piano metastorico, ma solo un modello,
una tendenza esperienziale che accomuna l’uomo nelle sue
modalità di rappresentazione della realtà che lo circonda (e
dunque di auto-rappresentazione).

Ogni gruppo umano intrattiene rapporti di qualche sorta
con gli animali, e in ogni cultura essi sono elementi sostanziali
non soltanto di miti e riti, ma anche della più ordinaria quoti-
dianità. Storiche, ovviamente, resterebbero le diverse declina-
zioni culturali di queste modalità di percezione e costruzione di
un’alterità fondata sull’animale (sui mammiferi in particolare,
nel nostro contesto), cioè gli esseri viventi che sono a un tem-
po più simili e più ‘altri’ da noi, fonte di cibo, beni e ‘servizi’,
ma pure inesauribile serbatoio per racconti e favole e, dunque,
simboli 149.

149. Alla fine di alcune notevoli osservazioni sulla necessità di guardare alla cultura

materiale di un gruppo umano per comprendere le ragioni di determinate simbolo-

gie, Raggio conclude che « In generale, si può dire che gli animali sono essenziali

per la sussistenza (con utilizzazioni diverse) e [corsivo dell’autore] possono servire an-

che come metafora delle relazioni sociali o per costruire i racconti dell’uomo »

[RAGGIO - BOARELLI - DE CLEMENTI, ‘Discussione’ su Carnevale di massa 1950 cit. (nota

77) p. 610]. Dalla metafora al mito e al rito (e quindi alla religione) il passo è breve,

e in fin dei conti sfruttare l’espediente simbolico dell’ ‘animalità’ come elemento di

mediazione culturale per scopi iniziatici, per mettersi in relazione con il mondo dei

morti, per esorcizzare le paure o per espiare le colpe collettive – tutte ‘funzioni’,

queste, che abbiamo incontrato nelle precedenti pagine – rappresenta proprio una

formula metaforica di uso degli animali e delle loro rappresentazioni. Una lettura in

chiave materialistica dell’insorgenza e della diffusione di modelli di rappresentazione

del rapporto con il mondo degli animali nei mascheramenti, nel rito, nella narrazio-

ne è operata da Bertolotti [BERTOLOTTI, Carnevale di massa 1950 cit. (nota 3), p. 212],

che ne fa una delle possibili spiegazioni della grande diffusione del fenomeno del

mascheramento zoomorfo. E con Raggio e Bertolotti, su questi punti, non si può

che concordare. Anche per Lévi-Strauss, profonde sono le ragioni della simbolizza-

zione degli animali: « Ancor oggi, si direbbe che in noi è rimasta la confusa coscien-

za della primitiva solidarietà tra tutte le forme di vita. Niente ci sembra tanto impor-
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Consideriamo il “successo simbolico” di due animali nelle
società del Mediterraneo, animali che hanno costituito per mil-
lenni un mezzo di produzione e circolazione di beni molto
importante nelle culture antiche e in genere pre-industriali: la
pecora e la capra. Non è un caso infatti che il loro vello sia at-
testato tanto di frequente nelle fonti sui mascheramenti zoo-
morfi: la ‘caprinità’ come segno dell’alterità e della non-umani-
tà ha costituito una vera e propria matrice simbolica per mil-
lenni, a partire dal biblico capro espiatorio, passando per satiri,
luperci e diavoli della demonologia medievale, per arrivare alle
maschere zoomorfe medievali, moderne e contemporanee. La
caprinità è stato un vero e proprio leitmotiv culturale 150, e un’a-
nalisi del regime culturale materiale delle società in cui le figu-
re ricordate e i loro miti e riti furono presenti, rende evidente
la ragione di questa preponderanza dell’elemento simbolico ca-
prino: i casi citati sono tutti presi da società dedite principal-
mente o in buona parte alla pastorizia, o in cui la pastorizia eb-
be un ruolo determinante in epoche remote 151.

Le maschere zoomorfe rituali attestate nel lungo arco tem-
porale che va dall’antichità latina al folklore contemporaneo
europeo sono in definitiva sempre le stesse: la capra, l’orso, il
cavallo, il cervo, il lupo. Questi animali sono legati al regime di

tante quanto il fatto di imprimere il sentimento di questa continuità, sin dalla nascita

o quasi, nello spirito dei nostri bambini. Li circondiamo di simulacri di animali di

gomma o di peluche, e i primi libri che gli mettiamo sotto gli occhi mostrano loro,

ben prima che li abbiano mai incontrati, l’orso, l’elefante, il cavallo, l’asino, il gatto,

il cane, il gallo, la gallina, il topo, il coniglio... come se fosse necessario imprimere

nei nostri piccoli, sin dalla più tenera età, la nostalgia di una unità che riconosceran-

no ben presto perduta » (C. LÉVI-STRAUSS, La mucca è pazza e un po’ cannibale, in La

Repubblica, 24 novembre 1996, p. 24).

150. A essere degli inconfondibili indicatori di alterità sono in realtà tutti gli zoo-

morfemi, e in special modo gli attributi ferini più evidenti (zanne, artigli, pelliccia,

coda, corna), che sembrano rappresentare delle costanti simboliche trans-culturali

della mostruosità. In ambiente cristiano, in particolare, il « morfema delle corna »

[BARILLARI, La maschera del cervulus cit. (nota 4), p. 88] ha goduto di grande fortuna,

dal medioevo a oggi, come marca della diabolicità.

151. Non è un caso, in effetti, che per le comunità urbane quella del pastore, che

vive ai margini della civiltà, sia sempre stata una figura caratterizzata da grande ambi-

guità, spesso ai limiti del fantastico [cfr. G. ANGIONI, I pascoli erranti. Antropologia del

pastore in Sardegna, Napoli, 1989, BURKE, Popular culture in Early Modern Europe cit.

(nota 3), pp. 32-34 e FAETA, I predatori-morti cit. (nota 122)].
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sussistenza delle popolazioni rurali e montanare in particolare in
cui i mascheramenti furono o sono testimoniati (« se le pulci
sviluppassero un rito, riguarderebbe il cane », chiosa ironica-
mente Wittgenstein nelle sue celebri Note al Ramo d’oro di
Frazer 152).

Il folklore è risultato quindi di grande aiuto in questa ricer-
ca soprattutto alla luce di una constatazione di ordine macro-
storico: le condizioni materiali di sussistenza, di produzione e
scambio dei beni, ma anche gli stessi contesti ecologici – che
soltanto negli ultimi 150 anni sono stati radicalmente alterati
dall’azione umana 153 – nelle zone rurali, ‘paesane’ e montane
sono cambiati poco tra l’età antica e gli anni immediatamente
precedenti all’era post-industriale: i grandi cambiamenti cultu-
rali, le rivoluzioni scientifiche o sociali furono sostanzialmente
questione di élites di letterati o, comunque, avvennero in am-
bienti urbani. Il mondo rurale e montano d’Europa, invece,
avanzava su altri binari, e all’inizio del secolo scorso esso era as-
sai più simile a quello di duemila anni fa che non a quello di
oggi 154. Ciò ha reso coerenti i dati ricavabili e dalle fonti stori-
che e da quelle folkloriche, rendendo così possibili il ricorso a
una comparazione controllata e lo sviluppo di conclusioni ab-
bastanza ampie dall’interpretazione di quegli stessi dati.

Torniamo, per concludere, brevemente alle più volte ricor-
date zone di montagne, che per il loro isolamento hanno costi-
tuito, fino a pochi decenni fa, un’importante miniera di infor-

152. L. WITTGENSTEIN, Note sul “Ramo d’oro” di Frazer, Milano, 1975 (traduzione

ital. di Bemerkungen über Frazers “The Golden Bough”, Berlin, 1967) p. 35. Al propo-

sito si vedano anche le fondamentali riflessioni funzionalistiche di Radcliffe-Brown

(A. R. RADCLIFFE-BROWN, The Sociological Theory of Totemism, in Structure and Function

in Primitive Society, Glencoe, 1952, pp. 117-132) e le acute rettifiche teoriche, ormai

ampiamente metabolizzate dalla letteratura antropologica, in C. LÉVI-STRAUSS, Le To-

témisme aujourd’hui, Paris, 1962.

153. Cfr. E. KOLBERT, Enter the Age of Man, in National Geographic Magazine,

CCXIX (3), (2011), pp. 60-85 e, per una visione e valutazione ancora più radicale

dell’impatto dell’uomo industriale sulla terra, M. WIDGREN, A World of Domesticated

Landscapes, in The Space of Culture – The Place of Nature in Estonia and Beyond, a cura

di T. PEIL, Tartu, 2012, pp. 181-185.

154. Su questo punto, con particolare riguardo al mondo d’alta quota della pasto-

rizia, si vedano le ampie e argomentate questioni in La civiltà della transumanza, a cu-

ra di E. PETROCELLI, Isernia, 1999.
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mazioni per folkloristi ed etnografi. Fino alla metà del ’900 cir-
ca i gruppi umani stanziati nelle aree delle Alpi, dei Pirenei,
dei Carpazi o degli Appennini erano dediti quasi elusivamente
alla pastorizia, compensata spesso da colture di quota e dall’atti-
vità venatoria. Sono questi i luoghi dove erano e, in alcuni ca-
si, sono diffuse le maschere di animali domestici come la capra
e di animali selvatici come l’orso e il cervo, animali “buoni da
pensare” per quelle società. Essi, nei secoli, hanno costituito gli
elementi primari per codificare tanto l’idea di alterità – polo
oppositivo indispensabile per costruire identità e, quindi, cultu-
ra – che altre esigenze esistenziali e sociali formulate in chiave
rituale nei tempi, negli spazi e nei modi discussi nelle prece-
denti pagine.

ALESSANDRO TESTA

ABSTRACT: A curious and interesting ritual motif can be studied transversally in

European contexts and in a lapse of time that roughly goes from antiquity to

modern times: the performances of men disguised – and acting – as animals.

These rites or pseudo-rites, undertaken especially in certain environments and at

certain times of the year, can be qualified as both “pagan” or “popular”

according to the specific age taken into consideration (they were not accepted

or tolerated by representatives of “high culture” such as clerics).

The article proposes wide and diversified interpretations of these phenomena,

starting from the collection and analysis of early medieval texts but also

focusing on more recent sources and issues. In fact, several common formal

and structural aspects characterize these masquerades, which in turn allows not

only a circumstantial juxtaposition of data but rather a methodical comparison.

Therefore, the Author openly appeals to comparative methodologies for the

purpose of understanding the origins, the historical development, the functions

and the meanings of such performances.

Due to the relatively heterogenic nature of sources and the diversity of ages

and evidences involved in the study, the author also undertakes the exploration

of larger and more complex historical phenomena in order to deepen the

understanding of topics such as rituality, the role of masks and masking and the

history of Carnival.

A large part of the article is also devoted to a critical historiography of the

main studies that have already approached the same topics.
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Europe Today”. In Folklore (ISSN 0015-587x), n. 128 (2), pp. 111-132 

- 2016a: “Problemi e prospettive della ricerca demo-etno-antropologica su memoria sociale, 

(n)ostalgia, ritualità pubblica e patrimonio culturale immateriale nell’Europa post-socialista”. In 

Lares (ISSN 0023-8503), n. 82 (2), pp. 237-276 

- 2016b: “From folklore to intangible cultural heritage. Observations about a problematic 

filiation”. In Österreichische Zeitschrift für Volkskunde (ISSN 0029-9669), n. 119 (3-4), pp. 183-204  

- 2016c: “È la ʻtradizioneʼ ancora buona da pensare? Riflessioni critiche su una nozione 

controversa”. In Annuaire Roumain d’Anthropologie (ISSN 0570-2259), n. 53, pp. 63-91 

- 2015a: “On Eurasia and Europe”. In The Anthropology of East Europe Review (ISSN 1054-4720), 

n. 33 (2), pp. 60-88 – with a reply by Chris Hann 

- 2014a: “Religions in Videogames. Historical and Anthropological Observations”. In Online. 

Heidelberg Journal of Religions on the Internet (ISSN 1861-5813), n. 5, pp. 249-278; link: 

http://archiv.ub.uni-heidelberg.de/ojs/index.php/religions/article/view/12170 

- 2014b: “Rethinking the Festival: Power and Politics”. In Method & Theory in the Study of Religion 

(ISSN 0943-3058), n. 26 (1), 2014, pp. 44-73 

- 2013a: “Dioniso nelle mitologie francesi e italiane”. In Limes, revista de estudios clásicos (ISSN 

0716-5919), n. 25, 2012, pp. 89-115 
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- 2013b: “Mascheramenti zoomorfi. Comparazioni e interpretazioni a partire da fonti tardo-antiche 

e alto-medievali”. In Studi Medievali (ISSN 0391-8467), n. 54 (1), 2013, pp. 63-130 

- 2012a: “The Cultural Heritage. Anthropological Observations”. In Atti del Convegno 

Internazionale Conservation, Tourism and Risks Management Workshop. Isernia 14 - 15 Ottobre 

2010 (Annali di Museologia Scientifica e Naturalistica dell'Università di Ferrara [ISSN 1824-2707], 

2012), pp. 76-79 

- 2012b: “Verità del mito e verità della storia. Una critica storico-religiosa a recenti ipotesi sui 

primordia di Roma”. In Mediterranea. Quaderni annuali dell’Istituto di Studi sulle Civiltà italiche e 

del Mediterraneo antico del Consiglio Nazionale delle Ricerche (ISSN 1827-0506), n. 9, 2012, pp. 

195-231 

- 2010b: “Le destin tylorien. Considérations inactuelles sur la « réalité » de la magie”. In 

Ethnographiques.org. Revue en ligne de sciences humaines et sociales (ISSN 1961-9162), n. 21, 

2010; link: http://www.ethnographiques.org/Numero-21-novembre-2010 

 

Chapters in Books 

 

- 2017a: “L’impact de la création de patrimoines immatériels dans les différents domaines de la vie 

sociale : le cas des carnavals et les « fêtes de transition » en Europe”. Forthcoming in the 

proceedings of the Association of Critical Heritage Studies Biennial Conference What does heritage 

change? Le patrimoine, ça change quoi?, 2-10 June 2016, Montréal, Canada 

- 2017b: “Breve introduzione alla religione dei Sanniti”. Forthcoming in L. Galasso (a cura di), I 

Sanniti, Edizioni Altravista, Pavia 

- 2015a: “The Re-Enchantment of Europe: ‘Traditional’ Carnivals and the Belief in Propitiatory 

Magic (Two Ethnographic Cases from Italy and Czechia)”. In T. Minniyakhmetova, K. Velkoborská 

(eds), Proceedings of the 10th Annual Conference of the SIEF Working Group on the Ritual Year 

“Magic in Rituals and Rituals in Magic”, ELM Scholarly Press, Innsbruck-Tartu (ISBN 

9789949544547), pp. 100-109 

- 2015b: “Estasi e crisi. Note su sciamanismo e pessimismo storico in Eliade, de Martino e Lévi-

Strauss”. In L. Arcari, A. Saggioro (eds), Sciamanesimo e sciamanesimi: un problema storiografico, 

Edizioni Nuova Cultura, Roma (ISBN 9788868125974), pp. 101-114 

- 2014: “L’homme-cerf, l’ethnologue et le maire. Les politiques du folklore dans un contexte rural 

italien”. In Folklores et politique. Approches comparées et réflexions critiques (Europes – 

Amériques), S. Fiszer, D. Francfort, A. Nivière, J.-S. Noël (eds), Le Manuscrit, Paris (ISBN 

9782304043860), pp. 99-120 

- 2013a: “Mascheramenti zoomorfi”. In I. Baglioni (ed.), Monstra. Atti del convegno “Costruzione e 

Percezione delle Entità Ibride e Mostruose nel Mediterraneo Antico”. Velletri 8-11 giugno 2011, 

Quasar, Roma (ISBN 978-88-7140-530-8), pp. 235-254 

- 2013b: “Exploring the Power Dimensions of Festivals”. In F. Martínez, K. Slabina (ed.), 

Playgrounds and Battlefields. Critical Perspectives of Social Engagement, Tallinn University Press, 

Tallinn (ISBN 978-9985-58-774-4), pp. 440-467 
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- 2012: “Il magismo di Ernesto de Martino: un confronto e un dibattito francese”. In F. Ciccodicola 

(ed.), Ernesto de Martino: storicismo critico e ricerca sul campo, Domograf, Roma (ISBN 978-88-

97996-01-9), pp. 205-230 

- 2010: “Un entretien avec Claude Calame” (avec C. Calame). In Miti antichi e moderne mitologie, 

Aracne, Roma, pp. 407-417 

- 2009a: “Discorso sul mito. Il mito greco interpretato dagli storici delle religioni italiani e dagli 

storici–antropologi francesi. Un’indagine epistemologica e metodologica comparativa”. Master 

thesis. In Miti antichi e moderne mitologie, Aracne, Roma, pp. 107-406 

- 2009b: “Paganesimo e Neopaganesimo”. In P. Jones, N. Pennick, Storia dei pagani, Odoya, 

Bologna (ISBN 978-88-6288-043-5; tr. of A History of Pagan Europe, London 1995), pp. 283-300; 

313-315 

- 2008: “Il mondo in disordine. I prodigi nella terza deca di Livio”. Previously unpublished. In Miti 

antichi e moderne mitologie, Aracne, Roma, pp. 63-81 

- 2007: “Annibale e le popolazioni dell’Italia Meridionale. Considerazioni storico-religiose”. 

Bachelor thesis. Partially published in Miti antichi e moderne mitologie. Saggi di storia delle 

religioni e di storia degli studi sul mondo antico, Aracne, Roma, pp. 17-62 

 

Non-peer-reviewed articles 

 

- 2015: “I castelli in ArcheoMolise”. In ArcheoMolise (ISSN 2036-3028), n. 21, pp. 72-80 

- 2014: “Silloge delle fonti sui Carnevali di Scapoli e Castelnuovo al Volturno”. In Utriculus (ISSN 

1125-033X), n. 47 (1), pp. 101-122 

- 2012a: “Il carnevale del diavolo a Tufara”. In ArcheoMolise (ISSN 2036-3028), n. 11, 2012, pp. 59-

72 

- 2012b: “Ancora sulla religione dei Sanniti. Nota a margine di due mostre molisane”. In 

ArcheoMolise (ISSN 2036-3028), n. 13, 2012, pp. 6-21 

- 2011a: “L’Alta Valle del Volturno in età antica”. In ArcheoMolise (ISSN 2036-3028), n. 8, 2011, pp. 

18-25 

- 2011b: “La valle, l’abbazia, i borghi: dalla località all’identità”. In ArcheoMolise (ISSN 2036-3028), 

n. 8, 2011, pp. 68-82 

- 2011c: “Micro-etnografia notturna. Riflessioni di un antropologo in discoteca”. In Antrocom: 

Online Journal of Anthropology (ISSN 1973-2880), n. 7 (1), 2011, pp. 21-26; link: 

http://www.antrocom.net/upload/sub/antrocom/070111/02-Antrocom.pdf; also published in the 

paper version of the journal: Antrocom: Journal of Anthropology (ISSN 2160-4223), pp. 30-34 

- 2010a: “Le principal ingrédient de la cuisine du sacrifice grec... en France. Présence et importance 

du Saggio sul misticismo greco de Dario Sabbatucci dans les études de Marcel Detienne et de Jean- 

Pierre Vernant”. In Folia Electronica Classica, n. 19, 2010; link: 

http://bcs.fltr.ucl.ac.be/FE/19/TM19.html 

- 2010b: “Il culto dei Sanniti alla luce della comparazione indo-europea. Una interpretazione 

relativa ad alcune nuove scoperte archeologiche a Pietrabbondante”. In ArcheoMolise (ISSN 2036-

3028), n. 5, 2010, pp. 34-51 
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- 2010c: “Le culte des Samnites à la lumière de la comparaison indo-européenne. Une 

interprétation relative aux nouvelles découvertes archéologiques de Pietrabbondante”. In Folia 

Electronica Classica, n. 20, 2010; link: http://bcs.fltr.ucl.ac.be/FE/20/TM20.html 

- 2010d: “Il principale ingrediente nella cucina del sacrificio greco… in Francia. Presenza ed 

importanza del Saggio sul misticismo greco di Dario Sabbatucci negli studi di Marcel Detienne e 

Jean-Pierre Vernant”. In Antrocom: Online Journal of Anthropology (ISSN 1973-2880), n. 6 (1), 

2010, pp. 31-38; link: http://www.antrocom.net/upload/sub/antrocom/060110/06-Antrocom.pdf; 

also published in the paper version of the journal: Antrocom: Journal of Anthropology (ISSN 2160-

4223), pp. 49-57 

- 2009: “La maschera del Cervo di Castelnuovo al Volturno. Breve introduzione alla storia ed alle 

interpretazioni di una pantomima tradizionale”. In ArcheoMolise (ISSN 2036-3028), n. 2, 2009, pp. 

48-61 

 

Review essays 

 

- 2017: “Religion: evolutionism, modernism, post-modernism; what comes next? A review essay 

of Understanding Theories of Religion by Ivan Strenski”. Forthcoming in Studi e Materiali di Storia 

delle Religioni (ISSN 0393-8417), n. 83 (3) 

- 2016a: “‘Ipsi sunt multi […] et faciunt magnum strepitum’: storici delle religioni, etnologi e 

sciamani in Lo sciamanesimo prima e dopo Mircea Eliade di Giovanni Casadio”. In Archaeus. 

Studies in the History of Religions (ISSN 1453-5165) n. 19-20, pp. 483-498 

- 2016b: “Note de lecture de Œuvres publiées by R. Hertz (éd. de C. Isnart)”. In Ethnologie française 

(ISSN 0046-2616) n. 163 (3), pp. 554-557 

- 2014a: Review essay of Il paganesimo in Europa. Riti e culti dall’antichità al medioevo by K. 

Dowden. In the website of the G.Ri.M.M. (Gruppo di Ricerca sul Mito e la Mitografia); link: 

http://grmito.units.it/content/rec-testa-k-dowden-paganesimo-europa-riti-culti-dallantichit-al-

medioevo 

- 2014b: “Quale futuro per la comparazione in storia delle religioni antiche? Una lettura critica di 

Comparer en histoire des religions antiques. Controverses et propositions, a cura di Claude Calame 

e Bruce Lincoln”. In Studi e Materiali di Storia delle Religioni (ISSN 0393-8417), n. 80 (1), pp. 426-

435 

- 2013: Review essay of The Uses of Greek Mythology by K. Dowden. In the website of the 

G.Ri.M.M. (Gruppo di Ricerca sul Mito e la Mitografia); link: http://grmito.units.it/content/rec-

testa-dowden-uses 

- 2012a: Review of Myth. A very Short Introduction by R. A. Segal. In the website of the G.Ri.M.M. 

(Gruppo di Ricerca sul Mito e la Mitografia); link: http://grmito.units.it/content/rec-testa-segal 

- 2012b: “Prospettive antropologiche fra mito e storia nella Grecia classica. Riflessioni su Mythe 

et histoire dans l’antiquité grecque. La création symbolique d’une colonie di C. Calame”. In Rivista 

di Diritto Ellenico (ISSN 2239-6675), 2012 (2), pp. 309-403 

 

Reviews and Other Written Contributions 

 



8 

 

- 2017: Review of Magic: a Theory from the South di Ernesto de Martino. In Studi e Materiali di 

Storia delle Religioni (ISSN 0393-8417), n. 83 (1), pp. 306-308 

- 2016a: “Young scholars of an ageing discipline in the old continent”. In Social 

Anthropology/Anthropologie Sociale (ISSN 0964-0282), n. 24 (3), pp. 371-373 

- 2016c: “Réponse à Nora Demarchi”. In Ethnologie française (ISSN 0046-2616), n. 162 (2), pp. 

359-360 

- 2015a: “‘Clubbing’: The Nocturnal Lymph That Flows In The Urban Veins Of Europe”. In F. 

Martínez, P. Runnel (eds.), Hopeless Youth!, Estonian National Museum, Tartu (ISBN 

9789949548101), pp. 60-63 

- 2015b: Review of Lo sciamanesimo prima e dopo Mircea Eliade di Giovanni Casadio. In Studi e 

Materiali di Storia delle Religioni (ISSN 0393-8417), n. 82 (2), pp. 828-832 

- 2014: Review of Memorylands. Heritage and Identity in Europe Today by S. Macdonald. In Social 

Anthropology/Anthropologie Sociale (ISSN 0964-0282), n. 22 (3), pp. 512-513 

- 2013a: Review of Dicţionar de mitologie greco-romană. zei, eroi, mituri by Z. Petre, A. Liţu, C. 

Pavel (a cura di). In the website of the G.Ri.M.M. (Gruppo di Ricerca sul Mito e la Mitografia); link: 

http://grmito.units.it/content/rec-testa-petre-dizionario 

- 2013b: Review of Le ragioni dello sguardo. Pratiche dell’osservazione, della rappresentazione e 

della memoria by F. Faeta. In Voci. Annuale di scienze umane (ISSN 1827-5095), n. 10, pp. 387-

390 

- 2012: Review of Out of the Study and into the Field. Ethnographic Theory and Practice in French 

Anthropology by R. Parkin, A. de Sales (eds). In L’Homme. Revue française d’anthropologie (ISSN 

1961-9162), n. 201, 2012, pp. 171-175 

- 2011a: Review of Prométhée généticien by C. Calame. In the website of the G.Ri.M.M. (Gruppo 

di Ricerca sul Mito e la Mitografia); link: http://grmito.units.it/content/rec-testa-calame-

prometeo; French translation in L’Homme. Revue française d’anthropologie (ISSN 1961-9162), nn. 

198-199, 2011, pp. 396-399 

- 2011b: Review of L’enigma delle sirene. Due corpi. Un nome by E. Moro”. In the website of the 

G.Ri.M.M. (Gruppo di Ricerca sul Mito e la Mitografia); link: http://grmito.units.it/content/rec-

testa-moro-sirene 

- 2011c: Review of Le storie del diluvio by H. Usener. In the website of the G.Ri.M.M. (Gruppo di 

Ricerca sul Mito e la Mitografia); link: http://grmito.units.it/content/rec-testa-usener 

 

University Courses Taught 

 

- 2017-2018a: “Religion and Rituality in Action: 1) New Religious Practices in/and New Media; 2) 

Public Events and Festivals – Case Studies from Europe”, 32 hours course for the Bachelor’s degree 

(16 lessons; 5 ECTS), Faculty of Historical and Cultural Sciences, Department of European 

Ethnology, University of Vienna, Austria 

- 2017-2018b: “The Anthropology of Museums and Cultural Heritage in Europe”, 32 hours course 

for the Master’s degree (16 lessons; 5 ECTS), Faculty of Historical and Cultural Sciences, 

Department of European Ethnology, University of Vienna, Austria 
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- 2017a, October-November: “Introduction to the Historical Anthropology of Religions”. 12 hours 

intensive course for the Bachelor’s degree (4 lessons, 4 ECTS), Department of Religious Studies, 

Masaryk University, Brno, Czech Republic 

- 2017b, November: Series of lessons about European Ethnology within the framework of the 

Erasmus + Programme. 8 hours for both the Bachelor’s and the Master’s degrees, Department of 

Ethnology and Cultural Anthropology, University of Ljubljana, Slovenia 

- 2016, March-June: “Anthropology of Cultural Heritage in Europe”. 32 hours course for the 

Bachelor’s degree (16 lessons; 5 ECTS), Faculty of Historical and Cultural Sciences, Department of 

European Ethnology, University of Vienna, Austria 

- 2015a, March-June: “Anthropology of Cultural Heritage”. 26 hours course for the Master’s 

degree (13 lessons; 4 ECTS), Faculty of Philosophy, Department of Social Sciences, University of 

Pardubice, Czech Republic 

- 2015b, March-June: “Anthropology of Religion”. 26 hours course for the Master’s degree (13 

lessons; 4 ECTS), Faculty of Philosophy, Department of Social Sciences, University of Pardubice, 

Czech Republic 

- 2014, April-June: “Anthropology of Religion”. 26 hours course for the Master’s degree (13 

lessons; 4 ECTS), Faculty of Philosophy, Department of Social Sciences, University of Pardubice, 

Czech Republic 

- 2012, May-June: “The Historical Anthropology of Festivals”. 12 hours course for the Master’s 

degree (6 lessons; 2 ECTS), Estonian Institute of Humanities, Department of Anthropology, 

University of Tallinn, Estonia 

 

Lectures, Presentations for Conferences and Other Oral Contributions 

 

- 2017a, 21, 09: Co-convenorship of the panel “The Work of Culture: Making Sense in/of Religion 

as a Communication System” (co-convenor: Giuseppina Paola Viscardi) for the EASR annual 

Conference “Communication Religion”, 18-21 September, Leuven, Belgium 

- 2017b, 20, 09: “Mythopoesis in Revitalised Traditions: Carnival and the Social Production of a 

Vernacular Mythology”. Paper for the EASR annual Conference “Communication Religion”, 18-21 

September, Leuven, Belgium 

- 2017c, 28/03: Co-convenorship of the panel “Re-enchantment, ritualisation, heritage-making: 

processes of tradition reconfiguration in Europe – historical and ethnographic examples” (co-

convenor: Cyril Isnart; discussant: Sharon Macdonald) for the 13th SIEF Conference “Ways of 

Dwelling: Crisis, Craft, Creativity”, 27-30 March, Göttingen, Germany 

- 2017d, 28/03: “What is ʿpopular Frazerismʾ and how is it at work in Europe today? 

Conceptualising re-enchantment, ritualisation, and heritage-making from a different perspective”. 

Paper for the 13th SIEF Conference “Ways of Dwelling: Crisis, Craft, Creativity”, 27-30 March, 

Göttingen, Germany 

- 2017e, 26/03: organisation and presentation of the First Conference of the SIEF Young Scholars 

Working Group “Coming of Age: Young Scholars in the Field of Folkloristics, Ethnology, and 

Anthropology”, 26 March, Göttingen, Germany 
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- 2017f, 26, 03: Co-convenorship of the panels “Paradigm Shifts and Crossings of Disciplinary 

Borders” e “M.A., Ph.D., Postdoc – What Comes Next? Discussion Round” at the First Conference 

of the SIEF Young Scholars Working Group “Coming of Age: Young Scholars in the Field of 

Folkloristics, Ethnology, and Anthropology”, 26 Marzo, Göttingen, Germany 

- 2016a, 23/11: “El treball de camp sobre les pràctiques socials tradicionals: reflexions critiques”. 

Lecture for the XIV Seminari d’Antropologia Social, Girona University, Girona, Spain 

- 2016b, 28/09: “How festive traditions change in Europe: re-enchantment, (re-)ritualisation, 

heritage-making (case studies from Italy, France, and Czech Republic)”. Lecture for the 

Department of Ethnology, Comenius University, Bratislava, Slovakia 

- 2016c, 03/06: “Pseudo-religious Intangible Heritage or Intangible Heritage with Religious 

Characteristics? Conflicts of Interpretations and Definitions in Two Ethnographic Cases”. Paper for 

the Association of Critical Heritage Studies Biennial Conference What does heritage change? Le 

patrimoine, ça change quoi?, 2-10 June 2016, Montréal, Canada 

- 2016d, 07/06: “Le patrimoine immatériel, ça change tout. L’impact de la création de patrimoines 

immatériels dans les différents domaines de la vie sociale. Quelques exemples européens”. Paper 

for the Association of Critical Heritage Studies Biennial Conference What does heritage change? Le 

patrimoine, ça change quoi?, 2-10 June 2016, Montréal, Canada 

- 2016e, 09/03: “European Carnivals as objects of anthropological investigation. Theories, 

methods, and case studies”. Lecture for the Institutskolloquium des Instituts für Kultur- und 

Sozialanthropologie, Universität Wien, Sommersemester 2016, Vienna, Austria 

- 2015a, 05/11: “The Reconfiguration of Traditions, Heritages, Identities, and Other 

Anthropologically Relevant Things: Doing Comparative Ethnological Research throughout Europe”. 

Lecture for the Institutskolloquium des Instituts für Europäische Ethnologie Wien, Wintersemester 

2015, Vienna, Austria 

- 2015b, 11/10: “Zoomorphic masks and masquerades in pre-modern European folklore: any real 

connection with initiation and shamanism?”. Paper for the conference of the International Society 

for the Academic Study of Shamanism Sacred Landscapes and Conflict Transformation: History, 

Space, Place and Power in Shamanism, 9-13 October 2015, Delphi, Greece 

- 2015c, 10/07: “Il carnevale europeo e la sfera alimentare: considerazioni comparative a partire 

da materiali storici ed etnografici”. Paper for the conference Il cibo e il sacro. Tradizioni e 

simbologie, 7-11 July 2015, Velletri, Italy 

- 2015d, 22/06: Convenorship of the panel “From Folklore to Intangible Heritage” for the 12th 

International SIEF congress Utopias, Realities, Heritages. Ethnographies for the 21st century, 21-25 

June 2015, Zagreb, Croatia  

- 2015e, 22/06: “From folklore to cultural heritage and the other way round. Theoretical 

annotations from two ethnographic case-studies (Italy and the Czech Republic)”. Paper for the 12th 

International SIEF congress Utopias, Realities, Heritages. Ethnographies for the 21st century, 21-25 

June 2015, Zagreb, Croatia  

- 2015f, 18/02: “Why Study the Masopust in the Czech Republic: Folklore, History, Anthropology 

and the festivals as windows onto culture and society”. Lecture for the seminar Kula Seminar, 

Charles University, Prague, Czech Republic 
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- 2014a, 13/11: “The Samnites and Their Religiosity”. Lecture at the Max Planck Institute for Social 

Anthropology, Halle/Saale, Germany 

- 2014b, 30/10: “‘Masopust’ between Folklore and Intangible Heritage: UNESCO, Post-socialism 

and the Politics of Tradition in a Bohemian Town”. Lecture at the Max Planck Institute for Social 

Anthropology, Halle/Saale, Germany 

- 2014c, 09/10: “Being Europeans: problems of identity behind and beyond politics, economy and 

laws”. Lecture at the Metropolitní Univerzita Praha, Prague, Czech Republic 

‐ 2014d, 27/09: “The Re-Enchantment of Europe: ‘Traditional’ Carnivals and the Belief in 

Propitiatory Magic (Two Ethnographic Cases from Italy and the Czech Republic)”. Paper for the 10th 

annual conference of the SIEF working group on the ritual year Magic in Rituals and Rituals in 

Magic, 25‐27 September 2014, Innsbruck, Austria 

- 2014e, 30/08: “La religiosità dei Sanniti. Riflessioni a partire dai siti alto-molisani”. Paper for the 

conference Gli italici: tra biologia, cultura e coltura, 31 August 2014, Roccaraso, Italy 

- 2014f, 31/07: “Obsession With Immutability. Traditions, Cultural Heritages, And Other Things 

That Are Not Supposed To Change”. Paper for the 13th EASA Biennial Conference Collaboration, 

Intimacy & Revolution - innovation and continuity in an interconnected world, 29 July-3 August 

2014, Tallinn, Estonia 

- 2014g, 31/07: Co-convenorship of the panel “Obsession with Change” for the 13th EASA Biennial 

Conference Collaboration, Intimacy & Revolution - innovation and continuity in an interconnected 

world, 29 July-3 August 2014, Tallinn, Estonia 

- 2014h, 23/05: “«This is no spectacle». Poetics of Authenticity and Ritualization in the Use of 

Tradition in Europe Today”. Paper for the 11th Conference of the SIEF Working Group on Ethnology 

of Religion Making Sense of Religion. Performance, Art and Experience, 22-23 May 2014, Lisbon, 

Portugal 

- 2014i, 06/05: “Pride, Prejudice, Methodological Dilemmas, and Slivovice. Unsystematic 

Observations on Doing Fieldwork in Czechia”. Presentation for the workshop SOCIOCON, 

University of Pardubice, Czech Republic 

- 2014j, 28/04: “Structuralism yesterday and today”. Lecture for the seminar “Key texts for social 

anthropology” (held by Yasar Abu-Gosh), Charles University, Prague, Czech Republic 

- 2014k, 18/03: “Gender and Carnival festivities in Europe”. Lecture for the seminar “Anthropology 

of Europe” (held by Lale Yalçin-Heckmann), University of Pardubice, Czech Republic 

- 2014l, 06/02: “The Overwhelming Power of ‘Tradition’: Festivals, Carnivals and the Intangible 

Cultural Heritage in Europe Today”. Lecture for the Ernest Gellner Seminar, Czech Association of 

Social Anthropologists, Academy of Sciences of the Czech Republic, Prague, Czech Republic 

- 2014m, 29/01: “Carnivals, UNESCO and the Politics of Tradition in Post-socialist European 

Contexts. First Comparative Observations”. Lecture for the Inimkond Seminar, Tallinn University, 

Tallinn, Estonia 

- 2013a, 16/12: “Representations of Religions in Videogames and Other New Media”. Lecture for 

the seminar “Anthropology of Media and New Media” (held by Michal Tošner), University of 

Pardubice, Czech Republic 
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- 2013b, 12/12: “Micro-history, Ethnography and the Study of European Carnivals (and their 

religious characteristics)”. Public Lecture for the Czech Association for the Study of Religion, 

Masaryk University, Brno, Czech Republic 

- 2013c, 15/07: “L’homme-cerf, l’ethnologue et le maire: un exemple ethnographique entre 

politisation du folklore et folklorisation de la politique”. Paper for the congress Folklore et 

politique, Institut d’Histoire Culturelle Européenne, 15-16 July 2013, Château de Lunéville, France 

- 2013d, 05/06: “Ibridismo zoo-antropomorfico nella lunga durata: dalle tassonomie simbolico-

rituali alla patrimonializzazione”. Paper for the congress The Role of Animals in Ancient Myth and 

Religion, 05-07 June 2013, Grumento Nova, Italy  

- 2013e, 27/04: “Patrimonio culturale immateriale e strategie locali”. Paper for the workshop 

Riflessioni sullo stato di attuazione della Convenzione UNESCO per la Salvaguardia del Patrimonio 

Culturale Immateriale a 10 anni dalla sua adozione. Associazione “Circolo della Zampogna”, 27 

April 2013, Scapoli, Italy 

- 2013f, 21/02: “Exploring the Power Dimensions of Festivals”. Paper for the congress Playgrounds 
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