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Introduction

Can cultural touristic practices legitimately be considered a form of pilgrimage? The notion that 
travel may be a kind of pilgrimage is not new: it has circulated at least since Byron’s Childe Harold’s 
Pilgrimage (1812), and as a metaphor for a spiritual journey since Apuleius’ The Golden Ass (2nd century 
A.D.). The Epic of Gilgamesh, king of Uruk, whose first version was written in the 18th century B.C., 
became the blueprint of the hero’s journey. The ship Argo, and the voyage of Jason and his companions 
in search of the Golden Fleece, was already famous, ‘pasi melousa’ 1 according to Homer (Odyssey 
12.69-72) when he wrote the greatest of the nostoi. The nostos in the epic tradition and within the 
Homeric poems typically designates the song about the sea travels of Greek heroes returning home 
from Troy. Bonifazi (2009), however, highlights the underlying concept of ‘surviving lethal dangers.’ 
The heroes visit the farthest parts of the earth and beyond, literally going to hell and back; on the other 
hand, they long to return to retrieve their homes, their kingdoms as well as their past. 

Can we say the same for tourism? Cohen (1995), in contrast to Nash (1981), claims that the 
motivations, roles and institutional structures of modern tourism differ  significantly from those of pre-
modern and non-Western forms of travel, and Frow (1997:65) considers banal the “anthropological 
analysis of tourism as sacred quest, a timeless repetition of the archetype of the voyage”. Yet, Graburn 
supports the notion of a similarity between tourism and “medieval student travel, the Crusades, 
and European and Asian pilgrimage circuits” (1989:22, cf. Allcock 1988, Sears 1989). This scholar 

1	  Literally ‘of concern to all’.

 travel, journey, voyage, 
tourism, tourist, pilgrim, 
pilgrimage, vacation, 
holiday, feast, fair.

Anthropologists have been debating the relationship between the tourist and the pilgrim for 
a number of decades, using in a somewhat loose way terms such as vacation, travel and tour. 
The etymologies of the words used for travel, journey, voyage and tourism, as well as vacation, 
holiday, feast and fair, and the history of both classical and medieval European travels and 
pilgrimages tell a story of work and leisure, market fairs and religious festivals, pious pilgrims 
and frivolous travellers, connecting pilgrimage and tourism as the two sides of the same coin.
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builds on Durkheim’s (1912) notions of the sacred and the profane 2, Hubert and Mauss’s (1892) 
study of the rituals of sacrifice 3, Leach’s (1961) suggestion of the regular occurrence of sacred-profane 
alternations 4, and van Gennep’s (1909) notion of rites of passage 5. MacCannell (1999:42-43), in turn, 
sees “sightseeing as modern ritual”, and analyses the “stages of sight sacralization” (1989:43-45). 

Cohen concedes that modern mass-pilgrimage often becomes indistinguishable from mass-tourism 
(1992:53) 6. Crick, on the other hand, remarks that there is a problem in elevating notions of sacred 
quest into a general explanatory framework, and wonders: “For whom does tourism mean a sacred quest? 
Might the appearance of this image represent the anthropologist’s craving for meaning rather than a 
well-thought-out empirical investigation of a highly complex phenomenon?” (1989:333, emphasis in 
original). Graburn’s (1977) definition of tourism as sacred journey, however, has proved influential.

Sacred and profane, sacer, otium and negotium

First of all, we can notice that the words ‘sacred’ and ‘profane’ are used very loosely in all the 
authors mentioned before. In the online Etymology Dictionary (http://www.etymonline.com/) we 
can find that the adjective ‘sacred’ appeared in English in the late 14th century as past participle 
adjective from the obsolete verb sacren “to make holy” (c. 1200), from Old French sacrer consecrate, 
anoint, dedicate (12th century) or directly from Latin sacrare ‘to make sacred’, consecrate; hold sacred; 
immortalize; set apart, dedicate, from sacer (genitive sacri) sacred, dedicated, holy, accursed, from Old 
Latin saceres, from PIE root *sak- to sanctify. On the other hand the adjective ‘profane’ is a mid-15th 
century word meaning, un-ecclesiastical, secular, from Old French profane (12th century) and directly 
from Latin profanus, unholy, not consecrated, literally out in front of the temple, from pro before + 
fano, ablative of fanum, temple. The meaning of unholy, polluted is recorded from c. 1500. But what 
was the real meaning of sacred and profane in Latin? 

Morani (1981:30-46), whose article I’m summing up in part, states that the exact value of the 
Latin word sacer can be explained fairly easily. Sacer is what belongs to the god, according to the 
opposition sacer (belonging to the god) vs. profanus (not belonging to the god), publicus (belonging to 
the State) vs. privatus (not belonging to the State). The contrast is between sacer, publicus and privatus 
with publicus the intermediate term between the two.

Sacer goes back to a Proto Indo-European *sak- root, which also originated a number of words in 
other Italic languages such as Oscan and Umbrian. Among the compounds and derivatives there are 
sacerdos (priest, with dhē- root ‘one who performs the sacred action’), sacrificium ‘sacred rite’, sacellum 
(shrine, from Sakro-lo-), sacrarium, sacramentum, etc. Each of these words only develops some of the 

2	   According to Durkheim (1915:47), sacred things are things set apart and forbidden. The sacred represents the 
interests of the group, especially unity, embodied in sacred group symbols, or totems. The profane, on the other hand, 
involves mundane individual concerns.  

3	  According to Hubert and Mauss sacrifice is a religious act which, via the consecration of a victim, modifies the 
condition of the moral person who performs it or of certain objects in which that person is interested.

4	 Leach (1961:132-36) suggests that “the regular occurrence of sacred-profane alternations marks important 
periods of social life or even provides the measure of the passage of time itself.” 

5	  Van Gennep defined rites de passage as “rites which accompany every change of place, state, social position and age.”

6	  See also Brown (1996:44), Burns (1999:97), and Campo (1998:53).

http://www.etymonline.com/
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meanings that are simultaneously present in sacer. 

Sacer is what is reserved for the gods (quidquid quod deorum habetur), according to a definition of 
Trebazio collected also by Macrobius (Sat., II 3.2). Since the collective nature of the Roman religion 
implies, as a consequence, that the private cannot make anything sacred, it is the community, in the 
person of those who represent it, that declares something sacred. The transition from the profane to 
the sacred status requires precise formulas (solemnia verba); the ritual is performed on behalf of the 
State by the competent magistrate, but the formula is pronounced by the Pontifex: the priest consecrat 
(consacrates), the State dedicat (dedicates). Also the reverse passage from the sacred to the profane, 
needs precise formulas and is called resecratio. The notion of sacer always involves a unilateral initiative: 
it is holy only what is declared as such by the man; the consecration involves the renunciation by the 
man to something that becomes the property of the god. When it is the god that takes possession 
of something that belongs to the man, the Latin language does not use the term sacer but the term 
religiosus, used for places such as tombs containing a corpse and places struck by lightning, where 
access was strictly forbidden (Varr. LL V 150). While the sense of sacer as belonging to the god is 
usual, this term very often  assumes a negative value as something which does not belong to the man, 
or, more generally, alien to the normal mode of relationships between men. The sacred dies (days) are 
nefas ‘unlucky’ or ‘quiet’ days (when one does not work, days dedicated to the otium, leisure), while 
the profane dies (days) are ‘lucky’ or negotiosi (busy): in front of the indication of the positive term 
fas (‘lucky’, according to the divine law), sacer here has a distinctly negative staining. Negotium, is not 
work, labor, but can be loosely translated as business, and mainly involves a public activity, a political 
commitment within the city, often at the service of the State. In the notion involved by negotium, 
work/labor is not identified by its own term, but through a negative definition: negotium, in fact, it is 
nec-otium, not leisure, that is a negation of the free time.

The character of the word sacer explains the lack of a negative adjective formed on the same root, 
and the opposition between sacer and profanus confirms this idea: in fact, profanus is what is external 
to the sacred, what is on the outskirts of it (by means of the suffix pro-), but does not involve a radical 
denial of the sacred: simply, the profanus is waiting to be invested by the declaration of sanctity. As 
Morani clarifies, nothing is sacred in itself, nothing is profane in itself: everything can become sacred 
or profane, depending on the needs of the moment, as long as the community declares that with the 
proper rites. In this sacer also keeps track of its Indo-European etymology: in fact, the cognate Hittite 
word saklai- means precisely ‘ritual’. According to Benveniste (1969) the distinction between sacred 
and profane is manifested best in Latin. In general, we can say that it is sacer everything that is outside 
the normal areas of the ius (human law). Sometimes sacer, referred to people, assumes a value close 
to that of taboo: a man declared sacer cannot be judged according to human law. In fact, fas (divine 
law), which in itself is higher than ius (human law) forbids revenge by the courts on a homo sacer. It is 
up to the gods to take vengeance for themselves. Hence, a person that kills a homo sacer, that is a man 
declared sacred, does not commit murder. 7  It is starting from this use that sacer takes on the sense 
of ‘cursed’ that has for instance in Virgil (Aen., III 57 auri sacra fames). Sometimes the lack of a clear 
distinction between prayer and magic formula gives sacer the value of ‘magic’. Sacer as ‘numinous’ 
appears only since Augustan times, yet it still keeps some traces of the archaic meaning. 

Returning to Graburn (1989:22), he writes that a major characteristic of our conception of tourism 
is that it is not work; furthermore, the tourist’s reality has been referred to by other scholars as “ludic” 
(Lett 1983), “liminoid (Turner and Turner 1978) or “life in parenthesis” (UNESCO 1977). There 
are some problems, however, in Graburn’s fundamental contrast between the ordinary/compulsory 

7	  cfr. Agamben 1998:72.
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working state spent “at home” and the non-ordinary/voluntary “away from home” sacred state. In 
fact, not only Graburn interprets the leisure days vs. the working days in a way which is more or less 
contrary to the actual Latin meaning, but he bases his premises on the wrong etymology of ‘vacation’, 
from Latin vacare, he explains as “to leave (one’s house) empty” (1989:24), when he states that “we 
cannot properly vacation at home”, and “it is improper to work when we travel.” Yet, a short survey of 
the etymologies of “vacation”, “travel”, “journey”, and “tour”, belies this interpretation. 

Before looking at these etymologies, however, one should keep in mind the meaning of the concepts 
of ‘work’ and ‘leisure’ in the ancient world, and their evolution. The Greek language uses two terms 
to indicate work: ponos, which corresponds to the brutality of physical labor, and ergon, that over time 
consolidated a less negative meaning, which indicates not only the manual effort (agricultural work, 
handicraft, production of manufactured goods ), but also the finished work. The word ponos, however, 
has different attributes according to the cultural contexts: an athlete’s agonistic commitment can be 
termed ponos because it is not associated with poor labor conditions in the fields, but it is ennobled 
as competitive sports effort. The Latin language uses a similar semantic complexity, linked to the idea 
of ​​work, through the opposition of labor/negotium. The terms labor and laborare come possibly from 
labare, i.e. reeling under a burden, to indicate, like the Greek ponos, a working condition of servile 
type. The otium (corresponding to the Greek skhole) is indeed a sacred dimension to the ancient world: 
it is the time to cultivate thought, to practice virtue, but also to stay with friends and spend time in 
the disinterested contemplation of nature.

Let us now consider the opposition otium-negotium. The first word is older than the second. In 
the Georgics (vv. 490-528) Virgil describes the blessed days of the origins, the otia, but after the 
advent of Saturn, the farmer divine king, Lazio knew forced labor, which is called negotium (so tied 
to the development of the needs and agricultural trades, following the pastoral civilization). The word 
negotium was casted from the Greek ascholía (occupation) with alpha privative (the corresponding 
Latin nec), opposed to skhole (recreation, leisure), equivalent to the Latin otium. But, while the 
negotium, at least until Cicero’s time (Ist century. B. C.), has an undeniable value, coated with a moral 
sense of ‘duty’, in contrast, in the Greek philosophers, from Plato to the Epicureans, the ascholíai are 
importunate, annoying situations, and skhole represents an absolute value to humanity. In Augustean 
times, the Latin pair otium-negotium approaches gradually to the Greek opposition skhole-ascholía, 
up to perfectly match it with Seneca in the first century A.D.  In contact with the Greek culture the 
relationship between otium and negotium modifies deeply: in De Oratore, for example, Cicero states 
that the ideal state of an individual is based on the peaceful alternation of otium and negotium. In 
Horace, as well as in Virgil, otium is linked to a peaceful ideal, which presupposes a form of serene 
and happy activities. Otium, leisure, in this case, may very well be translated peace, which is the peace 
of the fields, but also the absence of war. For Ovid leisure coincides with the literary activity: otium 
is opposed to labor even if, in a sense, here labor coincides with negotium. The philosopher Seneca 
promotes otium as a lifestyle: the vita otiosa, leisurely life. His De brevitate vitae (On the brevity of 
life) represents a methodical effort to rehabilitate the free time. But, for Seneca, what is commonly 
considered leisurely and leisure, it is not, because it exists by virtue of the negotium. Therefore, for 
Seneca, the real free time is to be dedicated to spiritual/philosophical pursuits.

Travel, journey and tour

As we can see from this overview of the otium-negotium opposition, in Rome as well as in Greece, 
leisure time was to be spent at home, especially in the countryside, reading, writing, philosophizing, 
banqueting and so on or, at most, leisurely strolling around the agora with one’s friends. This notion of 
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leisure clashes with Graburn’s statement that “we cannot properly vacation at home.” If we now turn 
to the original meaning of words such as ‘travel’ and ‘journey’, we realize that in medieval times they 
belonged to the semantic field of the Greek ponos and Latin labor. In fact, ‘travel’ (c. 1375) to journey, 
comes from Middle English travailen, travail (1300), to make a journey, originally to toil, labour 
(cf. travail, to suffer the pangs of childbirth, to make a painful or laborious effort, from Late Latin 
tripaliare, to torture). The semantic development may reflect not only the difficulty of going anywhere 
in the Middle Ages, but also the toiling of the laborers in an open-field agricultural landscape. The 
world of the ‘journeymen’ (1424), those who work by day, is reflected in the word ‘journey’ (c. 1225), 
“a definite course of travelling”, which comes from the Old French word journée “day’s work or travel” 
from Vulgar Latin diurnum, day. This is its primary sense in English until 1755. 

On the other hand, ‘voyage’ (c. 1297), from the Old French term veiage, travel, journey, comes 
from the Late Latin term viaticum, a journey, from classical Latin viaticus “provisions/money for a 
journey (from via “road, journey, travel”). ‘Tour’ (c. 1320), a turn, a shift on duty, from the Old 
French word tour, tourn, a turn, trick, round, circuit, circumference, from turner/tourner, to turn, 
comes from Latin tornare, Greek tornos, to polish, round off, fashion, turn on a lathe. The sense of a 
travelling around, journey is first recorded in English in 1643. The verb is attested in 1746, the noun 
‘tourist’ is first attested in 1780, and ‘tourism’ in 1811, that is when the Grand Tour of Europe became 
fashionable. In sum, until the 18th century, most people considered travelling within the notion of 
‘work’, and spent their leisure time at home (in the broad sense comprising one’s village or in one’s 
country seat).

Carlo Goldoni’s Holiday Trilogy (Trilogia della Villeggiatura 1761: Pining for Vacation, Holiday 
Adventures, Back from Vacation) stages the Venetian middle class aping the aristocracy, which in 
summer left the town to spend some months in their country seats made famous by Palladio and 
its school, along the river Brenta or on the hills of Vicenza, Treviso, etc. Goldoni makes fun of two 
Northern Italian families and their respective entourages who prepare for a fashionable stay in the 
country, and in the process forsake all their cherished precepts of bourgeois prudence and parsimony. 
This means that when Goldoni was writing his trilogy the ideal of ‘otium’ still belonged to the 
aristocracy, while the middle class, albeit starting to become aware that wealth allowed its members 
to buy leisure time, was still deeply immersed in the ‘negotium’. Hence the comic quality of the plot.

The Italian word ‘villeggiatura’ comes from the verb ‘villeggiare’, from Latin ‘villicare’, ‘villicari’, 
meaning staying in one’s villa, contraction of ‘vicula’, diminutive of ‘vicus’, village. Literally ‘vicus’ 
means a group of houses and buildings, and ‘villa’ also means a landed  estate made of the owner’s 
manor, the farm, the village and the tenants’ houses. Villa also has the more restricted meaning of 
country mansion where to spend leisure time. 

Vacation, feast and fair

Let’s analyze the term ‘vacation’ (n.): the first meaning is ‘the status of a civil or ecclesiastical office, 
a benefice, vacant of the incumbent and also the period during which the office or benefice remains 
vacant’. This meaning corresponds to the Old French term vacation, vacancy, vacant position (14th 
century), from which derived the English ‘vacation’ (late 14th century) as freedom from obligations, 
leisure, release (from some activity or occupation). Both words come from Latin vacationem 
(nominative vacatio) meaning leisure, freedom, exemption, a being free from duty, immunity earned 
by service, a noun of state from the past participle stem of vacare, be empty, free, or at leisure. The 
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meanings ‘state of being unoccupied,’ ‘process of vacating’ appear in English in the early 15th century, 
and the meaning of ‘formal suspension of activity, time in which there is an intermission of usual 
employment’ (in reference to schools, courts, etc.) is recorded from mid-15th century. What is 
interesting is the connection of ‘vacation’ with the adjective ‘vain’ (c. 1300), meaning devoid of real 
value, idle, unprofitable, from Old French vain, vein, worthless, void, invalid, feeble; conceited (12th 
century.), from Latin vanus, empty, void, figuratively idle, fruitless, from PIE *wa-no-, from root 
*eue- to leave, abandon, give out (source also of Old English wanian to lessen, wan deficient; Old 
Norse vanta to lack; Latin vacare to be empty, vastus empty, waste; Avestan va- lack, Persian vang 
empty, poor; Sanskrit una- “deficient, Armenian unain empty). Therefore, there is nothing in the 
etymological history of the term ‘vacation’ nor in its Latin antecedent vacare that authorizes us to agree 
with Graburn’s interpretation of ‘vacation’ as “to leave (one’s house) empty.”

While ‘vacation’ means “being empty (office, school, court etc.)”, and also “being at leisure (at 
home or in one’s villa)”, the proletarian origins of the words ‘travel’, ‘journey’, and ‘tour’ speak of 
work and even toil. By contrast, ‘holiday’, ‘vacation’, ‘feast’ and ‘fair’ (Italian vacanza /ferie, festa, fiera), 
all semantically connected, are useful to link ‘leisure’ travel, tourism and pilgrimage, because they tell 
a story of religious duties connected with trade fairs, special meals, and pilgrimages to local shrines. 
‘Holiday,’ from Old English halig daeg; in the 14th century meant both religious festival and day of 
recreation, but pronunciation and sense diverged in the 16th century. ‘Feast’ is related to Latin feriae 8, 
religious festival, holiday (Italian ferie 9). The English word ‘feast,’ attested since the 13th century as 
secular celebration with feasting and entertainment (often held on a church holiday), changed in the 
14th century into a religious anniversary characterized by rejoicing (rather than fasting), and by the 
late 14th century it also meant ‘abundant mealing’ (whether public or private) and, in general, any 
enjoyable occasion or event. ‘Feast’ comes  from Old French feste, religious festival, holy day; holiday; 
market, fair; noise, racket; jest, fun (12th century, Modern French fête), from Vulgar Latin *festa 
(feminine singular; also source of Italian festa, Spanish fiesta), from Latin festa, holidays, feasts, festal 
banquets, noun use of neuter plural of festus, festive, joyful, merry, related to feriae holiday and fanum 
temple, from Proto-Italic *fasno- temple, from PIE *dhis-no- divine, holy; consecrated place, from the 
*dhes- root of a cluster of related religious words. 

The noun ‘fair’ (c. 1330, Italian fiera) comes from the Anglo-French term feyre (1292) from Old 
French feire, from Latin feria, holiday, market fair, from Latin feriae (holy days in which one did not do 
any activity, different from festus, when there were also sacrifices). As Morris (2002:165) has pointed 
out for England, medieval pilgrims did not usually go too far from their normal contexts, since 
most of their journeys involved only a few days. This tradition is still alive in Italy with innumerable 
sagre (sing. sagra) and culinary tourism. The Italian term ‘sagra,’ pl. sagre comes from Latin sacrare, 

8	  cfr. Italian Ferragosto  from the Latin expression feriae Augusti (Augustus’ rest) indicating a festivity set up by the 
emperor Augustus in 18 B.C. 

9	  “The noun feria (from late Latin ‘weekday’, from classic Latin feriae -arum, connected with festus ‘public holiday’) 
indicated in the Roman world the day dedicated to the public and private worship, in which it was forbidden (nefas) exercise 
judicial power and to convene meetings. With the advent Christianity, the noun underwent a change in meaning and passed to 
indicate the days of the week (Saturdays and Sundays) dedicated to the celebration of Jesus, the Madonna, or a saint. To avoid 
the usual names of pagan origin, the days were distinguished by a progressive number from Monday (feria secunda) to Friday 
(feria sexta). Sabato (Saturday) kept its Jewish name and Sunday, the first day of the week, was named Domenica, “Lord’s day”. 
The present use of the noun to feminine plural in Italian (ferie) keeps the original meaning of ‘festive, resting period, 
mostly in summer’. The Italian adjective feriale, weekday (from Latin ferialis) followed, semantically, the way of the 
church calendar, and defines the days of the week, except holidays, as working days. French, however, retained the ancient 
meaning in the formula “jours fériés”, ‘public holidays’. “ Accademia della Crusca (http://www.accademiadellacrusca.it/it/
lingua-italiana/consulenza-linguistica/domande-risposte/ferie-feriale) 

http://www.accademiadellacrusca.it/it/lingua-italiana/consulenza-linguistica/domande-risposte/ferie-feriale
http://www.accademiadellacrusca.it/it/lingua-italiana/consulenza-linguistica/domande-risposte/ferie-feriale
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to consecrate or from Latin sacra (neuter plural), sacred things, and therefore sacred ritual, religious 
feast. A sagra is an Italian local festival, with a fair, commemorating the consecration of a church, 
or the patron saint, but it can also celebrate the harvest or promote local food and wine products. 
As such it draws mostly local patrons, although the most renowned can attract people from a much 
wider area. In sum, the survey of the above-mentioned words disproves Graburn’s statement that “we 
cannot properly vacation at home.” At least before the 18th century in Europe, most people spent 
their free time at home or nearby. There were exceptions, of course. Pausanias, the Greek traveller 
and geographer of the 2nd century AD, is possibly the first writer of a real tourist guidebook with his 
Description of Greece, although the periegesis, or “progress around” was an established literary genre 
during the Hellenistic age.

Pilgrims, Diaspora tourist, New Agers and strippers

Duffy (1992) has been very influential in the charge against the Turners’(1978:166) theory that 
pilgrimage is “liminal”, that is a religious ritual that removes temporarily pilgrims from their normal 
environments both physically and socially, across geographical and social thresholds, and creates 
new communitas which give way to a wider common identity and equality. On the contrary, Duffy 
(2002:165-166) argues, the single most important energy in late medieval England was its drive to 
localism: for most going on pilgrimage was less like launching on a journey to the extreme parts of the 
earth and more like “going to a local market town to sell or buy geese or chickens.” Shrines mapped 
the familiar as much as they were signposts to the other world 10. Morris (2002:145-152), in contrast, 
points out that the Wife of Bath had gone three times to Jerusalem, the most impressive of international 
pilgrimages; moreover, in the early modern period, after the Franciscans have established themselves 
as guides to the holy sites and distributors of indulgences, pilgrims arrived in ‘package tours’ from the 
Republic of Venice. Turner and Turner (1978) add that the great pilgrimages in medieval Islam and 
Shinto Japan were also associated with great fairs and feasts 11. 

In any case, I am not going to throw out the baby with the bathwater, because the concept of 
pilgrimage is still useful in the debate about cultural tourism. The ludic side is an important aspect 
of both short and long distance pilgrimages, as we have seen so far from etymology and history, but 
it is the penitential and experiential side, which re-generates and re-creates the pilgrim, the aspect 
Graburn (1989:34) refers to when he says that Ethnic and Environmental tourism emphasises the 
“spirit quest”, the self-testing, often maturing, pioneer endurance. Indeed, the different meanings 
of pilgrimage as a “travel to foreign lands” and as a “journey to a sacred place”, and of  pilgrim as 
“foreigner” and as a “travelling devotee” may shed some light on both aspects, which are summed up 
by Victor and Edith Turner’s statement that “a tourist is half a pilgrim, if a pilgrim is half a tourist” 
(1978:20). Pilgrim (pilegrim c. 1200) comes from Old French pelegrin, from Vulgar Latin pelegrinus, 
from Latin peregrinus, foreigner, from peregrinare (peregre (adv.), from abroad (from per beyond + 
agri, locative case of ager , countryside, territory, land, country), properly that found outside Roman 
territory. Pilgrimage is dated c. 1250. The Italian word pellegrino still has the meaning of foreigner; the 
Italian language also distinguishes between viandante, one who makes a long journey out of necessity, 
and viaggiatore, one who travels more comfortably, on business or for leisure. 

10	  I am partially indebted to Coleman and Eade (2004:13) for this “reframing pilgrimage” in England. For a detailed 
discussion of the tourism-pilgrimage issue, see Simon Coleman and John Eade’s  Introduction: Reframing Pilgrimage, in 
Coleman, Simon, and John Eade (eds.). 2004. Reframing pilgrimage. Cultures in motion. London: Routledge.

11	  For the recreative and frivolous aspects of contemporary pilgrim/tourists in  Sri Lanka and Thailand see 
Pfaffenberger 1983 and Mills 1999.
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Diaspora tourism may incorporate both the meanings mentioned above: in fact, many African 
Americans going to visit Elmina Castle in Ghana think that the “castles,” “are sacred grounds not 
to be desecrated,” and even that “the castles belong to them” (Bruner 1996:291) because their slave 
ancestors were supposedly imprisoned there. Similarly, English-Caribbean people go to their “ancestral 
homelands” in the West Indies (interestingly not in Africa), searching for their cultural roots in what 
looks like a secular pilgrimage (Stephenson 2002). This point of view, however, is that of the “guests”: 
in fact, native Ghanaians call their black tourists obruni (white man), which “labels the African 
Americans as both white and foreign” (Bruner 1996:295), and native West Indians call their guests 
“black-tourist”, “English”, or “foreigner” (Stephenson 2002:409-410).

Local places, on the other hand, after “world heritagization” and “touristification,” have been 
catapulted into the global order (Urry 2002), have become part of a large and complex repertoire of 
the media world and have been converted into objects of dreams, fantasies and desires. Arellano shows 
how “after the world heritagization of Machu Picchu, bodies, spirits, and Incas are now haunting the 
reassembly of the ‘secret place’ of the Incas into a playful global place for contemporary urban quests” 
(2004:77). Adventurers engage into four days of gruelling hiking that gives way to a self-transforming 
experience and New Agers buy ‘mystic tours’ to Machu Picchu as a ‘power place’ to get in touch 
with their ‘creative energies’, to return to the basics and reconnect with the sustaining power of the 
ancient civilization (Arellano 2004:74). These notions have started an interesting outcome: the tourist 
streaker. “There has been a rise in the trend of naked tourists snapping selfies since 2014, causing 
Peru’s Culture Minister Diana Alvarez-Calderon, to state what should be obvious: that nude tourism 
is forbidden at Machu Picchu. The warning has not stopped tourists from stripping to their skivvies 
and running among the ruins, though. In 2015 alone, ten tourists were arrested for posing in the buff 
at the Incan citadel, according to The Telegraph.” (Locker 2017.  Don’t Even Think About Getting Naked 
at Machu Picchu)

Machu Picchu, however, is not the only ‘sacred station’ of a global pagan path, and Rountree (2002) 
has illustrated how European and Middle Eastern archaeological sites have become integral to the 
tourism/pilgrimage circuit of the Goddess’s worshippers. The overlapping of pilgrimage and tourism 
of the Goddess pilgrim’s itinerary, like the tourist’s, frequently incorporates a number of ‘attractions’ in 
a given area often in a short space of time. Actually, the same attraction can be sacred for the Goddess 
pilgrim and secular for the tourist, while other attractions can be secular for both. This aspect has also 
been noticed by Berzano (2002) in his study of the Catholic Jubilee of the year 2000, when pilgrims 
reserved a place for tourism in their pilgrimage throughout Italy. Thus today we cannot consider the 
phrase ‘religious tourism’ an oxymoron any longer. In fact, while Neo-pagans and New Agers use 
tourists attractions as sacred sites, Catholic pilgrims indulge in some artistic and culinary tourism along 
the way. I met some Argentinean pilgrims in a restaurant who were in Rome to see the Argentinean 
Pope, Francis I, for the Jubilee of the Holy Year of Mercy (2015-2016) as well as their grandparents’ 
mother country. Doron’s (2005) Indian tourists to Varanasi, on the other hand, although their modern 
sensibilities prevent them from bathing in or drinking the sacred river Ganges’ water, find their tourist 
experience enhanced and complemented by the religious one (cf. Brown 1996:34).

Although guided tours are anathema to most scholars, even in these tours the distinction between 
tourism and pilgrimage is blurred according to MacCannell (1989:43), who suggests that modern 
guided tours are ritually constructed around “musts”: when in Europe one “must see” Paris, the 
Louvre, Mona Lisa, and today, we may add, The Da Vinci Codex’s locations. On the other hand, 
MacCannell remarks, throughout the world churches, cathedrals, mosques and temples are being 
converted to touristic functions. Freud’s cultural shock before the Parthenon (Rojeck 1997:56) had 



Busatta S. / Antrocom Online Journal of Anthropology, vol. 14, n. 1 (2018) 5-15 13

something in common with the Stendhal Syndrome (Magherini 1982) in Florence, and both can be 
seen as a sort of anti-epiphany, a reaction to the aura of a monument or a work of art (cfr. Benjamin 
1936). Deep and genuine feelings and even epiphanies, however, can be aroused by “genuine fakes” 
such as the Peace Park in Hiroshima (Brown 1996:33), or by “black spots” (Rojek 1993) like Pearl 
Harbour, Auschwitz-Birkenau, and Ground Zero in Manhattan, or even by Jim Morrison’s grave in 
Paris or Elvis’s Graceland. Even an IKEA store, as improbable as it may appear, may become a tourist 
attraction in itself: Hutton (2013) describes how Chinese customers find it as attractive as a theme 
park: “There is no other store in China quite like Ikea, where customers are welcome to spend hours 
lounging on every sofa and bed in the store, or thoroughly testing the toys available in the children’s 
section. The sofa section is a particular favourite. People lounge on the furniture, some carrying out 
heartfelt conversations. Others zone out with their mobile phones. In the bed section, one exhausted-
looking mother paces with her young baby, trying to calm him before placing him for a nap on a 
display bedroom. She walks past customers who are tucked up in other beds, their shoes neatly lined 
up on the floor beside them.” 

Male travellers and female tourists

Another aspect which associates pilgrims with tourists is gender. Women, in fact, have always 
been numerous in pilgrim groups. On the other hand, sightseeing has evolved from exploration and 
aristocratic travel as discourse in the sixteenth century, throughout the seventeenth, eighteenth and 
nineteenth centuries, when “scientific” curiosity gave way to “taste” (Adler 1998). In the 20th century 
“imperialist nostalgia” (Rosaldo 1989) has been the characteristic feature of both modernist and post-
structuralist writers and critics posing as émigrés (Kaplan 1996). Consequently, secular serious travel 
has evolved as a masculine enterprise par excellence, sponsored by governments, royal societies, and 
academies. «The ‘traveller’ who occupies primary place in this formation can be characterized as a 
Western individual, usually male, white, of independent means, an introspective observer, literate, 
acquainted with ideas of the arts and culture, and, above all, a humanist» (Kaplan 1996:49).

Following Bourdieu (1984), I note that tastes function as markers of ‘crass’, and the ‘eye’ is a 
product of history reproduced by education: thus, the gentleman traveller’s cultural consumption 
fulfils the social function of legitimizing both social and gender differences. The tourist, in turn, is 
despised because s/he usually refuses the refusal of ‘facile’ involvement and ‘vulgar’ enjoyment. In 
sum, the traveller’s cultural experience is ‘high’, ‘authentic’ and ‘masculine’ (most ‘travellers’ are men), 
the tourist’s is ‘low’, ‘contrived’ and ‘feminine’. In fact, thanks to Thomas Cook and other Christian 
reformers, as well as working class organizations, travelling was made easier and safer for women. As 
a matter of fact, a gender bias may account for the highbrow stance of many critics about both mass 
tourism and modern pilgrimage (cf. Dubisch 1995). Actually, they look still stuck on the flaneur’s 
ideal, the ‘gentleman stroller of city streets’, as Baudelaire (1863) characterized him, although there 
is a curious family resemblance between the elitist flaneur and the Chinese IKEA customer in Walter 
Benjamin’s (1935) description: 

The crowd was the veil from behind which the familiar city as phantasmagoria beckoned 
to the flâneur. In it, the city was now landscape, now a room. And both of these went into the 
construction of the department store, which made use of flânerie itself in order to sell goods. The 
department store was the flâneur›s final coup. As flâneurs, the intelligensia came into the market 
place. As they thought, to observe it—but in reality it was already to find a buyer...

https://www.thebeijinger.com/reviews/2014/06/22/almost-tourist-attraction-itself
https://www.thebeijinger.com/reviews/2014/06/22/almost-tourist-attraction-itself
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Rojek and Urry (1997) have claimed that the failure to distinguish clearly between travel, tourism 
and pilgrimage can be explained by the move from organized to disorganized capitalism, which has 
caused a de-differentiation between all sorts of social and cultural spheres. Albeit considered a post-
modern phenomenon, however, it has existed since 130 B.C., when Antipater of Sidon, a Greek 
author of a travel book, listed the Seven Wonders of the Ancient World, mixing together secular and 
sacred sights/sites. The notion of the Seven Wonders can be traced back to the 5th century B.C., when 
Greek historian Herodotus marvelled about some of them.. The first list of the Seven Wonders was 
originally compiled in the 2nd century B.C., and the final list was compiled during the Middle Ages. 
Not all the Seven Wonders, however, existed at the same time. 

I have gazed on the walls of impregnable Babylon, along which chariots may race, and on the Zeus by 
the banks of the Alphaeus. I have seen the Hanging Gardens and the Colossus of Helios, the great man-made 
mountains of the lofty pyramids, and the gigantic tomb of Mausolus. But when I saw the sacred house of 
Artemis that towers to the clouds, the others were placed in the shade, for the sun himself has never looked 
upon its equal outside Olympus. 

In conclusion, social scientists have been debating the relationship between the tourist and the 
pilgrim for a number of decades, using in a somewhat loose way terms such as vacation, travel and tour. 
The etymologies of the words used for travel, journey, voyage and tourism, as well as vacation, holiday, 
feast and fair, and the history of both classical and medieval European travels and pilgrimages tell a 
story of work and leisure, market fairs and religious festivals, pious pilgrims and frivolous travellers, 
merchants and minstrels, fasting penitents and gargantuan meals, soul blessing and body healing, food 
for the soul, the body and the mind, mass-produced replicas of relics, talismans, miraculous images 
and souvenirs, connecting pilgrimage and tourism as the two sides of the same viaticus coin.
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 Introduzione 1. 

Nella Turchia contemporanea si assiste al rafforzamento della componente religiosa da parte dei 
partiti islamici che si sono succeduti al governo particolarmente dagli anni Ottanta 2. Principale fra essi 
è il Partito per la Giustizia e lo Sviluppo (AKP) fondato nel 2001, di cui è membro l’attuale Presidente 
della Repubblica Recep Tayyip Erdoğan. Il rafforzamento dell’islam nella sfera sociale pubblica e privata 
è riscontrabile in una trasmissione sempre più cospicua e intensa di valori e norme basati sulla religione. 

1	  Nel presente articolo si è scelto di utilizzare soltanto termini in lingua turca, tranne che per alcune precisazioni 
in cui necessitava un riferimento a termini in lingua araba.

2	  La situazione politica e sociale della Turchia è oggi piuttosto complessa. Oltre ad una parte consistente della 
popolazione che si dichiara musulmana e lo manifesta secondo varie forme (c’è, ad esempio, chi si dichiara musulmano 
non praticando i cinque pilastri dell’islam e infrangendo alcune norme, come il divieto di assunzione di alcolici; chi, 
invece, si sente musulmano e non trasgredisce minimamente alle norme islamiche), vi è anche una parte della popolazione 
dichiaratamente laica, che si richiama al laicismo occidentale o a quello kemalista. Questa parte della popolazione è oggi 
in continuo contrasto con le autorità islamiche al governo, com’è avvenuto durante le proteste di Gezi Park a Istanbul nel 
maggio 2013 (sebbene in quell’occasione molti musulmani si siano uniti ai laici nella protesta), formatesi per combattere 
la deriva autoritaria, antidemocratica del governo. Tale tendenza politica si è manifestata, ad esempio, nella chiusura 
temporanea dei social networks Twitter e Youtube nel 2014, che ha leso la libertà di parola, di stampa e di critica verso 
lo stato. Inoltre, per quanto riguarda la situazione della popolazione femminile, al contrario delle donne musulmane 
o “le turche nere” che si vedono legittimate nella loro libertà di vivere la religione come principio cardine della vita 
personale e sociale, le donne laiche, “ le turche bianche”, provano sentimenti di paura verso uno stato sempre più propenso 
a condannare l’etica laica e a limitare i diritti femminili, per esempio contrastando la pratica dell’aborto e favorendo 
matrimoni riparatori tra violentatori e bambine o adolescenti violentate come rimedio al reato di stupro.

In order to understand the dynamics and contents of the political project to strengthen Islam 
supported by the Party for Justice and Development (AKP) in contemporary Turkey, I surveyed 
twenty-five mevlid ceremonies officiated by women, who were the object of a research conducted 
in Bursa and Gemlik in 2014. These ceremonies highlight the process of transmission of values, 
norms and behaviors played out by the mevlid singers towards the participants. For this reason 
I analyzed the contents of the religious discourses pronounced by the singers and the ethical-
behavioral as well as cultural aspects observed during the religious meetings. I also identified 
two models of Islamic identity outlined and transmitted through religious discourses: a motherly 
female model and a childish /filial one. Both are internalized by the participants according to 
the level of their social conformity and identity awareness. These processes strengthen the Islamic 
identity of the population and the consensus towards the current government.

Turchia contemporanea, 
cerimonie islamiche 
femminili, socializzazione, 
modelli identitari
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I programmi e i dibatti diffusi nei canali televisivi, nelle stazioni radiofoniche e gli articoli delle testate 
giornalistiche di orientamento islamico sono mezzi di comunicazione particolarmente influenti nella 
ridefinizione delle abitudini e delle norme culturali interne alla vita quotidiana. I carismatici discorsi 
del Presidente della Repubblica, inoltre, sono strumenti decisivi nell’orientamento delle scelte personali 
e politiche della popolazione. A livello popolare le feste organizzate nelle piazze centrali delle città, come 
il pasto (iftar) comune col quale si pone fine al digiuno canonico nel mese del ramadan, costituiscono 
momenti di socializzazione islamica. Tra le varie celebrazioni, la cerimonia del mevlid, durante la quale 
un gruppo di uomini intona un canto in onore di Maometto nel giorno della sua nascita, è diventata 
dagli anni Ottanta evento particolarmente sentito dalla popolazione grazie alla diffusione a livello 
nazionale attraverso il mezzo radio-televisivo. Essa viene vissuta anche a livello locale da parte di uomini 
e donne in occasione dei riti di passaggio del musulmano ed eventi per lui importanti, tra cui nascite 
e matrimoni. Fino agli ultimi venti-venticinque anni, la popolazione femminile ha celebrato il mevlid 
esclusivamente in ambito domestico. Tuttavia, grazie alle successive politiche islamizzanti tese a offrire 
a questa parte della popolazione un ruolo maggiormente attivo, si è iniziato a officiarlo nella sfera 
pubblica (per esempio, saloni per matrimoni). In tali spazi la cantante o il gruppo di cantanti officia il 
rito mediante la recitazione e il canto di una serie di testi di carattere religioso. Fra un testo e l’altro, essa 
pronuncia anche dei discorsi moralizzanti nei confronti dei partecipanti, definiti dini sohbetler. Con 
questi si trasmettono valori e regole di comportamento imperniati sull’islam che tendono a definire 
l’identità religiosa femminile e materna e quella infantile e filiale. 

Nel presente lavoro si analizzano i processi di socializzazione intercorsi durante venticinque 
cerimonie del mevlid 3 officiate da donne che sono state osservate nell’agosto-settembre 2014 a Bursa e 
Gemlik 4. Di tale ricerca si riportano sommariamente i soggetti analizzati, i tempi e i luoghi, i metodi 
utilizzati e i risultati in vista dello studio del processo di socializzazione. Le cerimonie e i relativi discorsi 
religiosi sono qui considerati spazi in cui si verifica la trasmissione di norme, valori, atteggiamenti, 
abitudini sia nell’età della prima socializzazione, l’infanzia, che in età adulta. Durante l’intero percorso 
vitale, infatti, è in atto l’apprendimento culturale. 

La nuova ümmet nella società turca contemporanea. 

Il termine turco ümmet, derivante da quello arabo umma 5, nasce in riferimento alla prima comunità 
di fedeli riunitasi intorno a Maometto, Profeta dell’islam (m. 632). Si tratta della ridefinizione 

3	  La cerimonia del mevlid ha origine anticamente nel mondo arabo come celebrazione del profeta Maometto nel 
giorno della sua nascita (mawlid significa nascita). Detta mawlid o mawlud in arabo, essa ha forse origini nell’islam sciita. 
Le prime testimonianze certe riguardo le celebrazioni sunnite sono datate intorno al 1151, presso le corti dei sovrani 
di Damasco e Mosul. Secondo alcune fonti imamite, però, la cerimonia era una ricorrenza diffusa a livello locale fra la 
popolazione sciita già nell’XI secolo, durante la quale, nel giorno della nascita di Maometto, i cantori riunivano gruppi 
di fedeli raccontando e recitando la vita del Profeta. Tale incontro si è poi diffuso nel mondo islamico e quindi in quello 
turco, sia presso la corte ottomana che nei luoghi privati dei fedeli. Per maggiori approfondimenti riguardo le prime 
celebrazioni della nascita di Maometto nella storia sciita e sunnita si veda Kaptein N.J.G., 1993, pp. 7-43; mentre, per 
una comprensione più dettagliata dello svolgimento delle celebrazioni e delle controversie riguardo la liceità della festa si 
prenda in analisi Katz M., 2007, p.48. 

4	  Le venticinque cerimonie sono state ampiamente analizzate in base all’occasione celebrativa: nascita, circoncisione, 
morte. Di queste è stata riportata la prassi rituale, testi recitati ed azioni eseguite dai partecipanti. Si è esaminato, inoltre, il 
processo professionalizzante delle cantanti nell’intento di evidenziare la natura pubblica o privata degli enti di formazione. 
Si veda Crescenti M., 2016.

5	  Il termine arabo umma si collega alle parole arabe umm, madre, e imam, guida. Nel Corano esso può avere sia un 
valore etnico (umma degli arabi; così come si trova la umma degli uccelli, ecc) che valore morale (umma dei buoni contro 
i malvagi). Si veda Vercellin G., 2002, p.13.
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del gruppo sociale allora presente, la tribù, la quale si costruì per la prima volta su vincoli religiosi 
affiancando e poi sostituendo quelli di sangue (Vercellin, 2002, p.15). All’interno della ümmet, ogni 
fedele ha l’obbligo di rispettare i cinque pilastri dell’islam (la testimonianza di unicità di Dio, il mese 
del ramadan, le cinque preghiere quotidiane, il pellegrinaggio alla Mecca, l’elemosina) e di mantenere 
l’ordine in funzione della regolarità dell’osservanza religiosa. Il termine ümmet definisce oggi la 
comunità islamica universale, che è frammentata in stati con storie e culture completamente diverse 
fra loro, tra cui la Turchia. 

In seguito alla fondazione della Repubblica turca, la ümmet ha subito forti limitazioni da parte 
del governo kemalista nel confinamento della fede in ambito privato. Tuttavia, con la fine del 
monopartitismo negli anni Cinquanta, essa si è rafforzata grazie alle politiche dei vari partiti di 
orientamento religioso succedutisi al governo. In particolar modo dagli anni Ottanta col governo Özal 
(1983-1992) l’islam ha subito una forte rivitalizzazione grazie alle politiche economiche miranti alla 
creazione di servizi, tra cui scuole islamiche, e all’apertura di un mercato interno di prodotti islamici. 
Ciò ha conseguito la formazione di un vero e proprio mercato per credenti (Nocera, 2011, p.95). 
Nell’attuale società influenzata da e in contrasto con il capitalismo occidentale, le possibilità di trovare 
e utilizzare prodotti religiosi con estrema facilità e mostrare pubblicamente la propria appartenenza 
alla fede costituiscono un perno della creazione del consenso da parte dei partiti di stampo islamico. 
Primo fra questi è il Partito per la Giustizia e lo Sviluppo, l’Adalet ve Kalkınma Partisi (AKP), fondato 
nel 2001 e al governo dal 2002. Così l’ampia offerta di corsi privati sull’islam e di programmi televisivi 
e radiofonici dai contenuti islamici, la possibilità di festeggiare collettivamente nelle piazze cittadine 
la fine del ramadan e di vestirsi secondo svariate mode islamiche, consentono alla ümmet di vivere una 
quotidianità permeata dalla religione. 

Anche la popolazione femminile ha avuto diversi vantaggi dalle politiche perseguite dai vari partiti 
islamici. Per esempio, ha iniziato a frequentare licei religiosi, poi facoltà di teologia inaccessibili fino 
agli anni Settanta; ha potuto ottenere impieghi nel sociale e ruoli importanti, in qualità di predicatrice e 
teologa; ha istituito associazioni femminili per il sostegno reciproco e per il dialogo intorno a questioni 
religiose, di genere e politiche (Demirer, 2007, pp. 348-349). Anche Bursa, area in cui si è concentrata 
la nostra ricerca sul campo nel 2014, è stata ed è tuttora parte di questo cambiamento all’interno della 
ümmet, soprattutto da quando nel 2004 il governo cittadino è passato al Partito per la Giustizia e lo 
Sviluppo.

Si nota, dunque, che la ümmet odierna ha un’immagine e una struttura completamente diverse 
tanto da quelle del periodo di turchizzazione e laicizzazione degli anni Trenta-Quaranta imposto da 
Mustafa Kemal 6, quanto da quelle della ümmet che, prima della laicizzazione, viveva sotto i fasti 
del dominio imperiale ottomano 7. L’attuale comunità cerca autonomia e soddisfacimento dei propri 

6	  Il 23 ottobre del 1923 venne proclamata la Repubblica di Turchia in seguito alla Guerra di liberazione dai 
greci (1919-1922). Al governo andò Mustafa Kemal, un generale dell’esercito turco che prese parte alla Guerra greco-
turca. Obiettivo principale del nuovo governo fu modernizzare il paese per avvicinarsi agli stati europei e competere 
economicamente con essi al fine di creare una società progredita e laica. L’islam, che costituiva il maggior ostacolo verso 
questo cambiamento, venne confinato in ambito privato. Non doveva più essere il cardine della società come lo era stato 
durante il passato periodo imperiale. Riguardo la storia politica dei primi decenni della Turchia si veda Findley, 2010.

7	  Lungo i secoli che vanno dal 1453, presa di Costantinopoli da parte di Mehmet Il Conquistatore della dinastia 
di Osman, al 1923, l’Impero ottomano governava dal Maghreb ai Balcani sulla base delle norme islamiche. Nel 1517, il 
sultano Selim I ottenne il titolo di califfo (dall’arabo khalifa, “vicario”, “reggente”) sconfiggendo il precedente depositario 
di tale qualifica Mutawakkil III al Cairo. Da quel momento fino al 1924, il titolo avrebbe riconosciuto al sultano ottomano 
una sorta di sovranità sul mondo islamico, in cui protezione e mantenimento dell’islam dovevano essere i suoi scopi 
principali. In tutta l’area dell’Impero ottomano, religione islamica e relative leggi permeavano e regolavano ogni aspetto 
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bisogni religiosi col sostegno del governo islamico.

I mevlidler di Bursa e Gemlik: ricerca, metodi di ricerca, risultati.

Il termine mevlid definisce il Vesîletü’n Necât, il poema turco-ottomano che viene recitato durante 
gli incontri celebrativi. Composto nel 1409 dal poeta Süleyman Ҫelebi, il Vesîletü’n Necât ossia “la via 
per la salvezza” è un panegirico in onore di Maometto. I sui contenuti principali riguardano la nascita, 
l’ascesa al paradiso, i miracoli e la morte del Profeta. 

Le venticinque cerimonie del mevlid analizzate celebravano la nascita (mevlid in turco) di 
Maometto, durante tre riti di passaggio del musulmano: cerimonie per la nascita (bebek mevlidleri), 
per la circoncisione (sünnet mevlidleri) e per la morte (vefat mevlidi). I mevlidler sono stati officiati da 
mevlithanlar, professioniste ed esperte nel canto del panegirico. Al poema Vesîletü’n Necât le cantanti 
hanno aggiunto inni, preghiere, poesie in turco moderno, sure coraniche in arabo e discorsi religiosi 
detti dini sohbetler. Le cerimonie si sono svolte presso case di privati cittadini, nei centri culturali 
Ӧrdekli e Gökdere a Bursa e presso un salone per matrimoni a Gemlik, il Manastır düğün salonu. Il 
pubblico era esclusivamente femminile, tranne bambini fino all’età della circoncisione (età variabile, 
ma generalmente tra i 7 e i 10 anni), a causa dell’interdizione rivolta agli uomini di ascoltare il canto 
femminile. Il seducente canto distoglierebbe dall’adorazione di Dio. Le invitate avevano varie estrazioni 
sociali; per la maggior parte sposate, anche in giovane età (18-24 anni). Alcune erano accompagnate 
dalle figlie e figli maschi. Le mevlithanlar dimostravano una conoscenza abbastanza approfondita dei 
testi religiosi, dell’islam in generale. Le più anziane erano solitamente state educate in famiglia o da 
un maestro (hoca), perché ai loro tempi non erano ancora state istituite scuole religiose; mentre le più 
giovani solitamente avevano frequentato scuole islamiche, dove talvolta insegnavano loro stesse, oppure 
erano laureate presso le Facoltà di Teologia 8. La formazione per diventare mevlithan, in generale, può 
avvenire presso scuole private, tarikat 9(confraternite mistiche capeggiate da una maestra), o in ambito 
domestico, dove un familiare esperto nel canto del mevlid insegna l’arte della recitazione. Il lavoro 
ha avuto il fine di analizzare la socialità delle partecipanti durante le cerimonie, oltre a osservare ed 
esaminare i tre tipi di occasione celebrativa, ricostruire il programma generale di recitazione dei vari 
testi e analizzare la figura e il ruolo della mevlithan 10. Sul piano metodologico, la ricerca si è svolta 
mediante osservazione partecipante e interviste libere alle presenti. Non si è basata su questionari a 
causa della limitatezza dei tempi disponibili e non è stato possibile, se non in alcuni casi, ottenere 
riprese fotografiche, video, audio a causa della riservatezza delle partecipanti. Dalla ricerca è emersa 
la centralità della cerimonia nella socialità e nella condivisione della fede. Si è registrata, inoltre, 
l’apertura di spazi pubblici alle credenti per la pratica di celebrazioni religiose, una libertà assente prima 
degli ultimi venti-venticinque anni. Ne è la conseguenza la fiducia nell’attuale governo sostenitore di 
tali cambiamenti. Anche la presenza di mevlithanlar professioniste è la dimostrazione evidente di 
un’apertura dello spazio pubblico alla popolazione femminile e, in maniera più rilevante, all’autorità 

della vita sociale della popolazione, sia musulmana che di altra religione. 

8	  La facoltà di Teologia di Bursa è stata istituita nel 1982 all’interno dell’Università statale Uludağ di Bursa.

9	  Esse rappresentano un’alternativa alle forme di islam normativo, legalistico degli ulema, i conoscitori della 
religione.

10	  La possibilità di accedere alle cerimonie mi è stata offerta dal prof. Eroğlu, lettore di lingua turca presso 
l’Università degli Studi di Firenze nell’anno accademico 2014-2015, a cui vanno i miei più sentiti ringraziamenti. Egli 
ha intermediato col direttore del centro Ӧrdekli letto che, fin dal primo incontro, si è reso disponibile a collaborare nella 
ricerca.
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femminile religiosa scalfendo, di fatto, la tradizionale struttura religiosa dominata unicamente dalla 
voce maschile.

La cerimonia e i relativi discorsi religiosi come strumenti di socializzazione. 

Alla base di ogni società vi sta l’esigenza di sopravvivere e tramandare le proprie strutture e i relativi 
elementi costitutivi alle generazioni future. L’educazione è dunque un settore fondamentale in tal 
senso. Fra i diversi strumenti educativi figura la cerimonia. Essa è spazio e tempo per l’apprendimento 
culturale. Nel caso della ümmet, le occasioni celebrative essenziali per il suo mantenimento sono di 
natura religiosa. Fra queste la cerimonia del mevlid è un luogo - ora come in passato – originato dalle 
esigenze culturali della comunità islamica. Secondo le fonti storiche 11, essa nasce infatti dalle sfere 
basse della società arabo-islamica per elogiare il profeta Maometto ed avvicinarsi spiritualmente ed 
emotivamente a Dio. Con molta probabilità la paura di non lodare sufficientemente quest’ultimo 
assieme al terrore del destino infernale costituivano i motivi determinanti la nascita del mevlid, la 
sua popolarità e la forte partecipazione. Con l’incontro i partecipanti si concedevano la possibilità 
di compiere atti meritori per il raggiungimento del Paradiso ed elogiare Maometto, l’Eletto da Dio 
e il migliore fra i credenti. Tale credenza e le azioni-modello del Profeta recitate dai cantastorie 
rendevano il mevlid uno spazio di apprendimento culturale per il popolo. All’originaria necessità di 
alleviare le paure più profonde e personali si affianca oggi nella comunità turca il bisogno collettivo di 
differenziarsi dalle società moderne, laiche e portatrici di disordine morale. Tal esigenza, come notato, 
è acuita dalle politiche del partito islamico AKP al governo. Le paure e i bisogni collettivi favoriscono 
la percezione di un destino comune e l’identificazione dell’individuo col gruppo, in altre parole del 
senso di appartenenza definito col termine identità sociale. 

La cerimonia del mevlid è uno strumento efficace nel rappresentare eventi simbolici richiamanti 
il periodo d’oro dell’Islam, dalla nascita di Maometto alla formazione della prima comunità. Anche i 
contenuti dei discorsi religiosi e dei testi recitati dalla cantante, tra cui il panegirico Vesîletü’n Necât, 
costituiscono degli spazi educativi immaginario-simbolici per i credenti. La narrazione fornisce 
soggetti-protagonisti presentandoli come modelli culturali di riferimento. I principali sono il profeta 
Maometto e il fondatore della Repubblica Turca Mustafa Kemal. Tali si possono considerare degli 
agenti simbolici di socializzazione, poiché presi seriamente in considerazione dalle partecipanti per 
le rilevanti valenze religiose e storiche. Maometto è il modello di riferimento indiscusso dell’intera 
comunità. Difatti i detti (e non detti) e i fatti (e non fatti) riguardo il Profeta racchiusi nel testo 
della Tradizione, la Sunna, forniscono un confronto fra le azioni e i pensieri dei fedeli e quelli di 
Maometto. Grazie ad esso i musulmani possono correggere e migliorare la propria condotta. Dunque 
i testi recitati in cui è presente la figura del Profeta hanno una funzione didattica nei confronti dei 
partecipanti nell’adozione del corretto comportamento da musulmano e nell’evocazione del senso di 
appartenenza a un’antica e solidale ümmet. E’ chiaro che l’identificazione con l’originario nucleo di 
fedeli risveglia oggi la solidarietà fra i credenti. Questa viene anche destata dall’altro agente simbolico di 
socializzazione, Mustafa Kemal, ricordato nel corso del mevlid come soggetto cui indirizzare preghiere 
finalizzate alla sua intercessione. Se a un primo sguardo, tale elemento sembra rappresentare una 
contraddizione all’interno del contesto islamico in cui viene espresso, più attentamente si rivela essere 
un forte elemento di coesione per la ümmet odierna 12. Storicamente il suo operato e la carismatica 

11	  Si veda la nota 3.

12	  Nello studio antropologico condotto da Richard Tapper e Nancy Tapper tra il 1980 e il 1984 nella cittadina di 
Eğirdir, era emerso un parallelismo fra l’adorazione di Maometto e l’elogio di Mustafa Kemal durante le funzioni religiose 
e nelle cerimonie del mevlid. L’ideologia islamica (manevi) e l’ideologia kemalista (maddi), a prima vista opposte, in realtà 
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figura di generale e statista sono ragioni di orgoglio e di onore per l’intera popolazione. Secondo tale 
visione, l’intervento militare e politico di Mustafa Kemal è stato in grado di liberare con successo la 
nazione dallo straniero (forze dell’Intesa durante la Prima Guerra Mondiale, cristiani greci e armeni) 
costruendo una Turchia progredita ed economicamente competitiva nel mercato mondiale 13.

L’agente della socializzazione è la mevlithan. Data la sua devozione, la conoscenza della religione e la 
professionalità nel canto del mevlid, le indicazioni da lei espresse vengono prese in forte considerazione 
e influenzano le partecipanti. E’ in particolar modo la recitazione del Corano a porla su un piano 
intellettuale, sociale e spirituale superiore che le conferisce pieno titolo e plausibilità alle intenzioni 
didattiche. Si potrebbe dire che essa assuma il ruolo di portavoce della Parola divina. Tali competenze 
conferiscono alla cantante un ruolo efficace nell’apprendimento culturale.

I discorsi religiosi: contenuti e influenze sociali.

Tra i vari testi recitati la cantante pronuncia dei discorsi religiosi di una durata massima di circa 
dieci minuti che possono essere paragonati per la loro struttura ai sermoni (vaiz) 14. Essi sono qui 
analizzati in quanto presentano evidenti fini didattici nei confronti dei partecipanti oltre allo scopo 
ultimo di rafforzare il vincolo collettivo della fede. Per la formulazione dei dini sohbetler, le mevlithanlar 
si servono dei contenuti del Corano, della Sunna e degli altri testi recitati. Durante i dini sohbetler, la 
maggioranza delle invitate appare fortemente coinvolta e impressionata dagli argomenti trattati. Tale 
coinvolgimento deriva in parte dalla scarsa formazione religiosa delle partecipanti e dall’atteggiamento 
deciso e autorevole della mevlithan, la quale conferisce con la propria enfasi un’aura di particolare 
veridicità ai propri ammonimenti. I suoi toni perentori rinsaldano l’autenticità dei discorsi 15. 

si esprimevano in termini simili di valori. Entrambe, ad esempio, proponevano la persona di Maometto e quella di Kemal 
come soggetti di venerazione per le vittorie delle loro “campagne militari”. Un noto cittadino repubblicano ha espresso 
chiaramente questo parallelismo dicendo “il nostro modo di pregare è rispettare Atatürk”. Secondo i Tapper, il sistema 
islamico di meritocrazia, comprendente le richieste di duro lavoro e il guadagno di meriti (sevap) nelle azioni quotidiane, 
è parallelo al sistema repubblicano di meritocrazia basato sull’individualismo, sulla competitività e sul capitalismo. Si veda 
Tapper R./Tapper N., 1994, pp. 56-80. 

13	  Già prima della fondazione della Repubblica (1923), l’élite al governo aveva delineato l’identità della futura 
società repubblicana definendo il territorio della nazione come spazio sociale turco laico. Prime conseguenze di tale politica 
furono il genocidio armeno (1915) e la Guerra di liberazione dai greci ortodossi residenti in Turchia (1919-22). Queste 
drammatiche e drastiche azioni di governo determinate da ragioni di carattere religioso, non etnico, prospettavano già una 
futura Turchia composta esclusivamente da cittadini musulmani. La Repubblica sarebbe dovuta diventare una nazione 
in cui il patriottismo, l’essere uniti e il resistere agli altri (potenze dell’Europa occidentale, Est bolscevico) costituivano 
modi per incoraggiare il sentimento di appartenenza alla ümmet (Turan, 1994, p.39). Tutti i non musulmani avevano 
davanti due scelte: emigrare o rimanere in Turchia accettando un’integrazione che avrebbe coinciso con la perdita della 
propria identità. Fondata la Repubblica nel 1923, Mustafa Kemal promulgò delle leggi allo scopo di controllare e in parte 
eliminare la religione dalla sfera pubblica, ma non impedì alle famiglie musulmane l’osservanza della fede nel privato e la 
trasmissione della religione ai figli. In tal modo egli costruì una nazione laica con qualità di natura religiosa: una persona, 
ad esempio, veniva immediatamente considerata musulmana se non professava alcuna religione, se possedeva un nome dai 
suoni turchi o di origine islamica e se aveva parenti ritenuti musulmani dalla popolazione.

14	  Le cantanti di mevlid non mi hanno riferito di essere predicatrici, ma probabilmente sono state influenzate 
dall’ascolto delle prediche di alcune famosissime mevlithanlar di Bursa, conosciute per essere anche predicatrici.

15	  Gli stessi toni sembrano essere usati nei libri illustrati per bambini, analizzati da Saktanber A., 1994, pp. 171-186. 
Le storie religiose, soprattutto quelle concernenti la storia dell’Islam, sono narrate in toni decisi ed autorevoli e sembrano 
marcare l’autenticità del contenuto e del periodo storico trattato, soprattutto quello della cosiddetta “età d’oro islamica”. 
I toni imperativi sono percepibili nel linguaggio narrativo generale e nei discorsi di alcuni rappresentanti dell’islam, il 
maestro e l’imam, che risultano figure di assoluta autorevolezza agli occhi dei bambini.  
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Nella trasmissione di messaggi etico-religiosi si enfatizza l’elemento fondante e aggregante della 
ümmet: la fede in Dio e nella Sua Parola. Rimarcando l’indiscutibilità della verità coranica, le cantanti 
spiegano l’importanza del completo adempimento dei cinque pilastri dell’islam, dell’intenzione 16 e 
della consapevolezza di compiere atti ordinati dal Creatore. In tale spiegazione sembra emergere una 
sottile critica nei confronti di chi non adempie agli obblighi. Le mevlithanlar ricordano che “qualora 
l’esecuzione di uno dei pilastri islamici fosse sommaria, essa non avrebbe valore al cospetto di Dio” 17. 
Fra essi, le cinque preghiere quotidiane e il digiuno nel mese del ramadan sono i più menzionati. La 
scrupolosa e rispettosa osservanza è spesso ritenuta azione meritoria per il raggiungimento del Paradiso. 

Un ulteriore argomento dei dini sohbetler è l’aldilà. La cantante ricorda che il raggiungimento della 
pace in Paradiso si ottiene grazie ai meriti spirituali e il destino afflittivo dell’Inferno è la conseguenza 
dei peccati terreni 18. Il tema dell’aldilà richiama quello del Giorno del Giudizio, quando ogni anima 
sarà giudicata da Dio per le sue buone e cattive azioni. Con la menzione di tal evento, la mevlithan 
sfiora la paura intima di ogni musulmana sul possibile destino infernale di torture e afflizioni: “se 
ogni azione è buona, nel Giorno del Giudizio ogni anima verrà ricompensata col Paradiso”. Lascia 
intravedere però che, se così non fosse, per ognuna di esse si prospetta la sofferenza eterna. Si ricorda 
anche che l’unica opportunità per ottenere la pace dell’anima è seguire gli insegnamenti del Corano, 
l’unica via (yol)/ vita (hayat) rivelata da Dio attraverso la persona di Maometto. Ella invita, dunque, 
le partecipanti a rafforzare la propria fede, a compiere atti meritori (sevapli), come la pratica e la 
partecipazione al mevlid, e a correggere la propria vita dalle distrazioni sociali prodotte da un’etica 
immorale, non islamica. Si nota in tale affermazione un riferimento alla critica mossa dal movimento 
islamico nei confronti dell’etica occidentale, giudicata come “l’altra realtà degradante” presente nel 
mondo contemporaneo 19: una realtà segnata dal capitalismo, dal consumismo e in seno alla famiglia 
rinvenuta come scadimento morale causato dalla scarsa integrità della donna che si è occidentalizzata. 
Per combattere tali influenze s’invita a seguire la corretta condotta di Maometto. A lui si devono 
rivolgere lodi e preghiere per l’intercessione della sua anima. È azione meritoria pregare anche “le 
anime dei martiri in nome dell’islam, dei fratelli siriani, egiziani, palestinesi (ecc), le anime passate, 
le presenti e le future, e infine l’anima di Mustafa Kemal” 20. Si rinviene da tale frammento il senso 
di appartenenza e di fratellanza universale provato dalla “gente del Corano”, ossia della comunità 

16	  Con “intenzione” ci riferiamo a quel presupposto (niyet) fondamentale nell’islam per cui nessun atto ha valore 
agli occhi di Dio se il credente stesso non ha l’intenzione chiara e precisa di volerlo compiere. Esiste un hadis, un detto, del 
Profeta a riguardo: “Le opere esistono solo con le loro intenzioni perché ogni uomo riceve solo per quello per cui ha avuto 
un’intenzione”. Si veda Vercellin G., 2002, p. 6.

17	  Da discorso annotato durante la partecipazione ad un mevlid.

18	  In un’intervista rilasciata ad Hassan M. (2011), una “predicatrice statale” ha spiegato che è necessario far vedere 
alle persone “la faccia sorridente dell’islam” e ciò che invece può significare “l’Inferno”. Nel quartiere di Beyoğlu (Istanbul) 
dove lavora, si deve adeguare alla popolazione locale, dove il “peccato è maggiore”, evitando di rimarcare troppo questo 
tema, altrimenti le persone “correrebbero via”.

19	  Nello studio antropologico condotto da Bellér-Hann e Hann nel 1983 e nel 1988 nell’area geografica popolata 
dal gruppo etnico Laz in Turchia orientale, è emersa una rilevante crescita del fondamentalismo, che sembra in parte 
guidata dall’ordine nakşibendi. Giovani musulmane, frequentatrici dei corsi del leader nakşibendi locale, hanno la 
possibilità di diffondere le proprie idee ai gruppi femminili grazie a dei vaiz-sohbet (sermoni) durante incontri di sole 
donne. La predicatrice, ascoltata da Bellér-Hann in un ritrovo femminile svoltosi nel mese del Ramadan, ha criticato 
l’occidentalizzazione, il cristianesimo, l’ebraismo, il capitalismo e ha accusato la completa perdita di valori in seno alla 
famiglia dovuta soprattutto ai comportamenti indecorosi della parte femminile. La predicatrice ha espresso, inoltre, una 
profonda “nostalgia per il passato ottomano” attraverso una metafora: la donna è un bellissimo gioiello da proteggere e da 
coprire tutto il tempo, gioiello che deve essere guardato soltanto dal suo proprietario (il marito) in completa intimità. Si 
veda Bellér-Hann I., 1994.  

20	  Da discorso annotato durante la partecipazione a un mevlid. 
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mondiale di musulmani. Non a caso il termine arabo umma deriva dalla radice trilittera umm, madre. 
Lo scopo della mevlithan sembra, infatti, quello di far percepire alle partecipanti un senso di unione 
confortante e rassicurante superiore alla condizione mortale. Essere musulmane sulla strada di Dio è 
un fattore di unione profonda nel presente terreno. Solitamente il dini sohbet termina con la richiesta 
a Dio del perdono dei peccati, dell’accettazione della lettura del Corano e della protezione dallo Şeytan 
(Satana). Il discorso si conclude con l’augurio di una vita d’abbondanza (bereketli) e di salute (sağlıklı) 
vissuta interamente nel ricordo di Dio; al finale la cantante recita: “che Dio vi accolga, che Dio vi 
benedica!” (“Allah kabul etsin, Allah razı olsun!”).

Secondo il tipo di occasione celebrata gli argomenti dei dini sohbetler cambiano. Durante il mevlid 
in occasione di un decesso (uomo di sessant’anni), la cantante si è espressa con particolare sobrietà 
e delicatezza in merito alla questione escatologica dell’anima della persona defunta e delle anime nel 
Giorno del Giudizio. E’ stato dato rilievo ai buoni propositi e azioni e al “comportamento corretto 
da musulmani voluto da Dio” 21 al fine di beneficiare del Paradiso. Nei mevlidler per le circoncisioni 
e, in maniera più rilevante, in quelli per le nascite, gli argomenti ricorrenti sono stati la maternità 
e l’educazione religiosa dei figli. Riguardo al festeggiato e agli altri bambini invitati la mevlithan ha 
consigliato alle madri un’educazione religiosa fin dai primi giorni di vita. Al bambino appena nato la 
famiglia dovrà parlare con la lingua sacra (kutsal Dil), in altre parole recitare il Corano, e insegnare la 
fede per gli aspetti metafisici dell’islam (iman). Questi sono: credere in Dio e nella sua unicità (tevhid), 
credere a tutti i messaggeri (rasullar) e profeti (peygamberler) inviati da Dio, credere nei libri inviati 
da Dio (primo fra tutti, il Corano), negli angeli (melekler), nel Giorno del Giudizio (Kıyamet Günü) 
e nella resurrezione e nel destino (kader). Le prime parole pronunciate dal bambino dovranno essere 
la testimonianza di fede (kelime-i şehadet), il pilastro essenziale per essere musulmano: “testimonio 
che non c’è divinità se non Dio e testimonio che Maometto è il suo Messaggero” 22. In tale modo, il 
bambino avrà lontani i nemici (düşmanlar) e le negatività della vita (kötülükler). I consigli consistevano, 
pertanto, nel vivere con consapevolezza l’identità islamica e crescere i figli secondo tempi, valori 
e norme religiosi. Una volta cresciuti, i figli - ha spiegato la cantante - sapranno ricompensare le 
madri per i loro sforzi con la stessa devozione, dimostrando la loro autenticità islamica 23. Alle madri 
viene, dunque, affidata una responsabilità centrale nella formazione dei figli. Si verifica, così, in tale 
occasione celebrativa un processo di apprendimento culturale. Le mevlithanlar stesse utilizzano tali 
discorsi al fine di rinsaldare la coesione della ümmet, purificare quest’ultima dalle devianze prodotte 
principalmente dalla modernità laica e rafforzare la fede. È chiara pertanto l’intenzione di trasmettere 
i modelli culturali sopra accennati a partire dal riferimento culturale del primo nucleo-ümmet di 
credenti formatosi nel cosiddetto periodo d’oro dell’Islam.

3.2 Processi di apprendimento culturale tramite modelli identitari.

Dall’analisi dei dini sohbetler si perviene all’individuazione di due modelli identitari riguardanti 
la madre e il figlio, due paradigmi culturali di riferimento per i partecipanti alle cerimonie. Il 
primo modello si caratterizza per la devozione e cura del nucleo familiare, la trasmissione della fede 

21	  Da discorso annotato durante la partecipazione a un mevlid.

22	  Traduzione personale dall’arabo all’italiano.

23	  Nelle narrazioni per bambini (Saktanber A., 1994, pp. 176-179), la figura femminile appare soltanto in relazione 
al figlio. Il suo contatto con il marito o con qualsiasi altro uomo avviene sempre tramite la relazione madre-figlio. La 
madre è rappresentata come una persona composta, inerte, che passa la sua vita a pregare per i figli, a dar loro affetto e 
benedizioni. Il significato della relazione madre-figlio, inoltre, viene avvalorato dalla prospettiva in cui il figlio farà dei 
sacrifici per la madre. 
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ai parenti, l’osservanza delle norme islamiche (particolarmente dei cinque pilastri dell’Islam) e un 
comportamento corretto e consono alle situazioni sociali. Così come teorizzava Piaget negli studi 
sullo sviluppo infantile (1932/1972), anche il modello materno è trasmesso secondo una doppia 
dimensione, al tempo permissiva e repressiva. Agendo tramite la somministrazione di sanzioni, 
quest’ultima (i discorsi moralizzanti della mevlithan) contribuisce a radicare il rispetto delle regole negli 
altri (Dubar, 2000/2004, pp.23-24), a dare forma a un gruppo sociale coeso i cui confini con l’alterità 
esterna e i relativi caratteri sono definiti. Si può fare l’esempio dell’integrità morale della famiglia 
corrotta dall’etica occidentale. Il livello di effettiva influenza sulle madri del modello veicolato varia a 
seconda del loro grado di conformità al gruppo sociale. Esse rispondono con comportamenti diversi e 
persino contrastanti in base all’educazione ricevuta, religiosa e non, da cui si sviluppa una molteplice 
consapevolezza identitaria. Ad esempio si è potuto osservare che le praticanti ortodosse provviste di 
una formazione religiosa (scuole coraniche e islamiche private, Facoltà di Teologia) non vestono i figli 
da giannizzeri in occasione del mevlid per la circoncisione. Questo tipo di abbigliamento corrisponde, 
infatti, a una moda islamica recente che non è seguita da coloro che si rifanno culturalmente alla 
tradizione. Contrariamente avviene per le madri prive di una formazione religiosa che considerano la 
fede affare privato. Nei mevlidler per le nascite, esse si vestono con abiti propri di una moda recente 
evocante il vestiario della corte ottomana. 

Le caratteristiche costituenti il modello filiale sono definite con particolare enfasi nei contenuti 
dei dini sohbteler e degli altri testi recitati, quindi nel processo di apprendimento culturale, e si 
possono notare nell’analisi osservativa effettuata. I caratteri principali riguardano la fede in Dio e 
la conoscenza della religione, l’ubbidienza verso i genitori e parenti, il comportamento basato sui 
principi islamici e lo sviluppo di un senso di appartenenza alla comunità verso cui agire in modo 
consapevole e produttivo. Oltre a tali caratteristiche, nei dini sohbetler, si consiglia, come notato, la 
formazione religiosa dei figli presso le scuole coraniche, i licei statali religiosi e le facoltà di teologia. 
Tale modello filiale influenza il mondo culturale dei bambini presenti al mevlid fin dalla nascita tramite 
le azioni familiari. In tale periodo, come sosteneva Linton (1936/1973, p. 323) ne Lo studio dell’uomo, 
“la cultura è completamente esterna all’individuo [...], ma nel corso del suo sviluppo diviene parte 
integrante della personalità”. Tale processo si verifica nell’infanzia perché, come affermavano Parsons/
Bales e Kardiner rifacendosi alla psicanalisi freudiana, in tale età si attua la formazione dell’Ego, 
in cui l’individuo incorpora attraverso le prime esperienze di vita la cultura del suo gruppo sociale. 
E’ proprio in questa fase che s’instaura il rapporto unico del bambino con la madre (mother-child 
identity). I figli percepiscono la madre soggetto insieme autorevole e protettivo-amoroso. Essa, per 
Parsons, è la principale agente di socializzazione. In seno al nucleo familiare avviene il trattamento 
sociale dell’istinto e la formazione dei legami sociali infantili (per fissazione, introiezione, dislocazione, 
transfert, secondo le categorie di Freud) (Dubar 2000/2004, p.48). La madre, il padre e le eventuali 
persone vicine al bambino mettono in atto un processo d’insegnamento di standard dell’azione, regole 
sociali da loro apprese e interiorizzate. Nell’interazione con gli adulti, il bambino apprende il corretto 
agire sociale sotto forma di permessi e di restrizioni. Secondo Parsons/Bales (1955/1974), durante il 
processo di apprendimento, egli interiorizza la cultura non tanto mediante imitazione, quanto tramite 
identificazione con l’agente, poiché con questo s’instaura un legame totalmente emozionale radicato 
profondamente nell’inconscio. 

Durante i mevlidler osservati a Bursa e Gemlik, i bambini ricevono secondo il loro sviluppo 
cognitivo informazioni sulla comunità che li abbraccia, regole e valori per esserne parte. Nei mevlidler 
per le nascite in cui si fa partecipe la comunità della venuta al mondo di un individuo, al neonato viene 
già ascritta l’identità. In seguito al canto della sezione sul saluto a Maometto appena nato (Merhaba) 
contenuta nel panegirico Vesîletü’n Necât, la mevlithan recita ad alta voce l’espressione “il tuo nome 
è….” vicino all’orecchio del neonato. L’atto di nominare in pubblico può essere interpretato come rito 
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d’iniziazione coincidente con l’ingresso nella comunità, per cui nominare significa entrare in possesso 
di una nuova identità. Il neonato viene così incluso in modo involontario e inconscio nel determinato 
gruppo sociale con relative regole e valori. Ciò avviene proprio nella fase ripresa da Parsons della 
dipendenza orale, in cui il neonato non è, in qualsiasi senso tecnico, membro di alcun sistema sociale, 
ma oggetto di possesso della famiglia, e specificatamente della madre. Oltre ad essere tale, esso è oggetto di 
orgoglio. Questa è la ragione per cui viene mostrato alla comunità dai genitori, i quali lo incoraggiano a 
sorridere al fine di dimostrare consonanza col contesto circostante (Parsons T., Bales R.F. 1955/1974, 
pp. 68-70). Da questo mondo il bambino deve essere accettato e benvoluto. Nella stessa occasione 
celebrativa si riscontra un ulteriore elemento significativo nell’indicazione suggerita dalla mevlithan 
alla madre di recitare al neonato il Corano. Da tale suggerimento si conferma l’azione materna verso 
l’inclusione e l’accettazione del figlio in seno alla comunità. Poiché, come affermava Parsons/Bales, il 
bambino interiorizza profondamente la cultura identificandosi con l’altro (più che per imitazione), 
il legame unico madre-bambino d’identificazione, di ricerca di cura e di approvazione, determina la 
costituzione della personalità.

Si osserva, inoltre, che i figli resi consapevoli (şuurlu) della propria identità sono particolarmente 
istruiti nella prassi del mevlid. Le figlie delle praticanti ortodosse sono molto coinvolte nella prassi 
cerimoniale, informate sulle varie fasi e gestualità e disponibili nella spiegazione delle regole dell’atto 
della preghiera 24. Esse prestano particolare attenzione agli ordini materni. I loro atteggiamenti, composti 
e disciplinati, svelano una certa riverenza nel momento della preghiera e della lode a Maometto e Dio. 
Tali caratteristiche si presentano in maniera più evidente rispetto ai bambini maschi. Si nota, inoltre, 
che le stesse bambine chiedono con insistenza di portare il velo fino a indossarlo, sebbene per loro non 
sia obbligatorio. In occasione del mevlid per la circoncisione si osserva la consuetudine del vestiario 
del festeggiato da giannizzero, soldato islamizzato nelle fanterie ottomane che talvolta ricopriva la 
carica di guardia personale del sultano. Sia in quest’ultimo caso che nel vestiario evocante la corte 
ottomana indossato dalle madri ai mevlidler per le nascite si riscontra la tendenza ad appropriarsi di 
elementi estetici che definiscono il forte rapporto col passato e la solidità della fede. Un passato, quello 
imperiale, che viene risvegliato intenzionalmente dalle politiche di governo dagli anni Ottanta in poi, 
dal cosiddetto neo-ottomanesimo 25. 

Conclusioni.

Col partito AKP al governo si tende verso una maggiore radicalizzazione dell’Islam nella società 
turca. Gli spazi di apprendimento culturale sono uno dei luoghi in cui si manifesta tale processo. 
La trasmissione di valori, norme, abitudini, comportamenti costruisce l’identità. Per tale ragione, in 
questo lavoro, si sono analizzate le dinamiche di trasmissione culturale negli incontri celebrativi del 
mevlid in quanto spazio e tempo per l’apprendimento culturale. Le celebrazioni rispondono a due 
esigenze sociali. Una, interna alla comunità, di rinnovare e rinsaldare il vincolo della fede e di compiere 

24	  Ho avuto la possibilità di parlare con alcune bambine e adolescenti chiedendo specificatamente della cerimonia 
del mevlid e della preghiera. 

25	  Dagli anni Ottanta in poi, i partiti di orientamento islamico al governo hanno proposto una nuova linea 
politica, definita neo-ottomanesimo, in cui si prospetta su vari livelli la ripresa di uno status di potere che richiama quello 
imperiale in cui l’islam fornisce l’amalgama necessario per richiamare sotto la direzione turca etnie diverse, tra cui quelle 
curde. Da un punto di vista economico e geo-politico, s’intende trovare un equilibrio con le nazioni i cui rapporti erano 
compromessi, fra le quali l’Armenia, e anche con i paesi musulmani dell’area balcanica. Riguardo il modo di vestire 
durante i mevlidler -mai osservato nei precedenti studi antropologici-, esso costituisce una moda reinventata basata su un 
modo di vivere passato e culturalmente inaccessibile per la società repubblicana, che probabilmente riflette la tendenza 
politica del neo-ottomanesimo.
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atti di merito spirituale per il raggiungimento del Paradiso. L’altra, propria dell’élite, di rafforzare la 
comunità costruendo relazioni, bisogni, scopi personali laddove mancanti. Ad esempio ciò avviene 
istillando la necessità di un’autorità religiosa femminile (dalla predicatrice alla mevlithan), di una 
formazione religiosa statale, oppure più banalmente di comperare oggetti disponibili sul mercato per 
credenti. 

Dall’osservazione partecipante e dall’analisi dei testi recitati, in particolar modo dei dini sohbetler, 
si nota una generale tendenza verso la trasmissione culturale tramite modelli identitari, specialmente 
quello materno e filiale. Entrambi vengono veicolati alle partecipanti tramite i contenuti dei testi 
recitati, a partire dal Corano, dei consigli, degli ammonimenti e delle indicazioni forniti dalla 
mevlithan. I caratteri comuni e principali dei modelli riguardano la consolidata fede in Dio, il corretto 
comportamento basato sui principi islamici e la responsabilità per il mantenimento della futura 
ümmet. Una volta interiorizzati alcuni degli aspetti di tali modelli, in linea teorica la madre cerca di 
seguire attentamente le prescrizioni e le norme islamiche e s’interessa alla formazione religiosa del 
figlio. Ciò che avviene realmente nel quotidiano di una buona parte delle partecipanti ortodosse. 
L’influenza materna è, secondo la teoria della socializzazione formulata da Parsons/Bales, cruciale 
nell’apprendimento culturale del bambino a livello inconscio (quindi più radicato nell’identità) vista 
la loro relazione squisitamente intima. Dal canto suo, il figlio può scoprirsi particolarmente interessato 
nella partecipazione sociale, relazionale e culturale per il mantenimento e la costruzione della ümmet. 
Ciò che sembra prospettarsi dal presente lavoro è il sostegno femminile sempre più partecipe per 
il rafforzamento di una società radicata nei principi islamici, a cui consegue un maggiore consenso 
per il governo attuale che si è fatto promotore di tali cambiamenti. Ad influenzare la popolazione 
femminile in tale senso giocano le possibilità e i vantaggi ottenuti dai diversi partiti islamici al governo 
soprattutto dagli anni Settanta, tra cui la libertà di seguire un percorso formativo religioso fino alle 
facoltà di teologia, di lavorare nella sfera pubblica senza intaccare le norme del costume islamico, di 
scegliere l’abbigliamento islamico più gradito ma, fondamentalmente, di essere attivamente impegnato 
nella comunità. 
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Gli Uroni e le loro anime
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La questione della reincarnazione nel Nord America

Da tempo esiste, tra gli studiosi delle culture indiane del Nord America, una forte convergenza nel 
ritenere che fosse presente nelle religioni di questi popoli la credenza nella reincarnazione. Secondo 
la curatrice di un volume dedicato specificatamente a ricostruire le forme della credenza nella 
reincarnazione presso vari popoli del Nord America: 

On the Plains, belief in human reincarnation has been reported for the Blackfoot and Sioux 
(including Dakota, Oglala and Teton) as well as for the Iowa, Ponca, Assimboin, Cheyenne, 
Hidatsa, Mandan and Arapaho. There are more cases of human reincarnation mentioned than 
of transmigration. Several Plains societies, including the Mandan, say human were stars before 
birth. Twins in particular are thought to be reborn among the Dakota. The Plains societies 
often describe the role of birthmarks as signaling a deceased warrior returned (…). In the 
Prairies region we find mention of reincarnation belief for the Fox, and the Winnebago (see 
Rabin below). Note that the Prairies societies with reincarnation belief are close to the Ojibiwa 
/ Saulteax / Chipewa belief. People recalling a previous life as a human and transmigration from 
human to animal are mentioned. (Mills, 1994: 24). 

L’autrice passa in rassegna tutte le aree del Nord America individuando in complesso ben 130 
gruppi o sottogruppi per i quali esisterebbero dati che testimoniano una qualche forma di credenza 
nella reincarnazione (ivi: 21). Nel volume collettivo di cui la Mills è curatrice singoli studi rilevano la 

Immortalità, sorte oltremondana e reincarnazione nei documenti del ‘600 sugli Uroni

Uroni, reincarnazione, 
immortalità

Based on the documents of the first missionaries, the scholars of Huron religion rejected the 
possibility of applying the Western notion of soul to this people, but accepted the declarations of 
the missionaries according to whom this people believed in reincarnation. The critical analysis 
of missionary documents shows that not only the Christian notion of soul is inapplicable but 
that the same concepts of immortality and reincarnation are not present. In particular, the Feast 
of the Dead had the function of severing the relationship with the dead, preventing them from 
returning to act dangerously among the living, and not sanctioning their reincarnation.
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presenza della fede nella reincarnazione in vari popoli dell’area dei Laghi e del Nord Est. 

Ora, possiamo riassumere e classificare i dati cui fanno riferimento gli autori che sostengono la 
tesi della diffusione in Nord America della credenza nella reincarnazione in tre gruppi principali: 1) 
i dati raccolti nel periodo contemporaneo e relativi alle posizioni religiose degli Indiani nelle riserve; 
2) i dati raccolti da etnologi professionisti tramite la ricerca sul campo nei primi decenni del secolo 
scorso e destinati a ricostruire la cultura dei nativi nel periodo antecedente la costituzione delle riserve 
e, comunque, nei periodi immediatamente successivi; 3) i dati raccolti  mediante analisi critica della 
letteratura prodotta al tempo dei primi incontri da esploratori, missionari, cacciatori di pelle ed altri, 
che fanno riferimento al periodo anteriore alla costituzione delle riserve.

In senso stretto i dati del primo gruppo, per quanto attiene al nostro problema, possono essere 
trascurati. Ci possono essere mille motivi che potrebbero aver indotto i nativi ad adottare nuove 
consuetudini religiose, magari proprio provenienti dai bianchi. Il nostro problema, in ogni caso, 
non è se i discendenti dei nativi credano oggi nella reincarnazione bensì se i popoli del Nord 
America avessero questo tratto culturale in età anteriore alla costituzione delle riserve e, in 
genere, anteriormente al contatto con gli occidentali.

Per quanto riguarda la letteratura etnografica, occorre tener presente la possibilità di leggere 
diversamente i dati offerti dagli etnologi che li hanno raccolti. Le interpretazioni storico-
religiose di questi studiosi non potevano non esser condizionate dai quadri concettuali del tempo 
e quindi i giudizi dati sono aperti a nuove reinterpretazioni. Quel che occorre fare, di volta in 
volta, è riesaminare il materiale etnografico e verificare l’attendibilità delle conclusioni relative 
alla credenza nella reincarnazione presso i vari popoli. Per parte nostra ci siamo occupati a 
suo tempo di verificare come stavano le cose tra i Mandan, popolo dell’area delle Pianure, e 
ci è sembrato di poter concludere che, nonostante le convergenti affermazioni di vari autori, 
in questa cultura era assente la credenza nella reincarnazione intesa come reincarnazione delle 
anime dei defunti. 

La verifica di un solo caso, di per sé, non prova nulla ma apre la via ad un dubbio salutare e 
invita, quantomeno, a verificare se le conclusioni di molti etnologi corrispondano effettivamente 
ai dati da loro stessi raccolti. Tuttavia il vero scoglio non è quello della rilettura delle monografie 
etnografiche bensì quello della letteratura, prodotta da amministratori, esploratori e missionari, 
relativa ai primi contatti con i nativi nei secoli XVI-XVIII. Sulla base di questa documentazione, 
che si suppone attesti le condizioni originali dei nativi, vari autori hanno ritenuto di poter 
ricavare le prove che la fede nella reincarnazione fosse un tratto culturale presente in America 
anteriormente a qualsiasi influenza occidentale. 

Il caso degli Uroni

Ci confronteremo pertanto con un caso esemplare, quello degli Uroni-Wendat, popolazione 
di lingua Iroquoian che seguiva la discendenza matrilineare, situata in tempi storici a sud del lago 
Simcore, tra la Georgian Bay e il Lago Ontario. Agli inizi del ‘600 e sino al collasso della loro cultura 
avvenuto alla metà del secolo, gli Uroni si trovavano in una posizione strategica che permetteva loro 
di controllare l’importante commercio di pelli tra i nativi e i Francesi. In cambio delle pelli gli Uroni 
ottenevano dai  Francesi beni in metallo, armi e manufatti. La loro posizione, inoltre, i rendeva i 
principali alleati dei Francesi nella regione. 

La scelta di questo gruppo è motivata da due ordini di ragioni: la prima è che disponiamo di 



Menicocci M. / Antrocom Online Journal of Anthropology, vol. 14, n. 1 (2018) 29-53 31

un’ampia documentazione redatta dai primi europei che entrarono con loro in contatto; la seconda 
è che proprio questa documentazione è stata studiata in modo approfondito da vari studiosi che 
sono giunti tutti alla conclusione che gli Uroni possedevano la credenza in una qualche modalità 
di reincarnazione. Si tratta dunque di esaminare un materiale relativamente omogeneo, redatto da 
soggetti (alcuni missionari Gesuiti, un missionario Recolletto, un amministratore coloniale, quasi 
tutti francesi) che condividevano la stessa cultura e, largamente, anche gli stessi obiettivi e che hanno 
raccolto il materiale negli stessi anni e nella stessa area. I documenti cui facciamo riferimento sono: 
il diario di Samuel de Champlain, primo amministratore della colonia nella Nouvelle France, il 
resoconto di Gabriel Sagard, un padre Recolletto, primo missionario tra gli Uroni, e la Relazione dei 
Gesuiti, che a lungo mantennero una missione presso questo popolo. 1 

La questione, inizialmente, si presenta in modo assai semplice: tutte le fonti cui facciamo riferimento 
dichiarano esplicitamente e reiteratamente che la fede nella reincarnazione dell’anima era un elemento 
centrale della religione, o comunque della cultura, hurone: “They believe that souls enter other bodies 
after death” (JR, 15: 183). Riportando il parere dei primi giovani seminaristi ospiti del seminario di 
Quebec, tutti ragazzi tra i 12 e i 15 anni, la Relazione riferisce che “There are some who admit the 
transmigration of souls, as Pythagoras did” (JR, 16: 191). 2 La Relazione riferisce inoltre sia l’uso degli 
Uroni di seppellire i corpi dei bambini morti prima di compiere tre mesi lungo i sentieri percorsi dalle 
donne, al fine di permettere a queste anime di entrare nel ventre delle donne e di reincarnarsi (JR, 10: 
273); sia la convinzione che una parte del sé del morto restava per qualche tempo attorno al corpo, 
sino a che non si reincarnava in un bambino. La prova di questa metempsicosi era la somiglianza che 
correva tra il giovane e il defunto: “He pointed out to me, as a proof of this metempsychosis, the 
perfect resemblance some have to persons deceased. A fine Philosophy, indeed “ (JR, 10: 287).

Queste testimonianze, e altre che si potrebbero aggiungere, sono sembrate decisive agli studiosi che 

1     Le Relazioni dei Gesuiti, in oltre 70 volumi, costituite da lettere, osservazioni, precisazioni, resoconti e altro, 
sono tutte firmate da singoli missionari che agirono presso gli Uroni e che intendevano rendere edotti i superiori della 
loro condizione e delle attività svolte. In linea di principio, pertanto, ogni singolo documento potrebbe essere citato 
per autore. Tuttavia la pubblicazione del materiale documentario, che non è stato redatto inizialmente con lo scopo di 
essere pubblicato, è avvenuta a cura dei dirigenti parigini dell’Ordine ed è più che probabile – a volte se ne ha la netta 
sensazione – che siano intervenuti rilevanti adattamenti. L’Ordine si prefiggeva, mediante la pubblicazione dei documenti, 
il raggiungimento di certe finalità (pubblicizzare la propria azione, stimolare la raccolta di fondi, ottenere protezioni 
dalle autorità monarchiche, guadagnare considerazione …) e questo ha verosimilmente consigliato alcuni adattamenti per 
rendere i documenti stessi più consoni agli scopi che si volevano raggiungere. Ciò non significa che siano state prodotte 
alterazioni significative nelle testimonianze relative agli Uroni o agli altri popoli con cui i missionari entrarono in contatto 
ma rende difficile attribuire completamente ogni singolo documento all’autore ufficiale. È parso pertanto opportuno 
citare i documenti collettivamente come Jesuit Relations (JR), con l’anno cui si riferisce ogni singola relazione e le pagine 
interessate. Tutte le Relazioni, redatte originariamente in francese, latino e italiano, sono state pubblicate un anno dopo 
l’altro a Parigi a partire dal 1632 e poi tradotte in inglese, con testo a fronte, a cura di Reuben Gold Thwaites negli anni tra 
il 1896 e i 1901. Tranne nei casi in cui sia necessaria una precisa puntualizzazione, citeremo da questa traduzione inglese 
e non dal testo originale francese o italiano usato nelle Relazioni relative agli Uroni. Questo per due motivi: il primo è la 
convinzione che l’inglese dell’edizione di Thwaites sia di più facile comprensione rispetto al francese o all’italiano del ‘600; 
il secondo è che dovendo confrontarci con le interpretazioni di studiosi tutti di lingua inglese, conviene ricorrere agli stessi 
testi utilizzati da questi studiosi.  Per questi stessi motivi sarebbe stato opportuno utilizzare nella traduzione inglese anche 
le altre due fonti primarie: S. de Champlain, Voyages of Samuel de Champlain 1604-1618, e G. Sagard, Le Grand Voyage 
du Pays des Hurons (che citeremo rispettivamente come C e S). Per il primo abbiamo fatto ricorso ad una traduzione del 
1907 mentre, sfortunatamente, non è stato possibile reperire una traduzione del secondo e siamo stati costretti a ripiegare 
su un’edizione francese del 1865.

2    In senso stretto, non abbiamo prove che la frase si riferisca ai giovani uroni, poiché gli ospiti provenivano, oltre che 
dagli Uroni, anche da vari popoli dell’area, Algonchini e Montagnais. Tuttavia non solo tra questi popoli erano in comune 
molti tratti culturali comprese le concezioni dell’aldilà, ma il numero di ospiti uroni era certamente assai alto e quindi è 
verosimile che la frase rispecchi (anche) le asserzioni di questi ultimi.
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hanno affrontato il problema. La questione è stata affrontata con particolare attenzione da Von Gernet 
(1994) in uno studio apparso nella citata opera collettiva dedicata alla presenza della reincarnazione 
tra i popoli del Nord America (Mills & Slobodin, 1994). Questo studioso ritiene che nonostante i 
limiti intrinseci della letteratura etnostorica sia possibile disegnare le linee generali di vita dopo la 
morte degli Uroni del ‘600 basandosi sulla documentazione offerta dai Gesuiti. Secondo Von Gernet i 
Gesuiti erano, per formazione intellettuale, profondamente interessati ai temi escatologici ed avevano 
un sincero interesse per la comprensione della religione urone. In particolare erano motivati a verificare 
la presenza, tra gli Uroni, della nozione di anima e della sorte oltremondana di questa nell’aldilà. Questi 
due temi, unitamente alla fede in un qualche essere divino, costituivano la nozione minima di religione 
con cui i Gesuiti si attendevano di confrontarsi. La loro comprensione dei temi escatologici di questo 
popolo, però, sarebbe stata condizionata dalla nozione unitaria di anima derivata da una tradizione 
che da Aristotele, passando per S. Tommaso, giungeva sino a Cartesio. Questo avrebbe impedito 
loro di comprendere quella che secondo gli Uroni era la natura pluralistica dell’anima, stringendola 
nella gabbia di un concetto unitario. Lo scopo di Von Gernet è quello di ricostruire una “pluralistic 
Amerindian soul theory” per raggiungere la quale, però, occorre sciogliere la nozione unitaria di anima 
dei Gesuiti. Il più importante elemento di questa teoria è definito “the apportionment of the persona 
into a plurality of ‘soul’ or soul aspects, some of which could penetrate the boundary between death 
and life” (Von Gernet, 1994: 38). Il principio dei concetti uroni, secondo Von Gernet, è la nozione 
che ogni persona abbia più anime, o più aspetti di anima, alcuni dei quali possono oltrepassare i limiti 
tra vita e morte. Dopo aver illustrato i tre modi (di cui ci occuperemo in seguito) con cui l’anima del 
morto può ritornare nel regno dei vivi, Von Gernet conclude: “It is concluded that the eschatology 
of this group may, with some caveats, be described as a type of reincarnation belief “ (ivi: 38). A suo 
avviso il dato urone prova la presenza di questa credenza in Nord America già in epoca anteriore 
all’incontro con i bianchi e dona profondità storica agli esempi etnografici raccolti nel volume in cui 
è pubblicato il suo studio. 

Sulla medesima linea sono Elizabeth Tooker (1964: 140-2), cui dobbiamo la prima monografia 
completa sugli Uroni, e di Lee Irving (2017), autore di una recente ricerca complessiva sulla 
reincarnazione nella cultura americana. Secondo quest’ ultimo: “Continuity in identity extended for 
the Huron before birth and after death. As an ontological presumption, evidence for this belief was 
provided by those who were believed to have died and then returned to life to give detailed descriptions 
of their experiences” (Irwin, 2017: 9).

La questione è stata riconsiderata da Seeman (2011) che, dopo aver precisato anche lui che gli 
Uroni avevano una religione che comprendeva la fede nella reincarnazione (ivi: 8), cerca di ricostruire 
i motivi per i quali i Gesuiti erano così interessati alle questioni funebri degli Uroni. Nel suo studio 
sulla Festa dei Morti presso questo popolo, Seeman insiste sulle similitudini e concordanze tra la 
concezione della morte dei Gesuiti e quella degli Uroni. Gesuiti e Uroni avevano entrambi religioni 
focalizzate sull’aldilà: “Both groups adhered to religions that focused on the mysteries of death and 
the afterlife. Both believed that a dead person’s soul traveled to the afterlife. Both believed that careful 
corpse preparation and elaborate mortuary rituals helped ensure the safe transit of the soul to the 
supernatural realm. And both believed in the power of human bones” (ivi: 2). Seeman ricostruisce le 
varie similitudini comparando le usanze funebri della Francia del ‘600, cui erano adusi i Gesuiti (tutti i 
primi missionari erano francesi) e quelle degli Uroni. Tra i punti in comune rileva le cerimonie sul letto 
di morte, il carattere ritualizzato dei funerali, il trattamento dei cadaveri, la seconda sepoltura delle 
ossa (che per gli Uroni avveniva nel corso della Festa dei Morti e per gli Europei nella raccolta delle 
ossa che venivano poi riposte nell’ossario comune). 3 I Gesuiti, e gli Europei, erano adusi al trattamento 

3     In Europa le tombe perpetue erano ancora alla vigilia della Prima Guerra Mondiale un lusso per pochi. Si potrebbe 
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cerimoniale dei cadaveri che poteva durare vari giorni e ciò che, ai nostri occhi, potrebbe apparire 
come un repellente gusto del macabro era invece era invece la normalità. In particolare Seeman pone 
l’attenzione sul trattamento, in Francia, dei corpi delle persone comuni: questi erano sepolti, senza 
bara ma avvolti in sudari, in fosse poco profonde e a ogni successiva sepoltura era usuale, nei cimiteri, 
che emergessero le ossa di chi era stato sepolto tempo prima. Queste ossa restavano abbandonate, 
senza che costituisse un problema per nessuno, sino a che non venivano riunite nell’ossario comune. 4 
Un procedimento, secondo Seeman, analogo a quello degli Uroni, che prima esponevano i corpi 
su piattaforme e poi, dopo che erano rimasti solo le ossa, le seppellivano tutte insieme in una fossa 
comune durante la Festa dei Morti. Si tratta, ad avviso di Seeman di concezioni assai simili. Proprio 
queste comunanze simboliche, riconosciute dai Gesuiti, li indussero a cercare di stabilire un piano 
comunicativo con gli Uroni nei termini della nozione di deathways, termine che include scene al letto 
di morte, pratiche di sepoltura, rituali di lutto e commemorazione del defunto: “Brébeuf ’s vision of a 
Christian Feast of the Dead likewise flowed from essential similarities between Catholic and Wendat 
religions: both viewed mortuary rituals as key moments for interacting with the supernatural world, 
and, most importantly, both viewed human remains as having powerful spiritual significance” (Ivi: 79). 

Naturalmente Seeman rileva anche le differenze tra le prospettive dei Gesuiti e quelle degli Uroni. 
Ad esempio la nozione di aldilà degli Uroni, incentrata sul Villaggio dei Morti, escludeva il dualismo 
inferno/paradiso e i Gesuiti incontrarono forti difficoltà nell’introdurre una differenza di condizione 
nell’aldilà per battezzati e non battezzati. Restano tuttavia, secondo Seeman, forti convergenze tra 
Gesuiti e Uroni, soprattutto nel leggere in senso spirituale tutto ciò che era correlato alla morte. Così 
se da una parte i Gesuiti leggevano tutti gli eventi e le azioni in termini religiosi, spinti dall’obbligo 
morale di permettere al maggior numero possibile di Uroni di morire da cristiani e di raggiungere il 
Paradiso, dall’altra gli Uroni, interpretando in senso religioso i beni francesi che ottenevano mediante 
il commercio, li valutavano soprattutto in funzione del loro valore nelle cerimonie funerarie. Gli 
Uroni apprezzavano il valore materiale di questi beni: “But also important were the items’ religious 
implications. For the Wendats, material objects possessed spiritual power. This was expressed most 
clearly in deathways, as the bereaved gave the dead gifts to be brought to the afterlife, and they offered 
presents to friends and ritual specialists as tokens of the reciprocal ties that bound a community 
together” (ivi: 3-4).  5 

Alla posizione di Seeman possiamo accostare quella, svolta soprattutto sulla base anche di 
considerazioni archeologiche, di Victoria Jackson (2012), secondo la quale il contatto con gli Europei 
non avrebbe comportato trasformazioni significative ed originali nelle concezioni religiose connesse 
con il trattamento dei defunti. La fede nell’immortalità dell’anima e nella reincarnazione non avrebbe 

forse aggiungere la rilevanza crescente assunta dalle confraternite, a partire dalla Controriforma, nell’accompagnamento 
dei cadaveri e nel trattamento dei medesimi, paragonabile a ciò che accadeva prima della Festa dei Morti. 

4	 La concezione della “morte secca” (Ariès, 1978: 41) andava diffondendosi in Francia proprio tra la fine del XVI 
e l’inizio del XVII secolo. Sulla costruzione di una deathway in Occidente dal XIII al XVII secolo, ivi, pp. 24-25.

5	 Seeman prende posizione contro Bruce Trigger (1987), autore di una monumentale storia degli Uroni, secondo 
il quale questi erano interessati ai beni occidentali e allo stesso cristianesimo soprattutto come strumenti per ottenere dei 
vantaggi concreti, ivi compresa la guarigione. Il loro interesse per il battesimo derivava proprio dalla loro speranza che fosse 
un prodigioso rituale di cura. Seeman sembra accettare e condividere in pieno la convinzione dei primi missionari che gli 
Uroni, pur mancando di una “vera” religione, avessero una disposizione alla spiritualità superiore a quella dei Francesi. 
Intendere il mescolamento delle ossa come pratica il cui senso era costruire una comune identità può apparire scontato. 
Tuttavia va rilevato che in Europa il simbolo di mescolare i resti mortali quale via di edificazione della comunità è databile 
solo a partire dal 1792, quando la commissione per la ricostruzione del cimitero di Parigi, al fine di onorare i caduti in 
difesa della Patria, propose di realizzare nella piazza centrale nel cimitero una piramide destinata ad ospitare le ceneri dei 
caduti in battaglia e quelle dei grandi uomini della Francia (Mosse 2002: 19).
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subito alterazioni. Il contatto con i Francesi, naturalmente, non poteva restare senza esiti, soprattutto 
per la maggiore disponibilità di beni di valore ottenuti tramite il commercio. Queste trasformazioni 
si sarebbero manifestate in due direzioni: da una parte i beni “francesi” (oggetti di metallo e vetro, 
ma anche rosari cattolici) si sarebbero aggiunti ai beni tradizionalmente offerti ai defunti nelle loro 
tombe; dall’altra la Festa dei Morti avrebbe accresciuto la sua complessità cerimoniale dopo l’avvio del 
commercio con i Francesi. In ogni caso, Jakson sottolinea che queste trasformazioni sono avvenute 
all’interno di schemi cerimoniali di lunga durata, che le alterazioni nelle pratiche funerarie sono 
avvenute in coerenza con le situazioni precedentemente accettate e che il contatto con gli Europei non 
ha sostanzialmente mutato le concezioni degli Uroni: 

There was also an evolution of sorts in the rituals associated with burial, particularly the 
Feast of the Dead, which became increasingly elaborate and continued to change after European 
contact. The ideological foundation for these rituals and practices, including the concepts of dual 
souls, reuniting with ancestors in the afterlife, and the possibilities of resurrection, remained 
central to mortuary practice and were not at all replaced by ideas brought by the Christian 
Europeans (Jackson, 2012:13). 

Il valore delle fonti

La premessa delle tesi appena riassunte, naturalmente, è che le testimonianze dei primi bianchi, 
missionari e amministratori, siano state in grado di registrare la realtà culturale degli Uroni - in questo 
caso la loro concezione dell’anima e della reincarnazione – quale effettivamente era prima dell’incontro. 
Von Gernet, che ha prestato molta attenzione a storicizzare la documentazione dei Gesuiti, ritiene, 
riferendosi a questi, che: “Their ‘Relations’ contain the earliest detailed observations in North America 
on native conceptions of the ‘self ’, and offer the reader one of those rare occasion where there is 
certainty that such conceptions had not been affected by prior European proselytization” (Von Gernet, 
1994: 41). Utilizzando le adeguate cautele, come il rifiuto della nozione unitaria di anima propria della 
tradizione cristiana, è a suo avviso possibile cogliere il dato originario della cultura hurone. Questi 
autori hanno, tutti, provato a contestualizzare i documenti degli Europei relativizzandoli al contesto 
storico e alle prospettive politiche e religiose del tempo. Ad esempio Trigger (1987) ha rilevato le 
differenze di prospettive tra i missionari Recolletti e i Gesuiti; ha mostrato le esigenze politiche alla 
base delle scelte di Champlain e ha illustrato con molta precisione il complesso quadro storico che ha 
informato le diverse prese di posizione degli Uroni sino alla catastrofe finale ad opera degli Irochesi. 
Seeman, abbiamo visto, ha insistito sui motivi che inducevano i Gesuiti a prestare la loro attenzione 
ai rituali funebri. Irwin (1992 e 2008) e Von Gernet hanno posto l’attenzione sulle radici ideologiche 
della nozione di anima per gli Uroni. 

La convinzione di questi studiosi è che i documenti del ‘600 possono essere una base adeguata 
per ricostruire almeno alcuni settori della religione hurone, convinzione chiaramente basata sull’altro 
presupposto che gli Uroni disponessero di una propria religione anteriormente all’arrivo dei Bianchi. 6 

6 Religione variamente intesa: Jackson (2010: 3), ad esempio, attribuisce agli Uroni una <<Animistic religion>> 
mentre Irwin (1992: 4) parla di <<matriarchal structures>> a proposito della Luna come figura sacra e di <<esoteric 
knowledge>> (ivi: 12) a proposito dei codici di interpretazione delle visioni. Trigger (1987: 75-6) ammette che gli Uroni 
non avevano un pantheon ben definito ma cerca gli dei e li trova: il Cielo, garante del tempo e dei giuramenti; gli spiriti 
associati con particolari terre, laghi, isole e configurazioni del terreno. Alcuni sarebbero buoni e altri cattivi. Trigger (1987: 
159-160) cita quelle che secondo lui sono le due principali divinità, Ataensic e Yoscaha dalle cui azioni ha avuto origine il 
mondo. Ammette però poi che, se si discute con loro, gli Huroni rivelano di non avere alcuna vera nozione di Dio poiché 
di tutti questi esseri non parlano che in modo estremamente irrispettoso e irriverente. Trigger (1990: 106) individua anche  
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Ad ogni modo tutti questi autori hanno considerato le testimonianze dei Gesuiti e degli altri Europei 
sostanzialmente capaci di cogliere e illustrare le realtà culturali degli Uroni. Così i Gesuiti possono 
avere errato, vittime della loro formazione culturale aristotelico-tomista, a sforzarsi di cercare un’anima 
nella religione degli Uroni, ma sono nel giusto quando riportano che la religione di questo popolo 
considerava la presenza di quattro anime, o parti di anima, in ogni uomo. Analogamente, proprio 
perché si sono sforzati di combatterla, la nozione di reincarnazione, che asseriscono esser presente nella 
loro religione, è senz’altro autentica. 

Ora, questa convinzione nel valore testimoniale dei documenti europei necessita però di ulteriore 
approfondimento: “The Indian world had been distorted already in many respect before first notes 
of ethnographical value were jotted down” (Brasser, 1971:261). 7 (7) I dati dei primi europei non 
sono affidabili per la ricostruzione delle culture indiane prima del ‘600: tutte le informazioni sono 
radicalmente alterate dalle influenze occidentali (Trigger, 1987: 14-15). Occorre dunque muoverci 
con maggiore cautela: Von Gernet (1994: 42 e 49) individua ben cinque distinte nozioni di anima tra 
gli Uroni ma proprio il fatto che esistano tante differenti nozioni lascia emergere il dubbio se il termine 
“anima” sia realmente il più adatto per tradurre queste nozioni. Il problema, cioè, non è se i Gesuiti 
abbiano errato a cercare un’anima invece di quattro ma se la nozione di anima, come pure quelle di 
religione e di divinità, siano adeguate per descrivere i fatti uroni. 

Per i missionari, e anche per gli amministratori francesi, aveva certo un senso la questione: “che 
cosa accade ai morti nell’aldilà?” La loro prospettiva cristiana, e l’obiettivo stesso della loro azione 
missionaria - salvare le anime preservandole dal fuoco dell’inferno per permettere loro di raggiungere il 
paradiso - li indirizzava a porsi questo tipo di problemi. Sicuramente, come ha rilevato Seeman, questo 
tipo di indirizzo dell’azione dei missionari li ha portati a privilegiare il tema della morte e dell’aldilà 
e questi temi sono stati il ponte privilegiato con cui i missionari hanno cercato di stabilire una 
comunicazione e un rapporto con gli Uroni. Ma questa questione, quella dell’aldilà, era davvero anche 
una questione per gli Uroni? Occorre allora verificare se realmente gli Uroni abbiano considerato come 
fondamentale il problema della vita eterna, quello della salvezza dell’anima e di una reincarnazione 
come ritorno dei defunti o se invece la loro questione non fosse quella, da vivi, di come rapportarsi con 
i morti, di stabilire un senso per la morte. È possibile, cioè, che mentre i missionari chiedessero che 
cosa accade ai morti e quale fosse il destino dell’anima, gli Uroni rispondessero cercando di precisare 
quale fosse, nei loro termini, il modo giusto di operare con i morti, di controllare culturalmente la 
morte. È possibile che tra le domande e le risposte sia esistito un gap comunicativo assai più profondo 

il termine urone equivalente alla nozione occidentale di religione: Ondecha, che traduce con “way of life”. Si tratta di un 
termine che abbracciava molti importanti aspetti della religione degli Uroni e che significa “su” o “fondazione” di un paese. 
Denotava danze, costumi e le cerimonie che uniscono un popolo; le attività collettive basate sulle credenze che oltrepassano 
il livello di clan/tribu e servono anche per superare la distanza tra la sfera maschile e femminile. Altro termine religioso 
sarebbe oki: tutti gli oggetti, anche quelli realizzati dall’uomo, hanno anime immortali che hanno il potere di influenzare 
gli uomini. Erano oki gli spiriti della foresta, laghi, oggetti naturali che possono portare buona o cattiva fortuna. Era usato 
anche per indicare uomini che evidenziavano grandi qualità.	

7	 Secondo Brasser (1968) l’evoluzione delle confederazioni e anche le strutture tribali come furono realizzate nel 
periodo storico furono una risposta alla penetrazione del commercio europeo nell’interno. Sebbene realizzati su esistenti 
modelli di parentela le nuove realizzazioni superavano, in scala, tutto quanto è conosciuto (o poteva esser richiesto) nel 
periodo anteriore al contatto. L’enfasi irochese e algonchina sui rituali di cura fu una risposta alle nuove malattie introdotte 
dagli europei. Anche le vie di commercio famigliari degli Uroni si svilupparono a seguito del commercio europeo. Brasser 
suggerisce che gruppi dalla costa furono spinti all’interno e giocarono un ruolo importante nel diffondere tratti come le 
splint basketery, i ribbon appliqué e gli utensili di metallo tra le popolazioni del mid-west; introdussero anche i profeti 
che trasformarono profondamente le istituzioni magiche e religiose. La Delaware Big House, l’Ojibiwa Midewiwin e la 
Sun Dance, una volta ritenute profondamente aborigene, furono movimenti sociopolitici di revitalizzazione a seguito 
dell’espansione delle frontiere.
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di quello inteso dagli studiosi americani.

A questo punto, più che disquisire in linea teorica, converrà esaminare il materiale documentario 
prodotto dagli europei e verificare se non sia il caso di leggerlo in altro modo. Verifichiamo dunque 
cosa dicono le nostre fonti sul tema della morte e dell’anima e partiamo dalle consuetudini relative ai 
rituali funebri.

Riti funebri

Gli Uroni praticavano la doppia sepoltura per i defunti. Una prima sepoltura avveniva usualmente 
mediante esposizione del corpo su una piattaforma tre giorni dopo la morte, nel cimitero vicino al 
villaggio. Dopo vari anni le ossa erano esumate e seppellite, insieme a quella di molti altri defunti, nel 
corso della Festa dei Morti. 

Gli Uroni si aspettavano che, davanti all’approssimarsi della morte, le persone si mostrassero forti 
e coraggiose. Se un uomo stava per morire per cause naturali nella sua casa, gli venivano presentati gli 
abiti con cui sarebbe stato seppellito, i più belli e di valore da lui posseduti, e il trattamento funebre, ad 
esempio la pittura del viso con colore rosso, iniziava prima che la morte sopravvenisse effettivamente 
(JR, 10: 267; 13: 251). Accanto a lui erano posti degli oggetti, il piatto, il cucchiaio, le armi preferite, 
che lo avrebbero accompagnato nella sepoltura (J.R. 17:153). Poteva accadere che un malato ricevesse 
l’annuncio della morte da una visione o da qualche presagio e si disponesse di conseguenza. Quando 
una persona di prestigio sentiva che stava per morire veniva celebrata nella sua capanna una cerimonia 
detta Athataion, che le fonti traducono con Farewell Feast, Festa di Addio. Invitava nella sua longhouse 
tutti i suoi parenti ed amici 8 (8) e con canti venivano celebrate le sue gesta passate e i comportamenti 
che gli avevano reso onore. Il soggetto stesso partecipava ai canti con le sue canzoni di guerra. Era uso 
che nessuno esprimesse dolore e che il soggetto non mostrasse paura o dispiacere ma, anzi, che facesse 
sfoggio del suo coraggio e della sua forza d’animo (JR, 10: 61, 267; 15: 67). 

Appena avveniva il decesso di una persona, un annunciatore passava tra le capanne del villaggio 
annunciando la morte e gridando: “faictes tous festin au mieux qu’il vous serà possible, pour un tel ou 
una telle qui est decedée” (S: 197). Non è chiaro cosa comportasse questa celebrazione, detta Agochin 
Atiskein o Festa dell’Anima (Tooker, 1964: 129), ma certamente comportava un pasto funerario in 
onore del defunto. Veniva scambiato cibo e nessuno mangiava il proprio. I resti erano tenuti per lo 
spirito del morto che si supponeva godesse della presenza di tutti e mangiasse poi ciò che avanzava. 
Nello stesso tempo messaggeri erano inviati agli altri villaggi per avvertire parenti ed amici che si 
trovassero in quei luoghi e permettere loro di mettersi in viaggio e giungere ad onorare il defunto. 

Dopo la morte il corpo rimaneva nella casa per tre giorni. In questo periodo le persone si riunivano 
nella casa e svolgevano le lamentazioni funebri. Alle donne era consentito di manifestare apertamente 
il loro strazio mentre gli uomini dovevano mantenere un atteggiamento più composto. Dopo tre 
giorni il defunto, addobbato con i suoi abiti migliori e avvolto nelle sue pelli più belle che venivano 

8	 Non sappiamo in effetti se la cerimonia venisse svolta realmente per tutti. Le fonti tacciono del tutto su ciò che 
avveniva nel caso che il soggetto fosse una donna ed è improbabile che la cerimonia venisse svolta nel caso di bambini 
e giovani non sposati. È verosimile che, a vari livelli, la cerimonia riguardasse tutti i maschi di qualche importanza e gli 
uomini sposati. In un’occasione i Gesuiti contarono circa cento persone presenti alla cerimonia (J.R. 34:113). Come 
vedremo tra poco Sagard (S: 197) parla di una celebrazione Agochin Atiskein svolta anche in onore delle donne defunte 
che va probabilmente distinta dalla cerimonia Athataion.
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strettamente legate in modo da coprire l’intero corpo, era trasportato in processione al cimitero, che 
usualmente non distava dal villaggio, ed esposto su una piattaforma sorretta da quattro pali. Il corpo 
era disposto in posizione fetale, con le gambe piegate e la testa rivolta ad ovest.  Il funerale era occasione 
di un ampio scambio di doni tra tutti i convenuti. Solo pochi oggetti, invece, qualche collana, le asce, 
qualche vasetto di cibo, erano disposti sulla piattaforma insieme al cadavere. 9 (9) Era usuale che i 
parenti visitassero i defunti nel cimitero e nel caso un incendio scoppiato nel villaggio minacciasse il 
cimitero, gli Uroni si preoccupavano prima di mettere in sicurezza l’area dei defunti e solo dopo di 
salvare dalle fiamme le loro abitazioni (S: 201).

L’esposizione su piattaforma nel cimitero del villaggio era la regola ma esistevano diverse eccezioni. 
Alcuni individui erano sepolti anziché esposti su una piattaforma. Sulla sepoltura era realizzata una 
piccola capanna e intorno era realizzato un recinto di pali di legno per prevenire che animali potessero 
violare il corpo (C: 326; S: 200)

I bambini di uno-due mesi erano sepolti lungo i sentieri percorsi usualmente dalle donne in 
modo da permettere ai loro spiriti di entrare in una donna, metterla incinta e rinascere. I morti 
per assideramento o annegamento subivano un trattamento particolare: i cadaveri erano portati al 
cimitero e gruppi di giovani si occupavano di aprire i corpi, togliere le interiora e scarnificare tutta 
la pelle possibile. I giovani che avevano così operato ricevevano un premio per la loro azione. Tutte 
le parti molli venivano poi immediatamente bruciate, mentre le ossa erano seppellite in una buca. 
Contestualmente erano svolti riti tendenti a placare gli Spiriti del cielo e delle acque, la cui irritazione, 
si riteneva, era all’origine della morte. Un trattamento simile subivano i corpi di chi era morto lontano 
dal villaggio, ad esempio viaggiando. Il corpo veniva bruciato mentre le ossa erano conservate e portate 
al cimitero del villaggio. 

Ancora diverso era il caso di coloro che erano morti a seguito di violenze, compresi i suicidi: costoro 
erano bruciati o seppelliti immediatamente, in qualche caso mentre erano ancora vivi. I morti in guerra 
erano sotterrati e, se possibile, vendicati con azioni di guerra. Le ossa di tutti costoro, come quelle dei 
bambini sepolti lungo i sentieri, non ricevevano la seconda sepoltura durante la Festa dei Morti. 

Occorre, infine, considerare il trattamento dei prigionieri di guerra uccisi al termine di orrende 
torture. I corpi erano fatto a pezzi e alcune parti, tra cui soprattutto la testa, erano donate a persone 
di riguardo, anche di altri villaggi, che avevano avuto parenti uccisi nel corso dei combattimenti. Il 
resto del corpo era sepolto all’interno del villaggio senza particolari accorgimenti. Tuttavia al cadere 
del della sera del primo giorno dopo la morte, alti clamori e grida erano elevati da tutti per scacciare 
dal villaggio lo spirito del morto. 

Tutti i parenti erano tenuti ad un anno di lutto: in questo periodo mantenevano un comportamento 
dimesso. Il vedovo o la vedova, invece, dovevano assoggettarsi a dieci giorni di lutto stretto che 

9	 Ciò sembra contraddetto da una precisa dichiarazione della Relazione: “You might say that all their exertions, 
their labors, and their trading, concern almost entirely the amassing of something with which to honor the Dead. They 
have nothing sufficiently precious for this purpose; they lavish robes, axes, and Porcelain in such quantities that, to see 
them on such occasions, you would judge that they place no value upon them; and yet these are the whole riches of the 
Country. You will see them often, in the depth of winter, almost entirely naked, while they have handsome and valuable 
robes in store, that they keep in reserve for the Dead” (JR, 10:265). Tuttavia va considerato che in questo passo i costumi 
degli Uroni sono contrapposti a quelli europei di cui si lamenta la decadenza e lo scarso rispetto per i defunti e l’autore ha 
interesse ad enfatizzare il rispetto per i morti tenuto dagli Uroni. Inoltre è subito dopo specificato che il corredo funebre è 
composto da poche cose. Tutti i beni citati erano utilizzati nello scambio che accompagnava i funerali.
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comportava il rimanere in casa, uscendo per necessità solo la notte, con il viso rivolto al muro e senza 
parlare con nessuno, nutrendosi di cibo freddo e indossando solo vestiti leggeri, anche in inverno. Ci 
si aspettava che per l’intero anno di lutto, inoltre, non si risposassero. Per settimane le donne dovevano 
lamentarsi, soprattutto alla mattina e dovevano mantenere un comportamento dimesso, senza salutare 
nessuno, camminando con gli occhi bassi e senza abbellirsi i capelli. Dovevano inoltre tagliare un 
ciuffo di capelli sulla nuca, sporcarsi il viso di nero ed evitare di visitare altre persone e di partecipare 
alle feste. Tuttavia la madre poteva ordinare alla donna, dopo il periodo di lutto stretto, di modificare 
il comportamento e riprendere la normale vita. 

La Festa dei Morti

La Festa dei Morti  10 era un istituto peculiare dei gruppi di lingua iroquois occidentali, gli Uroni e 
i Neutrali. Il prestigio di cui godettero i primi nella prima parte del XVII secolo spinse anche gruppi 
algonchini ad imitarne l’uso ma fu un’adozione di breve durata, dissolta a seguito delle sconfitte 
contro gli Irochesi (Hickerson, 1960). La celebrazione, presso gli Uroni, era antichissima e i dati 
archeologici ne testimoniano lo svolgimento in età assai anteriori all’incontro con i Bianchi (Jackson, 
2012). Tuttavia la festa ha avuto uno sviluppo, sia per quanto riguarda il numero dei corpi sepolti, sia 
per quanto riguarda la fastosità della celebrazione, che è certamente in rapporto con l’incontro con i 
Francesi. 

La Festa dei Morti era celebrata ogni 8, 10 o 12 anni: le fonti variano sui tempi precisi (JR, 10: 143; 
175; JR, 39: 31; C: 329; S: 203). In effetti sembra che la celebrazione fosse collegata allo spostamento 
di un villaggio: ogni volta che la popolazione di un villaggio doveva abbandonare la vecchia residenza 
e spostarsi in una nuova località 11 allontanandosi così dal cimiero relativo, venivano indette riunioni 
dei villaggi che si ritenevano imparentati 12 per organizzare la Festa in una località prescelta. 

La cerimonia durava circa dieci giorni durante i quali si radunavano in un unico luogo un gran 
numero di famiglie. Poiché la parte principale della cerimonia era costituita dai numerosi pasti che 
erano svolti insieme tra i numerosi partecipanti, alla Festa ci si riferiva usualmente con il termine 
“Il Pentolone” (i termini inglesi e francesi usati sono rispettivamente: Kettle e Chaudiere) e la 
denominazione “Festa dei Morti” era raramente usata. 

Presa la decisione, tutti i corpi di coloro che erano morti dopo l’ultima Festa dei Morti erano 
prelevati dai loro sepolcri e seppelliti in una fossa comune. In tempi storici sembra che usualmente 
ciascuna nazione o tribù celebrasse un’unica Festa. Nell’unico caso in cui abbiamo una testimonianza 
diretta però, quello del 1636, questioni tra diversi villaggi della stessa tribù portarono alla celebrazione 
di due diverse Feste e quindi al seppellimento dei resti in due diverse fosse. 

10	 Le fonti principali sono: JR, 10: 279-311; C: 229-230; S: 203-206.

11	 Lo spostamento di un villaggio era usualmente causato dall’esaurirsi delle risorse disponibili nell’area che lo 
circondava. L’ipersfruttamento del suolo per l’agricoltura, la caccia e la pesca, e la deforestazione, rendevano conveniente 
spostare l’intero gruppo umano in una nuova zona ove vi fosse abbondanza di risorse. È da notare che quando, sotto la 
pressione convergente degli Irochesi, delle pestilenze e delle influenze dei Bianchi, molti villaggi furono abbandonati, la 
Festa dei Morti non venne celebrata. A quell’epoca però la cultura degli Uroni era ormai al collasso.

12	 Gli Uroni erano distinti in 4 gruppi che la letteratura esistente definisce nazioni o tribù. Queste tribù, ciascuna 
comprendente un vario numero di villaggi, erano unite tra loro in una Lega federale. Tutti gli Uroni si riconoscevano 
appartenenti ad una stirpe comune ma la loro solidarietà andava principalmente ai membri della propria tribù.
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In occasione della celebrazione della Festa dei Morti venivano prelevate le ossa dei parenti dalle 
piattaforme o dalle sepolture ove erano stati posti i corpi. Nel caso alcuni cadaveri avessero subito 
forme di mummificazione oppure, poiché deceduti da poco tempo, fossero in avanzato stato di 
decomposizione, i parenti si preoccupavano di togliere tutte le parti molli possibili e di bruciarle oppure 
di pulire il corpo da tutti i vermi. Le ossa e i resti, lavati e puliti, erano poi avvolti nelle pelli migliori. 
Queste azioni erano svolte nelle abitazioni ove le ossa o i resti erano conservati sino al momento della 
celebrazione. Insieme ai corpi veniva radunata una grande quantità di beni destinati allo scambio e sia 
i beni sia i rotoli con i corpi erano appesi alle pareti della longhouse. Chi aveva parenti in cimiteri di 
altri villaggi non risparmiava fatiche per andare a prelevare e resti e, analogamente, chi da un villaggio 
doveva recarsi al luogo stabilito per la Festa si faceva carico del trasporto delle ossa e dei corpi dei 
suoi cari. Il trasporto dei resti avveniva sulle spalle e il trasportatore doveva lanciare acuti lamenti 
altrimenti, questa era la convinzione, i resti sarebbero pesati di più e un forte dolore alla schiena 
avrebbe perseguitato il soggetto per tutta la vita. Giunti al villaggio ove si sarebbe celebrata la Festa, i 
nuovi arrivati erano accolti calorosamente dai residenti ed ospitati nelle loro capanne insieme ai beni 
portati per lo scambio e ai corpi avvolti nei rotoli. L’evento era occasione per scambi di doni in onore 
dei morti e di elogi per i defunti e venivano praticati giochi funebri dai giovani di entrambi i sessi. I 
rotoli con i corpi erano aperti un’ultima volta per l’ultimo addio. 

Nel frattempo nel luogo ove doveva svolgersi la Festa era stata scavata un’ampia fossa, circondata 
su un lato da una struttura di legno alla quale dovevano essere appesi prima della sepoltura tutti i 
rotoli con i corpi. I corpi erano avvolti in qualche caso con due o tre pellicce di castoro. Nei giorni 
delle celebrazioni tutti i gruppi si disponevano attorno alla fossa secondo i villaggi di provenienza e 
l’affiliazione di clan. Attorno alla fossa erano anche disposti una grande quantità di doni recati dai 
parenti: grandi pacchi di pelli, di armi e beni di metallo e oggetti di valore. Il celebrante, di regola 
un esponente di rilievo del villaggio ospitante, annunciava pubblicamente tutti i doni che erano stati 
raccolti, dichiarando chi era il donatore, a chi erano donati e in nome di quale defunto. Il fondo e le 
pareti della fossa erano coperti con pelli. In questa occasione alcuni raccoglievano della polvere dal 
fondo della fossa nella convinzione che portasse fortuna. Nel giorno stabilito (ma nella cerimonia 
del 1636 il segnale fu dato dalla caduta accidentale di un corpo dalla struttura cui era appeso) tutti i 
corpi venivano poi prelevati dalla struttura, i rotoli erano aperti e i resti erano disposti nella fossa senza 
particolare accorgimento, con addetti che, tramite dei pali, mescolavano le ossa man mano che erano 
depositate. Il mescolamento delle ossa costituiva prova di amicizia, alleanza e parentela. Alla cerimonia 
erano inviati anche gli alleati degli Uroni (nel 1636 erano presenti vari gruppi di Algonchini) e il rifiuto 
dei Gesuiti, motivato dallo scrupolo religioso dei missionari, di non consentire che le ossa di due 
francesi morti non fossero sepolte nella fossa comune sollevò molta riprovazione e qualche sospetto a 
loro carico. La deposizione delle ossa e dei resti era occasione per gli ultimi lamenti e manifestazioni 
di strazio. I resti umani erano poi ricoperti con alcune pellicce e altri doni: nella cerimonia del 1636 
furono donate ai morti tre pentole ormai inservibili e delle collane di perle. Infine la fossa era chiusa 
completamente con terra e rami.

La celebrazione della Festa era accompagnata da un grande scambio di doni tra i partecipanti. Molte 
delle pellicce che erano servite ad avvolgere i corpi erano tagliate e gettate come dono ai numerosi 
presenti che si affannavano ad appropriarsene. In un caso, pur di appropriarsene, un soggetto offrì ad 
una altro che desiderava prendere per sé il pezzo di pelle, una notevole quantità di prezioso tabacco. 
La parte migliore di queste pelli erano comunque trattenute dai capi e dagli organizzatori della Festa. 
Altri beni erano “donati dai morti”: venivano consegnati ai capi che, secondo le istruzioni ricevute, li 
donavano materialmente ai destinatari oppure solo simbolicamente: li mostravano e poi li restituivano 
al proprietario.
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Sulla base della documentazione archeologica è possibile ipotizzare che inizialmente ciascun 
villaggio celebrasse la propria Festa dei Morti (o comunque una cerimonia equivalente) e che solo dopo 
la migrazione nell’area occupata storicamente, e l’unione in confederazione, gli Uroni abbiano iniziato 
a seppellire i morti dei vari villaggi in un unico largo ossario pieno di offerte (Seeman, 2011: 60). Da 
quel momento la Festa dei Morti prese il carattere di costruzione dell’identità comune (Jackson, 2012: 
4). La Festa dei Morti è andata pertanto assumendo via via nuovi significati man mano che mutavano 
le condizioni degli Uroni a seguito della costituzione della Lega federale, dell’incontro con i Francesi, 
del commercio delle pelli.

L’aldilà e reincarnazione

I missionari, per loro formazione, erano interessati a salvare le anime dei nativi e, dunque, ponevano 
domande su quale fosse la sorte delle anime nell’aldilà secondo gli Uroni, il che, naturalmente, 
comportava il presupposto che gli Uroni avessero la concezione di una qualche forma di anima 
immortale. Nonostante i tentativi dei missionari di rinvenire una teoria coerente dell’aldilà tra gli 
Uroni, le risposte ottenute risultavano ai loro occhi confuse e contraddittorie. Naturalmente si 
tratta di contraddizioni che appartengono tutte e noi e non agli Uroni. Non sono gli Uroni ad esser 
contraddittori: erano le domande poste dagli Europei a forzare tali apparenti contraddizioni. Gli 
Uroni si sono sforzati, nei loro termini, di rispondere a questioni e interessi che non appartenevano 
loro. Vediamo, comunque, cosa emerge dai dati raccolti.

Il momento decisivo per la sorte delle anime era la Festa dei Morti. Prima della celebrazione di 
questa festa l’anima di un morto si aggirava intorno al villaggio e si riteneva che costituisse un qualche 
pericolo per i vivi. Ad esempio si riteneva che le anime si nutrissero degli avanzi dei pasti dei vivi e 
per questo motivo gli Uroni evitavano di mangiarli nel timore che i morti, o la morte, si sarebbero 
impossessati di loro (JR, 10: 143). Per lo stesso motivo chi era in lutto non andava alle celebrazioni in 
onore di qualche altro defunto perché mangiare il cibo dei morti lo avrebbe fatto morire. Gli Uroni 
adottavano anche una serie di cautele in una serie di attività economiche: doveva astenersi dal pescare 
chiunque avesse subito un lutto, perché “i pesci non amano la morte” (JR, 10: 167). 13 È come se la 
morte di un parente costituisse una falla nel normale corso della vita e rischiasse di travolgere chi 
rimaneva. Non a caso sul nome di un defunto pesava una forte interdizione che durava sino a quando, 
come vedremo, il nome non era trasferito ad altri e comunque per una parte buona del tempo del 
lutto. Anche solo alludere alla morte di un parente era considerato un insulto che giustificava il ricorso 
alla violenza. In caso di  necessità, se non se ne poteva fare a meno, occorreva menzionare il nome 
aggiungendo subito il termine “deceduto”. Uno dei motivi per i quali, alla morte di qualcuno, ne era 
annunciato il decesso era proprio per evitare che qualcuno citasse il nome senza la menzione finale. Il 
tabu sul nome era talmente vincolante che tutti coloro che nel villaggio avevano lo stesso nome per 
un certo periodo lo cambiavano, proprio per evitare di offendere i parenti (S:199; JR, 39: 33). Il tabu 
allontanava il defunto dalla condizione dei vivi: il morto diventava un innominabile, qualcuno con 
cui, almeno sino a quando il rischio di sconvolgere i confini tra morte e vita non era culturalmente 
superato, era da evitare ogni contatto. 

Altrettanto pericolose erano le anime dei nemici uccisi, che abbiamo visto erano espulse dal 
villaggio, e quelle di chi moriva “innaturalmente”, cioè i suicidi, gli stregoni giustiziati, i morti per 
gelo e annegamento, i morti di morte violenta, compresi i guerrieri caduti in guerra. Abbiamo visto 

13	 In occasione della Festa dei Morti del 1636 tutte le reti da pesca vennero trasferite temporaneamente nella casa 
dei Gesuiti perché era la più lontana dal luogo della celebrazione (JR, 10: 169).
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che ricevevano un differente trattamento funebre. Non sappiamo se le ossa degli annegati congelati 
ricevessero una seconda sepoltura nella Festa dei Morti ma abbiamo visto che per loro era necessario 
svolgere riti di conciliazione con gli esseri extraumani per evitare che la stessa morte colpisse altri nel 
villaggio. Le ossa di tutti gli altri morti “innaturalmente” non ricevevano una seconda sepoltura nella 
Festa dei Morti. 

Dopo questa Festa le anime potevano, secondo le varie opinioni raccolte: trasformarsi in una 
colomba selvatica (Turtledove), uccello che era usualmente cacciato e mangiato (JR, 10: 143); andare 
lontano, in un luogo ove cantano come cornacchie 14; andare in cielo, da Aataentsic e Ioukeha, principali 
esseri sovrumani della mitologia di questo popolo, 15 passando per la Via lattea, chiamata la “strada 
delle Anime”; oppure raggiungere il Villaggio dei Morti, a ovest delle terre abitate dagli Uroni. Questa 
era la credenza più diffusa, e, secondo i dati offerti dai missionari, spiegava il desiderio di essere 
addobbati con gli abiti migliori per potersi presentare ai parenti defunti che si trovavano laggiù e con i 
quali si riunivano e anche le offerte lasciate nelle tombe (JR, 10 : 143, 287) Questo luogo era chiamato 
ahahabreti onaskenonteta, “il luogo ove vanno le anime dei morti” (JR, 13 : 251). Ciascuna tribù e 
ciascun popolo aveva il proprio Villaggio dei Morti e un Algonchino che si fosse presentato al villaggio 
degli Huroni dopo la morte sarebbe stato mal ricevuto. 

Tooker (1964: 142) rileva che i morti venivano seppelliti con utensili che potrebbero essere utili al 
Villaggio. Tuttavia poco prima lei stessa (ivi: 130) aveva definito quelle stesse offerte “poca cosa”. In effetti 
abbiamo visto che si tratta di offerte minime e che i doni dei morti in realtà andavano ai parenti.  La loro 
funzione era di “bloccare le lacrime” e chiudere lo strazio irrelato che poteva travolgere una persona. 16 
Non sono pertanto una testimonianza nella sopravvivenza dell’anima ma della solidarietà corale.

C’è da domandarsi quanto, di questa concezione del Villaggio dei Morti, derivi dalle risposte degli 
Uroni e quanto, invece, derivi dalle domande dei missionari. Questi, dovendo presentare l’alternativa 
tra inferno e paradiso quale esito della morte, hanno probabilmente e certo inconsapevolmente, tra 
le risposte, privilegiato quelle relative al Villaggio dei Morti, la concezione di aldilà più vicina alla 
propria e, dunque, quella con cui potevano più convenientemente confrontarsi per far emergere la 
positività della concezione cristiana rispetto a quella degli Uroni. Tuttavia questo del Villaggio è il dato 
prevalente da cui non possiamo prescindere, pur considerando all’occorrenza anche le altre alternative. 

Le anime, secondo questa concezione, avevano un corpo simile a quello che abitavano sulla terra 
(JR, 8: 121; 10: 141-3) e nel Villaggio dei Morti svolgevano una vita analoga a quella dei vivi: dovevano 

14	 Riportato da Tooker (1964; 140). Non siamo stati capaci di rinvenire una citazione a sostegno di questa asserzione 
ma è possibile che il passo ci sia sfuggito. Tooker in nota cita un passo di H. Morgan secondo il quale tra gli Irochesi un 
uccello era catturato e poi liberato sulla sepoltura come gesto per liberare e mandare lontano lo spirito del morto (H. 
Morgan, League of the Ho-de-no-sau-nee or Iroquois. Herbert M. Lloyd, ed. New York. (1st ed. 1851; Lloyd edition 
reprinted by Human Relations Area Files, New Haven 1954); pag. 168.

15	 Aataentsic è, nei miti, l’essere femminile che con le sue azioni nel tempo delle origini ha prodotto la creazione 
del mondo. È vicina alla fenomenologia del “creatore ozioso”; più precisamente sarebbe meglio che restasse oziosa, perché 
gli Uroni le attribuivano molte delle disgrazie, malattie, pestilenze, disastri climatici ed altro, che li colpivano. Non era 
trattata con rispetto e in alcune cerimonie era ritualmente presa in giro. Suo figlio (o nipote) Ioukeha  costituiva invece il 
polo positivo della coppia, quello cui erano dovuti gli aspetti migliori della creazione. A differenza della madre era a volte 
menzionato in invocazioni e preghiere.

16	  Gli Uroni ritenevano che non bastassero le parole ma occorressero dei doni materiali (JR, 14: 27): l’offerta dei 
doni equivaleva a mostrare concretamente come tutta la comunità fosse coinvolta nella vicenda del lutto e a sollevare i 
singoli dall’isolamento in cui il lutto poteva precipitarli.
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nutrirsi, andare a caccia e svolgevano anche attività belliche. Secondo altri, invece, nel Villaggio dei 
Morti le anime trascorrevano il tempo lamentandosi giorno e notte e le anime dei capi avevano il loro 
da fare per cercare di fermare questi comportamenti (JR, 10: 147).

Si riteneva che, per raggiungere il Villaggio, le anime dovessero percorrere una particolare strada 
nota a tutti e gli Uroni ritenevano che alcune conformazioni del terreno e delle rocce fossero le impronte 
e i segni lasciati dai morti nel loro percorso (JR, 10: 145). Su questa strada le anime incontravano 
vari pericoli. Un fiume era transitabile dalle anime solo su un ponte costituito da un unico tronco 
d’albero. Questo ponte era guardato da un cane feroce che tentava di saltare addosso alle anime e di 
farle cadere in acqua dove annegavano (JR, 10: 147). Un mito narra dell’esistenza di un mostro, Testa 
Forata, che apriva le teste delle anime e ne prelevava i cervelli: in questo modo le anime perdevano 
la memoria e non potevano più tornare indietro. Proprio queste difficoltà e la lunghezza del viaggio 
costituivano, secondo gli Uroni, il motivo per cui le anime delle persone anziane e dei bambini, “quelle 
con le gambe troppo deboli”, non raggiungevano il Villaggio dei Morti. Delle loro anime non si aveva 
timore: se ne sentivano le voci nei rumori notturni nei villaggi e le donne le riconoscevano nei rumori 
avvertiti durante il lavoro nei campi. Era anche possibile vedere le tracce che le anime dei bambini, 
giocando, lasciavano nei campi abbandonati. Quando un villaggio, come capitava, prendeva fuoco, a 
queste anime venivano lasciate  delle piccole offerte alimentari. Anche i morti in guerra e i suicidi non 
raggiungevano mai il Villaggio: i primi costituivano bande a sé e continuavano a vagare per la terra 
(JR, 10: 145). 

Le nozioni relative al Villaggio dei Morti erano note grazie alle informazioni riportate da chi 
moriva e poi riusciva a tornare indietro (JR, 10: 147). Purtroppo non è chiaro a chi si riferisca la fonte. 
Possiamo immaginare si sia trattato di “viaggi sciamanici” compiuti in quei luoghi da potenti operatori 
rituali per curare i loro pazienti, oppure di rivelazioni avvenute in una visione ricevuta da un vivo. Le 
visioni avevano un ruolo decisivo nella costruzione della realtà per gli Uroni e molti dei soggetti che 
apparivano nelle visioni erano parenti defunti. Anche i miti contribuivano a fondare aspetti, anche 
geografici, della dimensione dell’aldilà. Ne considereremo uno al momento opportuno. 

Se il Villaggio dei Morti era la meta della maggioranza delle anime, nondimeno queste restavano per 
reincarnarsi in qualcuno dei vivi (JR, 15: 183). Dopo la Festa dei Morti le anime dei defunti restavano 
nel villaggio sino a che non riuscivano a entrare in una donna e a reincarnarsi in un nuovo nato. Le 
somiglianze di qualcuno con un defunto erano considerate la prova della continuità tra il morto e il 
nuovo nato. In qualche caso è detto che questo poteva avvenire anche prima della Festa dei Morti. 

Abbiamo visto come proprio considerando queste asserzioni, per cui l’anima da una parte va al 
Villaggio dei Morti e dall’altra si reincarna, Von Gernet ha concluso che la teoria dei nativi considerava 
l’anima come entità non unitaria ma almeno duale. La posizione di Von Gernet si basa soprattutto su 
un dato: 

I asked him why they called the bones of the dead Atisken. He gave me the best explanation 
he could, and I gathered from his conversation that many think we have two souls, both of them 
being divisible and material, and yet both reasonable; the one separates itself from the body at 
death, yet remains in the Cemetery until the feast of the Dead,- after which it either changes 
into a Turtledove, or, according to the most common belief, it goes away at once to the village of 
souls. The other is, as it were, bound to the body, and informs, so to speak, the corpse; it remains 
in the ditch of the dead after the feast, and never leaves it, unless some one bears it again as a 
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child. He pointed out to me, as a proof of this metempsychosis, the perfect resemblance some have 
to persons deceased. A fine Philosophy, indeed. Such as it is, it shows why they call the bones of 
the dead, Atisken, “the souls” (JR, 10: 287). 

Occorre a questo punto verificare quale fosse la “teoria delle anime” degli Uroni

Una teoria delle anime?

Come quelle sull’aldilà, anche le domande sulle anime ottennero risposte complesse e non uniformi:  
“They give it different names according different conditions or different operations” (JR, 10: 141).  
Possiamo dire che i missionari cercavano una nozione di anima e ricevevano invece risposte sulla condizione 
di esistenza (di uomini ma anche di animali e cose) e sulla capacità di fare. Vediamo i significati principali 
attribuiti al termine (JR, 10: 141). Come capacità di far vivere il corpo e donare la vita l’anima era detta 
khiondhecwi; possiamo dire che indicava la condizione di esser vivi e la capacità di agire. 

Come possesso della ragione, l’anima era detta oki andaérandi, che la fonte traduce “like a demon, 
counterfeiting a demon”. Oki è un termine sovente tradotto come diavolo o demoniaco «Ils ont bien 
quelque respect à ces esprits qu’ils appellent Oki; mais ce mot Oki signifie aussi bien vn grand 
Diable, comme vn grand Ange, vn esprit furieux et demoniacle, comme vn grand esprit, sage, sçauant 
ou inuentif, qui faict ou sçait quelque chose par-dessus le commun» (S:160-161). La traduzione è però 
condizionata dall’attribuzione, da parte dei missionari, al demonio di tutti i poteri non ordinari che 
erano rinvenuti nella cultura urone. Più correttamente oki andrebbe inteso proprio come “potere”. 
Quanto a andaérandi, Irwin (2008: 138) lo traduce come “capacità di ricevere visioni”. Più che 
capacità di ragionare in senso occidentale, pertanto, possiamo intendere oki andaérandi come l’abilità 
o il potere di saper intendere e decodificare le visioni e dunque di comprendere il proprio ruolo e la 
propria posizione nel cosmo e nella realtà. 17

Come capacità di deliberare l’anima era detta endionrra. Possiamo intendere questo termine come 
la capacità, o più propriamente il potere, di pensare e di agire. Come capacità di provare sentimenti 
e affezioni verso persone e oggetti, ma anche di desiderare, l’anima era anche detta gonennoncwal. La 
fonte traduce l’espressione affine ondayee ihaton onennoncwat, con: “That is what my heart says to 
me, that is what my appetite desires”. Qui indica la capacità di provare sentimenti e desideri. 

Infine, come entità separata dal corpo l’anima era detta esken, e le ossa dei morti erano dette 
atisken (JR, 10: 141 e 142): termini che sono etimologicamente correlati.  In questo senso entrambe 
le espressioni erano usate per indicare ciò che restava dopo la morte. L’anima esken restava usualmente 
legata al corpo sino a che questi viveva ma poteva occasionalmente lasciarlo per compiere viaggi 
nel corso delle visioni. Ogni anima possedeva le stesse parti del corpo: gambe, braccia, testa e così 
via. Possedeva dunque un proprio corpo e tuttavia gli Uroni, cosa che solleva l’ilarità del Gesuita, 
ritenevano che l’anima fosse divisibile.  

I missionari cercavano, chiaramente, di rinvenire una nozione di anima assimilabile a quella 

17	  Sulla visione come istituto per definire il proprio ruolo e la propria dimensione: Monaco E., Manitu e Windigo 
(II ediz.), Roma: Bulzoni, 1999. Tramite le visioni gli Uroni erano in grado di rimodellare anche la visione dell’aldilà 
proposta dai missionari, ad esempio trasformando il Paradiso cristiano in un inferno e i missionari stessi in pericolosi 
assassini (JR, 15:51) oppure per collegarla a vantaggi terreni, come l’Urone che avvertì i Gesuiti di aver ricevuto una 
visione secondo la quale condizione per andare in paradiso era ricevere molti doni dai Gesuiti (JR, 13; 149-51).
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cristiana, qualcosa che costituisse, nei loro termini, l’identità fondamentale dell’individuo al di là 
della vicenda terrena: l’elemento metafisico ed immortale, che è prima della vita nel corpo ed è legata 
al corpo solo per il tempo dell’esistenza. Da parte loro, come rivelano i cinque distinti significati del 
termine raccolti dai missionari, gli Uroni si sforzarono di rispondere cercando di offrire i termini della 
propria identità. Anche per loro, in un certo senso, l’anima era la fonte dell’identità personale. Non 
però come elemento metafisico e immortale: per gli Uroni l’identità era definita, tra le altre cose, da 
ciò che si è capaci di fare e dal ruolo che si è capaci di assumere nella comunità. Questo ruolo e queste 
capacità erano riassunte dalla propria anima. Dal loro punto di vista non si trattava di contrapporre 
una propria teoria  pluralista dell’anima a quella unitaria proposta dai missionari. Si trattava invece 
di utilizzare il termine - facilmente proposto dai missionari - per precisare cosa l’anima permetta di 
fare all’uomo. In definitiva nei loro termini l’anima è ciò distingue i vivi, con l’anima, dai morti, 
che non la hanno. Tant’è che per gli Uroni non solo gli uomini possedevano un’anima ma tutti gli 
esseri viventi e persino alcuni oggetti. Cani, cervi, pesci ad altri animali avevano anch’essi un’anima 
immortale e ragionevole (JR, 8: 121) e per questo motivo le ossa delle prede erano rispettate e non 
bruciate o date in pasto ai cani (JR, 10:167). Le anime dei cani morti, analogamente a quelle degli 
uomini, raggiungevano anch’esse in cielo Aataentsic e Ioukeha seguendo una strada parallela alla Via 
Lattea degli uomini: la “Strada dei Cani” (S: 162). 18 Questo non significa che i cani avessero un’anima 
immortale ma che una volta morto un cane non era più, era definitivamente perso. Dire che un cane 
era sulla strada per Aataentsic equivaleva a dire che non c’era più nulla da fare, non sarebbe mai più 
tornato indietro. Il che lascia pensare che anche la Via Lattea degli uomini avesse lo stesso significato: 
i morti non tornano.

La “resurrezione” dei nomi e la continuità delle cariche

Vediamo allora come possono essere interpretate le dichiarazioni sulla reincarnazione. Le modalità 
di rinascita sono sostanzialmente tre: le anime dei morti restano nel villaggio ed entrano nelle donne 
per rinascere; le anime dei bambini morti a pochi mesi e seppelliti lungo i sentieri entrano nelle donne 
che passano; quando un capo, una persona di grande responsabilità eredita la carica dal predecessore 
ne eredita anche il nome e si diceva che il morto rinasceva nel nuovo individuo. Cominciamo proprio 
da questa “rinascita” dei capi e dal trasferimento del nome di un morto ad un parente vivo. Dopo 
qualche tempo che la persona era morta i parenti si riunivano e sceglievano l’individuo che avrebbe 
assunto il nome del morto. Venivano presentati doni e i capi del villaggio 19 sancivano il trasferimento 
del nome al candidato prescelto. Insieme al nome il nuovo soggetto ereditava anche tutti gli incarichi, 
le prerogative e le responsabilità che erano state del morto e ci si aspettava che manifestasse anche 
gli stessi tratti caratteriali del defunto (S: 202; JR, 20: 35). 20 Da parte sua il prescelto cedeva il nome 
ad un altro, probabilmente più giovane, membro del clan. I nomi erano di proprietà dei clan e in 
questo modo, in linea di principio, nessun nome era mai perso completamente e tutti venivano 
cerimonialmente rinnovati. Nel caso in cui il defunto avesse avuto responsabilità collettive rilevanti non 
solo per il villaggio ma per l’intera tribù, assumendone il nome, il nuovo soggetto andava a ricoprire 

18	 I cani erano allevati soprattutto per essere mangiati. Tuttavia gli Uroni si affezionavano ad alcuni e alla morte 
li seppellivano in apposite tombe simili a quelle umane (S: 89). Sagard narra l’episodio della figlia di un capo che cadde 
malata e morì per aver ceduto il cane che amava a un malato che aveva sognato di averne bisogno per guarire (S: 108).

19	 Le testimonianze indicano genericamente “capi”: è possibile che si tratti di capi del villaggio ma è più probabile 
che si tratti dei maggiorenti del clan di appartenenza del morto e del nuovo prescelto. I missionari e Champlain non ebbero 
mai consapevolezza del ruolo svolto dai clan e dalle regole di discendenza tra gli Uroni.

20	 In accordo con questo costume, per gli Uroni anche i nomi dei missionari continuavano nei loro successori, 
cosicché Echon, il nome di Brébeuf, superiore dell’Ordine in Canada, passò da lui a padre Chaumonot quando questi 
acquisì la carica.
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tutte le cariche del predecessore (JR, 23: 165-9). In questo caso, al fine di garantirgli il riconoscimento 
collettivo necessario, i principali esponenti dei villaggi interessati si riunivano in concilio e dopo aver 
eletto il nuovo incaricato trasferendogli il nome del defunto, si alzavano in piedi, lasciando solo il 
prescelto seduto. Ponevano poi le mani su di lui come a pretendere di sollevarlo dal suolo: il gesto 
simulava l’azione di prelevare il corpo del defunto dal sepolcro e indicava che il morto tornava in 
vita nella persona del nuovo capo prescelto. Seguiva una festa con banchetto in cui erano presentati 
doni e narrati dei miti. Mediante questa procedura la carica interessata rimaneva all’interno del clan, 
verosimilmente all’interno di un ristretto numero di famiglie di quel clan, e, insieme, risultava come 
effetto di una negoziazione tra i maggiorenti del medesimo. Una negoziazione che aveva lo scopo di 
rafforzarne il riconoscimento sociale. 

La cerimonia, a meno che non vi fossero motivi per anticiparla o posticiparla, era tenuta usualmente 
in primavera quando riprendeva in pieno la vita sociale ed economica degli Uroni (JR, 10: 235). 
Questa celebrazione primaverile, al termine del micidiale gelo invernale, la narrazione di miti e la 
riattivazione delle funzioni appartenute al defunto e trasferite al nuovo soggetto, lascia pensare ad una 
sorta di rifondazione annuale di aspetti del cosmo urone. Non è chiaro se la “resurrezione” dei capi 
fosse una cerimonia diversa da quella della “resurrezione” degli altri individui. Tutto lascia intendere 
che la differenza tra le due cerimonie fosse solo “qualitativa”, stante la maggior rilevanza comunitaria 
della prima. In ogni caso erano cerimonie connesse anche con il lutto: non solo infatti la prima 
apriva la nuova dimensione primaverile della realtà (e forse a un livello più ristretto lo faceva anche la 
seconda) ma entrambe chiudevano anche, completamente, la fase di lutto. Il trasferimento del nome 
“asciugava le lacrime e faceva cessare i lamenti” (JR, 23: 176). In questo modo: “they had placed the 
dead one among the living, had resuscitated him, and had made him immortal” (Tooker, 1964: 45). 

Ora, nonostante questa cerimonia (o queste cerimonie, nel caso fossero due ben distinte) sia stata 
intesa come prova della resurrezione dell’anima del morto, sembra che qui abbiamo più a che vedere 
con la definizione dei ruoli all’interno del clan e della vita sociale e con la chiusura del lutto, che con 
la reincarnazione di qualcuno. Le fonti stesse mantengono a riguardo una certa cautela e, parlando 
della resurrezione del capo la Relazione precisa che nella cerimonia si resuscita un capo “o, per parlare 
correttamente, il suo nome” (JR, 17: 161). Anche Sagard (S: 202) dice che colui che assume il nome 
del defunto lo rappresenta, in modo da mantenere la memoria delle cose buone realizzate dal morto. 

È vero che insieme al nome e alle cariche si supponeva che il nuovo eletto assumesse anche il 
carattere del defunto, ma questo era connesso semmai con il processo impersonificazione, di 
costruzione dell’identità sociale. Il nuovo soggetto impersonava il ruolo svolto dal morto e per questo 
verso garantiva il permanere delle cariche e, più in generale, delle istituzioni sociali connesse. Del resto 
il carattere del morto era quello che si riteneva associato a quella particolare carica e quindi assumere 
una carica comportava necessariamente anche assumere una posizione morale e una disposizione 
psicologica verso gli altri. In particolare sono citati l’onore e il coraggio e non a caso ci si aspettava 
che tra le prime azioni del nuovo vi fosse l’organizzazione di un’azione di guerra e manifestasse, così, 
il proprio coraggio e il proprio onore. L’identità personale non era per gli Uroni un dato meramente 
individuale ma derivava da un incrocio di riconoscimenti e di ruoli. L’identità del nuovo individuo 
– il “chi” fosse - era definito dal morto ma questo non equivaleva a ritenere che il morto fosse rinato. 
Abbiamo visto che chi assumeva il nome del morto cedeva il proprio (e con esso anche vari attributi 
sociali) a un parente ma questa cessione non era considerata un trasferimento di anime. Il nuovo 
soggetto costruiva la sua identità mediante il morto ma non si identificava con lui e, certo, non ne 
sposava la vedova. La “resurrezione” aveva la funzione di fondare nel modo più pregnante la nuova 
identità e, possiamo aggiungere, la nuova realtà. Nel caso che, nel corso del banchetto che sanciva la 
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“rinascita”, due donne non avessero intonato il canto con il tono corretto, allora l’intera cerimonia 
sarebbe fallita e sotto gli abiti del nuovo capo tutti avrebbero potuto vedere solo le ossa o lo scheletro 
del defunto (JR, 17: 161). Questo pericolo rileva l’importanza del riconoscimento del nuovo capo da 
parte delle donne ma è anche espressione della consapevolezza, in assenza del riconoscimento da parte 
di tutte le parti coinvolte del nuovo status assunto dal prescelto a portare il nome, del rischio di crollo 
completo dell’azione culturale. Il rischio di una regressione alla naturalità della morte, dell’impossibilità 
di mantenere la corretta linea ereditaria e, quindi, del crollo delle istituzioni. 

Mediante il trasferimento del nome, il passato era negato: la crisi provocata dalla morte era 
definitivamente chiusa, negando culturalmente che la morte stessa fosse avvenuta. Le lacrime erano 
asciugate una volta per tutte e la permanenza delle cariche assicurava il mantenimento del normale 
ordine sociale. Come passava l’inverno così passava il lutto: la primavera avanzava e con essa si potevano 
riprendere totalmente tutte le normali attività poiché i nomi erano al loro posto e le cariche sempre 
tenute attive dalle persone “giuste”. 

Più che la resurrezione del morto, il rito costruiva la permanenza delle identità e delle cariche. 
Come esiste un ciclo della natura, per cui all’inverno segue sempre la primavera, così per gli Uroni 
esisteva un ciclo della morte e della rinascita che coinvolgeva i nomi e le cariche: come passa ogni 
singola primavera ma resta sempre la primavera come stagione, così per gli Uroni passavano i singoli 
uomini ma i loro nomi restavano in continuazione. 

Quello che poteva essere un divenire irrelato, prodotto dalla morte di un uomo e dal vuoto connesso 
con l’assenza di quel nome e di quelle cariche, viene controllato e ridotto ad ordine, cosmicizzato, 
negando la morte e facendo rinascere quel nome e quella funzione sociale. Un percorso sociale, che 
aveva valore collettivo e che non cancellava affatto il dolore personale, come testimoniano il caso di 
una donna che per quattro anni il corpo del figlio nella sua capanna (JR, 39: 29) o dell’altra che, 
alla Festa dei Morti, fu costretta quasi con la forza a rinunciare alle ossa del padre e del figlio su cui, 
sino alla fine, versava lacrime. Non possiamo dire nulla dei figli di queste donne ma certo il padre 
dell’ultima era “rinato” in un altro che ne aveva assunto il nome: nondimeno il dolore era rimasto 
segno che se le lacrime poteva essere asciugate socialmente, il confronto con il dolore restava pur 
sempre anche una prova individuale.

Madri in cerca di figli

L’uso di seppellire i bambini lungo i sentieri più che con la reincarnazione ha a che vedere con la 
sterilità e il desiderio di avere figli. Quello che dobbiamo immaginare sono le donne senza figli che 
percorrono questi sentieri sperando che i piccoli ospiti le scelgano come madri. Il ciclo della vita 
individuale è sempre compreso all’interno di schemi culturali, di interesse collettivo. Il ciclo, pertanto, 
sovente non comincia propriamente con la nascita e non si conclude con la morte del singolo. In 
particolare il formarsi di una nuova vita nel grembo materno non è considerato unicamente come il 
risultato meccanico di un amplesso sessuale: la causa è connessa con l’intervento di enti extra-umani 
che non hanno diretta attinenza con il processo puramente fisiologico della riproduzione. Il rapporto 
sessuale è ritenuto condizione necessaria ma non sufficiente per il concepimento. Questo permette 
di dare un senso, ad esempio, a situazioni nelle quali, in condizioni esteriormente simili, una donna 
ha molti figli mentre un’altra è sterile. In altre parole, come ai fini del computo della discendenza 
il fattore culturale ha la precedenza su quello della consanguineità biologica (il cui accertamento è 
spesso secondario), che può risultare del tutto cancellata, così anche ai fini del concepimento il fattore 
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biologico non è determinante. Esistono allora dei “depositi” o “riserve” di vite di spiriti umani che 
appartengono, in potenza, al gruppo sociale dei viventi. Di conseguenza ogni singolo bambino non è 
mai concepito dalla madre o generato dal padre ma esiste come piccolo essere già dotato di un certo 
grado di personalità e di iniziativa, tanto è vero che in un certo senso è lui che “sceglie” i genitori. 

Possiamo allora immaginare che i bambini sepolti, con le loro anime, costituissero la “riserva” per 
garantire la nascita e che le donne che avevano problemi a restare incinta si recassero deliberatamente 
su questi sentieri proprio al fine di ottenere una gravidanza. Il passare e ripassare su questi sentieri 
assicurava se non la gravidanza almeno la speranza di una gravidanza, speranza necessaria per non 
cadere nell’abbattimento morale. Una speranza garantita dalla convinzione, dal fatto ritenuto accertato 
proprio perché là, sul sentiero, i bambini erano stati sepolti, che là le anime c’erano e quindi era 
facile che una entrasse nel grembo. Seppellendo i bambini lungo i sentieri gli uomini controllavano 
culturalmente il rischio della sterilità. La questione non era se i bambini si reincarnavano ma come 
ottenere figli: la narrazione delle anime in attesa aveva solo la funzione di fondare la ricerca della 
maternità e non la reincarnazione dei bambini. 

Da morti a trapassati

La questione della reincarnazione della anime dopo la Festa dei Morti, relativa alle anime esken, 
è più complessa. Ogni singola morte comporta per chi rimane il rischio dell’irruzione del caos nella 
vita quotidiana, un rischio che deve essere controllato culturalmente. Per gli Uroni l’anima non 
lasciava il cadavere subito e per questo motivo l’evento della morte comportava un pericolo per i vivi. 
Occorreva allora mettere in atto una serie di cautele e di procedimenti per controllare questa fase di 
“margine” in cui il morto non era ancora un “trapassato”, una condizione che il morto non avrebbe 
raggiunto a meno di non subire un adeguato trattamento. Questo trattamento aveva due fasi. La 
prima era il seppellimento provvisoria, sia su piattaforma sia sottoterra, che permetteva ai vivi di far 
acquisire un primo significato al cadavere. Possiamo notare che mentre i morti per cause naturali, i 
morti “normali”, erano esposti su piattaforma, i corpi degli altri erano trattati differentemente. Coloro 
che in qualche modo si erano caricati di una colpa che potenzialmente poteva trasferirsi sui vivi, 
gli annegati e gli assiderati che avevano irritato le acque o il cielo, venivano trattati in modo da 
distruggere completamente con il fuoco le carni, quasi ad impedire che potessero, con il loro corpo, 
ancora agire sui vivi, e le loro ossa venivano seppellite. Lo stesso trattamento, ricordiamo, subivano i 
corpi di coloro che, al momento della Festa dei Morti, non si erano totalmente decomposti. I corpo 
costituiva un pericolo, a differenza delle ossa, e se non era possibile cancellarlo completamente, andava 
almeno ripulito e trattato, come accadeva a chi, sempre alla Festa dei Morti, era morto da poco. Altri, 
invece, subito dopo la morte erano sepolti in terra ma veniva costruita per loro una casa provvisoria in 
miniatura sul tumulo: una casa che offrisse loro la possibilità di placarsi senza raggiungere la casa dei 
vivi. Purtroppo non sappiamo in che casi si ricorresse a questa procedura ma sappiamo comunque che 
costituiva una sorta di eccezione e dunque era rivolta a morti “eccezionali”. 

Non tutti i morti erano egualmente pericolosi. I bambini prima di ricevere il nome erano quelli 
sepolti lungo i sentieri proprio nella speranza che potessero aiutare le donne a restare incinta. La morte 
li ha colti prima di essere pienamente culturalizzati e quindi, nella loro “naturalità”, non avevano 
bisogno di un trattamento culturale. Inizieranno a essere trattati culturalmente solo quando la donna 
rimarrà incinta. Si diceva, inoltre, che anche i giovani in genere e gli anziani non raggiungessero mai il 
Villaggio dei Morti, perché non avevano la forza necessaria per compiere il viaggio che, come si è visto, 
non era esente da pericoli per le anime. Giovani e vecchi, cioè, non trapassavano mai. Questo proprio 
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perché, troppo deboli, non erano ancora, o non erano più, perfettamente integrati nella dimensione 
degli uomini. I giovani morivano prima di sviluppare le loro capacità mentre i vecchi avevano esaurito 
queste capacità: i primi non avevano ancora fatto molto e i secondi avevano già concluso la loro azione. 
Entrambe le categorie, per motivi opposti, non disponevano della capacità di agire che caratterizza gli 
adulti e pertanto, anche da morti, si riteneva disponessero di minore capacità di danneggiare i vivi. 
Peraltro conveniva tenere lontani anche loro: erano i preoccupanti rumori notturni che rammentavano 
il vuoto della morte nelle ore in cui l’azione degli uomini era ferma e quando la coscienza era meno 
vigile e poteva cedere alle lusinghe della paura, della depressione, della rinuncia. Le loro impronte 
erano rinvenute nei campi abbandonati, quelli più adatti ad ospitare i giochi di chi non c’è più. 
Quando il villaggio era abbandonato per realizzarne uno nuovo le offerte alimentari per loro avevano 
il senso di impedire a queste anime di seguire i vivi nel nuovo villaggio. 

Quanto ai morti per violenza, guerrieri, suicidi e stregoni, erano espulsi dal villaggio (i feriti a morte 
addirittura sepolti o bruciati ancora da vivi) e tutti i rapporti con loro erano cancellati. Appartenevano 
all’alterità ed erano irrimediabilmente persi. Non era possibile, o auspicabile, trasformarli in trapassati. 
È da immaginare che un qualche comportamento rituale fosse tenuto. Sappiamo che i prigionieri 
morti erano espulsi con il clamore. Tuttavia le fonti non ci dicono nulla e dobbiamo limitarci a 
constatare che questi morti erano abbandonati all’oblio. 

Con la prima sepoltura la morte era negata: non si poteva nemmeno citare il nome del morto; 
ricordarla era un insulto gravissimo; la morte doveva esser tenuta lontana dalla principale attività 
economica maschile, la pesca; con i morti non si divideva il cibo e solo le donne potevano piangere 
a lungo, gli uomini dovevano mantenere un comportamento distaccato e potevano solo lodare il 
defunto, in modo da placarlo. Tutti i contatti con la morte, contatti che ogni singola morte, ogni 
singolo defunto poteva aprire e permettere, dovevano essere evitati.

Le ossa non potevano bruciare: non quelle di prede, animali e pesci, e nemmeno, naturalmente, 
quelle dei morti. L’interdizione dal fuoco delle ossa degli animali equivaleva ad una sorta di offerta 
primiziale. Se fossero state distrutte nel fuoco le ossa delle prede queste non si sarebbero più ripresentate 
come prede. La loro distruzione avrebbe significato la distruzione del rapporto con gli animali, con 
le loro “anime” e abbiamo visto che gli Uroni ritenessero che anche gli animali avessero un’anima. 
Naturalmente non nel senso che gli animali avessero anime immortali o che gli Uroni si attendessero 
una qualche forma di reincarnazione degli animali. Piuttosto rispettare le ossa era il modo urone di 
dire che non si voleva una interruzione del rapporto con gli animali e, quindi, che si desiderava che 
questi rimanessero sempre come prede possibili. Quanto alle ossa dei morti umani abbiamo visto come 
in caso di incendio il cimitero dovesse essere preservato prima ancora delle case. Le ossa (etisken), e 
dunque le anime (esken), sono i morti e se fossero andate distrutte nel fuoco i morti non avrebbero 
potuto essere congedati definitivamente con la Festa dei Morti e sarebbero restati come presenze 
malevole nella dimensione dei vivi. 

Con la Festa dei Morti, infine, tutti i defunti trapassavano definitivamente. Le ossa erano mescolate 
tutte insieme e i morti cessavano di avere un’identità e si trasformavano in una folla anonima: “Un 
autre exemple fameux de rituel funéraire nous semble illustrer à la perfection le processus de renvoi 
de l’individu mort à l’anonymat collectif. Il s’agit de la «fête des morts» telle que la pratiquaient les 
Hurons” (Fédida, 1996:17). Con loro ogni rapporto era chiuso per sempre. Del resto la Festa avveniva 
in concomitanza con lo spostamento di un villaggio e con la distruzione del relativo cimitero: né i morti 
né il villaggio esistevano più. Da questo momento il ciclo si rinnovava e i morti, ora trapassati e non 
più pericolosi, potevano tornare ad essere presenti tra i vivi senza pericolo, ad esempio rinascendo in 
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qualcuno che somigliasse loro. Più precisamente, era possibile che un individuo giustificasse mediante 
la somiglianza l’assunzione di caratteri e ruoli appartenuti a un trapassato.  

La Festa dei Morti aveva la funzione di trasformare il morto, pericoloso, in benevola presenza. Per 
far questo doveva però sparire come morto e rinascere, letteralmente, come vivo. Il procedimento 
è comparabile con quello del trapasso da morto malevolo ad antenato benefico in molte culture 
note all’etnologia e alla storia delle religioni. La rinascita significava dunque il riconoscimento del 
cambiamento di status del morto. 

I morti e le visioni

I  morti potevano tornare anche nelle visioni e la visione era uno dei canali per definire la dimensione 
dell’aldilà. La visione era un istituto fondamentale tra gli Uroni. <<They have a faith in dreams which 
surpasses all belief (...) It is their Mercury in their journeys, their domestic Economy in their families. 
The dream often presides in their councils; traffic, fishing, and hunting are undertaken usually under 
its sanction, and almost as if only to satisfy it. They hold nothing so precious that they would not 
readily deprive themselves of it for the sake of a dream. If they have been successful in hunting, if they 
bring back their Canoes laden with fish, all this is at the discretion of a dream. A dream will take away 
from them sometimes their whole year’s provisions. It prescribes their feasts, their dances, their songs, 
their games,—in a word, the dream does everything and is in truth the principal God of the Hurons>>. 
(JR, 10: 169-171). Le visioni avevano codici interpretativi propri che raggiungevano certamente alti 
livelli di complessità e autonomia. Le visioni erano comunicate, discusse e interpretate in un percorso 
che era corale. La visione non era mai solo un fatto privato dell’individuo ma rivestivano un ruolo 
sociale e solo questa coralità forniva credito alla singola visione. Questo significa che ogni singolo 
elemento della visione, ciò che appariva a chi sognava, il messaggio ricevuto, non era mai casuale o 
accidentale ma apparteneva ad un codice condiviso e quindi a una dimensione comunitaria. Faceva 
parte di un percorso pubblico.

La visione stabiliva chi era il soggetto nei confronti degli altri ciò che poteva o doveva fare, ciò 
che gli altri si aspettavano da lui e anche ciò che poteva pretendere dagli altri (Monaco, 1999). Se la 
visione stabiliva che l’individuo, per realizzarsi, aveva bisogno di un oggetto, l’intera comunità era 
impegnata a reperirlo e a fornirglielo, anche a costo di privarne qualcuno. Non era accettabile che 
qualcuno rifiutasse di cedere oggetti o simboli di cui altri, mediante la visione ricevuta, reclamassero 
il possesso o l’uso. Quest’oggetto (non necessariamente una cosa: poteva trattarsi del diritto a guidare 
una spedizione, a partecipare a una festa e così via), infatti, mediante la visione cessava di essere un 
oggetto e diventava parte dell’identità di chi aveva ricevuto la visione. La visione aveva stabilito chi 
era quel soggetto di fronte all’intera comunità e la comunità, senza eccezione, doveva riconoscere 
quell’identità. 

Nella visione potevano apparire varie entità spirituali e, capitava, potevano anche apparire dei 
morti i quali fornivano al sognatore delle istruzioni che chiarivano aspetti della vita e della realtà di 
costui. Uno degli esempi citati è quello di un Urone battezzato che ricevette in visione la visita del 
fratello morto. Il fratello, che non era stato battezzato, lo rimprovera di aver accettato il battesimo 
perché in questo modo poiché dopo la morte andrà nel Paradiso dei Francesi e non potranno più 
stare insieme (JR, 8: 141). Possiamo anche presumere che il fratello apparso in questa visione non 
avesse ancora ricevuto la seconda sepoltura, non fosse cioè, nei nostri termini un trapassato e, quindi, 
che fosse un morto con il quale stabilire un rapporto potesse essere pericoloso. In effetti nella visione 
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non è assente un elemento di minaccia ma anche prescindendo da questo, la presenza del morto è 
mediata dalla visione ed è l’istituto della visione a stabilire il valore di ciò che appare. I morti che 
apparivano nelle visioni non erano morti ma elementi della visione. Il loro senso non derivava dalle 
qualità intrinseche, dal fatto di essere morti, ma dalle qualità che assumevano all’interno della singola  
visione. Un animale, ad esempio un castoro, che fosse eventualmente apparso in visione non sarebbe 
stato un semplice animale ma un castoro-spirito guida, il cui esser castoro e non tartaruga, aveva senso 
solo all’interno dei codici della visione. Allo stesso modo dobbiamo intendere la presenza all’interno di 
una visione del fratello morto o di un qualunque morto. Non si trattava semplicemente di un morto, 
del fratello morto, ma di un aiutante, il cui significato era acquisito solo all’interno di determinato 
contesto istituzionale e simbolico. 

Nell’esempio che abbiamo considerato la visione esprime la tragica lacerazione, nella coscienza 
degli Uroni, tra una dimensione del vivere ormai irrecuperabile (il fratello morto) e un’attualità 
condizionata dai beni francesi (inestricabilmente connessi anche con il cristianesimo) cui è impossibile 
rinunciare; tra una nostalgia per la vecchia vita, con tutti i suoi obblighi tradizionali di parentela, e una 
nuova, ricca di promesse (il paradiso dei Gesuiti) alla quale è però difficile adattarsi completamente. 
Confrontiamo questa visione con altre due citate nella medesima Relazione. Nella prima (JR, 15: 
51) un personaggio influente aveva sognato di visitare il paradiso cristiano e di aver lì incontrato due 
donne inglesi. Queste gli avevano rivelato che lo scopo dei Gesuiti era la morte di tutti gli Uroni e che 
per salvarsi doveva insegnare a tutti la pratica di un nuovo rito, la cui realizzazione era assai simile al 
battesimo dei missionari. Occorre considerare che nel 1629 Quebec fu occupata dagli Inglesi i quali 
sino al 1632 bloccarono i commerci francesi e tutte le attività dei missionari. Le donne inglesi sono 
pertanto le avversarie dei Francesi e si comprende che le due inglesi possano essere utilizzate come 
simbolo antifrancese e antigesuita. In questo caso la visione esprime una prima presa di coscienza 
nativista e insieme la necessità, per lottare contro i Francesi, di adottare, sia pure in forma modificata, 
alcuni dei potenti strumenti che i Francesi hanno dimostrato di possedere. Anche in questo caso la 
visione cerca di dare un senso alle mutate condizioni culturali trasformando il paradiso cristiano in 
un inferno e i missionari stessi in pericolosi assassini. Il secondo esempio (JR, 13: 149-51) riporta la 
vicenda di un Urone che, in procinto di essere battezzato, narra di aver visitato il paradiso e di aver 
appreso che condizione del suo essere battezzato, e quindi di poter entrare da morto in paradiso, era 
quella di ricevere da vivo molti doni dai Gesuiti. Abbiamo qui il tentativo di manipolare i missionari 
ricorrendo ai loro stessi termini: i doni promessi nell’aldilà devono trovare una concreta anticipazione 
nella vita terrena. Tramite le visioni gli Uroni erano in grado di rimodellare anche la visione dell’aldilà 
proposta dai missionari adattandola alle loro esigenze e alle loro speranze. 

Gli Uroni e i morti

La questione per gli Uroni non era definire l’anima come unitaria o duale o comunque molteplice, 
ma come controllare adeguatamente il rapporto con la morte e i defunti. A tal fine gli Uroni cercavano 
di separare nettamente la sfera della vita da quella della morte. Lo stesso tema della morte era ritenuto  
inadatto alla normale conversazione. Gli Uroni trovavano disdicevole che i missionari continuamente 
parlassero di aldilà e di cosa accade ai morti il tema dell’aldilà era <<a topic that adult huron found 
warrisome and repugnant>> (JR, 8: 142-5); <<Any mention of the death aroused the instant hostility 
on the villagers>> (JR, 13: 222). 535 Per gli Uroni, che non amavano parlare di morte, i missionari 
non avevano il diritto di chiedere agli ammalati se volevano andare all’inferno o in paradiso ma, come 
potenti sciamani, dovevano solo curare. 21 (21) La loro insistenza sul tema della morte procurò ai 

21	 Il battesimo era interpretato dagli Uroni come un rituale di cura e lo stesso gruppo dei Gesuiti era considerato 
come una delle varie associazioni di cura.
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Gesuiti  accuse di stregoneria che solo al loro posizione privilegiata di Francesi salvò da conseguenze 
nefaste. La morte non andava nemmeno citata e abbiamo visto il tabù del nome e la stessa Festa dei 
Morti era nominata solo indirettamente, senza riferimento ai morti, con il termine “Pentolone”. 

Questi ultimi, dopo la Festa dei Morti, cessano di essere pericolosi. I defunti vanno da Aataentsic, 
in cielo insieme ai cani, cioè spariscono per sempre. Oppure diventano cibo, come colombe. Oppure 
vanno al Villaggio dei Morti ove non fanno altro che piangere, il comportamento adeguato ai morti 
che sono tristi perché sanno di non poter tornare mai più. Oppure, ancora, vanno al Villaggio dei 
Morti ove sono impegnati in una vita del tutto simile a quella sulla terra e da dove non avrebbe senso 
tornare. Del resto sulla via per raggiungere il Villaggio sono privati del cervello e della memoria da 
Testa Vuota e non saprebbero come tornare indietro. Abbiamo citato in precedenza un mito e adesso è 
il momento di considerarlo (JR, 10: 149-153). Un uomo parte alla ricerca della sorella morta e dopo 
un lungo viaggio, nel corso del quale ha superato con pericolo il fiume che divide la terra dei vivi da 
quella dei morti, raggiunge una casa nella quale, a parte il padrone, detto “Colui Che Tiene I Cervelli 
Dei Morti”, sono solo anime di defunti. Il padrone gli rivela che la sorella sta curando Aataentsic che è 
malata e gli dona una zucca nella quale dovrà rinchiudere l’anima della sorella per riportarla indietro. 
L’uomo raggiunge il luogo ove è la sorella e dopo una lotta riesce a porla nella zucca. Occorre però 
anche il cervello e il padrone della casa gli dona una seconda zucca che contiene il cervello. L’uomo, 
tornato a casa, dovrà fare una grande festa e se tutti terranno gli occhi bassi la sorella tornerà in vita. 
Ma uno dei presenti guarda e all’uomo resta solo un cadavere. Questo mito fonda l’irreversibilità della 
morte e l’impossibilità per i morti di tornare tra i vivi.  L’uomo della casa sul fiume conserva tutti i 
cervelli e impedisce che i morti possano ritornare. Le due dimensioni sono nettamente separate e così 
devono restare perché il contatto con la morte è pericoloso.  

Occorre, tuttavia, anche considerare che gli Uroni avevano per i loro defunti un affetto che non 
svaniva con la morte. Disponiamo di molte e non equivoche dichiarazioni di nativi che rifiutarono 
il battesimo per il timore, andando nel Paradiso cristiano, di non ritrovarsi più con i loro parenti 
defunti prima dell’arrivo dei missionari e comunque senza essere stati battezzati (JR, 8: 141; JR, 13: 
151-3, 199). Di questo comportamento risulta anche il reciproco: Uroni che si fecero battezzare per 
il desiderio di raggiungere nel Paradiso dei missionari i figli morti dopo il battesimo (JR, 23: 129). 
Gli Uroni, cioè, sentivano un forte collegamento con i defunti e vivevano come una separazione dal 
gruppo dei parenti la proposta dei missionari di una diversa e migliore sorte nell’aldilà. 

Si tratta davvero della fiducia nella persistenza delle anime dopo la morte o solo del modo con cui 
gli Uroni hanno protestato contro la (o hanno cercato di adattarsi alla) deculturalizzazione operata 
dai missionari? Le due risposte non si escludono e probabilmente le due cose insieme. Parlare del 
Villaggio dei Morti equivaleva ad asserire e riaffermare, in un periodo di rapidi cambiamenti dovuti 
al commercio e all’incontro con i Bianchi, la solidarietà tra i gruppi di parentela - famiglie, lignaggi, 
clan – e l’identità che derivava dalla partecipazione a questi gruppi. Tenere il rapporto con i defunti 
del Villaggio era tenere i rapporti con tutti i vivi. D’altra parte non possiamo escludere una sincera 
nostalgia per gli amici e i parenti defunti e il desiderio di poterli ritrovare. Solo che è un desiderio che 
si proietta dopo la morte, non prima. Si può desiderare di ricongiungersi, dopo la morte, con i propri 
cari ma non che i propri cari tornino tra i vivi: non che saltino le barriere tra morti e vivi. 

Conclusione

A questo punto possiamo tornare alla questione iniziale: avevano gli Uroni la fede nella 
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reincarnazione? Se guardiamo le cose dal punto di vista della nozione di anima, che era il punto di 
vista di chi ha raccolto la documentazione, dobbiamo ammettere di sì: i dati riportano che gli Uroni 
avevano una qualche nozione di immortalità dell’anima (o almeno di una parte dell’anima) e una 
qualche nozione di reincarnazione dell’anima (anche qui: almeno di una parte dell’anima). Ma questo 
non è il punto di vista corretto. Sono gli Europei che hanno interpretato le risposte degli Uroni nei 
termini utili per i loro fini: ai loro fini era essenziale la questione dell’anima. 

Se teniamo conto, nella lettura dei dati, di questa esigenza le cose cambiano e invece di ottenere 
una teoria dell’anima ricaviamo per gli Uroni l’esigenza di confrontarsi con la morte. In questo senso, 
trasformati in trapassati, alcuni morti (non tutti) possono ancora tornare utili ai vivi. L’asserzione 
secondo la quale un morto si reincarnava in un vivo non diceva nulla del morto ma diceva molto del 
vivo, inquadrandolo in un insieme di relazioni, una rete di rapporti, parte dei quali era definita – non 
sappiamo propriamente in che termini: parentela, affinità, amicizia, adozione … - dai rapporti con 
il morto. Questo rapporto, garantito dalla presenza di segni fisici che rivelavano la “reincarnazione”, 
aiutava il vivo a vantare crediti, ruoli, proprietà del morto. Permetteva al nuovo soggetto di collegare 
alla sua attuale identità elementi dell’identità del morto. Il vivo costruiva la sua identità sociale anche 
grazie al morto. Ma il morto è qui soltanto un segno, tra altri, con cui si costruisce un’identità. Solo 
in questi termini aveva senso parlare di reincarnazione, allo stesso modo di come, abbiamo visto, un 
nome “rinasceva” nel nuovo possessore delle cariche. 

In altre parole, secondo le esigenze, secondo il contesto e i discorso, l’anima poteva essere una 
colomba, sparire in cielo seguendo la Via Lattea, piangere nel Villaggio dei morti o reincarnarsi. Non 
si trattava per gli Uroni di avere quattro anime, o due o una sola: si trattava di utilizzare quattro codici 
diversi per dire cose diverse. 

L’espressione del tenero rimpianto, dell’affetto, del desiderio di non perdere del tutto la memoria 
delle persone care, che legava emotivamente chi restava ai propri cari morti, è altra cosa dal ritenere 
le anime immortali. Infatti chi aveva perso un defunto lo piangeva anche se la sua “anima” si era 
“reincarnata” in un altro. Si trattava, inoltre, di un legame personale: con singoli deceduti da parte 
di singole persone. Con questi si poteva, ad esempio, stabilire un legame nelle visioni. I morti in 
quanto tali, la collettività dei morti, restavano un segno di pericolo: qualcosa da evitare. Numerose 
sono infatti le espressioni simboliche della necessità di separare la dimensione dei vivi da quella dei 
morti e di difendere i vivi dalle funeste insidie dei morti. Il trattamento simbolico della morte, tramite 
i riti funebri, le cautele, i miti, non avevano la funzione di garantire la vita ai morti in una qualche 
dimensione e, dunque, di esprimere l’attesa, la speranza, la volontà di ottenere salvezza dalla morte 
attraverso l’eternità dell’anima o attraverso la sua continua reincarnazione. Al contrario si trattava di 
“salvarsi dalla morte”, impedendo che questa invadesse la dimensione dei vivi contagiandoli con la sua 
negatività. 
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Introduction

Lot of specific cognitive heuristics are at work daily to confirm that our beliefs are true (Kahnemann 
et al., 1982). They are mental methods of problem solving that through intuition and trial and error, 
permit us to solve problems even when no formal means to extricate them are available (Shermer, 
2011). In recent decades a high number of biases have been recognized, one of the most important is 
the confirmation bias, that pushes us to look for and find confirmatory evidence in favour of already 
existing beliefs and pay no attention to or to understand disconfirming evidence anew (Darley & Gross, 
1983; Kuhn, 1989). Persuasion occurs every time that a person or a group (a recipient or an audience), 
undergo to an intervention (through persuasive communication) carried out by a source (another 
individual or group), and this in a peculiar setting (the context). Deceit requires to cause someone to 
accept as valid or true what is invalid or false. The action of deceiving appears to be very old, for some 
authors it started in Primates from 90 to 35 million years ago, with a greater ability to learn and use social 
attitudes and increased brain size (Byrne & Whiten, 1992). As the beliefs of humans are dependent on 
a high number of subjective, affective, personal, emotional, and psychological factors influencing our 
understanding of reality, the aim of this study was to check the influence of persuasion with deceit in 
subjects possessing different ability levels. Professional tennis players were chosen because in Italy four 
categories describing the level of performance have been established. Each of them accurately delineates 
the background and the achievements of the single professional. The rationale of the study was that the 
higher the level of performance, the lower should have been the influence of deception. Some studies 
(Witt & Proffitt, 2005; Witt et al., 2008) on perception and performance, found in softball players and 
in golfers, that the athletes’ ability to act influences both.

When people decide and solve problems without complete information, often use heuristics, 
leading to cognitive biases. To 90 both sexes tennis players, subdivided into three levels of 
performance, was requested to test two identical rackets having two similar strings, apart 
for the brand and the price, presented to half of the sample with reversed details about their 
nature. The deceived players evaluated the strings in accordance to the suggestions offered, 
with an inverted proportion between the evaluation gradient and the level of performance. 
The higher the performance level, the higher was the factual evaluation. The non-influenced 
group judged the strings in accordance to its own sensitivity and didn’t reached the other group 
results. Persuasion with deceit generates an effect temporarily defined as: the “Trojan Horse 
Effect”. Further research is needed to verify if performance can be increased by using training 
methodologies eliciting this effect.

heuristics, persuasion, 
deceit, tennis players, 
Trojan horse effect
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Materials & methods

To test this hypothesis, 90 both sexes North-Italian agonist tennis players were chosen among the 
four main agonistic categories: the first, or the «top» level, was excluded for recruitment problems. 
Athletes were subdivided into two groups and then asked to test two twin rackets that differed for the 
strings only, whose main dissimilarity was the brand (and the cost). Persuasion with deceit occurred 
because the two strings were presented to a first group (SI, or strongly influenced, 29 males and 16 
females, aged 30.24±11.8; min=18, max=61). To them two documents were shown (one for each 
string), then they underwent to test. The documents were explanatory leaflets emphasizing reversed 
characteristics about the nature and characteristics of the strings: the costly one (HC) was said to be 
mediocre, and useful for beginners. The cheaper string (LC) was proposed as being a revolutionary 
product, newly branded and successful because it was produced by a leading company. Participants 
were required to test the two strings dribbling for 10 minutes (from backcourt and with a same-level 
setter). At the end of their involvement they were requested to quantify, in a 5-items Likert-type 
scale (from excellent to «shoddy»), their perception of quality regarding the strings. Then they had to 
report whether they would like to use the strings in official competitions or not. A second group (NI, 
or non-influenced, 26 males and 19 females, aged 30.38±11.9; min=18, max=61) followed the same 
treatment, apart the pre-conceived judgement on the strings: their intuition was the only variable 
influencing their opinion. The tension of the strings was fixed in 22 Kg., a realistic middle ground 
between push and control, utilized as standard measure by many athletes. To make the tennis player 
hard to trace the brand of the ropes used, the identification references of the products used were 
deliberately deleted. To ensure that, during time, the feelings would have been as similar as possible, 
the strings were replaced after each trial day, so that they did not suffer from heat and excessive wear. 
To prevent the tennis players sway over colleagues, they were warmly recommended not to disclose to 
their peers the test to which they were subjected to. 

Results

Regarding the LC string, in the SI sub-group an inverse relationship was found between the average 
evaluations of the athletes and the performance level obtained. This did not happen in the NI sub-
group, as shown in table 1.

Group N. of subjects X SD
SI 2 15 3.53 0.52
SI 3 15 4.07 0.59
SI 4 15 4.47 0.52
SI Total 45 4.02 0.66
NS 1 15 1.80 0.56
NS 2 15 2.13 0.52
NS 3 15 2.07 0.70
NS Total 45 2.00 0.60
Total (SI+NI) 2 30 2.67 1.03
Total (SI+NI) 3 30 3.10 1.13
Total (SI+NI) 4 30 3.27 1.36
Total 90 3.01 1.20

Table 1 - Results obtained for the LC string.
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ANOVA 2 (sub-groups) x 3 (category or level of performance) applied on the average evaluations, 
showed a group [F2 =281.39, P <.01] and a category effect [F2 =8.80, P <.01], but no interaction 
group/category. Category comparisons showed significant differences between the second and the 
third category (p<.05), but not between the third and the fourth. Even in the HC string the inverse 
relationship was found, and both in the SI and NI sub-groups. ANOVA 2 (groups) x 3 (categories) 
highlighted a group effect [F2 =330.99, P <.01], a category effect [F2 =6.84, P <.01], with interaction 
[F2=3.79, P <.05]. The category effect emerged with comparisons only for SI, but it was significantly 
different only for the categories 2 and 4. The NI sub-group did not show category differences. In 
the SI sub-group, the difference from the average of the evaluations offered by the fourth category 
athletes, resulted significantly lower than the other categories (P <.01). Table 2 reports the results. 

Group N. of subjects X SD
SI 2 15 2.33 0.49
SI 3 15 2.07 0.26
SI 4 15 1.47 0.52
SI Total 45 1.96 0.56
NS 1 15 4.07 0.70
NS 2 15 4.00 0.38
NS 3 15 3.93 0.70
NS Total 45 4.00 0.60
Total (SI+NI) 2 30 3.20 1.06
Total (SI+NI) 3 30 3.03 1.03
Total (SI+NI) 4 30 2.70 1.39
Total 90 2.98 1.18

Table 2 – Results obtained for the HC string.

When subjects were asked to express a dichotomic judgement about their interest to use the rackets 
in a competition, differences emerged at the χ2 test for the LC string, both for categories and groups. 
Data, in fact, show that significant differences existed in every category between SI and NI, even 
with different proportions between those who will use/don’t use the LC string in a race. The second 
category showed inner significant differences (χ2

1 = 7.03. P <.01), but no so high as in the other 
categories (χ2

1=16.43, P <.01).

Level & 
group

Affirmative Affirmative Negative Negative

LP string HP string LP string HP string
2 SI 9 (60%) 2 (13.3%) 6 (40%) 13 (86.7%)
2 NI 2 (13.3%) 9 (60%) 13 (86.7%) 6 (40%)
3 SI 14 (93.3%) 0 (0%) 1 (6.7%) 15 (100%)
3 NI 3 (20%) 13 (86.7%) 12 (80%) 2 (13.3%)
4 SI 14 (93.3%) 0 (0%) 1 (6.7%) 15 (100%)
4 NI 3 (20%) 12 (80%) 12 (80%) 3 (20%)

 
Table 3 – Percentages found in the two sub-groups regarding the possible use of the rackets in competition. 
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Similar results were found for the HC string, even if in this case suggestion show its effects in the 
second category as well (χ2

1=7.03, P <.01). A logistic regression was carried out for both the strings, 
using as dependent variable the dichotomic response and, as predictors, the perceived quality, the 
category and the group per quality. Only for the LC string the quality effect emerged, that does not 
change for category and group (P <.05). Practically, the higher the perceived quality, the higher was 
the possibility that the athletes decided to use the string in a race. Significant differences did not 
emerge for the HC string.

Discussion & conclusions

Our findings show that the starting hypothesis is confirmed. For the LC string, the average 
evaluations of the SI athletes substantiate that persuasion had a great impact. Then the influence was 
inversely proportional to the athletes’ level of performance. This did not happen in the NI group, as 
the evaluation expressed on the basis of the performance level did not follow the same gradient of the 
previous sub-group, as they showed an internal variability connected to their subjective sensitivity. 
Then persuasion generated effects also in the dichotomic choice to bring the rackets in a race, as many 
of the SI subjects, in all the levels of performance, decided to eventually use them in a competition, 
even if inner differences inside the categories emerged, however hierarchically respecting the levels. 
Logistic regression confirmed the trend, as with the increase of the perceived quality, the higher 
was the possibility that the tennis players decided to avail themselves of such a product in official 
competitions. The results on the LC string are interesting, as persuasion with deceit elicited upshots 
in the totality of the SI athletes, as the effects obtained went beyond the level differences among 
categories. This demonstrated the power of the modality used in changing the evaluation horizons of 
the subjects involved. Regarding the HC string, an analogy exists with the LC, as even in this case, 
the persuasive impact was found with inversed proportion according to the level of performance. A 
range existed between the evaluations expressed by the SI and the NI athletes, further confirming 
the starting hypothesis. This was also found regarding the desire to use the string during a race, as 
persuasion showed its effect, maintaining, even in this case, inversed proportions with respect to the 
performance level.

The deceptive persuasion was furnished to our athletes thanks to the total and paradoxical 
alteration of the characteristics of the strings used: captivating for the LC and discouraging for HC, 
and its psychological effects were difficult to be thoroughly defined. It was a sort of priming, as 
we semantically exposed the athletes to a stimulus that influenced the response to another series of 
stimuli (Meyer & Schvaneveldt, 1991). Then, some cognitive heuristics were elicited, such as the 
confirmation (Nickerson, 98), the anchoring biases (Tversky & Kahnemann, 1981) and the framing 
effect (Levin et al., 2002; Fan, 2017). The most powerful of them was for sure the confirmation bias, 
because of the resemblance of our test to that designed and reported in 1983 by Darley & Gross. None 
of the above-mentioned heuristics, however, completely clarified the onset of the effects that emerged. 
For which, provisionally, we could define the found effects, with a single syntagm: the Trojan horse 
effect (THE). In effect, in medicine THE is a disastrous result of an anticipated gain, as it happens, 
for example, with the HIV infection. In veterinary medicine it occurs with the Streptococcus in fishes 
(Zlotkin et al., 2003). In computing the term indicates a malicious computer program able to mislead 
users of its true intent. At this point, without prejudice to the necessary checks, it may be of interest to 
evaluate the applicability of this effect. That could become a strategy useful in training. In swimming 
and motorcycling expedients are used to spur to athletes to overlay their limits: Altered information 
is furnished on their race times. In a similar way, it would be possible to induce in the athletes a 
Pygmalion effect in agreement with the self-fulfilling prophecy (Merton, 1968). That on the contrary 
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could lead, however, to the self-defeating prophecy (Bushman et al., 1999), if the restlessness of failure 
will prevail. Apart the moral and ethical problems that can rise with the use of deception, especially in 
young people (NYSCA, 2016; Huston, 2017; Dangi & Witt, 2017), deceit is not difficult to be used, 
as deception detection is a quite difficult and variegated task (Morris, 2014). Clearly, further research 
is necessary. It is essential to evaluate even if and how the performance is conditioned by persuasion 
with deceit. Then it would be interesting to imagine different experimental designs for other sporting 
activities using different sport equipment. And again, to check how performance will be affected. In 
conclusion, the THE observed among tennis players involves a certain number of heuristics and, if 
tested and verified in other areas and contexts, it could be included in the variegated panorama of the 
existing cognitive biases. 
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The study presented below analyzes the rituals of fire in the small towns of Cassaro and 
Ferla located in the prov. of Syracuse in South Eastern Sicily. Specifically, the analysis considers 
the use of the ampelodesma plant used during the procession of Sant’Antonio (Cassaro) and of 
the Holy Saturday at Ferla. At first we will observe the way in which tradition dialogues with 
contemporaneity: the construction of the ciaccare / sciaccare, the methods of oral transmission 
of the heritage, the phases of the ritual. Secondly, we will analyze the patrimonialization 
processes of the folkloric act and in particular the way in which “contemporaneity” proposes 
strategies tending to modify the tradition itself thanks to processes moving on global platforms.

  

Introduzione

	 Provare a descrivere pratiche culturali con supporti fotografici, sonori e video è una attività che 
ha accompagnato, soprattutto nell’ultimo cinquantennio, gli sviluppi dell’antropologia e dell’etnologia 
italiana (Pennacini 2005). Sebbene le discipline antropologiche abbiano elaborato concetti e formule 
che tentano di ridurre formule etnocentriche prodotte lungo la selezione delle informazioni e dalla 
loro reinterpretazione, gli strumenti audio-foto-video rimangono supporti essenziali per l’analisi di 
quelle pratiche culturali che ricadono all’interno della categoria dei cosiddetti beni immateriali (Cirese, 
1996:251).

L’indagine etnografica che viene di seguito presentata, e che prende in considerazione l’uso 
dell’ampelodesma all’interno di alcune tradizioni religiose del territorio siciliano, si avvale di diverse 
metodologie d’analisi sul campo: interviste narrative realizzate con la popolazione locale (Legewie, 
2006), utilizzo di sistemi audio-video concernenti la registrazione delle specifiche pratiche culturali, 
impiego di strumentazione fotografica e analisi di dati storici provenienti dai vari contesti locali 1.  

1	  La maggior parte delle inchieste etnografiche del Novecento in Sicilia erano basate su un’opinione, largamente 
diffusa, che vedeva l’imminente estinzione delle “culture primitive” (o tradizionali) di fronte al progresso tecnologico 
e scientifico; producendo ciò che oggi viene definita un’etnografia “d’urgenza”, che in alcuni casi sembra aver alterato 
il punto di vista dei locali a scapito di una produzione fissa e atemporale. Un esempio di ciò si trova nella sterminata 
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A partire da quest’ultimi, la ricerca sul campo prende in considerazione alcuni fra i numerosi paesi 
dove oggi l’utilizzo di una particolare pianta risulta essere considerata come parte integrante, se non 
fondamentale, della cerimonia religiosa e folkloristica; in particolare l’analisi verte sulla Ciaccariata 
di Sant’Antonio Abate di Cassaro (prov. di Siracusa) e sulla Sciaccariata di Ferla (prov. di Siracusa) 2. 

 	 Nella prima fase di studio, l’indagine mette a fuoco il modo in cui la pianta viene lavorata, 
utilizzata e impiegata nella cerimonia, tenendo conto dei dati provenienti dal contesto. In questo 
caso lo strumento dell’intervista semistrutturata, che promuove un approccio di tipo qualitativo 
(Merriam, 2001), risulta essere indispensabile per capire le implicazioni a carattere sociale e religioso 
che alimentano il rito e la cerimonia.  

La seconda parte tenta di definire il modo in cui la “tradizione” dialoga con i cambiamenti sociali 
derivati dal contesto contemporaneo: i legami che la memoria mantiene con le “origini” (i metodi di 
trasmissione di conoscenze del patrimonio culturale locale tra nonno-nipote e/o padre-figlio) la messa 
in opera di processi di patrimonializzazione attivati dalle nuove generazioni (che fungono da collante 
tra migranti di ritorno e quelli che partecipano “virtualmente”, grazie all’utilizzo di social networks) e in 
maniera più generale i cambiamenti avvenuti nel corso della storia, ma presenti ancora nella memoria 
locale.

Il fuoco dell’Ampelodesma

L’ Ampelodesmos mauritanicus (Poir.) T. Durand & Schinz (Pignatti, 1982, vol. 3, 504) è una pianta 
perenne della famiglia delle Poaceae, che si sviluppa, a partire dalla radice, con culmi eretti e folti 
fino all’altezza di 2 metri a forma di ciuffo (Fig. 1). Le foglie sono lunghe (fino ad 1 metro), rugose e 
taglienti sul margine. L’infiorescenza è determinata da un’ampia pannocchia, incurvata all’apice, con 
ramificazioni fascicolate, irregolari e flessi. Il frutto è una cariosside di circa 5-6 mm, lineare, pelosa 
alla punta, con pericarpo attaccato (Conti F., Abbate G., Alessandrini A., Blasi C., 2005:52). 

La distribuzione di questa pianta, su quasi tutto il tavoliere ibleo, è costante e visibile soprattutto 
nei mesi di fioritura, da aprile a giugno; in alcuni casi la sua presenza è talmente folta da essere 
considerata dai coltivatori una specie altamente infestante.

La pianta dell’ampelodesma, come in gran parte delle comunità della Sicilia, veniva impiegata per 
differenti usi, sia in campo artigianale che agricolo. Dai fusti, che sono molto resistenti, i fabbricatori 
di ceste (pananaru) ricavavano le stecche per il fondo dei crivieddi, arnesi adoperati per setacciare 
semola e farina, mentre dalle foglie si produceva un materiale fibroso utilizzato per fabbricare cordami 
e stuoie.

Troviamo canestri lavorati con ampelodesma (o liamma in dialetto cassarese e ferlese) e rafia di 
diverse dimensioni: la prima, realizzata in un fascetto di steli, costituiva il cannuolu, la seconda, che 
ricopriva interamente il mazzetto di liamma, fungeva da materiale da rivestimento e cucitura. 

produzione saggistica, di stampo positivista, dei venticinque volumi della Biblioteca delle tradizioni popolari siciliane di 
Pitré (pubblicati nel periodo 1871-1913).    

2	  Per quanto concerne l’uso del fuoco per mezzo dell’ampelodesma citiamo anche quelli della festa di Santa Lucia 
a Valguarnera Caropepe, di San Teodoro a Sorrentini a Patti, quelli di Termini Imerese, di Lucca Sicula, Sciara, Scalfagni, 
San Giuseppe Jato, Ciminna e Calatafimi-Segesta principalmente rivolti all’Immacolata.
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Durante la mietitura segnaliamo la presenza dei liaturi che accompagnavano i mietitori, i quali 
tenevano al cinto un fascio di liammi (cinghie di fibre vegetali di ampelodesma), col compito di 
raccogliere i fasci di grano deposti per terra per formare i covoni. 

Altri utilizzi li troviamo in cucina: gli steli, ad esempio, sono ancora oggi adoperati per arrotolare 
la pasta durante la preparazione dei “fusilli” (pasta a ferretto) 3. 

Un diverso utilizzo che si fa dell’ampelodesma si riscontra in ambito religioso e folkloristico, dove 
la stessa cambia il nome (liamma) per essere chiamata col termine di Ciaccara (a Cassaro) o Sciaccara 
(a Ferla). 

Con il vocabolo ciaccara o sciaccara intendiamo una “fiaccola” di tipo vegetale formata dall’unione 
di diversi steli d’ampelodesma.

La maniera in cui questa viene costruita è molto semplice: vengono tagliati i culmi (solitamente 
con una falce), ma esiste anche un altro metodo che prevede l’utilizzo dei piedi adoperati per piegare e 
rompere gli stessi, per essere poi legati, ad uno ad uno, a seconda della grandezza voluta. Effettivamente 
non esiste uno standard per quanto concerne la dimensione: i bambini, ad esempio, tengono in mano 
ciaccare/sciaccare di 7/9 cm di diametro, mentre per i devoti le grandezze possono dipendere da diversi 
fattori: innanzitutto la prummisioni, ovvero il fioretto stipulato con il Santo, o ancora dall’età o dal 
sesso (mediamente il diametro varia dai 15 cm. ai 50 cm., così anche il peso, che ricadrà sul carico da 
trasportare lungo la processione, che può aggirarsi tra i 10 kg. e i 50 kg.). 

A questo punto la ciaccara viene conservata per una settimana, o più, in uno sgabuzzino, o 
comunque in un luogo asciutto e buio, al fine di favorire una più uniforme essiccazione.   

Solitamente esse vengono “preparate” e accese, come vedremo, qualche istante prima della 
processione. La parte che riguarda la preparazione della ciaccara, così come per la sciaccara ferlese, 
prevede la rottura manuale dell’infiorescenza, che in principio figurava nella porzione alta, che a sua 
volta sarà infilata a mo’ di miccia nella parte sottostante della fiaccola, aiutando così la combustione 
iniziale. A differenza però di una qualsiasi fiaccola, che solitamente viene mantenuta in posizione eretta, 
questa si posiziona all’altezza dei piedi prima (quando viene accesa e/o durante l’attesa dell’uscita del 
fercolo) per poi passare definitivamente a terra e infine strisciata durante tutta la processione, lasciando 
sull’asfalto segni di carbone sul proprio passaggio.

L’utilizzo del fuoco si riscontra in molteplici casi cerimoniali, che si susseguono regolarmente lungo 
il corso dell’anno, all’interno di moltissime tradizioni religiose siciliane 4. Purtroppo, la frammentarietà 
degli elementi che fanno riferimento alla sfera rituale e cerimoniale non ci consentono di definire 
l’origine di questo fenomeno popolare né di approfondirlo storicamente, almeno per ora. Il motivo 

3	  Questi prodotti artigianali sono messi a disposizione dei visitatori presso la Casa Museo Antonino Uccello (a 
Palazzolo Acreide) oppure nelle unità del museo civico di Buscemi I Luoghi del Lavoro Contadino, entrambi in provincia 
di Siracusa.    

4	  «Roghi, falò, fiaccolate, sono accesi la vigilia dell’Immacolata (8 dicembre), di Santa Lucia (13 dicembre), di 
Natale (25 dicembre), di Capodanno (1 gennaio), di Sant’Antonio Abate (17 gennaio). Il fuoco è presente anche a Carnevale 
(martedì grasso), a Pasqua (venerdì santo), per l’Ascensione (quarantesimo giorno dopo la Pasqua), per l’Assunzione (15 
agosto), a San Giovanni (24 giugno) e, infine, la vigilia di alcune feste patronali e locali» (Buttitta, 2002:7).
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per il quale viene utilizzata l’ampelodesma, anziché gli ulivi (o i tronchi d’albero) come accade per le 
“farate” nella vicino Sortino (durante la manifestazione U  nummu ru Gesu), non ci è dato saperlo, 
nessuna informazione storica ci consente di definire il motivo dell’impiego di questa pianta 5. 

L’analisi, quindi, si limita a ricercare tutte quelle informazioni elaborate dalla popolazione locale 
che fanno capo al patrimonio simbolico dei fuochi di Cassaro e di Ferla.

La Ciaccariata di Cassaro

	 Cassaro, il più piccolo comune della provincia di Siracusa, è un antico centro medievale che si 
sviluppò maggiormente a partire dal XIV secolo, attorno al vecchio castello (oggi purtroppo distrutto). 
Nel XVI secolo l’abitato si era ingrandito oltre le mura del castello formando tre quartieri, quello di 
sopra (nei pressi della Chiesa madre), quello di mezzo e quello di sotto (vicino alla fortezza). Dopo il 
terremoto del 1693 il paese fu ricostruito secondo un impianto urbanistico a maglie ortogonali lungo 
un asse viario orientato da nord a est (Giansiracusa, 1992). 

   Come ogni comune della Sicilia, anche Cassaro ha un patrimonio di feste folkloristiche e 
religiose, alcune delle quali presentano delle peculiarità. Le festività più importanti sono due: quelli 
che riguardano la Settimana Santa (in cui si svolgono i riti della Pasqua) e quelli che fanno capo ai 
festeggiamenti per il patrono del paese, San Giuseppe, che vengono effettuati la terza domenica di 
luglio. 

Per quanto concerne quest’ultima, però, la festività in onore del patrono ricade ciclicamente ogni 
tre anni; all’interno del calendario delle ricorrenze celebrative e folkloristiche i cassaresi propongono 
una rotazione di festeggiamenti annuali per i santi Antonio, Sebastiano e Giuseppe 6.                    

La festa di Sant’Antonio Abate, celebrata ogni anno il 17 Gennaio, non segue però il calendario 
ciclico delle festività cassaresi, rappresenta un importante momento della vita collettiva della comunità 7. 
Di fatti, sebbene nel paese esistevano due confraternite con regole distinte, e spesso in rivalità tra loro, 
quella di S. Sebastiano e quella S. Antonio 8 (che organizzavano le rispettive festività patronali in 
maniera concorrenziale), durante la ciaccariata del 17 Gennaio (come anche nel Giovedì Santo 9 e per 

5	  I romani, senza contare l’apporto della cultura greca, utilizzavano gli Argei, fantocci di vimini, che venivano  
ritualmente gettati dalle vestali nel Tevere dal Pons Sublicius, durante una cerimonia religiosa che si celebrava alle idi 
di maggio (il giorno 15). Raymond Bloch scrive al riguardo: “...I  romani vi ricorrevano in momenti  critici e in essi si 
esprime pienamente la loro stessa psicologia religiosa. Il rito della devotio risale a un’epoca nella quale si praticavano sacrifici 
umani, divenuti rarissimi in epoca storica. In momenti drammatici che Roma visse al momento dell’avanzata vittoriosa di 
Annibale in Italia riportarono eccezionalmente alla luce questa pratica selvaggia. I Romani non conoscevano ormai altro 
che sacrifici sostitutivi, il più noto dei quali era quello degli Argei. Ogni anno, il 15 maggio, Pontefici e Vestali lanciavano 
nel Tevere, dal Ponte Sublicio, ventisette o trenta manichini di giunco, detti Argei. Sicuramente si doveva trattare di un 
reminiscenza di un sacrificio ctonio,  offerto  a  Saturno,  in  vittime umane...” Bloch, 1976:549.

6	  Nel 2016 i festeggiamenti sono stati in onore di Sant’Antonio Abate, l’anno 2017 per San Sebastiano, nel 2018 
sarà la volta di San Giuseppe.

7	  Brevissima descrizione della ciaccariata si trova anche Buttitta, 2002:149-150. 

8	  Oggi purtroppo scomparse.

9	  La manifestazione del Giovedì Santo ha inizio con A Fratîllanza (Fratellanza), ovvero la processione delle due 
confraternite, definiti gli “incappucciati”,  che si ritrovano nella chiesa del Convento per assistere alla lavanda dei piedi cui 



Garro G. / Antrocom Online Journal of Anthropology, vol. 14, n. 1 (2018) 61-76 65

l’organizzazione dei festeggiamenti in onore del Santo patrono San Giuseppe) si ritrovavano insieme a 
gestire l’organizzazione della manifestazione, dimenticando le rivalità fra le due congregazioni 10. 

Nonostante il fulcro centrale della festività sia rappresentata dalla ciaccariata i festeggiamenti in 
onore del Santo si svolgono nell’arco di tre giornate (nell’idioma locale u triduo i Sant’Antoni) che 
ha inizio con i vespri della giornata del 14 (Kunzler, 2003:473) cui segue la tradizionale svelata della 
statua del Santo: la statua, raffigurante Sant’Antonio Abate, è posta all’interno della nicchia dell’abside 
della navata centrale, al termine dei vespri le luci della chiesa vengono spente e l’attesa viene rotta da 
un velo che si apre da sinistra a destra svelandone la fattura. Essa percorre, per mezzo di un carrello 
manuale, posto su due binari in legno di ca. 2 m., il tragitto che va dalla edicola dell’abside centrale 
alla mensa sacra, posizionandosi al centro dell’altare maggiore. 

Durante questi minuti concitati, i fedeli invocano a gran voce il nome del Santo. In quest’occasione 
l’esclamazione maggiormente usata dai fedeli dei vari paesi iblei è qui ripresa in dialetto cassarese: E 
chi semu tutti muti? (solitamente è una singola persona che la esclama) evviva Sant’Antoni (rispondono 
tutti gli altri) 11. Nel frattempo, mentre alle spalle della statua si chiude il velo che aveva precluso alla 
vista la scultura del Santo (e si accendono le luci della chiesa) vengono intonati inni e canti che fanno 
da riferimento alle omelie liturgiche.

Nei giorni successivi, rispettivamente il 15 e il 16, la chiesa resta addobbata a festa e i fedeli vi si 
ritrovano, a partire dalle 18:30, per l’esecuzione dei vespri.

Il 17 Gennaio, alle ore 5:00, il paese viene “svegliato” da 21 colpi di cannone che annunciano 
il carattere festivo della giornata, segue, qualche minuto dopo, l’alborata (la messa all’alba). La 
celebrazione della messa alle 5:00 del mattino permetteva ai contadini, braccianti agricoli e pastori 
di poter partecipare al culto prima di recarsi al lavoro: dalle notizie raccolte veniamo a conoscenza 
del fatto che la funzione religiosa era seguita da un gran numero di fedeli; mentre oggi, sebbene la 
partecipazione resta numericamente importante, il numero dei soggetti presenti si riduce drasticamente 
anno dopo anno 12.

Nel pomeriggio, a partire dalle ore 16:00, si assiste, di fronte alla chiesa, alla benedizione degli 
animali e al Cialibru, ovvero la vendita dei prodotti agro-pastorali, tipici, della tradizione culinaria 
cassarese: a pagniuccata (palline di grano fritte e addolcite col miele), u turruni (torrone con mandorle), 
a ciciurena (con semi di sesamo e miele), insieme ai prodotti della terra (come ad esempio la frutta 
secca, o quella di stagione) o animali di piccola taglia (conigli, pollame, maiali, etc.). Il ricavato del 
Cialibru andrà ad attenuare i fabbisogni di alcune famiglie in sofferenza economica o che hanno 
bisogno di attenzioni particolari da parte dell’intera comunità.

segue la visita ai “Sepulcri” fino a tarda notte.

10	  Annotiamo, inoltre, che la statua a cui fa riferimento la confraternita di Sant’Antonio non è la stessa di quella 
portata in processione durante la ciaccariata del 17 Gennaio e quindi non riconducibile agli organizzatori della festa di 
Sant’Antonio.

11	  Questa espressione è riscontrabile anche nei paesi limitrofi, in particolare a Ferla, a Palazzolo Acreide e a Melilli.

12	  La riduzione del numero dei fedeli preseti alla funzione diminuisce a causa della forte incidenza tra l’indice di 
mortalità e quello di natalità (nel quinquennio che va dal 2010 al 2015 le morti sono 50 a fronte delle 16 di nascita) (Cfr. 
ISTAT, Statistiche demografiche 2001-2015 si veda il link http://www.istat.it/it/sicilia ultima consultazione 16/01/2017) 
ma anche dell’elevato numero di giovani che emigrano.  

http://www.istat.it/it/sicilia%20ultima%20consultazione%2016/01/2017
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All’imbrunire si inizia a sentire la frenesia dei bambini che escono dalle proprie abitazioni con le 
prime Ciaccare; l’appuntamento è di fronte alla Chiesa di Sant’Antonio Abate alle 18,00. 

Alle 18,30 la comunità cassarese partecipa alla messa solenne in onore di Sant’Antonio, già 
prima della conclusione della celebrazione liturgica i purtaturi (coloro che condurranno a spalla, per 
mezzo della vara, la scultura del Santo) vestiti con una tunica verde si pongono vicino alla vara (una 
costruzione composta da due lunghe travi dove al centro, su di un piedistallo, viene posta la statua del 
Santo) che si trova già sistemata nella parte sinistra della navata centrale 13.

Alle 19.40 le porte della chiesa di Sant’Antonio si aprono facendo comparire il fercolo del Santo, 
nello stesso momento vengono accese le ciaccare presso un falò alimentato con frasche d’ulivo (raccolte 
durante la potatura invernale), mentre il suono di una campanella accompagna la funzione per l’intera 
durata della processione. 

La vara, col Santo portato in spalla da quattro ragazzi, sfreccia sotto i nostri occhi mentre dietro 
un numero di circa 25/30 persone la segue strisciando per terra la ciaccara precedentemente accesa 
(Fig. 2). Il percorso della processione, definito u giru de santi (ovvero le vie interessate dal passaggio 
di tutti i Santi che usciranno lungo l’anno dalle varie chiese), viene eseguito di corsa. Le strade 
interessate sono: dalla chiesa di Sant’Antonio si procede per via Umberto I, poi via Sant’Antonio, via 
Giacomo Matteotti, via della Conciliazione, via Anapo, via Mineo, si passa nuovamente per via della 
Conciliazione, poi via Roma e ancora un tratto di via Giacomo Matteotti, si procede per via Tenente 
Rossitto, via 4 Novembre,  via Regina Margherita, via Roma, via Principe Gaetani, via Lanza, via 
Grappa, Oberdan per terminare nella piccola piazza di Umberto I e quindi nuovamente in chiesa. 
Anche durante la processione è possibile sentire l’urlo concitato dei devoti E chi semu tutti muti? Con 
la relativa risposta Evviva Sant’Antoni (Fig. 3).

La processione si conclude con l’ingresso del Santo “vittorioso” presso la chiesa di Sant’Antonio. 

Tra le domande che ci hanno permesso di ricostruire i presupposti che aprono alla interpretazione 
della cerimonia, sia per il caso cassarese che per quello ferlese, una, in particolare, risulta essere di 
straordinario aiuto: mi saprebbe spiegare il ruolo del fuoco e delle ciaccare?. 

La maggior parte degli intervistati cassaresi (circa l’85% tra i 17 e 70 anni) ha dato un’unica 
soluzione: nell’immaginario popolare le ciaccare rappresentano gli episodi, riportati nell’agiografia, 
che fanno riferimento alle “tentazioni” procurate al Santo, dal demonio, durante la sua vita. Così 
il braciere iniziale, dove vengono accese le ciaccare, disegnerebbe il punto di inizio delle seduzioni 
del demonio verso il Santo che fugge, di corsa, per le vie del paese, mentre il diavolo (rappresentato 
appunto dalla ciaccare) gli corre dietro. 

Quando la vara, con la statua del Santo, raggiunge la chiesa per rientrarvi le ciaccare vengono 
gettate, energicamente, nel caldano indicando la sconfitta del demonio e il ritorno di quest’ultimo agli 
inferi (da cui era fuoriuscito 14). 

13	  I purtaturi si distinguono dalla folla partecipante per la tipologia di indumenti che indossano: un unico abito, a 
forma di tunica di stoffa leggera, color verde.

14	  Che rappresenta anche il punto in cui le ciaccare vengono accese.
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L’entrata “vittoriosa”, nella fattispecie rappresentata dall’ingresso della statua presso la chiesa 
tra fuochi d’artificio e il suono delle campane, starebbe ad indicare una sorta di purificazione dalle 
tentazioni, o più in generale dal peccato (Cfr. Douglas, 1966); in questo caso, non riguarda solamente 
il Santo, cui il ricordo agiografico fa riferimento, ma sembra interessare inevitabilmente tutto il paese, 
o quantomeno le principali vie del paese.

La Sciaccariata di Ferla

Ferla, situato a ca. 4 km. da Cassaro, è un antico centro medievale che sorgeva a sud dell’odierno 
centro comunale, ai piedi del castello. La cittadina, come Cassaro, fu quasi interamente distrutta dal 
terremoto del 1693. La ricostruzione, che interessò la parte attuale del centro storico, fu progettata 
secondo un impianto cruciforme impostato su due assi perpendicolari: il decumano divenne sede 
dei principali palazzi nobiliari, mentre il cumano assolveva alla funzione di via sacra, in quanto sede 
delle principali chiese e confraternite locali. Il nuovo assetto urbanistico, prospetticamente barocco, 
fu realizzato affinché le due strade principali venissero utilizzate come quinte scenografiche per 
manifestazioni religiose e civili che si svolgono regolarmente ogni anno (Gianiracusa, 1992). 

Lungo la via sacra (via Vittorio Emanuele) furono edificate, nella parte ovest, le chiese più 
importanti (con orientamento delle facciate ad est), tra queste quella di San Sebastiano (patrono del 
paese) e quella di Sant’Antonio (Giansiracusa, 1992). 

Importante, ai fini della ricerca, ricordare anche la presenza, lungo l’asse sud-nord, della Chiesa del 
Carmine, della Chiesa Madre dedicata a San Giacomo Apostolo, quella dedicata alla Madonna delle 
Grazie ed il Convento dei Frati Cappuccini trasformato, e inaugurato nel 27 dicembre 2015, in un 
monastero claustrale: con la presenza di otto suore messicane consacrate alla Madonnina delle Lacrime 
di Siracusa.   

Come per il vicino centro di Cassaro (e più in generale nei paesi siciliani), anche Ferla 15 detiene 
un folto calendario di festività religiose e folkloristiche; tra le più importanti troviamo quelli che si 
svolgono lungo la Settimana Santa e quelli in onore del santo patrono: San Sebastiano (che si festeggia 
il 20 Luglio).

Mettendo da parte l’intero corpus di festeggiamenti che si sviluppano lungo la settimana di Pasqua 
a Ferla, ci concentriamo soltanto per la giornata del Sabato Santo, quando le sciaccare assumono un 
importante ruolo all’interno della festività pasquale di Ferla (Buttitta, 1999:76). 

Per quanto riguarda il nostro oggetto di studio, ovvero l’utilizzo dell’ampelodesma nelle processioni 
folkloriche ferlesi, valgono le medesime puntualizzazioni che abbiamo fatto per la ciaccara cassarese, 
soprattutto per quanto concerne il metodo di raccolta, di costruzione, di impiego e le relative 
dimensioni 16. 

15	  Dati ISTAT riferibili al 1 Gennaio 2016 certificano la presenza di 2523 persone di cui il 48,6% uomini (1225) 
e il 51,4% donne (1298).

16	  Di fatti, a differenza di Cassaro, a Ferla si notano diverse sciaccare che possono superare gli 80 cm. di diametro, 
raggiungendo forme e peso davvero considerevoli. Visto l’enorme carico alcuni di queste ultime, i devoti iniziano la corsa 
(e dunque la salita) alcuni muniti prima dell’uscita del fercolo. 
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Alle ore 21:00 del Sabato Santo, con ben tre ore di anticipo rispetto al calendario liturgico (che 
proclama la resurrezione del Cristo la domenica mattina), tutte le campane del paese suonano a festa, 
le chiese si illuminano e la banda scende (partendo dalla Chiesa della Madonna delle Grazie) lungo la 
via Vittorio Emanuele intonando la marcia militare di Nino Ippolito Sfilata. Poi tutto si calma ed ha 
inizio la processione della “Madonna do scontru” (rivestita con un manto nero), la quale viene portata 
a spalla lungo le vie del paese alla ricerca del figlio risorto “U Gesummaria”: una delle particolarità di 
questa processione è il fatto che il fercolo (che sfiora i 300 kg.), in alcune salite specifiche, procede in 
maniera spedita e veloce 17. 

Intorno alle 23:00 al rientro del corteo ha inizio “a sciaccariata”. Il momento del resto è annunciato 
dalla importante presenza di sciaccare che cominciano ad essere “preparate” dai devoti. 

Nel momento in cui la statua della madonna entra nella chiesa di San Sebastiano, quella del Gesù 
risorto fuoriesce dalla Chiesa del Carmine (situata a pochi metri dalla prima) e al grido Chi semu tutti 
muti? (con la relativa risposta Evviva u Gesummaria) viene trasportata a spalla, per mezzo di una vara, 
dai devoti del paese lungo una corsa gioiosa che interessa l’asse sud-nord del paese 18 (Fig. 4).  

Il percorso è interamente concentrato all’interno di via Vittorio Emanuele e un brevissimo tratto 
di via Calvario. Esso prende corpo, come detto, a partire dalla prima chiesa situata all’ingresso del 
paese (a sud), la Chiesa del Carmine, per raggiungere quella situata nella posizione più alta (a nord), 
la Chiesa del Monastero della Madonna delle Lacrime.

Centinaia di sciaccare accese, che si posizionano nella parte anteriore e posteriore del simulacro, 
illuminano tutto il percorso procedendo quasi sempre di corsa. La posizione delle sciaccare, così come 
accade a Cassaro, è sempre mantenuta all’altezza dei piedi, soprattutto quando si è fermi, per poi essere 
sfregate a terra lungo la corsa.         

La sciaccariata termina all’interno della Chiesa del Monastero della Madonna delle Lacrima, ancora 
una volta l’urlo dei devoti E chi semu tutti muti? con la relativa risposta Evviva u Gesummaria pervade 
l’interno della Chiesa, seguono inni e preghiere.

La memoria popolare ricorda che le sciaccare, a questo punto, riscendevano, questa volta dal 
monastero a piazza San Sebastiano, finendo per allestire un falò dove, alcuni giovani caparbi, attraverso 
lunghe falcate (per sfuggire alle fiamme) eseguivano salti nel fuoco.   

Alla medesima domanda mi saprebbe spiegare il ruolo del fuoco e delle sciaccare? gli intervistati  hanno 
dato diverse soluzioni: il 20% (soprattutto i giovani fino ai 23 anni) trovano nel termine sciccara un 
sinonimo di fiaccola 19, il 35% (dai 17 ai 60 anni) non sa, mentre il 45% asserisce che la sciaccara 
starebbe ad indicare la resurrezione di Cristo e la sua vittoria sulla morte.        

17	  La corsa viene intesa come il riscatto del dolore di Maria (la madre di Gesù) che appresa la notizia della 
resurrezione del figlio corre alla sua ricerca; la corsa si ripresenterà con la processione dell’alba e infine durante u scontru 
della domenica di Pasqua (alle 12:00).  

18	  In questo caso la vara è trasportata da almeno 40 devoti, visto l’eccessivo peso della statua.

19	  La spiegazione quindi sarebbe: la sciaccariata, essendo un evento che si è sviluppato prima dell’arrivo 
dell’illuminazione elettrica, non poteva essere attuato se non utilizzando una fiaccola per rischiarare il passaggio della vara.
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In quest’ultimo caso il messaggio, elaborato in senso teologico, risulterebbe assai chiaro: Cristo, 
dopo aver vinto il male ed annunciato la buona novella anche ai morti (Cfr. ad es. Gv. 5,25; 1Pt. 
4,5) ascese dagli inferi (qui l’ascesa è rappresentata dall’asse sud-nord di via Vittorio Emanuele) per 
proclamare la Pasqua. 

Il senso cristiano della Pasqua ferlese si concretizza infatti con lo scontru quando questa volta il 
Cristo Risolto discende dal cielo (ed es. Mt. 28,1 e parall.) – la discesa è rappresentata dall’asse nord-
sud – e incontra Maria. L’incontro (idioma ferlese u scontru) è il momento conclusivo della Pasqua, 
qui le due vare si incontrano: i puraturi da vara da Madonna do scontru procedono di corsa da sud a 
nord, mentre quelli do Gesummariai muovono in direzione contraria - lungo l’asse nord-sud –, non 
appena si trovano nella posizione di eseguire U Scontru si effettua una mezza rotazione delle due vare 
e le due statue vengono posizionate alla medesima altezza 20; alla Beddamatri do scontru viene tolto 
definitivamente il manto nero che la rivestiva.

La festa si conclude con le due state che entrano presso la Chiesa di San Sebastiano, e saranno poste 
su un trionfale ed artistico carro trainato dai bambini e seguito dalla banda musicale la domenica sera. 

La ciaccariata di Cassaro e la sciaccariata di Ferla: tra tradizione e continuità.   

Quando si analizza un apparato cerimoniale ci troviamo inevitabilmente a considerare svariati 
elementi che la cultura locale ci espone e ci racconta; innanzitutto le dimensioni temporali: il passato 
(in cui la festa veniva celebrata), il presente (in cui ha luogo) e il futuro (in quanto parte del patrimonio 
tramandato di generazione in generazione). Proprio per questa sua peculiarità la festa è soggetta a 
cambiamenti, anche impercettibili, nell’apparato rituale che, allo stesso tempo, si conserva attraverso 
il correre del tempo: assumendo in alcuni casi significati e valori nuovi ed inediti (Colajanni: 2005). 

Questi cambiamenti risultano necessari al rito per continuare ad essere avvertito come fatto “attuale” 
per la comunità che lo compie. Così, come ogni festa popolare, anche quella del comune di Cassaro 
e di Ferla risulta, nel presene, un’evoluzione storica della cerimonia passata che propone strategie di 
mantenimento per il futuro. 

Il meccanismo di “tutela” di una festa è dato dalla sua ripetitività: dalla riproposizione della stessa 
in un determinato luogo e periodo, il modo in cui sono conservarsi i significati costanti o ancora 
nell’ampliamento di valori che hanno prodotto trasformazioni. Nel rintracciare le continuità di una 
festa sono dunque importanti non solo le variabili spazio-temporali ma anche le modalità di svolgimento 
della festa: la composizione nelle sue parti, le motivazioni che la alimentano, gli obiettivi della comunità 
promotrice della festa che la conserva o la trasforma nel corso degli anni (Bonato, 2005). 

Nell’attuale panorama dei sistemi cerimoniali siciliani abbiamo notato come il fenomeno della 
ciaccariata o sciaccariata mostra una particolare vitalità, caratterizzato, come abbiamo notato, da un 
contenuto simbolico e rituale estremamente variegato.

20	  Nel merito, esiste un punto (incrocio tra via Vittorio Emanuele e via Gramsci) dove deve essere tolto il manto 
alla statua della Madonna e un altro (incrocio tra Vittorio Emanuele e via Monastero) dove effettuare lo scontru; questi due 
punti risultano essere stati determinati dalla presenza di un antico monastero di suore claustrali, dedicato a San Rocco, di 
cui oggi non ne rimane traccia se non all’interno dell’Auditorium comunale. 
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Per quanto riguarda la dimensione temporale, che concerne la trasmissione del patrimonio culturale 
locale e i mezzi di comunicazione della “tradizione” (Amselle, 1990; Hobsbawm, Ranger, 2002), la 
maggior parte degli intervistati (circa l’85%) hanno dichiarato di aver appreso i metodi di costruzione 
ed utilizzo della ciaccara o sciaccara dai nonni, o in mancanza di questi dai padri 21. 

Per quanto riguarda invece l’aspetto spaziale della cerimonia folkloristica, nei due paesi presi in 
considerazione dalla ricerca, non troviamo mutamenti o cambiamenti nella forma. È possibile asserire che 
in entrambe le feste i punti focali e le strade da percorrere sono rimaste inalterate nel corso della storia. 

Troviamo, invece, delle discontinuità all’interno dei processi di patrimonializzazione attivati dalle 
nuove generazioni.

Presso la piccola comunità cassarese, la festa non ha manifestato enormi mutamenti, gli unici 
riferibili dalla popolazione riguardano la quantità degli individui che partecipano alla cerimonia 
di Sant’Antonio. In questo caso, l’unico dato che viene fuori riguarda il numero delle persone (e 
soprattutto dei giovani) che partecipano alla funzione religiosa e alla ciaccariata, che di anno in anno 
diminuisce. 

Durante la ciaccariata non si riscontrano presenze, o flussi turistici, interessanti, se non in misura 
di poche decine di unità provenienti soprattutto dai pesi limitrofi, stesso discorso riguarda i cosiddetti 
“fuori sede” (giovani laureandi, neolaureati, professionisti, etc.), che hanno fatto però sentire la loro 
presenza durante le festività natalizie e di fine anno.     

Discorso differente riguarda il Comune di Ferla che dal 2005 (anno di inserimento del Comune 
all’interno della World Heritage List Of UNESCO) ha attivato processi di sviluppo in campo culturale 
e turistico, ottenendo diversi riconoscimenti: l’iscrizione dello stesso all’interno della lista dei Borghi 
Più Belli d’Italia (nel 2014) e l’ammissione all’Associazione nazionale dei Comuni Virtuosi (nel 2016).

Entrando nel merito, la Pasqua ferlese, soprattutto nella notte del Sabato – con la Sciaccariata – 
e il giorno successivo per lo Scontru, registra dalle 5.000 alle 8.000 presenze ogni anno. Di fatti, la 
sciaccariata sembra essere diventata un marchio distintivo della comunità di Ferla, un appuntamento 
fisso per i cittadini dei paesi limitrofi (e non solo), un prodotto per una folta utenza di visitatori 
provenienti dalle regioni italiane e dai paesi europei 22.

Si assiste, inoltre, al contrario di Cassaro, ad un ritorno dei “fuori sede”, e in diversi casi è possibile 
osservare la presenza di emigrati ferlesi provenienti dall’Italia e dall’estero (in particolare dagli USA, 
dall’Australia o dal Nord Europa).  

21	  In nessun caso ho riscontrato un ruolo attivo delle donne (nonna o madre), anzi, anche le bambine (dai 5 ai 
9 anni) o le ragazze (dai 10 ai 14 anni) asseriscono che sono stati i nonni (paterni o materni) ad insegnare il metodo di 
utilizzo dell’ampelodesma nella cerimonia.   

22	  Di anno in anno le presenze accertate dall’ufficio turistico di Ferla registrano un incremento sostanziale nel 
numero di visitatori che pernottano nel circuito del “Borgo Albergo” (con la presenza di alcune abitazioni allestite a B&B) 
e in quello degli agriturismi. La maggior parte (prendendo in considerazione gli anni 2015 e 2016 in cui si registrano 
sommariamente ca. 2300 persone) provengono dai comuni della provincia di Catania, Ragusa, Siracusa (65%), mentre 
solo il 15% dalle altre provincie della regione. Il 20% invece sono ripartiti tra camperisti (ca. il 12%) e stranieri (l’8%).     
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L’aumento partecipativo alla cerimonia ha portato all’introduzione di alcune novità, per quanto 
concerne la sciaccariata. In primo luogo si è avviata una sorta di industrializzazione della sciaccara, 
ovvero la costruzione e preparazione di centinaia di sciaccare da consegnare ai furistieri (coloro che 
non sono del paese) 23, in secondo luogo è nata l’esigenza di differenziare i “locali” (detentori dell’arte 
della sciaccara) dai “non locali” (che ricevono la sciccara in piazza e non partecipano direttamente alla 
curruta), funzione ottemperata dall’utilizzo di particolari magliette di color rosso (Fig. 5). 

A differenza di Cassaro, dove la festa resta ancora ancorata ad un contesto tipicamente locale, i 
locali debbono ormai districarsi all’interno di una folta schiera di furistieri. Impossibile, in questa 
sede, tracciare gli idiomi che vengono impuntati ai visitatori, ma se da una parte troviamo forme di 
insofferenza verso i flussi turistici dall’altra questa repulsione diventa apprezzamento e gratitudine che 
si manifesta con le capacità espressive dell’atto folklorico 24.         

Le novità collaterali alla sciccariata che sono nate in questi ultimi anni sono: A nuttata ca vutata a 
campana (con l’accesso al campanile della Chiesa di San Sebastiano), in piazza Crispi vengono allestiti 
degli stands con ricotta calda e prodotti tipici locali, mentre i bar e i pub rimangono aperti tutta la 
notte 25.

Un’ulteriore innovazione, che risulta in continua metamorfosi a Cassaro e in misura maggiore 
a Ferla, è la nascita di un nuovo fenomeno, il reporter freelance, che favorisce la visione dell’atto 
cerimoniale all’interno dei social networks (Bennato, 2011:93). 

In questo caso constatiamo un duplice effetto cui future indagini potranno chiarire il reale impatto 
sulle società locali: in primo luogo riscontriamo un ampliamento di interessi, turistici e commerciali, 
che alimentano flussi di visitatori incuriositi dalla festività 26, un secondo spunto di riflessione riguarda 
invece l’insieme delle comunità social come (ad es.) Google+, Twitter, Facebook. In quest’ultimo caso, 
l’interesse si è focalizzato su alcuni “gruppi” 27 presenti sulla piattaforma di Facebook che, oltre a inserire 
post-foto sulla vita quotidiana dei paesi, durante le festività propongono video (integrali o meno, in 
diretta o registrati) sui momenti cerimoniali più importanti del paese (Cfr. Giaccardi, 2010:10). 

L’effetto scaturito sui migranti, soprattutto quelli residenti nei continenti America, Australia e 
nord Europa, è davvero straordinario. In quell’istante (cioè durante la visione del video o della foto), 

23	  Il compito è stato assolto dalla Pro Loco di Ferla fino al 2011 per poi essere gestito direttamente dall’amministrazione 
comunale.

24	  Del resto, come emerge dalle interviste, i primi argomenti di discussione fra i locali (nei luoghi pubblici) 
riguarderanno il numero di presenze ottenute, a luata do mantu (cioè se il mando della Madonna è stato tolto in maniera 
consona), u scontru (ovvero se le due vare si sono allineate nello stesso punto) e la bellezza, o meno, dei fuochi d’artificio. 

25	  Se facciamo un salto nel passato, grazie alle interviste ottenute, la popolazione locale riferisce che la grande 
campana, che viene udita per tutta la notte, era vutata da alcune persone che trascorrevano l’intera nottata presso il 
campanile, precludendo l’accesso ai soli addetti. Inoltre, non esistevano eventi collaterali alla sciaccariata, ognuno ritornava 
nella propria abitazione ad aspettare la messa dell’alba e l’uscita della vara della Beddamatri do scontru.     

26	  Il Canale YouTube, tra i più famosi, è diventato per la Sciaccariata ferlese un biglietto da visita per far conoscere 
le tradizioni religiose, culinarie e storico-culturali del Comune. Ogni anno, numerosi reporter freelance inseriscono sulla 
piattaforma numerosi video che mostrano alcuni momenti della festa di Pasqua attivando processi di conoscenza e passa 
parola che portano a Ferla numerosi visitatori e curiosi. 

27	  In questo caso Cassaresi nel Mondo e Ferlesi nel Mondo.
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l’emigrato ritorna ed essere parte integrante della comunità partecipando, con i propri ricordi, alla 
stessa funzione devozionale 28. I dialoghi che si instaurano fra soggetti sembrano così rafforzare quei 
legami sociali concorrendo di fatti ad alimentare processi di delocalizzazione delle culture, questa volta 
però, nel mondo reale (Cfr. Fabietti, Malighetti, Matera, 2002:100).   

 
Conclusioni

La tradizione della ciaccariata/sciaccariata rimane ancora una parte importante di quei processi di 
trasmissione orale che fanno capo al ricco patrimonio dei beni immateriali delle comunità di Cassaro e 
Ferla che sopravvivono alla modernità e si ripropongono come vetrina di riconoscimento dell’identità 
locale sui principali mezzi di comunicazione globale. 

Le festività prese in considerazione ci fanno infatti notare che la “tradizione” è ancora oggi un 
patrimonio culturale attivo e vivace nelle società contemporanee del territorio ibleo; continuando ad 
attingere dai saperi e dalle memorie dei suoi avi vengono reinterpretati in funzione del contesto locale 
in cui si trovano (Cfr. Bravo, 2001).

Come i locali, anche i cassaresi e i ferlesi trapiantati in Australia, Stati Uniti, nell’Italia del nord 
hanno come sostegno cognitivo queste feste che li trasportano, virtualmente, nel loro contesto di 
origine: in qualsiasi posto essi si trovano, grazie ai mezzi telematici di cui oggi disponiamo, essi si 
trovano in comunione ideale con la comunità di origine 29.

Analizzare oggi le festività legate alle tradizioni popolari significa non solo porre l’attenzione nei 
confronti di credenze, pratiche e valori attribuiti al popolo, alle classi “subalterne”, agli “analfabeti” ma 
conoscere il tessuto sociale in cui la realtà rimane largamente condivisa da tutta la popolazione locale 
(politici, operatori culturali, ricercatori, turisti, etc.) così da rendere difficile il confine sociale in cui è 
inserita. 

Studiare le tradizioni popolari non è un ritorno al passato, o una corsa contro il tempo, ma la 
comprensione di importanti aspetti della cultura contemporanea.           

28	  Che si ripercuote nelle donazioni che le parrocchie ricevono dai migranti ferlesi o cassaresi. La partecipazione 
che viene fuori dal circuito dei doni garantisce agli emigrati una presenza, seppur ideale, in quello spazio comunitario in 
cui i legami con le realtà locali vengono ogni anno rinnovati (Cfr. Mauss, 1965; Godbout, 1993).

29	  L’esigenza di “ritornare” a Ferla, almeno idealmente, è espressa dagli emigrati in Australia, e dai loro figli, 
materializzando un evento cerimoniale molto simile a quello che si svolge il 20 di Luglio per il patrono del Paese: San 
Sebastiano. Questa volta, però, a Melbourne, il 20 di Gennaio (si noti la similitudine con la stagione estive) il gonfalone 
del comune di Ferla, sfila insieme al fercolo di San Sebastiano portato a spalla dai fedeli.
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Fig. 1 Pianta d’Ampelodesma . Foto di Giuseppe 
Garro 

Fig.2 La Ciaccariata di Cassaro: particolare della 
corsa. Foto di Antonio Spagnuolo (spagn.antonio@
gmail.com)
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Fig.4 La Sciaccariata di Ferla: particolare della corsa. Foto di Francesco Amodio (ciccioiank@hotmail.it)

Fig.3 Ciaccariata di Cassaro: particolare 
partecipazione della comunità giovanile. Foto 
di Antonio Spagnuolo (spagn.antonio@gmail.
com)
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La Sciaccariata di Ferla: distinzione tra i locali (maglietta rossa) e i visitatori (senza maglietta rossa). Foto di Francesco Amodio 
(ciccioiank@hotmail.it) 
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Even just by browsing through the most common anthropology handbooks, the reader recognizes 
the consistent attention of the discipline to the Maasai. They are one of the largest Nilotic ethnic 
groups, inhabiting central and southern Kenya and northern Tanzania (Parker and Rathbone 2007), 
one of the most known groups in East Africa, due to their characteristic clothes and aesthetics, and 
bond with their cattle herds, often pointed out as a scholarly example of pastoralists society.

While, since the early modern ethnographic studies, anthropologists have interrogated the process 
of identity construction among these people (e.g. Hodgson 2001; Lawson, et al. 2014; Spencer 2004), 
in a more recent past, the attention has moved also towards their gastronomy. Ethnobiological and 
ethnopharmacological studies, for example, pointed out the rich traditional knowledge concerning 
the use of wild herbs and plants for food and medicinal purposes (e.g. Kimondo, et al. 2015; Roulette, 
et al. 2018; Tibuhwa 2012), as well as the pastoralist practices and use of the herds (Caudell, et al. 
2017; Mwangi 2016; Orech and Schwarz 2017; van der Meer, et al. 2015). In particular, recent 
literature has assessed traditional dietary practices pointing them out as possible causes for social 
marginality (e.g. Chege, et al. 2015; Fenton, et al. 2012; Lawson, et al. 2014; Wishitemi, et al. 2015). 
Promoting transformation and change those studies indicated possible alternatives; however, they 
tend overlooking the social and cultural role of traditional practices. 

While a common problem in the development of policies is an oversimplification of the social and 
cultural phenomena (Gardner and Lewis 2015; Mosse 2011), this paper contributes to the debate 

The article analyses food traditions among the Maasai of Kajiado County. It explores them 
on the basis of an ethnographic research conducted between 2017 and 2018. In particular, 
it investigates the cultural meanings and taboos associated with blood, meat and milk: key 
elements in the traditional Maasai diet. In a context of development studies interested in 
fostering nutrition transition among indigenous people, the article advocates for an approach to 
food study that does not focus only on the nutritional aspect of food but encompasses the analysis 
of cultural meaning and taboos in order to fully appreciate the social role played by traditional 
foodways in improving social cohesion.

Maasai, food norm, taboo, 
pastoralism, food, foodways.
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pointing out the depth and thickness of Maasai food traditions. In so doing, based on an ethnographic 
research conducted in Kajiado County, Kenya, it highlights the emergent cultural meanings associated 
to food, in particular, livestock derivates such as milk, blood, and meat. In highlighting cultural values 
and taboos, the paper points out how traditional food represents a fundamental element of social 
cohesion. 

The paper opens by indicating the social role of food and food taboos. After presenting the main 
features of the research, the paper contextualizes the main elements of Maasai gastronomy. Through 
the words of the informants, the paper outlines the social meanings of blood, meat, and milk, and 
fosters a broader reflection about the role of cultural meanings and taboos associated to food for the 
Maasai community.

The authors equally contributed to the paper reporting and analyzing the data collected during 
the field research. Field research was conducted by Leah Lekanayia and directed by Michele F. 
Fontefrancesco.

Food as a cultural object.

Food is a cultural object. This simple sentence summarizes a long intellectual history developed 
by anthropologists in more than a century (Müller 2005). While in food and foodways diversity, 
the early anthropologists may have seen a fundamental element for their evolutionary theories (e.g. 
Tylor 1903), since Levi-Strauss (1964) scholars have reconsidered the cultural significance of cooking. 
Selecting materials, transforming them through air, fire, earth, and water, and turning them into 
food (Levi-Strauss 1965) is a semantic act that imbues the nutrient with cultural and social meanings 
(Mangano and Marrone 2013; Marrone and Giannitrapani 2012). It makes food a fundamental tool 
for not just nurturing the individual’s body but also for reinforcing the intangible body of society 
(Druker 2003; Sutton 2001; Wilk 1999). 

It is not just by having access to food, but also by being forbidden from consuming it that society 
is performed and created. By precluding the access to food to specific groups, a taboo creates an 
identity, singularizes the group and turns it into a distinguishable entity within the society; this is the 
main cultural and social role of food taboo (Leypey and Fomine 2009). While, it is well-known the 
anthropological debate about the origins of food taboos, rather than to be interested whether they are 
the result of environmental adaptation (Harris 1985) or the derivation of the community’s worldview 
(Douglas 1966), this article considers their social significance. 

In over seventy years, the debate about development had at its center the themes of food access 
and correct diet (Escobar 1995; Gardner and Lewis 2015; Shiva 1988). In particular, this history is 
dotted by too many failures in implementing new policies and practices. Most of the fiascos linked 
to the willing decision of the local community to not embrace the proposed guidelines. This article 
starts from the assumption that the reason of this reluctance is linked to ignorance: not of the local 
communities, but of the researchers who mostly forget to interrogate the actual meaning that food 
and foodways have in the communities. 

In order to give a positive contribution to the debate, the paper explores the meaning and taboos 
linked by Maasai communities to their traditional food, highlighting the role food have in reinforcing 
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their society. In fact, while Lyana and Manimbulu (2014) assert that culture influences diets adopted 
and, consequently, food security status of households, the fragmented information concerning the 
underlying meanings of Maasai gastronomy creates a need for a better investigation of this aspect 
of Maasai heritage, not just for the sake of cultural appreciation, but also for supporting in their 
community development.

 
The research 

The research originated within the international development project “Sustainable Agri-food 
System Strategies” participated by the University of Gastronomic Sciences. It was conducted in three 
areas, the one of Imbirikani, Eselenkei and Olgulului Group ranches, located nearby Loitokitok, a 
town in Kajiado County with an estimated population of 150.000 units. The town lies approximately 
255 kilometers southeast of Nairobi, in a semi-arid, hilly area close to the border with Tanzania, not 
far from Mukulat, one of the main centers of Maasai history and religious life (Greg 2004). 

Figure 1: Map of the area of research elaborated on the basis of the OpenStreetMap cartography.

The ethnographic research was conducted by one of the authors, Ms. Lekanayia, from December 
2017 to February 2018 and involved the administration of a questionnaire to the informants, focus 
groups and in-depth, semi-structured interviews. Focus groups and interviews were conducted 
in particular with the elders (both male and female) of the community. The research investigated 
the oral history of Maasai people, the common foods consumed by the Maasai people, the socio-
cultural context of dietary practices, the importance of individual’s food choice and preference in 
the preservation of cultural norms, the social meaning of food and food taboos, the ritual aspects 
concerning the community’s foodways and the transformation of food practice in time. Particular 
attention was given to the preparation consumed specifically by age groups and the strategies involved 
in food sourcing and making. 

Overall, the research involved 6 focus groups, whose panels consisted of five Maasai elders each, 
and 93 interviews conducted during fieldwork. The research was conducted in each manyatta (tr. 
settlement) of the area, overall investigating 71 households. 

https://www.revolvy.com/main/index.php?s=Kajiado%2BCounty&amp;item_type=topic
https://www.revolvy.com/main/index.php?s=Nairobi&amp;item_type=topic
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All the activities were conducted in Maasai language, being the mother tongue of the researcher. 
The following extracts from the interviews were translated from Maasai into English by the researcher.

A pastoralist gastronomy

T﻿he Maasai people are one of the largest Nilotic ethnic groups in Eastern Africa, with an overall 
population estimated between 500.000 and 1.000.000 units, inhabiting central and southern Kenya 
and northern Tanzania. They are a pastoral population, settled in the present area at the end of 
the Nineteenth century, after relocation by the British colonial authority. Despite the attempts of 
the British authorities of imposing Western costumes, the group maintained their semi-nomadic 
pastoralist activity and the core of their cultural heritage. Since Kenyan and Tanzanian independence 
from Britain in the 1960s, land ownership has changed dramatically, and modern traditional 
cultivation techniques and setting of grazing boundaries in the Maasai district limited pastoralist 
activity. These transformations, and the ongoing urbanization of Maasai, attracted by the larger cities 
seeking new jobs and occupations, affected dietary patterns, by introducing new ingredients and 
preparations, expanding the consumption of vegetable products, as pastoral food stocks become scarce 
in the household context (Bekure 1991). Despite these innovations, the present pattern of the Maasai 
food and foodways are still ideally fully based on livestock product, following a pattern shared by 
other Nilotic semi-nomadic pastoralist populations, such as the Nuer (Evans-Pritchard 1940). This 
is reflected by the centrality of cow and goat products, in particular, blood, meat, and milk, while 
cheese-making is particularly limited due to environmental constraints. Those products are placed at 
the center of food habits, while other products, such as vegetables, are limited to a complementary 
role of siders or used to enrich and balance their diet as in the case of spontaneous herbs, such as 
okiloriti (Acacia Nilotica), used as a spice for its effects as digestive aid, flavoring, and nervous system 
stimulant as well as for its anticancer, anti-mutagenic, anti-inflammatory, antimicrobial, antifungal, 
anthelminthic, antidiarrheal, and antiplatelet- aggregation properties (Maundu, et al. 2001). 

Considering this particular dietary configuration, food is consumed in differing contexts by 
differing age and gender groups. In particular, animal products not only serve the purpose of a meal 
or nourishment of the body, they also serve a symbolic function being the symbolic and pragmatic 
use closely linked (Mintz and Du Bois 2002). Food, in particular pastoralist products, is a code that 
conveys a message about the different degrees of hierarchy, inclusion and exclusion, boundaries and 
transitions across boundaries. (Holtzman 2006; Phillips 2006)

Blood, meat and milk and the social role of food.

Thus, it does not surprise blood, meat and milk are not treated as mere ingredients for particular 
preparation but rather maintain their strong, traditional symbolic meaning. 

“Blood is one of the important meals to us as Maasai people, this is because blood is available at all 
seasons whether there is abundance of rain or not,” explained Mr. Nkayiayia, son of the most important 
medicine man and rainmaker of Olgulului area and oldest member of the community, the 4th 
December 2017 after he officiated a wedding. 

However, it is important to note that the rain season starts in October. This month is also 
called olapa looilkisirat (tr. the milk drops in the milking gourd). During this season livestock 
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are slaughtered every two weeks and milk is also in integrated in the blood and meat diet. In 
this period the blood collected from a living animal, especially heifers and bulls, is then mixed 
with kule nairowa (tr. warm fresh milk) directly from the animal, both products are consumed 
raw. This meal is important because in the beginning of the rain season milk is not yet enough. 
The low quantity of milk is because lactating cows are few. When there is enough milk blood is 
consumed by mixing it with kule naoto (tr. ripe milk or curdled milk). Kule naoto is made when 
there is excess milk that cannot be consumed on time so to avoid spoilage the milk is fermented 
for later use. This product was considered as a sign of wealth and was always served to the head 
of the family and his guest.

Blood and blood consumption are, thus, culturally connotated and linked to the ideas of strength 
and wealth. In particular, their consumption is linked to dry season (July – October). This is the 
traditional period of the year when cows are butchered and meat is prepared in a way that preserved it 
for later use, by frying it in its own fat and later storing it under the fat, what is called olpurda, or frying 
further until it becomes dry and crunchy, which will be stored it in a cool dry place. Mrs. Sintiyio, one 
of the oldest midwives of Kuku, and wife of the olaigwanani (tr. community adviser) who was also the 
chief of the community during colonial time, explained on the 13th December 2017: 

During (dry season) the Maasai community is in constant movement in search of pasture 
and water for their livestock. The amount of milk available at this period is not enough to feed 
families. As the Maasai are already adapted to this phenomenon, they are organized into groups 
called ilmareita /olmarei, which is singular for ilmareita to be made up of five families which 
live together in one manyatta. From this month every family gives the largest oxen that will be 
slaughtered and is consumed by all the five families. This means that in this period there are five 
oxen to be slaughtered. This ox is called orkiteng le matua and is consumed for a month by the 
five families. The meat is divided to all the categories of people with respect to age and gender. 
The skin of the oxen was given to the women who would cut out the fat attached to the skin. 
This fat is mixed with blood and is cooked to brown meal called inkontek. Inkotentek is stored 
under oil in large containers for later use, when the meat is finished. A spoon full of inkontek is 
served to children at lunch and/or dinner. In this period nothing is left to waste, because even 
the skin of the oxen is sometimes roasted and scratched with a knife to get rid of the hair. When 
it is soft it is minced using buffalo horn to form a meal, called orkisar. The drought can proceed 
for a longer period than expected. In such situations blood becomes a very important source of 
nourishment. Blood is cooked for long periods of time and till small clots are formed. This meal 
is called inkipot naiorowa. The other way of preparation is cooking the blood for a short time 
mix with herb. Served to the children, this meal is called inkipot nairobi.

After blood, meat is another important, symbolic meal of the Maasai community. The most 
common methods of preparation are roasting and boiling, for preparing imotori (tr. soup) using barks 
or roots and stems. Meat consumption is a strong marker for gender, being mostly consumed by men, 
and this understanding come intertwined with explicit taboos, as pointed out by Mr. Lenturuai, an 
olaitapajani lo nkoon (tr. traditional teacher). In the interview occurred in January 2018, after his 
lesson on the culture to the initiates that went through curcumin in December, he explained:

After initiation a man that consumes meat from an animal that has been slaughtered by 
women is considered unclean and less of a man amongst his peers. So, to avoid breaking of this 
taboo slaughtering of animals is done in the bush and any woman that gets close to the slaughter 
place gets a punishment, which could be physical beating or might be ordered to eat all the meat. 
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One of the reasons behind this rule belongs to the fact that animals, children and women are 
owned by men. Therefore, allowing a woman to lead these activities is demeaning to the man. As 
the heads of the families, men are believed to be efficient in sharing meat. Women are perceived 
as individualistic and might just share food, with her immediate family members, leaving out 
the rest. Men are the owners of livestock so eating away from the sight of women allows them to 
take the noble parts of the animals without feeling guilty. Men consumed the fleshiest parts of 
the animal especially the ribs and other parts, while women are given liver, tripe, intestines and 
the hind limb of the animal.

The third element, milk, is fundamental to different aspects of the Maasai traditions. Mrs. Sintiyio, 
a farmer interviewed on 16th December, explained, when asked about the importance of milk in the 
Maasai culture: 

Milk is used to clean the knife that will be used to perform this emuratare (the rite) and also 
to bless the boy or girl to be circumcised. Milk is also used for Ilamala, a fertility ceremony held 
for women. Moreover, milk is used in the naming ceremony of the newborns. According to the 
tradition, this is achieved by diluting the milk with water, and then it is used to wet the hair 
of the newborn and the mother. The hair is cut before the name is suggested. The use of milk for 
ceremonies is also present in another ritual called eunoto. Eunoto is a ceremony where by the 
ilmurran (tr. Warrior) graduate from warrior stage to Elder. The elders walk around a group of 
ilmurrans chanting in prayers and blessing the warriors by sprinkling the milk on them from a 
round shaped gourd called emalla.

Milk production and consumption, like meat’s, are strongly gendered and governed by precise 
taboos. They were highlighted by Mr. Parasiato, interviewed in December 2017: 

Milking is done by women and all the milk obtained is managed by women and considered 
to be entirely a women’s chore. Milk is a very important meal for us. The only taboo when it 
comes to milk consumption is that ilmurran (tr. warriors) don’t drink milk alone or eat any 
other meal alone. The taboo is meant to ensure that those who cannot get food are not left out. 
Maasai warriors are the soldiers that protect the community and should be well nourished at 
all times. Once a woman serves the milk or any other food to the warriors, she leaves the house 
to let the warrior eat alone. This is done to ensure that nobody sees the warriors eating, what is 
considered poor food like ugali (tr. corn meal) and all the other meals that do not take origin 
from animals.

Blood, meat, and milk, thus, are meaningful cultural objects in the context of Maasai foodscape. 
Their use is governed by a strict rituality that is expressive and reinforces relationships with social life, 
marking age and gender. 

As Remotti (2007) pointed out that it is through limiting and removing, through cutting and 
shaping that humanity expresses its cultural being, taboos appear the key elements for gastronomic 
signification. The structure of the taboos highlighted by the informants confirms and reinforces the 
universalistic segmentary structure of the Maasai society (Eisenstad 1959). In particular, they reinforce 
the distinction between male and female role, and in the case of men the belonging to specific age 
groups. For example, Mr. Parsiato explained:
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Men in the past ate their meals in the wild where no one could see them. This was because the 
warriors were perceived to be fearless and perfect, and whatever they consumed was consumed 
together and in seclusion to ensure a sense of solidarity and perfect equality. Therefore, to maintain 
this secluded way of eating in a modern home context the warriors made sure that everyone else 
including the woman who prepared the meals leaves them alone as they eat. The other reason 
is that, in the recent past the cultivators have introduced meals of the plant origin, which was 
considered inferior by the Maasai people. To maintain their perfect nature, at least as assumed 
by the community the warriors ate in seclusion.

As taboos create separation, they also create identity and solidarity among the single group, 
reinforcing its social cohesion and solidarity. This is significantly the case of men attending initiation, 
mentioned above, that will end up belonging to the same age group sharing a common political and 
social position within society. 

In front of this complex bundle of meanings, the social significance of traditional dietary habits 
emerges clearly. The choice of particular ingredients or foodways does not depend just on the individual’s 
taste, nor to a straight-forwards medical preference, or, even, the easy accessibility to the particular 
food source in the environment. Rather, it hinges on the very role the individual or the social group 
should perform within society and how that food helps, tangibly and intangibly, her or him to achieve 
it. Thus, to advocate any form of nutrition transition, it is necessary to interrogate the meaning of 
food and not just its nutraceutical profile. Without this touch, any scholarly recommendation for 
change will be ignored because, the research pointed out, with food what is at stake it is not just the 
preservation of the physical body, but also and first of all the social body of the community.

Conclusion.

The article investigated food traditions among the Maasai of Kajiado County. The ethnography 
had explored the dietary habits of the communities, highlighting how they still hinges on pastoralist 
practices and livestock products. The ethnographic materials have outlined the cultural meanings 
of three key food categories: blood, meat, and milk. They had highlighted the fundamental role 
played by those products in reinforcing the very structure of Maasai society. In this respect, the article 
suggests any program for nutrition transition should be attentive to the cultural meaning of food 
because without addressing also this aspect an initiative could reinforce the individual’s body but 
would risk undermining the social body of the entire community.
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1. Le corps biologique et la pragmatique du vivant.

       Ce thème a été défini dans mon premier livre bio-cognition de l’individualité 1, où je cherchais 
à  éclaircir les difficultés inhérentes aux théories traditionnelles de l’individu, qui n’ont cessé de rendre 
aporétique la connaissance effective du corps vivant. En ce sens, ce que j’ai appelé la bio-pragmatique 
permet de préciser, d’une part la nature des actes complexes que l’organisme réalise continuellement, et 
d’autre part de formaliser un certain nombre de systèmes pathologiques qui modifient le fonctionnement 
physiologique du corps 2. On peut alors partir de la distinction entre “l’éthique du corps vivant”, 
centrée sur les mécanismes propres à l’organisme, et la “bio-éthique”, visant à évaluer la démarche 
du biologiste qui ne s’accorde pas toujours avec la réalité corporelle. Loin d’être une simple éthique 
appliquée, “l’éthique du corps vivant” est littéralement une éthique de la vie et de l’homme ancrée dans 
son corps.  Dès ses débuts, la biologie moléculaire était apparue comme une discipline microphysique 
à part entière, obligeant à poser une complémentarité incontournable entre la méthode mise en œuvre 
et l’objet à connaître 3. Toutefois, en biologie, les limites du connaissable se confondent avec celles 

1	 Rozenberg, J. J., (1992). Bio-cognition de l’individualité.  Presses Universitaires de France.

2	  Rozenberg, J. J., (1988). Langages et pragmatique du vivant. in Revue Philosophique. pp.53-66.

3	  Rozenberg, J. J., Towards a pragmatical bioethics. Article consultable sur le site de IUBS http://www.iubs.org/cbe/

This article analyzes the relationship between the ethics of the living as an in vivo organism, 
its in vitro biological studies, and the bodily future of the human being. It aims to show 
the inseparability between the pragmatic procedures implemented in the study of its micro-
biochemical structures and its repercussions on the integrity of the human species. We take as 
examples emerging diseases and the crossing of species barriers, as well as the issue of medical 
experimentation. We thus pose the consequences of these different approaches in the theoretical 
framework of relativist and postmodern ethics.

Cet article analyse les rapports entre l’éthique du vivant en tant qu’organisme in vivo, ses 
procédures d’appréhension biologiques in vitro, et l’avenir corporel de l’être humain. Il vise à 
montrer l’indissociabilité entre les procédures pragmatiques mises en œuvre pour étudier ses 
structures micro-biochimiques et ses répercussions sur l’intégrité de l’espèce humaine. Nous 
prenons comme exemples les maladies émergentes et le franchissement des barrières d’espèces 
ainsi que la question de l’expérimentation médicale. Nous posons ainsi les conséquences de ces 
différentes approches dans le cadre théorique du relativisme éthique et postmoderne

living ethics, 
experimentation, integrity of 
the human species, emerging 
diseases, ethical relativism 
and postmodernism

éthique du vivant, 
expérimentation, intégrité de 
l’espèce humaine, maladies 
émergentes, relativisme 
éthique et postmodernisme
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du corps vivant lui-même. Ainsi, dépassé un certain seuil d’exploration, l’analyse de l’organisme 
oblige à pratiquer sur lui des interventions qui le suppriment en tant qu’organisme. Le vivant semble 
ainsi présenter un clivage radical entre ses propres réquisits et une analyse particulièrement fine des 
conditions qui le définissent d’un point de vue biochimique. Ce clivage désigne l’écart entre l’étude 
du vivant  in vivo et celle qui se trouve pratiquée in vitro en laboratoire. On peut ainsi définir le 
cadre conceptuel d’une pragmatique du vivant, capable de sérier les différents actes de l’organisme 
en montrant que les progrès prodigieux de la biologie marquent en même temps les limites de son 
pouvoir effectif. C’est pourquoi le vivant corporel résiste en fait aux procédures classificatoires du 
biologiste dont la démarche théorique rencontre une hétérogénéité fondamentale, l’incitant alors à se 
tourner vers l’éthique. Essayons d’analyser quelques exemples d’une telle problématique.

2. L’organisme humain modifié et la question de la fin de l’homme

On peut alors comprendre l’impact de la biologie moderne sur l’intégrité du corps, confrontée à la 
question de la fin de l’homme et du post-humain. Sans prétendre départager les positions technophiles 
et technophobes, nous pouvons préciser la démarche réelle de la recherche bio-techno-scientifique, 
afin d’évaluer son véritable champ d’action sur l’identité génétique du corps humain. Dans quelle 
mesure et selon quelles modalités les techno-sciences, appliquées à l’homme, sont susceptibles d’altérer 
leur objet, et par rapport à quel modèle normatif de l’intégrité corporelle conviendrait-il de jauger ces 
formes d’altération ? Pour ce faire, essayons, du point de vue du vivant humain compris comme unité 
somatique et psychique indissociable, d’apprécier les conséquences réelles des expérimentations et des 
transformations dont l’homme risque d’être l’objet. L’essor des biotechnologies, et plus récemment 
des nanotechnologies,  a donné un sens nouveau à la question de l’eugénisme et de la prise en main, 
par l’homme, de sa propre évolution biologique, nourrissant ainsi le fantasme de la fin de l’homme 
comme être générique, et  du post-humain comme nouvelle entité culturelle, pour laquelle l’homme 
lui-même ne serait plus indispensable. Un tel fantasme vise principalement, d’une part à annuler les 
limitations biologiques de l’homme que représentent le vieillissement et la mort, et d’autre part à faire 
fusionner le corps humain et l’ordinateur au sein d’une Hi-Anthropo-Technologie, où la frontière 
entre science et fiction finirait par disparaître 4.

Le thème de la fin de l’homme qui, surtout dans l’inconscient populaire, possède des connotations 
très variées, renvoie d’abord à l’extinction de l’espèce humaine. Comme le constatait Heidegger,  seuls 
les humains meurent alors que les animaux périssent. En effet, la mort, qui n’est jamais personnellement 
et réellement expérimentable, se trouve toujours investie d’une dimension symbolique et imaginaire. 
C’est pourquoi, depuis les rêves apocalyptiques et les craintes millénaristes, la notion de terminaison a 
donné lieu aux fantasmes les plus extrêmes, oscillant entre les idées de complétude et d’anéantissement. 
Cependant, l’injonction cartésienne de devenir maître et possesseur de la nature a produit ces dernières 
décennies des effets sans précédents, par lesquels l’idée de terminaison de l’espèce humaine est non 
seulement devenue possible mais menace de s’actualiser 5.

pdf/rozenberg.pdf

4	  Rozenberg, J. J., (2005 ). “Du post-humain à l’arché-humain”. Introduction à Vers la fin de l’homme? (sous la 
direction de Christian Hervé et J.J.Rozenberg). De Boeck Université. pp.11-22. 

5	  Bostrom, N., (2009). “Why I want to be a posthuman when I grow up”. In B. Gordijn and R. Chadwick (eds), 
Medical enhancement and posthumanity, Dordrecht: Springer, pp.107-136.
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3. Les frontières entres les règnes et la question des maladies émergentes  

Ce thème permet de dégager les réquisits d’une épistémologie émergentiste intégrée des nouvelles 
pandémies, incluant le sida. La démarche qu’il convient de définir reste susceptible d’éclairer la nature 
multifactorielle de ces pandémies, qui est d’ordre à la fois épidémiologique, bio-médicale, vétérinaire, 
écologique et anthropologique 6. On pourrait ainsi esquisser les grandes lignes d’une épistémologie 
capable de présenter un modèle théorique rendant compte des nouvelles maladies infectieuses d’une 
façon à la fois dynamique, systémique et critique, au sein d’une conception globale apte à modifier au 
besoin les hypothèses de départ. Elle  vise ainsi à décrire les interactions  génétiques des patho-systèmes 
qui permettent le franchissement des barrières d’espèces. Cette analyse permettrait ainsi de mettre 
au jour la nature des changements socio-culturels, liés d’une part aux transformations des modes 
d’alimentation responsables de plusieurs maladies émergentes, et d’autre part aux modifications des 
relations de l’homme à l’animal. Ainsi l’encéphalite spongiforme bovine a remis en cause l’alimentation 
carnée, et le Kuru a montré les conséquences fatales des rites funéraires anthropophages de Nouvelle 
Guinée. Par ailleurs, le sida, issu d’un franchissement des barrières d’espèces du singe à l’homme,  a  
bouleversé les rapports de la maladie à la sexualité, en produisant de nouvelles formes de manifestations 
psychopathologiques, liées notamment à une dégradation accentuée de l’image du corps. D’un point 
de vue socio-anthropologique,  il convient de décrire, en les sériant, l’ensemble des représentations 
culturelles des nouvelles pandémies. D’un point de vue philosophico-éthique dans la mesure où les 
maladies émergentes relèvent d’artefacts, montrant que l’homme joue un rôle déterminant dans 
l’émergence des pandémies dont il est la première victime 7.

4. L’éthique du vivant et l’avenir de l’humain

La démarche prudentielle susceptible de guider l’éthique du vivant ne peut se confondre avec le 
principe de précaution qui exige finalement  une maîtrise impossible à réaliser. Cependant, elle doit 
prendre acte du fait que les bio-technosciences se développent à partir d’un modèle épistémologique 
dit de la boite noire, qui est opérationnel dans les champs de la cybernétique et de l’analyse modulaire 
des systèmes qui reste toujours inachevée 8, mais reste problématique dans le domaine des sciences 
de la vie. Ce modèle épistémologique permet de manipuler des phénomènes sur la seule base d’une 
comparaison entre les informations d’entrée et de sorties, sans prendre en compte la complexité réelle 
des processus engagés, ni l’ensemble de leurs interactions, et ni leur possible irréversibilité. Ce modèle 
réduit la complexité du vivant in vivo à des mécanismes d’ordre physico-chimique du vivant in vitro, 
qui se trouve ainsi décalé par rapport aux opérations propres à l’organisme.  

Seule cette conscience de l’hétérogénéité fondamentale du vivant in vivo par rapport aux 
manipulations in vitro, et de la hiérarchisation des niveaux d’analyse, pourrait permettre  de dépasser 
l’opposition rigide entre la confiance illimitée dans une biologie toute puissante capable d’améliorer 
l’homme, et celle de l’angoisse instinctive d’un suicide collectif de l’espèce humaine, visant alors à 
bloquer toute recherche sur le vivant. 

En fait, comme nous l’avons suggéré ailleurs, la distinction entre le vivant modélisé in vitro 
et le vivant organique in vivo, procède du dualisme psychophysique cartésien, dont la véritable 

6	  Fauci A. S., Morens D. M., (2012). “The perpetual challenge of infectious diseases”. N Engl J Med 366(5):454–461

7	  Cohen, J., (2017). “A half-billion-dollar bid to head off emerging diseases”. Science 355(6322):237.

8	 Cf. Melese, J., (1972). L’analyse modulaire des systèmes. Paris, Hommes et techniques. , p.122.



Rosenberg J. / Antrocom Online Journal of Anthropology, vol. 14, n. 1 (2018) 87-9390

signification anthropologique a été effacée 9. Alors que Descartes identifiait l’homme à sa pensée, les 
bio-technosciences s’efforcent de le réduire à son seul aspect corporel en posant ses fonctions mentales 
comme un simple prolongement neuro-cognitif. C’est un paradigme théorico-technique commun 
qui permet d’identifier le vivant à l’ensemble des manipulations dont il fait l’objet, et de percevoir 
l’essence humaine en termes de fonctionnements purement matériels 10. 

Entrevoyant le danger possible d’une instrumentalisation du corps humain, Maurice Merleau-
Ponty énonçait, déjà en 1945, les bases théoriques des débats concernant le clonage reproductif 
appliqué à l’homme. Il envisageait l’idée d’une espèce humaine asexuée se reproduisant par bouture 
ou par marcottage. Il affirmait alors que la perspective d’une reproduction non sexuelle de l’être 
humain est en fait aussi inconcevable que celle d’un homme sans pensée. Cette inconcevabilité n’est 
pas de nature technique, mais résulte de l’essence à la fois nécessaire et contingente de l’homme. 
Nécessaire dans la mesure où l’être humain ne comporte rien de superflu, mais aussi contingente 
car  son existence présente ne détermine pas nécessairement son futur. L’homme actuel résulte 
d’une intégration provisoire de formes de comportement dont les composantes globales corporelles, 
psychiques et relationnelles peuvent toujours varier 11. De nature toujours métastable, l’individualité 
humaine ne peut se réduire à l’ensemble de ses fonctions corporelles, ni à la connaissance, aussi fine 
soit-elle, que nous avons de la vie 12. Elle dépasse aussi la seule fonction auto-conservatrice du vivant, 
par laquelle l’homme ne diffère nullement des autres organismes 13.

Ce double caractère, de nécessité et de contingence, de stabilité et d’instabilité, provoque chez 
l’homme un profond malaise culturel, qui, selon Freud, exprime une opposition insurmontable entre 
une aspiration subjective au bonheur et son impossible réalisation objective 14.

   L’homme s’étant forgé des idéaux culturels divinisés, a réussi, par ses œuvres scientifiques, à 
atteindre une jouissance narcissique extraordinairement élevée. Toutefois, cette jouissance reste vécue 
comme le substitut d’une satisfaction irréalisable.

5. Le relativisme culturel et le corps postmoderne

L’approche postmoderniste a été perçue comme compatible, dans certains cas, avec une «coprésence» 
d’expressions culturelles variées et donc quelques peu objectives 15, susceptible de s’appliquer à la 

9	  Rozenberg, J. J., (1999). La bioéthique corps et âme. Paris, L’Harmattan, pp.16-21. 

10	  Savulescu, J., (2009). “The human prejudice and the moral status of enhanced beings: What do we owe the 
gods?” In Human Enhancement, ed. J. Savulescu and N. Bostrom, Oxford: Oxford University Press, pp. 211-247

11	  M.Merleau-Ponty, (1945). Phénoménologie de la perception. Paris, Gallimard, p.198

12	  Ibid. p.202

13	  Laborit, Henri  (1976). Eloge de la fuite. Paris, Gallimard. p.12

14	  Freud, (1998). Le malaise dans la culture. Trad. Franç. Paris, PUF. p.32

15	 Simonis, Y., (1996) “Retour aux pratiques : postmodernités, institution et apparences”. in M. Elbaz, A. Fortin, 
G. Laforest (Eds) Les frontières de l’identité.  Montréal, Presses de l’Université Laval/L’Harmattan, 1996, p.250.
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réflexion biologique 16 et à la démarche scientifique en général 17. Cependant, il semble que sa démarche 
reste hautement problématique. Ainsi, le fait de poser qu’un jugement de valeur ne puisse être 
entièrement objectif, n’implique pas forcément qu’il soit de nature subjective. En effet, les conditions 
d’objectivité peuvent faire défaut au moment de sa mise en place et n’apparaître qu’ultérieurement. 
De plus, le souci d’objectivité n’est pas en soi déshumanisant, mais constitue l’un des réquisits de la 
pensée scientifique 18.

Il est intéressant de noter que le passage du relativisme culturel au relativisme éthique, promu 
par la pensée postmoderne, porte en soi une triple rupture eu égard aux sources dont elles 
procèdent au moins partiellement.

La première rupture concerne l’intention profonde qui a suscité les Procès de Nuremberg, 
issus d’une réelle aspiration éthique capable de définir le droit lui-même. En effet, ces procès 
ont pour la première fois dans l’histoire du droit occidental voulu juger post facto des crimes qui 
n’avaient pas été préalablement définis par le droit international, mais établis seulement au cours 
des procès eux-mêmes 19. A l’ouverture de ces procès, le président du Tribunal International, 
Lord Justice Lawrence, a souligné qu’en l’absence de lois, il s’agissait d’en élaborer sur la base des 
notions non juridiques de justice et de droiture morales 20.

  La seconde rupture, procédant les Procès de Nuremberg concerne les notions de droits de 
l’homme et d’éthique biomédicale. Le Code de Nuremberg, qui a suivi le procès de vingt-trois 
médecins nazis, s’est efforcé de promouvoir, un nouveau regard sur le corps humain susceptible 
d’être expérimenté. Cependant, il a fini par déboucher sur un respect inconditionnel pour tout 
ce qui est autre, rendant ainsi pratiquement  impossible les critiques extérieures à la culture 
considérée, ou même d’y opposer un quelconque argument moral. Cette tendance a alors abouti 
à tolérer l’intolérance elle-même. 

   La troisième rupture concerne l’éthique elle-même. Il convient de rappeler que le projet de 
dépasser la modernité a été conçu en rapport avec une exigence éthique fondamentale.

6. La relativité des valeurs et la question de l’altérité

 Rappelons que Jean-François Lyotard, qui a été l’un des initiateurs du courant post-moderniste, se 
réfère à l’éthique d’Emmanuel Lévinas comme susceptible de promouvoir le respect pour le tout Autre 
non réduit au Même 21. Selon Lyotard, la philosophie de Lévinas a permis de s’opposer à la modernité, 

16	 Gonzales, M., Postmodern Biology? Télos 1992 (92), pp.181-186

17	 Kuntz, M., (2012 ). “The post-modern assault on science”. EMBO Rep. 2012; 13: 885–88

18	 D’Andrade, R., (1995) . “Moral Models in Anthropology”. In Current Anthropology. V 36, 3(1995): 399-407. 

19	 Varaut, J. M., (2003). Le procès de Nuremberg. Le glaive dans la balance. Paris: Perrin, 1992, p.27. cf. J. J. 
Rozenberg, “From Racism and Crime to Ethics”. in J. J. Rozenberg  (ed.) Bioethical and Ethical Issues Surrounding the Trials 
and Code of Nuremberg. Nuremberg Revisited. Mellen Press.

20	 Varaut, J. M., (1996 ). Nuremberg après Nuremberg. In A. Wieviorka (Ed), Les procès de Nuremberg et de Tokyo. 
Bruxelles: Editions Complexe. .p.270.

21	  Lyotard, J. F., (1973 ). Dérives à partir de Marx et de Freud. Paris, UGE. p.178.
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définie comme aspiration à l’émancipation formulée exclusivement à la première personne 22. Or, 
la relativité et l’équivalence postmodernes des valeurs semblent avoir dilué ce souci d’autrui dans 
l’indifférence égoïste du sujet. Or cette attitude rejoint, comme le rappelle Z. Bauman, l’une des 
caractéristiques essentielles de l’idéologie nazie, qui s’était efforcée de rendre la population allemande 
indifférente à autrui et à l’inversion des valeurs européennes traditionnelles 23.

Ces trois types de ruptures paraissent remettre en question la déduction du relativisme éthique à 
partir du relativisme culturel, dont le danger, selon le mot de Luc Ferry, est  d’opérer le passage du «droit 
à la différence à la différence des droits» 24. D’un point de vue épistémologique, il faut comprendre que 
la diversité culturelle n’est nullement incompatible avec des valeurs comportant une teneur universelle 
comme l’aspiration à la justice, le fait d’accomplir ce que l’on a promis, l’interdit du meurtre et de 
l’inceste etc... Ces principes paraissent constants alors que leurs modalités d’application diffèrent selon 
les cultures. Cette approche permet de retenir comme légitime ce que William Frankena qualifiait de 
«relativisme descriptif», et de rejeter conjointement ce qu’il appelait conjointement le «relativisme 
méta-éthique» et le «relativisme normatif». Rappelons que le relativisme descriptif ne fait que constater 
objectivement le relativisme culturel, sans porter un quelconque jugement de valeur sur les sociétés 
étudiées. Par contre, le relativisme méta-éthique déduit du relativisme descriptif l’impossibilité de 
porter un jugement de valeurs objectif quel qu’il soit. Quant au relativisme normatif, il légitimise 
toutes les valeurs et conduites propres à chaque culture, du simple fait qu’il est impossible de les juger 
extérieurement 25.

  Si le relativisme descriptif est incontestable, les déductions qu’on en tire semblent généralement 
fausses ou infondées. En effet, on ne peut conclure logiquement de la diversité culturelle à la diversité 
éthique, dans la mesure où l’absence de consensus sur une question donnée n’implique nullement que 
toutes les réponses apportées sont incorrectes. Salomon Asch a montré que les  jugements de valeurs 
diffèrent selon  les cultures, non pas en raison du fait qu’elles auraient des approches différentes de la 
morale, mais seulement parce que les cultures perçoivent différemment la réalité 26. Theodore Schick, 
Jr. Rappelle cette thèse et rappelle que les débats passionnés qui se sont multipliés,  à partir des années 
1970, sur la question de l’avortement, et plus récemment sur la création d’embryons à des fins non 
procréatives, concernaient uniquement le statut de l’embryon humain. Comme nous le préciserons 
ultérieurement, les tenants de la notion de pré-embryon cherchaient à en démontrer la nature pré-
humaine alors que les opposants à cette notion soulignaient le fait qu’une telle notion n’enlevait rien 
aux caractéristiques proprement humaines du début de la vie. Cependant, tous les intervenants dans 
ces débats étaient d’accord pour condamner l’homicide, les différences d’opinion ne reflétaient que 
des différences de perception de la réalité embryonnaire et nullement des approches différentes quant 
à la valeur de  la vie humaine. En fait, il faut rappeler qu’un jugement moral est toujours composite. Il 
procède à la fois d’un ensemble de croyances concernant les faits à juger et d’une structure éthique de 
référence. Si l’ensemble de croyances se trouve culturellement déterminé, rien ne prouve qu’il en soit 

22	  Lyotard,J. F., (1988). Le postmoderne expliqué aux enfants. Paris, Galilée. pp.40-42.cf. La condition postmoderne. 
Paris, Les Editions de Minuit, 1979.

23	  Bauman, Z., (1989). Modernity and the Holocaust. Ithaca, Cornell University Press. pp.190-195.

24	  Ferry, L., (1997 ). “L’Ecole de la République et les droits de l’homme”. In Une même éthique pour tous? Sous la 
direction de Jean-Pierre Changeux. Paris, Odile Jacob pp.194.

25	 Frankena, W. K., (1973 ). Ethics. Second Edition. Prentice-Halln Inc. p.109.

26	  Asch, S., (1952 ). Social Psychology. Englewood Cliffs: Prentice-Hall. pp. 378-379.
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de même pour la structure éthique de référence 27. Il conviendrait ainsi de penser cette dernière d’une 
façon à la fois globale et différenciée afin de pouvoir l’appliquer à l’ensemble des questions éthiques et 
culturelles du corps humain 28.
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Introduction

Anthropology of  Pain...

........various forms of pain from an anthropological point of view. First, I shall try to show 
the necessity and usefulness of physical pain as a voice of the Freudian “reality principle” that 
speaks against the excesses and consequences of the opposite “pleasure principle”. Then, I shall 
proceed to various forms of spiritual pain, such as fears and anguish. Even there, pain and 
worry are not only the necessary background for relief and joy, but can be something like a 
last resort for escaping from the deep feelings of the void and nothingness. In the last step, I 
shall briefly mention shared pains and sorrows as interpersonal phenomena, which link us with 
others and contribute to building up relations of compassion, charity and love. (An Inaugural 
Lecture,  International Psychoanalytic Association World Congress, July 31, 2013)

We are living human beings and often experience, at one time or other, social events like divorce and 
breakups, exclusion from attractive groups, the deaths of loved ones, natural disaster, etc. threatening 
our social relationships. Our bodies adopt trajectories of physical or bodily pain and the descriptions 
of these experiences are transcribed in the language of physical pain. How do people express body pain 
or social pain and its explicit behavior in a community or in a society? It is a universal character of all 

This Paper attempts to explore pain, social and physical, their metaphors and its suffering in 
and beyond body. Further it reviews evidences for neuro-chemical and neural overlap between 
social and physical pain. Besides it has explored consequences of this overlap and follows socio-
cultural aspects of pain in the anthropological lens. It is believed that this anthropological 
exploration will benefit our clinicians and other professionals; anesthesiologists, neurologists, 
psychiatrists, clinical psychologists and psychiatric social workers working in tertiary level 
neuropsychiatry facility center; for the  understanding of the human pain and suffering beyond 
their body in their local world. 

Suffering, Pain, Culture, 
Body & Mind

http://www.antrocom.net/upload/sub/antrocom
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living organisms- from unicellular to multi-cellular ones, expressing pain as expression of the intrinsic 
neural stimulations.  So pain remains an inseparable part of everyday life and hence the most common 
and challenging part of clinical practices to manage. It is in normal physiological parts of life activities: 
pregnancy, child birth or menstruations and any injury or disease. The meaning of pain can be different 
to different people or ethnic group. Further, their perception and their response may depend up on 
their cultural as well as personal background which varies among people (Helman, 2007). 

Some ethnographic writings have explored well this issue, for example Taming the Winds of 
Desire: psychology, Medicine, and Astethics in Malay Shamanistic Performance by Carol Laderman 
(1991); Robert Desjarlais(1992)’s Body and emotions; Marina Roseman’s (1991) Healing Sounds 
from Malaynisain rainforest: Temiar Music and Medicine; Thomas Csordas’(1994) The scared self: Al 
cultural phenomenology of Charismatics healing; Nadia Seremetakis’s(1991) The Last word: women, 
death and Divination in inner Mani and Nancy Scheper-Hughes’ (1992) Death Without Weeping: 
the violence in everyday life in Brazil. 

In this paper I will explore pain, both social and physical, and its suffering in and beyond the 
body, reviewed1 evidences for neuro-chemical and neural overlap between social and physical pain, 
and explored some of the consequences of this overlap followed by the socio-cultural aspects of 
pain through an anthropological lens. I do hope this anthropological exploration will benefit to the  
understanding of our clinicians and other professionals; anesthesiologists, neurologists, psychiatrists, 
clinical psychologists and psychiatric social workers working in tertiary level neuropsychiatry facility 
center; of the human pain and suffering beyond their body in their local world.

Metaphors-Do Nerves speak them?  Anthropology offers explanations

Do we express when we are in pain? Yes. We all do. What are these expressions? Let see what 
we do when we are in pain? I mention here the language or expressions of pain which most of us 
say. These are metaphors, for example, if a romantic boy friend or girl friend leaves you, this causes 
a ‘heartache’(Dil hi tut gaya). How do you feel then? Do you say anything in this state of pain? 
Or think of ‘Slap in the face’- it means that an insult and criticism from someone we admire is 
‘crushing’; there are many more such situations we can observe in everyday life. These metaphors, 
which influence our lives, are not peculiar only to our lives in this part of northern India, or broadly all 
over the South-East Asian countries. In the West, the people rely exclusively on physical pain terms to 
convey the emotional distress of being devalued by other people (i.e., what English speakers call hurt 
feelings). These metaphors of life reflect our social pain through our body as a medium to express 
its own stress. Lets’ think another example; the social exclusion is experienced as painful because 
reactions to rejection are mediated by aspects of the physical pain system2. Here we can think of recent 
events- how social discrimination can induce the social pain (see for example university students’ 
suicides among marginalized population) in our country2. Here social and physical pain begin to 
overlap as an evolutionary development to aid social animals in responding to threats to inclusion. 
The evidence reviewed shows that humans demonstrate convergence between two types of pain in 
thought, emotion, and behavior, and demonstrate, primarily through non-human animal research, 
that social and physical pain share common physiological mechanisms. Recent research suggests that 
these metaphors are culturally embedded in their social fabric reflecting social pain;  I discuss the 
profound distress experienced when social ties are absent, threatened, damaged, or lost them later in 
this paper. This involves, however, neural and neuro-chemical substrates in processing physical pain 
(Eisenberger, 2012, Eisenberger and Lieberman, 2004, MacDonald and Leary, 2005 and Panksepp 



Ravinder Singh / Antrocom Online Journal of Anthropology, vol. 14, n. 1 (2018) 95-105 97

et al, 1980). In other words, social disconnection or exclusion hurts in a very real way because it is 
the neural mechanisms that respond to physical injury. This social disconnection may be seen as 
an absence of social relationships either within the family or the kin network: if these do not work 
well or malfunction then the social disconnection generates a social pain in the end. Anthropology 
allow a deep insight into the local world of suffering, therefore let’s analyze social pain, its generation 
mechanism and maintenance leading to physical pain3. 

Social Pain: Mechanism of its Management

We are  social animals, whose joy and despondent moments arise from the gratification and 
frustration of needs concerning social belongingness (Jaremka, Gabriel, and Carvallo, 2011). Our 
motivation to maintain stable and meaningful social relationships is rooted in our evolutionary history 
(Baumeister and Leary, 1995). It is well evident that our ancestors might have lived in groups as it was 
a survival mechanism in order to defend themselves from predators, and facilitate hunting, foraging, 
mating, as well as childrearing (Baumeister and Leary, 1995 and Brewer and Caporael, 1990). It has 
provided a life-sustaining source of care during illness, injury and the utter dependency of childhood 
(Bowlby, 1969/1982).

Anthropologists are well aware of this evolutionary mechanism. They may all agree that solitary 
individuals were ill-equipped to face the daunting challenges of their environment, that the survival 
of our ancestors depend as much on the integrity of their social network as on the integrity of their 
physical body. Consequently, the evolutionarily ancient pain signal, which served to limit damage 
to the body, may have been co-opted to alert humans and other social mammals to the possibility 
of damage of one’s social relationships (Eisenberger and Lieberman, 2004, MacDonald and Leary, 
2005 and Panksepp et al 1980). Just as physical pain protects animals by drawing attention to the site 
of the physical injury and motivating appropriate restorative action, social pain may signal potential 
estrangement from one’s social network and motivate restoration of belongingness. This idea is further 
explored, with the delineation of some of the neuro-chemical and neural systems that subserve both 
physical and social pain in the following section.

Neuro-chemical Evidence: Does Physical and Social Pain overlap?

The morphine from poppyheads and injection morphine can stop the pain within minutes 
(Bulgakov, 1975). These opioid drugs, a class of potent painkillers, also alleviate social pain or the 
ache of social loss. Indeed, the endogenous opioid system appears to play a key role in modulating 
both physical pain and social affect. Morphine, whose pain-relieving effects are primarily mediated 
through the μ-opioid receptor subclass (Matthes et al., 1996), attenuates social separation distress (as 
indexed by a characteristic call termed a distress vocalization) in a variety of animal species (Carden 
and Hofer, 1990,Herman and Panksepp, 1978;  Kehoe and Blass, 1986). 

Here one may note that if morphine is taken in low and non-sedative doses it does not affect other 
normal behavioral responses. In contrast, opioid receptor antagonists, which are known to aggravate 
physical pain, increase distress vocalizations in isolated animals (Herman and Panksepp, 1978, Kehoe 
and Blass, 1986  ) and slow the reduction in distress vocalizations typically seen when animals are 
reunited with their companions (Carden and Hofer, 1990 ; Herman and Panksepp, 1978; Panksepp 
et al., 1980).
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These findings suggest that the endogenous opioid system, a primary neurochemical system for 
regulating physical pain, also mediates social attachments ( Panksepp et al. 1980). Specifically, it is 
postulated that social separation causes a painful, low-opioid state that motivates social proximity 
seeking and is terminated once social contact is resumed, which prompts the release of endogenous 
opioids. Consistent with this view, elimination of the μ-opioid receptor through genetic engineering 
causes deficits in attachment, including lack of distress vocalizing (Moles, Kieffer, & D’Amato, 
2004). In addition to suggesting a specific point of overlapping between the physical and social pain 
systems, research on endogenous opioids also demonstrates that the elaboration of social attachment 
is contingent on the ability to experience social distress.

Neural Evidences: Neural Substrates of Physical Pain

The experience of physical pain can be dissociated into two constituent components: the sensory-
discriminative and the affective-motivational (Treede, Kenshalo, Gracely, & Jones, 1999). The sensory 
component provides information about the intensity, quality, and spatiotemporal characteristics of 
the pain stimulus, whereas the affective component is associated with the perceived unpleasantness 
of the stimulus, promotes focus on the pain stimulus, and provides the motivation to terminate the 
painful experience (Rainville et al., 1999 and Treede et al., 1999).

These two pain elements are sub served by different neural mechanisms (Craig, 2002, Tölle et al., 
1999 and Treede et al., 1999). Pain sensation is processed in the primary and secondary somatosensory 
cortices (SI and SII) and the posterior insula (PI), whereas pain affect relies on the dorsal anterior 
cingulate cortex (dACC) and the anterior insula (AI) (see Fig-1). Although highly correlated, the 
dissociability of the two components of pain is evident in the fact that individuals with lesions to the 
dACC and the AI (Berthier, Starkstein, and  Leiguarda, 1988) can still identify the presence of pain, 
but find it less bothersome and distracting. Given that social exclusion does not involve tissue damage 
but does require an efficient mechanism for capturing attention and motivating pain-terminating 
behavior, it is probable that the affective component of physical pain is more directly involved in social 
pain experience, although the sensory component has been shown to play a role in certain types of 
social pain as well (Kross, et al,2011)

 

Human Pain and Suffering through Anthropological lens

Helman(2007) explained the neuro-physiological perspective of pain. It can be a device in order 
to draw attention to tissue damage or physiological malfunctioning. It arises when a nerve ending is 
affected so it is necessary to protect the body for survival in all possible environments.  It depends 
upon two components - original sensation and reaction to the sensation. It is this reaction, voluntary 

Figure-1: Cortical substrates of the affective and 
sensory components of pain. Regions displayed in red 
are hypothesized to be more strongly involved in the 
affective component of pain while regions displayed in 
yellow are hypothesized to be more strongly involved 
in the sensory component of pain. The medial view 
(on the left) shows the dorsal anterior cingulate cortex 
(dACC). The lateral view (on the right) shows the 
anterior insula (AI), posterior insula (PI), primary 
somatosensory cortex (SI), and secondary somatosensory 
cortex (SII).

http://scitechconnect.elsevier.com/wp-content/uploads/2015/04/brain-view.jpg
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and involuntary, which causes pain behavior (Fabrega and Tyma, 1976). Such behavior is expressed 
through facial expression, activities, making certain peculiar sound or words depicting their conditions 
or may appeal for help. Often we involuntary exhibit painful behavior and seldom we do not. This 
pain behavior is grouped into two kinds of behavior: private and public pain behavior (Helman, 2007). 

Among some societies private pain behavior is usually hidden and a person who is undergoing 
through this pain does not express it for everybody to witness it.  For example, Anglo-Saxon adult 
men and especially soldiers are said to have “stiff upper lips”;  a stiff upper lip displays fortitude in 
the face of adversity, or exercises great self-restraint in the expression of emotion, and it symbolizes 
the supposed British  ability to bear pain without a cry or without overt behavior. Bearing pain 
stoically may also be a sign of becoming an adult man and can be part of initiation rituals marking the 
transition from boyhood to manhood.  For example among the Cheyenne Indians of the Great Plains, 
young men who wanted to display their manhood to gain social prestige went through self torture in 
the Sun Dance ceremony-in which one has to be suspended from a pole by hooks thorough chest skin 
(see Fabrega and Tyma, 1976). 

In contrast, public pain behavior are influenced by cultural, social, and psychological facts: let’s 
explain this notion with the following two examples. First, a number of American women were asked 
about their body state and its dysfunctions and only a small number of women reported dysmenorrhoea 
as a dysfunction. Second, abnormal pain which requires the medical attention and treatment varies 
culture to culture (see Zola, 1996, c. f. Helman, 2007). In a clinical setting the presentation of pain 
reveals different aspects, hence we wonder how do the people express pain in clinical or other public 
setting. Here Zola (1996) explains that degree recognition and gynecological treatment are normally 
influenced by socio-cultural factors; other aspects of public pain may depend upon the “body Image” 
as well as the structure and function of a body.    

The Pain-Can it be Misfortune?

Often pain may be related to misfortune among simpler societies or folk communities. Anthropologists 
discovered that pain in any part of the body may be caused by a broad spectrum of causes (from 
evil eye to gods’ wrath). Misfortune is a cultural category according to which people generally links 
everyday events causing body pain to bad luck. They wonder why the unexpected happened –why it 
has happened only to me? Or why has it happened now? What have I done or do I deserve this?   Such 
questions to the self often lead to interpret it as “divine punishment” (Helman, 2007). 

 Pain felt as related to bad luck, witchcraft etc. needs to be cured by following ritualistic procedures: 
while such aspects of pain may be recognized in Western medicines, they are very common in non-
Western communities. However, Western treatment of pain usually relies on pain reliving drugs. In 
fact, although scientists call it a psychosomatic pain or psychogenic pain, but they do not consider 
the social, psychological or moral aspects of pain, which are very common among the non-Western 
or simpler communities. These aspects are well studied in anthropological literature. There is a direct 
relation between social, psychological, moral and religious aspects of everyday life which influence 
people’s perception of ill health. In our north Indian culture, there are various meanings of pain and 
different metaphors are used for expressing pain, as Pugh wrote (1991). Further Pugh briefly mentioned 
these metaphors as  an integrated mind-body system of Indian Culture. Treatment of pain through 
various drugs can depend upon the healers or clinicians minimizing the pain (c.f. Helman, 2007). 
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People have their own language of distress, complex idioms expressing illness and different ways 
of presenting each other their suffering. Such pain presentation is often culturally determined, 
and depends upon the other factors –whether their culture values allows or not their emotional 
expression. In contrast there are some cultural groups or families displaying the presence of the pain 
in theatrical manner. For example, Italian-Americans and Irish-American express the pain response 
as “expressiveness or expansiveness” (Zola, 1996 c.f. Helman, 2007).  The latter tends to ignore their 
bodily complaints as they often say “I ignore it like I do most things” which means they deliberately 
ignore their body pain.  People may ignore their body pain. Zola(1996) enumerates different aspects 
of pain presentation among them and warns us that people may try to deny or play down the presence 
of pain defining such behavior a denial , that is a defense mechanism against the “Oppressive sense 
of guilt” – a common feature among rural Irish people. Further, she explains what she calls a “self 
fulfilling prophecy” among Irish Americans. This behavior of pain presentation reveals the verbal 
aspects of pain. In contrast, non-verbal pain presentations  – immobility, screaming, groaning, or 
using certain pain gesture etc,  have been elaborately discussed in the study of bodily gestures which 
differ cross-culturally in societies (see Le Barre c.f. Helman, 2007). 

Sometimes, a culturally standardized verbal or non-verbal pain behavior is mimicked in order 
to seek attention or to gain sympathy by revealing public pain without any underlying causes. Such 
conditions    may be attributed to hypochondria, malingerering, etc. The Munchaunsen’s Syndrom, 
imitates real pain and the patients often undergo surgical procedures or investigations. It may be the 
masks of a psychological state -anxiety, depression or emotional conflicts as it occur in Somatization. 
In such cases the primary symptoms people complain may not be pain per se, but rather weakness, 
breathlessness, sweating or pain in particular areas of the body. These symptoms are common in low 
income countries in the West. However similar cases have been seen in higher socio-economic groups 
of people in different cultures. In Taiwan, people do not display their emotional distress, but they 
express it with the physical or somatic language of pain. As Arthur Kleinman remarked, Chinese 
cultures define the somatic complaints as primary complaints, even if they are physiological. This 
scholar also cited the records of the OPD in a hospital in Taiwan where about 70 percent of patients 
visited OPD for physical symptoms (Kleinman, 2009). He also shoed that in Chinese as well as 
in other cultures, people do complain of pain everywhere in their body, which he calls a kind of 
somatisation with no physical cause and adds that they are common in all cultures irrespective of the 
their socio-economic positions. 

Patterns of cultures can influence the somatisation and a doctor who is well trained in systems 
of physical examination should definitely look for the physical symptoms of ill health and while 
other colleagues may be interested in the psychodynamics or other social processes of the patients. It 
is also interesting to explore that how one may feels pain or how one describes or express it, which 
varies from person to person. Often it is described in one’s local language and according to the beliefs 
concerning  their own bodies. I often saw in our Neurology OPD, patients present symptoms of 
headache on different points of the head so a clinical examination may find it difficult to correlate these 
descriptions with symptoms. Seldom patients do not know medical terms i.e. migraine! Whenever 
a clinician comes across such pain presentations, he/she tries to rule out psycho-somatic pain, then 
questions a patients asking: does it travel along the left arm from head? Or does it occurs when you 
climb stairs? Or does it happen like a light banding at the chest?

Pain Behaviour: its Socio-cultural aspects

Pain, as social relationship with society, can be examined according to three aspects of human 
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growth and development: child rearing practices; pain in birth rituals; pain in religious healing; and 
pain in rites of passages and pain politics (Helman, 2007 p-191-195).  It is very important to know 
why people express certain pain behavior, and whether is it learned during child hood or in infancy. 
Here Engel throws some light on pain, its play on the psychological development and growth and 
the different kinds of pain depend on the context in which they are experienced. Pain prone patients 
and those suffering psychogenic pain often hide self-denial, self depreciation etc., hence self-inflicted 
punishments related to  feeling of guilt. 

Child rearing practices normally shape the attitudes of parent’s expectation of pain in later life. 
As Zborowski(1952)  found among American  parents, cultural values, ethnic background, parent 
substitutes, peer groups, and siblings all together contribute to child rearing practices. He further 
illustrated  that American parents of some ethnic and religious groups are “over protective”and “over 
concerned” for their children’s health and their participatory activities. Most of them are over-instruct 
their children. But he adds further that American Protestants are less over protective and often their 
children are told “not to run” for everything to their mothers and also told one need not to react 
in emotional ways to pain in sports /games. In fact,  Old American families normally do not talk 
much about their pain to a health professional, because they believe that over-aggravating their pain 
is useless and does not help anybody. In the clinical setting they are opinionated patients -  I would 
like to avoid a nuisance like a good American. Pain behavior in child birth also varies in the different 
communities or societies. Normally child birth is a welcome sign of joy and celebration of new 
arrival to folk women. Van Hollen studied in the south Indian villages in Tamilnadu child birth in 
government hospitals where women frequently ask for an Oxytocin injection to enhance labour pain. 
This enhancement in pain is assumed as an indicator of the “shakti” of women who are to deliver a 
baby soon; in contrast, in Western hospitals women prefer to take analgesic drugs to reduce this pain.

Pain in rituals or religious healing is very common in all cultures.  As already discussed about 
private pain or public pain behavior, cultural rituals are performed to heal bodily pain. In public 
pain ceremonies, mainly religious, the healing patterns are very common in Afro-American, Latin 
American and rural communities. In a Welsh spiritualist Church women are encouraged to share 
their painful symptoms with others, and to be “possessed” by the pain of an ill member, in order to 
diminish her pain by sharing it. Similarly a healer in the Catholic Charismatic Renewal movement in 
the USA embodies the pain of sufferers, which is part of the diagnosis as well as of healing.  Furtherly, 
the Episcopalians think pain as God given so God becomes closer to people who feel pain. People of 
Eastern meditation group think pain is a message to the individual body. Those who perform yoga, 
body ashans  in traditional India, interpret pain as the language of a body when something has gone 
wrong within body and is being messaged to person. 

There are other aspects of ritualistic pain which are self generated -self-flagellation or mortifying the 
flesh -and very common among religious people, as a way to commemorate the spiritual deities.  Self-
flagellation practices were very common among Christian monastic orders and religious movements 
such as the Flagellants. Some Christian communities still practice this ritual: in the Philippines during 
the Holy Week people practice self flagellation to remember Jesus Christ’s Passion.  In a ritual of 
penitence some people nailed themselves on the cross just to commemorate Christ’s own crucifixion, 
albeit some of these practices are not approved by the Catholic Church. Similarly self-flagellation 
practices are common on the occasion of Moharram in some sects of Isalm, wherein they commemorate 
of martyrdom of Imman Hussain at the Battle of Karbala. During the tenth day of public procession 
of Mohrram, people are flaying the upper back with chains carrying small knives and leave several 
scars on their backs. Similarly in Sri Lanka there is the annual festival of Katargama Esla, where Hindu 
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Buddhist worshippers’ fire-walk on red hot embers or suspend their bodies from a rope with hooks 
embedded in their skins. Such self flagellations in Sri-Lanka are done to fulfill promises made to their 
God-Si Skanda.

Public expression of pain can be found in  rites of passage performed at different age of the growing 
person to mark the social identities, for example male and female children circumcision or painful 
rituals of initiation to become warriors. In some traditional societies there are healing rituals performed 
by their community healers. Hsu (c.f. Helman, 2007) has clearly mentioned the social function and 
the relevance of these rituals involving acute pain in the community; there are two aspects, that is a 
biological function for survival and social togatherness. The former breaks the barrier between people 
and enhances the potential for social relationship, because, she points out, sensory experiences of 
acute pain are essential for community building. Further, using Chinese acupuncture as an example 
she says that healing through the needling is a main therapeutic process, where healers and patients 
become socially connected albeit in unspecific ways. This process, however, is not well recognized 
modern medicine. These examples explaining the management of acute pain and its social function in 
public life, demonstrate that the religious rituals may lead to a greater self knowledge, absolution or 
the making a new social identity (Ibid).

There is a grim aspect of pain we can call the politics of pain, both psychological and physical,when 
pain becomes a tool for torture, and torture turns pain in a public exhibit supporting the power of the 
State.  There is a UN Convention against Torture (1995) wherein torture of any kind to a person is 
prohibited, even though this Convention is curbed in all manners (see Scarry, 1995).

Chronic Pain(CP): Why should Anthropologists study it?

Chronic pain (CP) is a private and often invisible pain disorder, only seen because of bruises, 
bandages, scars, plaster cast etc. (see Chaturvedi, 1999, NIMHAS, 1999). Kleinman et al (1992) 
explained that depression, anxiety and other family serious conditions often accelerate chronic pain. 
Further there is an increase in life expectancy which may lead to an increase in the incidence of chronic 
pain or similar chronic diseases like arthritis or degenerative disorders, conditions which holistically 
will pose new challenge for the health professional(Helman,2007). 

Good, Brodwin and Kleinman (1994) explored the effects of environmental hazards, powers 
structures at the working place, crisis in disabilities, and the relations to welfare programs, as well as 
the negatives consequences of medicalisation and its relations to political, economic market system 
for a number of pain related products, pain professionals and pain institutions or clinics. Further they 
also considered economic changes or transformations in the political economic potential (see Morgon, 
1987, c.f. Helman, 2007) and in emotional embodied experiences (Csordes, 1990). 

Some psychological and medical anthropologists expressed the need to examine pain accordint 
to local cultural categories. Human conditions, variety of meanings, sources and consequences of 
human suffering must all be looked at together as parts of an anthropological study of chronic pain 
(Kleinman, 1988, Kaufman, 1988). These anthropologists are frustrated with the “business as usual” 
which means their examination of CP and its suffering as the sum of the experiences of clinicians 
in the local cultural categories. Most medical or psychological anthropologists have written about 
chronic pain as a human condition of suffering where one analyzes its cultural aspects, i.e. its meaning 
to friends and family members and to patients themselves. In this sense the study of chronic pain 
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in anthropology explores its source, variety of meanings and the consequences of suffering (Good, 
Brodwin and Kleinman, 1994). Chronic pain experience and its resistance of suffer lead to biomedical 
treatment and psychological care. Can the Chronic pain in body be mapped? Here its mapping must 
be recorded because the body is both Source as well as Site of this pain. This part of chronic pain is 
very poorly recorded as narratives in any anthropological research study. 

Can Anthropology analyze pain? Yes, it can. The interpersonal experiences of persons in pain must 
be recorded and must be placed in centre of analysis for chronic pain. This analysis will inscribe all the 
history of its cultural meaning and conflictual social relations which all should be the subject of analysis.    
Anthropology must explore four aspects of chronic pain: First, how can an anthropologist adequately 
represent the experiences and situate chronic pain in the main analysis? Second, an anthropologist 
must reveal the relationship between chronic pain experiences and narratives as told by patients or 
sufferers, infers the nature of pain experiences from the stories told by those who are in pain. Third, an 
anthropologist can reveal the chronic pain embedded in broad ways between body and society?  Besides 
how can an anthropologist show the phenomenology of chronic pain experiences?  In this sense the 
body generates a painful experience in response to social realities of the local world and its relationships 
to a wider society. Hence studies of CP require a critical phenomenology to better understand the 
correspondence among the body, the local social world and society at large.  A Biomedical researcher 
sees pain as the change in the “material world” the is, predominantly, sensory receptors, afferent neural 
relays and higher cortical modulating the pain. This is a reductionist approach to analyze the prevailing 
paradigm-molecular or physiological investigations. In this approach the investigation is reduced to a 
mere biological approach of malfunctioning organs and/or tissues, which ignores the neurobiological 
co-relationship and the socio-psychological processes and hides the patients’ felt experience.

Chronic illness this way is a “natural course” which reveals a development where the “disease” 
is an element, a natural phenomenon. Similarly disability is an impairment which results from the 
“natural course” of a disorder. Moreover, disability has been studied as an administrative and political 
category whose meaning and interpretation depends upon the context wherein it is used (Ibid pp 
9-10). Individuals who have the same pathology may have different disabilities because of pain means 
differently to the patients. Kleinman has studied human suffering in the local world of patients in Taiwan 
and China. He linked various dimensions, such as social inequality, oppression, and extraordinary 
political events occurred during the Cultural Revolution in China. In his work “Social Origin of 
Distress and Diseases: Depression, Neurasthenia and Pain in Modern China (1986)” he mentioned 
people expressing symptoms of body pain, fatigue, weakness attributed to neurasthenia, a different 
category in Chinese folk medicine during the Cultural Revolution in China. He finally concluded 
that the body is a mediating mechanism to social and political forces and their interpretations with 
reference to body structures and functions. He also felt the need to study the macro-social processes 
affecting the human body in cross-cultural ways. He elaborately explained the pain as human the 
experience of suffering, but the nature of suffering varies: to analyze this phenomenon he studied 
pain a very brutal contexts, such as Auschwitz. On the other hand,  Hairng Ngor(1987) studied 
the Cambodian genocide; Nein Cheng (1986) wrote about the Chinese Cultural Revolution; Veena 
Dass(1986) reported the example of the Bhopal gas Disaster with thousands of victims and accounted 
for the anti- Sikh Riots in 1984. 

I summarized pain and its suffering through an anthropological lens. A number of ethnographic 
works in medical anthropology enlighten human suffering and social pain in everyday life, and medical 
anthropology studies different aspects of pain, physical and social, embedded in our social fabric. 
Political power also modulates and shapes the local worlds of suffering where  the body state mediates 
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social pain by means of physical pain, a state which often  escapes modern medicine practices. 

Notes

1. This paper was revised after a talk on Pain-Some Cultural Aspects delivered to General Physicians, East Delhi 
Branch of the Indian Medical Association during the celebration of the Brain Awareness Week (BAW), 12-19, March 
2014. The Institute celebrates BAW every year to mark the 12th March-International Brain Day and to create awareness 
about its diseases and treatment among common people.  I wish to express my gratitude to Prof N G Desai, Director 
and regards to my colleague Dr Mukul K Jain, then Chief Coordinator, BAW-2014 who provided this opportunity for 
interactions with east Delhi physicians.

2. Social exclusion and social inclusion are culturally constructed and officially recognized categories. In terms of 
social exclusion we can think of recent events e.g. the famous forced suicide of  Rohit Vemeulla, a dalit research scholar 
in Central University of Hyderabad, Cow meat eaters, Muslims in north India… etc .,  just think about how social 
discrimination leads to social pain.

3. Here I wish to mention that there should be a Pain Management Clinic (PMC) in its OPD in every clinical setting. I 
recall that once the Department of Neuro-anesthesiology proposed this clinic in the Institute. It was initially suggested that 
it may have different professionals from Neurosurgery, Neurology, Psychiatry, Clinical Psychology, Medical anthropology 
and the Psychiatric social work. Such a clinic may see pain beyond body in a holistic way and suggest the appropriate 
measures from clinic to home. Now it works in afternoon OPD twice a week.  
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 Introduction:

Type 2 Diabetes mellitus and related complications are rapidly emerging global health problem 
and expected to cross the pandemic level within a span of another two decades. It is an important 
public health problem in developed and developing countries like India. Worldwide its frequency 
is expected to rise from 171 million to 366 million within the next two decades and India will 
become the leading country with the highest number of diabetic patients (Wild et al. 2004). It is well 
documented that type 2 diabetes is significantly correlated with the presence of many risk factors such 
as blood pressure, BMI, WHR, coronary heart disease, gender difference, advancing of age, diet and 
obesity (Ramachandran et al. 2000; Kanaya et al. 2002 ; Park et al. 2004; Wild et al. 2004; Freemantle 
et al. 2008). Type 2 diabetes mellitus with high blood pressure leads to microvascular complications 
such as nephropathy, neuropathy and retinopathy. Among these complications nephropathy is 
the leading cause of chronic kidney disease in patients with diabetes mellitus (Michel et al. 2007). 
Diabetic nephropathy is a complex process which accounts for reduced life expectancy in various 
countries around the world and it involves the contribution of several etiologies both genetic as well 
as environmental in nature. The prevalence of diabetic nephropathy in Type 2 diabetes subjects is 
reported to be 5-9% from various Indian studies (John and Kangasabapathy, 1991) and nearly 30% 

To examine the association between nutritional status and type 2 diabetes disease phenotype 
in Eastern Indian patients’ population of West Bengal, the present study covered 718 participants, 
out of which 168 were type 2 diabetic nephropathy patients on hemodialysis (T2DNH), 246 
were type 2 diabetes patients without nephropathy (T2DM) which were compared with 304 
unrelated healthy controls (CON). Participants were born in Bengalee families at Kolkata and 
the surrounding area. Data were analyzed by the use of   ANOVA and Post Hoc tests to explore 
the inter and intra group differences.  We found that the type 2 diabetic (T2DM) and diabetic 
nephropathy (T2DNH) patients were relatively shorter (P for trend < 0.01) while Controls 
were taller (P < 0.01) and heavier (P < 0.01) than patients groups. The T2DNH patients 
have higher readings of systolic and diastolic blood pressure compared to T2DM patients and 
Controls (P < 0.01). The basal metabolic rate also differed significantly between the study groups 
recording relatively higher mean value among Controls (P < 0.01). As expected glucose level was 
significantly higher in T2DM groups (P < 0.01). Comparatively higher percentages (14.29 %) 
of participants were found to be underweight among the type 2 diabetic nephropathy patients 
group. In sum, this study directly shows a positive association between short stature with type 2 
diabetes and diabetic nephropathy diseased groups of Eastern Indian population of West Bengal.

Type 2 diabetes, 
Nephropathy, Short stature, 
Eastern Indian, Population 
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of chronic renal failures in India are due to diabetic nephropathy (Agarwal and Dash, 2000).

The rapid expansions of economy and urbanization in recent years in Indian subcontinent have 
changed lifestyle in many folds. These changes involving major deviation of diet pattern decreased 
physical activity and increased high level of mental stress etc. (Mohan et al. 1986; McKeigue et al. 
1991; Davey et al. 2000; Abate et al. 2001; Ramachandran et al. 2003; Mohan et al. 2007; Mehta et 
al. 2009). Therefore, the occurrence of this disease is increasing in India due to the quick changing 
towards western lifestyle. Hence, in a country like India with the burden of type 2 diabetes and 
its complications, early screening and diagnosis have immense importance to achieve the goal of 
reduction of frequency to the disease.

Therefore, the aim of the present study was to investigate the distribution of anthropometric 
variables, nutritional status and its relationship with type 2 diabetic and nephropathy patients in 
Eastern Indian population.

Materials And Method:

A cross-sectional case control study was undertaken. Patients were recruited from registered patients 
list of two participating medical institutions, namely Calcutta Medical College and Hospital (Kolkata, 
West Bengal) and B.P. Poddar Hospital and Research Centre (Kolkata, West Bengal). A standardized 
protocol was implemented to obtain data from each of the study participants. Ethical committee 
clearance was obtained from the medical institutions prior to the recruitment of subjects in this study. 
An informed consent was obtained from all the participants prior to their recruitment for the study. 

Participants:

A total of 718 participants were included in this study. Out of 718 only 414 Participants were 
type 2 diabetes patients with or without nephropathy, who had been taking anti-diabetic medication 
since more than 5 years and 304 participants were healthy controls with no family history of any 
metabolic diseases. The present study covers only ethnic Bengalee population.  Participants are born 
in Bengalee family at Kolkata and the surrounding area. The study included 168 type 2 diabetic 
nephropathy patients on hemodialysis (T2DNH), 246 type 2 diabetes patients without nephropathy 
(T2DM) and 304 controls (CON). The identification of Type 2 diabetic and nephropathy patients 
was based on physician’s recommendation or registered patient for dialysis. A detailed medical history 
of each patient was recorded. The unrelated controls were randomly selected and recruited from local 
community centers. 

Measurements: 

All the participant patients and controls were measured for anthropometric as well as physiological 
measurements like weight (kg), height (cm), systolic blood pressure (SBP) and diastolic blood 
pressure (DBP) were collected using standard technique. Clinical information regarding duration of 
diabetes, presence of any complication and history of other disorders were recorded. Anthropometric 
measurements namely height vertex (cm), and weight (kg) were measured using standard methodology 
(Weiner and Lourie 1981; Lohman et al. 1988). Height and weight were recorded to the nearest 0.1 
cm and 0.5 kg, respectively. Body Mass Index (BMI) was calculated as weight in kilograms divided 
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by height in meters square (weight in kg /height m2). Conventional BMI cut off points were applied 
to classify the studied population into four categories following WHO expert group (WHO 1995, 
2000, 2004). Blood pressure was measured from the right arm of the participants using a regularly 
calibrated automated Blood pressure monitor M4 (OMRON Corporation, Tokyo 105, Japan). Before 
measurement each individual was made comfortable and made to seat at least for 15 minutes on the 
chair before measurement. Hypertension was defined as systolic blood pressure (SBP) >140 mmHg 
and/or diastolic blood pressure (DBP) > 90 mmHg as per US Seventh Joint National Committee on 
Detection, Evaluation and Treatment of Hypertension (JNC VII) criteria (Chobanian et al. 2003). 
Capillary Glucose (mg/dl) was measure by Bayer’s Breeze 2 blood glucose meter (Bayer Health Care 
LLC, Mishawaka, I M 46544, USA). All the instruments were calibrated and verified before use. 
The Basal Metabolic Rate (BMR) is estimated with most commonly used Mifflin - St Jeor equation 
(Mifflin and Jeor et al. 2005):

BMR (Kcal/day) for Male = 10 * weight (kg) + 6.25 * height (cm) - 5 * age (y) + 5   

BMR (Kcal/day) for Female = 10 * weight (kg) + 6.25 * height (cm) - 5 * age (y) - 161     

Statistical analysis: 

The anthropometric, blood pressure and glucose data collected from patients and Controls were 
analyzed for descriptive statistics (Mean ± SD), ANOVA and Post Hoc tests to find differences in 
mean and F values for significance between different study groups. Statistical significance was assumed 
at the 1% and 5% level. All data were analyzed with SPSS (Statistical Package for social sciences, 
Version 16, SPSS). 

Results And Discussion: 

Results:

The number and percentage of male and female individuals were included in the present study 
presented in Table 1 and exhibit that the control subjects consisted of 59.21 % males and 40.79 % 
females. Among the T2DNH and T2DM cases, 53.57 % and 52.03 % were males while 46.43 % 
and 47.97% females. All subjects were near age matched with a mean age of 54.41±5.29 years for 
Controls, 55.45±9.29 years for T2DM and 54.49±8.08 years for T2DNH. 

The descriptive statistics of metric variable among the study groups respectively as per their diabetic 
status are presented in Table 2 and Table 3. The mean values of anthropometric measurements namely 
height, weight and estimated body mass index (BMI) and Basal metabolic rate (BMR); physiological 
parameters i.e. systolic blood pressure (SBP) and diastolic blood pressure (DBP) and glucose level 
among Controls, T2DM and T2DNH are presented in Table 2. Multiple comparisons for finding 
differences between specific study groups were made using Post Hoc test which is presented in Table 3. 

The mean values of anthropometric measures viz. height, weight and BMR were significantly higher 
among the Control group when compared to T2DM and T2DNH groups. The diabetic (158.49; 
62.25) and diabetic nephropathy patients (158.44; 56.06) were relatively shorter while Controls 
(163.03; 64.02) were taller and heavier than patients. The T2DNH patients have registered higher 
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readings of systolic (151.61±25.8) and diastolic (88.08±13.72) blood pressure compared to T2DM 
patients (137.28 / 85.27); and Controls (123.78 /82.24). The differences in mean values between the 
three study groups are statistically significant. Since the selected Controls subjects were healthy they 
always reported normal blood pressure levels only. The basal metabolic rate also differed significantly 
between the study groups recording relatively higher mean value among Controls (1455.7±142.12) 
followed by T2DM (1416.9±158.55) and lower values reported among T2DNH (1357.8±119.09) 
patients. As expected glucose level was significantly higher in T2DM (165.12±71.15) group than 
Control (113.66 ±20.24) and T2DNH (106.88±21.23) group. However T2DNH patients exhibit 
nearly normal levels of glucose due to dialysis and medication. 

It has also been tried to see the distribution of Diabetic patients with respect to different categories 
of nutritional status as per BMI and the results have been shown in Figure 1. The figure shows that 
14.29 % of Diabetic nephropathy patients were underweight. However 34.21% of Controls, 37.40 % 
T2DM and 23.81 % of diabetic nephropathy patients were found to be overweight. 

Discussion 

Hypertension, diabetes as well as complication of diabetes are increasing health problems 
throughout the world and India is the one of the top countries as to the affected persons. Diabetic 
nephropathy is a pathophysiological complex process which accounts for reduced life expectancy 
in various countries around the world and it involves the contribution of several etiologies both 
genetic as well as environmental in nature. The present comparative study describes the differences in 
anthropometric variables with blood pressure level as well as blood glucose level among the Eastern 
Indian patients’ population groups of West Bengal. 

As mentioned in the preceding paragraphs, Controls were found to be taller significantly than 
T2DM and T2DNH patients. However, a difference in height between T2DM and T2DNH patients 
were marginal and was not significant. Further, Controls who were heavier than T2DNH differ 
significantly in their body weight. The difference in the weights between T2DM patients who are 
slightly heavier and T2DNH patients who are relatively thin is also significant. The Control subjects 
with relatively higher BMI differed significantly with T2DNH, while T2DM patients with a higher 
BMI than T2DNH also differ significantly. The results revealed that the individuals with diabetes 
and diabetic nephropathy were shorter and thinner than their age matched healthy Controls. Further, 
T2DM patients recorded slightly higher values for their height, weight and BMI than their counter 
part T2DNH patients. The positive relation between short stature with Type 2 diabetes is obscure in 
this study as well as our earlier study among the Mewari population (Purkait et al. 2015) but recent 
shreds of evidence suggest linkage of shorter height with less favorable metabolic profiles among young 
adults (Sato et al. 2014). However, there is recent evidence that shows leg length to be independently 
and inversely related to the increase in the ethnic specific prevalence of diabetes (Weitzman et al. 
2010). 

Regarding blood pressure, Controls with normal levels of SBP and DBP always differed from 
both T2DM and T2DNH patients who exhibited relatively higher blood pressure. However, T2DM 
patients with relatively lower blood pressure levels than T2DNH patients also differed significantly. 
The inter group differences in blood pressure levels were highly significant. Among the T2DNH group, 
the significantly higher mean of SBP level inferred that increase in SBP is likely to develop T2DNH, 
which supports the earlier findings (Fabris et al. 2005 and Vasudevan et al. 2011). Hypertension is 
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one of the main risk factor for the development of Diabetic Nephropathy (Ravid et al. 1998; Park et 
al. 1998) and probably the best known relevant factor related to its progression. The present study 
showed significant differences between T2DNH, T2DM and Control subjects and higher values of 
SBP, DBP among the T2DNH group.

Basal Metabolic Rate (BMR) of all study groups differed significantly with each other due to a 
relatively higher metabolic rate among Controls followed by T2DM and T2DNH. BMR is the amount 
of required essential energy while resting in a temperate environment during the postabsorptive state, 
or when the digestive system is inactive. In this state, energy will be used only to maintain vital organs, 
which include the heart, lungs, kidneys, the nervous system, intestines, liver, sex organs, muscles, and 
skin. The BMR increases with muscle mass and decreases with age.

Post Hoc test revealed that Control samples due to their lower levels of glucose, than diabetic 
patients, differ significantly with T2DM. Further, T2DM patients differed significantly with T2DNH 
patients in their glucose level. Hyperglycemia is a significant risk factor for the development of 
microalbuminuria, both in type 1 and in type 2 DM (Gall et al. 1997; Ravid et al. 1998). Whereas, 
some studies reported a deleterious effect of high glucose levels on GFR (Alaveras et al., 1997; Hovind 
et al. 2003).Theoretically, GFR could cause DN due to glomerular damage (Caramori et al. 1999; 
Silveiro et al. 1993; Brenner et al. 1996). Studies led to controversial findings regarding its role as 
a risk factor for the development of T2DN (Murussi et al., 2002; Caramori et al. 1999; Dahlquist 
et al. 2001). In conclusion, the present study exhibits a significant finding that patients groups are 
comparatively shorter than the control group whereas, the higher level of glucose value among the 
Type 2 diabetic group. As expected, diabetic nephropathy patients group has shown a higher value of 
blood pressure level. Due to the disease condition patients groups has the lower value of BMR than 
the control group because of the healthy metabolic condition.    

The linkage between hypertension and body weight become clear after basic clinical and 
population-based research significantly clarified many aspects of the relationship between these two 
common and complex regulatory disturbances. Admiration of the clinical significance of hypertension 
related hyperglycemia has grown considerably over this same time period, to the point where obesity 
is recognized as a major cause of hypertension and the combination with diabetes and hypertension is 
recognized as a prominent cause of microvascular complication, such as nephropathy disease. 
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Table 1: The study groups and sample size

STUDY GROUPS FEMALE MALE TOTAL

CONTROL N (%) 124 (40.79) 180 (59.21) 304 (100)

T2DM N (%) 118 (47.97) 128 (52.03) 246 (100)

T2DNH N (%) 78 (46.43) 90 (53.57) 168 (100)

TOTAL N (%) 320 (44.57) 398 (55.43) 718 (100)

Table 2: Descriptive statistics (ANOVA) of metric variables (Anthropometric characteristics, blood pressure and Glucose level) 
among the study groups 

VARIABLES CONTROL
Mean± SD

T2DM
Mean± SD

T2DNH
Mean± SD F SIG.

Height (cm) 163.03±9.78 158.49±9.26 158.44±8.53 21.046 0.00*

Weight (kg) 64.02±12.08 62.25±13.04 56.06±9.26 25.137 0.00*

BMI (kg/m2) 24.05±3.83 24.69±4.31 22.35±3.48 18.190 0.00*

SBP (mmHg) 123.78±21.31 137.28±20.02 151.61±25.8 88.498 0.00*

DBP (mmHg) 82.24±10.27 85.27±10.4 88.08±13.72 15.289 0.00*

BMR Kcal/day) 1455.7±142.12 1416.9±158.55 1357.8±119.09 25.409 0.00*

Glucose (mg/dl) 113.66 ±20.24 165.12±71.15 106.88±21.23 117.37 0.00*

* Significant at the 0.01 level 
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Table 3: Multiple Comparisons of metric variables among study groups (Post Hoc Tests) 

Variable Comparison of Study groups Mean Difference Sig.

Height (cm)
CONTROL

T2DM 4.54 0.00*
T2DNH 4.59 0.00*

T2DM T2DNH 0.05 1.00

Weight (kg)
CONTROL

T2DM 1.77 0.24
T2DNH 7.96 0.00*

T2DM T2DNH 6.19 0.00*

BMI (kg/m2)
CONTROL

T2DM 0.64 0.17
T2DNH 1.69 0.00*

T2DM T2DNH 2.33 0.00*

SBP (mmHg)
CONTROL

T2DM 13.50 0.00*
T2DNH 27.82 0.00*

T2DM T2DNH 14.32 0.00*

DBP (mmHg)
CONTROL

T2DM 3.03 0.01*
T2DNH 5.84 0.00*

T2DM T2DNH 2.81 0.04**

BMR (Kcal/day)
CONTROL

T2DM 38.88 0.01*
T2DNH 97.96 0.00*

T2DM T2DNH 59.07 0.00*

Glucose (mg/dl)
CONTROL

T2DM 51.45 0.00*
T2DNH 6.78 0.35

T2DM T2DNH 58.24 0.00*
* Significant at the 0.01 level; ** Significant at the 0.05 level

Figure 1: Nutritional status among the studied groups of Eastern Indian patients Population
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Introduction

Adolescence is one of the most complex transitions in the life span during which many important 
body changes take place that are determined by pubertal development. It is a period of not only 
physical but various emotional changes as well. Girls in this age group have an overbearing desire to 
look beautiful, leading them to feelings of wrong body image perception. Body image is defined: an 
evaluative element of how a person values, supports, approves or disapproves him or herself (Frost & 
McKelvie, 2005). 

Adolescence can be a confusing time, as peer and family relationships contribute to how teens 
perceive themselves (Davison & McCabe, 2006). Literature shows that body image is highly influenced 
by several factors. Those are family influences (Green & Pritchard, 2003), peer Influences (Davidson 
& McCabe, 2006), cultural believes, social pressure, teasing (Neumark-Sztainer et al.1998; Smolak et 
al.1999) and socio-economic context (Costa et al., 2008). The research indicates that family members 
who criticize their daughters contribute significantly to body dissatisfaction more than the others 
(Green & Pritchard, 2003).

The media has a strong influence on a girl’s body image perception (Field et al., 2001). The same 

The present study explores the association between body image attitude and perception and 
age and actual weight status of urban girls aged between 14 and 22 years. The association of 
body weight concern and related behaviour with age and actual weight status of these girls were 
also examined. The study sample included 150 unmarried and married girls residing in the city 
of north Kolkata, West Bengal. Information on socioeconomic and demographic characteristics, 
body image perception and attitude, weight concern and related behaviour was collected using 
standard pretested questionnaires. Anthropometric measurements taken included height and 
weight. Results show that there was a significant association of body image perception and 
attitude with age group and actual weight status of the participants. Moreover, multivariate 
analysis shows that age and actual weight status of the participants were the significant predictors 
of body weight concern and related behaviour among them.
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study further reveals that mass media are believed to encourage girls to form unrealistically thin body 
ideals, which is an unattainable goal. We found that there is a significant association between exposure 
to beauty and fashion magazines and higher levels of weight concerns among adolescent girls.

Modern society encourages the search for the perfect body. Concern over body weight and related 
behaviours are common among the adolescent, particularly girls in western countries (French et al., 
1995). This problem has now also assumed alarming proportions in India (Srinivasan et al., 1998).

In India, Mishra & Mukhopadhyay (2010) found that Sikkimese adolescent girls due to their 
excessive concern over body weight often skipped their meals. Another study in Delhi shows that body 
image perception and dissatisfaction over body weight were highly prevalent among underweight 
and overweight girls (Chug & Puri, 2001). A study conducted by Gopalan (1998) revealed that the 
prevalence of obesity among middle-class urban families  in Delhi was as high as 50 % for females and 
32 % for males. 

To understand the body image perception, attitudes, consciousness and related behaviour of 
adolescent girls are becoming important as well as necessary for number of reasons. Negative perception 
about body image, body weight dissatisfaction and weight loss behaviour may be a risk indicator for 
the development of eating disorders such as anorexia nervosa and bulimia nervosa (French & Jeffery, 
1994). Weight loss is a major symptom of anorexia nervosa (Casper & Davis, 1977). 

Thus, the objectives of the present study were to examine the association of body image attitude and 
perception with age and actual weight status of urban girls aged between 14 and 22 years. Moreover, 
the association of body weight concern and related behaviour with age and actual weight status of 
these girls were also examined.

Materials and Methods

In the present cross sectional study, different municipal areas of North Kolkata were selected randomly 
from the ward-list of Kolkata Municipal Corporation. A sample of 150 unmarried and married women 
aged between 14 and 22 years were identified for the study. Prior to the collection of data, the nature and 
objectives of the study were explained to the participants and informed consent was taken.  

Data on socio-demographic characteristics, body image perception and attitudes, body weight 
concern along with weight related behaviours were collected using pretested questionnaires.

Socio-demographic characteristics include age during interview and birth order of the participant, 
religion, marital status, monthly household expenditure [in Indian rupees (INR)], their parents’ 
educational status and occupational type. 

Silhouettes of eight female body images (A-H) developed by Mciza et al. (2005), ranging from very 
thin to very heavy, was used to assess the perception of the participants regarding their body image. 
These silhouettes were allocated A to H from left to right and the alphabets were used for comparative 
analyses. The silhouettes were grouped into four categories following internationally used and cross 
culturally tested classification (McElhone et al., 1999; Pimenta et al., 2009): silhouettes A, B and C 
are equivalent to underweight (BMI ≤19.9 kg/m2 or the World Health Organization (WHO) BMI ≤ 
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49.9th percentile), silhouettes D and E to normal weight (BMI = 20 - 24.9 kg/m2 or WHO BMI = 50 
- 84.9th percentile), silhouettes F and G to overweight (BMI = 25 - 29.9 kg/m2 or WHO BMI = 85 - 
94.9th percentile) and silhouette H to obesity (BMI ≥ 30 kg/m2 or WHO BMI ≥ 95th percentile). To 
measure body image perception, each participant was shown the afore-mentioned sets of age-adjusted 
silhouettes and asked them to select the silhouette which resembles them. Responses of each of the 
participants for this question were compared with their respective BMI values to determine validity. 
Participants who selected a silhouette that was higher than their measured BMI category was classified 
as overestimating their body size, whereas, individuals were classified as underestimating their body 
size when they selected a silhouette that was lower than their measured BMI category. 

Body image attitude was assessed through Feel–Ideal Difference (FID) index scores (Mciza et 
al., 2005). The FID index scores were created by determining the difference in the number of the 
silhouette selected that best represented their current appearance (‘Feel’) and the one they thought 
to be ‘Ideal’ (the silhouettes they would want to look like). When a participant selected a smaller 
sized ‘Feel’ silhouette than their ‘Ideal’ silhouette, a negative FID index score was obtained. A higher 
score represents greater body image dissatisfaction. On the other hand, a zero score represents no 
dissatisfaction regarding body image.

Information regarding ‘concern over body weight’ was collected using a standard questionnaire 
used by Mciza et al. (2005) with little modification following cultural norms. Selective questions from 
original questionnaire were used for the present study; for example, “Have you ever thought that you 
are fat?”, “Have you ever thought that you are thin?”, “Do you worry about being fat?”, “Do you 
worry about being thin?” The response options were ‘yes’ or ‘no’. For other questions like “Are you 
satisfied with your present weight?” the response options were ‘satisfied’, ‘not sure’   and ‘dissatisfied’ 
and for “What do you perceive about your weight?” the response options were ‘underweight’, ‘normal’ 
and ‘overweight’ were also used.                           

A structured questionnaire was used to assess the participant’s weight related behaviours. This 
questionnaire consisted of few statements. The statements were “Attempt to reduce weight”, “Attempt 
to gain weight”, “Currently trying to reduce weight” and “Currently trying to gain weight”. The 
response options of each statement were ‘yes’ or ‘no’. 

Height and weight were measured, and BMI was calculated according to WHO cutoff (WHO, 
2000): underweight-(<18.5), normal weight (18.5-24.99), and over-weight / obese (≥25).

The SPSS version 16 was used for data analysis. Descriptive statistics were used to calculate the 
frequency of the variables for different categories. Chi square test was used to assess the association 
between the variables (table 2-5). A minimum cut off point of p<0.05 was used to determine the 
significance level. Binary logistic regression (using step wise) analyses (table 6) was done to find out the 
factors significantly associated with the body weight concerns and related behaviours. In these analyses, 
the categorical variables which were used as reference for comparison as follow: actual weight status 
(normal weight), marital status (unmarried), birth order (other than only child), monthly household 
expenditure (≤ Rs. 8000/-), religion (Muslim), father’s occupation (others), mother’s working status 
(working). Age during interview was treated as continuous variable. 

Results
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Table 1 shows the general characteristics of the study participants. Comparatively higher numbers 
of the participants were aged between 20 and 22 years (42.0%). Most of them were unmarried and 
belonged to Hindu religion. Result further reveals that the parents of the participants mostly attained 
education up to grade X. Fathers of these participants were mostly in business (35.8%), whereas 
only one-fifth of the mothers of them were working (23.8%). It is notable that about 26.0% of 
the participants were the only child of their parents and 60.0% of them were in normal weight. A 
significant association was noticed between the body weight perception and age of the participants 
(χ2=9.84, p≤ 0.05) (table 2).

Table 3 shows that most of the participants perceived their body image in accordance with their 
actual weight status. A significant association was found between body image attitude and their actual 
weight status (χ2=51.65, p≤ 0.001).

Table 4 depicts that the older participants [(22-24) years old] were dissatisfied with their body weight 
and perceived themselves as more overweight and fatter compared to their respective counterparts. 
On the other hand, surprisingly, older participants were less worried about their thinness or fatness 
compared to their respective counterparts. The association was statistically significant only for the 
variable of ‘worried of being thin’ with their age group.

Comparatively higher numbers of the older participants were found to engage in weight reducing 
as well as weight gaining activities.

Table 5 shows concern over body weight according to actual weight status (based on BMI) among 
the participants. Most of the underweight participants dissatisfied with their present body weight 
(67.6%); perceived themselves as thin (75.7%) and worried about their thin body structure (56.8%), 
whereas, 51.4% of them misperceived themselves as normal weight. It is interesting to note that above 
50% of the normal weight participants misperceived themselves as underweight. A large proportion 
of these overweight participants (78.3%) perceived them as fat and worried about their fat body 
structure. 

The association was statistically significant for the variables such as, ‘satisfied with present body 
weight’ (p≤ 0.001), ‘perception about self as thin’ (p≤ 0.001), ‘perception about self as fat’ (p≤ 0.001) 
and remain ‘worried of being fat’ (p≤ 0.001). Additionally, a majority of the overweight participants 
were significantly engaged in weight reducing attitudes (p≤ 0.001).

Results of multivariate binary logistic regression analyses (stepwise) reveal that after adjusting 
for socio-demographic variables, actual weight status of the participants significantly predicted all 
of the variables considered for body weight concerns and related behaviours (table 6). Overweight 
participants were more likely to perceive themselves as overweight and fat, be dissatisfied with their 
body weight and express fear of becoming fat compared to normal-weight participants. Similarly, the 
likelihood of showing concerns over body weight was significantly higher for underweight participants 
compared with their normal-weight counterparts. Results of the same table also reveal that weight-
related behaviours of the participants were found to be significantly predicted by their actual weight 
status after adjusting for the effects of socio-demographic variables. As compared with normal-weight 
participants, overweight participants were more likely to show weight reducing attitudes.
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Discussion

The findings of the present cross-sectional study suggest that body image attitude and perception 
are largely associated with the age and actual weight status of the present study participants. Moreover, 
body weight concerns and related behaviours of them are also significantly associated with their age 
and actual weight status. Previous literature shows that  older young girls are more concerned with 
their body weight than the younger ones (Marchi et al., 1990; Neumark-Sztainer et al., 2000 and 
Gowers et al., 2001). With an increase in age, girls tend to become concerned with their bodyweight 
more than others (Field et al., 2001; Holt & Riccidelli, 2008). In the present study, multinomial 
logistic regression analysis revealed that the likelihood of having weight gaining attitude was found to 
increase with an increase in participant’s age, whereas interestingly the likelihood of showing worried 
about being thin was decreased with an increase in participant’s age. 

The present study also identifies that overweight participants are more likely to show weight 
reducing attitude with the prime concerns over body weight compared to their normal-weight and 
underweight counterparts, whereas, underweight participants are more likely to show weight gaining 
attitudes with body weight concerns compared to their respective counterparts.

The rising incidence of obesity among the adolescent girls develops a discrepancy between their 
body image perception and cultural expectations (Paxton et al., 2006; Quick et al., 2013). As a result, 
overweight and obese girls remain excessively concerned with their body weight. An interesting 
finding of our study was that even a small number of underweight participants reported weight 
reducing attitudes. Internationalization of societal pressure to remain thin plays a significant role 
in the development of body weight dissatisfaction or eagerness to reduce body weight among girls 
in general and overweight girls in particular (Stice & Whitenton, 2002; Myers & Crowther, 2007; 
Rodgers & Chabrol, 2009). 

In the present study, an overweight participant (4.3%) was dissatisfied with her body weight with 
a desire to get healthy body shape and perceived herself as thin. An explanation for this puzzling result 
may simply be that some adolescents and young adults unaware of their body weight, and are not 
affected by common body image stereotypes. Some research studies also reported the same (Smith & 
Cogswell, 1994; Wilkinson et al., 1994; Cogan et al., 1996).

In modern day, girls are extremely conscious of perceptions of a perfect body. With the growing 
sense of an ideal body image during adolescence, they try to lose or gain body weight to attain the 
perfect body (Neumark-Sztainer & Hannan, 2002). Studies across the globe have identified that 
several factors such as age, gender, economic status, frequent dieting, preoccupation with thinness, 
being teased about body shape or size, peer influence and media pressure are important in the 
development of body image perception and attitude with consciousness over body weight among 
adolescents (Gowers and Shore, 2001; Clay et al., 2005; Field et al., 2005 and Plotnikoff et al., 2007). 
Thus, we conclude from the present study that age group of the participants and actual weight status 
of them was significantly associated with the body image perception and attitude as well as body 
weight concerns and their related behaviours.

We are aware the limitations of our study. Limited sample size did not allow the researcher to draw 
a generalized reflection of the population. In addition, participants may distort their weight concerns 
and related behaviours by either under-reporting or over-reporting.
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The present study may help to take up future studies incorporating psychological, ecological and 
environmental aspects associated with body image perception and attitude, and dissatisfaction with 
the purpose of correcting and preventing emotional and personal problems of adolescents/young 
adults regarding this upcoming issue.

Table 1 Characteristics of the study participants 
Characteristics Study participants (N=150)
Age groups (years)

14 -16 56(37.3)
17 - 19 31(20.7)
20-22 63(42.0)
Religion

Hindu 132(88)
Muslim 18(12)
Marital status

Married 12(8)
Un-married 138(92)
Monthly household expenditure (in rupees)

Rs. ≤ 8,000 76 (50.66)
Rs. > 8,000 74 (49.33)
Father’s education Father (N=150) Mother’s education Mother 

(N=150)
Secondary and below 84 Secondary and below 86
Above secondary 66 Above secondary 64
Father’s occupation Father (N=150) Mother’s occupation Mother 

(N=150)
Service 44(29.1) Non-working 114(75.5)
Business 54(35.8) Working 36(23.8)
Others* 42 (28.0)

Birth order of the participants Study participants (N=150)

Only child 39 (26.0)
First born 47 (31.3)
More than first born 64 (42.6)

Body Mass Index
Underweight 37 (24.7)

Normal weight 90 (60.0)
Overweight 23 (15.3)

* Others: driver, carpenter, mason, factory worker, jari worker; figures in the parenthesis indicate percentages

 Table 2 Age wise distribution of body image perception and body image attitude among the participants

Body image perception
Age groups χ2-

values
Total
(N=150)(14-16) years

(N=56)
(17-19) years
(N=31)

(20-22) years
(N=63)

Correct identification of body weight 38 (67.9) 22 (71.0) 45 (71.4)
9.84*

105(70.0)

Overestimation of  body weight 12 (21.4) 5 (16.1) 3 (4.8) 20(13.3)
Underestimation  of body weight 6 (10.7) 4 (12.9) 15 (23.8) 25(16.7)
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Body image attitude (using FID index)

No dissatisfaction regarding body image 21 (37.5) 14 (45.2) 27 (42.9)

1.30

62 (41.3)

Dissatisfaction associated with a desire 
to get thin image 15 (26.8) 8 (25.8) 19 (30.2) 42 (28.0)

Dissatisfaction associated with a desire 
to get healthy body shape 20 (35.7) 19 (30.2) 17 (27.0) 46 (30.7)

*p value ≤ 0.05, figures in the parenthesis indicate percentages

Table 3 Body image perception and body image attitudes according to actual weight status (based on BMI) among   

  the participants

Body image perception
Weight status

χ2-values Total
(N=150)Underweight

(N=37)
Normal weight
(N=90)

Overweight
(N=23)

Correct identification of 
body weight 23(62.2) 70 (77.8) 12 (52.2)

NA

105 (70.0)

Overestimation of  body 
weight 14 (37.8) 6 (6.7) - 20 (13.3)

Underestimation  of body 
weight - 14 (15.6) 11 (47.8) 25 (16.7)

Body image attitude 
(using FID index)
No dissatisfaction 
regarding body image 10 (27.0) 46 (51.1) 6 (26.1)

51.65*

62 (41.3)

Dissatisfaction associated 
with a desire to get thin 
image

2 (5.4) 24 (26.7) 16 (69.6) 42 (28.0)

Dissatisfaction associated 
with a desire to get 
healthy body shape

25 (67.6) 16 (69.6) 1 (4.3) 46 (30.7)

*p value ≤ 0.001, figures in the parenthesis indicate percentages, NA: not applicable

Table 4 Age wise distribution of concern over body weight and related behaviours among the participants

Body weight concern Age group χ2-
values

Total
(N=150)(14-16) 

years
(N=56)

(17-19) years
(N=31)

(20-22) years
(N=63)

Satisfaction level of present body 
weight
Satisfied
Not sure
Dissatisfied

22 (39.3)
28 (50.0)
6 (10.7)

13 (41.9)
9 (29.0)
9 (29.0)

26 (41.3)
24 (38.1)
13 (30.6)

6.19 61 (40.7)
61 (40.7)
28 (18.7)

Perceived own body weight  as                  
Underweight
 Normal weight
 Overweight

12 (21.4)
38 (67.9)
6 (10.7)

6 (19.4)
22 (71.0)
3 (9.7)

10 (15.9)
37 (58.7)
16 (25.4)

6.10 28 (18.7)
97 (64.7)
25 (16.7)

Perception about self as thin
Yes
 No

23 (20.9)
33 (35.1)

13 (11.6)
18 (19.4)

20 (23.5)
43 (39.5)

1.45 56 (37.3)
94 (62.7)

Perception about self as fat
Yes
No

19(33.9)
37 (66.1)

7 (22.6)
24 (77.4)

23 (36.5)
40 (42.4)

1.89 49 (32.7)
101 (67.3)
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Whether worried of being thin 
Yes
 No

15 (26.8)
41 (73.2)

8 (25.8)
23 (74.2)

7 (11.1)
56 (88.9)

5.68* 30 (20.0)
120 (80.0)

Whether worried of being fat
Yes
 No

19 (33.9)
37 (66.1)

11 (35.48)
20 (64.51)

19 (30.2)
44 (69.8)

0.63 46 (30.7)
104 (69.3)

Body weight related behaviours

Attempt to reduce body weight
Yes
 No

16 (28.6)
40 (71.4)

5 (16.1)
26 (83.9)

24 (38.1)
39 (61.9)

4.86 45 (30.0)
105 (70.0)

Attempt to gain body weight
Yes
 No

15 (26.8)
41 (73.2)

10 (32.3)
21 (67.7)

  25(39.68)
38 (60.31)

0.35 50(33.3)
100(66.6)

Currently trying to reduce body 
weight
Yes
 No

13 (23.2)
43 (76.8)

5 (16.1)
26 (23.8)

17 (27.0)
46 (73.0)

1.36 35 (23.3)
115 (76.7)

Currently trying to gain body weight
Yes
 No

14 (25.0)
42 (75.0)

8 (25.8)
23 (74.2)

10 (15.9)
53 (84.1)

1.93 32 (21.3)
118 (78.7)

*p value ≤ 0.05, figures in the parenthesis indicate percentages 

Table 5 Body weight concern and related behaviours according to actual weight status (based on BMI) among the participants
Body weight concern Weight status χ2-values Total

(N=150)Underweight
(N=37)

Normal 
weight
(N=90)

Overweight
(N=23)

Satisfaction level of 
present body weight
Satisfied
Not sure
Dissatisfied

9(24.3)
19(51.4)
9(24.3)

49(54.4)
34(37.8)
7(7.8)

3(13.0)
8(34.8)
12(52.2)

32.55* 61(40.7)
61(40.7)
28(18.7)

Perceived own body 
weight  as                  
Underweight
 Normal weight
 Overweight

20(54.1)
16(43.2)
1(2.7)

8(8.9)
73(81.1)
9(10.0)

-
8(34.8)
15(65.2)

NA 28 (18.7)
97 (64.7)
25 (16.7)

Perception about self as 
thin
Yes
 No

28 (75.7)
9 (24.3)

27 (30.0)
63 (70.0)

1 (4.3)
22 (95.7)

36.01* 56 (37.3)
94(62.7)

Perception about self as 
fat
Yes
No

3 (8.1)
34 (91.9)

28 (31.1)
62 (68.9)

18 (78.3)
5 (21.7)

31.98* 49(32.7)
101(67.3)

Whether worried of being 
thin 
Yes
 No

21 (56.8)
16 (43.2)

9 (10.0)
81 (90.0)

-
23 (100.0)

NA 30(20.0)
120(80.0)

Whether worried of being 
fat
Yes
 No

2 (5.4)
35 (94.6)

26 (28.9)
64 (71.1)

18 (78.3)
5 (21.7)

35.74* 46(30.7)
104(69.3)

Body weight related 
behaviours
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Attempt to reduce body 
weight
Yes
 No

1 (2.7)
36 (97.3)

27 (30.0)
63 (70.0)

17 (73.9)
6 (26.1)

34.24* 45(30.0)
105(70.0)

Attempt to gain body 
weight
Yes
 No

27 (73.0)
10 (27.0)

23 (25.5)
67 (74.4)

-
23 (100.0)

- 50(33.3)
100(66.6)

Currently trying to reduce 
body weight
Yes
 No

2 (5.4)
35 (94.6)

18 (20.0)
72 (80.0)

15 (65.2)
8 (34.8)

29.76* 35(23.3)
115(76.7)

Currently trying to gain 
body weight
Yes
 No

25 (67.6)
12 (32.4)

7 (7.8)
83 (92.2)

-
23 (100.0)

- 32(21.3)
118(78.7)

*p value ≤ 0.001, figures in the parenthesis indicate percentages

Table 6 Multivariate binary logistic regression analyses (stepwise) using each of the variables considered for body weight concerns 
and weight related behaviours as a dependent variable 

Dependant variable(s) Independent variable(s) Exp(B) P 
value C.I. 95%

Perceived as overweight

Actual weight status
Normal weight 
Underweight
Overweight

Ref
0.27
16.87

0.05
0.001

0.05-0.90
5.61-50.70

Body weight dissatisfaction
Marital status
Unmarried
Married

Ref
0.26 0.05 0.06-0.99

Actual weight status
Normal weight 
Underweight
Overweight

Ref
4.07
7.96

0.002
0.002

1.67-9.89
2.18-29.08

Perception about self as thin
Actual weight status
Normal weight 
Underweight
Overweight

Ref
7.25
0.10

0.001
0.032

3.02-17.43
0.01-0.82

Perception about self as fat Marital status
Unmarried
Married

Ref
0.98 0.001 0.01-0.02

Actual weight status
Normal weight 
Underweight
Overweight

Ref
0.19
0.10

0.012
0.001

0.05-0.70
2.73-28.62

Worried about being thin Age of the participants during 
interview 0.75 0.03 0.55-0.97

Actual weight status
Normal weight 
Underweight
Overweight

Ref
11.81
0.99

0.001
0.001

4.58-30.46
0.01-0.02

Worried about being fat Age of the participants during 
interview 0.82 0.01 0.55-0.97

Marital status
Unmarried
Married

Ref
0.99 0.001 0.01-0.02

Actual weight status
Normal weight 
Underweight
Overweight

Ref
0.02
14.97

0.004
0.001

0.02-0.49
4.17-53.74
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Attempt to lose weight
Marital status
Unmarried
Married

Ref
0.99 0.001 0.01-0.02

Actual weight status
Normal weight 
Underweight
Overweight

Ref
0.06
7.05

0.009
0.001

0.008-0.50
2.35-21.13

Attempt to gain weight Age of the participants during 
interview 1.29 0.008 1.07-1.56

Actual weight status
Normal weight  

Underweight
Overweight

Ref
24.40
0.99

0.001
0.01

7.84-75.89
0.01-0.02

Currently trying to reduce body 
weight

Actual weight status
Normal weight  

Underweight
Overweight

Ref
0.22
7.50

0.05
0.001

0.05-1.04
2.75-20.41

Currently trying to gain body 
weight

Actual weight status
Normal weight  

Underweight
Overweight

Ref
24.70
0.99

0.05
0.01

8.78-69.46
0.01-0.02

Ref: reference category
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Introduction 

A socioeconomic status is an intricate concept covering of two different aspects, the social aspect that 
includes status or position within a social stratification and the economic aspect that includes resources 
such as income, occupation and wealth. Even though there is no generally accepted definition of the 
term “socioeconomic status”, it was defined heterogeneously by writers and scholars. A socioeconomic 
status is a construct that reflects one’s access to collectively desired resources, be they material goods, 
money, power, friendship networks, healthcare, leisure time, or educational opportunities. (Oakes and 
Rossi, 2003). Furthermore, it has been defined as the position that an individual or family occupies 
with reference to the prevailing average standards of cultural possessions, effective income, material 
possessions and participation in the group activities of the community (Chaphin, 1928). Very often it 
is measured as a combination of various factors such as education, income and occupation. Therefore, 
it can be said that a socioeconomic status is not a unitary concept and with this notion in mind, for 
the present study a socio-economic status is measured by using some of the prominent factors such as 
social factors, demographic factors and economic factors. (Shrabanti Maity, Victoria Haobijam and 
Alok Sen, 2014).

Women in a tribal society play a vital role within their social, cultural, economic and religious ways 
of life and are considered as an economic asset in their society. But they are still lagging far behind in 
the various walks of life like education, employment, good health and economic empowerment etc. 
Empowering may be understood as enabling weaker sections of society, like poor women, especially 

The objectives of this paper is to find out the socio-economic status of the Bettakuruba  
tribal women and to suggest ways and means for their overall development. The Bettakuruba  
community has a rich and cultural heritage, and strong traditions, but lacks socio-economic 
empowerment. They are not able to create wealth, since they cannot hold land and properties 
and so on. Anyhow, governments offered constitutional relieves in the form of reservations, but 
it is still difficult to reach the needy people. Therefore, a detailed research study has been carried 
out on the socio-economic status of women in the Bettakuruba community. Here several strategic 
suggestions as well as policy guidelines have been suggested.

Bettakuruba, Tribal 
women, socio-economic 
status, Chamarajanagara
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tribal women, to acquire and possess power and resources, in order to make decisions on their 
own. After the analysis of the data and field observation, we discovered that lack of education, poor 
health status and infant mortality rate, low level of wage work, lack of self employment opportunity, 
organizing capacity and leadership quality are the main obstacles to the economic empowerment of 
tribal women (Puttaraju and O. D. Heggade, 2012).

A socio-economic profile has an important role in characterizing the social life and behavior of an 
individual. It is, therefore, essential to analyze the socio-economic background of tribal women and 
to understand the pattern of relationships between tribal women and local environment. In Indian 
society, caste and kinship has been a very important influencing factor on social life, and it exists an 
acute disparity in terms of standard of living and sub-culture among various groups and regions. A 
study of the socio-economic conditions of a leader would help reveal its sociological significance. At 
the same time, socio-economic stratification determines the structure of political power (Nagaraja, S. 
and Pallavi. S. K, 2013).

Justification of the Study 

The socio-economic status of women is the position which they attain as a reason of the various 
norms, beneficial and obligations in the society. It is often found that women are the most vulnerable 
section of the society relative to their male counterparts, and they often happen to be last receivers 
of the opportunities offered by the development of the country. Tribal women are more isolated in 
term of education, employment and health facilities than the mainstream women. So, they might 
be are more deprived when compared with their male counterpart as well as women from other 
communities. So, in this regard, this study is an attempt to highlight the socio-economic status of 
Bettakuruba women in a district called Chamarajanagara. The Bettakuruba are the tribal group who 
are the original inhabitant of the hilly region: consequently they are bound to be isolated from the 
mainland as well as its development. Hence, in such a case, it is of the upmost importance to find out 
the socio and economical condition in which they are living in order to help them to come closer to 
the stream of development. 

Objectives of the Study

•	 To study the socioeconomic status of the Bettakuruba women in Chamarajanagara district of 
Karnataka.  

•	 To find out the educational level of the Bettakuruba Tribal women in the study area.
•	   

To examine the factors influencing on the socioeconomic status of the Bettakuruba women in 
the study area. 

Methods of the study: 

The present study is based on primary data collected from 100 sample respondents from 10 Tribal 
settlements of Gundlupet taluk in the Chamarajanagara district following the purposive sampling 
method. A schedule is used to collect the demographic, social and economic status of the Bettakuruba 
women and have also been used Interviews, observation, group discussion, and case study methods.
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Review of Literature: 

There are a good number of studies, explaining the causes and consequences of backwardness 
and the low socio economic status of tribal women. Such studies are related to a general enquiry on 
women exploitation and dependency. These studies have identified lack of education, absence of skills 
and training, lack of property rights, social isolation and segregation and male control over resources 
and reproductive rights as responsible for women disempowerment.

Awias (2009) explained through his work that tribal women play a major role in the co-management 
of natural, social, economic resources and crop production, livestock production, horticulture and 
post harvest operations but they remain backward because of their traditional values, illiteracy, 
superstitions, indecision making, social evils and many other cultural factors.

Ashok Kumar (2015) highlighted the socioeconomic condition of Jenukuruba tribal community in 
Mysore district. This study revealed that, the Jenukurubas are social and economically very backward 
compare to other communities, even tribal communities. These people are suffering from illness, 
illiteracy, poverty, lack of food and other problems.

Ajay Saraogi (2013), highlighted the status of women in tribal society in India, and he explained 
anthropologists have been recently divided on the status of women in Indian tribal societies. The 
actual treatment, legal status, opportunity for social participation and the character and extent of 
work, all determine each in a specific sense and manner, the status of women in a society. All these 
four determinants are independent from each other and not casually related. The correlation between 
them is empirical and not conceptual.

Das (2012) in an attempt to find out the level of autonomy and decision making power of tribal 
women and the impact of socio-economic status on decision making roles concluded that the tribal 
women enjoy autonomy at their household level, especially in social aspects and at some point enjoy equal 
rights along with their husbands in economic matters. But due to low literacy rate and unemployment 
the community participation of the women is inactive and autonomy levels are very low.

According to Franzmen (2000) and Scott (1988) the religious sphere, which is most dominating 
among tribes, constitutes a major field for male domination. In fact, women are deprived of public 
authority, while religion legitimizes gender hierarchy. The subordination of women in religious 
activities and their denial of access to positions of religious leadership has been a powerful tool in 
most world’s religions in supporting the patriarchal order and the exclusion of women from the public 
forum. The religious sphere is a major field for male dominance, and a strategy to deprive women of 
public authority. 

Veen Bashi explained that India as a whole is characterized by sharp gender disparities, although 
women’s status varies considerably by region. On virtually all frontiers of human societal pursuits, in 
the economic, educational, scientific, legal, political, official, political and religious spheres Indian 
women suffer profoundly, because all time there are socio-cultural factors which validate for the status 
of women in particular society. Speaking of tribal girls’ education, he showed that education is a 
fundamental right that provides opportunities for socio-economic uplift. In India reasons associated 
with the lack of education for girl children are financial constraints, early marriages, submissiveness, 
motherhood, and parental perception of education on women’s worldview. The girl child is deliberately 
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denied education and the future opportunity of total development.

Result and Discussion: 

In the present study we attempted to understand the different aspects of the social and economic 
status of the respondents. The main features of the socio-economic profile are family composition, 
education composition, occupation composition, marital status, family income, and family background 
of the respondents. Nevertheless, these variables could help us know the socio-economic status of 
tribal women in the selected study area.

Table: 1 Type of family

Type of Family Frequency Percentage
Nuclear family 105 87.5
Joint family 11 9.2
Extended family 4 3.3
Total 120 100

A family is the basic unit of society, which assigns social status, roles and social responsibilities to 
every individual. A family is the most powerful medium through which a value system can develop 
over a period of time, and individual behavior and attitudes are determined by the family which he/ 
she belongs to. That is, whether the family is joint or nuclear and it also determines the status and role 
of tribal women.

Table No 1 shows that 81.7% of the respondents belongs to nuclear families and 16.7 % of the 
respondents belongs to joint families and only the remaining 1.7% of the respondents are living in an 
extended family. Thus, the data indicate that there are more nuclear families than joint and extended 
families.

Table: 2 Age of the respondents: 

Age group Frequency percentage
Below 20 years 07 5.8
21-30 years 28 23.3
31-40 years 42 35.0
41-50 years 17 14.2
51-60 y 15 12.5
Abobe 60 years 11 9.2
Total 120 100

The above table shows that 10.0% respondents are in age group below 20 years, 17.5% of 
respondents are in the age group of 21-30 years, 25.8% of respondents are come 31 to 40 years age 
group, 19.2% of respondents are come under below 41-50 years age category, 15.8% of respondents 
are in the 51-60 age group, and only 11.7 % of respondents are above 60 years.
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Table: 3 Marital status of the respondents: 

Marital status Frequency Percentage
Married 82 68.3
Unmarried 13 10.8
Widow 18 15.0
Divorced/separated 7 5.9
Total 120 100

Marital status is also a social indicator for understanding the socio-economic status of women. 
The early marriage system has been one of the important characteristics of Bettakuruba community. 
Marital status change the women’s status. It also changes the women’s role and increases the duties and 
workload of the women. The marital status of the respondent is shown in the table 3.

The table 3 shows that out of 120 of respondents 65.8% of them are found to be married, 13.3% 
unmarried, 18.3% widowed and only 2.5% of them are divorced/Separated. Nowadays married 
and widowed/ divorced women get different a treatment in the society but before there was no 
discrimination in this community. Remarriage is accepted in this society. 

Table: 4  Educational status of the respondents

Level of Education Frequency Percentage
Illiterate 49 40.8
Lower Primary 33 27.5
Higher Primary 18 15.0
High school 10 8.3
PUC 06 5.0
UG and Above 02 1.7
Professional Course 02 1.7
total 120 100

The educational status is divided into 7 categories which are illiterate, Lower primary level, 
Higher primary level, high school level, Pre-University level, under graduation and above, also other 
professional course. The educational status of the respondents is shown in Table 4, that reveals that 
42.5% of respondents were observed to be illiterates followed by Lower primary (26.7%), Higher 
primary (14.2%), High school (6.7%), Pre university (5.0), under graduate and above (2.5% ) and 
only 2.5% women studied in Professional courses. This is mainly because tribal women are more prone 
to their traditions and they do not come forward to upgrade their educational standards. Among this 
community school dropout is very common both boy and girls. 
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Table: 5 Occupational structure of the respondents: 

Type of Occupation Frequency Percentage
Agricultural 20 16.7
Agriculture labour 53 44.2
Collection of minor forest product 29 24.1
Govt service 4 3.3
Any Other 14 11.7
Total 120 100

Occupation is considered as the main source of income, and it represents the socio-economic 
status of people. Tribal women in India contribute positively to the local economy and participate 
along with men in subsistence activities. In reality, women do more work than men. In the study 
area they carry out all types of work at home as well as outside that according to the needs of a mixed 
agro-pastoral economy. Apart from caring for the house, children and cattle, the major portion of the 
agricultural work is made by women, who do weeding, hoeing, harvesting and threshing. Women also 
work as labourers. The role of women is important in economic as well as non-economic activities.

The above table (5) shows that out of 120 of respondents 38.3% are working as agricultural 
labourers, 20.0% are engaged in agriculture, 26.7% in the collection of minor forest products, 6.7% 
in government service, and 8.3% of respondents are engaged in other occupations like business, 
tailoring, selling in livestock product, gazing cattle, handicraft etc.

Table: 6 Type of land

Land holdings Frequency Percentage
No Land 49 40.8
Below 2 Acre 54 45.0
2 to 4 acre 10 8.3
Above 4 Acre 7 5.9
total 120 100

Land can be considered as the key resource of the Bettakuruba community. The pattern of land 
holding influences the economic status of a household but also the social status in the community. The 
distribution of land of the sample households has been shown in table 6.

The above table shows that out of 120 of respondents, 37.5% of respondents have no land, 42.5% 
less than 2 acres, 10.8% hold up 2 to 4 acres, only 9.2% of respondents hold up above 4 acres. The 
table clearly shows that the majority of the Bettakuruba in the study area hold up to only below 2 
acres. In the study area the Bettakuruba who is landless or who have less than 2 acres are dependent 
cooli and collect less forest products. Most of the Bettakurubas do not cultivate land.
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Table: 7 Annual family income of the respondents.

Income in RS Frequency Percentage
Upto 10000 34 28.4
10,001-20,000 57 47.5
20,001-30,000 19 15.8
30,001-40,000 06 5.0
Above 40,000 04 3.3
total 120 100

The income of a person in general, is an indicator of his/her economic status. The economic status 
of a person will impact on his/her attitude. Therefore, the study assumes that the attitudes of women 
belonging to the families with higher income differs from that of the attitude of women who are in 
middle or lower level of the income group. The economic status of a family also plays an important 
role in influencing the attitudes, ideas and values of its family members and their decision-making 
process. The respondents’ annual income is indicated below in the table No.7, in a detailed manner.

Table No 7 indicates that 23.3% of respondents have annual income of up to Rs. 10,000, 40.8% 
of respondents annual income is from Rs.10,001-20,000, 19.2% of respondents annual earning is 
Rs.20,001-30,000, 7.5% of respondents are earning is 30,001 to 40,000 and only 9.2% of respondents 
annual income of above Rs. 40,000.

Table: 8 Preferred Place of Treatment by the respondents: 

Place of treatment Frequency Percentage
Govt Hospital 66 55.0
Private Hospital 28 23.3
Traditional healers and temple 22 18.4
Don’t go anywhere 4 3.3
Total 120 100

Health conditions can be taken as another important socio economic indicator. Even in this modern era 
quite a large number of people including tribes believes in superstitious practices, preferring the shamans 
and healers. Preferred place of treatment by the respondent women has been presented in Table 8.

The above table indicates that 59.2% of respondents prefer Government hospitals for treatment 
whereas 17.5% of respondents prefer private hospitals or clinics, 20.8% of respondents are dependent 
on traditional healers and temples, but 2.5% of respondents do not take treatment. This is due to lack 
of education, old mentality, belief in superstition and low economic status.

Cause of Low Socio-economic Status of Respondents

The researchers asked some questions to know opinions of the respondents about the main reason of 
Bettakuruba women’s backwardness. In the study area, the higher percentage of respondents reported 
that the main cause of backwardness and poverty, as well as lack of education, the patriarchal system 
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as such are the causes of the low status of Bettakuruba women, together with an inferiority complex, 
culture constraints, and lack of awareness. 

Conclusion

In this study, we found that Bettakuruba women have multidimensional roles and responsibilities 
in their families. Their work burden is higher than that of men, but most of the time spent in their 
household activities. The literacy rate of Bettakuruba women is low. They are deprived from acquiring 
an education due to various social, personal, economic factors which are directly related to their 
incapacity to get a waged job. Only few Bettakuruba women own their houses and some land. Most of 
the Bettakuruba women have to work more but have a comparatively less decision making power than 
the male counterparts in agriculture. Actually, the decision making role of men is superior in most 
of the variables. Only few activities see an equal contribution of men and women in an household 
decision making. Thus, it can be concluded that the socio-economic status of Bettakuruba women is 
low, and policy makers and local development practitioners should design appropriate and effective 
policies and programs in this regard. Informal education classes should be supported for illiterate 
women with some incentives. Efforts are necessary to be made to develop women’s social prestige, 
self-confidence and feeling of equality by educating them. Poverty is the most threatening constraint 
against the improvement of women’s socio-economic status. Various programs such as vegetable 
farming, goat farming etc. , education, free health, and incentives for higher and employment based 
programs etc should be launched by the government in order to increase the living standard of the 
community.
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Introduction

The earliest refined evidence of South Asian art can be ascribed to the Greater Indus Region, 
commonly known as the Indus Valley Civilization. The principal region covered Baluchistan on 
the northwest frontier, the plains of the Indus Valley, Punjab, Haryana, Ganga-Yamuna Doab, the 
northern and the western parts of the Thar Desert in Rajasthan, the sandy north Gujarat plains, 
Kutch, and the hilly savanna of Saurashtra. 1

Indus Valley art has come to us in the mass of finds mainly at the two cities of Harappa and 
Mohenjodaro. Cunningham has touched the site of Harappa as early as 1878, but its Proto-historic 
character was revealed for the first time in 1921 when D.R. Sahni dug at Harappa on the Ravi 
and following him in 1922 R.D. Banerji struck upon the treasures of a Chalcolithic civilization at 
Mohenjodaro on the Indus River. Marshall and his colleagues took up the work bringing to light an 
urban culture of vast dimensions, judged to be the most extensive in the Pre-classical world. In time it 
stretched over a period of about a thousand years and in space over 1500 miles from Ropar to Rangpur 
and Lothal at the head of the Gulf of Cambay, District Ahmedabad, and still further up to Bhagvatrao.  
The discovery of the Indus-Valley Culture has done a miracle for both art and history of South Asia. 2 It 

1       Possehl, G. L., The Indus Civilization, p. 6.	

2	 Agrawala, V. S., Indian Art, p. 16 

Women carry divine procreative powers gifted by nature. There is an inherent sophistication 
in the movements of a woman’s body and the livelihood of these movements has been well 
represented since proto-historic times. Be it either sculptural art or terracotta art, the artisan or 
even a novice took care of representing the associated sophistication. The statuettes of females, 
despite crude and imperfect figurine elements, can be identified by the prominently shown 
sexual organs/female body parts. In the context of the Harappan Civilization, the feminine 
figurines have been widely reported. From Mundigak III and IV the female figurines with 
prominent breasts have been reported. The most famous female figure is a Zhob mother goddess;  
the name has been suggested by the findings at the Zhob valley. Harappa and Mohenjodaro 
have been blessed with a different kind of female figurines. These figurines are characterized by 
wide hips, narrow waist and sometimes large breasts. The feminine representation appears  also 
in the Chalcolithic pottery in Maharashtra.

female figurines, 
Chalcolithic, feminine, 
seals, terracotta, necklace, 
breast, waist, posture, 
string, anklet, elongate.

http://www.antrocom.net/upload/sub/antrocom
mailto:kuk.rajpal@gmail.com
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has pushed back at one stroke the beginning of civilized life from 600 B.C. to 5000 B.C. It has placed 
the Indian civilization in a world context making it as one of the other great civilizations of the ancient 
world like Greece, Egypt, Mesopotamia and Western Asia. The character of this civilization shows it to 
be essentially urban, comprising a community of merchants and rulers devoted to many fine arts and 
dependent for their economy on the labours of a toiling peasantry. A large number of female figurines 
and a hoard of seals and sealings was discovered from a good number of Harappan sites. 

Discussion:

We feel convinced that the woman from the very beginning was recognized as the primary symbol 
of generation or the act of creation. In the course of recent excavations in the Indus sites there have 
been found numerous terracotta, stone and metal figurines from places like Harappa, Mohenjodaro, 
Chanhudaro and Kot-Diji, Lothal and Kalibangan etc. 

(1)   Women in Pre-Harappan terracotta: Harappans produced terracotta human figurines in very 
large number. They modeled both female and male figurines. The earliest terracotta female figurines 
coming from Mehargarh in Baluchistan, takes back the history of female figurine to the aceramic phase 
of this Neolithic culture 3. These female figurines commonly known as mother goddesses, have been 
found in a much wider area pertaining to the Harappan Culture. The Pre-Harappan and Harappan 
sites in Baluchistan produced more figurines than Sind, Punjab and other regions. Stylistically four 
distinct types of female figurines are discernible. They differ both in form and style of decoration. 
Therefore, to make a detailed study of these figurines, the following divisions may be made: 

(i) Zhob Female Figurines: Zhob type female figurines are not exclusive to Zhob Valley alone. 4 
They may be seen all over the northern Baluchistan region, eg. Quetta Valley, Loralai Valley and Pishin 
Valley. The main sites of these valleys, where this type of female figurines have been recovered are Damb 
Sadaat, Surjangal, Dabarkot, Periano Ghundi, Mughal Ghundi, Deh Morasy and Kaundani. Besides 
these Valleys, these female figurines have been found at Mehargarh, also in northern Baluchistan, and 
Mundigak in southern Afghanistan. Most of them appear to belong to a phase earlier than mature 
Harappan culture. A similarity can be seen, both in form and style of decoration at all the sites of the 
above mentioned Valleys.

Posture: Zhob type female figurines are generally found in standing posture, in rare cases they 
are depicted sitting on stools. 5 In most of cases, they are just fixed on pedestals but In the Zhob type 
figurines at Mehargarh they are invariably standing.

Dress and Ornaments: Most of the Zhob female figurines wear an elaborate head-dress, hiding the 
hairdo completely 6. But in a few exceptional cases bare headed figurines have been found. Only one 
type of head-dress has been found which consists of a close fitting cap over which a strip of cloth is 
worn. The Mehargarh female figurines are examples of fine hair treatment.

3	 Tripathi, Vibha, The Indus Terracottas, p. 116 

4	 Agrawala, V. S., Studies in Indian Art, p. 34 

5	 Banerjee, N. R., Religion, Art Science and the Indian People Through the Ages, p. 9 

6	 Goetz, H., India: Five Thousand Years of Indian Art, p. 27 
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Few ornaments are visible on these figurines. Necklaces however are there. There are two main 
types- the first one is of a pleated dog-collared type and the second one is multi-stringed beaded 
necklaces. At Mehargarh single stringed necklaces with pendants are shown though in one case multi 
strings with locket is also seen.

        (ii)   Kulli-Mehi female figurines: Sir Aurel Stein collected approximately ninety two figurines 
at Mehi and five at Kulli during his surveys in southern Baluchistan 7. He also reported similar figurines 
from Kalatuk–Damb and Chiri–Damb. Subsequently J.M. Casal reported similar figurines from 
Nindowari during her excavations from 1962 to 1965. She also reported some crudely made human 
figurines from here. Most of them appear to belong to a phase earlier than Mature Harappan.

Posture: Kulli–Mehi types of female figurines are generally in akimbo 8. They all terminate at the 
waist in a slightly splayed out flat bottomed pedestal. The arms, as stated above, are either on the 
waist or on the hips but in exceptional cases their hands are raised above the breasts. An interesting 
specimen found at Nindowari is that of a lady holding a baby on her lap.

Physiognomy: the faces of these figurines are neither elongated nor round. The most outstanding 
characteristic of the face of this type of figurines is its bird like feature 9. The eyes, in most of the 
specimens, are in a mutilated condition. But generally the eyes are pellets with a hole pierced into 
them. The eyelids are not indicated in this type. Also the ears are not represented. 

Two types of modeling of breasts are discernible. The first type which is crude in appearance shows 
separately made flattened balls attached to the body without any indication of nipples. The second 
type is modeled out of the same clay lump as the body thus looking more naturalistic and as an 
integral part of the body. The arms of some of these figurines are in good state of preservation. There 
is a clear indication of finger but elbow and wrist are not represented. Each arm is formed somewhat 
like a parabolic curve.

(2) Women in Harappan Terracotta:

Terracotta female figurines have been found mainly at Harappa, Mohenjodaro, Chanhudaro and 
Kot-diji 10. About three-fourth of all female figurines have been recovered only from Harappa and 
Mohenjodaro, the key sites of this culture. They occur in a limited number at Chanhudaro and Kot-
diji. From Kot-Diji only three specimens were reported from the Harappan level. At Banawali, similar 
female figurines have been reported by Bisht. 

Most of these figurines are painted with red, especially those found at Harappa and Mohenjodaro. 
But the decorations or motifs have largely faded. According to Mackey the salty soil of the region is 
responsible for this phenomenon. 11

7	 Sankalia, H.D., Pre-History and Proto-History in India and Pakistan, p. 73 

8	 Tripath, Vibha, op. cit, p. 120 

9	 Ibid, p, 122 

10	 Khosa, Sunil, A Handbook of Indian Art, p. 15-16. 

11	 Mackay, E.J.H., Excavations at Mohenjodaro – Annual Report of Archaeological survey of India, p. 67. 
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Posture: The female figurines of the Indus style are, generally speaking, better than male figurines. 
These are modeled in two postures: (a) standing and (b) sitting. It may be observed that the majority 
of the figurines available are in standing posture.

At Harappa and Mohenjodaro there are numerous female figurines in standing posture though in 
some cases the lower portion of body is in a mutilated condition. Some figurines have been identified 
as mothers; they are in standing posture, holding their babies in their laps. In many cases they are 
suckling their infants. Besides, some specimens of pregnant female figurines were found at Harappa, 
Chanhudaro and Mohenjodaro. 12

Dress and Ornaments: The Harappan female figurines are rightly described as ‘semi-nude’ regarding 
their dress. Vats and Mackey reported the female figurines represented with a narrow girdle around 
their loins from Harappa and Mohenjodaro. 13 In most cases these are without any garments at all. At 
Mohenjodaro they are sometimes decorated in front with two or more medallions. Besides, we have 
a very interesting example of ‘kilt wearing’ figurines at Mohenjodaro. However, it is hard to identify 
whether it is a male or a female figurine. 14 At Harappa and Mohenjodaro a ‘pannier’-like object is worn 
by female figurines on each side of their heads. 15 They are in some cases supported by the hands carried 
round them and also around the head. In some figurines from Harappa, the female figurines are carrying 
horn-like objects while their head-dresses are supported by hands. All these figurines are standing.

As cited earlier in most of the Harappan figurines, the ears are covered with head-dresseses, hence 
it is difficult to form a clear idea about their ear ornaments. Nevertheless, there is one example at 
Mohenjodaro whose ears are clearly visible and the lady depicted is sporting a dancing ear–ring 
hanging down the ears. Besides this, some figurines found at Harappa, wear ear–rings that are very 
crudely depicted.

A large variety of necklaces are depicted on female figurines. The most outstanding example of 
these ornaments comes from Mohenjodaro showing a necklace with six strings. 16 The main string 
which is aptly called dog collar is snugly fitting around the neck. This is strung with beads. The second 
string is comparatively larger with three prominent beads. The third and fourth strings have got five 
beads each and the fifth string has got a pendant with floral design, possibly a lotus.

Regarding ornaments depicted on the arms we have only one example of armlet which is worn 
by a female figurine on her right hand at Harappa 17, though, it has been found in a post–ceramic 
burial. Anklets are also very rarely seen because of their mutilated condition. Only at Mohenjodaro 
two female figurines adorned with anklets have been found 18. The anklets have double rows and their 
design is very simple.

12	 Agrawala, Prithivi Kumar, Prachin Bhartiya Kala Avam Vastu, p. 33 

13	 Tripathi, Vibha, op. cit, p. 121 

14	 Bridget and Raymond A., The Rise of civilization in India and Pakistan, p. 204 

15	 Zimmer, H., The art of Indian Asia, p. 22-23. 

16	 Mackay, E.J.H., op. cit, p. 71 

17	 Agrawala, V.S., op. cit, p. 37 

18	 Tripathi, Vibha, op. cit, p. 124 
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(3) Other types of (crude) terracotta female figurines:

There are specimens of terracotta female figurines found from various Harappa sites which differ 
as to facial features and decoration from the above mentioned three types. These are so coarsely 
modeled that scholars are reluctant to call them mother goddesses 19. This type of female figurines are 
distributed roughly all over the Indus culture viz. Mehrgarh, Mundigak, South Afghanistan, Gumla, 
Rehmandheri and Jalilpur in Punjab, Kalibangan in Rajasthan, Lothal in Gujarat. These female 
figurines represent an independent style. Most of them are nude and their facial features are not well 
depicted. These figurines are being reported below region wide.

(i) Baluchistan Region: The earliest female figurines in Baluchistan region come from Mehargarh. At 
Mehargarh a distinct evolution of terracotta plastic art is observable. Crudely made human figurines 
are found in a large number during the Neolithic period i.e. Mehargrah IV Phase. VI and VII Phase of 
Mehargarh demonstrate an increased production of female figurines 20. Phase VI belongs to the third 
millennium B.C. We come across a large number of nude and seated female figurines. These female 
figurines have fantastic head-dresses forming large coils of hair flanking the head, pendulous breasts 
with arms and legs which are clasped together. Subsequently in phase VII the female figurines are 
found in large numbers. The style is developed and resembles the typical Zhob mother goddesses 21.

(ii) Punjab Region: At Gumla, (Harappan phase) the female figurines are very crudely modeled 22. 
Only busts of these figurines have been found. The neck is elongated, nose and mouth are pressed at a 
point and the breasts are round. In one case at the back of head a scarf falls down on the left shoulder 
and again it is folded back. In another case a turban is represented. In some cases the hands are raised 
up to breasts. Most of the head portion as well as that of lower body are broken. These figurines bear 
a red slip.

At Kot Diji, three main categories of figurines have been found 23 (a) seated, made in two parts, the 
lower portion below the neck is modeled from a lump of clay showing legs stretched forward, heavy 
and broad hip, slim round waist and flat back. The breasts were modeled prominently. (b) This type is 
perhaps made with a single lump of clay with pinched face, beaked nose, disproportionately pointed 
breasts added separately, and show a fine hairdo. The arms were struck on the shoulders. (c) The third 
category is made of seated figurines with spread out legs and folded arms underneath. One more 
category may be added to this. In this type, we come across slim waists, proportioned hips, appliquéd 
breasts and separately joined arms which are folded below the breasts 24. Some figurines found at 
Jalilpur in Punjab are also very crudely modeled but are extremely limited in number. Their features 
resemble the Gumla and Saraikhola female figurines.

(iii) Gujarat Region: An independent style of female figurines is seen at Lothal, though their number 

19	 Mackay, E.J.H., Further Excavations at Mohenjodaro, 2 Vols, p. 39 

20	 Bridget and Raymond, L., op. cit, p. 209 

21	 Jarrige, C., The Terracotta Figurines from Mehargarh, p. 87 

22	 Tripathi, Vibha, op. cit, p. 125 

23	 Herman, Goetz, op. cit, p. 30 

24	 Basham, A.L., The wonder that was India, 3 Vols. P. 273. 



Rajesh Hooda, Rajpal, Kushal Parkash / Antrocom Online Journal of Anthropology, vol. 14, n. 1 (2018) 139-147144

is extremely limited. These crudely modeled figurines are devoid of decorations. One of them has a 
slim waist, prominent hips and well proportioned limbs but it is unfortunately damaged. Features like 
circular breasts, beak-like noses and appliquéd mouths are also conspicuous by their absence here. The 
pedestal base of these figurines reminds us of the Kulli-Mehi style female figurines. 25

(iv) Rajasthan Region: At Kalibangan, in Rajasthan, some figurines have been found 26 which are so 
coarsely modeled that it is difficult to identify their womanhood but some of these have prominent 
breasts, the only feature to indicate their female character. These are in a mutilated condition, therefore 
the facial featurea are not clear. These are, as it regards the visible portion, devoid of decorations.

(4) Women in Bronze Sculpture: Some remarkable figures in bronze have also been discovered at 
various sites falling within the purlieus of the Harappan Civilization 27. The most captivating piece of 
art from an Indus site is probably the bronze dancing girl from HR area at Mohenjodaro 28. She was 
found in a late level house of Block-7 by Sahni during the 1926-27 field season 29. The house is a small 
structure deep within the urban maze of the south western quarter of the city. She is 10.8 centimeters 
high and was cast in bronze using the lost wax process. The figure is that of a very thin young woman, 
standing upright, with her head titled slightly back, her left leg bent at the knee. There is little sense 
of flesh on the body or anatomy to the joints, which is a stylistic feature shared with some later Indian 
sculpture. Her right arm is bent, with her hand placed provocatively on the back of the hip, the thumb 
outside a clenched fist. The left arm rests slightly bent on the thigh of her left leg. The thumb and 
forefinger of this hand form a circle, and it is apparent that she once held a small object, possibly a 
baton of some kind.

She is naked, except for some adornments. Around her neck there is a small necklace with three 
large pendant beads. On her left arm she wears twenty four or twenty five bangles. The right arm has 
four bangles, two at the wrist and two above the elbow. Her hair is coifed into a kind of loose bun, 
held in place along the back of her head much the same as some Indian women wear their hair today. 
The artist has rendered this feature in detail.   

Whether this small statuette actually portrays a dancer is open to question. Only the pose seems 
to convey this idea. If she was a dancer, it would foreshadow later Indian sculpture, which is much 
influenced by this theme.

Some think that the broad nose and large lips of the dancing girl can be used to indicate a racial 
affiliation: Dravidian 30, Nubian 31, Baluchi Proto - Australoid. 32 Piggott even ventured “when we are 

25	 Walker, B., Hindu World : An encyclopedic Survey of Hinduism, 2 vol, p. 336. 

26	 Kala, Satish Chander, Bhartiya Matrika Kala, p. 13 

27	 Khosa, Sunil, op. cit, p. 12. 

28	 Possehl. G.L., The Indus Civilization, p. 113. 

29	 Sahni, D.R., Mohenjodaro – Annul report of the Archaeological Survey of India, 1926-27, p. 60. 

30	 Huntingto, S.L., The art of ancient India, p. 16 

31	 During Caspers, Was the dancing girl from Mohenjodaro a Nubian?, p. 99. 

32	 Piggott, S., Prehistoric India to 1000 B.C., p. 150. 
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describing the Harappa culture we shall, I think recognize a Kulli girl in a foreign city”. 33 Phenotypic 
features on such a stylized piece of art are difficult to interpret, and there is every chance that she is 
representative of women of one of the Indus peoples.

Marshell referred to this bronze statuette as “a small figurine of rather rough workmanship”. 34 But 
he did catch something special in the figure as well: “It gives a vivid impression of the young aboriginal 
nautch girl, her hand on hip in a half-impudent posture and legs slightly forward, as she beats time 
to the music with her legs and feet…. The modeling of the back, hips and buttocks is quite effective.”

After a detailed examination of the bronze dancing girl from HR area one sees a subtlety to the 
expression and pose that defies description and cannot be captured by the camera. In spite of the stylized, 
even abstract, nature of the figure, there is a sense of “impudence” as Marshall noted, certainly youthful 
superiority, self confidence, even arrogance. In the autobiographical television film Sir Mortimer 
wheeler, the archaeologist, described his favourite statuette 35: “There is her little Baluchi style face with 
pouting lips and insolent look in the eye. She’s about fifteen years old. I should think, not more, but she 
stands there with bangles all the way up her arm and nothing else on. A girl perfectly, for the moment, 
perfectly confident of herself and the world. There is nothing like her, I think, in ancient art”. 36 
We may not be certain that she was a dancer, but she was good at what she did and she knew it. 37

Second Bronze dancing girl from Mohenjodaro:

There is a second bronze dancing girl from Mohenjodaro, found by Mackay in his final full 
season of 1930-31. It was associated with level II of DK-G area. Block 9, House X, Room 81, an 
undistinguished building just off central street. The preservation is not as fine as the first dancing 
girl, but, as Mackay observes, “Despite the damage by corrosion, it is clear that the workmanship and 
finish of this later figure is inferior to that found earlier”. 38

(5) Women in stone sculpture: The stone sculptures are said to be the most monumental products of 
the Indus Civilization. Though they are only a few, they exhibit a variety of themes and treatments. 
That those stone sculptures were not the result of a freak is established by their artistic excellence. 
There must have been a long artistic tradition and experience behind it. In general these works do not 
appear to be the tentative formulations one would accept in a beginning art tradition. But, as these 
works are, they do reflect a mature stage of artistic development in which problems of proportion, 
scale, relation of forms and surface enhancement are all carefully worked out. While the formative 
stages remain under-mentioned, these works can be contextualized by comparison to Mesopotamian 
examples as well as to later Indian art. 39         

33	 Ibid, p. 111 

34	 Marshall, J., “Other antiquities and art”. In Mohenjodaro and the Indus Civilization, 3 vols., p. 44. 

35	 Ibid, p. 45 

36	 Hawker, J., Adenturer in archaeology, p. 367. 

37	 Possehl, G.L., op. cit, p. 114. 

38	 Mackay, E.J., Excavations at Mohenjodaro. Annual reports of the Archaeological survey of India for the years, 
1930-31, p. 44. 

39	 Roy, C. Carven, Indian art, p. 21. 
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The female figure from Harappa in grey limestone is a lively dancing figure 40 with her head 
originally stuck separately, the arms and legs scupltured in more than one piece were similarly attached 
and the nipples were inlaid. The contour of the body and the heavy hips show it to be a female figure, 
the several features pointing to an ideal feminine beauty. The drilled holes on the back were intended 
for affixed hair. The narrower region between the shoulder and the soft effeminate built as well as the 
delicate pose of balancing the body on the right leg while the left is thrown to the right in a rhythmic 
sweep hardly leave any doubt that it was a female dancer either human or divine.

Women carrying children are a feature of the figurines at Mohenjodaro and Harappa. 41 Mackay lists 
four examples from his excavations. This illustration may well show the suckling child at a woman’s 
breast. None of the sources mentions males holding children at either site. 42

A real treasure of a figurine, with clear female gender markings, is the woman either kneading 
bread or grinding grain. She comes from Mound F at Harappa, where the granary is located. By 
inspecting the original, Vats believed that she is kneading bread.  43 This is good evidence 
for the involvement of women in food preparation. We do not know if males also kneaded 
bread, but this shows the women did it. It is also interesting to see that the figurine is all 
dressed up, with the hair fan, panniers and head cone. Could this portrayal of Indus daily life show 
that at least some of the Indus women actually dressed this way? 

Conclusion

In the early stage of his progress towards the path of culture and civilization, primitive man portrayed 
his counterpart in the form of a woman from his socio-religious surroundings and developed the 
norms and concepts of beauty and its appreciation. The media may be stone, metal, terracotta or any 
other form fit for female expression. 

The earliest material of Indian art is found in the Harappan civilization. Harappans produced 
terracotta, stone and metal female figurines in very large numbers from places like Mehargarh, Kulli, 
Mehi, Harappa, Mohenjodaro, Chanhudaro, Kot-Diji, Lothal and Kalibangan etc. The female figurines 
in clay are much more impressive. They are heavily adorned with ornaments. But the main attraction 
of Harappan art is the bronze dancing girl from HR area of Mohenjodaro. There are also some secular 
figurines showing women kneading dough or holding a dish of cakes. There are relatively few pieces 
that bridge the differences – they seem to be either very good, as with the fan-like projection and the 
dancing girl, or artistically somewhat lacking. 

40	 Agrawala, V.S., Indian art, p. 22 

41	 Marshall, J., Mohenjodaro and Indus civilization, 3 vols, p. 20. 

42	 Possehl, G.L., op. cit, p. 182. 

43	 Vats, Excavations at Harappa, 2 vols, p. 296 
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Introduction

Many development interventions transfer resources directly to households to reduce poverty. 
Given evidence that individuals within households may not share identical preferences or pool 
their resources (for example, Strauss and Thomas 1995; Haddad, Hoddinott, and Alderman 1997; 
Behrman 1997; Schultz 2001), growing attention has focused on the intra-household dynamics 
associated with resource transfers. Recent literature shows that control over resources by women, in 
particular, may have important implications—including greater intra-household bargaining power 
for women themselves and improvements in education, health, and nutrition outcomes for children 
(for example, Quisumbing 2003; Yoong, Rabinovich, and Diepeveen 2012). These findings have led 
to recognition that who in the household controls resources may matter and has stimulated interest 
in targeting resource transfer to women. In this paper, we study the impacts on intra-household 
dynamics of BRAC’s Challenging the Frontiers of Poverty Reduction—Targeting the Ultra Poor 
(CFPR-TUP) program, which targets asset transfer (primarily livestock) and training to women in 
very poor households in rural Bangladesh.

Existing research has shown large, significant positive impacts of the program at the household 
level. Krishna, Poghosyan, and Das (2012) and Bandiera et al (2013) found that CFPR-TUP has 
been very successful in increasing outcomes such as households’ overall food expenditure, rates of 

Growing evidence shows that the distribution of individuals’ ownership and control of 
assets within a household can have important implications for women’s empowerment and 
children’s well-being. Interventions on specific individuals can shift intra-household dynamics, 
yet little evidence exists from rigorous evaluation. We studied BRAC’s Targeting the Ultra Poor 
(TUP) program in Bangladesh, which targets asset transfer (primarily livestock) and training 
to rural women in poor households using mixed methods. Our analysis confirms that the 
program significantly increases household ownership of various assets but has complex effects 
on the targeted women. These findings suggest that while the transferred assets tend to remain 
with women, new investments from mobilized resources are controlled by men. The analysis 
shows that asset transfer targeted to women can increase women’s ownership of and control over 
the transferred asset itself but may not necessarily increase women’s intra-household bargaining 
position. Moreover, it reveals that outcomes valued by individuals may not always be tangible, 
highlighting the complexity of assessing whether interventions improve women’s empowerment.

gender, asset transfer, 
intra-household dynamics, 
empowerment, impact 
evaluation, Bangladesh
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self-employment and labor force participation, and ownership of productive assets. However, there has 
been little exploration of how this program—or, to our knowledge, any other targeted asset transfer 
program—has affected intra-household dynamics within beneficiary households. Although CFPR-
TUP transfers resources to women, the program’s explicit intention is not to promote women’s asset 
ownership. Instead, its aim is to build the asset base of poor households as an aggregate unit by providing 
rural women—for whom socio-cultural norms favoring female seclusion prescribe staying within the 
homestead—with assets that can be maintained at home. However, given the targeting, there is clear 
potential for the asset transfer to affect intra-household dynamics. In particular, theoretical models 
of non-cooperative decision-making predict that each party’s bargaining power is determined by the 
party’s outside option if the negotiation dissolves, implying that resources controlled by each individual 
in a household may determine intra-household decision-making power. Empirical work shows strong 
support for this dynamic among household members (Doss 1999; Thomas, Contreras, and Frankenberg 
1997; Quisumbing and Maluccio 2003; Fafchamps, Kebede, and Quisumbing 2009).

Within this framework, there are several ways in which CFPR-TUP could plausibly shift dynamics 
within the household through asset transfer. First, if the transferred asset remains in the control of the 
targeted woman, her ownership and control of assets in the household may increase. All else equal, her 
greater control of resources in the household could increase her relative bargaining position. However, 
women’s retention of the transferred asset is not guaranteed. Early evidence in the agricultural 
commercialization literature (Jones 1983; von Braun and Webb 1989) suggested that when new crops 
were introduced to women in Cameroon and Gambia, men took control of those crops once they 
became profitable. Recent evidence from conditional cash transfer programs in Mexico and Brazil 
(Handa et al. 2009; de Brauw et al. 2013) has suggested that cash transfers given to women may not 
be fully controlled by women, particularly in rural areas. Studies of the impact of microfinance in 
Bangladesh have also found that loans targeted to women, although taken out by women members of 
nongovernmental organizations and increasing resources available to women, were often controlled 
by their husbands (Goetz and Gupta 1996; Hashemi, Schuler, and Riley 1996). Moreover, most of 
the assets transferred to women by CFPR-TUP are cattle, which socio-culturally are considered to be 
men’s assets in rural Bangladesh. In this context, control by women of transferred cattle would be a 
transformation of traditional gender roles.

Second, if the program leads another household member (for example, the targeted woman’s 
husband) to have an increased control of resources relative to the woman, the targeted woman’s 
relative bargaining position could in fact decrease. One such scenario is if the woman’s husband takes 
over control of the transferred asset, as described above. Another is if income generated from the 
transferred asset is used to buy additional assets, which are considered to be owned and controlled 
primarily by the husband rather than the woman. These assets could include agricultural productive 
assets, nonagricultural productive assets, consumer durables, and land, many of which are also typically 
considered to be men’s assets. Finally, there could be other factors associated with the asset transfer that 
shift the nature of women’s work and have implications for intra-household dynamics. For example, 
because the assets require maintenance at home, they have the potential to change where women work 
and how they use their time. Less movement outside the home may mechanically lead to less ability to 
control resources— for example, to physically visit markets and purchase goods using income earned 
from the assets. Again, if another member of the household (such as the woman’s husband) takes over 
this dimension of control over resources, there may be a shift in intra-household dynamics.

Objective

The main objective of this study is to evaluate the impacts of poor Women’s (TUP) participation 
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on their households’ decision making status in the context of rural Bangladesh.

Methodology

Rajshahi District was selected as a study area as significant numbers of TUP members are available 
in this area. The sample included all households determined to be eligible per the participatory rural 
appraisal and verification, in each of the 5 branch offices. The overall sample included 52 eligible 
households. A qualitative study was conducted during February–June 2015. The aims of this study 
were twofold: first, to inform development of the quantitative instruments for the survey and second, 
to gain local insights into the gendered impacts of the project and into patterns of asset ownership 
within households, in particular, culturally relevant concepts of male, female, and joint asset ownership. 
The chosen methods were focus group discussions and key informant interviews. Five focus groups 
took place in areas covered by two BRAC branch offices—one branch office where CFRP-TUP was 
present. In addition to the focus group discussions, two key informant interviews were conducted in 
each branch office. During the interviews and discussions, written checklists were used, interviewers 
took notes, and the interviews and discussions were recorded using digital recorders, after gaining 
consent from participants. These recordings were transcribed in Bengali and then translated into 
English. The translations, along with the notes taken during the fieldwork, were used to produce 
summarized versions of the interviews in English. 

Results

Findings from the qualitative work are remarkably consistent with the quantitative findings. 
Livestock and poultry were seen to raise women’s workloads at home and also to prevent women from 
being employed outside the home in occupations common for extremely poor rural women, such as 
working as domestic servants; in agricultural day labor; or employed by others in small businesses, 
such as weaving with handlooms. Focus groups reported that between one and three hours per day 
were usually devoted to tending the livestock assets. This time was usually spent washing cows and 
cow stalls, collecting grass, taking animals out to graze, and milking. Often children helped with 
tasks such as cutting grass and tending cows and goats. Also some participants reported that when 
their husbands returned home from work in the afternoon they cut grass and tended livestock. Some 
women complained that these workloads were heavy, but there was consensus that it was preferable 
economically and in workload terms to working in day labor or domestic work outside their homes. 
Non-beneficiary women that were forced to work outside the home reported that they faced a number 
of difficulties. They were worried that they had to leave their children at home unsupervised while 
they worked in the fields, that they were often not able to pray at the right times during the day, and 
that sometimes they missed out on regular meals and opportunities to bathe due to the demands 
of labor away from the home. In addition, a common concern of women who worked in day labor 
was that they were remunerated at lower rates than men. One focus group reported that in its area 
(Rajshahi) women were paid BDT 80–100 per day, while men were paid BDT 120–150 per day for 
the same work.

Beneficiary focus groups reported that family relationships had improved as a result of the 
interventions and attributed the change to less extreme poverty, which had led to quarrels in the 
past—both within families and in the wider community. Several women reported that if their 
husbands attempted to take control of the transferred assets without their consent they would argue 
with their husbands. However, one woman reported that the asset had been sold and the money 
raised had been used to purchase land in her husband’s name. And one female focus group reported 
difficulties associated with women having restricted access to markets due to norms of segregation and 
guardianship. Raw materials were needed for weaving bamboo mats but work was hindered because 
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only men were able to go to markets to buy raw materials. Also, when the mats were completed, 
women had to rely on men to sell them. The group also reported on the problem of men’s pocketing 
some of the money earned when they did this marketing. The most frequently reported problem area 
associated with the intervention had to do with acquiring sufficient fodder for cows or goats to eat. 
Grass is often cut from roadsides and in aisles between fields, a very labor-intensive task. One woman 
reported that she had lost weight from the work associated with cutting grass for her livestock. Also 
it was reported that from time to time cows or goats had eaten neighbors’ crops and caused conflicts 
within the community. However, it was also reported that the gram daridro bimochon committee had 
been instrumental in resolving disputes caused by the beneficiaries’ livestock grazing other people’s 
crops by organizing meetings and brokering compensation.

Some other conflict was reported to occur between beneficiaries and non-beneficiaries who lived 
in the same area. One key informant interviewee reported that non-beneficiaries would not allow 
beneficiaries to use paths crossing their land due to ill feelings created by not being selected for the 
program. Another problem in communities reported by the focus groups was the perception that 
beneficiaries had converted to Christianity in order to receive the assets or because they had received 
them. Even though BRAC is not a Christian organization, there seems to be widespread suspicion— 
sometimes encouraged by local religious leaders—that outside aid is provided in an attempt to 
proselytize or that nongovernmental organizations are undermining Islam. Such rumors resulted in a 
period of stigmatization of some beneficiaries until the community understood that the rumors were 
false. This problem occurred in all three of the research districts and was reported in focus groups and 
key informant interviews.

Women who worked away from home were also sometimes maltreated by their employers— especially 
when they worked as domestic servants. Also, some work carried out outside the home is not considered 
respectable because it forces women to transgress religious and social norms of segregation, and as a 
result they can suffer some social stigma or reputational damage. Reputation is particularly important 
to maintain, especially for extremely poor women or women from female-headed households, because 
women can become physically vulnerable, socially excluded, or harassed if they are socially stigmatized 
or considered to be of ill repute. It seems that for these reasons many extremely poor women, if possible, 
preferred to be involved with income generation at home rather than outside.

Many of the female participants in the qualitative study felt they had gained confidence and 
social status in both their communities and their households by successfully improving the economic 
conditions of their households. The improvement in economic circumstances allowed women to gain 
confidence in various ways. They became less ashamed of their homes, were able to use their own 
sanitary latrine rather than having to use a neighbor’s, improved their clothing, and were more likely 
to be included in community activities. Women in focus group #11 stated that they were no longer 
uncomfortable going to places where they used to feel humiliated because of their ragged clothes or 
lack of money. They also stated that in the past people were afraid of them because of their poverty and 
used to chase them away because they were considered to be beggars. The same women also felt they 
now had enough confidence to participate in a local shalish, an informal mediation hearing.

The focus group discussions revealed that it is very difficult to separate the sense of empowerment 
experienced by women beneficiaries due to their improved economic circumstances from the benefits 
linked to the noneconomic program inputs such as training in literacy, health, hygiene, family 
planning, nutrition, animal husbandry, dowry, child marriage, divorce, marriage registration, rural 
adjudication, and other issues. Some focus groups and key informant interviewees felt that marital 
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relationships had improved due to participation in the program, partially because the asset was 
allocated to women. Some instances in which marital disharmony was exacerbated by the intervention 
were also mentioned, but the overall impression gained is that this was less common than improved 
marital relationships—usually attributed to economic improvements and better financial security and 
future prospects. It seems also women were more likely to be sending their children to school. The 
interviews also raised the importance of legal support provided to women from BRAC in instances of 
domestic violence or disputes over dowry.

Discussions

The qualitative study provides context to these intra household impacts, suggesting still mixed but 
more favorable effects for women overall. Our focus groups and key informant interviews reinforced 
the conclusion that the program is successful in improving individual and household well-being across 
a number of dimensions. These improvements are in large part the result of economic improvement 
from the transfer of productive assets—which are most commonly livestock. However, there is also 
evidence that the intervention improves women’s well-being in other dimensions, including improved 
practical skills and business acumen, greater levels of confidence, higher social status, better awareness 
of their rights, and improved social capital. The training and support provided as part of the program 
seems to make an important contribution to these more gender-related outcomes, alongside the 
contribution made by transferring assets and the monetary stipend.

The intangible benefits of the program, particularly in building social capital, seem to offset the 
downside of reduced mobility. Beneficiary women were no longer ashamed of their own homes, were 
able to use their own latrines instead of their neighbors’, had better clothing, and were more likely 
to be included in community activities. They were no longer uncomfortable going to places where 
they had previously been humiliated due to ragged clothes or lack of money, and were less likely to be 
chased away by people considering them beggars. Indeed, they had enough confidence to be able to 
participate in a shalish (informal local mediation hearing). The qualitative work also provided a more 
nuanced interpretation of the reduction in mobility outside the home: beneficiary women reported 
preferring to work inside the home, because they could avoid leaving children unsupervised or missing 
prayer and meal times. They also pointed to the extremely unfavorable external environment for 
women’s work outside the home: unequal treatment as day laborers, mistreatment from employers 
especially in domestic work, and the stigma or ill repute from transgressing religious/social norms of 
segregation. Although the workload is higher, there was a consensus among beneficiary women that 
maintaining the assets transferred by BRAC was preferable to working in day labor or domestic work 
outside the home.

Conclusions

A number of compelling implications emerge from this quantitative and qualitative study. First, 
some effects that seem negative from an external viewpoint may be perceived as positive in the 
local context. Provision of assets (and training) to women may have ambiguous effects on women’s 
empowerment in terms of tangible assets and decision making but has largely positive (though still 
mixed) effects when intangibles are taken into account. The quantitative impact estimates show 
increases in women’s sole and joint ownership of and control over some transferred assets but a greater 
increase for men in other assets; moreover, mobility outside the home and decision making for women 
may have decreased. Qualitative results are similar, documenting an increase in livestock ownership 
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and decision making as well as a perceived increase in confidence and social capital, which women 
themselves value, due to their contribution to their households.

These findings are consistent with other work in Bangladesh (for example, Becker 2012) suggesting 
the possibility that women in rural Bangladesh may in fact value contributing to the household 
more than having individual rights within the household. One dimension to this preference relates 
to women’s facing a potential tradeoff between asserting individual rights and maintaining family 
support. In socio-cultural contexts where women’s potential to function in society is limited without 
the support and protection of their husbands or other male household members, the benefits of 
asserting individual rights may be outweighed by the cost of losing family support through the intra-
household conflict that assertion of rights can create. For example, Brule (2012) finds, in the context 
of rural India, that land inheritance laws do not increase women’s inheritance, because women forgo 
claiming their legal rights in favor of retaining their family safety net. In effect, due to the need for 
both daily-life and old-age support systems from family, women may not find it worthwhile to assert 
individual rights at the cost of household relations, finding instead that contributing to the household 
serves them better. A second dimension to the preference for contributing to the household, however, 
is that for socio-cultural or other reasons, women’s perception of benefits in rural South Asia may 
simply differ from prototypical Western norms. Qualitative work conducted as part of this study 
finds that women tend to frame benefits less in the form of more individual rights or material gains 
and more in the form of intangible feelings: increased social capital (such as greater respect from the 
community), greater self-esteem (feeling more valued or respected within the household), and greater 
satisfaction at seeing their children’s improved well-being (wearing clothes or shoes, going to school, 
eating better).
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