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Vorrei portare, con questo intervento, un piccolo
contributo in direzione della decostruzione dell’appa-
rato culturalista e tradizionalista con cui i fatti mitici e
rituali, che costituiscono idea e materia degli eventi qua-
resimali, sono spesso affrontati in ambito antropolo-
gico, al fine di far emergere la forte tensione sociale e
moderna che è loro dietro. 

Gli studiosi, specialmente italiani, al di là delle loro
affermazioni di principio, sono portati sovente a vedere,
nei fatti mitici e rituali, caratteri arcaici, originari, onto-
logici, diuturni, nel presupposto implicito o esplicito di
una loro immobilità nel corso del tempo; al contrario, gli
uni e gli altri risultano da concreti e socialmente motivati
processi di manipolazione che avvengono nella dimen-
sione attuale. Come tutti i prodotti culturali, insomma,
essi vivono nel presente, sono inscritti nella realtà coeva,
che l’antropologia ha il compito di rischiarare, anche se la
memoria storica di un passato più o meno remoto svolge
un ruolo importante nella loro elaborazione, nella loro
plasmazione, nel loro impiego contemporaneo. 

Mi soffermerò sull’ambito rituale e festivo della set-
timana santa, effettuando brevi riflessioni che poggiano
su un lungo lavoro di terreno nel Mezzogiorno italiano,
e particolarmente in Calabria, svoltosi soprattutto negli
ultimi due-tre decenni del secolo scorso. Al centro del
mio interesse è il ruolo che rivestono nei riti e nelle feste
le immagini sacre, segnatamente i simulacri tridimen-
sionali. Ho osservato tali simulacri nel contesto quare-
simale (ma anche in quello delle feste patronali) e ho
potuto verificare come essi giochino, nell’articolazione
del campo festivo e nell’espressione dei singoli attori
sociali al suo interno, un ruolo fondamentale. Può sem-

brare osservazione scontata (anche a fronte di una casi-
stica estesa e di una letteratura esauriente), ma invito il
lettore a considerarla senza sufficienza: non vi sarebbero
campo festivo e attori sociali, nel Mezzogiorno italiano
(ma il discorso può agevolmente essere allargato all’in-
tera Europa cattolica), senza la presenza di immagini e
simulacri (e sovente, infatti, il loro trafugamento, la loro
alterazione, la loro distruzione comportano la sospen-
sione o una radicale modificazione delle ricorrenze). Il
campo festivo, infatti, è anche, in questa prospettiva,
proiezione sociale di quella coscienza del sacro che “esi-
ste […] –come osserva Jean-Jacques Wunenburger–
“solo là dove una realtà sensibile è anche immagine pre-
sunta, direttamente o indirettamente, di una realtà
soprannaturale”. Il sacro, dunque, si manifesta tramite
l’immagine e “senza questa immaginazione simbolica,
che consente di accostare ciò che è di questo mondo con
l’epifania di un altro mondo, nessun credo o pratica reli-
giosa potrebbero prendere corpo”1.

Immagini e simulacri, nella tradizione cattolica,
nella sua versione canonica come in quella popolare e
locale, sono fatti per essere posti al centro di complesse
dinamiche, e strategie, di sguardo. 

Questa preminenza eidetica, che si concreta in una
forte necessità di vedere l’invisibile, di rappresentare fisi-
camente la divinità, dopo alterne e complesse vicende
teologiche ed ermeneutiche, si afferma in modo sta-
bile, com’è noto, in epoca contro-riformistica e si
esprime compiutamente nell’estetica del Barocco, per
motivazioni storico-religiose e storico-politiche assai
note su cui non è indispensabile, in questa sede, sof-
fermarsi. La visione, la contemplazione, l’estasi, un

1 WUNENBURGER, J-J. Filosofia delle immagini. Torino: Einaudi,
1999, pp. 390-391.



2 Cfr. BENJAMIN, W. Il dramma barocco tedesco. Torino: Einaudi,
1971. Per un’interpretazione dai preziosi risvolti antropologici del
Barocco, rinvio a DELEUSE, G. La piaga. Leibniz e il Barocco. Torino:
Einaudi, 2004.

3 Sulle relazioni tra oralità, scrittura e sistemi iconici, con con-
creto riferimento alle realtà etnografiche (particolarmente latino-
americane), si veda GRUZINSKI, S. La colonizzazione dell’immaginario.
Società indigene e occidentalizzazione nel Messico spagnolo. Torino: Einaudi,
1994; BERNAND, C e GRUZINSKI, S. Dell’idolatria. Un’archeologia delle
scienze religiose. Torino: Einaudi, 1995; SEVERI, C. La memoria rituale.
Follia e immagine del bianco in una tradizione sciamanica amerindia. Firenze: La
nuova Italia, 1993, particolarmente le pp. 175 e segg.; SEVERI, C. Il

percorso e la voce. Un’antropologia della memoria. Torino: Einaudi, 2004,
particolarmente le pp. 87 e segg. 

4 Sull’argomento si veda in particolare il documentato studio
di ORLANDI, G. “Missioni parrocchiali e drammatica popolar”. In
De Sacris Missionibus studia et document. XXXV. 1979, pp. 313-347.

5 PROSPERI, A. Tribunali della coscienza. Inquisitori, confessori, missionari. Torino:
Einaudi, 1996, pp. 619. Di PROSPERI si veda pure ,“Otras Indias”: missionari
della Controriforma tra contadini e selvaggi. In Scienze, credenze occulte, livelli di cultura. AA.VV.
Atti del Convegno Internazionale di Studi (Firenze 26-30 giugno 1980):
Firenze 1982, pp. 157-189. 

6 PERNIOLA, M. Icônes, visions, simulacres. In “Traverses”. 10.
1978, pp. 39-48.

insieme di pratiche visive di straordinaria intensità, carat-
terizzeranno stabilmente, da allora, il rapporto dei fedeli
con il simulacro. 

Si è molto insistito, io stesso vi tornerò immedia-
tamente, sul carattere propagandistico che ha animato
la Controriforma e il Barocco. Ma vi è in essi un tratto
più profondo, per così dire strutturale. Walter Benjamin
ha acutamente osservato come l’estetica barocca poggi
sul lutto e sull’apoteosi, sulla glorificazione dell’eroe esa-
nime, sull’ostentazione della morte, del corpo martiriz-
zato, del sangue, dello smembramento e della putredine.
Poggi, dunque, su elementi centrali della religiosità cat-
tolica riformata2. Le processioni della settimana santa,
che divengono il luogo espressivo per eccellenza della
Chiesa cattolica riformata, sono dunque anche il luogo
dove organicamente si mostra l’armamentario estetico
del Barocco.

Ma, tornando al versante della propaganda poli-
tico-religiosa, e con concreto riferimento al Mezzo-
giorno italiano che costituisce oggetto del mio interesse
etnografico, occorre ricordare come nel XVII secolo la
Chiesa meridionale, nelle sue diverse istanze, riprendendo
e sviluppando una tradizione assai antica (si rammentino
i libra idiotarum di cui parla Gregorio Nisseno o le reiterate
raccomandazioni all’uso delle immagini a fini catechistici
di Gregorio Magno, le innumerevoli sollecitazioni pre-
senti nelle pagine degli scrittori cristiani che si occupa-
rono dell’argomento), si renda avvertita circa la forte
ricettività dei messaggi iconici in un ambito uniforme-
mente illetterato, qual era quello contadino a sud di Eboli.
Un ambito che, del resto, sembrava del tutto impermea-
bile, come le accorate lettere degli evangelizzatori tra-
smesse a Roma puntualmente e reiteratamente
segnalavano, alla parola di Dio e, per conseguenza, al
potere della Chiesa. Sia i missionari, in particolare i
Gesuiti, fortemente impegnati nell’evangelizzazione delle
Indias de por acá, sia i vescovi, caldeggiavano l’uso delle
immagini, ritenute vicine alla comunicazione orale, per
far pervenire il messaggio cristiano3. Le missioni del
padre Paolo Segneri, le azioni teatrali e le processioni
penitenziali cui dettero vita, l’enorme numero di varia-
zioni sceniche che, a partire da quel modello, si dipana-
rono per tutto il tardo Seicento, ebbero il compito di
creare una meravigliosa macchina visiva, che fungesse da
strumento di propaganda religiosa4. L’immagine, il

simulacro, la rappresentazione divenivano strumenti di
visione ed estasi, mezzi che consentivano, attraverso i
mille artifizi della macchina barocca, uno sguardo sul-
l’Aldilà, sui suoi recessi infernali così come sulle sue
vette sublimi. E appare significativo che la predicazione
riformata puntasse, anche nel Mezzogiorno, analoga-
mente con quanto ha osservato Serge Gruzinski per
l’America, sull’uso delle immagini e sull’asservimento
dell’immaginario, ma pure sul dominio dei corpi, attra-
verso una crudele, a tratti feroce, promozione delle pra-
tiche penitenziali e della flagellazione rituale. Uso delle
immagini e disciplina confluivano, poi, nella dimensione
festiva che, se comportava una sicura dialettica interna
al clero e alle classi egemoni, aveva la parallela funzione
di ricondurre compattamente all’obbedienza le masse
deprivilegiate e di promuovere una sistematica coloniz-
zazione culturale. Adriano Prosperi, nel suo documen-
tato studio sulle forme e sui modi dell’egemonia
cattolica in Italia tra Cinquecento e Seicento, nel riba-
dire il ruolo determinante delle immagini, delle rappre-
sentazioni teatrali, della dimensione festiva nella pratica
missionaria, ha rilevato “analogie profonde tra l’atteg-
giamento maturato nelle Indie d’oltre Oceano e quello
che si rivelava più opportuno nelle Indie ‘di qua’”, segna-
lando una diffusa attitudine a “vedere le cose italiane
attraverso la lente dell’esperienza delle Indie”5. 

Naturalmente le immagini che si muovevano sul
palcoscenico del Seicento “napoletano” erano, per il
clero, strumento di diffusione della parola di Dio, di
evangelizzazione e catechesi, nell’orizzonte implicito
indotto dalla razionalizzazione tridentina; erano, per il
popolo, rappresentanti responsabili, nell’altrettanto
implicita convinzione di una reale persistenza del refe-
rente. Mario Perniola, nel ricordare come il processo di
razionalizzazione dei legami con il referente reale abbia
segnato la storia delle immagini in Occidente, fornisce
su tale periodo spunti storiografici interessanti. Egli
vede nell’ideologia e nel movimento dei Gesuiti, e nel
Barocco, proprio per la loro tensione acculturativa, le
esperienze che segnano l’avvento di una forma moderna
e mondana di immagine, egualmente distante da icono-
filia e iconoclastia, esente dagli obblighi di referenza pre-
senti, a titolo opposto, nell’una e nell’altra. Forma che
trova poi attuata nei massmedia, cui si deve la razionaliz-
zazione contemporanea, secondo la quale l’immagine esi-
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7 Cfr. GRUZINSKI, S. La guerra delle immagini. Milano: Sugarco,
1991. In particolare il capitolo “I mirabili effetti dell’immagine
barocca”. pp. 117-190. Per la definizione di alcuni caratteri della
visione barocca nel Mezzogiorno italiano si vedano NIOLA, M. Sui
palchi delle stelle. Napoli, il sacro, la scena. Roma: Meltemi, 1995. NIOLA,
M. Il corpo mirabile. Miracolo, sangue, estasi nella Napoli barocca. Roma: Mel-
temi, 1997. SALLMANN, J. M. Santi barocchi. Modelli di santità, pratiche
devozionali e comportamenti religiosi nel Regno di Napoli dal 1540 al 1750.
Lecce: Argo, 1996.

8 Cfr. FAETA, F. Le figure inquiete. Tre saggi sull’immaginario folklorico.
Milano: Franco Angeli, 1989. FAETA, F. Il santo e l’aquilone. Per un’an-
tropologia dell’immaginario popolare nel secolo XX. Palermo: Sellerio, 2000. 

9 Ma rinvio alla dettagliata descrizione sull’uso dei fuochi in
contesti etnografici siciliani operata da PETRARCA V. In Fuoco e festa
in Sicilia. In Le tentazioni e altri saggi di antropologia. V. Petrarca. Roma:
Borla, 1990, pp. 89-101; BUTTITTA, I. Gli artifici del fuoco. In “Archi-
vio Antropologico Mediterraneo”. II. 1-2. 2000, pp. 173-182;
PALUMBO, B. Estasi visive e poetiche dello spazio/tempo: estetica, potere e poli-
tica dei fuochi d’artificio nei rituali festivi di un centro della Sicilia orientale. In
“Lares”. LXIX. 1. 2003, pp. 81-115. .
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ste di per sé, nella sua realtà di doppio6. Sarebbe, dunque,
il Barocco, a promuovere un uso politico accentuato e
generalizzato dell’immagine e a fondarne, in qualche
misura, la sua moderna autonomia. Al di là dell’atteg-
giamento “moderno” che Perniola ritiene di individuare
certamente l’esperienza visiva del Barocco funge da
discrimine importante nella storia della concezione
popolare dell’immagine religiosa, come ancora ha rile-
vato Gruzinski7. 

Ciò anche nel Mezzogiorno, dove sicuramente le
idee riformate, malgrado l’impegno missionario, ebbero
scarsa penetrazione in ambiente popolare, anche per
quel che concerne le immagini sacre (e, più in generale,
le immagini); dove una certa concezione “inquieta” del-
l’immagine (che ho evocato altrove8), una mancata razio-
nalizzazione e, insieme, una diffusa percezione ostile
della sua realtà, sono state conseguenze della posizione
periferica, liminare e sincretistica dell’area e, in essa, del-
l’azione peculiare della cultura ecclesiastica, dei processi
di ricezione che quest’ultima, attraverso le pratiche di
dominio, propiziò. Naturalmente, se appare giusto
porre in evidenza la contrapposizione tra colto e popo-
lare intorno al tema specifico, segnatamente tra conce-
zioni della Chiesa e concezioni del popolo, bisogna
anche prendere le distanze da una visione schematica-
mente bipolare: le concezioni dell’immagine, in parti-
colare di quella religiosa, animano trasversalmente i
diversi gruppi sociali. D’altro canto le dialettiche sociali,
centrate sulla dimensione locale o su quella feudale che
appaiono strettamente intrecciate alla vita delle imma-
gini religiose, ulteriormente diversificano credenze e
comportamenti, portando a volte, in modo paradossale,
clero e aristocratici verso una concezione arcaica o ete-
rodossa, contadini e pastori verso una più moderna od
ortodossa.

Il modello per così dire archetipico su cui si plasma lo
sguardo nella dimensione contemporanea, anche nella
più rapsodica delle circostanze, è quello della visione:
una temporanea irruzione, epifanica, del trascendente
nella vita quotidiana, una perìlampsis, cui segue un regime
catartico e, in genere, variegate pratiche soteriche. Ogni
esposizione del simulacro nello spazio, sacro o profano,
equivale dunque a un’apparizione miracolosa, alla com-
parsa del divino sulla scena della quotidianità, per ciò

stesso lacerata. Una breve e assai nota sequenza del
documentario Il male di San Donato di Luigi Di Gianni,
che riprende lo sguardo che una devota, nel santuario di
Materdomini, in provincia di Avellino, indirizza al santo,
durante il colloquio che intrattiene con lui, illumina ine-
quivocabilmente, a mio avviso, il carattere trascendente
ed estatico di questo tipo di relazione visiva. E’ difficile
che l’osservazione di un simulacro divino abbia un carat-
tere consueto e dimesso; essa si carica di un’immediata
valenza metafisica che poggia sulla particolare conce-
zione che delle immagini, e delle immagini sacre, come
ho testé ricordato, hanno avuto per secoli Chiesa e
popolo. Qualsiasi ostentazione nello spazio rituale di
un simulacro è, così, circondata da un’aura trascendente
che, mentre assottiglia di molto la naturale percezione
della differenza tra reale e immaginario, fornisce al gioco
sociale una dimensione assai cogente. 

E, a tal proposito, occorre ricordare come tutte le
pratiche che precedono l’apparizione del simulacro
abbiano come obiettivo quello di segnalarne in modo
enfatico il carattere metafisico, di dilatare l’attesa e la
meraviglia, di predisporre all’apparizione. Ogni sagrato
diviene palcoscenico dove, attraverso il simulacro, si
manifesta la potenza della divinità e si inaugura la sua
vicenda rituale in mezzo agli uomini. Si pensi, tra i molti
esempi possibili, allo svelamento del simulacro e
all’esplosione parossistica dei fuochi d’artificio alla sua
comparsa sulla soglia del tempio, durante la festa di San
Paolo, il 29 di giugno, a Palazzolo Acreide, in provincia
di Siracusa9; alla studiata lentezza dell’estrazione dal tem-
pio del simulacro dell’Addolorata per la processione del
venerdì santo a Nocera Terinese, in provincia di Catan-
zaro; alle urla parossistiche di Viva Sant’Antonio che accol-
gono la statua che fa capolino dalla porta principale del
Duomo, il 13 giugno a Nicastro, ancora in provincia di
Catanzaro; all’ostentata e concitata fatica che presiede
all’estrazione di ogni macchina festiva, indipendente-
mente dal suo reale ingombro e dal suo reale peso.

Proprio sul carattere eccezionale ed enfatico del
rapporto di sguardo tra devoti, fedeli e simulacro fonda
una delle prerogative del clero o dei sodalizi laici che lo
amministrano, che sta nel gestire con sapienza il tempo
e lo spazio della contemplazione e nel tesaurizzare il
potere che da tale prerogativa deriva.



10 Cfr. FREEDBERG, D. Il potere delle immagini. Torino: Einaudi,
1993, pp. 172 e 205.

11 Una testimonianza raccolta da un attento studioso locale
della settimana santa nocerese, Franco Ferlaino, ricorda che alcune
donne, eccitate per la mirabile animazione degli occhi di una
Madonna, presente in una delle chiese del paese, usavano dire a chi,
accorso in loco, sosteneva di non riuscire a scorgere nulla di prodi-
gioso: “comare mia, se non vedete muovere gli occhi della Madonna,
vuol dire che non ne siete degna”, con significativa coincidenza con

gli atteggiamenti narrati nella pièce di Miguel de Cervantes, presa
come punto di par tenza da Claudine Fabre-Vassas nel suo saggio
sul retabolo di Issenheim. Si vedano FERLAINO, F. Vattienti. Osserva-
zione e riplasmazione di una ritualità tradizionale. Vibo Valentia: Qualecul-
tura-Jaca Book, 1990, pp. 116-117 e FABRE-VASSAS, C. Le retable
crucifié. “Intermède du retable des merveilles”. In Variations autour de la cruci-
fixion. Regard contem porains sur Grünewald. Colmar: Musée d’Unterlin-
den, 1993, pp. 87-96.

12 Si veda FREEDBERG, D. Il potere delle immagini. cit.

A conferma di un’eccezionalità inscritta nelle pra-
tiche quotidiane, del resto, moltissimi simulacri sono
legati a leggende di fondazione (e a un’ampia dimen-
sione narrativa) che, in modo più o meno diretto, pon-
gono in scena un’apparizione e le condizioni estatiche
che l’accompagnano. Si pensi, a esempio, al simulacro
che è al centro del culto nel santuario della Visora a
Conflenti, in provincia di Catanzaro, che concretizza
una complessa leggendaria di apparizioni verificatesi nel
tardo Cinquecento, con il suo corredo di stupore, esal-
tazione, eccitazione visiva, estasi, trance, testimoniato con
chiarezza nel Liber miraculorum. In altri casi, come ancora
in quello del simulacro quaresimale di Nocera, l’arte-
fice è punito con la cecità, a rimarcare il carattere ecce-
zionale della visione e della raffigurazione. Lo stesso
tema delle immagini acheropòietes (penso, a esempio, a
quella di San Domenico, protettore di Soriano, in pro-
vincia di Vibo Valentia, ma poi, anche attraverso un cele-
berrimo dipinto di Francisco de Zurbaràn, immagine di
culto della Spagna imperiale, come ricorda David Fre-
edberg10), tende a vincolare permanentemente in un
ambito metafisico l’esistenza del simulacro attraverso la
sacralizzazione dello sguardo, o degli sguardi, che hanno
presieduto alla sua fattura. 

Sul carattere dello sguardo rivolto alle immagini
dentro il contesto rituale e festivo occorre effettuare
un’ultima, rapida, considerazione. Se la tendenza di
fondo è quella, che ho prima evidenziato, di una rice-
zione metafisica e trascendente, vi è però, come ho ricor-
dato anche per quel che concerne la concezione
dell’immagine, una forte modulazione di sguardo da
contesto sociale a contesto sociale, da gruppo a gruppo,
da individuo a individuo. Cosa si vede quando si guarda
un simulacro divino è oggetto di una complesso lavoro
di definizione, di una forte negoziazione reciproca, di
una pratica di scambio e di mediazione tra gruppi e tra
singoli. Chiesa e devoti, per fare qualche esempio,
vedono nel simulacro realtà diverse; il mondo popolare,
qual era nel Sud rurale degli ultimi decenni del secolo
scorso, vedeva in essi cose invisibili a occhi colti e urbani;
i più devoti scorgono, ancora, caratteri e prerogative che
altri non possono scorgere e su tale loro prerogativa pre-
tendono di fondare una prassi elitaria e, in ultima
istanza, un potere11; coloro che ne hanno cura cono-
scono i loro segreti, segreti che sono appunto tali per
tutti gli altri; i bambini e gli anziani, i malati e i sani, gli

uomini e le donne, accedono a statuti molto differen-
ziati di visione, come l’esperienza etnografica concreta-
mente rivela. Proprio il carattere fluido e relativamente
indefinito della visione dei simulacri, il suo sostanziare
regimi scopici differenziati, il suo radicarsi dentro gli
statuti emozionali e il vissuto esistenziale dei gruppi
sociali e dei singoli riguardanti, fonda e sostanzia quel
potere differenziato e complesso delle immagini sacre
cui ha dedicato attenzione, anni or sono, Freedberg12.
Proprio tale carattere fluido e relativamente indefinito,
ancora, sostanzia il compito di un’antropologia dello
sguardo che voglia fare i conti con l’inquieta modula-
zione sociale delle categorie culturali, anche quelle più
apparentemente statiche e monolitiche, cui in apertura
facevo cenno.

Se, però, come sin qui si è visto, tratto essenziale
del simulacro, spesso legato alla sua mitopoiesis, è l’essere
oggetto eidetico, tale eidesis è resa possibile da un insieme
multiforme di pratiche di manipolazione. Manipolare
il simulacro significa tradurre nelle concreta dimensione
sociale e politica, il suo potere visivo. La manipolazione,
insomma, al di là dei suoi caratteri più elementarmente
utilitari, ha il compito di predisporre all’uso dei simu-
lacri e di organizzare il tempo, lo spazio, i modi della
visione. A ben riflettere tutte le operazioni di manipo-
lazione, legate al tatto, sono in effetti realizzate in rap-
porto al senso della vista e i simulacri vivono una sorta
di esistenza ossimorica, sospesa tra sensi, come ha rile-
vato la riflessione fenomenologica, tra loro in opposi-
zione, l’uno distanziante e separante, l’altro
approssimante e congiuntivo. E le pratiche rituali che
intorno al simulacro si costruiscono transitano da una
fase propedeutica di intimità e contatto a un’altra di
estraneità e separazione.

Come ho accennato, però, la manipolazione non è
attività che appartenga a tutti, anche se può essere, ecce-
zionalmente, concessa a tutti in uno spazio e in un
tempo definiti (le soste rituali del simulacro durante il
percorso processionale, a esempio, permettono di esten-
dere all’intera comunità di fedeli il privilegio di intratte-
nere relazioni tattili con il simulacro). In quanto oggetto
carico di potere sacrale, che deve essere preparato per
l’esposizione ed esposto, poi, secondo regole rigorosa-
mente codificate, il simulacro può essere toccato sol-
tanto da uomini (e donne) a ciò espressamente delegati,
clerici o laici che siano e, come ha posto in evidenza
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13 Si veda CHARUTY, G. Folie, mariage, mort. Pratiques chrétiennes de
la folie en Europe occidentale. Paris: Seuil, 1997, particolarmente le pp.
312 e segg. 

14 Si veda GELL, A. Art and Agency. An Anthropological Theory.
Oxford: Clarendon Press, 1998.

15 Le tesi di Gell hanno provocato un vasto interesse e un vasto
dibattito internazionale. Si vedano, introduttivamente, BLOCH, M.
Une nouvelle théorie de l’art. A propos d’Art and Agency d’Alfred Gell. In
“Terrain”. 32. 1999, pp. 119-128; COQUET, M. Alfred Gell, Art and
Agency. In “L’Homme”. 157. 2001, pp. 261-263; LAYTON, R. Art
and agency: A reassessment. In “Journal of  the Royal Anthropological
Institute”. 9. 3. 2003, pp. 447-464; BOWDEN, R. A Critique of  Alfred
Gell on Art and Agency. In “Oceania”. vol. 74. 2004, online article;
WESTERMANN, M. (a cura di). Anthropologies of  Art. Clark Studies in
the Visual Arts. New Haven-London: Yale University Press, 2005;
HOWARD, M.. e PERKINS, M. Coord. The Anthropology of  Art: A Reader.
Oxford: Blackwell, 2006; OSBORNE, R. e TANNER, J. Coord. Art’s
Agency and Art History. Oxford: Wiley-Blackwell, 2007. Interesse e
convinta adesione in Italia per la prospettiva di Gell, da lui ritenuta

del tutto innovativa rispetto ad altri approcci di taglio antropolo-
gico al sistema delle immagini, esprime PALUMBO, B. In Estasi visive e
poetiche dello spazio/tempo: estetica, potere e politica dei fuochi d’artificio nei rituali
festivi di un centro della Sicilia orientale. cit. Sul saggio, che ha il dichiarato
intento di operare una “critica all’analisi antropologica delle imma-
gini” così come è stata svolta da molti studiosi, occorrerà tornare dif-
fusamente; per ora mi limito a osservare una certa contraddittorietà
tra l’adesione a Gell, che prima ho ricordato, e il ricorso al HERZ-
FELD, Michael. Icons and Identità. Religious Orthodoxy and Social Practice in
Rural Crete. In “Anthropological Quarterly”. 63. 3. 1990, pp. 109-
121, che esprime posizioni sostanzialmente diverse e sulla nozione
di agency (Karp, Maynard, 1983, Giddens, 1984) manifesta opinioni
prudenti. Per una mia puntualizzazione recente su temi di antropo-
logia dell’arte, si veda FAETA, F. Creare un oggetto nuovo, che non appartenga
a nessuno. Per una critica della nozione di antropologia dell’arte. In “Ricerche
di Storia dell’arte”. 2008, pp. 79-96 

16 Per i tratti distintivi dell’ortodossia in ambito greco-bizan-
tino, si veda HERZFELD, M.Icons and Identità. Religious Orthodoxy and
Social Practice in Rural Crete. cit.
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Giordana Charuty per la festa dei Misteri di Campo-
basso, secondo logiche di genere molto precise (alle
donne i tessuti, agli uomini i ferri, osserva la studiosa
francese)13. E anche coloro che sono autorizzati a mani-
polare i simulacri non lo fanno che in tempi, in spazi e
in modi definiti e dopo essere stati preparati all’occor-
renza attraverso un insieme, più o meno vasto e cogente,
di adempimenti (lavanda delle mani, purificazione ali-
mentare nei giorni precedenti, purificazione spirituale
attraverso la confessione e l’eucaristia, vestizione del-
l’abito rituale e delle insegne cerimoniali, separazione da
oggetti impuri, o comunque ritenuti non consoni, etc.). 

Una volta divenuti idonei alla manipolazione, gli
attori sociali a essa delegati possono pulire il simulacro,
vestirlo, ornarlo, spostarlo dentro lo spazio sacro, tra-
sportarlo in quello profano, gestirlo nella sua relazione
visiva e tattile, con il mondo, riporlo nelle sue dimore
quotidiane, curarne la conservazione. La loro azione è
dunque politica, nel senso che spetta a loro la creazione
della condizione di agency, qual è stata teorizzata con
riferimento concreto ai simulacri da Alfred Gell, del-
l’insieme cioè delle determinazioni che legano inscindi-
bilmente simulacro, sua forma, suo valore estetico,
agenti, attori, contesti, rito e festa14.

Tutto ciò che confluisce nell’agency (un concetto che
è stato posto al centro di numerose critiche nell’antro-
pologia contemporanea, particolarmente in quella del-
l’arte, ma che assumo provvisoriamente per il suo tratto
sintetico e riassuntivo15) contribuisce all’elaborazione
del paradigma della somiglianza e, in ultima istanza, alla
salvaguardia del regime mnestico dentro cui il simulacro
s’inscrive. Le operazioni di manipolazione devono favo-
rire e dispiegare il regime rimemorativo con cui il simu-
lacro è vissuto nel contesto societario, preservandone,
come concretamente vedremo più avanti, il riconoscimento
particolarmente nella dimensione rituale. 

Un simulacro che non è ricordato nella dimensione
quotidiana, nel tempo della latenza festiva, è un simula-

cro che tende a non essere riconosciuto quando si erge
dentro lo spazio rituale; dunque a perdere il suo valore
metafisico, la sua potenza, il suo stesso carattere respon-
sabile. In questo senso un’importanza centrale, come
numerosi rilievi etnografici da me effettuati hanno
mostrato, va attribuita al regime onirico cui il simulacro
è sottoposto nel contesto locale. Simulacri valorati attra-
verso un’intensa e sistematica azione di agency, tendono
e essere presenti nel vissuto onirico comunitario, vero
incubatoio della loro potenza, elemento che tende esso
stesso a inscriversi a pieno titolo nell’azione di agenzia. 

Ma, come ho anticipato, la memoria del simulacro,
presupposto del suo riconoscimento e, dunque, della
sua efficacia cerimoniale e rituale, è garantita dalla somi-
glianza. 

Occorre rimarcare, innanzitutto, la forte individua-
lizzazione e personalizzazione dei simulacri che carat-
terizza, a differenza della tradizione greco-ortodossa, la
tradizione iconologica latino-cattolica16. Qui l’obbliga-
toria somiglianza si articola lungo due regimi temporali
distinti: quello della lunga durata, per cui il simulacro,
è percepito come concreto prodotto di una vetusta e
ampia tradizione figurativa e come oggetto identico a sé
stesso da tempo immemorabile (e tale fedeltà e vetustà
concorrono a rafforzare il suo prestigio e il suo potere
sacrale); quello del breve periodo, legato a una serpeg-
giante ansia sociale del gruppo di riferimento, per cui il
simulacro manifesta la buona disposizione e la voca-
zione protettiva della divinità, perché mantiene di anno
in anno, o da un’occasione pubblica all’altra, la propria
identità. Dunque, il simulacro deve essere, da sempre e
di anno in anno, identico a un prototipo ideale e a se
stesso. Nel corso dei miei lavori di terreno ho potuto
cogliere in modo pressoché generalizzato l’ansia, la
curiosità, lo stupore, il compiacimento, la rassicurazione
che accompagnano l’uscita pubblica del simulacro,
appuntandosi sulla sua forma e sulla diffusa attesa di
un riconoscimento. 



17 Con concreto riferimento al Mezzogiorno italiano si veda a
esempio PALUMBO, B. L’Unesco e il campanile. Antropologia politica e beni
culturali in Sicilia orientale. Roma: Meltemi, 2003.

18 Sulla settimana santa a Valladolid e nel suo circondario rin-
vio, in prospettiva antropologica, alle osservazioni introduttive di

Silvia Lipari, nella comunicazione presentata per i lavori di questo
congresso (La settimana santa a Valladolid. Osservazioni sullo studio di un con-
testo festivo in Castilla y Leon) e, soprattutto, a ALONSO PONGA, J. L.
Coord. La semana santa en la tierra de campos vallisoletana. Valladolid:
Grupo Página, 2003.

Ma qui le tecniche di manipolazione devono scon-
tare una loro intrinseca debolezza e contraddizione. Esse
sono necessarie per la conservazione, per il mantenimento,
per l’azione stessa del simulacro, ma comportano la pos-
sibilità di una sua alterazione o modificazione, che ne
stravolga l’identità, lo discosti dalla traccia mnestica che
esso ha depositato nel vissuto quotidiano e inibisca il
riconoscimento. La stessa operazione di conservazione,
in sé, è rischiosa, perché nasconde il simulacro, lo sottrae
per lungo tempo alla vista, affievolendo la memoria e
rendendo vieppiù ipotetico il riconoscimento. 

A volte, in realtà, le operazioni di manipolazione,
con il tratto discreto e ristretto che possiedono, com-
portano effettivamente un’alterazione del simulacro.
Nella piccola chiesa di Accaria, in provincia di Catan-
zaro, una statua di cartapesta dell’Immacolata cadde, sul
finire degli anni Settanta dello scorso secolo, mentre
veniva estratta dalla sua nicchia e ruppe la sua mano
benedicente (poi riparata alla meglio). In altre circo-
stanze il gruppo dei custodi decide di cambiare, per
motivi più o meno fondati, vestiti, ornamenti, insegne
del simulacro, ovvero gli dà una rinfrescata, mutando,
magari di poco, il colore dell’incarnato, degli abiti, dei
capelli. Dunque, una condizione di perenne rischio di
mutazione, in cui sia il nascondimento, sia le pratiche di
conservazione e d’uso appaiono sospette.

Uno dei mezzi per scongiurare i pericoli sin qui
denunciati, e dunque per ovviare alla perdita di somi-
glianza e all’affievolimento mnestico del simulacro è
quello di ancorarlo al dominio patrimoniale locale. Cer-
tamente tale ancoraggio, come una recente letteratura di
antropologia del patrimonio non ha mancato di sotto-
lineare17, dipende da una molteplicità di cause (da inda-
gare di volta in volta con accorta sistematicità
etnografica), sopra le quali si staglia il bisogno di con-
trollo delle dinamiche interne e di costruzione identita-
ria, vieppiù minacciati da processi di marginalizzazione
economica, culturale e sociale e dalle spinte della glo-
balizzazione. Ma, come che sia, il bisogno di controllare
l’identità del simulacro appare molto presente nei con-
testi sociali locali così come nell’esperienza dei singoli
fedeli. Dunque, il simulacro diviene bene culturale,
opera d’arte, oggetto venale, e le regole della sua con-
servazione e del suo uso, di conseguenza, mutano radi-
calmente. Il luogo di custodia (chiesa, cappella o
convento) viene ristrutturato sulla base di principi più
o meno conformi a una normativa standardizzata. A
volte si sollecita, e si ottiene, un diretto interessamento
delle autorità statali o regionali devolute alla conserva-
zione e alla valorizzazione, altre volte si trasferisce diret-

tamente il simulacro in una struttura museale. La fisio-
nomia culturale e sociale dei custodi si modifica: i pic-
coli artigiani, i contadini e i pastori, tradizionali e tenaci
custodi di simulacri legati assai spesso alla protezione
sacrale delle loro attività e dei loro mestieri, vengono
affiancati, e sovente rimpiazzati, da persone con com-
petenze storico-artistiche, da conservatori, da esperti e
da tecnici. Se l’antico gruppo continua a rivendicare
diritti sul simulacro, nondimeno tali diritti debbono
venire a patti con le esigenze della conservazione e con
i suoi sacerdoti. L’uso, infine, non è più del tutto libero
e il simulacro patrimonializzato comincerà a temere la
pioggia e l’umidità come il sole e la siccità. Non potrà
più uscire in processione se piove, come ben sanno i cit-
tadini di Valladolid, in Castiglia, per i loro preziosi pasos
quaresimali18; non potrà più essere condotto, secondo
consuetudine, sulla spiaggia e deposto per ore nell’acqua
salata e sotto il sole, nei periodi d’intensa siccità, come
ben sanno i cittadini degli innumerevoli paesi costieri
della Sicilia e della Calabria.

Al di là di quanto puntualmente rilevato, il processo
di patrimonializzazione dei simulacri rappresenta un
ridimensionamento oggettivo della loro pregnanza spa-
ziale e temporale. Patrimonializzare il simulacro signi-
fica osservarlo nella prospettiva della storia dell’arte, cioè
di una disciplina nazionale e internazionale che lavora su
connessioni ampie, su messe in relazione sincroniche e
diacroniche che del tutto prescindono dalla dimensione
locale o, comunque, che la marginalizzano e relativiz-
zano. Patrimonializzare il simulacro significa accettarne
una datazione, fare i conti con il suo tempo storico, ridi-
mensionando la vita mitica e l’indefinita allocronia che
presiedevano alla sua sacralizzazione. Significa,
insomma, fare i conti con uno spazio assai più dilatato
e con un tempo assai più definito, invertendo i parame-
tri della manipolazione mitopoietica locale.

Patrimonializzare il simulacro, infine, significa fare
i conti con la necessità (con l’imposizione) del suo
restauro.

Le pratiche di restauro costituiscono inequivocabile
affermazione dell’avvenuta patrimonializzazione del
simulacro sacro (e come tali rappresentano elemento di
grande soddisfazione per quella frazione, e fazione, del-
l’universo locale che con più decisione ha investito in
direzione patrimoniale), ma sono anche il concreto stru-
mento attraverso cui i mondi locali possono, parzial-
mente o totalmente, perdere, prima la gestione del
proprio simulacro, poi, il simulacro stesso, sottoposto a
un processo che può radicalmente alterare il criterio
della somiglianza.
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19 Sul concetto di vera immagine nel contesto locale rinvio a
FAETA, F. “Mirabilis imago”. Simboli e teatro festivo. In Il santo e l’aquilone. Per
un’antropologia dell’immaginario popolare nel secolo XX. F. Faeta. pp. 31-58.

20 Si veda per tutti I. Magli, Gli uomini della penitenza, Milano,
Garzanti, 1977, in particolare il cap. V.

21 Cfr. BUTTITTA, A. L’immagine, il gesto e il tempo ritrovato. In Festa.
Antropologia e semiotica. C. Bianco e M. Del Ninno. Coord. Firenze:
Nuova Guaraldi, 1981, pp. 27-35.

22 Ho trattato questi e altri aspetti dei riti di Nocera in FAETA,
F. Ostentazione rituale del dolore. Prime considerazioni intorno ai flagellanti di
Nocera Terinese. In Il dolore. Pratiche e segni. 32-33. G. D’Agostino e J.
Vibaek. Coord. Palermo: Quaderni del circolo semiolo gico siciliano.
1989, pp. 211-246; FAETA, F. La rappresentazione del sangue in un rito di
flagellazione a Nocera Terinese. Scrittura, teatro, immagine. In Il piacere della
paura. Dracula e il crepuscolo della dignità umana. G. Schiavoni. Coord.
Torino: Edi zioni dell’Orso, 1995, pp. 57-67; FAETA, F. Il sangue, la
rosa e il cardo. Note sul corpo in un contesto rituale. In “Etnosistemi”. Vol 5.
1998, pp. 59-72; FAETA, F. Qualche appunto sulle immagini e la santità in
un contesto popolare moderno. In Santità, culti, agiografia. Temi e prospettive. S.
Boesch Gajano. Coord. Roma: Viella, 1997, pp. 241-253; FAETA, F.
“Mirabilis imago”. Simboli e teatro festivo. cit.; FAETA, F. I maestri del sangue.

Un rito di flagellazione a Nocera terinese. In Le forme della festa. La Settimana
santa in Calabria, studi e materiali. F. Faeta e A. Ricci. Coord. Roma:
Squilibri, 2007, pp. 161-180. Oltre questi interventi editi, sono tor-
nato su aspetti particolari dei riti noceresi in occasione di alcuni
seminari, le cui relazioni sono poligrafate. Si vedano, in particolare,
Relazioni attraverso il sangue. Rito, spazio e identità comunitaria in un paese del
Mezzogiorno europeo, Roma, Seminario annuale “Relazioni tra città e
campagna”, École française de Rome-École des Hautes Études en
Sciences Sociales - Cattedra Etnologia I dell’Università degli Studi
“La Sapienza” di Roma, novembre 1993; Les maitres du sang. Extraits
d’un discours sur le rite dans une zone du Sud de l’Europe e Images d’images.
Notes sur les aspects représentatif  d’un ensemble de rites de la Semaine Sainte en
Europe du Sur. Toulouse : École des Hautes Études en Sciences
Sociales, Formation Doctorale Anthropologie Sociale et Historique
de l’Europe, Aprile 1995; Una festa: fenomenologia ed ermeneutica in un
contesto meridionale. Palermo : Museo internazionale delle marionette
“Antonio.Pasqualino”, Convegno di studi “Paesi in festa. Storie, pra-
tiche, simboli”, Maggio 1996; Corpo, identità, poteri. Riflessioni su di un
rito contemporaneo di flagellazione in Calabria. Siena: Facoltà di Lettere e
Filosofia, Dottorato di ricerca in “Metodologie della Ricerca Etno-
antropologica”, Maggio 1998.
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Il restauro comporta, innanzitutto, in corso d’opera,
un passaggio di mano del simulacro e una sospensione,
più o meno lunga, della sua vita sacrale. I riti e le feste
si adeguano al suo tempo: i riti possono essere soppressi,
le feste possono essere spostate lungo l’arco del tempo;
copie volgari possono accamparsi nello spazio sacro, con
dubbia e coatta legittimità, al posto della vera imma-
gine19; uomini diversi dai legittimi custodi possono
prendere totale possesso del simulacro; pratiche di mani-
polazione del tutto inconsuete e sconosciute lo possono
riguardare. Ma, soprattutto, il restauro rischia di alte-
rare in modo più o meno marcato, una volta giunto al
termine, l’identità del simulacro e, dunque, di mettere in
crisi il criterio della somiglianza e i connessi processi
mnestici. Conseguentemente il restauro diviene una par-
tita politica vitale nel contesto locale, nella complessa
interrelazione che esso vive tra costruzione delle gerar-
chie sociali e pratiche identitarie.

A Nocera, paese cui ho già fatto riferimento, per
fare un concreto esempio, nell’ambito di un rituale di
Quaresima assai articolato e complesso, che prevede
anche una diffusa flagellazione cruenta operata soprat-
tutto durante la processione del sabato santo, viene con-
dotto, quel giorno, per le vie dell’abitato, da una
pseudo-confraternita, i cui adepti godono di grande pre-
stigio, in solenne e lunga processione, un gruppo sta-
tuario ligneo seicentesco raffigurante una Pietà: la
Madonna, dal viso affran to e congestionato, tiene sulle
ginocchia il corpo riverso e livido del figlio morto. Il
tipo iconografico del simulacro, secondo quanto
sostiene un’ampia letteratura, ha origine quattrocente-
sca e la sua diffusione si deve a gli ordini penitenziali e
alle pratiche connesse con le rappre sentazioni delle Pas-
sioni20. 

Alcuni anni fa, al manifestarsi di un certo affievoli-
mento del colore e di alcune crepe nel legno, si ritenne,

da parte di alcuni, che la statua avesse bisogno di restauri
e la popolazione si divise, con ap prensione, in due par-
titi, quello dei favorevoli all’intervento, quello dei con-
trari; questi ultimi temevano soprattutto che, dopo il
trattamento, la statua avrebbe mutato forma, e che tale
mutamento ne avrebbe compromesso l’efficacia rituale.
Un eco, dunque, di quella fedeltà alla tradizione icono-
grafica, prima ricordata, che sostiene il potere delle
immagini e dei simulacri. “La fissità della forma”,
ricorda Antonino Buttitta, in un suo saggio sulle feste
della settimana santa in Sicilia, “è la condizione irri-
nunciabile della sacralità delle immagini. […]. Un’im-
magine sacra che non rispetti la tradizione iconografica
rischia di non essere riconosciuta come oggetto di
culto”21. 

E’ forse superfluo osservare che i fautori del restauro
si annoveravano prevalentemente nelle file dei progres-
sisti e in ambiente popolare, mentre i contrari apparte-
nevano, per lo più, alla destra e ai ceti benestanti,
particolarmente agrari. Ma è utile ricordare che intorno
all’operazione del restauro si combatté, per circa un
anno, una battaglia politica dura, nella quale nessuno
dei gruppi di potere o di opinione poté esimersi dal
prendere posizione; lo scontro in atto per l’egemonia
sulla scena paesana tra vecchi ceti agrari e nuovo blocco
popolare, scontro che aveva fatto delle manifestazioni
rituali di Quaresima un elemento centrale, come ho
avuto modo di ricordare in altra sede22, passava in quel
periodo essenzialmente per la manipolazione del simu-
lacro e per la restaurazione di una visione incorrotta.
Così, quando l’amministrazione comunale di sinistra,
allora in carica, decise di fi nanziare l’intervento, affi-
dandolo a un tecnico esterno al paese, giocò il suo de -
stino politico: se il restauro avesse avuto esito felice,
sarebbe sopravvissuta, altrimenti sarebbe caduta. Il tec-
nico, durante il suo operato, fu circondato da mille pre-



23 Cfr. APPADURAJ, A. Modernità in polvere. Roma: Meltemi, 2001.
Ma si veda anche, su tali temi, GARCÍA CANCLINI, N. Culture

ibride.Strategie per entrare e uscire dalla modernità. Milano: Guerini Studio,
1998. 
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mure e attenzioni, come si conveniva a chi amministrava
un tesoro comunitario, ma lavorò anche in un ambiente
vigile, preoccupato, qualche volta ostile, circondato da
un teso contraddittorio cui non riusciva a sottrarsi del
tutto. Quando la statua fu finalmente restituita ai fratelli
che la custodivano, e ai fedeli, dopo l’intervento, fu orga-
nizzata una processione straordinaria che aveva, nelle
intenzioni di molti, funzione riparatrice per quella che
era avvertita come una profanazione; la processione
doveva riportare il simulacro nella sua sede storica e con-
sentire una verifica degli umori del pubblico, prima del-
l’impegnativa prova quaresimale. Il risultato fu, in
quell’occasione, interlocutorio. Ma, nella notte del
venerdì santo, in cui la Pietà compie la sua prima appa-
rizione annuale, preparatoria rispetto a quella della mat-
tina dopo, cui ho già fatto cenno, nuovamente il
pubblico si divise, tra co loro che la trovavano rassomi-
gliante, conforme al modello inte riorizzato, e che dun-
que la riconoscevano, e coloro che sostenevano che la
statua fosse mutata, che la Madonna non fosse più lei,
che fosse irriconoscibile. Un confronto molto serrato
riguardava, in particolare, il colore dell’incarnato, signi-
ficativamente, in un contesto quaresimale in cui la fla-
gellazione e l’effusione del sangue appaiono centrali, per
quel che concerneva il soffuso rossore del volto della
Madonna, il cupo rosso delle ferite del Cristo, il pallore
funebre dell’intero suo corpo esangue. Il gruppo degli
scontenti giunse a prospettare l’eventualità di astenersi
dalle consuete pratiche rituali, con conseguenze inim-

maginabili sugli equilibri interni come sui rapporti
interpersonali e tra famiglie. Il dissenso lentamente rien-
trò (l’amministrazione comunale restò in sella), ma ciò
non impedì di a scoltare, ancora per molti anni, nostal-
gici discorsi sulla statua che fu. 

Un’ultima, conclusiva, considerazione, ancora a par-
tire dal processo di patrimonializzazione dei simulacri
(un processo del tutto sconosciuto anni or sono, come
la mia esperienza etnografica testimonia; a Ragonà, in
provincia di Vibo Valentia, dove il culto della Madonna
dei Poveri, e conseguentemente il suo simulacro, avevano
un’importanza centrale nella vita comunitaria, la sacra-
lizzazione non contemplava in alcun modo un processo
di reificazione mondana dell’immagine, al contrario una
sua considerazione del tutto metafisica da cui proma-
nava la sua potenza). Per il suo tramite all’interno del-
l’immaginario locale, per una strada imprevista, assai
diversa da quella più consueta dei mezzi di comunica-
zione di massa, entrano, e si sedimentano, istanze glo-
bali: l’idea dell’arte colta, con il suo armamentario
universalistico, con la sua connotazione ideologica di
oggetto rappresentativo del potere, l’idea del mediascape23

offerto dal turismo, attivo e passivo (ciò che i locali
hanno visto del mondo, ciò che il mondo viene a vedere
della realtà locale). Così il simulacro locale proiettato
su tale sfondo tende ad acquisire elementi globali. Ciò,
del resto, a ben vedere, non è affatto nuovo perché i
simulacri sono sempre stati costruiti tramite un pro-
cesso di circolazione iconica molto ampio sia sul piano


