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Introduction: Galvanized Mohawks

Historically the Mohawks survived as a political-ethnic entity thanks to massive adoptions of people 
from other tribes as well as European countries. The homeland of the Mohawks was a section of the 
middle Mohawk Valley, extending from Schoharie Creek (a little west of contemporary Amsterdam, 
NY) upriver to East Canada Creek (a few miles east of Little Falls). Their hunting territories extended 
north to the Adirondacks and south down the east branch of the Susquehanna River near Oneonta, 
NY. They were connected with the other nations of the Confederacy of the Five Nations, according 
to an east-west route. European epidemics perniciously aggravated the weight of cultural as well as 
economic-political factors on the Mohawk polities, and prompted the regional convulsions now called 
either the Mourning Wars or the Beaver Wars. As Snow points out: “ Iroquois warriors lashed out at 
their neighbours for a variety of reasons. Only one of which was the desire to acquire furs or control 
the fur trade by less direct means. […] Just as important [as booty and access to European trade], they 
seized captives, torturing and killing some and adopting or enslaving others in an effort to replace lost 
relatives. New epidemics only intensified the Mourning Wars, and the cycle of loss and revenge sucked 
the entire region into a maelstrom of violence and death. Iroquois villages soon became populated by 
both survivors and increasing numbers of captives, The social changes that were entailed by this had 
profound effects on Iroquois settlements” (2001:109-111).

Historically the Mohawks survived as a political-ethnic entity thanks to massive adoptions 
of people from other tribes, as well as European countries. They counted more ‘galvanized’ 
Mohawks than full-blooded ones already at the end of the 17th century. While they stopped 
adopting whole tribes after the Mourning/Beaver Wars, in the 18th century they still went on 
the warpath in order to take prisoners to adopt (those for sacrifice were a minority) as far as the 
Carolinas and Georgia. They managed to save their identity even during the 19th century, when 
many intermarried with the neighboring Whites, although the first cause of tribal turmoil were 
the repeated attempts of the ‘conservative’ minority to evict the so-called ‘mixed-blood’. After the 
early 1970s the policy of evictions has changed: from the aim of a group of extremist militants 
in order to forcibly expel the ‘non-Mohawks’, that is the mixed-bloods and their relatives from 
the reservations, it has become a tribal council policy, which uses the manipulation of the blood 
quantum, used by the Canadian and US bureaucracies to define Indians, to evict political 
troublemakers and to check population growth, and especially the distribution of resources.

From Adoption to Eviction: The Blood Quantum and the 
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Throughout the 17th century the Mohawks had three principal villages (“castles”) and several 
smaller ones. The name of the easternmost village, also called the Lower or First Castle, is the most 
variable, perhaps indicating that it moved several times: by 1659 it was named Kaghnuawage, a spelling 
of Caughnawaga (currently Kahnawake, Quebec, “at the rapids”). In 1668 two thirds of its population 
was said to be made of Huron and Algonquian captives (Fenton and Tooker 1978:467). They were 
“galvanized Mohawks” to copy a term from the American Civil War, the Galvanized Yankees. 1 They 
facilitated the work of the French Jesuits, but many of them had to flee for their lives. A group 
of Catholic refugees from the Mohawk Valley Caughnawaga split and founded a village on the St. 
Lawrence River also named Caughnawaga. This village relocated a number of times, always within the 
Jesuit Seigneury of St. Louis, and later gave origin to Akwesasne in 1755.

The Origin of Kahnawake

In 1667 some French families took up residence at La Prairie, on Jesuit land in Quebec, together 
with some Oneidas. In the 1670s the Iroquois settlement grew rapidly, together with the nearby 
Huron village of Lorette, although it moved a number of times according to the exigencies of Iroquois 
itinerant horticulture, and changed name from La Prairie or mission of Saint François Xavier de Prés 
to Saint François Xavier du Sault, near the Lachine Rapids, and its dwellers were known as the Indians 
of the Sault. The Indian name of the place was Kahnawake, the name of the Lower Mohawk Castle in 
New York, from where a great number of converts had fled to avoid persecution. 2 A substantial number 
of Onondaga, Oneida and Cayuga Iroquois and Hurons also lived there, together with a number of 
captives and Pawnee slaves 3 raided by western tribes and sold to the French. Consequently, it was said 
that some twenty tribes were represented there, although the Mohawk identity and language prevailed 
in the end. In time this group of servile “proletariat” became a substantial minority, able to agitate for 
“reform”, which in the 19th century meant a democratic elective system (Blanchard 1982:168).

When the relations between the French and the Iroquois Confederacy increasingly strained in the 
1680s, the Kahnawake Mohawks sided the French. In 1716 the Kahnawake Mohawks moved again 
to a new village further up the St. Lawrence, which retained the same name, and remained within the 
Seigneury of the Jesuits until 1762, when at the end of the French and Indian War the new English 
governor of Montreal refused to recognize the claims of the Jesuits and the lands were retained by the 
Crown for the use of the Indians. This final move brought the village at its present site, where it is 
known by the phonetically more appropriate spelling Kahnawake (Devine 1922:282-84, Fenton and 
Tooker 1998:470-471, Snow 1994:122-131). By 1673 there were more Mohawks at La Prairie than 
in the Mohawk Valley, New York; by 1700 two-thirds of all the Mohawks were living in Canada, at the 
Jesuit mission of Kahnawake and at the Sulpician mission of the Lake of Two Mountains (Kanesatake 
in Mohawk, Snow 1994:126, 131).

In the 19th century the Kahnawake Mohawks participated to the war of 1812 and to two military 

1	 The term “galvanized” is most commonly associated with metal when it is coated with zinc to protect it from 
corrosion. In the process the surface color of the metal is altered, but underneath the coating the steel is unchanged.

2	 Among them the famous chief Kryn, and the Blessed Kateri Tekakwitha, the Lily of the Mohawks, the daughter 
of a captive Catholic Algonkin mother and a Mohawk father (Fenton and Tooker 1978:470).

3	 Pani, that is “Pawnee” had become a synonym for slave in New France and Cuba, and it covered not only the 
Pawnee proper, but also other Indians enslaved by Indian raiders and sold to the French and the Spaniards. Doug George-
Kanentiio (2006:1), drawing from Ray Fadden, and ultimately from Arthur Parker’s theories on Iroquois migrations near 
the lands of friendly Pawnees, inadvertently accounts for an oral tradition which conveniently forgets and re-constructs 
the presence of at least two thousand Pawnee slaves in Montreal and the Mohawk missions.

expeditions, the Red River Expedition in 1870 to quell the rebellion of the Métis in Manitoba, the 
Nile expedition to rescue Gordon’s force from Khartoum in 1884, and the Boer War (Blanchard 
1982:255-26). A land claim which is not resolved yet concerns a tract of land claimed both by the 
Jesuits and the Kahnawake Mohawks between the Seigneuries of La Prairie and St. Louis.

During the Civil War, in both Northern and Southern prison camps, soldiers sometimes decided 
to “galvanize,” or change sides, to save themselves from the horrors of prison life. Like the metal, these 
galvanized soldiers in many cases were still “Good old Rebels,” or “Billy Yanks,” underneath their 
adopted uniforms. (The Galvanized Yankees. The Museum Gazette. Jefferson National Expansion 
Memorial. National Park Service U.S. Department of the Interior. EXPERIENCE YOUR AMERICA. 
July 1992, pag.1).

The American Revolution created havoc within the Confederacy. The Confederacy “covered the 
fire” at Onondaga in 1777: the Mohawks, who had consolidated their population into two Castles, 
were attacked by the Oneidas and the Americans and fled to Canada after a bloody guerrilla warfare. 
The Upper Castle Mohawks fled mainly to Fort Niagara, then Brant’s Mohawks, together with most 
of the other pro-British Iroquois, later went to Grand River, also known as Six Nations Reserve, near 
Brantford, Ontario. Deserontyon’s Mohawk followers founded Tyendinaga Reserve, near Deseronto, 
Ontario on the Bay of Quinte (Fenton and Tooker 1978, Snow 1994). The Lower Castle Mohawks 
mostly went to Caughnawaga, near Montreal (Snow 1994:145,152). The Mohawk League chiefly 
seats were vacant until a group of Methodist St. Regis (Akwesasne) Mohawks joined the Confederacy 
in 1888 and formed the first members of the traditionalist faction. The Gaiwiio or Handsome Lake’s 
Code spread from the Seneca centre of Cold Spring to the other Seneca reservations; in 1804 it 
reached Grand River-Six Nations, Ontario and Onondaga, NY. The new religion bypassed Tuscarora, 
and finally reached the Catholic Mohawk enclaves, Caughnawaga in the 1920s-1930s, and St. Regis-
Akwesasne in the 1930s-1940s. During this period it had become the “traditional” religion, but in 
the Catholic reservations it was newer than Methodism, arrived in the 1870s, and almost as old as 
Mormonism, which arrived in the 1950s.

Competing Pasts in Kahnawake

Traditions, as Pouillon argues, are discriminating: 

That is their basic function. They work like totems» (1997:18). He half-jokingly suggests 
that, if various traditions could be put into a system, the result would surely be a Lévi-Straussian 
totemic system. The fact that beliefs, representations and behaviours are passed down through 
generations does not contradict what above stated. In fact, when «a group maintains beliefs and 
behaviours, the purpose is precisely to characterize itself for others.» 

What is transmitted, through speech and writing, even using other peoples’ books, such as historical 
accounts and ethnographies, is everything believed to confer an enduring identity. While tradition, 
as Pouillon points out, is never as strong as when is it is unknown and subconscious as it happens in 
Europe, tradition can be consciously claimed. This is the case of formerly colonized peoples, who are 
searching for themselves in a past they have rearranged or even in part reinvented. As a matter of fact, 
tradition, continuity, and invention, according to this scholar, are three terms that come together to 
form a single reality. «Perhaps, we are never more the same as when we believe we are making a clear break 
with the past. Conversely, perhaps it is when we claim to be preserving or recovering our heritage that a 
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reconstructed past is invented» (1997:20).

The past is one of the battlefields of Kawnawake politics, as it is elsewhere in Mohawk country. 
Competing groups define competing pasts and a primary frame of reference resides within the 
chronicle of the 1889 arrival of the elective system of government. Dickson-Gilmore remarks that 

all factions appear to agree in one aspect: namely, that the elective system of government 
by band council was imposed on the Kanienehaka [Mohawks] without their support or 
consultation» (1999:440). This belief is an important source of moral fuel and it represents 
«the prima facie wrong that an independent, self-determining future can correct. Second, an 
assumption of imposition lends a purity to the traditionalist-activist movement insofar it denies 
Kanienkehaka [Mohawk] complicity in the acculturation. (ibidem) .

It can be demonstrated, however, that a shift from traditional government by hereditary sachems 
appointed by senior clan matrons to a majority vote election occurred as early as the mid-17th century, 
according the Jesuit Relations which chronicled the political life of the various villages that preceded 
today’s Kahnawake (and Akwesasne, which was born as a split off rib of Kahnawake in the 18th 
century). Furthermore, according to primary reports, the band council system was supported by a 
substantial number of tribal members, who sent a series of seven petitions to the Canadian Indian 
Department authorities in order to be allowed to hold elections according to the Canadian system.

Gerald R. Taiaiake Alfred (1995:47)” comments: 

“The Christian Mohawks sought to replace the ‘relative force’ lost by their exclusion from 
the Iroquois Confederacy in a rapidly shifting colonial power balance by the formation during 
the 1750s of a Mohawk-led association of Christian Indians formerly allied with France [This 
“other” Iroquois Confederacy was known variously as the Seven Nations of Canada, the Seven 
Fires, and the Seven Tribes 4].” And about the new elected system of government brought 
about by the Indian Act in 1890: “Inasmuch as the Department restricted its own activities to 
maintaining essential political links, Kahnawake was accommodating and even enthusiastic at 
times in its support of the system. The Mohawks adapted smoothly, for example, to requirements 
for selecting band council members with the provisions of the Indian Act. […] The system 
apparently enjoyed a great deal of support …” (Alfred 1995:57).

 Today «history is the trump card that all factions play in their political competition. In this way, 
not only do we witness the emergence of “traditions” and “histories” that appear to have more to do with 
modern politics that the past, but we see also that history, like policy, is often less a matter of “facts” than of 
factionalism» (Dickson-Gilmore E. 1999:446). A similar story is told by Sally Weaver (1972, 1978) 
for Six Nations.

The Iroquois of Kahnawake, Kanesatake, and Akwesasne were largely Mohawk, although there 
were a substantial number of Onondagas, Oneidas, a few Cayugas and Senecas. The Mohawk language 
has emerged as the dominant dialect, with variances of accent between the three villages. The only 
remnant of non-Mohawk origin at these villages occurs in the persistence of non-Mohawk clans 

4	 This alliance of villages, located along the St. Lawrence River and its tributaries, consisted of Iroquois, Algonquins, 
Hurons, Abenakis, and Nippissings who were allies of New France until the British conquest of 1760. The Mohawks, who 
played a leading role in its inception, referred to it in their own language as Tsiata Nihononwenstiake, or the “Seven Lands.”

such as Deer, Eel, Heron, and Snipe, although the Turtle, Bear and Wolf occur in all of the Iroquois 
nations and are not, by themselves, indisputable evidence of Mohawk origin. This being said, the three 
communities of Kahnawake, Kanesatake, and Akwesasne consider themselves today to be Mohawk 
communities, presumably because of the historic supremacy of the Mohawk culture and language” 
(Bonaparte 2002). All the treaties between the St. Regis Iroquois and New York State were negotiated 
as members of the Seven Nations confederacy.

In the 17th century the Mohawks began a diasporic process (Clifford 1997, Tambiah 2000), which 
is still going on. A diasporic identity (Pennebaker and Banasik 1997:4) implies an emphasis on the 
conservation and re-creation of the ancestral culture. Actually, ethnicity and ethnic identity are social 
productions that emerge in particular social situations, which should constantly be reconstructed in 
order to “respond to the changing material conditions, semiotic codes, power relations, and relations 
among groups shaping a specific time and place” (Smith 1992 :512) . Factionalism and internal land 
disputes in the 19th century weakened Mohawk local authority and increased appeals to external 
authorities. Ironically, even opposition to the elective system contributed to the penetration of both 
alien political institutions and legal systems (Stone 1975:404). The Kahnawakehronon, however, 
responded to changes reinforcing their identity, that is transforming themselves from a group of 
refugees from different villages and even tribes, into a close-knit community.

The Decline of Mohawk Ironworkers

Mohawks from the Canadian cities of Ontario and Quebec were instrumental in the construction 
of many American landmarks. By the 1930’s the Mohawks began to move in large numbers from the 
Kahnawake and Akwesasne Reserves in Canada and upstate NY. They were attracted by New York’s 
great building boom, fuelled by Depression-era Public Works, and by the later the post-war economic 
revival. Entire families set up their own little communities within the midst of the unknown bustling 
city. It was quite a contrast to their quiet lives back home. Mohawk ironworkers and their families 
were drawn to Boerum Hill because it was close to the union hall and full of boarding houses. During 
the 1940’s and 50’s, many Mohawks from the Akwesasne Reservation in northern New York State and 
the Kahnawake Reservation in Quebec settled in the neighborhood. But the Mohawk population has 
dwindled to perhaps a few dozen from hundreds nowadays.

George Norton (Kahnawake): 
“My father came down during the Depression, in 1929. But there was no work. So he got 

a job as a doorman. He told me that story, but he was embarrassed to tell anyone else. He was 
15 years old, and when he arrived he didn’t think he would know anyone in Brooklyn. As soon 
as he got to State Street, he immediately saw people from back home and they were speaking 
their own language, the Mohawk language. That’s where you get the Brooklyn Mohawk. In 
those days, before everybody had cars and before the Thruway was built, the families came 
down and they didn’t go back home. They’d go back for summer vacations. Why Brooklyn? The 
old Indians, where we come from, settled above the river. Kahnawake means above the river. 
It is the best location. Over here in Brooklyn, we knew we had access -- you could go anyplace 
-- buses, subways. The Indian is not stupid. Why go to Queens when you have to change trains? 
When I was 19 years old, in 1966, I came to State Street. It was the best. It was the most 
beautiful place in the world. You could stay in a room for $15 a week. You’d get your own little 
apartment. I remember Tom LeClair, who was from Kahnawake, owned a building on Third 
Avenue and State Street. He was retired and used to give a room to all the boys. Today, with 
modern technology, everything is easier. You’ve got cranes that can do anything. The younger guys 
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are doing the job, but it isn’t like when I was a kid. I wouldn’t say anything and I would respect 
my elders. I learned from the old-timers. If it weren’t for them, I wouldn’t be here. In this part of 
Brooklyn, there are just a few of us left. We’re the last of the Mohegans. There are people that are 
here but they don’t want to show themselves, people that don’t want to acknowledge that they are 
Mohawk. But the old neighbourhood is gone. There isn’t going to be a revival” (Duffy, P. New 
York Times July 18, 1999).

By the late 1950’s construction in New York City diminished, thus decreasing employment and 
causing numerous Mohawk families to vacate the North Gowanus enclave. In the mid-to-late 1950s, 
a combination of factors led numerous Mohawk families to leave the North Gowanus enclave, 
including a lull in construction that decreased employment, combined with the retreat from their 
Brooklyn enclave, more and more invaded by Puertorican-related crime. It coincided with a new 
wave of Mohawk militancy, which exploded in the early 1970s. The long 1985-1995 slump cycle 
coincided with the flourishing of the Warrior Movement as well as the peak in the gaming business 
and border smuggling. “The Warrior Society is actually the power of the people in action” wrote Louis 
Karoniaktajeh Hall. “Only fear is respected.” he went on, “Fear inspired by the strong. … Indians did 
not need money when the great Iroquois Confederacy was all-powerful. Now, Indians need money 
to achieve power. So let’s go after money. Not just some money, but a lot of money” (Indian Survival 
Crisis Bulletin. Warrior Society Newsletter No. 1, Sept. 1983). His racist and homophobic ideology, 
akin to that of the white supremacist militias, has influenced the Warriors ever since. 

America is the home of the Indian race. The Indians did not come from Asia by way of 
the Bering Strait as the immigrants from Europe like to say. Indians originated right here in 
America, just as the white people originated in Europe, the blacks in Africa, and the yellow 
race in Asia. The single, common ancestor for all nations and races doesn’t make sense. One 
account has it that Cain fell in with a tribe of monkeys which explains why all the immigrants 
to America have a lot of hair all over their bodies. As any Indian can plainly see, there has to be 
another story. The Indians don’t care to join any mongrel mixture in any melting pot which is 
why they are fighting for racial survival. The melting pot is a national and racial suicide. The 
immigrants who left their own nations committed national suicide and we sadly have to regard 
them as being of unsound mind.” [Indian Survival Crisis. Warrior Society Newsletter Bulletin 
No. 4, Nov. 1983]. “the immigrants from Europe polluted the land, air, water, the minds of 
the Indians and their own. There are more crazy white men than crazy Indians. Insane asylums 
filled to overflowing. More on the outside. A big percentage of the superior dominant society is 
comprised of queers. Queers everywhere. In governments, business and they even have them in 
the pulpits.” [Indian Survival Crisis. Warrior Society Newsletter]

[Bulletin No. 5, Jan. 1984] “It’s easier for Indians to become extinct by joining the white 
people as there are less of them. In mixing with the white race in Canada or the United States, 
the blacks with millions of people in their population, can make the white race extinct. Isn’t that 
ironic? White man wants to make the Indians extinct. The black man can make the white man 
extinct by simply mixing with the whites. It’s the duty of the Indians to remain Indians, not to 
mix with other races. Indians complain about violations of their Indian rights and now some 
Indians talk about having the right to vote in white man’s national elections, by which act they 
give up Indian rights. It’s the road to extinction.” [Indian Survival Crisis. Warrior Society 
Newsletter Bulletin No. 13, March. 1985] 

“Manifest Destiny has more than a few directions. The enthusiasts look not to the right nor 

to the left. One half forgotten item is people. Normal and offbeat. There’s a movement on in the 
“superior” world where men are made into non-men and women into non-women. You see, 
white man can do anything. Part of Manifest Destiny is to make new creatures called “Gay”. 
The word used to be a nice word. A gay person used to be a cheerful happy person. Now, a new 
gay person has been created. Man no longer loves woman. He now loves another man. Woman 
now hates man. Loves other woman. Fifty years ago, there weren’t many of these new creatures, 
the vanguard of the flood to come. They were then called “queers”. They tell us how dinosaurs, the 
biggest creatures that ever ruled the world for 75 million years, became extinct. Nothing great 
nor comparable to dinosaurs are the queers. They have one thing in common. They, as creatures 
stopped reproducing their own kind. Men seducing other men do not get babies. Neither do 
women seducing other women. The advent of queers in such tremendous numbers may presage 
the end of the human species. Can’t blame nature. Man hasn’t been very natural. If the nuclear 
bombers fail to destroy mankind, the queers may finish the job. That may be the real Manifest 
Destiny.“ [Indian Survival Crisis. Warrior Society Newsletter Bulletin No. 23, Feb. 1987].

There was a construction boom going on in New York City in 2001. Local 40, representing 1,200 
city ironworkers, was at full employment. Non-local men like the Mohawks boomed out -- chased 
the work -- and landed in town, earning $33.45 an hour plus benefits, after the building bust from 
1985 to 1995. While the locals were kept employed with bridge repair work, there were no jobs for 
ironworkers like the Mohawks, whose union ties were on the Canadian side of the border. So they 
boomed out to places like Kentucky and Detroit where power plants were going up and bridges were 
needed to span water. They went wherever there was money to be had and hell to be raised. Some 
went home and retired. When there was absolutely no work anywhere, some trafficked in cigarettes 
from the United States. There were about 250 Mohawks working in New York City. But since 2005 
the business slowed down.

The 1870s and 1890s Half-breed Pogroms

The relationship between the Caughnawaga Indians and whites on the reserve was marked by 
antagonism that dated to at least the late 18th century. It was rooted on the objections to the whites’ 
right to live on and own reserve land thanks to marriage with an Indian woman, and it was intensified by 
the growing scarcity of land and resources. In the 1870s this antagonism turned violent and the whites 
and the Métis, all dubbed ‘half-breeds’, were victim of assaults, arsons and threats. While the antagonism 
and hostility towards them was evident, there were also those in the Caughnawaga community who 
supported them and their families (Reid 2004:28-36). These ‘half-breed’, made of whites that have 
married Indian women and become ‘Indians’ for the Indian Act, their children and their relatives are 
a typical example of Weberian ‘pariah capitalists’ or minority middlemen. In fact, although they often 
held substantial economic power, they held no political power. As Reid writes, “there is no evidence 
that any whites held a position of political leadership on the reserve […] direct involvement by them 
in the important political issues or developments in Kahnawaà:ke during the 1870s […] is virtually 
non-existent” (2004:36).When the Indian Department started to survey and divide the reserve in 1884, 
it determined, in consultation with the council of chiefs, that only those entitles could share in the 
subdivision and own land on the reserve. The chiefs were to decide who had right to membership and 
land, and evaluate the legitimacy of each claim. The chiefs decided to deny the claims to membership 
with every possible excuse, including widowed females, married members of other bands and whites and 
their families, as well as those who had been absent from the reserve for a prolonged time and those of 
illegitimate birth. On the whole, the Indian Department accepted the decisions of the chiefs, but a few 
cases. These decisions were taken by four life-chiefs, who were the members still alive of the old council 
of seven life chiefs, before the introduction of the elective system in Kahnawake (Reid 2004:40-45).
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This exclusion from land ownership and residence, however, failed to evict all the whites and Métis from 
Kahnawake, and this issue was a major one in reserve politics until the early 1970s.

The 1973 Pogrom, The Custom Code and the Traditionalization of the Band 
Council (MCK).

In 1973 members of the American Indian Movement and of the Longhouse traditionalist started 
to evict both ‘white’ people and opponents from their houses. A former MCK chief, interviewed by 
Alfred (1995:119) remembers that 

there was about twenty guys standing on the roof [of the Canadian Legion building in the 
reserve], all armed, protecting the Legion from the warriors. […] And it seemed that the popular 
movement was with this eviction, but you really didn’t know because you just knew there were 
people going house to house to make people leave. That was a popular thing to do, but the way 
they went about it was questionable. The Council’s reaction was, ‘They have no goddam business 
doing it, we are the authority, etc.’ I’m not exactly sure, but I think the influence was there to go to 
the Legion and the Knights [of Columbus] and get people to back up the Council.[…] they have 
to protect themselves”. As the former chief points out, it was not a question of whether evicting the 
so-called ‘whites’ from their homes and grabbing their properties, but a question of who did it, the 
Council in charge or ‘a bunch of bums’ on welfare and nothing better to do (Alfred 1995:120).

According to Alfred (1995:130), the birth and decline of different ‘traditionalist’ and ‘ethno-
nationalist’ movements induced a reaction from the elective band Council : 

By the late 1950s the band council had come to reflect a growing commitment within the 
community to realize true ideological independence from Canada and actually implement an 
autonomous political structure to govern the community.

In particular, “the Six nations Iroquois Confederacy took on special prominence as a model of governance 
and as a source of governmental legitimacy in Kahnawake.” (ibidem). Alfred (1995:131-133) goes on 
writing that the core issues were community control over the administration of government and 
policing, and since the early 1960s the Band Council displayed great dynamism in its adaptation of 
[neo]traditional Mohawk values. The confrontation over the evictions led by the Warrior ideologist 
Louis Hall in 1973 represented both a significant victory of traditionalist ideology and a serious 
attempt at overturning the Council and establish a micro AIM/Warrior republic. 

The council’s response to the Longhouse’s violent actions against the non-Indian people was to 
have serious long-term consequences for the community. When the Longhouse’s Warrior Society 
moved in a dramatic fashion to remove the non-Indians [that is Indian women’s spouses and 
children and Mètis] from their homes on the reserve and began a series of attacks on the council 
buildings and the Grand Chief himself, open hostilities between the Longhouse supporters and 
band council supporters erupted in the community. […] The band council found itself allied 
with provincial authorities against segments of its own population, who were themselves allied 
with militants from the American Indian Movement(AIM) (Alfred 1995:134).

The victory of the Band Council was followed by the adoption of the Custom Code, since also 

the Council was in favour of evicting a number of the reserve residents and take their properties from 
them. This is the version from the Executive Report written by the Membership Department (Social 
Development Unit Mohawk Council of Kahnawá:ke October 2007 ):

The Custom Code was developed within the community. It is unclear where the custom 
originated but it is very similar to the Indian Act’s short-lived double mother clause. The only 
real difference is that the Custom Code removes families from the community if there has been 
intermarriage to a non-Indian for two generations in a row. Gender does not play a role. The 
code identifies that individuals who were born of a native parent and a non-native parent could 
not be entitled to be a Kanien’kehá:ka at birth. It was only in their choice of a spouse, or their 
way of life that they may be able to be considered for membership. Their children may be born 
Kanien’kehá:ka but only if the child’s other parent was born Kanien’kehá:ka. If both parents were 
half then the child would have to wait to see if they would want to be part of the community by 
marrying Onhkwehonwe. This code seems to have only applied to the women, as there is evidence 
in the community that this practice had little or no affect on the men’s choices. In addition, this 
code had no impact upon an individual’s rights to receive benefits under the Indian Act.

Although in 1973 the Band Council won the day thanks to the support of the provincial and 
federal police, it had clearly shown a dangerous ideological weakness. Hence it started a process of 
borrowing from the Longhouse traditionalist rhetoric and promoted a new policy. “By the end of 
1978 the band council has completely rejected federal and provincial integration with respect to policing 
and asserted local control over law enforcement in Kahnawake” (Alfred 1995:135). In 1978 a public 
meeting following months of discussion on the subject of traditionalism and the desirability of 
implementing a traditional form of government led to a mandate for the Band Council (MCK) to 
‘return’ to traditionalism. (Alfred 1995:198, ft8). The Caughnawaga Band became officially known as 
the Kahnawake Band in August 1980, after the passing of Mohawk Council of Kahnawake resolutions 
(Dickson-Gilmore 1999:41 ft. 1).

Joe Tokwiro Norton, Master-Father and Grand Chief

The mastermind of the transition of the MCK to traditionalism was Joseph Norton. Norton was 
born in 1950 in the Mohawk Territory of Kahnawake, Quebec. Sometime after he left school at 16 
years old, he became a member of the Ironworker’s of America Union, where he worked on building 
projects in the northeastern United States. At 28 years old, he was elected to his first public office, 
The Mohawk Council of Kahnawake. Two years later, he was elected to the position of Grand Chief, 
an office he held until his retirement in 2004. While serving as Grand Chief, his community became 
embroiled in the Oka crisis of 1990. In the early 1990’s Norton was accused of condemning some of 
the Kahnawake for running a bingo game, yet in April of 1996, he was instrumental in getting the 
Kahnawake Gaming Law passed, which allowed internet gaming. The passage of the Gaming Act 
may have spawned the idea for starting Mohawk Internet Technologies (MIT). In June of 1998, at 
an Indian Act Council meeting, Joe Norton stated that he was asserting Mohawk sovereignty. This 
lead to publicity that the Mohawks were declaring Kahnawake a duty free zone and were asserting 
sovereignty over the Montreal South Shore, taking control of waterways, highways and railways. This 
was Norton’s retort to Quebec’s attempt to violate a Canadian law that affirmed Aboriginal tax-free 
jurisdiction. This was all relating to the tobacco tax laws, which were intended to stop the sale of tax-
free cigarettes on Indigenous land. In March of 1999, Norton was instrumental in forming Mohawk 
Internet Technologies (MIT) with the help of a five million dollar seed fund. The goal of MIT was 
to establish an ISP service. In 2004 the business was expanded with the infusion of nine million 
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dollars in development funds. In 2003 he backed a plan to open a casino, even though in the 90’s 
he had openly opposed bingo. Norton said the casino would spur local economic development. In 
October of that year, a referendum was held on whether to open a casino, a plan which was rejected 
by 57% of the voters. In 2004 Norton garnered the outrage of many in his community when he 
was embroiled in controversy relating to Kanesatake’s police department. Norton was accused of 
bringing in his own appointed police force to help quell the rampant crime situation. The people 
of Kanesatake signed a petition informing both Quebec and the Federal Governments, that they 
wanted their police force left as it was, and not as Norton envisioned it. It was estimated that up 
to 80% of Norton’s own people were against him on this issue. His supporters credited him with 
many positive achievements. He was publicly praised for being “A respected Aboriginal voice both in 
Canada and abroad, he forever changed his community. This, coupled with the advances Chief Norton has 
brought to Kahnawake in health care, education, care for seniors, made at home policing and culture and 
recreation, make him a great Aboriginal achiever.” He was also lauded as the founder and chair of the 
Tewatohni’saktha Economic Development Commission, which employs 500 band members. While 
his Tribal affiliations are deep rooted as shown by his 26 years of serving in office, he appears to have 
had his fingers in several other pies as well. Joseph Tokwiro Norton may have been well known within 
the Kanesatake Mohawk nation of Quebec, Canada, but until recently most people in the poker 
community had never heard of him. In 2006, he bought Absolute Poker and UltimateBet, though 
he didn’t announce the purchases until a year later. Due to the recent Absolute scandal, his name has 
surfaced many times as the owner of Tokwiro Enterprises ENRG, which holds a 100% interest in 
Absolute Poker. Rumours and accusations abound on chat boards, news sites and blogs regarding the 
Absolute Poker cheating scandal and Norton’s possible complicity.

The 1981 Moratorium on Mixed marriages

The possibility exists that numerous persons of full American indigenous racial ancestry will 
be counted as mixed-bloods and that, gradually, American Indians will be eliminated as a 
people as they marry non-Indians or currently non-Federally recognized Natives. This is a form 
of self-termination (Jack D. Forbes, The People’s Voice, Akwesasne 27/11/2000)

’Going traditional’, as it was known in Kahnawake, became the official policy of the MCK when 
the council passed a formal resolution in 1982 to the effect that the MCK took immediate steps to 
make a transition from the Indian Act elective system to the aboriginal form of government which is 
the Six Nations Iroquois Confederacy. However, there was no movement to submit to any degree of 
local control by the Confederacy Grand Council and, in 2010 the elective system in Kahnawake was 
fine and dandy and much stronger than ever. “Control over membership and the definition of Mohawk 
status was recognized as the core power necessary to recreate a community based upon traditional Mohawk 
values”(Alfred 1995:163). 

Alfred states that Kahnawakehronon had developed an antipathy for their historically inclusive 
approach to membership, when they raided and kidnapped people to increase their thinning numbers. 
He also affirms that they appropriated specific means used in White society, that is the racialist 
philosophy entrenched in the Indian Act to accomplish indigenous ends through the imposition of 
the most effective means to combat the destruction of the Mohawk bloodlines, a strict, racially based 
set of membership criteria (Alfred 1995:164). I do not agree that the Indian Act was really racist, since 
it was simply a means the state used to distinguish the legitimate recipients of money and benefits to 
which they were entitled. As a matter of fact, the Indian Act, following the British rules on marriage 
was sexually biased against women, whatever their race, and reflected an assimilationist stance in the 

disenfranchisement of the graduate Natives. Moreover, thanks to the Canadian feminist movement 
as well as the legal actions of a some Native women, and the support of human rights activists, the 
authorities were being attacked in order to broaden their definition of ‘Indian’ and modify the status 
of Indian women married to non-Indian men. The MCK committed to a policy based on three 
elements: eviction of non-Indian residents on the reserve, a moratorium on mixed marriages, and 
the establishment of a biological measurement. On May 22, 1981, a moratorium was placed on all 
intermarriages to non-Indians and the adoption of non-Indians. Any Mohawk of Kahnawá:ke, male 
or female who married, co-habitated, or lived in a common-law relationship with a non-Indian, was 
deprived of benefits and privileges that derive from the Kahnawá:ke Mohawk Territory.

Woman of vision: Mary Two-Axe Earley

Jeanette Corbiere-Lavell, Mary Two Axe Early, and Sandra Lovelace played outstanding roles in 
causing the repeal of the section of the Indian Act that deprived a woman of her Indian status when 
she married a non-Indian. Ms. Corbiere-Lavell, an Ojibway from Manitoulin Island, launched the 
battle in a Toronto provincial court when she married a non-native in 1970. Her case reached the 
Supreme Court of Canada where she lost 5-4. Ms. Two Axe Early was a Mohawk from Kahnawake 
and the first woman to regain her status after the repeal. Ms. Two Axe Early’s quest for action against 
discrimination led her to Mexico City in 1975 where she pleaded her case before the International 
Women’s Year conference. Ms. Lovelace, a Maliseet Indian from the Tobique reserve near Fredericton, 
N.B., brought the matter before the United Nations Human Rights Committee in 1977. A favourable 
answer was received in 1985 the same year the federal government repealed the discriminatory section 
of the Indian Act.

The well-known founder of Equal Rights for Indian Women, Mary Two-Axe Earley (1911-1996) 
was one of the leaders of the battle to repeal sections of the Indian Act that stripped Aboriginal women 
of their status when they married non-Natives. The changes were included in Bill C-31, passed in 
1985. Born in 1911 and raised in Kahnawake, Two-Axe Earley moved to Brooklyn, N.Y., at 18, where 
she met and married Edward Earley, an Irish-American electrical engineer. Under the Indian Act, she 
was therefore stripped of her Indian status, and could not live on the reserve where she’d been born 
or be buried there, even in the case of divorce or the death of her non-Native husband. She was able 
to move back to Kahnawake after her husband’s death only because her daughter (whom she lived 
with) had regained her status by marrying a Mohawk man. In 1966, at the age of 55, Two-Axe Earley 
entered politics as a reaction to a friend, who had lost her status through marriage, being ordered off 
the reserve. Within a year, her friend had died, and the band council refused permission for her burial 
on the reserve. Two-Axe Earley then founded Equal Rights for Indian Women. In 1975, she was in 
Mexico attending an international women’s conference when she heard that the band council had 
sent her an eviction notice. She immediately told the conference, and eventually the council gave way 
and rescinded the order. Ten years later, with the passage of Bill C-31, Two-Axe Earley was the first 
woman to have her status officially restored by then-Indian Affairs minister David Crombie. Two-Axe 
Earley received many awards and was widely recognized for her courage in the face of threats and 
intimidation. (Hayes 2009)

The Revised Indian Act and Bill C-31 Indians

While United States Indian policy on the identification of Indians focused upon the degree of 
blood quantum, Canadian Indian identification policy focused upon two things: (1) whether an 
Indian man of woman had married a non-Indian, and (2) whether an Indian individual had ceased 
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being “Indian” and become only a citizen of Canada. In Canada, legal definitions of the term “Indian” 
have existed since the introduction in 1850 of legislation governing Indians, Early broad definitions 
generally included any person of Indian birth or blood, any person reputed to belong to a particular 
group of Indians, and any person married to an Indian or adopted into an Indian family.

Until 1985, all versions of the Indian Act provided that, upon marriage, an Indian groom conferred 
status on his non-Indian wife, while the Indian bride of a non-Indian man lost her status. This 
provision was challenged as discriminatory under the Canadian Bill of Rights, a federal statute enacted 
in the 1960’s and since largely eclipsed by the 1982 Canadian Charter of Rights and Freedoms. 
These discriminatory provisions were upheld by the Supreme Court of Canada in the much-criticized 
Lavell decision in 1974. Subsequently, the “marrying out” rule was condemned by the U.N. Human 
Rights Commission in its Lovelace decision in 1980, but still the statute was not changed. It was 
the Constitution Act, 1982 that finally forced change. Bill C-31 ended any status consequences of 
marriage and restored status to those who had previously lost it and their children. The result was a 
major change in the demographics of some Indian communities, in some cases more than doubling the 
membership rolls. Other Charter and statutory issues related to status are, at least in part, attributable 
to Bill C-31. One example is the Corbiere case now in the Federal Court of Appeal and challenging 
the Indian Act provisions which limit voting in Band elections to reserve residents. Prior to Bill C-31, 
about 40% of Band members lived off-reserve; after Bill C-31 increased the membership, the figure 
became 60% and it is likely that the apparent denial of voting rights to more than half of the Band 
was a factor in the trial court’s decision.

The Indian Register is the official record of Status Indians or Registered Indians in Canada. Status 
Indians have rights and benefits that are not granted to unregistered Indians, Inuit, or Métis, the chief 
benefits of which include the granting of reserves and of rights associated with them, an extended 
hunting season, a less restricted right to bear arms, an exemption from federal and provincial taxes, free 
post-secondary education, and more freedom in the management of gaming and tobacco franchises 
via less government interference and taxes. The list is maintained by the Department of Indian Affairs 
and Northern Development. Sole authority for determining who will be registered is vested in the 
post of Registrar. In 1985, the Indian Act was amended again with the goal of restoring Indian status 
to people who had lost it through discriminatory provisions of the Act, and to their children. Over 
100,000 people who had lost their status in this way have since been added to the Registrar.

As Stewart Clatworthy points out, registration and membership are fundamental elements of the 
governance of First Nations communities. Registration guarantees certain tax benefits, access to non-
insured health benefits and treaty entitlements, and eligibility for post-secondary education assistance. 
Membership, on the other hand, defines a collective (i.e. a sense of belonging to a group). It also 
conveys political rights (to vote and run for council), and in most First Nations is a condition of access 
to programs and services administered by the First Nation. Bill C-31 introduced three major changes to 
the Act. The first change was made in order to bring the Indian Act into compliance with the Charter 
of Rights and Freedoms’ gender equality stipulations, as the Act used to remove entitlement to ‘Indian’ 
status from Indian women who married non-Indian men, while granting it to non-Indian women who 
had married Indian men. So entitlement to Indian registration (or ‘status’) was returned to individuals 
who had lost it under the previous version of the Indian Act – mostly Aboriginal women who had 
married non-Aboriginal people and their children. . The second change brought in new rules governing 
entitlement to Indian registration, under section 6 of the 1985 Indian Act. The new rules are sometimes 
referred to as the ‘two strikes and you’re out’ system, where two successive generations of out-marriage 
will produce non-status grandchildren that are not entitled to Indian registration. It is important to 

note that unlike Canadian citizenship, for example, individuals must apply for Indian registration, they 
are not born with it. The third change allowed First Nations the option of establishing their own rules 
for determining First Nations membership. Under this provision, some 232 First Nations have so far 
applied their own membership rules, although 58 of these adopted ‘Act-equivalent’ rules which do not 
differ significantly from registration rules. In these cases individuals need to apply to their community 
for membership. The process of stripping women of their registration status and then reinstating it 
created a distinct group of individuals, sometimes referred to as ‘Bill C-31 Indians’, who in many cases 
were disparaged or not accepted back into their original communities.

The 1984 Kahnawake Mohawk Law

“[B]lood becomes a synecdoche for all things cultural” (Brackette Williams 1989:435)

After 1984’s Mohawk Law, persons who were to be added to the Mohawk Registry had to meet the 
50% blood quantum requirement to be considered. If individuals were not on the Mohawk Registry 
and wanted to be added they had to be accepted through a community meeting. Some children who 
did not meet the blood quantum but fell within a gray area of having a blood quantum between 45 
to 49% were able to become Beneficiaries, thus entitling them to all services in the community until 
the age of eighteen. The authority of this moratorium was limited to denying those benefits and 
privileges that derive from the Mohawk Council of Kahnawá:ke such as receiving a land allotment 
and voting or running in community elections. An individual’s rights to receive other benefits under 
the Indian Act such as medical services and education were only slightly affected by this moratorium. 
These services were still acquired from organizations independent of the MCK or located off-reserve. 
Often, such as with education, these individuals received more funding than those on the Mohawk 
Registry (Executive Report. Membership Department Social Development Unit Mohawk Council of 
Kahnawá:ke October 2007 ).

Many commentators, among them Alfred (1995:166-167), remark that the 1981 Membership 
Moratorium and especially the 1984 Membership Law were reactions to the broadening of the notion 
of Indian and the Bill C-31 amendments, but we have to note that they were only further steps in a 
decades-long trend of the community. Although the membership rules were never approved by the 
DIAND, they were nevertheless enforced and the DIAND, as it had before, benignly unofficially 
agreed, since they did not affect DIAND’s distribution of benefits and money and Canadian citizenship 
rights, only the sense of personal belonging, affections, and civil and human rights inside the reserve.

The erection of racially defined boundaries in Kahnawake responded the financial impact of 
perceived scarce resources such as housing, land and program and service deliveries, although it caused 
Kahnawake a racist image and common recourse to litigation for addressing membership matters to 
off-reserve authorities. According to Alfred, a Kahnawake Mohawk scholar who worked as a tribal 
consultant for the MCK for years, there was a general consensus among the Kahnawakehronon on 
the enforcement of the 50% blood quantum minimum and the moratorium on mixed marriages 
(1995:170). There was no consensus that ‘blood’ is the only factor in determining what is a Mohawk 
person, although most agreed that it is a most important one in determining a Mohawk person’s 
identity. Alfred (1996:171) remarks that 

the difficulty is in determining whether or not a person is born a Mohawk. Mohawk identity 
clearly has two components: culture and race. The racial component of a person’s identity is 
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simple to determine once a standard is decided upon, and Kahnawake has decided upon a 
standard of a minimum of 50% blood quantum. […] The cultural component of the Mohawk 
identity is more complex. […] Certain factors are identified as indicators of whether or not a 
person is living life as a Mohawk: pride in the Mohawk heritage; knowledge of the Mohawk 
culture and language; and participation and contribution within the Mohawk community”.

 Not all agree with that, for obvious reasons: all agree that Mohawk language proficiency and 
cultural knowledge are not absolutely necessary to be considered a Mohawk, most felt that ‘Indian’ 
physical characteristics were ideal, but today it is not a necessary part of being a Mohawk. All agree 
that being Mohawk means 

participating and attempting to perpetuate the cultural and historical legacy of the Mohawk 
nation. Although the members could not objectively define a Mohawk, specific references were 
made to their distinctiveness, pride, and aggressive defence of legal rights as a distinct people in 
North America” (Alfred 1995:170). 

All agreed that a central Mohawk value was the protection and perpetuation of the differences 
between Mohawks and the rest of society (ibidem:171). In order to justify the racist choice of the 
membership law Alfred notes that the ancient Iroquois integrated people without regard for race, but 
maintained a political distinction between adoptees and native born people. Adoptee status could be 
removed if their behaviour was found ‘non-Iroquois’ and the adoptees was sent to sacrifice, and they 
were not eligible for certain political roles. What Alfred forgets to say is that this was the actual reason 
why Kahnawake founders had fled the Mohawk valley.

Does blood determine belonging?

The biological measurement known as Mohawk Blood Quantum is determined by analyzing his 
genealogy and calculating a percentage based on the number of non-Native ancestors present within 
a certain number of generations. Thus a Mohawk who has a White grandmother would be assigned 
a Mohawk Blood Quantum of 75%, 25% of his ancestry being non-Native (Alfred 1995:200, ft5). 
There are some problems, however: in 1906 F.W. Hodge wrote in his Handbook of American Indians: 

The Iroquois of St. Regis [Akwesasne], Caughnawaga [Kahnawake], and other agencies can 
hardly boast an Indian pure blood. According to the Almanac Iroquois for 1900, the blood of 
Eunice Williams, captured in Deerfield, Mass., in 1704, and adopted and married within the 
tribe, flows in the veins of 125 descendants at Caughnawaga; Silas Rice, captured at Marlboro, 
Mass., in 1703, has 1,350 descendants; Jacob Hill and John Stacey, captured near Albany in 
1755, have, respectively, 1,100 and 400 descendants. Similar cases are found among the New 
York Iroquois.” The Kahnawake MCK, however, was not deterred by this and decided that 
Mohawk blood quantum “shall be based on an investigation into the person’s genealogical history 
no more than three preceding generations, beyond which all ancestors of Mohawk lineage will 
be assumed to possess one hundred percent Mohawk blood quantum. Mohawk blood quantum 
shall be based on an established and documented paternity agreed to by both parents (MCK 
1992:3, emphasis added).

Dickson-Gillmore (1999:37) writes that the impact of the MCK’s definition of citizenship for 
the exercise of the most fundamental of citizenship rights, the franchise, became apparent almost 

immediately, at the elections held in 1986: 475 out of 1266 persons who attended the polls were 
denied the right to vote on the ground that their blood quantum had been judged inadequate. Most of 
these rejected people were lifelong residents, who appeared ‘Mohawk’ in culture and commitment to 
the community, and informally recognized as such by many of their peers. The same thing happened 
in 1988 and it has occurred ever since. Appeals to the DIAND were to no avail, as the matter was 
viewed as a local one best resolved locally.

The consequences of the blood quantum policy were harsh and led to numberless arbitrary 
discrimination and political persecution. Kahnawake Mohawk film director and newspaper publisher 
Tracey Deer grew up on the reserve of with two very firm but unspoken rules drummed into her by the 
collective force of the community. These rules were very simple and they carried severe repercussions: 
1) Do not marry a white person, 2) Do not have a child with a white person (note than other ‘races’ 
are not even taken into consideration). The potential consequences of ignoring these rules-loss of 
membership on the reserve, for yourself and your child-are clear, and for those who incur them, 
devastating. Break the rules, and you also risk being perceived as having betrayed the Mohawk Nation 
by diluting the “purity” of the bloodline. In her documentary Club Native (2008), Deer looks deeply 
into the history and present-day reality of Aboriginal identity. With moving stories from a range of 
characters from her Kahnawake Reserve - characters on both sides of the critical blood-quantum line 
- she reveals the divisive legacy of more than a hundred years of discriminatory and sexist government 
policy and reveals the lingering “blood quantum” ideals, snobby attitudes and outright racism that 
threaten to destroy the fabric of her community. Deer and her husband Steve Bonspiel publish the 
Kahnawake community newspaper Eastern Door. The couple took over the weekly newspaper in 
2008 from founder Kenneth Deer, a relative. Tracey Deer remembers how the film was received by 
the community of Kahnawake: 

There was poor attendance and overall apathy. Discussion was minimal. I think, on the 
whole, the community doesn’t want to think about this. I think there is so much fear in our 
community of becoming a target for scrutiny by your own lineage. Making Club Native, I didn’t 
have any fear for myself, because I think this is greater than me. But I did fear for the people 
in the film and that was crippling for me at some points [....]Well I want it to spark reflection, 
thought, and conversation in our communities. [People think that] as long as we find the right 
blood quantum and have our kids with the right amount of [native] blood, then we don’t have to 
think about anything else: we’re “surviving.” I feel that if we continue on this path, we may have 
native people with the right amount of blood in them, but what are we going to have in terms 
of culture, language, and pride to hang on to? I feel we are really at a crossroads right now, and 
I am hoping that this film brings up these questions, gets people talking, and hopefully opens up 
their hearts (Fillion Pamela. Tracey Deer’s Club Native reflects on Mohawk identity. McGill 
Daily, 2/12/09http://www.mcgilldaily.com/articles/17939).

An illustrious victim of the Membership Law was Waneek Horn-Miller, an Olympian and an icon 
of the Oka Crisis in 1990, faced scrutiny from her community after marrying a non-native, another 
Olympian champion, Keith Morgan, a Canadian. She told Fillion: 

Our communities – Kahnawake is not the only one – are so focused on this idea of purity 
and image. We need to start thinking about community building. Our leaders...are stuck with 
this mentality that they should be like [they were]...hundreds of years ago when we were all really 
dark and really “native.” [It’s] a terrible thing to tell a young woman: “You know what? Just 
marry the right colour. It doesn’t matter how he treats you or what he’s like.” I think we should 
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ask: “what is he willing to do for his community? How is he going to treat you? Is he willing to 
learn your culture?” Those should be the questions, not “Marry out, get out,” which is [the case] 
right now (Fillion P. McGill Daily, 2/12/09http://www.mcgilldaily.com/articles/17939)

A man was denied the opportunity to run for the position of Grand Chief because a genealogical 
‘investigation’ found that only 46.87% of his blood was Mohawk. He was quoted in Eastern Door 
as remarking “How they get that number is beyond me. It’s two percentage points lower than the last time 
I asked” (Deer 1996, in Dickson-Gilmore 1999:38). A young woman was disqualified to run for 
Electoral Officer because she didn’t have enough blood quantum. Another local was not permitted to 
run for council because he lacked blood quantum. In his column Blood Quantum A Political Ploy? 
Dan Kirby wrote: “

……There is no provision in the Indian Act or in any other legislation that I am aware of 
that would allow Chief and Council to impose blood quantum requirements on candidates for 
band Council. As far as I am aware, all status Indians who are members of the band and who 
are at least 18 years of age are eligible to run for band council……… Speak up and voice your 
concerns and opinions because your freedoms are at the crossroads. The blood quantum hoax is 
only a small sample of depriving you of your freedoms.(Eastern Door July 19, 2002)

Ethno-nationalist Kahnawake Mohawk scholar Audra Simpson (2000:130) quotes some people’s 
comments at the local Super Bingo:

Martha exclaimed [speaking of another player]: ‘Oh, yes, it’s that dirty, skinny son of a bitch 
– 30 percent!’ […] She then pointed a jeweled finger at Daniel and them at me (now dabbing a 
mess of make-up from under my eyes) and she said:’ Don’t worry, you two – I know your mother 
(points at Daniel) and I know your father (points at me) – and I know your halves [the 50% 
BQ] are whole’. […] I don’t think either of us started to worry until then.” Simpson also refers 
the denial of racism the MCK and her fellow Kahnawakehronon do. Chief Allen Paul (1995, 
in Simpson 2000:132), 

for example, in a speech states that race is involved in the matter of Native Rights, and 

it becomes a matter of who is entitled to those rights, by virtue of the kind of blood running 
through their veins. However, it is NOT about who is the purer of the species. […] it is about 
putting things right once and for all, before they get any worse and a whole race of people is 
eradicated […] clean-ups can be messy as the mess itself. […] for once, non-Native powers honor 
their part of the Two Row Wampum Treaty and stop meddling in our affairs. 5

5	 A Two Row Wampum Treaty does not exist. Today the Two Row Wampum is hailed by contemporary Iroquois 
as the grandfather of all treaties between Amerindians and Europeans, asserting the everlasting autonomy of each nation 
regarding their own beliefs, traditions and laws. However, investigation of written sources from early colonial history 
makes no reference to this agreement concluded with the Dutch, French, English and, later, with the Americans (Muller 
2007) Akwesasne Mohawk historian writes: “There are at least four wampum belts that contain the “two row” imagery, 
which suggests it may have become a common treaty metaphor that was evoked from time to time. One belt ascribed to 
the Revolutionary War period suggest that it proposed “two roads” the Iroquois could take, the British or the American. 
The traditions ascribed to the other belts suggest the more well-known “non-interference” interpretation. Although it is 
common for people today to call the “two row” the kaswentah, this seems to be just a general word for wampum belt and 
not specific to the belt in question (The People’s Voice, August 5, 2005).

The case of Peter Jacobs

Peter and Trudy were raised as Mohawks. They adhere to Mohawk traditions and values. Peter speaks 
the Mohawk language although not fluently. Trudy is a Mohawk woman. Their children are being raised 
as Mohawks. They attend a Mohawk immersion school. Peter Jacobs filed a complaint in 1991, alleging 
that the Mohawk Council of Kahnawake had been engaging in discrimination against himself and his 
family since 1986 on the grounds of national or ethnic origin, race, color, and family status. Mr. Jacobs 
and his family had been refused residency, land allotment and land rights, housing, medication, and 
dental privileges. Peter Jacobs had been legally adopted by two Indians as a baby. His biological parents 
were of Black and Jewish descent. He had been raised by his parents as a Mohawk, understood the 
language, and participated fully in the community’s cultural and traditional practices. When he turned 
21, the Mohawk Council of Kahnawake revoked his band membership. He was reinstated as a Registered 
Indian in 1988, but the Band Council refused to add him to their membership list. Additionally, his 
wife, who was a Mohawk from Kahnawake, was also removed from the Band’s membership list as 
a result of her marriage to a non-Mohawk. At Tribunal, the Band Council asserted its right to self-
determination and control over its own membership. The Tribunal ruled that Mr. and Mrs. Jacobs were 
not a threat to the Mohawk culture and community and that the band council, by virtue of entering 
into funding agreements with the Department of Indian Affairs and Northern Development intended 
to provide services to all residents of the reserve (not specifically band members) had discriminated 
against Mr. Jacobs and his family on the basis of race, national or ethnic origin and family status. The 
Tribunal also noted that the question of voting rights could not be ruled on by the Tribunal, because of 
the Indian Act exemption afforded by Section 67 of the Canadian Human Rights Act.

Other Consequences of the Blood Quantum Membership Law

Stewart Clatworthy at the Roundtable on Citizenship and Membership Issues (2004) pointed out that: 

Across Canada, about 71% of First Nations have either not chosen to adopt their own rules 
or employ ‘Act equivalent’ rules; 14% have adopted one parent rules; 10% two parent rules, and 
4% blood quantum rules, mostly at a 50% quantum. Of those communities that have adopted 
their own membership rules, some have looser rules for membership (i.e. one parent or 25% 
blood quantum) than Indian registration, which leads over the years to the creation of a class 
of community members who lack Indian registration. On the other hand, other communities 
have quite stringent membership rules (two parent or 50% blood quantum), which leads to a 
growing population of Registered Indians without community membership. Since exogamous 
parenting (‘out-marriage’) rates in Aboriginal communities are high – almost 52% over 
1985-1999 overall, or 36% on-reserve and 75% off-reserve – these status and membership 
divisions in Aboriginal communities develop very rapidly. Not only will a significant number 
of children not be eligible for registration, in many cases there will be significant portions of 
the population that are members but not registered Indians or vice-versa. In communities with 
50% blood quantum rules, about one-third of the descendents made ineligible for membership 
each year will nonetheless have Indian registration. Over the course of the next and subsequent 
generations – growing proportions of the community will lack eligibility for membership and/
or registration. This process will be felt both on and off reserve, though particularly off-reserve. 
The changes will be most pronounced in communities with high rates of exogamous parenting, 
with diverging membership rules. Classes of First Nations citizens with differing rights and 
entitlements will become the norm in many communities. The inequalities among members 
and Registered Indians may lead to conflicts among citizen classes. (Clatworthy 2004 emphasis 
added) (Roundtable on Citizenship and Membership Issues . Summary of the 2nd IOG 
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Aboriginal Governance Roundtable. Ottawa, October 20, 2004 http://www.iog.ca/
publications/2004_tanaga2summary.pdf Access 10/1/10).

The 2004 Kahnawake Membership Law

During the decades of citizenship based on the 50% Blood Quantum, a debate on this criterion 
went on. In his Executive Summary the MCK Membership Department (2007) outlines how it 
evolved: in 1996 a task force was established to begin the process of community consultation. law was 
enacted on October 28, 2003. The Kahnawá:ke Membership Law was enacted in 2003 and replaced 
the 1984 Mohawk Law. The Membership Law was intended to focus less on blood quantum and 
address the eligibility of those who could be members and/or reside in the community through an 
increased emphasis on the rebuilding of their ancestry and family ties. It also included the formation 
of Council of Elders and a Membership Review Council to act as a decision board in weighing the 
eligibility of applicants for membership under the law. On September 27th,2004 the Kahnawá:ke 
Membership Law came into force and the Mohawk Registry was separated into different categories 
and renamed. Those who had native lineage and were on the Mohawk Registry became Members 
regardless of their meeting the criteria of a Member or not. Those who had Acquired Status were to 
be automatically placed on the Non-Member Resident list, but that only occurred after the passing 
of amendments in 2007. This applied to Acquired Status Women whose marriages were still intact or 
widows who still reside in the community. Beneficiaries were either confirmed as Members, if they 
met the criteria, or remain Beneficiaries until they reach the age of 18. If a beneficiary does not meet 
the criteria they will have to apply to the Council of Elders. According to the Indian Act, a registered 
or status Indian is entitled to all services and benefits provided by INAC. This includes, receiving 
status cards, housing, education, prescription medication, medical transportation and equipment, 
dental, social assistance, and economic development. For an individual to access these services, they 
must be obtained in Canada. According to Kahnawá:ke Laws, only individuals on the Kahnawá:ke 
Kanien’kehá:ka Registry are entitled to receive all the services and benefits mentioned above along 
with other services such as land allotment, residency, water and sewer, ability to vote, and own and 
operate a business. Status cards are only issued from the Membership Department to Members on 
the Kahnawá:ke Kanien’kehá:ka Registry. Individuals who are on the INAC Registry and not on the 
Kahnawá:ke Kanien’kehá:ka Registry are not entitled to services such as housing, education, land 
allotment, water & sewer, or voting. The Kahnawá:ke Membership Law currently cannot be fully 
implemented without addressing the enforcement issue. The Law clearly states that the Kahnawá:ke 
Peacekeepers are the sole authority to enforce this law and that the Court of Kahnawá:ke has the sole 
jurisdiction to hear and decide offences (Section 27). The main problem at this time is the lack of 
authority at the Court of Kahnawá:ke.”

This Court is still not in existence. There are a number of problems with the enforcement of the 
new Law: for example, “one of the major issues that complicate the enforcement of the law is that 
many non-member residents are also Status Indians with Kahnawá:ke cited as their home community. 
Enforcement actions taken against these individuals could result in legal actions taken against the 
MCK and potentially have financial consequences for the community. One very sensitive issue that 
must be noted and addressed is the inconsistent treatment of applicants by the Council of Elders. 
“For one sibling, the lineage is accepted as sufficient yet for another with the same lineage, it is not. 
This has led to allegations of bias and favoritism. Complaints by community members regarding 
conduct include assertions of unnecessary prying into personal lives as well as dismissive treatment 
and harmful statements made during hearings. In addition, many community members insist that 
the real reasons for unfavorable decisions are not publicly stated.” A follow-up issue that has surfaced 

regarding decisions by the Council of Elders is the lack of any meaningful redress mechanism in the 
Law regarding decisions made by the Council of Elders. Individuals are accustomed to having a venue 
for appeals to be made where a separate body has the authority to overturn decisions that the individual 
feels were made in error. This applies in most aspects of society from decisions made in Courts of Law 
to decisions made in the workplace by a supervisor. As indicated previously, the Membership Review 
Council is enacted by the Law to act as a redress mechanism but have no real authority to overturn 
decisions. The working relationship between the Council of Elders and the Membership Department 
has deteriorated as a result of many of the instances cited above as well as a lack of clarity within the 
law to their respective roles and responsibilities including that of the Registrar. Through decisions 
made by the Council of Elders, a lack of transparency and accountability has become an issue. The 
issue of blood quantum has surfaced as part of the deliberations by the Council of Elders. A confusing 
aspect that has surfaced in interpretations of the law by either community members or the Council 
of Elders is the concept of Kahnawa’kehró:non (someone from Kahnawá:ke) vs. Kanien’kehá:ka 
(someone from the Mohawk Nation). Theoretically, the law deals with Membership which many 
interpret as identifying someone who is Kahnawa’kehró:non.

In fact, there is a trend to distinguish ‘real’ Mohawks and people of adoptee ancestry: The MCK 
Membership Departmens clarifies: Technically, the law usually cites Kanien’kehá:ka which implies 
we are dealing with a member of the Mohawk Nation. Often, the two terms cannot be reconciled 
within one individual. Historically, there were many people who were absorbed into our social 
fabric. As a community we always adopted and incorporated to keep our numbers up. We have to 
remember that today when there are issues with the lineage of their great grandchildren. People we 
adopted are no longer being considered Kanien’kehá:ka. They would, without a doubt, be considered 
Kahnawa’kehró:non but not Kanien’kehá:ka. Therefore, some (either COE members, Chief and 
Council and/or community members) interpret a person as qualifying for membership because they 
are clearly Kahnawa’kehró:non or, in other words, someone from Kahnawá:ke. While others (from 
these same groups) interpret that same person as not qualifying because they are not Kanien’kehá:ka. 
This has led to further confusion in the administration of the law. This issue is further explored in the 
next section, which discusses the issue of citizenship vs. membership. Clan identification has also been 
cited by many as a possible solution but taken within the historic origins of Kahnawá:ke, it presents 
new problems for membership especially when utilizing the criterion of being Kanien’kehá:ka. There 
are individuals that still carry a clan but have not been part of the community for generations. As 
well, there are people living in the community with excellent blood quantum and lineage but no 
clan affiliation. As a community it must be acknowledged that we originate from many people. 
At the turn of the 1900’s we were 22 different Indian Nations living in one community. Until the 
1950’s we were the Iroquois of Kahnawá:ke. At some point, the community’s thinking changed to 
identifying ourselves as Kanien’kehá:ka. The traditional clans of the Kanien’kehá:ka (Mohawk) are 
turtle, bear and wolf. Yet, because of our origins, we have many community members born to a 
clan different from these. For example, the person responsible for the Haudenosaunee cards and 
passports has stated that the Snipes of Kahnawá:ke would be listed as Onondagas if ever applying 
for that identification. Citizenship is being discussed a great deal. It is viewed by many as the answer 
to the problems of the Membership Law. Usually, Citizenship is viewed as something different than 
Membership. Membership is about accessing services in the community. Citizenship is not necessarily 
tied to services. A person who is not a Member could be a Mohawk affiliated with the community. 
Many insist that the Membership debate is a nation building exercise. The argument often cited is 
that it should be less about entitlement to services and more about identity and culture and survival. 
In this argument, the Mohawk affiliated to the community but not a member, could be perceived as 
a Citizen. there has been political effort made towards reaching an agreement with our other sister 
communities as to who is a Mohawk (see Appendix C for an example). This is a citizenship debate. It 

http://www.iog.ca/publications/2004_tanaga2summary.pdf
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is still something that must be defined by the communities of the Mohawk Nation and the Iroquois 
Confederacy. Yet, this effort further muddles the current membership debate. It must also be noted 
that the previous discussed issue of clan identification would also be implicated in the Citizenship 
issue. Border Crossing has been identified as a major concern of the community (as shown in a recent 
MCK Communications Survey). Within this context, the issue of blood quantum again needs to 
be addressed. The blood quantum requirements of the United States can be very difficult to achieve 
for families who have married non-Indians. The future of the community and its historic ties to the 
United States for work and military service is being threatened.

The conclusions of the Executive Summary made by the MCK Department are not optimistic: 
“Our oral history and tradition often contradict the actions taken during the history of membership 
administration in that if the community were truly traditional, not many would be refused through 
the Council of Elders or Chief and Council’s past methods. There has been a regeneration of culture 
in our community. More have begun learning about our language and traditions. Efforts are being 
made to incorporate this in our identity defining practices (i.e. the Membership Law). Yet, with the 
current Membership Law, we are stressing administrative processes as well as hard and fast rules based 
on blood quantum over tradition and culture. To continue to survive in the face of Canada’s attempts 
to completely assimilate or extinguish the Indians of this country through the Indian Act and other 
“programs”, we must find ways to better incorporate our traditional values and practices with the 
procedural requirements of a modern law. As part of this general conclusion, it must be stated that 
the processes and institutions established through the current Membership Law have failed to live up 
to its preamble. Instead of developing a sense of community, they have led to disharmony and anger. 
Instead of respecting the principles of dignity and compassion, they have promoted accusations and 
resentment. Instead of replacing foreign laws such as the Indian Act, they are often still cited in the 
decision-making required.” (emphasis added).

The Grammar of Identity politics

At the identity level, nationhood is a matter of belief. The nation […] is the product of nationalist 
ideology (Eriksen 2002:97).

As Eriksen (2001:291-306) points out, whatever its nature, identity politics is a glocal phenomenon. 
In fact, while it is confined to a territory and a particular in-group, yet it depends on a global discourse 
about culture and rights in order to succeed. Identity politics share a number of formal traits:

1) The external boundary is overcommunicated.

2) History is interpreted in such a way as to make the in-group appear as innocent victims.

3) Continual continuity and purity are overcommunicated.

4) Mixing, change and foreign influence are undercommunicated.

5) Non-members are demonised when deemed necessary in order to strengthen internal cohesion.

6) Conflicting loyalties and cross-cutting ties are strongly discouraged.

7) Cultural heroes of the past are reconceptualised as modern nationalists.

Ethnicity is not a mere tool of dominance, but expresses a need for order, classification and 
boundaries, Eriksen (2001:292) says, and this is what happened to the Kahnawake Mohawks not only 
when they were reached by modernity, but also, and in a much desperate form, when the global, post 

modern phenomenon of globalization threatened both their identity and their lifestyle as ironworkers. 
They don’t understand that neither ethnic groups nor nations are eternal, they appear, flourish and 
vanish. The very origin and development of the Kahnawake Mohawks proves that.

Space does no longer create a clear buffer between “cultures”, both politics and economies are 
integrated in an abstract, anonymous, globally connected network susceptible to the so-called ‘butterfly 
effect’. Unsurprisingly, the Mohawks have tried to put their world in order. De-territorialization has 
reduced the importance of the spatial dimension, however, and the construction of place have become 
a project in its own right, like that of cultural identity, whereas it could formerly be taken for granted 
(Eriksen 2001:305-306). Cultural identity and ‘uniqueness’ have, since the 1960s, become legitimate 
political resources in large parts of the world. The Mohawks have coped with scarce resources and 
identity crisis by both reducing the surplus of those asking for services and opportunities, and trying to 
‘purify’ and stabilize their ‘place’, the reserve, by means of something that looks ‘eternal’ such as blood 
and blood ties. It is a process well known by students of nationalism and other ethnic ideologies: not 
only these ideologies can be considered as forms of metaphoric kinship, but the abstract (‘imagined’, 
Anderson 1983) community may be likened to the kin group (Eriksen 2002:107). With the notions 
of family obligations involved, those ‘marrying out’, thinning and soiling the blood, appear as traitors 
of their kin and the sacred blood bonds.

Although the use of blood quantum criteria relates back to the study of the scientific racism 
disciplines of phrenology, craniology, and eugenics that arose in the early 1800s, no serious scholar 
today believes that hereditary characteristics explain cultural variations. Concepts of race, however, 
inform people’s actions and manners of speech, hence we can say that race exists as a cultural construct, 
whether it has a ‘biological’ reality or not, and assumes sociological importance (Eriksen 2002:5). Chief 
Allen Paul (in Simpson 2000:132) counterattacks the charges of racism saying that the Mohawks were 
accused of it “whenever we made any attempt to deny certain rights to those who are simply not entitled to 
those rights in the first place”, a rather circular argument. Moreover, since “it is NOT about who is the purer 
of the species”, he denies the charge, naively referring to Nazism, as if were the only type of racism. 
While the new racism talks of cultural difference instead of inherited characteristics, the Kahnawake 
Mohawks conflate racial and cultural notions, biological “blood” which can be “measured” in degrees, 
real ‘blood ties’, genealogy and metaphoric kinship, pride in ‘tradition’ and place to construct the 
boundaries of a 21st century ‘glocal’ identity.

The Kahnawake Mohawks cannot say that they are forced to choose the ‘blood quantum’ rule 
or its photocopy, the three-generation genealogy, by the Indian Act. I fact, the ‘blood quantum’ is 
influenced by the US federal legislation, and given the trend in the USA, it is not only “a relic of racism 
and termination”, but also “a form of self-termination,” if the tribes keep to stick to it, according to 
Jack Forbes (2000). Some groups use criteria of ‘cultural competence’, others use notions of ‘race’ 
and ‘blood’ as strategic weapons in competitions over scarce social resources in plural societies. In 
multicultural Canada the Kahnawake Mohawks use a mixture of cultural traits such as ‘racial pride’, 
‘political aggressiveness’, and a diluted-to-50% ‘blood’ to construct their uniqueness’ as an ethnic 
group. Gregory Bateson (1979, in Eriksen 2002:1) wrote: “It takes at least two somethings to create a 
difference”. The ethnic proposal offered by the Kahnawake Mohawks has not been accepted entirely 
by the Canadian federal government, whose definitions of ‘Registered Indian’ and ‘citizenship’ at large 
clash with the membership and nationhood criteria proposed by the MCK.
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Introduzione

Il corpo, la salute e la malattia sono un dispositivo in cui le esperienze reali della vita sono ascritte, 
agiscono simbolicamente e materialmente sui corpi viventi e pertanto non sono separabili dai campi 
sociali e dalle forze storiche che intervengono attivamente nella loro definizione (Pizza 2005: 27), 
la salute e la malattia sono ben inserite in un sistema di rappresentazioni e pratiche simboliche in 
continua relazione con il corpo, la società e il mondo ultraterreno. In queste dinamiche del corpo si 
inserisce il malessere del malocchio. Tanta letteratura è stata prodotta sul fenomeno nei molteplici 
punti di vista e nei diversi contesti. Il punto di vista antropologico non si esaurisce nel cogliere le 
tecniche e l’efficacia ma carpisce l’uso sociale e tutti quei rapporti che si costruiscono nella continuità 
e discontinuità delle società; solo attraverso i ‘tessuti connettivi’ si può giungere alla comprensione 
della realtà sociale. Il malocchio rientra in questo gioco di relazioni che lo hanno generato e che lo 
caratterizzano.

Con il termine malocchio si fa riferimento al potere magico dello sguardo invidioso su un bene 
altrui, cioè, a quell’influsso negativo che gli individui emanano nell’osservare e nel parlare di un 
oggetto, di un animale o di una caratteristica di un individuo. È un guardare in modo malevolo, 
involontariamente o intenzionalmente, un bene altrui tanto da generare un influsso malefico che 
porta alla sua distruzione. In questo lavoro si propone uno studio sul malocchio ad Anzi(PZ), un 
piccolo centro lucano.

Dai medici-etnografi alla Fenomenologia Culturale

Alle indagini sulle condizioni igienico-sanitarie, iniziate nel 1800 nelle periferie del Regno d’Italia, 
si devono i primi studi etnografici sulle problematiche del corpo, della salute e della malattia, difatti, 

The body, health and illness are part of a system of representations and symbolic practices 
in very close contact with the social sphere. For this reason, It is reported a study of the evil-eye 
figured out as a phenomenon of the body. It is useful to investigate relations and processes of 
power. The survey was carried out on the bodies and through them. It was a fieldwork carried 
out to capture the embodiment of the evil-eye in Anzi(PZ), a little village in the South of Italy.

La parola come azione.
Il malocchio in una comunità del sud

Anzi, Basilicata, 
malocchio, (a)m’medjə
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furono i medici condotti che realizzarono le prime etnografie su quella che Giuseppe Pitrè chiamerà 
‘medicina popolare’. Le prime raccolte etnografiche del Pitrè presentano un approccio ‘demopsicologico’ 
e i suoi studi più che altro erano orientati alla raccolta e allo studio del folklore come elemento 
caratteristico dell’Italia e nello specifico della Sicilia. In Basilicata invece, con il medico-etnografo 
Pasquarelli lo studio del malocchio e della medicina popolare assume una nuova impostazione, la 
raccolta del materiale del Pasquarelli è più ampia e cerca di abbracciare la criminologia, la medicina 
popolare e la psicologia collettiva nei territori della Basilicata.

Solo negli anni 1950 e 1960 del Novecento, l’etnologo napoletano Ernesto de Martino, occupandosi 
delle problematiche del corpo, formula una metodologia nuova; la sua ricerca è realizzata sul campo 
tra i ceti meridionali subalterni e, attraverso i metodi dell’antropologia, si muove a studiare in 
Lucania le pratiche e le credenze legate alla fascinazione, con quel metodo che, solo successivamente, 
chiamerà ‘etnocentrismo critico’.
De Martino nel 1959 pubblica Sud e magia in cui si sofferma sulla bassa magia cerimoniale lucana, 
dove il tema fondamentale è la fascinazione.
La fascinazione è una condizione psichica d’impedimento e d’inibizione e, al tempo stesso un 
senso di dominazione, un ‘essere agito da’ una forza potente quanto occulta che lascia senza margine 
l’autonomia della persona, la sua capacità di decisione e di scelta. (De Martino 2001: 15).

Lo stato d’impedimento e di dominazione è generato dal malocchio, dall’occhio malevolo che 
causa diversi malesseri agli individui. ‘L’essere agito da’ è la sensazione di chi subisce il malocchio. 
L’etnologo riscontra una certa astoricità nelle forze magiche in Lucania; la spiegazione di ciò affonda 
le sue radici nel rischio della perdita della ‘presenza’. La perdita della presenza e dell’adesione alla 
comunità genera nell’individuo una forma di disadattamento perché, per De Martino, il corpo deve 
stabilirsi nel mondo attraverso ‘la presenza’ che è quella capacità di riunire nell’attualità della coscienza 
tutte le esperienze e le memorie indispensabili per ribadire il proprio essere. L’individuo, attraverso 
la presenza, risponde alle situazioni storiche, non subendole ma apportando il proprio contributo e 
partecipando attivamente con l’iniziativa personale alla comunità, aderendo alla società e contribuendo, 
mediante l’azione individuale, al suo mantenimento o cambiamento. Quando viene meno l’aderenza 
dell’individuo alle situazioni storiche si incorre nella perdita della presenza. Per questo si sente la 
necessità della fascinazione e dei rituali magici, perché hanno il compito di riaffermare ‘la presenza nel 
mondo’.

Con ciò la presenza demartiniana è concepita come quella tensione che ci spinge a operare nei 
termini di una capacità d’azione e di trasformazione del mondo e nel mondo, questa potenzialità del 
corpo è dispensata dall’incarnare la realtà rendendola ovvia, ovvietà che si manifesta negli automatismi 
dei gesti quotidiani acquisiti e naturalizzati attraverso il corpo.

Questi gesti di ogni giorno sono del tutto assorbiti nella vita quotidiana, ma soprattutto danno 
la presenza, ‘l’appaesamento’ nel mondo. La privazione della presenza, di questo appaesamento nel 
mondo, scatena ‘la crisi’ intesa ancor più nella sua accezione etimologica di ‘rottura’ con la realtà, 
si rompe il rapporto di oggettivazione della realtà e innesca ciò che De Martino ha chiamato ‘crisi 
della presenza’. La rottura apre uno spiraglio conoscitivo: la presenza nel mondo non è data ma è in 
continua trasformazione e costruzione; con ciò l’essere nel mondo è dato dalla continua negoziazione e 
produzione culturale che si struttura nella capacità dell’individuo di abitare e trasformare il mondo. Per 
evitare la crisi della presenza, l’individuo deve continuamente muoversi in questa tensione individuale 
e sociale, perché l’azione umana è socializzata e partecipa al processo storico che è garantito dalla 
stessa presenza; è la presenza che vive la crisi con l’oggettivazione della realtà, ma è anche la presenza 
a partecipare alla costruzione della realtà. Il concetto di presenza è stato nel tempo sostituito con il 

termine ‘incorporazione’ che ha di sicuro un carattere più processuale e dinamico capace di superare 
i limiti etnocentrici del riduzionismo filosofico o psicologico europeo. L’incorporazione abbandona 
l’idea del corpo in sé ma fa riferimento ai processi storici di costruzione della corporeità e ai modi 
corporei di produzione della storia, è la condizione esistenziale dell’uomo, stare al mondo abitandolo 
e abituandosi a esso, definendo le modalità attraverso le quali gli esseri umani vivono l’esperienza del 
corpo nel mondo e ne producono la rappresentazione. 

L’incorporazione ha in sé la capacità umana di percezione, di rappresentazione e di azione quindi è 
un vortice che risucchia anche il ricercatore poiché è un essere sociale. Thomas J.

Csordas ha considerato l’incorporazione come paradigma antropologico superando quelle 
dicotomie mente/corpo, soggetto/oggetto che tanto hanno caratterizzato l’antropologia e molti 
altri campi. Questo nuovo approccio prende il nome di ‘fenomenologia culturale’ e si sofferma 
sull’incorporazione, Csordas sostiene che se l’esperienza dell’essere nel mondo è data dalla percezione 
corporea della realtà (qui attinge dalla fenomenologia di Merleau-Ponty), e se la rappresentazione di 
tale esperienza è prodotta in un’oggettivazione del corpo, i modi di agire nel mondo sono messe in atto 
nelle pratiche umane (qui attinge alle ‘pratiche’ di Pierre Bourdieu), o meglio l’analisi della percezione 
e della pratica supera le distinzioni dicotomiche convenzionali tra soggetto e oggetto della conoscenza 
perché mira a soffermarsi sullo studio delle modalità con le quali le esperienze e le rappresentazioni 
culturali sono costruite e oggettivate in un processo corporeo continuo. La prospettiva di Csordas 
comprende quindi le basi esistenziali ed emozionali dei processi storici, delle dinamiche sociali e delle 
produzioni culturali, le immagini del sé, della persona e dell’individuo, del malessere e del benessere 
che sono nient’altro che prodotti culturali costruitisi attraverso l’incorporazione di forze esterne che 
forniscono quegli strumenti per pensare la soggettività, anche attraverso l’oggettivazione delle proprie 
esperienze corporee (Ivi: 37-42). In Csordas vediamo che il corpo è un processo storico e, con la 
formula inversa, le considerazioni storiche possono essere indagate come processi corporei. Ciò porta 
a comprendere come i tentativi di espressione siano fondati sull’esperienza che è sempre incorporata 
negli attori sociali che via via si presentano nei processi storici e nei rapporti di potere o di dominio che 
si esercitano sui corpi, ma ancor più importante ai fini della mia ricerca, si esercitano attraverso i corpi.

Contesto e metodo di studio

Il lavoro di campo è stato svolto ad Anzi(PZ) nel 2010. Anzi è un centro lucano di poco meno di 
duemila abitanti situato sul monte Siri a un’altezza di 1067 metri sul livello del mare, la sua posizione 
di sicuro non ha facilitato gli scambi quindi vi è un largo uso del dialetto soprattutto per le fasce d’età 
meno giovani. Il dialetto anzese differisce di sicuro anche da quello dei piccoli centri adiacenti. Il paese 
come molte piccole realtà meridionali è stato vittima di ondate migratorie, si conta una prima fase agli 
inizi del 1900 e poi altre due ondate successive negli anni 1950 e 1970. Per quanto riguarda i rituali 
legati al malocchio, ho avuto la possibilità di assistervi già molto tempo fa ponendomi dei quesiti 
allora irrisolvibili. Le pratiche connesse al malocchio sono tuttora largamente utilizzate ed eseguite per 
lo più da guaritrici su ambo i sessi.

Nella mia ricerca ho intervistato una ventina di informatori tra guaritori e consultanti di età variabile, 
spesso di professione diversa e di titolo di studio differente. La ricerca è durata circa sei mesi divisi in 
due esperienze di tre mesi ciascuna fatte nel periodo tra dicembre 2009 e luglio del 2010. Nella ricerca 
ho scelto uno schema d’indagine molto flessibile in modo da lasciare gli informatori raccontare le loro 
esperienze. Le interviste sono state fatte sia a guaritori sia a consultanti per meglio capire le dinamiche 
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della corporeità soprattutto sui fenomeni della cura e dell’efficacia. La scelta metodologica ha consentito 
una conoscenza maggiore e spesso diversa tra i guaritori e i consultanti, diverse figure del corpo che 
si trovano collocate sincronicamente nella stessa comunità. Le interviste sono tutte incentrate sulla 
ricerca di tipo qualitativo seguendo uno schema semi-strutturato calibrato su guaritori o consultanti. 
Nelle interviste ho cercato di essere poco invadente, evitando interruzioni brusche e allontanando 
sempre più la situazione interrogativa. Il lavoro si è svolto molto spesso nelle case degli informatori 
nelle prime ore pomeridiane oppure a tarda sera. Gli informatori mi sono stati proposti via via che 
realizzavo la ricerca sul campo dagli stessi intervistati che m’indicavano persone più ‘esperte’ in alcune 
pratiche. Il campo ha fornito diverse testimonianze delle pratiche mediche connesse al malocchio e di 
esperienze chiarificatrici sugli avvenimenti letti attraverso il malocchio. Gli intervistati, molto spesso, 
mi parlavano in dialetto anzese o integralmente o con inflessioni in parte efficaci a spiegare le pratiche 
o le esperienze. Nella ricerca mi sono servito di un piccolo registratore che ha fatto sì che riuscissi 
a registrare e, successivamente, sbobinare le interviste senza causare distrazioni e deconcentrazioni 
nell’intervistato e per permettere d’istaurare nelle interviste un clima più colloquiale. L’etnografia deve 
qui essere intesa come una prassi di ricerca condotta attraverso una sensibilità riflessiva, la capacità 
di includere nella ricerca l’etnografo, perché il ricercatore è coinvolto nei mondi che esplora e fa di 
questo proprio coinvolgimento soggettivo, uno strumento ulteriore per comprendere la realtà. È una 
nuova prospettiva che ci offre un quadro più completo e meglio articolato della ricerca, un dinamismo 
conoscitivo che passa attraverso l’etnografo e i suoi interlocutori.

Il malocchio ad Anzi (PZ)

Ad Anzi la più importante articolazione del malocchio viene chiamata (a)m’medjə che corrisponde 
al termine italiano di invidia. Il termine utilizzato come verbo è ammə’djε 1: si sente spesso dire nella 
comunità ‘e ammə’djεtə, ‘e stεt ammə’djεtə invece usato come aggettivo è ammə’djusə riferito spesso 
a persona invidiosa. Il termine principale è (a)m’medjə ma è conosciuta anche con altri termini. I 
sinonimi sono pəλλεta’dukkjə, affaςəna’turə e ma’lukkjə utilizzati però molto raramente e tenuti in 
secondo piano dagli intervistati. Il termine (a)m’medjə è usato per indicare sia l’invidia nel senso del 
malessere sia la pratica di cura e, quindi, si dice ‘tin a (a)m’medjə per indicare il malessere, e tə’fattsə a 
(a)m’medjə per la pratica dei guaritori.

L’(a)m’medjə è l’invidia verso un oggetto o, come in questi casi trattati, verso una persona che 
ha specifiche caratteristiche fisiche; oppure dei comportamenti o anche uno status sociale tale da 1 
suscitare invidia negli altri membri della comunità. L’(a)m’medjə è patrimonio della comunità e si 
manifesta soprattutto al suo interno. Come il malessere anche la guarigione si attua all’interno del 
gruppo sociale. Il malocchio può colpire tutti i soggetti della comunità indiscriminatamente, ma a 
guarirlo ci sono dei soggetti specializzati.

Tra gli anzesi intervistati, non si utilizza mai il termine di guaritore ma si parla di kweddə ka’ mettən 
a p’postə cioè quelli che riordinano e mettono fine ai disagi oppure kweddə ka(a) sannə fε cioè quelli che 
detengono dei saperi. Le figure di guaritori che ho avuto la possibilità d’incontrare nella mia ricerca, 
sono tutte donne, di uomini che praticano le arti terapeutiche non vi è traccia. Questa situazione non 
penso sia dovuta ad una sorta di impedimento magico o di esclusività femminile, perché (mi hanno 
indicato più volte) fino a trenta, quaranta anni fa vi erano anche uomini che praticavano il malocchio 
anzi, spesso, costoro avevano un capitale terapeutico superiore a quello delle donne. Le guaritrici da 

1	 1 Il verbo qui proposto è all’infinito presente, si è deciso di trascrivere le parole dialettali con la normalizzazione 
fonetica del sistema IPA.

me intervistate hanno un’età variabile che va dai 30 anni fino a 99 anni e praticano la loro arte nelle 
case in un regime di completa confidenza con i pazienti. Queste donne sono dedite, o si sono dedicate 
nel corso della loro giovinezza, a lavori diversi che vanno dal lavoro dei campi fino all’attività forense. 
Il titolo di studio è molto variabile, infatti va dall’essere analfabeta di una guaritrice fino alla laurea di 
un’altra guaritrice, anche se la maggior parte detiene un livello d’istruzione relativamente basso. Il basso 
livello d’istruzione è molto comune con l’avanzamento dell’età; nonostante ciò si è cercato, nel lavoro 
sul campo, di avere un campione il più vario possibile e il più completo. Le guaritrici hanno, o hanno 
avuto, tutti una famiglia con figli e si sono dedicate alle attività domestiche oltre ad altri lavori retribuiti.

Essere affetti da malocchio ad Anzi è molto comune, i colpiti da questo disagio sono molteplici, 
di tutte le età e di tutte le categorie sociali. I consultanti sono numerosi nella comunità, la stragrande 
maggioranza della popolazione prima di prendere qualsiasi farmaco raramente nega di andare dal 
guaritore a farsi praticare l’(a)m’medjə. I consultanti hanno almeno un familiare che la pratica e che 
regolarmente frequentano quando sono affetti dal malessere. Il malocchio viene praticato a tutti i 
membri della comunità anche se le fasi d’età più colpite sono l’infanzia e l’adolescenza.

La ricerca ha portato anche all’acquisizione di undici diverse orazioni segrete che si recitano durante 
il rituale, le formule sono spesso nate da incontri sincretici oppure hanno origini e elementi 
metaforici molto diversi. Gli undici casi di formule sono stati raccolti dai guaritori intervistati. 
Alcuni intervistati non sono nativi di Anzi quindi sicuramente qualche formula non si presenta 
in dialetto anzese oppure è stata trasformata nelle diverse trasmissioni ai neofiti; con ciò possiamo 
dire che, molte pratiche arrivate nella comunità una quarantina di anni fa, hanno trovato spazio e 
legittimazione nella comunità.

Sintomi, pratiche e efficacia

Nelle dichiarazioni degli intervistati, il malocchio si manifesta soprattutto come mal di testa 
accompagnato però da altri sintomi che vanno dalla nausea, alla sonnolenza, a un senso di stordimento. 
Nelle affermazioni degli informatori si coglie che i sintomi non sono stabili ma variano da soggetto a 
soggetto. Vi è perciò una diversa sintomatologia che rende difficile diagnosticare il malocchio. Dalle 
parole degli informatori possiamo dedurre che l’(a)m’medjə la si riesce a distinguere da altri disturbi, 
ma dobbiamo anche affermare che ha una sintomatologia molto varia.

Le pratiche e l’efficacia terapeutica

Per (a)m’medjə ad Anzi si intende sia il malessere causato dal malocchio che la pratica di guarigione. 
Le pratiche terapeutiche si caratterizzano per la recitazione di formule segrete, per una gestualità che 
fa da cornice simbolica al rito e per gli aspetti che segnano l’allontanamento del malessere dal 
consultante. Le pratiche hanno delle varianti e utilizzano diverse formule segrete. Le procedure 
di questi riti prevedono, accanto alle più comuni preghiere cristiane, delle formule ben precise 
che spiegano: il modo in cui si è stati colpiti; l’intento terapeutico del guaritore e la richiesta 
di guarigione alla divinità. Le formule sono molto diverse, variano da guaritore a guaritore ed 
utilizzano elementi metaforici diversi. La gestualità del rituale ci fa comprendere che la pratica 
prevede uno spostamento simbolico del malocchio nel guaritore che, a sua volta, conosce il modo 
per espellerlo. Nella comunità studiata si usano almeno tre pratiche gestuali diverse: con la sola 
imposizione delle mani, con l’uso di un oggetto in ferro (solitamente chiavi, forbici o coltelli) o con 
una bacinella riempita di acqua olio e sale.
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La pratica dell’(a)m’medjə può considerarsi conclusa quando il paziente guarisce e il guaritore 
assume su di sé il malessere. È l’efficacia che segna la conclusione del rituale. L’aspetto principale agli 
occhi della comunità, relativo al rapporto guaritore-consultante, è l’efficacia.

L’efficacia terapeutica permette il riconoscimento dello status del guaritore e il riconoscimento 
dello status di malato del consultante, entrambi legittimati agli occhi di tutta la comunità.

Attraverso la legittimazione e l’adesione alla pratica dei membri della comunità e successivamente, 
attraverso la validità della situazione rituale, viene a strutturarsi l’efficacia terapeutica. È la legittimazione 
delle pratiche che fa scaturire l’efficacia. Nelle dichiarazioni dei consultanti la pratica ‘funziona’ sempre. 
Gli informatori sostengono che l’(a)m’medjə non può essere curata con un farmaco. L’(a)m’medjə è una 
pratica che non ha nessun contatto con le diagnosi e le cure della medicina allopatica, è un malessere 
che si cura con certe pratiche precise: esclusivamente con le pratiche terapeutiche del malocchio. 
Gli informatori non mancano di dire che se un paziente è affetto da (a)m’medjə non guarisce con 
un farmaco, perché il farmaco è inefficace quando si è affetti da questo malessere. I consultanti e i 
guaritori sono convinti che le parole delle formule permettono di togliere il male e fanno ricorso ai 
farmaci solo se il malessere non è legato al malocchio, perché la caratteristica principale della relazione 
che esiste tra malessere e efficacia è data dalla diagnosi. Gli informatori affermano che se la pratica 
dell’(a)m’medjə è inefficace vi è un errore nella diagnosi. Importante è notare che non si discute sulla 
validità delle pratiche ma sulla diagnosi formulata dal paziente o dal contesto familiare. Se un paziente 
ha dei sintomi che la comunità ritiene causati dall’(a)m’medjə si rivolge ad un guaritore, se il guaritore 
non ottiene la risposta oppure se il malessere non scompare, non entra in crisi la pratica ma la diagnosi. 
Se le pratiche non producono guarigione la comunità ricava un preciso significato sociale: il paziente 
non è affetto dal malocchio ma ha un altro problema di natura fisiologica. L’errore può risiedere nella 
cattiva diagnosi formulata dal paziente o dalla comunità ma non tange assolutamente le pratiche. 
In questo modo l’(a)m’medjə si ritaglia un suo spazio accanto agli altri malesseri e si costruisce una 
cura adeguata che prescinde dalle altre cure della medicina allopatica. Vi è una consapevolezza nella 
comunità: le pratiche sono efficaci e non sono mai messe in discussione. L’efficacia non è mai in crisi, 
solo la diagnosi può essere errata.

La diffusione della medicina allopatica nella comunità non ha distrutto o falsato le tecniche 
terapeutiche dell(a)m’medjə, difatti, quest’ultima non ha subito un’esautorazione ma si è inserita nel 
contesto delle pratiche di guarigione che non necessitano di un medico, di una visita specialistica, di 
un farmaco ma solo della pratica dei guaritori.

Le tecniche apotropaiche

Il malocchio non può essere solo curato ma è possibile prevenirlo. La prevenzione non è di 
certo orientata al sottrarsi all’occhio invidioso, ma utilizza delle tecniche o degli oggetti capaci di 
allontanare l’influsso maligno dai soggetti invidiati. Le tecniche e gli elementi per proteggersi dal 
malocchio posseggono una simbologia precisa, fanno riferimento alla mascolinità. Il malocchio nella 
simbologia della comunità, appartiene alla sfera femminile. La simbologia maschile è apotropaica 
perché si contrappone a quella femminile propria del malocchio (Signorini 1990: 48). Le tecniche e 
gli oggetti capaci di allontanare il malocchio hanno il compito di bilanciare il disordine causato dal 
malocchio e per ristabilire l’equilibrio si fa ricorso alle tecniche che richiamano la simbologia maschile. 
A questo proposito sono state messe appunto delle tecniche per fronteggiare il malocchio. Le tecniche, 
per evitare di invidiare un soggetto nella comunità studiata, possono dividersi in tre tipi: la parola, il 

gesto e l’oggetto con funzioni apotropaiche.

Le parole apotropaiche

È con la parola che l’invidioso colpisce il malcapitato, ma non sempre l’invidioso vuole causare il 
malessere. La parola dell’invidioso colpisce il malcapitato ma può non esserci volontà di colpire, così 
per non causare danni al colpito, l’invidioso aggiunge all’apprezzamento la parola abbənə’dik che 
ha il potere di inibire l’influsso negativo e non colpire di malocchio il malcapitato. Questo termine 
che pressappoco significa ‘lo dico per il bene’ ha il potere di inibire l’influsso maligno del malocchio. 
Abbənə’dik deve essere pronunciata solo dall’individuo invidioso che esprime l’apprezzamento, non 
è raro assistere nelle conversazioni alle enunciazioni di apprezzamenti accompagnati dal termine 
abbənə’dik oppure altri partecipanti alla discussione invitano gli invidiosi a dirlo dits abbənə’dik per 
evitare un possibile caso di (a)m’medjə.

I gesti e gli oggetti apotropaici

Allontanare il malessere dell’(a)m’medjə non è solo prerogativa delle persone invidiose ma anche del 
malcapitato, l’individuo invidiato può proteggersi dagli influssi negativi degli invidiosi. La tecniche 
di protezione dal malocchio possono essere di varia natura. Una delle più comuni è di sicuro la mano 
cornuta. Il malcapitato, per evitare di essere colpito di (a)m’medjə, può attuare un gesto della mano 
che riproduce le corna. Il gesto prevede la chiusura di alcune dita come il pollice, il medio e l’anulare, 
riproducendo cosi le corna. Questo gesto ha capacità apotropaiche perché, a livello simbolico, le corna 
sono utili a proteggere dall’invidia e, per estensione, anche la mano cornuta possiede questa capacità; 
l’idea deriva probabilmente dall’essere oggetti appuntiti dove la punta agisce sia difensivamente che 
offensivamente (Di Nola 2006: 8). Le corna fanno riferimento alla mascolinità, quindi la riproduzione 
delle corna si pone in contrasto con il malocchio che è un elemento femminile. Il gesto della mano 
cornuta protegge dal malocchio solo se è fatto dall’individuo che potrebbe essere una possibile vittima, 
oppure dalle madri che lo fanno per proteggere i propri figli piccoli.

Accanto al gesto apotropaico esistono nella comunità dei piccoli sacchetti chiamati (a)bbə’tinə 
che contengono degli elementi segreti che richiamano la sfera maschile. L’(a)bbə’tinə è confezionato e 
cucito sugli abiti o sulle culle ed è indicato soprattutto per proteggere i lattanti.

L’atto locutorio è azione

Nella comunità, l’apprezzamento invidioso, privato del termine apotropaico, genera l’influsso 
negativo che colpisce il malcapitato. Gli influssi negativi colpiscono perché indotti dall’apprezzamento 
invidioso. L’atto linguistico ha un notevole potere. I termini precisi, se seguono una sequenzialità 
esatta, permettono, in determinate situazioni, di colpire di malocchio un membro della comunità. 
L’apprezzamento invidioso segue certe procedure e sequenzialità, distinte dalle altre affermazioni; 
sostengono alcuni informatori che, per poter colpire di (a)m’medjə, bisogna dire - bjet a’γeddə ‘ke 
b’bell waλ’λo ka’e 2 - e non - ke b’bell waλ’λo 3 -, queste affermazioni non hanno lo stesso valore perché 
nella prima enunciazione si avverte l’atto invidioso del soggetto pronunciante; è quel “beato lui” che 
nasconde l’intento di colpire, sono le parole che generano gli influssi negativi e che fanno la differenza. 

2	 Tradotto significa: Beato lui che bel ragazzo.

3	 Tradotto significa: Che bel ragazzo.
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Il potere di nuocere risiede nella parola detta combinata in un certo modo e collocata in una precisa 
situazione che riesce a renderle efficaci, e necessita anche della presenza di qualcuno che ‘ascolta’ 
l’enunciazione. C’è bisogno di qualcuno che sente l’apprezzamento perché non è un atto solamente 
mentale ma è soprattutto un atto locutorio, la parola deve essere emessa da un soggetto e ascoltata da 
un altro membro della comunità per poter generare il malessere nel malcapitato. Wittgenstein scriveva 
che la parola “si riferisce ad un punto nel tempo, e a un modo di impiego (…) si riferisce ad un punto 
nel tempo e a un’azione” (Wittgenstein 1999: 231)

La parola collocata in un contesto compie un’azione, difatti, come sostiene Wittgestein, le parole 
e i gesti devono comprendersi come inseriti nel contesto preciso in cui si esprimono e nel contesto 
generale in cui sono manifestate (Ibidem), sono azioni perché la parola si presenta sempre in specifiche 
azioni culturali ben standardizzate, atti che modificano l’assetto sociale. Vi  la necessità di cogliere 
la rete di individui e situazioni in cui viene a situarsi la parola. Nella ricerca si intuisce che l’atto del 
colpire del malocchio presuppone almeno due soggetti: uno che pronuncia l’apprezzamento e un altro 
che l’ascolta. Nella comunità, la parola enunciata non ha mai solo un valore individuale ma ha sempre 
un valore sociale, difatti, come nel malocchio, non basta un individuo che emette l’apprezzamento 
invidioso ma vi è la necessità di qualcuno che sente, come si nota anche nelle formule segrete che 
ho raccolto. Nelle formule si delinea l’atto del colpire. Nella prima parte della formula rituale che si 
propone, si mostra come avviene: 

(Nome) e stεt ammə’djεtə
tre ppər’sunə ‘so stεtε
lukkjε lut’tsεllə e a mala vulun’dɔ 4

Nella dichiarazione l’occhio è il soggetto che ha visto, l’uccello è il chiacchiericcio e “la mala 
volontà” è l’intento invidioso. Il chiacchiericcio presuppone almeno due soggetti uno che esprime 
l’apprezzamento e un altro che ascolta, come è chiarito anche in un›altra formula:

duλ ukkj t’ ann det

quatt ukkj t’ann ammə’djεtə 5

Nella formula si comprende che per invidiare c’è l’esigenza di almeno quattro occhi, quindi, almeno 
due persone: uno che pronuncia l’apprezzamento e un altro che ascolta. Ciò porta ad affermare che le 
parole del malocchio sono già azione, non atti individuali ma azioni sociali.

Con ciò possiamo affermare che il malessere è causata dall’emissione di specifiche parole pronunciate 
in determinate situazioni, le parole pronunciate e ascoltate generano l’(a)m’medjə.

Le parole hanno il potere di causare il malessere ma, è vero anche che, possono proteggere il 
malcapitato con il ricorso a delle parole con funzione apotropaica. Il termine abbənə’dik riesce 
a inibire l’influsso negativo, quindi l’apprezzamento seguito dalla parola apotropaica difende 
dall’apprezzamento invidioso appena espresso e non causa l’(a)m’medjə. Il termine apotropaico evita 

4	 Tradotto: (nome di chi è stato colpito) è stato invidiato, tre persone sono state, l’occhio, l’uccello e la mala-
volontà.

5	 Tradotto: due occhi ti hanno dato, quattro occhi ti hanno invidiato.

l’influsso negativo se viene pronunciato accanto all’apprezzamento. Certamente solo chi esprime 
l’apprezzamento invidioso e nel momento esatto in cui lo pronuncia può dire la parola abbənə’dik 
perché, situata in un altro contesto, non ha nessuna efficacia apotropaica.
Anche nella trasmissione della formula l’atto locutorio è azione, difatti, le trasmissioni delle formule 
e delle procedure dell’(a)m’medjə devono avvenire in determinati momenti e in certe situazioni 
perché solo in occasioni precise la parola può portare con sé tutto il potere terapeutico utile alle 
pratiche. Sono i giorni delle ricorrenze religiose a dare potere alle parole; con ciò, solo nei giorni 
stabiliti è possibile trasmettere, accanto alle formule proprie del rituale, anche le abilità del guaritore, 
perché la parola è potere e deve essere custodita e trasmessa con cautela.

Comunità e disequilibrio

La realtà è calibrata sulle parole, la parola agisce quando è pronunciata in alcuni momenti (Tambiah 
1995) o da alcuni soggetti, nessuna parola rimane tale ma tutte le parole hanno una certa manifestazione 
nella comunità e nei corpi. Le formule rituali sono delle metafore su come avviene l’atto del colpire, 
su chi colpisce e su chi deve reagire all’atto del colpire. Le metafore connettono elementi diversi allo 
scopo di fornire i comportamenti precisi da compiere; difatti, come nel caso esposto precedentemente, 
le formule chiariscono le modalità utilizzate per colpire il malcapitato e le procedure da attuare per 
sconfiggere il malessere. Le parole sono lo strumento per esprimere il disordine e lo strumento per 
superarlo, ma, sono, soprattutto, il dispositivo che evita le possibili violazioni normative del gruppo 
sociale; si utilizzano le parole per rendere il mondo adeguato alla volontà della comunità, come sostiene 
Duranti: “Usando la lingua le persone non si limitano a rappresentare il mondo reale facendogli 
corrispondere descrizioni appropriate ma utilizzano le parole per rendere il mondo conforme alle loro 
volontà e ai loro bisogni.” (Duranti 2005: 200).

L’(a)m’medjə è causata dall’invidia verso le qualità di qualche membro della comunità, quindi si 
manifesta quando vi è una situazione di squilibrio. Quando le caratteristiche di un individuo emergono 
su quelle degli altri componenti della comunità si crea una situazione di disequilibrio sociale perché il 
soggetto si è distaccato dalla norma. Con ciò si comprende che il malessere dell’(a)m’medjə propugna 
un senso di parità tra gli individui della comunità, perché chi emerge o si distacca dai dispositivi 
normativi è punito con il malessere. Per Gallini il malocchio:

sembra rappresentare un importante mezzo di controllo sociale, che ribadisce continuamente 
e autoritariamente la necessità che tutti si sottopongano alle medesime leggi, secondo le parti a 
ciascuno sempre assegnate. (Gallini 1973: 118)

Ciò avviene perché la società impone un complesso di norme che deve essere rispettato, infatti è 
la violazione del complesso normativo che causa il malocchio, la malattia ha la funzione di punire le 
azioni antisociali degli individui, perché chi viola la norma sociale disarticola le consuetudini e mette 
in crisi la stabilità della comunità.

Dopo essere stati colpiti dal malocchio bisogna rivolgersi ad un guaritore che, praticando dei riti 
terapeutici, riesce a guarire il paziente punito per la violazione della norma sociale. La pratica 
terapeutica del guaritore agisce attraverso alcuni passaggi fondamentali che il guaritore compie al 
fine di mediare e risolvere il disagio. La pratica dell’(a)m’medjə prevede un passaggio del malessere, 
dal paziente al guaritore. Il corpo del guaritore non è solo mediatore di guarigione ma anche lo 
strumento della liminalità; nel corpo del guaritore viene a trasferirsi il male del paziente e si supera la 
fase di liminalità solo con l’espulsione del male. Gallini ci aiuta a comprendere il perché il paziente 
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viene preso d’occhio: “L’occhio cattivo degli altri simboleggia la forza insita al controllo sociale del 
gruppo, sempre attento a che le sue norme non vengano infrante” (Ivi: 104).

Anche il mediatore di guarigione può essere colpito dall’(a)m’medjə perché è membro della 
comunità. Il guaritore affetto da malocchio ci permette di comprendere che anch’egli è un componente 
del gruppo sociale. L’abilità appresa nelle pratiche non rende immune il guaritore perché anche lui, 
nonostante possieda delle capacità inusuali per il gruppo sociale, subisce il controllo sociale. Le 
situazioni di squilibrio possono essere causate da qualsiasi membro della comunità e perciò anche 
dal guaritore. Il guaritore spesso ha bisogno di un altro guaritore per liberarsi dal malocchio perché 
l’efficacia terapeutica delle sue pratiche non è utile per le sue violazioni sociali. Il guaritore non è 
distaccato o privilegiato nella comunità, ma è la testimonianza del funzionamento del controllo 
sociale, è uno strumento necessario per controllare e superare le possibili derive antisociali. Il guaritore 
offre ai pazienti la possibilità di risolvere i problemi causati dal comportamento antisociale di qualche 
paziente. Il rivolgersi di un paziente ad un guaritore è un’azione implicita di adesione alle norme 
comunitarie, un segno fortemente sociale di accettazione dei dispositivi della comunità, quindi un 
redimersi per aver compiuto delle azioni antisociali e un desiderio di rientro nel contesto normativo 
della comunità.

Conclusione

Il malocchio è un indicatore utile a svelare i meccanismi sociali. Il malessere, la salute, il corpo, 
i guaritori, i consultanti e tutta la comunità sono dei dispositivi che consentono di cogliere l’ordine 
sociale e di risolvere le azioni anti-sociali della comunità. La risoluzione dei comportamenti anti-sociali 
avviene attraverso un complesso sistema dove le parole dette generano le azioni e riequilibrano lo 
stato di malessere; vi è, in sostanza, un controllo sociale. In questo senso, il malocchio è lo strumento 
utilizzato sia come deterrente che come mezzo per punire le azioni che sovvertono l’ordine normativo 
della comunità.
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Introduzione

All’interno del ricco patrimonio di festività natalizie siciliane 1, fra i monti iblei, ed in particolar 
modo a Ferla, la novena (o nuvena) (Garofalo, 1997: 25-41), occupa un posto rilevante fra le ritualità 
che animano la comunità ferlese (Garro, 2018). 

Lo studio, di seguito presentato, rileva e documenta parte dell’eredità culturale che compone il 
ciclo natalizio del piccolo paese, che va annoverato fra i cosiddetti beni “immateriali” (Bravo, Tucci, 
2006: 35-40), definiti da Cirese “volatili”, in quanto «per essere fruiti, devono essere ri-eseguiti o 
rifatti, ben diversamente da case, cassapanche o zappe la cui fruizione […] non esige il ri-facimento» 
(Cirese, 1996: 251; cfr. Cirese, 2002). 

Nella prima parte, l’indagine si sofferma sull’analisi del sistema canoro e musicale, definendo 
l’orizzonte letterario cui fa riferimento il corpus dei versi eseguiti durante l’attività itinerante dei 
cantori. Su questo punto, lo strumento dell’intervista semi-strutturata, che promuove un approccio 
di tipo qualitativo (Merriam, 2001), è risultato idoneo al fine di raccogliere una versione (quanto più) 
“attendibile” dei diversi versi che compongono le ventisette strofe intonate durante le nove giornate.   

1	  Documentate da G. Pitrè (1878; 1881: 431-462) e recentemente da Uccello (1979), A. Buttitta (1985) e 
Bonanzinga (1996).

Canti e suoni del natale ferlese: a nuvena.

The article analyses the christmas tradition of Ferla, a village located in the prov. of Syracuse 
in South Eastern Sicily. It explores them on the basis of an ethnographic research conducted 
between 2015 and 2016. In particular, it investigates the tradition and the alterations 
developed in the course of history. At first the study describes the different verses of oration pick 
up by local interviews. Secondly, the research observes the way in which the tradition dialogues 
whit the globalization practices that has put in crisis the nuvena’s heritage sistem. 

Novena, Christmas, 
Folklores, Rituals, Sicily. 

http://www.antrocom.net/upload/sub/antrocom
mailto:giuseppegarro1@libero.it
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La seconda parte definisce invece la maniera in cui la memoria locale dialoga con i cambiamenti 
sociali derivati dal contesto contemporaneo, e più in generale sulle ri-funzionalizzazioni che tale 
“ritualità” ha subito nel corso della storia (cfr. Bravo, 1984; Artoni 2006) ma ancora presenti nella 
memoria locale. 

Cenni sulla comunità di Ferla

Ferla (Ferra in dialetto locale), situato a ca. 45 km dal capoluogo di provincia Siracusa, era un 
antico centro medievale che sorgeva poco più a sud dell’odierno centro storico (Lombardo, La Rocca, 
2016). Ad oggi il comune, con una popolazione residente che si aggira intorno ai 2450 abitanti (in 
prevalenza anziani) 2, risulta essere inscritto all’interno della World Heritage List e insignito, a partire 
dal 2005, insieme alla vicina necropoli preistorica di Pantalica, del titolo UNESCO. È inoltre presente 
nella lista del club dei Borghi più Belli d’Italia dal 2014.  

La cittadina, come accadde per la maggior parte dei paesi della costa orientale della Sicilia, venne 
quasi interamente distrutta dal terremoto del 1693 e la ricostruzione, che interessò la parte attuale del 
centro urbano, fu ideata a partire da un impianto cruciforme impostato su due assi perpendicolari: 
il decumano, sede dei principali palazzi nobiliari, e il cardo, che assolveva alla funzione di via sacra, in 
quanto sede delle principali chiese e confraternite locali (Giansiracusa, 1992; Messina 2010). 

Il nuovo assetto urbanistico, prospetticamente barocco, fu realizzato affinché le due principali 
strade, che dividevano il paese in quattro parti (chiamati quattru canti), venissero utilizzate come 
quinte scenografiche per manifestazioni religiose e civili che puntualmente si svolgono ogni anno. 
Lungo la via sacra (via Vittorio Emanuele) furono edificate (nella parte ovest) le chiese più importanti 
(tutte con orientamento ad est), tra queste quella di San Sebastiano (patrono del paese) e quella di 
Sant’Antonio, monumento nazionale dal 1902 (Giansiracusa, 1991). Sul medesimo asse, sud-nord, 
annoveriamo anche la Chiesa del Carmine, la 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, a monastero claustrale: con la presenza di otto suore messicane consacrate alla 
Madonnina delle Lacrime di Siracusa.  

È proprio lungo queste principali arterie che “incontriamo” l’intero repertorio delle tradizioni 
religiose e folcloriche dei ferlesi: la festa si San Sebastiano, patrono del paese (calendarizzata al 20 
Luglio), i riti che riguardano la settimana pasquale (I.E. Buttitta, 1999: 76; Garro, 2018) e quelli 
natalizi quando, per accennare ai Malavoglia, «come s’avvicinava la novena di Natale […] il paese intero 
si metteva in festa; in ogni casa si ornavano di frasche e d’arance le immagini dei santi, e i fanciulli si 
affollavano dietro la cornamusa che andava a suonare davanti alle cappellette colla luminaria, accanto 
agli usci» (Verga, 1881).   

La nuvena di Ferla

Ad oggi, quella che segue risulta essere la prima analisi etnografica sulla novena natalizia di Ferla, 
del resto l’unico accenno disponibile è quello presente presso l’Archivio del Folclore Italiano – Sicilia, 

2	  Cfr. ISTAT, Statistiche demografiche 2018, si veda il link http://www.istat.it/it/sicilia (ultima consultazione 
03/10/2018).

Teche Rai, all’interno della sezione di dedicata alla provincia di Siracusa al n. 48 3, dove però le strofe 
registrate non ricalcano la linearità della struttura (ma sembrano essere eseguite a caso, in maniera 
mnemonica), cosicché la durata della novena, che complessivamente si aggira sui 35 min., è riassunta 
in 3 min. e 14 sec 4.

Prima di entrare nel merito della ritualità locale, richiamando la memoria dei personaggi che 
animavano le giornate, i ritmi e i suoni eseguiti dai nannareddi, e/o i cambiamenti che si sono susseguiti 
nel corso della storia, l’esame ha riguardato l’analisi e la raccolta di una versione fedele della nuvena.   

	 La ricerca delle rispettive strofe della novena di Ferla, che si rifà ai canti di tradizione orali della 
Sicilia (Cfr. Bonanzinga, 1997: 2-24), è stata effettuata all’interno del “circolo degli anziani” di Ferla 
– uno spazio amministrativo riservato ad attività e incontri fra gli anziani locali –, durante i periodi 
natalizi del 2015 e del 2016 (quando un gruppo di giovani locali ha ripristinato la tradizionale novena 
dismessa dagli anni ‘90 del Novecento), attraverso interviste che hanno delineato la versione che viene 
di seguito riportata 5. 

16 Dicembre
A li gran fridduri stremi
ittà Cesari nu bannu
ricchi e poviri signuri 
tutti a scriviri s’ vannu.

Santi spiriti putenti
do cielu ppuoi calanu
cuncirtanu i strumenti
e d gloria catanu.

A li stremi e a li fridduri
Si truau a gran Signura
Cu Giuseppi a Betlemmi
Erunu già arrivati all’ura.

17 Dicembre
San Giuseppi ci dicia
all’amici e a li parenti
a la nostra gran Signura
cianna ‘ffari i complimenti.

San Giuseppi ci dicia
spusa mia nun dubbitari

3	  Registrato in data 30/06/1960 ed erroneamente scambiato per Canto della trebbiatura, per voci maschili, flauto di 
canna e fisarmonica http://www.teche.rai.it/2014/11/archivio-del-folclore-musicale-italiano-sicilia/ (ultima consultazione 
il 14/09/2018).   

4	  Breve riferimento in Lombardo, Di Passanitello 2005.

5	  Del resto fra gli intervistati, in totale 18 (di età compresa fra i 65 e gli 85 anni), non si sono riscontrate nette 
discrepanze, cosicché la memoria degli anziani risulta essere ancora “viva” nei ricordi delle rispettive strofe (probabilmente 
grazie al fatto che le stesse vengono ancora oggi intonate durante la liturgia natalizia nelle rispettive chiese ferlesi).   

http://www.istat.it/it/sicilia
http://www.teche.rai.it/2014/11/archivio-del-folclore-musicale-italiano-sicilia/
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ca l’amici e li parenti
u rizzettu na na ddari.

Si cridia Giuseppi allura
da l’amici e li parenti
ca’lla nostra gran Signura 
ci facissunu i complimenti.

18 Dicembre
San Giuseppi ci dicia
spusa mia ‘ncumpagnia
stu viaggiu cuntmplari
Ca amma ‘ffari longa a via.

E a li gran fridduri stremi
ittà Cesari u bannu
cu Giuseppi a Betlemmi
unni Gesù l’abitannu.

San Giuseppi ci dicia
a la sua spusa diletta
bisugnanti spusa mia
amma partiri a l’infretta.

19 Dicembre
Si partiu tuttu cuntentu
a so spusa si purtau
tuppuliannu fortimenti
comu subbitu arrivau.

Li parenti s’affaccianu
e i vistunu ‘npuvrtati
ci spianu chi uliti
ca accussì tuppuliati

San Giuseppi ‘npietati
dissi ju sugnu vinutu
viegnu cca e ma rizzittati
ca nunn’aiu nessunu aiutu.

20 Dicembre
Si vidia da la citati
quantità di furastieri
funu tutti arrizzittati
ma pi vvia di cavalieri.

Nun ci funu passeggeri
ca nun appunu rizzettu
sulu Diu dall’alti sferi

ca ci persunu u rispiettu.

E la gran confusioni
San Giuseppi ca pruvava 
quannu mai si lu supponi
ca rizzettu nun truvava.

21 Dicembre
La pioggia ca cadieva
u gran friddu e la irata
quantu mali ci facieva
a la vergini sacrata.

Quannu Diu vinni o munnu
Fu a notti la cchiù scura
vu dicu e mi cunfunnu
Vu dici a scrittura.

E cummuoviti cu n’affettu
co cori ‘mpietati
e a Maria senza rizzettu
ci scurieva ‘nmenzu e strati.

22 Dicembre
E Maria ‘nmenzu e strati
ci cumparvi nu pilligrinu
ci ‘nsignau da cuntrada
‘nna dda rutta dda vicinu.

Ommu fattu pilligrinu
da lu cielu fu mannadu
era l’angilu divinu
ca dda rutta cia ‘nsignadu.

I pasturi annunziano
ura nasci u Missia
nudu ammenzu e fridduri
Betlemmi a la scampia.

23 Dicembre
I pasturi annunziano
era natu u Missia
e ognunu u adurava
‘nda li brazza di Maria.

Nascì poviru pp’amuri
ppi la sua divinitat’
u Bamminu è tuttu amuri
ni pirduna i piccat’.
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A setturi si sintia
l’armunia di paradisu
a celesti ci dicia
aduramu a Diu ca ‘nterra è scisu.

24 Dicembre
Si partinu i tri aulanti
i tri re dall’urienti
cu la stidda ‘ncumpagnia 
ppa adurari u Missia.

San Giuseppi caminava
cu Maria s’ancuntrava
e ci dissi spusa amata
chista è l’ultima jurnata.

N’ci mancaunu palazzi
o re da natura
ca nascì nni li ranfazzi
nni dda povira manciatura.

La nuvena racconta il difficile, quanto travagliato, viaggio di Giuseppe e Maria verso Betlemme, 
facendo emergere le disavventure che portarono alla natività di Gesù in una stalla. Essa si compone di 
27 strofe, ciascuna formata da quartine endecasillabi (spesso a rima baciata e in alcuni casi alternata), 
suddivise in tre quartine che compongono le nove parti eseguite rispettivamente lungo le nove sere 
che precedono il natale. Il dialetto con il quale viene eseguito ed intonato il canto è quello tipico delle 
comunità minoritarie galloitaliche della Sicilia orientale (Trovato, 1981; 2002).  

La prima giornata si apre con il decreto (u bannu) di Cesare che invita i cittadini a recarsi a 
Betlemme per il censimento, il freddo estremo che accompagna l’inizio del cammino di Giuseppe e 
della sua sposa. La seconda giornata è interamente dedicata alla figura di Giuseppe, alla speranza di 
ospitalità da parte dei parenti (e/o degli amici), nonché gli augurii per la sposa incinta. La terza vede 
i due protagonisti affaccendarsi lungo la via, accompagnati ancora una volta dalle avverse condizioni 
meteorologiche che rendono il viaggio piuttosto tormentato. La quarta giornata vede l’arrivo di 
Giuseppe a Betlemme che impaziente bussa alla porta dei suoi cari senza trovare però alcuna ospitalità, 
così da farlo cadere nello sconforto. La quinta giornata è concentrata sulla disperazione di Giuseppe 
che non trova un alloggio per Maria, in netto contrasto con la condizione dei nobili e dei signori che 
trovano riparo nelle osterie e locande locali. Nella sesta entra in scena Maria che vaga, insieme allo 
sposo Giuseppe, tra il freddo, la pioggia e il buio, lungo le strade del villaggio fino a quando, nella 
settima giornata, non gli appare un angelo che gli mostra, lungo una contrada, una grotta vicina dove 
ripararsi. L’ottava giornata è così dedicata alla nascita del messia, al canto dei pastori e alla provvidenza 
celeste. L’ultima giornata, la nona, si apre con l’arrivo dei magi che adorano il «re della natura in 
una povera mangiatura», definendo così la morale, fino ad ora sott’intesa, che mette in risalto la 
povertà della condizione in cui nasce Gesù e i principi che accompagnano il messaggio evangelico 
sulla “misericordia” do’ bamminu. (Cfr A. Buttitta, 1985: 66-67). Da sottolineare il dato secondo il 
quale il racconto della natività di Gesù, e il viaggio di Giuseppe e di Maria a Betlemme, viene fuori 
da un’estrapolazione allegorica che utilizza brevi passaggi del vangelo di Luca (Lc. 2:1) mentre attinge 

all’umanità dei personaggi descritti all’interno dei testi apocrifi che fanno riferimento a Giacomo (o 
Proto-Vangelo di Giacomo) e in maniera maggiore allo Pseudo-Matteo 6.

Se da una parte siamo distanti dalla novena attribuita a Giacomo D’Orsa, apparsa intorno ai primi 
del Settecento col titolo Curteggiu di li pasturi a lu Santu Bambinu Gesù, la ninna di la Gluriusa Virgini 
Maria (Giorgi, 1882), dall’alta troviamo alcuni paralleli con il Viaggio dulurusu di Maria Santissima 
e lu Patriarca San Giuseppi in Betlemmi composta ed eseguita intorno alla metà del ‘700, da un prete 
monrealese, detto Binidittu Annuleru (al secolo Antonio Di Liberto 1704-1772) che la utilizzava 
verosimilmente durante le prediche natalizie (Pitrè, 1881: 432).

Entrando nel merito delle due novene, però, l’unica somiglianza riguarda la struttura del testo, 
suddiviso in strofe di nove giornate, con versi endecasillabi a rima baciata (e in alcuni casi alternata), 
che si distinguono in quartine, per quella ferlese, e in ottave per quella di Benedetto Annulero. Anche 
se in alcuni casi l’andamento della novena ferlese segue il viaggio dulurusu di Giuseppe e Maria, come 
nel caso dell’editto di Cesare, il freddo e il gelo lungo il cammino (nella prima giornata), gli amici 
ed i parenti che non concedono alcun conforto (terza giornata), l’arrivo in grotta (ottava giornata), 
entrambe le novene non sembrano avere paralleli che inducano a pensare una dipendenza diretta 
dell’una rispetto all’altra, ma sulla scia delle numerose canzonette natalizie che si originarono a partire 
dalla fine del Settecento, quella ferlese ne risulta una variante specifica, sorta probabilmente durante la 
fine del Settecento e i primi decenni dell’Ottocento.          

La nuvena tra memore locali e contemporaneità

La nuvena di Ferla comincia il 16 e termina il 24 Dicembre. Ad ogni giornata, come abbiamo 
notato, corrispondono le rispettive strofe sopra enunciate, mentre la base musicale che le accompagna 
rimane sempre inalterata, con un ritornello strumentale, eseguito ad ogni fine strofa e ancora lungo gli 
spostamenti dei cantori, e una base che accompagna fedelmente l’andamento canoro (Fig. 1).

Gli strumenti maggiormente adoperati nel corso del tempo sono quelli della tradizione agro-
pastorale siciliana, il friscaletto di canna (Bonanzinga, 2005) e il tamburello a cornice (Bonanzinga, 
Staiti, 2015: 83-112) – almeno fino ai primi anni del Novecento –, ai quali si è aggiunta recentemente 
la fisarmonica, e ad “altri” strumenti bandistici, che hanno soppiantato i primi a partire dalla fine degli 
anni ‘40 del Novecento.   

	 Il ricordo della memoria locale conferma che dal 16 Dicembre i nannareddi, vezzeggiativo per 
indicare i cantori e i suonatori della novena – sempre di origine locale 7 –, esordivano, girando per le 
vie del paese trattenendosi ad ogni uscio abitato, con la prima stofa A li gran fridduri stremi, ittà Cesari 
bannu, ricchi e poviri signuri, tutti a scriviri s’ vannu, che tutta la popolazione riconosce, ancora oggi, 
senza distinzione d’età (Fig.2). 

L’itinerario percorso dai nannareddi non era quasi mai prestabilito, come accade ancora oggi per le 
processioni paraliturgiche, iniziava solitamente in tarda mattinata e proseguiva fino alla sera, cercando 

6	  Per un approfondimento sui testi apocrifi si veda Craveri (1969).

7	  Fra i più citati annotiamo Paolo Lo Pizzo, Turi Turrisi, Santo e Salvatore Palermo, Sebastiano e Giuseppe 
Giansiracusa, Giuseppe Veneziano, Francesco Peluso e Carmelo Floridia.  
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di non risparmiare nessuna abitazione. Lo stesso, veniva ripercorso durante tutte le nove giornate 
includendo tra le abitazioni anche gli esercizi commerciali e artigianali. La novena però doveva essere 
accettata dal domiciliante che, la sera del 24 Dicembre, dopo l’ultima orazione offriva un compenso. Il 
compenso poteva essere di tipo pecuniario, nella maggior parte dei casi, o di cos’ duci che appartengono 
alla tradizione culinaria natalizia siciliana (zibibbo, spirito di miele, per citare alcuni alcolici, e/o 
cannoli, torroni, crostate, per i dolci e frutta secca). Del resto questo dato viene confermato anche 
dalla seguente strofa che solitamente giungeva al termine dell’esecuzione vera e propria:     

è finuda la nuvena
è passau u nuvnaru
na canzun’ duci duci
centu liri o na cosa duci           	

	 In questa occasione i residenti esprimevano le loro impressioni, quasi sempre positive, anche 
se non mancava mai l’osservazione di qualcuno che “in quella data giornata” non aveva sentito la 
“suonata” davanti alla propria porta, ma piuttosto in quella del vicino 8.

	 Dalle interviste effettuate, circa la durata della novena nel corso del tempo, è emerso che la 
memoria storica assicura una certa continuità esecutiva che va dalla fine dell’Ottocento e persiste per 
tutto il Novecento fino ad un arresto avvenuto intorno alla fine degli anni ‘90, quando quest’ultima 
sembra definitivamente scomparsa, probabilmente a causa di un mancato coinvolgimento di nuovi 
attori interessati. 

Dal 2015, l’amministrazione comunale, in collaborazione con un piccolo gruppo musicale locale, 
ha rimesso in scena il canto natalizio della nuvena ferlese seppur in maniera differente rispetto al 
passato. I cantori pur eseguendo la linearità delle singole strofe lungo le nove giornate, non seguono la 
tradizionale sunata porta a porta, ma si incontrano solamente lungo le principali arterie del comune, 
in cui sono ubicate le chiese e le piazze storiche di Ferla, provando così a riacciuffare echi di una 
tradizione che tenta di sopravvivere nel revival di iniziative annuali che promuovono meccanismi di 
“autotutela” che fanno perno sulla ripetitività delle variabili “spazio-tempo” e “motivazionali” che la 
alimentavano la tradizionale novena nel passato 9 (Cfr. Bonato, 2005).              

Conclusioni

	 Fino agli anni ‘80 del secolo scorso gli abitanti del paese di Ferla aspettavano sui propri usci 
di casa l’arrivo dei nannareddi che caratterizzavano, insieme alle altre festività, i ritmi, spesso ripetitivi, 
di una vita abbastanza faticosa (ma non necessariamente povera), distante dai modelli urbani, dalle 
tecnologie e dai mass media che da lì a poco avrebbero innescato repentine trasformazioni. 

In pochi anni la piccola società ferlese è enormemente mutata. Lo spostamento di interessi che 
riguardava il ruolo dell’individuo all’interno della propria società ha determinato un allontanamento 
degli stessi dalle “occupazioni tradizionali”. Ad una maggiore considerazione per la frequenza di studi, 
che si prolungano fino alla laurea, si aggiunge un innalzamento del flusso migratorio che per decenni 

8	  Medesima situazione la si riscontra a Palermo in Pitrè, 1878; 1881: 435.

9	  A differenza della Sciaccariata Garro, 2018: 69-72. 

ha allontanato di casa centinaia di giovani pesando sull’attuale organizzazione festiva nella quale si 
riconosce l’assenza di partecipazione fra alcune fasce d’età, e gruppi locali, che in ultima analisi non 
hanno ruoli effettivi nella società (cfr. Bauman, 1998).  

   	 A scapito delle grandi manifestazioni religiose e folkloristiche, come quella del patrono San 
Sebastiano e dei riti della settimana santa – dove si assiste tra l’altro al ritorno dei fuorisede – (Garro, 
2018), la novena di Ferla manifesta ancora una scarsa capacità di modellarsi flessibilmente alle nuove 
esigenze e/o sfide del mondo contemporaneo. 

La nuvena di Ferla, in bilico tra la tradizione e le sfide alla contemporaneità, definisce parte 
del cambiamento verificatosi nel corso della storia nei paesi iblei, e in un certo senso ne disegna lo 
sviluppo futuro in quanto espressione culturale e dinamica della società ferlese. Questo significa, per 
citare Bravo, che «la rinascita di una tradizione locale non è semplice operazione di revival o una fuga 
nel passato, ma si tratta di un fenomeno più complesso che vede nelle coscienti iniziative locali una 
risposta alla crisi socioculturale del paese, una ricerca di identità di valori e di rapporti da opporre agli 
stereotipi comportamentali del sistema, una insofferenza verso la città e i grandi apparati» (Bravo, 
1984: 89-90).

Probabilmente è per questo motivo che i ferlesei, interpellati in proposito, fanno una netta 
distinzione tra la nuvena di oggi e quella del passato, ma, pur notando il netto contrasto, si continua 
ad aspettare il passaggio annuale dei nannareddi perché a nuvena i natali è ancora parte indissolubile 
del corredo identitario della comunità di Ferla.
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Fig. 1 – Spartito musicale della nuvena di Ferla (trascrizione a cura di Salvatore 
Pantano). 

Fig. 2 – I nannareddi Giuseppe Veneziano e Francesco Peluso (per gentile 
concessione della Fam. Veneziano, foto anni ’90).
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Introduzione

La pornografia ha fornito i codici culturali tramite i quali si sono espresse le varie forme e tendenze 
miranti alla liberazione sessuale. Movimenti e forze sociali che premevano per una trasformazione 
dei costumi sessuali hanno trovato pronte le varie modalità espressive proprie della pornografia e le 
hanno fatte proprie e utilizzate. In questo modo la liberazione morale e la pornografizzazione della 
cultura di massa sono andate insieme: la prima utilizzando la seconda per esprimersi, la seconda 
utilizzando la prima per legittimizzarsi. La pornografia ha potuto così conquistarsi quello status di 
strumento e bandiera della liberazione sessuale, sottacendo, ambiguamente, l’altro suo aspetto, quello 
della mercificazione dei corpi. 

Il confine tra questi due aspetti, quello di liberazione e quello di sottomissione, è sottile e non facile 
da discriminare, soprattutto perché la pornografia, nel suo sforzo appunto di legittimizzarsi, ricorre 
a forme, canali e simboli che sembrano non aver nulla a che fare con la pornografia stessa. Il celebre 
coniglietto, logo di Playboy, appare oggi dappertutto, compresi i quaderni di bambini, e sembra aver 
smarrito, nella coscienza comune, ogni rapporto con l’originaria dimensione nella quale era sorto. In 
realtà, però, questo rapporto continua ad esistere a vari livelli. Il primo è, chiaramente, che pur non 
badandoci, tutti, compresi i bambini dei quaderni, sanno che quel simbolo è legato a quella rivista, 
cosicché è impossibile non pensare a Playboy ogni volta che capita di vederlo. Il secondo è il legame 
economico: ogni volta che viene acquistato un bene con quel logo, ci sono soldi che vanno all’azienda 

Porn Rock
Le origini della sessualizzazione del rock: da Elvis Presley ai Beatles
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Pornography promotes a constant sexualization of various aspects of 
contemporary culture. This sexualisation can take place through direct 
channels, such as explicit pornography, or through the mediation of other 
cultural forms, such as cinema, fashion and art. Rock music played a 
decisive role among these channels. This paper takes into consideration 
the contribution to sexualization brought by the first great exponents of 
rock, from Elvis Presley to the Beatles, examining the ways in which they 
sexualized their artistic expressions and the reasons that have favored their 
success among the public.
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che controlla, produce e diffonde la vasta gamma di prodotti attinenti all’universo di Playboy. 

La legittimazione della pornografia nella cultura contemporanea è avvenuta (e avviene tutt’ora) 
attraverso vari canali. Alcuni di questi mirano a normalizzarla sottacendo o comunque riducendo la 
valenza trasgressiva. È il caso del logo di Playboy ma è anche il caso di tutta la dimensione economica 
della pornografia. Molte delle imprese producono pornografia come produrrebbero altri beni e una 
quantità di lavoratori - segretarie, commercialisti, trasportatori ..., persone che potrebbero non aver 
mai visto un film porno – sono interessati a continuarne la produzione. Del resto, quando un’impresa 
è quotata in borsa importa il suo valore in termini di denaro e la ricchezza che distribuisce e non il 
valore morale dei beni che produce.

Altri canali, invece, puntano principalmente proprio sulle valenze trasgressive: ad esempio la moda, 
il cinema, l’arte. In questi casi è l’aspetto economico ad esser sottaciuto mentre viene enfatizzato 
proprio il tratto della trasgressione. 

Tra gli strumenti culturali che maggiormente hanno contribuito alla pornografizzazione, 
alla diffusione e alla legittimazione dei codici culturali della pornografia nel mondo moderno, va 
annoverata, sicuramente, la musica rock. A partire dalla metà degli anni ‘50 il rock ha iniziato una 
rapida e veloce discesa nella trasgressione mediante l’uso di segnali sessuali sempre più espliciti e spinti. 
In questo percorso, sino ai nostri giorni, il rock ha contribuito in modo decisivo alla normalizzazione 
della pornografia coinvolgendo strati sempre maggiori di utenti, a partire dai giovani, sino a diventare, 
nei casi estremi, pensiamo ai Rave Party, sinonimo di comportamenti trasgressivi. 

Intendiamo occuparci qui di indagare le origini di questo rapporto tra pornografia e musica rock, 
ripercorrendo le prime tappe della sessualizzazione del rock: il periodo tra la metà degli anni ‘50 e il 
1967, quello immediatamente precedente il ‘68 e la contestazione. 1

L’ambigua trasgressione di Elvis Presley

Se volessimo trovare un inizio preciso, una data, e un soggetto preciso per qualificare l’ingresso 
della sessualizzazione nella musica di massa, allora l’anno è il 1956 e il soggetto è Elvis Presley, con il 
suo particolare e innovativo rock’n’roll. Naturalmente occorre intenderci: elementi di sessualizzazione 
e temi esplicitamente erotici erano presenti sia nelle canzoni popolari del folklore europeo sia nel 
jazz nero delle origini. Tuttavia si trattava di tratti propri delle culture popolari o di sub culture 
connesse a particolari settori emarginati dalle correnti culturali principali della modernità. In Usa, 
ad esempio, la cultura nera era, almeno sino ai primi anni ‘70, una cultura letteralmente nera, legata 
a strati sociali marginali e marginalizzati: una cultura popolare che la cultura ufficiale “alta”, quella 
dei bianchi, ignorava come inesistente, irrilevante o, nel caso peggiore, come pericolosa e volgare. 
La musica bianca, quella che passava per i canali maggiori della radio e della TV e poi nelle incisioni 
destinate al grande pubblico era tutt’altra cosa. 

1	 La letteratura sul rock è, naturalmente, sconfinata. Poiché i nostri fini esulavano da una ricerca filologica sulle 
origini ma intendevano solo ricostruire il rapporto tra rock delle origini e sessualizzazione, non è parso opportuno, a 
rischio anche di qualche imprecisione filologica, approfondire la storia del rock sul piano musicale. Abbiamo pertanto 
utilizzato come principale fonte di riferimento per i dati biografici ed artistici il pregevole testo di Paolo Bassotti, Sexy 
Rock, Roma, Arcana, 2014. Confronti sono stati operati su materiale disponibile relativamente ai singoli autori. Per Jerry 
Lee Lewis abbiamo fatto ricorso a: Nick Tosches, Con me all’inferno. La vita di Jerry Lee Lewis. Padova: Alet, 2010. Per 
Chuck Berry la biografia utilizzata è stata: Bruce Pegg, Browned Eyed Handsome Man, New York: Routledge, 2002. 
Mancano, a quanto ci risulta, studi specifici sulle Shangri-Las e persino internet è avara di riferimenti utili. 

Elementi di sessualizzazione erano già giunti al pubblico di massa tramite il cinema: la sessualità di 
Marlon Brando e di James Dean si stava imponendo. Si trattava di una sessualità che permetteva già, 
e produceva in parte, forme di identificazione e di presa di coscienza. Tuttavia, dato anche il carattere 
del cinema hollywoodiano del tempo, era una sessualità solo “vista”, allusiva, illustrata sul piano quasi 
mitico del divismo e che solo lentamente, ad esempio tramite la moda, cominciava a compiere i primi 
passi per coinvolgere il grande pubblico. Si trattava per ora, per così dire, di una sessualità solamente 
ammirata e che stentava a calarsi nel vissuto. 

A svolgere il passo ulteriore, a mediare questa sensualità del cinema in uno stile trasmissibile, 
soprattutto trasmissibile ai giovani, e a spalancare la strada a un messaggio di liberazione dei corpi e 
dei desideri, fu proprio Elvis Presley. La carica travolgente della danza e della musica trovò in Elvis 
il modello di cui aveva bisogno: Elvis muoveva il bacino in modo allusivo, si contorceva sul palco e 
mentre cantava, stuzzicava il pubblico femminile, metteva in evidenza la sua capacità di seduttore. 
La sua maniera di interpretare il rock’n’roll fece apparire compassati e statici tutti i modi precedenti 
di presentare questo tipo di musica.  In realtà il rhythm’n’blues aveva già offerto temi simili a quelli di 
Elvis e stili interpretativi per certi versi simili, ma erano tutti rimasti legati ad ambienti e a un pubblico 
di neri. Possiamo certamente considerare questi dei precursori ma fu Elvis a portare la black music 
ai bianchi e imporre il suo stile al grande pubblico, grazie alla sua capacità di incarnare fisicamente 
l’esplosività e la trasgressività di quei suoni e di quella musica. Soprattutto le sue apparizioni in 
televisione gli permisero di entrare a contatto diretto con un pubblico nuovo, bianco, benestante, e 
segnarono il momento dell’ingresso del corpo nel rock: 

La prima apparizione di Elvis nello show [televisivo] più amato del paese è il momento 
ufficiale dell’ingresso del corpo nel rock (corpo liberato che desidera e viene desiderato) nelle case 
delle famiglie americane (Bassotti, 2014: 11). 

Possiamo dire allora che Elvis ha svolto, tramite la sua danza e la sua voce, una duplice funzione di 
mediatore: ha mediato la sensualità solo parzialmente espressa del cinema hollywoodiano verso una 
sensualità più scoperta e, letteralmente, mossa, trasformata in azione; ha mediato l’accettazione dei 
ritmi neri da parte del pubblico bianco. La sintesi originale di queste mediazioni fu esplosiva. 

La carica eversiva e travolgente di Elvis faceva saltare i modelli tradizionali, composti, della fisicità 
e invitava alla trasgressione. Un invito che veniva incontro alle nuove esigenze della prima generazione 
post-bellica, che si affacciava al consumismo. Le donne, soprattutto le giovani, ormai immesse 
nel mondo del lavoro e per le quali si aprivano prospettive di vita e di carriera del tutto nuove e 
sconosciute alle loro madri e nonne, cercavano nuovi codici e modelli di riferimento rispetto ai quali 
quelli tradizionali sembravano vuoti e ingessati. Questi giovani cercavano un nuovo linguaggio e fu 
Elvis il primo a fornirglielo. 

Quello di Elvis fu un successo incredibile e forse inatteso, che coinvolse per la prima volta ampie 
masse di giovani. I suoi dischi raggiunsero livelli di vendita senza precedenti e i suoi concerti raggiunsero 
partecipazioni oceaniche, permettendo ai suoi guadagni di salire alle stelle. 

Naturalmente, come era da attendersi, Elvis produsse scandalo e i conservatori ebbero reazioni 
furiose cercando in tutti i modi di impedirgli, vanamente, l’accesso alla Tv e ai media. Peraltro, 
guardando la questione a mente fredda, si trattò di reazioni del tutto sproporzionate. In realtà, infatti, 
Elvis era tutto tranne che un rivoluzionario e non aveva desiderio di realizzare nessuna profonda 
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trasformazione degli stili e dei codici tradizionali, se non sul piano strettamente artistico. Elvis, che 
in privato era aperto a tutte le trasgressioni e approfittava dei vantaggi che gli forniva il suo status di 
divo, era attento (come del resto la gran parte dei divi hollywoodiani) a mostrarsi in pubblico come 
ligio a tutte le regole e a mostrarsi in tutto e per tutto profondamente integrato nella cultura ufficiale 
e rispettoso delle regole stabilite. Non fu quindi difficile al sistema dello show business di integrarlo 
senza problemi e di trasformarlo, anzi, in uno dei suoi simboli più efficaci. È vero che inizialmente, 
nelle prime apparizioni televisive le telecamere si sforzavano di inquadrarlo solo nella parte superiore 
del corpo nel tentativo di ridurre la carica erotica di Elvis the Pelvis ma alla lunga il sistema preferì, 
con piena soddisfazione dello stesso Elvis, trasformarlo in uno dei simboli del divismo. Da parte sua 
Elvis comprese presto le regole del gioco e si guardò dal metterle in discussione, guardandosi bene dal 
rinunciare alla sua disposizione da “bravo ragazzo”.

Nello stesso 1956, anno delle sue esplosive apparizioni in Tv, Elvis venne arruolato per il servizio 
militare e si sforzò ulteriormente di acquisire rispettabilità e gradimento, accettando di ridurre 
ulteriormente la sua carica di erotismo trasgressivo. Concluso questo periodo, che non gli impedì 
peraltro di raccogliere nuovi successi, Elvis iniziò a proiettarsi sempre più nella dimensione del cinema, 
forse immaginando che Hollywood garantisse maggiore solidità e stabilità rispetto ad una carriera 
puramente musicale, o forse nella convinzione che solo il cinema, e non il mondo della musica, 
potesse garantirgli il ruolo di autentico divo. Il suo obiettivo era quello di entrare nell’olimpo dei divi, 
quello di Greta Garbo ed Errol Flynn; quell’olimpo che, lontano dal mondo reale, potesse garantirgli 
l’immortalità artistica. 

In ogni caso, poiché Hollywood, in quegli anni, poteva far rifulgere un divo solo a condizione che 
restasse entro binari predefiniti e accettasse almeno apparentemente tutte le regole del sistema, a Elvis 
non restò che piegarsi, mantenendo i suoi eccessi solo nella dimensione privata: mai un processo, mai 
un eccesso pubblico, mai una presa di posizione pubblica o una disobbedienza di qualche tipo vennero 
a macchiare la sua immagine pubblica. 

Nell’ultima fase della sua vita, quando ormai il divismo di Hollywood era ormai superato e gli idoli 
inarrivabili passati di moda, incapace di adattarsi alle nuove dimensioni richieste dallo star system, 
Elvis si chiuse in una sorta di ritiro, isolandosi tra Graceland e Las Vegas. 

Eppure, nonostante questa regressione artistica, e forse contro la sua stessa volontà, le sue mosse e 
la sua capacità di incarnare una nuova, travolgente, sessualità, le sue mosse furono la prima crepa che 
alla lunga fece saltare la diga del perbenismo, aprendo la strada ad altre, più trasgressive, espressioni 
del rock. 

Il rock, il peccatore e la minorenne

La personalità di J. L. Lewis presenta molti tratti paralleli a quella di Elvis. Come Presley è infatti 
caratterizzato sin dall’inizio da una doppia natura: da una parte religiosità, rispetto delle radici e delle 
istituzioni, dall’altra esuberanza giovanile, passione per la travolgente musica nera, erotismo aggressivo 
(Bassotti 2014: 15). Nel caso di J. L. Lewis questi tratti sono però esasperati e portati non solo 
all’estremo ma anche allo scoperto. J. L. Lewis accetta di vivere, di incarnare, quello stile trasgressivo, 
di non sottacerlo al modo di Elvis, ma di mostrarlo apertamente a tutti.

Se Elvis Presley limitava al palco i suoi movimenti sensuali e si sforzava di tenere private le sue 
trasgressioni, Jerry Lee Lewis trasformò la sua vita in una esibizione sforzandosi di identificare la sua 
vita con la sua musica. Le sue indiscrezioni erano sempre argomenti da prima pagina e non esitò 
a utilizzare particolari scabrosi della sua vita privata per richiamare l’attenzione del pubblico. J. L. 
Lewis veniva dal profondo sud degli Usa, una società agraria e per certi versi conservatrice se non 
addirittura reazionaria, un ambiente profondamente religioso - un cugino dell’artista fece carriera come 
predicatore in una chiesa protestante – e chiuso, nel quale gli uomini e le donne erano abituati ad una 
vita dura dalla quale non era facile evadere. La carriera musicale fu lo strumento per emanciparsi da 
questa dimensione soffocante e tuttavia J. L. Lewis rimase sempre profondamente condizionato dalla 
sua cultura di provenienza e non seppe, o non volle, liberarsi mai dai codici religiosi che costituivano 
il riferimento della sua vita. Un’atmosfera oscura, di peccato, di ossessioni, di paure, e di disperata 
ricerca di redenzione percorre tutta la sua carriera (Tosches, 2010). Pesò su lui la passione per le armi e 
il wiskey; il cumulo di aggressività, di violenza, di individualismo proprio del suo ambiente famigliare; 
il sentirsi in competizione con tutti gli altri, la voglia di primeggiare a tutti i costi, di affermarsi contro 
tutti e contro tutto; di emergere e di abbandonare quel mondo cui apparteneva e a cui, in fondo, non 
sapeva rinunciare. La sua vita di eccessi, da povero arricchito, che deve continuamente sorprendere e 
dimostrare il suo valore, lo indusse ad una serie di scelte che pesarono sulla sua carriera artistica. La sua 
vita si dipanò tra successi e rovesci, matrimoni falliti, risse, arresti e processi in una sequenza sempre 
più accelerata, nella quale la dimensione musicale e quella dell’uomo pubblico finivano per coincidere. 

La sua carriera di musicista aveva preso le mosse dal gospel bianco e dalla musica country, su cui 
aveva saputo innestare le sonorità e i ritmi della musica nera, da cui - come la gran parte dei giovani 
bianchi del sud - si sentiva inconsciamente attratto nonostante le venature di superiorità razzista che 
gli erano proprie, per incontrare infine, nella seconda metà degli anni ‘50, il rock’n’roll. 

Artista intemperante ed esibizionista, aveva attirato l’attenzione degli addetti ai lavori come pianista e 
solista, sia per le sue capacità artistiche e la sua voce caratteristica, sia per le sue improvvisazioni e la sua 
capacità di produrre spettacolo fuori dalla dimensione strettamente musicale: in un concerto a New York, 
a conclusione della sua performance, J. L. Lewis non aveva esitato a incendiare sul palco il pianoforte. 

Nel 1958, dopo una serie di successi in America, con una carriera bene avviata, J. L. Lewis aveva 
in programma una maratona di 30 concerti in Gran Bretagna. Appena giunto in Inghilterra, però, 
lo stesso J. L. Lewis rivelò alla stampa una serie di stupefacenti indiscrezioni sul suo recente terzo 
matrimonio. Dopo essersi già sposato e aver divorziato due volte, nonostante avesse solo 22 anni, e 
con due figli dal secondo matrimonio, J. L. Lewis aveva sposato recentemente una ragazza che non 
solo era una sua cugina ma era anche minorenne: J. L. Lewis nelle sue dichiarazioni le attribuì 15 
anni (mentre in effetti ne aveva solo 13). Queste indiscrezioni deliberate, diffuse contro il parere dei 
responsabili della tournée e delle edizioni musicali di J. L. Lewis, e che miravano a produrre scandalo 
e ad attrarre l’attenzione sull’artista ebbero, come era da attendersi, un effetto esplosivo. La stampa 
si avventò sulla notizia ed ebbe facile gioco a presentare J. L. Lewis come una persona dalla dubbia 
moralità e dai comportamenti discutibili. Il pubblico rimase sfavorevolmente colpito e i primi concerti 
furono un flop clamoroso, al punto che venne decisa la sospensione della tournée dopo solo 3 concerti. 
Il ritorno in Usa non ebbe esiti migliori, e gran parte delle iniziative vennero annullate. 

Sul piano professionale l’annuncio del matrimonio si rivelò una scelta fallimentare. Non ci 
interessa qui approfondire il percorso psicologico di J. L. Lewis e quindi nemmeno di comprendere le 
motivazioni alla base, ad esempio, delle clamorose rivelazioni del suo matrimonio con una ragazzina. 
A noi interessa il significato culturale che assunse quel gesto per quanto riguarda la sessualizzazione 
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del rock e gli effetti che ebbe nell’identificare rock e trasgressione. In questo caso sbandierando il suo 
terzo matrimonio in pochi anni, e per di più con una minorenne, J. L. Lewis mise una mina sotto 
l’equazione “matrimonio = stabilità”. Le sue dichiarazioni mostravano che era possibile sposarsi da 
giovani (si era sposato per la prima volta a 17 anni), era possibile avere dei figli e poi lasciarli alla madre, 
e che, infine, era possibile sposare una parente ancora bambina. In altre parole, sbandierato a quel 
modo, il matrimonio diventava un modo per esprimere il piacere, la passione, la libertà, e non aveva 
più rapporti con la pesante serietà, la sicurezza economica, la morale. Non solo non era più “sacro” ma 
appariva come davvero poco più di un gioco da bambini. Il gesto di J. L. Lewis invitava alla libertà dei 
rapporti: si potevano avere rapporti sessuali con chiunque (senza badare quindi ai limiti di parentela) 
apertamente e ufficialmente, anche con una bambina. Certo restava per ora la copertura necessaria 
del matrimonio, dell’istituto matrimoniale – la limitata disponibilità di anticoncezionali impediva di 
cancellare il rapporto tra sesso e matrimonio - ma si trattava, appunto, soltanto di un “per ora”.

Naturalmente lo sfruttamento sessuale delle bambine e le violazioni incestuose erano fenomeni noti 
in America e in Europa, ma erano tenuti nascosti, sottaciuti: espressioni di situazioni sociali patologiche 
o “arretrate”. Possiamo, ad esempio, immaginare che il matrimonio con una ragazza giovane e scelta 
all’interno di un certo grado di parentela potesse avere, all’epoca, un senso accettabile all’interno di 
gruppi rurali marginali e isolati, quale poteva essere il sud americano, rurale e povero, da cui proveniva 
J. L. Lewis. Ma le dichiarazioni di una stella del rock, a un pubblico urbano, borghese, che intravedeva 
nella modernità la sua meta, ebbero un altro significato.  J. L. Lewis dichiarava che il sesso non ha età 
o, almeno, che non la ha per i giovani. Questa valenza di sessualità era il nucleo del messaggio che 
che le dichiarazioni di J. L. Lewis collegavano al rock. Il rock diventava – o almeno veniva presentato 
come – uno stile di vita, con valori propri diversi da quelli borghesi tradizionali del tempo. Chi viveva 
il rock poteva godere di una sessualità più libera, permessa e promossa proprio da questi nuovi codici 
di comunicazione che comprendevano, oltre al sesso, anche l’alcol e, presto, le droghe. 

Chiaramente l’Inghilterra e l’America del 1958, come dimostrato dalle reazioni a J. L. Lewis, non 
erano ancora pronte ad accogliere messaggi così espliciti. Tuttavia, un’altra crepa si apriva nella diga: 
il sesso di un giovane con una ragazza giovane poteva essere ufficializzato e i giovani avevano diritto 
al sesso. Per ora questo diritto poteva essere concepito, ancora, sotto l’ombrello del matrimonio, ma 
presto le cose sarebbero cambiate. J. L. Lewis non rinnegò mai il suo gesto. 

Chuck Berry e lo scandalo del sesso interrazziale

Nero, ricco, elegante, intelligente, dai modi impeccabili, proprietario di un locale di successo, 
Charles Edward Anderson Berry, o più semplicemente Chuck Berry, appariva come un’anomalia 
inaccettabile. Nel locale di cui era proprietario si incontravano ragazze e ragazzi sia bianchi sia neri 
(o, come si diceva allora, di entrambe le razze) e ciò evocava scandalose immagini di incontri e 
mescolamenti “razziali”. Immagini favorite del resto dalla disinibita vita sentimentale dell’artista che 
non faceva mistero dei suoi successi con le donne, comprese molte donne bianche. 

Che un nero potesse avere successo con la musica (fu valutato uno dei migliori chitarristi della 
storia del rock), era per la società bianca dell’epoca accettabile e comprensibile: era scontato del resto 
che i “negri avessero la musica nel sangue”. Ma che un nero rivelasse di essere un abile imprenditore 
(investiva efficacemente in immobili e terreni); riuscisse a sedurre con successo un pubblico di bianchi 
e neri, senza badare alle distinzioni di colore della pelle e anzi sforzandosi di superare ogni pregiudizio 
e anzi mirando a coinvolgere anche i bianchi; che infine risultasse così gradito al pubblico femminile, 

tutto questo era ritenuto inaccettabile. Inoltre, Berry mescolava i genere musicale, con incursioni in 
settori che per definizione erano “bianchi”, come la musica country. A lungo venne ritenuto che un 
suo famoso e fortunato pezzo country era così bello che non poteva esser stato scritto da un nero. 
Alcune emittenti trasmettevano i suoi brani solo perché ritenevano che fossero stati scritti da un 
bianco.  A Berry capito anche di non potersi esibire in un locale quando il proprietario scoprì il colore 
della sua pelle, decidendo di sostituirlo con un gruppo di bianchi che si esibì suonando proprio i brani 
e le canzoni scritte dallo stesso Berry.

Berry inizialmente cercò anche qualche accomodamento venendo incontro alle richieste di 
moderazione dei suoi produttori ma in seguito andò sempre più accentuando le sue aperte dichiarazioni 
di orgoglio nero. Le canzoni di Berry parlavano, senza riserve, del desiderio sessuale che i neri ispiravano 
nelle donne bianche. Le allusioni nemmeno tanto velate, presenti in molti dei suoi pezzi, a incontri 
tra uomini neri e donne bianche sollevarono scandalo, stupore e riprovazione, nonostante il successo 
che, effettivamente, Berry otteneva presso il pubblico femminile bianco. In quegli anni in molti Stati 
americani esistevano ancora leggi sulla segregazione e parlare di unioni “interrazziali” appariva come 
una mostruosa provocazione. 

Nel 1959, con l’accusa di immoralità a seguito di un’oscura vicenda che coinvolgeva un’ex 
dipendente minorenne di Berry sorpresa a prostituirsi, Berry fu arrestato e nel 1962 condannato a 
tre anni. Il processo si svolse in un’atmosfera morbosa, con continui riferimenti al clima di lussuria, 
ricchezza e piaceri proibiti che facevano perno sul “negro immorale”, cui ruotavano attorno ragazze 
minorenni e prostituzione. 

In realtà ad esser processata fu la prorompente sessualità che Berry aveva cantato e che terrorizzava 
l’America razzista. Il pericolo che Berry evocava era quello di donne bianche che abbandonavano il 
loro ruolo di spose, madri e fidanzate, e sedotte dalla lussuria animale dei negri si gettavano tra le 
braccia di negri dalla sessualità straripante. In altre parole il rock nero di Berry evocava niente meno 
che la fine dei ruoli sessuali alla base della struttura sociale americana.  

I lprocesso e poi la prigione misero di fatto fine alla carriera artistica di Berry ma il rock aveva 
ormai aperto la strada alla dissoluzione delle barriere sessuali di razza. Non si trattava, come temevano 
i conservatori, dello strapotere sessuale dei neri o di evocare pericolose passioni nascoste delle donne 
bianche: si trattava, invece, del fatto che per chi amava ed ascoltava quelle canzoni e quella musica, 
non potevano più sussistere differenze di razza sul piano sessuale. Il rock celebrava il sesso fuori dalle 
barriere razziali: uomini e donne potevano incontrarsi sessualmente abbandonando ogni pregiudizio e 
tutte le prevenzioni alle loro unioni si rivelavano, appunto, solo pregiudizi. Di fatto questo equivaleva 
a far saltare, e qui i conservatori avevano ragione, a far saltare non solo il pregiudizio di razza ma 
l’intera impalcatura di norme e limiti sociali che a quel pregiudizio erano collegate. 

Certo, non fu Berry, da solo, a liberare l’America dai pregiudizi razziali ma fu il primo a celebrare 
il superamento di questi pregiudizi mediante il sesso. Il sesso, la liberazione sessuale, diventava così 
uno strumento, tra gli altri, nella lotta contro la discriminazione. Chi si opponeva ai pregiudizi 
razziali poteva ora vedere nella celebrazione del sesso uno strumento del tutto legittimo e moralmente 
valido per giungere alla liberazione dalla segregazione. Un’altra tappa era compiuta nella strada della 
legittimazione della sessualizzazione della cultura. 
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La svolta dei Beatles 

Gli anni dal 1962 al 1967 sono gli anni dei Beatles 2, il gruppo che ridefinì le aspirazioni e i ruoli 
di una intera generazione. Inutile, qui, indagare se effettivamente i contenuti dei brani dei Beatles 
contengano esplicite allusioni e ardite metafore erotiche oppure se, a differenza dei Rolling Stones che 
parlavano apertamente di sesso, i Beatles citassero solo innocue tenerezze 3. Questo non conta: quello 
che conta è che i Beatles trovarono il contesto adatto, il look vincente, i suoni giusti per trasformare 
la passione del loro pubblico in un cambiamento epocale del modo di essere giovani: [I] Beatles sono i 
quattro cavalieri dell’Apocalisse che dividono il Novecento – compresa la storia del costume sessuale – in un 
prima e un dopo (Bassotti 2014: 22). 

Gli anni ‘60 sono gli anni nei quali si trasforma la moda e si diffondono i primi abiti “per giovani”: 
gli anni nei quali la giovinezza diviene un mercato a parte, con caratteristiche proprie. Le giacche grigie 
e le cravatte degli studenti universitari e delle superiori, uniformi, vere e proprie divise, sparirono con 
l’esplosione dei colori e delle fogge imposte ad imitazione dei Beatles. La stessa percezione del corpo si 
trasformò e ne fu un segno rilevante la lunghezza dei capelli. Si allungarono i capelli dei maschi e saltò uno 
dei tratti distintivi che in precedenza che in precedenza caratterizzava la distinzione tra uomini e donne. 

La diffusione del benessere e il consumismo miglioravano le condizioni generali della società e 
lasciava intravedere anche ai settori marginali la possibilità concreta di miglioramenti. Erano gli anni 
della diffusione della Tv nelle famiglie, della scolarizzazione di massa, che permetteva un più tardo, 
e con migliori prospettive, ingresso nel mondo del lavoro. Contemporaneamente era aumentata la 
possibilità di lavoro per le donne, che indossavano senza remore la minigonna di Mary Quant e 
potevano cercare un lavoro lontano dal controllo di parenti e mariti, pronte a pretendere una nuova 
indipendenza. I giovani disponevano di più soldi, più tempo libero, più possibilità rispetto alle 
generazioni precedenti. 

Quello dei Beatles è anche il periodo della diffusione della pillola: il sesso cessava, in modo 
definitivo, di esser legato alla riproduzione per passare, invece nella categoria del divertimento e dei 
piaceri. Ai giovani si apriva la possibilità di vivere la propria sessualità in modo indipendente da ogni 
prospettiva matrimoniale. 

Gli anticoncezionali comportarono il trionfo della cultura sulla natura, del voluto sul dato. Tutto il 
complesso delle precedenti e tradizionali norme relative alla morale sessuale si dissolveva e ciò appariva 
come la condizione naturale del rapporto uomo-donna svaniva. Erano i soggetti, le persone, a poter 
decidere cosa era lecito e cosa non lo era, ciò che piaceva e ciò che non piaceva. La pillola incarnava 
la scelta di libertà a disposizione dei giovani e il trionfo della libertà individuale sulle esigenze sociali. 
Sesso e libertà venivano a coincidere. 

Compositori eclettici e curiosi, i Beatles seppero dare voce alla ricerca dei giovani di nuovi modelli 

2	 I Beatles nacquero come gruppo nel 1960, ma è nel 1962, con l’arrivo di Ringo Star a sostituire Pete Best alla 
batteria, che inizia il fenomeno mondiale che porta il loro nome. Il gruppo si sciolse ufficialmente nel 1970 ma l’anno 
in cui raggiunsero la loro massima influenza sul piano dei costumi (e verosimilmente anche l’anno della completa 
maturazione artistica) è il 1967. 

3	 Sul rapporto Beatles e Rolling Stones: McMillan J. (2016). Beatles Vs Stones. Roma-Bari: Laterza. Quando 
uscì nel 1970 Let it be, i Beatles si erano già sciolti ufficialmente da un mese e tutti i brani del disco erano stati 
registrati prima di quelli apparsi nel precedente Abbey Road del 1969. (Mazzi 2015: 34)

e codici di comportamento. Il risultato fu esplosivo in tutti i sensi. I Beatles diedero luogo (spesso 
contro i loro stessi desideri) a un nuovo divismo. I vecchi divi, abbiamo visto Elvis Presley, brillavano 
lontani dalle masse, in un’altra dimensione. Folle adoranti invece assalivano i Beatles, li inseguivano 
sforzandosi anche solo di toccarli, letteralmente impazzivano per loro. I Beatles erano le stelle moderne, 
rappresentanti di tutti i giovani, di tutti i seguaci che cercano con loro un contatto anche fisico. Ai 
concerti le fan urlavano sino a coprire la musica, con crisi emotive travolgenti e piangendo lacrime di 
felicità per la possibilità di ammirare dal vivo i loro idoli. Il concerto diventava un momento di gioia 
straziante, di intensa e attiva partecipazione, una vera festa nel senso antropologico del termine, nella 
quale erano sospesi i normali codici di comportamento e si poteva vivere ad altri livelli. 

Ecco il motivo per cui è vano pretendere, mediante una rigorosa analisi filologica dei testi, se i 
Beatles parlassero o meno esplicitamente di sesso. I Beatles non parlavano a una generazione: parlavano 
a nome di quella generazione, che in loro si riconosceva pienamente. Qualunque cosa dicessero i testi, 
era chiaro cosa intendessero dire e i giovani comprendevano perfettamente i sottintesi. Lo slogan 
Peace and Love era chiaro: i giovani capivano che si trattava di sesso e libertà, della possibilità di una 
vita diversa da quella dei genitori, meno rigida, meno grigia, meno “vecchia”. I Beatles esprimevano 
il bisogno giovanile di scelte individuali, di colore negli abiti, di capelli lunghi, di sfacciataggine, di 
di incapacità di accettare poteri e regole diventati incomprensibili, di desiderare un mondo nuovo. 
Nessuno tra i giovani poteva fraintendere: la libertà e il sesso erano associati inestricabilmente. I 
Beatles lo gridavano a nome di tutti i giovani: la libertà emotiva, la libertà sessuale erano i valori di 
riferimento e il sesso, la rivoluzione sessuale, diventava la lingua principale, universale, per esprimere 
indipendentemente da ogni riferimento geografico e sociale questa voglia di libertà. Il primo passo per 
esser liberi era liberare la sessualità.  

L’altra metà del rock: Shangri-Las

Naturalmente la nostra strada nella ricerca della sessualizzazione nel rock nel periodo tra gli anni 
‘50 e il 1967 potrebbe proseguire: potrebbero, e sotto certi aspetti dovrebbero, essere considerati 
altri passaggi e altri gruppi, quali, per citarne solo un paio, i Rolling Stones, i Pink Floyd, Jimy 
Hendrix e James Brown. Poiché però questa nostra ricerca non aveva alcuna pretesa di completezza 
ma intendeva solo indicare un percorso seguito della sessualizzazione della cultura per giungere ad una 
legittimazione, e poiché, anche, ci pare che tutti questi ulteriori soggetti possano essere compresi, ed 
avere senso, solo a partire dai Beatles, che costituiscono pertanto un autentico spartiacque, sarebbe 
possibile, appunto, fermarci alla beatlesmania. 

Tuttavia ci sono elementi che ci spingono a non fermarci ancora. Poiché una delle accuse 
frequenti al processo di sessualizzazione è quella di oggettivizzare il corpo femminile presentandolo 
esclusivamente dal punto di vista del desiderio maschile, pare allora opportuno considerare l’altra 
metà della sessualizzazione, e prendere in esame uno dei più importanti gruppi rock, che in quel 
periodo raggiunse una certa notorietà, esclusivamente femminile: le Shangri-Las. Il primo gruppo 
di una catena che, attraverso Madonna, giungerà alle tante artiste del nostro tempo che utilizzano 
la sessualizzazione come modalità espressiva. Questo ci consentirà di dare uno sguardo al contributo 
femminile ai tratti culturali di cui ci stiamo occupando. 

Le trasformazioni sociali del dopoguerra avevano posto in essere un nuovo gruppo sociale con 
caratteristiche autonome: i giovani. La presenza di questa nuova categoria sociale, con disponibilità 
economiche e tempo libero, offriva all’industria dello spettacolo e discografica un nuovo segmento di 
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mercato: quello delle ragazze. Il problema era quello di catturarne l’interesse e la soluzione fu di affidare 
a dei gruppi composti esclusivamente da ragazze il compito di presentare testi e canzoni in cui erano 
trattati i tipici argomenti adolescenziali delle ragazze: conflitti generazionali, voglia di indipendenza, 
chiacchiere tra amiche, i flirt e gli amori, dall’emozione del primo bacio ai tormenti della solitudine. 
Sorsero così molti gruppi che presentavano allusioni sempre meno velate a rapporti sessuali più o 
meno romantici con ragazzi. Tra questi le Shangri-Las, composto da quattro ragazze adolescenti: due 
sorelle con pochi anni di differenza e sorelle gemelle. Tre componenti, nel 1964, al momento dei 
primi successi, avevano tra 15 e 16 anni mentre la più grande ne aveva 18. I primi contratti furono 
firmati dai genitori perché le componenti erano tutte minorenni. Le ragazze venivano da un quartiere 
popolare di Londra ed erano abituate a un confronto duro con la società. Tutte avevano smesso gli 
studi e abbandonato prestissimo le scuole. 

La giovanissima età delle componenti favorì forme di identificazione da parte delle adolescenti e 
i testi si concentravano sui temi cari alle giovanissime: i primi amori con i loro desideri e incertezze; 
la voglia di crescere e di sentirsi libere; la rivolta contro la scuola, i genitori, la famiglia, le cui regole, 
incomprensibili, sembravano esistere solo per frenare i giovani. La protesta contro i vincoli famigliari 
e scolastici si esprimeva nelle ammirate fantasie attorno al bad boy, il “cattivo ragazzo”, l’antieroe 
anticonformista che si oppone alle regole. Questo outsider pensoso e bello, scorbutico ma dal cuore 
generoso, perennemente in opposizione al mondo degli adulti, e alle convenzioni della società, 
maledetto e afflitto, era rivestito di un carattere naturalmente sensuale e con la sua sola esistenza 
scardinava un mondo di divieti e barriere ai quali le ragazze non volevano più sottostare. 

Le Shangri-Las rivelavano che le ragazze, le giovanissime, avevano desideri e fantasie di cui si poteva 
ora parlare apertamente, senza vergogna e falsi pudori. Alle famiglie non restava che prenderne atto e 
accettare, più o meno apertamente, quest’universo di desideri della ragazze. La sessualità femminile era 
celebrata apertamente ben prima del, e indipendentemente dal, matrimonio. 

Sotto certi aspetti la sessualizzazione della cultura portata avanti dalle Shangri-Las, o comunque dai 
gruppi femminili, è stata persino più profonda di quella dei Beatles, poiché le loro canzoni esprimevano 
direttamente i contenuti emotivi delle ragazze e delle adolescenti, scoperchiavano un vaso di Pandora 
che era già esistente e che prima era vissuto di chiacchiere segrete con le amiche nei bagni delle scuole 
e nelle camerette personali. Non solo i maschi erano interessati al sesso: anche le ragazze lo erano. Il 
modello del bel tenebroso potrà ampliarsi, aprirsi ad altre configurazioni, trasformarsi, ma il passo 
era stato compiuto: la vita sessuale delle ragazze non era più argomento di cui parlare di nascosto tra 
compagne ma era apertamente dichiarato nelle canzoni più in voga. 

Conclusione 

Abbiamo visto come il rock si sia accompagnato, nel periodo considerato, a una profonda 
sessualizzazione: il rock ha imposto il sesso, la libertà dei corpi, come tema espressivo. Ha offerto il 
linguaggio per esprimere il desiderio di libertà dei corpi. 

Naturalmente il rock è stato, ed è tutt’ora, anche un prodotto dell’industria dello spettacolo, con 
profondi interessi economici. Sarebbe ingenuo intenderlo come una spontanea espressione popolare, 
come una produzione che viene dal basso, libera di condizionamenti e di rapporti con il potere. Sotto 
questo aspetto il rock costituisce, anche, una voce del potere. Possiede dunque una intrinseca ambiguità 
e di volta in volta occorrerà appurare con un’adeguata analisi storica il senso pieno del discorso dei vari 

artisti, quanto appartenga a un messaggio di libertà e quanto invece sia la riproposizione di percorsi 
alienanti. Questo ripropone l’ambivalenza della sessualizzazione, che da una parte è stata la via per 
giungere alla rivoluzione sessuale e dall’altra comporta un’oggettiva mercificazione dei corpi. 

Quanto al rock, lamento generale degli esperti è che oggi il rock sia morto, sostituito da una 
pluralità di forme espressive e generi, dalla dance, al rap, al pop e così via. Per parte nostra non 
sappiamo se il rock sia morto realmente e perché. Accettando però la prospettiva generale, è possibile 
avanzare un’ipotesi che ha il pregio, se non altro, di esser coerente con il nostro discorso. La nostra 
ipotesi è che il rock sia morto perché ha ottenuto successo, ha imposto la sessualizzazione dei costumi 
ad una profondità tale che non è più necessario, oggi, affermarla ancora. È diventato ridondante 
perché ha detto, sul piano dei contenuti, tutto quello che aveva da dire. 

Si tratta, naturalmente solo di una possibilità, di un’ipotesi di ricerca per indagini future.
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A senior anthropologist is trying to put together anthropology and art in a project, called 
Anthrology, that needs different steps to be concluded. One of them requires returning to the 
populations surveyed when the researcher was young. In the year 2018 he was able to access the 
sites he visited forty years ago: a former fishermen village called Telok Mengkuang (Malaysia) 
and three Costa Ricans villages inhabited by a native population that know is called Maleku. 
The first site doesn’t exist anymore, overwhelmed by industrialization, while the situation 
of the second is, at present, much better than many decades ago. The present testimony of 
the two visits is a sort of sentimental report, because good storytelling is all about emotional 
connection.

I only do projects for the past

Ennio Flaiano

Malaysia: looking for the paved village

2018. We are aware that we live a life between a dreamy future and a continuously revised past. 
In order not to suffer from a present that tries to integrate them, usually unsuccessfully, I profited 
from an invitation to Cambodia to return to a settlement of fishermen on the east coast of Malaysia, 
which I visited forty years ago. I already knew that the village of Telok Mengkuang no longer existed, 
overwhelmed by the rapacious modernization of Southeast Asia, but I wanted - I had to - track 
down what was left of it. Sentimental archaeology? Sure! This time I was dealing with the Eastern 
Lions. The new that advances, at every rising of the Sun. In reality they are only sea lions in heat, 
that steamroll everything, motivated as they are by money, that acts as a testosteronic incentive, to 
be grabbed immediately, before other competitors arrive. When I found it, I discovered that in that 
Malay village they had respect only for the cemetery, which was saved only because, like all the places 
of decomposition, it was located just outside the hamlet. Had it been on the seashore, it would have 
been undoubtedly asphalted as well, as were the coconuts, the huts and the secular traditions that for 
centuries found a comfortable and safe shelter in that beautiful bay, now completely cemented over. 
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1978, summer. Forty years ago we arrived there by chance, driven by the need to save money, as 
the few hotels in the area were quite expensive. We were a bunch of pseudo-friends very different 
from each other: a doctor totally devoted to his role; a very sweet but frightened girl who was pining 
after her partner who had asked her for a break in the relationship; a female photographer who had 
to recover from the shock of being replaced by a man by her female lover with whom she had raised 
her children. They missed her: the complexity of bonds that bind mothers and children also applies 
to surrogate mothers. Then there was the undisputed leader, a geographer who, close to his forties, 
decided to be maintained for the rest of his life by the community (at that time it was possible to 
retire after twenty years of work). This was in order to devote himself to his favorite sport: to increase 
ad libitum his human phallic collection. Which included not only all the shapes, the colors and the 
dimensions of the “gadget” that moves the world, but also solemn disappointments and enjoyable 
hangovers, because male volubility is variegated. At all latitudes. He was perfectly convinced that this 
frantic search was the fertilizer of his creativity. In reality it was only a desire for compulsive revenge, in 
fact he did not produce anything more after a certain age, too busy as he was in the effort to conquer 
new prey, using his words instead of his physical body, which with the age abandoned him.

With our sleeping bags we arrived around noon in the village, under the blinding Sun that filtered 
through the pitted and striated leaves of the coconut trees. As soon as we reached the center of the 
village, a boy, who acted as a lookout, began to shout: “Ikan ikan” from the top of one of the coconut 
trees. In some languages of Southeast Asia when a word is repeated it means plural or multitude, it 
depends on the context. In Telok Mengkuang we later discovered it indicated the presence of a lot of 
fish in the bay. So, the fishermen summoned all the inhabitants available and loaded them onto the 
beached boats in a hurry. They explained that our luggage would be safe, guarded by the elderly and 
that we had to lend a hand. We wore our swimming suits and went up, one by boat, to throw and 
then collect the nets, which in a flash were filled with small fish. All the boats, big and small, were soon 
overflowing, so we were forced to swim to the shoreline. The fishermen went quickly to the nearby 
Chinese merchants, who were amazed by the huge amount of fish and deposited a significant amount 
of Malaysian ringgit to the boats owners. That catch was considered to be miraculous by locals and 
it was associated with the contemporaneity of our appearance on the beach, so, when we asked a hut 
to stay for a while, one was quickly offered to us. We were then invited every evening by the grateful 
and hospitable fishermen to eat with their families. In practice, we shared their lives for a while. One 
of the most significant experiences of my journeys around the world. A few years later the geographer 
returned to Telok Mengkuang and I remember his discomfort when he came back to Italy, and I asked 
him about the village: “It doesn’t exist anymore. It was incorporated by a refinery” he said, in tears.

1980. The only fault of the village was being too close to a port that, from the Fifties, had begun to 
grow, sending the many raw materials abroad that the Malaysian peninsula became available to export 
in exchange for a rapid industrialization. This always happens in countries where corruption reigns 
supreme, is often robbery: snatch and flee, to start again in another place. In the Seventies the port, 
little by little, incorporated all the villages of the bay where it stood. Only a promontory separated 
Telok Mengkuang from the phagocyting harbor and its fate was soon set out when, to satisfy the needs 
of a few, it was decided that the area of the village would become the site of a steel mill bordering 
an oil company, and quickly expropriated. I miss the details, but I plan to find them soon. One can 
reasonably think that the fishermen, that in many Indian Ocean cultures are considered a “low caste” 
(perhaps because they smell of fish, an odor difficult to be removed) have been evacuated and poorly 
compensated, also because they were not the legitimate owners of that state-owned area: they simply 
lived there for generations. Unwilling and perhaps unaware of the fact that the Malaysian state had 
one day decided that the bay was “for all” and that, therefore, it was available to those who would have 
made it more profitable. With their small survival businesses they had no way out. 

2018. I got this information almost by accident, after a couple of days of fruitless search: nobody in 
the area knew anything about Telok Mengkuang, not even the elderly, was it possible? The afternoon 
of the third day, having lost my eyes on Google Maps and traveled hundreds of kilometers backwards 
and forwards to the promontories that face - unfortunately many - on the east coast of Malacca (this 
when I could, because not all of them were always accessible), I had the intuition to follow a paved 
road that led to the dense thicket of a tongue of land with steep sides, that, yes! Reminded me of 
something, and I came to the Darul Imam Training Centre, a mega-construction halfway between a 
congress center and a luxury hotel. From the gate a smart Malay who introduced himself as Lateef, 
in perfect English, asked me what I was looking for and when I mentioned Telok Mengkuang he 
invited me to park the car and sit under an umbrella, where a comforting coconut just removed from 
the fridge with a straw “on top”, appeared magically as soon as I sat down. Yes, that was the right 
area. He was then helped to gather more information on the hamlet that had disappeared from a 
lady who knew some of the old villagers, many of whom had been transferred to the mainland, in 
two settlements. The next morning I looked for the community that, according to the information 
gathered, should have contained the highest number of the former villagers but to no avail (my desire, 
now, is to return to the area because I need to interview the survivors). One afternoon I went, with 
Lateef, whom I later discovered was one of the managers of the training centre, to see the steel mill, the 
cathedral in the desert that had supplanted the village. It was a huge rusty and dilapidated structure 
that only operated for about fifteen years before being abandoned. It was only the result of enormous 
speculation, and we know that the money grabbers do not split hairs: they did not care about the five 
hundred evacuated villagers and the sufferings and inconveniences caused. The whole area was now 
patrolled by armed guards who did not have the threatening air they should have possessed: the gentle 
soul of the Malaysians was certainly not impressed by a constantly armed rifle and a pistol in the 
holster. In any case, they drove us from all the places we thought we could enter, but kindly, without 
any arrogance. Only one of them, benevolent as he was, pointed us to the place where we could find 
the cemetery. Someone still cared, there were no weeds around. I even found some recent tombs, 
none with photos, according to the Muslim tradition that, iconoclast, prefers “doodles” to the human 
figures. Lateef explained to me that the cemetery was untouched because otherwise the inhabitants’ 
anger would have provoked a popular uprising, that the managers of the steelworks were careful not to 
stir up. It was also clear to them that the bodies were full of symbolic meanings connected to life and 
death. The cemetery is a place that allows us to re-establish contact with life when we are affected by 
the disappearance of a relative and the corpses, exorcising our existential precariousness, become, in 
some way, sacred. In short, they are untouchable. That cemetery is a small enclave in a huge and rusty 
desert, created by greed and human ignorance, where centuries of “fishing wisdom” have also been 
buried. OK, no one would change a sonar with the child shouting from the coconut: “Pisces!”. But, 
I express a grievance: where are the sea stories that fishermen told their children decades ago before 
falling asleep?

Guatusos or Maleku? Maleku!

Former Bombay is now Mumbai and has been for decades; today Celebes is Sulawesi, and Burma 
is Myanmar, with capital Yangoon and not Rangoon. For half a century many countries have been 
trying to get rid of the real names, usually crippled by the colonizers. This is also what happened to the 
Guatusos, who now want to call themselves how they usually refer to each other: we are the Maleku. 
More than forty years ago it was difficult to get to their villages. At the time, the passion of my life 
was anthropology, the only discipline along with psychology that, in my opinion, could make me 
understand who I really was. More than a passion, it was an impetus towards myself, anthropology 
was actually only a means and a pretext. Since we are governed by two closely related entities, the 
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experiential and narrating selves, the stories we tell about ourselves are often the result of a tug of 
war between them. In fact, the narrating-self uses the experiences we make as raw material to invent 
stories. Once these narratives are brought into being, they modify what the experiential self knows and 
undergoes. The sense of thirst, for example, is different if I cannot drink anything in preparation for 
a physical examination, from what I can endure in a desert without water. The narrating-self assigns 
different meanings to the experiences we have, so it creates different events and adventures. It must be 
remembered then that sometimes the experiential-self can sabotage the narrative’s plans. If from next 
Monday I decide to go to the pool because it is good for me (a creation of the narrating-self ), the same 
day, when it is time to go, the experiential-self has the upper hand and I put myself on the computer, 
perhaps giving myself the excuse that the weather is bad. Forty years ago I was more than ever at the 
mercy of these two entities, with a narrating-self that, as in all young people, tried to sugarcoat all 
the experiences I had and those I was able to imagine. Like becoming an anthropologist, a sort of 
lay missionary who, instead of exporting cults, used the various nuances of the scientific method to 
ascertain some truths about the human condition. At that time, to teach this subject at university, 
it was necessary to go to a population not yet acculturated in the western sense and study some of 
its traits. After an experience that ended badly in Guatemala, I decided to go to the safest and most 
democratic country in Central America, Costa Rica, when I discovered that indigenous people lived 
there too. I had to present my credentials to the local university which, after several stalls, mostly 
bureaucratic, sent me to a tiny ethnic group, living close to the borders of Nicaragua: the so-called 
Guatusos, who had also given the name to the territory where they lived and to the main town of the 
area: San Rafael (de los Guatosos). To get there I would have to rent a private plane and, from the 
airport of San Rafael, go on foot to one of the three palenques, or settlements, where the Indians had 
been fragmented: Margarita. There, the local primary school teacher who had been alerted by radio, 
found a hut for me and helped me to carry out my survey. 

At the beginning of the last century it is estimated that the Maleku were about 16,000. They 
lived hunting and gathering, in very large huts, which could also contain up to seven or eight family 
groups. Each hut was far from the others, so each settlement had many square kilometers of rainforest 
available. From which everything that was needed for those small communities was derived. There 
was no centralized power, the only ones with a little bit were the shamans with their rites and potions. 
Unfortunately for them, those forests were little by little invaded by the vaqueros, local cow boys, 
who needed meadows to graze their semi-wild herds, which were quite numerous when I arrived in 
the area. The impact on the Guatusos with peasants and herdsmen fell like grasshoppers in the area, 
was deadly: the shamans could nothing against new diseases such as, for us, trivial flu or measles and 
other more fearful illnesses such as syphilis and tuberculosis, so they also lost credibility and status. 
Deforestation deprived the Indians of their centuries-old sources of subsistence and of their profound 
connection to nature. Their lifestyle, very similar to that of some Amazon tribes, did not resist that 
invasion. They also ran the risk of becoming extinct genetically: when the invaders found a woman in 
the forest, they rattled her without hesitation, so much, she was a native! As always happens, almost 
in extremis, the central government intervened, even under the pressure of local anthropologists and 
ethnologists and created three settlements, with huts on stilts: Palenque Margarita, Tonjibe and El Sol. 

When I was there the situation was quite critical. In fact, it is difficult for a hunter-gatherer to 
become a farmer, a cow-boy or a lumberjack. Certainly not on his own, but dependent on the new 
land holders, which paid them, when it happened, especially in burbon: certainly not a Single Barrel, 
but horrible potions badly distilled. Before leaving, the university doctors made me promise that I 
would never offer them alcohol, at most cigarettes. Many of them were alcoholics, and even some 
women were on the way to become drunkards. To be on the alert, when I took samples of their 

blood: many Guatusos were affected by tuberculosis. The same women, who, long ago, in the forest, 
were constantly busy looking for plants and small animals, as well as raising their children, in those 
palenques felt themselves worthless: how could they spend the days after doing the housework in 
a mansion of thirty square meters? The only school, located in Margarita, consisted of two sheds 
on pylons, the small river that was behind them, sometimes grew and submerged the schoolyard. 
The first contained the administration and the master’s house, at the time the same age as me, who 
belonged to a different ethnic group, but because he was not a Tico (so are called the Costa Ricans 
who speak exclusively Spanish), he was very empathetic, strongly involved in its educational role and 
participated in the hardships and sufferings of the Guatusos. He had been chosen for this reason, they 
confirmed to me later at the University of Costa Rica. He found me a hut, he looked for food and 
little tuna cans, he collaborated as much as possible with me. I’m still grateful to him. During the 
day I worked hard: I had to get the school children used to my presence. My activities, according to 
my naive idea, should have intrigued the mothers and then, finally, the men. In effect, taking body 
measurements, taking handprints, making them taste and smell substances, showing numbers and 
colored drawings, pricking the middle finger to obtain a few drops of blood, has the same appeal as a 
visit to a hospital laboratory. But I didn’t realize this, totally dedicated to my survey as I was (fig. 12). 
The teacher, more circumspect, promised them that the data I had collected, even if they would not 
serve immediately, would certainly have provided help in the future. He did not say what kind, but he 
let it be understood that it was pecuniary. Little by little, between sudden showers of rain and quick 
flashes of the sun - we were in the wet season that made everything smell like moss - the search went 
on. My torment came at sunset. The mosquitoes raged and, among them, could also hide the mythical 
zancudo. A malignant pest that, as it bites, could put its eggs into the blood vessel. A few months later 
these proliferated and invaded the body. There was no remedy: you died because there was no antidote 
at the time. I was told this, it was probably not true, but I was very frightened. I used tons of repellent 
at the first mosquito buzz, taking refuge as soon as I could in the hut, which had only an oil lamp to 
give me comfort. I was very worn out, because of the hot, humid and exhausting climate and then 
the diet, always the same: rice, black beans and a coffee that I softened with condensed milk, when 
I was able to find it, together with the occasional can of tuna. The night was usually interminable: 
sudden showers of torrential rains would beat on the roof, waking up and preventing me from going 
back to sleep. I was waiting for another day when I would spend collecting data between the mud 
and the water, the only comfort being lunch, which I would have consumed with the rowdy class.  
More than forty years later, the school is still there, in a bend in the Frio river. But it is not used 
to all three palenques as it once was, forcing children to travel miles in what was left of the forest. 
Now palenque Tonjibe has become more populated and therefore more important; it has its own 
school. This is because in forty years the Maleku have tripled, now they are about 600. Knowing so 
has comforted me a lot. In all the schools, there are six in total at present, that of Margarita has two 
new bodies: the old ones, where I worked, can still be seen, but it is in disuse (fig 13). These days in 
addition to Spanish, children are taught in Maleku: the bilingual syllabary quote in Spanish: “…It 
is about redeeming the essence of being Maleku, of acquiring a formation and a knowledge in accordance 
to the cosmovision that the indigenous has of what he surrounds him “. In all schools there are mother 
tongue teachers. Maleku, not unlike other languages or dialects, presents small differences from place 
to place. Not always, in regard to the form, the books in the original language reflect the traditional 
stories, but only the basic contents are expressed. The child, if intrigued, can ask additional accounts 
and narratives to the parents or better to the grandparents, whose heads are perhaps still echoing what 
was told to them by their ancestors, when they lived in the forest. Now the process of integration into 
the Costa Rican society has been almost complete. The economic activities are still the traditional 
ones: the craft that uses natural resources, especially the balsa tree and the jìcaro. For consumption by 
the tribe, yucca and bananas are grown. Tourism is developing. There is no lack of entrepreneurs and 
traders: the picture, compared to almost half a century ago has totally changed. Many seem to adhere 
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to the movements for the rights of the natives, because they would like to have a better control of their 
territory. 

My former Guatusos, now Maleku, are today able to mix present and past, something that I didn’t 
observed more than forty years ago. They are living in an environment that, although modified with 
respect to its origins, is always rich from a biological point of view and can offer economic alternatives, 
such as “ethnic” tourism. Which is undoubtedly an opportunity to be exploited. Cum grano salis or 
with a grain of salt, of course, as Plinio the Elder wanted.

Conclusions

Although the two contexts, Malay (sea) and Costa Rican (mainland) are different, the environment 
is the same: the equatorial rain forest, with its two seasons (rainy and “dry”) and an environment 
rich in resources. That they did not have to be exploited beyond a certain limit, as the survival of 
both groups depended on this. They did not interrupt the natural cycles and flows because of their 
centuries-old experience. In this case three dimensions are intertwined: human beings/environment/
society, which are difficult to integrate and fully understood, because among them there are different 
causes, effects and interactions. In both groups, however, a phantom lingered on them: that of the 
superiority of the context of the values of Europeans or of the newly-Europeanized Asians, which led 
to the expropriation of their territory, to their marginalization, resulting in cultural impoverishment 
and the destruction of portions of the rainforest. New diseases were introduced: modernization has 
certainly meant for the great-grandparents of the current Maleku devastating epidemics. But it has 
also revealed that it catapults certain human beings from a traditional way of living to a world of 
tensions and conflicts, both within the group itself and with those from “outside”. Globalization does 
the rest. We are all aware that the constraints created by geography on how we live and on how we 
stay together are increasingly weak. The same people feel they are losing importance as individuals, 
now choral nature is privileged, which can also last the space of a chat. More or less unconsciously, 
we all know - just think about the smartphone that we handle every day - that we are becoming an 
integral part of a new global network, so the stories that our narrating self tells us, creating the illusion 
of being autonomous, lose their strength. This self, which for centuries has tickled our fantasies, will 
soon be supplanted by algorithms which, after collecting the data that we graciously offer to Google 
several times a day, will know each of us much better than that of our narrating self. We will rely on 
these algorithms, sooner or later. Maleku and Malaysian fishermen have suffered de-localization and 
assimilation, along with us they will also swallow the loss of their personal sovereignty, at least as we 
have experienced it so far. If this will be good or bad, only our dreamy future will know. Probably these 
considerations are only the product of a sense of insecurity, the feeling of being unprepared in a new 
world that is moving forwards, where our points of reference are quickly changing.
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Introduzione

“La strega attacca e inganna. Essa usa ciò che è impuro e potente per nuocere a ciò che è puro e 
debole” (Douglas, 1980:18), e in Africa centrale individui malvagi che utilizzano le forze oscure per 
scopi meramente egoistici sono presenti più che mai. Sembra si stia assistendo a un re-incantamento 
del mondo in cui la stregoneria si pone in rapporto con la modernità attraverso accuse pubbliche 
veicolate dai mass-media (Geschiere, 2000:19). La maniera in cui i mutamenti socio-economici hanno 
influito sulla vita delle persone sono rappresentati tramite il linguaggio delle forze occulte; l’esperienza 
coloniale, i conflitti interni ed esterni, le sofferenze e le contraddizioni vissute con i nuovi regimi fanno 
sì che la stregoneria richiami gli avvenimenti del passato, i valori e le tradizioni di specifiche società in 
una prospettiva più che mai attuale. 

Nell’articolo analizzerò un’antica credenza e le modalità attraverso cui questa viene interpretata in 
un’ottica del tutto “moderna” e collegata al presente. Mediante i lavori di alcuni studiosi, metterò in 
luce come la paura di essere trasformati in zombie sia una credenza comune a diversi paesi come il 
Gabon, il Camerun e il Sud Africa e a diverse epoche che vanno dalla seconda metà del 1900 fino ai 
nostri giorni. 

Il ruolo del mandante e della vittima è spesso interscambiabile; chi colpisce oggi non è detto che 
non possa cadere nelle stesse trappole in futuro, poiché i soggetti dell’accusato e dell’accusatore variano 
anch’essi a seconda della mutevolezza dei simboli, dei contesti, della struttura sociale e del linguaggio 
su cui si fonda la stregoneria. Il significato che riveste essere trasformati in zombie e la funzione di 
tale credenza hanno a che fare con i rapporti tra l’individuo e la società: fulcro del discorso sono le 

Following Gonzalez Díez’s (2013 and 2014) work on Gabonese witchcraft, this article 
aims to understand how traditional forms of witchcraft, and specifically the transformation of 
people into kôn, that is zombie-like slaves laboring for their masters, is based on relationships 
of kinship and power. Regional variations in Cameroon and South Africa are also taken into 
consideration in order to highlight both temporal continuity or discontinuity as well as beliefs 
about the dominance of occult forces in contemporary African societies.

 stregoneria, kôn, 
Africa equatoriale, 
modernità, potere, 
forze occulte, invidia.
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dinamiche della parentela e del potere politico. La strega è infatti percepita come elemento esterno che 
colpisce da dentro la comunità o come parte integrante di essa che mina l’integrità altrui.

Stregoneria, corpo e potere

In molte parti dell’Africa equatoriale, discutere dei fatti legati alla quotidianità senza menzionare 
l’uso proprio e improprio delle forze occulte risulterebbe alquanto complesso (Geschiere, 1998:812). 
Le trasformazioni sociali ed economiche e l’avvio verso un sistema capitalista dopo l’indipendenza 
coloniale fanno sì che la stregoneria diventi un tema sempre più attuale tramite il quale è possibile 
interpretare i cambiamenti della collettività, la percezione sulle nuove forme di ricchezza e sulla logica 
di compra-vendita.

Una tra le molteplici forme di stregoneria è stata analizzata da Gonzalez Díez in Gabon, tra il 2005 
e il 2008: soprattutto tra la popolazione di origine etnica Fang, gruppo più numeroso e importante, 
si crede che le persone vengano uccise, trasformate successivamente in kôn, una specie di “zombie”, 
e mandate a lavorare gratuitamente in alcune piantagioni “invisibili” sotto il controllo di potenti 
stregoni che appartengono all’élite politica del paese (Gonzalez 2013:87). Credenze riguardanti la 
sorcellerie, secondo lo studioso, sembrano riprodursi e prendere forma di fronte alle diseguaglianze 
economiche e ai disordini sociali causati dal capitalismo e dalla modernità nella Repubblica gabonese.

Nell’immaginario collettivo gabonese, una morte improvvisa non possiede nulla di accidentale, 
è anzi percepita come un fenomeno legato alle forze occulte. Quest’ultime sono un potere che ogni 
essere vivente possiede al suo interno. Il concetto, che in Gabon viene espresso con il termine evu 1, in 
Occidente verrebbe tradotto con stregoneria, witchcraft, e sorcellerie. Avere più potere mistico equivale 
ad avere più forza e autorità, fatto che spiega perché l’occulto viene normalmente gestito dai leader 
politici. La differenza sostanziale con la contrapposizione tra Bene e Male tipica del cristianesimo è che 
l’evu è estremamente ambivalente, una sorta di potere “neutro” utilizzato sia in maniera positiva – come 
beneficio collettivo, quindi per garantire sicurezza e prosperità - che negativa – arricchirsi a discapito 
di qualcun altro, fino ad uccidere. In effetti, la stessa figura dello nganga racchiude in sé la massima 
ambiguità: stregone potente capace di curare e aiutare chi viene trasformato in “zombie”, è allo stesso 
tempo in grado di recare morte e dolore (Geschiere 1996:312). Sebbene i termini “whitchcraft” e 
“sorcellerie” siano usati oggigiorno dagli stessi africani, risultano alquanto riduttivi per descrivere la 
complessità che concerne tali credenze. Si dovrebbe, secondo Geschiere, parlare più che altro di “forze 
occulte” o di “energia speciale” (Geschiere 2000:18) per cercare di accostarsi più adeguatamente a 
certi concetti. Il termine occidentale “stregoneria” è ancorato a immagini esclusivamente immorali che 
riportano alla contrapposizione epistemologica tra Cristo e anti Cristo, dovuto all’uso che ne fece la 
Chiesa nel corso della storia. L’evu è un potere che racchiude la massima ambiguità e che non ricade 
nella logica dell’aut-aut; il tutto dipende dall’uso che si sceglierà di farne. 

Nel contesto analizzato da Gonzalez in Gabon, l’evu è usato in maniera estremamente immorale: 
individui maligni compiono omicidi rituali, uccidono persone innocenti, “rubano” alcune parti del 
corpo rivendendole ai politici locali sotto forma di amuleti magici in grado di far arricchire coloro 
che li utilizzano. La visione comune che si ha in Africa centrale su questa forza mistica (evu) è che 
essa sia una sorta di sostanza contenuta nella pancia di ciascun individuo. Tuttavia, nei primi anni del 

1	  Il termine evu si ritrova in Gonzalez (2013 e 2014). Geschiere (1996) lo indica come terminologia utilizzata 
dai Beti del Camerun. Esistono differenti e molteplici varianti etniche per esprimere il concetto di stregoneria: djambe 
per i Maka del Camerun, ewusu tra i Duala, liemba tra i Bakweri, sem tra gli ‘Nso. 

1900, si attestò che tra i Fang del Camerun vi era la credenza che l’evu si trovasse in ogni frammento 
corporeo (Bernault 2006:208-212), fatto che potrebbe spiegare perché tra i Fang del Gabon vi è la 
concezione che “rubare” parti del corpo altrui significa possedere l’essenza della persona, appropriarsi 
indebitamente della sua vita e controllarla anche dopo la morte: l’anima non si può riconnettere con 
gli antenati ma è totalmente sottomessa ai lavori forzati nelle piantagioni mistiche di proprietà dei 
politici di zona. Nel mondo visibile, uno stregone che riduce in manodopera servile i membri della 
comunità è riconoscibile dal fatto che possiede beni estremamente di lusso, comodità raggiungibili 
solamente con pratiche immonde. 

Questa dicotomia tra omicidi rituali e nuove forme di ricchezza sembra essere relegata a una sorta 
di “economia occulta” 2 che va espandendosi in molte zone dell’Africa centro-occidentale. L’importanza 
che gli organi rivestono a livello economico e il modo attraverso cui è possibile sottrarre a un morto 
la propria anima per schiavizzarla in queste piantagioni mistiche possono essere compresi mediante 
la concezione che si ha sul corpo. Non esistendo una divisione netta tra materialità e immaterialità, 
nemmeno il corpo è relegato alla sola realtà fisica; esso è più un’entità multipla connessa con le forze 
mistiche degli individui. 3 Il potere spirituale – dunque l’accrescimento del proprio evu - poteva essere 
raggiunto con le manipolazioni del corpo già a fine ‘800; offrire in dono una vittima tramite un 
sacrificio rituale permetteva all’intero gruppo di negoziare con le forze ancestrali e di accaparrarsi la 
prosperità collettiva, mentre la convinzione che individui malvagi potessero “rubare” delle parti del 
corpo per nutrirsi dell’evu altrui era una delle preoccupazioni dell’epoca.

Tra i Fang, i cadaveri di coloro che venivano designati come stregoni in grado di recare malessere 
al prossimo venivano analizzati da uno nganga che toglieva le presenze oscure dal corpo. In caso di 
un individuo estremamente pericoloso, il corpo veniva poi bruciato per annientare qualsiasi potere. 
Secondo Bernault, quando furono applicati i divieti coloniali contro le autopsie rituali, la custodia dei 
cadaveri negli obitori fu una pratica a sua volta percepita come immorale, poiché in questo modo si 
manipolavano e si interagiva con le forze occulte e non si permettevano le giuste attenzioni al corpo 
da parte dei parenti e degli stregoni:

Ritual autopsies in particular were interpreted by European rulers as a profanation of 
cadavers, and more often as cannibalism, a crime punishable by the death penalty. […] Victims’ 
bodies were less prone to escape local authorities’ control, unless colonizers ordered an official 
autopsy, or exhumed a corpse for investigation. In this case, the removal of the victim’s organs by 
foreigners could be interpreted as manipulating spiritual forces (Bernault, 2006:218).

Inoltre, attorno al 1910 furono proibiti gli amuleti e le reliquie, simboli dei legami parentali 
ancestrali; il corpo fu privato della sua sacralità e del suo potere, così come furono sconvolti gli equilibri 
che legavano e regolavano i rapporti tra il mondo dei vivi e quello dei morti. Furono limitati i rituali 
locali secondo i quali si attendevano giorni o intere settimane per seppellire il defunto, affinché il 
percorso di riconciliazione con i discendenti non fosse completo. I cimiteri di stampo europeo presero 
il posto di quelli tradizionali arrecando disequilibri e incertezze nelle rappresentazioni sociali legate alla 
protezione dei morti e alla loro connessione con l’altro mondo. Se da una parte la morte è percepita 

2	  Termine coniato da Comaroff (1999) per indicare la proliferazione e l’importanza degli omicidi rituali 
all’interno dell’economia di mercato.

3	  Esistono differenti terminologie: nyol in Fang, nitu in Kikongo, per designare il corpo nella sua vitalità, 
mbim in Fang, ebembe in Lingala, utilizzato per il cadavere, ko´n in Fang, lila´ka in Lingala, kiubula in Kikongo per 
indicare il corpo pronto alla sepoltura e alla riconnessione con gli antenati.
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come un evento catastrofico, dall’altra unisce la comunità, ne stimola il rafforzamento dell’identità 
attraverso l’origine culturale del gruppo (Favole, 2004:5), creando collegamenti sempre più coesi tra i 
vivi e i morti. Distruggendo questi “luoghi sacri”, si distrussero così i legami tra le due sfere.

I sacrifici umani aventi lo scopo di connettersi con i poteri ancestrali e di minimizzare i poteri 
malvagi di un individuo per il bene sociale 4 non sono affatto un fenomeno recente. Quello su cui in 
effetti si interroga Bernault (2013) non è perché questi siano presenti, ma il motivo per cui stiano 
proliferando in molte zone dell’Africa equatoriale in questo periodo storico; secondo lo studioso 
sarebbero una delle conseguenze del disordine e della rottura della visione del mondo creatisi a partire 
dal colonialismo, a causa della violenza subita tramite i lavori forzati a cui la popolazione fu sottomessa 
durante la prima metà del 1900. Come ricorda Geschiere, gli ufficiali francesi denunciavano spesso la 
pigrizia delle comunità nella lavorazione dei campi a causa di una loro insensibilità alle leggi economiche 
occidentali. La risposta messa in atto fu appunto la coercizione tramite la collaborazione con i capi 
villaggio nel controllare e vigilare: la non sottomissione alle volontà dei comandanti francesi portava 
inevitabilmente alla prigionia. La figura dei capi clan si caricò di connotati estremamente ambivalenti 
poiché associati all’autorità dei bianchi e alle forme di controllo sociale occidentali esercitate nei 
confronti della popolazione (Geschiere 1996:309-313), fatto che portò a un cambiamento nella sfera 
soprannaturale. Nelle società altamente gerarchizzate si crede che il capo clan mantenga una sorta 
di controllo sulle forze occulte perché regola l’accesso alle risorse e vigila le vite altrui: una volta che 
la capacità dei capo villaggio fu resa vana nel gestire e controllare la sfera politica e quella spirituale, 
probabilmente si iniziò a ricorrere ai sacrifici umani anche per accaparrarsi la protezione degli antenati, 
dunque accrescere l’evu e competere con la supremazia dei bianchi. Se in passato i sacrifici si attuavano 
per il bene della comunità, ora appaiono più come veri e propri omicidi commessi per un tornaconto 
personale, ovvero con il fine di avere sempre più accesso al potere spirituale, dunque economico, o per 
mantenere inalterato uno status sociale, e a detta di Gerschiere (1996:309), le comunità locali sono 
terrorizzate dalle attuali forme di stregoneria associate al potere delle autorità politiche: i beni di lusso 
posseduti dall’élite, dai capo villaggio e dalle persone benestanti sono percepiti come comodità ricavate 
dallo sfruttamento nelle piantagioni mistiche del “doppio corpo” (Bernault, 2013) dei membri della 
comunità dopo la loro morte nel mondo visibile.

Essere trasformati in “zombie” in Gabon 

In Gabon, i racconti su persone vittime dei crimini rituali si diffondono e si espandono in tutto il 
territorio anche tramite i giornali locali; sono proprio questi secondo Gonzalez a indirizzare le persone 
a credere o meno di trovarsi di fronte a una pratica legata alla stregoneria. L’11 luglio 2008 «L’Union» 
riporta il caso di Ralph Minko, bambino ucciso nella periferia di Makokou dal nonno a causa di una 
maledizione, il cui sangue venne poi venduto a un politico locale (Gonzalez 2013:78). E ancora, 
sempre nel 2008 venne narrata la storia di un annegamento in mare di un altro bambino a Okala, una 
zona periferica di Libreville: il corpo fu trovato la mattina successiva completamente deturpato e privo 
delle orbite degli occhi. Dopo una consultazione con uno nganga 5, i parenti compresero di trovarsi di 
fronte a un omicidio, poiché egli asserì che “lo spirito di vostro fratello è schiavo, in questo momento 
lavora per il Paese” (ibidem:262). A essere colpiti non sono solo i bambini: sempre «L’Union» nel 2008 
riporta il caso di una donna uccisa a sud della capitale. Il cadavere era privo delle parti genitali. A essere 

4	  In Douglas M. (1980:191) Ardener descrive come tra i Bakweri del Camerun occidentale si faceva bere 
una bevanda a base di succo a chi venisse sospettato di essere una strega: se la persona vomitava significava fosse 
innocente, in caso contrario veniva impiccata.

5	  Possessore dei poteri spirituali durante i rituali (termine utilizzato prevalentemente in Africa equatoriale).

incolpato fu anche il capo villaggio, complice nella vendita degli organi della donna a un qualche 
politico della zona (ibidem:78).

Secondo la rappresentazione sociale gabonese degli omicidi rituali, le vittime sarebbero trasformate 
in kôn 6, “zombie” costretti a lavorare sul Monte Kupe, roccaforte degli stregoni, situata nel nord del 
paese, per portare ricchezza - tramite una manodopera sostanzialmente gratuita - ai membri dell’élite. 
Una persona diventa un kôn nel momento in cui viene uccisa e privata dell’evu attraverso l’esportazione 
di alcune sue parti del corpo. Gli organi vengono mercificati, rivenduti a terzi e contenuti all’interno di 
amuleti magici. Possedere questi amuleti magici significa essere padroni dell’anima altrui, intesa come 
una sorta di “doppio corpo” (Bernault, 2013) che diventa un mezzo attraverso il quale chi brama di 
arricchirsi ulteriormente può acquisire sempre più potere economico, poiché guadagna sulla riduzione 
in schiavitù delle vittime sul Monte Kupe. Manipolare l’invisibile in maniera scorretta porterebbe 
all’accesso concreto di beni considerati di lusso, come ville e automobili moderne, status symbol non 
posseduti dalla maggior parte della popolazione se non attraverso l’uso stregonesco del corpo degli 
altri. Chi commette l’omicidio non è mai scoperto sul momento, poiché la stregoneria è una pratica 
occulta che rimane inaccessibile agli occhi dei più, e tantomeno si arriva a conoscere il modo in cui 
il corpo della vittima viene “rubato”. Le intere vicende sono riscostruite a posteriori, confessate dai 
committenti e riportate dalle testate giornalistiche.

Se i colpevoli di trasformare le vittime innocenti in kôn sono dunque i leader e gli appartenenti alle 
classi agiate, secondo l’analisi di Gonzalez coloro che commettono i crimini possono essere i parenti 
stessi della vittima o persone all’infuori del nucleo famigliare, ad esempio immigrati equato-guineani 7, 
individui non ritenuti appartenenti alla società che si mettono al servizio di qualche politico locale. 
Allo stesso tempo, notizie di cadaveri ritrovati in mare di persone intente a raggiungere le coste del 
Gabon dalla Guinea sono percepiti non tanto come degli annegamenti ma come un chiaro segno di 
omicidio rituale, poiché secondo la visione comune che si ha della morte, essa non è mai un fatto 
accidentale ma un fenomeno dovuto alla stregoneria come messa in atto di pratiche oscure e malvagie. 
Diventare kôn risulta così essere un qualcosa di complesso e ambiguo: in un clima di incertezza tale, 
chi commette il crimine non è detto che non possa essere una futura vittima. Essere schiavizzati e 
utilizzati come merce-lavoro può capitare a chiunque; non si segue un nesso di causalità e non dipende 
dalle azioni giuste o ingiuste che si possono commettere per impedire che la propria anima venga 
“catturata”. 

Il kôn non è una nuova forma di stregoneria 8, bensì una pratica quiescente che diventa sempre più 
reale e presente in momenti specifici della vita politica gabonese, ovvero nel corso delle campagne 
elettorali. Il ruolo chiave dei mass-media sarebbe quello di enfatizzare ritrovamenti dei cadaveri 
connessi alla “zombificazione” mistica di corpi con l’avvicinarsi delle elezioni (Gonzales 2013:80).

Un altro elemento che emerge sovente in questi casi è che i mandanti spesso non vengono 

6	  Kôn oppure kohng per i termini utilizzati in Gabon. Si vedrà più avanti che essi sono riportati in maniera 
differente, da paese a paese: ad esempio, si parla di famla ed ekongi in Camerun e di vekongi in Sud Africa.

7	  Le notizie a riguardo sono riportate in Gonzalez (2014:76-78) da articoli de «L’Union» del 1987, 1989 e 
2008.

8	  Il primo racconto sulla stampa nazionale relativo al kôn di cui parla lo studioso risale al 1987. La credenza 
non sembrerebbe tuttavia essere originaria del Gabon, ma deriverebbe dalle popolazioni imparentate linguisticamente 
con i Fang del Cameroon; il termine viene attestato già agli inizi del 1900 da Nekes tra i Beti del Camerun meridionale 
con il significato di spirito che torna sulla terra.
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identificati; conseguentemente vi è, a torto o a ragione, l’accusa di affossamento dell’indagine 
da parte della polizia, in modo da coprire eventuali mandanti politici degli omicidi. Le stesse 
allusioni al fatto che gli omicidi avvengano maggiormente nel corso dei periodi elettorali, 
esplicitate dai giornali e dalla gente per strada, sono dei chiari atti di accusa contro i politici, 
in quanto si ritiene che sia proprio in queste occasioni che essi necessitino maggiormente di 
fortificare i propri poteri attraverso tali crimini. (Gonzalez 2013:80) 

La stregoneria in Africa è prevalentemente un discorso sul potere politico. In Gabon la famiglia 
Bongo guida il paese dal 1967: l’appoggio francese e la repressione dell’opposizione non sono stati 
gli unici fattori che hanno portato a una tale longevità dinastica. La manipolazione e il controllo 
della sfera simbolica è una delle ragioni cardine nella trasmissione del potere politico nella famiglia, 
dunque non solo un potere economico quanto un potere spirituale, in linea con la cosmologia e i 
sistemi di significato gabonesi. In effetti i Bongo appartengono ai Teke o Bateke, un gruppo Bantu 
minoritario in Gabon, percepito e associato dalla maggioranza della popolazione ai Pigmei Baka 
per via di suoi supposti legami con essi. Facendo leva sulla sua presunta appartenenza al “popolo 
della foresta”, Albert Bernard Bongo – primo della dinastia - fu presto visto dalla popolazione come 
portatore dei poteri mistici e manipolatore delle forze invisibili, acquistando l’appoggio politico delle 
società segrete Bwiti, una delle religioni ufficiali del Gabon. Ben presto la corruzione, la costante 
presenza francese nel territorio, l’arricchimento di pochi a discapito dei molti e l’iniqua distribuzione 
delle risorse conseguentemente a una crisi economica, portarono alla creazione di sette segrete contro 
il regime e tentativi di riformare il sistema politico multipartitico nel 1990 (Ngolet, 2000:55-68). 
Tuttavia, i Bongo si trovano ancora oggi alla guida del paese.

No wonder it still seems to be the obvious idiom with which to interpret modern developments, 
marked by new and shocking inequalities. It is a discourse which can serve to explain and even 
legitimate the astonishing wealth and the shocking accumulation of power by the new elite; but 
it can also serve to undermine their position. (Geschiere 1996:314-315)

Le accuse sull’avere a che fare con la stregoneria vengono mosse da parte dell’opposizione politica 
che, attraverso la stampa e i mass-media, punta il dito contro gli appartenenti al regime di fare un uso 
illegittimo delle forze occulte, schiavizzando misticamente le persone per acquisire sempre più potere, 
credenza che entra a far parte nell’immaginario collettivo della popolazione locale. Ecco che allora la 
stregoneria rispecchia il modo in cui la società esperisce i cambiamenti e i conflitti politico-economici, 
una chiave di lettura sul mondo che Evans-Pritchard definirebbe “un concetto fondamentale che dà 
forma alle esperienze delle avversità” (in Schultz, Lavenda, 2005:174).

L’interpretazione di Gonzalez del kôn e degli omicidi rituali sottolinea come gli sconvolgimenti 
provocati dall’avvento del sistema capitalista si tramutino e si esplichino tramite il linguaggio della 
stregoneria. Le persone vengono uccise, trasformate in “zombie” e utilizzate come merce-lavoro 
gratuita; la realtà viene rielaborata e articolata in un complesso sistema di pensiero che cela la non 
accettazione del sistema e le insicurezze vissute quotidianamente a causa della corruzione politica e 
dell’iniquità nella distribuzione delle risorse (Gonzalez 2014:276-278). In questo contesto è alquanto 
difficile comprendere a fondo le differenze tra ciò che è reale e ciò che viene solamente immaginato:

Corpi effettivamente mutilati per fini rituali, corpi deturpati per motivi accidentali e corpi 
scomparsi si amalgamano in un unico immaginario che non si cura di fare troppe distinzioni o 
di verificare la veridicità dei suoi casi. Può quindi succedere che il ritrovamento di un corpo in 

mare, decomposto e deteriorato per cause naturali, sia considerato equivalente al ritrovamento 
di un cadavere intenzionalmente mutilato. (Gonzalez 2013:77)

Non tutte le rappresentazioni sociali legate alla ricchezza e alla visione politica possono essere 
perfettamente ricondotte a un’interpretazione del reale, tutt’al più ne evidenziano delle sfumature. 
Il linguaggio circa le forze occulte non mette in luce una chiara distinzione tra ciò che pura fantasia 
e ciò che non lo è (Geschiere 1997:19). A tal proposito, nell’articolo “Religion: Fact or fancy” 
(2008), Busatta si interroga su quanto le questioni circa la veridicità dei fatti legati alla religione, 
alla stregoneria e all’insieme delle credenze sul soprannaturale siano essenziali per lo studio di una 
cultura. Indubbiamente, l’idea che si ha sulla verità varia da società a società: interpretare un sistema 
di pensiero differente e ricondurlo a un punto di vista “etico” rischierebbe di offuscarne il significato e 
il valore. La stregoneria è un discorso complesso, paradossale, l’espressione di una e più situazioni che 
generano conflitto, interiore ed esteriore, ed è un fatto ritenuto reale e “veramente” pericoloso, non 
solo perché concerne la violenza esercitata dall’élite politica ma anche perché riguarda l’incrinarsi dei 
rapporti con il proprio nucleo famigliare e la propria comunità. Accumulare nuove forme di ricchezza 
può attirare a sé un altro male da cui è difficile liberarsi, vale a dire l’invidia dei parenti. 

Variazioni regionali: l’invidia nelle società rurali

I Bakweri del Camerun occidentale furono oggetto di studio di Ardener a partire dalla seconda 
metà del 1900. Popolazione di lingua bantu, erano conosciuti per essere estremamente “apatici” alle 
nuove forme di progresso importate dai tedeschi, quali la coltivazione del tabacco, del cacao e dell’olio 
di palma. L’accumulazione di nuove ricchezze non era affatto vista di buon occhio all’interno di questa 
società egualitaria; possedere beni, come bestiame e piantagioni, poteva scatenare l’inona, ossia l’invidia 
dei parenti di linea paterna, poiché i fratelli di un uomo avevano pieno diritto all’eredità prima dei 
figli. L’invidia esercitata dai membri della famiglia poteva infatti provocare attacchi di stregoneria, a tal 
punto che per allontanarsi dal pericolo chi aveva più possedimenti organizzava spesso dei banchetti a 
base di carne animale da distribuire tra la collettività, in un certo senso simili ai potlatch 9 dei Kwakiutl 
dell’Isola di Vancouver descritti in Franz Boas (1897).

Con l’arrivo dei colonizzatori, le trasformazioni della società Bakweri portarono a un cambiamento 
paradossale dell’immaginario collettivo della stregoneria. I nuovi benestanti arricchitisi con i beni 
importati dai tedeschi furono designati come stregoni malvagi che uccidevano i propri parenti o 
davano in pasto i figli a streghe ancora più potenti, costringendoli ai lavori forzati sul lontano Monte 
Kupe e trasformandoli in ekongi, vale a dire “zombie”. Gli nyongo – così erano chiamate le streghe – si 
potevano facilmente riconoscere poiché erano gli unici a possedere case con tetti di latta. Spiega Ardener 
che nel 1953 la paura di destare sospetti e di chiamare a sé la forza oscura era tale che in pochi ebbero 
il coraggio di costruirsi abitazioni moderne, salvo poi essere stigmatizzati ed evitati dal resto della 
comunità (Douglas 1980:194). Probabilmente, beneficiare delle trasformazioni economiche indotte 
dal colonialismo era ritenuto un qualcosa di immorale che andava contro i valori della società Bakweri, 
dal momento in cui erano solo pochi gli individui che cambiavano status sociale a fronte del resto 
della collettività. Le nuove forme di ricchezza si percepivano come contaminate poiché provenienti 
dall’esterno, dunque non accettate dai Bakweri come beni facenti parte della società. Questa visione 
del denaro come immorale e pericoloso si può ricollegare a quella analizzata da Shipton tra i Luo del 

9	  Ardener parla a tutti gli effetti di “una cerimonia potlatch [tra i Bakweri] conosciuta come ngbaya, 
organizzata solo da persone molto ricche, [in cui] doveva essere fatta un’ecatombe di capre, polli e mucche di una 
razza nana indenne dalla mosca tse-tse, che poi venivano distribuiti tra i partecipanti” (in Douglas 1980:192).



Busatta S. / Antrocom Online Journal of Anthropology, vol. 14, n. 2 (2018) 71-83 Busatta S. / Antrocom Online Journal of Anthropology, vol. 14, n. 2 (2018) 71-8378 79

Kenya (in MacGaffey, 1990), secondo cui il denaro era differenziato in due categorie ben distinte: quello 
“buono” e quello “amaro”. Quest’ultimo proveniva dal possesso di terra, oro, tabacco, cannabis e dalla 
vendita del gallo domestico, animale il cui benessere fisico era connesso con la ricchezza della famiglia. 
Tutti questi averi indicavano un elevato status sociale, simboli dell’irruzione di una cultura estranea 
all’interno della collettività, beni portatori di nuove diseguaglianze e ingiustizie. Quando questo tipo 
di denaro veniva messo in circolo all’interno della comunità, era possibile purificarlo tramite specifici 
rituali: a essere pericoloso non era il denaro in sé, quanto colui che lo aveva reso tale. L’entrata dei Luo 
nell’economia di mercato era percepita come un fenomeno che metteva in pericolo le norme sociali 
di una società essenzialmente agricola verso un emergente e destabilizzante individualismo. Accrescere 
il proprio status e possedere nuove forme ricchezza significava differenziarsi dal resto della comunità, 
non essere più riconosciuto come un membro ma come un soggetto “estraneo” contaminato e accecato 
dai beni di lusso provenienti dall’esterno. Ad ogni cambiamento sociale, politico ed economico 
corrisponde una reazione, un momento di transizione in cui la collettività deve appropriarsi degli 
sconvolgimenti vissuti, comprenderli e farli rientrare nelle proprie categorie di pensiero. La stregoneria 
si pone quindi come fenomeno liminale, transitorio, che si manifesta in maniera crescente con l’arrivo 
di alcuni elementi esterni e destabilizzanti, e che si affievolisce non appena viene creata una nuova 
situazione di equilibrio. Questo è ciò che accadde tra i Bakweri: non appena furono create delle unità 
cooperative per la coltivazione delle banane, i villaggi furono investiti da una grande ricchezza. Poco a 
poco, i positivi cambiamenti economici portarono a una riduzione di accuse di nyongo, e nei villaggi 
si iniziarono a intravedere sempre più case fabbricate con ondulati di latta.

Quando essi furono scossi dai traumi durati cinquant’anni, le preesistenti credenze di 
stregoneria assunsero una forma più oscura e più morbosa. Quando le circostanze “oggettive” 
cambiarono, essi non abbandonarono le credenze; agirono, come abbiamo visto, accordandosi 
alla logica di quelle ed esorcizzarono gli zombi. (Douglas, 1980:202)

Dunque, in questo caso la stregoneria faceva parte di un complesso di rappresentazioni simboliche 
che si mettevano in atto nel momento in cui la collettività si ritrovò a dover subire cambiamenti 
nel proprio assetto dovuti ad agenti esterni che portarono a un iniziale disequilibrio. Non appena la 
situazione si stabilizzò e una nuova armonia sociale fu trovata, quei beni di lusso precedentemente 
ritenuti pericolosi subirono un processo di “purificazione simbolica” da parte del gruppo. Le streghe 
nyongo sembrarono cessare temporaneamente di esistere, “ma gli zombi ora non erano meno reali: 
erano solo privi di potere” (ibid). 

La cosa interessante è che i Bakweri ritenevano che lo nyongo fosse una credenza portata 
dall’esterno, arrivata nel villaggio insieme a individui malvagi poco dopo la Prima Guerra Mondiale. 
La localizzazione del Monte Kupe come luogo delle piantagioni invisibili fece concludere Ardener 
che si trattasse di una nuova forma di stregoneria al tempo diffusa in Africa orientale e centrale ma 
non nella parte occidentale (1980:194). Caratterizzandosi per non avere nessuna origine certa, né in 
termini cronologici che geografici, il kôn, seppur chiamato con diverse terminologie, è un male che si 
manifesta in tempi e momenti differenti nell’immaginario collettivo di molte società dell’Africa centro-
occidentale, seguendo diverse sfumature all’interno delle comunità in cui questo tipo di stregoneria si 
manifesta. 

Anche tra i Maka del Camerun sudorientale sembrerebbe impossibile parlare di potere senza 
menzionare la djambe. I discorsi su queste forze malvage dilagano sia tra le classi agiate che nei ceti 
medio-bassi. Geschiere definisce la credenza del famla (kôn) come una forma di “stregoneria che attacca 

la casa” 10, mina le sicurezze famigliari e si esprime attraverso il lato oscuro della parentela.

L’invidia si fa più presente quanto più le differenze nello stile di vita tra villaggio e città sono 
rese esplicite, in base all’idea che le nuove comodità portino inevitabilmente ad altre diseguaglianze. 
Spesso, chi sceglie di andare a lavorare fuori dall’area di controllo del proprio capo villaggio è attaccato 
dall’invidia dei famigliari. I giovani che si allontanano dalla terra natale in cerca di un successo futuro 
accusano i parenti di lanciare maledizioni contro di loro. Un famigliare è in grado di farti ammalare, 
risucchiare le energie vitali e trasformarti in “zombie” perché invidioso della realizzazione altrui 
all’infuori della comunità. Chi esce dal villaggio non è più protetto, viene anzi attaccato per aver 
disobbedito agli anziani, figure gerarchicamente importanti che regolano l’accesso alle risorse e ai beni.

La stessa logica dell’invidia è presente anche tra gli ‘Nso del Nord-Ovest del Camerun. La gerarchia 
sociale patrilineare dei Bamenda Grassfields o Altopiani Occidentali prevede che il capo lignaggio 
disponga delle intere risorse, mentre i giovani, nella speranza di essere eletti come futuri capi - 
solamente un figlio può prendere il posto del padre - rimangono esclusi dalla mobilità sociale. Anche 
la regolamentazione del sesso è una prerogativa del tutto in mano agli anziani. In questo determinato 
contesto, sono in molti a scappare dal villaggio e a recarsi in città per fare fortuna, lontani dalla 
propria famiglia e dai valori tradizionali. Le accuse verso gli anziani di proibire l’accesso alla sessualità 
e ai beni di cui dispongono si rispecchiano anche nei discorsi attorno all’AIDS, percepito dai ‘Nso 
come un male legato alla sfera dell’immoralità: i giovani pensano che si tratti di una maledizione 
lanciata loro dai parenti invidiosi della loro libertà, mentre gli anziani lo percepiscono come una 
diretta conseguenza della distruzione dei valori tradizionali. La malattia si presenta ogniqualvolta ci si 
comporta in modo promiscuo non rispettando l’astinenza prematrimoniale o commettendo adulterio 
nei confronti del proprio partner: viene rappresentata come una forma di stregoneria che non deriva 
dall’azione malvagia altrui, bensì dall’individuo stesso che si comporta in modo illecito e immorale. 
Uscire dalla società e allontanarsi dalla sfera d’influenza del capo villaggio significa venire contaminati 
da mali quali l’AIDS, essere emarginati, non essere più riconosciuti come pari a causa dell’acquisizione 
delle modalità di comportamento e di pensiero che si ritrovano al di fuori, mentre per i giovani la 
malattia ha a che fare con l’invidia esercitata dalla propria famiglia, bramosa di regolare e gestire le vite 
altrui (Quaranta, 2004:5-14).

Il gap tra villaggio e città, tra tradizione e modernità, è centrale nei discorsi sulle forze occulte, 
poiché la stregoneria rivela l’approccio che una data comunità ha nell’esperire i cambiamenti culturali, 
dunque economici e sociali relativi alla vita moderna. Gli eventi sono spiegati come diretta conseguenza 
dell’agire umano. Trattandosi di occulto, è difficile capire chi ha fatto cosa; si è a conoscenza solo del 
perché. La stessa logica la si può ritrovare nel malocchio, fenomeno in cui l’invidia gioca un ruolo 
principale. Anche nelle comunità contadine sarde descritte da Gallini (1973) l’arrivo del capitalismo 
e le nuove forme di ricchezza si trovavano in contrasto con i valori che sostenevano la collettività. 
Chi troppo aveva si differenziava dagli altri e metteva sempre più a rischio sé stesso; un occhio che 
guardava di traverso e bramava i beni altrui era sempre dietro l’angolo. La “fortuna” non è eterna; 
possedere una bella casa, un buon terreno o anche dei figli modello non lasciava di certo immuni dagli 
eventi negativi. L’invidia era una forma di stregoneria oscura, poteva colpire in qualsiasi istante. Essa 
funzionava principalmente come “norma sociale” tramite la quale la società affermava la sua funzione 
autoritaria e punitiva. L’occhio controllava che tutti fossero allo stesso livello sociale ed economico e 

10	  In questo senso la “casa” è un termine che indica la corruzione politica interna al proprio paese e che 
designa le relazioni ambigue dettate dall’invidia che intercorrono nel proprio nucleo famigliare. Altri termini utilizzati 
dagli intervistati e riportati dallo studioso in “The Modernity of Witchcraft” (1998) sono “stregoneria dei bianchi” e 
“stregoneria dei ricchi”.
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vigilava affinché si obbedisse alla legge (Gallini 1973:13). Nel momento in cui un membro disponeva 
di alcuni beni di lusso che lo potevano differenziare socialmente dal resto della comunità, si pensava 
che le regole fossero state trasgredite; vi era l’esigenza di portare tutti “alla pari” (ibidem). Togliere 
al singolo significava ridare alla collettività, e il ruolo dell’invidia era proprio quello di essere un 
fenomeno livellatore. 

Di fatto limitatezza economica e invidia sociale si condizionano a vicenda: si invidia perché 
non si possiede e invidiando si fa di tutto perché l’altro non possieda. In quanto norma sociale, 
l’invidia è la legge di un gruppo che tende al proprio livellamento, utilizzando come strumento 
la punizione di chi emerga in modo considerato eccessivo. (Gallini, 1973:112)

L’invidia è perciò la norma all’interno di molte società rurali. Essa regola l’eccesso in una società 
in cui possedere troppo è ritenuto immorale nei confronti del gruppo. Allo stesso modo, la credenza 
nel kôn (kohng, ekong, famla, vekongi, nyongo nelle altre lingue dei gruppi che condividono questo 
complesso culturale) riguarda i beni di consumo e gli status. Il successo politico e/o sociale è reso 
noto agli altri attraverso il possesso di beni: tra i Maka con cui collaborò Geschiere si diceva che 
un uomo che piantava un albero di cocco non sarebbe vissuto a lungo per vederne i suoi frutti e 
lo stesso sarebbe accaduto a chi si accingeva a costruire tetti di latta per la sua casa (G. 1997:141). 
Le somiglianze con le credenze dei Bakweri di Ardener sono impressionanti. La superiorità sociale 
di chi si distingueva dagli altri – con le piantagioni di cocco e con abitazioni moderne - sulla base 
delle ricompense economiche grazie all’arrivo degli europei faceva percepire queste nuove ricchezze 
come un qualcosa di conquistato attraverso la trasformazione delle persone in morti viventi e il loro 
sfruttamento sul Monte Kupe. Non a caso, si pensava che questa forza malvagia di trasformazione 
magica si originasse a Duala, porto principale camerunese verso l’Europa. Tra i Maka, la trasformazione 
in famla (kôn) si attuava su due livelli distinti: venivano accusati i possessori di beni di lusso, persone 
che si trovavano all’interno del gruppo ma che si differenziavano dagli altri e per questo venivano 
emarginati, non più riconosciuti come membri bensì designati come stregoni perché contaminati 
spiritualmente dalle nuove forme di ricchezza occidentali. D’altra parte, coloro che uscivano dalla 
sfera d’influenza del capo villaggio credevano di correre il rischio di essere attaccati dall’invidia dei 
parenti per aver disobbedito e trasgredito le regole. Per essere trasformati in “zombie” non occorre 
necessariamente uccidere: ammalarsi, perdere il proprio denaro o il posto di lavoro in città non erano 
ritenuti fatti meramente accidentali ma significavano che un parente aveva lanciato una maledizione 
per non far realizzare il desiderio di affermazione personale della persona, rubandole la forza vitale e 
schiavizzandola nelle piantagioni mistiche.  

I clienti che si rivolgevano al guaritore con il fine di ritrovare l’anima dispersa di un parente o 
del proprio partner erano per lo più donne o ragazze. Ad essere sospettati erano dunque gli anziani, 
accusati di aver lanciato la maledizione contro i giovani andati in città per fare fortuna e che non ce 
l’avevano fatta a causa di un sabotaggio o che si erano arricchiti, ma che dubitavano dei propri cari. 
Il “male” non è in questo contesto rappresentato dai politici o dai membri appartenenti all’élite come 
in Gabon, è qui “democratizzato” (1997:153) ed esteso ai ceti medio-bassi, poiché è una forma di 
stregoneria che riguarda i cambiamenti interni al nucleo famigliare. L’individualismo trionfante è 
una minaccia per l’integrità della parentela, per questo lo nganga può purificare l’anima della vittima 
solo se vengono ammessi i problemi dai parenti. La figura del guaritore deve essere in grado, tramite 
appositi rituali, di assopire i contrasti e le gelosie conseguenti all’allontanamento che porta molti 
giovani ad andarsene dal villaggio e a rinnegare i valori su cui si basa la parentela, mettendola a rischio.

Questo tipo di stregoneria non è rintracciabile solo in Africa centro-occidentale: la crisi che 

attraversano le comunità rurali in Sud Africa a causa dell’allontanamento dei propri membri per 
trovare lavoro altrove viene messa in risalto tramite la credenza nel vekongi (kôn). Le vittime non solo 
sono ridotte ai lavori forzati: vengono loro sottratti anche gli organi genitali. Le persone vengono 
private del lavoro e della fertilità, elementi chiave per la sopravvivenza futura e per il mantenimento 
dell’identità culturale. Non a caso a essere stigmatizzati come altro “tipo” di morti viventi sono gli 
appartenenti a tutta quella preponderante fascia sociale di persone provenienti da altre zone africane, 
ridotte in manodopera a basso costo, accusate perciò di “rubare il lavoro” agli altri, di prostituirsi e di 
essere portatori di AIDS (Comaroff, 2002). 

Così il kôn, nella sua forma gabonese, camerunense e sudafricana, assume un ruolo rilevante 
nel rappresentare i rapporti conflittuali che intercorrono all’interno delle comunità a causa delle 
trasformazioni socio-economiche. La stregoneria è perciò estremamente connessa all’agency umana; 
riguarda i cambiamenti legati al proprio stile di vita e alla percezione della realtà. Le accuse nei 
confronti di quegli individui considerati streghe mettono in atto un processo di protezione e scherno 
verso quei fattori destabilizzanti che minano i valori e la morale del gruppo, siano essi immigrati, 
giovani che lasciano i villaggi, persone benestanti o leader politici. La sorcellerie si attiva maggiormente 
nei momenti di crisi – politica, sociale e individuale – e si disattiva quando l’equilibrio all’interno delle 
comunità viene temporaneamente ritrovato, non scomparendo del tutto ma presentandosi in forma 
latente. Ecco che allora, quello delle forze occulte è un fenomeno circolare e quiescente.

Essere trasformati in zombie non è solamente una metafora attraverso cui si critica e si resiste 
all’insicurezza e all’instabilità politica a seguito di precisi momenti storici quali l’avvento coloniale e il 
sistema neoliberista, distanti tra loro ma percepiti come un continuum verso una catastrofe identitaria 
e morale. Questo tipo di stregoneria rappresenta il modo attraverso cui si esperiscono e si interpretano 
certi cambiamenti, la maniera in cui si affrontano e si fanno propri i contrasti interni ed esterni. La 
credenza nei kôn nasce così dall’esigenza di comprendere gli aspetti negativi del quotidiano e della 
modernità in una logica “locale” e peculiare attraverso cui è possibile spiegare concetti quali povertà, 
malattie, cambiamenti, ripercussioni della politica internazionale in un’ottica del tutto attuale e 
propria all’Africa equatoriale, dunque come una interpretazione locale del globale.

Conclusione

Partendo dallo studio di Gonzalez in Gabon, ho analizzato come la credenza nelle forze occulte 
(evu) non sia un fenomeno “arcaico” legato alla tradizione, ma al contrario riveli l’approccio tipico delle 
società dell’Africa centrale per comprendere le trasformazioni socio-economiche esperite con l’avvento 
della globalizzazione e interagire con esse. La modernità è vissuta in un’ottica del tutto “etnicizzata” 
(Geschiere, 1997:168); i cambiamenti a livello nazione ed internazionale, il gap tra villaggio e città, 
la crisi dei valori tradizionali sono rappresentati anche tramite la credenza nei kôn. In Gabon, questo 
tipo di stregoneria è legata ai presunti omicidi rituali commessi da un’élite politica corrotta, che non 
spartisce i beni e le risorse con il resto della popolazione. La ricchezza accentrata nelle mani di pochi a 
discapito dei più è dovuta alla trasformazione in “zombie” dei membri della comunità, morti viventi 
al servizio dei politici di zona costretti a lavorare gratuitamente in alcune piantagioni mistiche. La 
ricostruzione storica dell’esistenza dei kôn in altri paesi come il Camerun ha permesso di comprendere 
come le forze occulte agiscano all’interno del nucleo famigliare; i giovani che scelgono di andare a 
lavorare in città sotto attaccati dall’invidia dei parenti perché infrangono le regole e i valori della 
propria comunità. Si allontanano dalla sfera d’influenza dei capo villaggio e vengono contaminati 
dall’esterno: non essendo più protetti dai poteri ancestrali degli antenati possono essere facilmente 
trasformati in kôn. D’altro canto, le persone interne al villaggio che posseggono beni di lusso importati 
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dagli occidentali vengono emarginati e considerati stregoni malvagi arricchitisi con la riduzione in 
schiavitù degli altri. 

Il tema centrale di questo tipo di stregoneria è il rapporto tra il locale e il globale: il crescente 
individualismo in vista dell’entrata in un’economia di mercato sempre più internazionale è percepito 
come la causa della rottura degli equilibri che regolavano i rapporti tra i membri di queste comunità 
essenzialmente agricole, in cui tutti, ora, non si trovano più sullo stesso piano economico e sociale. La 
sorcellerie è però un fenomeno quiescente: si manifesta a livello esponenziale in momenti precisi, vale 
a dire di fronte a situazioni di incertezza e di cambiamento. In Gabon, la credenza nei kôn si estende 
a tutte le classi sociali nei periodi delle elezioni politiche, in Camerun e in Sud Africa è attestata 
ogni volta vengono immessi dei nuovi elementi all’interno dell’economia dei villaggi, e quando la 
sopravvivenza del gruppo viene messa in crisi dall’emigrazione di massa dei suoi membri. La credenza 
nell’occulto non è una prerogativa che si riscontra solamente in Africa tra le fasce più basse della 
popolazione. Al contrario, in Italia settentrionale, come nella parte meridionale, persone istruite e di 
rango socialmente elevato credono nel paranormale (Busatta, 2008:97). Non ci sarebbe da stupirsi 
se tutt’oggi le persone che raggiungono le nostre coste e che vengono accolte in Europa diano una 
certa importanza alla stregoneria. L’approccio dei mediatori nei loro confronti dovrebbe tener conto 
di cosa fa parte del bagaglio culturale di chi emigra verso l’Occidente, poiché sebbene i fenomeni 
soprannaturali non abbiano a che fare con il mondo fisico, potrebbero essere considerati veritieri e 
reali all’interno di una cultura differente dalla nostra.
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Il sito di Cap de Forma

Il Cap de Forma (UTM 600640-4411330), anche noto con il toponimo di Es Caparrot de Forma 
o Es Castellas de Forma, è situato a sud est dell’isola di Minorca, in prossimità del nucleo rurale di 
Sant Climent, al confine dei limiti amministrativi municipali di Mahon. L’area archeologica è situata 
su un promontorio roccioso di scogliere ripide a picco sul mare (fig. 1). Il sito è stato dichiarato 
Monumento Nazionale dal decreto 2563/1966 del 10 settembre 1996 ed è quindi protetto dallo 
Stato. 

Cap de Forma è un complesso archeologico di notevole importanza. La sua posizione strategica, su 
un alto promontorio costiero, offre panorami di tutta la costa sud di Minorca, e appare di particolare 
rilevanza per lo studio della navigazione e delle rotte da e per le isole.

Il complesso archeologico di Cap de Forma è costituito da un monumento ciclopico principale 

Primi dati paleobiologici sugli individui rinvenuti all’interno della Tomba 3 del 
sito di Cap de Forma (Minorca)

This paper presents new paleobiological data from the skeletal remains founded in the 
necropolis of Cap de Forma; the site is located on a narrow isthmus that links a 30-m-high 
coastal promontory in the island of Minorca (Mahon). The archeological complex, made of rock 
tombs called Cuevas, surrounds a complex cyclopean monument that is an atypical example of 
Talayotic architecture. The excavations of the necropolis were carried out between 1997 and 
2001, and during these years two tombs, the number 3 and 22, respectively, were excavated. 
This paper describes the digging operations and the subsequent anthropological investigations 
focused on the analysis of the skeletal remains from the tomb 3. It was possible to identify 
37 adult individuals, including 5 females and 12 males, and 7 subadults. The preliminary 
investigations of pathologies and stress markers reveled good health conditions characterized by 
an intense physical activity.

Cap de Forma, Necropolis, 
Paleobiology, Prehistory. 
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che chiude un istmo e da una necropoli di tombe scavate nella roccia (Cuevas). Il promontorio 
si eleva al di sopra del mare, con scogliere di più di 30 m di altezza, ed è ricoperto da una 
vegetazione cespugliosa formata da ginepro e lentisco, poco sviluppata a causa dei frequenti e 
intensi venti di maestrale e tramontana. Sull’istmo, una grande costruzione ciclopica di forma 
allungata rettangolare protegge l’ingresso dall’interno. Non è un talayot, almeno non nel senso 
comune del termine in quanto l’edificio è diverso dalle tipologie conosciute per questa categoria 
di monumenti. Per chi arriva dall’interno (cioè da nord), il monumento appare imponente e 
massiccio raggiungendo 4 m di altezza massima. L’edificio si compone di lastre di calcare locale, 
principalmente disposte orizzontalmente ma con alcuni elementi verticali giustapposti fra loro. 
Una volta che si passa oltre questa parete, attraverso un’apertura vicino al bordo della scogliera, 
si può accedere alla zona sud della struttura. L’azione del tempo e l’impiego del monumento 
come vedetta militare, hanno concorso a conferire alla massa muraria un aspetto disorganico, 
rappresentato da un imponente rilievo vagamente gradonato, costituito da tratti di muri paralleli 
alternati ad accumuli incoerenti di piccole pietre. Il sito di Cap de Forma è spesso menzionato 
nella cartografia del XVIII e XIX secolo, in particolare la torre di Es Canutells. La struttura di 
Cap de Forma è stata anche oggetto specifico di studi sugli insediamenti costieri preistorici, come 
descritto durante il secondo congresso internazionale di Studi Fenici e Punici da Lluís Plantalamor 
che ha presentato un documento sugli insediamenti costieri sull’isola di Minorca, analizzandoli 
nel loro particolare contesto in relazione ad altri insediamenti costieri simili su Maiorca e Pitiuse 
(Plantalamor Massanet 1991). 

La ricerca su Cap de Forma, iniziata nel 1991, si concentrò nella ripulitura e nell’inizio del 
rilevamento grafico delle strutture murarie che separano il capo costiero propriamente detto dal 
resto dell’isola denominata muraglia. Durante questa prima fase furono eseguite anche le planimetrie 
delle 22 grotticelle artificiali della necropoli. La prima campagna di scavo vera e propria ebbe luogo 
nel 1997 (Plantalamor Massanet et al. 1999). Questo primo intervento è stato concentrato nello 
scavo dell’area esterna, nella pulizia e scavo dell’area interna, nello scavo della cueva 3 e 22 e nella 
prospezione del territorio. Durante la seconda campagna di scavo, nel 1998, i lavori continuarono 
seguendo gli scavi precedenti. Altre campagne di scavo nel settore della necropoli vennero condotte 
nel 2001 e nel 2002. Dal 2009 al 2013 le indagini di scavo, condotte con cadenza annuale, hanno 
interessato la zona a sud della muraglia e hanno consentito di portare alla luce diversi spazi abitativi 
inquadrabili nell’ambito del periodo talaiotico e, più precisamente, riferibili al momento iniziale di 
tale fase, collocabile cronologicamente tra 1500 ed il 1000 a. C. (Depalmas 2014; Depalmas et al. 
2015). 

Le tombe 

La ricerca, nelle diverse campagne di scavo, si è concentrata per indagare il complesso ipogeo al 
fine di studiare le fasi di utilizzo delle tombe, i rituali funerari, le offerte votive e le caratteristiche 
antropologiche degli inumati.

La necropoli consiste di 24 tombe. Ai lati della scogliera, ad ovest del monumento ciclopico, tra il 
1997 e il 2001 sono state scavate due Cuevas, la numero 3 e 22. La maggior parte dei ritrovamenti delle 
Cuevas 3 e 22 sembrano risalire almeno all’epoca Talaiotico III (VIII – IV secolo a.C.) o addirittura 
alla IV (IV – II secolo a.C.) (Plantalamor Massanet 1991). 

In questo lavoro vengono presentati i dati paleobiologici degli individui rinvenuti nella tomba n. 3.

La Tomba 3

La tomba n. 3 è stata scavata nella roccia calcarea, ad una decina di metri di distanza da una 
scogliera esposta a sud che cade a picco sul mare (fig. 2). Il costone che la ospita è piuttosto danneggiato 
dall’erosione naturale la quale ha causato il crollo di parte della parete d’ingresso e del soffitto. Il portello 
d’accesso si apre a livello del suolo, ma non si esclude che, similmente alle altre grotticelle funerarie 
della stessa necropoli, esso fosse sopraelevato dal piano originario. Il vano interno è preceduto da un 
ambiente a cielo aperto dal profilo curvilineo. Il portello mostra ancora intatto l’architrave e solo in 
parte gli stipiti.

Il vano interno si presenta con una pianta piuttosto irregolare, di forma ovoidale nel contorno 
planimetrico, profondo circa 7,10 m e largo intorno ai 10 m. Le pareti si presentano rifinite solamente 
in alcuni punti, mentre in altri mostrano delle irregolarità e non sono rifinite probabilmente a causa 
della maggiore durezza della roccia. La parete settentrionale è danneggiata da alcune fratture mentre 
un bancone roccioso è stato risparmiato lungo la parete nord. Un pilastro a sezione quadrangolare si 
eleva nella metà occidentale della sepoltura. Il soffitto, ancora oggi soggetto ad erosione, è piano.

Nella prima campagna di scavi del 1997, che ha interessato la sepoltura a partire dal pilastro fino 
alla parete destra, sono state complessivamente individuate 13 US. Nella seconda campagna (1998) 
sono state scavate le US 14-35. 

Dallo scavo provengono vari materiali fittili, metallici soprattutto nelle US superiori, e resti 
scheletrici umani nei tagli sottostanti.

Materiali e Metodi

Il materiale scheletrico, prelevato in fase di scavo e trasportato presso il Museo di Minorca (Mahón), 
è stato sottoposto alle consuete operazioni di laboratorio: sfortunatamente lo stato di conservazione dei 
reperti e la frammentarietà degli stessi (fatta eccezione per le ossa di mano e piede) hanno consentito 
una pulizia e restauro parziali. È stata quindi effettuata una cernita preliminare dei materiali, contenuti 
entro contenitori in plastica, utilizzando le indicazioni riportate in ciascuno di essi quali la sigla del 
sito (CdF) e informazioni aggiuntive come l’Unità Stratigrafica, il Quadrato e l’anno di scavo. 

Alle operazioni di laboratorio ha fatto seguito lo studio paleobiologico preliminare. La diagnosi 
di sesso è stata effettuata a partire dall’analisi morfologica delle mandibole (Acsádi and Nemeskeri 
1970; Ferembach et al. 1980). In mancanza delle porzioni scheletriche maggiormente significative 
per la diagnosi di sesso (cranio e bacino), si sono fatte alcune considerazioni sulle caratteristiche 
morfometriche discriminanti, come la lunghezza e il grado di robustezza delle ossa lunghe maschili 
rispetto a quelle femminili. Si deve tuttavia tener presente che tali caratteristiche risentono fortemente 
della variabilità intra e inter-popolazionistica. 

L’età alla morte negli individui adulti è stata stimata combinando le diverse metodiche sul grado 
di usura dentaria (Brothwell 1981; Lovejoy 1985). Per le mandibole incomplete e sprovviste di denti, 
sono stati esaminati una serie di caratteri morfologici strettamente connessi all’età (il riassorbimento 
alveolare, lo slargamento dell’angolo mandibolare, l’assottigliamento del corpo mandibolare). 
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La diagnosi di sesso nei subadulti non è stata effettuata vista la frammentarietà del materiale 
ed essendo un argomento tuttora complesso e non universalmente accettato dagli studiosi. Per 
l’attribuzione dell’età dei subadulti sono stati presi in esame lo sviluppo ed eruzione dentaria, la 
lunghezza delle diafisi delle ossa lunghe e il grado di saldatura tra diafisi ed epifisi (Stloukal and 
Hanáková 1978; Ubelaker 1989; Scheuer and Black 2000). 

Il rilevamento dei caratteri morfometrici è stato effettuato secondo le indicazioni di Martin and 
Saller (Martin and Saller 1947-1962), ed è stato calcolato il numero minimo di individui (NMI) a 
partire dalle ossa maggiormente rappresentative.

Laddove le condizioni di conservazione e completezza dei resti scheletrici lo consentivano, si è 
segnalata la presenza degli indicatori patologici più significativi (Ortner and Putschar 1985; Capasso 
1985; Rubini and Zaio 2008) e di alcuni indicatori non metrici di stress funzionale (Işcan and Kennedy 
1989; Mariotti et al. 2004-2007). Sono stati infine identificati alcuni caratteri epigenetici (Hauser and 
De Stefano 1989; Coppa and Rubini 1996).

Risultati 

Il campione scheletrico umano in esame relativo alla tomba 3 risulta essere costituto da 809 reperti 
ossei, di cui 726 riferibili a individui adulti e 83 a sub-adulti, suddivisi nelle varie US. 

Le ossa numericamente più rappresentative riferibili agli individui adulti sono in ordine decrescente 
gli astragali (43 in totale, di cui 23 destri e 20 sinistri), le mandibole (37 in totale) e i calcagni (31 in 
totale, di cui 21 destri e 10 sinistri).

Il Numero Minimo di Individui (NMI) è stato calcolato considerando le ossa mandibolari, da 
cui risultano 37 individui adulti e almeno 7 individui subadulti. Relativamente a questi sono stati 
identificati due bambini di 3 anni ± 12 mesi, due bambini di 5 anni ± 16 mesi, un bambino di 6 anni 
± 24 mesi, un bambino di 10 anni ± 30 mesi e un adolescente intorno ai 15 anni. 

La stima del sesso è stata effettuata per i soli individui adulti scegliendo la mandibola come osso 
più indicativo del campione, dalla cui analisi macroscopica sono stati identificati 12 individui di sesso 
maschile, 5 individui di sesso femminile e i restanti di sesso indeterminato. In tabella 1 è riportata la 
distribuzione del campione suddiviso per sesso e classi d’età. 

Tra i reperti più significativi si riscontra la presenza di un unico cranio intero riferibile ad un 
individuo adulto di sesso maschile con caratteristiche di ultra-dolicocrania (fig. 3).

Per quanto riguarda il rilevamento delle misure antropometriche, queste non sono state rilevate su 
un campione sufficientemente rappresentativo a causa della frammentarietà dei reperti.  

Sotto il profilo paleopatologico si sono osservate sporadiche tracce paleopatologiche dovute 
essenzialmente a fatti artrosici, infettivi (osteoperiostiti), a possibili stati anemici e di deficit nutrizionali 
e a limitati eventi traumatici, che interessano indistintamente tutti i distretti scheletrici. Le patologie 
riscontrate sono state suddivise per US e riportate in grafici a titolo semplificativo (figg. 4-5).

classe d’età ♂ ♀ indeterminati
17/25 1 1 3
25/35 5 2 3
35/45 5 0 3
>45 1 2 1
totale 12 5 10

US Distretto scheletrico Campione Indicatore bioattitudinale (Mariotti et 
al. 2004)

55 ARTO INFERIORE tibia 2097 entesopatia in corrispondenza della 
faccetta articolare superiore della 
fibula

femore 2100 entesopatia M. gluteus maximus
femore 2097 bis entesopatia M. gluteus maximus

ARTO SUPERIORE omero 2093 entesopatia M. brachioradialis
entesopatia M. deltoideus

omero 2123 entesopatia M. deltoideus
omero 2249 entesopatia M. deltoideus
omero 2248 entesopatia M. deltoideus
radio 2286 entesopatia Interosseous membrane

48 ARTO SUPERIORE omero 2330 entesopatia M. deltoideus
57 ARTO INFERIORE calcagno 2287 entesopatia Achilles tendon

ARTO SUPERIORE radio 2422 entesopatia M. biceps brachii

Tra le ossa lunghe si osservano casi sporadici di entesopatie in corrispondenza della tuberosità 
deltoidea, della tuberosità radiale e della linea aspra del femore (tab. 2). 

Tra le varianti epigenetiche si sono riscontrati tre omeri con perforazione della fossa olecranica, due 
calcagni con sdoppiamento della faccetta articolare per il talo, un sacro con sacralizzazione di L5 e un 
corpo mandibolare con presenza di foro mentoniero.

Tab. 1 Suddivisione degli individui adulti per sesso e classe d’età.

Tab. 2 Sintesi dei principali indicatori bioattitudinali individuati nella T.3 (US 55, US 48, US 57).

Discussioni e Conclusioni

Il materiale preso in studio si presenta complessivamente in mediocre stato di conservazione, 
nonostante si riscontrino differenti condizioni diagenetiche (si osservano infatti ossa la cui corticale 
appare fortemente compromessa e illeggibile). Le molteplici fratture ossee e la conseguente 
frammentarietà della maggior parte dei reperti sono da riferirsi presumibilmente a dinamiche post-
deposizionali e ad azioni di calpestio in antico.
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Dall’analisi dei risultati si evince una netta predominanza di individui adulti (compresi nelle fasce 
d’età tra i 25 e i 45 anni) di sesso maschile, sebbene una buona percentuale del campione sia di sesso 
ed età indeterminati. Gli individui sub-adulti sono rappresentati in maniera omogenea dalle varie 
classi d’età, fatta eccezione per la classe neonatale/infantile di cui non si sono riscontrati casi. Lo stato 
di conservazione dei materiali e la quasi totale assenza all’interno del campione di porzioni facciali 
del cranio non ha consentito di rilevare un numero statisticamente significativo di casi, pertanto 
non si possono trarre precise conclusioni riguardo le caratteristiche antropometriche del gruppo 
popolazionistico in esame. I caratteri morfologici delle mandibole osservate fanno tuttavia ipotizzare 
l’omogeneità della popolazione scheletrica in esame. 

Il campione scheletrico esaminato presenta complessivamente un buono stato di salute generale: 
non sono state infatti riscontrate numerose evidenze paleopatologiche; tuttavia occorre tenere presente 
che anche questo parametro risente delle condizioni di conservazione che non hanno spesso consentito 
una chiara lettura dell’osso. La maggiore frequenza di paleopatologie individuate nell’US 55 deriva da 
una maggiore numerosità del campione scheletrico rispetto alle altre unità stratigrafiche. All’interno 
della stessa US si osserva, a fronte dei pochi reperti paleopatologici identificati, una predominanza di 
patologie infettive (osteoperiostite) e dentarie. 

Per quanto riguarda l’analisi preliminare dei markers occupazionali, in base all’osservazione 
macroscopica dei reperti, si può dedurre un’intensa attività lavorativa a carico dell’arto superiore 
maggiormente sollecitato rispetto all’arto inferiore. Infatti, malgrado arto superiore ed arto inferiore 
mostrino entrambi tracce di stress biomeccanici, vi è una predominanza di entesopatie a carico della 
tuberosità deltoidea dell’omero, nella quale prendono inserzione i muscoli responsabili dei movimenti 
di flessione ed estensione del braccio su spalla e torace. 
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Immagini

Fig. 5 Classificazione dei casi paleopatologici presenti all’interno della T. 3 - US 55 (Scavo 2001).
Fig. 2 Particolare della Tomba 3, Necropoli di Cap de Forma.

Fig. 1 Localizzazione geografica di Cap de Forma (Mahon) sull’Isola di Minorca e veduta della necropoli.

Fig. 3 Cranio 2803 con ultra-dolicocrania.

Fig. 4 Distribuzione delle paleopatologie all’interno della T. 3 (Scavo 2001).
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Una delle attività più stimolanti e istruttive per chi si interessa attivamente di storia, e di storia del 
mondo antico in particolare, consiste nel ricostruire, e in qualche modo sperimentare in prima persona 
le situazioni e le condizioni di vita dell’epoca. Per molteplici ed evidenti ragioni il raggiungimento di 
questo obiettivo non è possibile in senso assoluto: nell’arco di duemila anni il contesto ambientale ed 
il paesaggio, soprattutto urbano, sono cambiati in modo significativo nella maggior parte dei casi, al 
punto che oggi ben difficilmente un uomo del mondo antico riconoscerebbe i luoghi in cui ha vissuto. 
La struttura fisica dell’uomo moderno, la sua resistenza alla fatica e alle malattie è completamente 
diversa da quella di un uomo che non disponeva di conoscenze mediche avanzate, di assistenza e di 
medicine, ma che curava le malattie con metodi empirici e svolgeva il lavoro quotidiano basandosi su 
capacità fisiche indotte da una sorta di selezione naturale. Ma ancor di più i condizionamenti culturali 
e comportamentali indotti dal moderno mondo industriale e post-industriale, la cui portata sfugge 
spesso anche all’occhio più attento e alle conoscenze più avanzate, tendono a fuorviare una corretta 
ricostruzione storica e non di rado ad alterare i risultati di questa esperienza.

Va tuttavia considerato il fatto che, nell’arco di venti secoli, cambiamenti consistenti delle attività 
umane, e di conseguenza del comportamento umano, si sono verificati solo nell’ultimo secolo: se 
si trascura per un momento l’impatto nella vita quotidiana della società industriale (che in Italia 
si è manifestato non molto più di un secolo fa), si osserva che le condizioni di vita di una famiglia 
contadina del 1800 non si discostavano di molto da quelle di una omologa realtà di epoca augustea. 
L’alimentazione, le aspettative di vita, gli strumenti di lavoro e della vita quotidiana erano, trascurando 

La riscoperta della Via Flaminia e il viaggio nel mondo antico: 
l’esperienza della rievocazione storica 

A brief account of an experience halfway between a historical re-enactment and an 
experiment to rediscover social relationships in the ancient world: a journey along the ancient 
Via Flaminia, rebuilt on maps and satellite photos, traveled on foot in 14 days from Rome to 
Rimini, wearing the historical dress of Roman legionaries marching towards the north. The 
re-enactment becomes an opportunity for reflection and study on the status and modalities 
of human relations in the post-industrial world, in an anthropic and social scenario that has 
changed significantly only for one or two centuries.
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variazioni poco significative, ancora gli stessi; persino il paesaggio delle campagne, senza considerare 
ovviamente le modificazioni indotte nei secoli sul territorio da fenomeni geologici o ambientali in 
generale, non era molto diverso da quello di duemila anni prima, proprio in quanto l’intervento 
dell’uomo fino a quel momento si era limitato a sporadici e poco invasivi episodi. Alcune fotografie 
dei primi del 1900, e persino le tavole topografiche degli anni 50 del secolo scorso, restituiscono spesso 
scenari antropici completamente diversi dall’attuale, e forse assai più vicini a quelli presumibilmente 
esistenti nel mondo antico.

Le stesse motivazioni, modalità e consuetudini di viaggio adottate comunemente fino a poco più 
di un secolo fa non erano molto diverse da quelle di chi si metteva in viaggio nel mondo antico. Gli 
spostamenti, ad eccezione di sparute elites che potevano permettersi cavalli e carrozze, avvenivano a 
piedi: persino solo per raggiungere i campi di lavoro i contadini percorrevano quotidianamente decine 
di chilometri. I viaggi veri e propri, intrapresi per raggiungere Roma partendo dai paesi dell’Umbria 
e delle Marche, richiedevano a volte settimane di cammino, percorso con grande naturalezza, in 
condizioni solo lievemente dissimili da quelle di un viaggiatore dell’antichità.

Non è quindi impossibile, se si tengono in debita considerazione certe limitazioni, tentare di 
approssimare l’esperienza di un viaggio a piedi nel mondo antico con buone possibilità di trarne 
informazioni preziose per una migliore comprensione di un mondo conosciuto solo sui libri e sulla 
base di scarse testimonianze iconografiche.

Abbiamo così progettato di ricostruire, per quanto possibile, il viaggio di un gruppo di legionari 
del I secolo a.C. che, partendo da Roma, raggiungeva Ariminum (l’odierna Rimini) per unirsi ad 
un’armata consolare in partenza per la Gallia, percorrendo la via Flaminia nell’arco di 14 giorni. 

La via Flaminia non è solo una delle tante strade consolari che si irradiano da Roma: nel corso di 
oltre duemila anni, e di fatto fino all’apertura dell’Autostrada del Sole attorno al 1960, ha costituito 
la via più semplice e facilmente percorribile per raggiungere il nord Italia, sia per le buone condizioni 
in cui è stata mantenuta che per il valico più basso (Passo della Scheggia, 630 metri s.l.m.) tra quelli 
disponibili per scavalcare gli Appennini. Fatta costruire dal console Caio Flaminio nel 220 a.C., è 
stata percorsa nei due sensi fin dalla sua apertura da eserciti di invasione e di liberazione, da mercanti, 
avventurieri, pellegrini, ciarlatani e da chiunque avesse necessità di muoversi da e verso Roma.

L’odierno tracciato non si discosta di molto da quello antico: in alcuni casi la moderna strada statale 
si sovrappone alla strada antica cancellandone le tracce; in altri casi, i più fortunati e piacevoli, l’antica 
via è ridotta ad un semplice tratturo o sentiero di campagna lontano dal traffico; in altri ancora le sue 
tracce sono scomparse del tutto ed il percorso può essere ricostruito solo per interpolazione tra due 
punti conosciuti. L’interpretazione delle fotografie satellitari ha costituito un supporto fondamentale 
per ricostruire il corretto tracciato antico, in virtù del fatto che la presenza di strutture lineari interrate 
restituisce profili e colori facilmente individuabili e distinguibili dal resto del paesaggio.

Quella che secondo l’opinione corrente più banale e superficiale poteva sembrare un semplice 
trekking o una lunga passeggiata, o addirittura una prova di tipo “sportivo” di forza o di resistenza, 
aveva però un altro scopo, i cui aspetti possono essere compresi interamente solo se l’esperienza viene 
vissuta e sottoposta a riflessione in prima persona. L’obiettivo non era neppure quello di mettere alla 
prova il livello di resistenza allo sforzo dell’uomo moderno rapportato all’uomo romano antico, ma 
piuttosto quello di rivivere, sia pure in un contesto moderno e avvalendosi di mezzi moderni, le stesse 

esperienze e sensazioni di un gruppo di viaggiatori del mondo antico, rivivendo le interazioni che 
potevano svilupparsi tra i membri del gruppo e quelle con l’esterno. 

L’abito storico, nello specifico quello di un legionario, non doveva avere solo una funzione identificativa 
della missione, visibile sia all’interno che all’esterno, ma soprattutto quella di costituire un costante e 
tangibile richiamo per i partecipanti ad una corretta e coerente interpretazione della marcia.

Naturalmente l’esperienza generata dal confronto con una situazione realistica in tempi così 
prolungati sarebbe stata, come in effetti si è rivelata, di grande interesse anche per comprendere le 
funzioni e l’utilità di ogni singolo elemento dell’abito storico, ma questo obiettivo si è dimostrato alla 
fine di importanza decisamente secondaria.

Ad esempio abbiamo scoperto che il modo di camminare dell’uomo antico, abituato a percorrere a 
piedi giornalmente un numero ben maggiore di chilometri rispetto all’uomo moderno, doveva essere 
molto diverso da quello attuale: i tacchi non esistevano, e il movimento del piede consisteva non in 
un appoggio del tallone a terra e nel successivo spostamento del peso sulla pianta, ma in una “rullata” 
della parte esterna del piede che aveva lo scopo di distribuire meglio il peso, e in una spinta finale 
delle dita dei piedi per aumentare la propulsione; la differenza in termini di maggiore efficacia si vede 
soprattutto quando si è costretti a trasportare grandi pesi per lunghe distanze.

Un altro insegnamento di grande interesse è consistito nella constatazione di una diversa valutazione 
del fattore tempo: gli antichi non avevano orologi, e non concepivano la divisione del tempo in 
minuti e secondi, ed anche le ore erano di durata variabile in funzione delle stagioni. Esistevano le 
meridiane, le clessidre, gli orologi solari, e persino piccoli strumenti portatili studiati appositamente 
per il viaggiatore, ma, al di là della loro precisione e accuratezza, non cambiava il tipo di percezione del 
tempo, e la consapevolezza che si poteva e si doveva sempre esserne padroni: esattamente il contrario 
di quello che implica l’impatto della società industriale, dove è il tempo a comandare i ritmi e le fasi 
della vita degli uomini.

Ma anche sul piano della ricerca di una migliore comprensione del mondo antico non sono mancati 
gli insegnamenti e le riflessioni. La potenza e la velocità dei moderni sistemi di comunicazione, in 
grado di connettere qualsiasi abitante della terra in pochi secondi, arricchendo la comunicazione con 
immagini e suoni, ci fa capire quanto dura fosse la vita ai tempi di Cicerone il quale, dovendo inviare una 
lettera ad un amico, non sapeva a chi affidarla (non esisteva un servizio postale pubblico) né quando, né 
se sarebbe mai arrivata: questo comportava un costo e quindi un valore della comunicazione, e dei suoi 
contenuti, di gran lunga superiore a quello odierno. La precarietà delle infrastrutture, i tempi richiesti 
dalle varie attività, le difficoltà connesse con il funzionamento di una civiltà antica (sebbene fosse la 
più sviluppata del mondo classico) inducono naturalmente ad una diversa valutazione e importanza 
dei rapporti umani, e ad una più completa ed equilibrata percezione della sfera individuale.

Da non trascurare inoltre la possibile ricaduta dell’iniziativa sul piano della valorizzazione delle 
risorse locali, culturali e turistiche in primo luogo, che crediamo possa avere auspicabili seguiti in 
futuro sotto forma di interventi pubblici. Molti Comuni lungo la strada ci hanno accolti con cordialità 
e disponibilità nelle loro strutture (scuole, palestre, etc) per la notte, e in numerose occasioni abbiamo 
incontrato formalmente le amministrazioni comunali e i rispettivi sindaci, sinceramente interessati 
ad un evento che va nella direzione della valorizzazione dei rispettivi territori, spesso abbandonati e 
declassati dall’abbandono della vecchia strada. La creazione di un percorso pedonale, o anche ciclabile, 
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lungo la direttrice dell’antica Via Flaminia, progetto già accarezzato in passato, ma mai perseguito in 
modo organico, potrebbe costituire un interessante veicolo di promozione di nuove attività e imprese 
in territori spesso diventati da tempo privi di prospettive di sviluppo. 

L’aspetto più sorprendente e significativo di questa esperienza è stato però quello di sperimentare 
in modo inatteso il mondo delle relazioni umane in un contesto così insolito, soprattutto attraverso 
le interazioni con le persone incontrate lungo la strada. Abituati da sempre a gestire i rapporti 
interpersonali nel modo convenzionale che il mondo moderno ci condiziona ad assumere, in base 
cioè ad una motivazione sostanzialmente utilitaristica e personalistica, abbiamo avuto la sorpresa di 
verificare l’esistenza di un sistema di relazioni diverso, più diretto e partecipativo, quale poteva essere 
quello comune nel mondo sostanzialmente agricolo che ha preceduto l’età industriale.

I primi segnali di questa diversità sono venuti dalla constatazione dell’appoggio alla spedizione 
ricevuto sui cosiddetti social media (Facebook in particolare): tutti i momenti più significativi della 
spedizione sono stati seguiti, condivisi e incoraggiati da un numero sorprendente di persone sconosciute, 
e questo senza aver condotto campagne pubblicitarie o promozionali specifiche dell’evento.

La rete ha evidenziato la potenziale creazione di un tessuto di relazioni e di condivisioni assai 
più vicino a quello esistente nel mondo agricolo pre-industriale, o persino nel mondo antico, dove 
la collaborazione, la condivisione delle competenze e degli interessi avevano un ruolo determinante 
e unificante: in sostanza una specie di tribù digitale, formata da persone fisicamente lontane, ma 
accomunate dagli stessi valori e interessi, in questo caso camminatori o pellegrini virtuali incontrati 
lungo la strada. 

Secondo John Perry Barlow, studioso dei fenomeni digitali,

 …le abitudini mentali dell’agricoltura sono molto più adatte per capire le qualità 
essenzialmente biologiche dell’economia dell’informazione di quanto possano esserlo i vizi 
meccanicistici della visione industriale del mondo…

Di agricoltura parla anche Gerry McGovern (autore di The Caring Economy):

 …Potremmo dire che è un ciclo: siamo andati avanti per tornare, almeno in parte, a 
valori del passato, al modo di collaborare, di lavorare insieme, che avevamo imparato nella 
società dell’agricoltura….

Ancora più evidente e percettibile è stato l’interesse suscitato nelle persone incontrate casualmente 
lungo la strada: grazie anche ai contesti spesso isolati in cui si svolgeva la marcia, era un approccio 
naturale per chiunque ci incontrasse quello di fermarci per chiedere cosa stavamo facendo e soprattutto 
dove andavamo. In molti casi ci hanno raccontato le loro esperienze di camminatori, ci hanno riportato 
le loro conoscenze sulla storia della strada e del territorio raccontate dai loro nonni, hanno fornito 
indicazioni sulle condizioni della strada e sulle difficoltà che avremmo potuto incontrare lungo il 
cammino. Ma il più delle volte ci hanno raccontato episodi personali, esperienze di vita a volte difficili 
da superare, e comunque con una naturalezza e una confidenza inattesa per degli sconosciuti quali noi 
eravamo. Emergeva insomma in modo diffuso un bisogno apparentemente represso di comunicare in 
modo diretto e informale, diverso da quello ordinario e praticato abitualmente, ed era chiaramente 
percepibile il piacere di farlo con un pretesto come quello del nostro imprevedibile incontro.

La strada percorsa a piedi si è rivelata quindi non un semplice strumento per raggiungere una 
località, ma un luogo di incontro, una sorta di piazza virtuale in cui gli sconosciuti non sono persone 
da evitare come se fossero ostacoli per i propri progetti, ma interlocutori naturali con cui condividere 
parole e pensieri, e da cui è sempre possibile trarre preziosi insegnamenti e scambi di esperienze. La 
strada come un luogo della spontaneità, della mancanza di condizionamenti indotti dalla moderna 
vita privata, i quali impongono di condurre la propria esistenza in modo autonomo e separato da 
quella degli altri, in quanto strumenti di produzione di una società monotona e poco propensa alle 
deviazioni dai ruoli tradizionali.

Sorprendente per la sua spontaneità è stato l’incontro con una coppia di pellegrini di una comunità 
monastica, fratello e sorella, che percorrevano a piedi la Flaminia in direzione opposta, cioè verso 
Roma, provenienti da Francoforte. Sarà stato per la foggia insolita degli indumenti di entrambi, ma 
ci è sembrato estremamente naturale il dialogo e lo scambio di informazioni pratiche e delle rispettive 
esperienze, e alla fine un sincero augurio di buon proseguimento del viaggio.

In fondo il Siddartha di Hermann Hesse ci ricorda che camminare non è solo un esercizio fisico, ma 
un’attività soprattutto spirituale, per cui la ricerca della conoscenza si accompagna alla esplorazione di 
luoghi e di uomini, all’organica assimilazione di ciò che si incontra lungo la strada, e non è quindi una 
semplice evasione dal quotidiano così come viene spesso concepito dal turismo di massa.

Alla fine, quello che doveva essere un viaggio avventuroso con un forte finalità di indagine storica e 
di rivalutazione in chiave moderna di un percorso viario, si è così trasformato in un viaggio interiore, in 
cui ognuno di noi ha trovato soprattutto, oltre a numerosi spunti di grande interesse dal punto di vista 
della conoscenza storica fine a sé stessa, una serie di profondi insegnamenti di vita sul piano culturale 
e personale. Un’esperienza che sarebbe di grande utilità per chiunque voglia scoprire e comprendere i 
limiti sociali della modernità postindustriale.
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Le dature sono piante arbustive appartenenti al gruppo delle Solanacee tropaniche, cioè producenti 
alcaloidi tropanici dotati di potenti effetti allucinogeni, fra cui scopolamina, iosciamina e atropina. 
Oggigiorno si conoscono oltre duecento specie di piante tropaniche diffuse in tutti i continenti; nell’area 
euro-mediterranea le più note appartengono ai generi Mandragora, Atropa (belladonna), Hyoscyamus 
(giusquiamo), Scopolia e Datura. Sono le piante “stregoniche” per eccellenza, immancabili ingredienti 
degli unguenti per i voli sabbatici dei periodi medievali e rinascimentali (Piomelli & Pollio 1994).

Fra le piante psicoattive, quelle tropaniche sono le più “sconcertanti”, “indomite”, dagli effetti 
visionari più imprevedibili, difficili da inquadrare e interpretare razionalmente, soprattutto per gli 
individui di cultura occidentale moderna. Non a caso, nei trattati di psicofarmacologia vengono riunite 
in una sottoclasse di allucinogeni a sé stante, quella dei delirogeni, cioè induttori di uno stato di delirio. 
Sono anche fra le piante psicoattive più pericolose, poiché i dosaggi tossici e letali si trovano subito 
a ridosso di quelli adatti per l’impiego visionario, e sono tali per cui un pur piccolo errore di calcolo 
di quantità può costare caro. Un’altra caratteristica delle piante tropaniche è l’amnesia che sovviene 
quando i loro effetti svaniscono, che porta lo sperimentatore a non ricordare ciò che ha fatto o detto 
nel corso del delirio tropanico; un “punto debole” di questo tipo di esperienze che nei riti tradizionali, 
specie in quelli divinatori, viene superato mediante l’accorgimento di far presenziare altri individui in 
stato sobrio che possano ricordare ciò che il soggetto “tropanizzato” dice o fa (Samorini 2012:53-61).

Le piante del genere Datura sono le solanacee tropaniche più note e diffuse al mondo, indicate 

Ethnography of daturas in Africa  - Daturas belong to the tropane Solanaceous group of 
plants, traditionally used in the Old and New World for their intoxicant properties. In Africa 
two species – Datura stramonium, and D. metel – are used in religious, initiatory, divinatory, 
magic-therapeutic rites, and also as tools during trials by ordeal, in courts of law, and in 
criminal proceedings. The present study describes some African traditional cults and rites where 
daturas are involved, with a particular focus on the Bori possession cult among the Hausas of 
Niger, the feminine initiatory rite among the Tsongas of Mozambique, the ordeal ceremony 
among the Ba-Rongas of South Africa, the leba shay Abyssinian juridical institution, and the 
datura’s ritual complex of Senegalese marabouts.
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principalmente con nomi popolari traducibili come “erba del diavolo”, e di cui lo stramonio – Datura 
stramonium L. – è la specie più comune in Italia e nel Mediterraneo.

Da oltre un secolo alcune specie di datura sono soggette a una diatriba accademica circa le loro 
origini geografiche, e il principale protagonista di questa vicenda è proprio lo stramonio. In questi 
ultimi decenni tale diatriba si è ancor più esacerbata in seguito alla recisa affermazione di alcuni botanici, 
secondo i quali nessuna specie di datura era presente al di fuori delle Americhe prima dell’avventura 
transoceanica di Cristoforo Colombo, quindi prima del Cinquecento (Symon & Haegi 1991); una tesi 
che è stata e continua a essere seguita in maniera acritica da numerosi studiosi, sia dei campi scientifici 
che umanistici. Tuttavia, come ho chiarito in maniera approfondita in altra sede, questa tesi è invalidata 
da una serie di documenti archeologici e letterari che attestano in maniera irrefutabile la presenza in 
Eurasia di almeno due specie di datura – D. stramonium in Europa e D. metel in Asia – in periodi 
precedenti l’era colombina. Per lo stramonio, sono stati identificati resti della pianta in siti archeologici 
europei datati al II millennio a.C. (in Andorra e in Ungheria), mentre la metel, identificata in testi 
sanscriti del I millennio d.C., raggiunse il Mediterraneo dall’Asia per opera dell’uomo in un periodo 
non ancora precisato, ma certamente precolombiano (Samorini 2016, 2017a).

Nel presente studio ho inteso riunire un insieme di dati etnografici inerenti l’impiego delle dature 
in Africa. Le due specie impiegate tradizionalmente in questo continente sono lo stramonio e la 
metel, quindi proprio le due specie eurasiatiche autoctone. Una terza pianta, con i fiori violacei e 
indicata nella letteratura etnografica come una specie a sé, Datura fastuosa, è oggigiorno considerata 
dai botanici una varietà della metel. Non sappiamo da quanto tempo queste piante siano presenti nei 
territori africani; sono per ora totalmente assenti fra i reperti archeologici, mentre le testimonianze 
letterarie non sono più antiche degli ultimi due secoli. È plausibile che queste specie di datura siano 
state importate in Africa dall’uomo in periodi al momento indeterminabili, sempre ammesso che non 
siano piante autoctone anche per i territori africani, come lo sono per quelli eurasiatici.

In Africa le dature sono tradizionalmente usate per differenti scopi, fra cui i principali sono quelli 
magico-religiosi, magico-terapeutici, iniziatico-pedagogici, divinatori, ordalici, giudiziari, criminali; 
diversi di questi concetti verranno chiariti nel corso dell’esposizione. È opportuno sottolineare che i 
dati qui esposti si basano sulle nostre conoscenze etnografiche, che il più delle volte sono limitate e 
frammentarie, per via del frequente stato di segretezza che avvolge l’impiego delle dature e delle altre 
fonti psicoattive nei riti magici e religiosi; in altri termini, per via dell’aspetto misterico dei culti e dei 
riti in cui sono impiegate.

Il culto di possessione Bori fra gli Hausa del Niger

I culti di possessione sono diffusi presso numerose popolazioni del globo, in particolare in Africa e 
nel Mediterraneo, e da alcuni secoli si sono ampiamente diffusi anche in America Latina, sebbene in 
questa regione le radici culturali restino africane, frutto della deportazione degli schiavi neri dall’Africa.

Come nucleo centrale del rito, questi culti hanno in comune il raggiungimento di uno stato fisico-
mentale che è chiamato “possessione”, durante il quale degli individui cadono in trance e il loro corpo 
e la loro voce viene “usurpata” da entità spirituali che in tal modo si manifestano e comunicano i loro 
consigli e le loro volontà. Lo stato di trance viene indotto dal suono e dal canto di motivi sonori che 
sono specifici di ciascuna entità spirituale. È sufficiente che i musicisti accennino alle prime note di 
una certa linea, che i partecipanti vanno “fuori di sé”, mettendosi a gesticolare e a parlare in maniera 

non loro, bensì come quella dell’entità che li possiede. Le divinità o le entità spirituali possedenti si 
riconoscono già dai primi passi e movimenti (Bastide 1976).

Il culto di possessione Bori è diffuso presso gli Hausa che vivono nel Niger meridionale.

Non v’è unanimità d’opinione fra gli studiosi circa le origini di questo culto. Attualmente è 
sincretico con l’Islamismo e alcuni autori ritengono che il Bori sia nato già sincretico, in seguito alla 
diffusione dell’Islamismo in quella regione, completata nel XIX secolo, e come risposta a una recente 
crisi sociale (Monfouga-Broustra 1973).

Altri autori ritengono invece che il Bori sia di origini pre-islamica, sorto presso gli antichi gruppi 
di cacciatori che vivevano in quella regione, e che sia a lungo convissuto con il culto animista degli 
asna (o anna), oggi quasi scomparso. Col sopraggiungere dell’Islamismo, il culto avrebbe subito 
un’evoluzione sincretica assorbendo componenti asna e islamiche (Echard 1992; Tremearne 1914). Il 
culto attuale dovrebbe essere quindi più propriamente indicato come “Bori sincretico”, per distinguerlo 
dall’originario “Bori tradizionale” oggi scomparso. Durante gli anni 1970, il Bori ha conosciuto un 
nuovo momento di espansione, diffondendosi anche fra i Peul nomadi e le popolazioni d’origine 
tuareg semi-sedentarie che vivono a nord degli Hausa.

In alcuni riti del Bori viene utilizzata la Datura metel L. per scopi esorcisti e per indurre o facilitare 
particolari tipi di possessione. In dialetto hausa questa pianta è chiamata babba-JiJi o alkangaudé.

All’antropologa Monfouga-Broustra (1976) le adepte del culto svelarono il segreto dell’uso della 
datura solo dopo molti anni di ricerche sul campo, e non sembra sia più stato successivamente riportato 
dagli antropologi. Ad esempio, in uno degli studi più recenti, Michela Pasian (2010) non ne fa alcun 
accenno, oltre a non citare nemmeno i dati della Monfouga sull’uso della datura; una mancanza di 
riferimento che fa sospettare un ritorno al rispetto della segretezza dell’impiego della datura, piuttosto 
che a una concreta assenza di questo elemento nel culto.

In alcune regioni, come nella valle di Maradi, vicino al confine con la Nigeria, il culto è prettamente 
femminile, e il rito di possessione ha una finalità principalmente terapeutica. Quando una persona malata 
non trova guarigione con le terapie tradizionali, di stampo islamico, si rivolge e si fa iniziare al Bori.

Secondo il concetto hausa di malattia, questa è governata dalle divinità dell’affollato pantheon 
hausa. Ciascuna divinità ha il potere di inviare un certo insieme di malattie, ma anche di guarire i 
malati di queste medesime malattie. Nel corso dei riti bori le divinità (bori o iskoki = “vento, soffio”) 
possiedono le adepte, chiamate “giumente degli dei” (godiyar iskoki) o “donne-bori”. Posseduta dalla 
divinità, l’adepta acquisisce in tal modo, “dal di dentro”, l’abilità di guarire dalle malattie presiedute da 
quella specifica divinità (Monfouga-Nicolas 1970). Il pantheon delle divinità bori non è fisso, aumenta 
gradualmente in numero, e negli ultimi decenni si è visto un incremento delle divinità femminili 
(Echard 1978:557). Da un punto di vista individuale, il Bori svolge la funzione di “psicoterapia di 
sostegno” e di “re-identificazione individuale”, mentre da un punto di vista sociale opererebbe un 
recupero delle personalità marginali (ibid.:558).

Nel corso dei riti di possessione, le divinità sono “chiamate” a possedere le adepte attraverso la musica 
di un violino e di strumenti a percussione, con melodie specifiche per le diverse divinità. Quando il 
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violinista suona una certa melodia, le adepte vanno in trance ed eseguono danze caratteristiche della 
divinità che le sta possedendo. Quando il violinista si ferma, l’adepta tossisce o starnutisce, il suo viso 
viene inclinato contro il suolo, e in tal modo la divinità esce dal suo corpo. Nel corso di una seduta 
l’adepta può “cavalcare” sino a una dozzina di divinità. L’entrata della divinità nell’adepta è segnata 
da alcuni minuti di forti reazioni fisiche: il corpo si mette a tremare, perde l’equilibrio, si evidenzia 
una forte sudorazione e una respirazione difficoltosa, gli occhi si rivoltano, la testa si agita a destra e a 
sinistra, e vengono emessi suoni vocali incomprensibili. A questo punto il capo della posseduta viene 
coperto con un panno, sotto al quale, sempre accompagnato dalla musica, avviene la trasformazione, e 
il suo corpo diventa ricettacolo di quella specifica divinità. Si leva quindi il panno e vengono applicati 
sul corpo della posseduta gli attributi della divinità.

L’adepta del Bori esegue i riti di possessione in tutti i momenti importanti della sua vita, cioè nei 
riti di passaggio più significativi: oltre al momento dell’iniziazione (chiamata girka), che da persona 
malata la trasforma in adepta del culto e a sua volta in potenziale guaritrice, essa organizza una sessione 
di trance quando si sposa, in seguito a un parto, a un cambio di dimora, ecc. A questi riti partecipano 
tutte le adepte del villaggio. Oltre ai momenti di possessione, le adepte contattano le divinità bori 
anche durante i sogni, comunicano con loro e procedono alle guarigioni sotto le direttive divine 
(Nicolas 1970:166).

Esiste un aspetto teatrale del culto, che si rispecchia nelle cosiddette shagali, riti di possessione 
bori molto spettacolari, di carattere popolare, e che ricoprono una funzione più sociale che religiosa; è 
un’occasione di incontro festoso, dove si verificano delle possessioni che provocano una sovreccitazione 
generale crescente.

La pianta alkangaudé (datura) non viene usata in tutti i riti bori, e il suo coinvolgimento parrebbe 
essere limitato ad alcune fasi del rito iniziatico (girka) e nel corso delle shagali.

Il rito di iniziazione, girka, è costituito da due parti: la prima, chiamata fural saye (“bollitura di 
radice”), dura 3 giorni; la seconda, la girka propriamente detta, dura 7 giorni e viene praticata a una 
certa distanza di tempo dalla fural saye.

Nel corso della fural saye, la neofita assorbe una bevanda ricavata da una miscela di radici 
(simbolicamente in numero di 99), fra le quali rientra l’alkangaudé. I dosaggi di questa pianta sono 
bassi e gli effetti sono lievi. Non si verificano vere e proprie possessioni e tutto il rito si svolge in 
un’atmosfera calma. Non è da escludere che questo rito preliminare svolga una funzione preventiva 
nei confronti dell’esposizione di un agente inebriante quale è la datura, mediante l’assunzione a basso 
dosaggio dell’alkangaudé. Il numero 99 può avere il significato di “molte” radici, ma potrebbe anche 
essere un espediente numerico per nascondere la o le radici realmente responsabili dell’effetto ricercato. 
Non si deve dimenticare la segretezza dell’impiego della datura nel culto Bori.

La girka propriamente detta è costituita da una prima fase che dura tre giorni, durante la quale si 
scacciano le pericolose “divinità nere” (kankama), e da una seconda fase di quattro giorni, nel corso 
della quale la neofita apprenderà a possedere le più benevoli “divinità bianche”.

L’alkangaudé è usato nel corso della prima fase, per indurre o facilitare la possessione delle divinità 
nere sulla neofita. Queste divinità sono considerate alla stregua degli stregoni e dei mangiatori di 
anime, che causano malattie inguaribili, e le si deve esorcizzare affinché in futuro non molestino 

l’adepta. Ciascuna divinità nera viene “chiamata” con la sua specifica melodia, e appena entra nella 
neofita (cioè appena la neofita va in trance), viene scacciata via con tecniche esorciste. In tal modo 
la neofita viene purificata e preparata a essere posseduta dalle divinità bianche. Queste non vengono 
cacciate via, e sembra che sia per tale motivo che la datura non è usata nelle possessioni delle divinità 
bianche, che in tal modo rimangono nella neofita come “spiriti protettori”. La datura avrebbe quindi 
la funzione specifica di coadiuvare l’operazione esorcistica, ed è opportuno non interpretare questo 
elemento vegetale come il vero e proprio fattore esorcistico. Sono le tecniche esorcistiche, qui non 
meglio specificate, a fare uscire la divinità nera dal corpo, mentre la datura parrebbe svolgere il ruolo 
di catalizzatore di queste entità, cioè in un qualche modo le attrae e permette il loro manifestarsi. 
Tuttavia, dato che la datura viene usata all’inizio dei riti di possessione, non è da escludere che la 
pianta possa svolgere il ruolo di innescare il meccanismo della possessione, aprendo la strada non solo 
all’arrivo delle divinità nere ma anche di quelle bianche.

Per cacciare le divinità nere nel corso dei primi tre giorni della girka propriamente detta, la neofita 
deve assumere di mattina e di sera un liquido nero, che contiene delle “medicine”, fra cui l’alkangaudé, 
questa volta a dosaggi più forti. La neofita viene anche lavata ogni giorno con un altro liquido nero, 
sempre contenente delle “medicine”. Ogni volta che cala o che sorge il sole, la neofita viene posseduta 
dalle divinità nere, che vengono immediatamente scacciate. Richiamate dalle melodie del violinista, a 
una a una le divinità nere possiedono la neofita e la jakeso; quest’ultima è una dignitaria del culto che 
si fa carico di insegnare alla neofita come riconoscere ciascuna divinità, mimandone i passi di danza. 
Le possessioni delle divinità nere sono parossistiche e molto violente, rafforzate dall’ingestione della 
datura. Monfouga-Nicolas (1976:329) ne ha contate sino a 183 nel corso di una girka, esorcizzate in 
sei sedute, di cui se ne tenevano due per ciascuna delle tre notti.

Mentre nell’area di Maradi il Bori è un culto prettamente femminile, nella regione non molto 
distante di Birnin Konni il culto è misto. Durante il Ramadam islamico non vengono praticati riti 
di possessione, e le divinità bori sono considerate “attaccate” e impossibilitate a manifestarsi. Ma 
il giorno di chiusura del Ramadam è anche quello del “risveglio” dei bori, e del rito di “distacco 
delle divinità”. Anche nel Bori misto si presentano riti più profani, denominati “Bori di città”, in 
cui le principali protagoniste sono le “donne-libere”, cioè prostitute bohémien (karuwa), e i cui 
riti avvengono praticamente tutte le sere e in diversi contesti metropolitani associati al mondo del 
libertinaggio. In questi casi il consumo di datura, oltre che di birra e noce di cola (frutti stimolanti 
contenenti caffeina), è più forte, e gli attacchi di possessione sono più violenti e parossistici. Il contesto 
e la finalità di questo “Bori di città” parrebbero essere essenzialmente ludici, e le protagoniste non sono 
delle iniziate al Bori – cioè non sono passate attraverso il rito della girka – e non sono delle guaritrici. 
Secondo un’informatrice, “le karuwa per fare il Bori prendono la datura, poiché non hanno fatto la 
girka” (Monfouga-Broustra 1973:206). Quindi, sarebbe il rito iniziatico a permettere l’innesco delle 
possessioni, sganciandolo dagli effetti della datura.

Nella società hausa odierna, l’uso della datura è attestato anche al di fuori del culto Bori (dove 
ufficialmente il suo uso è considerato segreto), nel corso di riti pre-matrimoniali, fra confraternite di 
contadini, e perfino in un gioco di simulazione delle possessioni bori che fanno le fanciulle hausa. In 
tutti questi casi si assiste a possessioni bori mimate, simulate, “profane” (Monfouga-Broustra 1976).

Una dignitaria bori ha affermato che da bambina aveva assunto la datura, e che altre dignitarie di 
sua conoscenza avevano fatto ciò, e sarebbe per questo che sono diventate delle “grandi possedute” 
(Monfouga-Broustra 1976:336). Si tratta di un’interessante considerazione che, insieme alla diffusione 
dei giochi infantili che mimano il culto bori degli adulti, fa sospettare origini e genesi dell’uso della 
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datura esterni alla mera finalità esorcistica attribuitagli oggigiorno. Qualunque siano le sue origini, 
appare certo che con l’imposizione forzata dell’Islam, il Bori si sia trasformato in un culto di forte 
resistenza a questa religione monoteista, e di valorizzazione del mondo femminile in una società 
fortemente maschilista.

Il rito di iniziazione femminile fra i Tsonga del Mozambico

I Tsonga, o Shangana-Tonga, sono un gruppo etnico di lingua bantu di circa 2 milioni di individui, 
che abitano in entrambe le regioni di frontiera fra Mozambico e Sud Africa. Sono stati estesamente 
studiati dall’antropologo Henri Junod (1936).

Per passare nella società delle donne adulte, le ragazze tsonga devono sottoporsi a un rito iniziatico, 
chiamato khomba, nel corso del quale viene utilizzato un agente visionario, il mondzo, identificato con 
la Datura fastuosa L. (oggigiorno considerata una varietà della Datura metel).

Il mondzo è chiamato anche muri wa ku bonisa, che significa “ciò che apre gli occhi”. La droga è 
costituita dalla radice della pianta, polverizzata e utilizzata per preparare un infuso denso, che viene 
bevuto dalle novizie con l’ausilio di larghe conchiglie utilizzate come ciotole.

Il rito iniziatico khomba, che è costituito da una serie di riti di fertilità, è istituito ogni anno 
subito dopo il periodo della raccolta dei prodotti agricoli, verso la fine di maggio. Le attività 
iniziatiche si svolgono in due luoghi specifici: la capanna delle donne iniziate, chiamata nhanga e 
che viene eretta ogni anno in occasione del periodo iniziatico, e la riva del fiume. Nella fase finale 
di questi riti, l’assorbimento del mondzo è accompagnato da danze frenetiche e mimiche al suono 
di tamburi battuti con ritmi molto veloci. Le novizie vengono denudate, esposte al cocente sole, 
immerse nell’acqua, fustigate lievemente con una verga ricavata dal fusto della pianta di datura, e sono 
sottoposte a una incessante azione pedagogica da parte delle tutrici che regolano lo svolgimento dei 
riti. Alle novizie vengono insegnati i precetti della vita adulta, i comportamenti che devono tenere nei 
confronti del futuro marito, il modo in cui devono allevare i figli, i tabù relativi ai periodi mestruali, 
all’accoppiamento, al parto, ecc.

Una caratteristica peculiare del rito khomba riguarda l’induzione di fenomeni di sinestesia, che 
associano l’ascolto dei battiti dei tamburi con la visione di elementi geometrici di colorazione bluastra 
(mavalavala). Nel caso non si presentino queste visioni, alla novizia viene somministrata un’ulteriore 
dose di datura. Un’altra interessante caratteristica consiste nella comunanza degli effetti della datura: 
le novizie riportano tutte l’ascolto delle medesime voci sovrannaturali e le identiche visioni di un 
innocuo serpentello blu, chiamato xihundze (identificato come Dendrophis subcarinatus) che è solito 
abitare nei tetti di paglia della capanne dei villaggi tsonga. Questo serpente è rispettato e venerato 
come incarnazione degli spiriti antenati (Johnston 1982:757).

Durante la fase del rito in cui viene assunta la datura, le novizie indossano una sottana di colore 
blu, dipingono di blu il viso e portano delle bandierine di colore blu. Il colore blu è associato agli 
spiriti degli antenati. Durante il rito khomba, mediante lo stato visionario indotto dalla datura, le 
novizie contattano gli spiriti (odono la loro voce), in particolare quelli che regolano la fertilità, e 
tale contatto è simboleggiato dalla visione dei serpentelli blu di cui, come detto, sono l’incarnazione 
(Johnston 1972).

La bevanda a base di datura viene portata a un certo punto del rito da un’officiante, che esce 
all’improvviso dal bosco urlando e vestito con foglie, semi e radici di datura. La bevanda contiene 
anche piccole quantità di grasso e di ossa polverizzate umane, e questi ingredienti avrebbero lo scopo 
di proteggere l’individuo da ammaliamenti e stregonerie. Appena bevuta la pozione, la neofita viene 
avvolta in una coperta blu. Periodicamente deve alzarsi, danzare e riportare cantando le visioni e le 
voci che sta esperendo. Colei che si attarda ad alzarsi viene colpita con dei bastoni dalle donne anziane 
che dirigono il rito (Johnston 1974, 1982).

Johnston (1977) ha evidenziato l’importanza della velocità ritmica dei suoni dei tamburi 
nell’intensificazione degli effetti uditivi e psicologici dell’agente psicoattivo. Nel corso di ciascun rito 
del khomba il suonatore di tamburo batte un ritmo specifico per quel rito, ad alto volume e tenendo 
il tamburo vicino alle orecchie delle novizie. I ritmi sono ad alta frequenza, raggiungenti e in alcuni 
casi superando gli 8 colpi per secondo; raggiungono quindi la frequenza delle onde cerebrali alfa (8-
13 colpi per secondo). Di frequente sono utilizzate poliritmie – mediante il suono simultaneo del 
tamburo e del battito delle mani – che parrebbero contribuire ulteriormente all’intensificazione degli 
effetti della datura.

Fra i Tsonga la datura è utilizzata anche nel corso di riti esorcisti (mancomane), nei casi di possessione 
da spiriti malevoli. Il posseduto è posto sotto a una coperta, dove la pianta intera della datura viene 
bruciata su delle braci. Aspirandone il fumo e al ritmo dei tamburi, il posseduto emette dei suoni 
melodici, dall’ascolto dei quali l’esorcista diagnostica il tipo di spirito che possiede il paziente, che 
verrà quindi scacciato dal suo corpo suonando il tamburo con un ritmo specifico per quello spirito.

L’ordalia della datura fra i Ba-Ronga del Sud Africa

Le ordalie erano pratiche rituali molto diffuse presso le popolazioni tradizionali, incluse quelle 
occidentali, e avevano lo scopo di scoprire il responsabile di una colpa, in particolare la stregoneria. 
L’ordalia più decisiva e drammatica consisteva nella “prova del veleno”, che veniva dato da bere 
all’accusato, il quale, se soccombeva al veleno, era considerato colpevole del crimine di cui era stato 
accusato. Spesso il veleno veniva somministrato a un animale, ad esempio un pollo, come nel caso 
degli Azande del Sudan, magistralmente studiati negli anni ‘30 da Evans-Pritchard (2002).

In diversi casi tutti i membri di un villaggio, uomini e donne, venivano sottoposti alla prova del veleno 
per smascherare i responsabili di azioni malefiche, ad esempio in occasione della morte di un capo-
villaggio o capo-tribù, onde assicurarsi che il suo decesso non fosse stato frutto di stregoneria. Un’altra 
ordalia diffusa in Africa consisteva nell’istillare negli occhi dell’accusato alcune gocce di un liquido 
irritante, e il tipo di reazione – lacrimazione, arrossamento agli occhi, ed eventuale cecità – era indizio del 
grado o meno di colpevolezza (per una rassegna delle ordalie africane si veda González Echeverría 1984). 
I veleni di queste ordalie erano generalmente fonti vegetali tossiche. In alcuni casi riguardava un 
potente inebriante, e la prova consisteva nel non manifestare segni di ebbrezza in seguito alla sua 
assunzione; in caso contrario l’individuo veniva considerato colpevole.

Nel 1898, Henri Junod riportò con una certa dovizia di particolari una di queste prove a base di 
una pozione di datura presso i Ba-Ronga del Sud-Africa, un sotto gruppo dei Tsonga.

La prova del mondjo (Datura metel var. fastuosa) era praticata quando un individuo veniva accusato 
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da un altro individuo di stregoneria o di qualunque altro delitto, ad esempio l’adulterio. In questo 
caso, sia all’accusatore che all’accusato veniva fatto assumere il mondjo, e risultava colpevole colui che 
avesse manifestato evidenti segni di ebbrezza.

Quando un nuovo capo succedeva a un altro, da poco deceduto, generalmente indiceva la prova 
del mondjo per tutta la popolazione. In questa occasione veniva ordinato di preparare la bevanda 
ordalica alla gente di un certo clan del paesino di Chihahou (situato a nord del distretto di Manyica, 
non lontano dal mare), che si tramandavano la complessa ricetta della sua preparazione.

Fra i vari ingredienti rientrava un poco di grasso di un lebbroso morto da tempo e che era stato 
conservato per questa occasione, o anche una polvere di ossa calcinate del medesimo lebbroso. Una 
volta preparata, la bevanda veniva fatta assumere a un uomo di nome Moudlayi, ritenuto un potente 
stregone, il più forte di tutti nell’arte dei malefici. Se la pozione aveva effetto su questo individuo, si 
considerava di buona qualità e pronta all’uso; altrimenti veniva preparata di nuovo.

Quindi tutta la popolazione veniva fatta riunire nelle vicinanze di un lago e, disposti gli 
uomini e le donne in lunghe file, ciascuno doveva bere da un particolare recipiente un piccolo 
sorso tiepido del decotto. Già in quel frangente accadeva che qualcuno, assalito dal terrore, 
confessasse urlando “Nda loya” (“sono uno stregone”), e questo veniva isolato e fatto sedere 
sotto a un albero. Gli altri, una volta bevuta la pozione, si sedevano in fila sotto il forte sole del 
mezzogiorno, e ricevevano l’ordine di restare totalmente immobili, senza nemmeno grattarsi. 
Moudlayi si metteva quindi a danzare, spalancava gli occhi e fissava attentamente gli astanti:

All’improvviso, ecco uno che si gratta le braccia. Suonando nella sua piccola trombetta e 
facendo nté-nté-nté, Moudlayi gli si avvicina e gli fissa la sua piuma sotto alla fronte. L’altro cerca 
di toglierla, ma colpisce l’aria accanto, davanti alla piuma. È incapace di prenderla. Ecco un altro 
un poco più lontano che manifesta i medesimi sintomi d’ebbrezza (popya). Moudlayi continua le 
sue andate e venute al suono della trombetta. Un terzo, un quarto sono vinti a loro turno. Vogliono 
alzarsi, si aggrappano alle erbe per aiutarsi, cadono a terra o si trascinano impotenti. Gli altri li 
evitano. Sembra che il mondjo arresti la salivazione presso tutti coloro che partecipano all’ordalia; 
ma fra i veri colpevoli questo fenomeno si accentua: le loro mascelle si bloccano. Vogliono parlare 
ma dicono solo bé-bé-bé-bé. Vengono portati sotto all’albero insieme agli altri colpevoli, dove sono 
guardati a vista dai consiglieri del capo, impedendo che i loro amici e parenti gli si avvicinino. 
Viene quindi ordinato a tutti gli altri di alzarsi, e saltando sulle loro gambe devono correre con tutte le 
loro forze fino al lago e bagnarvisi. Qualcuno inciampa durante la corsa, cade a terra, e vi resta, incapace 
di rialzarsi. Anch’egli è un baloyi (colpevole). Gli altri, quelli che hanno superato la prova del mondjo, 
vengono lasciati andare dopo aver ricevuto tre pizzichi di una certa polvere; essi ne gettano uno sotto 
alla spalla destra, l’altro sotto quella sinistra, e mangiano il terzo pizzico, e ciò per togliersi di dosso il 
sudiciume contrattato bevendo la pozione e in cui era stato messo del grasso umano (traduzione mia) 
(Junod 1898:435-6).

Quanto ai colpevoli, venivano interrogati, dopo aver ridato loro la capacità di parlare versandogli 
nella bocca una tisana di un’erba chiamata tchéké (specie indeterminata), con le cui foglie venivano 
anche frizionati sulle guance e su tutto il corpo. Generalmente gli accusati confessavano i loro atti di 
stregoneria (“Si, ho mangiato la gente!”, “Getto dei sortilegi a quel mais per impedire che cresca”, ecc.), 
e venivano quindi fortemente rimproverati; nei casi di delitti gravi potevano subire la fustigazione o 
essere banditi dalla comunità.

Bere il mondjo era considerata una vera e propria istituzione giuridica temuta e rispettata da tutti 
i Ba-Ronga. Per meglio comprendere il valore di questa ordalia, è opportuno osservare che fra i Ba-
Ronga si riteneva che gli stregoni malefici mangiassero la carne delle loro vittime e che avessero una 
seconda vita di notte, durante la quale compivano i loro crimini in maniera inconsapevole. Abituati 
a mangiare la gente di notte, con l’ordalia del mondjo gli stregoni venivano obbligati a mangiare in 
pieno giorno un pezzettino di grasso umano, che era stato introdotto fra gli ingredienti della pozione 
insieme alla datura. È per questo che non riuscivano a nascondere la loro ebbrezza (Junod 1898:433-
7). Quindi il vero e proprio “fattore ordalico”, quello che rendeva manifesta la colpevolezza di un 
individuo non era la datura, ma il pezzetto di carne umana ingerita insieme alla pozione.

Uso giudiziario

Durante i primi decenni del XX secolo, negli Stati Uniti si diffuse la pratica di somministrare la 
scopolamina – uno degli alcaloidi delle Solanacee tropaniche – alle persone accusate di reati gravi 
e che negavano le responsabilità nell’accaduto, con lo scopo di indagare sulla veridicità della loro 
confessione. Ciò ebbe origine dall’impiego della combinazione della scopolamina con la morfina in 
ostetricia per indurre nella partoriente un “sonno crepuscolare”, che aveva lo scopo di eliminare i 
dolori del parto, e che per gli effetti amnestici del farmaco di fatto eliminava anche qualunque ricordo 
del parto. Dagli studi su questo azzardato impiego della scopolamina, i medici si accorsero delle sue 
potenzialità “confessionali”, presto adottate dalla polizia per oltre un ventennio, sino a che non fu 
sostituita con i meno pericolosi barbiturici (Geis 1959).

Sotto effetto di scopolamina è difficile nascondere la verità. Questa proprietà è estendibile agli 
altri alcaloidi tropanici e, ancor più in generale, alle sostanze psichedeliche, “rivelatrici della mente”. 
Sebbene tale proprietà non possa più essere proposta e impiegata con totale affidabilità come moderno 
“siero della verità” a fini giudiziari, in diversi ambiti etnografici è stato registrato un utilizzo delle 
piante tropaniche e visionarie per i medesimi scopi; impiego che denoto come “uso giudiziario”. 
Parrebbe ad esempio essere stato impiegato fra le popolazioni messicane di lingua nahua, dove funghi 
dagli effetti visionari – i teonanácatl, “cibo degli dei” – sembra avessero ricoperto il ruolo di siero della 
verità nelle sale giudiziarie azteche (Wasson 1983:159).

Troviamo indizi di un utilizzo delle dature come siero della verità in alcuni ambiti etnografici africani.

Durante il periodo coloniale italiano, nel ventennio fascista, nel corso degli studi sulla presenza 
dello stramonio nel Corno d’Africa, ricercatori italiani vennero a conoscenza della credenza etiope che i 
semi di stramonio, messi sotto il cuscino, fanno dire in sogno la verità ai dormienti. Un termine etiope 
dello stramonio è melatalef, che significa “far parlare per forza, ottenere una confessione forzata”. Nei 
territori etiopi di lingua tigrai il nome dello stramonio è serrelrat, dalla radice scerat, “senza denti”, e 
significa “parlare senza denti”, cioè “parlare fuori dei denti”, evidentemente per via dell’impossibilità 
di trattenere ciò che realmente si pensa sotto effetto della datura (Rovesti & Veneziani 1940). Anche 
un altro comune nome etiope delle dature, astänager, che letteralmente significa “che aiuta a parlare”, 
rimanda agli effetti logorroici ed “esternanti” di queste piante (Lemordant 1981).

L’avvocato Felice Ostini, che fu Consigliere presso la Corte Suprema Eritrea, riportò di un processo 
giuridico svoltosi in Eritrea negli anni ‘40, e di cui egli prese la difesa dell’accusato; questi era un 
mago di Asmara, nativo del Sudan, che fu processato con l’accusa di un triplice omicidio avvenuto ad 
Agordat, dove si era recato con le parti lese di un furto, con lo scopo di scoprire gli autori del furto. Il 
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mago somministrò una pozione, a mo’ di siero della verità, ad alcune persone che furono accusate di questo 
furto, le quali si sottomisero volontariamente alla prova; sebbene alcune di queste sotto effetto della pozione 
confessarono di essere gli autori del furto, tre individui perirono. L’autopsia dei cadaveri e l’analisi dei visceri 
evidenziarono come questi soggetti avessero assunto forti dosaggi di stramonio (Ostini 1956:44).

In Senegal era e sembra essere tuttora diffusa una pratica investigativa adottata da particolari guaritori 
chiamati jabarkart e bilède presso i Toucouleur (sottogruppo etnico dei Fula). Questi guaritori sono 
specializzati nel liberare le vittime di un incantesimo (stregoneria) e procedono nel seguente modo: 
fanno assorbire alla vittima dell’incantesimo un decotto delle foglie di datura; nel corso del conseguente 
delirio, egli viene sottoposto a una incessante serie di domande per individuare il responsabile della sua 
malattia. La persona il cui nome è per primo pronunciato dalla vittima è considerato il responsabile 
dell’incantesimo, e questi normalmente, sentitosi accusato, accetta il verdetto. Tale pratica è impiegata 
anche per scoprire il responsabile di un furto. Si tratta di un impiego per scopi giudiziari insolito, dove il 
siero della verità non viene dato all’accusato del reato, ma alla vittima del reato, nella credenza che questi 
inconsciamente sappia chi è il responsabile del furto di cui è rimasto vittima (Tristan et al. 1986-87:142).

Questa pratica trova sorprendenti analogie con quella presente fra gli Zuñi del New Mexico 
(USA), dove il responsabile di un furto viene scoperto mediante l’impiego dell’aneglakya, la Datura 
inoxia. Anche in questo caso non è lo sciamano ad assumere la datura, e questa viene fatta ingerire 
all’individuo che è stato vittima del furto, che viene quindi segregato in un piccolo vano buio nel 
luogo dove ha subito il furto, generalmente la sua casa. Quando gli effetti della datura sovrastano 
la mente del derubato, questi si cimenta in un delirio verbale che dura per diverse ore. Nella stanza 
accanto lo sciamano ascolta attentamente ogni sua parola, in attesa di udire il nome del responsabile 
del furto; gli Zuñi ritengono che la vittima di un furto “sappia” chi lo ha derubato, e la datura viene 
impiegata per consapevolizzare questa conoscenza, esplicata mediante il pronunciamento del nome 
del ladro. Al sorgere del sole il delirio verbale svanisce, lasciando il posto all’amnesia caratteristica delle 
piante tropaniche, tale per cui il derubato non ricorda il nome che ha pronunciato; ma è lo sciamano 
ad averlo captato, essendo restato per tutta la notte in uno stato sobrio. Entrambi si recano quindi 
dalla persona che porta quel nome e lo accusano apertamente di essere il responsabile del furto, il 
quale, sentitosi scoperto, generalmente riconsegna la refurtiva (Stevenson 1915:90-1).

Sempre in Senegal, la Datura metel è tutt’ora impiegata anche nel modo classico giudiziario, e cioè 
somministrandola alla persona accusata di aver commesso un reato: egli deve assumere il macerato o 
la polvere delle foglie fresche; cade quindi in uno stato simil-onirico e risponde alle domande circa le 
sue colpe, senza possibilità di mentire (Neuwinger 2000:171).

Il caso più esemplare di impiego giudiziario africano di una fonte vegetale inebriante è quello del 
leba shay. Si trattava di un’istituzione giuridica adottata dall’Impero Abissino, basata su una pratica 
divinatoria che veniva messa in atto quando si verificava un furto. Tale pratica consisteva nel fare 
assumere a un ragazzo una droga allucinogena vegetale per farlo entrare in uno stato di trance. Sotto 
l’effetto della droga, egli girava per il villaggio e di casa in casa alla ricerca del ladro, mimando l’atto 
di intrufolarsi come un ladro. A un certo punto incontrava il presunto ladro e lo colpiva con le 
mani o con le ginocchia; altrimenti, crollava a terra in una delle case visitate, esausto e in trance, e il 
proprietario di quella casa era considerato il responsabile del furto.

Al ragazzo di frequente veniva legato alla vita una lunga pezza di stoffa (mek’ enet), che era tenuta 
dall’altro capo da un adulto nominato leba shay teketay (“colui che segue il leba shay”). Quando il 

ragazzo era sotto l’effetto della droga, quest’uomo lo incitava dicendogli “Dires!” (“Raggiungi!), ed 
egli si metteva a cercare il ladro. Colui che lo seguiva, tenendolo legato alla lunga pezza di stoffa, lo 
doveva aiutare a superare gli ostacoli e a non fargli perdere il potere magico. Se doveva attraversare 
un ruscello, il ragazzo veniva preso sulle spalle, poiché si riteneva che il contatto con l’acqua riducesse 
l’efficacia della droga.

De Castro ha descritto in questo modo l’operato del giovane poco dopo avere assunto la “medicina”:

Come un ossesso guizza in piedi dandosi a correre tutto sbuffante, con gli occhi fuori dell’orbita, 
rifacendo le mosse che avrebbe fatto il ladro, ed in senso inverso il cammino che questi avrebbe 
fatto per portarsi sul teatro del delitto: il capoccia a stento gli tien dietro reggendolo per un lembo 
della veste o per una lunga fascia attorcigliata alla vita del fuggente, perché questi, indemoniato, 
non conosce ostacoli di siepi spinose, di rocce aguzze, né pericoli di precipizi, e va diritto come un 
dardo, dove vuole, finché verrà a capitare in una casa qualunque, mettendo la mano sul presunto 
ladro che picchierà di santa ragione, costringendolo così a sottoporsi, per volontà popolare ed 
acquiescenza dei capi, a tutte le conseguenze dell’accusa: il giovinetto compiuto l’incosciente suo 
ufficio, cade in un profondo sonno che dura varie ore”(De Castro 1911:431).

Si riteneva che il ladro avesse un certo potenziale di risposta e di difesa dall’azione del leba shay; ad 
esempio, egli era a conoscenza del fatto che l’acqua era d’ostacolo al ragazzo, e quindi aveva l’accortezza 
di lavarsi in un fiume, oppure correva verso un precipizio facendo finta di buttarsi giù, o saliva su un 
albero e con una corda mimava l’atto di appendervisi. In tal modo il ragazzo avrebbe cercato di fare questi 
gesti pericolosi, e veniva fermato dal fare ciò, rendendo quindi vana la sua ricerca (Walker 1933:161).

Il termine amarico leba shay (o leba sha) è traducibile con “cercando il ladro”. Era un’istituzione 
ereditaria da padre in figlio, sebbene la persona responsabile non fosse il ragazzo, ma un adulto, 
chiamato leba shay at’ ech’i (“colui che somministra la droga del leba shay”). Il ragazzo di fatto era uno 
schiavo o il figlio di una persona povera, ed era comandato dall’adulto che gestiva l’istituzione del leba 
shay. Sembra che in questa pratica fossero coinvolte almeno tre persone: il ragazzo (leba shay), colui che 
somministrava la droga (leba shay at’ ech’i), e colui che seguiva il ragazzo (leba shay teketay).

Il ragazzo aveva mediamente 10-15 anni d’età, doveva essere vergine, e doveva appartenere 
solamente a determinati gruppi etnici (principalmente Wolayta, Gimirra, Oromo). Egli subiva un 
addestramento che durava da sei mesi a un anno, durante il quale veniva abituato ad assumere la 
droga inebriante e a trovare dei tesori che il suo maestro nascondeva appositamente. Quando iniziava 
a trovarli senza sbagliarsi, era considerato pronto a svolgere il lavoro del leba shay. Dopo alcuni anni di 
attività, non era più adatto a questa pratica divinatoria, poiché si credeva che con il crescere perdesse 
le abilità divinatorie. Una volta adulto, si riteneva che rimanesse una persona debole, un ubriacone e 
un festaiolo, e che quando beveva non avesse forza e i suoi occhi si fissassero come quando prendeva 
la medicina del leba shay (Walker 1933:159-160).

Seguendo le testimonianze dirette, Walker (1933:157) riportava che la vittima di un furto si recava 
presso il “capo del leibā shāi”, lamentandosi e pregandolo – dopo avergli dato un poco di denaro – di 
dargli il ragazzo per trovare il responsabile del furto. Insieme al giovane il derubato si recava quindi 
dal Chiqā Shūm, cioè dall’ufficiale distrettuale, il quale si occupava di montare una tenda dove veniva 
segregato il ragazzo in attesa della prova. Giunta la sera, l’inserviente del capo del leibā shāi giungeva 
insieme a un testimone, faceva sedere il giovane e:
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prendendo la medicina dalla borsa, la mescola con del latte e la da da bere al ragazzo. 
Quindi, riempendo una pipa con tabacco, vi mette sopra un’altra medicina e collocandovi sopra 
una brace la da da fumare al ragazzo. La prima medicina che aveva tirato fuori dalla borsa è 
come una farina rossa fine; la seconda è come letame secco nero o tabacco grezzo. Fumato un 
poco, il ragazzo collassa come un uomo ubriaco e si sdraia. Quindi il Chiqā Shūm passa per 
tre volte attorno alla testa del ragazzo una corta bacchetta magica gialla e lo colpisce per tre 
volte, intonando la parola “Diras!” Così il ragazzo, alzandosi con gli occhi fissi, barcolla qua e 
là come un ubriaco, oppure svolazza come un uccello alato, con tutti che lo seguono. Il Chiqā 
Shūm tiene in mano una fascia che è legata alla vita del ragazzo, e quando arrivano dove c’è 
dell’acqua, egli (o il testimone o l’inserviente) prende sulle spalle il ragazzo, per non fargli toccare 
l’acqua e contaminarlo. Se vedono animali sulla strada, il ragazzo potrebbe corrergli incontro, 
ma il Chiqā Shūm lo afferra con le braccia sino a che gli animali non saranno passati (..) Se c’è 
una riunione di uomini e il ladro è fra di loro, il ragazzo girerà attorno al cerchio di uomini, 
i quali stanno seduti impauriti, e batte con le ginocchia ciascuno mentre passa. Quando passa 
dal ladro, gli sussurrerà dolcemente come fa un ladro al suo complice e gli girerà attorno per tre 
volte e lo colpirà con il suo ginocchio e sbuffando e soffiando e alla fine cadrà sul suo collo e lo 
afferrerà. Così gli uomini sapranno chi è il ladro e lo prenderanno. Quindi l’inserviente del capo 
del cercatore di ladro alza il ragazzo prostrato e lo porta fuori e lo copre e gli da del pane e della 
birra per farlo vomitare e curarlo (traduzione mia) (Walker 1933:157-8).

Questa istituzione giudiziaria dell’Impero Abissino fu particolarmente impiegata nel periodo 1890-
1930 nei territori abitati dagli Aari, nell’Etiopia sudoccidentale, dove ne fu fatto un grande abuso, 
con lo scopo di scardinare il sistema sociale degli Aari, che erano usciti sconfitti dal confronto bellico 
con gli Abissini. La sottomissione degli Aari aveva comportato l’instaurazione di un pesante sistema 
tributario a favore dei vincitori, e la frequente impossibilità di assolvere a questo onere comportava la 
schiavitù di qualche membro della famiglia dell’insolvente. A rendere ancor più pesante l’oppressione 
sociale vi fu l’incontrollato abuso del leba shay.

L’istituzione del leba shay era anche soggetta a corruzione; ad esempio, il ladro poteva corrompere il 
capo del leba shay, e questi dava allora al ragazzo solamente del carbone o della farina rossa che potesse 
sembrare la medicina, rendendolo quindi incapace di trovare il ladro (Walker 1933:159). Da ciò si 
evincerebbe una forte credenza nelle capacità di trovare realmente il ladro con questa tecnica divinatoria.

Per evitare gli eccessi e gli abusi di questa pratica, sembra che a un certo punto fosse stato istituito 
dal governo una regolamentazione del leba shay, che stabiliva un massimo monetario di rinumerazione 
degli operatori, e delle sanzioni nei confronti di chi accusava degli innocenti (Fisher 1971:724).

Secondo De Castro (1911:431) il liebascia (come veniva trascritto in italiano il termine leba shay) 
fu importato in Etiopia dalla regione meridionale del Caffa. Secondo Pollera (1940:128) sarebbe 
di origine Oromo, e adottato dai capi Scioani ed Amhara. Naty (1994:266-7), osservando che il 
tabacco, la cannabis e lo stramonio – le tre droghe vegetali supposte impiegate nella pratica del leba 
shay – non erano droghe autoctone e che furono importate in Africa, ha suggerito che tale pratica fosse 
straniera, eventualmente portata dai Portoghesi che giunsero in Etiopia alla ricerca del Prete Gianni. 
La leggenda del Prete Gianni, che riguardava la supposta esistenza di una figura regale cristiana che 
regnava in territori lontani dall’Europa, in Asia o in Africa, portò diversi Europei, fra cui i Portoghesi, 
a cercarlo ovunque, dall’India al Sud Africa. Ci fu un momento in cui i Portoghesi ritennero di 
averlo identificato con l’imperatore dell’Abissinia. Naty corre un poco con la fantasia ipotizzando che i 
Portoghesi facessero uso della pratica del leba shay per trovare le ricchezze del Prete Gianni, e che in tal 

modo potrebbero essere stati i responsabili dell’importazione di questa pratica divinatoria in Etiopia, 
prontamente adottata dall’Impero Abissino. Il leba shay è una pratica divinatoria tipicamente africana, 
difficilmente elaborata da Portoghesi cristiani; è nota l’acerrima avversione e condanna da parte del 
Cristianesimo dell’impiego dei vegetali inebrianti, così come l’interpretazione cristiana demonica dei 
loro effetti sulla mente umana. La pratica del leba shay originava dal medesimo substrato di credenze 
magiche che aveva promosso le altre tecniche divinatorie già esposte, incluso il complesso ordalico.

Un mito d’origine del leba shay riporta di come un uomo di nome Gultu, che viveva nel regno 
di Amhayes, scoprì questa tecnica e di come divenne il capostipite dei “cercatori di ladri”: una volta 
fu perso del denaro, e Gultu bevette la droga e catturò una mucca. Quando la mucca fu macellata, 
nel suo stomaco fu trovato il denaro perduto. Da allora Gultu usò quella droga per scoprire le cose 
perdute (Walker 1933:158-9). È opportuno considerare come lo scopo originario, confermato dal 
mito d’origine, riguardasse il ritrovamento di oggetti smarriti, e probabilmente solo in un secondo 
momento, quando questa pratica divinatoria fu adottata dalla corte abissinica, fu indirizzata alla 
ricerca della refurtiva, e quindi dei responsabili dei furti; in altre parole, l’istituzionalizzazione della 
pratica magico-divinatoria comportò la sua trasformazione in strumento di potere giuridico. Venivano 
tramandati alcuni aneddoti circa i poteri magici del laba shay, molto probabilmente con lo scopo 
di legittimare il suo impiego istituzionale. Si raccontava, ad esempio, che l’imperatore Menelik II 
un giorno volle mettere alla prova il liebescià, e nascose un anello nella sua veste regale; quindi disse 
che gli era stato rubato l’anello e chiamò il liebescià per fare trovare il ladro. Il ragazzo, dopo aver 
bevuto la pozione inebriante, si diresse verso l’imperatore e si accasciò in stato di trance ai suoi piedi, 
dimostrando che il responsabile del furto era il medesimo imperatore (Gana 1941:69).

Circa la natura della droga data al ragazzo, quasi certamente si trattava di una datura, considerato 
il contesto geografico e culturale in cui è già attestato l’impiego della datura per scopi giudiziari, come 
descritto sopra. La pianta veniva ridotta in polvere, sciolta nel latte, e fatta assumere oralmente. È stato 
riportato anche che l’erba da ingerire veniva mescolata con il tabacco (Naty 1994:262), che si trattasse 
di una miscela di cannabis, stramonio e cat (Catha edulis) (De Castro 1911:431), o che oltre all’erba 
assunta oralmente il ragazzo doveva fumare un’altra erba, possibilmente la Cannabis, mescolata al 
tabacco (De Castro 2011:431; Walker 1933:158). È possibile che in alcuni casi l’identificazione della 
droga vegetale venisse riportata intenzionalmente in maniera confusa e ambigua, per occultare la 
vera pianta impiegata nel leba shay, e in altri casi per occultare l’impiego voluttuario illecito della 
cannabis con l’accorgimento di nominare questa con il medesimo termine popolare (es’ä fars) con cui 
era chiamata la datura, quest’ultima non essendo sottoposta a divieto legislativo (Lemordant 1980). 
Va aggiunta la considerazione che sembra accadessero casi in cui il ragazzo si precipitasse verso le fonti 
d’acqua per bere avidamente (Pollera 1940: 129); un dato che deporrebbe a favore dell’assunzione di 
datura, in quanto è noto che uno dei suoi effetti collaterali è la secchezza alle fauci e una conseguente 
forte sete, che del resto la bevuta d’acqua non è in grado di soddisfare.

La notorietà del leba shay e della sua efficacia nel trovare i responsabili dei furti raggiunse l’Europa, 
al punto che nel 1904, in una nota del British Medical Journal, questa pratica fu suggerita e portata 
all’attenzione della polizia londinese, Scotland Yard (Redazione 1904).

L’istituzione del leba shay persistette sino all’occupazione coloniale italiana. Sembra essere stato 
l’imperatore Haile Selassie, quando ancora era reggente dell’Impero Abissinico, a proibirla su tutto il 
territorio nazionale, nel corso della sua politica di modernizzazione dello stato etiope (Naty 1994:269).
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Uso criminale

Per via delle loro proprietà di sedare, addormentare e indurre uno stato di coma, congiuntamente alla 
successiva amnesia di ciò che è accaduto durante il loro effetto, le dature e le altre solanacee tropaniche 
sono state impiegate per uno scopo poco edificante, e cioè per motivi criminali, principalmente per 
derubare in tutta tranquillità.

Parrebbe trattarsi di una pratica di antica data. Il medico Castore Durante la citava per il territorio 
italiano già nel XVIII secolo e in riferimento allo stramonio: “Quando i ladri vogliono robbare alcuno, 
mettono de quei fiori ne i cibi, e glieli danno a mangiare, perciò che tutti coloro, che ne mangiano 
perdono il cervello, e vengono in grandissime risa, e in gran libertà” (Herbario Novo, 1717:145). Non 
a caso nella terminologia popolare lo stramonio ha conservato in alcune lingue europee il nome di 
“erba dei ladri” (Samorini 2017b).

Questo impiego persiste oggigiorno, soprattutto in quelle aree dove tale pratica ha assunto un 
valore tradizionale, in quanto è tramandata di generazione in generazione da molti secoli, quali sono 
l’Asia meridionale, il Magreb, il Medio Oriente (si veda ad esempio Boissier & Abdullah 1952). La 
diffusione del fenomeno del turismo nel XX secolo sembra aver rivitalizzato questa “tradizione”, e 
purtroppo accadono incidenti anche gravi, dovuti a un eccesso di dosaggio somministrato all’ignara 
vittima. Un caso recente, risultato fatale, ha riguardato un uomo francese di 35 anni che, durante 
un’escursione a un vulcano del sud-est asiatico, si accasciò a terra privo di coscienza e fu derubato di 
tutti i beni dalla sua guida. Le analisi post-mortem hanno rivelato la presenza nei tessuti organici di 
elevate quantità di alcaloidi tropanici (Le Garff et al. 2016).

Per quanto riguarda i territori africani, nel Magreb oltre alla datura viene impiegato tradizionalmente 
per scopi criminali un’altra solanacea tropanica, il giusquiamo del deserto (Hyoscyamus muticus). 
Quest’ultima pianta non viene tuttavia usata solamente per derubare, stuprare o commettere altre 
azioni indiscutibilmente di natura criminale, ma è stata anche ampiamente usata come veleno dai 
Sahariani contro i funzionari e i militari della colonizzazione nel corso del conflitto indipendentistico. 
L’episodio più celebre riguardò lo sterminio della spedizione Flatters nell’Hoggar nel 1881, che fu 
decimata dai Tuareg dopo aver ricevuto in dono da questi dei datteri in cui era mischiato il giusquiamo 
(Bellakhdar 1997:497).

L’impiego criminale della datura è diffuso in Africa oltre i confini del Magreb. Con il nome 
mantenuto segreto di lukuma, in Tanganika la datura viene aggiunta di nascosto al pombe, una birra 
di produzione locale, con lo scopo di derubare l’ignara vittima che la beve; in questo caso, in maniera 
sarcastica, ma anche con il probabile scopo di non farsi comprendere dagli estranei, i criminali parlano 
di pombe “doctored” (Watt & Breyer-Brandwijk 1962:950).

Si presentano casi di impiego criminale dove parrebbe rientrare una componente magica nell’azione 
criminale. Un esempio riguarda eventi accaduti agli inizi del XX secolo nell’isola della Riunione; eventi 
che fecero scalpore e che rimasero immortalati nella memoria collettiva come i crimini commessi dalla 
“Banda del Sud” o “Banda di Sitarane”.

Questa remota isola dell’Oceano Indiano, tuttora residuo coloniale francese, dista alcune centinaia 
di chilometri dal Madagascar, e rientra storicamente e socialmente nella sfera culturale africana. Lo 
stramonio è molto diffuso nell’isola, non sappiamo da quando e se sia stato importato dall’uomo. 

È impiegato per scopi medicinali dai guaritori tradizionali noti come tisaneur e guerisseur, e 
occasionalmente viene assunto dai giovani come droga ludica (Baran 2000).

Negli anni 1906-1909, una banda di criminali seminò il terrore nell’area meridionale dell’isola 
cimentandosi durante le ore notturne in furti sempre più audaci, sino a commettere alcuni efferati 
omicidi. La banda era capeggiata da un certo Calendrin, la cui professione ufficiale diurna era quella di 
tisaneur e guerisseur, conoscitore quindi delle erbe e delle loro proprietà medicinali e tossiche. Durante 
le azioni notturne, gli elementi della banda si introducevano nella case abitate previo l’accorgimento di 
addormentare gli abitanti soffiando attraverso le serrature delle porte delle polveri a base di stramonio; 
polveri che i banditi consideravano magiche. La banda era mantenuta coesa e “protetta” dal capo 
mediante pratiche magiche in cui rientravano il sacrificio di polli, lunghi digiuni “spirituali”, sino 
alla bevuta collettiva del sangue delle vittime umane. Queste ultime, più che essere considerate come 
abitanti delle case visitate dai ladri e che ebbero la sfortuna di svegliarsi nel momento meno opportuno, 
parrebbero essere state considerate dai banditi come vittime sacrificali di cui necessitavano del sangue 
per creare lo “sciroppo del cadavere”, ritenuto un potente agente protettivo per le loro malefatte. 
Se si aggiunge il possesso e l’ostentazione da parte del capo della banda di un’edizione francese del 
libro di magia Il piccolo Albert, opera medievale attribuita ad Albertus Magnus, e il sospetto che i 
comportamenti e le interpretazioni sempre più deliranti di Calendrin – come descritti dagli altri 
membri della banda nel corso degli interrogatori giudiziari seguiti alla cattura dell’intera banda nel 
1909 (Vaxelaire 2008) – possano essere stati causati dall’assunzione della datura, di cui Calendrin 
portava sempre con sé alcune foglie, si evidenzia quella componente magica nell’impiego criminale 
della datura di cui riferivo.

Altri impieghi

Uno scopo d’uso caratteristico delle dature e delle solanacee tropaniche è come agente divinatorio, 
come mezzo di modificazione dello stato di coscienza per predire il futuro. Il più delle volte queste 
pratiche sono mantenute segrete, o più precisamente, ciò che viene mantenuto segreto è il fatto che 
venga impiegato un elemento vegetale psicoattivo nel corso dell’atto divinatorio. Fra i pochi dati 
africani di cui siamo a conoscenza v’è quello dei curatori zulu del Sud Africa, che inalano le radici e le 
foglie polverizzate di stramonio per divinare il futuro (Sobiecki 2002).

In Senegal sembra esservi il più articolato impiego della datura in termini di scopi d’uso, e vi 
abbiamo già incontrato un uso per scopi giudiziari.

Fra i marabut e i guaritori senegalesi, la datura è impiegata per convocare un determinato spirito 
o genio (génie o djinnés) a seconda del servizio che gli viene richiesto. Uno dei modi per fare ciò è 
disporre sul suolo in circolo nove braci, e al centro un pezzo di carne cosparso di fiori, foglie e semi 
di datura. In seguito a ciò lo spirito appare ed è possibile dialogare con esso (Tristan et al. 1986-
87:142). Un marabut ha riferito di conoscere 350 di questi geni, e che con l’aiuto della datura convoca 
l’uno o l’altro a seconda della natura del problema che gli viene sottoposto; le apparizioni avvengono 
sotto forma animale o umana di dimensioni molto variabili e i geni parlano nella lingua del loro 
interlocutore. In cambio del favore svolto, il génie può esigere un prezzo molto alto, un gesto efferato 
quale la pelle del richiedente, il sacrificio di un bambino, la consumazione di carne umana o di maiale. 
Secondo questo informatore, bisogna tuttavia rifiutare con decisione, adducendo ad esempio la scusa 
che si è cattolici o mussulmani, e proporre in alternativa di sacrificare un pollo o mangiare le viscere 
di un pesce. Generalmente lo scambio viene accettato (dal génie), e solamente coloro che non sanno 
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contrattare devono pagare il prezzo più elevato (Tristan et al. 1986-87:143). In questo caso non 
sembra che la datura venga assunta dall’individuo, e che sia impiegata come mero oggetto magico 
presente nel contesto rituale; più specificatamente, la pianta, come il pezzo di carne, fungerebbe da 
agente attrattore ed evocatore degli spiriti (geni).

Si presentano anche impieghi della datura con scopi che rientrano nella categoria “produttivo-
prestazionale”. Un altro informatore senegalese ha affermato di utilizzare una pianta di D. metel che 
tiene nel suo giardino per il lavoro e la riflessione. Il modo di preparare la pozione differisce da quello 
usuale: egli impiega il frutto acerbo, mettendo a seccare per tre giorni la sua polpa bianca; versa 
quindi la quantità di un’unghia in una ciotola d’acqua bollente. L’infuso così preparato viene ingerito 
e, a detta dell’informatore, il conseguente effetto stimolante permette di svolgere in un giorno il 
lavoro di una settimana. Con una simile preparazione non vi sarebbe la sensazione di sete solitamente 
provocata dalla datura (Tristan et al. 1986-87:143-4). Questo impiego della datura come stimolante 
potrebbe trovare una giustificazione farmacologica nel recente ritrovamento nello stramonio, accanto 
agli alcaloidi tropanici, di potenti sostanze stimolanti, fra cui amfetamina e catina (Ademiluyi et al. 
2016) (la catina è uno degli alcaloidi presenti nella pianta del khat, Catha edulis, una droga vegetale 
stimolante ampiamente impiegata nell’Africa orientale e nello Yemen).

Gli utilizzatori tradizionali senegalesi di datura – solitamente personaggi di alto rango che 
ricoprono funzioni importanti nella società, inclusa la funzione di marabut – affermano che con le 
adeguate quantità ottengono una stimolazione intellettuale, un’accresciuta abilità di assimilazione e di 
concentrazione, una facilità discorsiva (“le parole vengono in gran numero”) – abilità che permettono 
di convincere i loro interlocutori – e di essere in grado di evocare dei geni (djinnés) che gli apportano 
conoscenza (Tristan et al. 1986-87:146). Si tratta quindi di un impiego dell’agente visionario per 
scopi intellettuali e di conoscenza (ciò che altrimenti ho definito come scopo “cognitivo”, Samorini 
2012:10-1), come accade similmente fra i Wolof, sempre in Senegal, fra i quali la datura è impiegata 
per saggiare la capacità di certi guerrieri di alto rango di ricevere le conoscenze insegnate dal maestro 
(Gueye & Omaïs 1983).

Sempre in Senegal, i Sérèr denominano la datura metel con il termine katidientabe, che parrebbe 
fare allusione al suo utilizzo da parte dei guerrieri come terogeno, cioè come droga per combattere 
(Tristan et al. 1986-87:142). Il termine “terogeno” è stato coniato da Benjamin Thomas (1999) per 
indicare l’uso bellico delle droghe, e origina dal greco con il significato di “diventare come una belva 
feroce”. L’impiego delle droghe per combattere è una pratica diffusa presso le popolazioni di tutti 
i tempi (si veda la recente rassegna di Toro 2018), e un esempio africano riguarda il “Complesso 
Guerriero” dei Masai della Tanzania, in cui rientra l’impiego di una decina di droghe vegetali, ciascuna 
adatta a una specifica azione aggressiva (Lehmann & Mihalyi 1982).

È noto che nei significati etimologici e nei modi di dire di un idioma si annidano specifiche 
conoscenze e saggezze popolari. In Marocco, per indicare qualcuno che è impazzito, si dice che “è 
mgayet”, un termine derivante da gayta, “fiore di datura”, quindi con il senso di “ha preso la datura” 
(Bellakhdar 1997:495). L’impiego del nome di una fonte inebriante, in particolare allucinogena, come 
metafora per indicare qualcuno che è impazzito, è diffuso in diversi ambiti culturali, ed è curioso 
come il più delle volte chi pronuncia questi modi di dire non sia consapevole del riferimento alla fonte 
inebriante. Diversi di questi modi di dire riguardano i funghi allucinogeni. Nella regione catalana è 
comune il detto estar tocat de bolet (“essere toccati dal fungo”), in Ungheria bolondgombát evett (“ha 
mangiato quei funghi che provocano la follia”), in Slovenia najeo se ljutih gljiva (“ha mangiato il fungo 
folle in quantità”), in Austria er hat verrückte Schwammerln gegessen (“ha mangiato quei funghi che 

provocano la follia”) (Samorini 2001:98-9, 107). Troviamo un altro esempio coinvolgente una fonte 
inebriante animale: gli Aymara del lago Titicaca, in Bolivia, ritengono che un certo scarabeo, che 
chiamano pakantaya, possa provocare la pazzia quando ingerito, e hanno un modo di dire, espresso 
nell’unica lunga parola pankatayumantayataina, che significa “gli hanno dato da bere lo scarabeo”, per 
indicare una persona che è diventata matta (La Barre 1951:174).

Sempre in Marocco, i semi di stramonio sono utilizzati come afrodisiaco (Bellakhdar 1997:494-5), 
un impiego diffuso anche altrove. I rapporti etnografici sulle proprietà afrodisiache di questa pianta 
sono preponderanti rispetto a quelli che la considerano dotata di effetti opposti, anafrodisiaci, e la 
diversità di vedute rispecchia l’ampia diversità d’opinione su ciò che è da considerare afrodisiaco; 
un concetto che si lascia difficilmente inquadrare dai rigidi schemi e protocolli scientifici, e che 
un’attenta osservazione evidenzia come sia un fattore che tipicamente dipende dalla cultura, sociale 
e/o individuale (Samorini 2017c).

Infine, le dature sono impiegate per meri scopi fitoterapeutici, come agenti chemioterapici, dove 
il fattore curativo è ritenuto indipendente dagli effetti visionari, che frequentemente non vengono 
nemmeno percepiti, per via soprattutto della modalità di somministrazione. È il caso dell’aspirazione 
dei fumi delle foglie bruciate di datura nel trattamento dell’asma, una pratica diffusa ben oltre il 
continente africano. Sino alla fine degli anni ‘70 del XX secolo le sigarette di stramonio erano un 
comune prodotto di banco delle farmacie europee come efficace antiasmatico. Con questo metodo 
d’assunzione – l’aspirazione dei fumi – non sopraggiungono effetti psicoattivi, similmente all’impiego 
topico della datura nel trattamento di reumatismi, otiti, foruncoli, ampiamente diffuso in diverse 
regioni africane (Neuwinger 2000:170-2). Un curioso impiego dei semi di stramonio è stato registrato 
fra i Bulamogi dell’Uganda, che li aggiungono all’alcol per far smettere di bere l’alcolista cronico 
(Tabuti et al. 2003).
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Starting with violence

Does violence need someone else to be practiced? No, the human being can be violent towards 
himself, consciously, intentionally. However, in animals, violence against oneself is rare, if not non-
existent, except through a cerebral disorder. Then where lies the difference between animal and 
human on this subject; perhaps in the consciousness of being, the consciousness of self-reflexivity. 
So, this self-violence would be the conscious violence of a being conscious of his existence, therefore 
conscious of the possibility of inflicting suffering on beings. Self-violence would then be the result 
of the duplication allowed by the conscience, both executioner and victim, executioner inflicting 
violence on a victim, himself. This leads to the existence of the executioner-victim couple, moreover in 
this case of a consenting victim. Bourdieu said that violence is everywhere (Landry 2006), but he says 
in social practice, finally perhaps his everywhere also includes also the self of the self against himself. 
This violence against oneself can lead to massacre, to total annihilation, that is, to death by suicide.

On the other (minimal) extreme of its gradation, violence can also be applied against something, 
for example to destroy it. Perhaps even without much conscience sometimes, when the baby discovers 
its non-identity with the world, by the actions he can have on the non-being, going as far as to damage, 

The Continuum of Violence

Here we will go beyond the variety of violence to show its unity, common points and 
continuities. For although there are multiple forms of violence, they are interrelated: they define 
a continuum from trivial to extreme violence. Violence against oneself, things, living things 
such as plants and animals, other nations, the other, one’s fellow human beings, therefore the 
violence of society against its members, which returns to self-violence. Another continuum is 
its spiral development, with violence generating violence and pushing it to grow. Violence can 
also be learned, we progress ever further in violence: in gangs, in armies, in society... Everyone 
is capable of violence, sometimes to a good advantage as in self-defence. Here it resides in 
necessity, that of survival, but in general it is impunity that allows and encourages it. In 
closed, totalitarian, universes: family, work, hospital, army, state... The proximity and distance 
between the perpetrator and the victim defines yet another continuity. We will discuss the 
various elements that contribute to its development. And paradoxically, to see that violence also 
serves to avoid violence. In this way, evacuating it, refusing it, is in fact feeding it, which makes 
today’s violence, which is an evolution of previous violence and which prepares and defines 
tomorrow’s violence.

Violence, impunity, 
totalitarian universes. spiral 
of violence, social violence
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break, destroy, without pain to himself. But is it still violence, even if there is no intention of violence, 
that is, no awareness of the violence of the act, nor any perception of suffering? But anyway, with a 
thing do you become aware of your violence? Is it not the first step in the normalization of violence?

With a thing, there is no consent to ask for and therefore a full responsibility of the author, and yet it 
is not so heavy to be responsible since it is just a thing (if there is consciousness, but this consciousness 
is also the one that it is “just” a thing). Even with awareness, the learning of trivialisation can continue. 
And it is not this awareness of violence, of its destructive capacity, is it not also a consciousness of 
death, a consciousness of our death perhaps, to come, therefore and above all the consciousness of the 
possible death of the other, i. e. the consciousness of the possibility of violence. And therefore, also the 
awareness that the other is therefore aware of our violence. Which can already keep us as executioners 
from meeting with our victim’s eyes.

Humans are aware of their ability to inflict violence and the victim’s ability to feel it, which already 
shares a knowledge, that of violence linking the two, so there is at least one embryo of a common 
“culture”, which increases the effectiveness of violence, both for the one who receives it and for the 
one who gives it. So wouldn’t be one extreme of violence to look at the victim and make him see the 
executioner’s eyes.

Humans can also use violence against a living organism, a plant or an animal. Someone can kill a 
plant with the awareness that he is killing it, and it is usually no more morally difficult than destroying 
something in our cultural references. And yet there is a loss of life. In general, there is no desire 
for violence, for example to eat a fruit from a tree, and no life taken, except that which the fruit. 
Depending on which vegetable or tubercle is picked, eaten, it means the death of a plant as result. 

Nor is the human in front of the animal in a unique situation; he can inadvertently crush an 
ant while walking, or deliberately kill a fly that annoys him. At what size of an animal does killing 
it becomes morally difficult? This varies according to the learning process and the culture. How far 
should life be considered as life when it comes to this life being taken by violence? And in the other 
direction, up to what stage is a life legitimately takeable? 

Then, there is the case of killing one’s fellow human being. This can be learned as well as killing 
animals, that’s the aim of the military training to do so, by unburdening the conscience by imposing 
an order to follow, or by moving the victim a little away. If the other is reduced to a point, or is 
invisible, seen from the plane whose bombs are dropped by one of the servants, the awareness of the 
latter’s violence is reduced since his awareness of the other as a human being is reduced. The other no 
longer even needs to be animated, to be choosen, since he is (almost) no longer visible, he no longer 
exists (and perhaps he never even existed). The killer looked away, turned his head away, is no longer 
even there, no longer visible to his victim either.

In the case where the victim is visible, touchable, it becomes more difficult and the simulacra 
of the ritual, the scapegoat that is sacrificed (Girard 1982), with his consent, are precious (but not 
necessary) aids, as well as the distancing by no longer considering him as his fellow man, and as the 
encouragement by the non-interference of others, just spectators supporting the violence by their 
presence and also by their gaze.

Bourgeois and Scheper-Hugues describe violence as having a double continuity (continuum) 

over time, because it perpetuates itself, even generating others in a spiral, and in the different types 
of violence (Scheper-Hughes and Bourgeois 2004). In this second continuity we can also place the 
continuity of the gradation of violence, and that of threatened, disrupted, annihilated life. So perhaps 
with progressive learning, killing face-to-face would be possible, without the need for a notion of 
sacrifice. This is what happens in inner-city gangs, the prospect must prove his courage through a 
series of contentious acts, to become a member of the group, then progress in his hierarchy; so many 
steps in his learning of the act of killing, killing in cold blood. Another example is the case of self-
defence, there is legitimacy (for the one who has to defend himself ), without it being helped by a 
ritual. After, it may no longer be necessary to have the help of artifices since the death act has already 
been performed once, and the habituation has been made, or is being made, easily. A third continuity 
of violence can also be seen in the progression of his learning.

Forms of violence

Since there is in our post-modern society this pervasiveness of violence, certainly largely induced 
by its strong structural violence, it is interesting to continue to consider this second continuum, 
between forms of violence. 

Everyone’s violence, on a daily basis, can be used against anything, against anyone. The fact that we 
can think makes it possible to be done. The conceivable becomes possible and then often accomplished. 
This mechanism is also used in sacrifice, in massacre: one of them distinct from us is constructed by 
designation, stigmatization, the distance of distinction is then extended by the amplification of the 
difference created until its separation is allowing us to consider the passage to the violent act.

After the thought of violence, or used to create it, an important prerequisite is the possibility of the 
action itself. This is often encouraged by the perceived or real impunity and the victim’s availability, 
i.e., his or her inability to escape this violence, to defend himself or herself on equal terms. Violence 
can sometimes be gratuitous, when it is composed of cruelty, but more often than not it has a purpose, 
therefore a meaning. The purpose of violence is often to achieve an objective more effectively than by 
other means. It can be used to establish domination, which makes possible to continue to obtain, this 
time with economy of means (like symbolic violence described by Bourdieu). Intrinsically, violence 
is used in order to avoid its (costly) use in the future. Paradoxically, the use of violence allows its 
economy, and this is its main interest, but it cannot be justified (for example a preventive war).

The most widespread form of violence is violence against relatives, domestic violence (especially 
against a spouse) and sadly violence against children, one’s own children. Yet we are not Abraham to 
whom his God asks for the sacrifice of one of his children, the flesh of his flesh and the blood of his 
blood. The possibility of action linked to the probable impunity is sufficient. What is possible against 
our closest neighbors is necessarily also possible against others, but here the normative society is more 
present than in the family huis-clos [closed doors]. Other people are defenceless, or with few means 
of defence, often in other closed rooms (characterized by the unseen and the unspoken: the law of 
silence): homes for the elderly, the army, schools, companies, etc. As in the family, the aggressor and/
or the aggressed may become plural. Union of forces can be created to establish an unequal balance 
of power increasing the chances of success of the aggression. These unions, which can be considered 
as “political” in the group, defining the us to define them (or vice versa). They are the scapegoat, the 
not-us, the part of us from which we wish to separate from ourselves by differentiation, to no longer 
see it (that part), to no longer see them.
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It is then group violence, against an individual (therefore in an unequal relationship, cowardice 
that borders on cruelty) or against another group (often in a minority). It can have the effect of 
reinforcing the feeling of group, of union in the group, by externalizing (both outside the group and 
by making it visible, and therefore more manageable) the potential division. If the group is flowing 
into the state, a conflict may arise with another state: conventional warfare. War, like any conflict, and 
violence, has an inherent tendency to escalate, leading to an escalation. War also has, like violence, 
as its main goal its future avoidance, and should lead to peace negotiations. Just as different types of 
violence exist, different types of wars have existed, following its evolution characterized by an increase 
in violence allowed by the evolution of techniques and means at stake. So that war can also drift from 
its context where it still has meaning, towards a total war, similar to extreme violence that is cruel, and 
not much reversible because it aims at the elimination of the other.

Just as the conceivable becomes possible, the technically possible becomes conceivable. The 
technique changes the situation, not only by the means at its disposal, but also by the distance to the 
victim it allows to create, advantageously replacing the distance from the other/enemy by subterfuges 
(which remain useful, but no longer have force of necessity). The technique also introduces, reinforces 
and accentuates impunity through the imbalance of risks it creates. It is the “clean” war that is in fact 
even more total. It is symbolic of the state of State violence and, in the State, of a super-power without 
enemies, if not internal ones, of a classless society, if not its ones without even a class, its excluded.

Today’s violence

Are we at the opposite of primitive society’s violence as described by Clastres (1980), and at the 
opposite of primitive societies: instead of wars to bring violence out of society towards a common, well 
known, visible enemy for the purpose of an internally non-violent society? Can we still evolve in the 
use of violence, minimized for an effect that produces a positive impact on society? Or have we been 
caught up in violence, no longer controlling it, letting ourselves be drawn into its devastating spiral. 
Can we hope to overcome it through non-violence?

The immemorial violence of rape is still present, even now even presented as a model, is becoming 
worrisome among adolescents. The violence of hunger, which kills even more than all wars, is on 
the other side of the world, but perhaps soon at our doorstep (the excluded from prosperity, iconic 
illusion of modernity, will be even more excluded, and more numerous). Fortunately, visible violence, 
producing a visible death in our proximity, is becoming more difficult to bear, but is the use of 
violence really decreasing or has it only changed of form? And if violence changes its form, then it 
can no longer really be studied in the same way as before. Temporal evolution has allowed violence 
to diversify in its forms, to evolve, to spread more perniciously. From man-to-man, face-to-face, 
hand-to-hand violence, we have moved on to institutionalized violence, just as war had long before 
become the legitimate use of violence by the state. Society now integrates violence in a structural way, 
legitimizes relationships of domination. With an advantage for society, compared to war involving 
another nation, which could win the war, or try to take revenge later: structural violence is internal, 
it is played behind closed doors. Society, like a family, is not accountable to anyone for how it treats 
its children. This structural violence, from society to society, is set up by society, for society, for itself, 
joining the violence at the beginning of this text. This violence is in a way delivered, and delivered to 
itself, free of obstacles (which can lead to massacre, genocide, even collective suicide).

Societal violence is, in other words, less physical and less blatant, but does not the doubly increased 

force of violence come from the understanding existing between the perpetrator and the victim, from 
common points: shared cultural elements? However, in the structural violence of society, everything 
is shared between the perpetrator and the victim, since they are one. The sacrifice of his children can 
take place without divine injunction. And it happens, the victim is made consenting, he will not 
defend himself, but anyway he does not make the weight being a minority. So we need less violence 
for its sacrifice, its self-sacrifice, the majority having impunity, or at least leaving the consequences to 
the future, improbable, to future generations. Thus, society can morally demand at little cost from 
its minorities the acceptance of their self-defeiture, dispossession, loss of identity (of a member of 
society) when it is not their psycho-social death, and society uses this power, this right that it has 
legitimized, having only to worry about itself in the absence of an external enemy to guarantee its 
safe perpetuation (and improvement, social or ‘racial’). Moral violence, symbolic violence, of society, 
creating the excluded by stigmatization, everything that follows by itself by the non-action, even the 
joint action of the victims, and the zealous help of good souls citizens. Denial of the other, which is a 
denial of his fellow other, which is a denial of the others, which may in the future be the same denial 
of oneself by one’s society, genocidal society, cannibal family; self-sacrifice granted on an unthought 
but idolatrous altar: capitalism in our society, but it could just as easily be something else since it is 
a voluntary unthought. Society can eat itself, it feeds itself, without scruples, without afterthought, 
without thinking, with a full stomach. Deprivation of minorities for and instigated by the powerful 
under the guise of society (a pseudo-social good), exploitation of exploitable, inequalities becoming 
the source of predictable violence in return: the oppressed: just violence justifying the (preventive) 
use of unfair violence. A concentration camp society for deviants that it creates irremediably in full 
knowledge of the facts, by the concentration camp institutions, for example the super-maximum-
security prison for more than a third of its black youth (in USA), by the school which remains 
the main means of integration for future members of society, by the army, which remains the main 
possibility of legitimate violence in society, by the suburbs of exclusion from which we no longer 
leave, and from which their children will not be able to escape, and by the mouroirs [death-houses] 
for the elderly, who are only mouths to feed, and for some patients. Racial racism, and class racism, 
of the outdated who are the excluded. Non-rights created by applied law not applying legislated law, 
hypocrisy of speech, double-speech, silence, denial of speech, denial by speech, stigmatizing speech 
leading to denial by law. Denial of the right, denial of the other, denial of belonging to society, denial 
of exclusion, denial of the thought of the other, denial of the thought of the others, denial of the 
right of the other to think differently, denial of responsibility, denial of one’s thought, and ultimately 
and logically denial of the denial. Violence not to acknowledge its/our violence. Violence on other 
thinking, violence on the thought of the other, violence against the integrity of the other, violence 
against thinking itself, such as in the posted panels «don’t even THINK to park here».

Among today’s extreme violence is the dispossession of one’s own body, through organ trafficking, 
organ theft, murder for organs and Foucault’s concepts of biopolitics (Foucault 2004). Ultimately 
extreme violence can also extend to extreme dispossession, dispossession of the immaterial, dispossession 
of one’s thought, history, and future through one’s hopes, of the right to think, concentrationist 
society managing its rare wealth, even in the immaterial, society of the excluded sacrificed alive but 
mentally dead, zombies against zombies.

But we do receive compensation, we can exist fully, in almost total freedom, in an unlimited 
universe, populated by beings at our image and monsters. The immaterial of our thinking can 
also evolve easily in this immaterial universe that is digital virtuality, a parallel universe of reality, a 
shimmering copy, but a shameless one. Virtuality, a refuge from violence in reality where one can 
exercise real violence in a video game, an accessible possibility to kill, without risk, massacre for 
pleasure. Virtual violence: unleashing it must reduce the production of real violence according to 
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this industry. Isn’t it a ritualization of violence, legitimizing it as a framework in society, but at the 
same time trivializing it, allowing it to be learned, and finally multiplying it. Where is the boundary 
between virtual violence and the thought of real violence, passive spectator and voyeur of structural 
violence and potential actor for real? Leisure killers and murder at leisure? Isn’t it also a strong violence, 
to give virtuality to better dispossess people from reality, the scene of junk necklaces in exchange of 
gold is playing again, this time for us, the deception!

Conclusion

Anthropology is limited to facts, to their observation, to the understanding of the human being. 
Its actors can help to reduce violence by reporting it, testifying, understanding violence and trying to 
anticipate the consequences of their theories that could be misused. Scheper-Hugues and Bourgeois 
say that “the only response to violence is a struggle to maintain a constant state of hypervigilance 
and immediate refusal to become the same enemy (‘criminal’) and genocidal that we fear and hate 
most”. To make violence to ourselves to accept violence. Perhaps there is one more step that can be 
considered: using the understanding (or as it is not yet acquired, to lead its study) of violence to think 
non-violence for the human being.
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Introduction

In-group, out-group stereotyping dates back to very ancient times due to the contact and exchange 
that have always occurred between peoples and human groups from different cultural, political and 
social backgrounds. Literature and its different genres; tales, proverbs, poems have been the means 
via which such stereotypes are circulated from one generation to the next (Dundes 1975, Shirley, 
L 1995, El Amrani 2006, Belafia 2008, etc). The will to know the other, their representations and 
their attributes have led to the construction and sustainability of a set of stereotypes in which the 
dichotomy of the self and the other intersect. Accordingly, Kosic and Phalet argue that “as people from 
different cultures interact with each other, they face not only different belief systems, values, customs 
and behaviors, but […] also prejudice towards each other” (2006, p. 770). 

Numerous are scholars and theories that have been largely keen on tracking group stereotyping and 
their connotations, Allport, G. 1954, Tajfel, Forgas, et al 1981, Tajfel and Turner, 1986, Jodelet, 1991, 
Keefe, S. 1992, Jost and Banaji 1994, Shirley, L 1995, Joffe, 1999, Diane M. Mackie & Eliot R. Smith 
2002, Jost, Kivetz, et al 2005, El Amrani 2006; however, the Moroccan context is characterized by 
scarcity of references tackling this issue. Consequently, the present pilot study comes as a response to 
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The present article aims at providing an overview of a pilot study that is carried out 
on a corpus of stereotypical proverbs in Moroccan Arabic with the aim of investigating the 
variable(s) (age, gender, literacy level) that has/have the most significant impact on informants’ 
attitudes (awareness, use and agreement) vis-à-vis such proverbs. In line with this reasoning, 
20 informants coming from different age groups, males and females and different educational 
background take part in this study. The study makes use of two research instruments the 
questionnaire and the proverb completion task to collect the relevant data. The quantitative 
analysis yields two patterns of result. Firstly, it shows that literacy level has the most significant 
impact on people’s use and agreement with stereotypical proverbs; secondly, age seems to be the 
most significant variable that affects people’s awareness of these proverbs.
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cater for this gap by shedding light on the stereotyping of some social groups in Moroccan Arabic proverbs.

1. Review

1.1 On stereotypes

Different perspectives are hold as far as the definitions of stereotypes are concerned; the most 
relevant one to this study is the socio-psychological one that views stereotypes as “pictures in the mind” 
or reproductions of reality (Allport, 1954; Plous 2003).  In this regard, most scholars’ definitions 
assume that stereotypes are generalized fixed mental pictures that a person has in mind about another 
person or a group of people, place, or experience. They stand as social representations or a sort of 
social realities that members of a given group hold towards the target one. Given their multilayered 
connotations and implications, various theories and paradigms have tended to explain the social 
psychological perspectives of stereotypes. 

The Self-Categorization Theory

This theory claims that categorical thinking is a cognitive natural process of the human being’s 
mind; people have the tendency to think with “the aid” of structured categories which help them 
formalize mental pictures vis-à-vis the target. They believe that people who think about the society 
in terms of categories are mainly those who stereotype very often. For instance, Allport (1954, p. 20) 
assumes that “The human mind must think with the aid of categories… once formed, categories are 
the basis for normal prejudgment. We cannot possibly avoid this process. Orderly living depends upon 
it”. Similarly, Tajfel & Forgas (1981) assume that “social categorization is a core cognitive process 
by which is meant the segmentation and the organization of the social world into social categories 
or groups”. Accordingly, categorical thinking helps people “reduce the complexity of incoming 
information” and predict and guide one’s behavior toward that group by formulating stereotypes. 
(Hewston and Giles 1997, p. 271). 

The Social Identity Theory

Proponents of this theory assume that the group constitutes an essential component of self-
identity; members perceive themselves as interchangeable exemplars of “the membership group” and 
the category or the group to which they belong is “the social extension of the self ”. They conceive 
in-group membership part of the self and a major component of their own identity (Mackie & Smith 
2002, p. 5).  To that end, it is a natural process for people to identify themselves in a group or a 
category that shares similar features as them and distinguishes them from other groups. This is why 
individuals stereotype all out-group members as having the same personality, character and behavior 
traits. In short, advocates of the social identity theory claim that individuals resort to stereotyping as 
“an ego defensive means” whenever they experience a threat to their own identity and self-esteem. For 
instance Jost, Kivetz, et al (2005, p. 306) claim that “threats to self-esteem stimulate enhanced levels 
of stereotyping and discrimination”.

The System Justification Theory

Advocates of such a theory believe that stereotypes do not categorize or discriminate between 
members coming from different groups but they do legitimize the existing social order. Accordingly, 

the social system is fair and equal and the existing inequalities among members are quite normal since 
“everyone gets his share” (Jost, Kivetz, Guermandi, et al 2005, pp. 309-310). In this respect, Jost and 
Banaji (1994, pp. 10-18) state that stereotyping is “an ideological process that serves to justify the 
status quo and bolster the legitimacy of the existing social order”. That is to say, this theory attributes 
a social order function to stereotypes since they reflect the real situation which is prevailing in all 
societies that of inequality between groups that are either filed according to gender, age, ethnicity or 
race. From the standpoint of the System Justification Theory:

Stereotyping reflects an ideological process that serves to satisfy a general tendency to justify the 
system and accept existing inequality as fair and legitimate. Complementary status stereotypes are 
especially effective system justification mechanisms because they allow people to justify inequality; 
i.e, “people deserve what they get and get what they deserve”, and at the same time to create a 
psychological sense of equality. (Jost, Kivetz et al 2005, pp. 309-310).

In short, the main tenet of this approach is that stereotypes do mirror the social reality of the social 
environment where individuals live. Every society is made up of a number of inequalities among 
members at different levels; gender, age, class belonging, ethnicity, etc. Stereotypes contribute to 
legitimizing the social order and create a psychological sense of equality by making people believe that 
they are living in a just world and everyone gets what they deserve. 

1.2 On proverbs

Studying proverbs has been the interest of anthropologists, folklorists, psychologists, sociologists 
as well as linguists who have shed light on the proverb as a unit of discourse from different aspects 
and “this may account for the vast bibliography of works devoted to the proverb” (Dundes, 1981, p. 
961). Yet, it is surprising that the definition of this brief unit of discourse has remained a difficult task 
and the common concern by which most scholars start their research is the difficulty of finding an 
adequate definition to the word proverb. The difficulty stems from what this small “frozen structure” 
entails in its structural format, semiotic and semantic implications, rhetorical function as well as the 
assertive wisdom that has fascinated people from various cultures (Youssi 1995, Dundes ibid). Taylor 
(1996, p. 10), for instance, assumes that “the definition of a proverb is too difficult to repay the 
undertaking; and should we fortunately combine in a single definition all the essential elements [...] 
we should not even then have a touchstone”. 

Similarly, Whiting (1932, p. 274) states that “to offer a brief yet a workable definition of a proverb 
... is well nigh impossible” and “happily no definition is really necessary, since all of us know what a 
proverb is”. Accordingly, proverbs entail a sort of continual value and wisdom that thousands of words 
cannot convey; he assumes that “a proverb in the hand is often worth a thousand words”. Another 
scholar, Mieder (1996, p. 45) relies on the folk view instead of researchers to define the concept of 
proverb. He starts the definition by giving instances of proverbs that define proverbs; for example,

“Proverbs are the wisdom of the streets”
“Proverbs are the children of experience”
“Nothing can beat a proverb”
“All the good sense of the world runs into proverbs”
“The wisdom of the proverb cannot be surpassed”
“Common proverbs seldom lie”  Mieder (1996, p. 46)
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By tracking the above cited proverbs, the most recurrent themes imply that proverbs encompass 
wisdom, experience, and truth. Eventually, Mieder (ibid, p. 50) also conducts a survey to collect 
people’s definitions of the proverb and from informants’ responses he comes up with this definition: 

A proverb is a short, generally known sentence of the folk which contains wisdom, truth, morals 
and traditional views in a metaphorical, fixed and memorisable form and which is handed down from 
generation to generation.

In brief, scholars’ discourse about the difficulty of defining proverbs stems mainly from the 
multilayered functions that “these frozen structure” fulfils in society. Consequently, our common 
sense states that proverbs flourish out of our ancestors’ experience, shared knowledge and their 
assumption of the social reality, a fact which gives proverbs that assertive tone of transmitting messages 
and convincing others. 

1.3 On stereotypical proverbs

Stereotypical proverbs are a worldwide phenomenon that exists in almost all societies; they aim 
at favoring one’s in-group characteristics and belittling those of the out-group. In a study, Mieder 
(1993, p. 52) has traced of the American proverb “The Only Good Indian is a Dead Indian” from 
its nineteen-century roots down to the present day. Such a proverb entails negative stereotypes about 
native Americans and though it was said many years ago, “negative stereotypes regarding the Native 
American are the ones that have survived in popular tradition”. The findings of this research reveal that 
since the stereotype about Native Americans has been circulated through a proverb it resists change in 
the mind of its holder and sustains to expand on a large scale (Mieder ibid, p. 53). 

In the Arab context, Zenner (1970, p. 428) works on a corpus of stereotypical proverbs on 
the existing ethnic groups in the Middle East. The groups are classified under four categories: I- 
Confessional groups: Moslems, Christians, Jews, Shiites; II- Ethnic groups: Kurds and Gypsies; III- 
Ecological groups: Urbanites, Villagers, and Bedouins; and IV- Local groups: inhabitants of different 
cities, villages, and regions. The analysis reveals that the dominant themes in these proverbs are poor, 
cruel, merry, stupid, clever, haughty, or absurd in relation to the groups under investigation. On the 
other hand, informants’ attitudes toward these groups show that most of them hold “inter-confessional 
distrust” as well as “inter-group hostility”.

In Morocco, El Amrani’s (2006, p. 143) investigates a corpus of stereotypical proverbs that depict 
people coming from different groups in Morocco. The aim is to find out Moroccan people’s attitudes 
towards people coming from different tribes, cities, ethnicities, religion and so on. Accordingly, proverbs 
are classified thematically: proverbs about Moroccan cities, proverbs talking about regionalism, others 
underpinning the way of talking, proverbs about advice, sarcasm, injustice, ingratitude, etc.  The 
findings reveal that stereotypical proverbs touch all the categories in society, and such proverbs 
overgeneralize attributes to all the people coming from the same “file”. 1 As the author puts it:  

Chaque tribu ayant son lot de stéréotypes; aucune n’y échappe, et les membres de chaque 
communautés sont tous affublés des mêmes travers. Ils sont soit tous généreux soit avares, gentils ou 
méchants, fiables ou traîtres, dignes ou méprisables… 

1	  Allport 1954

Every tribe has its own set of stereotypes, and all the members of a community are thought to have 
similar attributes. Either they are all generous or stingy, nice or nasty, honest or disloyal, noble or humble…

By the same token, Belafia (2008) analyses a set of stereotypical proverbs about women in Moroccan 
society. Various images are found to be associated with women such as a female, wife, mother, and 
maid; for example: beauty, intelligence, cunning, sorcery and so forth. The aim has been to investigate 
the role played by stereotypes in circulating a false or true image about Moroccan women.  In brief, 
stereotypical proverbs provoke the concept of other, or otherness (l’autre 2), a fact which implies 
favoring one’s own group and undermining people coming from the out-group. 

2 Method

A pilot study is the first step of any research since it yields numerous merits for the main study or 
what is also known as the full study. Accordingly, this pilot study aims at highlighting the variable(s) 
(age, gender, literacy level) that has/have the most significant impact on informants’ attitudes 
(awareness, use and agreement) vis-à-vis a corpus of stereotypical proverbs on some social groups 
in Morocco. Indeed, the thematic analysis of the corpus shows that such proverbs refer to different 
groups; yet, to facilitate informants’ reactions towards them, it is deemed significant to condense 
some groups into one global one. To that end, the target groups are classified under four classes each 
implying other subcategories; Arabs (Arabs coming from the city (Medini) and Arabs of the country 
side (‘rubi people)), Imazighen 3 (Amazigh, Rifi and Susi), Jews, and Sahrawi 4 people. In line with this 
affiliation, four research questions are raised; 

2.1 Research questions and Research Design

1. How do Moroccan people perceive group stereotyping in proverbs?

2. To what extent are there any age differences among Moroccans with respect to their perceptions 
of group stereotyping in proverbs? 

3. To what extent are there any gender differences among Moroccans with respect to their 
perceptions of group stereotyping in proverbs?

4. Do literate and illiterate people vary in their perceptions of group stereotyping in proverbs?

Given the nature of the research questions, this pilot study calls for the use of an ex post facto 
research design since it aims at studying relations or correlations between existing variables.  Ex post 
facto research design explains a consequence based on antecedent conditions, determine the influence 
of a variable on another variable, and test a claim using statistical hypothesis testing techniques. 
(Cohen, Manion, et al. 2000). Similarly, Kerlinger and Rint (1986) assumes that in the context of 
social science research an ex post facto investigation seeks to reveal possible relationships by observing 
an existing condition or state of affairs and searching back in time for plausible contributing factors. 

2	  Al Amrani 2006

3	  The national standardized division of the group of Imazighen in Morocco falls under three subcategories. 
Imazighen of the North speaking Tarifit and they are referred to as Rifi, those of the High and Anti Atlas speaking 
Tashelhit and they are known as Susi. The last group entails those dwelling in the middle Atlas and speaking Tamazight 
and they are referred to as Amazigh. In this study, given the names used by people living in Ain Taoujdate, the first category 
is referred to as Rifi, the second Susi and the last one Sheluh.

4	  People coming from the south of Morocco are referred to as Sahrawi in relation to Sahara
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Such a design is relevant to the context of this study since it would investigate any existing correlation 
among the independent variables (age, gender and people’s literacy level), and the dependent ones 
(awareness, agreement and use of stereotypical proverbs referring to the four social groups in Morocco). 

2.2 Research Instruments

To collect informants’ data two main instruments have been used; the proverb completion task, 
and the questionnaire.  

The Proverb Completion Task (PCT)

This technique has been used to get access to informants’ awareness of proverbs stereotyping the 
four social groups under study. In this regard, informants are given a proverb with a missing item that 
they have to complete from the suggested multiple choices; an instance of the PCT is listed:

 Ila šəƒti ________ kaybki ‘ərƒu ḍalm

a- Sahrawi            b- Dukali                   c- Susi

tiq fl ħaƒa u matiqš f ________

a- žbala               c- Fasa                 c- Rjafa

The PCT technique contains the corpus of proverbs as well as participants’ age, gender and literacy 
level. At the end of the task, there is an open question for informants to write other similar proverbs 
from their own background knowledge. So this technique is mainly used to answer question N°1 
which purports to investigate the correlation between people’s awareness on the one hand and their 
gender, age and literacy level on the other hand.

The Questionnaire

One of the objectives of the study is to investigate people’s attitudes, in terms of use, agreement 
with the content of such stereotypical proverbs; thus, the questionnaire has been used to attain this 
purpose. The study makes use of a 5 likert scale questionnaire ranging from 1- never to 5 always. Two 
instances from the questionnaire are highlighted:

Do you agree with these proverbs?

o Never    o Seldom   o Sometimes   o Often    o Always

Do you use these proverbs?

o Never    o Seldom    o Sometimes   o Often    o Always

At the end, two open questions are asked to respondents about the difficulty of understanding the 
task given to them:

To what extent is the questionnaire task clear to be filled in? 

Do you have any comments about this questionnaire? Please specify?

2.3 Population Sample

This study opts for judgmental sampling because it fits its ontological underpinnings. In this type 
of sampling, informants are selected with a specific purpose in mind (gender, age, literacy level, etc); 
it is believed that some participants fit better for the study compared to other individuals. From 55 
participants, the final sample totals 20 informants all of them are from Rabat city. Accordingly, any 
incomplete questionnaire or proverb completion task is discarded from the analysis of the data. Each 
independent variable is divided on two subcategories; for gender: males and females, literacy level: 
literate and illiterate and for age:  Young-Adult-Middle aged and Elderly. As far as the last variable is 
concerned, there are some specific national selection criteria. By reviewing the “Recensement Général 
de la Population et de l’Habitation” (RGPH) 5 statistics (2014), age classification is done either with 
the interval of four years (0-4; 5-9; 10-15; 16-20, etc) or by dividing the population into three major 
groups (less than 15 years, from 15 to 59, 60 and more). 

The former classification seems inadequate for this study because it is too much detailed and it 
may be used in studies that aim at investigating the effect of age per see; the present study assumes the 
importance of other variables as well. The last classification that of dividing the population into three 
major groups seems to meet the objectives of this piece of research; yet the informants are elicited 
only from the last two groups (from 15 to 59, 60 and more). The rationale is that this study does 
not purport to include children’s reactions vis-à-vis the issue under study. The role of children and 
those under 15 should not be undermined especially that  many theories assume that stereotyping 
as a cognitive process starts early in a child’s life; however given the limited scope of this paper not 
all age categories can be included. To make the notion of age more concrete, two working labels are 
operationalised; the first group of people who are from 15 to 59 are labeled “Young-Adult-Middle 
aged”, the second who are 60 and more are called “”Elderly”.

Table 1: Informants ‘characteristics

Gender
Male Female
Age Age

Young-Adult-Middle aged
15-59

Elderly
60+

Young-Adult-Middle aged
15-59

Elderly
60+

L I L I L I L I

3 1 2 4 2 3 2 3

Total 20 participants

2.4 Data coding

5	  General Census of Population and Housing is done on the basis of once every ten years under the responsibility 
of “Haut-Commissariat au plan”
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The main step that bridges data collecting process and data analysis is data coding; a process of 
assigning numbers to the values of the variables investigated. To start with, informants’ gender, age, 
literacy level are subject to dummy coding by applying random but consistent values; Male subjects 
are coded 1 while females are assigned 2. Similarly for the variable of age, informants who are between 
15 to 59 years are coded 1 whereas 60 and more are coded 2, and finally Literate informants are 
coded 1 while illiterate ones are assigned 2. These values (1 and 2) have no advantage over each other; 
they just serve as a differentiating function to facilitate the computing process; the following table 
illustrates the adopted coding process while running Univariate Analysis of Variance:

Table2 : Univariate Analysis of Variance

Between-Subjects Factors
Value Label N

gender of participant 1,00 male 10
2,00 female 10

age 1,00 15-59 9
2,00 60-more 11

litera level 1,00 literate 9
2,00 illiterate 11

3. Results

3.1 The Questionnaire Analysis  

The questionnaire purports to study the correlation between participants’ use and agreement with 
the stereotypical proverbs under study and their age, gender and literacy level. Data analysis is done 
quantitatively through the use of the SPSS software program; the first statistical measure Descriptives 
is run to present a general overview of the way the data look like. 

Table 3: Descriptive Statistics

Descriptive Statistics
N Minimum Maximum Mean S t d . 

Deviation
gender of 
participant

20 1,00 2,00 1,5000 ,51299

age 20 1,00 2,00 1,5500 ,51042
litera level 20 1,00 2,00 1,5500 ,51042
agreement 20 1,00 5,00 3,1500 1,34849
use 20 1,00 5,00 3,2000 1,43637
Valid N 
(listwise)

20

It seems on first glance that despite informants’ gender, age or literacy level, they use proverbs 
stereotyping the four groups under study more than they agree with them. Yet; to shed light on the 

variable(s) that has the most significant impact comparing means measure is run as well. 

Comparing Means

Table 4: Correlation between Use, Agreement and Gender

use agreement  * gender of participant
gender of participant use agreement
male Mean 3,3000 3,0000

N 10 10
Std. Deviation 1,33749 1,28668

female Mean 3,1000 3,3000
N 10 10
Std. Deviation 1,59513 1,42984

Total Mean 3,2000 3,1500
N 20 20
Std. Deviation 1,43637 1,34849

This first table reveals the effect of gender on informants’ use and agreement with stereotypical 
proverbs. The findings display that there is no significant difference between males and females’ use 
since the mean of use for males is 3.3 and for females 3.1. Similarly, gender shows no significant impact 
on subjects’ agreement with these proverbs; the mean for males’ agreement is 3 while for females is 
3.3. Consequently, no conclusion can be drawn as far as the impact of gender on informants’ use or 
agreement with proverbs stereotyping the four groups under investigation is concerned.

Table 5: Correlation between Use, Agreement and Age

Use agreement  * age
age use agreement
15-59 Mean 3,1111 3,2222

N 9 9
Std. Deviation 1,45297 1,20185

60-more Mean 3,2727 3,0909
N 11 11
Std. Deviation 1,48936 1,51357

Total Mean 3,2000 3,1500
N 20 20
Std. Deviation 1,43637 1,34849

This second table highlights the impact of age on informants’ use and agreement with the corpus 
of proverbs under study. Comparing means method underpins that no significant difference can be 
realised between Young-Adult-Middle aged group (15-59) and that of Elderly (60+). As far as use is 
concerned the mean for Young-Adult-Middle aged group is 3,1 while the mean of Elderly participants 
is 3,2. Likewise, the mean for Young-Adult-Middle aged group’s agreement is 3,2 whereas the mean 
for elderly is 3,09.  In brief, the findings reveal that age does not have a very significant impact on 
informants’ use and agreement with stereotypical proverbs.
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Table 6: Correlation between Use, Agreement and Literacy level

use agreement  * literacy level
literacy level use agreement
literate Mean 2,3333 2,5556

N 9 9
Std. Deviation 1,22474 1,13039

illiterate Mean 3,9091 3,6364
N 11 11
Std. Deviation 1,22103 1,36182

Total Mean 3,2000 3,1500
N 20 20
Std. Deviation 1,43637 1,34849

Finally, this table displays the impact of literacy level on informants’ use and agreement with 
proverbs stereotyping the four groups under investigation; it shows that illiterate informants’ mean of 
use is 3.9 higher than that of literate group which scores 2.3. Similarly, illiterate informants’ mean of 
agreement is 3.6 higher than that of literate subjects whose mean of agreement is 2.5. In short, through 
the analysis of this table and after comparing both groups’ means literate and illiterate informants, it 
should be concluded that literacy level plays a significant impact on people’s use and agreement with 
stereotypical proverbs

3.2 The Proverb Completion Task (PCT) Analysis

This technique aims at investigating informants’ awareness of the corpus of proverbs under study 
in relation to their age, gender and literacy level. For this reason, participants are assigned grades 
according to their own awareness; indeed the proverb completion task is composed of 10 items and 
each correct one is scored one point; the following scoring is adopted as the systematic coding process.

Table 7: Grading Scale for the PCT

Value Level of awareness
8-10 points Highly aware
5-7 points aware
2-4 points Low aware
0-1 points unaware

As a preliminary step frequencies are run to get a general view of informants’ awareness of 
stereotypical proverbs; hence the mean is 4.7, a fact which may imply that participants’ awareness of 
these proverbs is low.

Table 8 : Frequencies

Statistics
awareness
N Valid 20

Missing 0

Mean 4,7000

To get a much clearer idea on the variable(s) that has/have the most significant impact on informants’ 
awareness of proverbs stereotyping the four groups under investigation, comparing means technique is 
conducted and the following tables are obtained.

Table 9: Correlation between Awareness and Gender

awareness  * gender of participant
awareness
gender of 
participant

Mean N Std. Deviation

male 4,0000 10 3,16228
female 5,4000 10 2,95146
Total 4,7000 20 3,06251

Table 10: Correlation between Awareness and Literacy level

awareness  * literacy level
awareness
l i t e r a c y 
level

Mean N Std. Deviation

literate 4,3333 9 2,82843
illiterate 5,0000 11 3,34664
Total 4,7000 20 3,06251

Table 11: Correlation between Awareness and Age

awareness  * age
awareness
age Mean N Std. Deviation
15-59 2,3333 9 1,73205
6 0 -
more

6,6364 11 2,50091

Total 4,7000 20 3,06251

The findings reveal that the three independent variables: gender, literacy level and age have impact 
on informants’ awareness of stereotypical proverbs; females are depicted to be more aware than males 
are, illiterate people are more aware than illiterate are and Elderly participants are more aware than 
Young-Adult-Middle aged people are. Differently from use and agreement that are argued to correlate 
with informants’ literacy level, awareness seems to be affected mostly by the variable of age since the 
mean of old people’s awareness is 6.6 over exceeding that of Young-Adult-Middle aged which is 2.3.   

In brief, the quantitative analysis of the data of this pilot study displays very significant patterns of 
result; on the one hand people’s awareness of stereotypical proverbs is mainly affected by the variable 
of age; simply put, the older the person gets the more aware of stereotypical proverbs he is. On the 
other hand, people’s agreement and use of such proverbs is shown to correlate the most with people’s 
literacy level variable; the more literate the person is the fewer stereotypes they use or agree with.
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Implications of the Pilot Study

Conducting a pilot study has been of paramount importance because it clarifies numerous issues 
that look ambiguous, and it reveals some implications that would serve further research. To start with, 
the two patterns of result are significant and could stand as working hypotheses for future studies under 
the same interest. Accordingly, the findings display, firstly, that literacy level has the most significant 
impact on people’s use and agreement with stereotypical proverbs; secondly, age seems to be the most 
significant variable that affects people’s awareness of these proverbs. Such findings are significant since 
they emphasize the role of education in eradicating such wrong views about some Moroccan groups. 
The common sense assumes that when people are highly educated they are more concerned with 
processes that have double-edge common benefits for them and their country. However, when people 
are illiterate, they rely on past attitudes to carry on their present life; they dodge challenges that could 
bring about noticeable changes in their life. With young people, it is found that they no longer believe 
in these stereotypes; this is a crucial finding since young people are the ones upon which the future of 
the country depends. Therefore, it is high time that perseverance should be put on their education and 
cultural intellect as the solution for many problems the country undergoes.
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Appendix: Proverbs under investigation

lfasi ila ħləf bħal ləħmar ila ‘ləf
When a Fassi person makes an oath is like a donkey when it feeds

lfasi u susi žarjən ‘la lfəls maka jnə‘suši
The man from Fez and the man from Sus are running after the coin, they are not asleep 

Kajqul lfasi lwəldu fiq bəkri u qijjəl təžri u bat txəməm
The Fassi person tells his son to wake up early, spend the day running and spend the night thinking.

lfasija məra u tžara, u lməknasija mra u ‘mara
The woman from Fez is a wife and a business, and the woman from Meknes is a wife and a good 
companion.

la šhada illa mərakəšija:
Do not believe in a testimony except of a Marrakshi person.

sir a kəlbi lmrakəš tržə‘ mulaj kəlbun
Go, my dog, to Marrakech city you will be called “Mr Dog”.

šər ṭanžawi bħal lli kajbəxr bžžawi
ṭəbib slawi ka jəžrħ u jdawi 
A doctor from the city of Salé; he causes injuries and cures them

šat lxir ‘la z‘ir u frquh bəlbəndir
«Zair» people are so wealthy that they distributed money (in tambours) to needy people.

ila šəfəti ši ṭwil u ‘ali u lħijjətu kif lqəršal lbali ‘rəƒ ləxla dəkkali
If you see a tall man with a worn beard, be sure that he is a Doukkali man.

ila šəfəti ddəkkali ka jəbki ‘ərfu ḍaləm
If you see a Dukkali man crying, you should realize that he is guilty

dәkkala f lgәs‘a wəkkala w fәsma rkkala w f larḍ buṭala
on the plate, Dukkali people eat a lot, on the sky, they dance well but on earth they are jobless.

rami žbala ža jəḍrəb lbakura rijjəb nnəwala 
The shooter of “Jbala” people, he wants to hit the fig but he destroyed the hut. 

žbala ħijjəd žim təbəqa bala
Jbala, if you take out the sound/ž /, [bala] cleverness will remain

žənnijja wala žəblija
Better to marry a demon woman rather than a Jebli one

ḍraft žbala žaw jtməlγu ħrqu nnəwala
The kindness of “Jbala” people they wanted to have fun but they burnt the hut.

Rrifi qtәl xuh ‘la bәṣla
A rifi person killed his brother because of an onion

tiq fəlħafa u ma tiqš fərjafa
You may believe in a cliff but do not believe a Rifian person

dir rrifi qəddamək la tədiru murak
Place a Rifian person ahead of you and not behind you 

Swasa šluħ lfəls u rjafa šluħ l‘əz u zmmur šluħ lxənz
Sussi people are Amazigh of money, Rifi people are Amazigh of dignity and pride, Zemmuri 
people are Amazigh of dirt.

səħrawi ila darha zina kajhrrəs lemmu lgəṣ‘a
When a Sahrawi man wants to make a favour, he breaks his mother’s plate [where she bakes 
bread]

səħhrawi qətlu la tγannu
Better to kill a “Sahrawi” person than to contradict him

‘qəl šluħ bnaw ḍḍar bla bab u qalu fin lbab
The intelligence of šluħ people they built a house without a door and they asked themselves: 
where is the door?

ma me‘ləm lγəšš γir lihud
Only Jews are known for being sly

žnan lihudi lmakla fih u llə‘na fmulah
To eat from a Jew’s orchard and insult its owner

bħal lli ka jħəssən ləwlad lihud la ažər la mənfa‘a
Like he who cuts Jewish children’s hair, he gets neither blessing nor benefits

ħaža bfəls lihudi jəqḍiha
A Jew can do a favour for a little coin
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Introduction 1  

Religion and trade networks shared a strong relationship facilitating each other since historical 
times. A number of researches have been done to emphasize the two-way relationship between religions 
and trade networks. Buddhism is a prime example of this two-way relationship as it originated in India 
and spread to other parts of Asia through trade networks. Similarly Buddhism itself helped facilitate 
and create new trade networks. The aim of this paper is to highlight the two-way relationship between 
religions and trade networks with the help of historical data focusing on two religions, Buddhism and 
Hinduism both originating in India. I argue that religious dissemination and trade networks share 
strong links and the marketing infrastructure plays an important role in facilitating this link. To support 
my argument I provide historical evidences of trade networks and the role they played in the spreading 
of religions. Furthermore I focus on Buddhism and Hinduism and how they fit in this relation with 
the help of historical data that illustrates the developments that led to connections between the origins 
of South Asian communities in certain centers and the location of those centers in the Southeast Asian 
trade network. There is enough historical data that emphasizes that the dissemination of Buddhism 
in China linked two very diverse regions together while Hinduism, on the other hand, travelling to 
Southeast Asia, largely was a function of South Asian migration. 

Firstly let us understand what are trade networks? Humphries defines a trade network as referring 
not just to a simple exchange of goods at market centers but also to the entire matrix of social relations 

1	  This paper is a part of the research project entitled ‘Religious Commodification’ supported by the Seeds Grant, 
Mahidol University International College. 
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A number of researches outlines the relations between religions and trade but few focus 
on the two-way relationship shared between religions and trade networks and the role of the 
marketing infrastructure in facilitating this relationship. This article aims to fill this gap by 
examining the role of trade networks in the dissemination of Buddhism and Hinduism in 
China and Southeastern Asia and how these religions facilitated trade networks in expanding 
their businesses. Historical data reveals a strong link between the two and marketing made an 
important contribution in developing these links further. The contemporary religious landscape 
sees a stronger link between religions and trade which has led to the commodification of religions.
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associated with that trade. This includes everything between the growth of new social relations and 
a city because of its commercial importance. Such relations may exist at two different levels; that at 
the official level where state personnel are dispersed to govern the collection of customs duties. On 
another level, relations can be apparent in the changed social dynamics of a trading center where the 
population is made of different social, racial, and cultural backgrounds (1998: 199-200). With trade, 
religions go through a process of formation and transformation and such has been evident in both 
eastern and western religions. Trade brings people from different cultures and religions in contact 
with others in both marketplaces and along trans-regional and transcontinental trade routes. Trade 
allows interactions between people of different faiths leading to an exchange of religious commodities 
and ideas. Peter Wick & Volker Rabens referred to this as ‘trading religions’ (Wick & Rabens 2014: 
1-2). Richard Foltz (2010) has already pointed out that the religion-trade relationship along the Silk 
Road was mutually reinforcing. With Buddhism expanding (through trade networks), the increasing 
demand for silk used in Buddhist ceremonies, further facilitated trade activities. 

Buddhist Ideals Vs Trade

Jason Neelis (2003) points out that since antiquity commercial Buddhist Sangha depended and 
facilitated commercial ties in the process of its expansion and unification. The engagement in the 
marketplace and the links between long-distance trade and patterns of religious diffusion may seem 
to be in conflict with the ideals of renunciation linked with the earlier Indian Buddhist faith in the 
first century B.C.E. However, a basic motivation to seek donations of material goods in exchange 
for religious merit and the gift of dharma knotted the Buddhist monastic community with donors 
offering social, political, and economic aid (Neelis 2003: 45-46). Buddha, as noted by Neelis, as a 
‘Caravan leader’ guided his followers, who were mainly merchants, across the worldly sea of constant 
rebirth to the coast of nirvana in texts and inscriptions and the role of Avalokiteshvara (a Bodhisattva) 
as a savior of traveling merchants in distress had special importance for possible patrons involved 
in long-distance overland and maritime trade. With legendry and visual stories circulating around 
of wealthy donors who became lay followers, it encouraged the audiences to follow the exemplary 
figures like the two merchants, Trapsua and Bhallika, who received Buddha relics of hair and nail 
after making offerings to Buddha. 2 Several stories related to past births of Buddha as a trader reflects 
the Buddhist efforts to encourage donors belonging to the commercial class. Merchants and traders 
were portrayed as ideal patrons whose donations resulted in rewards. Inscriptions recording gifts by 
members belonging to merchant families and the distribution of Buddhist stupas and monasteries 
along the trade routes provide evidence of the important role traders played in establishing and 
supporting Buddhist monastic communities. With the support of traders, the sangha also facilitated 
commercial transactions and accumulated enough land and wealth. In addition, the Buddhist monks 
and nuns also made their own donations of personal property to gain merits from themselves and their 
family. Rules in the Vinaya intended to restrict financial transactions between monks and nuns with 
the lay people and this reflects the fact that monasteries were involved in several economic activities 
including landholding, lending and borrowing, investments, commodities exchange and ownership 
of servants and slaves. Pali vinaya rules granted monks exceptions for travel with merchant caravans 
during the rainy season retreat but specified punishments for commercial travel and also limited the 
donations from caravans. This indicates the linkage between religious and commercial mobility. 3

Trade and Buddhism connecting India and China

2	  See Neelis, Early Buddhist Transmission and Trade Networks, pp 26-27, Brill: 2011. 

3	  See Neelis, Early Buddhist Transmission and Trade Networks, pp 34-37, Brill: 2011.

The cross-cultural relations between ancient India and China have been very unique since the two 
regions were separated due to physical barriers. The two regions developed different cultural traditions, 
belief systems, political organizations, and also differing views related to their place in the world. Their 
culture greatly influenced their neighboring countries. The religious and political influences of India 
spread around Southeast Asia while China influences were evident in Central Asia, Korea and Japan. 
However, in the first millennium C.E. Buddhist links became established between India and China. 
The transmission of Buddhist doctrines from India to China was a very difficult process because of 
the differences in language, metaphors, distinct social values and views shaped by Confucian ideas. 
By the seventh century, most of Asia was fully integrated in the network of religious and commercial 
interaction between India and China (Sen 2004: 1-2). The history of this process of transmission 4 is 
however beyond the scope of this paper, which will briefly explore how Buddhism was able to establish 
trade networks between two very diverse regions.

The establishment of Buddhism in China and the religious exchanges between the two regions 
prospered, further stimulating trade relations. The period between third and the fifth centuries was 
an important period for the success of Buddhism in China. It marks the period when more monks 
from South and Central Asia arrived in China and translations of Buddhist teachings into Chinese 
took place. At the same time Chinese pilgrims started visiting India looking for Buddhist doctrines 
and relics. Buddhist teachings related to sufferings and the ways of escaping sufferings had a deep 
impact on Chinese society.  The mixing of Buddhist ideas with native Chinese views of devotion and 
permanence made life after death a complex issue in China. This also captured the imagination of 
the people in China regarding the pains of punishments and the joys of paradise after death. These 
are evident in the paintings of purgatory and paradise on the walls of Buddhist caves and the use 
of obituary tablets engraved with Buddhist mantras. These also witness the transformation of the 
Chinese views of afterlife with the adoption of Buddhist doctrines. Other attractions included the 
miraculous acts associated with Indian monks, images, and other sacred objects that entered China 
in increasing amounts in the third century (Sen 2004: 7-8).  However as Zurcher (1999) points out, 
the borrowed religious elements were actually detached from their original context. This was due to 
the fact that irregular travel by monks, unfamiliar hybrid images, lack of coherent doctrines, and the 
lack of monastic ordination rituals during the early period of Chinese Buddhism were distinctive 
features of long-distance transmission. Chinese Buddhism became a melting pot of different types 
of Buddhism, scriptures, disciplines and scholarly traditions. Such was the case because missionaries, 
texts, images, and the rituals were coming from different routes from the farthest places rather than 
closely linked areas (Zurcher 1999: 13-16). Thomas Tweed further explains the transformation in 
Buddhism with the theory of traveling religions as flows that are on the move instead of being static 
or homogeneous.

Tweed’s theory emphasizes how the religious practitioners domesticate religious beliefs as part of 
the process of making homes by localizing narratives, rituals, codes and artifacts. 

This process of domestication is important as Buddhism requires interaction between lay and 
monastic communities which is only possible by adapting to the host cultures (Tweed 2006: 162, 
172).The Chinese monks travelling to India had personal narratives and additionally Buddhist texts 
were translated into local languages. The translated Buddhists texts and the diaries of Chinese monks 
making pilgrimages to India acted as a marketing tool, providing the Chinese with information about 
Indian culture, geography and languages. India was portrayed to Chinese as a mystic land through 
Buddhist sermons and roadside stories. India had become ‘a holy country- a center of spiritual 

4	  See Sen 2004 ch. 1, pp1-15.
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authority outside China’ (Sen 2004: 8 cites Zurcher 1972). By the fifth and sixth centuries, India 
occupied a unique place for China. As Sen describes it: ‘a foreign kingdom that was culturally and 
spiritually revered as equal to Chinese civilization’ (ibid: 8).

Changing sino-indian relations in the later centuries

Sino-Indian exchanges over a period of time had however gone through restructuring changing 
from being Buddhist centered into a market dominated exchange. This section tries to show how 
religious interactions paved way for market activities between the two countries. The Sino-Indian 
exchanges grew between the early 7th century and the fall of the Tang control of the Central Asian 
regions in the middle of the 8th century. The commercial exchanges during this period took different 
forms and influenced the two regions and the intermediate kingdoms. During the 7th and the 8th 
centuries, tributary missions from Indian kingdoms to the Tang court were important elements of the 
commercial exchanges. Indian representatives brought regular gifts of Buddhist texts and other things 
(like sapling of the Bodhi tree and other Buddhist artifacts among others) to the Chinese courts. The 
gifts symbolized the power and status of the Indian kingdom that was trying to establish relations with 
the Chinese. As Sen records, even though the Tang court prohibited foreign envoys from engaging 
in commercial activities, many of the tribute carriers were able to develop ties with the merchant 
communities. Similar restrictions on trading goods were imposed on Chinese envoys traveling to 
other countries. However the Tang embassies to India were authorized to purchase specific goods for 
the court. There are accounts that these embassies bought a relic of Buddha in northern India with silk 
fabric, arranged the transfer of sugar making techniques, and also obtained other Buddhist artifacts. 
The sugar making technology from India was brought in at the request of the Chinese Buddhist 
community. Furthermore Chinese diplomats and Buddhist pilgrims visiting India during this period 
played an important role in supplying silk fabrics and garments to India. The Chinese missions to 
the chief Buddhist institutions donated large quantities of silk along with other Chinese objects. 
Chinese pilgrims as well presented silk to Buddhist monasteries and abbots when visiting sacred sites 
in India. Pilgrimage activities of Buddhist monks had a significant impact on the circulation of sacred 
commodities between India and China. In addition Buddha relics were either carried or copied by 
the pilgrims for Buddhists back home in China (Sen 2004: 203-205). The late seventh and mid-
eight centuries marked a major boost in Sino-Indian trade in religious items with an increased use of 
Buddhist items at Mount Wutai where several Buddhist monuments and images were constructed.  
The halls and temples were decorated with seven jewels including gold, silver and pearls among some 
others. This created a demand for high-priced gold, silver and bronze ritual objects and images. 
Performing mysterious rites (for protecting the nation and the veneration of relics) required the use 
of ritual goods like incense burners and pots. These were earlier obtained from northern and eastern 
India before being locally produced in China. This trade, however, was not limited to religious goods 
but included non-religious ones such as Indian spices and incense as well. Spices also included black 
pepper that became an important part of the Chinese cuisine by the late eighth century. India was the 
leading exporter of black pepper to China until the twelfth century when Southeast Asia emerged as 
its competitor.  Sen has drawn three conclusions from the pattern of Sino-Indian trade in the seventh 
and eighth centuries. Firstly, tribute carriers and merchants along with traders who established their 
trading guilds in India and China undertook the trade. Secondly, the long treks along the Silk Road 
were common itineraries for merchants travelling between India and China. The states of Central 
Asia, and the kingdoms in Southeast Asia and Myanmar were also involved in trading goods between 
the two regions. Myanmar, for example, facilitated trade between India and China by providing a 
safe passage in addition to injecting its own local products. The final conclusion drawn by Sen is that 
there lied a reciprocal relationship between Buddhist and merchant communities since the first six 

centuries and this relationship prospered in the seventh and right centuries as well. Merchants helped 
the Buddhist monks travelling through overland and maritime routes, met the growing demand for 
ritual items and also financed the monastic institutions and preaching activities (2004: 207-9).

Hinduism and Southeast Asia

History preceding colonialism in Southeast Asia reveal that pre-modern kingdoms traded goods 
and ideas. The region is known to have been differently influenced by India and China since antiquity. 
The Southeast Asian society received, reformed, and restructured the influences it received from the 
Indian culture in addition to the Chinese, leading to a hybridization of these foreign influences with 
the existing beliefs. A largely tropical region depends mostly on rice cultivation making it dependent 
on monsoons. The basic pattern of cultivation includes lowland wet rice cultivation supporting dense 
populations and highland dry rice growing that involved small scale subsistence agriculture and this 
pattern has played a significant role in the cultural history of the region. The lowland regions were 
involved in both maritime and overland regional trade thereby establishing trade networks.  The 
trade networks brought religious influences from other regions such as South Asia, China, Middle 
East, Spain and Portugal. These religious influences were incorporated with the local traditions and 
belief systems. The area covering from Japan to Burma to Indonesia has been connected for centuries 
through commerce, politics and demographics in addition to religious networks as well as artistic, 
linguistic and ritual contacts (DuBois 2009, Adams & Gillogy 2012). One aspect of Indian culture 
is Hinduism that spread to Southeast Asia over many centuries along with South Asian practitioners. 
Indian settlement in Southeast Asia is documented from as early as the 6th century B.C.E. 5. Cœdès 
notes that a variety of factors contributed to the development of Indian settlements in Southeast Asia.  
One was the invasion of the Kushans into India around the first century A.D. that put pressure on 
local populations. Another related to the opportunities open for high caste Indians to pursue their 
fortunes in places outside of India.  A number of other scholars also suggest that Indian contact with 
Southeast Asia was largely commercial in origin. The interaction between Mediterranean and the East 
started with the campaign of Alexander, the establishment of the Asoka Empire, the Seleucid Empire 
and the Roman Empire. These led to an increase in the trade of luxury goods by the first century. Van 
Leur (1955: 55) points out that the Indian trade was based more on the handicraft industry and was 
carried out by small traders who carried the goods, exchanged them and established foreign enclaves 
on the Southeast Asian ports. Indian settlements in the region eventually resulted in the formation of 
Indic kingdoms on the Indochinese Peninsula and pre-modern Indonesia.

Migrants brought with them traditional arts, religious beliefs and customs as well as Sanskrit, 
which was used as a sacral language. They also left behind a cultural legacy. From the end of the 19th 
century, European scholars studying SEA’s antiquities realized the extent of the influence of Sanskrit 
culture on Southeast Asian religion, art and architecture. As noted by Coedès, other influences include 
conceptions of royalty characterized by Hindu or Buddhist cults, local literary expression through 
Sanskrit, local use of mythological elements from the Ramayana and Mahabharata, the Puranas 
and other Sanskrit texts, and the local observance of laws such as the Dharmasastras (sacred law of 
Hinduism) and the Manava Dharmasastra (Laws of Manu). In many instances cultural transmission 
involved the retention of Brahmin priests as court functionaries, a practice that had earlier emerged 
in South Asia.

5	  Agarwal, R 2014. Hinduism in Southeast Asia. In J Athyal’s (ed) Religion in Southeast Asia: An Encyclopedia 
of Religions of Faith and Cultures, ABC Clio. 
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Buddhism, of course, constituted another contribution.  Buddhist monks arrived in the region 
sometime during the 1st century. Buddha images from 2nd and 3rd centuries have been discovered 
in Siam (Thailand), Champa (Cambodia), Sumatra, Java and Celebes (Indonesia).  Over time, forms 
of Hinduism and Buddhism developed, which incorporated aspects of local cultures in Southeast 
Asia. Elites continued to draw upon and make use of South Asian religious practices in their daily 
lives, however. Numerous inscriptions indicate the central role of Brahmins in the religious lives of 
Southeast Asian peoples. With the spread of Buddhism and Islam, Hinduism was eclipsed in several 
parts of Southeast Asia and it now seems to play a secondary role in the religious life of the region.  
In Thailand, however a Buddhist majority continues to draw upon and make use of earlier Hindu 
practices long patronized by local elites. Thai understandings of kingship are informed by the concept 
of Devraja (God-King) and monarchs of the current dynastic line make use of the prefix Rama, an 
incarnation of Visnu, in their royal names. Hindu priests officiate at royal rites, state ceremonies, and 
national festivals. Temples and shrines dedicated to Brahma, Siva and Visnu can also be found around 
the country. Indeed, virtually every market in the capital city of Bangkok has its own Hindu shrine 
to guarantee the prosperity and wellbeing of local merchants. This points us to the direction that 
religions and trade continued to share a two-way relationship, one contributing to the other. 

The Changing Religious Landscape 

The more contemporary developments in Southeast Asia further affirm the relationship between 
religious dissemination, trade networks and marketing infrastructure. Religions and trade go hand in 
hand and thus can be assessed on the basis of the supply-side theory of religion. The supply side theory 
claims that transformations in a religion result from changes in the production side of religions rather 
than the demand side (Einstein 2008: 18). In his study, Warner (1993) explains that the terminology 
was introduced by Terry Bilhartz in 1986 and was further expanded by Nathan Hatch who wrote 
about ‘religious marketplace’ among spiritual entrepreneurs’. In his study, Hatch emphasized that 
suppliers serving the needs of the consumers is more important than having a diversity of supply. 
This sets the stage for the marketing of religions. Seeing religion as a product helps understand why 
religions flourish and why religions have been marketed historically as well as today.

Einstein sees most organized religions sharing common characteristics like texts, places of worship, 
a leader, and other tangible features. The benefits include fellowship, interaction, well-being, and 
salvation. Therefore each religion is not very different from the others. The differences rather lie in 
the packaging like music, type of texts, and additional services available. Depending on the options 
available, consumers make a choice of what best fits their religious desires. The market of religions is 
unregulated and so its benefits to the suppliers are high and the barriers to entrance are comparatively 
low. This leads to an intense competition to get religious consumers. Einstein (2008: 19-20) stresses 
that in the case of the US, clergy are very active in marketing and promoting their product and create 
a better packaging to appeal to the potential religious customers. This sounds logical, as the more 
people are aware of their religious options the more choices they have that match their wishes and 
this in turn increases religious practice. Thus different religions vie to create a market for themselves, 
trade flourishes as different actors get involved in providing satisfaction for differing religious needs 
and marketing accomplishes its role. The job has been made easier by the digital television and the 
Internet, invented in 1990s, that made religious information easier to access and more global. The 
availability of information allows people to pick and choose aspects of different faiths, combine 
them together, or switch from one faith to another that suits their needs better. The availability of 
religious choices further increases competition within the religious marketplace. Pattana Kitiarsa 
calls it ‘religious commodification’, which is created through market mechanisms, technological 

advancement, global flows of people, capitals, and information, religious symbols, and institutions. 
Religious commodification encourages the production and consumption of marketized religious 
goods and, at the same time, reveals the general trends of transforming devotions and encouraging 
prosperity. (Kitiarsa 2010: pp 564) 

Thai Religious Landscape 

Religious commodification is not unique to Thailand but it is found everywhere in the era of 
globalization facilitated by the mass media. Nancy Stalker (2009) has shown that new forms of mass 
media have been adopted by a religious organization since the early-twentieth century in Japan.  She 
used a supply-side description of the religious growth to argue that new visual forms of commercial 
entertainment like exhibitions and films, provided religion with new prospects to market themselves 
to both urban and rural audiences. She calls it ‘charismatic entrepreneurship’ and shows that this 
charismatic entrepreneurship helped Omoto to expand and merge with similar movements developing 
in Asia. 

The unregulated market of religion is certainly present in Thailand with a variety of religious 
choices increasingly made available to the audience of faith. This has been made possible by the forces 
of the capitalist economy and modern life style changing Thai Buddhism into a commodity, which 
has further been marketized and consumed as a prosperity religion. Kitiarsa states that the marketized 
forms of religiosity have turned religion into an ordinary commodity in the marketplace of culture. 
(2010: 572). Thai Buddhism today is a combination of several interlinked beliefs, a mix of Animism, 
Hinduism, and Chinese religions. This was made possible with the historic dissemination of different 
religions (as discussed earlier) and provided the Thai audience with a mix of different belief systems 
and rituals, thereby a wide variety of choices that may best fit its religious needs. In the more recent 
times new developments explaining the supply side of the religious growth have become more evident 
with the emerging of new shrines, temples organizing annual fairs and special rituals, recent monks’ 
annual city walk (which is now done once every few months), and new gods promoted by Buddhist 
temples to attract faith seekers to their premises.  As Jackson (1999) quotes Jean Comaroff, and sees 
Thailand as a society where the dynamism of capitalist production is competed purely by the drive 
of various forms of ritual creativity within and outside Buddhism . The rise of various prosperity 
religions is one of the most obvious aspects of such cultural creativity. Even though Thailand is seen 
as a Theravada Buddhist country, the religious practices here do not share much in common with 
Theravada Buddhist practices elsewhere. Thai Buddhism is not the same as Indian Buddhism or Sri 
Lankan Buddhism. Traders, practitioners, and the religious market itself contributed to local Thai 
Buddhism.  

In Thailand, the boom of prosperity religions connected spiritually significant symbols to improving 
luck in making money. These prosperity religions included devotional movements such as those of 
King Chulalongkorn, Kuan Im, and magic monks 6. Images of these individuals became objects of 
devotional cult concentrated geographically in different shrines, public statues, monasteries and other 
places of pilgrimage (Jackson 1999: pp 245-246). These cults became popular especially among the 
urban middle class.  Sophorntavy Vorng (2010) studied the popularity of the prosperity cults among 
the urban middle class in Thailand. He argues that the middle class life in urban areas is intensified by 
anxieties related to either maintaining their status or negotiating an upward social mobility. For the 
urban middle class, religiosity is directed towards prosperity cults instead of traditional forms of merit 

6	  see Jackson 1999. 
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making to accumulate good karma.  This is because prosperity cults are consistent with wealth that 
forms a basis of power and success in contemporary Thai society (Vorng 2010: 15-16). Thai Buddhism 
is increasingly being commercialized and merit and charismatic power are cosmic and social indicators 
of one’s status in Thai culture. In prosperity cults, merit and charismatic power can be considered the 
capital to urge people to achieve wealth and power through religious commodities (ibid: 17).

Conclusion 

In conclusion religious dissemination and trade networks do share a strong relationship where one 
mutually benefits the other. The marketing infrastructure plays a very important role in facilitating 
this relation between religious dissemination and trade networks. A two-ways historical linkage 
existed between the dissemination of Buddhism and Hinduism in China and Southeast Asia with 
the help of trade networks and vice versa. Historical data provides evidence of how very diverse 
regions were brought closer and were linked through trade and religions. This paper explored this 
historical relationship with an emphasis on the presence of South Asian communities in China and 
Southeast Asia. In both these regions, religious dissemination, largely a function of traders, acted as 
a diplomatic force linking diverse kingdoms together, which in turn gave rise to increasing levels of 
trade. Marketing through religious stories and mystic tales further enhanced this linkage by increasing 
the demand of religious goods and relics. 

The relationship shared between religions, trade and marketing become increasingly evident in 
more contemporary societies. The religious practices modified overtime as part of the process of 
domestication of beliefs and provided religious consumers with more choices of religious faiths. One 
could stick to a particular religious belief system or participate in multiple religious beliefs at the 
same time. This has been possible because the religious marketplace now offers so many different 
choices that one chooses what best suits his or her needs. The changing society in modern times 
has contributed to new religious developments with new prosperity cults evident in Thailand. The 
modern stressful lifestyle has encouraged people to look for different ways of dealing with mental 
comfort. Technology has made this easier for comfort seekers can easily access to religious information 
through electronic and print media. With the freedom to choose, the religious market has become 
increasingly competitive. This allows marketing techniques to play an important role in attracting 
new religious consumers and keeping the old ones. New tactics including the introduction of new 
shrines, images, rituals, temple activities, and the like have been incorporated in the religious market. 
These tactics are a way of attracting devotees to new or refashioned faiths, which in turn contribute 
to the flow of financial assets between temples, traders, and the devotees. Although temples serve as 
community centers, community services come at a cost. Therefore in conclusion, religions have always 
led to trade relations and in the more contemporary world, increasing levels of commodification of 
religions through marketing tactics has led to a further enhancement of the relationship religions and 
trade already have and will share in the future. 
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New born and children were affected mostly from communicable illness while the 
adolescents, adults and old people suffered from non-communicable illness. They were not 
aware about the stages of illness. By a qualitative research approach the researchers have found 
that most respondents (58%) believed that their suffering was due to natural causes and 10 % 
of the local people believed that uncleanness and unhygienic practice may result in illness. On 
the other hand, up to 20 % people believed the “evil eye” was a most important etiology of the  
above motioned illness and 12% respondents believed that the causes of their suffering were 
supernatural.  The researchers have found recurrent images or metaphors of illness showed an 
unseen influence transmitted by virtually any contact with an infected person and explained 
contagion as moral punishment.

Emic categorization, 
Stages of illness, Peri-
urban, Metaphors of 
illness, illness causation.

Introduction

Linguist Kenneth L. Pike, in 1954, coined the terms emic and etic from phonemic and phonetic. 
Pike used emic to refer to the intrinsic cultural distinctions meaningful to the members of a cultural 
group and etic to refer to the extrinsic ideas and categories meaningful for researchers. For example, 
modern medical science defines “diseases” in precise, culture-free (etic) ways for any patient, whereas 
traditional people define “illnesses” differently based on their particular cultural contexts (emically). 
Western botanists categorize flora and fauna etically, based on Linnaean taxonomy, whereas indigenous 
people categorize them emically, based on their particular folk-science worldview. Some cultures in 
Papua, New Guinea (PNG) classify bats with “birds” rather than “mammals” because they fly like 
most birds. 1  So, the researcher tries to discuss the stages of common illness in Char Majhira from both 
the native’s and the outsider’s point of view.

 Methodology of the study

  The research was qualitative in nature in that it used both emic and etic approaches. The researcher 
administered participant observation, in-depth interviews (IDI) and Focus Group Discussion (FGD) 
for data collection by using purposive sampling during November 2010 to June 2011. 

1	 Thomas N. Headland & Kenneth A. McElhanon, Emic/Etic Distinction, (accessed Feb.13, 2011), http://www.
srmo.sagepub.com/view/ the-sage-encyclopedia-of-social-science-research-methods/n275.xml.
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 Objectives of the study 

Char Majhira, a peri-urban village under Sariakandi Upazilla of Bogra district (Northern part of 
Bangladesh) was  selected  as the study area because this village is remote and is frequently affected by 
natural disasters such as river erosion and floods every year. The objective of this study was to explore 
the emic categorization of the stages of illness.  The specific objectives of the research were: 

1. To identify the illness profile of the villagers; 
2. To discover the perceived causes and metaphor of illness; 
3.To explore the emic categorization of the states of illness. 

 Illness and the causes of illness

 E.J. Cassell 2 uses the word ‘illness’ to stand for what a patient feels when he goes to the doctor’s 
and ‘diseases’ for what he has on the way home from the doctor’s office. He concludes: disease, then, 
is something an organ has; illness is something a man has. Illness is the subjective response of an 
individual and of those around him, to his being unwell, particularly how he or she and they, interpret 
the origin and significance of this event, how it affects one’s behaviour and one’s relationship with other 
people and the various steps one takes to remedy the situation. Under this research, the researcher has 
seen that the char people are living with nature. Their pattern of life and household system help cause 
various types of illness, whose main causes are illiteracy and poverty. 

In this village, around one-fourth of the population aged six years and above in 2011 had never 
attended school. Of those who had been to school, 76% attended secular schools, and 24% religious 
schools. About 76% of the households had family members who were members of an NGO (Non-
Governmental Organization). Forty six percent households had at least one member worked daily for 
a wage to make their living and  87% of the households did not have any fixed place for  defecation.  
Of those who had a fixed latrine, 22% had a ring slab or a cemented latrine and the remaining 
households had a fixed place without any protection against faunal contamination. River as a source 
of drinking water was almost universal with 99% of the households reporting the use of river water 
for drinking and taking a bath. Twenty three percent of the households were using latrines. These 
rates are extremely lower compared to national rates. These percentages are alarming, especially when 
the researcher considers that from a national point of view. This harsh socio-economic condition 
i.e. culture of poverty, unhealthy lifestyle, tobacco use, lack of safe drinking water, widespread uses 
of chemicals to grow crops, food insecurity, lack of knowledge, occupational health insecurity and 
constantly climate change led to the occurrence of various illnesses in Char Majhira.  

 Stages of various illnesses

The researcher observed a number of multiple stages of various illnesses, during the field work. 

 Newborn illness

The newborns of char Majhira were affected by diseases like Convulsion, Pneumonia, Jaundice, 
Measles, Breathing Difficulty, Loose Motion, Fever, Skin Illness, Cold and Excessive Cry. In particular, 
according to the 89 % villagers’ neonatal seizures or neonatal convulsions are epileptic fits occurring 
from birth to the end of the neonatal period. 

2	 F.E.Clements,“Primitive Concepts of Disease, ”University of California Publications in American Archaeology 
and Ethnology 32, no. 2 (1932): 185-252.  

Convulsions

The neonatal period is the most at risk of all periods of life for rising seizures, mostly in the first 1–2 
days to the first week from birth Neonatal (newborn) seizures are seizures in a baby who is less than 
28 days old. They may be short-lived actions lasting for a few days only. Many different troubles can 
cause neonatal seizures. Almost 11 % villagers said that most neonatal seizures are considered irritated 
seizures, rather than a factual epilepsy syndrome. A baby with neonatal seizures will not essentially go 
on to have epilepsy later in life, although his /her probabilities of developing epilepsy are much higher.

Most of the villagers (89%) said that neonatal seizures are habitually symptomatic, but a tiny 
number of neonatal seizures are idiopathic (unknown etiology) and seem to have an inherent origin. 
The causes are numerous. They may be the outcome of shabbiness on the part of parents; marrying at 
too premature or too advanced an age. Where the mother has been subject to a great shock, or fright, 
or violent mental passion before the birth of her child, the baby will be very likely to have convulsions 
soon after its birth. Prolonged and difficult labor may also cause convulsions in the newborn. 

Convulsions may also be occasioned by anger, fright, or shame; by excessive mental emotion, tight 
bandaging or a loud noise, sudden exposure to a bright light, impurity, too hot, or severe cold. Want 
of appropriate airing is a prolific cause of convulsions. During the 1st year of life they may be denied 
the baby’s mother’s breast because she was averse to the infant. Cases are by no means atypical where 
passion, fright, or suffering on the part of the mother result in such a change in her milk that it may 
cause convulsions, if the baby is permitted to nurse all the same. As the child grows older, they may 
be instanced by concealing eruption, a bruise on the head, dentition, etc. According to most of the 
respondents, neonatal seizures may be caused by: Dearth of oxygen before or during birth because of 
troubles such as placental abruption (early aloofness of the placenta from the uterus); Stroke before 
or after birth; Venous sinus thrombosis (a blood clot in the brain);Bleeding in the brain; Ingrained 
brain abnormalities, either inherited or acquired in fetal improvement, such as tuberous sclerosis; 
Blood sugar or electrolyte imbalances, plus hypocalcemia (low calcium), hyponatremia (low sodium), 
hypoglycemia (low blood sugar), or hypernatremia (high sodium); Metabolic difficulties, such as 
pyridoxine dependency, maple syrup urine illness, or phenylketonuria (PKU); The peril of seizures is 
higher if the child is early or of low birth weight.

According to the respondents neonatal seizures transpire in babies who are less than 28 days 
old. Seizures in a baby are often short and subtle; it can be intricated to notify whether a baby is 
actually having a seizure, which may include any or all of the following: Recurring facial movements, 
including eye movements, chewing, or sucking; Unusual pedaling movements of the legs; Ogling; 
Stop breathing; Chewing movements; Jitteriness; Stretching; Posturing sucking.

The aspect of a child during the convulsion or spasm is often as dreadful as to distress its relatives 
to such a degree that they are utterly ailing for action. According to the char dwellers this is wrong, 
for we undoubtedly can do no good by giving mode to excitement, while if we handle our own 
accord, and are nifty and reluctant in our decisions, we may frequently save the child’s life. The baby 
should instantly be placed in a balmy bath and left there 5 or 10 minutes, or until the sternness of the 
convulsion is stops. Then the baby should be taken away and covered with a balmy dry flannel. If the 
spasms still continue, or are only partly relieved, submerge the feet and legs in the water as warm as 
it can be borne, at the same time pouring a flow of cold water on the head, from a distance of 2 or 3 
feet. This course should be commonly repeated if necessary, added the villagers.
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The first question should be the reason of the convulsion. If the gums are swollen and red, and the 
fit obviously arises from dentition, with a sharp penknife they should be  cut, applying the knife to 
the crest of the gum and cut short, as soon as the teeth are reached. The three products that are mostly 
used by parents and other caretakers were lemon, honey, cod liver oil, which were administered orally 
often in dentition in the hope of stimulating vomit in order the baby could reclaim consciousness. 
Other substances occasionally administered include goat or cow milk, onion or garlic and rubbing 
alcohol. A leg or hand may be plunged into hot water or blaze to revive the baby from a post convulsive 
coma. The application of these practices explains the high rate of mortality or morbidity following 
convulsions reported by the villagers.    

Pneumonia

Eighty nine percent of the villagers said that pneumonia is a illness of one or both lungs which 
is typically caused by ‘poka’ germs (viruses, fungi, bacteria, or parasites). Detection of the authentic 
basis of pneumonia in newborn babies is a multiplex venture. Newborn babies are highly susceptible 
to infection, which is most likely to go in an infant’s body all the way through the respiratory organ. 
Neonatal pneumonia could also come about before birth. Babies with maternal malnutrition or low 
birth weight fall victim to neonatal pneumonia.

According to most villagers the various poka (virus/bacteria) of the air mainly responsible for 
pneumonia are constantly entering into the body when the baby breathes. Signs and symptoms of 
neonatal pneumonia.

Newborns and infants may not explain any symptom of the infection parents reported. 

Table- 1: Signs and symptoms of pneumonia 3

Among symptoms of neonatal pneumonia are unstable body temperatures, grunting on exhaling, 
increased respiratory rates, fluid in the airways and increased mucus. Babies may tire, without energy 
and easy to vomit, have a fever and cough, have difficulty breathing and eating or appear restless. Signs 
and symptoms of pneumonia as stated by parents are shown in the table 1. 

3	 Primary data.

English Term						     Local Term

Fever	Jor  Sneezing				    Hachi
Cough					     Kashi
Noisy breathing				    Ghor ghor shobdo kore
Fever with shivering				    Kapuni diye jor
Noisy cough					     Dom dom shobdo kore
Running nose					    Nak diye pani pore
Red skin rashes				    Lal lal gota
Difficult breathing				    Shash tante or shash nite koshto hoi or nishash tante koshto
Rapid breathing				    Ghono ghono shash tane
Chest retractions				    Buk debe jai, buk venge jai
Convulsion					     Khichuni
Lethargic					     Netiye pore
Common cold					    Thanda
Asthma					     Hapani
Heart disease					     Harter oshukh
Cold to touch	 				    Hatpaa thanda
Changing of body color (bluish or black)		  Gayerrong nil, kalo hoye jay 	

According to most respondents the following indicators will help understand that a newborn is 
affected by pneumonia : having difficulty breathing or breathing strangely fast;  gray or bluish lips or 
fingernails; a fever with  high temperature 

Prevention

Parents said that it is necessary to take baby’s temperature at least once each  morning and each 
evening, and call the kabiraz/doctor if it goes high. Then check your baby’s fingernails and lips to 
make sure that they are pink and rosy, not gray, or bluish, which is a sign that the lungs are not getting 
enough air (oxygen). General treatment methods and set of treatment for pneumonia reported by the 
respondents are as follows:

Table: 2- General treatment methods and set of treatment for pneumonia reported by the respondents 4

Jaundice  

According to most villagers newborn jaundice refers to the yellow color of the skin and the white 
of the eyes.  Most parents identified the below causes of jaundice, i.e. : untimely babies, born before 
thirty eight weeks’ gestation; babies who are not getting adequate breast milk, either because they are 
having a tough time feeding or because their mothers’ milk is not in yet;  bruising at birth or other 
internal bleeding, infection, liver malfunction is also responsible for it. Most of parents claimed that 
the first sign of jaundice is a yellowish color of a baby’s  skin and eyes. 

Prevention  
For the prevention of neonatal jaundice, the parents of the village used to practice the following 

things: be sure to provide enough fluids; provide essential breastfeeding;  light as well as ventilation 
in the room.  

Measles

Most parents reported that the measles skin complaint naturally has a reddish or red brown spotty 
appearance and first usually shows on the forehead, then ranges downward on the face, neck, and 
body, then down to the arms and feet.  Most parents had identified the below signs and symptoms 

4	 Primary data
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of newborn baby’s measles: fever, runny nose, cough, sore, red, swollen eyes, white, small, spots in 
the  mouth, diarrhoea and/or vomiting. Most villagers believed that the “poka (germ)”of the air are 
the main responsibles for the measles of the baby. Usually measles is borne through the air via sneezes 
coughs, and just merely breathing.  

Prevention
As to the parents, they frequently practiced the following remedies to cure newborn measles: liquids 

like coconut or lemon juice are most useful to fight newborn measles; barley water is used to relieve 
dryness, heavy coughs during measles; powdered licorice mixed with honey, turmeric powder mixed 
with honey or milk is helpful to reduce coughs and sore throats and boost immunity; barley bath is 
also soothing irritated skin and make the rash less itchy

Breathing difficulty

Most parents said that breathing difficulties generally occur instantly after birth and during 
the first hour of life. Unusually, a newborn baby may have no or an extremely pitiable breathing 
because he has obtained little or no oxygen due to problems during labor, delivery, or right away 
after birth. Most of the parents have identified the below causes of breathing difficulty: preterm 
birth, a dark green substance forming the first feces of a newborn infant (Meconium Aspiration). 
Most parents had identified the following signs and symptoms of newborn baby’s breathing difficulty: 
blue color around the mouth and nose, flaring nostrils, grunting noises, nasal congestion. runny nose, 
itchy or watery eyes, chest congestion, coughing, whistling sound.

Prevention

Most parents said that the following were usually used to get rid of breathing difficulty of newborns 
in the village: keeping babies warm, drinking a teaspoon of fresh garlic juice, drinking a mixture of 
1 cup of water, 1 teaspoon of fresh ginger and 1 teaspoon of fenugreek seeds, sweetened with honey.

Fever

 Most parents reported that fever is nothing but the increasing temperature of a baby’s day by day 
and the sign of illness. They said that newborn fever may appear in a short time, long time (14 to 15 
days) as well as without any sign and symptoms.  Most parents said that when babies are attacked 
by the various ‘poka’ (germs), then the temperature increases day by day. They also identified these 
causes of fever: flu, reaction to vaccination, spending time outside on a hot day/becoming overheated 
from being dressed too warmly, colds, sore throat, croup, ear infection, pneumonia or bronchitis. 
Most parents have identified the following symptoms of infant fever: rashes, vomiting, loose motion, 
trouble breathing, not eating, sluggishness, inactivity, irritability, excessive crying, runny nose and 
cough, poor sleep, lack of interest in playing, lethargy, convulsions

Prevention  

To treat the newborn fever, the villagers have practiced the following as home remedies: dressing 
the baby in light, soft clothing; nathing the baby in lukewarm water; ensuring the baby is getting 
enough fluids; particular concentration must be paid to the disinfection and the storage of the water 
however secures its source. Drinking-water can be made secure by boiling it for one minute. Narrow-
mouthed pots with wraps for storing water are important in reducing the spread of fever. 

Children Illness 
Rickets 

The villagers said that the ‘har baka’ / rickets are nothing but a physical disorder of children in 

which their bones are gradually weakening. The villagers have identified this illness in children usually 
5 to 18 months old.  The villagers have identified the following signs and symptoms of rickets: ache 
or warmed  in the bones of children’s arms, pelvis, legs, or spine; abnormalities in teeth or delayed 
tooth formation, an increased number of holes in enamel, abscesses, or defects in the structure of 
teeth; weakening of growth and short figure, bone splinters, muscle pain, skeletal deformities, like 
an abnormally formed skull, legs that bow out, (bowlegs), bumps in ribcage, a bowed spine, pelvic 
deformities. The causes of rickets in the village were identified by the villagers are: water logging, wet 
environment, lack of food

Prevention 

The villagers usually tried to adjust with the below circumstances to get rid of rickets of their 
children: basking the children in the sun, feeding fish, meat and green vegetables.

Adolescents Illness

Adolescents in the village were affected by the following illness according to most villagers. 

Typhoid fever

Typhoid fever is a severe disease associated with fever caused by the germs, according to the villagers. 
The following signs and symptoms are most important to identify typhoid fever in adolescent sated by the 
villagers: fever that increasing day by day, fever usually rises in the afternoon; headache and cough; abdominal 
pain; diarrhea; feeling weak, tired, or achy; constipation; stomach hurt and loss of taste; sore throat. 
The following causes were recognized by the villagers in relation to adolescent typhoid fever: drinking 
river water; unhealthy environment; lack of sanitation; lack of parental education.

Prevention

 Most parents had prevented adolescent typhoid fever in Char Majhira by practicing the following: 
drinking tube well water; using soil/ash for hand washing; ensuring the adolescent is getting enough  
foods /fluids.        

Conjunctivitis 

Conjunctivitis (Pink eye) is an irritation or illness of the transparent casing (conjunctiva) that lines 
the eyelid and part of the eyeball. Irritation causes the tiny blood vessels in the conjunctiva to surface 
which is what causes the red or pink cast of the white of the eyes, it is contagious, early diagnosis and 
handling is best to assist contain its spread– said the villagers.  The most general conjunctivitis signs 
and symptoms include: redness in both or one eye; tearing, itchiness in both or one eye, a coarse 
feeling in both or one eye, green /white substance in one or both eyes that forms a crust during the 
night; burning eyes, unclear vision   The villagers believed that, ‘alga batas/ poka’ (polluted air/germs) 
are the main responsibles for conjunctivitis. 	     

Prevention  

Villagers told that practicing high-quality, cleanliness is the best approach to control the spread of 
conjunctivitis: do not  touching the eyes with your hands; washing hands carefully and frequently; 
changing clothes daily, and don’t share them with others; changing the pillowcase; discarding eye 
cosmetics mainly mascara, do not use anybody else’s eye cosmetics or individual eye-care items; 
staying always in a specific room,; wearing spectacles when outside; soaking a clean, lint-free cloth in 
temperate water and wringing it out before applying it softly to closed eyelids.
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Adult illness

The villagers said that they had been frequently affected by the following illnesses during the adult age. 

Ulcer  

According to 97 % of villagers it is nothing but a pain/ inflammation/ burning/ in the stomach. 
Another 3 % has not any idea about ulcer.  The villagers identified these causes of adult ulcer: smoking, 
spicy foods, being over 50 years age, family history. 

The villagers identified these signs and symptoms of adult ulcer: starvation; starting vomiting 
because of pression caused by scar tissue, lose  appetite and being incapable to eat a regular amount 
of food;dull, burning pain in the stomach; weight loss; not wanting to eat because of pain; bloating, 
burping, burning sensation in the chest; pain is reduced when you eat; drink bloody vomit.

 Prevention

The villagers could understand that, it’s not an easy task to prevent ulcer for the people like us who 
have to pass most of our time without sufficient as well as dietary food. But we are always trying to 
cure ulcer by doing the following things in our everyday life: trying to avoid smoking, trying to eat 
dietary foods like mango, guava, and green vegetables, drinking pure water, taking antacid or other 
medication as prescribed by ngo’s clinic/medicine shops.

Diabetes   

All the villagers remarked that diabetes is nothing but excessive urination and thirst. All the villagers 
have no idea about the causes of diabetes.  The villagers had identified these few signs and symptoms 
of diabetes in the village: urination, huge thirst, tiredness, starvation ,weight loss, blurry vision.

Prevention

Villagers reported that they do not have any idea about how to prevent diabetes. 

High blood pressure

 All the villagers said that it is nothing but tension. Villagers identified few causes of high blood 
pressure: lack of drinking water; working in high temperature in the field: lack of eating enough fruits 
and vegetables: family history; smoking. The villagers identified few signs and symptoms of high 
blood pressure: sweating, nervousness, difficulty in sleeping or facial flushing, vertigo, shortness of 
breath, blurry vision, heart attack. 

Prevention 

Most villagers admitted that anyone can easily control high blood pressure by adopting these 
habits: eating dietary foods; drinking pure water; avoiding smoking; taking a  rest while worked in the 
open field; taking a bath regularly; managing tension.

Arthritis  

Most villagers said that arthritis is the pain, swelling and stiffness in the joints of the body.   Villagers 
said that they are accustomed to arthritis because of the following signs and symptoms: numbness, 
foot difficulty, vision difficulty, morning awkwardness; an abnormal small swelling or aggregation of 
cells in the body; fever chills; fatigue/loss of energy; headaches; loss of appetite; muscle stiffness; tender 
urination; chest pain; hopelessness .villagers identified the below causes of arthritis: a prior hurt; 

infections or an allergic reaction; abnormal metabolism; inheritance.

Prevention

Eighty seven percent of the villagers have no idea about the prevention of arthritis.  Only 3 % said 
that dietary foods can prevent it.  Around 10 % of the villagers said that they used flax seed oil, and 
the pest of ginger, alfalfa seeds, cinnamon and turmeric to get rid of arthritis.  

 Headache 
Villagers said that, headache is pain anywhere in the section of the head or neck. It can be a sign  

of the diverse conditions of the head and neck. The below causes were identified by the villagers for 
headache: varies in sleep or need of sleep; pitiable attitude; skipped meals; pressure; dehydration; 
fever; ear infection. The following signs and symptoms were identified by the villagers for headache: 
rigid neck, difficult walking, difficult seeing, difficult speaking coughing, straining,  feeling ill.

Prevention

 Most of the villagers told that they had used the following practices to get rid of headache: sleeping, 
taking  a rest, using basil oil, drinking a cool glass of water, drinking mint juice, using garlic paste.

Old Age illness

Most of the villagers admitted that old people in the village had frequently got the following 
illnesses.

Stroke  

Eighty seven percent villagers failed to define a stroke. 3 % villagers said that it is a blood related 
illness in which people may die at any time.  The rest of the villagers have no idea about it. All 
the villagers have no idea about the causes of stroke. The villagers have recognized these signs and 
symptoms of a stroke: headache, walking difficulty, sweating, speaking difficulty, paralysis of the face, 
arms and legs, difficulty in vision, loss of balance.  

Prevention

Villagers had controlled stroke by applying the following strategies:  managing stress in life, 
stopping  to take  tobacco, increase the level of physical activity, maintaining a well-balanced diet.

Paralysis   

Seventy nine percent of the villagers stated that paralysis is the loss of muscle activity in any part 
of the body. Paralysis can be complete or incomplete. The rest of the villagers have no idea about it. 
A stroke is the main causes of paralysis in the village, said the villagers of Char Majhira. The villagers 
sketched out the following signs and symptoms of paralysis: loss of perception, awkwardness and 
numbness, serious headache, difficult breathing, dribbling, difficult walking, speaking, changes in 
behavior, changes in vision/ hearing, sickness with or without vomiting.

Prevention 

Actually, we have not used specific prevention to prevent paralysis, but we used garlic, ginger pest 
in the affected area, said the villagers. Like a stroke, we always tried to cope with the environment 
through these habits: managing stress in life, stopping  to take  tobacco, increase the level of physical 
activity, maintaining a well-balanced diet.  
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Blurry vision  

Eighty nine percent of the villagers said that blurred vision is a significant symptom of eye illness. 
It may affect one eye or both eyes and whether it happens often or seldom, if your vision is blurry, you 
are not capable to see very well details, and the need for sharpness may be frustrating. The villagers 
identified these causes of blurry vision in ild age people in the village: cataracts, myopia, dry eyes, 
malnutrition, injured eye, family history, eye strain, night blindness, stroke, diabetics. The following 
signs and symptoms had been identified: old age, headache, distance objects seem shadowy, light 
sensitivity,  dry eyes, itchy eyes, increasing tear production, poor night vision, red, bloodshot eyes, 
bleeding from eye, eye pain.

Prevention

Villagers said that we are trying to use spectacles to get rid of elderly blurry vision, but most of us 
cannot to buy them. We are trying to make our aged people eat spinach, milk, cabbage, broccoli, corn, 
peas and carrots every day. We also drunk a mixture of honey and liquorices for this problem.  

Perceived illness causes

 Inconsistency in treatment choice from different illnesses is largely dependent on the local 
etiological perception. This research among  the people of Char Majhira showed that the cause of 
their sufferings was due to health awareness as well as disadvantaged living condition; they discussed 
this issue at length among themselves and developed a shared standard of perception with respect to 
above illnesses. Due to varied, personal, social, cultural and religious values they formed distinctive 
perceptions based on local knowledge. The researcher with this point in mind tries to present it from 
various angles: 5 

a)	 The individual world

Lay theories point out that locating the origin of ill-health within the individual world deals mainly 
with malfunctions within the body, sometimes related to changes in the diet or the behavior. Here the 
responsibility for illness falls mainly on the patient himself. 

Ten percent of the local people identified behavioral causes that ultimately resulting in illness; this 
was developed from their perception of unclearness and personal hygiene standards and local health 
knowledge. Etiologically they perceived that unclearness and unhygienic practice may result in illness.

b)	 The natural world 

This includes aspects of the natural environment, both living and inanimate, which were thought 
to cause ill-health. In this research, 58% respondents believed that their suffering was due to natural 
causes.  Among 58 %, 18% respondents believed that stroke, ulcer, paralysis, asthma, arthritis, memory 
loss, blurry vision, gastric, conjunctivitis, weakness, hearing difficulty were a hereditary condition in 
some families. 

The children of parents who had died of an illness were later observed and found that they were 
also suffered from the same affliction. Twelve percent believed that those people who were weak and 

5	 C.G Helman, Culture, Health and Illness (London:Butterworth-Heinemann Ltd,Oxford 0X28DP,1994):120-128.

with less resistance succumbed easily to illness. Twenty six percent reported that their food habits like 
‘starvation’, ‘drinking river water’ may be the cause of illness. 

c)	  The social world 

Blaming other people for one’s ill-health is a common feature of small-scale societies, where 
interpersonal conflicts are frequent. According to the 20 % char Majhira people “evil eye” was a most 
important etiology of illness. The evil eye was also known as “the narrow eye” ‘the bad eye’, ‘the wounding 
eye’ or simply as “the look”. One respondent said that the evil eye as ‘it relates to the fear of envy in the 
eye of the beholder, and [that] its influence is avoided or contracted by means of devices calculated to 
distract its attention, and by the practices of sympathetic magic, jealousy can kill via a look.’ 

d)	 The supernatural world

Here, illness had been ascribed to the direct actions of supernatural entities, such as gods, spirits 
or ancestral shadows. Twelve percent respondents believed that the causes of their suffering were 
supernatural. Twelve respondents said that any ‘Fokir’ (A man who possess superpower) had done the 
harm “Kharap Korni”. It was the symbolic representation of some supernatural power. They showed 
logic in their beliefs that the ulcer, arthritis, paralysis, skin illness did not affect the Muslims in the 
villages. Fifteen percent respondents believed that the Kaviraj has downed up the “Kali” (in Hinduism 
Kali is an evil deity) by the processing of voron [(it was a processing by a deity (in Hinduism)] they 
strongly believed that kali had visited the area, randomly touching people, who gets ill; also when 
someone touches the kalis shadow and see it face to face he or she also gets ill. Another respondent 
said that the ‘Kala Bau’ has come in the locality. This Kala Bau (polluted air) was also the symbolic 
representation of some supernatural power. 

Metaphors of illness

The metaphors 6  of ill-health carry with them a range of symbolic association which can seriously 
affect how the sufferers perceive their own condition, and how other people behave towards them. 

6	 C.G Helman, Culture, Health and Illness (London:Butterworth-Heinemann Ltd,Oxford 0X28DP,1994):177.

 Figure1: Sites of Illness Etiology  (Primary data.)
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Under this study, the researcher has found the following number of recurrent images or metaphors of 
illness: 

1. Diabetes, Stroke, Paralysis, Asthma, Arthritis, Blurry vision, Conjunctivitis, Weakness, Skin 
Disease, Jaundice, Measles, Fungal Infections as an Invisible Contagion: these diseases were viewed as 
an unseen influence transmitted by virtually any contact with an infected person- whether this contact 
was with the finger/the body surface, body wastes and even with the air that they breathe, according 
to the 48 % respondents. This invisible influence can occur when speaking, at work, and at home or 
wherever one eats according to the villagers. Like in the medieval theories about disease, it this as if 
the sufferer were surrounded by an infected ‘miasma’ or cloud of poisonous  or ‘bad air’, which causes 
illness to people nearby. Implicit in this image was the idea that the sexual lifestyles of the sufferers 
might also be ‘contagious’ to those around them. 

2. Diabetes, Stroke, Paralysis, Asthma, Arthritis, Blurry vision, Conjunctivitis, Weakness, Skin 
Disease, Jaundice, Measles, Fungal Infections as an Invisible Contagion as Moral Punishment: In this 
image victims of the illness are usually divided into two groups, those who were innocent and those 
who were ‘guilty. These images disease appear as a ‘judgment’ or ‘divine’ punishment’ or ‘nemeses for a 
deviant lifestyle’  similar to other forms of ‘victim-blaming according to the 52 % of the respondents.
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1. Introduction

Oversize families are a serious social issue across developing and less-developed societies, including 
Bangladesh (United Nations, 1963, 1993, 2000, 2001). Family social scientists, demographers and 
policy-makers suggest an optimum family size to meet basic human needs and to maintain healthy 
family life for better ethnic family adaptation to the changing environment (Gill, 1995; United 
Nations, 1993). Periodical research and census report indicate that oversize families prevail across 
the ethnic groups in Bangladesh (Bangladesh Bureau of Statistics, BBS, 1974, 2001; Mitra & Kamal, 
1985). To downsize oversize families the government of Bangladesh in the 1970s formulated a small 
family size policy, especially two-child policy for per couple or family (Mitra & Kamal, 1985). 
Since then the government of Bangladesh in cooperation with voluntary, non-governmental and 
international organizations has been encouraging eligible couples to achieve small family size norms, 
providing family planning and birth control facilities, health care for mothers and their infants (Uddin 
& Ferdous, 2009). In the 1980s the concerned authorities further revised the family size policies 
and reformulated their one child policy, similarly to China. In addition to early social services, the 
government had emphasized the couples’ socio-economic development and cultural change in the 
sense that it would reduce oversize families across ethnic groups. 

Ethnic community variations in oversize families affect not only ethnic family and 
community life but also influence national development and social welfare functions in 
Bangladesh. Based on optimum population theory the government of Bangladesh has adopted 
two-child (either male or female) family size policy. To achieve this goal mentioned in the 
policy family planning and contraceptive services have been providing to the eligible couples 
since 1971. But data collected over the 1974-2011 census periods reveal that although average 
- oversize families are gradually shifting into smaller ones, the average family size of majority 
ethnic Muslim community over the census periods is higher than that in the other religious ethnic 
groups (e.g., Hindu, Christian Budhist). Using census 1974-2011 data this seminal paper 
describes ethnic community variations and changes in over-family size in Bangladesh. Based on 
the description new social policy-programs and social workers’ role across the individual, group, 
and community level are discussed to achieve optimum family size for meeting human needs 
and healthy ethnic family adaptation in Bangladesh. 

Ethnic Community, Oversize 
family, Social policy-
programs, Social work 
implication, Bangladesh
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But relevant research studies (Uddin, 2010) and population census reports (Bangladesh Bureau of 
Statistics, 2013) have shown that although the average family size has shifted into a smaller one (from 
5.7 in 2001 to 4.5 in 2010), overall family size is still much higher than the family size expected at 
national and ethnic community level. This oversize family in association with limited resources affects 
not only the fulfillment of family basic human needs, proper child development and maintenance of 
healthy family life across the ethnic communities, but it also accelerates social problems, including over-
population, density rate, maternal and child mortality rate, poverty, crime, illiteracy, unemployment, 
health problem, violence, child abuse, human trafficking, and degrading natural environment) at a 
national level (Barkat & Howlader, 1996; Bangladesh Bureau of Statistics, 2000). 

Despite ethnic community variations and changes in oversize families prevailed across the census 
periods in Bangladesh, there is little research on the issue. The purpose of this study is to describe 
ethnic community variations in oversize families in Bangladesh. Moreover, we describe its proper 
application by social workers to downsize overlarge families across the ethnic community groups in 
Bangladesh. 

2. Data and Method

Bangladesh is a small (147,570 square kilometers) but poverty-stricken country located in South 
Asia. It is almost entirely surrounded by India, except for a short southeastern frontier with Myanmar 
and a south deltaic coastline on the Bay of Bengal. It stretches between 20041/ east longitude (Mitra 
et al., 1994; Mitra and Kamal, 1985). The country has the largest delta lands and a flat alluvial plain 
crisscrossed by the major rivers: Padma, Meghna, Jamuna, and their many tributaries are important 
to people’s economic, socio-cultural, and religious life. The country has also a sub-tropical climate 
with three prominent seasons: monsoon, winter, and summer and three less prominent seasons. Mean 
annual temperatures vary between 570F and 800F, and annual rainfall from 50 inches in the west 
to 100 inches in the south-east and 200 inches in the Lilly regions of the north (Mitra and Kamal, 
1985). Administratively, the country is divided into six divisions, 64 districts, and 507 thanas/upazila. 
Although Bangladesh is predominantly a rural country, it has sic corporate cities: Dhaka, Rajshahi, 
Khulna, Chittagong, Shilhet, Barishal, 223 municipalities and 59990 mouzas (Bangladesh Bureau 
of Statistics, 2000). Socio-culturally, Muslims are the dominant ethnic group, constituting 85% of 
the population of Bangladesh. The rest of them (15%) are the Hindus, Christians, and Buddhists. 
A small fraction of the population consists of several ethnic/tribal groups who are distinct in terms 
of language, race, religion, and customs. Although the national language of Bangladesh is Bengali, 
use dual language is used in conversation between the major religious/cultural groups (e.g., Muslim, 
Hindu).

The data of ethnic community variations and changes used to describe overlarge families in this 
study were secondary in nature and were obtained from the reports by UNICEF (1996, 1997, 2001), 
United Nations (2001) and Statistical Yearbook of Bangladesh (1982, 1991, 1997, 2001, 2002). 
The data that were derived from the sources were more reliable and valid because they were collected 
through systematic methodology by world recognized experts. The data on the average family size over 
the census years presented in the findings section were analyzed across the national, divisional, district, 
and ethnic community settings. In addition, due to variations and gradual changes in the demographic 
and socio-economic status in national, divisional, and rural-urban or inter-religious communities, the 
average family size was different and changes likely occurred. The historical and comparative data in 
this paper were apt to analyze and compare variations and changes in the average family size from 

1971 to 2011 in respect to rural-urban and inter-religious communities in Bangladesh. These methods 
and analyses were useful to observe developments and trends in the average family size prevalence and 
change over the years across the ethnic community groups in Bangladesh. 

3. Ethnic Community Variation in Oversize Families: 1971-2011

Family size is the foundation of a population size in a given society. It varies across social classes, 
religious/ethnic groups and regions due to variations in biological, social, demographic, cultural, 
political, economic and psychological status achieved in a given society. It also changes over the time 
due to changes in those societies’ social characteristics. The following section analyzes data derived 
from inter-census reports on ethnic community variations and changes in the average family size in 
Bangladesh from 1971 to 2001.  

Districts Variations

There is a paucity of data describing ethnic community variations in the average family size in 
the former 21 districts of Bangladesh. Inter-census data derived from the year 1974 to 1981 to 1991 
censuses showed that the average family size of those districts was 5.36 in 1974, 5.87 in 1981 and 
5.60 in 1991. In this respect the average family size increased in 1981, but it declined in 1991 to some 
extent. In the 1974-1981 census period, when the average family size in some former districts was 6 
and above, in other districts it was 4 and above, and in 1991 the average family size of all districts was 
5 and above.  However, the average family size was different from 2 to 3 persons for per couple in the 
districts in Bangladesh.    

Divisional Variations

Ethnic community variations in average family size are reflected in the divisions of Bangladesh. 
In so doing we used two census data, 1991 and 2011. During the census periods of 1991 and 2011 
the average family size at national level was 5.6 and 4.8 respectively. In this period the differences 
according to ethnic groups of the average family size was remarkable. In the 1991 census the average 
family size of the Sylhet division of the Muslim community was higher (6.1) than Chittagong (5.9), 
Khulna (5.6), Barisal (5.6), Rajshahi (5.4) and Dhaka (5.4) than the Hindu (5.9 for Sylhet, 5.8 for 
Chittagong, 5.7 for Khulna, 5.5 for Barisal, 5.4 for Rajshahi & 5.3 for Dhaka), Christian (5.7 for 
Sylhet, 5.5 for Chittagong, 5.4 for Khulna, 5.3 for Barisal, 5.4 for Rajshahi & 5.2 for Dhaka)and 
Budhist (5.8 for Sylhet, 5.7 for Chittagong, 5.6 for Khulna, 5.3 for Barisal, 5.2 for Rajshahi & 5.1 
for Dhaka) community. But in the 2001 census it was 5.7 in Sylhet compared to Chittagong (5.4), 
Barisal (4.9), Dhaka (4.7), Khulna (4.6) and Rajshahi (4.5). In both censuses the average family size of 
the Muslims compared to that of other communities was the highest in the Sylhet Division (6.1 and 
5.7), but it was the lowest in the Rajshahi Division (5.4 and 4.5). However, the average family size in 
the inter-census period showed 1 to 3 person variations in family size across the ethnic communities 
in Bangladesh.

Rural, Urban and Municipal Variations

Variations in the average family size among the major religious groups are reflected in rural, urban 
and municipal background during the 1991 census period. In this respect the average family size of 
Muslims, Hindus, Buddhists, Christians and Tribals was 5.49, 5.44, 5.32, 4.98, and 4.99 respectively. 
During this period the average family size of the Muslims was higher than that of the Hindus, the 
Buddhists, Tribals and Christians. It was interesting to note that the Muslim average family size with 
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rural (5.49), urban (5.47) and municipal (5.51) background was also higher than that of the Hindus 
(5.42 for rural, 5.53 for urban and 5.50 for municipal), the Buddhists (5.34 for rural, 5.21 for urban 
and 5.29 for municipal), the Christians (4.38 for rural, 5.03 for urban and 4.36 for municipal) and 
the Tribals (4.98 for rural, 5.14 for urban and 5.10 for municipal) respectively. In this respect, the 
Muslim family size with a rural and municipal background is high (5.49), but the Hindu family size 
with a  urban background is higher (5.53).

4. Ethnic Community Changes in Over-Family Size: 1971-2011

We have already analyzed variations in the average family size, focusing on division, former districts 
and religious communities in Bangladesh. Similar variations in the average family size also occur 
across regions and ethnic groups. Now we will turn our attention to changes in the average family size 
in divisional, rural, urban and municipal contexts.

Changes in the Average Family Size in Divisions

Unlike ethnic variations, an ethnic family size changes in four major divisions, including Dhaka, 
Chittagong, Khulna and Rajshahi in Bangladesh. The data showed that the average family size was 
gradually shifting into a smaller one at both divisional and national level over the census years 1974-
2011. The change rate between 1974 and 1981 census years at national level was slower (11%) than 
that in the next two census years (79%), 1991 and 2011. In the divisions the rate of the family size 
change of minority ethnic groups (e.g., Hindus, Christians, Buddhists) in the Khulna division (37%) 
was higher than that of the Muslim community in the Chittagong (32%) and Dhaka divisions (30%) 
between 1974 and 1981 census years. But this rate of the Rajshahi division (92%) in next two census 
years, 1991 and 2001 of the former, compared to the latter was higher than in other divisions (82% 
for Dhaka, 79% for Chittagong and 71% for Khulna).  

Changes in the Average Family Size in Rural, Urban and Municipal Contexts

The changes of the average family size are reflected on Muslims and other ethnic groups with rural 
and urban backgrounds in Bangladesh. The data in two census years, 1991 and 2011 reveal that the 
rate of the average family size changes between Muslim and other ethnic groups with rural and urban 
(also municipality) backgrounds: in the 1974 and 1981 census year it was decreasing, while the rate 
of the average family size of the communities changes in the next two census years, 1991 and 2011, 
when it was growing first. That is, the average family size was gradually downsizing in both groups, 
including the municipality of Bangladesh. It was interesting to note that the average rural family size 
of the Muslims compared to that of other ethnic groups was reducing to some extent, but the urban 
and municipal family size of minority ethnic groups, compared to that of the Muslims, was increasing.    

5. Conclusion and Implications

Bangladesh is an over-populated but poor country in the world. This over-population with 
low quality of man-power not only affects its economic development but also affects social welfare 
functions as a whole (Gain ed., 1998). In order to reduce and control over-population the government 

of Bangladesh adopted a two-child policy per couple or family. But data derived from censuses showed 
that the average family size across the regions and rural-urban religious/ethnic groups was two to three-
folds higher than the family size expected. In addition, the data also showed that rates of changes in the 
average family size across the regions and religious/ethnic groups were slower than those targeted in 
the family policy (BBS, 2013). These variations and the slower changes in the average family size across 
the regions and rural-urban ethnic communities may be considered on future social welfare policies 
aiming at accelerating changes in overlarge families. Based on analysis and its arguments the following 
section describes future social welfare policy practices. In demographic transition Bangladesh belongs 
to second position where both fertility and child mortality, including maternal mortality were higher 
among the poor families compared to middle class or upper class (Akber & Halim, 1978; BBS, 2001; 
Haq & Haq, 1998). Based on the findings and its analysis, the government of Bangladesh should 
include new social policy and programs, including universal old-age security, women empowerment, 
changes in traditional values and diet habits (Uddin, 2015).

To implement these social policy programs social workers play an important part to reduce and 
change the size of overlarge families, especially in the Muslim community. In fact,  social workers 
broadly view that downsizing too large families more or less depends on the changes in eligible ethnic 
couples’ socio-cultural, demographic, technological, and political status (especially women status) 
within the family as well as the society (Uddin, 2015). Social workers further argue that every ethnic 
couple in patriarchal, traditional society prefers sons for their socio-cultural continuation, old-age 
security, ultimate human adaptation and well-being and this belief accelerates high fertility rates. This 
high fertility trend is more likely to perpetuate a larger family size in this country. The achievement 
of a family small size, therefore, fully depends on changes of living conditions and demographic 
behavior of the eligible couple concerned (Mitra et al. 1994; Mitra & Kamal, 1985). To achieve this 
fundamental goal, social work knowledge, values and their related social practices are important to 
reduce and change in oversized families in Bangladesh 
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Pre-Harappan Pottery

The earliest group of the ceramic industry of this region is Pre-Harappan pottery. Pre-Harappan 
pottery is genetically akin to ‘Hakra Ware’. Mughal reported this type of pottery from Cholisthan 
for the first time (Mughal 1982:90). In India this type of pottery was firstly reported from Kunal as 
the pottery of the earliest settlers (Khatri and Acharya 1995:84). Amarendra Nath also reported the 
same type of pottery from Rakhi Garhi (Nath 2001) and from Bhirrana, where these types of sherds 
were found in association with dwelling pits (Rao et al. 2005; 2006). The excavations at Girwad 
also yielded the same type of pottery and the excavators named it ‘Regional Hakra’ (Shinde et al. 
2008: 135). At each above-mentioned site, this type of pottery was found in association with semi-
subterranean dwelling pits. 

Mughal classified Hakra pottery into several classes viz. Mud Appliqué Ware, Incised Ware, Black 
Slipped Ware, Black Burnished Ware and Buff Ware (Mughal 1997: 63-67). Rao categorized the 
ceramics recovered from the lowest level at Bhirrana into eight groups, i.e. Mud Appliqué ware, 
Incised ware, Tan Slipped/Chocolate Slipped ware, Black Burnished Ware, Brown or Buff ware, 
Bichrome Ware, and Black-on-Red ware  (Rao et al. 2004-05: 61-2). Shinde et al. (2008:123-130) 
has classified pre-Harappan pottery recovered from Girawad into seven types, i.e. mud appliqué ware, 
chocolate/black slipped ware, red ware, incised ware, grooved ware, periano reserve slip ware and grey 

Pottery Unfold History: A Case Study of the Inhabitants of 
District Jind, Haryana (India) through the Ages

Pottery is a tangible evidence like any other archaeological find, it throws light on socio-
cultural, religious, economic aspect of past cultures/civilizations. It is a very important source 
for the reconstruction of Pre-history when written records are not available and even during 
historical times its importance does not diminish. With the help of pottery, archaeologists 
could unlock many secrets of the past, which would otherwise have remained unknown. 
During the course of exploration, a huge amount of potsherds were collected from sites in 
the region of the present study which helped determine the different cultural periods. The 
main ceramic industries found in the area include Ghaggar-Hakra (Pre-Harappan), Early 
Harappan, Mature Harappan, Late Harappan, Painted Grey Ware (PGW), Historical and 
Medieval. It is useful to review briefly the characteristic features and chronological sequence of 
the ceramics found in the study area in order to put the cultural sequence of the study area in a 
proper perspective. Some sites of the adjoining region were also explored and some good pottery 
specimens were included in the present study.

Pre-Harappans,Classical 
Harappans,Late 
Harappans,PGW, Hakra 
Ware, Historical, Medieval, 
Ceramics, Mud Appliqué 
Ware, Incised Ware, 
Regional Hakra, Tan 
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ware. The classification in the studies of Girwad and Bhirrana is more or less the same. Since Bhirrana 
and Girawad are located about 150 km away from each other hence there might be some slight 
differences due to the local influences. Recently this ceramic industry has been studied in detail and 
named it Ghaggar-Hakra pottery, showing variations in the pottery of Cholistan region and Haryana.  

During the course of our exploration, nine sites have yielded pottery of the Ghaggar-Hakra 
traditions. In the region, mud appliqué, red ware, incised ware, bi-chrome ware and black burnished 
or grey ware are common. Some selected pottery sherds are discussed below.

Ghaggar-Hakra pottery (Figure 3.1, 3.2 &3.3)

Rim sherd of a short-necked jar, having a black band on the rim and parallel lines on the shoulder, 
of Ghaggar-Hakra period from Anupgarh-1.

Rim sherd of a short-necked jar having black bands on the rim and shoulder. The black bands on 
the shoulder are painted over white slipped surface and a part of some geometric design is also intact 
on the same white background, of Ghaggar-Hakra period from Gatoli.

Rim sherd of a short-necked jar having black bands and a wavy line on the neck and body, of 
Ghaggar-Hakra period from Dhighana-1.

Rim sherd of a short-necked jar having a black and white bands over the white-slipped/washed 
surface. A white wavy line is painted over a black band on the neck, of Ghaggar-Hakra period from 
Dhani.

Rim sherd of a short-necked vase with a wide black band on the neck, of Ghaggar-Hakra period 
from Manoharpur.

Rim sherd of a short-necked jar with a black band on the rim and parallel lines on the shoulder, of 
Ghaggar-Hakra period from Barah Khurd.

Body sherd of a vase having parallel bands on the neck and a part of some motif on the body, of 
Ghaggar-Hakra period from Dhighana-1.

Rim sherd of a short-necked jar having a black band on the rim, and two bands and some geometric 
designs in blackmover white slipped or washed surface, of Ghaggar-Hakra period from Kharenti-1.

Body sherd having an elliptical body with a shallow carination. There was a handle in original, 
though it is not intact. Three sets of parallel horizontal grooves and two sets of wavy grooves are 
alternately executed on the external surface. A black band is delineated on the lower part of the body 
of Ghaggar-Hakra period from Kheri Meham.        

Rim sherd of a short necked jar having a black band on the rim, of Ghaggar-Hakra period from 
Dhani.

Rim sherd of a short-necked jar having a black band on the rim. Sharp striations caused by scraping 
are visible on the body, of Ghaggar-Hakra period from Khima Kheri-2.

Rim sherd of a short-necked jar with a black band on the rim. This may belong to the pre-Harappan 
period during the later part of the fourth millennium BCE, from Dhani.

Rim sherd of a short-necked jar having a black band on the rim, of Ghaggar-Hakra period from 
Shamlo Kalan-2.

Rim sherd of a short-necked jar having a black band on the rim, of Ghaggar-Hakra period from 
Khima Kheri-2.

Rim sherd of a short-necked jar having a black band on the rim and a pair of short band on the 
inner side of the rim, of Ghaggar-Hakra period from Bhaganwala-1.

Rim sherd of a short-necked vase having a reddish band on the rim. A part of some geometric 
motif is intact on the shoulder, of Ghaggar-Hakra period from Shamlo Kalan-1.

Rim sherd of a short-necked jar having black bands on the rim and neck, and a part of geometric 
design on the body, of Ghaggar-Hakra period from Khima Kheri-2.

Rim sherd of a short-necked jar. The outer surface of the body is executed with slurry, of Ghaggar-
Hakra period from Nidana.

Rim sherd of a short-necked jar having a wide black band on the neck. The outer surface of the 
body is executed with slurry, of Ghaggar-Hakra period from Dhani.

Rim sherd of a short-necked jar having a bulbous body. There is a ledge at the juncture between the 
neck and the body. There are a black band on the rim and a wavy line on the body, of Ghaggar-Hakra 
period from Khima Kheri-2.

Rim sherd of a short-necked jar having the neck painted widely in black. The body is executed with 
slurry, of Ghaggar-Hakra period from Igra-2.

Rim sherd of a short-necked jar having a ledge at the juncture between the neck and the body. The 
rim is painted with a black band, of Ghaggar-Hakra period from Gatoli.

Rim sherd of a short-necked jar. The outer surface of the body is finished by rough scraping 
technique, of Ghaggar-Hakra period from Karela-2.

Rim sherd of a short-necked jar having a black band on the rim and bichrome painting of a floral 
motif on the body, of Ghaggar-Hakra period from Dhani.

Rim sherd of a short-necked jar having a black band on the rim. The outer surface of the body is 
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executed with slurry, of Ghaggar-Hakra period from Dhani.

Early Harappan Pottery (Figure 3.4-3.7)

The second group of proto-historic pottery in the study area belongs to the Early Harappan period, 
when the Sothi-Siswal ceramic tradition predominantly flourished. In the course of the exploration 
64 sites of Early Harappan period were identified. The analysis of the Early Harappan pottery in the 
study area indicates its generic developments from the Pre-Harappan one. In this ceramic tradition, 
the most dominating pottery type/ware is a chocolate/black slipped ware, and other features of pre-
Harappan pottery like incised decoration, bichrome ware, grey ware, etc. also continue in this period.

A. Ghosh was the first scholar who pointed out the regional divergence in the ceramics of this 
area (Ghosh, A 1987:101), and designated it as the Sothi ware. For the first time this type of pottery 
was found in the stratigraphical context at Kalibanga. B.K. Thapar classified it into six types labelled 
‘fabrics’ A, B, C, D, E and F (IAR 1962-63:20-23). According to Thapar, ‘Fabric A’ is a dull red 
ware having red to pink colour in a section and black paintings on the surface. Most importantly, 
the pottery of this fabric is made on slow wheels having irregular striation marks. ‘Fabric B’ is a red 
slipped pottery which is rusticated up to the shoulder with a clayey solution mixed with sand and has 
black horizontal bands on the slipped portion. ‘Fabric C’ is again a red slipped pottery with a fine 
and smooth textured surface in shades of red and a plum or purple-red colour with carefully executed 
paintings in black colour. ‘Fabric D’ is a pottery with a thick sturdy section and a red slipped surface. 
The main distinguishing features of Fabric D are the incised designs on the interior as well the external 
surface. The shapes of this fabric are also peculiar: heavy jars, basins and troughs. ‘Fabric E’ comprises 
vessels with a buff or reddish buff slip painted in black and sometimes in white pigment. ‘Fabric F’ 
consists of a grey pottery painted in both, black and white.

J.S. Nigam reclassified the ceramic assemblage of the Early Harappan levels of Kalibangan broadly 
into three major wares viz. red, buff and grey (Nigam, J.S. 1996:7-14). He included Thapar’s Fabrics 
B, C and D within the category of the red ware. According to him, these wares share the same 
mode of manufacturing, decorations and some popular shapes. The red ware included bowl with 
vertical, internally bevelled, everted, out-turned or out-curved, thickened rims and convex or tapering 
profiles, with a ring pedestal base, and vases of various size with out-turned and out-curved rims. Buff 
ware shapes were limited to chalice in a few vases. The paintings are rendered in black, occasionally 
using white pigment also. The grey ware consists of bowls with vertical rims and vases with flaring 
mouths. Although painted pottery is rare, some examples show black and white paintings (Nigam, 
J.S. 1996:67-14, Fig3, 7).

Katy Frenchman prefers to use terminology the ‘Sothi Culture’ for the Early Harappan cultural 
complex present at Sothi, Kalibangan, Binjor, etc. She has classified Sothi pottery in red ware, plain 
and painted black incised red ware, black and red slipped incised red ware, ridged ware, black and 
white painted red ware, incised and red painted buff ware, black slipped red ware and plain and black 
slipped red ware (Frenchman 1972:159-189). 

Suraj Bhan carried out explorations in Haryana between 1967 and 1970 and conducted small-
scale excavations at Mitathal and Siswal. (Suraj Bhan 1972:315). He brought to light a new ceramic 
industry parrel to Kalibangan-I ware, and he designated it as Siswal ware. (Suraj Bhan, 1975:103-
109). 

The pottery collected and studied from the present study area shows the presence of Early Harappan 
culture items (some scholars use various terms for this ceramic traditions viz. Sothi ware, Kalibangan-I 
ware, Siswal-A ware, and Sothi-Siswal). In order to see the regional variation in the Early Harappan 
ceramics, the present researcher carried out an extensive exploration in the study area and in the 
adjoining areas. The ceramics recovered from the Early Harappan sites are usually made using a slow 
wheel; the rim and neck portion are finished by smoothening with rotation whereas the body portion 
is finished without rotation as striations and finger impressions of smoothening and scraping are 
observed on the surface in an irregular way. Usually the wall of the pottery has an uneven thickness. 
Ring base loop-handled pots are quite common.

The shapes are represented in this ware are vases, bowls, basins and handled pots. There are 
variations in size but the formal features are more or less the same. Most of the sherds collected or 
included in the study are decorated with black bands while the bi-chrome ware is rare. There are two 
patterns of the surface decorations; one is painted by a broad band from the rim to the shoulder and 
in the second case only its rim portion is decorated with a black band. In some specimens the former is 
combined with wavy lines just below the band or with a panel on the body below the shoulder having 
some geometric designs on some sherds. The most common geometric designs are hatched triangles, 
circles and criss-cross lines. In the case of bowls and basins, the inner surface is decorated with comb-
incised parallel grooves, either straight or wavy or criss-cross. A few sherds decorated with reserved slip 
technique were also found in the area and are included in the study. In this technique, after painting 
the body of the vase with a black slip, only the slip is incised in wavy way by a comb-like tool. Main 
shapes in the bi-chrome pottery include vases of small to medium size. These were decorated with 
geometric or floral motifs, outlined with black and filled with white pigment. Some representative 
specimens recovered from Jind region are given below:

1.	 Rim sherd of a jar having a beaked rim. The outer surface is painted over in black, (Early 
Harappan period) from Dhani.

2.	 Rim sherd of a small vase having a short neck. The rim is painted with a black band, and the 
body with vertical lines between two horizontal bands on the body. Pre-firing perforations are 
made through the neck at intervals (Early Harappan period) from Manoharpur.

3.	 Rim sherd of a vase having a wide black band from the rim to the shoulder and a parallel line 
below the former (Early Harappan period) from Devaror.

4.	 Body sherd of a vase having a wide black band on the neck, (Early Harappan period) from 
Devarar.

5.	 Rim sherd of a tall-necked vase having a neck painted over in black. A part of black band is 
intact on the shoulder over white-slipped or washed surface, (Early Harappan period) from 
Manoharpur.

6.	 Rim sherd of a short-necked jar having a wide black band on the neck and a hatched semicircle 
on the inner side of the rim. This is assigned to the Pre- Harappan or Early Harappan periods, 
from Gatoli.

7.	 Rim sherd of a short-necked jar having black bands on the rim and neck/shoulder, and rows 
of notches of a triangular plan on the outer surface of the body, (Early Harappan period) from 
Dhighana-2.

8.	 Rim sherd of a short-necked vase. The outer surface is painted over with black colour, (Early 
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Harappan period) from Jiwanpur.

9.	 Shallow bowl having a projecting rim and a flat base. The rim is painted with a black band, 
(Early Harappan period) from Dhighana-1.

10.	Bowl with a ring base, (Early Harappan period) from Dhani.

11.	Rim sherd of a medium-necked jar having a neck painted over in black over white-slipped or 
washed surface. Two horizontal bands are intact on the shoulder (Early Harappan period) from 
Pauli.

12.	Rim sherd of a short-necked jar having a neck painted in black widely, (Early Harappan period) 
from Jhamola.

13.	Rim sherd of a short-necked jar with a neck painted over in black, (Early Harappan period) 
from Shahpur.

14.	Rim sherd of a short-necked jar of the local style, probably of the Mature Harappan period. It 
is painted with a wide black band from the rim down to the shoulder, accompanied with two 
parallel lines below, (Early Harappan period) from Baroli.

15.	Rim sherd of a hemispherical bowl with a shortly-out-turned neck. The rim is painted with a 
black band, (Early Harappan period) from Mehrada. 

16.	Vase having a tall neck and a globular body. The external surface of the neck portion is widely 
painted in black. Three additional parallel horizontal bands are delineated below the neck band 
and parts of curvilinear motif are intact on the body, (Early Harappan period) from Shamlo 
Kalan-2.

17.	Hemispherical bowl having a black band on the rim, (Early Harappan period) from Gatoli.

18.	Rim sherd of a vase having a wide black band on the neck. This is certainly of the local ceramic 
style, but it is difficult to determine its date since this type of vase occurs from the Early 
Harappan to Late Harappan periods in this region from Buwana-2.

19.	Rim sherd of a bowl having a concave rim and a design of comb-incised parallel grooves on the 
inner side of the body, (Early Harappan period) from Gatoli.

20.	Rim sherd of a tall-necked vase having a neck painted over in black and a body painted with 
horizontal bands and some geometric or figurative motif, (Early Harappan period) from 
Shamlo Kalan-1.

21.	Rim sherd of a jar having a black band on the neck and parallel lines on the shoulder. Below 
the shoulder is painted some figurative motif, (Early Harappan period) from Dhani.

22.	Rim sherd of a bowl having a black band on the rim and comb-incised wavy grooves on the 
inner side, (Early Harappan period) from Dhani.

23.	Rim sherd of a tall-necked vase. The outer surface of the neck is widely painted with black band 
and a white band over the former, (Early Harappan period) from Kandela-3.

24.	Rim sherd of a vase having a medium neck. The outer surface is painted over with black colour, 
(Early Harappan period) from Karela-1.

25.	Rim sherd of a short necked jar. Rim is painted with black band, (Early Harappan period) 
from Karela-1.

26.	Rim sherd of a short necked jar. The whole outer surface is painted over in black, (Early 
Harappan period) from Dhani.

27.	Rim sherd of a vase having black bands on the neck and some figurative motif, probably horn 
motif, on the body in painting, (Early Harappan period) from Hathwala-1.

28.	Rim sherd of a tall-necked vase having a wide black band neck with white band in the middle. 
This may belong to the local ceramic style during the (Early Harappan period) from Dhani.

29.	Rim sherd of a small vase having a neck painted over in black. This type of vase occurs in the 
local ceramic style from the pre-Harappan (Early Harappan period) from Ramgarh.

30.	Short-necked jar having an out-curved neck with a slightly projecting rim. The surface is 
smoothened with rotation, (Early Harappan period) from Shamlo Kalan-2.

31.	Hemispherical bowl having a slightly outturned rim and a rounded flat base. The rim is 
narrowly painted with a black band, (Early Harappan period) from Karela-1.

32.	Shallow hemispherical bowl having a featureless rim and a rounded flat base. The rim is painted 
with a black band on the outer side and with double curvilinear lines on the inner side, (Early 
Harappan period) from Karela-1.

33.	Small bowl having a carination on the body. There are two black bands on the rim and the 
body, between which three vertical lines are drawn. This is a typical bowl of the local ceramic 
style and can be assigned to the Early Harappan period, from Khima Kheri-2.

34.	Rim sherd of a short-necked vase having a black band on the rim, horizontal lines and a wavy 
line on the shoulder, and hatched triangles on the body, (Early Harappan period) from Nidani.

35.	Small hemispherical bowl having a horizontal band and three vertical lines on the outer side in 
black over white slipped or washed surface, (Early Harappan period) from Karela-1.

36.	Small bowl having seven vertical lines. This is a typical bowl of the local ceramic style and can 
be assigned Early Harappan period, from Khima Kheri-2.

37.	Straight-sided bowl with a flat base, probably from the Early Harappan period, having a black 
band on the rim and intersecting semicircles on the inner side of the rim, (Early Harappan 
period) from Anupgarh.

38.	Vase having a gently out-curved neck with a simple rim. The entire external surface is painted 
in black, (Early Harappan period) from Dhani.

39.	Rim sherd of a tall-necked vase having a wide black band from the rim to the neck with a white 
band on the middle. This belongs to the local ceramic style during the Early Harappan period 
from Dhigana-1.

40.	Rim sherd of a short-necked vase. The outer surface is painted in dark reddish grey colour and 
the rim in black. Crude curvilinear lines are incised before firing on the portion below the 
shoulder on the outer side, (Early Harappan period) from Shamlo Kalan-1.

41.	Rim sherd of a large jar or bowl having a black band on the rim. This may belong to either to 
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the Pre-Harappan period or the Early Harappan period, from Dhani.

42.	Rim sherd of a vase having a neck painted with black widely. This type of vase painted with 
black band occurs in the local ceramic style from the Early Harappan to the Late Harappan 
periods in the region of Early Harappan period from Gosain Khera-1.

Mature Harappan Pottery (Figure 3.8 to 3.8)

The third group of ceramic industry in the region belongs to the classical Harappan pottery. The 
standard specimens for the identification are adopted from Harappa in western Punjab (Vats 1940; 
Wheeler 1947; Jenkins 1994, 1997, 2000) and Mohenjodaro in Sind (Marshall 1931; Mackey 1938; 
Dales and Kenoyar 1986) in addition to the published data from Nausharo periods II and III (Quivron 
1994, 1997, 2000). 

Pottery dominates at the above-mentioned sites providing good specimens for identification and 
classification of Harappan pottery. There are some regional variations in the form, manufacturing 
technique in assemblage of Harappan pottery. The basic elements can be identified as a single style 
which is called the classical Harappan pottery or in more exactly word ‘Harappan ceramic style’. 

Generally, Harappan pottery has a red surface and is wheel-turned, although handmade specimens 
are also present. The clay is well levigated. Both smoothening and scraping techniques were used for 
surface finishing; scraping or trimming with fast rotation leaves sharp and subtle striation marks on 
the surface. Paintings in black pigment are invariably arranged in horizontal registers on a carefully-
prepared red-slipped ground. The designs are horizontal bands, dots, arch, linear and geometrical 
patterns, diamond or chess-board pattern, dividing the panel into a number of compartments in which 
human figures, birds, fish, animals and trees design are depicted. Fish-scales, loops, chain patterns, 
intersecting circles are also the main features of this pottery. A few sherds of Mature Harappan pottery 
are given below.

1.	 Body sherds of perforated jar. These belong to Harappan pottery, from Pauli.

2.	 Dish having splayed-out sides and a flat base. A trace of string-cut is intact on the outer side of 
the base. This belongs to Harappan pottery, from Manoharpur.

3.	 Rim sherd of a jar having a beaked rim and a ridge on the shoulder. The lip and the ridge on 
the shoulder are painted with narrow black bands. This belong to typical Harappan pottery, 
from Gatoli.

4.	 Rim sherd of a short-necked jar having a projecting rim. This is of Mature Harappan period, 
from Gatoli.

5.	 Rim sherd of a short-necked jar with a shortbeaked rim. This may belong to Late Harappan 
period , from Dhani.

6.	 Rim sherd of a jar having a beaked rim. The outer surface is painted over in black. This is of 
Harappan pottery, from Dhani.

7.	 Dish with a slightly drooping rim. Red slip is partially intact on both sides. This probably 
belongs to Mature Harappan period, from Pauli.

8.	 Rim sherd of a wide-mouthed bowl having a beaked rim and a prominent appliqué band on 
the body, from Manoharpur.

9.	 Rim sherd of a vase having a roughly triangular rim and a low ridge at the juncture between the 
neck and the body. This probably belongs to Harappan pottery, from Dhani.

10.	Base sherd of a small vase having a flat base. The body is decorated with black bands. This 
belongs to Harappan pottery, from Manoharpur. 

11.	Base sherd of a goblet having a constricted base. This belongs to Harappan pottery, from Pauli.

12.	Constricted base portion of a goblet having small flat base. This is of Harappan pottery, from 
Dhighana-1.

13.	Constricted base portion of a goblet. This may be of the Harappan pottery, from Gatoli.

14.	Rim sherds of perforated jars with a triangular rim. These belong to Harappan pottery, from 
Pauli.

15.	Rim sherds of perforated jars with a triangular rim. These belong to Harappan pottery, from 
Pauli.

16.	Rim sherd of a perforated vessel having a outturned rim and a globular body. The rim is 
painted with a black band. This is probably from Mature Harappan period, from Gatoli.

17.	S-shaped jar having a tall body of S-shape which is constricted towards the base, and an 
externally-ledged rim. The external surface is profusely decorated by paintings which are 
arranged into five panels besides horizontal lines. The uppermost pane is filled with plant 
motifs including pipal motifs. Next three panels are painted with geometric motifs like dot-in-
circle and dot-in-lozenge. The middle part of the body is occupied by the widest panel filled 
by floral designs made of intersecting circles and elongated dots with lattice patterns, (Mature 
Harappan period) from Rakhigarhi.

18.	 Rim sherd of a wide-mouthed base having an out-turned rim. This may belong to Late 
Harappan period, from Igra-1.

19.	 Rim sherd of a large jar having a medium neck and angular rim. There is a ledge at the juncture 
between the neck and the body. The outer surface is slipped or washed in white, from Pauli. 

20.	Rim sherd of a jar or a vase having a beaked rim. This belongs to Harappan pottery, Dhighana-1.

21.	Rim sherd of a jar or a vase having a beaked rim. This belongs to Harappan pottery, from Pauli.

22.	Body sherds of perforated jars. These belong to Harappan pottery, from Pauli.

23.	Base sherd of a beaker with straight sides and a flat base. The outer surface is finished very 
smooth. This belongs to Harappan pottery, from Pauli. 

24.	Base sherd of a beaker with straight sides and a flat base. This belongs to Harappan pottery, from 
Pauli.

25.	Vase having a gently out-curved neck with an overturned rim, of Mature Harappan period 
from Amarheri-1 

26.	Rim sherd of a wide-mouthed bowl having an out-turned rim. The lip is prominently concave and 
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painted in black. This may be of the local ceramic style during Mature Harappan period, from 
Devarar-1.

27.	Rim sherd of a vase having an overturned rim. This probably belongs to Harappan pottery, from 
Dhani.

28.	Dish portion of a dish-on-stand of the typical Harappan style having an impressed design 
on the inner surface of the base. The rim and the juncture between the neck and the base are 
painted with black bands, from Dhighana-1.

29.	 Hemispherical bowl having a shortly outturned rim and a ring base. The rim is painted with a 
black band. This may be datable either to Early Harappan or Mature Harappan periods, from 
Dhighana-1.

30.	Vase of Harappan pottery having a short neck, a globular body and a constricted flat base. The 
rim and body are decorated with parallel lines, from Dhighana-1.

31.	Rim sherd of a S-shaped jar having an externally concave ledge on the rim. The rim and the 
top of the ledge are narrowly painted in black, and a multi-leaved pipal motif is drawn on the 
body, from Dhani.

32.	Rim sherd of a short-necked jar having a shortly-beaked rim and comb-incised parallel grooves 
on the body. The rim is narrowly painted in black. This jar shows close similarity with the Kot 
Dijian grooved jar, from Dhighana-1.

33.	   Dish portion of a dish-on-stand of blackslipped grey ware. The inner surface of the base is 
executed with radiating incised design. The core also shows grey colour. The shape itself shows 
typical Harappan dishon-stand, from Dhighana-1.

Late Harappan Pottery (Figure 3.12 to 3. 16)

The fourth group belonging to the ceramic industry in the region is the Late Harappan pottery. 
The standard specimens for the identification are adopted from Mitathal and Bhagwanpura (Suraj 
Bhan 1975; Joshi, J.P. 1993). The term ‘Late Harappan period’, in comparison to the early and 
middle stages of development of the Harappan culture, implies a stage of decline and decay from the 
viewpoint of the cyclic concept of cultural developments. The pottery of the Late Harappan period 
is of medium fabric, slightly inferior in levigation in comparison of the classical Harappan period. 
It is predominantly wheel-thrown and a tendency towards thicker and sturdier vessels can be clearly 
discerned. It is treated with light or dull red slip, and the bright slip of the classical Harappan pottery 
being absent. Some sherds of Late Harappan pottery recovered during survey are illustrated below:

1.	 Short-necked jar having a projecting rim, (Late Harappan period) from Gatoli.

2.	 Rim sherd of a small pot having a painted design of parallel slanting lines between two black 
bands on the upper portion of the vessel. This is a typical local bowl during either the Early 
Harappan or Mature Harappan periods, from Nidani-3.

3.	 Rim sherd of a vase having black bands and lines on the rim and neck. A wavy line is drawn 
below the parallel horizontal lines on the shoulder. A pair of curvilinear lines can be observed 
on the body; they may be a part of horn motif. This might be of the Sothi-Siswal pottery from 
Devarar-2.

4.	 Rim portion of a bowl having a beaked rim. The inner surface of the body including the rim 
are painted with black bands. This belongs to the Harappan pottery, from Gatoli.

5.	 Rim sherd of a short-necked jar having a shortly-out-turned rim. This may belong to the 
Mature Harappan period, from Gatoli.

6.	 Rim sherd of a short-necked jar having black bands and a part of some geometric or figurative 
motif, from Karela-2.

7.	 Rim sherd of a vase having a shortly projecting rim. This may belong either to the Early 
Harappan or Mature Harappan periods, from Shamlo Kalan-2. 

8.	 Rim sherd of a bowl having a shortly-out-turned rim and a carinated body. The rim is painted 
with a black band and the body with a panel which is delineated by horizontal bands and 
hatched with vertical and oblique lines. This belongs to the Late Harappan period, from Pauli.

9.	 Rim sherd of a carinated vase or bowl having a short neck. The upper part of the rim is painted 
with black and a hatched semicircle. On the basis of the painted motif, this is placed in the Late 
Harappan period, from Kila Jafargarh-2.

10.	Body sherd of a Late Harappan carinated vase having a painted panel with a series of hatched 
semicircles, from Bir Bara Bhan.

11.	Body sherd of a vase or jar having paintings of parallel lines, a wavy line and hatched semisircles. 
The painting motif indicates the Late Harappan period for the date of this sherd, from Dhani.

12.	Body sherd of a vase having two appliqué bands with notches on them. Between the bands is 
executed a set of incised wavy lines. Streak-burnished on the upper portion, from Barah Khurd.

13.	Vase having a squat body with appliqué bands. The bands are overlapped by comb-incised 
wavy grooves and rows of incisions, of Late Harappan period from Barah Khurd.

14.	Base portion of a low pedestalled vessel. The pedestal rim shows an angular section. This may 
be of the Harappan pottery, From Dhighana-1.

15.	Bowl having a sharp carination in the middle of the body. The rim, neck and body portions are 
executed with black bands, from Gatoli.

16.	Body sherd of a Late Harappan vase, having a painting consisting of a panel with hatched 
semicircular motifs and horizontal lines, from Akalgarh.

17.	Rim sherd of a bowl with a shortly-out-turned neck and a globular body. Vertical parallel lines 
and a horizontal line are drawn in a panel bordered horizontal bands on the rim and the body 
(Late Harappan period) from Kandela-2.

18.	Rim sherd of a vase having a wide black band on the neck. This is certainly of the local ceramic 
style, but it is difficult to determine its date since this type of vase occurs from the Early 
Harappan to Late Harappan periods in this region, from Buwana-2.

19.	Pedestal sherd of a dish-on-stand having an out-curved rim. The external surface is slipped in 
reddish brown (Late Harappan period) from Farmana-1. 

20.	Pedestal sherd having a thick wall and an out-curved rim. It is probably a low pedestal of a 
bowl-on-stand, of Late Harappan period from Dhighana-1
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21.	Dish sherd of a dish-on-stand having a body of a straight profile and a drooping rim. The 
surface is slipped in pale reddish orange (white) and red. The rim portion is painted with two 
narrow black bands and some leaf motifs (Late Harappan period) from Shamlo Kalan-2.

22.	Short-necked jar having a simple rim and a globular body. The rim is painted with a narrow 
black band and the shoulder with two parallel horizontal bands. A part of another painting 
motif is intact below the shoulder bands of Late Harappan period, from Kandela-2.

23.	 Shallow bowl having a carinated body and an out-curved neck with an angular rim. The 
external surface is slipped in red (Late Harappan period) from Nirjan.

24.	Rim sherd of a tall-necked vase having black bands on the rim and the shoulder. It probably 
belongs to the Late Harappan period, from Budha Khera Lathar-1.

25.	Vase having an out-curved neck with a pointed rim and a globular body. The external surface 
is slipped in red and painted with black bands and loops and vertical lines (Late Harappan 
period) from Manoharpur.

26.	Low pedestal sherd probably of a bowl-on-stand having a thick wall and an out-curved rim 
of an angular section. The external surface is slipped in red (Late Harappan period) from 
Kandela-2.

27.	 Rim sherd of a jar having a collared rim. The rim is painted with a black band and the shoulder 
with a row of semicircles between two horizontal bands, from Nandgarha-2.

28.	Rim sherd of a vase having a medium neck. Three parallel bands and a wavy line are painted 
on the shoulder (Early Harappan period) from Karela-2.

29.	Rim sherd of a wide-mouthed jar having a black band on the neck, and parallel lines and a 
hatched design on the body, from Dhighana-1.

30.	Bowl having a carinated body and an out-curved neck with a projecting rim. The entire surface 
is slipped in red and decorated with a black band over rim and bailey (Late Harappan period) 
from Ramkali.

31.	 Dish sherd of a dish-on-stand having a flaring neck with an overturned rim. There is a ledge on 
the internal surface. The external surface is slipped in red and streak-burnished (Late Harappan 
period) from Pauli-2 .          

32.	 Body sherd of a vase having a painted design of horizontal parallel lines and wavy lines on the 
upper part of the body, and a band on the middle of the body. The outer surface is finished by 
streak-burnishing technique. Rope impressions are observed in the middle of the body. This 
belongs to the Late Harappan period, from Kandela-3.

33.	Body sherd of a vase having a comb-incised design of wavy and horizontal lines on the body. 
Just above the wavy lines is a ridge. The lower part of the body is executed with thin slurry. 
The upper part of the body is finished by streak-burnishing technique. This belongs to the Late 
Harappan period, from Kandela-3.

34.	Rim sherd of a bowl having an out-turned rim. This may be dated to the Mature or Late 
Harappan periods, from Kandela-3.

35.	Rim sherd of a short-necked jar having a black band on the neck. This is of the Late Harappan 

period, from Kandela-3. 

36.	Fig. 1(36) Rim sherd of a vase having a prominently extending neck. The whole outer surface 
and the upper part of the neck on the inner side are finished by streak-burnishing technique. 
This belongs to the Late Harappan period, from Kandela-3.

37.	Vase having a tall neck and a beaked rim. The entire external surface and the internal surface 
of the neck are slipped in orange and is finished by streak burnishing. The external surface is 
painted with two black bands belongs to the Late Harappan period, from Kandela-3.

38.	Short-necked vase having an out-curved neck with a simple rim. The external surface is slipped 
in dull orange (white) and painted with a narrow black band on the rim. The internal surface 
of the neck is slipped in orange. This belongs to the Late Harappan period, from Kandela-3.

39.	Fig. 1(39). Body sherd of a vase having an elliptical boduy. The external surface is slipped in 
orange and is finished by streak-burnishing. A set of four short parallel lines is painted on the 
shoulder. The internal surface of the neck portion is slipped in orange. This belongs to the Late 
Harappan period, from Kandela-3.

40.	 Rim sherd of a short-necked jar having a projecting rim. The outer surface is finished by 
streak-burnishing technique. This belongs to the Late Harappan period, from Ramkali.

41.	Rim sherd of a short-necked jar or vase. The rim is painted with a black band and the shoulder 
with two horizontal bands over red-slipped surface. The outer surface is finished by streak-
burnishing technique. This belongs to the Late Harappan period, from Ramkali.

42.	Rim sherd of a bowl having a curved rim and a deeper body. A shallow groove is made on the 
rim, from Ramkali.

43.	Wide-mouthed bowl having a shortly outturned neck and a shallow body. This belongs to the 
Late Harappan period, from Ramkali.

44.	 Fig. 1(44). Bowl having a shallow body and an out-curved neck with a roundly projecting rim. 
The surface is entirely slipped in red, of Late Harappan period from Ramkali. 

45.	 Wide-mouthed bowl having a shortly outturned neck and a shallow and carinated body. This 
belongs to the Late Harappan period, from Ramkali.

46.	Rim sherd of a wide-mouthed bowl having an out-turned neck and a carinated body. This 
belongs to the Late Harappan period, from Ramkali.

47.	Body sherd of a faience pot. The outer surface is covered by vitrified layer of green colour. This 
probably comes from the Late Harappan period, from Shamlo Kalan-2.

48.	Wide-mouthed bowl having a shortly-outturned rim and a shallow body which has a gentle 
carination and a low-disc flat base. Both surfaces are finished by streak-burnishing technique. 
This belongs to the Late Harappan period, from Shamlo Kalan-2.

49.	Dish portion of a dish-on-stand having a gently-out-turned neck and a ridge at the juncture 
between the neck and the body. There is a prominent ledge on the inner side. Both surfaces are 
finished by streak-burinishing technique, from Shamlo Kalan-2.

50.	 Wide-mouthed bowl having a rectangular rim with a projection towards inner side of the neck 
and having a shallow body. Both surfaces are finished by streak-burnishing technique. This 
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belongs to the Late Harappan period, from Shamlo Kalan-2.

51.	The lower edge of the rim is shaped into a short beak. The rim is painted with black band 
over white slipped or washed surface. This belongs to the Late Harappan period, from Shamlo 
Kalan-2.

52.	Rim sherd of a jar having a whitish band on the rim over red slip. The outer surface is finished 
by streak-burnished technique, from Shamlo Kalan-2.

53.	Complete jar having a roundly-thickened rim and a globular body with a round base. The 
upper part of the vessel including the rim is painted over in black and is finished by streak-
burnishing technique. The lower part of the body down to the base is executed with slurry 
combed down on the surface in a parallel way. A single course of rope impression is visible on 
the middle of the body, from Shamlo Kalan-2.

54.	Rim fragment of a jar having a roundly-thickened rim. Decorated with a black band over rim, 
shoulder and neck. This belongs to Late Harappan period from Shamlo Kalan-2.        

Painted Grey Ware And Associated Red Pottery (Figure 3.17)

The fifth and last group of the proto-historic ceramic industry in the region is the Painted Grey 
Ware (PGW). The standard specimens for the identification were adopted from Bhagwanpura and 
Madina in the Ghaggar basin (Joshi J.P. 1993; Manmohan Kumar et al. 2009) and Hastinapura in 
the Ganga-Yamuna Doab (Lal, B.B.1954-55). The PGW or grey ware is usually wheel-thrown. It is 
made of well-levigated clay which is almost free of impurity. Regarding the technique used for the 
manufacturing of the vessels, the vessel is dried after the primary modelling and then again placed 
on a wheel to finish the surface modelling like scraping the base portion, trimming and burnishing, 
hence some sherds of PGW recovered from Madina excavations a number of pot sherds have 2 mm 
in thickness. Such thin sherds might have been present at other sites also but such a study is initiated 
only at Madina.

1.	 Black slipped ware is also fabricated with the help of the same technique. But its final surface 
treatment using black slip makes this ware different from PGW. The common shapes in the 
BSW are dishes and bowls. 

2.	 Associated red ware of Painted Grey Ware is of medium to coarse fabric and it is made of 
carelessly levigated clay, usually mixed with small kankars and husks. The main shapes of this 
ware include basins, bowls, vases, jars, etc. The ware is both handmade and thrown on slow 
wheel and decorated with impressed and mud appliqué designs. Representative specimens of 
PGW pottery are given below:

3.	 Straight-sided bowl of the PGW. It is painted with a band on the rim and a geometric design 
on the outer surface, from Kandela-3.

4.	 Rim sherd of the grey slipped ware having a convex body. The rim has a narrow groove. This is 
the associated GW with the PGW, from Kandela-3.

5.	 Rim sherd of GW, having a concave rim and convex body. This is the asscociated GW with the 
PGW, from Kandela-3.

6.	 Rim sherd of a shallow dish of the PGW having a band on the rim and three vertical parallel 

lines on the inner side, from Kandela-3.

7.	 Dish of GW, having inward sides and a rounded flat base, from Ashrafgarh.

8.	 Dish of BRW having a straight sides and a rounded flat base. This is associated ware of the 
PGW, from Kandela-3.

9.	 Dish of PGW or GW having inward sides and a sagger base. The rim is narrowly painted with 
a black band. This is clearly of the associated ware of the PGW, from Kandela-3.

10.	Dish of PGW, having inward sides and a rounded flat base, The rim is narrowly painted with 
a black band from Ashrafgarh.           

Historical Pottery (Figures 3.18 to 3.22)

The sixth group of the ceramic industry in the study area belongs to Historical red ware. The 
pottery of the historical period can be broadly divided into red ware, red polished ware and wheel 
made. The clay used for pottery is well-fired, sometimes even ill-fired. The red ware is found in good 
quantity at early historical sites. The fabric of the pottery generally varies from medium to coarse and 
the vessels have thin to thick section. The pottery is wheel made except in the case of large storage 
jars. Main shapes in this type of pottery are globular jars, carinated vessels, flask-shaped jars, spouted 
jars, sprinklers, stove like vessels, cooking handies, storage jars, pans, pan with loop handles, tripod 
vessels, jugs with handles, beakers, globular bowls, conical bowls, basins, lids, stands, lamps, incense 
burners, perforated bowls and vases. A large amount of historical pottery was recovered from during 
the explorations; some selected specimens are given below:

1.	 Fragment of a vase of red ware with out-turned externally thickened undercut rim and short 
concave neck and oblique shoulder. Grooves are executed on the top of the rim externally and 
internally grooved on the neck (Kushana period) from Igra-1.

2.	 Fragment of a vase of red ware with out-turned externally obliquely undercut rim which is 
decorated with prominent incision and has a long concave multi-grooved. It is of Medium 
fabric and treated with slip both externally and internally which is worn out at places (Historical 
period) from Alewa-2.

3.	 Fragment of a vase of red ware with out-turned externally obliquely undercut rim having long 
concave multi-groove both externally and internally on neck and extended shoulder, it is of 
Medium fabric and treated with slip both externally and internally (Historical period) from 
Igra-1.

4.	 Fragment of a vase of red ware with out-turned thickened externally grooved undercut rim and 
decorated with notched designs internally. It has short concave banded neck, it is of medium 
fabric and treated with slip both externally and internally (Gupta period) from Barsana.

5.	 Fragment of a vase of red ware with out-turned internally coloured rim having short concave 
neck with a prominent band on extended shoulder. It is of Medium fabric and treated with slip 
(nos. 5) (Historical period) from Dalamwala.

6.	 Fragment of a vase of red ware with out-turned externally drooping rim heaving almost vertical 
neck and extended shoulder. It is of Medium fabric and decorated with black band over rim 
and loop towards inner side of rim (Historical period) from Igra-1.
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7.	 Fragment of a vase of red ware with a featureless thickened rim, it is of medium fabric and 
treated with chocolaty red slip (Historical period) from Dhabi Tek Singh.

8.	 Fragment of a vase of red ware with externally coloured rim and short concave neck, short 
oblique shoulder and elongated profile.  Medium fabric, treated with slip externally and 
internally restricted to the rim,  of Historical period from Bhana Brahmna.

9.	 Fragment of a vase of red ware with a featureless thickened externally grooved-rim and short 
concave neck and globular profile. Medium fabric and treated with chocolaty red slip (Historical 
period) from Fuliyan Khurd.

10.	Fragment of a vase of red ware with horizontally splayed rim and short concave neck. Medium 
fabric and treated with slip on both sides (Historical period) from Igra-1.

11.	Fragment of a vase of red ware with horizontally splayed-out multi-grooved rim and heaving 
short concave neck. It is a Medium fabric and treated with slip on both side (Historical period) 
from Hatho-2.

12.	Fragment of a vase of red ware with a featureless thickened externally grooved-rim and short 
concave neck and globular profile. Medium fabric and treated with chocolaty red slip and 
decorated with black bands over neck (Late Kushana period) from Igra-1.

13.	Fragment of a Lota of a grey ware with vertical neck, oblique shoulder, heaving decoration on 
the upper portion. Carinated body with a ridge above the rounded base. It is of fine fabric, 
treated with blackish grey slip externally up to the waist (Late Kushana period) from Hatt.

14.	Fragment of an incurved rim bowl of Kushana period from Kalwan-2.

15.	A shallow bowl of red ware with featureless externally oblique rim, incovered sides and shallow 
base. It is of medium fabric and treated with slip internally up to the mid-body (Gupta period) 
from Kasuhan-1.

16.	Fragment of a bowl with tapering side and flat base. It is of medium fabric and devoid of any 
surface treatment (Kushana period) from Kasuhan-1.

17.	A lid of red ware heaving circular knob, is of medium fabric and slip on the outer side (Gupta 
period) from Kasuhan-1.

18.	Fragment of a lid with flattend rim (Gupta period) from Kuchrana Kalan.

19.	Fragment of a red ware bowl, treated with red slip slightly out turned thickened rim of historical 
period from Kuchrana Kalan .

20.	Fragment of a red ware basin, treated with red slip slightly out turned thickened rim of historical 
period from Malakpur-1.

21.	Fragment of a medium size vase of dull red ware with out-truned thickened rim and straight 
neck multiple grooves on the exterior, decorated with stamped besin Fine fabric and treated 
with slip externally (Sunga period) from Hatt.

22.	A fragment of a bowl of grey ware with a featureless thickened rim tapering sides and prominent 
ring cut base. It marked with grooves internally. It is of Medium fabric and treated with blackish 
grey slip externally and internally (Rajput period) from Igra-1. 

23.	Fragment of a medium sized vase of red ware heaving horizontally splayed-out rim vertical 
neck, multi-grooved oblique shoulder, and carinated body above the rounded base. It is of 
Medium fabric and treated with slip externally and decorated with five horizontal black bands 
with wavy design (Late Kushana period) from Nachar Khera.

24.	A fragment of a deep and sharp edge bowl, it is of fine fabric, well fired and internally slipped 
(Rajput period) from Muana-2.

25.	A fragment of a deep and sharp edge bowl. It is of fine fabric, well fired and internally slipped 
(Rajput period) from Muana-2.

26.	A perforated knob of red ware, lower portion is missing, of fine fabric and treated with slip 
externally (Historical period) from Pipalthah.

27.	Fragment of a vase of red ware with horizontally splayed-out multi-grooved rim, short concave 
neck and multi-grooved oblique shoulder decorated with strokes. It is of fine fabric and treated 
with blackish grey slip externally (Historical period) from Pipalthah.

28.	A fragment of a vase of red ware with horizontally splayed-out multi-grooved rim and short 
concave neck. Medium fabric and treated with slip on both side (Historical period) from Igra-
1.

29.	Fragment of a vase of red ware with a short flared externally obliquely cut rim and short concave 
neck. It is of Medium fabric and treated with slip both externally and internally (Historical 
period) from Sacha khera.

30.	Fragment of a vase of red ware with out-turned externally grooved undercut rim having long 
concave neck (Historical period) from Pegan.

31.	Fragment of a vase of red ware with out-turned externally obliquely cut drooping rim having 
long concave multi-grooved neck of Medium fabric and treated with slip both externally and 
internally (Kushana period) from Muana-3.

32.	 Fragment of a small vase, slightly out turn featurelss rim, globular body (Historical period) 
from Bhana Brahmna.

33.	Fragment of a bowl of red ware with a featureless thickened rim tapering sides and prominent 
ring cut base. It marked with grooves internally. It is of Medium fabric and treated with red slip 
externally and internally (Gupta period) from Nachar Kehra.

34.	Fragment of a bowl of red ware with slightly incurved rim, tapering side and flat base. It is of 
Medium fabric and devoid of any surface treatment (Gupta period) from Nachar Khera.

35.	Fragment of a bowl of red ware with out-turned flattened, grooved rim it is internally slipped 
from neck to mid portion and externally washed. Lower portion missing (Gupta period) from 
Nachar Khera.

36.	A vase of red ware with horizontally splayed-out rim and heaving short concave neck. It is a 
Medium fabric and treated with slip on both side (Historical period) from Lodhar.

37.	A vase of red ware with out-turned thickened externally grooved undercut rim, of medium 
fabric and treated with slip both externally and internally (Historical period) from Igra-1.

38.	A vase of red ware with out-turned externally obliquely undercut rim which is decorated with 
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prominent incision and have a long concave multi-grooved. It is of medium fabric and treated 
with slip both externally and internally which is worn out at places (Historical period) from 
Lodhar.

39.	A vase of red ware with out-turned externally grooved undercut rim having long concaveneck 
and a ridge above the shoulder, of Medium fabric and treated with chocolate slip (Historical 
period) from Bhana Brahmna.

40.	A vase of red ware with a featureless thickened externally grooved-rim. Medium fabric and 
treated with chocolaty red slip (Gupta period) from Hasanpur.

41.	Fragment of a basin of red ware with a sharpened incurved rim (Gupta period) from Dhamtan  
Sahib-2.

42.	Fragment of a medium size tumbler of red ware heaving incurved rim. It is medium fabric and 
devoid of any surface treatment (Gupta period) from Dhamtan  Sahib-2

43.	A complete lid of red ware heaving circular base, is of medium fabric and slip on the outer side 
(Gupta period) from Karamgarh.

44.	Fragment of a bowl of red ware with an incurved rim tapering sides and prominent ring cut 
base. It marked with grooves internally. It is of Medium fabric and treated with blackish grey 
slip externally and internally (Kushana period) from Bhana Brahmna.

45.	Fragment of a moulded bowl of Sunga period from Hatt.

	

 Conclusion

The earliest group of the ceramic industry in the region of District Jind is known as Pre-Harappan 
and its traits are associated with the Hakra ware of the Cholistan region. This type of pottery sherds are 
also reported from other regions of Haryana viz.Kunal, Bhirrana, Rakhigarhi, Farmana and Girawad. 
During the course of exploration 14 have yielded the traits of Hakra-Ware pottery. Second phase of 
Proto-Historic pottery in the region is associated with Early-Harappans period and shows the traits of 
the Sothi-Siswal tradition. The third group of pottery belongs to the classical Harappans with some 
regional variations. The next phase belongs to the Late Harappans. This pottery phase shows the traits 
of decline. The last group of Proto-Historic  pottery found  in this region belongs to the Pained Grey 
Ware tradition. The PGW is made of well levigated clay, usually wheel thrown and free of impurity. 
Associated Red-Ware  of Painted Grey Ware are having medium to coarse fabric and and made of 
carelessly levigated clay usually mixed with small kankars and husks. The sixth and last phase belongs 
to Historical pottery.It is broadly divided into Red Ware and Red Polished Ware. References:
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