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percent) than among other castes ( 44.1 percent); and, although underweight is pervasive 
throughout the wealth distribution, the prevalence of underweight reach es as high as 60 
percent in the lowest wealth quintile. Moreover, in a country where undemutrition is so 
widespread, the consequences of undemutrition go well beyond the individual , affecting total 
labor force productivity and economic growth. India's prevalence of underweight (47%) 
compares to Bangladesh (48%) and Nepal (48%) , but is much higher than all other countries 
within South Asia and far higher than the averages for other regions of the world (World Bank 
2009). l11ere exists paucity of longitudinal growth studies among the infants and young 
children in India. l11is study is the first longitudinal community based study to enable us the 
Lodha tribal children and non- Lodha children of same area. 

l11e objective of the present study was to compare the weight of Lodha (tribal) children 
with the Non- Lodha children of Lodhasuli, Paschim Midnapore. 

Materials and Methods 

l11e Lodhas are a traditionally hunting-gathering community, clinging to archaic mode of 
production and belonging to Primitive Tribal Group (P.T.G) even after the fifth plan , due to 
their pre-agricultural habits and low literacy. l11ey are mainly nomadic food gatherer in the 
jungle tracts of Midnapore (Debnath 2003). Lodha constitutes 84,966 (1.9 %) of the total 
Scheduled Tribal popul ation of West Beng al (Census of Indi a 2001). l11e total Scheduled 
Triba l popul ation of Paschim Medinipur is 7, 72, 177 (14.87 %) of which Lodha consti tutes 
60,136 (7. 79 % ) of th e total Scheduled Triba l popul ation of th e Distri ct (Paschim Medinipur 
Distri ct Profil e 2001 ). 

l11is longitudinal communit y based stu dy was conducted in th e villages of Lodhasuli , Paschim 
Medinipur district, about 129 km fro m Kolkata city, th e provincial capital of West Bengal. 
l11is stud y was taken at every m onth over periods of up to 24 m onths fro m 2008 and 20 10. A 
total of 99 (Lodha boys =l 7, Lodha girls= 33, 11011-Lodha boys= 27 & 11011-Lodha girls= 22) 
young children aged 0-24 m onth s were measured. Parents were infom1ed about the obj ectives 
of the study and their consent was obta ined. l11e study protoco l was approve d by the 
instituti onal ethical committ ee. Infom1ation on age, gender and we ight was collected on a pre­
tested questionnaire by house to house visit follow ing interview and examin ation. 

Anthropometr ic measurem ent (weight) , were made by a tra ined investigator (NS) accordin g to 
standard proce dures (Tanner 1969) . Weight were me asur ed by a in the nude to the nearest 10g 
on infant beam balanc e. The balance was calibrated before th e start of each day' s 
measurem ents. Childr en we re comp ared with th e reference population (Hamill et al. 1979). 
Analyses we re done using SPSS 16 software . Student 's t-test were undertaken to test for sex 
and cast e difference . 

Results 

Tabl e 1 shows th e m ean, standard deviation and t-t est of th e Lodha (trib al) and 11011-Lodha 
infants of Lodhasuli , West Bengal. It has been revea led th at Non-Lodha boys and girls had 
greater means in all 24 m onth s th en Lodha boys and girls despite of their close r esid ence . 
l11ere existed signific ant (p<0.00 1) caste differen ce at all ages and at age 1 m onths (signifi cant 
difference, p<0.01 ) in we ight , except at age 4 month s there was no significant differen ce 
observ ed among boys . Similarly significant difference (p<0.00 1) at all ages and at age 6 
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months (significant difference , p<0.01) among girls were observed. Maximum weight gain 
among the Non-Lodha boys were observed at age O - 1 & 1 - 2 months (0.61 kg) and among 
Non-Lodha girls at age 2 -3 months (0.58 kg). Similarly, minimum weight gain were observed 
among the Non-Lodha boys were observed at age 18 -19 months (0.08 kg) and among girls at 
age 22 - 23 (0.05 kg). However, maximum weight gain among the Lodha boys were observed 
at age 1 - 2 months (0.53 kg) and among girls at age 3 - 4 months (0.58 kg). Similarly, 
minimum weight gain were observed among the Lodha boys at age 19 - 20 months (0.09 kg) 
and among girls at age 19 - 20 months (0.09 kg). 

Figure 1 highlights the comparative sex and caste differences in mean weight among Lodha 
and Non-Lodha infants. It is clear that Non-Lodhas were significantly heavier than Lodhas at 
all ages. It is also evident from figure 1 that the Lodha boys were lighter than their female 
counterpart in all ages except for ages 1 to 3 months. 

Discussion 

11ie present study is limited by its anthropometric measurements and its ethnic groups. While 
comparing this data with the reference population (NCHS 1979) it was revealed that the 
studied ethnic groups had very less mean weight (kg) then the reference data. More precisely, 
both Lodha boys and girls were much lighter than the standard reference values at all ages in 
thi s study. 111ese result s may therefore onl y be representat ive of two small conununi ties and 
not representative of th e state or country. To obtain a w ider representation we sugges t th at 
more longitudinal studi es involving more numb ers of measurem ents viz., height, MUAC etc 
among infants and young child ren from different parts of Indi a be undertaken . Such studies 
would allow us not only to under stand th e exact rate of change of growt h but also to th e make 
appropriate comparisons wo rldwide. 

Conclusion 

111e ethni c based m eth od of analysis of lon gitudinal data pr esent ed above revealed a 
considerabl e differentiation of communi ty growt h patte rns and the variabili ty in we ight 
velocity during the early growth period, in part icular durin g infancy and early childh ood. 

Antrocom Online Journa l of Anthropology, 2 010, vol. 6 . n . 2 ISSN 19 7 3 - 2880 



N. Sinha, S. Das, K. Bose & D. K. Nandi 138 

Table 1: Mean (sd) of mean weight among Non-tribal and Lodha infants and young children. 

Age (months) Bovs Girls 
Non-Lodha Lodha Non-Lodha Lodha 

0 2.83 (0.40) 2.57 (0.25) ** 2.82 (0.32) 2.57(0.22) *** 
1 3.44(0.43) 3.02(0.30) * ** 3.33(0.38) 2.97(0.21) *** 
2 4.05(0.40) 3.55(0.37) * ** 3.88(0.35) 3.47(0.34) *** 
3 4.64(0.50) 3.98(0.35) * ** 4.46(0.41) 3.94(0.22) *** 
4 5.24(0.53) 5.07(2.58) 4.92(0.39) 4.52(0.31) * * * 
5 5.71(0.62) 4.90(0.45) * * * 5.44(0.39) 4.99(0.3 7) * * * 
6 6.17(0.76) 5.31(0.43) ** * 5.91(0.60) 5.52(0.49) * * 
7 6.46(0.70) 5.71(0.51) *** 6.36(0.53) 5.85(0.50) * * * 
8 6.81(0.67) 5.96(0.53) * * * 6.71(0.49) 6.31(0.54)*** 
9 7.18(0.66) 6.20(0.57) * * * 7.08(0.52) 6.35(0.58) * * * 
10 7.46(0.66) 6.41(0.67) ** * 7.41(0.52) 6.61(0.58) * * * 
11 7.80(0.56) 6.59(0.71) *** 7.73(0.46) 6. 7 4(0.60) * * * 
12 8.03(0.51) 6.79(0.76) *** 8.06(0.45) 6.92(0.61) * * * 
13 8.17(0.51) 7.00(0.69) ** * 8.21(0.47) 7.09(0.58)*** 
14 8.31(0.51) 7.16(0.66) ** * 8.33(0.39) 7 .23(0.55) * * * 
15 8.48(0.52) 7.34(0.68) ** * 8.47(0.41) 7.39(0.52)* * * 
16 8.60(0.46) 7 .46(0. 70) * * * 8.60(0.43) 7.56(0.51)* * * 
17 8.72(0.44) 7.68(0.71) *** 8.70(0.44) 7.69(0.53)* * * 
18 8.86(0.48) 7.81(0.66) ** * 8.93(0.47) 7.85(0.53)* * * 
19 8.94(0.45) 7.95(0.65) ** * 9.04(0.49) 7 .99(0.59) * * * 
20 9.06(0.55) 8.04(0.65) ** * 9.17(0.50) 8.08(0.56) * * * 
21 9.21(0.48) 8.18(0.59) ** * 9.28(0.47) 8.21(0.55) * * * 
22 9.35(0.48) 8.34(0.60) * * * 9.40(0.47) 8.35(0.54) * * * 
23 9.51(0.48) 8.44(0.64) * * * 9.45(0.40) 8.48(0.55) * * * 
24 9.65(0.51) 8.58(0.65) * * * 9.60(0.41) 8.61(0.53)*** 

Standard deviatio ns are presented in parentheses . 

**p<O. 01 Significa nt difference, ***p<O. 001 S ignifica nt differe nce. 
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Figure 1. Mean weight (kg) of the Lodha and non-Lodha infants. 
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Il Museo Nazionale di Praga e la costruzione dell’identità ceca

Sandra Busatta
       Antrocom-onlus sez. Veneto

Introduzione
“ Il museo, la mostra, non sono entità statiche, bensì una sorta di campo magnetico in cui
entrano in gioco distinti e autonomi, tre elementi: chi produce gli oggetti, chi li espone, chi va
a vederli.” 
(Fredi Drugman, [1991 1995).

Negli anni 1980 di qua e di là dell’Atlantico veniva fondata la Nuova Museologia, che nelle
sue posizioni più estreme, come in Francia, proponeva di abbattere lo scalone monumentale
del  museo,  di  abolire  la  distanza  fra  il  pubblico  e il  contenuto  del  museo,  e  nelle  sue
espressioni più moderate, in Gran Bretagna, negli USA e in Canada, si proponeva di rompere
con la vecchia museologia attraverso l’adozione di nuove tecniche e di un nuovo linguaggio
che permettessero di rivisitare il ruolo sociale e politico del museo, senza però cedere a un
eccesso  di  populismo.  Come  rilevava  Pinna  nel  1999  (Nuovamuseologia n.1,  pag.1),  in
generale i musei  italiani erano rimasti in gran parte fuori  dal dibattito internazionale sulla
museologia, che relegava queste istituzioni in Italia a un ruolo eminentemente conservativo. E,
aggiungerei, dall’impronta fortemente elitaria.
Congelato nell’inverno sovietico non stupisce che il Museo Nazionale di Praga, Repubblica
Ceca, sia rimasto anch’esso al di fuori del dibattito internazionale, anche se oggi, sembra, vi
sono degli impulsi di rinnovamento. Il Museo Nazionale si presenta al pubblico riflettendo
quasi esclusivamente un’immagine demodé anche se ciò non è del tutto vero e, anzi, il museo
è diventato in un certo senso un museo di se stesso, una testimonianza della storia anche
recente e un locus di fondamentale importanza nella costruzione dell’identità ceca. In una
parola, un meta-museo, che si proietta anche all’esterno e occupa, anche fisicamente luoghi al
di fuori del bell’edificio fin de siècle che ospita l’edificio principale nell’area sudest di Piazza
Venceslao.
La  prima  cosa  che  colpisce  nell’Edificio
Principale  è  proprio  quello  scalone
monumentale,  ornato  da  una  fontana  e  da
statue in bronzo che richiamano quelle sulla
facciata  e  all’interno,  che  la  nuova
museologia francese si proponeva di abbattere
e  che  invece  qui  è  riproposto  con  grande
sfarzo  nell’atrio  all’interno,  allo  scopo  di
impressionare il  visitatore.  “Il  museo,  come
istituzione,  regola  la  meraviglia,”  osserva
Greenblatt (1995:38). Nelle stanze delle me-
raviglie  (kunstkammern  o  wunderkammern)
rinascimentali tutto verteva tanto sul possesso Lo scalone monumentale
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quanto  sull’esibizione,  “il  meraviglioso  si  accompagnava  all’eccessivo,  al  sorprendente,
all’esotico in senso letterale, al prodigioso” (Greeblatt 1995:39). La fama e lo splendore del
proprietario erano associati sempre più al possesso di meraviglie e alla loro messa in mostra.
Rodolfo II d’Asburgo, Sacro Imperatore Romano che regnò tra il 1576 e il 1612, aveva una
Camera delle Meraviglie nel Castello a Praga che non aveva rivali a nord delle Alpi, e che
esprimeva in forma metonimica la simbolica padronanza del mondo da parte dell’imperatore.
Serviva non solo ad alleviare il  suo animo inquieto,  ma anche a dimostrare il  suo potere
quando  veniva  cerimoniosamente  mostrata  a  diplomatici  e  magnati  in  visita.  Suo  zio,
Ferdinando II (1529-95),  arciduca d’Austria, aveva posseduto una famosa Camera di Arti e
Curiosità nel castello di Ambras, Austria, che conteneva tra l’altro il famoso ritratto di Vlad
Dracula, inteso come epitome del male.
Ancora oggi il nucleo concettuale del museo d’arte moderna risiede nell’unicità, autenticità e
potenza visiva del capolavoro, mentre il potere – e la ricchezza, per citare Adam Smith - delle
nazioni di misura anche dalla ricchezza dei loro musei, dallo splendore delle loro collezioni,
siano  d’arte  moderna,  medieval-rinascimentale  o  antica,  oppure  di  reperti  archeologici
prestigiosi.  Nascono  contese  di  sapore  nazionalista,  accuse  fondate  o  meno  sulla  legalità
dell’acquisizione e così via, che non si spiegano solo con il mero valore economico, ma anche
e talvolta soprattutto, con quello simbolico e ideologico degli oggetti contesi. D’altro canto, il
legame stretto tra espansione coloniale e collezione museale è stato esplorato piuttosto a fondo
(mi limito a citare, tra gli altri, Ames 1992 e Marcus- Myers 1995). Il possesso dell’esemplare
raro è una caratteristica anche dei Musei di Storia Naturale e, nella corsa all’accaparramento di
esemplari di specie in pericolo e perciò rare, come la tigre della Tasmania o l’ippopotamo
pigmeo, possono anche affrettarne l’estinzione, dato che, al contrario degli zoo, questi musei
mostrano al pubblico animali morti e sottoposti a tassidermia. Per la gloria della scienza e
ovviamente per la fama del  museo e della nazione. Nel  Museo Nazionale a Praga, la cui
origine iniziava con un pesante accento sulle scienze naturali,  esistono notevoli  collezioni
zoologiche  e  sono  esposte  non  solo  ricostruzioni  di animali  estinti  da  tempo  come  il
mammuth,  il  moa gigante  della  Nuova Zelanda o  il  dodo delle  Mauritius,  ma esemplari
impagliati di animali sull’orlo dell’estinzione come il bisonte europeo, primati e scimmie, vari
felini e rettili catturati in epoche meno sensibili a un discorso di conservazione delle specie
animali e più ai trofei.
Anche quando i musei passarono da privati
a  ‘pubblici’,  cioè  a  carico  dello  stato,
all’inizio   erano  accessibili  solo  a
selezionati  membri  delle  classi  dirigenti:
ancora  nel  1800  i  visitatori  del  British
Museum  dovevano  fare  domanda  di
ammissione scritta e aspettavano la risposta
anche un paio di settimane. Il primo ‘vero’
museo pubblico diventò paradossalmente il
Louvre,  un  tempo  monumento
all’assolutismo  monarchico,  dopo  la
rivoluzione francese, nel 1793.  
Con  Napoleone  il  museo  cominciò  a
riflettere l’idea che esso rappresentasse non
più il potere,  come  ai  tempi di  Rodolfo II Collezione di Storia naturale

 d'Asburgo, ma lo spirito della nazione e le sue conquiste.  Anche  se la sconfitta di Napoleone
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portò alla restituzione di gran parte dei tesori razziati in Europa, tuttavia la sua idea del museo
come  agente  del  furore  nazionalista  fece  presa  in  tutta  Europa  sugli  esponenti  delle
intellighenzie borghesi in ascesa. Così il Museo Nazionale (Narodni muzeum) di Praga vede la
sua  nascita  e  il  suo  sviluppo  coincidere  in  parallelo  con  la  nascita  e  lo  sviluppo  del
nazionalismo ceco, e con l’avvicendarsi dei vari regimi, da quello imperiale asburgico, alla
repubblica, al nazismo, al comunismo, alla Rivoluzione di Velluto e all’entrata nell’Unione
Europea.

Il Museo Nazionale: la mission
“Ci sono poche istituzioni nella società che sono così influenzate dalla loro storia come i musei e poche, si potrebbe sostenere,
sono state così acriticamente orgogliose di ciò. Pompose celebrazioni di 'padri fondatori', 'grandi collezionisti' o 'capolavori'
provenienti da lontano, sono spesso presenti nei corridoi del museo, nei libri commemorativi e nella narrativa in genere della
storia istituzionale. Definizioni e scopi (immaginari) dei musei possono cambiare molte volte nel corso degli ultimi duecento
anni, ma indipendentemente da questi cambiamenti, la missione è sempre stata quella di presentare le collezioni in un modo
che imporrà ai visitatori certi ideali, in linea con le ideologie correnti, siano esse un certo ordine del mondo, una gloriosa
storia nazionale, le regole per la cittadinanza o codici di condotta borghese (Hooper-Greenhill 1992, Duncan 1995, Bennett
1995).  Si  può anzi  sostenere che lo stesso vale  per musei  contemporanei  che reinterpretano le collezioni  attraverso  un
principio di 'diversità culturale', con l'obiettivo di promuovere il pluralismo nella società. Di conseguenza, una consapevolezza
della storia dei musei è fondamentale per avere una valutazione critica delle ideologie e delle pratiche museali oggi. Le
collezioni, insieme con il contesto e l'ideologia che ha guidato la loro formazione, sono spesso viste come il fondamento e la
ragion d'essere di un museo.  Sfidare le visioni del mondo di  curatori  e direttori  di  museo precedenti  può quindi essere
facilmente considerata come una sfida all’istituzione stessa, e in effetti alla società in generale. In passato, i musei hanno
caratterizzato ‘mostre del potere: grandi uomini, grandi ricchezze, o grandi gesta’, come li chiama Steven Dubin (1999:3), che
ratificavano pretese di superiorità. Dubin sottolinea che le risposte alle mostre di arte contemporanea che forniscono storie
alternative, sono anch’esse manifestazioni di potere, sia sotto forma di una reazione difensiva da parte coloro che non amano
le nuove interpretazioni, o di azione offensiva da parte comunità o individui che chiedono maggior cambiamento in linea con i
messaggi della mostra. Pertanto, lotte di potere e le controversie hanno luogo per forza mentre musei adottano un approccio di
autorità condivisa e modalità di visualizzazione in cui le grandi narrazioni non sono più vitali (Dubin 1999:2-5).” (Cajsa
Lagerkvist 2006:53)

Nel  sito  ufficiale  del  Museo  Nazionale  di  Praga  la  mission è  così  espressa:  ”Il  Museo
Nazionale è il più grande museo della Repubblica Ceca. Come museo nazionale centrale con
funzioni di raccolta, scientifiche. educative e metodologiche, cerca di far crescere il senso di
identità nazionale e di consapevolezza di far parte dell’intera cornice della comunità e della
cultura europea e mondiale. E’ un’istituzione politematica, che comprende un gran numero di
discipline scientifiche e  aree del  collezionismo,  che vanno dalle  scienze naturali  a  settori
specializzati delle scienze sociali”.
Il Museo Nazionale consiste di cinque istituti specializzati: il Museo di Scienze Naturali (che
comprende anche la paleontologia e l’antropologia fisica), il Museo Storico (che comprende
anche l’archeologia),  la  Biblioteca del  Museo nazionale,  il  Museo Naprstek delle  Culture
Asiatiche,  Africane  e  Americane  (parte  del  Museo  Nazionale  dal  1932,  e  situato  in  un
differente edificio in piazza Betlemme), il Museo ceco della musica (dal 1984, situato nella
Città Piccola, nella chiesa barocca di Santa Maria Maddalena) e da due dipartimenti tecnici e
amministrativi. Mi concentrerò soprattutto sull’Edificio principale in stile Neo-rinascimentale
e il Museo Naprstek.
Come osserva Benedict Anderson (1996 [1983, 1991]:149 enfasi originale): “Se la nazionalità
ha intorno a sé un’aura di fatalità, è comunque una fatalità immersa nella  storia.” Egli poi
osserva (1996:165, 179) che quello che chiama “ufficial-nazionalismo” venne grandemente
promosso da tre istituzioni che, anche se nate prima della metà dell’Ottocento, mutarono le
loro forme e funzioni proprio nell’età del nazionalismo e del colonialismo: il censimento, la
carta geografica e il museo. Insieme plasmarono profondamente il modo in cui lo stato vedeva
i suoi domini, la natura degli esseri umani che governava, la geografia dei propri territori e la
legittimità della propria genealogia. Il Museo Nazionale di Praga riflette questi  cambiamenti e
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i  diversi accenti  su discipline apparentemente asettiche come la linguistica e l’archeologia
rispecchiano, al contrario, la loro natura profondamente politica.

La fondazione del museo
L’inizio della costituzione, anche se non della vera e propria costruzione, del Museo Nazionale
si  può far risalire al  1796, quando un gruppo di  aristocratici  illuministi,  guidati  dal conte
Kaspar Maria Sternberg (1761-1838), lui stesso paleontologo e biologo di fama, diede vita alla
Società degli Amici Patriottici delle Arti, un’associazione privata il cui scopo principale era la
rinnovata promozione dell’arte e del gusto  in contrapposizione all’assolutismo illuminato e
riformatore dell’imperatore Giuseppe II d’Asburgo. All’epoca la Boemia e le altre terre facenti
parte dell’impero austro-ungarico era governata dagli  Asburgo, che Anderson considera un
caso esemplare di impero dinastico (1995:36). Così, fin dal suo esordio, il Museo Nazionale
dimostrava come i  musei e la stessa immaginazione museale siano profondamente politici
(Anderson 1995:179) e come gli stati post-coloniali costruiscano i propri musei attraverso un
processo generale di trasmissione di eredità politica. Ora questo concetto vale anche per il
museo praghese, con la differenza che, mentre lo stato post-coloniale è l’erede ideologico
dello  stato  nazionale  europeo,  la  costruzione  della “nazione”  ceca  si  distacca  per  il  suo
contenuto  più  astratto  di  “comunità  immaginata”  dalla  costruzione dell’impero  asburgico.
Deve perciò legittimare la “sua” storia come “popolo”, non come “dinastia”.
All’inizio l’interesse principale del museo si concentrò sulle scienze naturali, non solo perché
il  conte  Sternberg  era  un  ottimo  botanico,  mineralogo  e  fitopaleontologo,  ma anche  per
l’impianto tipicamente illuminista ed enciclopedico delle scienze di quel periodo promosso
dall’imperatore  Giuseppe  II  .  L’aristocratica  Società  degli  Amici  Patriottici  fondò
ufficialmente il museo nel 1818, come istituzione privata. Il suo primo segretario fu il conte
Sternberg e le collezioni furono ospitate prima in un monastero e in varie case private, poi dal
1819 a Palazzo Sternberg, parzialmente affittato a questo scopo alla Società, che diventò così
la prima sede principale del Museo Nazionale. Il  museo non iniziò ad acquisire oggetti  di
interesse storico fino ai decenni 1830 e 1840, quando per influsso del Romanticismo cominciò
ad essere sempre più visto come il centro del nazionalismo ceco. 
Grande impulso fu dato nel 1840 da Frantisek Palacky,
che preparò un grandioso progetto per un nuovo edificio
da costruire in onore del defunto imperatore Francesco I
da  chiamare  Francisceum.  Questo  progetto,  benché
modificato,  servì  da base per  tutti  gli  altri  progetti  che
portarono  alla  costruzione,  alla  fine  del  secolo,
dell’Edificio principale. Già in questo progetto iniziale si
proponevano sale espositive per le collezioni di  scienze
naturali, una biblioteca, un lapidarium e anche l’idea del
Pantheon con statue e ritratti di personalità ceche famose.
Lo storico Palacky (1798-1876) fu il secondo padre nobile
del museo: patriota convinto, promosse la trasformazione
del  museo  della  Società  degli  Amici  Patriottici  da
istituzione privata per l'élite aristocratica a luogo aperto a
un  più  ampio  pubblico.  Come  storico  e  segretario  del
museo tentò di trovare un equilibrio tra scienze naturali e
umanistiche,  in  particolare  la storia  e l'archeologia.

Reperti della cultura Avaro-Slava

Palacky promosse anche  la boemizzazione del museo: a quel tempo la maggior parte delle ri-
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viste accademiche erano scritte in tedesco. Grazie alla proposta di Palacky di pubblicare due
diverse riviste, una in tedesco e una in lingua ceca, ben presto la rivista tedesca cessò le
pubblicazioni, mentre quella ceca continua ancora oggi.

Il Revival nazionale boemo e la lingua ceca
La Guerra dei Trent’Anni tra cattolici e protestanti nel XVII secolo si concluse con un disastro
per Praga e la Boemia. Nel periodo seguente la sconfitta della Montagna Bianca, gli Asburgo
praticarono una politica di germanizzazione e di soffocamento del protestantesimo e anche se
Praga fu illuminata dagli splendori dell’arte e dell’architettura barocca, i gesuiti controllavano
l’insegnamento a tutti i livelli con pugno di ferro cercando di cancellare gli insegnamenti e
l’eredità di Jan Hus. L’esilio forzato dei protestanti boemi dopo la battaglia della Montagna
Bianca nel 1620, lo statuto di Praga, che la relegava a città di provincia, la rigida applicazione
della Controriforma, tutto ciò caratterizzò il periodo che gli storici cechi chiamano Temno, gli
Anni Bui, da cui la nazione uscirà solo nel XIX sec. con la Rinascita nazionale. Durante le
guerre di successione del XVIII secolo Praga fu occupata due volte dai prussiani, ma fu dopo
il 1780 con l’avvento del Giuseppismo che, anche se il giogo gesuita scomparve, l’opera di
germanizzazione  accelerò.  L’imperatore  Giuseppe  II, “sovrano  illuminato”,  condusse  una
politica di centralizzazione, rifiutando di essere incoronato a Praga e imponendo il tedesco
come prima lingua dell’impero. Ordinò la dissoluzione di numerosi monasteri e bandì i gesuiti.
Si erse a difensore dell’insegnamento e abolì  buona parte delle norme discriminatorie che
gravavano sugli ebrei, che tuttavia dovevano adottare nomi tedeschi. Le riforme intraprese da
Maria Teresa e Giuseppe II,  però, incoraggiando il commercio e l’industria, portarono alla
nascita e allo sviluppo di un ceto medio ceco. La lingua ceca riprese vita e venne codificata, si
riscoprì la storia del Paese: nasceva il concetto di nazione ceca, ricca di passato e con possibile
luminoso futuro.
Il  trionfo della Controriforma e il primato del tedesco provocarono la scomparsa pressoché
totale di una cultura specificamente ceca nel corso dei due secoli bui del Temno. Il compito di
tener viva la lingua venne affidato alle classi popolari e, preservato in questo modo, il ceco fu
riscoperto  all’inizio  del  XIX  sec.  grazie  agli  intellettuali  della  Rinascita  nazionale.  Josef
Dobrovsky  (1753-1829)  pubblicò  una  Storia  della  lingua  e  della  letteratura  ceca e  un
dizionario tedesco-ceco; Josef Jungmann (1773-1847) diede prova della ricchezza del ceco
traducendo  in  questa  lingua  alcuni  classici  inglesi e  tedeschi  e  lavorando  al  suo  grande
dizionario  tedesco-ceco.  Tutti  questi  sforzi  non  furono  puramente  accademici,  come
testimoniano i sei volumi della Storia della nazione ceca in Boemia e Moravia dello storico
František  Palacky  (1796-1876):  un’opera  patriottica,  destinata  a  restituire  ai  cechi  il
sentimento della loro identità. Grazie al suo racconto delle guerre hussite la figura di Jan Hus
trovò  definitivamente  un  posto  nella  memoria  collettiva.  Nel  1848,  anno  rivoluzionario,
Palacky dapprima rifiutò di sedere al Parlamento dell’Impero germanico, a Francoforte, poi
organizzò  un  Congresso  slavo  a  Praga.  Nel  XIX  sec.  Praga  divenne  una  città  a  forte
predominanza ceca, riconosciuta come il cuore di una nazione sicuramente in crescita, dalla
salda autonomia culturale e che sognava anche una forma di indipendenza politica nell’ambito
dell’impero austro-ungarico. La Praga di lingua tedesca, e più precisamente di cultura ebraico-
tedesca, ebbe un’ultima fioritura con Franz Kafka (1883-1924), anche se la cultura ebraica e
l’intensità  della  sua  scrittura  lo  rendono  uno  dei  più  importanti  scrittori  del  Novecento
europeo.
La lingua ceca (detta anche boemo, in lingua Čeština) è una delle lingue slave occidentali e si
è sviluppata intorno al X secolo dalla lingua proto-slava. Il nome "čeština", ceco, deriva dalla
tribù slava dei cechi che si insediò nella Boemia centrale e unificò le tribù slave vicine  sotto il
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dominio della dinastia Premyslide. Viene chiamato Proto-ceco il più antico stadio di sviluppo
della lingua ceca come una lingua separata (dalla fine del X secolo a circa la metà del XII
secolo). I linguisti riconoscono la ricostruzione solo per il fatto che non esistono documenti
scritti del periodo. Il latino, e limitatamente l'antico slavo ecclesiastico, venivano usati come
lingue letterarie. Il periodo del ceco arcaico si estende dalla metà del XII secolo alla fine del
XIII  secolo  e  i  primi  documenti  vengono  da  questo  periodo.  I  testi  venivano  scritti  in
un'ortografia primitiva che utilizzava le lettere dell'alfabeto latino senza modifiche anche per i
suoni che non appartenevano al latino. Nel XIV secolo, il ceco cominciò a penetrare nei vari
stili letterari e cominciarono ad apparire documenti ufficiali in ceco. Durante il periodo hussita
nel  XV  secolo  il  numero  di  letterati  aumentò  considerevolmente  e  il  ceco  penetrò
completamente nell'amministrazione burocratica. Intorno al 1406, venne suggerita una riforma
dell'ortografia nel  De orthographia Bohemica, un'opera attribuita a Jan Hus – la cosiddetta
ortografia diacritica. Con periodo umanistico dal XVI secolo fino all'inizio del XVII secolo il
ceco  maturò  come  lingua  letteraria,  anche  se  l'ortografia  dei  testi  scritti  non  era  ancora
unificata. Dopo l'invenzione della stampa, venne adottata la cosiddetta Ortografia Brethren
hussita  nei  documenti  stampati:  la  Bibbia  di  Kralice  (1579 – 1593),  la  prima traduzione
completa della Bibbia in ceco da parte dell'Unità di Brethren, divenne la base della lingua ceca
letteraria. Il periodo dalla seconda metà del XVII secolo all'ultima parte del XVIII secolo fu
segnato  da  confische  ed  emigrazione  della  fascia  acculturata  della  popolazione  ceca
protestante dopo la battaglia della Montagna Bianca. La funzione della lingua letteraria venne
limitata; venne dapprima abbandonata nel campo scientifico, in seguito in letteratura, ed infine
nell'amministrazione. Lo stile letterario venne coltivato solo da cechi espatriati. Lo zenith e,
contemporaneamente la fine della  fioritura del  prestigioso stile letterario,  fu  rappresentato
dalle opere di Jan Amos Komenský, noto in Europa come Comenius. 
Solo  la  lingua  parlata  continuò  il  suo  sviluppo  nel paese.  Come  conseguenza  del  forte
isolamento, le differenze tra i dialetti vennero rafforzate. Soprattutto i dialetti moravi e slesiani
si svilupparono in maniera molto diversa dal ceco comune. I documenti stampati adottavano la
stessa ortografia del periodo precedente. L'abolizione della servitù della gleba nel 1781 causò
la migrazione di numerosi abitanti delle campagne verso le città, e ciò fece risvegliare le idee
di un rinascimento per la lingua ceca. Il XIX secolo fu anche caratterizzato dalla Rivoluzione
Industriale  e  dalla  costruzione di  fabbriche.  Ad ogni  modo la  lingua  popolare  e  i  generi
letterari  del  periodo  precedente  erano  estranei  alla  cultura  illuminista.  S'intende  con
Rinascimento nazionale il periodo tra il 1780 ed il 1840: la lingua letteraria della fine del XVI
secolo e delle opere di Comenius divenne il punto d'inizio per la nuova codifica del ceco
letterario e, grazie all'entusiasmo degli scienziati cechi, si creò una terminologia scientifica
ceca. Nel 1845 venne costruita una linea ferroviaria che collegava Vienna a Praga. La crescita
dell'industria  diede  come  risultato  l'aumento  della popolazione  di  Praga  in  seguito  alle
migrazioni verso la città dalle campagne. Il ceco letterario non fu più un problema esclusivo
della classe intellettuale fin dal 1840. Il giornalismo si stava sviluppando e le opere artistiche
si avvicinarono alla lingua parlata, specialmente nella sintassi. Durante il XX secolo, svariati
elementi della lingua parlata penetrarono nel ceco letterario e i cambiamenti sociali dopo la
seconda guerra mondiale (1945) portarono ad una graduale diminuzione delle differenze tra i
dialetti. Dalla seconda metà del XX secolo, elementi del ceco comune si erano diffusi anche
nelle  regioni  che  in  precedenza  non  ne risentivano, come conseguenza dell'influenza  dei
media. La maggior parte degli adulti cechi e slovacchi riesce a capirsi senza difficoltà, poiché
durante l'esistenza della Cecoslovacchia unita erano esposti continuamente alle due lingue su
televisione e radio nazionale fino alla divisione del paese nel 1993. Da alcuni studiosi la lingua
ceca e la  lingua slovacca  sono considerate  dialetti  di un'unica  lingua  ceco-slovacca;  difatti 
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durante la Prima Repubblica Cecoslovacca la lingua ufficiale era la ceco-slovacca.

La costruzione dell’Edificio principale
L’opera  di  Macpherson  (1962)  sulla  teoria  politica  dell’individualismo  possessivo
nell’Inghilterra del XVIII secolo ha reso popolare l’idea che ciò che si possiede è vista come
costitutiva dell’identità all’interno dei discorsi dominanti di economia morale e politica. In
seguito, Susan Stewart (1993) e James Clifford (1988) hanno esteso questo concetto fino a
comprendere la generazione e il sostegno di identità collettive, in particolare lo stato-nazione,
in cui il Museo Nazionale agisce come luogo chiave della promozione dell’esistenza e della
validità della formazione statale. Lo fa con forza particolare in quanto le pratiche discorsive
all’interno del museo pretendono di essere scientificamente oggettive e di riprodurre in modo
credibile quanto esiste all’esterno e lontano nello spazio o nel tempo. In particolare il Museo
Nazionale  afferma  con  particolare  forza  la  validità delle  affermazioni  di  sovranità  e
indipendenza tramite esposizioni di archeologia ed etnografia che dimostrano l’inevitabilità
delle  condizioni  della  sua  esistenza.  Il  gioco  tra  oggetti  posseduti  privatamente  e
pubblicamente, tra singoli collezionisti e musei pubblici che essi appoggiano e finanziano e
che in ultima istanza diventano i definitivi possessori degli oggetti ammassati, è di particolare
importanza  nel  formare  le  collezioni  del  materiale  da  cui  vengono  fabbricate  le
rappresentazioni culturali, siano essi gli antichi celti, gli slavi, oppure i popoli ‘esotici’ con cui
viaggiatori,  esploratori  e  commercianti  hanno  trattato  per  acquisire  gli  oggetti  (Clunas
1998:42).
Tornando  alla  costruzione  del  museo,
nonostante fin dal 1864 l’Assemblea Boema si
fosse pronunciata a favore della costruzione di
un nuovo edificio che potesse ospitare le varie
collezioni sparse in vari palazzi della città, fu
solo  nel  1876  che  il  Consiglio  della  città
acquistò un terreno nell’area sudest di Piazza
Venceslao,  sopra la Porta Nuova dei  Cavalli
recentemente  demolita,  l’entrata  all’antico
mercato equino che aveva fino a poco prima
dato il  suo nome alla piazza. Dopo di ciò il
progetto dormicchiò fino al 1883, quando fu
indetta una gara tra architetti  cechi  vinta da
Joseph Schulz. L’edificio, inteso per l'uso  del- Il Pantheon all'ingresso del Museo

l’Associazione del Museo del Regno ceco, privata, era finanziato dal parlamento ceco come
rappresentante delle Terre Ceche e controllato dal Comitato provinciale. Il  27 giugno 1885
l’ufficio  del  Governatore  imperiale  a  Praga  diede  il  permesso  di  iniziare  i  lavori.  La
costruzione procedette in fretta e già nel maggio 1891 l’edificio era praticamente completato.
L’inaugurazione  dell’Accademia  ceca,  tenuta  nel  Pantheon  all’interno  il  18  maggio  1891
diventò anche l’inaugurazione del nuovo edificio del museo del Regno di Boemia. Tuttavia il
completamento degli interni, dalle decorazioni ai mobili, andò avanti fino al 1901.
Nel  frattempo nel  1893  scoppiò  il  disaccordo  tra  gli  architetti  Schulz  e  Hlavka su  dove
sistemare la statua equestre di San Venceslao. La diatriba fu risolta in favore di Hlavka e la
statua non venne perciò posta sulla rampa del museo com’era stato progettato all’inizio. Il
basamento  fu spostato  e sostituito  da una  scalinata monumentale  che esiste ancora  oggi. La
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statua,  invece, fu  posta in posizione separata dall’edificio,  spostata un po’ più avanti,  ma
sempre all’interno dell’area verde che secondo i  progetti  doveva accompagnare il  museo,
inteso  come luogo di  tranquillo  godimento  scientifico.  Il  complesso monumentale  di  San
Venceslao, il  duca guerriero che cristianizzò la Boemia, fu creato dallo scultore Myslbek,
inaugurato  nel  1913  e  terminato  nel  1922.  Fu  così  che,  fin  dai  suoi  esordi,  la  storia
dell’Edificio principale appare proiettata per molti versi più verso l’esterno, anche fisicamente,
che  verso  l’interno,  un  fenomeno  testimoniato  involontariamente  dalla  scarsezza  di  aree
magazzino dove custodire il traboccante materiale non esposto.

San Venceslao, eroe nazionale cattolico
Piazza Venceslao (Vaclavské namesti), nella Città Nuova di Praga, un tempo era nota come il
Mercato dei Cavalli, sorto insieme ad altre aree adibite a mercato grazie all’impulso del re
boemo Carlo IV, che fondò la Città Nuova nel 1348. Il nome attuale deriva da quello nato su
proposta di Karel Borovsky nel 1848 di Piazza San Venceslao. Borovsky fu una delle figure di
intellettuali  e patrioti  più importanti  della metà del  XIX secolo, uno dei protagonisti  della
rivoluzione del 1848-49 e uno dei promotori del Revival nazionale e dell’uso della lingua ceca
insieme allo storico Palacky. Fu cacciato dal seminario in cui voleva diventare prete per le sue
vedute  estremiste  e  liberali.  Forse  per  questo  promosse  il  nome  di  San  Venceslao,  che
rappresenta il momento della cristianizzazione della Boemia contro i pagani e, dopo le guerre
hussite, della cattolicizzazione forzata della regione.
Figlio di padre cristiano e madre pagana, il  duca Venceslao Premyslide, dopo una serie di
guerre sfortunate, che lo costrinsero a dichiararsi vassallo della Sassonia, fu assassinato dal
fratello minore, che gli successe al trono ducale. Il suo elmo e l’armatura sono conservati nel
Castello  di  Praga  nella  Città  Piccola.  Venceslao  fu canonizzato  santo  per  via  del  suo
“martirio”:  così  la  Chiesa cattolica trasformava una cupa,  ma normale lotta  di  potere,  in
simbolo di imperialismo religioso. Nel monumento equestre moderno Venceslao appare con
elmo e corazza, circondato dalle state di S. Adalberto, S. Ludmila (la nonna assassinata in
precedenza dalla nuora pagana), S. Procopio e S. Agnese di Boemia. Nonostante la sconfitta in
guerra sono nate leggende patriottiche che affermano che nell’ora più oscura della nazione in
pericolo Venceslao uscirà da una montagna a capo di un esercito di guerrieri dormienti, oppure
che la statua equestre prenderà vita, ecc. San Venceslao, il patrono della regione della Boemia
non poteva così sfuggire all’ironia degli artisti. La statua di David Cerny lo raffigura montato
su un cavallo morto, appeso per le zampe e con la testa penzolante, in una riuscita parodia
della statua originale di fronte al Museo Nazionale. Per più di cento anni la statua originale è
stata fonte di orgoglio nazionale per i cechi, anche durante gli anni bui del regime comunista.
Con questa parodia, appesa nel Palazzo di Lucerna, sempre nella capitale ceca, la figura di San
Venceslao ha acquisito un risvolto umoristico irriverente. David Cerny è anche l’autore del
carro armato “rosa”,  piazzato dai  sovietici  in una piazza di  Praga alla fine della Seconda
guerra  mondiale  per  commemorare  il  sacrificio  dell'Armata  rossa  nella  liberazione  della
Cecoslovacchia dal nazismo. Col tempo e con le mutate vicende politiche era però diventato
un dono un po' ingombrante, tanto che nel 1991, Cerny, in un blitz notturno, lo dipinse tutto di
rosa. La reazione dell'esercito fu immediata e il carro armato riacquistò il suo originale verde
oliva già dal giorno dopo. Ma a distanza di pochi  giorni  furono addirittura i  deputati  del
Parlamento cecoslovacco che, armati di secchi e pennelli, lo ridipinsero di rosa. In seguito il
carro fu spostato dal piedistallo di pietra alto cinque metri su cui faceva bella mostra di sé nel
centro della capitale e portato al museo dell'aviazione, dove si trova adesso.
Così l’area intorno alla statua di Venceslao e al Museo e la piazza stessa sono diventati potenti
luoghi simbolici. Nel  1918  Alois Jrasek  lesse  la proclamazione  d’indipendenza  dall’impero
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austriaco  di  fronte  alla  statua  di  Venceslao,  i  nazisti  usarono  la  piazza  per  le  adunate
oceaniche, come fecero anche i successori comunisti. Il Museo fu in parte danneggiato durante
la rivolta antinazista del  1945 e nel  1968 Jan Palach si  diede fuoco proprio  davanti  alla
gradinata del Museo per protestare contro l’invasione dell’allora Cecoslovacchia da parte dei
carri armati russi.
Con la caduta dell'Impero Austro-Ungarico al termine della I guerra mondiale, le terre ceche e
la Slovacchia proclamarono congiuntamente la nascita della Cecoslovacchia indipendente il 28
ottobre 1918. Il periodo compreso tra la I e la II guerra mondiale viene ora chiamato "Prima
Repubblica". La Cecoslovacchia aveva una democrazia parlamentare e sul suo territorio si
trovava il 70% delle industrie dell'ex impero austro-ungarico. Praga divenne la capitale del
paese ed  il  Castello  di  Praga fu  eletto  a  sede  del  primo presidente  cecoslovacco,  Tomas
Garrigue Masaryk, figlio di un cocchiere slovacco e di una morava di lingua tedesca, Masaryk
era professore di  filosofia e  sociologia all’Università  ceca di  Praga.  Feroce oppositore di
atteggiamenti  irrazionali,  combattè  l’antisemitismo,  il  nazionalismo  e  il  clericalismo,
procurandosi molti nemici. Membro eletto del Parlamento austriaco, sognava un governo ceco
autonomo in seno all’impero; ma, mutate le circostanze con la prima guerra mondiale, si rese
conto  che  l’unica  soluzione  era  l’indipendenza.  Divenne  il  promotore  di  un  movimento
unitario di cechi e slovacchi, e arruolò un esercito di emigrati e disertori per combattere a
fianco degli Alleati contro tedeschi e austriaci. Nel 1918 ormai designato affettuosamente con
le sue iniziali TGM, divenne il primo presidente della Cecoslovacchia. Masaryk era amico dei
fratelli Josef e Karel Capek (1890-1938), quest’ultimo noto in tutto il mondo per le sue opere
teatrali  Il caso Makropoulos e R.U.R (Rossum’s Universal Robots, opera che ha introdotto la
parola “robot” nelle altre lingue). Nella villa dei Capek, a Vinohrady, si riuniva regolarmente
un circolo politico e letterario molto influente, chiamato “Castello”. Ispirandosi a Masaryk,
esso  definì  il  tono  intellettuale  della  prima  repubblica  democratica  di  Cecoslovacchia,
promuovendo  i  valori  del  liberalismo  e  della  tolleranza,  che  stavano  progressivamente
scomparendo, soffocati dal totalitarismo degli anni ’30. Nel 1938 Karel Capek, con il cuore
spezzato nel vedere gli accordi di Monaco lacerare il suo Paese, si spegne, e Josef muore nel
campo di concentramento di Bergen-Belsen.
Nella  metà  degli  anni  30,  la  minoranza
tedesca  residente  nell'area  dei  Sudeti  al
confine con la Germania iniziò a reclamare
la propria autonomia. Nel 1935, Masaryk si
dimise dall'incarico di presidente a causa di
una  malattia  e  il  suo  posto  fu  preso  da
Edvard  Benes.  Il  15  marzo  1939  la
Cecoslovacchia  fu  invasa  dai  nazisti,  i
territori  lungo  il  confine  annessi  alla
Germania  ed  il  resto  del  paese  occupato
fino alla fine della II guerra mondiale nel
1945.  La  fine della  guerra giunse con la
rivolta  di  Praga  il  5  maggio  1945  e  la
conseguente liberazione di Praga da parte
dell'Armata Rossa il 9 di maggio. I territori La collezione degli ammoniti

occidentali  della  Repubblica  Ceca,  Pilzen  inclusa,  furono  liberati  dall'esercito  americano
guidato dal Generale Patton. 
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Jan Palach e Jan Hus, eroi della libertà
Il Partito comunista prese completamente il potere dopo il colpo di stato del 25 febbraio 1948.
Questo evento segnò l'inizio del totalitarismo comunista che durò fino alla Rivoluzione di
Velluto del 1989. Si ebbe una seconda ondata di nazionalizzazione ed il 95% delle aziende
private divenne proprietà dello stato. Allo stesso tempo circa due milioni di tedeschi vennero
espulsi  dal  paese  e  le  loro  proprietà  confiscate.  Tra  le  due  guerre  mondiali  numerosi
intellettuali  attratti  da  un’Unione  Sovietica  semisconosciuta  avevano  abbracciato  il
comunismo, così il colpo di stato comunista incontrò scarsa resistenza tra gli intellettuali e le
poche  rivolte  subito  soffocate.  Numerosi  membri  dell’intellighenzia  ottennero  cariche
prestigiose nelle istituzioni culturali,  tra questi Viteslav Nezval (1900-58),  figura di spicco
della nuova poetica degli anni Venti e Trenta, si dedicò a uno spudorato culto staliniano e
divenne direttore dell’industria cinematografica nazionalizzata. Lo scrittore Zdenek Nejedly
(1878-1962), promosso in età avanzata a ministro dell’Educazione e dell’Istruzione nazionale,
non si fece scrupoli a legittimare il regime ravvisandone le radici nella storia ceca, soprattutto
nell’hussismo.  Le  statue  di  Masaryk  e  Benes  vennero rimosse  dal  Pantheon  del  Museo
Nazionale, insieme ad altri simboli della Prima Repubblica liberale e democratica, sostituite da
quello degli intellettuali fedeli al nuovo regime.
Negli anni che seguirono vi furono numerosi processi politici ed esecuzioni. L'economia soffrì
un calo costante sotto il regime socialista. Gli anni 60 furono un periodo di maggior libertà
politica  e  culturale  e  dei  cambiamenti  si  ebbero  persino  all'interno  dello  stesso  partito
comunista. Alexander Dubcek, segretario del partito comunista, cercò di creare una versione
più umana del  socialismo,  "il  socialismo dal  volto  umano",  con l'intento di  garantire alla
popolazione i diritti  di base e ridurre le persecuzione politica nel paese. Questo periodo di
cambiamento raggiunse il  suo culmine nella primavera del  1968 (nota come Primavera di
Praga),  ma  la  crescente  libertà  politica  in  Cecoslovacchia  fu  vista  come  una  minaccia
dall'Unione Sovietica. Il 21 agosto 1968, cinque nazioni membri del Patto di Varsavia invasero
la Cecoslovacchia e le truppe sovietiche continuarono ad occupare il paese fino al 1989. Il
periodo compreso tra il 1968 e la metà degli anni 80 fu una fase di "normalizzazione" con lo
scopo di riportare la situazione allo stato in cui si trovava prima delle tentate riforme della
Primavera di Praga. Ogni segno di dissenso al regime fu perseguitato e l'opposizione divenne
un movimento clandestino o si  limitò a singoli  atti di  protesta come fu il  suicidio di  Jan
Palach, studente dell'Università Carolina, il quale si diede fuoco su piazza Venceslao a Praga
nel gennaio del 1969. Jan Palach per il suo gesto si ispirò a Jan Hus, che era stato preso a
prestito dal  regime nella  sua nuova ricostruzione della  storia  ceca.  La statua di  Jan Hus,
teologo  e  riformatore  religioso  proto-protestante  situata  al  centro  della  Piazza della  Città
Vecchia, a pochi metri dal Museo Nazionale,  era stata alzata il 6 luglio 1915 per il 500esimo
anniversario dalla morte del riformatore. Jan Hus venne stato condannato a morte dal concilio
nel 1415, e quindi bruciato vivo. Gli hussiti, nome dato ai seguaci di Jan Hus, si batterono
durante  le  guerre  hussite  e  la  successiva  Guerra  dei  Trent’Anni  per  difendere  le  idee
riformatrici e dopo la loro sconfitta, il periodo della cattolicizzazione forzata entrò nella storia
ceca col nome di Temno, gli Anni Bui. Il gruppo monumentale di Hus e gli hussiti di Ladislav
Saloun rappresenta  l'uomo che sceglie  la  morte piuttosto che rinunciare  alle  sue idee ed
divenuto anche un simbolo dell'identità ceca che fa da contraltare al Venceslao. Paragonando
se stesso, e paragonato dagli altri, compresi da noi Guccini e Pasolini, a Jan Hus, condannato
per eresia e bruciato sul rogo, Jan Palach col suo gesto voleva significare con la sua morte che
gli Anni Bui erano tornati . 
Il memoriale di Jan Palach e degli altri studenti che si diedero fuoco, riproduce una croce che
sembra fondersi con il  marciapiede e segna  il punto esatto dove Palach si diede fuoco proprio
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ai piedi della gradinata di accesso del Museo Nazionale. Il memoriale ovviamente fu posto là
solo dopo il 1989, dato che la polizia segreta aveva fatto il possibile per cancellare ogni traccia
e ogni possibilità di culto eroico, giungendo persino a nascondere il luogo della sepoltura alla
famiglia. A quanto pare inutilmente dato che il ventesimo anniversario della sua morte nel
1989 iniziò la “Settimana di  Palach”,  una serie di  proteste che innescarono la caduta del
regime  comunista  nello  stesso  anno  e  l’avvento  della  Rivoluzione  di  Velluto.  In  questa
occasione il vecchio Dubcek e Vaclav Havel, poi eletto presidente, apparvero al balcone del
Palazzo Melantuch, uno splendido esempio di arte cubista quasi di fronte alla fermata Mustek
del metro in Piazza Venceslao. L’altra fermata, Museo, è stata costruita praticamente sotto il
Museo stesso.
Il regime comunista, mentre riparava i danni provocati dai soldati sovietici al Museo, iniziava
anche i lavori  per la metropolitana proprio di  fronte alla facciata,  eliminando due artistici
portabandiera che stavano ai lati della fontana Art Nouveau che decora la gradinata d’accesso
e  danneggiando  le  fondamenta.  Infatti,  la  costruzione  della  linea  A nel  1978  indebolì
l’avancorpo sinistro con un’esplosione sotterranea mal calibrata per scavare la galleria e si
dovette quindi  procedere a importanti  lavori  di  consolidamento.  La minaccia maggiore al
grande edificio, però, venne dall’ottusa costruzione da parte del regime della cosiddetta strada
a grande scorrimento nord-sud, portata dritto nel cuore della città e che abbraccia sui due lati il
Museo stesso, distruggendo l’area verde e,
almeno  nelle  intenzioni,  coprendo  sotto
l’asfalto il luogo dove Jan Palach si era dato
fuoco.
Paradossalmente,  l’inaugurazione  della
strada  si  tenne  nel  Pantheon  dentro  il
Museo,  che  in  questo  modo  non  solo  è
tagliato  fuori  dalla  piazza  e  privato  del
parco previsto dai suoi costruttori, ma soffre
per il rumore, la polvere e le forti vibrazioni
del traffico. Dopo la Rivoluzione di Velluto
i vari governi hanno cercato di tamponare i
peggiori effetti di queste scelte urbanistiche
sciagurate, ma senza riuscirci del tutto. 
I cambiamenti di regime influenzarono, ov- La sezione di antropologia fisica

viamente, anche il via vai delle statue e dei busti. La cupola centrale del museo copia lo stile
del Pantheon romano, mentre due piccole cupole si  trovano sui lati  di  destra e di sinistra
dell'edificio. Sopra la balaustra della scala principale si vedono delle statue allegoriche della
Repubblica Ceca, l'Elba, La Montagna Gigante, i fiumi di Moldova e Ottava. Sui due lati
dell'entrata si trovano le statue allegoriche della storia e delle scienze della natura. Nel basso
rilievo della facciata incoronata con la cupola ci sono varie statue di re, mentre il bassorilievo
del timpano raffigura il patrono della scienza e dell'arte. Sui due lati della cupola si trovano le
statue allegoriche dello  Spirito  del  Sacrificio,  dell'Amore per  la  Verità,  dell'Entusiasmo e
dell'Amore per il Passato. Il prostilo di colonne é decorato con delle statue della Principessa
Libuse  e  di  tre  re  tra  cui  Venceslao.  Nelle  scalinate  all’interno  ci  sono  delle  statue  dei
personaggi  storici;  mentre sotto il  soffitto di  vetro 16 busti  di  bronzo eternano quelli  che
lavoravano attivamente per il museo. Sempre qua si vedono i quadri in bassorilievo dei re
cechi e i 16 castelli cechi sono dipinti sui muri del corridoio. La sala più importante del museo
è il Pantheon nazionale, dove sono esposti  i quadri e busti dei santi civili nazionali cechi  e dei
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personaggi famosi. Si organizzano anche degli incontri commemorativi e si lasciano esposti al
pubblico prima del funerale i  grandi morti  della nazione. Il  regime comunista eliminò dal
Pantheon  il  fondatore  della  letteratura  economica  ceca  e  fervente  patriota  del  Risveglio
nazionale Rieger e i presidenti della Prima Repubblica Masaryk e Benes e altre personalità
democratiche di quel periodo, e relegò in un corridoio il busto del fondatore del museo, il
conte Sternberg. Nel Pantheon restarono solo le statue di Jan Hus, Comenius e Palaky, cui
furono aggiunti i busti di Fucik, compositore di marce militari e Nejedly, poeta di regime e di
altri personaggi non considerati pericolosi per l’ideologia comunista.
La perestroika russa promossa da Michail Gorbaciov alla metà degli anni 80 segnò gli ultimi
anni di comunismo in Cecoslovacchia. La fine degli anni 80 fu caratterizzata da dimostrazioni
pubbliche organizzate da Charta 77. Una settimana dopo la caduta del muro di Berlino, nel
novembre del 1989, la Rivoluzione di Velluto portò alla fine del comunismo. Václav Havel, ex
dissidente,  viene eletto  presidente alla  prime elezioni  democratiche del  paese nel  gennaio
1990.  Il  1°  gennaio  1993  ha  luogo  la  separazione  della  Cecoslovacchia  in  due  nazioni
indipendenti: la Repubblica Ceca e la Slovacchia e Vaclav Havel viene eletto primo presidente
della Repubblica Ceca. Nel 1999 la Repubblica Ceca entra a far parte della NATO. Nel 2002
alla Repubblica Ceca viene ratificato l'ingresso nell'Unione Europea. La Repubblica Ceca è
accettata nell'Unione Europea il 1° maggio 2004.

Archeologia e radici ceche
“I musei sono a volte descritti come custodi di una memoria collettiva (Irwin-Zarecka 1994, Urry 1996).  … Iwona Irwin-
Zarecka sottolinea che una ‘memoria collettiva’ - come un insieme di idee, immagini e sensazioni del passato - non si trova
tanto nella mente degli individui, ma nelle risorse che hanno in comune (Irwin-Zarecka 1994:4 ). Se i musei sono risorse per
una memoria collettiva, una domanda pertinente è: quali gruppi di persone che condividono questa risorsa, sia per via di un
effettivo  accesso ad essa o per  senso di  possesso? Peter  Novick considera la memoria collettiva  come una costruzione
strettamente legata all’identità collettiva. Lo scopo della memoria collettiva è quello di affermare e difendere le collettive idee
di identità di gruppo e quindi anche escludere le memorie e le identità alternative (Novick 1999: 146-148). Sharon Macdonald
(2003) illustra come i musei attraverso il  loro ruolo tradizionale di conferma della propria identità (nazionale), un ruolo
costruito attraverso il modello del museo pubblico dello stato-nazione, possono essere utilizzati anche come luoghi per l'esame
della trasformazione dell'identità. … Se la gente in generale, o alcuni gruppi, in particolare non sono d'accordo o non si
identificano con la versione del museo del contratto sociale in atto, il  museo è destinato ad allontanarsi lentamente dalla
società stessa, nel senso che contribuisce all’esclusione e resta in un mondo proprio a parte. Dato che i musei sono spesso
sostenuti  dalle politiche culturali  dominanti  e  sono  considerati  importanti  di  per  sé,  possono benissimo rimanere senza
minacce,  salvo  contestazioni  da  parte  di  una  comunità  forte,  iniziative  politiche  o  dibattiti  informati  sui  media.
Paradossalmente, la posizione di essere un ente con un fattore di elevata credibilità e un'aura di importanza - anche se questo
può funzionare come una forza conservatrice - concede anche al museo un potenziale unico per contribuire a un cambiamento
del discorso sociale. Quindi quello che dicono e fanno i musei è importante per il  modo in cui sono costruite le grandi
narrazioni della società, le immagini di sé e le identità e, sul lungo periodo, per il cambiamento sociale” (Lagerkvist 2006:54-
55).

Lo  spostamento  dei  busti  e  delle  statue  è  nulla  in  confronto  al  vero  e  proprio  balletto
ideologico che ha influenzato le esposizioni archeologiche e antropologiche e, in particolare,
lo sviluppo dell’archeologia ceca. Come molti sanno, l’interesse per rovine e antichità non è
né  nuovo  né  esclusivamente  europeo,  ma  è  solo  con  il  sorgere  del  nazionalismo  e,
contemporaneamente,  della  costruzione dell’identità europea,  che  sorgono e  si  strutturano
discipline come l’archeologia e la linguistica.
Mentre  Napoleone  e  Lord  Elgin  contribuivano  a  creare  un  interesse  internazionale  per
l’antichità mediterranea, la linguistica indoeuropea compiva i primi passi. Nello stesso periodo
nasceva un forte impulso a creare  una lingua e una letteratura “nazionale”,  privilegiando
questa o quella variante, in base a considerazioni squisitamente politiche. Non per niente è
stato detto che una lingua è un dialetto con dietro un esercito. Mentre gli studiosi cechi che
ruotavano intorno al Museo Nazionale erano occupati a elaborare una lingua ceca letteraria
comune e la sua ortografia “corretta”, già nel 1840 Vocel teneva il primo corso di archeologia
all’Università Carolina di Praga. L’archeologia ceca  locale ebbe il suo primo, grande sviluppo
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nei decenni 1870 e 1880, ma partecipò anche ai grandi progetti di scavo promossi dall’impero
austro-ungarico, di cui faceva parte, in Grecia e nei paesi arabi. Tra i grandi nomi cechi ci fu
Benedich Hrozny, che decifrò la scrittura hittita e la riconobbe come indoeuropea. I suoi studi,
pubblicati  nel  1917,  rivoluzionarono  l’indoeuropeistica,  portando  all’abbandono  di  molti
paradigmi elaborati nel secolo precedente.
Gli anni 1930, a causa della Grande Depressione, videro il crollo degli scavi all’estero e un
nuovo  sviluppo  di  quelli  assai  meno  costosi  in  patria.  Una  cesura  nell’archeologia  ceca
avvenne con la seconda guerra mondiale e l’occupazione nazista. La fondamentale importanza
dell’archeologia ieri  come oggi nella costruzione propagandistica è nota, in particolare per
l’ideologia germanico-ariana nazista, ma ovviamente non è solo confinata ad essa. Così, posta
sotto il  controllo dei commissari  tedeschi, ogni scoperta doveva essere il  più “germanica”
possibile, anche per puntellare le pretese nei Sudeti e altre terre ceche. Scoperte di carattere
“slavo” non solo erano praticamente proibite, ma potevano costare care.
L’avvento  dei  comunisti  spostò
significativamente  l’accento  etnico:  dati  i
legami  politici  con  l’Unione  sovietica  e  le
altre  nazioni  slave,  un’archeologia  ceca
politicamente  corretta  che  sottolineasse  gli
aspetti  panslavi della scoperta era molto ben
vista e finanziata dalle autorità. Mentre alcune
discipline  e  ricerche settoriali  languivano,  il
regime  comunista  investì  molti  fondi  per
promuovere scavi nel paese, studi e convegni.
Fu  un  periodo  di  vacche  grasse  per
l’archeologia slava, la cui influenza ideologica
è  ancora  forte.  Mentre  il  contributo
“germanico”  alla  cultura  ceca  finiva,
comprensibilmente, sottotono, anche gli studi
sul passato celtico della Cecoslovacchia erano
scoraggiati.  E’ solo  di  recente  che  l’eredità
celtica  dei  cechi  viene  valorizzata,  anzi
possiamo dire che il  suo  percorso  è appena
cominciato.  Anche  se  evidentemente  non
possono  entrare  a  far  parte  delle  nazioni
“celtiche”,  i  cechi  hanno  però  le  carte  in
regola  per vantare  un patrimonio  notevole e La sezione dedicata ai Celti

così allacciare rapporti culturali e promuovere il turismo archeologico e storico. In realtà il
nome stesso di Boemia è di origine celtica: sembra che questa sia stata la patria dei celti Boi,
che hanno anche dato il loro nome alla Baviera e a Bologna. L’area di Praga era densamente
popolata  tra  il  V  e  il  IV  sec.  a.C.  da  popolazioni  celtiche  di  cultura  Halstatt,  che  si
svilupparono da insediamenti  precedenti  durante l’età del  ferro.  Forse il  ritrovamento più
notevole dei  celti  boemi  è  la  famosissima testa di  guerriero  in  calcare  trovata  a  Msecke
Zehrovice, vicino a Praga, nel 1934 e in mostra insieme a molti altri oggetti celtici al Museo
Nazionale.
Oggi  parecchi  gruppi  di  rievocazione storica  riproducono gioielli  celtici  usando gli  stessi
depositi di minerale dei celti, un’ardesia nera che si trova in parecchi siti intorno a Praga, da
sfoggiare negli eventi presso  i  centri  di  cultura  celtica  e  i villaggi  ricostruiti  della  cultura

Antrocom Online Journal of Anthropology 2010, vol. 6. n. 2 - ISSN 1973-2880 



Sandra Busatta 154

Halstatt  in  varie  parti  del  paese.  E’ ovvio  che  in  un  paese in  cui  il  turismo  rappresenta
un’importante voce del PIL, turisti provenienti da paesi dove è tuttora forte il Revival celtico,
come quelli con forti comunità di origine irlandese e scozzese, ma anche francesi e italiani
amanti della musica celtica e delle saghe fantasy (per non parlare della politica), possedere una
comune eredità celtica costituisce un vantaggio e un capitale culturale da far fruttare. Dato che
i celti abitarono in Boemia assai prima che in Gran Bretagna e in Irlanda, in Francia o nel
Nord Italia, non stupisce che le autorità ceche che promuovono il turismo e la cultura della
Boemia centrale abbiano investito ingenti somme nello scavo, preservazione e promozione dei
siti celti in Boemia, all’interno di un Progetto Europa Celtica iniziato nel 2001. 

Il Museo Naprstek  delle culture asiatiche, africane e americane 
“Durante gli ultimi quindici anni la critica dell’ ideologia museale precedente è aumentata sempre più, uno sviluppo parallelo
alla crescita della ricerca nel campo della teoria postcoloniale. La critica è stato particolarmente evidente in relazione ai musei
di  etnografia,  che in  passato hanno avuto la tendenza ad assegnare il  ruolo  degli  esperti  della  cultura degli  'Altri'  agli
antropologi occidentali. Teorici del museo hanno sostenuto che il modo in cui queste conoscenze sono state messe in mostra,
spesso in linea con le idee evolutive, ha contribuito a ‘rendere altro’ e 'congelare nel tempo’ persone provenienti da parti non-
occidentali  del  pianeta (Karp e Kratz 2000 ,  Durrans 1988:144-148, Lidchi  1997:184-191).  Di conseguenza,  i  musei  di
etnografia sono storicamente compromessi, nel senso che riconfermano le immagini bidimensionali di altre culture come
fondamentalmente diverse, esotiche, tradizionali o incivili. Queste strategie di raccolta e visualizzazione “conferiscono anche
autorità ai musei sulle culture che essi rappresentano, e sui visitatori che si aspettano di ricevere informazioni dai musei in
modo oggettivo” (Riegel 1996:88)” (Lagerkvist 2006:53-4).

Il Museo Naprstek  delle culture asiatiche, africane e americane si trova a Piazza Betlemme,
sempre  nella  Città  Vecchia,  vicino  alla  Cappella  Betlemme,  semplice  nell'architettura  ma
luogo storico memorabile per la vita di Praga. Qui Jan Hus, riformatore e rivoluzionario ceco,
iniziò la predicazione contro la chiesa cattolica. Il  predicatore viveva nella casa alla destra
della cappella.  La Cappella Betlemme ha una lunga storia:  inizialmente sala per  sermoni
hussiti  in lingua ceca,  poi  edificio  gesuita,  casa ad appartamenti;  dopo la seconda guerra
mondiale fu ricostruita fedelmente in base ad antiche illustrazioni, dato che l’ideologia del
regime  comunista  aveva  trovato  nel  movimento  hussita  un  antenato  nobile,  visto  come
momento progressista  rispetto  al  cattolicesimo imperiale e preludio al  comunismo.  Hus è
ancora oggi  molto  amato dal  popolo  ceco:  egli  negava  ogni  potestà  di  giurisdizione alla
Chiesa,  riconoscendole autorità solo in campo morale,  mentre in politica si  batteva per il
rinsaldamento dell'autorità statale e in campo nazionale prospettava la rinascita del popolo
ceco. Sin dal 1405 aveva cominciato ad usare il ceco nelle sue opere, accanto al latino, per
raggiungere il pubblico meno colto, così come predicava in ceco nella Cappella di Betlemme.
Nel 1826 la famiglia Fingerhut comprò l’edificio U Halanku, non lontanto dalla Cappella, con
una fabbrica di birra e la distilleria, che nel giro di pochi  anni il  figlio maggiore Vojtech
doveva rendere letteralmente famosa in tutto  il  mondo. Nel  1848, dopo la sconfitta  della
rivoluzione  a  Vienna  e  Praga,  Vojtech  Fingerhut-Naprstek  (1826-1894),  che  vi  aveva
partecipato come studente, cercò rifugio per dieci anni dalle persecuzioni della polizia negli
Stati  Uniti,  dove acquisì una notevole esperienza in vari  campi tecnologici,  in particolare
quello riguardante la meccanizzazione del lavoro domestico e allargò la sua cultura. Al ritorno
una delle sue attività più importanti fu la costruzione del Museo Industriale Ceco, privato, che
avrebbe  dovuto  aiutare  la  sottosviluppata  industria ceca  a  trovare  ispirazione  per  nuovi
prodotti. In questo l’istituzione si ispirava alla Mostra internazionale di Londra del 1862 e al
Museo Kensington e fin dal 1862-63 rese il pubblico ceco familiare, attraverso mostre, alle
novità americane,  inglesi  e tedesche nella  produzione di  oggetti  per  la  casa,  attrezzi  ecc.
Naprstek risolse il problema di dove ospitare in modo permanente la sua collezione costruendo
un edificio che aprì come museo nel 1886. In breve tempo, il museo e la biblioteca divennero
il  centro  dell'intellighenzia  ceca,  e,  grazie  ai   contatti  di  Náprstek  con  i  cechi  espatriati,
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divenne celebre anche all'estero. Oltre a mostre di oggetti di tipo tecnico, il museo accumulò
anche oggetti etnografici e artistici, che Naprstek e gli amici  viaggiatori portavano da tutto il
mondo. Dopo la sua morte divenne anche museo etnografico; nel 1944 l’amministrazione del
museo  trasferì  gli  oggetti  di  natura  tecnica  nel  Museo  Nazionale  della  Tecnica,  dove
formarono la base della collezione sugli elettrodomestici e dopo il 1946 il suo orientamento si
occupò esclusivamente delle culture non europee. Perciò esso diventò il Museo Naprstek delle
culture  asiatiche,  africane e  americane.  Della  collezione  permanente,  quasi  la  metà  degli
articoli  provengono dall'Asia.  Questo museo è anche il  museo ceco più importante per le
antichità egiziane.
“Ma è possibile rappresentare la diversità?” si chiede Drugman nell’introduzione al volume di
Karp e Lavine Culture in Mostra (1995 [1991]:vii) e poco dopo aggiunge: “Tutti gli oggetti
sono portatori di cultura, ma non hanno voce: chi romperà il  silenzio, quale voce prevarrà
nell’esposizione? Quella dell’artefice dell’oggetto, quella del curatore, dell’allestitore? Di chi
ha predisposto didascalie e cartellini, o quella del visitatore?” (ibidem:ix). Già Franz Boas si
era posto  il problema  dell’oggetto  come metonimia  di  una cultura e aveva rilevato nel 1907
che talvolta un ampio campo del pensiero è
espresso da un unico oggetto oppure da nessun
oggetto,  ma solo da idee (in  Karp e Levine
1995:x). Così un popolo ricco di idee ma con
pochi  oggetti  a  rappresentarlo  risulterebbe
singolarmente povero di cultura in una vetrina
di museo. La cultura materiale di un popolo
non europeo esposta in un nostro museo senza
che  i  suoi  autori  siano  trasformati  dalla
traduzione  culturale  operata  dai  curatori  in
oggetti muti e impotenti di consumo visuale è
un  tema  che  non  è  stato  ancora  veramente
risolto e comunque non ha ancora toccato le
esposizioni etnografiche del Naprstek. Questo
museo,  che  sta  subendo  un  processo  di
rinnovamento delle vetrine, anche nella parte
al momento visibile, cioè quella americana e
l’area  pacifica,  conserva  il  gran  parte
l’impianto ideologico ed espositivo della fine
del XIX secolo, con vetrine piene di oggetti
categorizzati e definiti dal nome della galleria
e  da  etichette  individuali.  Gli  oggetti  sono
strati decontestualizzati rispetto  alla  loro col- La cultura dei Sioux, nella sezione del N. America

locazione  spazio-temporale  e  funzione,  diventando  in  questo  modo  oggetti  di  interesse
etnografico,  affermazioni  metonimiche  riguardanti  la  cultura  che  ha  dato  loro  origine,
all’interno di una doppia cornice concettuale, quella della tassonomia scientifica e quella della
stranezza  meravigliosa,  che  coesistono  nel  rivolgersi  sia  all’antropologo  che  al  visitatore
casuale (Sturge 2007).  Così  anche qui  nelle  etichette leggiamo al  massimo luogo, ‘tribù’,
materiale, data approssimativa del tipo fine XIX secolo, inizio del XX secolo e nome del
donatore.
Il Museo Naprstek però ha un aspetto particolare che è possibile trovare solo nei paesi dell’ex
Blocco comunista, cioè  un  interesse  per  gli indiani  d’America  come  simbolo  di  libertà, in
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forme accettabili al regime senza rischiare troppo. Dagli anni 1960 in poi sono nati nei vari
paesi comunisti, URSS compresa, un certo numero di hobbysti, che riproducevano copie di
oggetti degli indiani del Nordamerica, in particolare, ma non  solo, degli indiani delle Pianure,
conducevano campeggi  e producevano foglietti  informativi.  Talvolta riuscivano a  formare
delle effimere associazioni. Gli indiani delle Pianure erano più facili da imitare e riscuotevano
una  maggior fama, che proveniva dai film western, compresi quelli prodotti in DDR o nella
Repubblica Federale Tedesca per quelli che avrebbero voluto vivere avventure tra i boschi di
tipo boyscout, associazione proibita nei paesi dell’Est europeo, ma che non volevano farle
all’interno della versione comunista dei boyscout. Oppure che volevano fare war game tra i
boschi, un’attività vietata, e quindi surrogavano con guerre tra tribù indiane, spesso prive di
ogni  pretesa  storica,  al  contrario  delle  analoghe  associazioni  di  riproduzione  storica
occidentali. Particolarmente agguerriti, se si può dire così, erano i ‘guerrieri’ delle varie ‘tribù’
ungheresi.
Luoghi di pellegrinaggio per questi appassionati erano la casa museo di Karl May  nella DDR
e il Museo Naprstek a Praga. Un ulteriore vantaggio che aveva (e ha ancora) Praga è che fin
dalla fine del XIX secolo la Boemia esportava perline di vetro prodotte nelle sue vetrerie e
destinate all’artigianato indiano nelle riserve indiane e presso i distributori dei  trading post.
Ovviamente i cechi erano avvantaggiati nel comprare direttamente alla fonte: ancora oggi la
produzione di perline di vetro per gli hobbysti europei e americani, oltre che per gli indiani del
Nordamerica stessi,  è notevole dato che copre gran parte del  mercato.  In  realtà già nella
seconda metà del XIX secolo le perline di vetro boeme avevano quasi del tutto soppiantato
quelle veneziane. 
Quando era impossibile o assai difficile e costoso ottenere libri con foto a colori prodotti in
Germania o negli USA, il Museo Naprstek e la casa di Carl May erano le ovvie destinazioni
dove trarre ispirazione per le copie di calumet, casacche, copricapi piumati, e altro oggetti.
Forse perché stanchi della retorica terzomondista, oppure perché queste copie sono fatte in
gran  parte  da  maschi,  l’arte  dell’America  Latina  non  ha  suscitato  alcun  interesse  alla
riproduzione, probabilmente perché è in gran parte fatta da mani femminili. E’ interessante
notare che anche l’artigianato degli indiani del Nordamerica veri e propri, a parte le armi e
qualche altro oggetto,  era in gran parte prodotto da donne, soprattutto il  vestiario e molti
oggetti d’uso comune, ma gli hobbysti cecoslovacchi, come quelli degli altri paesi dell’Est,
come pure i loro omologhi occidentali che si identificavano con gli indiani la sentivano come
un’arte maschile. Oggi, dato che la bella produzione di copie indiane fatte da hobbysti cechi è
diventata un business, che esporta anche in Germania e negli USA, spesso anche i membri
femminili della famiglia partecipano alla confezione di copie, così come tra i veri indiani molti
uomini confezionano oggetti un tempo fatti esclusivamente da donne. Questo dimostra che,
primo, nel passaggio da una cultura a un’altra spesso avviene anche un salto di genere e,
secondo, che nel passaggio da oggetto d’uso a oggetto di scambio, cioè merce, avviene di
nuovo  un  passaggio  di  genere.  In  particolare,  questo  passaggio  di  genere  sessuale  da
femminile a maschile avviene quando un’attività diventa più prestigiosa, mentre quando si
declassa diventa, al contrario, femminile. In regime capitalistico, però, queste differenze di
genere nella produzione di oggetti, anche se possono persistere in parte, tendono ad attenuarsi
fino a scomparire.
Un simile sviluppo di  un’industria di  artigianato imitativo e di  impersonazione identitaria
legata  anche all’influsso della  New Age e  dei  movimenti  ecologisti,  che filtravano tra  le
stanche  maglie  del  regime  negli  anni  1980,  non  avviene  per  le  produzioni  artistiche  e
artigianali presenti nel museo e rappresentanti altre aree geografiche. Mentre questo si può
comprendere  per  un’Asia  e  un  Medio Oriente  che  non  potevano  certo  essere  considerati
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‘primitivi’, e che comunque erano troppo ‘vicini’, è più difficile da capire per l’Africa nera e
l’area del Pacifico. L’area delle collezioni asiatiche e africane era chiusa per restauri e non l’ho
vista, però posso immaginare, avendo presente altre collezioni provenienti dalle stesse aree,
che anche gli africani non fossero abbastanza ‘lontani’, data sempre la retorica terzomondista e
la presenza di immigrati africani dai paesi del socialismo africano. Troppo vicini per essere
romanticizzati.  E i  popoli  guerrieri  di  Polinesia,  Melanesia,  Nuova Guinea, ecc.  non sono
abbastanza  lontani,  tecnologicamente  ‘primitivi’  e  molto  marginali  rispetto  alla  retorica
terzomondista? Tuttavia le notevolissime collezioni del museo praghese non hanno suscitato il
minimo brivido avventuroso, il più pallido dei sogni sui mari del Sud, come peraltro non lo
hanno fatto per gli occidentali, dove nessuno sogna di essere un Arapesh reincarnato. La mia
ipotesi  è  che  quest’area  geografica  è  stata  scoperta  troppo  tardi  per  sedimentare  un
immaginario  paragonabile  a  quello  degli  Indiani  del Nordamerica.  E  se un  Quiqueg può
aspirare all’immortalità, grazie a Moby Dick, non c’è una fabbrica dei sogni come il cinema a
sponsorizzare le migliaia di  oscuri  conquistatori  del  Pacifico,  galeotti,  mercanti  di  dubbia
reputazione,  pirati,  cannibali,  missionari,  impiegati  coloniali  e  qualche  antropologo  come
Malinowski o Margaret Mead.
In conclusione, spero di aver dimostrato come il Museo Nazionale di Praga sia importante e
interessante non solo per quel che contiene, ma per come è giunto a esistere e a ottenere e a
conservare gli oggetti esposti nelle sue vetrine o conservati nei depositi, siano essi esemplari
di  trilobiti,  oranghi  impagliati,  scheletri  di  balena,  meteoriti,  argenti  medievali,  tapa delle
Samoa, spadoni in bronzo celti, scheletri di antichi slavi o collane di ali di coleottero shuar.
Non solo la storia della costituzione del museo mostra l’evoluzione non solo delle specie e
delle culture, ma anche delle ideologie e dei regimi, ma anche la sua costruzione fisica come
personificazione della nazione e della sua migliore intelligenza è importante, forse anche di
più. Il fatto poi che il Museo Nazionale sia al centro di avvenimenti politici avvenuti dentro e
nelle  immediate  vicinanze  delle  sue  auguste  mura  dà a  un’istituzione  minacciata  di
ossificazione e in preda a una certa crisi di identità una ragione di vita postmoderna, in quel
suo essere un ossimoro in pietra.  Infatti  è  contemporaneamente un’affermazione di  realtà
ufficiale, con aspirazione all’immortalità, dello stato nazione come si rappresenta nella storia
al  pubblico  di  cittadini  e  a  quello  delle  altre  nazioni,  e  una  contro-storia  che  smentisce
quell’immortalità con i  cambi di  regime che esiliano o promuovo padri  della nazione nel
Pantheon, sponsorizzano o proibiscono lo studio di  radici  etniche e antenati  archeologici,
collezioni esotiche e associazioni hobbystiche.
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Abstract
Undoubtedly,  the  fear  can  be  seen  a  grounding  emotion  broadly  studied  by  psychology,
sociology and anthropology for many years. Every end of millennium represents for human
beings a new embodiment of their beliefs, their production, forms of consumption and even
their  hierarchical  lines  of  authority.  As  privileged  witnesses  of  the  starting  of  a  new
millennium, one might realize how the sentiment of unprotection has been disseminated as a
virus  world-wide.  Ranging  from  appalling  events  such  as  11/09  towards  the  Swine  Flu
recently appeared in Mexico, the perception of lay-people of what is or not dangerous seem to
be changed for-ever. Under such a context, the present theoretical manuscript explores the
connection of risk and fear at the time it delves into the main contributions and limitations of
Jean Baudrillard, Anthony Giddens, Robert Castel, Ulrich Beck and Zygmunt Bauman.  From
different angles, every-one of cited scholars will give to reader an insight view of the role
played by risk and fear in our modern society. 

Key Words: Fear; Risk; Modernity, Consumption, Late-Capitalism, Secure-Base.  

Introduction
To a greater or lesser extent, the advent of new millennium has brought unexpected aftermaths
for  lay-people,  for  their  cosmologies,  traditions,  customs  and  event  for  their  day-to-day
relationships. To the best of knowledge, advances in fields of technology and production seem
to be accompanied with a new way of perceiving the public sphere, events and otherness. In
last decades, there has been a radical  change in the ways of perceiving the interaction of
human with its environment. Ranging from the World Trade Center attack to the appearance of
SARS or Swine Flu outbreak, the perception of ontological security of citizenship has been
substantially altered. This issue has been drawn the attention of many scholars. Under such a
context,  the  present  conceptual  paper  explores  the  issue  of  security  and  risk  from  the
perspective of four well-known philosophers such as Robert Castel, Ulrich Beck, Anthony
Giddens, Zygmunt Bauman and Jean Baudrillard respecting to the role played by media and
market  in the mitigation or overexposure of such a fears.  With different  styles they have
substantially contributed to a much more deep understanding why people feel more insecurity
in spite of having an array of devices and methods aimed at enhancing protection.  To put this
matter bluntly, a growing number of psychological pathologies as phobias or panic attacks
have recently surfaced product of an overload of information. Readers who wishing to have
this more  clear  will  read  a manuscript which  is  encompassed  in 8  interesting  sections that
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trigger a hot debate hopefully can be continued by others in next. 

Inflation of threats in Robert Castel 
One might suppose we are not in conditions to discuss the role of fears and risks without citing
Robert Castel who devoted considerable efforts to examine the connection between perception
and security. At a first glance, Castel inspects how the civil and social right according to the
fundamental liberties with private property converges. The latter refers to ontological security
associated  to  illness,  poverty,  disasters  and  old  aging.  The  current  degree  of  insecurity
corresponds with the level of materiality and richness of society. At time societies achieve
their goals, news types of risks are created. What it is important to mention here is that the
advance of technology and Science in human domain engender new dangers we have not
contemplated in past. This collective aversion corresponds with a lack of dependency among
the different  collectives that  encompass the society.  In  part  one might  speculate that  risk
communication plays a pervasive role in the process of mitigation of natural disasters. In some
cases, it  allows solving conflicts to make a coherent evacuation but in other creates panic
flights that substantially affect changing the life of people (Gough, 2000). 

With this background in mind, Castel argues that throughout the Middle Age families played a
different role than now. Security was circumscribed to a protection given by the proximity,
oddly,  among net-works associated with a high degree of cohesion related to lineage and
heritage. In order for being protected of external aggression, societies considered fear as an
instrument for political indoctrination, a way of grouping similarly-minded people. Enrooted
in the belief that the vulnerability of citizens is accompanied by the declination of State, Castel
realizes even though Middle age was a much more dangerous era than today but paradoxically
lay-people felt safer. 

Following the contributions of Thomas Hobbes who affirmed that fear of dying corresponds
with the starting point that constitutes the modern-State, Castel realizes that security is vague
as a concept. Whether every citizen complaints for security to State, they involuntarily are
pushing in order  for  the State to monopolize a major  propensity of  violence creating the
preconditions  towards  totalitarianism.  The  present  frustration  of  unsatisfied  demands  in
combination  with  a  more  deficient  burocracy  gives  as  a  result  the  current  sentiment  of
unprotection. One might speculate that the growth experienced industrial societies from 1953
to 1970 certainly triggered a rise on consumption and incomes which failed to be materialized
in a fairer wealth distribution. This issue not only shortened previous social inequalities but
also gave a principle of differed satisfaction.  The pre-conditions for domination (in this point
the argument  of  Castel  equals  to  Giddens)  emerges  from the need of  social  security and
uncertainness (Castel, 2006: 49). 

As Beck puts it, no solution is completely effective whenever the society should face outsider
risks. In this point Castel´s development diverges from Giddens who consider fatalism is a
conservative course of action to get back to the lost previous political order. It is unfortunate
that  inflation  of  risk  is  experiencing  modern  societies  demonstrate  serious  problems  to
annihilate the existent angst, fear and anxiety resulted from the over-protection claims. For
that reason, individualism in conjunction with a critical risk perception paved the pathway
towards the entrance of market in the citizen’s daily life.     The proliferation of insurance
policies of all types or insurances brings to consumer a temporal feeling of security. Equaled
the consumers in similar conditions, the market transforms consumers in consumable goods. 
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This point diminishes their self-esteem and jeopardizes the process of identity. 

Daily risk in Ulrich Beck
In a similar manner of Castel,  Ulrich Beck argues that the process of modernity has been
created a radical shift afterwards the nuclear accident occurred in Chernobyl, Ukraine. This
tragedy certainly marked a beginning and end of  a new manner of  perceiving the events
beyond  possibilities  of  subject  reactions.  Postmodernity  characterized  by  blurring  the
boundaries between classes and their responsibilities in the process of production. Threats are
implicitly  derived  from a  product  of  the  economic  development  but  sooner  or  later  the
accumulated risks give place to real dangers compromising the stability of system. 

In  opposition  to  industrialism  that  held  the  line  between  poverty  and  richness,  western
societies face a new configuration of social order. Needs of mass-consumption in association
with a growing sentiment of fear paved the pathway to advent of a new spirit of capitalism.  As
a result  of  this,  logic of  appropriation -which characterized classical  mercantilism in  past
decades-, is being replaced by its own antithesis, the logic of disavowal. Technically for Beck
fears surface whenever the risk is trivialized. After further examination, Beck explains that in
“traditional  society  of  classes”  the  involving  groups  replicate  certain  criterion  of  social
distinction  according  to  the  style  of  consumption.  In  the  era  of  industrialism  societies
structured their solidarities based on property, blood-hood and status. 

The risks not only are triggered by the advance of technology but also they are covered and
studied by experts. In this vein, the market plays a pivotal role in bringing security to citizens
just there where the State is hand-tied. 

The upshot of Beck is that the production of risks is proportional inverse to existing wealthy
distribution. The imposition of external risks in consumer minds predispose to an increase of
consumption. After all, the fear is the only sentiment which can be continuously stimulated.
The technological and economic production generates some risks which not only are ignored
but also symbolically manipulated and perpetuated. Whilst in Middle Age witchcrafts, devil
and demons shaped the consciousness of theology in Europeans, today “global risks” related
to  environment  contamination  plays  a  similar  role  in  encouraging  an  unsustainable
consumption.  The paradox seems to lie in a situation of this nature predispose the society to
collapse. Contributions of Beck merit be contrasting and complementing to the approaches of
other  well-known  scholar  as  Z.  Bauman  who  in  his  book  Liquid  Fear  examines  the
relationship between emerging and continuous fears with mass-consumption practices. 

Liquid Fear in Zygmunt Bauman
In sharp contrast to Beck who considered fears are product of history, Z. Bauman considers the
sentiment of security is inextricably intertwined to the performance of economy. Basically, he
is convinced that, in contrast to animals (which feel basic fears like a kind of impulse to
escape  in  specific  situations),  men  have  the  ability  to  elaborate  a  secondary  emotions
characterized by being enrooted in the culture. This means that fears vary on society, time and
culture. Following this model fear can be classified threefold: a) fears that threaten physically
to  persons,  b)  fears  which  jeopardize  the  social  order,  and  c)  those  that  affects  the
phenomenological being in the world of people. 

The risk operates as a mechanism used in order for subject to reduce the psychological impacts
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of  unexpected  events.  Unlike  of  emotions,  risks  are characterized  by  the  calculation  of
contingency. Following this explanation, Bauman warns that the message of modern television
(like Big Brother) programs is aimed at publishing the human weakness simply because the
salvation is only reserved for only one. For our philosopher, Big Brother works as a “moral
story” in which punishment and prizes become more important than solidarity. Unlike a hero
who individually looks for his own fame and salvation, religion provides the opportunity of
transcendence whenever people might not access to the benefits of immortality of self. Under
these circumstances, the humanity is continuously being fragmented due to individualism and
egoism. Underpinned in the proposition that our obsession of living forever jeopardizes the
social  bondage,  Bauman realizes  that  the  likelihoods  to  contemplate  the  mortality  as  an
improbable event are of course associated to the declination of solidarity. Disasters can be
explained following a mythical archetype where in similar conditions the involved community
overcame  a  situation  of  complete  destruction.  The  uncertainty  triggers  a  much  broader
sentiment of anxiety because people think things are out of control. 

As the previous argument  given,  the appalling natural  disasters  like  Katrina  showed two
relevant aspects to be seriously taken in mind: for one hand, a major part of inhabitants in New
Orleans were “black or Latin American” living in situation of unpreparedness and poverty. For
the other, victims are often excluded from economic progress long time of the catastrophe
takes  room.  So  far,  it  is  hypothesized  that  modern  bureaucracy  not  only  affects  the
responsibility for actions in the different ways but also subordinates emotions in a secondary
role. In the threshold of twentieth century, the ethic has been cynically replaced by rationality.
Once  the  appropriate  abilities  to  consider  how  to  use  it  rationality  are  deteriorated,  the
advances of technologies have the intention to reduce the costs of freedom. The suspension of
ethic order in conjunction with a moral declination of reliability appears to be predominant
characteristic in liquid times.  

From this change of mind, technological fetishism performs the role of a political mechanism
in substituting the modern culprit by the needs of information. Taking its cue from R. Castel,
Bauman  outlines  that  the  rise  of  risks  and  insecurity  are  derived  from  a  process  of
rationalization that recently invaded all spheres of day-to-day life. Therefore, Nation-States are
unable  to  reduce  the cognitive  dissonance between  reality  and  virtuality.  These gaps  are
fulfilled by the market which poses at consumer’s disposal a set of elaborated products to
alleviate its own angst.  By the way, Bauman is strongly interested in examining how this issue
is accompanied with an ever-growing process of individualization. One of characteristics of
prophesies was the forecasting how unexpected events can be ushered to the present. It was
not surprising that ancient prophets were concerned over predicting that the end of world was
coming up. In our profane times, there are no boundaries between fantasy and reality. The
worse side of globalization is not linked to mediated events in such but to deficiencies to
prevent a real disaster really happen. The excess of information and technology plays a crucial
role in the enhancement of warnings. At a first glance, nor Bauman neither Beck are unable to
determine to what extent capitalist trademark reduces solidarity nor the ways these restrictions
creates a declination in the natural  defenses of society against risk. To some extent, some
scholars think this thought rivals with Anthony Gidden´s. Rather in next section we will see
that these two developments share a point of agreement. 

Risk and Reflexivity in Anthony Giddens
As   previously  explained   Bauman,   Beck  and   Castel  devoted   considerable  attention   to
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understand  the  interconnection  between  modernity,  risk,  security  and  threat  perception.
However, only in Giddens we found a convergence between sociological methodologies with
psychological  insights.   Restructuring  the  contributions  of  French  sociology  with  British
Pragmatism, Giddens intends to resolve to what a extent a micro-social theory as Secure base
and Attachment converges with macro-sociology of his previous thesis about structuration.
Starting from the premise that modernity is a post-traditional order based on the rationality and
doubt, Anthony Giddens examines how the concept of risk emerges replacing the pre-existing
logic by a rational knowledge which operates from the subject and the structure at the same
time.  Reflexivity  institutionalizes  the  principle  of  “Radical  Doubt”  while  trust  draws  the
boundaries between care-taker protection and ontological security. Notably influenced by the
“Attachment Theory”, Giddens realizes that trust should function as a “protective cocoon”
wherein the involving care-takes provide in early socialization process to the child a necessary
inoculation to face and of course overcome the potential threats and dangers in adulthood. 

In terms of our author, “Modernity reduces the overall riskiness of certain areas modes of life,
yet at the same time introduces new risk parameters include high-consequence risk:  risks
deriving from the globalized character of the social system of modernity. The late modern
world –the world of what I term high modernity- is apocalyptic, not because it is inevitably
heading towards calamity, but because it introduces risks which previous generations have not
had to  face”  (Giddens,  1991:  4).  After  reading  this  excerpt,  one might  question whether
modern people seem to be more vulnerable than other generations. 

After all,  A. Giddens contends that the modernity can be equaled in certain degree to the
notion  of  industrialization.  Both  are  part  of  a  broader  process  of  labor  organization  and
material  production power (commoditization). Nevertheless unlike industrialism, modernity
created a new political and economical form of institution: Nation-State. The Classical Order
here contrasts with the logic of Nation-states because of two reasons: a) a new way to perceive
the space and time in social imaginary and b) the needs of monopolizing the usage of violence
within certain territory. Time-spaces distances are controlled by the beaurocracy of a system
which is centered in three respects. Surely, the first one is what Giddens calls the separation
between space and time.  This principle reminds us even if all cultures have their own time-
reckoning as well as spaces parameters, only under the late modernity the time and space
merge in a much broader configuration: the place. 

As mediator between the site and time, the place very well corresponds with modern form of
social organization intended to connect “the where” with “the when”.  Giddens discusses how
works the disembedding mechanisms of society to articulate the symbolic sings with expert
systems  which  are  self-oriented  to  separate  the  pre-existing  daily  interaction  from
particularities  of  locales.  This  happens  because  the  institutional  reflexibility  works  as  a
regularized knowledge in terms of a constitutive element of organization. The disembedding
mechanisms are two: symbolic system and expert systems. For further understanding, he goes
on to say “symbolic tokens are media of exchange which have standard value, and these are
interchangeable across a plurality of contexts. The prime example, and the most pervasively
important,  is  money. Although the larger  of  pre-modern social  system have all  developed
monetary exchange of one form of another, money economy becomes vastly more sophisticated
and abstract with the emergence of maturation of modernity” (ibid, 18). 

Rather, the system of experts circumscribes their actions to the private life not only expanding 
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to  lay-persons their  technical  perspectives but  also connecting the intimacies of  self  with
others. As a consequence of this, both types of system (illustrated here) depend upon the trust
to operate in the complex and inextricable social net. With the advent of modernity, we might
speculate, the privacy has come to end. In our times, consumers acquire more knowledge
about  their  purchasing  power  as  well  as  their  possibilities  and rights  as  consumers.  The
process  of  reflexivity obliges  persons  to  find  themselves  beyond  the influences  of  social
institutions. Whether pre-modern societies saw in witchcraft a valid instrument to anticipate
the future, today statistics not only validates the position of Nation-State regarding certain
troubling  issues  but  also  represents  the  ways  people  perceive  events.  Modern  reflexivity
permits people questioning course of actions of their own institutions and leaders. In other
terms, “modernity’s reflexivity refers to the susceptibility of most aspects of social activity, and
material  relation  with  nature,  to  chronic  revision  in  the  light  of  a  new  information  or
knowledge. Such a information or knowledge is not incidental to modern institutions, but
constitutive  of  them … because  many  possibilities  of  reflection  about  reflexivity  exist  in
modern social conditions” (ibid: 20). 

The rise of risk perception as a theory has been resulted of the need of reflexibility. It is also
assumed that  risk  perception  trends  to  grow up at  once  individuals  are  in  conditions  of
collating more information. Disconnected events and different  points of  the world can be
mixed and disseminated by mass media in few minutes to a broadest audience worldwide. This
means that the experience is not being determined by the proximity where the event takes
place  any  longer.  One  of  characteristics  of  high-modernity  is  that  unfamiliar  events  are
internalized individually as a part of daily social life of consumers. To wit, Giddens argues that
the  so-called  “scientificization”  may  create  problems  as  well  as  efficient  solutions  to
humankind concerns. Inasmuch as people make a decision in one of other way to resolve
certain point further propensity of generating unprepared risks. The degree of expertise in our
modern world is substantially determined by the ways it can resolve the contingency in lay
persons. Furthermore, risk can be understood as parameters to measure the probabilities of an
event occur beyond the boundaries of perception (calculations).   In opposition to Luhmann
and Castel, Giddens considers risks should not necessarily be determined by contingency. 

The  insecurity  feelings  are  a  result  of  early  socialization  process  wherein  the  subject
anticipates  its  own  actions  to  environmental  problems.  This  process  involves  the  early
mentioned  separation  between  space  and  time.  There  is  certain  analogy between  mother
liaison and the perception of contingency. Whereas children expect the protection of their care-
takers, once in their adult-hood they place expectations about the consequences of future facts.
People  who  have been  socialized  in  an atmosphere of conflict  and violence show fewer
probabilities  to face the unprepared events than others who received considerable support
during their childhood. In other words, a minimal degree of trust not only is needed to explore
the  uncertainness  (time)  in  a  supposed  hostile  environment  (place)  but  also  triggers  the
curiosity to explore the limits of certainness.  This means the identity is a product of opposing
the social change with self. 
     
In a bodily sense, Giddens considers that the essence of life is strongly influenced by the
perception  of  risks,  which  are  no  other  things  than a  way of  calculating (and of  course
intellectualizing)  the  contingency.  With  the  calculative  ability  each  human  being  has  the
possibility  to  overwhelm  its  own  anxieties  and  goes on.  For  that  reason,  he  argues
psychologically  that  risk  play  a  pivotal  role  in social behavior.  Risk allows persons to feel
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certain invulnerability before to disaster. To set a clear example, a driver who sees a traffic
accident (happened alongside the route) may be dissuaded to drive slowly (at least) for few
miles but once invulnerability sentiment returns, he or she opts for accelerating again. Whether
the  sentiment  of  vulnerability  plays  a  conservative role  simply  because  it  preserves  the
integrity  of  self,  the  trivialization  of  risks  (generated  by  the  excess  of  information
disseminated throughout the Mass-Media) places the self in a real danger. 

Taking his cue from Winnicott´s studies, Giddens dwells on the self-identity progress as a
form precondition towards trust. Potential space between the children and caretakers will be
surely the relationship with otherness in their adult-hood. Sociologically speaking, whereas
daily routine brings to psychological ego to certain coherence and integrity, unpreparedness
situations (expressed in dangers or risks) threaten such an organization with fragmentation.
Following this  argument,  we might  think that  freedom can be deemed as the counter  of
external reality with self-identity (which combined with other variables) gives the anxiety as a
result. Four are the existential questions of being which are assessed by Giddens.  Existence
and Being is a category denoting the identity of objects and events. Secondly, the finitude of
humans refers to the complexity of sentiment involving human beings in connection with self
and nature. 

In accordance with other scholars such as R. Beck (2006), R. Castel (2006) and N. Luhmann
(2006), Giddens sees in modernity a stronger irreversible dynamic that exerts influence in
daily life bringing a new re-structuration of political and social order in which case space, time
and authority seem to be gradually blurred. After a critical review, we consider Modernity and
self-identity is an important book that bridges the contribution of psychology with sociology in
the understanding of the new times we are now facing. Most likely,  the criticism on this
masterful  text  can be channeled in the following direction.  Inflation of  risk,  as  professor
Giddens explains, is a part of a passage from hierarchal authority to reflexivity in terms of the
Heidegger’s  phenomenology  of  being.  Most  likely,  one  of  the  credits  of  Giddens  is  the
capacity to orchestrate macro-social theories with micro-psychology of self. 

Assuming that the fate is open to particular decisions, fatalism plays a counterfactual role in
closing the contingency. The fatalism is comprehended as a refusal of modernity, a kind of
linkage of  fatefulness that  certainly fabricates  an explanation about  events.  The needs  of
rationalizing the causality of events lead lay-people to future while the needs of risk avoidance
re-establish the psychological order.  Based on the belief that risks are created in the decision-
making process, it is necessary for Giddens to distinguish operationally the conceptualization
of  risk  from  danger.  To  simplify,  whether  the  former  refers  exclusively  to  a  way  of
intellectualizing hypothetic hazards that are underpinned in the liberty of subject, the latter is
not circumscribed under all circumstances of what person perceives. Centered exclusive on the
inter-play between perception, time and territory, the model of Giddens will  lead reader to
assume that the romantic notion of community is definitely broken into pieces by giving rise to
a new form of political order where resurgences the monopoly of aesthetic. Cartesian space as
thought for long-time is being replaced for this new form of three-dimensionality. Modernity
paved  the  pathway  towards  the  hope  of  a  broader  comprehensive  and  all-encompassed
experience for the subject,  more authenticable but more danger as well.  Quite aside from
Giddens´s limitations, his ideas should be considered as a valuable project which originally
introduces (by first time) the contributions of Attachment theory in the research of sociology.
Most certainly,  this  has been  the main merits  of  this scholar  in the development of fear and
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risk. 

Contributions of Baudrillard 
One might think Jean Baudrillard does not need previous presentation but for anybody who
are not familiar with his works he is a critic philosopher who had contributed in many areas of
social perspective combining a neo-Marxism posture with a philosophical aesthetic.  Based on
understanding how are constructed the mythical archetype of modern mass-consumption, his
contributions ranges from political comprehension of war to visual issues related to mass-
media performance in the culture of postmodernity.  The fear in his appraisal seems to be
inextricably associated to politic power and terrorism. In accordance with Castel, Bauman and
Giddens, Baudrillard acknowledges that post modernity is substantially eroding the basis of
classic legitimacy. In fact, the artifacts and objects of the culture are being abstracted to the
extent  being  beyond  their  functionalities.  The  boundaries  between  consumed  goods  and
consumers are certainly being blurred. A postmodernist consumer needs to feel the control of
environment even though he or she failed to consume the object as it really is. This exactly
means that the importance of aesthetic in our postmodern world is often associated with the
symbolism  of  functionality.   In  other  words,  as  Baudrillard  put  it,  one  of  aspects  that
characterize  the  industrial  logic  seems  to  be  the  nuisance  of  subjectivity,  the  systematic
reproduction of symbolic meaning. That way, objects personalizes the human bondages re-
signifying their functionality depending on the epoch. Baudrillard primary point of entrance
here is that  symbolic and usage values of  objects are circumscribed to the organizational
values.  The main thesis of our author recurs to nietzchean tension between Pathos and Logos,
order and chaos, meaningful and meaningless.  This convergence explains the roots of tragedy
as psychological needs to intellectualize the nature of are wildering (Baudrillard, 1995a: 20-
24).

The postmodern fear is related to the interaction between tragedy and voyeurism. The former
refers to the psychological effects of terrorism in audience while the latter works reifying the
suffering  of  others  in  a  good  product  of  mass-consumption.  In  accordance  to  Giddens,
Baudrillard´s  pessimism mass-media  has  been  created what  one can  call  an  spectacle  of
disaster.  Politic fear works as a mechanism of self-indoctrination and paved the pathways
towards a total control. Terrorism is only an excuse of a much broader deep-seated issue. Thus,
Baudrillard argued in 1995 that  “the Gulf War did not take place”  (Baudrillard, 1995b). To
date, it is no important who is the victim and guilty, both are representative of a new order
which  seems  to  be  very  well  surfacing.  A  message  of this  caliber  matches  with  the
contributions of previous scholars synthesized in this paper.   

Nevertheless, Baudrillard seems to go far beyond when argues that the logic of spectacle as the
glass we can view in a show-case invites to an abstract communication enrooted in the strategy
of advertising. The transparency of all exposed objects, for one hand, induces but at once it
excludes consumers. This double-dynamic is very well present in our modern times because it
is one of main tenets of market. Overall, here we raise a question hard to respond, ¿what is the
relationship between terror and consumption?
  
The rise of Terror in the world of post-consumption
No matter of what polemic would be the work of Baudrillard in relation to the terrorism, one
of  their  best  merits  is  to  the  analysis  of  how  mediated  events  not  only  determine  the
consciousness of  viewers  but  also  transforms  reality in virtuality.  The  significance  of  this
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thesis is that 11-September as well as posterior wars in Afghanistan and Iraq are parts of non-
events a broader sense. For further understanding, let us transcribe verbatim the following
excerpt: “a whole strategy of deterrence that does service today for a global strategy. Steven
Spielberg´s recent film, minority report, provides an illustration of such a system. On the basis
of brains endowed with a gift of pre-cognition (the precogs), who identify imminent crimes
before they occur, squads of police (the precrimes) intercept and neutralize the criminal before
he has committed his crime … ruptural events, unforeseeable events, unclassifiable in terms of
history, outside of historical reasons, events which occur against their own image, against
their own simulacrum. Event that breaks the tedious sequence of current events as relayed by
the media, but which are not, for all that, a reappearance of history or Real irrupting in the
heart of the virtual” (Baudrillard, 2006: 2; 8). 

As  previously  mentioned,  existing  information  plays a  pivotal  role  as  most  effective
machinery for reproducing the values of events. The catastrophe, market and spectacle become
in  exchangeable  goods  that  enjoy  viewers  24  hours  of  day.   If  in  past  events  were
intellectualized once happened,  in the postmodernity the visual hegemony of events precedes
the pragmatic occurrence. Events are elaborated, transformed, disseminated so that viewers
feel amusement and excitation. The mystification of non-events characterizes an inevitable
ever-deferred  time  and  space  conceptualization  whose goals  are  two-folds:  (in  this  point
Bauman and Baudrillard  would  agree)  enhancing  the needs  of  mass-consumption  to  face
external threats that Mass-media invents, and secondly, legitimating policies and strategies of
control over population.    

Exactly, similar concerns can be seen in K. Baral who assesses the terrorism’s effects in North-
East India reminding us how pervasive can be the role of Mass-media in the re-construction of
former Imperial  Hegemony.  Examination of Devi´s case wherein police forces supposedly
tortured and assassinated to a dissident, Baral argues that “Baudrillard understands terrorism
as both a product, of and a challenge to, modernism. As a challenge, terrorism problematizes
the modern state’s conception of order versus chaos as it substitutes one reality for another”
(Baral, 2008: 5). From this point of view, discourses of terror emphasize on the needs to keep
people under control by means of subrogating a political of virtuality. In terms of Baudrillard,
terrorism generates an excess of reality that mobilizes material  and symbolic resources to
administrate the idea of sovereignty. Of course, even if territorial vindications are channeled
by terrorists as well as industrialized countries officials whenever they appear in TV, their aims
are intended to recreate a new order based on tradition and customs for formers, and in novelty
for latter ones (Baral, 2008).     

As prolific author throughout his trajectory, Baudrillard has pointed out that the end of history
involves implicitly and explicitly the end of events. A detailed view into this question reveals
the fact that global capitalism has certainly petrified the advance of history. This moot point is
addressed  by  D.  Keller  in  his  work  “Baudrillard:  Globalization  and  terrorism”.  On  the
introductory  section,  this  author  acknowledges  that “shortly  after  September  11  terrorist
attacks, Baudrillard wrote a paper L´Espirit du terrorisme in Le Monde. He argued that the
assaults on the World Trade center and Pentagon constituted a strong event, that the attacks
were the ultimate event, the mother of all event, the pure event within itself all the events that
have never taken place. The event strike, Baudrillard declared, was over and since this time he
has continued to focus intensely on the dynamics and happenings of contemporary history …
For Baudrillard, the 9/11 attacks represent a new kind of terrorism, exhibiting a form of action
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which play the game, and lays hold of the rules of the game, solely with the aim of disrupting
it. They have taken over all  the weapons of the dominant power. That is, the terrorists in
Baudrillard  reading  uses  airplanes,  computer  networks,  and  the  media  associated  with
Western societies to produce a spectacle terror. The attacks evoked a global specter of terror
that the very system of globalization and Western capitalism and culture were under assault by
the spirit of terrorism and potential terrorist attacks anytime and anywhere” (Kellner, 2005:
2).   

One of the respects that characterized this event is the jubilation for a super-potential power is
destroyed accompanied with a rising sentiment of fear product of uncertainness. Paradoxically,
in a world that priorizes the technologies advances that permitted the rise of motilities, lay-
people still remain immobilized because of frights and panic. The needs of control drive our
civilization towards the chaos. Unless otherwise resolved, existing complicity between Mass-
Media and Terrorism looks to be unquestionable. Other noteworthy theoretical contributions of
Baudrillard in the fear’s study lies in the conceptual distinction in what is global and universal.
Whereas globalization very well refers to a movement which encourages the circulation of
goods  and  humans,  the  conceptualization  of  what  is  universal  revitalizes  the  tendons  of
humanism and of course the necessary concerns for the suffering of others. 

To this debate Kellner textually adds “most theorists, including myself, see globalization as a
matrix of market economy, democracy, technology, migration and tourism, and the worldwide
circulation  of  ideas  and  culture.  Baudrillard,  curiously,  takes  the  position  of  those  in
antiglobalization movement who condemn globalization as the opposite of democracy and
human rights. For Baudrillard, globalization is fundamentally a process of homogenization
and standardization of crushes the singular and heterogeneity. This position, however, fails to
note  the  contradictions  that  globalization  simultaneously  produces  homogenization  and
hybridization and difference, and that Baudrillard links with a dying universalization. In fact,
the struggle for  rights  and justice is an important par of  globalization and Baudrillard´s
presenting  of  human  rights,  democratization,  and  justice  as  part  of  an  obsolete
universalization being erased by globalization is theoretically and politically problematical”
(Keller, 2005: 4). This means that a newer capitalism has been suspended the logic of morality,
precisely in a world where torture and pleasure are not differentiated. 

Conclusion
So  far,  we  have  looked  into  the  works  of  R.  Castel  who  argued  that  insecurity  feeling
corresponds with inflation in the ways of perceiving the day-to-day threats. For Castel, we
should remind the reader, the present frustration of unsatisfied demands in combination with a
more deficient burocracy gives as a result the sentiment of unprotection people manifest in our
days. It is important not to loose the sight of integrity of voters is often to a necessity of being
valorized. The lack of work or sickness not only represents a disaster for people but also a
symbolic death respecting to their status and social position. The underlying fact here is that
fear holds an aversion to be ignored by others. 

In  Beck,  inversely,  existent  development  of  risk  is associated  to  the  nuclear  accident  of
Chernobyl in Ukraine. In deep contrast with industrialism that held the line between poverty
and richness,  western  societies face a new configuration  of  social  order.  Needs  of  mass-
consumption in association with a growing sentiment of fear paved the pathway to the advent
of a new spirit of capitalism.  As  a result  of  this, logic  of appropriation - which characterized
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classical mercantilism in past decades-, is being replaced by its own antithesis, the logic of
disavowal.  The privileged groups hide collateral  damages as a product  of  non-sustainable
consumption;  their  practices  are  supported  by  means of  the  intervention  of  Science  and
Journalism. The underlying problem seems to be that duties and responsibilities are globalized
at the same time humankind exhausts the non-renewable resources in earth as well as polluting
the ozone layer. Implicitly or not, that spurs the boundaries between victim and culprit. 

Technically for Beck fears surface whenever the risks are trivialized. The order of economy is
being changed. It can be said that a change of this magnitude is feasible in accordance with an
increasing materiality as well as empowerment of productive forces. The lines of production in
societies which are supposed to prevent the threats follow counter-effects and predispose the
system towards the final collapse. This means that threats are implicitly a result of economic
development but sooner or later accumulated risks, placed in the process of decision-making,
can impinge the functionality of system. The economy of risk and of course the society of risk
does not distinguish classes, richness or ethnicity. The possibilities of a disaster can take form
every-time, everywhere is one of the characteristics of society of risk. Nobody feel safe in the
society of risk. The State should set the pace to the advance of market and trade that catch and
elaborate the ongoing concerns of citizenry in products related to security issues. 

This argument substantially coincides with Bauman’s development respecting to declination of
solidarity and trust. For this scholar, in our liquid modern society of consumers, strategies are
deployed in marginalizing or disregarding all that is long-lived; from this perspective, people
look forward to devaluing all own experiences shaped in the immortality. Unlike a couple of
centuries ago, our modern views are not aimed at accessing eternity but a transitory style of
life (profane). In a process that Bauman denominates deconstructionism of death, the western
civilization is experiencing an staggering panic. The fear of dying can be intellectualized as
the  fear  of  being  rejected.   Enrooted  in  the  belief that  our  obsession  of  living  forever
jeopardizes the social bondage, Bauman realizes that the odds of considering the mortality as
an improbable event are associated to the declination of solidarity.  The risk as a form of
ephemeral calculation allows people to go on with their life. The risk works as a mechanism
for  people  to  intellectualize  what  is  beyond  their  control.  Philosophically,  the  risks  are
characterized  by  being  calculable  while  certainness focuses  on  the  visibility  of  dangers.
Likewise, Bauman outlines that no catastrophe is hardest than what is unthinkable.
 
As the previous  argument  debated,  Giddens focuses  on  the role  played by reflexivity  as
explanatory of the enhancement of protection. Whether in Beck and Bauman the key factor of
risk calculation is linked to market’s appearance, Giddens gives emphasis on a much broader
process  which  overwhelm  not  only  to  material  channels  of  production  but  also  to
psychological behavior. The existing security feelings are interconnected somehow with early
socialization process where the subject learns to construct the anticipation of future (a kind of
openness over contingency). This process involves the early mentioned separation between
space and time. In a bodily sense, Giddens considers the essence of life is strongly influenced
by the perception of risks, which is no other thing than a way of calculating the contingency.
With the calculative ability each human being has the possibility to overcome their anxieties.
For that reason, he argues psychologically that risk play a pivotal role in social behavior by
allowing  persons  to  feel  certain  invulnerability  before  to  disaster.  Taking  his  cue  from
Winnicott´s studies, this British philosopher dwells on the self-identity progress as a form of
basic trust pre-condition. Potential space between the children and caretakers will be surely the
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relationship with otherness in their  adult-hood.  The early process of  socialization plays  a
pivotal role in the self-confidence of subject to explore the environment successfully. 

In  sharp  contrast  with  Giddens  and  Castel,  Baudrillard  ultimately  puts  emphasis  on  the
relationship between virtuality and reality assessing some controversial points.  For one hand,
he realizes 11/09 marked the end and beginning from a new way of living the events. Re-
signifying the previous structural theses of F. Nietzsche in regards to the encounter between
pathos and logos, Baudrillard argues that modern democracy in conjunction with Apollonian
logic upends the reality of environments in a simple representation. However, things come
worse to worst, because Baudrillard realizes that there is no limits when the fear is installed in
the core of societies. Terrorists or lay-persons are two side of the same coin. Politic fear works
as an effective instrument of self-indoctrination and paved the ways towards a full control of
civility. To date, it is no important who is the victim and guilty, both are representative of a
new order which seems to be very well surfacing. Pictures, films, depictions are simoultanesly
disseminated  by  Mass-media  rising  the  fear  as  a  form  of  spectacle  which  determines  a
consumption that never stops. As Bauman developed, Baudrillard knows that fear is the only
sentiment with does not have limits.  In accordance to this, it is important to note that Late-
modernity combines the fear from an ever-changing and dangerous world with the fascination
for the bottom-day. 
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of Households in Rajshahi City, Bangladesh
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Abstract: This study describes and examines the resource position and socio-psychological 
status of female heads of household in Rajshahi city of Bangladesh. For this, 120 households 
led by females were selected by convenience sampling from Rajshahi city, Bangladesh. The 
women  heads  were  individually  interviewed  with  semi-structured  questionnaire  method, 
focusing on access to resources and socio-psychological problems of the women who lead and 
run their households. The results of descriptive analysis and in-depth interviews suggest that 
absence of a male breadwinner and the lack of tangible resources led to a situation of increased 
vulnerability for the female heads of households in Rajshahi city, Bangladesh that, in turn, 
affect socio-psychological status of the female heads adversely. The study also suggests that 
the intangible resources like informal social  support  had,  to some extent,  compensated the 
scarcity of tangible resources for the female heads.  In order to overcome the situations of 
female heads  of  households  some policy implications  are  suggested.  Based on probability 
sampling further research on this issue should be conducted in Bangladesh.        
Keywords:  Female  Heads  of  Household, Socio-Psychological  Status,  Rajshahi  City, 
Bangladesh. 

INTRODUCTION
Female head in the patriarchal culture refers to the de-facto head especially a woman leads and 
manages the household in absence of eligible male in the family system. Several social science 
studies reveal that female headed households (FHHs) in the patriarchal societies are increasing 
rapidly  in  the  world,  including  Bangladesh.  This  increasing  trend  of  FHHs  across  the 
patriarchal  societies  is  usually  explained  by  rapid  industrialization,  urbanization  and 
socioeconomic  changes  that  not  only  affect  family  system  and  inter-generational  social 
mobility but also disrupt family relationships and enhance family breakdown such as divorce, 
separation, desertion, widowhood and so on. This process of family change in association with 
industrialization, urbanization and socio-economic mobility also affects to increase the rates of 
FHHs in the patriarchal societies all over the world.  Bangladesh is known to be one of the 
poorest countries in the world and Bangladeshi women are considered as the poorest of the 
poor (Mannan, 2000). They are not only poor, but also prejudiced by customs and beliefs, and 
are struggling against the patriarchal dominance of the society. The situation becomes worse 
for women who become heads of households in absence of eligible active male member in the 
family system. One research report in Bangladesh indicates that 15.4 percent of the households 
are headed by women (BBS, 1996). In another research the actual percentage are around 20-30 
(Afsar, 1996; Ministry of Women & Children’s Affairs, 1998).
Kabeer (1994) asserts that women are becoming more vulnerable as men increasingly abandon 
their families in the face of poverty. The familial support system is being eroded and FHHs are
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expanding due to increasing numbers of divorces and desertions as men move away in search 
of employment (Islam, 2007). The dissolution of marriage, either by divorce or abandonment 
or by death of the husband, has disastrous consequences for the family, especially for women 
and their dependent children. A large number of widowed, divorced or destitute women with 
their  growing up  children  and other  dependent  family members  become the  heads  of  the 
household and without sufficient resource they often face difficulties to maintain their family. 
Women who become the heads of the households are worthy of especial attention because they 
are triply disadvantaged: they experience the burdens of poverty, gender discrimination and 
lack  of  social  support  (Buvinic  & Gupta,  1997).  The  female  heads  of  households  in  this 
country also seem to face these triple disadvantages, as are in other societies. In a patriarchal 
society like Bangladesh, absence of a male head leads to increase in vulnerability for women 
and  their  dependents,  which  live  in  marginal  and  landless  households.  Women  also  face 
problems  with  regard  to  cultural  resources,  state  funded  entitlements,  negotiations  with 
community and the market. In Bangladesh, more women than men are falling into the poverty 
trap under the existing discriminatory socio-cultural norms and practices. The prevailing socio-
cultural  norms  for  example  ‘purdah’(veil,  covering  face  and  body),  lack  of  employment 
opportunity, discrimination in employment and the notion that women’s income is secondary 
and complementary, have led to a sharp rise in the proportion of women among the poor. The 
most vulnerable are the divorced, separated, abandoned and widowed women, who are heads 
in  a  sizeable  number  of  households.  Over  95  percent  of  female-headed  households  in 
Bangladesh have been assessed to fall below the poverty line (United Nations, 1996).
The literature reviewed suggests that FHHs are increasing day-by-day and in many countries 
in the world and the FHHs are over represented among the poor. A number of studies have 
been conducted to investigate the association between FHHs and poverty (Pressman, 2002; 
Quisumbing, Haddad & Pena, 2007; Banos, Fox & Mendonca, 1997; Fuwa, 2002; Klasen, 
2000; Hamdok, 1999; Mencher, 1993 & Lewis, 1993). The FHHs are not only economically 
disadvantaged but also disadvantaged by various social and cultural  factors like education, 
access to services and ownership of land and assets (Mannan, 2000; Mencher, 1993 & Lewis, 
1993).  However,  these aspects  of the FHHs are less documented in social  and humanistic 
literature in Bangladesh. Therefore, this paper aims to explore the socio economic profile and 
the resource position of the FHHs in Rajshahi city of Bangladesh. The study investigates not 
only the tangible resources but also the social and psychological resources available to the 
FHHs in  this  region  of  the  country.  There  is  an  attempt  to  present  relevant  national  and 
international data together with the findings so that a comparative picture of the FHHs can be 
depicted.  The  findings  of  the  study may  contribute  to  the  humanistic  and  social  science 
literature. 

METHODOLOGY
Samples 
The present research based on explorative survey design to examine and analyze the resource 
position  and  socio-psychological  status  of  female  heads  of  households  was  conducted  in 
Rajshahi city, Bangladesh, from December 2006 to February 2007. Rajshahi city is a divisional 
head-quarter,  and  the  only City Corporation  of  northern  Bangladesh,  wherein  people  with 
different socio-cultural background live side by side. In Rajshahi city, FHHs are found among 
lower class as well as migratory people who come from villages for earning the livelihood. As 
it is a mega-city wherein rural to urban and/or urban to urban migration rates are higher than 
other northern towns, it was not possible to find out the total number of FHHs  in Rajshahi city
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(actual  universe).  As  it  was  a  first-hand  explorative  study,  120  samples  (female  heads  of 
households)  were  purposefully  chosen  by  convenient  sampling  procedure  from  various 
locations of the Rajshahi City Corporation. Most of the respondents were dwelling in the slum 
area of the city whose age range was around 30 to 50 years and monthly household income 
was 3000 Taka or below (US$ 1= 69.00Taka).

Variables and Measures
Considering the heterogeneity of FHHs in Bangladesh and the ambiguity regarding family 
decision making process, the definition of the FHHs that has been used in the present study is 
confined to the households where women are the main bread earners for the family in the 
presence or absence of their husbands or other adult male members irrespective of their marital 
status. The women surveyed included both de jure and de facto female heads. The de jure or 
legal women heads of households were widowed, divorced, abandoned and single women who 
supported themselves and their dependents. Women who headed their households due to male 
migration or the married women who were financially responsible for their households due to 
male’s disability, unemployment or reluctance to earn a living, were de facto female heads. In 
the case of migration of male members, the females had to be responsible for running the 
family and had control over family expenditures and affairs. Based on the definition, socio-
psychological characteristics of the female heads of households selected in this study, were 
measured at nominal and ordinal level. First of all socio-demographic characteristics including 
age,  marital  status,  level  of  education,  religion,  living  arrangement,  gender  composition, 
family  size  and  children’s  education  was  measured  at  both  nominal  and  ordinal  levels, 
depending on the characteristics (see table 1). Secondly, occupation before and after becoming 
the heads of the households and housing status was categorized into different patterns and was 
measured at nominal level, but income of the FHHs was measured at ordinal level (see table 
2). Thirdly, we included  circumstances leading to female headship to analyze FHHs’ social 
status.  In  so  doing  circumstances  such  as  death  of  husband,  husband’s  irresponsibility, 
husband’s second marriage and others were measured at nominal level (see table 3). Material  
and  psychological  resources were  important  aspects  of  the  research.  For  the  former  we 
measured  at  nominal  level,  including  tangible  materials,  house  ownership,  recreational 
facilities, household commodities and property inherited from family orientation or property 
obtained from their husbands. For the later we measured psychological resources, including 
control in using family property, role in family decision-making and selecting the type of work 
at nominal level. Lastly, we included  social support to run the female headed households in 
Rajshahi city and measured categorically such as financial aid, emotional support, information 
collection and loan obtained from formal and informal sources.  

Data Collection
The study used explorative survey design in which both quantitative and qualitative aspects of 
socio-psychological status of female heads of households were investigated (Guba & Lincon, 
1994).  In  so doing,  the sequential  mixed methods and techniques,  which  Creswell  (1995) 
called “two phase design”, were applied to collect data on the socio-psychological status of the 
FHHs in Rajshahi city. The researcher conducted first a quantitative phase of study and later 
proceeded  with  a  qualitative  phase.  A structured  interview  schedule  was  used  to  collect 
systematic information about the socio-demographic status, material and social-psychological 
resources available to the FHHs in Rajshahi city of Bangladesh. Additionally, the researcher 
conducted in-depth interviews. For this, 10 respondents were selected purposively, who were 
more experienced and reflective  in  their  real  life  situation  and willing  to share and provide 
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reliable data about their life experiences in detail.   

Data Analysis
The purpose of the study was to explore and describe socio-psychological status of female 
heads of households as well as their access to resources in the Rajshahi city of Bangladesh. 
Especially, as the study was explorative and descriptive survey type on research issue, the data 
collected  by  structural  schedule  and  in-depth  interviews  were  analyzed  by  descriptive 
statistical techniques, using frequency distribution and its percentages were accounted for per 
variables  of  socio-psychological  status  of  FHHs  used  in  the  study.  In  so  doing  socio-
psychological point of view and its related arguments were exposed to explain and interpret 
the research situations studied. The findings of the analysis with frequency distribution and its 
percentages and its arguments were presented in the tables 1- 6.

RESULTS AND DISCUSSION
1. Social and Demographic Profile of Respondents
Table 1 shows data on social and demographic profiles of the respondents. The study found 
that the female-heads belonged to a wide age range from 22 years to 69 years. The majority of 
the respondents (72%) were middle aged between 30 and 49 years. In Bangladesh, usually 
younger women are not able to take charge of their households because the society still resists 
headship  by younger  women.  As  M.  Islam (1993)  suggested  that  although  the  traditional 
practice of domestication of women has been relaxed to some extent by the rural society, the 
practice is still relatively rigorously applied to younger women for the sake of maintaining the 
moral tone of the society. This was also found to be true in the urban poor communities in 
Rajshahi. Regarding marital status, the distribution shows that the respondents were mostly 
widowed or abandoned by their  husbands (21.7% and 22.5%, respectively).  A third of the 
sample (34.1%) was married. These women (34.1%) were living with their disabled husbands, 
and in some cases, the husbands were either unwilling to work or working in another city. 
None of the women in the sample was unmarried. Regarding this one research report in urban 
Brazil found that 37.7% of FHHs were consisted with never married women and 30% of them 
lived with their dependent children (Banos, Fox & Mendonca, 1997). In Botswana, a large 
majority of  single  women between 20-39 years  old had  children,  and constituted a  major 
portion of FHHs (Kossoudji & Mueller, 1983). But the social context in Bangladesh was quite 
different, because unmarried women usually remain under the guardianship of the parents or 
the kin-group until they were married.
As Bangladesh is a patriarchal society, gender composition of the households is a significant 
factor in determining the financial condition of the family (see table 1). Males have better 
opportunities in income generation and the practice of authority usually resides with them. As 
regards  to  the  gender  composition  of  the  household,  the  study  found  that  42.5%  of  the 
respondents  were  living  with  an  adult  male  member/s,  while  57.5%  of  the  respondents 
reported that there was no adult male member in their households. The absence of adult male 
member in  the family leads  to lower income of households and also increases the risk of 
insecurity for the female heads. Similar to this finding in South Africa, on average, the FHHs 
had fewer income earners, were more reliant on the income earned by women, and therefore 
were more likely to be in lower income groups than households headed by men (Posel, 2001). 
The absence of male member in the family and the lower earning power of women also led to 
poverty in FHHs in Brazil (Banos, Fox & Mendonca, 1997).
The education level of the family members was also very low. It was found that a significant 
number  of children  (58.44%  of 154  children,  aged  between  6 and 18  years)  did  not go to 
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school;  rather  they work as  child  laborers.  It  appears  that  the children of  the  FHHs were 
required to become one of the household’s economic contributors and to forgo educational 
opportunities. This is due to the fact that many female-heads find it very difficult to run the 
family   with   only  one   person’s   income,   especially   where  the   female’s  earnings   were 
insufficient.  That  is  why  they  engage  their  children  in  work  to  earn  some  extra  money. 
Contrary to this finding, in Jamaica, women heads often work more hours to keep their older 
children in school so that they could reap the rewards later on in the form of remittances. Older 
children were considered an asset for a woman because they could support her and would 
lessen her future dependence on a spouse or partner (Handa, 1996). Evidence from several 
developing countries in Africa and Asia suggest that children from FHHs may have higher 
schooling attainment than children from male-headed households. 

Table 1: Social and Demographic Characteristics of the Respondents (N=120), Rajshahi, Bangladesh, 2007

Socio-Demographic 
Characteristics

Frequency Percent

Age in years
< 30
31-39
40-49
50+
Total

17
52
34
17

120

14.20
43.30
28.30
14.20

100.00
Religion
Islam
Hindu
Total

110
10

120

91.70
8.30

100.00
Marital Status
Widowed
Divorced
Abandoned
Separated
Married
Total

26
11
27
15
41

120

21.7
9.20
22.50
12.50
34.10

100.00
Level of Education
No Education
Reading & Signing
Primary
Secondary
Total

50
35
25
10

120

41.70
29.20
20.80
8.30

100.00
Family Size
1-2
3-4
5 +
Total

38
64
18

120

31.67
53.33
15.00

100.00
Living Arrangement
Alone
With Husband
With Husband & Children 
With Children
With Others
Total

13
2
37
64
4

120

10.83
1.67
30.83
53.33
3.33

100.00
Gender Composition
Adult Male Present
Adult Male Absent
Total

51
69

120

42.50
57.50

100.00

In seven African countries  it was found  that though  FHHs  were economically disadvantaged 
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relative to male-headed households, children in those households were more likely to have 
attended school and completed grade four than were the children in male-headed households 
(Joshi, 2004). Considering the marital status  of the female heads,  Joshi (2004) found differing 
result regarding the educational attainment of children in Bangladesh. As suggested by Joshi, 
children belonging to households headed by widows were more likely to work outside the 
home and appear to have a weaker schooling attainments compared to the children in male-
headed households. In widow headed households, the double burden of work and school seems 
to result in lower intensities of schooling for these children, higher rates of absenteeism and 
perhaps lower level of cognitive development. In contrast,  children of the married female-
heads (mostly the wives of migrant males) face a very different situation. Compared to the 
children from male-headed households, they have lower rates of participation in paid or unpaid 
labor outside the home, and higher rates of schooling enrollment and are more likely to have 
completed two years of  primary school.  In Sri  Lanka,  the economic reliance of  FHHs on 
children often resulted in their  premature entry into the labor market.  Early working often 
interrupts, if not terminates, schooling Ruanpura & Humphries, 2004). Similarly, in Brazilian 
FHHs, children were less likely to attend school and were more likely to work (Banos, Fox & 
Mendonca, 1997).

2. Income and Occupation 
Table 2 shows data on income and occupation of the female heads of households in Rajshahi 
city, Bangladesh. Regarding occupation, more than half of the respondents were found to be 
maids, working in houses or ‘mess’/students’ hostel (33.3% and 23.3% respectively). It was 
found  that  working  as  maids  in  a  ‘mess’  (student’s  hostel)  was  preferable  among  the 
respondents,  because maids in a mess were well  paid and able to enjoy more freedom as 
compared to housemaids. Usually they had to cook for 10-15 students and sometimes did other 
household work such as washing and cleaning. However, unlike the housemaids, they did not 
have  to  work  under  a  direct  authority.  A number  of  respondents  (20%) were doing  small 
business like selling low-price foods/snacks on the roadsides, or selling clothes from door to 
door.

The results in the table show that the majority of the respondents (75.8%) were housewives 
before becoming the heads of the households. As a result of the change in household headship, 
they had to take on responsibilities as the main breadwinners. However, their opportunities 
were limited first by the kinds of work available to women, and second, by their lower level of 
education. Working as a housemaid was the most available job to the respondents. Although 
the garment factories in Dhaka city provided employment opportunities to thousands of rural 
and  urban  women,  the  respondents  lacked  this  opportunity,  since  Rajshahi  was  not  an 
industrial  city and most of the garment factories were based on the capital  city of Dhaka. 
Therefore, they had to depend mainly on domestic labor to earn their livelihood. Data in the 
table reveal that most of the respondents were in the lower income group with monthly income 
of less than Taka 500 to Taka 1500 per month. It is noteworthy that the per capita income of 
Bangladesh is Taka 2741.66 per month (US$ 470 per year), but the highest range of income of 
the participants in this study is even lower than that. This fact implies that women heads of the 
households in Bangladesh are perhaps the poorest of the poor. 

3. Circumstances Leading to Female Headship
The study also attempted to probe in to the routes into female headship and explored if the 
women became the head of their household by choice or circumstances. It can be seen in table 
3 that 32.5% of the respondents became female-heads because their husbands  were financially 
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irresponsible.  Some of the respondents were abandoned by their  husbands.  In some cases, 
husbands were living with the family  but were unwilling to  work or did not provide money to 
the  family  regularly.  As  a  result,  the  respondents  were  bound  to  start  their  working  and 
undertook responsibilities to run their families. About 22.5% of the respondents reported that 
husband’s re-marriage was the main reason to be the head of their families in Rajshahi city. 

Table 2: Frequency Distribution of Occupation and Income of the Respondents (N=120), Rajshahi, Bangladesh, 
2007 

Occupation and Income 
Characteristics

Frequency Percent

Occupation after Family Head
Housewife Only
Housemaid
Housemaid in Mess
Cook in Hotel
Small Business
Service
Day Laborer
Others
Total

6
40
28
7
24
4
5
6

120

5.00
33.30
23.30
5.80
20.00
3.30
4.20
5.00

100.00
Occupation before Family Head
Housewife Only
Housemaid
Housemaid in Mess
Small Business
Service
Day Laborer
Others
Total

91
16
3
3
1
2
4

120

75.80
13.30
2.50
2.50
0.80
1.70
3.30

100.00
Current Income in Taka
<500
501-1000
1001-1500
1501-2000
2001+
Total

26
62
22
6
4

120

21.70
51.70
18.30
5.00
3.30

100.00
Supplementary Income Source
Husband’s Income
Children’ Income
House Rent
Financial Aid
Others
Total

15
45
2
2
9

120

20.55
61.65
2.73
2.73
12.33

100.00

Polygamous marriages are common in sub-Saharan Africa, particularly in West Africa, where 
each co-wife maintains her own household and act as a female head (Desai & Ahmad, 1998). 
However, in Rajshahi city of Bangladesh, it was found that when the husband re-married, he 
seldom looked after the first wife, and it became difficult for the woman to adjust to the newly 
family circumstances. Hence the first wives started to live separately and run their households 
by themselves. The data also reveals that after the death of a husband, nobody came to take 
responsibility  for  the  family  and  thus  some  of  the  respondents  had  to  take  the  role  of 
breadwinning in order for the family to survive.  Widowhood is the prime cause of female 
household headship for all ethnic groups in eastern Sri Lanka, as it is for Asia as a whole 
(Momsen, 1991). Widowed women constitute the major portion of the female heads in India 
(Panda, 1995; Tripathy & Mishra, 2005), Bangladesh (Mannan, 2000; Joshi, 2004 & Islam, 
1993), Malaysia (Omar, Ahmad & Sarimin, 2005), Philippines (Morada et al., 2007) and South 

Antrocom Online Journal of Anthropology, 2010, vol. 6. n. 2 - ISSN 1973-2880 



                     Tanzima Zorha Habib 180

Africa (Posel, 2001).

Table 3: Frequency Distribution of Social Circumstances Leading to Female Headship of the Respondents 
(N=120), Rajshahi, Bangladesh, 2007 

Social Circumstances Leading to 
Female Headship

Frequency Percent

Death of Husband
Irresponsible Husband
Husband’s Second Marriage
Divorce
Husband’s Disability
Others
Total

24
39
27
7
20
3

120

20.00
32.50
22.50
5.80
16.70
2.50

100.00

Women’s  longer  life  expectancies  than  men,  early  age  at  marriage,  and  large  spousal  age 
difference may contribute to their early widowhood, which in turn leads to female headship. 
For instance, in Bangladesh, 52% of the girls marry before they reach 15 years of age and 
average spousal age difference exceeds seven to ten years [31] and nearly 35% of the women 
aged 45-49 become widowed compared to only 3% of men (Hamid, 1992). Regarding this our 
qualitative data will illustrate in detail the circumstances, which turned the respondents into 
female  heads.  The  in-depth  interviews  were  mostly  valuable  in  exposing  the  background 
stories  of  female  headship.  The  narrative  of  participant  A  presents  the  story  of  her 
abandonment that forced her to take charge of the family:

One respondent (38-year-old  de jure female head and mother of one son) said, “18 years ago, I  was 
married with a rickshaw driver. Our family was running with his income and I was a housewife. When I 
was pregnant, one day my husband did not come home and from that day he never came back… Later, I 
heard that he went to India and there he got married. I had to move from my rented residence because 
without my husband’s income it was not possible for me to run the family. I came back to my mother’s 
house and there I gave birth to a son. But my mother was dependent on my brothers and my brothers were 
not interested to take my responsibility. There was no way for me to earn my livelihood except begging… 
Even I  started  to  beg  in  the  marketplace  with  my 18  months  old  son.  Fortunately,  one  of  my rich 
neighbors lent me some money to start a small business. He also introduced me to a supplier of garment 
clothes. From that day, I started to sell undergarments from door to door and thus I was able to earn the 
livelihood and run my family. 

Husband’s remarriage was a common incident that leads to separation or abandonment and 
forced the women to be in charge of their family. In this connection one respondent (age 38 
years old de jure female head and mother of four daughters) reported:

 When I gave birth to my fourth daughter, my husband left me and he got married without letting me 
know…Later he came back with his second wife and started torturing me as I could not give birth to a 
son… I couldn’t tolerate the torture…and went back to my father’s house. Since then I started to work 
and took the responsibility to run the family. 

In the patriarchal society like Bangladesh, the husband has a unilateral right to divorce his wife 
without even showing grounds, and this could be a reason for the increasing cases of divorce, 
separation and abandonment, which have negative consequences for married women. After the 
dissolution of  marriage  by divorce,  separation,  abandonment  or  death of  the  husband,  the 
women  often  suffer  enormous  difficulties  in  earning  a  livelihood.  From  the  qualitative 
interviews,  it  was  also  found  that  some respondents  had  been  acting  as  female  heads  of 
households while they remained married or lived with their husbands. These stories revealed 
that their husbands’ disability, or even in some A large number of respondents in this study 
were divorced,  separated  or  abandoned  by  their  husbands  and one of the main contributing 

Antrocom Online Journal of Anthropology, 2010, vol. 6. n. 2 - ISSN 1973-2880 



Socio-Psychological Status of Female Heads of Households in Rajshahi City, Bangladesh 181

factors for the dissolution of marriage was found to be remarriage by some of the husbands. 
Remarrying is quite common in Bangladeshi society because the general norms and values, 
especially the Muslim laws accept polygamy. The Muslim Family Laws Ordinance of 1961, 
which governs marriage and divorce, allows up to four wives, provided that each wife should 
be treated equally (Zahan, 1999). The specific conditions, such as wife’s illness under which 
polygamous marriages are allowed in Islam seem to be rarely followed (Zahan, 1999). Cases 
reluctance in taking the responsibility of the families thrust the headship on them. A 30-year-
old de facto female head with her dependent mother and one son said:

I  got  married 15 years  ago.  My husband was a  rickshaw driver  and our family was running with his 
income…12 years ago, when I was pregnant, my husband started to take drug and became addicted…He 
stopped providing the family expenditure and spent all the money to buy his drug. Since then it was very 
difficult for me to maintain the family…After the birth of my son, my husband gave the family expenditure 
for a few days. But soon he started to spend all his income for the drug…Even he had been unable to work 
because of the effect of taking drug. My brothers or in-laws were not financially sound enough to take the 
responsibility of my family. In this circumstance, I borrowed some money from my neighbors and started a 
small business. Since then, my family has been running with my income and I have been the head of my 
family” 

Another 40-year-old de facto female head with three daughters illustrated in this way: 

I was born in a village and was married with a poor peasant. We were poor but still I did not work outside 
home…After 5 years, my husband died but he didn’t leave any property except a small hut. The relatives of 
my husband or my own were unable to feed my family…I had to migrate from village to seek job with my 
son and daughter.  Since then, I started to work as a maid and earn the livelihood for me and my family…I 
got married again, but my husband had another wife. He spends much time with his other wife and he lived 
with me occasionally … He doesn’t give the family expenditure regularly…So, I had been the main earner 
and also the head of the family. 

From the qualitative data, an inference can be drawn that the women in this study had been 
heads of households not voluntarily but due to adverse situations like abandonment, husband’s 
disability  or  unwillingness  to  take  family  responsibility.  Unlike  Jamaica,  where  women 
actively choose to live and raise children on their  own and form FHHs (Handa,  1996), in 
Bangladesh,  women are the unfortunate victims of the adverse situation and are  forced to 
become heads of the household. The qualitative data not only present the background stories of 
the respondents, but also depict their social and psychological distressing situations during the 
transitional period of their households. In Bangladesh, daughters are considered as temporary 
members of their natal family. Once women are married, they are expected to adjust to their 
husband’s  households/families.  Conventionally  a  woman  looks  for  support  from her  natal 
family, if her marriage gets into difficulty. But in poor families, if  a woman returns to her 
parental  home,  she  may bring  shame and  often  becomes  an  economic  burden.  When  the 
woman’s natal family is poor or not able to support her, she has few avenues for survival. 
Overall,  the  researcher  concur  with  White’s  view  that  except  in  cases  of  extreme  abuse, 
women who stay married are better off than those whose marriages break down (White, 1992).

4. Resources Available to the FHHs
It is often argued that female heads of households are deprived and discriminated a lot with 
limited  access  to  resources. Lack  of  access  in  different  resources  and  various  constraints 
greatly affect the socio economic well being of the FHHs. Keeping this in view, the study 
explored the resources available to the FHHs in Rajshahi city of Bangladesh. This section 
presents the tangible  resources as well  as human and social  resources available to the female-
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headed households. In this connection table 4 shows that homestead and limited savings were 
the only assets for the majority of the respondents. Considering the residential status, it was 
found that majority of the respondents (50.8%) had been living in rented houses and most of 
the houses were semi-brick built (56.7%) and tin shed (30.8%). About 10% of the respondents 
reported that they had been living illegally on public land owned by the government and they 
were always terrified of being evicted from there. Regarding inherited property, 37.5% of the 
respondents reported that they did not inherit any property. These respondents came from poor 
households and were also married to men from poor families alike. The kin-groups on both 
sides of the women, their parents and their  in-laws as well,  live in poverty.  So, there was 
nothing  to  be  inherited,  except  probably the  poverty.  Although  62.5% of  the  respondents 
inherited some property, 50.67% did not obtain any property from their parents or husbands.
In most cases, the respondents mentioned that their brothers or relatives did not give them the 
property and the female-heads did not have the courage or financial ability to fight for the legal 
right  and  possession  of  the  property.  Rather,  they  preferred  to  keep  good  ties  with  their 
relatives  to  obtain  their  support  in  bad  times.  This  is  quite  predictable  in  the  context  of 
Bangladeshi society. Under the rules of inheritance, women always inherit less than men and 
furthermore, there is a difference between women’s right of inheritance and actual practice. In 
the  name  of  local  custom  and  culture,  married  daughters  are  expected  to  give  up  their 
inheritance  in  exchange  for  the  right  to  visit  their  father’s/brother’s  home (Zahan,  1999). 
Usually, women give up their rights to inherited land to keep positive relations with their natal 
families and to ensure continued visiting and support in times of crisis, which White (White, 
1992) called a “straight trade-off between material and social capital”. Therefore, after getting 
divorced or widowed, many women lack property or resources and this put them in a more 
dependent and vulnerable position.
Approximately 20% of the respondents did not have any mentionable asset, which means they 
neither inherited any property nor owned a house. They did not even have any savings or shop 
or small business. It seemed that they were just passing the days with what they had but were 
always worried about their future. They doubted that in times of financial crisis, they would be 
able to overcome the situation even by selling any meager valuables. In terms of access to 
human resources like skills and abilities, the study found that only 10% of the respondents had 
some skills oriented training. However, some of the family members of the respondents (25%) 
had some acquired skills like sewing, tailoring, or some other technical skills, which helped 
them to earn some money. Regarding the affiliation with social organizations, it was observed 
that almost half of the respondents (52.5%) or their family members appeared to be involved 
with social  organizations  like local  cooperative societies,  or  non-government  organizations 
(NGOs) and these social organizations seemed to be helpful to the FHHs. The respondents 
were able to start a small savings account with the help of cooperative societies or NGOs and 
in some cases, the FHHs benefited from the City Corporation project by having a sanitary 
latrine established in their houses. 

5. Psychological Resources
The study also  explored  the  psychological  resources  available  to  the  participants,  such  as 
decision-making power and control over family property. The data presented in table 5 shows 
that 76.7% of the respondents had total control over using their family property or savings, 
while 22.5% of them had partial control. 64.2% of the respondents reported to play a vital role 
in making decisions and as well, to take the final decision. But 34.2% of the respondents said 
that  they did  consult with other  family members when they made decisions.  Majority  of  the 
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respondents (73.3%) also reported that they played a vital role in determining their occupation 
and other activities for their households. 

Table 4: Frequency Distribution of Tangible Resources of the Respondents (N=120), Rajshahi, Bangladesh, 2007

Tangible Resource Characteristics Frequency Percent
Mentionable Assets
House
Cultivable Land
Shop
Rickshaw/Van
Small Business
Savings
Others
Total

38
1
3
6
15
64
7

120

31.67
0.83
2.50
5.00
12.50
53.33
5.83

100.00
Residential Ownership
Own House
Rented House
Public Land House
Others
Total

39
61
12
8

120

32.50
50.80
10.00
6.70

100.00
Residential Infrastructure
Brick Built House
Semi-Brick House
Tin-Shed House
Thatched House
Total

4
68
37
11

120

3.30
56.70
30.80
9.20

100.00
Recreational Items
Television
Radio
Satellite Dish
Cassette Player
Indoor Games
Total

33
27
2
15
8

120

27.50
22.50
1.70
12.50
6.70

100.00
Property Inherited
Yes
No
Total

75
45

120

62.50
37.50

100.00
 

Table 5: Frequency Distribution of Psychological Resources of the Respondents (N=120), Rajshahi, Bangladesh, 
2007

Psychological Resource 
Characteristics

Frequency Percent

Controlling Family Property
Absolutely
Partially
Not at All
Total

92
27
1

120

76.70
22.50
0.80

100.00
Role in Family Decision-Making
Deciding independently
Consulting Family Member
Consulting Others
Total

77
41
2

120

64.20
34.20
1.70

100.00
Selecting Job/ Work
Own Selection
Family Member
Neighbor
Total

88
30
2

120

73.30
25.00
1.70

100.00
                                             Note: rounding errors may exist
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6. Social Support
In terms of social resources, neighbors and relatives seem to be an important source of social 
support for the female-headed households. 65.8% of the respondents reported that they had 
some relatives living nearby and it was also revealed that they preferred to live near to their 
relatives. A considerable number of respondents said that their relatives and neighbors had 
sympathy  for  them  as  they  were  managing  the  family  on  their  own  (51.7%  and  46.7% 
respectively)  and  they  had  received  material  and  moral  support/sympathy  from  them. 
However,  not all  the relatives and neighbors were sympathetic to the FHHs. A number of 
respondents reported that their relatives or neighbors had a very neutral/indifferent view to 
their family management; they did not encourage them or show sympathy for them as they 
were struggling to manage their households as female heads.
Table 6: Frequency Distribution of Types of Social Support of the Respondents (N=120), Rajshahi, Bangladesh, 

2007

Social Support Characteristics Frequency Percent
Financial Support
Moral Support
Advice/Suggestions
Necessary Information
Loan
Total

26
35
20
2

37
120

21.67
29.17
16.67
1.67

30.83
100.00

 

The study found that 80% of the respondents received help from their relatives or neighbors 
when they had problems. As shown in table-6, getting advice or important suggestions from 
the relatives and neighbors was common for majority (65%) of the respondents. A number of 
respondents borrowed money (30.8%) and received moral support (29.2%) from their relatives 
or neighbors, which helped them to cope with the adverse situations. The in-depth interviews 
further illustrated the role of informal support. One respondent said:

When I came from my village, I started to live near to my relative, because I was totally new in the city…
since then she has been giving me the support…at that time I felt helpless in a new city…she helped me 
to seek a job…I depend on her for any suggestion, she also lends money in my crisis…I have joined an 
NGO (TMSS) according to her suggestion and started a small saving”. Another one reported, “I will be 
grateful ever to my neighbors for giving me the financial and moral support. Even when my drug addict 
husband started to beat me to give him money to buy drugs, my neighbors came to save me…you know, 
without the help of my neighbors, I wouldn’t be able to struggle.  

When the absence of a male breadwinner, and consequently, the lack of tangible resources led 
to a situation of increased vulnerability, the female heads tend to depend on informal support 
networks.   From the  findings  it  appears  that  the  intangible  resources  like  informal  social 
support had, to some extent, compensated the scarcity of tangible resources for the female 
heads.

CONCLUSION AND IMPLICATIONS
The female heads in Bangladesh experience the burden of multidimensional poverty, arising 
from the absence of support from an adult male and struggle to earn a livelihood as females 
and as heads of the households. Female headship may bring women some escape from male 
subordination within the household, but it also brings a range of disadvantages. Female heads 
are managing their life with some sort of social support but the  financial challenges are mostly 
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difficult to overcome. Therefore, in view of the above discussion, it could be suggested that in 
order to improve the condition of the female heads and to help them cope better with the 
adverse situations,  it  is  necessary to provide education and skills  oriented training for  the 
female heads, and expand the opportunities for more remunerative employment for them. 

The constitution of Bangladesh guarantees equal rights to all citizens, but in family matters 
such as marriage,  divorce,  custody,  maintenance and inheritance,  laws discriminate against 
women. Loopholes in existing laws, lack of proper implementation, and the weak commitment 
of  law  enforcement  agencies  are  some  major  obstacles.  However,  often  women  are  not 
conscious  of  their  rights.  This  is  particularly  true  for  the  poor  women.  Lack  of  financial 
support and the lengthy legal procedures also discourage them from seeking legal support. It 
may be concluded that laws alone cannot prevent the discrimination against  women. They 
must  be  backed  up  by  conscious  public  opinion,  political  will,  and  efforts  to  change  in 
society’s attitude towards women. This research is also aimed at informing the policy makers 
about the special situations of FHHs in urban poor communities in Bangladesh. It is important 
that more remunerative employment opportunities be provided for the female heads who are 
struggling with financial, social and psychological constraints due to the lack of better paying 
employment. The social agencies should be encouraged by appropriate social policy to provide 
work for the female heads.  The necessary funding should also be provided in the National 
Budget for launching special education and training programs for the female heads to improve 
their skills and abilities. Both general macroeconomic policy makers and specific micro-level 
program planners should be aware of predominant gender discriminations against,  and the 
specific needs of, the female heads. Lastly, it is suggested that based on probability sampling, 
further research should be conducted on FHHs in Bangladesh. 
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History of Religions

Crow e cani
Ipotesi sul ruolo del cane 
nei codici animali Crow

Marco Menicocci

Abastract: 
I cani assumono diversi valori all'interno del cosmo Crow. Essi, in
età precoloniale presenti in gran numero negli accampamenti, erano
di  ausilio  negli  spostamenti  e  assumevano in  questa funzione il
compito di  simbolizzare il   “centro”,  il  punto di  riferimento.  Per
questa loro funzione di marcare la dimensione domestica e usuale,
quando  per  compiere  rituali  occorreva  situarsi  al  di  fuori  della
normalità,  l'operatore  rituale  non  poteva  incrociare  i  cani.  Essi
costituiscono, all'interno dei codici animali usato dai Crow, il polo
del  consueto  e  del  domestico,  mentre  i  lupi  hanno  quello  di
mediatore  con  il  diverso  e  ad  altri  animali  spetta  il  compito  di
segnalare diversi livelli di alterità. 

Keyword:
Crow, codici simbolici animali, mitologia

Spazio del cane e spazio del lupo
La ricostruzione dei codici  utilizzati da una cultura per pensare il
proprio universo si configura come uno dei temi classici della Storia
delle religioni. Nel caso della cultura dei Crow del Nord America è
particolarmente importante la ricostruzione dei codici animali, stante
il  ruolo  giocato  proprio  dagli  animali  nell’istituto  della  visione,
quello  cui  questo  popolo  attribuisce  la  funzione  di disegnare  i
caratteri del proprio cosmo. 
L'esame di  alcuni miti  Crow  1 aveva lasciato emergere il  diverso
valore attribuito al cane e al lupo in questa cultura: in quell'occasione
avevo avanzato l’ipotesi che il cane fosse utilizzato per significare la
dimensione  dell’umano,  del  domestico  mentre  il  lupo avesse  il
compito di operare come mediatore tra la dimensione umana e quella
celeste.  Un'ulteriore  indagine,  basata  come  la  precedente
prevalentemente sul materiale etnografico di Lowie, ha consentito di
precisare ulteriormente e mettere a fuoco questa ipotesi e di fornire
una  prima,  provvisoria,  interpretazione  di  alcuni  tratti  dei  codici
animali Crow.
In  età  precoloniale,  prima  che  i  Crow  venissero  confinati  nelle
riserve, i cani erano una presenza costante nei loro accampamenti. 

1 Menicocci 2010
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Lowie,  (1922a:  225)   cita   la   testimonianza   del   Principe
Massimiliano che era rimasto impressionato dal gran numero di cani
presenti  nell’accampamento di  Fort  Clarke.  Ci  sarebbero  stati  tra
cinque e seicento cani, definiti dal Principe Massimiliano wolf-like,
estremamente  ostili  nei  confronti  degli  stranieri  al  punto  che  il
visitatore dovette difendersi da loro scagliando sassi al fine di tenerli
lontani. Una parte di questi cani aveva un nome, segno se non di
padrone nel senso occidentale del termine, almeno di un rapporto
stretto con alcuni dei membri del villaggio. Altri invece erano senza
nome  e  vivevano  in  una  condizione  di  semi  randagismo,  senza
peraltro  essere considerati  con ostilità  dagli  abitanti.  Alcuni  degli
uomini allevavano e selezionavano cani particolari  ma in generale
tutti i cani del villaggio erano lasciati liberi di riprodursi liberamente
e di muoversi a piacere tra le tende. I cani, pertanto, compresi quelli
semi randagi, erano una presenza abituale ed amichevole all'interno
del  villaggio,  tale  da  non  infastidire  o  meravigliare  nessuno.
Verosimilmente tra il complesso di questi cani e il villaggio esisteva
una  sorta  di  rapporto  simbiotico:  in  cambio  della  possibilità  di
nutrirsi degli scarti e dei rifiuti e di essere in qualche modo alloggiati
nel rigido periodo invernale, questi animali, con la loro aggressività
nei confronti degli stranieri, svolgevano una importante funzione di
guardia e di allarme per prevenire attacchi di gruppi nemici. 
Sfortunatamente  è  difficile  comprendere  appieno  il  senso
dell'espressione  wolf-like usata  dal  Principe  Massimiliano  per
definire i cani dei Crow. E' usata perché i cani somigliavano al tipo
dei cani-lupo europei noti al Principe Massimiliano oppure traduce
una espressione originale Crow per designare i cani del villaggio?
Resta  che almeno ad un  qualche livello  è  possibile  stabilire  una
connessione tra il cane e il lupo. 
Se la prima funzione svolta dai cani, si è detto, era quella di fare la
guardia ed aggredire gli estranei, la seconda era certamente quella di
svolgere  la  funzione  di  animali  da  trasporto.  I  cani  erano  infatti
utilizzati  per  il  trasporto  dei  beni  durante  gli  spostamenti  delle
famiglie e dei gruppi: è il cosiddetto uso del travois (Lowie 1922a:
20).  Due assi  di  legno venivano assicurati  da  una parte al  dorso
dell'animale mentre l'altra era lasciata strusciare sul terreno dietro il
cane.  In  genere  tenuti  paralleli,  i  legni  formavano una  struttura
rettangolare  anche  se  in  alcuni  casi  le  estremità  inferiori  erano
divaricate  e  quelle  superiori  incrociate  sulla  schiena  del  cane,  a
formare  un  triangolo.  Tra  i  legni  erano  posti  intrecci  di  rami  o
coperte in modo da formare una piattaforma adatta a sostenere i beni
destinati al trasporto. Prima dell'introduzione del cavallo solo i cani
erano  utilizzati  quali  animali  da  trasporto.  Nonostante  con
l'introduzione  del  cavallo  il  travois si  fosse  in  parte  trasformato
grazie  alla  maggiore  capacità  di  carico  di  questi  animali,  ancora
all'epoca in cui Lowie raccolse i suoi dati (a partire dal 1907) gli
informatori  concordavano  sul  fatto  che  i  cavalli  erano  usati
prevalentemente per il trasporto di feriti e ammalati mentre il resto 
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delle  incombenze  erano  ancora affidate  ai  cani  e  che,  nei  tempi
antichi, solo i cani  erano   utilizzati  per  il  travois.   Un  mito
narrava  come  i  Crow abbiano conosciuto i cani e abbiano iniziato
ad utilizzarli  come animali  da trasporto (Lowie 1922a:  220;  vedi
anche Lowie 1935: 91): 

“Long ago the Crow had no dogs. Once a little boy went to
a pond and saw a dog but did not know what sort of animal
it was. He went to some willows and peeled off the bark of
the trees for a rope. When he got back, he found two dogs
there, a male and a female. He secured them with his rope
and led them to camp. Before this the Indians used to pack
food on their backs. The boy said to his mother, " Let us
keep these dogs for packing things on." The other people
did not know what kind of animals these were. The woman
did not know how to pack the dogs when they were to move
the next day, so her son brought two poles and fixed them
on the dogs. All the other people packed on their backs.
The dogs had seven pups and their owner gave them to
other Indians, so they came to have dogs too”.

In  questo mito  l'origine dei  cani  e quella  del  travois coincidono:
prima dell'incontro né il giovane né i Crow conoscevano i cani. Per il
mito, pertanto, la realtà dei cani (o almeno: una delle realtà dei cani)
è  quella  di  accompagnare  gli  uomini  nei  loro  spostamenti  come
animali da trasporto. Questo è vero anche in un altro caso: i cani
infatti erano utilizzati come animali da trasporto anche  in occasione
delle attività belliche. Sul loro dorso erano legati i mocassini nuovi
che  i  guerrieri  portavano  sempre  con  sé  in  queste  occasioni.  I
mocassini  erano  essenziali  per  i  raid  di  guerra  al  punto  che
l'espressione  “rinnovare  i  mocassini”  significava  prepararsi  alla
guerra.  In  età  precoloniale  alcuni  cani  erano  appositamente
selezionati allo scopo di accompagnare i guerrieri recando sul dorso
i mocassini (Lowie 1922a: 225; Lowie 1935: 220). In qualche caso i
cani  selezionati  per  questo  compito  erano castrati  prima del  raid
(Lowie 1922a: 225).
Ai  cani,  che trasportano sulla  schiena i  mocassini  realizzati  dalle
mogli  e dalle madri  e che dunque, collegano “indietro” il  raid al
villaggio,  corrispondono  gli  scout,  che  proiettano  “avanti”,  nel
territorio sconosciuto l'azione del raid medesimo. Lowie precisa che
questi scout si abbigliavano con pelli di lupo o coyote (Lowie 1912:
230; Lowie 1922c: 361) oppure di volpe (Lowie 1935: 220)  2.  Da
una  parte,  pertanto,  abbiamo  i  cani,  che  difendono  il  villaggio,
accompagnano  gli  uomini  nei  viaggi  e  stabiliscono  un  filo  di
collegamento tra i guerrieri e il villaggio stesso recando sul dorso i
mocassini  destinati  ad  essere  usati  per  tornare  indietro;  dall'altra
abbiamo lupi, coyote e volpi, che sono i segni adatti per chi si inoltra
nei luoghi inospitali dei nemici. Il cane non può essere utilizzato per
i ruoli di chi deve proiettarsi fuori dal villaggio  nel territorio esterno

2 Difficile dire se la
differenza tra le prime
opere, che citano lupo e
coyote, e quella
successiva, che cita
volpe, derivi dal fatto
che Lowie abbia
raccolto dati
contrastanti, abbia
semplificato, abbia
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mentre  il  lupo  (coyote  e  volpe)  va  benissimo  per  questo  ruolo.
D'altra parte lupo, coyote e volpe non sono adatti, come è il cane, a
definire lo spazio amichevole. Dunque i  cani sono dalla parte del
“vicino” mentre i lupi (coyote e volpi) sono dalla parte, se non di un
lontano in senso assoluto (in fondo i guerrieri vanno abitualmente a
compiere azioni in questo spazio esterno) almeno di uno spazio che è
“marginalizzato”,  di  margine.  I  cani  definiscono quello  che per  i
Crow è il centro, lo spazio umano, quello occupato dal popolo Crow;
il  lupo (con coyote e volpe) definisce invece quello spazio che è
esterno  ai  Crow,  uno  spazio  pertanto  non-Crow  ma  comunque
raggiungibile  dai  Crow e suscettibile  di  accogliere azioni  umane,
umanizzabile. Vedremo come sarà possibile definire anche il valore
di una alterità assai più lontana rispetto ai Crow, irraggiungibile e da
non raggiungere, come le stelle o il cielo. Per ora accontentiamoci di
considerare cane e lupo (coyote e volpe) come i poli lungo un asse
che  definisce  il  centro  umano  e  il  margine  umanizzabile  ma
pericoloso.
 
Spazio dei Crow                 → Spazio dei non Crow (ma

raggiungibile dai Crow)

cane                                    → lupo

Cure e visioni
Un settore dal quale i cani sembrano esclusi è quello della cura e
delle attività sacrali. Sembra esistere infatti un rapporto negativo tra
cani  e curatori  nell’esercizio della  loro attività. Veramente Lowie
parla  di  “sciamani”  ma precisa  subito  che tra  i  Crow non esiste
personale sacrale specializzato e che in senso stretto non è possibile
distinguere  uno  sciamano  da  un  individuo  normale.  Il  termine
dunque  sarebbe  inapplicabile  ma  Lowie  preferisce  usarlo  per
indicare uomini che, mediante visioni o grazie all’aiuto di potenti
spiriti,  riescono ad acquisire un considerevole potere e uno status
sociale  molto  elevato.   Sono proprio  questi  personaggi  ad  essere
sovente chiamati a svolgere le funzioni di curatori, in caso di ferite o
malattie. In queste occasioni,  quando si recano a svolgere la loro
attività terapeutica, gli sciamani debbono tenersi lontani dai cani. La
presenza dei cani è pericolosa per il malato e, soprattutto, occorre
evitare che nel tragitto verso l’ammalato lo sciamano incroci nel suo
cammino dei cani: “If a dog cross their path, it was said, the patient
must die” (Lowie, 1935: 66; si veda anche Lowie 1922c: 378). In un
passo l’etnologo austro-americano (Lowie 1935: 65) specifica che
gli  sciamani nel tragitto non solo debbono evitare di incrociare il
passaggio  di  cani  ma  debbono  anche  evitare  di  incrociare  altri
uomini. In altre parole, quando si recano a curare un malato, e perciò
a manifestare in pieno i loro poteri di curatori, gli sciamani debbono
guardarsi  dall’incrociare  nel  loro  tragitto  il  passaggio di uomini o

aggiustato
terminologicamente i
dati nell'opera posteriore
o se, ancora, dal punto
di vista della
classificazione Crow
lupo, coyote e volpe
siano assimilabili e
Lowie si sia limitato a
registrare
inconsapevolmente
questa assimilazione.
Da una parte appare
difficile che un autore
attento come Lowie
possa esser caduto in
una semplificazione o in
una inesattezza;
dall'altra la
comparazione mostra
che difficilmente nelle
Pianure si potesse
confondere un lupo o
una volpe con un
coyote. C'è da supporre
che lupo, coyote e volpe
siano utilizzati per
definire vari aspetti o
sfumature di un
medesimo settore del
cosmo Crow ma in
assenza di ulteriori
ricerche occorrerà, al
momento, rimanere
aderenti alla lettera dei
dati riportati da Lowie
evitando speculazioni
prive di base certa. 
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cani.  Il  pericolo  relativo  si  manifesta  solo  all’andata,  quando  lo
sciamano  si  reca  dal  paziente:  segno  che  al  ritorno il  curatore,
avendo  cessato  le  sue  funzioni,  può  camminare  tranquillamente
come  tutti,  incrociando  il  percorso  di  chiunque  senza  alcuna
conseguenza. Non solo, ma nelle situazioni quotidiane gli sciamani
sono noti  per  accompagnarsi  di  solito a dei  cani   (Lowie 1922c:
358). Evidentemente, pertanto, il  rapporto negativo degli sciamani
con i cani (e con gli uomini che dovessero eventualmente incrociare
nel loro tragitto) si manifesta solo quando lo sciamano assume il suo
ruolo, quando, cioè, per curare un malato assume un ruolo super (o
extra) umano. Tanto i cani quanto il passaggio, sul suo cammino, di
altri  uomini  comporterebbero  una  regressione  dello  sciamano  da
questo  livello  super  umano  al  livello  umano  proprio di  tutti,
regressione che lo porterebbe a perdere quelle capacità straordinarie
che gli consentono di curare un ammalato. Per questo motivo i cani
sono  pericolosi:  impedirebbero  allo  sciamano  di  curare  e
condannerebbero all’impossibilità  di  esser  guarito, e  pertanto alla
morte, il malato. 
Per  lo  sciamano,  dal  suo  punto  di  vista  super  umano,  incrociare
uomini comuni o incrociare cani è equivalente: questo significa che
uomini  comuni  e  cani  sono simboli  equivalenti  per  indicare  una
situazione di normalità da cui lo sciamano deve distaccarsi per agire
da curatore. I cani, pertanto, sono chiamati qui a significare il livello
del  consueto,  della  domesticità  quotidiana,  della  normale  vita  di
villaggio. 
Alcune conferme vengono dall'analisi di alcuni dettagli del rito della
Sun Dance. Per celebrare questo rito era necessario procurarsi due
pelli  di  bisonti  appositamente  uccisi.  Dei  cacciatori,  secondo  un
complesso schema, venivano inviati a procurarsi le pelli. Si trattava
di  una  spedizione  in  qualche  modo  presentata  come  un  atto  di
guerra:  del  resto  tra  i  Crow  lo  scopo  della  Sun  Dance era
esclusivamente quello di consentire al candidato al rito (whistler) di
ottenere  una  visione  che  gli  consentisse  di  di  organizzare  con
successo un raid militare contro i nemici per vendicarsi di un lutto
subito  ad  opera  di  questi.  Dopo  qualche  tempo  la  partenza  dei
cacciatori  il  Padrone  della  Bambola  Sacra,  che  era  in  pratica
l'officiante del rito 3, inviava degli esploratori ad avvistare il ritorno
del gruppo di cacciatori.  Questi  scout recavano con sé dell'argilla
bianca  e  delle  pelli  di  volpe  e  una  volta  avvistati da  lontano  i
compagni che ritornavano dalla caccia, si addobbavano con queste
pelli  e,  colorati  di  bianco  con  l'argilla,  tornavano  al  villaggio
comportandosi  proprio  come  se  stessero  esplorando   del  terreno
ostile, agendo cioè da volpi o coyote (Lowie 1915: 27). Al momento
dell'ingresso nel villaggio, gli scout venivano trattati simbolicamente
come  avversari.  Infine,  raggiunto  il  luogo  del  villaggio  ove  in
seguito  i  cacciatori  avrebbero  esposto le pelli  catturate,  gli  scout
vantavano  le gesta  del gruppo  che era  uscito,  raccontando di  aver

3 Nella Sun Dance dei
Crow agivano, in senso
stretto, solo due
soggetti: il candidato
alla visione (whisler),
che si sottoponeva al
rito proprio allo scopo
di ricevere una visione
tramite le sofferenze
autoimposte, e il
proprietario della
Bambola Sacra, che era
in pratica l'organizzatore
e l'officiante principale
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avvistato uno o più nemici indifesi che scappavano (Lowie 1915: 27;
Lowie 1935: 309). 
Dopo qualche tempo giungevano alle soglie del villaggio anche i
cacciatori. A questo punto il cavallo del capocaccia era preso per le
briglie da uno sciamano e recato davanti alla tenda del whistler. Qui
lo attendova il whistler stesso, pitturato tutto di bianco con argilla, e
il proprietario della Bambola Sacra destinato ad officiare il rito, che
aveva  il  viso  colorato  di  nero.  Un  membro  del  clan  del  padre
raggiungeva  il  capo  caccia  e  solo  a  questo  punto  l'uomo poteva
scendere da cavallo. Entrato nella tenda, gli veniva chiesto di narrare
le sue gesta e l'uomo oltre a ripercerrere o momenti  della caccia
raccontava anche delle gesta militari, ad esempio di avere incontrato
dei  nemici  e  di  averne  uccisi  alcuni.  L'anziano  officiante  usciva
allora  dalla  tenda ed  elevava un canto  per  celebrare  le gesta del
cacciatore. Condizione di questo canto, però, era che davanti a lui
non si trovasse nessun cane (Lowie 1915: 29; Lowie 1935: 310). 
Anche se Lowie, che basa la sua ricostruzione solo su testimonianze
orali di eventi ormai lontani anche per i suoi informatori, ammette
che  le  narrazioni  presentano  considerevoli  varianti,  è  possibile
stabilire  che l'intero contesto della caccia si  svolgeva secondo un
modulo rituale. Lo ricaviamo principalmente dal fatto che la caccia
si  configurava come una caccia al  contrario,  rovesciata rispetto  a
quella  normale.  I  due  bisonti  dovevano  essere  uccisi  secondo
modalità particolari e nel caso del secondo bisonte anche pericolose:
occorreva infatti,  dopo averlo colpito e prima che cadesse morto,
legargli  una piuma sulla coda e un'altra su uno dei corni  (Lowie
1915:  26).  Non tutta  la  carne dei  bisonti  veniva poi  riportata  al
villaggio:  le  zampe,  la  parte posteriore e tutta  la testa esclusa la
cartilagine nasale e la lingua dovevano essere abbandonati, inoltre i
cacciatori non potevano mangiare nulla delle loro prede sul posto.
Gli scout non precedevano il gruppo dei cacciatori ma lo seguivano,
con il  compito non di avvistare nemici o prede bensì i  cacciatori
stessi 4. Quando poi gli scout tornavano al villaggio, addobbati con
pelli  di  volpe  o  coyote  ed  emettendo  i  versi  delle  volpi,  si
comportavano come se si trovassero in prossimità di territori ostili e
venivano accolti inizialmente come nemici. A sua volta il capocaccia
era  sottoposto  ad  una  serie  di  interdetti:  prima  di rientrare  nel
villaggio doveva cedere tutte le sue armi e non poteva né guidare il
suo cavallo né scendere prima di essere assistito da altri. Nella tenda
doveva  raccontare  le  vicende  della  caccia  come  se  fossero  state
un'azione di guerra ed esaltare gli atti compiuti contro il nemico (non
sappiamo se inventati o riferiti ad eventi trascorsi).
In  modo  differente,  gli  scout  prima  e  il  capo  caccia  poi
introducevano  nel  villaggio  dall'esterno  un  elemento  di  alterità.
Grazie a loro il  villaggio si  apriva temporaneamente ad un piano
diverso e permetteva un controllato ingresso dell'alterità nel proprio
spazio.  Scout  e  cacciatore  facevano  entrare nel villaggio lo spazio

del rito. La Bambola
Sacra da lui posseduta, e
la cui presenza al rito
era una condizione 
necessaria per lo
svolgimento della
cerimonia, era un
amuleto ritenuto dotato
di una particolare forza.
Le bambole sacre erano
possedute solo da pochi,
prestigiosissimi,
personaggi e tra i
privilegi di questi
personaggi era anche
quello di presiedere, su
richiesta, alle
celebrazioni della Sun
Dance (Lowie 1915: 7). 

4 “Andare a caccia” e
“scendere sul sentiero di
guerra” erano definiti
con i medesimi termini
e, pertanto, per certi
versi assimilati come
comportamenti. 
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“lontano”  e  per  questo  motivo  il  loro  ingresso  era  soggetto  a
numerose cautele simboliche: gli scout, le volpi-coyote che abitano
lo spazio non Crow, erano trattati da nemici mentre il cacciatore era
sottoposto  a  interdizioni  per  limitarne  la  capacità di  azione.  La
caccia rovesciata svolta per catturare i due bisonti aveva lo scopo di
destorificare  le  azioni  e  di  porle  su  un  piano  diverso  da  quello
usuale: tutti si muovevano su un piano di crescente sacralizzazione e
questo spiega il divieto della presenza dei cani al momento del canto
di glorificazione dell'officiante: i cani costituiscono la normalità e
non potevano esser presenti al momento di entrare nella dimensione
rituale. 
Un divieto alla presenza dei cani simile a quello appena considerato
lo troviamo in un altro momento di preparazione del rito della Sun
Dance,  quando,  durante  la  costruzione  della  struttura  di pali
destinata  ad ospitare  il  rito  stesso,  un  uomo addobbato  come un
uccello doveva raggiungere il punto ove i vertici dei pali erano stati
legati  e  realizzare  un  “nido”.  Nel  percorso  verso  il  suo  “nido”
l'uomo-uccello non doveva incrociare nessuno e i membri del club di
guerrieri  incaricati  di  svolgere  la  funzione  di  polizia  in
quell'occasione  badavano  a  che  nessuno  passasse  lungo  il  suo
tragitto.  Lowie  si  premura  di  precisare  (Lowie  1935:  316)  che
neanche ai cani era concesso di incrociare il suo percorso e aggiunge
che  nel  caso  un  cane  avesse  abbaiato  nel  tempo  impiegato
dall'uomo-uccello a percorrere il suo tragitto, questi sarebbe dovuto
tornare indietro. 
L'uomo-uccello rappresentava un aquila (le piume attaccate alle sue
mani a simbolizzare le ali sono di aquila e il  luogo tra i pali ove
veniva realizzato il nido era detto “becco dell'aquila”) ed aveva la
funzione di collegare la struttura al cielo. La  Sun Dance aveva la
funzione di aprire un collegamento con l'alto, la dimensione celeste e
per  realizzare  questo  collegamento  occorreva  interrompere  il
collegamento con il livello terreno. Con una certa approssimazione
potremmo dire che il ruolo dell'uomo-uccello era quello di unire la
struttura al cielo e di renderla sacra sottraendola alla sua dimensione
terrena 5. Il suo percorso era un percorso verso l'alto, verso il super
umano, analogamente al percorso degli sciamani quando andavano a
curare un malato, che lo traeva fuori dalla dimensione usuale di tutti
gli  uomini  per  trasportarlo  su  un  altro  livello.  Questo  spiega  il
divieto di incrociare un altro essere umano o un cane: in questo caso
il  percorso  sarebbe  stato  come  quello  di  qualunque  persona,  un
percorso “normale” e avrebbe cessato di essere un percorso capace
di  condurre  su  un  piano  “diverso”.  Nella  via  per  raggiungere  il
livello celeste non ci sono, e non si incontrano, né uomini normali né
cani e non si può, pertanto, neanche ascoltare l'abbaiare di un cane. 
Una comprensione piena ed adeguata di tutti gli elementi della Sun
Dance esaminati  può avvenire  solo nel  contesto  di  una disamina
totale del rito  nel  suo insieme.  Per il momento  accontentiamoci  di

5 Le piume da legare
sulle parti “aeree” del
bisonte avevano un
significato analogo, di
rendere “celeste” il
bisonte. Non a caso tra
le parti ritualmente
abbandonate erano le
zampe, cioé le parti a
contatto permanente con
il terreno.
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rilevare che abbiamo avuto una conferma del ruolo del cane come
segno del livello umano dei Crow. Proprio perché simbolo di questo
livello il  cane non può esser presente ogni volta che occorre, per
qualche  motivo  (cura,  Sun  Dance)  superare  il  piano  umano  per
raggiungere un livello super-umano. Abbiamo avuto anche conferma
del ruolo di volpi e coyote (ma non del lupo) come mediatori con lo
spazio  non  Crow.  Abbiamo  infine  ricavato  almeno  un  cenno
all'opposizione  tra  il  cane  e  l'aquila  e,  quindi,  tra  un  modo  di
intendere la terra e un modo di intendere il cielo. 
Questa  connessione,  che  troviamo  ripetuta,  tra  la  condizione  di
domesticità e il  cane è però  apparentemente contraddetta da una
segnalazione di Lowie (1935: 246) nella quale il cane è posto come
strumento mediante il quale si possono ottenere visioni. Tra i Crow
la ricerca della visione è un fatto importantissimo e tutti gli uomini, e
anche alcune donne, sono alla continua ricerca di nuove visioni. La
visione è lo strumento principale per disegnare la propria realtà e
definire il proprio status. Ora, almeno in un caso, il modo con cui un
soggetto  si  garantisce  l’ottenimento  di  una  visione è  quello  di
dormire accanto ad alcuni cani: un uomo si era addormentato sotto
un albero  in compagnia di alcuni cani e aveva sognato di avere dei
cavalli (nei termini Crow i cavalli sono il segno della ricchezza) e da
quel  giorno era diventato assai  ricco.  A Lowie quest'uomo aveva
dichiarato di ritenere che fossero stati i cani a mandargli la visione.
Tra i Crow le visioni si ottengono in genere cercando di stabilire un
contatto con l’alterità (ad esempio andando a digiunare lontano dal
villaggio, dormendo nel giardino del tabacco o accanto a  medicine
potenti, mediante una serie di autotorture): Lowie però rileva che dal
punto di vista dei Crow l’attività è sempre degli spiriti e non degli
uomini.  La  riprova è  che,  sia pure  raramente,  le  visioni  possono
giungere ai Crow senza alcuno sforzo e senza essere cercate. Quello
in  esame sembrerebbe  appunto  essere  uno di  questi  casi:  l'uomo
riceve la visione per  il  solo fatto di  aver dormito e l'attribuzione
dell'origine della visione ai cani è a posteriori. L'uomo, stando ai dati
di Lowie, non è andato a dormire con i cani sperando di avere una
visione,  come fa  chi,  ad esempio,  va  a  dormire  nel  giardino del
tabacco,  ma  ha  ricevuto  la  visione  e  solo  dopo  ha  pensato  che
fossero stati i  cani a inviarla. Non sappiamo quali esseri gli siano
apparsi  in sogno nella  visione ma sembra di  poter  escludere  che
siano  stati  dei  cani:  questi  sembrano  esser  stati  solo  una  causa
occasionale  lasciando  l'iniziativa,  come  sempre,  agli  spiriti.
Escludendo  allora,  per  assenza  di  indizi,  la  possibilità  che
l'attribuzione  della  visione  ai  cani  sia  il  risultato  di  una
razionalizzazione  a  posteriori  da  parte  dell'informatore,  magari  a
seguito di  una domanda in tal  senso dell'etnologo, ed escludendo
anche  l'ipotesi  opposta,  che  nel  cosmo  fluido  dei  Crow  potesse
accadere  persino  ai  cani  di  accedere  all'extra-umano  6,  resta  da
considerare i cani non come degli spiriti attivi  che  hanno  inviato  la

6 Il cosmo dei Crow è
deliberatamente fluido,
in perpetuo divenire ed
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visione ma come il canale che gli spiriti hanno usato per contattare
l'uomo. La vicenda può esser paragonata ai cani che accompagnano
il  guerriero recando i  suoi mocassini:  così  come quelli  aiutano il
guerriero  ad  aprire  la  possibilità  di  trovare  ricchezze  e  onori  in
guerra,  analogamente  quelli  del  sognatore  gli  aprono  simili
possibilità  di  migliorare  le  condizioni  della  sua  esistenza.  In
entrambi i casi i cani favoriscono la possibilità di un passaggio, di un
divenire potenzialmente benefico. 
Sarà  comunque  bene,  per  evitare  di  forzare  delle  conclusioni
basandoci  su un solo caso, limitarci  a constatare che, nel caso di
questa  visione,  il  cane  agisce da mediatore  tra  il  domestico  e  il
diverso  (gli  spiriti  della  visione):  una  mediazione che  è  a  tutto
vantaggio dell’umano. 
Rimanendo in tema di visioni abbiamo un mito (Lowie 1918: 102-
107)  nel  quale  l’eroe,  minacciato  da  un  essere  celeste,  salva  il
villaggio e se stesso grazie all’aiuto di un lupo. Il contesto è quello
di una crisi cosmica: offeso perché una ragazza ha preferito un eroe
umano a lui,  Morning Star ha fatto sparire tutti  gli  animali  e gli
uomini  rischiano  di  morire  di  fame.  Gli  uomini  recuperano  gli
animali grazie all'eroe e Mornig Star, ancora più offeso, decide di
colpirli con altre azioni. Tra la corte degli animali di Morning Star
c'è un vecchio lupo ed è proprio lui che invia il suo spirito in visione
all’eroe per avvisarlo dei piani del suo avversario celeste. 
Il lupo, dunque, aiuta l'eroe e i Crow inviando, dall'alto (dalla casa di
Morning  Star)  agli  uomini  le  visioni  che  consentiranno  loro  di
sopravvivere.  Il  suo  è  il  compito  di  operare  come  mediatore  a
vantaggio degli uomini tra il cielo e la terra. Come coyote e volpe
possono introdurre nello spazio del villaggio l'alterità del dell'esterno
non-Crow, così il  lupo opera allo stesso modo inviando dall'alto i
messaggi opportuni. Diciamo che, sulla base di quanto ricavato sino
ad ora, coyote e volpe agiscono sul piano orizzontale mentre il lupo
su quello verticale. Si potrebbe anche aggiungere, considerando il
caso esaminato poco sopra,  che in casa il  ruolo di  mediatore,  di
canale per avere visioni, spetterebbe al cane mentre fuori casa (in
questo caso: dal cielo) il compito di inviare visioni (di cui è anche il
soggetto attivo) spetterebbe al lupo. 

Cani Pazzi
Le società militari erano un'istituzione assai diffusa tra i popoli delle
Pianure  e  anche  i  Crow  avevano  adottato,  verosimilmente  poco
tempo dopo l'introduzione del cavallo nell'ecosistema delle Pianure7,
questo istituto. Le società militari costituivano anzi uno degli istituti
sociali dei Crow più strutturati. Un guerriero poteva, nel corso della
vita, abbandonare la società cui era affiliato ed aderire ad un'altra
società militare;  le società stesse potevano sciogliersi  o  cambiare
nome: tuttavia in complesso il sistema delle società militari era assai
stabile e rivestiva importanti funzioni nella società dei Crow.  Con la

 è compito proprio della
visione di “scrivere”
all'interno di questo
cosmo dai confini
ambigui il tragitto dei
singoli uomini
(Menicocci 2009)

7 Le trasformazioni
economiche ed
ecologiche indotte dal
cavallo e dall'incontro
con i bianchi, e dal
conseguente esaurirsi
delle risorse offerte
dalle mandrie di bisonti,
comportarono una serie
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stabilizzazione nelle riserve e il divieto di svolgere azioni di guerra,
le società militari furono sostituite in molte delle loro funzioni dai
club di danza. 
Al momento della raccolta dei dati da parte di Lowie, e almeno a
partire  dalla  fine  del  decennio  1870,  praticamente  tutti  i  suoi
informatori rammentavano di aver fatto parte di una delle due più
famose società militari: i Lumpwood o i Foxes (Lowie 1913: 145).
Queste due società militari dividevano idealmente la società Crow in
due  metà  contrapposte  e  rivali.  La  rivalità  si  esprimeva  in  una
competizione  a  chi  acquisiva  maggiori  onori  militari,  in  alcuni
giochi, in prese in giro reciproche e,soprattutto, tramite l'istituto del
ratto delle mogli. In un breve periodo dell'anno all'inizio dell'estate
(che corrispondeva ad uno dei dei periodi di inizio d'anno), infatti, i
membri delle due società potevano ritualmente cercare di rapire le
mogli  dei  membri  della società rivale.  Questa sospensione rituale
dell'ordine,  che provocava una quantità  di  divorzi, costituiva  una
forma di rinnovamento annuale dell'ordine. Senza indagare oltre, per
il momento, il senso di questo istituto, accontentiamoci di rilevare
che le società militari avevano una funzione di cosmicizzazione. Ciò
si  rileva  anche  da  alcuni  obblighi  o  interdizioni  cui  i  membri
dovevano  sottostare  durante  le  riunioni  o  durante  le  danze  degli
appartenenti  alle  società.  Ad  esempio  Lowie  (1913:  185)  riporta
come  i  membri  della  società  Muddy  Hands  non  potessero  né
accendere né spegnere un fuoco. Maggiore interesse per noi ha il
caso della società dei Muddy Mouths-Little Dog (Lowie 1913: 197-
9). Le notizie di Lowie sono frammentarie: forse si trattava di due
diverse società militari o forse i Little Dog si sciolsero per costituire
i Muddy Mouth. Quel che ci interessa è che durante le danze rituali
dei  membri  non potevano esser presenti  cani  (Lowie 1935: 201):
occorreva legarli  prima e quelli  eventualmente presenti  dovevano
essere uccisi. Questa società era anche la sola a non avere gerarchie
interne: tutti i membri avevano un ruolo paritario. Occorre poi citare
i Crazy Dogs (Lowie 1913: 191-3): una società costituitasi dopo la
dissoluzione dei Lumpwood e dei Foxes, che aveva cercato di far
rinascere  l'usanza  del  ratto  rituale  delle  mogli  nei  confronti  dei
membri della Hot Dance, una danza introdotta tra i Crow intorno al
1883.  E'  possibile  interpretare  l'antagonismo verso la  Hot  Dance
come un tentativo di opporsi alle innovazioni in nome delle antiche
tradizioni:  una forma iniziale e limitata di  nativismo che fu  però
priva di successo, poiché i rapimenti rituali di donne, al contrario di
quanto  avveniva  precedentemente,  incontrarono  una  forte
opposizione sia da parte dei mariti che delle donne. 
Considerando le funzioni di cosmicizzazione che le società militari
avevano e le interdizioni in alcuni momenti della loro vita sociale,
possiamo interpretare le danze e i momenti delle riunioni ufficiali
delle  società  militari  come  periodi  festivi,  di  sospensione  rituale
dell'ordine.  Questo  spiega  il  rapporto  negativo  con  il  fuoco   dei

di trasformazioni sociali
tra i popoli delle
Pianure. Per far fronte
alle nuove esigenze, il
sistema dei clan
unilineari,
eccessivamente rigido,
si trasformò nella
direzione di istituti più
elastici. I clan persero il
loro carattere territoriale
e si svilupparono
organizzazioni di
carattere bilaterale. La
generale flessione della
forma clanica venne
compensata
dall'emergere di sodalizi
corporativi non parentali
(classi d'età, società
militari, tra i Crow
anche club della Società
del Tabacco) il cui
reclutamento, allargato a
tutte le comunità della
tribù, contribuiva a
riunificare i membri
delle comunità con
modalità diverse dalle
tradizionali linee
claniche (Tiberini 1999:
134-5). Secondo
Newcomb (1985: 99) i
Crow era addirittura
sulla via di abbandonare
il sistema dei clan
unilineari: “Le esigenze
del nuovo stile di vita
nelle Pianure
richiedevano un tipo
flessibile, adattabile, di
struttura sociale, che
non sarebbe stato
conciliabile con i
sistemi di parentela
unilineare” (cfr. Eggan
1952 e Oliver 1962). Le
società militari dei
Crow sarebbero una
delle risposte a questo
esaurirsi delle funzioni
claniche. 
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Muddy Hands e quello altrettanto negativo dei Muddy Mouths con i
cani. Il fuoco è uno dei segni della vita normale, della quotidianità,
della cultura.  Ad un diverso livello anche i  cani  costituiscono un
segno per certi versi analogo, definendo in alcuni codici il  livello
usuale di umanità. Nel caso dei Muddy Mouths il carattere festivo
della danza è  già  una spiegazione sufficiente  per  l'esclusione dei
cani,  volendo è  però  possibile  avanzare qualche ipotesi  ulteriore.
Questa società, l'unica i cui membri non avevano distinzioni, è anche
l'unica relativamente alla quale Lowie dichiara di non aver notizie di
rituali di iniziazione: questo significa che tutti i Crow, per il fatto di
essere uomini Crow, potevano essere Muddy Mouths. E' come se
questa  società  simbolizzasse  il  livello  della  pura  umanità  Crow,
anteriore ad ogni altra distinzione di prestigio, famiglia o lignaggio.
Rispetto  a  questo  livello  “assoluto”  dell'esser  uomo,  il  cane
costituisce il momento relativo, quello per cui l'uomo è opposto al
non Crow, allo spazio esterno, al lupo e al coyote. Il cane sarebbe,
cioé, il livello “relativo” dell'esser uomo e quindi in opposizione a
quello assoluto. Naturalmente assoluto e relativo sono termini nostri
con cui ci sforziamo di avvicinarsi alle realtà Crow e questo non può
avvenire  senza  scarti.  Ad  esempio  il  livello  umano  dei  Muddy
Mouths è  assoluto  sino  ad  un  certo  punto,  poiché tutti  potevano
entrare nella società tranne chi era stato Lumpwood. 
Purtroppo  i  dati  non  consentono,  al  momento  almeno, di
comprendere  adeguatamente  il  valore  cosmicizzante  delle  società
militari 8 e non è possibile portare troppo avanti le nostre ipotesi. In
almeno un caso,  però,  abbiamo trovato una conferma alla  nostra
ricostruzione  del  valore  del  simbolo  del  cane  come  segno
dell'umanità usuale. 
Qualche altro indizio ci viene da un altro istituto tipico delle Pianure,
quello dei guerrieri  “contrari”:  guerrieri  che per qualche tempo si
comportavano  al  contrario  rispetto  agli  usuali  codici  di
comportamento.  Tra  i  Crow questo  istituto  era  rappresentato  dai
Crazy Dog, cioé da singoli guerrieri che, per un qualche motivo, si
votavano a morte entro un anno (Lowie 1913: 193-6; Lowie 1935:
48-9,  54,  331).  La  denominazione  completa  dei  guerrieri  che
compivano questa scelta era  Crazy dog who wish to die, e Lowie
precisa che questi guerrieri non avevano nulla a che vedere con la
società militare dei Crazy Dog, anche se l'abbigliamento e le cinture
usate erano assai simili. Un guerriero poteva scegliere di diventare
un Crazy Dog come reazione a seguito di una serie di lutti avvenuti
tra  i  suoi  parenti  o  perché,  per  vari  motivi,  si  trovava per  varie
ragioni  in  una  situazione  disperata.  Abbigliato  perennemente  in
modo festivo il Crazy Dog suicida prometteva di morire in battaglia
entro l'anno (il  che in pratica significava entro la fine dell'estate),
donava tutti  i  suoi  beni  e limitava il  suo colloquiare con le altre
persone,  usando le parole al  contrario  del  senso corrente.  Per lui
cessavano di valere le regole matrimoniali  e  poteva  unirsi a tutte le

8 Lowie addirittura non
si accorge di questa
funzione di
cosmicizzazione e nega
decisamente che le
società militari abbiano
funzioni sacrali (Lowie
1919: 109)
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donne, comprese quelle sposate, senza che nessuno potesse opporsi. 
Quella del Crazy Dog suicida è una fuga dal mondo, espressione di
una contestazione radicale dell'esistente. Dal momento in cui sceglie
di morire pone la sua esistenza fuori dall'ordine costituito ed anzi è
per molti versi contro quello stesso ordine. Tutto il  periodo prima
della  morte  desiderata  corrisponde  ad  una  destorificazione
dell'esistenza:  la rinuncia ai  beni  terreni  e l'abbigliamento festivo
usato in permanenza significano che è su un livello diverso da quello
umano corrente. Per questo stesso motivo il suo linguaggio umano
non  ha  senso  per  lui:  tace,  oppure  canta  sommessamente  in
continuazione e quando deve parlare si esprime all'opposto di quel
che intende dire. Il  godere dei favori di tutte le donne lo pongono
fuori  dagli  schemi dei  rapporti  di  parentela e matrimoniali.  A lui
persino le donne anziane rivolgono frasi lascive e piene di desiderio:
un Crazy Dog è fuori dal tempo e l'età non ha più significato. A lui
solo è consentito, poiché è già fuori dalla realtà corrente, di ricorrere
alla violenza per sistemare le sue questioni, senza curarsi degli usuali
obblighi sociali. Lowie narra il caso di un gruppo di mariti che, irati
per  il  tradimento  delle  mogli  con  un  Crazy Dog,  si  recarono da
costui per vendicarsi. Raggiunto l'uomo, però, i mariti non seppero
far nulla e anzi si ritirarono spaventati. Non si può, come volevano i
mariti, chiedere il rispetto delle regole a chi si è posto fuori e contro
le regole. 
Il destino di morte del Crazy Dog impedisce, nel suo caso, di parlare
di festosa attesa della fine del mondo. Il senso dell'istituto è quello di
poter indirizzare all'esterno della comunità le tensioni nate da crisi
individuali che rischiavano di diventare irrelative. A questo punto se
la condizione normale della comunità è quella del cane, un uomo che
si  pone fuori  la comunità,  che cerca di  eliminarsi  dalla comunità
stessa e che anzi morrà antro l'anno, non poteva essere che un cane
al contrario: un cane pazzo. 

La fine del mondo: la Hot Dance
Una caratteristica che distingueva i Crow da molti altri popoli delle
Pianure è che non mangiavano i cani. Come dichiarò un informatore:
“ I have heard of some people who ate wolves, but have never done
so myself." (Lowie 1922a: 210). Narrando un mito in cui gli uomini
affamati  erano costretti  a nutrirsi  di  cani, lo stesso informatore si
affrettò a specificare che si trattava non di Crow ma dei loro cugini
Hidatsa, quasi ad allontanare dal suo popolo un sospetto considerato
infamante e Lowie   (1922a: 210) concluse: “As stated elsewhere (p.
221),  dogs  were  not  eaten  except  ceremonially  in  a  recently
introduced dance, and only sparsely then.  There is a reference in
mythology to dogs being eaten by people at a time of starvation, but
at this point the narrator explained that they were Hidatsa.” 
La danza recentemente introdotta a cui l'etnologo faceva riferimento
era la Hot Dance:  si  trattava  di  una  festa  a-periodica  che  i  Crow
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avevano derivato intorno al 1883 dai vicini Hidatsa, popolo con cui i
Crow si considerano imparentati (Lowie 1913: 200-1). Dagli Hidatsa
avrebbero  prima  appreso  le  danze  e  i  canti  e,  successivamente,
avrebbero  acquistato a  caro prezzo (600 cavalli  ed altri  beni)  gli
strumenti, le acconciature, le pitture e le decorazioni necessarie per
lo svolgimento della festa. Secondo un’altra fonte di Lowie (1913:
201), invece, la festa sarebbe stata introdotta grazie ad una visione.
Un giovane era  andato  a  digiunare  per  ottenere  visioni,  secondo
l’uso dei Crow, presso un corso d’acqua e dopo quattro giorni aveva
ricevuto la visita di uno spirito che aveva assunto la forma di un
cranio. Lo spirito aveva costruito un bastone cerimoniale con una
estremità a forma di teschio e coperto di pelle di coyote. A sua volta
il bastone aveva vita, era diventato un uomo e aveva insegnato al
giovane il necessario per realizzare la festa. Tornato al villaggio il
giovane aveva recato con sé il bastone, che ancora ai tempi di Lowie
era usato nella cerimonia. Questa seconda versione, che dimostra il
tentativo da parte di questo popolo di riplasmare la tradizione e il
dato storico al fine di ridurre l'estraneità della festa e di cancellare la
nozione  che  essa  derivasse  dall'esterno,  rivela  l'importanza  che  i
Crow dovevano aver attribuito a questa celebrazione. 
Negli  anni  in  cui  adottarono  questo  istituto  i  Crow vennero
definitivamente  chiusi  nella  riserva  e  furono  costretti  ad
abbandonare  definitivamente  tutti  i  tradizionali  stili  di  vita.
Nonostante  una  certa  autonomia  amministrativa  concessa  dal
Governo  federale,  i  Crow  attraversavano  un  forte  momento  di
deculturalizzazione. Obbligati a trasformarsi in agricoltori, dal punto
di  vista economico dipendevano in modo decisivo dagli  aiuti  del
governo americano. In questo modo mentre da una parte le capacità
dei Crow di sostenersi da soli crollavano drammaticamente, la crisi
demografica  e  i  beni  forniti  dal  Governo  potevano  favorire
occasionali  momenti  di  surplus di  ricchezze, soprattutto in settori
non decisivi come vestiario, coperte e anche denaro: questo rende
comprensibile  la  grande  distribuzione  di  ricchezze  che  avveniva
durante la celebrazione. 
Caratteristica  di  questa  festa,  si  è  detto,  (Lowie  1913:  200-206;
Lowie  1935:  206-214)  è  che  in  essa  veniva  consumata
obbligatoriamente  da  tutti  i  partecipanti  della  carne  di  cane,
appositamente preparata per l’occasione. La festa era svolta in una
grande  struttura,  appositamente  realizzata,  assai  più  grande  delle
usuali  lodge in legno costruite dai Crow. Promotori e organizzatori
della festa erano i quattro Club di danza che, al tempo delle indagini
di Lowie, avevano sostituito le società militari (rese anacronistiche
dai  divieti  posti  dalle  autorità  federali  alle  guerre  intertribali)  in
molte  delle  tradizionali  funzioni.  Dalle  società  militari  le  nuove
organizzazioni  avevano  anche  ereditato  la  complessa gerarchia
interna  e  le  forme  tradizionali  di  antagonismo  e  collaborazione.
Quando i Club decidevano di dare inizio ai preparativi della festa, un

Antrocom Online Journal of Anthropology 2010, vol. 6. n. 2 - ISSN 1973-2880

I Crow e i cani 189



banditore,  che  aveva  un  ruolo  cerimoniale  assai  rilevante,
annunciava  l’evento  pubblicamente.  Il  banditore,  seguendo  le
indicazioni dei capi dei Club di danza, distribuiva i compiti a coloro
che dovevano uccidere e poi cucinare i cani dichiarando che coloro
che avrebbero ritardato alla festa (coloro che sarebbero entrati nella
sala dopo il banditore stesso) per punizione si sarebbero assunti  il
compito  di  macellare  e  preparare  la  carne  di  cane  alla  festa
successiva. Altre persone erano incaricate di preparare le molte altre
vivande che consumate nel corso della festa: di fatto i membri dei
Club  realizzavano  delle  requisizioni  di  cibo  destinato  ad  essere
consumato durante la festa. La preparazione della sala e della festa
comportava vari giorni di impegno comune. Il giorno precedente la
celebrazione il banditore dichiarava che tutti dovevano prendere un
bagno e presentarsi alla festa con i loro vestiti migliori, con il corpo
pitturato  e  i  capelli  acconciati.  Prima  dell’ingresso  nella  sala  i
partecipanti  svolgevano per il villaggio una processione al termine
della quale entravano nella sala secondo un ordine stabilito. Erano
accolti  all'entrata dal  banditore accoglie che, dopo qualche tempo
l'ingresso dell'ultimo partecipante, entrava a sua volta annunciando
che da quel momento nessuno sarebbe potuto più entrare e nessuno
avrebbe potuto abbandonare la sala prima del segnale convenuto. 
Eventuali ritardatari erano minacciati di essere gettati nell’acqua (la
punizione tipica tra i Crow per le mancanze di etichetta “pubbliche”,
quelle mancanze che colpivano non singoli  individui o gruppi ma
l’intera  comunità)  e  dovevano  pagare  un’ammenda per evitare  il
bagno. Almeno in un caso, agli inizi del '900, un ritardatario venne
effettivamente gettato nel fiume. 
Un ruolo particolare nella festa era svolto dai suonatori di tamburo:
si trattava di una carica particolare, che poteva esser svolta solo da
persone con adeguati requisiti. Attorno ai suonatori si poneva il coro
dei  maschi  e  dietro  ai  due  tamburi  quello  composto  da  quattro
donne. 
Dopo suonatori e cori entravano nella sala le gerarchie dei Club di
danza, recando con sé alcuni oggetti sacri che venivano appesi ai pali
della  sala:  si  trattava di  due fruste,  otto  addobbi da corvo e due
copricapo realizzati con corna di bisonte e addobbati con piume e
pelli  di  donnola.  Tamburi  e  cori  intonano  alcuni  canti  che
accompagnano una danza: dopo ciascun canto,  alcuni dei membri
della gerarchia dei Club prendevano, uno ciascuno, gli oggetti sacri.
Il possesso di questi oggetti comportava l'obbligo di donare qualcosa
a qualcuno dei presenti. Seguivano canzoni cantate solo dalle donne:
al termine di questi canti, che non comportavano danze, seguiva un
altro scambio di doni. A questo punto i tamburi riprendevano e tutti
dovevano danzare: due uomini armati delle fruste sacre si ponevano
alle estremità della sala e colpivano tutti coloro che non danzavano
con  la  necessaria  energia.  La  frustata  non  poteva  esser  troppo
violenta  (se produceva  una  ferita  sanguinante  colui  che  la  aveva

Antrocom Online Journal of Anthropology 2010, vol. 6. n. 2 - ISSN 1973-2880

Marco Menicocci 200



inferta doveva pagare una ammenda alla persona ferita) ma nessuno,
tranne i due suonatori di tamburo, era esente dai colpi. Nel corso
della festa della festa, due giovani danzavano muovendo un piccolo
spiedo di  legno nel  quale erano infilati  pezzetti  di  carne di  cane.
Questo spiedo era simbolicamente infilati nel cranio che adornava
una delle estremità del bastone cerimoniale, in modo che il bastone
stesso potesse “cibarsi”  della  carne.  Poco più  tardi  gli  8  uomini
addobbati da “corvi”, a coppie, mimavano una complessa danza con
degli spiedi nei quali erano infilzati altri pezzi di carne di cane. Gli
spiedi erano agitati verso i punti cardinali e poi la carne era offerta
prima ai membri più importanti della gerarchia dei Club e poi a tutti
i presenti; solo chi aveva avuto rapporti sessuali la sera prima poteva
astenersi. 
Questo obbligo di mangiare carne di cane si accompagnava all’uso
di esibire una grande liberalità verso i poveri del villaggio e verso gli
stranieri  in  visita.  La  quantità  di  beni  donati  era enorme:  Lowie
citava  una  donna  seduta  sopra  quella  che  era  letteralmente  una
montagna di coperte di cotone donate a lei o al marito. Le persone
più ricche portavano nella sala dei cavalli per donarli agli anziani e
non era raro che uomini si spogliassero di tutti i loro vestiti per farne
dono sul posto. In questa occasione poteva capitare che gli uomini si
“liberassero” delle mogli divorziando pubblicamente e donando loro
un cavallo e dei beni (Lowie 1912: 223), e Lowie cita almeno il caso
di  una donna che ha annunciò il  suo divorzio dal  marito proprio
durante una celebrazione (Lowie 1912: 224). 
Purtroppo non abbiamo notizie certe riguardo le occasioni in cui la
festa veniva celebrata. Sappiamo solo che ai tempi della raccolta dei
dati da parte di Lowie la celebrazione della Hot Dance e quella della
Owl Dance si alternavano. Il carattere a-periodico suggerirebbe che
la festa venisse indetta a fronte di eventi che, per qualche motivo,
esulavano dall'ordinario e che, pertanto, necessitassero di soluzioni e
controllo  simbolico  diversi  da  quelli  ricorrenti.  Tuttavia  occorre
riconoscere  non  solo  che,  almeno  agli  inizi  del  XX  secolo,
l'alternanza  con  la  Owl  Dance  suggerisce  un  qualche carattere
strutturale  ma  anche  che  un  po'  tutte  le  celebrazioni  dei  Crow,
escluse (forse) quelle relative al ciclo del Tabacco, erano in fondo a-
periodiche e venivano celebrate secondo la necessità del momento.
Le grandi feste comuni potevano essere svolte solo nei periodi estivi9

e non avevano date fisse: Proprio Lowie (1919: 109) rileva l'assenza
di  un  calendario  festivo  per  i  Crow,  il  cui  cosmo  Crow  era
caratterizzato da un'estrema fluidità e non necessitava di un rigido
ordine simbolico (Menicocci 2009). 
Sotto questo aspetto, pertanto, nulla sembra caratterizzare in modo
particolare  la  Hot  Dance  e  tuttavia  è  difficile  separarsi
dall'impressione  di  una  certa  particolarità  rispetto  al  resto  del
complesso  cerimoniale  Crow.  Proviamo  a  ricostruire  il  senso  di
questa  particolarità.   La  festa  costituiva  chiaramente  una  frattura

9 I Crow dividevano
l'anno in due partizioni:
la stagione estiva, dallo
scioglimento dei ghiacci
sino all'autunno
inoltrato, che era il
periodo della caccia,
della guerra, della vita
in comune e delle
attività cerimoniali; e la
stagione invernale, che
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rispetto  al  tempo  e  allo  spazio  della  dimensione  quotidiana:  si
svolgeva infatti in uno spazio circoscritto appositamente realizzato
per la celebrazione e delimitato. L'edificio, assai spazioso, ritagliava
un settore del  cosmo nettamente separato dallo spazio comune (a
differenza,  ad  esempio,  della  Sun  Dance,  ove,  a  parte  il  centro
costituito  dalla  struttura  che ospitava il  sacrificio,  non esistevano
confini e punti di riferimento stabili). Una volta chiuse le porte, poi,
non era più consentito di entrare a nessuno e nemmeno era permesso
di  uscire  prima  della  conclusione  ufficiale  della  celebrazione.
Realizzato il cosmo della festa, questo non poteva essere infranto né
da intrusioni  dall'esterno né da abbandoni  anticipati.  Quello  della
Hot Dance era un mondo chiuso che aveva un proprio tempo e un
proprio spazio.
Per  partecipare  occorreva  prendere  un  bagno,  addobbarsi
adeguatamente e indossare le migliori  acconciature. Un bagno era
anche una delle punizioni per i ritardatari (un'altra era l'incarico di
macellare  e  cuocere  i  cani  per  la  Hot  Dance  successiva).  Per
comprendere  il  senso  dei  bagni  occorre  tener  presente  che
l'immersione nell'acqua era la principale forma di cura per i Crow e
che in genere l'acqua era uno degli strumenti  per mediare da una
situazione ad un'altra. Più che una punizione, pertanto, il bagno del
ritardatario costituiva un modo per porre rimedio alla sua esclusione,
consentendogli di rientrare nella dimensione festiva della Hot Dance
tramite il “passaggio” nell'acqua. 
Durante la celebrazione, buona parte del tempo non era possibile star
seduti o fermi: occorreva danzare e tutti (tranne i due suonatori di
tamburi) erano colpiti se non danzavano con sufficiente energia  10.
La dimensione festiva rovesciava, e rovesciava obbligatoriamente, il
modo  di  muoversi  quotidiano.  Analogo  rovesciamento  troviamo
nella rinuncia ai beni:  In linea di principio i beni dovevano esser
donati a poveri o stranieri ma pare che in pratica la donazione fossa
rivolta ad altri  membri.  Lowie (1913:  202-6)  parla di  abbondanti
ricchezze donate con generosità a tutti,  ricchi  e poveri;  di  cavalli
introdotti nella sala e donati agli anziani; di una donna seduta su una
montagna  di  coperte  ricevute.  E’  possibile  che  l’esibizione  di
ricchezze  si  sia  basata  su  condizioni  momentanee  di surplus,
soprattutto in relazione a particolari tipologie di beni (cavalli, ora
inutili considerato che gli spostamenti non avvenivano più; coperte,
che certo erano fornite abbondantemente dal governo). E’ possibile, i
dati non consentono una valutazione, che sotto la serie dei doni sia
presente  una  struttura  di  scambio:  una  sorta  di  rinuncia
esibizionistica, tipo potlach, al fine di ottenere prestigio, e che Lowie
non si sia accorto della questione. Tuttavia, stando ai dati, quel che
ricaviamo  è  una  sorta  di  atmosfera  liberatoria  nella  quale
rinunciando,  sciogliendo  legami,  privandosi  dei  beni,  i  membri
vivevano qualcosa di simile ad una fuga dal mondo. La liberazione
da legami famigliari divenuti pesanti,  da  beni  materiali  “eccessivi”

 iniziava poco prima
della prima neve,
durante la quale i Crow
si disperdevano in
piccole bande nei luoghi
più adatti per sopportare
il rigido inverno. (Lowie
1912a: 242)

10 Gli ufficiali della
società militare dei Big
Dogs avevano il diritto
di rimanere seduti nelle
feste (Lowie 1913: 175-
83). Non sappiamo se
questo privilegio
riguardava anche la Hot
Dance: qualora così
fosse stato era certo
significativo che proprio
i capi del club dei
“Grandi Cani” fossero i
soli ad essere esentati
dalla danza. 
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costituiva,  volendo usare  un  termine filosofico  nostro,  un vero  e
proprio  furore  antimaterialistico,  e  se  questo  termine  sembra
eccessivo  possiamo  allora  riassumere  parlando  di  una  posizione
antimondana che la festa evidenziava e voleva significare. 
A questo  punto  possiamo  tornare  a  riprendere  il  tema  dei  cani
all'interno  della  Hot  Dance.  Il  carattere  di  rovesciamento  festivo
dell'ordine  che  la  festa  rivela  basterebbe,  già  da  solo,  a  rendere
comprensibile il ruolo eccezionale giocato dalla carne di cane nella
Hot Dance. Infatti se la regola è non mangiare carne di cane, allora
l'eccezione  può  essere  appunto  quella  di  utilizzarla  come  cibo.
Possiamo però spingere l'indagine un poco più avanti. 
Il cane, si diceva, è un cibo straordinario per un tempo straordinario.
La straordinarietà consiste nel mangiare ciò che usualmente è usato
per  definire  il  livello  umano  e  si  rivela  quasi  una forma  di
cannibalismo  simbolico.  Tutto  questo  acquista  un  senso  se
consideriamo la Hot Dance come uno strumento culturale dei Crow
per recuperare senso in un periodo nel quale erano esposti  ad un
forte pericolo di deculturazione. Per gli antichi costumi, il rischio dei
Crow era di non essere più Crow e di trasformarsi in altro, subendo
la sorte degli altri popoli delle Pianure, le cui culture erano crollate
completamente sotto l'urto dei bianchi e a seguito della restrizione
nelle  riserve.  La  crisi  di  questo  possibile  crollo  andava
anticipatamente vissuta,  in modo simbolicamente controllato,  e la
dimensione in cui viverla era, appunto, la Hot Dance. Celebrandola i
Crow perdevano simbolicamente la loro dimensione, vivendo la loro
“fine  del  mondo”  e  liberandosi  di  tutti  i  beni  e  di tutte  le
responsabilità  soffocanti.  Il  rischio  che  la  fuga  dal  mondo  si
trasformasse in realtà era così sentito che tutto era rigorosamente
circoscritto  e  delimitato,  in  modo  che  nulla  potesse  sfuggire  in
maniera irrelativa. In questo contesto il cannibalismo simbolico che
si  disegnava  mangiando  carne  di  cane  equivaleva  a  rifondare  la
dimensione  sociale  e  umana  dei  Crow:  appropriandosi e
interiorizzando,  letteralmente,  quello  che  era  il  segno  noto  per
definire  la  realtà  sociale  più  vicina,  la  dimensione  umana  del
villaggio, i Crow ricostruivano, rafforzandolo, il loro esser uomini.
Mangiare  carne  di  cane  significava  interiorizzare,  far  proprio  in
modo indiscutibile,  il  livello umano che il  cane rappresentava. In
questo modo, oltre a prefigurare in termini protetti la crisi di fine del
mondo,  la  Hot  Dance  offriva  anche  lo  strumento  per  ancorarsi
saldamente al livello umano. 

Propettive
Questa prima indagine sui codici animali Crow ha certamente molti
limiti  e  costituisce  solo  un  primo  passo  e  un  maggiore
approfondimento dei dati porterà di sicuro a rivedere alcune delle
posizioni raggiunte. Gli spiriti evocatori delle visioni sono sovente
identificati con degli animali (Lowie 1922c: 334) e  chiarire  il senso
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dei  codici  animali  permetterebbe  anche  di  comprendere  meglio
l'istituto della visione. I vari animali citati nelle visioni, le pelli degli
animali usate quali addobbi, hanno certo ancora molto da dirci. Non
è chiaro, inoltre, il tipo di animali usati per definire il diversificarsi
spaziale  dell'alterità:  in  effetti  dal  cane  al  lupo,  al  coyote  siamo
ancora nello spazio controllabile dall'uomo. Si potrebbe aggiungere
il  bisonte per  il  luogo della caccia e,  come estremi,  le stelle  per
l'alterità assoluta e il nano per l'alterità non umana. Ma sono per ora
solo cenni che occorrerebbe verificare. 
Possiamo indicare alcune linee (o meglio: ipotesi) di ricerca verso
cui  proseguire  il  lavoro.  La  prima è quella di  verificare  i  codici
cosmici,  soprattutto quelli  che definiscono l'alterità,  che non sono
separabili da quelli animali. Ad esempio il valore del Tabacco-stella (
Lowie 1919: 197) o delle Sette Stelle come simbolo di immortalità:
sette uomini cercano l'immortalità e si trasformano nelle Sette Stelle
o,  secondo  un'altra  versione,  nell'Orsa  (Lowie  1922c:  332),  in
entrambi i casi in uno degli esseri supremi del cosmo Crow. 
La  seconda è  quella  del  rapporto  tra  guerra-caccia  e  tra cavallo-
bisonte:  una stessa parole indicava i  due primi  termine mentre il
cavallo e il bisonte erano rispettivamente il segno della ricchezza e la
fonte  effettiva  dell'abbondanza.  L'attività  che  li  teneva  uniti
dovrebbe  rivelare  molto  sul  senso  complessivo  del  cosmo  per  i
Crow. 

Antrocom Online Journal of Anthropology 2010, vol. 6. n. 2 - ISSN 1973-2880

Marco Menicocci 204



Bibliografia
Eggan F., 1952: The ethnological culture and their archeological
background, in Griffin J., Archeology of the eastern United States,
Chicago; pp. 35-45. 
Lowie R., 1912a: Social Life of the Crow Indians, Anthropological
papers of the American Museum of Natural History (AMNH), Vol. 9,
pt. 2. New York, The Trustees Series; pp 179-253
Lowie R., 1913: Societies of the Crow, Hidatsa and Mandan Indians,
AMNH, Vol. 11, pt. 3. New York, The Trustees Series; pp. 145-358
Lowie R., 1915: The Sun Dance of the Crow Indians, AMNH, Vol.
16, pt. 1. New York, The Trustees Series; pp. 1-50
Lowie R., 1917: Note on the social organizations and customs of the
Mandan, Hidatsa and Crow Indians, AMNH, Vol. 21, pt. 1. New
York, The Trustees Series; pp. 1-99
Lowie R., 1918: Myth and traditions of the Crow Indians, AMNH,
Vol. 25, pt. 1. New York, The Trustees Series; pp. 1-308
Lowie R., 1919: The Tobacco Society of the Crow Indians, AMNH,
Vol. 21, pt. 2. New York, The Trustees Series; pp. 101-200.
Lowie R., 1922 a: The Material Culture of the Crow Indians, AMNH,
Vol. 21, pt. 3. New York, The Trustees Series; pp. 201-270.
Lowie R., 1922 b: Crow Indian Art, AMNH, Vol. 21, pt. 4. New
York, The Trustees Series; pp. 271-322.
Lowie R., 1922 c: The Religion of the Crow Indians, AMNH, Vol.
25, pt. 2. New York, The Trustees Series; pp. 309-444.
Lowie R., 1924: Minor ceremonies of the Crow Indians, AMNH, Vol.
21, pt. 5. New York, The Trustees Series; pp. 232-365
Lowie R., 1933: Crow Prayers, American Anthropologist, New
Series, Vol. 35, n. 3; pp. 433-442. 
Lowie R., 1935: The Crow Indians, New York.
Lowie R., 1961: Gli indiani delle pianure, Milano (Orig. 1954:
Indians of the Plains, New York)
Menicocci M., 2009, La visione e il cosmo. Processi di costruzione
della realtà tra i Crow del Nord America, Antrocom Online Journal
of Anthropology, 2, 5, 2009; pp. 93-102, disponibile on line a: 
http://www.antrocom.net/upload/sub/antrocom/050209/03-
Antrocom.pdf
Menicocci M., Astri gelosi e fanciulle lascive. La crisi cosmica nella
mitologia Crow. ntrocom Online Journal of Anthropology, 1, 6,
2010; pp. 25-30; disponibile on line a:
http://www.antrocom.net/upload/sub/antrocom/060110/05-
Antrocom.pdf 
Newcomb W., 1985: Gli Indiani delle Pianure, Roma (1974, North
American Indians, Pacific Palisades )
Oliver S., 1962: Ecology and continuity as contributing factors in the
social organization of the Plains Indians, University of California
Publications in American Archaeology and Ethnology, vol. 48, n. 1.
Tiberini E., 1999: Senza Riserve, Roma.

Antrocom Online Journal of Anthropology 2010, vol. 6. n. 2 - ISSN 1973-2880

I Crow e i cani 205



Baglioni: Nascere da Medusa

Antrocom Online Journal of Anthropology
2010, vol. 6, n. 2

207 - 220 

 History of Religions

Nascere da Medusa
Studio sul parto di Gorgo e sulle caratteristiche dei 

suoi figli

Igor Baglioni

th'" o{te dh; Perseu;" kefalh;n ajpedeirotovmhsen, 

ejxevqore Crusavwr te mevga" kai; Phvgaso" i{ppo~

 tw/' me;n ejpwvnumon h\n, o{tÆ a[rÆ ÆWkeanou' para; phga;~ 

gevnqÆ, oJ dJÆ a[or cruvseion e[cwn meta; cersi; fivlh/si.

Hes. Th. 280-283

Così Esiodo narra la nascita di  Pegasos e Chrysaor,  progenie di 
Poseidon  e  Medusa.   Al  riguardo,  la  tradizione  antica,  nella 
maggioranza delle fonti a nostra disposizione 1, tende a sottolineare 
come la loro nascita fosse avvenuta dal capo troncato di Gorgo, dal 
suo collo, in un parto che poteva essere paragonato alla gestazione 
delle  donnole  2 e,  nonostante  la  sua particolarità,  probabilmente 
non  estraneo  ad  una  relazione  con  la  concezione  greca  della 
fisiologia femminile 3.

È  noto,  infatti,  che  all’interno  del  corpus  hippocraticum le 
patologie femminili  vengano in linea di  massima ricondotte  alla 
mobilità dell’utero  4, il quale non era concepito come un organo 
fissato stabilmente all’interno del corpo della donna bensì, qualora 
fosse rimasto sterile per molto tempo, avrebbe potuto prendere a 
muoversi come un animale desideroso di fare figli, provocando ad 
esempio  stati  di  afasia,  potendo  ostruire  i  passaggi  d’aria  ed 
impedendo il respiro 5. Al riguardo, le fonti attestano la possibilità 
che l’utero possa spostarsi verso il fegato 6, l’anca e il fianco 7, gli 
ipocondri  8, il petto  9, la testa  10, le gambe e i piedi  11, l’ano  12, il 
cuore  13, le viscere  14 oppure addirittura fuoriuscire dal corpo nel 
suo moto verso il basso 15. Ciò, anche per via dell’afonia prodotta 
dall’ostruzione delle vie respiratorie, ha portato nell’ambito degli 
studi sull’argomento alla definizione del corpo della donna come 
compreso  tra  due  bocche,  quella  che  parla  e  l’utero,  entrambe 
designate  in  greco  dal  comune termine  stovma 16.  In  pratica,  un 

1 Apollod. II 4,2; Ov. Fast. 
III 451 sg..
2  Lyc.  Alex 843;  Schol. 
Lyc. Alex 843.
3 Bettini 1998: 164. 
In  generale  sulla 
concezione  greca  della 
fisiologia  femminile  si 
veda:  Manuli  1980; 
Campese-Manuli-Sissa 
1983;  Dean-Jones  1994; 
King 1998. 
4 Si veda Manuli 1980.
5 Plat. Tim. 91c.
6 Hipp. Nat. Mul. 3.
7 Ibidem, 6, 8, 14, 30, 38.
8 Ibidem,18a.
9 Ibidem, 47.
10 Ibidem,48.
11 Ibidem, 49.
12 Ibidem, 54.
13 Ibidem, 62.
14 Ibidem, 73.
15 Ibidem, 4, 5, 81.

16 Loraux  1988:  71-91; 
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unico  canale  di  attraversamento  va  dall’una  all’altra,  sicché  se 
l’utero nel suo errare si ponesse in modo da impedire il passaggio 
dell’aria,  si potrebbero verificare casi  di soffocamento o disturbi 
alla fonazione  17.  Inoltre, si può ricordare che questa concezione 
fisiologica emerge nel corpus hippocraticum anche in altri passi 18, 
dove,  ad  esempio,  si  afferma  che  per  saggiare  la  fertilità  della 
donna si  sarebbe potuto mettere  dell’aglio all’estremità inferiore 
del  corpo;  se  l’acuto  odore  di  questa  sostanza  fosse  salito 
all’estremità  superiore,  avrebbe  significato  che  la  donna  poteva 
concepire.  Similmente  sono  messi  in  stretta  relazione  il  flusso 
mestruale con la perdita di sangue dal naso e il vomito di sangue. 
Pertanto,  dal  quadro  che  si  delinea  non  si  può  escludere,  visto 
anche  che  le  fonti  attestano  il  possibile  spostamento  dell’utero 
verso la testa, che la nascita di Pegasos e Chrysaor sia correlata con 
la concezione greca del corpo della donna.

Per  quanto  riguarda,  invece,  l’associazione  di  Medusa  con  la 
donnola  –  a  cui  viene  accostata  per  via  del  parto  dalla  testa  – 
possiamo  in  effetti  notare  che  nella  tradizione  antica  questo 
animale, come il corvo 19,  l’ibis  20, la lucertola  21 e il pescecane 22 

(che nel suo stesso nome galeov~ non può non richiamare la galevh 
cioè la donnola), era ritenuto in grado di partorire la sua prole dalla 
testa,  per  la  precisione  dalla  bocca  23.  Questo  a  causa  di  una 
maledizione lanciata sull’animale dalla Moirai quando ancora nel 
tempo del mito sarebbe stata una entità eroica femminile di nome 
Galinthias, la quale sarebbe stata tramutata appunto in donnola e 
condannata a partorire dalla gola per avere aiutato Alkmene a dare 
alla  luce Herakles  24.  Rispetto questa tradizione,  però,  Aristotele 
aveva preso una posizione contraria in quanto, secondo il filosofo, 
in realtà la donnola non partorirebbe dalla testa. Si sarebbe trattato, 
in  pratica,  di  un  fraintendimento  dovuto  al  fatto  che  l’animale 
genera dei cuccioli molto piccoli e li trasporta frequentemente in 
bocca  25;  dato  questo  confermato  dagli  studi  contemporanei  di 
scienze  naturali  dove  si  rileva  che  l’animale  non  costruisce  un 
proprio nido e, di conseguenza, sposta a seconda delle necessità i 
suoi  piccoli  presso residui  di  nidi  di  altre  specie  26.  Comunque, 
bisogna sottolineare che se in alcuni casi l’associazione di Medusa 
con determinati animali sembrerebbe ricondursi, come nel caso del 
cavallo  27,  ad un legame strutturale  tra  l’animale in  questione e 
l’entità  mitica,  in  questo  caso  l’associazione  con  la  donnola 
sembrerebbe  rimanere  un  caso  isolato,  attestato  solo 
dall’Alessandra di  Licofrone  28  e  motivato  unicamente 
dall’analogia con le caratteristiche del parto. Riteniamo, però, che 
al  riguardo  possa  avere  influito  anche  quello  che  si  potrebbe 
definire  l’alone  "inquietante"  e  "negativo"  che  viene  a 
caratterizzare la donnola nella tradizione greca 29. Infatti, la galevh 
era  ritenuta  un  animale  assai  perfido  (ejpiboulovtato~)  30 e 
malvagio (kakov~)  31,  tendente ad aggredire i cadaveri incustoditi 
per  divorare  loro  gli  occhi  32 e  il  cui  apparire  poteva  essere 

Sissa  1992:  45  sg.;  King 
1998: 49.

17 Manuli  1980:  399; 
Manuli  1983: 157; Hanson 
1989:  38 sgg.;  King 1990: 
22 sgg..   
18 Si  vedano  i  passi  del 
corpus riportati  e 
commentati da: King 1990: 
11 sgg.; Hanson 1990: 328.

19 Arist.  Gen. An. 6 (756b); 
Plin. H.N.  X 32.
20 Arist.  Gen. An. 6 (756b); 
Ael. V.H. X 29.
21 Plin. H.N.  X 87.
22 Arist. Hist. An. 24 (565b); 
Ath. Deipn. VIII 294e; Ael. 
V.H. I  17,  II  55;  Plut.  De 
Soll. An. 33 (982a).
23 Arist.  Gen. An. 6 (756b); 
Plut. De Is.et Os. 74 (381a); 
schol.  Lyc.  Alex 843;  Ant. 
Lib.  Met.  29.  Sulle 
caratteristiche  del  parto 
della  donnola  si  veda: 
Ciccarese  1995;  Bettini 
1998: 153 sgg..
24 Ant.  Lib.  Met.  29.  Sulle 
varianti  di  questo  mito  si 
veda: Bettini 1998: 43-216.; 
Rocchi 2000.
25 Arist. Gen. An. 6 (756b).
26 King 1989: 142, 205.
27 Su  questo  tema  ci 
soffermeremo più avanti.
28 Lyc.  Alex 843;  Schol. 
Lyc. Alex 843.

29 Sull’aspetto “inquietante” 
della  donnola  si  veda 
Bettini  1998: 59 sg.  e  148 
sg..
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considerato  presagio  di  sventura  33.  Peraltro,  se  secondo  una 
tradizione  diversa  rispetto  a  quella  da  noi  precedentemente 
menzionata, Gale, prima che la dea Hekate la trasformasse in un 
animale, poteva essere rappresentata come una incantatrice (govh~) 
e una maga  (farmakiv~), si  può rilevare che questo animale non 
sarebbe stato alieno da una connessione con la sfera dei farmakei'~ 
i  quali  avrebbero  potuto  utilizzare  parti  di  esso  per  preparare 
favrmaka in  grado  di  spezzare  amicizie,  troncare  relazioni 
affettuose di lunga data e di impedire alle donne di concepire  34. 
Pertanto,  stante  il  quadro  che  si  viene  a  delineare,  si  potrebbe 
avanzare l’ipotesi che, a prescindere dalle caratteristiche del parto, 
possa aver avuto un ruolo nella scelta di quale animale associare ad 
una  entità  "negativa"  come  Medusa  anche  questo  aspetto  della 
donnola, pur non condividendo questa nessun dei caratteri specifici 
che qualificano Gorgo come una entità mitica temibile.     

Ora, un'altra linea della tradizione riguardante il parto di Medusa, 
tende  a  sottolineare  come  Pegasos  e  Chrysaor  sarebbero  nati 
specificatamente  dal  sangue  di  Gorgo  uccisa  da  Perseus  35,  in 
modalità  che  di  fatto  possono  probabilmente  venir  collegate  a 
quanto  si  tramandava sulla  prima  apparizione  dei  serpenti  nella 
terra di Libia e, più in generale, al potere datore di vita che sarebbe 
stato insito, secondo la tradizione, nel sangue di Medusa. Riguardo 
il  primo  punto,  le  fonti  36 riportano  che  Perseus,  dopo  essere 
sfuggito  alle  sorelle  di  Gorgo,  Stheno ed  Euryale,  dirigendosi  a 
Serifo, avrebbe sorvolato i cieli della Libia, allorché dalla testa di 
Medusa avrebbero preso a cadere gocce di sangue sulla desolata ed 
aspra terra africana la quale le accolse come madre, generando così 
i serpenti che infestavano quella regione: l’aspis, l’haemorrhois, la 
chersydros, i  chelydri, il  kenchris,  l’hammonidytes, la  cerasta, lo 
skytale,  la  dipsas,  l’amphisbaena,  la  natrix,  gli  iaculi alati,  il 
parias, il prester e la seps 37. Inoltre, insieme a loro furono generate 
delle mostruose entità serpentiformi: il basilisco, essere che nel suo 
sguardo mortale ripropone in parte le caratteristiche di Medusa, e 
serpenti  alati,  in grado di schiantare anche un toro avvolgendolo 
nelle loro spire 38. 

Il  sangue  di  Gorgo  si  dimostra,  così,  pregno  di  un  malefico  e 
micidiale potere, potere ancora attivo molto tempo dopo la morte 
dell’entità, anche se le fonti, a questo proposito, sottolineano una 
valenza  positiva,  almeno  apparentemente.  Si  raccontava,  infatti, 
che Asklepios avesse ricevuto in dono dalla dea Athena il sangue 
sgorgato dalle vene di Medusa e che usasse il sangue delle vene di 
sinistra per recare la morte, mentre, con quello che scorreva nelle 
vene di destra, il signore dell’arte medica era in grado di rianimare 
i morti  39. Egli strappò così al regno di Hades gli eroi Kapaneus, 
Lykurgos, Hippolytos, Tyndareos, Hymenaios e Glaukos, figlio di 
Minos, suscitando l’ira divina e la propria morte per mano di Zeus 
che lo colpì con il fulmine  40. Ora, questo potere apparentemente 

30 Ael. V.H. XV 11.
31 Ibidem IV 14, XV 11.
32 Ibidem XV 11.
33 Ar.  Eccl.  792;  Theophr. 
Char. XVI 3.

34 Ael. V.H. XV 11.

35 Ov.  Met. IV  786;  Mith. 
Vat. I 130, II 131.

36 Apoll.  Rhod.  IV  1513-
1517; Ov. Met. IV 617-620; 
Luc.  IX  696-703;  Sil.  It. 
Pun. III 314-316.

37 Luc. IX 708-723.

38 Luc. IX 724-733.

39 Apollod. III 10,3.

40 Apollod. III 10,3.
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positivo che allo stesso tempo però continua a non essere disgiunto 
da una sfera pericolosa e mortale, in realtà attacca uno dei cardini 
dell’ordine  stabilito  da  Zeus,  la  mortalità  umana.  Il  sangue  che 
Asklepios  avrebbe  acquisito  è  il  degno  frutto  di  un  essere 
discendente da Pontos, entità che se si qualifica per rappresentare 
l’acosmico  e  il  precosmico  in quanto  definisce  il  mare  nel  suo 
aspetto  di  alterità  totale  e  di  estraneità  all’ordine  culturalmente 
utilizzabile  dall’uomo,  e  che  trasmette  queste  caratteristiche  alla 
sua  stirpe  nella  quale  può  emergere  esplicitamente  nell’aspetto 
mostruoso  e  nelle  facoltà  distruttrici  di  alcune  entità  ad  essa 
appartenenti 41. In questo quadro, pertanto, l’intervento di Zeus va 
inquadrato nel suo ruolo di garante e signore dell’ordine cosmico.

Ora, riguardo ai figli di Medusa e Poseidon quali considerazioni si 
possono fare in relazione alla loro nascita e alle caratteristiche che 
derivano dai loro genitori? Che cosa comporta essere figli di una 
entità  appartenente  alla  discendenza  di  Pontos  e  di  una  divinità 
come il signore dei mari?

Chrysaor  è una entità che figura sostanzialmente nel materiale a 
nostra disposizione solo come il figlio di Gorgo e come padre, in 
unione all’oceanina Kalliroe, del tricorpore Geryoneus 42. Pertanto, 
come notava  Carla  Costa,  l’entità  “non mostra  molti  e  specifici 
caratteri  pontici”  43 (come  possono  essere,  ad  esempio,  i  tratti 
ofiomorfi  ed  ornitomorfi  che  emergono  spesso  all’interno  della 
stirpe)  o,  almeno,  non  è  dato  a  noi  poterlo  rilevare  dalle  fonti 
antiche analizzate, anche se si può constatare il continuo permanere 
di  un legame con l’elemento acqueo, legame esplicatosi,  da una 
parte, tramite l’unione con Kalliroe, in una parentela con Okeanos, 
il fiume che circonda tutte le terre, che circonda il mondo ordinato 
e ne segna il confine, il cui frutto è una nuova entità a carattere 
mostruoso, Geryoneus, che rimarca in lei l’aspetto extra-cosmico 
in senso  negativo ereditato  da entrambe le linee di  discendenza. 
Dall’altra parte, il  legame con il mondo acqueo si esplica anche 
nella  discendenza  da  Poseidon,  una  discendenza  che  potrebbe 
essere  rimarcata nel nome stesso dell’entità,  Crusavwr,  in cui il 
termine a[wr, comunemente indicante la "spada", poteva assumere 
anche il significato di tridente 44, simbolo del potere del padre. 
Comunque, i tratti "pontici" sono ampiamente rilevabili nel figlio 
di Chrysaor 45, Geryoneus, nel suo aspetto di entità tricorpore 46 o 
tricefala 47, legata ad un altro membro della stirpe pontica, Orthos, 
figlio di Echidna 48, cane mostruoso a due teste 49, potente quanto il 
fratello  Kerberos  50,  e  guardiano  delle  greggi  di  Geryoneus  51. 
Peraltro,  sia  Orthos  che  il  suo  padrone  sarebbero  stati  uccisi, 
secondo  la  tradizione  52,  da  Herakles  affinché  l’eroe  potesse 
impadronirsi  delle  preziose  greggi,  obbedendo  così  agli  ordini 
impartiti  da  Eurystheus.  Ora,  è  interessante  notare  come  questa 
entità  mostruosa  è  posta  dalla  tradizione,  come  nel  caso  di 
Medusa53, in un luogo ai confini del mondo, nei pressi di Okeanos 

41 Costa 1968.

42 Hes.  Th.  287-288; 
Apollod.  II  5,10;  Paus.  I 
35,7.  
43 Costa 1968: 86.

44 Call. Del.31.

45 Costa 1968: 86.
46 Eur. Her. 423; Apollod. II 
5.
47 Hes. Th. 287.
48 Hes.  Th. 309; Apollod. II 
5,10.
49 Apollod. II 5,10.
50 Quint. Smyrn.VI 254.
51 Hes.  Th. 309; Apollod. II 
5,10; Serv. Aen. VIII 300.
52 Hes.  Th. 293; Apollod. II 
5;  Quint.  Smyrn.  VI  254; 
Serv. Aen. VIII 300.
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(presso le cui sorgenti,  come sottolinea Esiodo, nacque lo stesso 
Pegasos) ovvero nell’isola di Erytheia 54, luogo che, stante anche la 
vicinanza ad Okeanos 55, non sembrerebbe distare molto dal regno 
di Hades se gli armenti del signore degli Inferi potevano essere lì 
custoditi 56. In pratica, Geryoneus, ricordato anche da Virgilio tra le 
creature degli Inferi 57, si dimostra legato al regno di Hades proprio 
come altre entità che, a seconda delle varianti, appartengono alla 
stirpe di Pontos. Infatti, questo collegamento emerge dalle fonti per 
entità quali Medusa 58, Skylla 59, le Erinyes60, Orthos 61, Kerberos 62, 
Hydra  63,  Chimaira  64 e  Sphinx  65.  Questa  caratteristica  potrebbe 
essere in parte ricondotta alla possibilità che il mondo infero, in 
quanto mondo "altro" rispetto alla terra dei vivi,  concepita come 
luogo giusto e ordinato, possa essere legato a quella che potremmo 
definire sfera extra-cosmica, proprio come il mare  66. Si pensi, ad 
esempio,  alle  riflessioni  che  Dario  Sabbatucci  fa,  riportando  un 
mito "orfico" attestato da Apollonio Rodio 67, in relazione alla sfera 
precosmica rivalutata dall’orfismo in contrasto al  kosmos di Zeus, 
dove  ben  si  evidenzia  e  si  pone  in  relazione  al  mondo  infero 
l’opposizione tra mondo attuale e il mare: “Zeus e Hera i reggitori 
dell’ordine attuale, regnano sull’Olimpo per essersi messi in quel 
trono al posto di Ophioneus e Eurynome … i quali  ora sarebbero 
nel mare. Okeanos come rifugio degli scacciati da Zeus equivale 
indubbiamente a Tartaros, dove Zeus ha cacciato i Titani” 68.

Si può ricordare, inoltre, che “una tarda notizia 69 rammenta che dal 
suo sangue nacque un albero che dava frutti senza nocciolo, cioè 
sterili:  anche  con questo  tratto  Geryoneus  si  definisce  come un 
discendente – sia pur lontano – dell’ajtruvgeto" Pontos” 70, ovvero 
del  mare  infecondo  in  cui,  in  opposizione  alla  terra  dove  vive 
l’uomo,  non si  vendemmia,  non si  fa  raccolto  71 e  sul  quale  la 
navigazione stessa, che è la modalità umana dell’utilizzazione del 
mare,  è  impedita  a  causa del  furioso ondeggiare  delle  maree  72. 
Peraltro, questo aspetto potrebbe essere connesso anche al legame 
con il  mondo pastorale  anziché agricolo  che la  stirpe di  Pontos 
sembrerebbe  avere  alla  lettura  delle  fonti.  Infatti,  se  i  nomi  di 
alcune delle Nereides come Euarne, inseparabile da eu[arno~ "ricco 
di greggi", Galateia, "dea del latte", e probabilmente tutti i nomi 
terminanti in -nomh, che in greco significa "pascolo", rimandano a 
questo ambiente 73, si possono anche ricordare i casi di Proteus 74 – 
entità  spesso  assimilata  sia  a  Phorkys  che  a  Nereus  in  quanto 
"vecchio  del  mare"  75 –  e  di  Phorkys  76 i  quali  appaiono come 
"pastori  di  foche",  oppure del pastore Polyphemos,  appartenente 
alla stirpe pontica in quanto figlio che Thoosa, figlia di Phorkys 77, 
avrebbe  avuto  da  Poseidon  78,  oltre  che  naturalmente  i  già 
menzionati  casi  di  Geryoneus  e  Orthos,  custodi  delle  greggi  di 
Hades.  Insomma,  è  come  se  vi  fosse  un  legame  tra  il  mare 
ajtruvgeto" e  l’elemento  pastorale  rispetto  alla  coscienza 
pronunciatamente "agricola" della Grecia arcaica 79.

53 Le  fonti  collocano 
Medusa  genericamente  ai 
confini  del  mondo  (Quint. 
Smyrn.  X  195),  nelle 
vicinanze  di  Okeanos 
(Pherecyd.  fr.  626),  in 
mezzo ad esso nell’isola di 
Sarpedon  (Kypria  fr.  32) 
oppure  al  di  là  di  esso 
presso  le  Hesperides  (Hes. 
Th. 274  sg).  Altre 
collocazioni sono: Kisthene 
(Aesch.  Prom. 790-794) 
posta  dalla  tradizione  in 
Africa  (Schol.  Aesch. 
Prom. 793a), genericamente 
in  Libia  (Hdt.  II  91;  Eur. 
Bac.  990;  Diod.  III  52,4; 
Ath. V 221 a; Lucian. D. M. 
XIV 2,3; Luc. IX 619; Lact. 
Plac.  Theb. I 98), la palude 
Tritonide (Apollod. II 1,4 ; 
Paus. II 21,5; Hyg. Astr. XII 
2)  oppure  presso  le  isole 
Gorgadi  (Plin.   N.H.  VI 
200).
54 Hes.  Th. 290; Apollod. II 
5,10.
55 Proprio lungo le correnti 
di  Okeanos  vi  è  il  luogo 
dove,  secondo  una 
tradizione,  abitavano  i 
Cimmeri, presso le cui terre 
Odysseus, su indicazione di 
Kirke,  avrebbe  preso 
contatto  con  il  mondo  dei 
morti  (Hom.  Od.  XI  14 
sgg.).
56 Apollod. II 5,10.
57 Verg. Aen. VI 289.
58 Apollod.  II  5,12;  Verg. 
Aen. VI 289; Plut. De Face 
944b; Clem. Alex. Strom. V 
49.
59 Verg.  Aen.  VI 286;  Stat. 
Silv.V  3,280;  Sil.  It.  XIII 
590.  Si  può  ricordare, 
inoltre,  che  Prudent. 
Apothe. 747 colloca presso 
lo  stretto  di  Messina  una 
delle entrate al regno degli 
Inferi.
60 Luc.  VI  694;  Quint. 
Smyrn.  V 451; Tzetz.  Lyc. 
Alex. 406
61 Sil. It. XIII 844-849.
62 Hes.  Th.  770-774; Soph. 
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Ora,  per  quanto  riguarda  Pegasos,  l’analisi  del  materiale 
documentario permette l’individuazione anche per questa entità di 
caratteristiche  riconducibili  alla  stirpe  di  Pontos  quali 
l’ippomorfismo  ibridato  con  il  tratto  ornitomorfo  delle  ali  e  il 
rapporto con le  acque  80.  Per quanto riguarda l’ippomorfismo si 
possono citare come esempi oltre ai nomi (Hipponoe, Hippothoe, 
Menippe) di alcune tra le Nereides  81 anche i figli che le Harpyai 
avrebbero  avuto  nel  loro  legame  con  entità  come  Zephyros  e 
Boreas  82.  Si  tratta,  infatti,  dei  cavalli  di  Achilleus,  Xanthos  e 
Balios, partoriti a Zephyros da Podarge 83, di Phlogeos e Harpagos, 
i cavalli dei Dioskuroi e dei cavalli, nati dall’unione di Boreas con 
un harpyia “sithonia”, che lo stesso Boreas donerà ad Erechtheus in 
cambio della figlia Oreithyia 84. Il legame con le acque, invece, si 
manifesta  in  Pegasos  sia  nel  suo  stesso  nome  derivante  dalla 
nascita presso le sorgenti,  pegaiv, di Okeanos 85, sia nelle sorgenti 
da  lui  fatte  scaturire,  colpendo  con  lo  zoccolo  la  nuda  terra. 
Vengono  attribuite  a  Pegasos,  infatti,  la  fonte  Ippocrene  sul 
Parnaso 86, alle cui acque attingerebbero le Musai 87, la fonte presso 
la  quale  a  Trezene  Orestes  avrebbe  tentato  di  purificarsi  e  di 
guarire dalla follia 88, la fonte Kastalia di Delfi  89, e, infine, anche 
Corinto vantava una fonte sgorgata grazie a Pegasos  90,  la fonte 
Peirene  91 la  quale,  secondo  un’altra  tradizione,  figura  come  il 
frutto della trasformazione di una donna, Peirene appunto, a causa 
della  lacrime  versate  per  la  morte  del  figlio,  ucciso 
involontariamente da Artemis 92.

Ora,  bisogna  notare  che  nemmeno  Poseidon  è  alieno  da  una 
connessione con la sfera equina ne, ovviamente, in quanto dio del 
mare,  ad  un  legame  con  l’elemento  acqueo.  Infatti,  se  fin 
dall’Iliade 93 il  dio  appare come  la  divinità  che  padroneggia 
l’iJpposuvnh, ovvero l’arte di utilizzare il carro e i cavalli, tanto da 
poterla insegnare insieme a Zeus ad Antilochos, figlio di Nestor, e 
dall’esprimere  il  proprio  favore  verso  entità  eroiche  tramite 
appunto  il  dono  di  carri  94 o  di  cavalli  95,  questo  legame trova 
probabilmente la sua migliore espressione a livello mitologico nei 
racconti che vedono Poseidon come il creatore del primo cavallo 96 

e come colui  che,  unitosi  in  forma equina a Demeter,  da vita  a 
Arion  97,  l’impetuoso  cavallo  del  re  argivo  Adrastos  98.  Ma 
soprattutto  Poseidon  rappresenta  e  controlla  tutto  ciò  che  nella 
natura  del  cavallo  richiede  l’utilizzo  del  freno,  ovvero  quella 
potenza  inquietante  che  poteva  essere  indicata  con  il  termine 
tecnico gorgov~ 99 (aspetto questo che non può non ricordare Gorgo 
e sul quale torneremo in seguito) che, se non venisse frenata dal 
morso  inventato  dalla  dea  Athena,  porterebbe  l’animale  ad 
esprimere  in  maniera  incontrollata  la  furia  alla  quale  tende, 
divenendo così frenetico e selvaggio 100.

Inoltre, per quanto riguarda, invece, il legame con il mondo acqueo 
si  deve  evidenziare  in  particolare  che  nella  capacità  che  la 

Tr. 1098;  Eur.  Her. 611; 
Apollod.  II  5,12;  Paus.  III 
25.6; Hyg. Fab. 151
63 Verg.  Aen. VI  576. 
Peraltro, la palude di Lerna 
poteva  essere  considerata 
uno degli accessi al mondo 
infero. Al riguardo, si veda 
Costa 1968: 88.
64 Lucian.  D. M.  30;  Verg. 
Aen. VI 288.
65 Sil. It. XIII 588.
66 Su  questo  tema  si  veda 
Brelich:  477;  Sabbatucci 
1979: 112-118.
67 Apoll. Rhod. I 494-451
68 Sabbatucci 1979: 117 sg..
69 Serv. Aen. VII 662.
70 Costa 1968: 86.
71 Hes. Th. 131.
72 Hes. Th. 131.
73 Costa 1968:  69.
74 Hom. Od. IV 411
75  Sulle  correlazioni  tra 
Proteus,  Phorkys  e  Nereus 
definiti tutti come “vecchio 
del  mare”  si  veda  Costa 
1968: 93
76 Val. Flacc. III 726.
77 Hom. Od. I 171.
78  Hom.  Od.  I  171; 
Apollod. Epit. 7,4
79 Costa 1968: 69.
80 Costa 1968: 86.
81 Costa 1968: 69.
82 Costa 1968: 77.
83 Hom. Il. XVI 149 sg..
84 Nonn.  Dion.  XXXVII 
155 sgg..
85 Hes. Th. 282.
86 Arat.  Phaen.  215;  Paus. 
IX 31,3; schol. Hes.  Th. 2; 
Prop. III 3,1-2; Ov.  Met. V 
256; Ov.  Fast. III 455-456, 
V 7-8; Stat. Theb. IV 60-61; 
Hyg.  Astr.  II  18,1.  Al 
riguardo  si  veda  Baglioni 
2011.
87 Hes. Th. 3-7.
88 Paus. II 31,9.
89 Myth. Vat. I 130, II 112. 
Sulla fonte Kastalia si veda 
Parke 1978.
90 Dio.  Cris.  XXXVI  46; 
Stat. Silv. II 7,2. 
91 Per  i  dati  in  nostro 
possesso sulla fonte si veda 
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tradizione attribuisce a Pegasos di liberare le acque sotterranee per 
costituire nuove sorgenti si potrebbe riscontrare un collegamento 
con una delle prerogative del re dei mari  101. Al riguardo, si può 
ricordare  come  esempio  il  ruolo  che  Poseidon  svolgerebbe, 
secondo la tradizione mitica, nel controllo delle acque nella regione 
di  Argo,  dove  avrebbe  privato  d’acqua  le  sorgenti  per  punire 
Inachos che nella disputa tra Poseidon e Hera per decidere a chi 
appartenesse  la  regione  avrebbe  optato  per  la  dea  102,  ma  dove 
avrebbe  anche provato  il  suo potere  di  creare  sorgenti  nell’aver 
fatto  sgorgare  le  acque  della  fonte  Amimone,  invaghitosi  della 
bellezza dell’omonima figlia di Danaos 103.

Comunque, è necessario sottolineare che il materiale documentario 
permette  di  notare  una  connessione  strutturale  tra  Medusa  e  il 
cavallo.  Infatti,  “nelle  rappresentazioni  figurate  il  cavallo  –  o  i 
cavalli quando sono due in posizione simmetrica – si associa alla 
Gorgone talora come una parte di lei, un suo prolungamento o una 
sua emanazione, talora come il piccolo che ella nutre e protegge, 
talora come la prole che ella partorisce o anche la cavalcatura che 
ella cavalca, talora infine, sulla linea del mito di Perseo, come il 
cavallo  Pegaso  che  balza,  mentre  ella  muore,  dal  suo  collo 
troncato” 104 mentre, in letteratura, come abbiamo precedentemente 
rilevato, l’aggettivo gorgov~, "terribile", si trova spesso ad indicare, 
quasi ne fosse l’essenza, la natura del cavallo, la sua irruenza, la 
sua tendenza ad imbizzarrirsi di colpo e a diventare, in alcuni casi, 
frenetico e selvaggio fino a divorare la carne umana 105. Pertanto, in 
questo contesto di continui rimandi, non deve destare stupore, ad 
esempio,  né  che  Medusa  possa  essere  rappresentata  in  forma 
equina, come attesta un noto pithos beotico 106, né che Gorgo possa 
essere messa su un piano di equivalenza con il cavallo al punto di 
poterlo sostituire come dono di nozze per Hippodameia, figlia di 
Oinomaos.  Infatti,  narra  Apollodoro  107,  che  il  re  di  Serifo, 
Polydektes, si innamorò di Danae, ma non potendo unirsi a lei a 
causa di suo figlio Perseus, avrebbe riunito i suoi amici – fra i quali 
vi era anche Perseus – dicendo che avrebbe voluto fare una colletta 
per  il  banchetto  di  nozze  di  Hippodameia.  Secondo  questa 
tradizione Perseus disse al re che non gli avrebbe negato nemmeno 
la testa di Medusa; allora Polydektes a tutti gli altri avrebbe chiesto 
dei cavalli, da Perseus invece non avrebbe accettato cavalli ma gli 
avrebbe ordinato di portargli la testa di Gorgo.

Ora,  questa  connessione  potrebbe  essere  legata  non  solo  alle 
caratteristiche della stirpe di Pontos ma anche ad una associazione, 
costante all’interno della tradizione antica relativa al cavallo e a 
Gorgo, della sfera infera, delle acque e di quella particolare tipo di 
follia  rappresentata  a  livello  extra-umano  da  Lyssa  a  cui  sia  il 
cavallo che Medusa non sembrerebbero estranei.

Infatti,  se  per  quanto  riguarda  il  legame  con  il  mondo  acqueo 
abbiamo  avuto  modo  di  parlare  in  precedenza,  come  delle 

Stevens 1953-1954.
92 Paus. II 3,2.
93 Hom. Il. XXIII 307.
94 Apoll. I 7,8; Apoll.  Epit. 
2,3.
95 Apoll. III 13,5.
96 Schol. Pind. P. IV 246.
97 Apoll. III 6,8; Paus. VIII 
42,4.
98 Hom. Il. XXIII 346 sg..
99 Si  veda  il  trattato 
sull’Equitazione di 
Senofonte  ai  capitoli  I  10, 
14, X 17, XI 12.
100 Sul  tema  si  veda 
Detienne-Vernant  1978: 
142 sgg..
101 Eur.  Ph. 185-189; 
Apollod.  II  1,4;  Paus.  II 
37,1,4;  Lucian.  D.M. 6; 
schol.  Hom.  Il. IV  171; 
Prop. II 26, 45-50; Serv. VA 
IV 377; schol. Germ.  Arat.  
172b; Hyg. Fab. 169.    
102 Apoll. II 1,4.
103 Apoll. II 1,4; Hyg.  Fab. 
169  Su  Danaos  e  le 
Danaides  in  relazione 
all’elemento acqueo si veda 
Piccaluga 1968: 124 sgg..
104 Vernant 1987: 46
105 Vernant 1987: 61 sg.
106 Si  veda  Hampe  1934: 
tav. 38/1.

107 Apollod. II 4,2.
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connessione di Medusa con il regno di Hades, in riferimento agli 
aspetti  inferi  del  cavallo  possiamo rilevare che essi  si  potevano 
esprimere,  su  un  piano  di  simbologia  funeraria,  nella 
rappresentazione del cavallo  quale attributo delle divinità  infere, 
quale  messaggero  dall’aldilà,  quale  corsiero  che  conduce  i 
trapassati  nel  loro  ultimo  viaggio  e,  in  alcuni  casi,  quale 
incarnazione del  defunto stesso  108.  In proposito,  sia Malten che 
Blázquez  riportano  numerosi  esempi,  tratti  dalla  letteratura  e 
dall’arte  greca,  anche  se  non  tutti  ugualmente  probanti  e  di 
interpretazione certa 109. Comunque, noi, partendo soprattutto dalle 
osservazioni di Blázquez, possiamo ricordare, a dimostrazione di 
quanto affermato in precedenza, ad esempio, il caso dei funerali di 
Patroklos, dove Achilleus quattro cavalli gettò in fretta sul rogo 110, 
sacrificandoli all’amico in un atto che, al contrario di Blázquez 111, 
non  riteniamo  di  poter  ricondurre  ad  usanze  per  le  quali  le 
proprietà  del  morto  dovrebbero  accompagnare  il  defunto 
nell’oltretomba  (ipotesi  avanzata  dallo  studioso  per  spiegare 
pratiche funerarie micenee), in quanto il testo omerico non precisa 
a chi appartenessero questi cavalli; cavalli che, peraltro, potrebbero 
benissimo appartenere ad Achilleus visto che, nello stesso contesto, 
il figlio di Peleus sacrifica all’amico anche i propri capelli e due 
dei suoi cani  112.  Riteniamo, invece,  che la sorte dei cavalli,  nel 
contesto del rituale funebre di Patroklos, potrebbe essere messa in 
relazione a testimonianze che ci informano del ruolo centrale della 
creatura di  Poseidon nei rituali  funebri  e nelle  sepolture greche. 
Infatti, numerose sono le attestazioni archeologiche di sepolcri che 
presentano anche resti di cavalli  113,  sepolcri indicanti un tipo di 
sepoltura che trova il suo riflesso nelle fonti letterarie, sia sul piano 
storico che mitologico, nelle tombe in cui i cavalli vengono deposti 
insieme ai propri padroni come nel caso dei giumenti di Cimone114, 
padre di Milziade, di Evagora 115 e di Marmax 116. Ora, se da queste 
attestazioni letterarie sembrerebbe che la particolare sepoltura sia 
dovuta  alle  vittorie  ottenute  da  questi  cavalli  in  gare  equestri, 
come, tenendo presente i casi di Cimone e di Evagora, quelle che si 
tenevano  ad  Olimpia,  si  potrebbe  stabilire  un  nesso  di  pretta 
casualità nel quale la sepoltura non deve la presenza dei cavalli ad 
un loro legame particolare con il mondo infero, ma alle vittorie da 
loro ottenute e alla fama imperitura che, vincendo, portano ai loro 
possessori.  Però,  il  vaglio  di  tutto  l’insieme delle  testimonianze, 
come si vedrà più avanti, può fa scartare questa eventualità, anche 
se nulla esclude che, in taluni casi  particolari,  altre motivazioni, 
legami  o  sfaccettature  si  possano  essere  aggiunte  all’aspetto 
"infero" che ci si è delineato. Inoltre, nel caso di Marmax, primo 
pretendente  di  Hippodameia  ad  essere  sconfitto  ed  ucciso  da 
Oinomaos, ci troviamo di fronte a delle cavalle  perdenti, cavalle 
che  furono uccise  sul  corpo del  padrone  in  un  atto  indicato  da 
Pausania  col  verbo  ejpikatasfavxai,  "sacrificare",  termine  che 
sottolinea  il  valore  rituale della  loro  morte  in  relazione  alla 

108 Si  veda  Malten  1914; 
Jeanmaire  1972:  281  sgg.; 
Blázquez  1967;  Garland 
1985: 35 sgg..
109 Si  vedano  le 
osservazioni  del  Jeanmaire 
(Jeanmaire 1972: 281) e la 
stessa  discussione  dei  dati 
fatta  da  Blázquez 
all’interno del suo articolo.
110 Hom. Il. XXIII 171 sg..
111 Blázquez 1967: 54 sgg..

112 Hom. Il. XXIII 144 sgg..

113 Blázquez 1967: 54 sgg.; 
Garland 1985: 35.

114 Hdt. VI 103.
115 Hdt.  VI  103;  Ael.  Nat.  
An. XII 40.
116 Paus. 21,7.
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sepoltura di Marmax, termine che indica che non si sarebbe trattato 
di una semplice uccisione allo scopo di porre i cavalli accanto al 
padrone.  Peraltro,  altri  dati  ci  possono confermare la pratica del 
sacrificio  di  questi  animali  durante  i  rituali  funebri:  Menelaos, 
nell’Elena di  Euripide  117,  ammette  la  possibilità  che,  in  queste 
occasioni, si possa sacrificare un cavallo, mentre Plutarco ci attesta 
proprio  un  sacrificio  simile,  raccontandoci,  nella  Vita  di  
Pelopida118,  l’uccisione  di  un  cavallo,  apparso  improvvisamente 
durante  la  ricerca  di  un  animale  da  sacrificare  per  un  rituale 
funebre,  animale  la  cui  scelta,  noi  aggiungiamo,  non  sarà  stata 
casuale, ma legata alla relazione tra le specifiche “qualità” che ha 
in sé (culturalmente parlando) e il tipo di sacrificio da effettuare. 
Pertanto,  questo tipo di sacrificio  potrebbe trovare la  sua logica 
negli aspetti "inferi" di questo animale, sui quali però non ci sono 
dati specifici, in quanto lo stato attuale degli studi e, soprattutto, 
della documentazione non permette una specifica determinazione 
di essi che vada oltre a ciò che finora è stato riportato. In pratica, 
quello che si  intende sottolineare è che precise teorie,  su questa 
connessione, per ora non sono formulabili a causa della estrema 
generalità delle attestazioni. Ad esempio, Blázquez, in proposito, 
rileva che, a differenza di ciò che si può ricostruire in Etruria ed a 
Paestum riguardo ad una funzione da psicopompo del cavallo 119, in 
Grecia,  contrariamente  a  quanto  sosteneva  Malten  120,  non  è 
possibile,  come  si  può  rilevare  dai  dati  riguardanti  Charon, 
notoriamente rappresentato come nocchiero nella terra di Omero, 
mentre  in  Etruria  i  defunti  sono  condotti  agli  inferi  tramite  un 
cavallo dall’entità extra-umana che con Charon veniva identificata, 
e Hermes, divinità il cui carattere di psicopompo è ben noto, ma 
che non risulta vincolata significativamente alla  figura del cavallo 
121. Ciò non toglie che il legame con gli inferi sia così presente, che 
la  creatura  di  Poseidon  possa  essere  intesa  come  simbolo 
identificativo  del  defunto.  Al  riguardo,  Blázquez,  a  proposito  di 
alcune anfore attiche a figura nera della metà del VI sec. a. C. sulle 
quali  “el  ceramista  pintò  a  un lado  un  protomo equino  y en  el 
opuesto  un  busto  di  mujer,  de  guerriero,  o  su  casco”,  nota, 
riportando le osservazioni di Malten, che “ve en estos pròtomos 
una  clara  alusion  al  caracter  infernal  del  caballo  in  Grecia”, 
tendente ad identificare “la cabeza del caballo como imagen del 
muerto  en  calidad  de  caballo”  122.  Peraltro,  sempre  seguendo 
Malten,  S.  Ferri  afferma  che  “in  determinati  ambienti  i  defunti 
sono considerati  i{ppoi,  e  ogni  singolo  morto  i{ppo",  diventa  un 
numen  determinante  nuovi  decessi”  123.  Ora,  di  fronte  a  queste 
posizioni, Blázquez sottolinea, riprendendo in parte la posizione di 
Nilsson sul cavallo come simbolo dell’eroizzazione del defunto 124, 
che  queste  figure  rappresentate  sulle  anfore,  oppure  sulle 
raffigurazioni  dei  banchetti  funerari  125,  indicherebbero,  appunto, 
l’eroizzazione del morto, stabilendo allo stesso tempo un legame 
tra il defunto e il cavallo  126. Da ultimo, per completare il quadro 

117 Eur.  Hel.  1258: il  passo 
presenta  l’usanza  come 
egiziana  ma,  in  realtà,  nel 
contesto  si  adombrano 
pratiche greche. Per un caso 
simile,  sempre  a  proposito 
del  sacrificio  di  cavalli, 
questa  volta  in  relazione 
all’eroe  Diomedes,  si  veda 
Strab. V 215.
118 Plut. Pl. 22.

119 Blázquez 1967: 66 note 
4 e 5.
120 Malten  1914:  179  sgg: 
dove  si  afferma  che  a 
svolgere  questa  funzione, 
oltre al cavallo, sono anche 
il  serpente  e  il  cane.  A 
dimostrazione  di  come  lo 
stesso  materiale 
documentario  possa  essere 
interpretato  in  modo 
differente  per  la  sua 
generale  allusività,  si  può 
ricordare  che  a  questa  tesi 
si oppone Nilsson, secondo 
il  quale  il  cavallo  non  era 
un  animale  ctonio,  né 
psicopompo, né un demone 
della  morte,  né  una  forma 
di  apparizione  del  morto 
ma,  in  realtà,  un  simbolo 
che  esprimeva 
l’eroizzazione  del  defunto. 
Cfr. Nilsson 1955: 382 sgg..
121 Blázquez 1967:  69 sgg..
122. Nilsson 1955: 63. Cfr. 
Malten 1914: 299 sgg..
123 La citazione è tratta dal 
Blázquez 1967: 63 dove si 
rimanda ad ASNP 2, 1933, 
passim,  senza  altra 
specificazione.
124 Nilsson 1955: 382 sgg.
125.  Blázquez  1967:   69 
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tracciato finora, si può ricordare anche il materiale documentario 
nel quale la creatura di Poseidon –  creatura che nei sogni è un 
presagio di  morte  127 –  si  trova associata  alle  divinità  infere.  Si 
tratta di un passo di Pindaro dove Persephone è definita leukivppou 
te qugatro;" 128, un rilievo raffigurante insieme Kerberos e Hekate 
che corona un cavallo 129 e, infine, un passo dell’Iliade dove Hades 
figura come klutovpwlo" 130, passo che farebbe supporre l’esistenza 
di una tradizione,  non pervenuta o forse da collegare al  ratto di 
Persephone in quanto nel mito il dio appare alla guida di un carro 
131, nella quale il sovrano degli inferi veniva associato strettamente 
e significativamente ai cavalli.

Ora, per quanto riguarda, invece, l’aspetto "furente" del cavallo è 
spunto per un chiarimento l’utilizzazione, da parte di Senofonte 132, 
del termine gorgov~, termine utilizzato dallo stesso autore in senso 
tecnico per l’equitazione, ad indicare l’aspetto che i lunghi capelli 
conferivano  al  giovane  guerriero  spartano.  Secondo  la  sua 
testimonianza,  Licurgo,  legislatore  di  Sparta,  avrebbe ingiunto a 
tutti  coloro  che  lasciavano  l’efebia  di  portare  i  capelli  lunghi, 
ritenendo  che,  in  questo  modo,  i  guerrieri  spartani  sarebbero 
sembrati  più  grandi  e  terribili,  assomigliando,  come  nota 
Plutarco133,  a  cavalli  che  scalpitassero  e  sbuffassero  prima della 
corsa.  Ora,  tutto  ciò  sembrerebbe  suggerire  una  relazione  tra  il 
guerriero e l’aspetto gorgonico del cavallo. In proposito, Vernant, 
esaminando l’Iliade,  nota  il  continuo ricorrere  nel testo  omerico 
dell’immagine di Medusa in concomitanza di scene guerresche 134, 
sottolineando  la  presenza  dell’immagine  di  Gorgo sull’egida 
indossata da Athena nell’atto di scendere nel mezzo della battaglia 
tra Greci e Troiani 135, la corsa portatrice di morte del prode Hektor 
che con uno sguardo di Gorgone volgeva in tutti i sensi i  criniti 
cavalli nella mischia uccidendo gli Achei che venivano a trovarsi 
alla  sua  portata  136,  ed  ancora  l’immagine  di  Medusa, 
accompagnata  da  quelle  di  Deimos  e  Phoibos,  sullo  scudo  di 
Agamemnon  137.  Attraverso  questo  quadro  Vernant  giunge  alla 
conclusione  che  “maschera  ed occhio  gorgonici,  se  ci  si  attiene 
all’Iliade,  operano  in  un  contesto  ben  definito;  essi  appaiono 
integrati all’attrezzatura bellica, alla mimica, alla smorfia stessa del 
guerriero (uomo o dio) posseduto dal  ménos, il furore guerresco; 
concentrano in qualche modo la potenza di morte che irradia dalla 
persona  del  combattente  ricoperto  dell’armatura  e  pronto  a 
manifestare la straordinaria vigoria della battaglia, la forza (alke) di 
cui è dotato” 138. In pratica, per Vernant, il furore della carneficina, 
il  mevno~, trasforma l’uomo, rendendolo simile al cavallo  gorgov~, 
rendendolo  un’espressione  di  quella  forza  irrazionale,  non 
controllata e folle che si rispecchia nel volto mostruoso della figlia 
di Phorkys 139 e rende possibile la designazione del furore guerriero 
e del cavallo con lo stesso termine, gorgov~ 140. 
Al  riguardo,  sono  estremamente  significativi  alcuni  passi 

sgg..
126 Blázquez 1967:  63 sgg..
127 Si veda Jeanmaire 1972: 
284.
128 Pind. Ol. VI 95.
129 Blázquez  1967:   75. 
Peraltro,  nel  cosiddetto 
“inno  a  Hekate”  della 
Teogonia di  Esiodo  (  v. 
411-452)  anche  i  cavalieri 
(iJpphvessi)  sono  compresi 
nella  sfera  di  giurisdizione 
della dea (v. 439).
130 Hom. Il. V 654.
131 Vedi la nota al verso 654 
del  V  libro  nell’edizione 
dell’Iliade a  cura  di  G. 
Cerri  (introduzione  e 
traduzione)  e  A.  Gostoli 
(commento), Milano 1996.
132 Xen. Lac. XI 3.

133 Plut. Lyc. 22.

134 Vernant 1987: 47.

135 Hom. Il. V 738-742.

136 Hom. Il. VIII 348-349.

137 Hom. Il. XI 36-37.

138 Vernant 1987: 48.

139 Vernant 1987: 50.
140 Al  riguardo si  veda 
anche Eur. Suppl. 328.
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dell’Eracle di Euripide, dove questa forza di incontrollata follia si 
trova rappresentata da una vergine aliena dalle nozze e figlia della 
nera  Nyx  141,  Lyssa,  signora  del  furore  e  della  follia  (luvssa). 
Prendere  in  considerazione,  ora,  quest’essere  terribile,  risulta 
pertinente  anche  per  il  fatto  che  Omero,  per  indicare  il  furore 
guerriero di Hektor 142 e di Achilleus 143 , utilizza proprio il termine 
luvssa, rendendo necessaria per noi l’analisi di ciò che al termine 
si trova più direttamente connesso, cioè  la figlia di Nyx. Questa 
entità extra-umana, come Herakles vittima del suo terribile potere, 
è costantemente descritta e messa a confronto con le sembianze di 
Gorgo,  in  una modalità  tale  che  la  connessione  della  follia  con 
l’immagine di Medusa risulta indiscutibile. Così, infatti,  Euripide 
ci rappresenta la figlia di Nyx nell’atto di rendere Herakles preda 
della follia: 

bevbaken ejn divfroisin aJ poluvstono",

a{rmasi dÆ ejndivdwsi

kevntron wJ" ejpi; lwvbai

Nukto;" Gorgw;n eJkatogkefavloi"

o[fewn ijachvmasi Luvssa marmarwpov". 144

A questi  versi,  dove,  alla luce di  quanto detto in precedenza,  la 
presenza  dei  cavalli  come  veicolo  dell’entità  non  risulta  essere 
casuale, va aggiunta la descrizione del figlio di Zeus che, colpito 
dal  potere  di  Lyssa,  scuote  il  capo,  rotea  in  silenzio  gli  occhi 
stravolti e iniettati di sangue, ormai simili a quelli di Gorgo, mentre 
respira  come  un  toro  pronto  alla  carica,  muggendo  e  lasciando 
colare bava dalla folta barba  145, in un quadro complessivo per il 
quale  Herakles  sembrerebbe  quasi  ricordare  il  cavallo  furente 
delineato  da  Vernant  146.  Peraltro,  sempre  in  merito  a  questa 
associazione,  potrebbe essere  significativo anche  il  modo in  cui 
Lyssa si presenta obbediente al volere di Hera. La figlia di Nyx, 
infatti, nell’atto di eseguire gli ordini della sposa di Zeus, paragona 
se stessa ad una muta di cani che segue con strepito il cacciatore 
147,  un paragone che sottolinea,  anche in  relazione alle  modalità 
della  follia  descritte  in  seguito  148,  la  furia  e  il  frastuono  che 
caratterizzano  questi  animali,  eccitati  dalla  preda  e  difficili  da 
contenere e controllare, in quanto completamente succubi dei loro 
istinti, similmente al "terribile" cavallo, ridotto al controllo umano 
solo grazie al morso 149. 

Ora, in conclusione, lasciando la tragedia di Euripide, è il caso di 
segnalare  altri  dati  che  si  dimostrano pertinenti  a  quanto  finora 
delineato,  dati  dai  quali  possiamo  osservare,  quando  Sofocle 
rappresenta Aias con gli occhi e la mente stravolti per l’attacco di 
follia  inviatogli  da  Athena,  la  caratterizzazione  della  dea  come 
avente lo "sguardo di Gorgo" 150 oppure l’analogia che si stabilisce 

141 Eur.  Her. 834. Al v. 843 
la si dice figlia di Nyx e di 
Uranos.
142 Hom. Il. IX 239, 305.
143 Hom. Il. XXI 542.

144 Eur. Her. 880-883.

145 Eur. Her. 867-871 e 931-
934.
146 Vernant 1987: 61-62.

147 Eur. Her. 860.

148 Si  veda il  commento di 
M.  S.  Mirto  nell’edizione 
da lei curata dell’Eracle di 
Euripide (Milano 1997) a p. 
208 nota 15.
149 Pind.  Ol.  XIII  63-87; 
Paus. II 4,1.

150 Soph. Ai. 447 sgg..
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tra l’invasato e l’animale cavalcato, a cui si mette la briglia, come 
si legge nell’Ippolito di Euripide, dove la nutrice chiede a Phaidra, 
ormai sotto l’influsso di Aphrodite, quale fosse il dio che agitava le 
sue  briglie  151.  Possiamo osservare  anche  che  gli  invasati  erano 
ritenuti  capaci  di  presentare lo sguardo di  Medusa,  oltre ad una 
forza sovrumana e una voce spaventosa 152. Infine, si può osservare 
come Orestes, vendicatore del padre e preda delle Erinyes che lo 
hanno reso folle, appaia identificarsi con colui che è trascinato da 
cavalli imbizzarriti fuori dalla pista 153. 

151 Eur. Hipp. 237.

152 Xen. Mem. I 10.

153 Aesch.  Choeph. 1021 
sg..
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Abstract
A single item of food at times tells many things about a society. The present paper aims to look 
at the importance and properties of  jagua nakam, an item that is hugely sought-after among 
Garos, a tribe from north-eastern India and northern Bangladesh. Its importance lies in its 
gastronomic  appreciation  and  habitual  consumption.  Narratives  point  to  a  similar  feature. 
Interestingly, this single item of food consumption tells us much more about the people and 
their society. 

INTRODUCTION
Many anthropologists  have  studied  single  substances  –  food sources,  plants,  animals,  and 
foods made from them – in their quest to unravel food and foodways. One of such early work 
was  conducted  on  potatoes  by  Salaman  in  1949  wherein  he  tried  to  discuss  the  origins, 
domestication and diffusion leading to impacts on European political  life (Salaman 1949). 
Since then, many works have appeared which showed the diversity in food research. Mention 
may be made of Ohnuki-Tierney’s work on rice (1993) and Sidney Mintz’s work on sugar 
(1985), which were drawn from history but while the earlier told much about the Japanese 
psyche,  the  latter  revealed  political  and  power  realignments.  Besides,  other  studies  have 
focused  on  meat  (Fiddes  1991),  milk  and  milk  products  (Murcott  1999)  and  vegetables 
(Simoons 1998), to name a few. 

Over a three-year period of research on Garo food, I came across the importance of  nakam, 
dry-fish, in the life of a Garo. This was an item that was coveted in meals, and also subsisted 
the group under study when no  other flesh-food was available.  Among  different  varieties  of

*The author has been interested in the study of man and his/her culture since her undergraduate days. Her PhD 
thesis is titled, “Food, Identity and Difference: An Anthropological Study among the Garos”. This study was 
conducted among Garos living in marginal areas and threw very interesting conclusions. Besides anthropology of 
food,  her  current  interests  include  anthropology of  the body,  ethno-archaeology and  culture  and  personality 
studies. She is presently affiliated to the Department of Anthropology, North-Eastern Hill University, Shillong-
793022, India, where she has been teaching for over 6 years as an Assistant Professor. The author can be reached 
at qmarak@gmail.com
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nakam available, it was the “vilest” and foul-smelling variety called  jagua nakam that was 
most coveted. This made me look into the importance of this single food item in a Garo’s life. 

The Garos are a tribe living in the north-eastern part of India and northern Bangladesh, more 
distinguished for their system of matriliny. In India, they are found predominantly in the state 
of Meghalaya in the districts of East, West and South Garo Hills; however, they are also found 
in small pockets in different states such as Assam, Tripura, Nagaland and West Bengal. In 
Bangladesh they are mostly found in the northern districts of Mymensing and Tangail. As in 
other systems of matriliny, lineage, succession, transmission of property and residence after 
marriage is through the female line, i.e., from mother to daughter. However, unlike some other 
systems, succession to leadership and transmission of property does not follow any rules of 
inheritance; instead it is laid in the hands of the favourite and most “capable” daughter. 

Garos are shifting cultivators, cultivating a large amount of crops in their plots, starting with 
the  staple,  which  is  rice,  and  followed  by  other  crops  such  as  millet,  tapioca,  pumpkin, 
varieties of gourd and bean, sorrel leaves, chillies and others. This is such a case in some of 
the hilly pockets of Garo-dominated areas of Garo Hills in Meghalaya (India) even today. In 
marginal  areas  such  as  Assam  and  Bangladesh,  where  Garos  are  plains-dwellers  and  a 
minority,  shifting  cultivation is  now being replaced  by slash-and-burn cultivation and wet 
paddy.  Besides,  cultivated  food,  Garos  forage  in  the  wilds  for  food  such  as  arum,  ferns, 
bamboo shoot and mushrooms. Animals domesticated include pig, cow and chicken while in 
Bangladesh ducks, goats and pigeons are also reared. Livestock is reared invariably for food 
even though bulls are kept for agricultural work and cows for milk in some regions. Dogs and 
cats are also commonly reared, but these are only kept as pets and not meant for food. Besides 
the above, some amount of hunting for wild animal food and birds also take place. Fishing is 
very common, especially in the riverine villages, where communal fishing takes place after a 
spate of heavy rains.

The data incorporated herein is original,  empirical data collected through a period of three 
years, from mid-2006 to year end-2009, in my pursuit of Garo foodways. Only a part of the 
field data generated has been used for the purpose of this paper. The focus of my study was 
geographically contained in a village called Gohalkona situated in the state of Assam in India. 
The methods being used herein include narratives and case studies in order to present the 
observations and conclusions of this paper. 

WHAT IS JAGUA NAKAM
Even though meat is deemed prestigious1 among Garos, they are very fond of fish and dry-
fish. Since Garos mostly live near rivers and streams, fish is a daily constituent of their diet. 
On occasions when fresh fish are not available, they eat dry-fish, fish that has been dried in the 
sun and stored away to be consumed later. At present, instead of preparing dry-fish at home, 
1 In terms of prestige and value, meat occupies a high position. Meat occurs in narratives and daily discourses 
often, such that it gives an impression of being a daily constituent of Garo diet. In actual practice it is not so. 
Garos can very rarely afford to buy meat, with hunting of big game almost non-existent in Gohalkona due to 
less forest coverage, stringent forest laws of the Assam government and presence of camps of extremist groups 
in the forest. Therefore, they actually eat meat only occasionally. The amount and variety of meat consumed in 
communal gatherings assume prestigious connotations for the family, the clan and at times even the village. The 
number of cows and pigs slaughtered during the Christmas feasts in Gohalkona, and the resultant feeling of 
pride in daily discourses with visitors, is an illustration of this. 
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Garos prefer to buy dry-fish from the non-Garo merchants who sell it in the big markets of the 
towns nearby,  or on weekly market days in the vicinity of the village. There are different 
varieties of dry-fish depending on the type and size of fish that is dried. One of the varieties 
that is very often consumed and relished is jagua nakam, a variety that emanates a strong and 
rank2 smell. This type of dry-fish is made by drying small fish (caught from streams) which are 
cleaned and salted, and then dried under the sun. After a day or two, when it is semi-dry, it is 
put in the wapong (a bamboo container made out of the hollow stump of bamboo), and tightly 
capped with dried plantain leaves and stored away for a month or two. 

During  this  storage,  fermentation  of  the  dry-fish  takes  place.  Therefore  when  it  is  fully 
fermented, it starts emanating a very strong smell which is found to be “aromatic” and relished 
by Garos. 

Garos mostly cook in a variety of manners – by roasting (soa/brenga), boiling (rita), steaming 
(rita), in alkali (kalchi songa) and in mustard oil (to songa). Cooking in alkali3 is said to be the 
most authentic manner of cooking since times immemorial. This is a food preparation that they 
prefer  (over  other  methods of cooking)  and cook daily.  In  such a  preparation,  indigenous 
vegetables4 and meat (or fish) is cooked in the pot with few drops of liquid alkali together with 
mashed ginger and chillies as condiments. In such a preparation of vegetables, a piece or two 
of  jagua nakam is added as a condiment for its aromatic properties. At times, even in the 
cooking of meat,  jagua nakam is  added for the same purpose.  On other occasions,  jagua 
nakam instead of being an aromatic condiment is used alone as the main ingredient. This takes 
place especially in the form of chutney, where a few pieces of jagua nakam is slightly burned 
and mashed along with generous amount of chillies. 

JAGUA NAKAM IN FOLK AND PERSONAL NARRATIVES

As anthropologists, during various stages of research, we predominantly focus on a people’s 
narratives. These are in varied forms including stories, songs, poems, jokes, case-stories etc. 
Garos, as a people, also have a very rich oral tradition in various forms. They have stories 
regarding  all  events  and  all  aspects  of  life.  Some such narratives  regarding  jagua nakam 
collected from Gohalkona is given below. These stories are wide-ranging, however leading to 
how  important  a  role  it  plays  in  the  society.  The  first  two  stories  were  collected  from 
Informant A, a male aged 75 years. 

2 Even though I had been offered this item many times on my visits to homes of informants, I still could not get 
over the smell. Contrastingly, however, the inhabitants of the village relished it and found it aromatic. 
3 Food preparations in liquid alkali are considered unique to Garos and much favoured over others. This refers to 
an indigenously prepared solution that is used in cooking. This solution is procured by distillation of ash from 
burnt plantain stems, bamboo stumps and jute stems.
4 In Garo cuisine, a distinction is made between indigenous food, called achik samjak (literally meaning “Garo 
vegetables”) and non-indigenous food, called  bangal samjak (meaning “non-Garo vegetables”).  Achik samjak 
refers  to  traditional  vegetables  which  are  either  collected  from  jungles,  forests  and  marshes  or  grown  in 
shifting/slash-and-burn plots of land. These include varieties of plant food like tubers, roots, stems, leaves, and 
flowers, which are believed to have been consumed since the time of forefathers-foremothers. These are also at 
times grown within the margin of the dwelling places in the form of kitchen garden both tended and untended. 
Non-Garo vegetables on the other hand refer to vegetables which are bought from the market and are not local 
in nature.
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The third story is collected from Informant B, a female aged 55 years. The fourth narrative is a 
case study collected from a 35 year old woman residing in the village.

Narrative 1
Once upon a time, there was a miser, who hoarded his money and never spent it on anything. 
One day,  he went  to the  anti  (weekly market)  and bought  a  few pieces of  jagua nakam, 
wrapped it in a plantain leaf and stored it inside a basing (clay pot). This pot, he hung from the 
ceiling in the centre of his room so that no one would be able to reach it. Not even a cat. Every 
day, when he ate his food (comprising of plain rice and salt), he would take a sniff of the jagua 
nakam and  feel  contented.  After  the  meal  was  over,  he  would  again  store  it  away.  This 
continued for many days. One day, when he was resting in the afternoon after a hard day’s 
work in the fields, he fell asleep under a tree. While he was in that state, his janggi (soul) came 
out of his body and sat on a branch of the tree under which he was sleeping. The man wanted
 to wake up but he could not since his soul had left him. He asked his soul why it left him and 
the soul replied, “You have been tempting me with the  jagua nakam but you never ate it, 
thereby leaving my hunger unquenched. You are a miserly man; I will not live within you!” 
The man pleaded his soul to come back again and again, but all in vain. The soul refused to 
return into its earlier self and the man was never able to wake up from his sleep.

Narrative 2
Once there were two friends who decided to go to the anti. The location of this market was far 
away from the village and they would have to cross forests and streams to reach the place. As 
they were going to the market, one told the other, knowing his nature of whiling away time, 
“Don’t be late in coming back. Don’t fool around in the market. Let’s come back as soon as 
possible.” The second one retorted, “Don’t you worry. We’ll be fine.” When they reached the 
market,  the first  friend told the second, “Let’s  disperse and buy our essentials  as soon as 
possible, then meet at the entrance of the market by mid-day.” The second friend nodded but 
laughed at his friend’s cautiousness. When it was mid-day, the cautious friend waited for the 
other but he did not turn up. He waited till the sun was no longer above his head and decided 
to leave for home. Only when dusk set in, the second friend realizing the lateness of the hour, 
decided to rush for home. As he was crossing the forests, he felt as if he was being followed. 
He looked behind but did not see anyone. He started getting scared since he thought it must be 
memang (ghost, also malevolent spirit). He started running, and as he was approaching the 
stream, a strange memang appeared by his side and said, “I can smell jagua. Do you have it? 
Give it to me!” The man was indeed carrying jagua for his wife at home. He was scared but 
refused to hand it over, and started running faster. The memang kept pace with him and told 
him, “Hand it over, if you want to pass!” The man, still  refusing, ran trying to outrun the 
memang.  The  memang finally  pushed  him  into  the  waters,  thus  drowning  the  man,  and 
snatched the packet of jagua from him.

Narrative 3
The menggo (house cat) is the mama (maternal uncle) of the tiger. The uncle-nephew duo lived 
happily in the jungle, hunting together and sharing food. One day, the uncle (cat) on his search 
for a prey neared a house where mande (humans) lived. As he approached the house he saw 
humans through the window moving about in the house, and he told himself he would never 
go hungry for many days. For once he would be able to feed his nephew, the tiger, who had all 
along been hunting and sharing his hunts. He happily reached the house and as he looked in 
through the window, he smelt something very wonderful. It was the smell of  jagua nakam 
which the woman of the house took out from a basket to cook. The uncle (cat) found the smell 

Antrocom Online Journal of Anthropology, 2010, vol. 6. n. 2 - ISSN 1973-2880



Jagua Nakam: a look into their properties, and what it reveals about Garo lifeways 231

so aromatic, he could not kill the woman neither could he leave the house. On seeing the cat, 
the woman threw a piece of the nakam for him and the cat immediately swallowed it up. From 
that  day onwards,  the  uncle  (cat)  forgot  his  nephew (the  tiger),  with  whom he  had  lived 
together for many years, and started living with humans.

Narrative 4
Case 1: Samanda (name changed) is a 35 year old resident of Singpara locality in the village. 
She is married and has four unmarried children. Two of her children, a boy and a girl, suffer 
from malaria5 regularly. In the summer of 2007, her daughter had shivering fevers, believed to 
be symptoms of malaria, at night. On earlier occasions, her malarial fevers would disappear in 
a couple of days. Therefore, Samanda did not much bother about it thinking it would go off in 
the next few days. In two days, her daughter’s fever did not subside, and her body temperature 
rose higher. On the third night, when her daughter started crying that she could not bear the 
headache and told her mother to do something about it, Samanda realized the seriousness of 
the  matter.  She  realized  that  she  should  not  have  taken her  daughter’s  illness  lightly  and 
immediately sent her husband (in the rain) to the oja (traditional healer) to either fetch him or 
to get some medicines. The oja, who had earlier gone to the neighbouring village, had not yet 
reached home - the wife (of the oja) conjectured he must have been stranded due to the heavy 
rains.  As  soon  as  Samanda’s  husband  reached  home,  he  shouted  at  her,  “You,  senseless 
woman! With your last-minute work! Couldn’t you have thought about it? What kind of a 
mother  are  you?”  Samanda felt  shame at  her  husband’s  words.  Remembering  her  mother 
cooking  jagua nakam curry for her now deceased brother (who suffered from malaria) and 
saying  that  it  helps  in  cases  of  malaria,  she  immediately cooked up  some with  generous 
amounts of chillies. She forced her daughter to eat the hot curry with rice. Due to its hotness, 
the daughter sweated a lot, and later fell asleep. When she woke up in some time, the fever had 
subsided. Samanda thankfully says, “The sweating due to the hot  jagua nakam curry helped 
rid the fever”. She also adds, “Now whenever my children are having fever, I don’t take a 
chance. I make the curry and give it to them.”

DISCUSSION 
While personal narratives are individualistic in nature, folk narratives reveal a glimpse of a 
society. Folk narratives at times acquire inconsistencies in the narration – many times beyond 
explanation.  These also undergo changes as the tellers or narrators change.  However,  both 
these two types of narratives go a long way, in some instances, to reveal the underlying ethos 
of a people.

The Garo narratives in this paper, consisting of three folk stories and a case study,  reveals 
some underlying characteristic features of the people. The narratives focussing on one item of 
food, i.e., jagua nakam,  reveal certain properties as well. These are qualitative in nature and 
include the following:

• It is tasty. Garos prefer it over other food due to its tastefulness. Among different varieties of 
dry-fish,  jagua nakam scores more due to this property. In terms of food choice, Garos 
prefer ceremonial food, such as food cooked during festivals and weddings, over everyday 

5 The village is located in a malaria prone-zone. It is believed that once a person is infected with malaria, it 
cannot be totally eliminated from his/her body, it can only be contained to some degree with the help of 
medication.
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food which are either boiled or cooked in alkali. However, jagua nakam is one food item 
that does not lose its  tastefulness and become dull  and mundane even though it  is  an 
everyday food and consumed regularly.

• It is aromatic. Smell is one of the sensory characteristic that Garos use in food selection. Due 
to  its  aromatic  properties,  Garos  prefer  to  use  jagua  nakam as  a  condiment  in  their 
everyday food preparations. These include food preparations where both vegetables and 
flesh-food are used, together or singly. As one informant in the course of my fieldwork 
revealed, her sons did not like to eat vegetables but if jagua nakam is used as a condiment, 
they would eat it up happily. 

• It gives pleasure to the soul. This is a food item that makes a man or woman feel full and 
happy after a meal. This happiness and satiety finds expression in smiles and discourses 
after meals. In the very telling narrative (narrative 1) about the soul which refused to return 
to its former shell, it revealed how soul-stirring this food item is for the Garos.

• It  has  healing properties.  Food items  normally acquire  many properties.  Some food are 
perceived to be good for the body, while others are supposedly bad. As revealed in the 
above narrative (narrative 4), jagua nakam also acquires one such property. It is believed 
to have medicinal properties and used by many during certain crises periods. 

The narratives also reveal many characteristics about Garos and their lifeways. These include 
what  they generally  like  about  themselves  or  what  they  dislike.  Even  though  many such 
characteristics can be analysed, only a few glaring features are mentioned below. 

• Garos are very fond of jagua nakam.  This is a food item sought after and relished by them 
when they are living as well as when they are dead or living as a spirit.  Even form-less 
spirits, such as a soul and a malevolent ghost, seem to be fond of it.  A cat is also seen 
giving up his original instincts of hunting big prey and start living with humans only for a 
taste of this item. Even though the authenticity of the stories cannot be verified, it does 
prove beyond doubt that for Garos, this food item is a very important part of their lifeways.

• In the above narratives,  a soul and a malevolent spirit in the shape of a ghost is seen to be 
vengeful, so much so that the former refuses to re-enter the body of a man (thus killing 
him), while the latter intentionally kills a man only for a packet of  jagua nakam. Even 
though the vengeance is seen to be carried out by spirits, it does reveal that Garos could go 
to any extra lengths (in terms of cost mechanics) to procure this item. A moot case in point 
would be that despite the high monetary costs, Garos still buy it 6. 

• Miserliness is a characteristic that Garos do not favor. They are mostly seen living hand-to-
mouth  existences;  even  then  they  are  seen  to  share  their  food  with  relatives  and 
neighbours. Whenever a woman collects vegetables from the wilds she always distributes 
it to her kin members. This food-distribution is reciprocated either in kind or service later. 
Sharing of food is seen even for house pets. In fact, it is seen that many families put in an 
extra handful of rice while cooking meals for the house-pets, such as dogs and cats.

6 The cost of jagua nakam in the winter of 2007 was Rs.200 per kilogram. This was rather steep considering that 
it was a constituent of their daily diet. At present the price of this item per kilogram is reported to have doubled. 
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CONCLUSION
In the works by anthropologists  on single food substances, many aspects of the food item 
under consideration were revealed. For instance, Ohnuki-Tierney in  Rice as Self: Japanese  
Identities Through Time (1949) takes rice as a metaphor for Japanese collective identity and 
discusses its changing face through time. Similar work on the Garos would require much more 
analysis and much more varied methodology. In the present paper, only some aspects of the 
studied people are discussed through one food item, and with the help of narratives alone. 

That jagua nakam plays a very important role in Garo foodways is undeniable. It is that part of 
their food system that is most coveted, full of taste and aromatic properties, and consumed 
daily. It, therefore, forms a part of their common day existence and not an extra-ordinary food 
that is reserved only for special and ceremonial occasions.

This single ingredient also plays a very important role in Garo lifeways. It is that food for 
which extra efforts are taken to procure it – either by preparing it rigorously over time, or by 
shelling out extra cash-money. The narratives also to some extent reveal some of the endearing 
and non-so endearing characteristics that Garos prefer in themselves.
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Abstract
The structure  of  death  rituals  differs  consistently  among 
regions  of  Albania.  The  death  ritual  contains  very  strong 
patriarchal  features  in  the  Northern  part  of  the  country;  in 
southern  regions  (next  to  the  seashore)  and  in  Albanian 
communities living elsewhere in the Mediterranean basin, the 
features are more animistic; the females playing an important 
role  in  grief  proclamation,  suggesting  a  more  matriarchal-
oriented ritual organization. The wailing of men in the northern 
Albania, the so-called gjama, is an organized ritual of crying 
for the dead person, and till recently it has been accompanied 
with self-punishing behaviors such as face scratching etc. The 
wailing of  women is  acceptable  and codified as well  in the 
northern  areas  (the  so-called  wailing  of  milk).  A different 
situation, probably related to the social organization and to the 
gender role of females, is apparent in southern Albania. The 
death  rituals  hereby  are  mainly  accompanied  from  the  so-
called “kuja”,  (wailing through words) more impressive and 
loquacious than the northern masculine “gjama”. Similarities 
with Greek and Hellenic rituals (“Thrênos” and “Goös”) are 
suggested;  probably  embedding  multiple  cross-acting  and 
inter-related influences.

Keyword:  spirituality,  grief,  funerals,  death  rituals,  wailing, 
mourning process.

INTRODUCTION 
The  anthropology refers  about  panoply of  rituals,  positions, 
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death-coping mechanisms and grief behaviors. The death has 
been always considered as a marginal  phenomenon between 
the terrestrial existence, the hope for eternity and resurrection, 
and  the fear of oblivion or hell suffering.  When considering 
death  rituals,  dying  coping  mechanisms  and  the  process  of 
grief, obviously a departing position is particularly important, 
as it differs not only und an intercultural point of view, but also 
from an author to another (Rodger, 1991). On the other hand, 
particular emphasis  in studying in a detailed form the death 
rituals  has  been  pointed  out,  as  long  as  such  rituals  might 
reflect directly or indirectly the social structure, the spirituality 
of  the  culture,  the  meaning  of  the  world,  and  internal 
psychological world of a people (Morris, 1992). 
Pelasgian, Albanian and other pre-Hellenic or Hellenic rituals, 
such  as  described  from Herodotus  and found  in  Aeschylus, 
overlap in  several  aspects  (Herodotus,  440 B.C.;  Aeschylus, 
472  B.C.).  The  lament  and  the  wailing  for  the  dead  has  a 
dichotomist  manifestation  in  two  geographical  extremes  of 
Albanian  territory,  since  the  wailing  process  and  verbal 
laments  are  led  from males  in  North,  and  from females  in 
South.  Similarities  with  the  expression  of  grief  from Greek 
men (the so-called  Thrênos,  θρήνος)  or  from Greek women 
(the so-called Goös, γόος, γόοι) are impressive. 
In Homer,  the lament of Menelaus and of Penelope,  offer a 
very similar situation, but the theme remains the same: there 
can be a  womanly way of grieving, and a  manly wailing. The 
γόοι of Penelope is described in Odysseus, Book XIX (Homer, 
800 B.C.).  The Homeric language offers therefore a precise 
distinction  between the Thrênos  and the  Goös:  it  is  not  the 
same  word,  and  it  will  not  be  the  same  action  or  reaction. 
Since Thrênos is performed from men and Goös from women, 
these  lament  forms  should  have  been  related  to  precise 
situations; should have had precise consequences, and socially 
would  be  controlled  to  the  larger  extent  that  the  grief 
expression can ever be controlled, if at all.  
‘Persians’ of Aeschylus, put into scene in 472 B.C., describes 
the evocation of a dead person through a necromantic ritual, 
mixed up with witchery and religiosity. The choir laments and 
recalls the spirits of the dead; the exclamations in the form of 
γόοι are  in  fact  the  equivalent  of  women’s Goös,  highly 
emotional and full of tension.
The difference between these two kinds of wailing and grief 
expression  is  described  as  follows:  ‘Thrênos  was  a  more 
controlled and orderly expression of grief. Already in Homer, it  
consisted of composed songs, sometimes sung by professional 
mourners, and was the type of lament most often associated 
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with men. Goös, in contrast, was spontaneous and emotionally  
powerful – sometimes excessively so’ (Johnston, 1999). 
In fact, the Goös (lament of women) have taken the value of a 
dangerous  instrument,  of  particular  importance  in  cases  of 
violent death: the audience could therefore get informed in an 
urgent  way  not  only  about  the  suffering  of  the  lamenting 
women, but also about the injustice and the brutality suffered 
from  the  dead.  ‘The  Goöi (γόοι)  of  women,  sung  in  the 
presence of male survivors, could drive a cycle of murder and 
counter-murder’ (Johnston, 1999). Under such circumstances, 
in an attempt to avoid a vicious circle of personal, familiar and 
tribal  revenges,  there  have  been  adopted  strict  rules  since 
archaic times. Such rules were trying to discipline the funeral 
practices;  among  other  elements,  the  number  of  wailing 
women  was  restricted  together  with  the  time  length  of  the 
lament.  Furthermore  the  lament  should  take  place  only  in 
particular places (Johnston, 1999). 
The wailing process and laments, under a psychological point 
of view, are not only aiming at the pacifying of the dead’s soul, 
but as said above, also toward raising awareness on a possible 
brutality suffered from the dead. The laments are considered 
also a magical instrument for recalling the dead, since ‘… the 
same specialist who could send the souls to the nether world  
[…] could call them up again’ (Graf, 1999).

SOCIAL FUNCTIONS OF MOURNERS, SELF-
PUNISHMENT AND COLLECTIVE WAILING
The Albanian tradition has expanded the restrictions and the 
formal character of a death ritual in several aspects, since the 
wailing and lament had to be performed not only in particular 
places, but also in particular time points: no lament would ever 
be  heard after  the sunset,  and  it  was  considered  a  blameful 
thing to cry during the night. Such a regulated behavior on the 
other hand is contradicting the nightly crying performed in an 
epical  song,  the  so-called  Ajkuna's  Lament,  where  an epical 
female figure (Ajkuna) laments the death of her son. The full 
text  of  Ajkuna’s  lament,  and  respective  commentaries,  are 
available (Elsie, 2004; Ajkuna’s lament, Albanian Epos). The 
death is considered a divine curse, and Ajkuna laments through 
using  the  same way by imprecating  a  celestial  object: “the 
mother began to curse the moon / May your light expire, old 
sir moon.” (Ajkuna’s lament, Albanian Epos). The epos in its 
narrative  function  seems  to  contradict  the  written  rules  of 
sociality;  such an epical phenomenology is widely discussed 
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(Horkheimer, 1947). 
Together with apparent similarities with the Hellenic tradition 
of  wailing  and  lament,  the  verbal  expressions  of  wailing 
process in Albanian reflect as well this dichotomist separation 
between the crying of a man and the crying of a woman. The 
Albanian tradition depicts the highlander wailing in terms of a 
gjama, i.e.  a kind of particular masculine crying,  sound and 
controlled, very similar to the Hellenic  Thrênos.  The woman 
wailing  is  named  kuja, very  similar  to  the  Hellenic  γόοι; 
although  already  present  in  the  Homeric  language  and  for 
many authors  considered  as  a  nostalgic  and painful  way to 
express sorrow for someone’s absence, in fact,  γόοι in Greek 
like  kuja in Albanian, respect the onomatopoeia. Both words 
that  depict  the  wailing  of  women  consist  of  a  lengthy 
onomatopoeic repetition of consonants shouted during the cry 
of  women:  o-o-o-o  in  γόοι  (Greek),  and  u-u-u-u  in  kuja 
(Albanian). 
These  elements  can  be  traced  since  very  remote  times  in 
Albanian regions where the performance of the wailing of men 
(the so-called wailing of blood) and the wailing of women (the 
so-called  wailing of milk) will suggest a strict gender role in 
the process. Large collection of data and comparative points of 
view are available (Jahoda, 1977; Scupin, 1992; Taylor, 1992; 
Durham, 1929).  
The  collective  mourning  and  self-punishment  behaviors 
related, or being part of a death ritual, are as well described in 
the written history. Characteristics of the collective wailing of 
males, of Egyptian and from other origins, are described from 
Herodotus (Herodotus,  ‘The history’, Vol. 1, Book 2, no. 36). 
The  ancient  historical  describes  also  the  self-punishment 
behaviors of antiquity. This is probably one of the most ancient 
descriptions  of  a  massive  mourning  and  burial;  thus  self-
punishing  or  self-mutilating  behaviors  performed  from 
Egyptians  and  “other  men”  (‘faces  with  mud’;  ‘beating 
themselves’; ‘cutting the hair short’) seem to be an even more 
ancient  occurrence,  than  the  Greek,  Pelasgian  or  Albanian 
historiography  might  otherwise  suggest  (Herodotus,  ‘The 
history’, Vol. 1, Book 2, no. 85).  
The  collective mourning  has  ever  since  become a structural 
part  of the Balkan process of mourning and wailing for the 
dead persons. More than a mere process of grief, it has become 
a coping methodology, such as a famous narrator will describe 
later in the history of a Balkan city “...between the skies, the 
river and the hills, generation after generation learnt not to  
mourn overmuch what the troubled waters had borne away...” 
(Andrić, 1977). 
During  the  XIX  and  XX  century  Albanian  Catholic  clergy 

Antrocom Online Journal of Anthropology 2010, vol. 6. n. 2 - ISSN 1973-2880 

238



Vyshka & Çipi – Death Rituals in Albania

collected  a  rich  ethnographic  documentation  of  mourning 
acclamations  and  blood  rituals.  The  blood  rituals  were 
performed through face and chest  scratching,  pulling off the 
hair and  other  gestures,  all  of  them initially  aimed  at  self-
mutilation and therefore,  accompanied with a facial  or more 
rarely a presternal bleeding of inconstant severity. 
The  best  collection  of  social  and  moral  rules  governing 
northern Albania is  the  Kanun,  published in several  editions 
(Gjeçovi, 2001). The rules of wailing process are detailed in 
several  paragraphs.  The  Kanun,  being  mainly  a  social  and 
juridical  code,  has  been  extensively  and  erroneously 
misinterpreted as the blood feud code or law; in fact the blood 
tribal  rules administering the process of revenge in cases of 
perpetrated murder, are only a part of the Kanun. On the other 
hand the process of wailing and the ceremonials of death in 
southern parts of Albania have not been published as a single 
code, but rather observed and described from several authors, 
mainly Albanian (Tirta,  1996; Tirta,  2003; Llambrini,  1974). 
Some  authors  have  shown  interest  also  in  profiling  the 
infrastructure  arrangement  and  the  spiritual  reflections  it 
provides,  through  the  cemetery  structures  and  rituals 
differences (Bowden, 2008).  
The Albanian process of lament and wailing has safeguarded 
some  of  the  psychological  and  magical  elements  that  are 
definitely unavoidable; nevertheless the evolutionary and the 
socio-hierarchical scope seem by far much more important in 
the  entire  system.  The socio-hierarchical  and  the  sociability 
purpose  of  a  ritual  wailing  has  been  elsewhere  suggested 
(Urban, 1988). The evolutionary aspect has to be considered in 
terms  of  a  merely  defensive  reaction  (murder  and  counter-
murder) like some authors explain it (Johnston, 1999); it can 
quite  well  reflect  the  transition  from  a  matriarchal  or  pre-
patriarchal society to a strictly patriarchal one; or it can merely 
suggest  a  gender  role  partition in  the entire  wailing process 
(Herzfeld, 1993). The gender role partition is more kin to the 
socio-hierarchical  context,  thus  a  wailing  woman  somehow 
pursues her attempts for emancipation (Herzfeld, 1993). The 
female  lamentation  paradoxically  might  serve  even  to 
disempower further the women, through narratives of suffering 
(Goluboff, 2007).  

PATRIARCHAL MYTH AND DEATH RITUALS IN 
NORTHERN ALBANIA
The northern remote areas of Albania have a strong patriarchal 
life  organization,  and  despite  the  transition  period  they 
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suffered during the communism collapse, remnants of ancient 
death  rituals,  with  male  mourners,  can  still  be  found.  Male 
mourning and lament  are  strictly regulated.  Kanun indicates 
that  ‘When someone dies,  messengers are sent  out  to  invite  
people to obsequies’ (Gjeçovi, 2001).  While men groan, they 
scratch themselves and sway back and forth (from the waist 
up). The women lament but do not scratch themselves. Since 
the  scratching  got  out  of  hand  and  the  participants  at  the 
obsequies  were  streaming  with  blood,  the  Catholic  Church 
banned this  custom several  decades ago,  under the threat of 
severe punishment, maintaining that such despair ran counter 
to  the  belief  of  resurrection.  The  mourning  process  and the 
emotional pain were greater when the wrecking caused from 
the death was important in economic terms. In cases when the 
only male of the family died,  leaving no descendants,  often 
expression like “The door is forever closed” or “The land is 
left arid” were used (Tirta, 1996; Llambrini, 1974). 
The  cult  of  the  son  and  the  patriarchal  myth  connected 
herewith  predominate  the  entire  wailing  process.  If  we 
consider the Kanun [paragraphs 1235, 1236, 1238, 1239, 1245 
and 1251], there is explicitly said: ‘…when males are wailing,  
they  with  scratch  themselves  and  will  beat  the  breast… 
Females  will  cry,  but  will  not  scratch  themselves…  The  
wailing for the dead will be repeated thrice, and sorrow words  
will be pronounced nine times… The husband will not wail for  
his dead spouse; but the son for his mother and the brother for  
his sister can do so… The wailing males will line up in half-a-
circle,  facing  the  dead  person…  The  people  that  have 
scratched their faces during the funeral of their friend, will not  
clean up their bleeding faces in the house where the mourning  
took  place  […]  but  only  upon  arrival  at  their  own  home’ 
(Gjeçovi, 2001)  
The patriarchal myth if hereby evident in northern Albanian 
death rituals, since only males might form a structured wailing 
chorus;  only  males  might  scratch  themselves  (blood  ritual), 
and  considering  also  that  mourning  was  more  expressed  in 
cases when the last male descendant of a family died. 
The tradition speaks for a “wailing of milk” and a “wailing of 
blood”.  The  norms  regulating  collective  male  wailing 
(‘wailing  of  blood’)  are  very  strict.  No  permission  will  be 
randomly given to anyone to wail for the dead person, since 
the  list  and  sequence  of  wailing  persons  are  preliminarily 
decided. The people present at the obsequies will accompany 
the  ‘wailing  conductor’,  forming  the  half-circle  around  the 
corpse.  10-40  other  males  will  accompany  the  ‘wailing 
conductor’; whereas in the so-called ‘burned-out deaths’ [i.e. 
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young males or single sons dying with no children left behind] 
the number of wailing persons can achieve up to 80-160 males. 
A huge choir will echo in these occasions, wailing the grief for 
the death (Tirta, 1996; Tirta, 2003). 
The  ‘wailing  of  milk’ seems  to  be  a  particularity  of  this 
patriarchal way of living like the one of the northern Albania. 
In fact, the ‘wailing of milk’ represents the crying of the dead 
person’s  mother.  As  a  symbolic  survival  of  the  suppressed 
matriarchal power, the mother of the dead will cry for him with 
a strong, sound and masculine voice.

The wailing conductor is a very 
important male figure of the  
family or of the tribe of the 
dead person. In his wailing 
function he is supported from 
several other male mourners,  
whose role and number is  
strictly defined. (Photo of an 
anonymous wailing conductor 
shot in the Northern Albania, 
1964. A courtesy of the 
Albanian Film Archive, Tirana, 
reproduced with permission).
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GIVING  SORROW  WORDS:  WOMEN  AS  WAILING 
LEADER IN THE SOUTH
Some mourning takes the form of a repeated antiphonal two-
verse song sung by a  leading mourner followed by a female 
chorus  (Tole, 2010).   The  southern  figure  of  a  female 
leading mourner is straightly contra positioned with the male 
wailing  conductor  of  the  northern  regions.  Sometimes  the 
leading  woman  is  hired,  and  the  professional  figure  of  a 
wailing conductor or of a leading mourner is created. It may 
quite frequently happen that the wailing woman that leads the 
choir ignores the dead person, or has never met him (or her) in 
life; the woman specialized in wailing is sometimes paid for 
the  job.  Her  main  role  is  to  emulate  other  women  in  the 
process  of  wailing,  and  to  make  the  laments  run  in  an 
organized form. Terms like ‘kuja’ and ‘qarje me ligjërime’ (i.e. 
crying  through words;  words  that  generally  characterize  the 
life and the merits of the dead person, or memories of him with 
a  considerable  emotional  burden)  are  used  to  define  the 
women’s laments or wailing, especially in those geographical 
regions. 

ANIMISTIC CHARACTERISTICS OF MOURNING IN 
THE SOUTH AND OTHER ALBANIAN COMMUNITIES
In Southern Albania, such as in Myzeqe etc. the mourning and 

The wailing ritual and laments  
in  Southern  Albania  are  led  
from a professional mourner, a  
woman  that  might  be  not  a  
relative of the dead, and hired  
for that function. 
(Photo  of  an  anonymous 
wailing  woman  shot  in  the 
Southern  Albania,  1985.  A 
courtesy of  the  Albanian  Film 
Archive,  Tirana,  reproduced 
with permission).

Antrocom Online Journal of Anthropology 2010, vol. 6. n. 2 - ISSN 1973-2880 

242



Vyshka & Çipi – Death Rituals in Albania

wailing has more animistic characteristics: windows and doors 
are wide opened, so that the spirit of the dead might fly away. 
The corpse will be positioned facing the East (The cult of the 
sun – Helios). Everyone participating at the funeral will throw 
a hand full of soil over the grave (The chthonic cult). No burial 
will  ever take place after  the sunset.  According to the same 
beliefs,  the  spirit  will  thereafter  circulate  in  the  form of  a 
butterfly (Llambrini, 1974). 

Burial  follows  on  the  same  day or,  if  a  person dies  in  the 
afternoon, on the next morning, after a procession to church. 
Females  bid  farewell  with  a  last  kiss  in  front  of  the  door; 
whereas men do so inside the church. In some areas the bodies 
of important males are dressed in their most typical costume, 
with their rifle and other things associated with them (like a 
cigarette in the corner of the mouth), and then seated in their 
own yard on a chair to say their last goodbye to those who 
gather there. Mourning is continued for forty days in the house 
of  the  deceased  and  repeated  at  certain  intervals  at  the 
graveside (Llambrini, 1974). There is no universal explanation 
regarding the time length of the mourning, but this period (40 
days) is not a particularity of Albanians, nor it is related to any 
of  the  three  monotheistic  religions  of  the  country.  In  fact, 
Rumanian and Balkan beliefs speak about a 40-days journey of 
earth that the human soul makes after the death (Stahl, 1987). 
Other cultures may suggest different periods of mourning, for 
example, Jewish population respect a length of mourning equal 
to 30 days (Dalsace, 2006).  

In Eastern Orthodox areas of Albania, traditionally the remains 
were exhumed after three years and the bones placed in a bone 
house. The good persons are believed to have an easy death 
and  the  bad  a  hard  one.  Life  is  thought  to  leave  a  person 
through  the  mouth  (Llambrini,  1974).  As  well  as  having  a 
decorated  wooden  cross,  the  grave  is  surrounded  by  stones 
either as a protection from the corpse becoming a vampire (the 
stones hold the corpse down) or as stepping-stones leading the 
dead on their way to the other world. To make their voyage 
easier the dead also have coins placed in their mouths (in some 
areas also apples or other travel supplies). 

Another  interesting  issue,  affiliated  to  the  Southern  Albania 
discussion,  is  the  one  related  to  the  remote  communities  of 
Albanian  refugees,  that  left  the  country  before  the  Turkish 
occupation (15th Century, the so-called ‘arbëreshë’ population). 
Since those refugees left mainly from the southern regions of 
the  ancient  Albanian  territory,  these  communities  (actually 
living  and  dwelling  in  southern  Italy,  mainly  in  Sicily  and 
Calabria)  do  reflect  and  perform in  an  almost  original  and 
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unchanged form the death rituals and traditions of Albanians of 
the 14th-16th Centuries.  

Thus,  anthropological  studies  (mainly  from  Italian 
albanologists) have shown that the commemoration of the dead 
persons among the ‘arbëreshë’, i.e. ancient Albanian refugees 
actually living in southern Italy, is made through a so-called 
‘lauto banchetto’ (Italian “lavish banquet”),  where people is 
given  abundant  food,  wine  and other  victuals  that  are  even 
distributed  and  consumed  inside  the  church,  during  the 
commemorative ceremonies (Bolognari, 2001). The animistic 
and pagan elements surrounding these ceremonials among the 
‘arbëreshë’  of  Basilicata,  Southern  Italy,  are  so 
described:“[…] during the funerals, the people used to place  
over  the  corpse  wine,  vegetables,  fruits,  herbs  or  leaves,  
telling  through  lamentation  the  life  of  the  dead  person… 
washing their hands and distributing bread, wine and candies 
inside the church…” (Verrastro, 1998).  

These  practices  also  were,  like  the  scratching  of  faces  in 
Northern  Albania,  initially  contested,  banned  and  abolished 
from the  Italian  bishops,  who  considered  such  practices  as 
blasphemies.  The  fact  is  that  under  such  restrictions,  these 
original practices have undergone important modifications, if 
not  fading  away  totally.  Although  animistic  remnants  and 
mythological  influences  seem  consistent,  nevertheless,  the 
concepts of the death and of the afterlife are mainly Christian-
religious, like the terminology that is used to denote heavenly 
and infernal worlds [the equivalents of  parajsa and  ferri, i.e. 
respectively heaven and hell, are derived from the Latin words 
paradisus and infernum, and so on] (Poghirc, 1983).  

CONCLUSIONS
Differences  in  the  wailing  rituals  between  southern  and 
northern  areas  of  Albania,  mainly  how  these  rituals  are 
performed  in  the  remote  and  geographically  isolated  areas, 
suggest different elements of the culture, with a diversity of 
provenance. Through their discussion we may understand the 
psychical  resonances,  in  an  ethnological  and  infrastructural 
approach. Also, in discussing these differences in rituals, some 
authors  use  a  more  ethnologically-oriented  approach;  others 
are  more  interested  in  the  infrastructure  arrangement  and 
remote spiritual reflections. A deep patriarchal character in the 
death traditions and rituals is met in the northern Albania; a 
more  animistic  and  pre-patriarchal  one  (somehow  merely 
matriarchal)  is  seen  in  the  southern  Albania.  Hereby  the 
animistic and the religious influences are directly implied, in 
both situations.  
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Abstract/Summary:
Indigenous people across the world experience more health related problems as compared to 
the population at large. So, this review article is broadly an attempt to highlight the important 
factors  for  indigenous  peoples’ health  problems,  and  to  recommend  some  suggestions  to 
improve their health status. Standard database for instance, Pubmed, Medline, Google scholar, 
and  Google  book  searches  have  been  used  to  get  the  sources.  Different  key  words,  for 
example,  indigenous people and health,  socio-economic and cultural  factors  of  indigenous 
health,  history of  indigenous  peoples’ health,  Australian  indigenous  peoples’ health,  Latin 
American  indigenous  peoples’ health,  Canadian  indigenous  peoples’ health,  South  Asian 
indigenous peoples’ health, African indigenous peoples’ health, and so on, have been used to 
find the articles and books. This review paper shows that along with commonplace factors, 
indigenous peoples’ health is affected by some distinctive factors such as indigeneity, colonial 
and  post-colonial  experience,  rurality,  lack  of  governments’ recognition  etc.,  which  non-
indigenous people face to a much lesser degree. In addition, indigenous peoples around the 
world experience various  health  problems due to  their  varied socio-economic and cultural 
contexts.  Finally,  this  paper  recommends  that  the  spiritual,  physical,  mental,  emotional, 
cultural, economic, socio-cultural and environmental factors should be incorporated into the 
indigenous health agenda to improve their health status.

Key words: Health priorities, health facility environment, needs assessment, minority groups, 
social conditions, socioeconomic factors, indigenous health, health, discrimination, inequality, 
human geography

Introduction
Indigenous people all over the world are historically subjugated, seceded and discriminated, 
which  is  explicitly  and  implicitly  affecting  their  health  status  also.  Studies  reveal  that 
indigenous/ethnic populations experience more health related problems and inequalities, as 
compared to their mainstream populations (Ahmed 2001; 2001;  Ahmed et al. 2003; Altman 
2003; Fiscella 2004; Hansen et al. 2008;  Harris 2006; Karim  et  al. 2005;  Ohenjo et al. 2006; 
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Subramanian et at.  2006;  Williams et al. 2003). Indigenous people or ethnic minorities are 
adversely affected by reproductive health problems in places where maternal mortality and 
infant mortality rates are relatively higher. By and large, indigenous peoples experience more 
mortality relative to  non-indigenous peoples  (Subramanian et  al.  2006).  More specifically, 
maternal mortality rates are significantly higher among vulnerable groups, particularly among 
the  indigenous,  ethnic  or  other  minorities  groups.  For  instance,  although  only  a  small 
percentage (4 percent) of all maternal deaths occurred in Latin America and the Caribbean, 
these deaths occurred disproportionately among indigenous peoples (UNFPA 2005). Previous 
studies also demonstrates that infant mortality rates among indigenous peoples are higher than 
non-indigenous peoples in Canada, New Zealand, Australia, Brazil, India, Uganda and Peru, 
and these differences are significantly greater in the latter four less developed countries (See 
details in Stephens et al. 2006).

Indigenous  peoples’ health  status  and  outcomes  are  embedded  within  the  specific  socio-
economic, political and cultural contexts, which they are brought up in. This paper is broadly 
an attempt to highlight the determinants associated with indigenous peoples’ health and its 
consequences on their lives. In doing so, firstly this paper will focus on the background history 
of indigenous health. Secondly, the paper will discuss different factors, which are important in 
regard  to  access  to  health  services  and/or  prevention  for  indigenous  peoples  as  well  as 
consequences of these factors in the contemporary world. 
Finally, the paper will sum up by suggesting some recommendations for the improvement of 
indigenous health  status. The paper  cannot  pretend to  be a  comprehensive and exhaustive 
study of the topic as it is limited both in time and space.

History of Indigenous Health
Notwithstanding the history of indigenous people is the history of battlefield (Haebich 2005), 
indigenous people in the west faced even greater threat by diseases after European invasion. 
The historical writings and scientific research today argue that before European invasion most 
of the indigenous groups were able to control diseases and enjoyed higher levels of mental and 
physical health (Colomeda and Wenzel 2002), which is revealed by the following statement:

Skeletal remains of unquestionable pre-columbian date ... are, barring a few 
exceptions, remarkably free from disease. Whole important scourges [affecting 
Europeans during the colonial period] were wholly unknown... There was no 
plague, cholera, typhus, smallpox or measles. Cancer was rare, and even fractures 
were infrequent ... There were, apparently, no nevi [skin tumours]. There were no 
troubles with the feet, such as fallen arches. And judging from later acquired 
knowledge, there was a much greater scarcity than in the white population of ...  
most mental disorders, and of other serious conditions (Report of the Royal 
Commission on Aboriginal Peoples 1996:111; cited in Manual 1999).

Health status of indigenous people in the west  was deteriorated drastically after  European 
invasion. In Latin America and Caribbean, the estimated total indigenous population dropped 
from 150 million (Before European invasion in 1492) to 11 million, due to foreign bacterial 
and viral diseases introduced by Europeans (Montenegro and Stephens 2006). Denevan (1976) 
argues that the effect of these diseases was catastrophic and in many regions, population fell 
down by 90 percent or more in  the first  century after  contact  with  invaders  (Denevan 1976; 
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cited in Montenegro and Stephens 2006). The European settlers had an enormous consequence 
on Australian Aboriginal health too.  Between 1780 and 1880, the aboriginal population in 
Australia had significantly dwindled mostly due to the infectious diseases,  which includes 
smallpox, tuberculosis,  venereal diseases,  yaws, measles and whooping cough (Jupp 2001; 
Smith 2005). The Kanaka Maoli (Native Hawaiians) experienced adverse effects on health due 
to diseases introduced by foreigners, resulting in depopulation (Anderson et al. 2006). In the 
eighteenth and nineteenth centuries,  Māori  in New Zealand,  Australian Aborigines,  Native 
Hawaiians, the Saami of Norway, Native Americans and the First Nations of Canada were also 
affected  by infectious  diseases  such  as  measles,  typhoid  fever,  tuberculosis  and  influenza 
(Waldram et  al.  1995,  cited  in  Durie  2004).  By mid  of  the  twentieth  century indigenous 
people, particularly in developed countries were affected by modern  health  hazards  such  as 
vulnerability  to  injury,  alcohol,  and  drug  misuse,  cancer, ischemic heart disease, kidney 
disease,  obesity,  suicide,  depression and diabetes (Cunningham et  al.  1996, cited in  Durie 
2004; McGehee et al. 2004). However, though majority of the world’s indigenous peoples live 
in  Asia  and  Africa,  their  health  history  is  mostly  unknown  yet  due  to  the  paucity  and 
inaccessibility  of  literature,  and  lack  of  research.  Few contemporary  studies  of  particular 
communities in Asia and Africa argue that the health of indigenous peoples is significantly 
poorer than that of the general population  (Agrawal 2009;  Ahmed 2001; 2003; Basu 2000; 
Islam 2010; Stephens et al. 2005). 

Factors Affecting Indigenous peoples’ Health
Along with some common factors, indigenous peoples are suffering from particular factors 
that  mainstream  people  never  encounter,  such  as,  indigeneity,  colonial  and  post-colonial 
experience,  rurality,  lack  of  governments’ recognition  and  so  on.  In  addition,  indigenous 
people  around  the  world  experience  various  health  problems  due  to  their  varied  socio-
economic and cultural contexts. These intertwining factors will be discussed in the following 
section. 

1. Geographic Location and Rural Lifestyles
Large number of indigenous communities live in extremely remote locations, far from urban 
cities,  formal  labor  markets,  and  commercial  opportunities  (Altman 2003;  Stephens  et  al. 
2005), and such geographic location and rural environments directly affects some aspects of 
their health status. In New Zealand, access to safe drinking water is very poor in small rural 
communities  where  mostly  Maori  people  live.  In  Australia,  infectious  diseases  are  higher 
among Aboriginal people in rural and remote areas which are resulted from sub-standard water 
supplies, washing facilities and sanitation. Indigenous populations, dominant in remote areas, 
also  experience  a  higher  burden  of  lower  birth  weight  and  neonatal  deaths  than  non-
Indigenous  populations  in  Australia  (cited in  Smith et  al.  2008).  A study among the  Mru 
indigenous people in Bangladesh shows that distinctive geographic location and long distance 
to the service center from their place of residence is a determining factor for their low access 
to health facilities, antenatal care and post-natal care visits (Islam, 2010). Since indigenous 
peoples  are  living  in  rural  areas  and  distant  locations,  they  are  usually  associated  with 
particular  hazardous  occupations.  Forestry and fishing  have  the  highest  death  rates  of  all 
industry groups,  and  death  rates  in  mining  and agriculture  are  well  above  the  workforce 
average in Australia, New Zealand and the US (cited in Smith et al. 2008). Rural lifestyles also 
influence health care seeking behavior. Rural populations generally display a greater incidence 
of less healthy behaviors than those of urban areas (Smith et al. 2008).
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2. Ethnicity/Indigenous Identity
Ethnicity itself is one of the most significant predictors of poor health of indigenous people all 
over  the  world.  Studies  demonstrate   that  Aboriginal  and  Torres  Strait  Islanders,  Maori, 
Canadian Aboriginal  people,  and American Indian  and Alaskan Native  populations  are  all 
characterized by a higher burden of disease than the non-Indigenous peoples (Martens et al. 
2005; Trewin and Madden 2005; Trovato 2001). This is due to the experience of colonization 
that continues to impact health and disadvantages the indigenous peoples (Mowbray 2007). 
This process continues to impact the health among Australian Indigenous peoples where death 
rates are higher than those of the non-Indigenous population (Altman 2003).  Infectious and 
parasitic diseases are the main causes of death in Aka communities in the Central African 
Republic, regardless of age, and particularly for men and boys (Ohenjo et al. 2006). Study 
reveals that infant mortality rates among indigenous peoples are higher than non-Indigenous 
peoples  in  Canada,  New  Zealand,  Australia,  Brazil,  India,  Uganda  and  Peru  and  these 
differences are significantly greater in developing countries relative to developed countries 
(Stephens et al. 2006). The mortality rate among Sami people was much higher than non-Sami 
people in Sweden during  1776-1815 periods, though their health status improved during the 
nineteenth  century (Sköld and Axelsson 2008).   Study also  shows that  differences  in  life 
expectancy between indigenous and non-indigenous populations is estimated to be 19-21 years 
in Australia, 8 years in New Zealand, 5-7 years in Canada, and 4-5 years in the United States 
(cited  in  Ring  and  Brown  2003).  A study  conducted  by  Karlsen  and  Nazroo  states  that 
structural variables of class experience and racial discrimination are significantly related to 
health outcomes (cited in Cockerham 2007)

3. Dispossession and Dislocation from the Land
Indigenous peoples are used to satisfy all of their needs from land. Their way of life is directly 
coupled with it. But in many cases their land is confiscated or dispossessed and dislocated by 
the governments, or sometimes bought for small amounts of money, consequently shrinking 
their land and food supply as well (WHO 1999). From the Sami in Scandinavia to Amazonian 
Tribes  in  South  America  to  North  American  First  Nations  and  Australian  Aborigines, 
traditional lands and life-ways are being altered in the name of economic development by non-
traditional enterprises such as logging, mining, dam building, and various other development 
projects (Young 1995; cited in Colomeda and Wenzel 2002). This displacement of indigenous 
people  is  tied  up  with  cultural  disruption,  social  exclusion,  and  tension,  increased  stress, 
diminished sense of identity and status, political and social subjugation, loss of control over 
lives and the loss of livelihoods and ultimately poor health (Mowbray 2007; Ohenjo et al. 
2006). Deliberate attempts to relocate indigenous peoples have been replacing their land based 
way of life to new ways of life, dependent on government assistance. The destruction of the 
local  land  based  economy brought  poverty  with  it.  Poverty  brought  disease,  hunger  and 
violence. This is one of the ways which pushes them to illness from wellness (Manual 1999; 
Ohenjo et al. 2006).

4. Housing
Housing  is  also  important  for  good  health.  Study shows  that  on  average,  the  indigenous 
household is larger than the non indigenous households (Altman 2003; Frohlich et al. 2006). 
As a result, relatively large number of indigenous people is living in the same house compared 
to  non-indigenous  people.  Study also  states  that  inadequate  and  insufficient  housing  is  a 
serious problem for aboriginal people in Canada (ten times higher than the national average). 
In addition, the indigenous people in Canada are highly exposed to infectious diseases  such as 
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pertussis, meningitis, hepatitis, pneumonia, sexually transmitted diseases (STD’s) and more 
recently HIV/AIDS (cited in Frohlich et al. 2006). Since indigenous people are relatively poor, 
they cannot accumulate sufficient money to buy property or house that non-indigenous people 
can.

5. Level of Education
Level of education is strongly associated with health status all over the world regardless of 
race  and ethnicity  (see  Agrawal  2009;  Elo  1992; Frohlich  et  al.  2006;  Islam et  al.  2009; 
Raghupathy 1996; see details in Hurt et al. 2004; Plavinski et al. 2003; Murphy 2006, cited in 
Marmot 2005; 2007).  Low education and health status are both causes and effects  of low 
economic status (Altman 2003).  However, indigenous education is traditionally discriminated 
against both in the occident and the orient. Indigenous children are not formally educated and 
their language and culture are not taken into account in education (Skutnabb-Kangas 1999:43). 
The studies by Islam et al. (2009, 2010) on indigenous community in Bangladesh noticeably 
reveal that education is one of the most significant determinants of health.  The reproductive 
health status of Garo people, an indigenous community in Bangladesh, is much better than that 
of mainstream society due to the influence of Christianity and modern education as the level of 
education among mothers is 88.8 percent (see details in Islam et al. 2009; Islam et al. 2009; 
Islam et al. 2010).  On the other hand, the reproductive health status of Mro people, another 
indigenous  community,  is  extremely  poor  relative  to  mainstream  and  other  indigenous 
communities (Mahmud 2006), where the female literacy rate is only 1.12 percent (Rafi 2006). 
Another study from Australia also shows that the higher proportion of indigenous people in 
Australia never attended school which results in poorer health (Altman 2003).

6. Income 
Income affects health status of indigenous peoples directly and indirectly. Income disparities 
lead to marginalization, limiting access to education, employment, good housing and nutritious 
food.  The  Inuit  discussion  paper  states  that  “Inuit  view  income  distribution  as  a  key  
determinant while  Health  Canada describes income as the most important  determinant of  
health” (cited in Mowbray 2007). Study shows that the indigenous family income is lower 
than  the  non-indigenous  family  income  (Altman  2003;  Frohlich  et  al.  2006).  Study also 
demonstrates that unequal distribution of income is associated with stress. People with lower 
income live and work in more stressful environments and conditions, for instance, economic 
strain, insecure employment, low control at work, and so on (cited in Frohlich et al. 2006).

7. Employment and Occupation
The employment rate of indigenous people is lower than the non-indigenous people (Altman 
2003;  Frohlich  et  al.  2006).  There  are  also  marked  occupational  differences  between 
indigenous  and  non-indigenous  people.  Indigenous  people  are  classified  as  unskilled  and 
belong at the bottom end of the occupational hierarchy which is partly a reflection of their low 
educational status (Altman 2003; Smith et al. 2008). In India, indigenous people are mostly 
involved in clerical or sales jobs rather than professional jobs.  Considering at the continuity of 
employment, indigenous peoples are involved in irregular employment throughout the year 
than non-indigenous peoples.  Indigenous peoples are also occupied in seasonal employment 
(Agrawal 2009). A recent study among the Mru indigenous people in Bangladesh shows that 
more  than  90  percent  people  are  involved  in  agricultural  or  household  works  rather  than 
professional  jobs  or  business  (Islam  2010).  In  Canada,  the  unemployment  rate  among 
aboriginal people in 1990 was double  than  the  general population of  Canada  (Frohlich et al. 

Antrocom Online Journal of Anthropology, 2010, vol. 6. n. 2 - ISSN 1973-2880 



Islam and  Sheikh 268

2006)
8. Environmental Factor

Albeit the Arctic is often assumed to be a pristine, unpolluted area, there are few industries, 
especially in Alaska and Canada,  which may have a serious effect on the health status on 
indigenous peoples, particularly among the Inuit in the Arctic. Bjerregaard et al. (2004) argues 
that “the imperceptible contamination of traditional foods with man-made chemicals such as  
polychlorinated  biphenyls  (PCBs),  dioxins,  toxaphenes,  and  other  pesticides,  which  are  
transported to the Arctic by ocean and atmospheric currents and then are biomagnified in the  
marine food web, ultimately causing human death.” On the other hand, the Inuit traditionally 
emerged  to  have  been  protected  from  atherosclerotic  diseases  and  diabetes  due  to  the 
particular genetic endowment and/or their high dietary intake of marine mammals and fish, 
and dynamic physical activity (Bjerregaard, et al. 2000). Study shows that during nineteenth 
century, child mortality and complicated child birth was a problem for Sami people in Sweden 
due  to  cold  weather  (Brändström 1990,  cited  in  Sköld  and  Axelsson  2008).  The  Geneva 
Declaration on the health and survival of indigenous peoples also demonstrates that impact of 
environmental  degradation  caused  by mega-projects;  extractive  industries  and  toxic  waste 
disposal  including  trans-boundary  contaminants  directly  affects  indigenous  health  (WHO 
1999).

9. Lack of data
Last  but  not  least,  lack of  data  is  another  significant  factor  that  affects  indigenous health 
submissively, unlike all other determinants that affect their health overtly and covertly. Since 
most of the cases of indigenous health status is unexplored, particularly in Asia and Africa, 
policies are not taken into account both nationally and internationally to improve their health 
problems. On International Symposium on the Social Determinants of Indigenous Health, a 
study from Peru reports that  “the lack of systematic data collection’ is linked in part to the  
‘almost non-existent presence of health care services”, so that many people “become ill and 
die without even a diagnosis”.  This way, the scandalous number of deaths as a consequence 
of hydrocarbon contamination cannot be made visible.’ The lack of visibility in official data 
may  accord  with  the  reticence  in  some  regions  to  even  acknowledge  ‘the  existence  of  
“Indigenous” peoples as a category’ (Situational Analysis, p.3, cited in Mowbray 2007). The 
Canadian Overview paper also shows that  “broad factors contributing to the poorer health  
status  of  Indigenous  people  globally  include  poor  data  collection  and  analysis,  gaps  in  
understandings about health and well-being” (Ibid).
Along with  these,  indigenous  peoples  are  also suffering  due  to  various  cultural  practices. 
Contraceptive pattern influences the women’s health outcomes extensively. Attitude towards 
contraception  and  abortion  effects  family  size  and  in  some  cases  may  have  a  dangerous 
consequence on maternal health as well (Helman 2000). Pregnancy and child birth practices 
also affect indigenous health. In Mru society, a most underprivileged indigenous community in 
Bangladesh,  nutrition uptake among mothers after  child birth was heavily restricted.  After 
delivery, a mother is given only salted rice and she sits beside the fire from nine to thirty days, 
depending on their clan practice, and as a result, almost all Mru women suffered from anemia 
after delivery in Mru society due to their food habits and distinct postpartum care practices. 
Furthermore,  they  mostly  depend  on  village  healers/doctors  and  traditional  midwives  to 
diagnosis diseases and to solve their problems (Islam 2010). Other studies among indigenous 
people  in  India  also  found  similar  results  where  malnutrition  was  pervasive  with  high 
prevalence of anemia due to poor pattern of food consumption, except green leafy vegetables 
(Agrawal 2009:9; Basu 2000:65).
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Though  the  indigenous  health  problems  were  initiated  since  colonization,  it  was   mostly
confined  to  contagious  diseases.  To  our  mind,  poor  housing,  low educational  attainment, 
unemployment, inadequate incomes have amplified their health problems in the recent years 
that predispose to disease and injury. 

Recommendation for the Improvement of Indigenous Health
Indigenous  people  have  some  bitter  experiences,  due  to  colonization.  They  have  some 
problems that cannot be solved overnight such as living in remote areas. However, most of the 
health problems, for example the ones related to socio-economic and cultural factors, can be 
solved relatively easily. Introducing the WHO Commission on Social Determinants of Health, 
Michael Marmot states that  “if the major determinants of health are social, so must be the 
remedies” (cited  in  Ohenjo  et  al.  2006). Since  indigenous  health  is  a  very  critical  and 
challenging issue as compared to non-indigenous people, holistic approach should be taken 
into account  for the improvement of indigenous health  which does not  concur  with many 
western models. This holistic approach is clearly embedded within the proposed “indigenous 
health” definition of World Health Organization in 1999;

“Indigenous peoples’ concept of health and survival is both a collective and an 
individual  inter-generational  continuum  encompassing  a  holistic  perspective  
incorporating four distinct  shared dimensions of life. These dimensions are the  
spiritual, the intellectual, physical, and emotional. Linking these four fundamental  
dimensions, health and survival manifests itself on multiple levels where the past,  
present, and future coexist simultaneously” (WHO 1999).

Due to  this  holistic  view of health,  indigenous people need multidimensional  approach to 
diminish their health problems by:

• Improving their socio-economic, cultural and political position;
• Providing community based and culturally appropriate health care services that reflects 

their values, beliefs and traditions (WHO 1999);
• Strengthen their choice to professional care;
• Increasing awareness to health care seeking behavior;
• Developing  indigenous  health  work  force  that  has  both  professional  and  cultural 

competence; and
•  Combination of traditional and modern medicine.

Conclusion
Analyzing above discussion, we come up with the conclusion that indigenous health problems 
are deep-rooted from colonial period to modern era. However, they were outstandingly free 
from all sorts of diseases before European invasion.  It  is also notable that  during colonial 
period, indigenous people were torment mostly due to communicable diseases, which includes 
smallpox, tuberculosis, venereal diseases, yaws, measles whooping cough, typhoid fever and 
influenza. But in the modern age the pattern and types of diseases are diversified into a larger 
extent, for instance, as indigenous people are now suffering from cancer, heart disease, kidney 
disease,  suicide,  depression,  diabetes  and  so  on.  And  these  health  problems,  in  the 
contemporary world, resulting from socio-economic and cultural factors is a very common 
phenomenon in the indigenous health discourse, since it is almost preventable in many cases. 
For instance, reproductive health status of Garo indigenous people in Bangladesh is better than 
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the Bengali population at large (see details in Islam et al., 2009; Islam, et al. 2009; Islam, et al.
2010). This is due to some positive factors which are instrumental in the community.
Lessons  learning  from  the  national  and  international  discussions,  we  may  conclude  that 
spiritual,  physical,  mental,  emotional,  cultural,  economic,  social  and environmental  factors 
should be incorporated into the indigenous health agenda to achieve their health improvement. 
In doing so, the state governments should have a positive attitude towards indigenous health. 
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