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The Review 

 
 
 
 
Dada. Rivista di Antropologia post-globale is a digital periodical review. The access 
is free on www.dadarivista.com  
 
 The review intends to focus on the issues of anthropology and contemporary 
philosophy in order to face the classical and modern questions in the social, political 
and cultural context of our post-global era in which the grands récits are hidden but 
all the more present and operating. 
 
 Since we are convinced that the meaning of life coincides with intensive 
research intended as a joyful experimentation, even in those fields in which any kind 
of change and actually any kind of experimentation seem to be out of the question, 
and, being more than ever aware that the heritage connected to the grands récits 
should be removed from our discourses, the review selected the term Dada to indicate 
a position of structural opening toward the choice of research methods and the use of 
language in order to avoid the dogmatic of protocols. This long way has already been 
undertaken by many scholars such as Paul Feyerabend for instance, and we warmly 
invite you to join us and proceed with resolution and irony.  
  
 In this context, the contributions can be published in one of the languages of 
the European Union, according to the wish of the authors, after reviewing by native-
speaking colleagues. Multilingual reading seems to be spreading in the academic 
circles of the Continent and this partially allows avoiding translations in lingua 
franca and their inescapable limitations. The authors are free to adopt their own style 
concerning footnotes and bibliographical references as far as they remain coherent 
with their own criteria. 
 
 The review also has the scope to publish the contributions of young scholars 
in order to introduce them to the national and international debate on the themes in 
question. 
 
 
The Editor 
Antonio L. Palmisano 
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Editoriale 

 
Questo è il numero di Dicembre 2017 di Dada. Rivista di Antropologia post-globale. 
Si tratta dell’edizione semestrale, contenente articoli su differenti temi. 
 
 Consuelo Álvarez Plaza, María Eugenia Olavarría e Rosa Parisi discutono la 
questione della maternità e della paternità nel contesto post-globale, all’esempio di 
Messico, Spagna e Italia, in rapporto alle nuove relazioni di potere. Giovanni Orlando 
affronta una analisi critica delle “imprese recuperate”, in Argentina e Italia, a partire 
dalla crisi finanziaria globale del 2008. Michele F. Fontefrancesco guarda alla 
narrazione del cibo apocalittico quale strumento per riflettere sull’immaginario 
antropologico che segna l’idea di futuro nella cultura popolare del presente. 
Francesca Declich dibatte la questione della libertà di ricerca in antropologia 
applicata considerando la natura dei fondi, principalmente pubblici nel caso 
dell’Italia. Quanto de Martino abbia considerato le “diversità culturali” durante il suo 
percorso di ricerca è il tema trattato da Stefania Pontrandolfo all’esempio dei Roma 
nell’Italia del Sud. Federica Riva analizza le narrazioni ecologiste che hanno 
trasformato il movimento Chipko dell’Himalaya in una icona della conservazione e 
protezione delle foreste. 
 
 
 In questa occasione comunico ai Colleghi interessati che per il prossimo anno 
è prevista la pubblicazione di almeno due numeri Speciali. 
 
 Il primo numero Speciale del 2018 avrà per titolo Debito e dono. Il termine 
ultimo per la consegna dei contributi è fissato al 28 febbraio 2018. 
 Il secondo numero Speciale del 2018 avrà per titolo L’antropologia politica e 
il Sessantotto. Il termine ultimo per la consegna dei contributi è fissato al 30 giugno 
2018. 
 
 Gli autori sono invitati a segnalare alla Redazione il loro interesse nel 
partecipare alla realizzazione di queste nuove avventure di studio e di ricerca. 
 
 
Il Direttore 
Antonio L. Palmisano 
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Repensando el feminismo: el debate de la gestación 
subrogada en México, España e Italia 
 
 
Consuelo Álvarez Plaza, María Eugenia Olavarría, Rosa Parisi1 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
Rethinking Feminism: the Debate on Surrogacy in Mexico, Spain and Italy 

Abstract   
Surrogacy allows us to become a father or a mother (intentional father / mother) through a third person 
(the gestational surrogate). In this practice, procreative will has a very high value and prevails over 
gametes and gestation. The surrogacy has a huge spread all over the world. More and more people are 
resorting to surrogacy for having children and forming a family to the detriment of other forms of 
parenting such as national and international adoption. The article focuses particularly on surrogacy for 
homosexual people, which has become one of the main reasons for reflection or breaking of the 
international feminist movements. The opportunity to compare the debates about this issue that have 
developed in three different national contexts - Mexico, Spain and Italy - allows for a broad reflection 
of how surrogacy is not a homogeneous phenomenon, but an interweaving of questions and discourse 
regimes into which current debates on feminism, maternal function and self-determination / 
heteronomy of the female body converge. Finally, surrogacy and reproductive events transformed by 
new technologies allow us to reflect broadly on international feminism in the new context of colonial 
power matrix, and on the way surrogacy redesigns new power relationships between different feminist 
groups within the national contexts. 
Keywords: Surrogacy, Feminism/s, Mexico, Spain, Italy 
 

 
 
                                                             
1 El artículo fue concebida, discutido y redactado por las tres autoras. En particular los párrafos: 
Introducción; Comparación entre los tres contextos y Conclusiones Preliminares  fueron escritos por 
las tres autoras; el párrafo: Desde México. El mercado de la gestación subrogada y la libertad del 
propio cuerpo  fue escrito por María Eugenia Olavarría; el párrafo:  Desde España. Desobediencia 
Civil Y Gestación Subrogada “Soportada” fue escrito por Consuelo Álvarez Plaza; el párrafo:  Desde 
Italia. Gestación Subrogada Fruente Nuevos Paradigmas De Procreación fue escrito por Rosa Parisi. 
El orden de coautoría es alfabético. 
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Introducción 
 
La gestación subrogada permite ser padre y/o madre (padres/madres intencionales) a 
través de una tercera persona (gestante subrogada), prevaleciendo la voluntad 
procreacional más allá del aporte de la gestación o de los gametos. La gestante, 
mediante un contrato oneroso o gratuito, se compromete a llevar a cabo la gestación, 
aportando o no su óvulo2, con el compromiso de entregar el recién nacido a los 
padres/madres intencionales. El término se define por primera vez en el informe 
Warnock (Reino Unido) como «la práctica mediante la cual una mujer gesta o lleva 
en su vientre un bebé para otra mujer, con la intención de entregarlo una vez nacido» 
(Warnock 1985, p. 140). 
 La práctica de la gestación subrogada, está adquiriendo en todo el mundo unas 
dimensiones enormes. La intención de ser padre/madre está conduciendo a que las 
personas con más recursos estén optando por la gestación subrogada como método 
para formar una familia, desplazando a las adopciones tanto nacionales como 
internacionales, lo que ha producido el baby boom de la gestación subrogada (Twine 
2011, p. 9). Las posturas a favor y en contra de la legalización de la gestación 
subrogada parecen irreconciliables. La prohibición total de la subrogación comercial 
internacional está mostrando ser inoperante, los futuros padres/madres no se 
detendrán ante nada (Henaghan 2013). 
 Cada técnica de reproducción asistida ha supuesto una solución para hombres 
y mujeres tanto con esterilidad biológica como estructural3 (parejas homosexuales, 
mujeres y hombres solos, mujeres mayores), pero 
 
«si bien las técnicas de reproducción humana asistida (TRA) son acogidas por la 
sociedad de manera positiva, la utilización de gametos de donante, la conservación 
y/o destrucción de embriones, la reprogenética y la gestación subrogada provocan 
cierta inquietud siendo los aspectos más polémicos en el campo de la biotecnología 
reproductiva» (Álvarez, Rivas, Jociles 2016, p. 318). 
 
 La gestación subrogada se ha convertido en uno de los temas de inflexión o de 
ruptura del movimiento feminista a nivel internacional. Existen posiciones divididas 
en cuanto a si el acto de delegar en otra mujer (persona) –de una clase social, país u 
origen étnico a menudo distintos o subordinados- la gestación de un niño es un 
proceso que abona en la autodeterminación del cuerpo femenino o si, por el contrario, 
se trata de un medio de explotación y alienación patriarcal. Entre estos dos polos 
oscilan multiplicidad de matices y posturas. 
 La oportunidad de contrastar tres universos nacionales distintos - España, 

                                                             
2 En México nunca aporta el óvulo. 
3 Fenómeno socialmente construido. 
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Italia y México - y sus respectivas polémicas alrededor de este tema, conduce a una 
reflexión de mayor alcance sobre el hecho de que la gestación subrogada no es un 
fenómeno homogéneo sino un crisol en el que convergen los debates actuales sobre la 
gratuidad de la función materna y la auto/heteronomía del cuerpo femenino. 
Buscando los puntos convergentes y divergentes entre los tres países propuestos, 
presentaremos solo dos aspectos que nos parecen centrales, por un lado la función 
materna (gratuidad versus trabajo) y la libre elección (autonomía versus 
heteronomía). 
 El análisis del discurso feminista en relación a la gestación subrogada ofrece 
dificultades (y sería demasiado extenso para las pretensiones de este texto) para 
abordar todos los matices, ambigüedades, contradicciones y choques de opiniones. 
Hemos elegido algunas categorías que parecen constituir ejes fundamentales en la 
lucha contra legislar la gestación subrogada (prohibir o favorecer la gestación 
subrogada). No pretendemos indicar que estas categorías de análisis puedan ser las 
más relevantes para el feminismo, no es nuestra intención incurrir en el 
reduccionismo ni en la superficialidad de un tema tan importante, pero sí son 
esquemas culturales escuchados con mayor frecuencia en el trabajo de campo y 
parecen pilares fuertes para sostener los argumentos de posicionamiento ante la 
gestación subrogada. En definitiva la gestación subrogada (a partir de aquí GS) 
permite avanzar en la reflexión sobre los feminismos en el ámbito internacional, su 
tendencia a encontrar nuevos posicionamientos entre sí a partir de los eventos 
reproductivos transformados por las nuevas tecnologías y técnicas de reproducción. 
El artículo propone la comparación de los tres contextos nacionales (México, España, 
Italia) mediante el análisis de las similitudes y diferencias. 
 
 
Comparación entre los tres contextos 
Diferencias entre los casos de España, Italia y México en cuanto al desarrollo de la GS 
 
Mientras que los padres de intención de España e Italia se ven obligados a realizar un 
‘éxodo reproductivo’, México es un país que se ubicó hasta fines de 2015 del lado de 
la ‘oferta’ de la gestación sustituta. Sin embargo, a diferencia de otras naciones en las 
que el uso de esta técnica está regulada desde hace ya varias décadas - Estados 
Unidos, Canadá, Israel - México se insertó de manera disruptiva en una cadena 
mundial del trabajo reproductivo (Tain 2013) gracias a la existencia de vacíos legales 
y de nichos de oportunidad. 
 Durante el periodo de auge de esta industria en México (2013-2015) se 
desarrolló el libre ejercicio de la GS, en particular en el estado de Tabasco, donde 
mujeres de distintas regiones y condiciones sociales proveyeron su capacidad 
genésica a padres de intención de todas nacionalidades, edades y orientaciones 
sexuales por medio de amplias redes de movilidad facilitadas por clínicas de 
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fertilidad y agencias internacionales de subrogación. Esta actividad tuvo una 
expansión acelerada hasta su regulación restrictiva en abril de 2016. Desde entonces, 
la GS está restringida a parejas y ciudadanos mexicanos con «diagnóstico de 
infertilidad»4. 
 La legislación española ofrece poca seguridad en su abordaje con la gestación 
subrogada. Por un lado La Ley 14/2006 sobre Técnicas de Reproducción Humana 
Asistida (TRHA), de manera explícita, indica que el parto determina la maternidad 
(art. 10.2) y que el contrato de gestación subrogada es un acto jurídicamente nulo (art. 
10.1). Por otro, se permite que empresas españolas actúen de mediadoras entre los 
ciudadanos españoles y las empresas y centros de países donde es legal la práctica. 
No solo se permite captar clientes y hacer publicidad, además hay ferias 
internacionales de gestación subrogada5 que se celebran en España a la que acuden 
empresas de varios países del mundo para entrar en contacto con el mercado español. 
Si bien hay prohibición expresa de la práctica, posteriormente y una vez consumada, 
se buscan mecanismos jurídicos alternativos. La gestación subrogada es una realidad 
que no es posible eludir, muchos ciudadanos españoles se arriesgan a embarcarse en 
el proceso ilegal de la atención reproductiva transfronteriza. 
 En Italia la ley 40 de 2004 sobre TRHA prohíbe la GS, castigando con prisión 
de hasta dos años de prisión y una multa de hasta un millón de euros. La ley de 2004 
se modificó en muchos de sus puntos como resultado de las intervenciones de la 
Corte Constitucional, excepto por lo que se refiere a la prohibición de la GS que sigue 
vigente. A pesar de que la subrogación se practica en el extranjero tanto para parejas 
heterosexuales  como para parejas  homosexuales. Las diferencias son los países de 
destino: Ucrania y Rusia para las primeras, Canadá y los EE.UU para las segundas. A 
menudo, los procedimientos para la subrogación se organizan en Italia por 
asociaciones o los médicos que sirven como intermediarios entre los ciudadanos 
italianos y centros extranjeros de subrogación. También centros extranjeros están bien 
representados en Internet con páginas en lengua italiana, a menudo con referencias a 
otros centros intermediarios en el territorio nacional. Aunque en la práctica está 
expresamente prohibido por la ley, en los últimos años cada vez hay más casos de 
reconocimiento por los tribunales italianos de los niños nacidos en el extranjero con 
madres de alquiler y la transcripción de sus certificados de nacimiento en el estado 
civil6. 

                                                             
4 El 26 de abril de 2016 el Senado mexicano sancionó casi unánimemente la reforma de la Ley General 
de Salud, según la cual se permite la maternidad subrogada sin fines de lucro, pero solo para parejas 
heterosexuales de nacionalidad mexicana y bajo indicación médica. Nayeli Roldán, El Senado prohíbe 
la maternidad subrogada, salvo por indicación médica, en: http://www.animalpolitico. 
com/2016/04/maternidad-subrogada-si-pero-solo-por-indicacion- medica/ 
5 Se puede consultar la página https://www.surrofair.com/ 
6 Sentencia del Tribunal de Apelación de Trento de 23 de febrero 2017 que reconoce el vínculo entre 
gemelos para padres nacidos en el extranjero con GS http://www.articolo29.it/2017/due-padri-i-loro-
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 El Parlamento Europeo el 17 de diciembre de 2015 condena la GS por ser 
considerada «contraria a la dignidad humana de la mujer, ya que su cuerpo y sus 
funciones reproductivas se utilizan como una materia prima; estima que debe 
prohibirse esta práctica, que implica la explotación de las funciones reproductivas y la 
utilización del cuerpo con fines financieros o de otro tipo, en particular en el caso de 
las mujeres vulnerables en los países en desarrollo, y pide que se examine con 
carácter de urgencia en el marco de los instrumentos de derechos humanos»7 .  
 
Diferencias entre los casos de España, Italia y México en cuanto al desarrollo del 
movimiento feminista. 
Las primeras organizaciones feministas en México surgen al inicio del siglo XX y el 
voto femenino se logra en 1955. No es sino hasta la década de los 1970’s que el 
activismo feminista toma su forma actual, conocida como ‘segunda ola’. Hacia 2010, 
el feminismo se reactiva con la despenalización del aborto en la Ciudad de México. 
Actualmente, la organización feminista de mayor presencia pública es el Grupo de 
Información en Reproducción Elegida, GIRE, el cual promueve la regulación de la 
GS desde el punto de vista de los derechos humanos y reproductivos. 
 En España, las técnicas de reproducción asistida fueron bien recibidas en los 
años setenta y ochenta por el, entonces hegemónico, feminismo anglosajón.Al 
eliminar la parte más biologicista de la maternidad permite que las mujeres puedan 
decidir cuándo, cómo y con quien ser madres. Mientras, en estas décadas, el 
feminismo español estaba más preocupado por el acceso a los métodos 
anticonceptivos, la despenalización del aborto y el derecho a la opción “no 
maternidad” (Folguera 1988). 
 La gestación subrogada no es una práctica legal en España, pero hay 
organizaciones que trabajan en pro de su regularización: la Asociación por la 
Gestación Subrogada en España (AGSE) y la Asociación Son Nuestros Hijos. En 
julio del 2015, un grupo de académicas, filósofas y juristas feministas, lanzó un 
manifiesto creando una plataforma «NosomosVasijas»8, que alcanzó más de 600 
firmas adhiriéndose a la campaña internacional Stop Subrogation Now. En el texto 
mostraban su «preocupación ante los variados pronunciamientos a favor de la 
maternidad subrogada o la práctica de alquiler de vientres de mujeres en favor de 
terceros». Otras feministas consideran que se debe respetar la libertad individual y no 
juzgar cuando se toma la dura decisión de alquilar el cuerpo o prostituirse. 
Prostitución y gestación subrogada son las dos piedras de toque que suelen dividir al 

                                                                                                                                                                              
figli-la-corte-dappello-di-trento-riconosce-per-la-prima-volta-il-legame-tra-i-figli-e-il-padre-non-
genetico/ 
7 Resolución  nº115 P8_TA(2015)0470 del Parlamento Europeo, de 17 de diciembre de 2015, sobre el 
Informe anual sobre los derechos humanos y la democracia en el mundo (2014) y la política de la 
Unión Europea al respecto (2015/2229(INI)) 
8 Se puede consultar en http://nosomosvasijas.eu/ 



Dada Rivista di Antropologia post-globale, semestrale n. 2, Dicembre 2017 

 12  

feminismo. 
 El feminismo en Italia siempre ha sido una fuerza impulsora y crítica de la 
sociedad, sobre todo en los años 70’s del siglo XX lo que ha supuesto uno de los 
movimientos feministas más importantes en Europa y Occidente. Las mujeres 
italianas estaban detrás de la participación en las luchas partidistas para la liberación 
y más recientemente fueron las estrellas del movimiento de protesta del ‘68, lo que 
representa el momento en que se rompe el vínculo entre el feminismo liberal 
tradicional y las asociaciones de masas de las mujeres de los partidos de izquierda. En 
los años setentas la igualdad entre los sexos y la crítica de las relaciones de género 
patriarcales están unidas a las formas económicas fundamentales de la producción 
capitalista. La subordinación de la mujer es vista como el producto de una matriz de 
relaciones de poder, de la explotación y la marginación de las mujeres que se generan 
por la intersección de las condiciones de producción, económicas, reproductivas, 
culturales y simbólicas. Durante muchos años, el feminismo ha estado ausente de las 
luchas sociales para recuperar, a partir de los años 2000, la atención del público a 
través de los temas relacionados con la sexualidad, la maternidad y en los últimos 
años con el “alquiler de vientres” y la parternidad/maternidad de los homosexuales y 
lesbianas. Parte del movimiento feminista se opone a la GS, el mismo que en 2004-
2005 había participado activamente en la aprobación de una ley más abierta sobre la 
reproducción asistida y que aceptó la fecundación heteróloga y la criopreservación de 
los embriones. Un soporte de la GS sigue siendo un movimiento transnacional 
transfeminista inspirado en una generación de jóvenes. 
 
 
Desde México. El mercado de la gestación subrogada y la libertad del propio 
cuerpo   
 
Al reseñar históricamente el feminismo mexicano con relación a los temas de 
Reproducción Asistida RA, las antropólogas Cardaci y Sánchez, afirman que: en la 
agenda de grupos feministas mexicanos que trabajan en salud reproductiva, 
encontramos que la desmovilización y falta de discusión de una agenda común […] 
han llevado a que la Reproducción Asistida no figure en la agenda política de la 
mayoría de los grupos analizados” (Cardaci y Sánchez 2011, p. 268, énfasis propio). 
 
Estas autoras señalan que, desde sus inicios, el feminismo mexicano no ha sido 
monolítico y ha reunido, a su interior, una gran diversidad de corrientes y posiciones. 
Sin embargo, durante la segunda ola del feminismo mexicano a partir de los 1970’s, 
la bandera central de este movimiento, en lo que a salud sexual y reproductiva se 
refiere, se ha volcado en el tema de la maternidad voluntaria. Es decir que, con base 
en la encuesta realizada por estas autoras, se observa una falta de interés e 
información, desde el feminismo, hacia los temas de RA en comparación con la 
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cantidad de conocimientos médicos y bioéticos que las feministas desplegaron 
durante el debate a favor de la despenalización del aborto en la Ciudad de México. 
 
 De manera que, ya sea porque la atención del feminismo mexicano está 
colocada en problemas más apremiantes; por desconocimiento y reticencia a 
incursionar en temas nuevos; o porque la agenda feminista no se decide al interior del 
movimiento sino por cuestiones de financiamiento externo; Cardaci y Sánchez 
arriban a la siguiente conclusión: “un importante segmento de mujeres feministas que 
se desempeñan en la academia y en ONG se distancian de estos temas (Reproducción 
Asistida) no los hacen suyos ni consideran que deban incorporarse a las iniciativas 
programáticas ni a los debates internos de sus organizaciones” (ibid p. 267, énfasis 
propio). 
 
 Debe aclararse que hasta 2011 - año de publicación del estudio de Cardaci y 
Sánchez - la difusión del mercado de la GS en el estado de Tabasco era prácticamente 
nula (a pesar de realizarse legalmente desde 1997) y que ésta comenzó a desarrollarse 
de manera global dos años después. En ese periodo los acercamientos al tema 
provenían casi exclusivamente de especialistas del derecho y la bioética (Olavarría, 
Lestage, 2016). 
 A seis años de la publicación del trabajo de Cardaci y Sánchez, el feminismo 
en México ha integrado en su agenda el tema de la RA y de la GS, no sólo desde el 
punto de vista de los derechos de las mujeres sino también de los padres de intención, 
de los médicos y de los integrantes del movimiento lésbico-gay-trans y bisexual 
(LGTB). 
 Dos documentos que incluyen el tema de la RA, la subrogación y los derechos 
reproductivos han sido publicados desde la perspectiva feminista en México (GIRE 
2013, pp. 170-177, 2015, pp. 232-243 y 2017). En el primero, GIRE incluye el tema 
de la gestación subrogada como uno de los 6 ejes de su Informe, analiza su 
legislación local y federal y propone recomendaciones puntuales. En el segundo, 
discute el marco de la gestación subrogada en el mundo y en México, presenta casos 
emblemáticos9, analiza legislaciones y códigos civiles que presentan aspectos 
conflictivos y aporta recomendaciones al respecto. 
 Sintetiza el punto de vista de esta Asociación Civil la siguiente cita: 
 
«En México, la ausencia de una regulación en materia de reproducción asistida 
provoca que exista un campo de incertidumbre jurídica que permite abusos y 
discriminación en contra de las personas que participan de estas técnicas, 
desprotección para el personal de salud involucrado e incluso violaciones al derecho a 
                                                             
9 El caso de José y su esposo, una pareja masculina gay de ciudadanos españoles que permaneció 7 
meses varada en México al no poder obtener el pasaporte de su hijo, fue ampliamente reportado por la 
prensa y constituyó uno de los detonantes de las iniciativas prohibicionistas. 
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la identidad para las personas nacidas bajo estos procedimientos. Para evitar abusos, 
México debe asegurar que los órganos legislativos regulen los servicios de 
reproducción asistida de una manera integral y compatible con los derechos humanos, 
siendo el principal interés proteger los derechos de las personas involucradas en los 
procedimientos. Mientras esto sucede, las clínicas de reproducción asistida, 
incluyendo las de gestación subrogada, continúan operando sin la vigilancia y 
supervisión de salubridad adecuadas, con frecuencia incurriendo en abusos y 
provocando problemas graves bajo la anuencia del Estado» (GIRE 2015, p. 241). 
 
 Los principales puntos de su propuesta tienen que ver con el no-
reconocimiento del embrión y de los óvulos fecundados como persona, la no-
limitación al derecho al acceso a la RA y la no-discriminación. 
 Simultánea o paralelamente a la propuesta de regulación de GIRE, a título 
personal, académicas y feministas manifiestan su postura en contra de la GS, tal como 
la socióloga y autora O. Tena: 
 
«hay otro discurso que no comparto y que afirma que [la sustitución uterina] es una 
práctica de libertad respecto del propio cuerpo y con frecuencia la única posibilidad 
de ser madres biológicas de las mujeres que no producen óvulos sanos y que se 
niegan a ser madres por adopción» (Tena 2015, p. 1)10. 
 
 En esta cita, se entiende que la autora se opone al discurso de la surrogacy 
como ‘práctica de libertad respecto del propio cuerpo’ y que la búsqueda del hijo 
debiera encaminarse, en primera instancia, hacia la adopción. Entre estos dos polos se 
despliega, al interior del feminismo, una multiplicidad de posturas. La posición que 
aglutina en contra a mayor número de actores representativos de diversas posiciones 
políticas es la que asocia a  la GS con la actividad criminal conocida como trata o 
tráfico de personas. 
 La periodista, defensora de mujeres y niñas víctimas de tráfico, Lydia Cacho 
(2016) se dirige así a los activistas pro GS: 
 
«Los que inciden en el debate legislativo bajo la premisa de que las mujeres son 
propietarias de su cuerpo, de su libertad y pueden elegir lo que les plazca, son en su 
mayoría personas con una economía estable que promueven leyes para liberalizar el 
mercado del cuerpo humano y poner en entredicho los derechos laborales y 
reproductivos y aseguran que lo que subyace detrás del movimiento mundial contra 
los vientres de alquiler es conservadurismo moralino. En la mayoría de los casos las 
voceras más notables del movimiento pro-gestación subrogada son también líderes 
en la defensa del aborto y están contra la violencia feminicida. Promueven que se 

                                                             
10 Documento inédito donado por la autora. 
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legisle la regulación de la renta de cuerpos de mujeres y a la industria que la opera. 
La tremenda desigualdad de género, la participación de la delincuencia organizada, la 
corrupción e impunidad legal son ignoradas por completo» (Cacho 2016, p. 7, énfasis 
propio). 
 
 En las palabras de Cacho está implícita un crítica a las propuestas de GIRE y 
de sus representantes más visibles. La opinión de Cacho, que se declara por encima 
de la premisa “de que las mujeres son propietarias de su cuerpo, de su libertad y 
pueden elegir lo que les plazca” converge con la de algunos representantes de 
partidos políticos conservadores y de izquierda. 
 Bajo el título «Explotación de Mujeres con fines reproductivos EMFR» 
(Bartolini Esparza et al. 2014) se agrupan opositores cuyo argumento principal 
consiste en equiparar la subrogación uterina con la actividad criminal de la trata de 
personas. Dicha correlación, según el médico especialista en Biología de la 
Reproducción, Raymundo Canales de la Fuente: 
 
«El argumento que siempre esgrimen para su actitud prohibicionista gira en torno a 
que la maternidad subrogada podría ser forzada, enmarcándose así en una conducta 
delincuencial en relación directa con el tráfico de personas. Por supuesto, si esa 
situación se presenta, los involucrados deben ser castigados» (Canales de la Fuente 
2017). 
 
 Hay acuerdo en que, si se presentara la situación de forzar y obligar a una 
persona a servir como gestante, tal como afirma R. Canales, los involucrados deben 
ser castigados con las penas marcadas por la ley. 
 La nula referencia, en los escritos de los autores prohibicionistas, de 
documentos probatorios en forma de denuncias penales, artículos periodísticos de 
investigación o testimonios de primera mano que confirmen la correlación necesaria 
entre ambas prácticas - gestación sustituta y trata de personas - así como el hecho de 
que, hasta ahora, ninguna persona en México ha sido juzgada por este delito, conduce 
a la pregunta ¿qué permite equiparar la práctica biomédica de la gestación por 
sustitución con el delito de tráfico de personas? 
 Al respecto, el Informe de GIRE advierte que: 
 
«Incluir a la gestación subrogada dentro del marco legislativo que sanciona la trata de 
personas conlleva al riesgo de confundir esta práctica con uno de los delitos más 
graves a los que son sometidas las mujeres en nuestro país, y criminalizar a mujeres y 
padres intencionales llevando a cabo prácticas libres y consentidas» (GIRE 2015, p. 
240, énfasis propio). 
 
 El argumento de la trata de personas aparece, de manera recurrente, en otros 
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debates que se llevan a cabo actualmente en México y que tienen que ver, también, 
con la regulación de una práctica de naturaleza laboral, que se practica sin regulación: 
el trabajo sexual. 
 Tras décadas de dedicarse al estudio del trabajo sexual en México, una de las 
feministas más reconocidas de la llamada ‘segunda ola’, autora y co-fundadora de 
GIRE, M. Lamas llama la atención sobre la persistencia de dos paradigmas: 
 
«Las feministas que han reflexionado sobre el tema están divididas al respecto: hay 
quienes subrayan la autonomía en la toma de tal “decisión” mientras que del otro lado 
están quienes insisten en la “explotación” y coerción. Ahora bien, no son excluyentes: 
puede haber decisión y explotación, autonomía para ciertos aspectos y coerción para 
otros (Widdows 2013)» (Lamas 2014). 
 
 Llama la atención cómo en ambos terrenos - el que se refiere a la subrogación 
uterina y a la prostitución - se debaten en términos análogos: decisión y explotación; 
autonomía y coerción; «práctica de libertad respecto del propio cuerpo» y «tráfico de 
personas». 
 
 Al parecer, el contenido de este debate va más allá de las fronteras, puesto que 
estudiosas del mercado de la subrogación en India afirman:  
 
«Desde esta perspectiva, la subrogación puede ser una más de las formas de 
alienación patriarcal de los cuerpos y fuerzas reproductivas femeninas, pero también 
un derecho femenino de autodeterminación sobre su propia capacidad y fuerza 
reproductiva» (Rozée Gomez, Sayeed 2014, pp. 185-203). 
 
 Al considerar la GS como punto de inflexión o ruptura del pensamiento 
feminista es válido indagar sobre otros puntos de quiebre que han tenido lugar. Tal 
como actualmente en México, la regulación del trabajo sexual dividió a las activistas, 
en los años 1970’s los temas de la pornografía dividieron al feminismo entre quienes 
los rechazaban como una forma más de explotación patriarcal y entre quienes 
buscaban re-significarlos. 
 En el contexto de la precarización laboral y de la violencia imperante en 
varias regiones del México que obliga a miles de familias a desplazarse de manera 
forzada, la posibilidad de llevar a cabo una gestación sustituta se convirtió en el 
periodo 2013-2016 en una opción de subsistencia para un gran número de mujeres. El 
testimonio recogido por el antropólogo I. Trápaga (Olavarría et al. 2015-2016) en la 
ciudad de Tijuana, quien entrevistó a Cynthia - gestante de intención originaria de 
Apatzingán, Michoacán de 26 años, casada, madre de una niña de 6 años - retrata esta 
situación: 
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«Estaba buscando trabajo en unas páginas de internet y vi un anuncio que publicaban 
aquí en Tijuana que necesitaban el servicio de madre subrogada, entonces, yo ya tenía 
una idea de lo que era, pero nunca me imaginé iba yo a hacer eso, tengo yo la 
necesidad económica puesto que ahorita México pues muy malo […]». 
 
 En su natal Michoacán, las bandas del crimen organizado que tienen 
controlada la entidad: 
 
«[…] no dejaban entrar alimentos al pueblo, no había gasolina, cuando iba a haber 
balacera avisaban y teníamos que pagar una renta y en la cuál no más salimos tres  
veces por semana y la gente no salía de sus casa […]  perdimos todo […], un sueldo 
está a 1200 pesos a la quincena (60 euros aprox.), con lo cuál no alcanza ni para 
comer. Yo soy estudiante de químico-farmacobiología, estudié hasta cuarto año […], 
la verdad se me hace una injusticia lo que me ofrece mi país. Ahora, mi mamá tiene 
cáncer, está como controlado ahorita pero con eso de que van a privatizar la salud, la 
verdad es que ya no nos conviene estar aquí, pues nos vamos a morir de hambre, de 
falta de salud o de alguna otra manera. Acá, otra manera de hacer dinero es como 
narcotraficante pero eso no se nos da, no somos ese tipo de personas y ésta es una 
emergencia para nosotros: tener que salir del país. Necesitamos salir porque yo quiero 
una mejor vida para mi hija ahora yo tengo a mi esposo, él tiene dos trabajos […].Si 
tengo que hacer esto, pues de puta no, porque no gano tanto, de narca no, porque sería 
irme a lo feo y eso no es lo que quiero para mi familia y pues presa? no, menos. Y no 
tengo como la habilidad de esa gente. Yo no soy así». 
 
 Llevar a cabo una gestación para otros es, para Cynthia, un proyecto que le 
permitirá salir de México y en el que ha invertido semanas de investigación y meses 
de desgaste emocional. Simuló ser una madre de intención en la red para conocer el 
rango de la paga y conocer en detalle un formato de contrato pues fue víctima de un 
intento de fraude realizado desde Londres, en el que supuestos contratantes, tras 
semanas de negociación, le solicitaron realizar un depósito de alrededor de mil euros. 
Ella los denunció ante el consulado británico en Tijuana y convirtió esta experiencia 
en algo positivo, pues ahora tiene mayor precaución y un formato de contrato en sus 
manos. 
 Afirma que el 80% de los casos se le arruinan por no tener visa y tiene la 
convicción de que si logra reunir los cinco mil pesos para tramitarla (250 euros 
aprox.) la obtendrá. Desgraciadamente para ella y su familia, esto no es así, los 
criterios de otorgamiento de visa estadounidense van mucho más allá del pago 
monetario. 
 En el caso de México, las gestantes de intención no se ubican en un sector de 
marginalidad social extrema pues, en principio, una parte de ellas pertenece al 30.7% 
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de la población mexicana conectada a internet11. Posee en promedio educación media 
superior, es casada y ve en la posibilidad de ser gestante la salida a un apremio 
económico o, como en el caso de Cynthia el medio de sobrellevar la situación de 
desplazamiento por violencia que padece actualmente una parte de la población 
mexicana. En el discurso de Cynthia, la subrogación es la única actividad aceptable 
frente a otras posibilidades: trabajo sexual y narcotráfico. 
 Una forma alargada de «prostitución» y «hermana menor de la prostitución» 
(Ekman 2013) referidos a la subrogación uterina así como el término de “mercenaria” 
lanzado contra las gestantes, refuerzan esta liga. En el siguiente análisis de Lamas 
bastaría con sustituir el término ‘prostitución’ por el de ‘gestación subrogada’ para 
obtener el cuadro completo: 
 
«Como integrante de esa extraña alianza entre religiosos puritanos y feministas 
radicales unidos en su misión abolicionista (Scoular 2010), la  Coalition Against 
Traffic in Women CATW agita discursivamente contra lo que considera que es la 
“esclavitud sexual”, término que aplica no sólo a las mujeres víctimas de trata sino a 
toda mujer en el comercio sexual. Al reconceptualizar el comercio sexual como 
“tráfico de mujeres”, el activismo feminista abolicionista ha transnacionalizado un 
discurso que alienta una política punitiva, que Bernstein denomina “carcelaria”. Esta 
autora analiza cómo el movimiento feminista llamado “antitráfico”, que usa un 
discurso sobre las víctimas, facilita un control creciente sobre los cuerpos y las vidas 
de las mujeres y produce una “remasculinización del Estado”. Bernstein encuentra 
que anteriormente las feministas en contra de la violencia sexual tomaron la vía del 
activismo de base para combatirla, pero ahora acuden cada vez más al terreno 
judicial» (Lamas 2014). 
 
 El creciente control sobre los cuerpos y las vidas de las mujeres a que se 
refiere Lamas tendría su mayor expresión en las formas del ‘maternalismo’  es decir: 
«El paternalismo de las feministas abolicionistas, que pretenden ‘rescatar’ y ‘salvar’ a 
las mujeres, aun en contra de sus deseos y su voluntad» (Ibidem 2014). 
 A la creencia en el sentido que “la contratada no tiene voz, ni derechos: ella se 
renta, se cosifica, no es madre, es una vasija” (Cacho 2016, pp. 4-7) se opone, el 
testimonio de una gestante veterana Donna Regan, ante la asamblea legislativa de 
Nueva York: 
 
«[...] encuentro extraordinariamente insultante que haya personas que dicen que, 
como mujer, yo no puedo tomar una decisión consciente sobre un embarazo que yo 
llevo a cabo. (Como cualquier otra persona, yo) tomo otras decisiones difíciles en mi 
                                                             
11 Existen 9.5 millones de hogares que cuentan con conexión a Internet, equivalente a 30.7% del total 
en México para 2013, de acuerdo con las últimas cifras del Módulo sobre Disponibilidad y Uso de las 
Tecnologías de la Información en los Hogares (MODUTIH, documento de internet ). 
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vida» (Silver 1997, p. 197). 
 
 La reivindicación como trabajo remunerado de la donación de capacidad 
gestante es el punto donde confluye gran parte de la discusión. Juristas, activistas, 
periodistas debaten y presentan argumentos mientras las voces de los principales 
actoras y actores - personas gestantes y padres de intención - quedan en segundo 
plano. Con base en la encuesta realizada en Tabasco, Tijuana y la Ciudad de México 
la relación de las gestantes con el término ‘trabajo’ para definir su actividad presenta 
matices pronunciados. Sus motivaciones no excluyen el hecho de que se pueda 
obtener un ingreso, es decir ganar dinero, realizando una actividad que consideran 
altruista. No se puede llegar a conclusiones en abstracto puesto que existen variedad 
de circunstancias entre las gestantes (de intención, en proceso y veteranas). Tal como 
muestra el estudio de Ortega (2016), si bien la mayoría de ellas es ama de casa, es 
decir, dedica gran parte del tiempo al cuidado (alimentación, vestido, limpieza del 
hogar), de sus hijos y esposo, también hay quienes tienen una ocupación diferente al 
hogar. 
 El estudio (Olavarría, Lestage 2016) concluye que: entre las gestantes 
entrevistadas, además de llevar a cabo una maternidad de tipo intensivo se apropian y 
transforman del trabajo reproductivo, el cual, de ser una actividad sin remuneración 
se convierte en una nueva forma de generar ingresos. De hecho, la gestación sustituta 
ha cambiado el rol exclusivo de estas mujeres de amas de casa, pues les permite 
convertirse en proveedoras sin tener que dedicar tiempo a otras labores y , en sus 
palabras, «descuidar a sus familias». 
 Aunque ellas no se refirieron a la subrogación en términos de un empleo, 
puesto que no tiene las características de un trabajo formal, sí la consideran una 
fuente de ingresos que las ayudará a concretar algún plan para su familia o para ellas 
mismas, a cambio de prestar un servicio. 
 

Esther, gestante veterana, piensa que sí puede considerarse como trabajo: 
«Tienes obligaciones, responsabilidades y bien que mal, tienes un pago a cambio. 
Puede considerarse un trabajo, te pagan por un servicio». (Esther 2016)12 

Uno de los abogados entrevistados, dedicado durante más de 5 años a la 
elaboración de acuerdos de subrogación, afirmó que uno de sus objetivos como 
persona comprometida con la no explotación de las gestantes consiste en proponer la 
organización de un sindicato. Es decir lograr que, a través de la unión, las 
trabajadoras de la gestación hagan valer sus derechos. 
 
 
 

                                                             
12 Informe de campo 
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Desde España. Desobediencia civil y gestación subrogada “soportada” 
 
A pesar de que, en general, las TRHA son aceptadas, hay una actitud crítica hacia 
ellas en relación a que están construyendo necesidades artificialmente creadas, con un 
fuerte componente de esencialismo biológico del instinto maternal. Para Igareda 
González et al. (2011) los principales posicionamientos sobre la procreación, tras los 
avances de las TRHA, han sido por un lado los defensores de la libertad de procrear 
que consideran que las TRHA permiten este ejercicio de la libertad y por otro los que, 
sin estar en contra, entienden que deben regirse por principios de autonomía y 
responsabilidad. El pensamiento feminista se ha movido entre posturas que 
consideran las nuevas biotecnologías reproductivas como el poder patriarcal 
intentando apropiarse de la capacidad reproductora de las mujeres. 
 Sobre la gestación subrogada hay muchas cuestiones importantes que de 
manera transversal interesa tener en cuenta: emociones, maternidad y paternidad, 
familia, acceso a los recursos reproductivos, desigualdad entre ricos y pobres en 
materia reproductiva, la construcción de los deseos, construcción de la ciencia sobre 
la función reproductiva de las mujeres, los consentimientos y la libre elección, etc. 
El mercado de la reproducción presenta “mercancías cuestionadas” que a su vez 
abren mercados nuevos. Mercancías que, al contrario de lo que ocurre con la 
donación de órganos en Occidente, entran en un mercado competitivo, se pueden 
comprar y vender úteros, semen y óvulos, bajo el eufemismo de altruismo y 
compensación económica, se elude la retribución y la idea de trabajo reproductivo. 
Estas dos cuestiones a su vez envueltas en el trasfondo de si debe legalizarse en 
España la práctica de la gestación subrogada con posturas contrarias. 
 En el año 2016 aumentan las tensiones entre grupos feministas por un lado y 
el colectivo LGTB y las empresas de subrogación por otro. El Partido Feminista de 
España denuncia a los organizadores de la “feria de gestación subrogada en 
España”13, por considerar que es una práctica similar a la prostitución y que comercia 
con seres humanos14. Al mismo tiempo COGAM, colectivo de lesbianas, gays, 
transexuales y bisexuales de Madrid, inició la recogida de apoyos entre 
organizaciones para promover una campaña que legalice la gestación subrogada en 
España e inician contactos con partidos políticos. El movimiento feminista no deja 
pasar el momento y lanza una convocatoria para responder al colectivo LGTBI+ en 
los siguientes términos: 
 
«Nosotras que hemos estado apoyando sus luchas, tenemos derecho a exigirles altura 
de miras y solidaridad con las causas de las mujeres. Es urgente que desde el 
Movimiento Feminista demos respuesta y exijamos a los colectivos y personas 
                                                             
13 En la página https://www.surrofair.com/ se puede ver aspectos del evento. 
14 Noticia que se puede consultar en http://www.elmundo.es/sociedad/2016/05/02/571f60a9e5fdeafa 
448b4688.html 
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LGTBI+ que no se presten a ser instrumento de la dominación neoliberal y patriarcal 
que condiciona la libertad de las mujeres. Queremos animar a las personas LGTBI+ a 
posicionarse en contra de la regulación de la llamada últimamente "gestación 
subrogada", esto es, la práctica de alquilar la capacidad reproductiva de las mujeres. 
Nosotras que hemos estado apoyando sus luchas, tenemos derecho a exigirles altura 
de miras y solidaridad con las causas de las mujeres. Es preciso que los colectivos 
LGTBI+ tomen conciencia de las implicaciones que tales prácticas tienen para el 
conjunto de las mujeres en el mundo” (Convocatoria para la primera reunión de 
mujeres en Madrid)».15 
 
 En respuesta al llamamiento, el jueves 26 de mayo del 2016 a las 18:00 h en la 
Sede de las Organizaciones de Mujeres de Madrid, se reunieron aproximadamente 
unas 40 personas representando a varios sectores: «Plataforma “NosomosVasijas”», 
«Asociación de mujeres separadas y divorciadas», «Federación de Planificación 
Familiar», «Unión de Asociaciones Familiares»,  «Federación de Asociaciones para 
la Defensa de la Sanidad Pública», «Foro Feminista de Defensa Estatal», «Colectivo 
de Artistas Nacionales e Internacionales», «Asociación de Educación para la Salud», 
«Asociación por la Igualdad en las Artes Escénicas», «Unión de Actores y Actrices», 
«Asociación de Mujeres Juristas». En cuanto a mujeres políticas, una representante 
del partido «Podemos», la diputada portavoz de «Igualdad del Partido Socialista en el 
Congreso» y una miembro de la «Comisión de malos tratos y prostitución en el 
Congreso de los Diputados». Además, dos padres gay (los únicos hombres) contrarios 
a la gestación subrogada16. 
 Ante las inminentes elecciones españolas había prisa por impedir que los 
partidos políticos pactaran incluir en sus programas la legalización de la gestación 
subrogada. Los objetivos de la reunión eran: sumar argumentos feministas y de 
colectivos LGTB frente a la presión que ejercen los partidarios de legalizar la 
gestación subrogada, afianzar los argumentos con acciones y sumarse todos los 
participantes a la plataforma «NoSomosVasijas». Durante la reunión surge la 
necesidad de elaborar un documento consensuado por los y las asistentes con la idea 
de difundir argumentos sólidos de la postura contraria a legislar a favor de la 
gestación subrogada. La argumentación no debe basarse en elementos emocionales ni 
en juicios de valor. Se debe recurrir a argumentos más racionales. Veremos algunos 
esquemas discursivos. En primer lugar, el argumento legislativo aparece como 

                                                             
15 Consultar https://docs.google.com/forms/d/1O3tDU_aNH6SvB37hjoAE2AGecUcd1hFexqPdK-
L3Wyo/viewform. 
16 La autora de este artículo fue invitada a la reunión y se pudo tomar registros si bien no se usó 
grabadora. El trabajo de campo se llevó a cabo dentro del proyecto “Familias, centros de reproducción 
asistida y donantes: miradas cruzadas. Variaciones según modelos familiares y anonimato/no 
anonimato de la donación”. Ref. CSO2015-64551-C3-2-R (MINECO/FEDER). Investigadoras 
principales Ana María Rivas y Consuelo Álvarez Plaza. 
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argumento racional: no se debe legislar.  
 
«No cabe una reglamentación, porque así legitimamos un derecho; ni en prostitución 
ni en vientres de alquiler. Lo de siempre: argumentos emocionales, mi bebé, las 
lagrimitas… hay que salir de esa parte emocional, y denunciar que en esos 
planteamientos no somos madres ni mujeres, sino cuerpos gestantes. No se toma en 
cuenta los daños emocionales a las gestantes». 
 
 Sí se considera importante la argumentación emocional en relación con las 
gestantes. El significado social de la reproducción y del cuidado de los otros ofrece 
ambigüedad en unas representaciones que se traducen tanto en los esencialismos 
reductores y opresores como en las propuestas emancipadoras. Así, no se puede tener 
en cuenta la argumentación emocional de los comitentes pero sí la de las gestantes. 
¿La gestación concede la maternidad? ¿O es el vínculo genético a través del óvulo? 
¿O madre es la que cuida y tiene un vínculo emocional y social?  Hablar de la 
maternidad es un reto por varias razones: por la complejidad que plantean las 
numerosas contradicciones y vías de reinterpretación que se condensan y, sobre todo, 
por su relevancia en la configuración de la vida social y subjetiva de las personas. La 
maternidad es un concepto polisémico susceptible de cambio, y el significado de 
maternidad siempre ha sido cultural, geográfica y temporalmente específico. A pesar 
de que el rol de madre sigue siendo socialmente reconocido, la naturaleza amorfa de 
la maternidad desafía la construcción ideal y legal de la "madre" (Markens 2007). 
 Los partidarios de no legislar la gestación subrogada aluden a que ser padre 
y/o madre no es un derecho, por consiguiente prohibir esta práctica no vulnera 
derechos ni produce discriminación. El problema es que al legislar y regular se 
legitima como un derecho la reproducción y la formación de una familia. Pero el 
enfoque debe ser que, al proteger los hipotéticamente derechos de unos, ser 
padres/madres y formar una familia, se vulnera los de otras, es decir, que la idea es 
proteger los derechos sexuales, reproductivos y de salud de las mujeres y de los 
niños. A partir de esta consideración no tienen mucha cabida los derechos de otros a 
formar familia mediante las TRA si bien sí lo son por otros medios como adopción o 
acogimiento. 
 Una de las asistentes, (partido político Podemos17) está a favor de legislar 
indicando que era un mal menor ya que de todas formas se iba a regular en España la 
gestación subrogada e indicaba: 
 
«Al legalizar en España, bajo las condiciones de altruismo, se van cerrando fronteras 
para los españoles que acudan a los vientres de alquiler fuera de España. Una vez que 

                                                             
17 “Podemos” es un partido político español de izquierdas, fundado en enero de 2014. En las elecciones 
del 2016 al Congreso de los Diputados fue la tercera fuerza política más votada. 
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se legalice con estas condiciones, se cierran las fronteras y solo se reconocen los 
niños nacidos en España bajo las condiciones de la ley de aquí, es decir, gratuidad, un 
contrato que asegure los derechos de la gestante, etc.». 
 
 La mayoría de los participantes consideran que es inaceptable, ya que se 
puede convertir en una trampa «tiene que ser un NO rotundo». La hostilidad más 
enérgica frente a la regulación viene de una mujer miembro de la «Comisión de 
Malos Tratos y Prostitución en el Congreso de los Diputados» indicando «que los 
argumentos a favor de la legislación de la gestación subrogada son los mismos que 
los de legislar la prostitución, que tiene que tenerse presente libertad individual, 
derechos laborales, salud. Será imposible controlar, como en la prostitución, el 
altruismo, la libre elección, la intervención de mafias que trafican con mujeres, es 
imposible, imposible». La pobreza es coercitiva, y los acuerdos de subrogación que se 
hacen a ambos lados del mundo vendrán determinados por la oportunidad económica 
y la opresión (Smith-Rotaby 2010). 
 Los argumentos de solidaridad y generosidad no caben en esta práctica. 
Algunos afirman que se va a traficar con mujeres se legalice o no, se considere o no 
altruista. Esto es «proxenetismo reproductivo». Y lo de la donación: se nos ha 
vendido el paraíso de las TRA y de la donación: «porque aquí tenemos óvulos que 
nos sobran, porque las españolas somos muy generosas». Eso es mentira, y también 
hay que airearlo. 
 Ante la situación de comparar la donación de óvulos con la gestación 
subrogada, se advierte: 
 
«No podemos entrar en la reproducción asistida, porque eso es una conquista 
[feminista]. Esto está más cerca de la trata de seres humanos. Insistiría en la igualdad 
y la equidad, porque es un tema de dinero. Aunque yo no he entraría en el sentimiento 
maternal, veo que si nos colocamos en lo emocional perdemos». 
 
 Es muy interesante la importancia que adquiere el léxico utilizado en torno a 
la gestación subrogada. Hay que dejar claro que es una práctica mercantil y hay que 
combatir la colonización de un lenguaje que utiliza eufemismos para no hablar 
directamente de «vientres de alquiler»: 
 
«Hacer un llamamiento a los colectivos feministas y LGTB+i para no dejarnos 
colonizar por su lenguaje: usar vientres de alquiler, no gestación subrogada. O, todo 
lo más, si se considera demasiado violento lo de los vientres, alquiler de las 
capacidades reproductivas. Hay comercialización. El argumento debe ser que se 
compra niños. Retirar lo de pago “por las molestias causadas”, no son molestias son 
daños para la salud» (Portavoz de «Igualdad del Partido Socialista en el Congreso»). 
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 Junto con incidir en la importancia de nombrar, de denominar, se añade el 
hecho de hacer pedagogía con la población para combatir la desinformación. En este 
sentido se refuerza con el recuerdo de todo el trabajo que se hizo para mostrar a la 
población el tema del aborto. 
 
«Hay que trabajar a la sociedad en general como se hizo con el aborto. En la parte 
sanitaria, hay que aliarse con la gente que está en la comisión de las técnicas de 
reproducción asistida y con las clínicas. Hay que buscar una respuesta ciudadana 
fuerte. Es un tema muy reciente y hay que hacer pedagogía y ser contundentes: el no, 
de ninguna manera [….]. Y tenemos un frente básico: la OMS. Hay que reclamar la 
retirada de la defensa por parte de la OMS de los vientres de alquiler. Conseguir que 
la OMS retire el reconocimiento de la práctica». 
 
 La paternidad (vinculada a la genética, filiación, voluntad) versus la 
maternidad (asociada al parto, al cuerpo, a lo biológico, “involuntario”). La gestación 
subrogada pone en duda la “gratuidad” de la función materna y la naturalización del 
parto-nacimiento. Si es altruista es mejor aceptado, pero no se debe admitir cosificar 
el cuerpo. Para las asistentes a esta reunión parece difícil que una mujer renuncie al 
niño que ha estado gestando y con el que parece existir un vínculo biológico y 
afectivo. 
 
«La gestante renuncia a la filiación antes de la implantación en el útero. ¡Antes! El 
feminismo no puede pasar por esto. Ninguna mujer va a renunciar a la filiación y a la 
custodia. Ese es el argumento de fondo, el que siempre nos van a querer esconder; 
sólo cuando tengamos el texto de la ley, y entonces a ver qué hacemos ya». 
 
 La subrogación de la maternidad pone en cuestión la maternidad tal y como 
socialmente ha sido construida y aceptada, ya que separa los roles de maternidad 
gestacional, maternidad social y maternidad genética. Plantea, también, un desafío a 
los ideales heteronormativos que existen alrededor de la maternidad entendida de 
forma tradicional, y delimitada por las barreras de lo “natural”. La subrogada rechaza 
la maternidad social, dejando el cuidado del bebé a otra persona, rechazando así los 
ideales atravesados por una lectura patriarcal que sitúa a las mujeres como cuidadoras 
primarias (Teman, 2010). En segundo lugar, plantea como la familia pasa a ser una 
construcción social y no un producto natural. A través de la subrogación la familia 
pasa a ser creada a través del mercado. 
 ¿Y la gestante subrogada? ¿Tiene capacidad de decisión? La autonomía moral 
y la heteronomía pueden llegar a ser algo confuso en la opción de gestar para otros. Si 
se le niega la capacidad de autonomía moral a la gestante subrogada debe negársele 
también a la donante de óvulos. Que una mujer puede disponer o no de “alquilar” sus 
funciones sexuales, gestacionales o de cuidados parecen chocar con la idea de 
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empoderamiento. Hay que desmontar el argumento «yo con mi cuerpo hago lo que 
quiero» y además bautizarlo como empoderamiento femenino es una barbaridad. Hay 
que terminar con esos discursos infames. Se cosifica el cuerpo. 
 Las teorías feministas sobre el trabajo reproductivo y el trabajo de cuidado, 
nos dan herramientas para entender la subrogación comercial. Han explicado cómo 
las mujeres más ricas compran servicios a las mujeres más pobres, creando las 
conocidas cadenas mundiales de afecto, mediante las cuales las mujeres más ricas 
pagan a mujeres más pobres para cuidar de las personas dependientes. Habría pues 
que preguntarse si se deben incluir "los servicios de gestación" en el listado de los 
trabajos de cuidado (Pande 2009, p. 145). 
 La postura paternalista y la victimización son categorías que no permiten 
analizar y comprender lo que está pasando, hay que redefinir nuevas relaciones entre 
los distintos actores y las imágenes producidas por el cambio. Tal como lo muestra el 
caso de México, no sería válido obviar las diferencias entre los países donde las 
mujeres gestan para otros y cómo desde España ese mismo acto se percibe. Es 
necesario, por tanto, analizar la subrogación en el contexto de los países 
empobrecidos, hay que analizarla como una nueva forma de trabajo, yendo más allá 
de los marcos eurocéntricos o basados en la ética, que es la orientación que contienen 
a menudo los estudios al respecto, es necesario avanzar en el análisis de la 
subrogación en el contexto de un país empobrecido para teorizar sobre la subrogación 
como una forma inusual de trabajo que tiene características del trabajo de cuidado 
pero también el estigma del trabajo sexual debido al desconocimiento sobre las 
técnicas de reproducción asistida y la inherente constante sexo-reproducción (Igareda 
González et al. 2011). 
 Las relaciones de explotación en alquiler de vientres no pueden ser leídas 
dentro de la relación entre la mujer embarazada y los padres intencionales sino que 
debe ser consideradas en las nuevas redes de procreación generadas en las últimas 
décadas, en los nuevos valores en torno a los cuerpos (reproducción, trasplante, etc.) 
en nuevas formas de explotación y de las legislaciones que permiten atomizar partes 
biogenéticas y redefinir nuevas propiedades. 
 En la Convocatoria para la primera reunión de mujeres en Madrid del 26 de 
mayo del 2016 fue interesante como un padre gay expresaba la “presión” a la que se 
someten también los hombres en busca de la paternidad y como esta búsqueda está 
jerarquizada siendo la de mayor valor social la adquirida a través de la gestación 
subrogada. Los padres gay indican que desde el colectivo Galehi18 presionan para 
recurrir a la subrogación y presumen de que sus hijos tienen nacionalidad americana, 
son considerados los pijos (los que acuden a California), los de la India, «a esos nadie 
les habla»: 
 

                                                             
18 Asociación de familias LGTB. Consultar página http://www.galehi.org/ 
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«Apareció el supremo líder, pero así, una aparición en plan Jesucristo superstar, todo 
el mundo: “ooooh!”, vamos, que no hace falta que os diga quién es. Y empieza a 
hablar y me recordaba los momentos de Cristo con los sermones. Hay 4.300 menores 
en situación de acogimiento en la Comunidad de Madrid. Nosotros (su marido y él) 
en 9 meses tuvimos a nuestro hijo. Se tarda menos que un embarazo. Hay muchos 
niños. Pero en el momento en que me declaré en contra se me machacó. Me invitaron 
a irme de Galehi (asociación de familias LGTBI) ya que me posicioné. Me di de baja 
y en mi lugar pusieron a un “subrogado” (se refiere a un hombre que ha acudido a la 
gestación subrogada para ser padre). Han ido (Galehi) a por las asociaciones LGTBi 
pero a saco. En las redes sociales a las mujeres se las machaca. Son machistas. A los 
gays se nos vende que ser padres es un modo de superar un estatus social. Ponen a la 
paternidad gay como un estatus a conseguir, primero te tienes que casar (es lo que se 
espera de ti como gay convencido de tus derechos) y luego tienes que formar familia. 
Mejor el vientre de alquiler, mejor en California, otros sitios es menos “guay”, tu hijo 
será norteamericano. No puedes renunciar sin más y quedarte con la adopción, esta es 
la idea que se transmite. Han ido a por nosotros, sobre todo a por las mujeres. Como 
son tan machistas, van a por vosotras». 
 
 Obsérvese la brecha que se está abriendo en las asociaciones españolas que, 
hasta hace pocos años luchaban de manera conjunta y activa por conseguir igualdades 
de derechos entre personas LGTBi y que ahora, la gestación subrogada, parece estar 
separando y enfrentando. 
 
 
Desde Italia. Gestación subrogada frente a nuevos paradigmas de procreación 
 
En Italia, el tema de la GS llega al corazón de un debate público entre 2015 y 2016 en 
concomitancia con el proceso parlamentario para aprobar la ley sobre las uniones 
entre personas del mismo sexo, la llamada ley Cirinnà19 actualmente, este debate 
continúa en ocasión de los juicios para permitir la inscripción del acta de nacimiento 
de los niños nacidos de padres del mismo sexo en el extranjero mediante GS o 
TRHA. El debate sobre la ley Cirinnà, de inmediato se centra, no tanto en el 
reconocimiento legal de la unión entre personas del mismo sexo, más o menos 
aceptada por la mayoría, sino en el tema de la legitimidad de la procreación de las 
personas homosexuales. De esta manera, la GS se ha convertido en el horizonte 
simbólico dentro del cual conceptualizar la paternidad de las personas homosexuales 
y lesbianas. En esta polémica por un lado se ha visto un reposicionamiento público de 
los diversos componentes del mundo feminista, así como de la comunidad LGBTQI. 
                                                             
19 La ley Cirinnà fue aprobada sin el reconocimiento del derecho a la paternidad de las personas gay y 
lesbianas en todas sus formas, incluyendo la stepchild adoption, la adopción del hijo de la pareja, 
propuestos en el anteproyecto de la ley (artículo 5). 
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Por otro lado se ha mostrado una convergencia sin precedentes entre las posiciones de 
los grupos católicos conservadores y las de algunos grupos feministas, especialmente 
aquellos que se refieren a la teoría de la diferencia sexual, a los que se sumaron 
miembros de Arci Lesbianas. Este debate ha traído al centro de la escena pública el 
tema de la potencia reproductiva el cual se ha ido convirtiendo en una especie de bien 
colectivo, para proteger, controlar y supervisar en nombre de la salvaguarda del 
interés público (Krause 2001; Lombardi, De Zordo 2013; Marchesi 2012, 2013, De 
Zordo, Marchesi 2015). El control del poder de la procreación de los sujetos, el juego 
de “poder legítimo", ahora convertido en el centro de las políticas y las poblaciones 
de control ciudadano. Una especie de redefinición de despositivos disciplinarios que a 
partir del control del cuerpo y sus deseos sexuales (Foucault 1978) se desplaza hacia 
los deseos de procreación y la crianza de los hijos. 
 El contexto político y cultural en Italia se ha desarrollado el discurso sobre la 
familia y la procreación en relación con la paternidad-maternidad de las lesbianas y 
los homosexuales Los protagonistas de este debate son las asociaciones LGBTQI, en 
especial de las Famiglie Arcobaleno, las asociaciones del movimiento católico y por 
último las asociaciones del abigarrado mundo feminista, aquel histórico de la 
diferencia y esto transfeminista y queer, emergentes entre la generación joven, que se 
ha formado en los movimientos radicales y grupos de discusión dentro y fuera de la 
web.  
 Partimos del mundo católico, el cual a lo largo del tiempo, junto con las 
fuerzas políticas y sociales de la derecha y en nombre de la familia “natural y 
tradicional", se ha convertido en el oponente más agresivo de homosexuales y 
lesbianas en relación con la crianza de los hijos. Lo últimos acontecimientos el «Día 
de la Familia» 201620, titulado «El deseo no es un derecho», se ha dedicado a la lucha 
contra la ley Cirinnà y contra el reconocimiento de la paternidad de los 
homosexuales. Esto acontecimientos, por cierto, producen un ensamblaje entre la 
ideología de vida de la Iglesia Católica y la biopolítica institucional. La iglesia, a 
través de la ideología que Hanafin (2007) define como «vitapolitics», reafirma su 
centralidad moral y marca su renacimiento a través de la defensa de la "santidad de la 
vida", la "familia tradicional”, y el embrión considerado como sujeto político (Duden 
1994; Álvarez Plaza 2008)21. Esta ideología coincide en la acción biopolítica del 
estado -ley 40 sur TRHA, revisión de la ley del aborto-. 
                                                             
20 Los principales organizadores del día de la familia Adinolfi y Gandolfini, son miembros de los 
círculos católicos conservadores. En 2017 los dos organizadores se dividieron y organizó dos días de 
demostración separada de la familia. 
21 Carta De Diritti Della Famiglia, Pontificio Consiglio Per La Famiglia,  22 de octubre de 1983. 
www.vatican.va/roman_curia/pontifical_councils/family/documents/rc_pc_family_doc_19831022_fa
mily-rights_it.html, consultado el 21 de septiembre 2015; Il Rispetto Della Vita Umana Nascente e la 
Dignità Della Procreazione, Congregazione por La Dottrina Della Fede, 22 febrero de 1987, 
www.vatican.va/roman_curia/congregations/cfaith/documents/rc_con_cfaith_doc_19870222_respect-
for%20human-life_it.html, consultado el  22 de septiembre de 2015. 
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 De ese modo, el movimiento feminista y los grupos LGBTQI están 
posicionados en este debate. En Italia, el movimiento feminista está dividido entre 
partidarios y detractores  de la GS. Los movimientos desplegados a favor de GS y la 
paternidad de gays y lesbianas fueron eclipsados en el debate público oficial, no tanto 
en la web. Entre los partidarios de la SG estan los grupos transfemministas y muchos 
de los que han convergido en el movimiento «Non Uno di Meno»22, que argumenta 
sobre la GS desde la perspectiva de la «libertad sexual y la reproducción», incluyendo 
el temas de la paternidad homosexuales. Parte del movimiento feminista, el 
feminismo de la diferencia o el moviminto feminista «SNOQ» nato nel 200023 se 
oppone al GS. En particular los componentes de «SNOQ» nacidos de una escisión de 
2016, «Snoq-Libere», se adhiere a la «Llamada Mundial de la GS»24. El movimiento 
feminista de la diferencia participan activamente en la producción de documentos, 
libros25; también ha nacido un grupo específico de la oposición al GPA llamado  
RUA (Resistencia contra el vientre de alquiler). El 16 de marzo de 2017, el grupo 
RUA organiza en Milán la "primera iniciativa laica contra el mercado de la 
gestación", titulado "El mercado del embarazo no es un derecho"26. Su objetivo 
principal es establecer la oposición hacia todas las formas de GS, incluida la libre / 
altruista, en cuanto supone una “mercantilización del que nace y una reducción de la 
madre a cosa”. La iniciativa tiene también la difícil tarea de mantener una distancia 
respecto de las iniciativas del ámbito católico a la que están asociados y, por tanto, 
aclarar su posición al interior de un movimiento feminista internacional y lésbico. Así 
se lee en su manifiesto: 
 
«En Italia, el debate sobre la subrogación parece polarizado entre los partidarios, 
principalmente en la comunidad LGBT y opositores al catolicismo reaccionario 
organizada en redes. [...]. Una extensa red internacional de asociaciones y académicos 
pertenecientes al movimiento de mujeres y de lesbianismo ha venido desde hace 
mucho tiempo oponiéndose al creciente florecimiento del mercado de la gestación, 
envuelto en la generosidad y la solidaridad mediante el ambiguo término de la 

                                                             
22 El movimiento nació en 2016 a raíz del movimiento internacionalista que lanzó la huelga general de 
la mujer. Para obtener información sobre Non Una di Meno visita la página web 
https://nonunadimeno.wordpress.com/, cfr. entre otros Pompili 2016. http://www.euronomade. 
info/?p=8434 
 23SNOQ significa Si no es ahora ¿cuándo? Para un mayor conocimiento de este grupo se puede 
recurrir al FB del movimiento (consultada el 25/04/2017) https://www.facebook.com/pg/ 
senonoraquandofanpage/ about/?ref=page_internal 
24 Para consultar  SNOQ-Libere sobre la maternidad y laGPA. Sobre la página de inicio aparece una 
bandera que compare un agujero con  “útero en alquiler” http://www.cheliberta.it/ 
category/fecondazione-e-surrogazione/ 
25 Cfr.  Daniela Danna (2015), Luisa Muraro (2016), Marina Terragni (2016). 
26 https://www.facebook.com/rete.rua/ 
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gestación para otros».27 
 
 El movimiento LGBTQI entra en el debate en apoyo de la GS resaltando 
cuestiones éticas y de protección de todos los derechos involucrados a través 
introducción de claras garantías legales. A la vanguardia de este frente se encuentra 
con «Famiglie Arcobaleno», que durante años ha luchado por los derechos de las 
familias formadas por parejas del mismo sexo y por los hijos de padres 
homosexuales. Al interior del movimiento LGBTQI comienza a tomar forma y 
contraste y, en particular, algunos componentes del movimientos lésbico Arci Gay 
recuperan y exacerban un antiguo debate. En 2012 «Arcilesbica» aprobó un 
documento a favor de la GS gratuita y solidaria. 
 El intenso debate del último año y la dureza de comentarios ha conducido a 
una radicalización de posiciones entre los componentes internos del grupo y entre 
éste y el resto del movimiento LGBTQI. El contraste entre «Arcilesbica» y los grupos 
LGBTQI adquiere una visibilidad pública con la firma del recurso contra la GS por 
algunas mujeres del movimiento lésbico italiano. El documento da la bienvenida a los 
principales argumentos en contra de esta práctica de procreación (mercantilización y 
explotación de las mujeres y sus cuerpos, transformándose el embarazo en un trabajo 
productivo y el recién nacido en mercancía), y concluye pidiendo a las instituciones 
italianas y extranjeras, un compromiso de mantener el  reconocimiento legal de la 
madre como la mujer en trabajo de parto: 
 
«En gestación subrogada, no hay ni regalos ni donantes, es sólo negocio lucrativo y 
una actividad promovida por el deseo de los padres de las personas del primer mundo. 
Este sistema necesita mujeres como medio de producción, por lo que el embarazo y el 
parto se convierte en un comercio (ni siquiera se reconoce como tal, en ninguna parte) 
y los productos, los bebés, como un valor de cambio. [...]. Decimos no al rendimiento 
de trabajo que invade nuestro propio cuerpo y mercantiliza un nuevo ser humano, que 
se convierte en el producto del embarazo [...]. nosotros, los firmantes de la 
declaración: Rechazamos la mercantilización de la capacidad reproductora de la 
mujer; Rechazamos la mercantilización de los niños; pedimos a todos los países a 
mantener el estado de elemental sentido común que la madre legal es la mujer que ha 
dado a luz y no la persona que firma un contrato o el origen de los ovocitos». 
 
 Por último, el conflicto se intensifica en ocasión de la organización del Pride. 
El documento de política que acompaña el Pride de Roma del 10 de junio 2017 
defiende la GS y reafirma la autodeterminación de las mujeres embarazadas contra la 
visión que considera como explotadas y mercantilizadas, entrando de esta manera en 
contraste directo con las posiciones de los grupos feministas que se oponen a la 

                                                             
27 Página web de Danela Danna http://www.danieladanna.it/wordpress/?p=930 
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practica de la subrogación: 
 
«El Roma Pride continua en [...] en defender la libertad de todos los individuos y en 
firme opositor de cualquier forma de interferencia por las religiones en las leyes y 
políticas del Estado [...] Esto es lo que ocurrió, en particular, con la controversia con 
respecto a la gestación para otros, impulsados por la gente que si en el pasado han 
luchado en defensa de la libertad de la autodeterminación de las mujeres, por el 
contrario ahora pretenden limitarla, terminando con el alcance peligrosamente fuera 
de ese mismo patriarcado durante años opuestos»28. 
 
 El «Arcilesbica Nacional» publica un documento firmado por el presidente, 
Vannucci, que se distancia de las posiciones expresadas por el Comité Organizador 
del Orgullo 2017, en particular, el punto crítico de los que luchan por la abolición de 
la GS. Este documento, firmado también por las mujeres fuera del movimiento 
lésbico, se relanza en las redes de los grupos en contra de la GS y también se publica 
en la revista en línea, «La Croce», expresión de los católicos conservadores. El 
choque al interior de «Arcilesbica» y entre «Arcilesbica» y el mundo LGBTQI 
produce aún más división. Diez (de un total de catorce) círculos ArciLesbica firman 
un documento en el que manifiestan su rechazo a la postura de su presidente. Incluso 
en la «Famiglie Arcobaleno» en las palabras de su Presidente, Marilena Grassadonia, 
reacciona al documento de la presidencia de «Arcilesbica». 
 Hasta ahora se han presentadolos grupos en el campo y su posicionamiento 
mutuo. Ahora vamos a los principales argumentos todos girando alrededor de los 
siguientes ejes conceptuales: la división entre el cuerpo de la madre y el nascituro, la 
relación entre el deseo de la maternidad y el derecho a la paternidad, la 
comercialización y la explotación de los cuerpos de las mujeres, el concepto de don y 
la gratuidad e la GS en la historia de reproducción la expropiación de la maternidad 
por los hombres, la victimización de las mujeres que prestan su cuerpo para realizar el 
proyecto parental de otras mujeres. Para este apartado me centraré brevemente en la 
cuestión del deseo de la procreación como un derecho, que caracterizó el debate 
italiano29. 
 El movimiento católico y parte de los grupos feministas han expresado la 
                                                             
28 http://www.romapride.it/documento-politico/ 
29 Para una reconstrucción del debate se puede consultar Carone (2016), Taurino (2016); Marchi 
(2017), Murgia (2016), Lalli (2016), Famiglia Arcobaleno http://www.famigliearcobaleno.org/ 
it/informazioni/gestazione-per-altri/; Associazione Luca Coscioni, https://www.associazione 
lucacoscioni.it/cosa-facciamo/fecondazione-assistita/gestazione-per-altri/; Osservatorio LGBT 
dell’Università di Napoli http://www.osservatoriolgbt.eu/index.php/notizie/180-il-dibattito-sulla-
gestazione-per-altri-in-italia-tra-la-via-etica-e-chi-e-contro-a-prescindere. 
También las  mesas redondas que lanzó la revistalos About Gender. Rivista Internazionale di Studi di 
Genere: http://www.aboutgender.unige.it/index.php/generis,  y los artículos publicados por InGenere: 
http://www.ingenere.it/ 
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cuestión del deseo de los padres. En el lenguaje jurídico, es claro que el deseo, no es 
en sí mismo un derecho. El deseo de tener hijos según Delaisi de Parseval (2008), 
tanto para parejas homosexuales como heterosexuales, está vinculado a la experiencia 
de que los niños son el resultado de decisiones de tener hijos en el momento 
"adecuado". Por lo tanto, el tema del deseo de los niños, en lugar de ser una tendencia 
"natural", es bastante revelador de los cambios en la familia, la cultura reproductiva y 
la definición de la sexualidad (Tarnovski 2012). Nos preguntamos por qué la 
dimensión del deseo se ha convertido en una cuestión de controversia en relación con 
el proyecto de parejas parentales formadas por personas del mismo sexo. No sólo a 
partir de la homoparentalidad se visibilizó la paternidad de gays y lesbianas  sino que 
ésta es visibilizada y no como en el pasado, a la sombra de una relación heterosexual 
- y comienzan a producir una narrativa de la paternidad homosexual que incluye la 
dimensión del deseo y la intencionalidad como factores generativos (Grilli, 2014; 
Parisi 2014, 2017). Así, en el nombre del deseo se produce un cambio del código 
biológico de la generatividad al código de la intención. Un niño nace en tanto se 
desea y luego se intenta. Y aquí que el deseo de los niños abandona la perspectiva de 
la reconstrucción histórica e individual biográfica (Tarnovski 2012) para convertirse 
en una cuestión política vinculada a la reconceptualización de la procreación y de los 
mismos significados atribuidos a los órganos y sustancias que determinan la nueva 
«coreografía reproductiva» (Thompson 2005) 
 Esta coreografía multiplica los órganos, las sustancias y los lugares de 
reproducción incluyendo, óvulos, esperma, úteros, laboratorios, médicos, deseos. Tal 
escenario se expande en los límites dentro de los cuales el deseo puede encontrar una 
manera de hacerse realidad. 
 Por otra parte, en cuanto se percibe como "no natural", interpreta con mayor 
claridad el tema de los "límites". La problematización del nexo límites-deseos 
comienza con la llegada a la escena de la tecnología reproductiva. La ley 40, por 
ejemplo, respondió a esta pregunta, al limitar el deseo del hijo dentro de los límites de 
una procreación homóloga, heterosexual, sin "residuos / desechos" de embriones. La 
Ley 40 constituye un dispositivo para determinar cuál es el límite del “deseo 
legítimo”, hasta el punto de que el estado se ha convertido en el garante de su 
aplicación.  
 En 2017, de hecho, el Ministerio de Salud ha actualizado la lista de servicios, 
de lo que debe garantizar el sistema nacional a sus ciudadanos (LEA)30, incluyendo 
también la reproducción asistida homóloga y heteróloga de las parejas heterosexuales 
con el límite de edad menor a 43 años para la mujer, por no más de tres ciclos. 
Continúan siendo excluidas las mujeres solas y las parejas homosexuales, así como la 
práctica de la GS. El debate actual ha redefinido los límites de los deseos de vínculos 
dentro de un punto de vista legal, introduciendo el tema del "derecho al deseo" o el 

                                                             
30 LEA es el acrónimo de Niveles Esenciales de Asistencia. 



Dada Rivista di Antropologia post-globale, semestrale n. 2, Dicembre 2017 

 32  

"deseo de los niños como un derecho”. Esta aclaración ha trasladado el sistema de 
exclusión del nivel moral al nivel formal expresado en el lenguaje de los derechos 
que define la nueva variante de los sistemas de inclusión / exclusión: para los 
católicos responder al principio heterosexual, junto con la “dignidad del feto”; para 
las feministas, el límite de la “técnica de objetivación de la naturaleza humana” o el 
“sojuzgamiento de la relación materna” (Strazzeri 2016) o , más aún, la explotación 
del cuerpo de otras mujeres (Danna 2015; Terragni 2016; Muraro 2016). En este 
debate, es evidente que la cuestión del "derecho al deseo de los niños" no se refiere a 
la procreación que podríamos llamar "natural" sino que se dirige exclusivamente a las 
técnicas de reproducción y procreación mediada por el mercado. Al mismo tiempo, 
no se puede ignorar que los hombres y las mujeres, los homosexuales y los 
heterosexuales son tratados de manera diferente en los límites de sus deseos de 
procreación (ver LEA, Ley 40). El mayor escándalo lo representan los padres 
homosexuales que recurren a la GS para desafiar el principio del cuerpo materno 
como garante de un deseo que se experimenta en la unidad de la "relación materna", 
incluso cuando se va más allá de la "naturaleza", desafiando así el código materno 
visto como un operador simbólico que funda la diferencia sexual y la identidad de los 
cuerpos sexuados que encuentra su razón última, en la “potencialidad” reproductora. 
También entra en escena el fantasma del hombre patriarcal que expropia la 
maternidad a las mujeres. 
 Por lo tanto, la intersección de cuerpo-tecnología-economía de la paternidad 
gay utilizando un soporte de maternidad, ofrece la posibilidad de otros cambios más 
allá de la naturaleza, más allá del cuerpo de la madre, que no tienen miedo de la 
pluralidad, de la descomposición, de la multiplicación de los factores en el campo. El 
deseo, el amor, la intencionalidad se convierten en el nuevo potencial de procreación, 
que por su naturaleza no puede ser contenida dentro de determinados límites. El 
deseo de los padres de intención es tan temido, especialmente cuando se expresa por 
progenitores masculinos, como es la ideología que sustenta la nueva "coreografía de 
procreación" que imprime la fuerza para superar la idea de un orden materno 
diferencial frente al paterno y, al hacerlo, ofrece un código que en el caso de la 
procreación se produce por sumatoria y no por sustración: la mujer embarazada es, 
además de la madre / padre que define la transición de una "gestación para los demás" 
en una maternidad de apoyo / paternidad. Las TRHA, en particular la GS, nos coloca 
frente a la transición del «imperio del vientre» (Iacub 2004), que elige al cuerpo 
materno frente al sistema de crianza y la redefinición de la paternidad que asume la 
descentralización de los cuerpos y multiplicación de los géneros. 
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Conclusiones  
 
La violencia y el fervor con que tuvieron lugar las discusiones sobre la GS en los tres 
contextos considerados confieren una plasticidad dramática y apocalíptica en gran 
parte de las posiciones del movimiento feminista, que celebra la GS como una 
especie de «fin del mundo», o más bien el final de «todos los mundos posibles». El 
final de los mapas conceptuales y emocionales de una civilización que arraiga su 
humanidad en el cuerpo de la madre, el poder procreador del cuerpo de la madre 
embarazada, en el vínculo maternal que une a los hijos a través de la profundidad del 
útero para la regeneración de la sociedad humana. El debate sobre la GS está en el 
centro del debate sobre la necesidad de redefinir la paternidad estructurada sobre una 
relación entre diferencias de paternidad y de maternidad. Significa socavar el punto 
de vista epistemológico y la certeza emocional de la maternidad, encarnada en la 
expresión Mater semper certa est, ya de por si  trastornado desde el punto de vista de 
las técnicas de reproducción biomédicas. Esta certeza basada en el cuerpo de la 
madre, en el «imperio del útero» mencionado por Marcela Iacub (2004), es la base de 
la asimetría de poder entre hombres y mujeres de la que se ha nutrido el patriarcado: 
la mujer dejando el poder de la fuerza de su cuerpo a los hombres, el poder político 
del cuerpo femenino y la gestión de los frutos de su poder de procreación. El hecho 
de que la madre no es "siempre cierta", significa aprovechar esta oportunidad para 
pensar en nuevas posibilidades de autodeterminación de los individuos. El drama del 
debate actual consiste en efectuar una toma de conciencia de la centralidad de las 
opciones reproductivas en la redefinición de las relaciones entre los género en su 
dimensión transnacional y transcultural. 
 A pesar de la especificidad de los tres contextos –España, Italia y México-, 
podemos decir que, las técnicas de reproducción, y en particular la subrogación han 
llevado a las feministas a incluir en sus debates cuestiones de derechos y 
"legitimidad" reproductiva que, durante décadas, no han formado parte de las 
prioridades en su agenda. La subrogación vincula el debate con el tema central del 
cuerpo femenino, de la maternidad y de la relación norte-sur en el mundo. De esta 
manera, la reproducción en el contexto de las TRHA, en particular la GS, se convierte 
en una nueva entidad frente a la cual se establecen nuevas posiciones públicas y 
nuevas relaciones dentro de la diversa constelación de movimientos feministas 
nacionales y transnacionales. 
 La irrupción de la participación de México dentro de la cadena mundial del 
mercado de la GS provocó reacciones divididas entre los feminismos y se 
desarrollaron discursos prohibicionistas que buscan penalizar a quienes intervienen en 
dicha práctica y victimizar a las gestantes como esclavas y objetos de trata. Esta 
postura empata con otros discursos que defienden un argumento similar para 
penalizar y/o prohibir el trabajo sexual, incluida la pornografía. En España, con 
motivo de la feria de subrogación, se reanudaron los debates feministas en el tema de 
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la reproducción y la propuesta de legalizar la GS, así como la lucha de las 
asociaciones españolas de manera conjunta y activa por conseguir igualdades de 
derechos entre personas LGTBi. Del mismo modo para Italia, la aprobasión fue la 
aprobación de la ley Cirinnà y la posibilidad de reconocimiento de la paternidad de 
las personas homosexuales y lesbianas y la paternidad gay en  particular. Actividades 
que tienen que ver con los usos sociales del cuerpo en los ámbitos del sexo y la 
reproducción generan polémica y juicios a favor y en contra.  

Llama la atención que el argumento de la criminalización de los sujetos 
considerados “reproductores ilegítimos”, sea empleado tanto por algunas feministas 
como por grupos conservadores y católicos, especialmente en Italia. Asociar la GS 
con el tráfico de personas funciona para criminalizar a los involucrados (padres de 
intención, agencias de subrogación, clínicas médicos) e incluso a las gestantes, en un 
discurso ambivalente pues, por un lado son ‘vasijas’ pero al mismo tiempo son 
mercenarias cuyo interés materialista las lleva a aceptar dinero por entregar un niño. 
Criminalización y victimización son las dos caras del discurso controlador. Por otra 
parte, la cercanía activa de grupos feministas mexicanos con la causa de la regulación 
del trabajo sexual y de la pornografía sentó las bases teóricas y políticas para 
sensibilizar sus opiniones respecto de la autodeterminación del uso social del cuerpo. 
 
 En particular, en Italia y en España, la prohibición de la GS, con la suma de la 
exclusión de las personas homosexuales de las TRHA en Italia, perfila un nuevo 
territorio del ejercicio del establecimiento del biopoder de la fertilidad, considerado 
en sus dimensiones la salud pública, como la nueva frontera del control y la disciplina 
de los ciudadanos de los estados nacionales, que en nuestra contemporaneidad 
adquiere la dimensión global y transfronteriza, como telón de fondo para ampliar la 
acción del estado más allá de las fronteras nacionales. 
 

Una constante de la polémica sobre la GS es la disputa entre prohibicionistas 
y activistas pro-regulación de la GS es la ausencia de las voces de las actoras y 
actores. Ubicarse desde la perspectiva de las personas que gestan para otros (México), 
de los padres de intención (Italia y España) con base en estudios de primera mano, 
aportará una imagen que podrá ser reivindicada por los feminismos. El punto de vista 
de la autoeterminación del cuerpo femenino busca evitar el prohibicionismo y acceder 
a una regulación más justa que contemple el respeto por los derechos humanos y 
laborales de los y las participantes de la reproducción médicamente asistida. El 
paternalismo y la victimización son categorías que opacan el análisis, por eso se 
propone repensar la gestación subrogada  desde el feminismo teniendo en cuenta 
nuevas formas de relación, de poder e imaginarios vinculados a los procesos de 
globalización y tecnologización de los cuerpos y vidas. Repensar el feminismo en la 
reproducción asistida en general y en la gestación subrogada en particular significa la 
colocación de las relaciones de poder que se producen en los hechos de procreación 
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de la producción de nuevas relaciones neocoloniales. Es decir reconsiderar la 
producción y circulación de formas neo-patriarcales globalizadoras. 
 Así, para nosotras, repensar el feminismo a partir de la reproducción asistida 
(la subrogación no debe ser desconectado de otras formas de donaciones óvulos y 
espermatozoides) y la gestación subrogada significa asumir plenamente la perspectiva 
performativa de la producción de sexo, género y hechos de procreación. Esto no 
quiere decir desmaterializar los órganos y el proceso de procreación, pero sí, volver a 
situar y a colocarlos en las nuevas formas de relación. Repensar el feminismo implica 
un cuestionamiento de la teoría de la relación entre el cuerpo/sexualidad /poder desde 
los hechos de la reproducción. Significa deslocalizar desde la perspectiva 
epistemológica eurocéntrica que inferioriza los cuerpos de las mujeres de los países 
no occidentales. Significa captar los procesos del nuevo capitalismo global que 
también pasa a través del mercado internacional reproductivo. Significa reconocer la 
relación entre la subjetividad, la dignidad y la autodeterminación de los individuos y 
de las opciones que se muestran en las entramados de las necesidades del sistema 
globalizado. Significa asumir plenamente la deconstrucción del sistema de género. 
 Consideramos que se debe dar un enfoque interculturalista del feminismo al 
adoptar una perspectiva interseccional en el contexto de la «matriz de poder 
neocolonial». Esta matriz de poder invierte la dimensión social de la existencia como 
la sexualidad, las relaciones de género, la autoridad, la subjetividad, el trabajo y por 
lo tanto constituye una compleja red de dispositivos de poder, o una forma de 
«intersección de las múltiples y jerarquías globales heterogéneos que incluyen las 
formas de dominación y explotación sexual, políticas, epistémicas, económicas, 
espirituales, lingüísticas y raciales» (Grosfoguel 2009, p. 20). Una matriz de poder 
que, en el análisis final, es una forma de racismo cultural y epistémico. Que es un 
dispositivo político de racionalización  epistémica de las relaciones sociales: «una 
forma de exclusión, la internalización, la subordinación y la explotación que tiene 
caracteres específicos y diferentes en diferentes contextos históricos y sociales» 
(Anthias, Yuval-Davis 1992. p. 1). 
 
 Esta perspectiva hace posible colocar las relaciones de explotación fuera de la 
categoría “neo-paternalismo” basada en la victimización de las "mujeres pobres", o 
más bien las "mujeres pobres" de un "hemisferio sur" genérico que espera ser salvado 
por las "hermanas blancas" de un genérico norte. Esto significa escuchar a las voces 
de los actores en el campo. Significa reconocer, en una perspectiva interseccional 
concreta y dinámica, la intensidad de las relaciones de poder de los sujetos en el 
campo, teniendo en cuenta la condición de clase, la raza, la nacionalidad, la 
educación, la religión, etc. Esta visión permite revivir una lucha feminista 
internacional e interculturalista en nombre de la justicia y la igualdad de procreación. 
Una pelea no en el nombre de la abstracta universalidad, o el "mito" de la hermandad 
de la matriz burguesa, que se cruza con la explotación y la identidad sexual, sino de 
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un universalismo concreto que podemos llamar «insurgente» (Arruzza, Cirillo 2017). 
Tal perspectiva no moviliza las luchas de aquellos que quieren hablar por los demás, 
sino que quiere luchar junto a otros y sujetos. En resumen, una lucha que se utiliza 
para activar pactos definidos por Paola Bacchetta (2015) como «alianzas 
transnacionales, intra-locales de los sujetos subordinados», o alianzas en la que «los 
sujetos que experimentan diversas formas de subordinación y que están posicionados 
de manera diferente con respecto al poder, pueden calificarse entre sí, y componer 
juntos una configuración de la política» (Bacchetta 2015, p. 31). 
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Factories of conflict: recovered enterprises in Italy between neoliberalism and mutualism 
 

Abstract  
In 2001 Argentina went through a massive economic crisis. Thousands of businesses failed and 52% of 
the population fell below the poverty line. Out of this shock emerged the empresas recuperadas, failed 
businesses that were reopened – illegally – by their employees without the involvement of the previous 
owners. Recently there has been growing interest towards case of recovery also in the Northern 
hemisphere, following the global financial crash of 2008. This has certainly been the case in Italy, 
where in 2016 there were 134 active cases of recovery, almost all in the form of workers’ cooperatives. 
However, recoveries in Italy are better characterized as instances of workers’ buy-outs. The difference 
stems from two factors: the social process through which the recovery is achieved and the politics of 
the initiative that results from it. In this article the author explores what sort of relationship with capital 
do worker-led recoveries – as a form of political labor – originate from, and what sort of collective 
actions and values does such relationship lead to under conditions of austerity. 
Keywords: recovered enterprises, labor, neoliberalism, mutualism, social movements 
 
 
 
 
 
I recuperi guidati dai lavoratori da Sud a Nord 
 
«Sì, avevo già sentito parlare d’imprese recuperate», ha raccontato Paolo, «ma era 
una di quelle cose… Lo avevano fatto in Argentina, non avrei mai pensato che 
potessimo farlo qui». Paolo era seduto in una stanzetta dell’edificio principale della 
fabbrica automobilistica nota in passato come Maflow, in una piccola città 
dell’hinterland milanese. Nel 2013 la fabbrica fu chiusa dalla proprietà e occupata da 
un gruppo di ex-lavoratori, che la ribattezzarono RiMaflow. Tre volte alla settimana 
Paolo usava la stanza come ufficio per fornire consulenza fiscale ai colleghi e alla 
comunità su questioni come i rimborsi fiscali e l’indennità di disoccupazione. 
Parlando del periodo successivo alla chiusura della fabbrica, ho chiesto a Paolo cosa 
gli avesse fatto cambiare idea circa la possibilità di creare un’impresa recuperata in 
Italia: 
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«È stato naturale. Quando cadi, ti rialzi, e mentre ci stavamo rialzando – diciamo così 
– abbiamo cominciato a pensare a tutte queste fabbriche abbandonate e a tutti gli 
operai a casa. Ci siamo ispirati a quello che avevano fatto gli altri, non abbiamo 
reinventato la ruota. Io ho visto The take1 e ho letto il libro di Elvira Corona2. 
Quest’anno sono pure andato a Buenos Aires. Ho visitato la [fabbrica recuperata] 
IMPA e ho partecipato a un’assemblea nel famoso hotel [occupato] Bauen». 

 
L’occupazione di luoghi di lavoro in tempi di crisi economica non è una novità, 

come rivelano le parole di Paolo. Le occupazioni di fabbriche hanno accompagnato 
molte delle grandi ondate di proteste operaie del XX secolo. Alcune di esse sono state 
immortalate in classici come The Big Flame di Ken Loach, Crepa padrone, tutto va 
bene di Jean-Luc Godard, e L’uomo di ferro di Andrej Wadja (Denning 2014). Oggi, 
però, è più probabile che l’espressione “impresa recuperata” richiami alla memoria 
immagini di folle arrabbiate che marciano per le vie di Buenos Aires battendo pentole 
e padelle. 

Nel 2001 l’Argentina attraversò un’enorme crisi economica dovuta alle 
politiche neoliberiste iniziate dalla giunta militare (1976-1983). Queste politiche 
avviarono un percorso di ristrutturazione economica che fece dell’Argentina un 
modello del neoliberismo negli anni Ottanta e Novanta, soprattutto sotto l’influenza 
del Fondo Monetario Internazionale e della Banca Mondiale. La liberalizzazione dei 
tassi d’interesse e l’eliminazione delle tariffe commerciali portò a una riduzione 
dell’industria domestica. La privatizzazione dei servizi pubblici e la 
deregolamentazione del mercato del lavoro comportarono tagli salariali, aumenti 
dell’orario di lavoro e l’abolizione dei diritti sindacali. I politici giustificarono queste 
misure di austerità con la necessità di rimborsare i debiti del paese. Ciò nonostante, 
nel 2001 lo Stato andò in bancarotta. Il valore del peso crollò e il governo impose 
limiti ai prelievi bancari nel tentativo di racimolare fondi3. Migliaia d’imprese 
fallirono. La disoccupazione salì al 23%, la sottoccupazione al 22%. Nel 2002, il 52% 
della popolazione (circa 19 milioni di persone) finì a vivere sotto la soglia di povertà. 
Centinaia di migliaia di argentini scesero in strada per chiedere le dimissioni 
dell’intera classe politica, dando vita ad assemblee di vicinato, reti di baratto e valute 
alternative come forme di auto-aiuto. L’impatto di questi avvenimenti fu tale da 
meritarsi un nome come momento storico ben preciso: l’Argentinazo4. Da questo 
shock economico nacquero le empresas recuperadas, imprese fallite riaperte – 
illegalmente – dai loro dipendenti senza il coinvolgimento dei precedenti proprietari. 

                                                             
1 The Take è un documentario sulle imprese recuperate argentine realizzato dalla famosa giornalista e 
attivista Naomi Klein. 
2 Vedi Corona (2012). 
3 La crisi fu scatenata dall’abbandono della convertibilità 1:1 tra peso e dollaro. 
4 Per resoconti sulla crisi del 2001, vedi Goddard (2006). 
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Il termine fu coniato dai lavoratori della IMPA (Palomino et al. 2010, pp. 256-257), 
la fabbrica che Paolo ha visitato quasi quindici anni dopo. 

Nel 2016 Paolo ha fatto un altro viaggio, questa volta alla fabbrica Viome nella 
città greca di Salonicco, dove si è svolto il secondo Incontro Euro-Mediterraneo 
dell’Economia dei Lavoratori5. Gli Incontri Euro-Mediterranei sono una costola del 
più ampio Incontro Internazionale dell’Economia dei Lavoratori che si è svolto per la 
prima volta in Argentina nel 2007. Questo incontro periodico, cui partecipano 
lavoratori, attivisti e studiosi del mondo delle imprese recuperate, è un’importante 
occasione di discussione per le empresas recuperadas dell’America Latina, 
permettendo loro di costruire «alleanze attraverso lo spazio» (Carbonella e Kasmir 
2014, p. 18)6. L’aggiunta di una tappa nell’emisfero settentrionale è la conseguenza 
del crescente interesse per questi fenomeni dopo il crollo finanziario globale del 
20087. È questo sicuramente il caso dell’Italia, dove i recuperi guidati dai lavoratori 
hanno di recente suscitato attenzione presso l’opinione pubblica, pur rappresentando 
una piccolissima parte dell’economia nazionale8. 

Nel 2016 erano attivi in Italia 134 recuperi, in maggioranza sotto forma di 
cooperative di lavoro; all’inizio della crisi se ne contavano 81 (Vieta e Depedri 2015, 
p. 241)9. La grande maggioranza di essi è presente nelle regioni centrali e 
settentrionali del Paese, nei settori manifatturiero (63%), dei servizi (15%), del 
commercio (8%) e delle costruzioni (6%)10. Quasi il 70% dei recuperi riguarda 
piccole e medie imprese, con un numero di dipendenti compreso tra 10 e 49 (Ibidem, 
p. 230). Queste cifre assomigliano a quelle delle empresas recuperadas argentine 
(Ruggeri 2014, pp. 47-55). In Italia, però, i recuperi si caratterizzano meglio come 
casi di workers’ buy-out (WBO) (Orlando 2015). La differenza tra i due fenomeni è 
duplice: da un lato, vi è il processo sociale attraverso il quale si realizza il recupero; 
dall’altro, i valori politici (in senso lato) dell’iniziativa che ne risulta. Questi due 
fattori sono stati influenzati dalle traiettorie storiche dei due paesi nel sistema-mondo 
e dalla gravità delle crisi che sono derivate dalle traiettorie stesse. 

                                                             
5 Vedi http://euromedworkerseconomy.net/gathering/ (ultimo accesso 03/04/17). 
6 Tutte le traduzioni dall’inglese sono dell’autore. 
7 I paesi rappresentati all’incontro di Salonicco erano Italia, Francia, Spagna, Turchia, Bosnia, Serbia e 
Croazia. Per una valutazione preliminare del fenomeno delle imprese recuperate in Europa vedi 
Azzellini (2014). 
8 Vedi gli articoli su il Corriere della Sera (Di Vico 2013), la Repubblica (Occorsio 2013), La Stampa 
(Alfieri 2012) e Panorama (Abbate 2014). Persino il New York Times ha pubblicato un pezzo sul tema 
(Pianigiani 2015). Delle imprese recuperate si è parlato anche in importanti trasmissioni televisive, 
come il TG1 e Uno Mattina (Coopfond 2014). 
9 Questa cifra comprende 122 casi individuati dall’Istituto Europeo di Ricerca sull’Impresa 
Cooperativa e Sociale nel periodo fino al dicembre 2014 (Vieta e Depedri 2015, p. 241), più dodici 
nuovi casi che ho potuto verificare personalmente nel periodo 2015-2016. 
10 Toscana 22%, Emilia Romagna 15%, Marche 9%, Umbria e Veneto 8%, Lombardia 7%, Lazio 6% 
(Vieta e Depedri 2015, p. 232). 



Dada Rivista di Antropologia post-globale, semestrale n. 2, Dicembre 2017 

 46  

In Argentina le empresas recuperadas sono state il frutto degli ampi disordini 
sociali seguiti alla crisi del 2001 e sono state solitamente associate a occupazioni 
illegali dei luoghi di lavoro. Lo stesso non si può dire dell’Italia, dove, nonostante il 
PIL sia diminuito del 7% e la disoccupazione e la povertà assoluta siano raddoppiate, 
arrivando rispettivamente al 12% e all’8%, la situazione complessiva non è stata 
paragonabile a quella dell’Argentina nel 2001. In Italia, la maggior parte dei recuperi 
sono stati il risultato di conversioni legalmente riconosciute d’imprese private fallite 
in cooperative (WBO), rese possibili da una legge11 che prevede la concessione di 
aiuti statali ai lavoratori disposti a imbarcarsi in una simile avventura. Le 
confederazioni cooperative integrano di solito questi aiuti erogando prestiti a tasso 
agevolato alle cooperative recuperate12. È quindi evidente che i WBOs italiani sono 
legati a doppio filo al settore delle cooperative e alle sue politiche, motivo per cui 
forme di protesta radicale come scioperi prolungati e occupazioni non sono 
solitamente visti di buon occhio13. 

Va detto però che le empresas recuperadas argentine sono cambiate nel corso 
del tempo (Palomino et al. 2010). La valutazione comune secondo cui queste 
sarebbero espressione del potere popolare contro le élite capitalistiche e lo Stato 
borghese si fonda sugli avvenimenti dell’Argentinazo, che sono visti come un 
«processo rivoluzionario» per il quale «il movimento di acquisizione delle fabbriche 
ha fatto da catalizzatore, essendone allo stesso tempo uno dei principali beneficiari» 
(Kabat 2011, p. 367). In tale ottica, conflitto e mutualismo – o «solidarietà contro» e 
«solidarietà per» (Ferraris 2011) – sono considerati elementi intrinseci della politica 
delle empresas recuperadas. Per contro, i WBOs italiani sono visti di solito come la 
personificazione di tutti i mali delle forme di cooperazione istituzionalizzate – 
paternalismo, assenza di politiche conflittuali, atteggiamento positivo verso i profitti e 
la concorrenza – a causa degli aiuti che essi ricevono dallo Stato e dalle potenti 
confederazioni (vedi per es. Azzellini 2014; de Ghantuz Cubbe 2016). 

Se è sicuramente vero che la crisi argentina del 2001 è stata un frangente 
temporale eccezionale, nel quale persone appartenenti a tutte le classi sociali si sono 
ritrovate immerse in uno stato di «routine contention» (Tilly 1981, citato in Goddard 
2006, p. 268), analizzare il fenomeno delle imprese recuperate soltanto attraverso la 
lente di quegli avvenimenti porta a una rappresentazione semplificata, incapace di 
cogliere la complessità delle loro origini e la loro evoluzione più recente. Pur senza 

                                                             
11 La legge Marcora permette ai dipendenti di un’impresa fallita di chiedere allo Stato l’erogazione a 
titolo forfetario di tutti i benefici socio-previdenziali che hanno maturato, per utilizzarli come capitale 
iniziale di una nuova cooperativa (si veda Dandolo 2009). 
12 Il 60% dei WBOs italiani sono affiliati a Legacoop e il 19% a Confcooperative (Vieta e Depedri 
2015, p. 225). 
13 Ho riscontrato che tali pratiche si sono verificate soltanto in tredici casi di WBO su un campione di 
74 (Orlando 2015), mentre uno studio analogo le ha individuate soltanto in cinque casi su 24 (Vieta e 
Depedri 2015). 
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voler minimizzare l’importanza della mobilitazione spontanea durante l’Argentinazo, 
va rilevato che allo scoppio della crisi furono principalmente i leader peronisti di 
sinistra, soprattutto nel sindacato dei metalmeccanici, a organizzare i lavoratori delle 
fabbriche a rischio di chiusura, con la conseguente costituzione del Movimiento 
Nacional Empresas Recuperadas. Questa mobilitazione fu resa possibile dal ricorso al 
consolidato valore argentino del trabajo digno (lavoro dignitoso) (Bryer 2010, pp. 43-
45 e 2012, pp. 28-31). Inoltre, delle 310 recuperadas attive nel 2014 – in 
maggioranza cooperative – quasi la metà sono state create negli ultimi dieci anni 
(Ruggeri 2014, p. 47), quando la transizione dalla recessione alla crescita ha, da un 
lato, abbassato il tasso di disoccupazione e migliorato le condizioni di vita ma, 
dall’altro, attenuato la mobilitazione sociale, rendendo così più difficile la prospettiva 
di occupazioni dei luoghi di lavoro. Pertanto, tattiche meno conflittuali si sono 
accompagnate a importanti cambiamenti del quadro istituzionale: il Ministero del 
Lavoro argentino ha cominciato a fornire consulenza alle imprese recuperate 
attraverso il Programma per il Lavoro Autogestito (Dinerstein 2008), mentre 
modifiche alle leggi sui fallimenti d’impresa consentono ora agli ex-lavoratori che 
hanno costituito una cooperativa di utilizzare i crediti lavorativi (acreencias 
laborales) per rilevare un’impresa fallita (Rebón 2016). 

Il contesto argentino sembra dunque avvicinarsi a quello italiano, rendendo 
problematica qualsiasi opposizione semplicistica tra i due. Ricerche di carattere 
etnografico hanno inoltre dimostrato che le recuperadas argentine non sono isole 
anticapitalistiche al di fuori della società, bensì imprese che subiscono 
sostanzialmente le stesse pressioni e contraddizioni cui sono esposti gli altri soggetti 
operanti sul mercato (Bryer 2010, 2012). Il contesto italiano è anch’esso più 
complesso di quanto ci si potrebbe aspettare, presentando casi di recupero che 
comprendono la solidarietà – sotto forma sia di conflitto che di mutualismo – come 
elementi fondanti. Il caso della RiMaflow, su cui si concentra questo articolo, ne è un 
esempio14. Invece di opporre i WBOs italiani alle imprese recuperate argentine, 
allora, dovremmo riconoscere la natura complessa, storicamente radicata ma non 
determinata di entrambi questi fenomeni, e chiederci a quali «condizioni» (Kasmir 
2005, p. 81) emergono conflitto e mutualismo quando i lavoratori cercano di 
procurarsi da vivere recuperando un’impresa fallita. 

 
 

La cooperazione di lavoro in tempi di crisi 
 

Nel porre questa domanda mi richiamo a esempi precedenti di etnografia comparativa 
delle cooperative di lavoro (Bryer 2010; Holmström 1993; Kasmir 1996; Rakopoulos 
2014), ma anche, in senso più ampio, a una «prospettiva etnologica» focalizzata sul 
lavoro realmente esistente in quanto 
                                                             
14 Altri casi rilevanti sono le Officine Zero a Roma e Mondeggi a Firenze. 
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«entità marcatamente politica, i cui momenti di protesta e quiescenza, le cui 
organizzazioni e culture riflettono i suoi molteplici coinvolgimenti con il capitale e lo 
Stato, nonché i suoi rapporti con altri lavoratori a livello locale, regionale e globale. 
(Carbonella e Kasmir 2014, p. 7, corsivi nell’originale)». 

 
 Nell’affrontare il tema lavoro da questa prospettiva si presentano 
immediatamente tre questioni tra loro correlate: gli innumerevoli modi di lavorare, 
compresi la sussistenza intesa come combinazione di stratagemmi per la riproduzione 
sociale e il “lavoro” come attività sociale; i potenti processi di categorizzazione – 
separazione o unificazione – dei lavoratori; e il ruolo delle istituzioni pubbliche e 
private nella definizione della relazione tra capitale e lavoro. 

Le cooperative di lavoro rappresentano un’istanza particolarmente complessa di 
tali questioni poiché, in teoria, in esse non si verifica la relazione conflittuale tra 
capitale e lavoro: se i lavoratori sono proprietari dell’impresa, significa che la 
manodopera non è sfruttata bensì autogestita. La questione dell’autogestione ha avuto 
uno spazio sproporzionato nelle discussioni sui meriti e i demeriti delle cooperative di 
lavoro, incluse le imprese recuperate e i WBOs15. Pur riconoscendone l’importanza, 
quel che mi preme qui esaminare è un’altra questione, ossia da quale tipo di storia 
con il capitale provengono i recuperi guidati dai lavoratori – in quanto forma di 
lavoro politicizzato – e a quale tipo di azioni e valori collettivi porta tale storia. 
Dedicare un’attenzione eccessiva all’aspetto “decisionale” nei dibattiti 
sull’autogestione rischia di mettere in secondo piano la questione più ampia, e 
presumibilmente più importante, dell’origine della cooperazione tra i lavoratori e di 
che cosa essa rappresenti (Marshall 2010). Porre questi interrogativi ci avvicina al 
tipo di riflessioni che hanno tenuto impegnati pensatori di vari orientamenti all’alba 
del capitalismo, dai liberali  ai marxisti, fino ai teorici del socialismo corporativo e 
dell’anarco-sindacalismo (Holmström 1989, pp. 2-3)16. 

I momenti di crisi e contestazione sembrano sempre attirare l’attenzione sulla 
questione del controllo dei lavoratori. La «rivolta dell’austerità» (Walton e Seddon 
1994) scoppiata nel 2001 in Argentina ha prodotto una varietà di contributi sul tema: 
secondo alcuni, le imprese recuperate esprimono un «orizzontalismo» decisivo per la 
realizzazione di una società non-capitalista (Sitrin 2006), secondo altri, l’autogestione 
dei lavoratori è un modello di rivoluzione praticabile senza la conquista dello Stato 
(Holloway 2002), mentre secondo altri ancora le cooperative sono esempi concreti di 

                                                             
15 Vedi la rassegna in Ozarow e Croucher (2014). 
16 Per ragioni di spazio e coerenza non affronterò la questione dell’autogestione nei paesi (post-) 
socialisti, o quella che Vanek (1970, p. 317, citato in Holmström 1989, p. 10) chiama la transizione 
verso un’economia gestita dai lavoratori da sinistra (cioè da un «sistema sovietico di economia 
controllata»), concentrandomi invece sulla transizione da destra (dal «capitalismo in stile 
occidentale»). 
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«beni comuni del lavoro», la cui circolazione permette di sfidare l’egemonia del 
capitale (de Peuter e Dyer-Witheford 2010). Questi approcci mettono in evidenza la 
creazione di momenti quotidiani di ribellione e di spazi autonomi come «crepe» nel 
capitalismo (Holloway 2010). La crisi globale del 2008 e le «rivolte post-2011 dallo 
Zeitgeist orizzontalista» (Kasmir 2015) hanno avuto più o meno lo stesso effetto (vedi 
ad es. Kokkinidis 2014). Forse l’esempio più notevole è The Democracy Project di 
David Graeber (2013), che riecheggia il concetto di democrazia 
industriale/economica a lungo oggetto di dibattito nella cooperazione. 

Queste prospettive sono importanti, non da ultimo perché possono indurre i 
cittadini a un maggiore impegno contro i sistemi non-democratici che governano il 
lavoro, le risorse e il denaro. Tuttavia, alcune forme di cooperazione di lavoro sono 
intrecciate con la storia del capitalismo, in particolare con quella del neoliberismo, in 
modi molto più problematici. 

I decenni successivi all’austerità degli anni Settanta videro «un diffuso ma 
talvolta confuso entusiasmo per l’autogestione, la democrazia industriale e la 
partecipazione, considerate come soluzioni ai problemi della disoccupazione [e] della 
stagnazione economica» (Holmström 1989, pp. 3-4). Questo entusiasmo si trasformò 
ben presto in una vera e propria «ideologia», che andò di pari passo con la 
precarizzazione del lavoro nel regime di accumulazione flessibile che sostituì il 
Fordismo (Kasmir 1996, pp. 2-9). All’epoca, molte aziende cominciarono a 
introdurre meccanismi di partecipazione e altre forme di “cooperazione” dei 
lavoratori con il management, nell’intento di minare il potere dei sindacati e la 
volontà dei lavoratori a impegnarsi in conflitti (vedi Fantasia 1998; Grenier 1988; 
Parker e Slaughter 1988). Le aziende istituirono anche nuovi programmi di 
partecipazione azionaria per i dipendenti – una forma di proprietà dei lavoratori – 
come strumento per renderli meno inclini a nuocere quella che diventava anche la 
“loro” azienda (Russell 1985). In questo clima, studiosi e attivisti iniziarono a parlare 
dei WBOs come mezzo per affrontare la deindustrializzazione derivante dal 
riorientamento del capitale verso le periferie del sistema-mondo (Lindenfeld 1982). 
Questi sviluppi sono ben lontani dai modesti inizi delle società di mutuo soccorso e 
dei consigli di gestione, motivo per cui Kasmir (1996, p. 8) sostiene che oggi «la 
cooperativa può essere meglio compresa non come una forma imprenditoriale a sé 
stante bensì come una delle molteplici forme d’impresa e modalità gestionali 
flessibili» tipiche dell’era neoliberista. 

Le imprese recuperate e i WBOs sembrano pertanto bloccati tra due paradigmi 
teorici molto diversi tra loro: da un lato, un culturalismo che cerca di documentare 
istanze concrete di non-capitalismo; dall’altro, uno storicismo che guarda ai cicli di 
sfruttamento a lungo termine nel sistema mondiale (Kalb 2014). Sebbene alcuni 
autori definiscano questa opposizione come «nuova» (Kasmir 2015), si tratta in realtà 
di una riproposizione delle discussioni degli anni Settanta sull’articolazione dei modi 
di produzione (Foster-Carter 1978) e sul primato dell’azione rispetto alla struttura 
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(Ortner 2006). In breve, entrambi questi approcci sono necessari. Essi non sono altro 
che «due momenti» del processo di ricerca che stanno «in rapporto dialettico» l’uno 
con l’altro (Bourdieu 1987, p. 21). Il fatto che esprimano concetti in un certo senso 
non-sovrapponentisi dimostra chiaramente la loro interdipendenza. Coloro che 
sottolineano il potere emancipante delle «organizzazioni alternative di lavoro» 
(Atzeni 2012) guardano di solito a fenomeni che sono nati dal conflitto e che pertanto 
continuano in una certa misura a incarnarlo (anche se non necessariamente per 
sempre). Diversamente, chi evidenzia i legami tra la cooperazione e il neoliberismo 
tende a occuparsi di casi nei quali è il capitale a dettare le regole del gioco in modo 
incontrastato (anche se ciò non esclude un cambiamento di rotta). Non equiparare 
forme imprenditoriali a valori o posizioni politiche predefinite vale in entrambi i casi: 
i recuperi guidati dai lavoratori non sono né anticapitalisti né neoliberisti, bensì 
fenomeni che appartengono a un mondo in cui l’anticapitalismo e il neoliberismo 
lottano per acquisire influenza in una «dialettica di forza e controforza» (Carbonella e 
Kasmir 2014, p. 2; vedi anche Polanyi 2001[1944]). 

Nei paragrafi seguenti esaminerò il caso della fabbrica recuperata RiMaflow, 
dove ho condotto ricerche sul campo17 nel corso di tutto il 2015 e anche in seguito in 
modo più saltuario, per dare fondamento etnografico alle questioni affrontate nelle 
pagine precedenti, adottando un approccio narrativo per svelare la relazione tra 
capitale neoliberista e lavoro precario (Procoli 2004). 
 

 
Imprese neoliberiste 
 
La fabbrica in questione è stata aperta nel 1973 con il nome di Murray per produrre 
tubi destinati all’industria automobilistica (per sistemi d’areazione e servosterzo), 
operando quindi in un settore tradizionalmente sinonimo di eccellenza Made in Italy, 
ossia la manifattura di precisione di componenti in acciaio e di pompe per fluidi (Fara 
e Attili 2013, p. 47). La fabbrica si trova a Trezzano sul Naviglio, una piccola città 
alle porte di Milano. Diversamente da aree limitrofe della Lombardia che avrebbero 
ben presto visto deindustrializzazione e spopolamento (Muehlebach 2012), all’epoca 
Trezzano viveva un boom commerciale e residenziale grazie alla costruzione di una 
nuova strada a quattro corsie che la collega con Milano a nord-est e con il resto della 
provincia a sud-ovest. In questa «altalena» di aree di sviluppo e sottosviluppo (Smith 

                                                             
17 La ricerca sul campo è stata condotta dall’autore sotto la supervisione della Prof. Francesca Forno, 
presso l’Osservatorio CORES (Consumi, reti e pratiche di economie sostenibili), Dipartimento di 
Scienze Umane e Sociali, Università di Bergamo, con finanziamento “Progetto ITALY® – Azione: 
Giovani in Ricerca 2014”. Per le utili conversazioni sul tema vorrei ringraziare, oltre a Francesca 
Forno, anche Filippo Barbera, Marco Marzano, Domenico Perrotta e Fabio De Nardis. La stesura 
dell’articolo ha ricevuto un contributo dal Settimo programma quadro dell’Unione Europea, 
finanziamento Marie Skłodowska-Curie N. 609402 - 2020 researchers: Train to Move. 
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2008, p. 151, citato in Vaccaro et al. 2016, p. 3), la popolazione locale crebbe da circa 
1.000 abitanti a più di 13.000 in soli dieci anni, tra il 1961 e il 1971, due anni prima 
che la Murray aprisse i battenti. 

Murray divenne rapidamente uno dei maggiori fornitori della Fiat, e per questo 
motivo fu acquisita nel 1990 da un grande conglomerato italiano della plastica, la 
Manuli Rubber. Manuli ampliò la Murray nel corso di tutti gli anni Novanta, aprendo 
stabilimenti in Spagna, Francia, Olanda e Polonia. La sede rimase nel milanese. 
Giacomo, uno dei lavoratori che hanno fondato la RiMaflow, ha cominciato a 
lavorare per la Murray nel 1996. Di quel periodo conservava memorie sia positive 
che negative: da un canto, era stato contento di avere finalmente un posto fisso; 
dall’altro, ricordava chiaramente l’«atmosfera pesante» causata dalle continue voci di 
trasferimenti forzati e licenziamenti durante la fase di espansione della società. Questi 
timori furono alimentati nel 2002 quando la Manuli chiuse lo stabilimento olandese e 
trasferì le attività nel più redditizio impianto polacco, collocato nella zona economica 
speciale di Katowice. Due anni dopo, Manuli vendette la sua divisione 
automobilistica al fondo di private equity Italian Lifestyle Partners (ILP), che le 
cambiò il nome in Maflow. 

Secondo i lavoratori, questa cessione avvenne sotto forma di un leveraged buy-
out (LBO), un’operazione in cui una società è acquisita creando un debito, anziché 
usando capitale. Quello che seguì fu un breve periodo caratterizzato da un’espansione 
aggressiva portata avanti con operazioni rischiose e da un contemporaneo 
peggioramento delle relazioni industriali. In un blog post scritto immediatamente 
dopo il fallimento, Paolo scriveva: «In questi ultimi cinque anni la direzione ci ha 
raccontato che per restare competitivi sul mercato si doveva delocalizzare, e così 
hanno svuotato lo stabilimento, portando le macchine in Polonia e vendendo i 
capannoni». Quest’ultimo commento si riferisce alla decisione di ILP di vendere il 
terreno e le infrastrutture dello stabilimento milanese a Unicredit, il secondo gruppo 
bancario italiano, per poi cominciare a pagare un affitto alla banca (una strategia 
coerente con i LBOs). Nel 2007 il Fondo acquisì Codan, uno dei principali 
concorrenti di Maflow a livello globale, con impianti in Brasile, Argentina, Messico, 
Cina, Corea del sud, Tailandia e Malesia. 

Purtroppo, il credit crunch e la recessione che si sono diffuse nel Nord del 
mondo nel corso del 2008 ebbero un forte impatto sul mercato di riferimento della 
Maflow, tanto che nel 2009 il gruppo, sovraesposto, finì in amministrazione 
controllata con un debito di quasi 300 milioni di euro. Subito dopo, la BMW 
annunciò di non volere rinnovare il proprio contratto con l’azienda, che da solo 
valeva oltre l’80% delle entrate della Maflow. Alla fine, gli amministratori 
fallimentari firmarono un accordo con un imprenditore polacco che acquisì la società 
in base alla legge sulle grandi imprese insolventi (Legge Prodi bis), in base alla quale 
l’azienda acquisita deve restare intatta per almeno due anni. La Maflow divenne così 
uno dei 437 casi di acquisizione d’imprese italiane da parte d’investitori stranieri 
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avvenuti tra il 2008 e il 2012 (Fara e Attili 2013, p. 54). Allo scadere dei due anni, nel 
2013 il nuovo proprietario chiuse la fabbrica milanese, licenziò tutti i dipendenti 
rimasti, e trasferì i macchinari in Polonia. 

La storia della Murray/Maflow è un esempio da manuale dei cambiamenti che 
hanno avuto luogo nel mondo dell’impresa sotto il regime neoliberista di 
accumulazione flessibile (Harvey 1989), un processo che può essere sintetizzato con 
il termine di «disconnessione» (Barbera et al. 2016; Vaccaro et al. 2016) sulla scorta 
della metafora polanyiana di embeddedness (Polanyi 1957). Dopo un periodo iniziale 
di crescita organica, spinta dalla produzione e la vendita di beni sul mercato, la 
Murray fu oggetto di acquisizione-e-fusione da parte di un gruppo molto più grande, 
la Manuli. Questo fu il primo passo di un percorso di crescita mediante acquisizione – 
growth by acquisition – tipico delle imprese neoliberiste disconnesse (Milberg 2008). 
In questo mondo nuovo, il successo non si ottiene conquistando quote di mercato più 
ampie, bensì facendo fuori la concorrenza, una forma di capitalismo monopolistico 
(Harvey 2003). La finanziarizzazione è un elemento chiave per creare disconnessione 
e monopolio (Lapavitsas 2009). Nell’accumulazione flessibile, le imprese non sono 
più viste come produttrici di beni e servizi (secondo la vecchia accezione fordista), 
bensì come beni esse stesse, che garantiscono differenti tassi di redditività del capitale 
all’interno di un portafoglio d’investimenti. Le società di private equity che 
gestiscono imprese allo scopo di generare rendimenti favorevoli per i loro clienti sono 
forse l’esempio migliore della tendenza verso la disconnessione. Quando la 
massimizzazione del valore azionario diventa lo scopo principale del management, è 
necessario ridurre tutti i costi fissi. In tale ottica, il lavoro è visto come un utilizzo 
altamente improduttivo del capitale, e deve dunque essere trasformato in un costo 
variabile. Accanto alle riforme del mercato del lavoro, nessun altro meccanismo è più 
adatto a questo scopo della delocalizzazione della produzione in regioni del mondo 
dove i lavoratori sono pagati di meno e godono di minori diritti, come la zona 
economica speciale in Polonia dove fu trasferita la produzione della Maflow 
(Neveling 2015; Vaccaro et al. 2016, pp. 1-4). 

 
 

Conflitti del lavoro 
 
Due anni dopo quest’evento, quando ho visitato la RiMaflow per la prima volta, sono 
rimasto colpito da un gran numero di fotografie attaccate su pannelli collocati subito a 
fianco dell’entrata del capannone principale. Le immagini sgranate in bianco e nero 
erano state fotocopiate molte volte dopo essere uscite da una modesta fotocopiatrice 
da ufficio, i colori originali del digitale sacrificati per risparmiare denaro. Eppure, 
proprio il bianco e nero e l’aspetto amatoriale conferiva loro quell’aura che solo le 
immagini di eventi storici possiedono. Le fotografie mostravano i lavoratori in luoghi 
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diversi mentre protestavano contro la chiusura della fabbrica tra il 2009 e il 2010, 
come rivelava un foglietto di carta appuntato su uno dei pannelli. 

Quando la Maflow finì in amministrazione controllata, i lavoratori fecero subito 
sentire la loro voce, dando inizio a una serie di proteste per mettere pressione sugli 
amministratori, sui politici, e sui clienti dell’azienda allo scopo di rilanciarla. Questa 
reazione fu sorprendente, considerato che i sindacati rappresentati nello stabilimento 
avevano sempre mirato a una «normalizzazione» delle relazioni industriali, per usare 
le parole di Giacomo. «I sindacati non avevano mai sfidato apertamente la direzione, 
si erano sempre accontentati di piccole concessioni». Persino la presenza di un 
sindacato minore – “radicale” – come quello cui apparteneva Paolo, non aveva 
cambiato granché rispetto al quadro di cooperazione tra capitale e lavoro negli anni 
dell’espansione. Tutto cambiò quando la Maflow dichiarò il fallimento. 

Le prime azioni di protesta furono un presidio davanti alla fabbrica e un 
incontro con il sindaco di Trezzano. Quando la BMW annunciò che non avrebbe 
rinnovato il suo contratto, gli amministratori misero tutti i lavoratori in cassa 
integrazione. Di fronte al rapido deterioramento della situazione, i lavoratori 
organizzarono un’assemblea permanente e decisero di attuare presìdi di fronte al 
tribunale dove era in corso la procedura fallimentare, la sede della BMW a Milano, e 
il consolato tedesco. Organizzarono proteste anche davanti al teatro della Scala 
durante l’inaugurazione della stagione lirica. All’inizio del 2010 cominciarono a 
dormire dentro lo stabilimento, per impedire la vendita dei macchinari per ripagare i 
debiti dell’azienda. In quel periodo salirono sul tetto della fabbrica brandendo cartelli 
in cui denunciavano la loro difficile situazione – una forma di protesta molto diffusa 
all’epoca nelle fabbriche italiane minacciate di chiusura (vedi Giachetta 2012). 
Bloccarono la vicina strada statale e organizzarono presìdi davanti alla prefettura di 
Milano, la sede della Provincia e della Regione (quello davanti la Regione durò sette 
giorni), oltre a bloccare i binari della stazione centrale. Infine, i lavoratori si recarono 
perfino a Roma al Ministero dello Sviluppo economico e a Monaco alla sede 
mondiale della BMW per protestare. 

Come già detto, la Maflow fu venduta. Il contratto di vendita consentiva 
all’imprenditore polacco di riassumere soltanto 80 dei 330 lavoratori di Milano – un 
gruppo di dipendenti che, come sostengono i lavoratori che ho poi incontrato, il 
polacco scelse tra quelli che non avevano mai partecipato alle proteste dei due anni 
precedenti. Quelli che vi avevano partecipato furono lasciati a casa, in cassa 
integrazione, come mi ha raccontato Giacomo: «Il polacco ha selezionato le persone 
che sapeva non avrebbero detto una parola su quanto succedeva all’interno dello 
stabilimento». Questa osservazione si comprende meglio considerando gli 
avvenimenti accaduti due anni dopo la vendita, quando divenne chiaro che la fabbrica 
sarebbe stata chiusa definitivamente. In quel momento, i lavoratori più impegnati 
politicamente (quelli esclusi dall’accordo iniziale), per evitare che la fabbrica fosse 
svuotata dei macchinari avevano già pensato di occuparla e di creare un’impresa 
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recuperata. Ma il polacco promise agli 80 lavoratori rimasti un’allettante buonuscita, 
posto che non vi fossero “incidenti” durante la chiusura. Di fatto, l’offerta mise i 
lavoratori e gli ex-lavoratori gli uni contro gli altri. Come ha detto un membro del 
secondo gruppo: «Fummo costretti a desistere, altrimenti ci sarebbe stato il sangue 
davanti ai cancelli». Fu così che lo stabilimento venne occupato da una dozzina di ex-
lavoratori soltanto dopo essere stato svuotato. 

Come dimostra questo racconto, i rapporti tra capitale e lavoro nella fabbrica di 
Milano passarono da un clima di collaborazione (sia pure più per ragioni di 
convenienza che per effettiva convinzione) a uno di profondo conflitto molto 
rapidamente – una lezione di speranza per la lotta di classe in tempi di neoliberismo. 
Quando il conflitto scoppiò, i lavoratori cercarono di acquisire potere negoziale nei 
confronti della dirigenza con azioni in luoghi diversi e a scale differenti (Carbonella e 
Kasmir 2014, pp. 19-20), dal livello puramente locale (il sindaco di Trezzano) a 
quello regionale (le varie sedi a Milano), per poi arrivare alla scena nazionale (la 
Scala e il ministero a Roma) a quella globale (la sede centrale della BMW a Monaco). 
La loro lotta multiscalare ha riflettuto di necessità, sia pure con un certo ritardo, la 
natura multiscalare del capitale (Thorleifsson 2016, p. 2) e il suo attacco 
«disorganizzante» (Lembcke 1991-1992) alle vite dei lavoratori. 

Questa vicenda rivela anche l’impatto sulla solidarietà tra i lavoratori del potere 
detenuto dal capitale, e in seconda istanza dallo Stato, di distinguere tra lavoratori 
retribuiti e non retribuiti. Quando il nuovo proprietario riassunse solo 80 lavoratori, 
lasciando gli altri a sopravvivere con le indennità, creò due gruppi di lavoratori con 
diritti e prospettive divergenti. A quell’epoca, la parola «crumiri» comparve per la 
prima volta nelle cronache del blog che fino ad allora aveva raccontato una lotta 
condotta da un fronte unito. Il secondo episodio di questa tattica del divide et impera 
avvenne quando l’imprenditore polacco promise agli 80 lavoratori riassunti una 
considerevole buonuscita se la fabbrica fosse stata svuotata dei suoi macchinari. Il 
fallimento della Maflow, la sua vendita, e successiva chiusura (perlomeno in Italia) 
dimostrano che avvenimenti macroeconomici come il crack e la recessione del 2008 
non avvengono esattamente nello stesso “spazio” per tutti i lavoratori, 
indipendentemente dalle affermazioni dei politici secondo cui “siamo tutti sulla stessa 
barca”. Al contrario, simili avvenimenti «sono momenti importanti di un processo 
politico che crea differenze e disuguaglianze» (Carbonella e Kasmir 2014, p. 9). 

 
 

Occupy per la propria dignità 
 
I lavoratori (per lo meno i più attivi) vissero la chiusura della fabbrica con rabbia e 
disperazione, specialmente quelli che avevano con essa rapporti di lunga data, come 
Maria, che vi aveva lavorato per ventun anni. Nel 2008, subito prima che la Maflow 
rendesse noto il suo indebitamento, Maria era rimasta incinta del suo primo figlio, 
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tornando al lavoro quando l’azienda era già in amministrazione controllata. Negli 
anni incerti che seguirono, Maria si separò dal marito, assumendo la cura della loro 
figlia e, quando suo padre di lì a poco morì, anche di sua madre ammalata. Questa 
serie di avvenimenti hanno probabilmente influenzato il modo in cui Maria mi ha 
raccontato della chiusura della fabbrica, durante una pausa dal lavoro che svolgeva 
nel bar che è stato aperto all’interno della RiMaflow. «È stato un lutto», ha detto, 
facendo una lunga pausa per raccogliere i pensieri. Guardando distrattamente la 
sigaretta che teneva in mano, gli occhi le si sono riempiti di lacrime. «Scusami, è che 
mi fa ancora soffrire» ha proseguito, «è stato come vivere un lutto perché ho visto il 
cancello chiuso e ho pensato “è finita, è tutto finito”». Dopo la chiusura, Maria ha 
presentato molte domande di lavoro, senza ottenere risposte – fatto che ha attribuito 
al clima di austerità e alla sua età non più giovane. Chiacchierando, mi ha detto che le 
persone della mia generazione (tra noi c’è una differenza di undici anni) sono abituate 
a doversi riadattare a lavori sempre nuovi, mentre lei apparteneva a «un altro 
mondo». 

Nel ripresentarsi sul mercato, quasi tutti i lavoratori che hanno recuperato la 
Maflow si sono trovati di fronte a quello che Richard Sennett (2006) ha definito lo 
«spettro dell’inutilità». Grazie al suo lavoro di consulenza fiscale, Paolo è rimasto in 
contatto anche con molti di quelli che si sono rifiutati di partecipare all’occupazione. 
A suo dire, nemmeno a loro è andata molto bene. Soltanto gli impiegati e gli operai 
più giovani sono riusciti a trovare nuovi posti di lavoro a tempo indeterminato. Gli 
altri si arrangiano passando da un contratto a termine all’altro. Molte delle donne si 
sono ridotte a fare le pulizie in nero, o sono diventate casalinghe a tempo pieno. 
Davanti a una simile situazione, ex-lavoratori come Maria hanno accolto con favore 
l’idea che alcuni di loro potessero unire le forze per trovare – insieme – una via 
d’uscita dalla precarietà, anche se questo significava violare la legge.  

 
«Se mi avessero detto di andare a occupare un appartamento avrei detto “ma siete 
pazzi?” – ha raccontato Maria – “non mi sentirei mai di entrare a casa di un altro”. 
Invece mi hanno detto “andiamo a occupare la nostra fabbrica”. Ho risposto 
“andiamo”. Ho detto di sì perché sentivo che questo posto mi apparteneva». 

 
La visione pragmatica che traspare dalle parole di Maria rivela la 

determinazione che guida gli occupanti, una determinazione nata in buona parte 
dall’indignazione e dalla sensazione di aver subìto una profonda ingiustizia. Un altro 
lavoratore, Daniele, ha descritto questa situazione in modo chiaro. Anche lui ha 
vissuto la chiusura della Maflow come una «morte», parola che riecheggia il senso di 
«lutto» provato da Maria e che esprime – al pari del commento di Paolo sul «cadere» 
citato all’inizio di questo articolo – il senso di trauma corporeo che spesso 
caratterizza la perdita del lavoro (Strangleman e Rhodes 2014, pp. 417-418; 
Thorleifsson 2016, p. 5). Come Maria, anche Daniele ha ammesso di essere sempre 
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stato una persona che non avrebbe mai violato la legge, ma dopo tutto quello era 
successo a partire dal 2009, aveva compreso che questo modo di pensare era «parte 
del grande imbroglio di cui siamo tutti vittime»: 

 
«I padroni sono onnipotenti. I finanzieri possono fare come gli pare. Creano e 
uccidono imprese per il loro profitto, senza curarsi dei dipendenti che muoiono 
insieme alle aziende. Loro possono fare tutto questo legalmente. Allora anche noi 
dobbiamo usare gli stessi metodi. Occupando. Certo, non dovremmo farlo perché in 
teoria è illegale, ma se quello che fanno loro è legale, allora forse può essere 
considerato legale anche quello che facciamo noi. Almeno è per una giusta causa. Le 
nostre azioni sono state dettate in gran parte dalla rabbia nei confronti di quelli che ti 
uccidono legalmente». 

 
L’imbroglio cui ha accennato Daniele esprime una nuova interpretazione della 

realtà ispirata dagli avvenimenti che hanno portato alla dismissione della Maflow, in 
particolare la sua espansione per mezzo di delocalizzazioni e la sua trasformazione da 
impresa che produceva principalmente per il mercato nazionale in una società globale 
finanziata da un fondo di private equity. Giacomo ha definito i due imprenditori che 
avevano fondato la Murray nel 1973 come «vecchia scuola», a indicare quella che per 
lui era una differenza positiva rispetto agli uomini d’affari di oggi. Non c’è forse da 
stupirsi se ai suoi occhi le società di private equity incarnassero la perversione del 
mondo dell’impresa. Come lui, anche gli altri lavoratori credevano che fosse stato il 
fondo ILP a distruggere le loro vite. Sebbene sia stata la recessione del 2008 a 
provocare il fallimento della Maflow, i lavoratori non considerano questa la vera 
causa dei loro problemi. Simone, un disoccupato prossimo ai quarant’anni che ha 
aderito all’occupazione, ha detto che il problema era «il sistema» – un’entità citata 
molto spesso alla RiMaflow – e che era stato il sistema a provocare la recessione: 

 
«Parlano della crisi come se fosse un evento atmosferico» ha detto Simone «ma non è 
così. C’è chi è responsabile della crisi, ci sono delle dinamiche economiche dietro. Ci 
dicono che non ci sono più posti di lavoro, ma è così perché permettono agli 
imprenditori di delocalizzare». 

 
Altre due questioni erano fonte di grande rabbia per i lavoratori. La prima era 

che il fondo ILP aveva acquisito la Murray nel 2004 tramite un leveraged buy-out, 
creando un indebitamento che aveva alla fine fatto affondare quella che loro 
consideravano un’impresa solida. Simili manovre finanziarie, come la vendita dei 
terreni a una banca soltanto per dover poi pagare l’affitto, erano moralmente 
inconcepibili per i lavoratori. In secondo luogo, vi era il fatto che l’accordo orale che 
obbligava l’imprenditore polacco a rilanciare l’impresa e a riassumere il resto dei 
dipendenti dello stabilimento di Milano fosse stato completamente disatteso. Secondo 
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i lavoratori, questo accordo aveva accompagnato quello scritto firmato dai sindacati 
con l’imprenditore e le autorità statali. I lavoratori si erano sentiti umiliati perché in 
passato avevano contribuito a formare il personale del nuovo stabilimento polacco, 
solo per vedere poi i loro posti di lavoro trasferiti lì – una strategia tipica delle 
imprese disconnesse (Collins 2003; Lydersen 2014). 

Recuperare la Maflow è stato quindi un modo per rimediare ai torti subiti e 
ottenere giustizia da un sistema giudicato compromesso. Questi aspetti sono espressi 
bene nel termine «risarcimento sociale», utilizzato dai lavoratori in incontri pubblici, 
su Internet e nei loro materiali informativi. Il termine è stato coniato in un’altra 
fabbrica in lotta, ma è entrato ben presto nel vocabolario della RiMaflow per 
esprimere sinteticamente il significato politico della loro iniziativa. Giacomo l’ha 
spiegato facendo riferimento all’articolo 41 della Costituzione Italiana, che riconosce 
la libertà dell’iniziativa economica privata purché essa non sia in contrasto con 
l’utilità sociale e non rechi danno alla dignità umana. A suo parere, innumerevoli casi 
come quello della Maflow dimostrano l’«incostituzionalità» del sistema. Recuperare 
la fabbrica era stato quindi nient’altro che un modo per risarcire quel torto. Daniele e 
Paolo hanno sottolineato entrambi che i lavoratori di Milano avevano subito decenni 
di sfruttamento sotto padroni diversi, per essere poi completamente abbandonati al 
loro destino. L’indennità di disoccupazione, per quanto benvenuta, non poteva 
compensare tutti quegli anni di sfruttamento, soprattutto perché il sistema non offriva 
opportunità di trovare un nuovo lavoro dignitoso. Le indennità erano viste come una 
forma di risarcimento individuale, di breve durata – sempre più breve dopo ogni 
riforma del mercato del lavoro – dopo di che non c’era nulla. Giacomo le ha descritte 
come un modo per «attutire il colpo». La RiMaflow era invece una forma di 
risarcimento sociale. Nelle parole di Maria: 

 
«Loro ti portano via il lavoro, il luogo in cui vivi, la tua vita. E allora tu ti riprendi 
quello che ti spetta. Io ho lavorato tutta la vita, ho il diritto di lavorare. Il diritto di 
crescere mia figlia, il diritto di fare tante altre cose. Per me la RiMaflow significa la 
speranza di trovare la dignità del lavoro». 

 
L’espressione un po’ contorta usata da Maria – trovare la dignità del lavoro, 

invece di trovare lavoro – è rivelatrice della «struttura del sentire» (Williams 1977) su 
cui poggiano le azioni degli occupanti. I lavoratori hanno reagito all’attuale regime 
neoliberista di accumulazione essendo al contempo «intrappolati in un’economia 
morale del passato che corrisponde a una precedente fase del capitalismo» (Narotzky 
2016, p. 87), essenzialmente il Fordismo e il contratto sociale keynesiano che l’ha 
accompagnato. In tale contesto, la fabbrica fordista, in quanto garante di occupazione 
stabile, costituiva anche una «fabbrica degli affetti» (Muehlebach e Shoshan 2012) 
perché consentiva la riproduzione sociale degli individui e delle loro famiglie. Per 
contro, l’impresa neoliberista disconnessa non garantisce più questa possibilità, 
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mentre lo Stato ha rinunciato a porre rimedio a questa situazione a causa della sua 
collusione con il capitale. La brusca interruzione della normalità che ne deriva per le 
vite delle persone (di cui il licenziamento è solo l’inizio) spiega perché il valore della 
«dignità» è stato citato in così tanti modi nei racconti che ho ascoltato, dalle 
sensazioni di rabbia all’idea di «illegalità legalizzata», dalla convinzione di «avere 
diritto» al concetto di «risarcimento sociale». 

 
 

La necessità del mutualismo 
 
La RiMaflow non rappresenta soltanto la risposta morale dei lavoratori ai torti del 
sistema. Essa è anche una soluzione concreta alla loro condizione di disoccupati – un 
aspetto che i lavoratori descrivono definendo la fabbrica recuperata come un esempio 
di mutualismo. Il racconto di Daniele del periodo immediatamente precedente la 
chiusura della fabbrica rivela ciò che essi intendono con questo termine. 

Dopo avere passato oltre tre anni percependo varie forme di sussidi, quando lo 
stabilimento fu definitivamente “impacchettato”, i lavoratori si resero conto che non 
sarebbero mai stati riassunti. «Alla fine ci siamo detti: “invece di stare a casa a 
piangere, perché non ci mettiamo insieme e ci inventiamo qualcosa per guadagnarci 
da vivere, visto che nessuno ci dà lavoro? Forse il lavoro ce lo possiamo dare noi”» 
ha raccontato Daniele. Giacomo ha parlato di un momento parallelo di presa di 
coscienza quando i lavoratori hanno cominciato a pensare a come avrebbero pagato 
mutui, affitti e altre spese non negoziabili – «banali» – una volta cessate le varie 
forme di sussidio. Da una necessità materiale nacque un nuovo senso di 
consapevolezza: 

 
«Rendendoci conto che non eravamo più immuni dal rischio di finire in mezzo a una 
strada, abbiamo dovuto riconoscere che se non avessimo unito le forze, non ce 
l’avremmo fatta. Il nostro atteggiamento verso un approccio collettivo divenne molto 
più disponibile». 

 
Quello che i lavoratori hanno dovuto (e devono tuttora) affrontare è lo «spettro 

della vita senza salario» (Denning 2010), un oscuro compagno dello «spettro 
dell’inutilità» e l’altra metà della condizione costitutiva del capitalismo: la relazione 
salariale (Carbonella e Kasmir 2014, p. 9). La temporalità futura che entrambi questi 
spettri implicano emerge dai commenti dei lavoratori sul rischio di ritrovarsi senza 
una casa e, più in generale, dal senso di scoraggiamento che ha accompagnato la 
presa di coscienza di ciò che la fine dei sussidi avrebbe potuto significare. La 
temporalità è un elemento importante delle strutture del sentire. Il Fordismo e il 
contratto sociale keynesiano hanno prodotto un certo tipo di struttura temporale che 
andava dall’esperienza di breve termine dei giorni suddivisi in unità determinate dai 
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ritmi della fabbrica, all’esperienza di lungo termine della riproduzione sociale e della 
sensazione di un lento miglioramento delle condizioni di vita della propria famiglia 
(Vaccaro et al. 2016, pp. 10-11). La disoccupazione e la precarietà, che caratterizzano 
la vita di così tante persone nell’epoca del neoliberismo, producono invece una 
rottura in questa struttura temporale, che comincia con la perdita del lavoro e con il 
«rimanere a casa», una condizione che i lavoratori della RiMaflow (sia maschi che 
femmine) hanno spesso sottolineato. I cambiamenti nella percezione del tempo sono 
dunque un altro aspetto della crisi della riproduzione sociale provocata dal passaggio 
da un modo di vivere industriale a uno post-industriale (Barbera et al. 2016, p. 63; 
Vaccaro et al. 2016, p. 4). Il mutualismo, come forma di auto-aiuto, è stata la risposta 
dei lavoratori a questa crisi. 

Da quando è stata fondata la RiMaflow, non è stato insolito che il gruppo 
aiutasse uno dei suoi membri in difficoltà. L’iniziativa, però, mira a creare nuove 
fonti di reddito per il gruppo nel suo complesso, affinché i membri non abbiano più 
bisogno di ricevere aiuti individuali (l’«approccio collettivo» di cui parlava 
Giacomo). Questo obiettivo è stato raggiunto – in modo alquanto precario – 
attraverso una serie di attività, nessuna delle quali è connessa all’industria 
automobilistica. Questo cambio di direzione è dovuto al fatto che tutti i macchinari 
necessari per la produzione sono stati portati via dallo stabilimento. Sono rimasti 
soltanto quattro enormi capannoni e un piccolo edificio di due piani. Simone ha 
descritto questa difficile situazione con gli occhi di un esterno: «Cosa potevano fare 
degli operai metalmeccanici in uno stabilimento senza macchinari?» Dopo lunghe 
discussioni interne, il gruppo decise che i grandi spazi di cui disponeva la fabbrica ne 
costituivano il principale punto di forza e potevano essere trasformati in qualcosa che 
assomigliasse a un incrocio tra un centro polivalente per la comunità locale e uno 
spazio di cowork. 

Il capannone più vicino alla strada è stato trasformato in uno spazio utilizzato 
da gruppi locali per concerti, riunioni, proiezioni di film, spettacoli teatrali e corsi. 
Esso ospita anche un mercato dove artigiani locali vendono prodotti che vanno dai 
mobili agli abiti fatti in casa. Ci sono poi un laboratorio di tappezzeria e una 
carpenteria, un “laboratorio” che ricondiziona apparecchi elettronici e uno che ripara i 
bancali (le strutture in legno usate per trasportare merci) per le imprese locali. Il 
secondo capannone è stato riadattato in parcheggio per camper, mentre il terzo è 
occupato da un’azienda che ricicla carta e plastica. Infine, il quarto capannone è 
diventato un deposito usato perlopiù da persone che non si possono permettere garage 
o magazzini commerciali. Altri spazi sono affittati a bande musicali e appassionati di 
modellismo ferroviario. Al piano terra dell’edificio di due piani ci sono un bar e una 
cucina che serve pasti a chi si reca alla RiMaflow per partecipare alle sue attività 
culturali o per utilizzare i laboratori. Infine, i lavoratori gestiscono un servizio di 
consegna a domicilio di generi alimentari per gruppi di consumatori etici a Milano e 
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dintorni, utilizzando il sito della fabbrica per conservare i prodotti agricoli inviati da 
aziende agricole biologiche del sud Italia. 

Attualmente, la fabbrica è gestita da due organizzazioni: una cooperativa 
formata da quindici soci, che sono per la maggior parte ex-lavoratori e alcune altre 
persone che vi hanno aderito, e un’associazione senza scopo di lucro che ha un 
maggior numero di membri e si occupa del coordinamento delle varie attività 
culturali collegate alla fabbrica. Il suo nome è Occupy Maflow – un riferimento 
diretto ai movimenti Occupy. I lavoratori si curano fisicamente del sito, lo puliscono 
e ne modificano gli spazi interni a seconda delle necessità, oltre a gestire il bar e la 
cucina. Le varie attività che si svolgono nel sito della fabbrica generano un reddito 
modesto grazie ai contributi che i gruppi e i singoli pagano per il mantenimento degli 
spazi, alla vendita di biglietti, cibi e bevande, e alle commissioni per il servizio di 
consegna a domicilio. Occasionalmente i lavoratori organizzano campagne specifiche 
di raccolta fondi, chiedendo direttamente contributi attraverso i social media o 
vendendo oggetti realizzati in proprio. Una volta, ad esempio, hanno prodotto diverse 
centinaia di bottiglie di salsa di pomodoro e di limoncello per finanziare l’acquisto di 
un compressore d’aria. 

Di fronte a questa eterogeneità, è difficile dire con precisione cosa la fabbrica 
recuperata “produca” effettivamente. La RiMaflow è un luogo d’incontro tra 
l’economia formale e quella informale, tra la produzione industriale e quella agricola. 
Sebbene abbiano registrato la cooperativa e l’associazione e abbiano ottenuto tutti i 
permessi richiesti per servire cibi e bevande, i lavoratori stanno pur sempre 
occupando abusivamente i locali e i terreni che ospitano queste attività. Eppure, 
questa condizione d’illegalità ha creato opportunità per un gran numero di persone la 
cui sussistenza è estremamente precaria, oltre a offrire a gruppi della comunità locale 
un luogo d’incontro esterno al circuito degli affitti privati. Le persone che svolgono 
attività commerciali utilizzando la fabbrica recuperata e i gruppi che lì si incontrano 
hanno a loro volta sostenuto gli occupanti in numerose occasioni, specialmente nella 
loro lotta contro il Comune e Unicredit per ottenere gli spazi a titolo gratuito. Questo 
tipo d’interazione si basa su un «universalismo di base» (Carbonella e Kasmir 2014, 
pp. 4-5) o su ciò che una volta uno dei lavoratori ha descritto come «i penultimi che 
aiutano gli ultimi». 

 
 

Conclusioni 
 
La RiMaflow offre l’opportunità di riflettere su una serie di condizioni in cui 
emergono conflitto e mutualismo quando il lavoro cerca di recuperare un’impresa 
fallita in un contesto di neoliberismo e di crisi economica di lungo corso. 
Diversamente dalla maggior parte dei casi di recupero guidati dai lavoratori in Italia, 
che non sperimentano il tipo di lotta e di auto-aiuto illustrato nei paragrafi precedenti 
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(Vieta e Depedri 2015, pp. 235 e 239), la RiMaflow è stata interamente costruita sulla 
solidarietà contro il capitale e quella per i lavoratori (Ferraris 2011). La ragione di ciò 
sembra essere stata la lunga e complessa fase di dismissione della fabbrica, che ha 
politicizzato i lavoratori motivandoli a impegnarsi, in primo luogo, per far sentire la 
propria voce in questa lotta e, in secondo luogo, per trovare modi alternativi di 
guadagnarsi da vivere. La maggioranza degli altri casi d’imprese recuperate presenta 
un modello simile (Azzellini 2014). I WBOs, invece, non seguono di solito questo 
tipo di percorso, principalmente perché sono imprese medio-piccole, spesso di 
proprietà locale o nazionale, in cui il passaggio dall’attivo al rosso è molto più 
lineare. Ma i lavoratori della RiMaflow non hanno semplicemente reagito agli 
avvenimenti, anzi, proprio nel bel mezzo delle azioni compiute altrove da altri, essi 
sono diventati più che meri dipendenti destinati a restare senza lavoro. Così è 
avvenuta una nuova presa di coscienza. Parafrasando le famose parole scritte da 
Thompson (1963, p. 9) a proposito della classe operaria inglese, la RiMaflow «non è 
sorta come il sole in un momento prestabilito. Essa era presente alla sua nascita». 

Lottare comporta, ovviamente, i suoi svantaggi. Nei loro percorsi più semplici 
e meno conflittuali, i WBOs possono beneficiare del sostegno concesso dallo Stato 
italiano ai recuperi d’impresa guidati dai lavoratori. Le loro minori dimensioni e la 
loro struttura proprietaria e gestionale più locale fanno sì che nella maggior parte dei 
casi i macchinari necessari per il processo produttivo restino in loco, consentendo in 
tal modo la ripresa della produzione. Inoltre, sebbene i WBOs comportino di solito 
tagli occupazionali e salariali, i posti di lavoro conservati generano livelli di reddito 
che non sono troppo diversi da quelli della precedente impresa privata (Vieta e 
Depedri 2015, pp. 234-239). A dispetto del fatto che gli Stati neoliberisti minano 
spesso il potere delle classi lavoratrici (Carbonella e Kasmir 2014, p. 15), nel caso 
specifico dei WBOs italiani lo Stato continua a svolgere un ruolo positivo. 

Sotto questo profilo, il gruppo della RiMaflow si è trovato (letteralmente) in 
uno stabilimento vuoto e (metaforicamente) con le mani legate. La mancanza di 
macchinari, intesi come forma di capitale, è di solito il principale fattore limitante per 
le imprese recuperate (Atzeni e Ghigliani 2007, p. 664), rispecchiando una tendenza 
generale per cui il cambiamento nelle organizzazioni del lavoro è «strettamente 
determinato dalla tecnologia» (Parry 2005, p. 142). La mancanza di macchinari ha 
inoltre vanificato la possibilità di accedere ad aiuti statali. Ben lungi dall’essere un 
caso di determinismo tecnologico, però, la situazione della RiMaflow è stata piuttosto 
il risultato delle azioni compiute dalla proprietà allo scopo di dividere i lavoratori in 
gruppi di (relativamente) privilegiati e deprivati. Da questo punto di vista, i lavoratori 
sono stati vittima di ciò che si potrebbe definire “espropriazione tramite 
differenziazione”, uno dei due elementi in un processo duale che inevitabilmente 
comprende anche l’accumulazione, dato che le azioni del proprietario polacco gli 
hanno permesso di tenere i macchinari per la sua nuova impresa (Carbonella e Kasmir 
2014; Harvey 2003). Di conseguenza, le fonti di sussistenza che i lavoratori sono, 
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nonostante tutto, riusciti a procurarsi producono soltanto un reddito assai esiguo, 
incostante e precario rispetto a quello di un WBO. 

Al pari di altre imprese recuperate in Europa e in America Latina 
(Mastrandrea 2015; Ruggeri 2014), la RiMaflow è riuscita a sovvertire, in piccola 
parte, l’espropriazione del capitale attraverso l’azione politica. Inizialmente, lo ha 
fatto collaborando nella lotta, talvolta a fianco dei sindacati, sebbene le azioni dirette 
dei lavoratori non siano mai state realmente esempi tipici di lotta sindacale, essendo 
più affini al sindacalismo comunitario (Mollona 2009). Quando, poi, questa forma di 
cooperazione si è infine dimostrata fallimentare, i lavoratori hanno riscoperto l’auto-
aiuto e il mutualismo attraverso l’occupazione della fabbrica. Le loro azioni sono 
pertanto andate nella direzione opposta all’attuale diffusa sostituzione di strategie 
collettive con strategie individuali da parte di quanti cercano un modo per superare la 
precarizzazione della vita (Narotzky 2014). Esse sono altresì un esempio 
dell’emergere di qualcosa di nuovo – seppure evocativo di qualcosa di molto vecchio 
– dai resti della deindustrializzazione (Vaccaro et al. 2016, p. 1). L’occupazione e le 
attività che essa rende possibili sovvertono il potere di espropriazione del 
neoliberismo perché permettono ai lavoratori di comandare, sia pure in modo 
precario, lo spazio e i luoghi contro le strategie del capitale per fare altrettanto 
(Carbonella e Kasmir 2014, pp. 20-21). Il percorso compiuto dalla Murray/Maflow 
evidenzia la natura dissociante delle imprese finanziarizzate che perseguono 
freneticamente l’accumulazione flessibile di profitti sempre maggiori al di là dei 
confini nazionali. Nel bel mezzo di questa tendenza generale del capitale, che i 
cittadini in occidente vivono da oltre quarant’anni, il lavoro ha assoluto bisogno di 
nuove vie per limitare e infine rovesciare il processo di accumulazione primitiva che 
Marx definì «conquista, riduzione in schiavitù, rapina [e] assassinio» (1977 [1867], p. 
874). 
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Il cibo dell’apocalisse: narrati gastronomici e modelli 
d’umanità 
 
Michele F. Fontefrancesco 
 
 
 
 
 

Abstract 
Apocalypse is a key theme in popular culture, represented in many forms and media. In particular, in 
the past decade, many international blockbuster movies have narrated stories of women and men 
facing apocalyptic scenarios. This is a sign of a rising awareness of the possible effects of present and 
future global conflicts, environmental changes, and new diseases. Moreover, it questions the capacity 
of Mankind to change and adapt to new, extreme surroundings. 
The paper analyses three particular successful movies: Snowpiercer (2013), Interstellar (2014) and 
Mad Max Fury Road (2015). In particular it focuses on the ways in which food comes to the stage and 
plays pivotal roles in the plots. Through these gastronomic narrations, the paper interrogates how 
popular culture envisions the human response to the collapse of present social and environmental 
reality. It argues that the imaginary of apocalypse reproduces a model of humanity deeply rooted in 
Western modern thought. Thus, it suggests that popular culture is not producing those new models of 
humanity which public debate considers fundamental to change the present alarming social and 
environmental trends.  
Keywords: food, apocalypse, modernity, environment, post-human, science fiction 
 
 
 
 
 
In tutto l’Occidente, l’ultimo trentennio è stato segnato da un progressivo 
intensificarsi del dibattito sul cibo; un ragionamento segnato da parole chiave 
(Williams, 1983) quali alimentazione, malnutrizione, sovranità, inquinamento, 
sviluppo, industrializzazione, globalizzazione (Bozzini, 2017; Liberti, 2016; Petrini, 
2013; Pollan, 2006; Rieff, 2015; Weis, 2007). A fronte di ciò, si assiste ad un 
quotidiano moltiplicarsi di iniziative pubbliche e private atte a promuovere tanto le 
produzioni alimentari locali, quanto una rinnovata coscienza gastronomica (Petrini, 
2009). Questa recente pagina di storia culturale segna un nuovo capitolo in quel 
percorso di veloce trasformazione legato al modo di pensare e vivere il cibo che ha 
segnato l’ultimo secolo: il tramonto del mondo contadino (Grimaldi, 2012), il 
superamento dell’endemica fame che caratterizzava la realtà sociale di tutto 
l’Occidente ancora nel secondo dopoguerra (Flandrin & Montanari, 2011; Sorcinelli, 
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1999), l’industrializzazione delle produzioni alimentari in parallelo con l’aumento del 
reddito pro-capite (Nuetzenadel & Trentmann, 2008), la nuova (sovra-)abbondanza 
alimentare del secondo Novecento e dei primi lustri del terzo millennio (Corvo, 
2015), il dilagare di malattie croniche non trasmissibili legate alle nuove possibilità e 
i nuovi stili di vita (di Nardo, Williams, Patterson, Harrison, & Verma, 2017), 
l’ancora forte sperequazione tra condizione di vita nel Nord e Sud del mondo nell’era 
della globalizzazione di uomini e merci e del riscaldamento globale (Phillips, 2006), 
la riscoperta del cibo locale e tradizionale (Guptill, Copelton, & Lucal, 2016)… 
Questo rapido cambiamento richiama al presente, evidenziando da un lato un sempre 
più sofisticato consumo alimentare mirato alla ricerca dell’unicità dell’esperienza 
(Meo, 2015), dall’altro il diffondersi di una coscienza critica rispetto all’impatto 
sociale e ambientale dell’attuale modello dominante di economia legata alla 
produzione alimentare.  
 Il presente appare, quindi, un paesaggio di contraddizioni irrisolte anche dal 
punto di vista alimentare e gastronomico; un ragionamento che guarda al prossimo 
futuro sempre più con incertezza. In un’epoca di rinnovati millenarismi (Zizek, 
2011), questo sguardo non pone unicamente domande di ordine politico o tecnologico 
(Farnworth, Jiggins, & Thomas, 2008; Gardner, 2013; Olsson, Araújo, & Vieira, 
2016; Petrini, 2013), ma soprattutto di carattere culturale, antropologico. In tal senso, 
in un’epoca in cui sempre più si sta discutendo dei limiti dell’approccio che l’Uomo 
della modernità ha avuto rispetto alla vita sul Pianeta e sempre più spesso si stanno 
auspicando nuovi paradigmi antropologici di Umanità per il futuro (Sayre, 2012), 
diventa importante verificare quali risposte stiamo dando, ovvero il modello 
antropologico attraverso cui si immagina e si costruisce l’Uomo ed il suo futuro. 
 L’articolo offre un contributo in questa direzione, utilizzando il cibo ed i suoi 
narrati quali fonte attraverso cui indagare il modello antropologico ancora vivo nella 
società presente e nella sua cultura popolare. L’analisi è condotta utilizzando quali 
fonti per l’analisi tre produzioni cinematografiche internazionali recenti 
particolarmente apprezzate dal pubblico e dalla critica che hanno voluto dare forma 
ad un futuro apocalittico raffigurante l’Uomo posto di fronte al collasso del sistema di 
sicurezze garantite dal presente. Dopo aver evidenziato come l’antropologia ha 
trovato nel cibo un interessante oggetto attraverso cui pensare (Henare, Holdbraad, & 
Wasten, 2007) l’Uomo nella sua complessità, si guarderà al genere della narrazione 
apocalittica come particolare modalità espressiva capace di esplicitare le tensioni 
culturali ed il modello antropologico governanti il presente. Approfondendo come 
anche una pellicola cinematografica possa essere soggetto di analisi antropologica, si 
introdurranno i tre film; infine, approfondendo i narrati gastronomici dei tre film, 
ovvero esplicitando il modello antropologico con cui si immagina l’Uomo del 
presente e del domani.  
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Antropologia e cibo 
 
L’ultimo ventennio è stato segnato, a livello nazionale ed internazionale, da un fiorire 
di pubblicazioni, riviste e conferenze di carattere antropologico dedicati all’analisi dei 
prodotti e dei consumi alimentari (e.g. Crowther, 2013; Guptill et al., 2016; Krebs, 
2013; Pottier, 1999; Pratt & Luetchford, 2013). Quest’interesse consolida una 
tradizione di studi che fonda le sue radici nelle ricerche etnografiche di fine Ottocento 
(Mintz & Du Bois, 2002). Da allora il cibo è diventato strumento e soggetto di studio 
più volte utilizzato per ripercorrere la storia culturale dell’Uomo (Müller, 2005), 
seguendo una traiettoria che dal trapasso tra crudo e cotto (Levi-Strauss, 1964), porta 
alla contemporaneità, a fenomeni quali la globalizzazione del gusto, ovvero il ritorno 
alla tradizione (e.g. Nuetzenadel & Trentmann, 2008; Phillips, 2006; R. R. Wilk, 
2006).  
 In questo percorso, l’antropologia ha evidenziato come i prodotti alimentari 
siano, anche nelle società geograficamente più remote, un primo e fondamentale 
strumento attraverso cui vengono segnati e rappresentati i rapporti intersoggettivi, 
politici e di parentela (Malinowski, 2002 = 1922) e come, quindi, intercorra un 
delicato equilibrio ed una fortissima interdipendenza tra i ritmi di un ecosistema e 
quelli delle attività delle comunità che lo vivono (Rappaport, 1967). In questo senso, 
possiamo dire che il cibo è una fondamentale espressione del nesso tra biodiversità e 
diversità culturale di un territorio (Aa.Vv., 2011) in quanto ricombinazione creativa 
di ingredienti selezionati sulla base di una precisa conoscenza ambientale che ne 
definisce l’edibilità sulla base della visione del mondo propria di una comunità. 
Inoltre, ogni preparazione alimentare è espressione del sapere e del saper fare di una 
comunità che si realizza grazie all’agency dell’individuo. Proprio grazie a questo 
nesso forte tra individualità e comunità il cibo diventa oggetto dalla fortissima 
semantica, caricato di memorie ed affetti (Holtzman, 2006; Sutton, 2001), 
profondamente legato all’idea di corpo e salute (Counihan, 1999), di identità 
comunitaria (Counihan, 2009; Grimaldi, 2016), famigliare (Counihan, 2004) e 
politica (Counihan, 2002; Hassanein, 2003; R. Wilk, 1999).  
 Si può quindi concludere che, seppure le trasformazioni sociali ed economiche 
dell’ultimo trentennio, non solo in Occidente, hanno messo in crisi il sistema rituale e 
conoscitivo tradizionale proprio del mondo contadino (Grimaldi, 2012), il cibo non ha 
perso ricchezza e valore antropologico. Anzi, esso rappresenta una fondamentale 
“finestra geologica” (Levi-Strauss, 1961, pp. 60-62) attraverso cui investigare una 
comunità, la sua relazione con l’ambiente, la sua estetica, i rapporti sociali che vi 
intercorrono, e più in generale la tensione culturale che si sviluppa tra le idee di vita e 
morte che ha sua fondamentale espressione nell’idea di futuro (Augé, 2012).  
 L’analisi dei racconti gastronomici cinematografici è condotta, in questa sede, 
sulla base di questa positiva complessità che contraddistingue il cibo, alla luce delle 
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specifiche caratteristiche narrative proprie di un genere: quello del racconto 
apocalittico. 
 
 
Leggere l’apocalisse 
 
L’apocalisse è un genere narrativo: il racconto della fine dei tempi, dell’Umanità. È 
una fine che vede la scomparsa delle forme del mondo presente, preludendo ad un 
giorno dopo, ad una nuova epoca, ad una nuova realtà, sia essa il Regno dei Cieli, 
l’avvento di una nuova era cosmica, un nuovo inizio nell’infinito ciclo dell’universo. 
Il racconto dell’apocalisse, quindi, non è solo una profetica previsione del futuro, ma 
è un racconto morale in cui allegoricamente si mette in scena il sistema di valori e di 
credenze, il modello antropologico condiviso da una comunità.  
 Il termine “apocalisse”, oggi utilizzato evocando catastrofici orizzonti, più o 
meno distanti, deriva dal greco “disvelamento” ed origina il suo successo dal libro 
omonimo di san Giovanni, parte del canone neotestamentario cristiano. II libro di 
Giovanni continua la tradizione veterotestamentaria delle profetiche visioni del 
futuro, attraverso l’articolata narrazione di un tempo al di là del tempo, in cui si 
completa la promessa del ritorno del Cristo. In tale racconto, l’avvento del Regno dei 
Cieli si avvera con il trapasso del mondo così come conosciuto: un passaggio segnato 
dalla distruzione, dalla disperazione, dal lutto e dalla progressiva sovversione 
dell’ordine della terra e dei cieli. Da questa distruzione, da questa violenza 
cosmologica propria dei miti delle origini (Petrosino, 2017), sorge la Nuova 
Gerusalemme, la nuova Umanità rinnovata, conferma della promessa cristiana. 
 L’Apocalisse di Giovanni, nel corso dei secoli, è stato modello letterario 
generativo di una ricca narrativa “apocalittica”, che ha narrato la fine dell’Umanità e 
l’aprirsi di nuovi mondi. In particolare, nell’arco dell’ultimo decennio si è vissuto un 
intensificarsi di tali narrazioni; consapevoli interpretazioni e denunce delle traiettorie 
e dei rischi ambientali e sociali attuali, smascheramento dei limiti di grand récits che 
solcano il presente (Palmisano, 2012).  
 Questa ricca tradizione narrativa si sviluppa come racconto ucronico. Dalton 
(1997, pp. 120-140) ha suggerito che l’alterità di tempo, la prefigurazione di un 
mondo futuro diretta discendenza e risultato teleologico del presente, sviluppi 
implicitamente un messaggio di critica socio-culturale rispetto alla condizione 
contingente al momento della scrittura. In tal senso possiamo affermare che ogni 
racconto apocalittico, per la sua teleologica natura narrativa, sia analisi e critica del 
contemporaneo, smascheramento e messa in scena delle paure del presente.  
 Il genere apocalittico condivide una medesima struttura che vede il succedersi 
di una fase distruttiva, in cui una serie cataclismatica di eventi porta alla distruzione 
dell’Umanità presente, quindi una fase di ricomposizione, in cui emerge il nuovo 
mondo. Seppure lo “svelamento” del titolo del libro di san Giovanni, si rifà proprio a 
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quest’ultima fase, oggi “apocalisse” è comunemente usato per designare la fase 
distruttiva a cui sussegue la realtà post-apocalittica del nuovo mondo. Il tracciare le 
linee di frattura e di ricomposizione dell’Umanità evidenzia, dando concretezza, le 
paure del presente e, soprattutto, il modello antropologico che possa e debba 
governare la risposta dell’Uomo di fronte ad uno scenario di crisi.  
 Libri, fumetti, videogiochi, film: una lunga serie di media oggi sono utilizzati 
dando forma all’apocalisse. Tra questi lo strumento cinematografico è ancora oggi 
quello che coinvolge il più grande pubblico, offrendo esplicita concretezza percettiva 
alle narrazioni. Considerate l’efficacia espressiva e la valenza sociale, questo 
contributo ha guardato all’esperienza filmica, seguendo una consolidata tradizione 
metodologica propria della disciplina. 
 
 
Antropologia di un film 
 
L’attenzione dell’antropologia alle fonti filmiche non è fatto recente. Ereditando 
l’attenzione all’analisi visuale sviluppata in campo fotografico (Edwards, 1992), la 
disciplina a partire dal primo dopoguerra e soprattutto nei decenni successivi al 
secondo conflitto mondiale ha ritrovato nello strumento filmico prima di tutto un 
efficace strumento di analisi e narrazione dei terreni etnografici, innescando un 
fondamentale dibattito rispetto alle metodologie di impiego di tale strumento 
(Crawford & Turton, 1992; El Guindi, 2004). Laddove, quindi, sostanziale parte del 
dibattito disciplinare ha guardato all’aspetto dell’impiego diretto della ripresa e della 
produzione filmica nell’indagine etnografica, lo sguardo antropologico si è fatto 
anche interprete delle produzioni cinematografiche quali oggetti attraverso cui più 
attentamente comprendere le forme culturali delle società produttrici e spettatrici di 
questi prodotti. In tal senso, anche l’antropologia si è fatta interprete di quel percorso 
euristico aperto nel Novecento da pensatori quali Benjamin (2008), Adorno e 
Horkheimer (1979 (1944)), ed Eco (1964).  
 Allontanandosi da un filone più prettamente legato alla critica cinematografica 
ed artistica, il pensiero antropologico ha offerto un contributo importante 
nell’analizzare i lavori filmici quali strumenti attraverso cui categorie, immaginari, 
forme relazionali venivano proposti e indicati ad un pubblico (Gray, 2010, pp. 99-
106) definendo un processo dialettico di acculturazione. Il cinema, infatti, gioca un 
ruolo fondamentale nella creazione dell’immaginario attinente alla diversità culturale 
(Griffiths, 2002), e diventa strumento di riproduzione e rafforzamento di stereotipi 
culturali, quale quello razziale (Rony, 1996).  
 L’analisi antropologica ha visto nei prodotti cinematografici non già semplici 
testi o messaggi, ma oggetti inseriti in una vasta rete di relazioni sociali, dotati di 
proprie biografie culturali (Kopytoff, 1986); strumenti fondamentali per interrogare i 
loro contesti sociali di produzione e consumo (Gray, 2010, pp. 75-108). Se, infatti, a 
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dirla con Bourdieu (1979), i film sono strumenti integranti le dinamiche di distinzione 
sociale, anche in questo caso, in particolare nelle opere che guardano al successo di 
pubblico, si può ravvisare quel cortocircuito culturale di “spirito e sistema”, altrimenti 
individuato da Boyer (2005) nel campo della pubblicistica giornalistica, in cui la 
produzione artistica entra in risonanza con le aspirazioni del pubblico, interpretando e 
riproponendo al pubblico le stesse categorie e tematiche che già sono all’interno del 
dibattito pubblico e che sono di interesse dello stesso. Questa contestualizzazione non 
celebra una rinnovata morte dell’autore (Barthes, 1967), quanto evidenzia il 
sostanziale sotteso che fa di un’opera artistica, in questo caso cinematografica, 
espressione più ampia del contesto sociale in cui essa è stata creata e a cui è risolta. 
Ciò ci permette di guardare, quindi, ad un film interrogandoci su quali siano i codici, 
le immagini, il sentire che trovano rappresentazione nella narrazione e con quale 
contesto sociale e culturale vengono in risonanza considerando l’interconnessione tra 
“cinema and the world outside of it [. Because] these worlds are inextricably 
entwined, their boundaries disappearing entirely in places.” (Hoek, 2016) 
 La ricerca qui condotta segue questi presupposti analizzando le immagini di 
cibo proposte da tre film di carattere apocalittico che nell’arco dell’ultimo 
quinquennio hanno particolarmente fatto parlare la critica cinematografica ed il 
pubblico. Nel tracciare l’orizzonte d’indagine di questo “spazio racchiuso” (Candea, 
2007), si è teso a guardare tanto alla notorietà e alla frequenza con cui la critica si è 
occupata di film, quanto al successo “di botteghino”, considerando questi elementi 
come un fondamentale indice attestante l’effettiva diffusa ricezione di queste opere. 
In particolare si è voluto guardare a produzioni internazionali rivolte non 
primariamente al pubblico domestico statunitense, obiettivo dominante nella 
produzione dei cosiddetti blockbuster, categoria di cui anche i film selezionati 
possono far parte. Nella selezione, inoltre, si è guardato all’ultimo quinquennio, 
concentrandosi sul periodo successivo all’emergere della crisi economica globale del 
2008 e contestuale alla rinnovata attenzione internazionale al tema del cambiamento 
climatico espresso attraverso accordi internazionali quali quelli di Parigi del 2015.  
 In particolare, l’analisi dei film selezionati si è soffermata sulla messa in scena 
del cibo, la sua rappresentazione, ricostruendo, per quanto possibile, le pratiche di 
produzione e consumo ad esso legate. Attraverso questa ricostruzione sono fatte 
emergere le principali tematiche a cui il cibo si lega, quindi, tratteggiando il quadro 
riferente alle paure, alle emergenze del presente ed al profilo antropologico a cui 
rimandano. 
 
 
Narrazioni d’apocalittiche 
 
Per l’analisi sono stati scelti: Snowpiercer, di seguito abbreviato SP, diretto da Bong 
Joon-ho (Corea del Sud – Repubblica Ceca, 2013); Interstellar, di seguito abbreviato 
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IN, diretto da Christopher Nolan (USA – UK, 2014) e Mad Max Fury Road, di 
seguito abbreviato FR, diretto da George Miller (Australia – USA, 2015). 
 SP è l’acclamato e pluripremiato adattamento del fumetto di Jacques Lob e 
Jean-Marc Rochette, pubblicato originariamente nel 1982 in Francia. Il fumetto parla 
di un prossimo futuro in cui il mondo è entrato in una nuova era glaciale. L’unico 
scampolo di umanità sopravvissuta al cataclisma vive in un treno costantemente in 
corsa. Le vicende del fumetto seguono la rivolta degli abitatori delle ultime carrozze, 
posti in condizioni di vita squallide e abiette, contro gli abitatori delle carrozze di 
testa, privilegiati e garantiti d’ogni comfort. Il film diparte in modo sostanziale dalla 
trama originaria del fumetto, costruendo un tessuto narrativo più crudo nella 
presentazione della rivolta e della sperequazione della condizione degli abitanti delle 
due sezioni del treno. In particolare sono esplicitati ed inacerbiti i toni del conflitto 
sociale e della violenza. La narrazione ha luogo in un prossimo 2031. Sono passati 
sedici anni dal tentativo disastroso di fermare il riscaldamento globale attraverso 
l’immissione in atmosfera di uno speciale gas che ha innescato una nuova, mortale 
glaciazione planetaria. Il treno “Snowpiercer” raccoglie gli ultimi superstiti 
dell’umanità, nel suo viaggio perpetuo attorno al mondo. La storia segue la rivolta 
organizzata dal protagonista, Curtis Everett, per affrancare gli abitanti delle carrozze 
di coda, costretti ad una condizione di vita infima, malnutriti e stipati in convogli 
privi di luce e sovraffollati. La rivolta vuole anche fare luce sul destino riservato a 
chi, in particolare i bambini, è periodicamente prelevato per rispondere alle necessità 
della popolazione della sezione di testa. La rivolta permette al protagonista di 
avanzare nel treno, fino ad arrivare nella sezione di testa. Nel tragitto emerge in modo 
palese la sperequazione di condizione, anche per quanto riguarda l’alimentazione, tra 
le due popolazioni: una diseguaglianza che è parte integrante di un esperimento 
sociale che fa della popolazione di coda il serbatoio di forza lavoro necessario perché 
venga mantenuta in vita la sopravvissuta società. Le stesse rivolte, verificatesi negli 
anni, sono parte integrante di questo sistema; strategia fondamentale per dar sfogo 
alle tensioni sociali, sedandole nel sangue, e quindi riducendo la pressione 
demografica propria delle sezioni di coda. 
 
 IN dei selezionati è quello che ha conosciuto il maggiore successo di incassi, 
raggiungendo i $675,120,017 (dato pubblicato da Box Office Mojo). Oltre a ciò ha 
ottenuto, tra i premi internazionali, l’Academy Awards per i miglior effetti visivi nel 
2015. Il film è ambientato in un prossimo futuro in cui le possibilità di vita sulla Terra 
si stanno assottigliando a causa di nuove malattie che distruggono i raccolti e 
desertificano il terreno rendendolo incoltivabile. Inoltre, una serie di indizi 
presagiscono in corso un più ampio collasso ambientale planetario. In tale contesto, la 
società ed il governo emergono poco interessati a investigare le cause delle 
trasformazioni in corso, preferendo risposte di breve termine. In questo contesto, la 
narrazione racconta l’ultima missione spaziale destinata ad esplorare i pianeti del 
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sistema stellare che orbitano attorno al buco nero, raggiungibili grazie ad un 
wormhole apertosi in prossimità di Saturno, con il duplice obiettivo: fornire i dati per 
costruire un motore gravitazionale necessario per un esodo di massa dell’Umanità 
nello spazio, e ricreare una nuova umanità in uno dei pianeti esplorati sviluppando 
una selezione di embrioni imbarcati nell’astronave. La trama segue la missione 
spaziale e le sue vicissitudini, tra difficoltà tecniche, sorprese, e tradimenti. I 
messaggi inviati all’astronave dalla Terra, nel frattempo, confermano lo stato 
terminale del Pianeta e l’imminente fine di ogni possibilità di vita su di esso. Quando 
appare ormai sicuro che non c’è più speranza per l’Umanità terrestre, un’inaspettata 
svolta narrativa porta al positivo scioglimento della trama, creando l’opportunità 
dell’esodo dal pianeta ed una nuova vita oltre i confini del Pianeta. 
 
 Terzo film della selezione, e unico ad essere parte di una saga cinematografica 
iniziata nel 1979, FR ha ottenuto una grande notorietà e il riconoscimento della critica 
concretizzato in sei Academy Awards nel 2016: miglior trucco, miglior sonoro, 
migliore scenografia, miglior montaggio sonoro, miglior montaggio, migliori 
costumi. Il film segna il ritorno sul grande schermo, dopo vent’anni, del personaggio 
di Max Rockatansky, Mad Max, e del suo desertico mondo post-apocalittico sorto 
dalle ceneri di un conflitto mondiale. L’intera saga è ambientata in Australia. Il primo 
film, Interceptor (diretto da George Miller. Australia, 1979), si colloca subito prima 
del conflitto, chiamato “apocalisse” nella serie, e racconta l’ultima missione di Mad 
Max, agente di polizia in una realtà in cui è chiaro il disfacimento del sistema sociale, 
segnato dall’incontrollata violenza perpetrata da bande di razziatori lungo le 
principali strade del Paese. I successivi film della serie, sono ambientati dopo che il 
conflitto mondiale ha cambiato volto al Pianeta, riducendolo ad una landa deserta in 
cui il petrolio, l’acqua e l’energia elettrica sono le principali risorse per cui le 
comunità superstiti combattono, in un paesaggio umano segnato dal dominio di 
signori della guerra. In tutti i film, Mad Max riveste il ruolo del giustiziere, capace di 
portare le comunità oppresse ad una vittoriosa resistenza contro i tiranni, antagonisti 
principali delle pellicole. FP, in particolare, si incentra attorno alla Cittadella, fortezza 
ed oasi nel deserto costruita attorno ad un’alta mesa, ed al suo despota Immortal Joe. 
È il racconto della fuga delle giovani mogli di Immortal Joe verso un’oasi governata 
da una società matriarcale da cui proviene la coprotagonista del film, Furiosa; 
l’inseguimento feroce da parte del signore della guerra e dei suoi fanatici guerrieri; lo 
scontro; la fine del regime di Immortal Joe. 
 
 
Il significato delle gastronomie apocalittiche 
 
I paesaggi culturali e naturali raccontati dai tre film seguono profili differenti in cui il 
collasso ambientale e sociale dell’apocalisse si sviluppa su terreni diversi, sempre 
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legando indissolubilmente il destino dell’Uomo con quello del Pianeta. Sebbene 
l’apocalisse possa esser causata dall’opera dell’uomo (come in SP e FR), oppure 
possa essere il risultato di una radicale trasformazione naturale (come in IN), 
inevitabilmente essa ha conseguenze dirette sul cibo, aprendo la prima frattura con il 
presente dell’ostentata abbondanza alimentare e facendo della gastronomia 
apocalittica un’alimentazione della scarsità. 
 In IN, la scarsità è il risultato delle nuove malattie che hanno distrutto i 
raccolti. Unico scampolo di agricoltura rimasta nel mondo che si fa polvere di IN è la 
coltura del mais, ma anche questa inizia a farsi improduttiva. L’orizzonte raccontato è 
di un pianeta con ancora pochi anni di vita prima dell’estinzione totale della vita e 
dell’atmosfera. In questo scenario, la scarsità alimentare si lega allo sviluppo sociale 
indicando in esso la causa di una progressiva chiusura della società, un ripiegamento 
della politica alle problematiche dell’immediato, un abbandono e svilimento del ruolo 
dell’istruzione e della ricerca, un arretramento progressivo della condizione di vita 
delle persone.  
 La scarsità alimentare è il cardine della poetica sociale (Herzfeld, 1997, pp. 
139-155) di FR. Laddove l’apocalisse nucleare ha inaridito il pianeta facendo 
dell’acqua un bene raro, l’abbondanza idrica della Cittadella diventa l’elemento 
fondativo del sistema sociale imposto da Immortal Joe. Laddove all’interno della 
fortezza è continuata l’attività agricola, in rudimentali serre idroponiche, l’accesso 
all’acqua ed al cibo è controllato dal signore della guerra, così come l’ingresso nella 
fortezza. Questi sono destinati unicamente alle persone utili per la vita della fortezza 
e ai soldati di Immortal Joe. Gli esclusi, i diseredati, affetti da malattie e 
menomazioni, vivono ai margini della Cittadella e dipendendo dall’acqua elargita 
loro secondo il capriccio del signore della guerra. L’abbondanza alimentare è 
unicamente permessa ad Immortal Joe, alle sue mogli, giovani scelte dal signore della 
guerra per concepire la sua sana discendenza, ai suoi figli e ai suoi più stretti alleati.  
 Anche in SP il cibo è marcatore di distanza sociale. All’interno del treno il 
controllo delle fonti alimentari si lega alla posizione sociale: alla popolazione di testa 
è garantita un’alimentazione completa che accosta vegetali a raffinate vivande 
prodotte nelle carrozze attrezzate a serre idroponiche, vasche di coltura ittica, e ad 
allevamenti zootecnici e laboratori di trasformazione alimentare. Agli abitatori delle 
carrozze di coda è concesso unicamente l’accesso a blocchi di gelatina proteica 
prodotta processando insetti: un alimento figlio dell’emergenza gastronomica che 
segna il divario sociale e le diverse forme d’umanità permesse alle due comunità in 
viaggio.  
 
 La gastronomia della apocalisse è, quindi, elemento fondativo della 
costruzione sociale; basilare strumento di biopolitica (Foucault, 2010), in mano ad 
un’élite capace di imporsi sul resto della società per una sua superiorità militare e 
tecnologica. Riecheggiando le tesi di Agamben (1998), lo strumento alimentare è 
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utilizzato, similmente ad un lager nazista, per trasformare, piegare l’individuo, ridotto 
a nuda vita, all’incorporazione della sua condizione di subalternità, quindi per 
rafforzare il sistema sociale. Differentemente, però, al processo di creazione sociale 
dell’Homo Sacer, che passa attraverso l’esclusione dell’individuo, dalla sua totale 
alienazione sociale, in questi narrati di apocalisse, il cibo diventa strumento capace di 
creare coesione sociale nei gruppi, tanto nelle élites quanto nelle classi subalterne. In 
tale senso, emerge un carattere profondamente politico del cibo, che fa emergere 
chiaramente il legame che lega la disponibilità alimentare al tema dell’empowerment 
individuale e collettivo, oggi al centro del dibattito politico.  
 In tal senso, in SP, laddove il blocco di gelatina proteica diventa simbolo per i 
membri della rivolta della condizione subalterna degli abitanti delle carrozze di coda, 
nelle scene finali del film è spiegato come l’introduzione e la distribuzione della 
gelatina abbia permesso nei primi mesi di viaggio, agli abitatori delle carrozze di 
coda di superare la fame, il degrado umano culminato nell’antropofagia conosciuto da 
essi non appena vennero loro meno le provviste alimentari portatesi con loro 
all’imbarco. D’altro canto emerge chiaramente come l’elargizione della gelatina 
risponda alla necessità del treno di avere un serbatoio umano da cui attingere per far 
fronte alle necessità di capacità tecniche e corpi per permettere la continuazione delle 
attività del treno: è, in special modo, il caso dei bambini, prelevati periodicamente dai 
vagoni di coda per farne operai, meccanici, meccanismi al servizio del treno, fino alla 
loro dipartita. 
 In FR, l’uso del corpo permesso garantendo l’accesso alimentare, si sviluppa 
in forma brutale ed esplicita. Infatti, non solo il mantenimento di una fascia ampia 
della popolazione fuori dalla Cittadella, posta in condizioni di assoluta precarietà, 
permette la creazione di un bacino da cui il signore della guerra può selezionare forza 
lavoro per il funzionamento della Cittadella e delle sue armate. È, in particolare, per 
quanto riguarda le donne che la biopolitica mostra il suo aspetto più disumanizzante, 
essendo esse piegate a farsi riproduttrici e produttrici di latte, alimento dedicato 
all’uso esclusivo dell’élite del signore della guerra, in cambio del cibo.  
 
 In questo quadro, non stupisce come il cambio del regime alimentare sia 
marcatore di un cambiamento sociale. 
 Nel caso di SP, il cambio di regime alimentare segna un’apparente riequilibrio 
sociale tra le due comunità, quando all’avanzare della rivolta è portato da uno degli 
addetti del treno un carrello pieno di uova sode nei compartimenti di coda in 
sostituzione della gelatina alimentare, solo per poi disvelare nel carrello la presenza di 
un mitragliatore con cui inizierà una nuova strage della popolazione radunatasi 
affascinata dall’insolito, sognato alimento.  
 Nel caso di FR, il cambio di regime alimentare segna la fine del regime di 
Immortal Joe, quando Furiosa rientra vincitrice nella Cittadella portando con sé il 
cadavere del signore della guerra, la prima azione di governo sarà quella di aprire le 
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condotte d’acqua, dando libero accesso ad esse ai diseredati, e di affrancare le donne 
usate per produrre latte dalla loro condizione subalterna.  
 In IN, il cambio di regime alimentare segna, infine, il sorgere di una nuova 
Umanità spaziale. Infatti, come si vede al ritorno di Cooper nel sistema solare, nella 
stazione spaziale sono coltivati non solo il mais ma anche grano e soia, colture perse 
negli ultimi giorni del Pianeta. 
 
 
L’Uomo dell’apocalisse  
 
L’analisi del cibo apocalittico evidenzia indubbiamente le principali preoccupazioni 
che solcano il presente; quegli specifici ambiti in cui, in una società sempre più del 
rischio (Beck, 1992), si focalizza maggiormente la preoccupazione.  
 Centrale nel definire l’orizzonte apocalittico è il rapporto tra Uomo e 
Ambiente: un rapporto precario, in cui l’azione umana è causa del tracollo 
ambientale. In tal senso, esso rappresenta il culmine dell’idea insita nel concetto di 
Antropocene. In particolare l’apocalisse è il culmine di quella “destructive activity 
[that] has spread during recent centuries, and at an increasing rate, all over the face of 
the globe” che, già alla vigilia del secondo conflitto mondiale, Tansley (1939, p. 128) 
evidenziava come dato saliente nel delineare la sostanza di quella nuova era 
geologica segnata dall’opera dell’Uomo che stiamo vivendo e per la quale lo studioso 
britannico coniò il fortunato termine. A fianco di ciò, vi è una chiara critica sociale 
legata al profilo culturale e umano della società del presente, di cui è evidenziata la 
miopia strategica, la mancanza di una coscienza e di una politica di lungo periodo e la 
predisposizione ad adottare semplici scorciatoie, contro-verità, azzardi scientifici, e 
violenza. Alla luce di ciò, la gastronomia apocalittica offre un profilo delle modalità 
di risposta che l’Uomo può dare di fronte alla crisi. Da ciò emerge il profilo 
antropologico, il modo di pensare l’Uomo, che sottende queste azioni.  
 In primo luogo, il cibo apocalittico è frutto del rapporto tra l’Uomo e un 
ambiente profondamente trasformato, ostile, sterile. Non è un frutto spontaneo 
raccolto, ma è il risultato del lavoro del singolo, dell’agency individuale e collettiva 
imposta all’ambiente al fine di domarlo, riplasmarlo, adattarlo al volere e alle 
necessità. In tale senso, il cibo è artefatto creato da un Uomo che si conferma Homo 
Faber (Arendt, 1958). D’altro canto, il cibo, in particolare l’accesso ad esso, è anche 
strumento politico usato dallo Zoon Politikon (Arendt, 1958) per costruire l’ordine 
sociale, per consolidarlo e dominarlo. Questo dato si colloca in un contesto di rottura 
del patto sociale proprio degli stati pre-apocalittici. In tale contesto di vuoto politico, 
l’immaginario filmico ci riproduce un Uomo che è Homo Homini Lupus (Hobbes, 
1974), prono alla violenza, a riconoscere solo nella forza lo strumento cardine di 
giustificazione sociale. Questi due dati fanno chiaramente emergere come 
l’immaginario antropologico proprio della cultura popolare contemporanea 
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corrisponda ancora una volta al modello umano proprio del pensiero moderno 
occidentale (Latour, 1993) basato sul primato del pensiero razionale, sulla pratica di 
separazione di categorie ed oggetti e la difficile relazione etica tra singolo e 
collettività. Per quanto riguarda la relazione tra Uomo e ambiente, tale modello 
antropologico si basa sull’idea del primato dell’Uomo sul mondo, quindi al suo diritto 
di arbitrariamente disporre di tutto ciò che è non-umano.  
 Appare, quindi, evidente che l’apocalisse non sia vissuta come riscatto, 
momento di rottura e superamento del modello antropologico del presente, ma come 
sua strenua, a volte macchiettistica e grottesca, conferma. 
 
 
Conclusioni 
 
Se le cose stanno così, volgendo alle conclusioni, lo sguardo sull’apocalisse diventa 
momento perturbante, che sprona alla riflessione circa l’effettiva capacità oggi della 
nostra società di pensare, immaginare, vivere un cambiamento antropologico rispetto 
alle sfide a cui il nostro tempo ed il Pianeta ci stanno inevitabilmente ponendo di 
fronte. 
 L’analisi dei film ci ha riportato quindi ad evidenziare come le 
rappresentazioni delle gastronomie (post) apocalittiche facciano emergere un 
immaginario del presente che riproduce un modello antropologico proprio del 
pensiero occidentale moderno. Questa riproposizione è elemento diffuso che ci 
obbliga a leggere tale fenomeno alla luce del cortocircuito di “spirito e sistema” 
(Boyer, 2005), precedentemente descritto. Se un film è un prodotto sviluppato per 
essere capace di risonare con le categorie culturali del pubblico, constando la 
permanenza, la permanenza forte nell’immaginario della cultura popolare del modello 
antropologico dell’Uomo moderno deve diventare elemento di riflessione. Infatti, se 
il dibattito pubblico ha più volte rimarcato i limiti dell’approccio ambientale e sociale 
proprio di questo modello di Umanità e sono state più volte auspicate formulazioni 
alternative, l’immaginario della cultura popolare appare ancora profondamente legata 
a tale idea, chiusa in una gabbia mentale consolidatasi nell’arco di generazioni.  
 Se per garantire un futuro positivo è necessario immaginare modelli alternativi 
di Umanità che superino quello della modernità, oggi appare più che mai che 
l’antropologia, la scienza che ha spiegato la diversità dell’Uomo, deve giocare un 
ruolo importante. Infatti, se la gastronomia apocalittica del presente offre un cibo ed 
un orizzonte che sa di passato e poche speranze, l’antropologia può dare un forte 
contributo per preparare un cibo ed un’Umanità migliore per il domani che verrà. 
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Ricerca di base e ricerca applicata in antropologia: libertà 
di ricerca tra neoliberismo e sicurezza  
 
 
Francesca Declich 
 
 
 
Comparing the rationales of applied and non applied anthropology: researchers’ freedom 
between neoliberism and securitization 

Abstract 
The article highlights some pragmatic ways to look at degrees of research freedom typical of applied 
anthropology and basic anthropological research in Italy.  Research freedom is constrained by a 
number of aspects including the nature of the funds available, which is crucial.  Funds for applied 
research are by definition devoted to applied purposes thus the main products of such research are 
oriented by the rationale of the applied objective.  Basic research is disentangled from applied 
purposes but still needs to be financed either by private or public funds which delimit the range of 
research choices. While In the US and UK a huge amount of private funds fostered the flourishing of 
basic research in anthropology, in Italy public funding has been essential to guarantee basic research 
activities. New restrictive mechanisms for granting public research funds may undermine the freedom 
of the researchers to determine the objectives of their research work. A neoliberal system of university 
research evaluation that focalizes on dubious criteria of quality is progressively driving the Italian 
academics research objectives.  Threats to academic freedom rise also from the global war on terror 
which resulted in a perceived need of widespread securitization.  Eventually, the article wonders about 
the rationale of the drastic cut of the Italian national public expenditure for research. 
Keywords: academic freedom, research freedom, evaluation, basic research, applied research, 
evaluation, constrain 
 
 
 
 
Introduzione 
 

In questo saggio discuterò, anche se certamente in maniera non esaustiva, il tema 
della libertà di ricerca, con particolare riguardo ad alcuni vincoli esistenti all’interno 
della ricerca applicata su committenza, e le implicazioni del contesto socio-politico e 
delle nuove tendenze neo-liberiste su questa libertà.  Il testo non intende essere un 
testo accademico onnicomprensivo, ma piuttosto uno spunto di riflessione e di 
dibattito sulla linea di come era stato pensato all’inizio, quale intervento in una tavola 
rotonda. 
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Esperienze  

Vorrei cominciare questo saggio1 con alcune riflessioni relative al tipo di conoscenza 
che viene prodotta nel corso di ricerche applicate, per mostrare come tale conoscenza 
sia diversa in alcune caratteristiche da quella che proviene da ricerche non 
determinate invece da motivazioni applicative. Non desidero presentare un testo 
accademico in senso stretto, nel quale si citano molti di coloro che hanno riflettuto su 
questo tema da un punto di vista teorico. Voglio invece offrire un punto di vista 
legato all’esperienza di chi, come me, ha lavorato per vent’anni nell’ambito del terzo 
settore e della cooperazione allo sviluppo, cercando di essere utile alla riflessione 
collettiva su questo argomento. 
 Nella mia carriera ho tenuto molto a mantenere distinti i due campi, o i due 
piani, quello dell’applicazione e quello della ricerca di base, come determinati da 
motivazioni conoscitive diverse. Questo soprattutto perché, avendo svolto ricerche a 
fini applicativi in contemporanea con la raccolta di informazioni rispondenti a 
curiosità e quesiti di altro tipo, ho potuto constatare da subito che certe informazioni, 
come, ad esempio, la storia di un gruppo etnico e l’organizzazione religiosa per 
lignaggi, non avevano spazio nella ricerca applicata, soprattutto per motivi di tempo:  
non c’era tempo di farsi descrivere genealogie e confrontare le varie versioni ottenute 
dagli intervistati, perché la ricerca applicativa doveva raccogliere informazioni 
seguendo una logica che portasse a soluzioni pratiche per le quali una storia 
approfondita del gruppo etnico con cui si lavorava era scarsamente rilevante. 
 Soluzioni pratiche basate su informazioni precise era quanto veniva richiesto. 
La ricerca non applicata, che in questo contesto chiamerei ricerca di base, ha tempo di 
soffermarsi anche su tematiche che non hanno la funzione di aiutare a risolvere 
questioni pratiche.   

Differenzierei già dall’inizio i due tipi di ricerca per il fatto di essere 
determinati sostanzialmente da domande di ricerca di natura diversa: l’una applicata a 
risolvere problemi pratici di qualche sorta, l’altra dedicata piuttosto a ricercare 
dinamiche delle comunità umane in diversi ambiti, o dinamiche del 
pensiero/esperienze umane, o dinamiche della evoluzione umana. Gli obiettivi della 
ricerca antropologica non applicata sono stati ben definiti in un testo del 1972 di 
Sherry Ortner, peraltro chiaramente indirizzato a finalità di politica culturale, che 
comincia con questa dichiarazione: “Much of the creativity of anthropology derives 
from the tension between the demands for explanation of human universals on the 
one hand and cultural particular on the other”.2   

                                                             
1 Ringrazio i colleghi Pat Caplan e Cris Shore, dei quali ricordavo il panel tenutosi nel 2006 sulla 
guerra al terrorismo per la conversazione svolta sul tema e sulla cultura dell’audit. Quanto scritto resta 
mia responsabilità. 
2 Ortner 1971, p.5. 
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Gli obiettivi di conoscenza delle due forme di ricerca sono sostanzialmente 
diversi, anche se i concetti che si applicano possono essere a volte gli stessi e passare 
dall’uno all’altro dei due contesti.  Voglio mantenere divisi i due contesti per motivi 
euristici, anche se ci sono continue intersezioni, perché storicamente, in diversi Paesi, 
non solo in Italia, lo sono stati. Negli Stati Uniti gli antropologi applicati sono 
considerati una categoria diversa da quelli che lavorano solo nell’accademia. 

 

Caratteristiche delle due modalità applicata e non applicata 

La ricerca applicata ha, come dicevo, fini e scopi concreti.  Parlerò di esperienze 
realmente vissute in modo da poterne indicare con chiarezza la filosofia e le 
retrostanti motivazioni. 

Nel corso di un progetto di salute primaria in Somalia svoltosi tra il 1985 e il 
1987, c’erano vari tipi di ricerche applicate che portai avanti personalmente o alle 
quali partecipai assieme ad altri operatori.  Una era l’indagine sulle abitudini sanitarie 
delle levatrici tradizionali, svolta in maniera tipicamente qualitativa, i cui risultati 
dovevano servire a produrre materiale educativo e formativo per queste donne.  La 
ricerca, relativamente breve, si svolgeva incontrando le levatrici e assistendo ad 
alcuni dei parti per vedere come effettivamente le operatrici si comportavano, 
trattavano la partoriente, le dinamiche che occasionava un parto, eccetera. Tale 
ricerca, molto pragmaticamente, servì allo scopo di preparare due corsi per levatrici 
tradizionali, tenendo in considerazione le conoscenze di queste donne che servivano 
le loro comunità da sempre secondo nozioni accumulate nel tempo e dinamiche 
tramandate. Peraltro non sarebbe stato possibile pensare di proporre un corso di 
formazione a queste donne con l’intenzione di cancellare le loro precedenti 
conoscenze, anche perché ciò non avrebbe avuto nessuna efficacia: non ci sarebbe 
stato motivo alcuno, da parte delle levatrici, di accettare acriticamente un percorso di 
formazione non collegato alla loro preparazione, qualsiasi progetto l’infermiera del 
servizio sanitario nazionale, che lavorava con noi, avesse inteso proporre. La filosofia 
sottesa a questa ricerca era che le levatrici avevano sì conoscenze molto radicate, ma 
che queste dovevano essere integrate con conoscenze scientifiche allo scopo di 
fronteggiare almeno i principali problemi risolvibili che si possono verificare durante 
un parto senza un ospedale: per esempio, la posizione irregolare del feto nel ventre 
della madre e la scarsa igiene del taglio del cordone ombelicale che può provocare il 
tetano neonatale.3 

La seconda ricerca, svolta in collaborazione con un medico nutrizionista, 
esplorava le abitudini alimentari della comunità e si occupava delle diete nello 
svezzamento e in diverse fasi della vita. Questa si realizzava con l’ausilio di un 
questionario a domande chiuse, il quale però lasciava anche spazio a domande aperte 

                                                             
3 Declich et al. 1992. 
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che fornivano informazioni di tipo qualitativo. La ricerca serviva a preparare proposte 
di alimentazione integrativa a quella esistente e a produrre alcuni audiovisivi per la 
diffusione di modelli comportamentali e alimentari, che prevenissero la malnutrizione 
dei bambini in età inferiore ai cinque anni e migliorassero la salute delle partorienti.4 

Una terza, nata dalla osservazione partecipante durante un anno di progetto, 
era diretta a confrontare la domanda di salute espressa dalla popolazione locale con 
l’offerta di servizi sanitari che il progetto di Primary Health Care poteva 
effettivamente erogare nel contesto locale. Il progetto agiva in un contesto di grande 
isolamento territoriale, perché l’ospedale di riferimento più vicino era a Chisimaio 
(ca. 120 km di distanza) e non aveva né strutture né personale né un costante 
rifornimento di medicinali. La popolazione locale ricorreva alla medicina occidentale 
in maniera episodica, per le malattie più blande, ma i servizi sanitari offerti non 
potevano garantire agli ammalati più gravi strutture in grado di curarli. Così anche 
per i parti a rischio. 

Accanto a queste tre ricerche ve ne era una quarta meno applicata e più 
esplicitamente conoscitiva, sui sistemi locali di trattamento delle malattie, per la quale 
indagavo sulla rete di medici tradizionali, di erboristi e di officianti delle cerimonie 
dei riti di possessione. Tale ricerca costituiva un mio interesse personale, che 
perseguivo durante i fine settimana, dal momento che non poteva avere 
un’applicazione diretta nel progetto di Primary Health Care in corso. In quell’ambito 
raccolsi anche diversi spezzoni di video etnografici su vari culti di possessione ivi 
esistenti. 

I primi due tipi di ricerca antropologica applicata risultavano da una filosofia 
ben precisa: il governo nazionale stava cercando di rendere il sistema sanitario più 
capillare; il sistema sanitario occidentale e le conoscenze mediche potevano offrire 
qualcosa alle popolazioni che fino ad allora non vi avevano fatto riferimento. Le 
forme locali di cura e medicina hanno anch’esse un enorme valore, ma devono essere 
coadiuvate dalle conoscenze scientifiche per quegli aspetti nei quali risultano 
insufficienti. Una filosofia che si può scontrare con la scarsezza di mezzi atti a creare 
una rete sanitaria capillare sul territorio, ma piuttosto lineare. La ricerca antropologica 
qualitativa poteva fornire informazioni indispensabili per migliorare l’offerta di 
servizi sanitari in quel determinato contesto.  

La terza ricerca era già una ricerca più riflessiva, nata da un’osservazione 
partecipativa delle reali condizioni del luogo ed emersa da dubbi sull’efficacia, ad 
eccezione del sistema di copertura vaccinale, del ruolo di avamposti del sistema 
sanitario occidentale in contesti dove non esiste una rete di riferimento di strutture 
sanitarie di secondo e terzo livello (ambulatori e ospedali più specializzati di un 
semplice dispensario di medicinali primari) funzionanti. Inoltre la ricerca si 
prefiggeva di “interrogare” la popolazione locale sulle necessità di salute da essa 

                                                             
4 Branca et al. 1989. 
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percepite. Questa terza ricerca, sorta in un contesto applicativo, aveva fatto nascere 
quesiti più complessi sulle interrelazioni tra sistemi di cura, percezione della malattia 
e benessere e sulle effettive possibilità di integrazione dei sistemi di trattamento, ma 
sempre nell’ottica di favorire una migliore comprensione dei bisogni di salute locale 
da parte dei medici del progetto e di facilitare anche la comprensione da parte della 
popolazione dei reali servizi offerti nel progetto. Il fatto di appartenere alla ONG che 
implementava il progetto5 aveva facilitato molto la negoziazione dei temi di ricerca 
all’interno dell’associazione che, come risultato di tale negoziazione, finanziò questa 
attività di ricerca all’interno del progetto.  
 La filosofia sottostante alle ricerche applicate in contesti più ampi – di una 
ONG - può essere meno facilmente rintracciabile o meno chiara o può non essere 
sufficientemente condivisa da chi svolge la ricerca. Se dovessimo, ad esempio, 
realizzare una ricerca applicata su alcune comunità di migranti in un contesto urbano, 
il committente potrebbe chiedere di fornire raccomandazioni sulle modalità di una 
possibile integrazione di questi nel tessuto urbano o sulle opportunità di inserimento 
lavorativo. Ma il committente potrebbe chiedere una ricerca per favorire 
l’assimilazione di questi gruppi e quindi la loro dissoluzione come tali, mentre ci si 
potrebbe trovare di fronte a comunità che vogliono mantenere la propria identità e 
quindi avere la possibilità di essere integrati, ma senza dissolversi come gruppo. 
 L’una e l’altra prospettiva implicano opzioni di ricerca diverse e altrettanto 
diverse soluzioni operative. Se si vuole che le comunità mantengano l’identità, si 
potrebbero favorire soluzioni abitative in cui gli immigrati vivono in abitazioni vicine 
tra loro. Se si vuole favorire l’altro aspetto, si potrebbero offrire invece abitazioni 
disperse nella città. Ugualmente, le metodologie possono essere differenti: l’una non 
cercare momenti di ricerca partecipativa e l’altra invece fare in modo di disporne. 
 L’antropologo che propendesse per il mantenimento dell’identità del gruppo 
etnico in questo caso potrebbe trovarsi di fronte al dilemma di dover svolgere una 
ricerca per fornire informazioni su opzioni operative che non condivide e di non poter 
negoziare.  
 

Ricerca di base e ricerca applicata: l’esempio degli studi su cacciatori e 
raccoglitori  
 
Facciamo, ora, un esempio di ricerca di base svolta sulle attività di cacciatori e 
raccoglitori. L’interesse per lo studio delle società basate sulla caccia e la raccolta 
può essere fondato su molteplici motivazioni; ma fondamentalmente, poiché gli 
essere umani hanno praticato questi modi di produzione per molte migliaia di anni 
prima di sperimentare modelli di vita più stanziali, si immagina di poter rintracciare 
in queste popolazioni aspetti della natura umana non più facilmente riscontrabili nella 
                                                             
5 Si tratta del Comitato Internazionale per lo Sviluppo dei Popoli.  
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modernità. Marshal Sahlins esplicitamente parla delle sue ricerche e riflessioni come 
inserite nella controversia antropologica tra formalisti e sostantivisti nel cui ambito 
gli uni consideravano “le economie primitive versioni sottosviluppate della nostra”6 
mentre i secondi, adottando un approccio culturalista, rispettavano “le differenti 
società per quello che sono”.7 In sostanza metteva in discussione la concezione che 
l’economia fosse semplicemente un rapporto tra mezzi e fini. “L’economia diventa 
una categoria non tanto comportamentale quanto culturale, unitamente alla politica e 
alla religione più che alla razionalità o alla prudenza”.8 

Dunque gli sudi sulle comunità di cacciatori e raccoglitori spesso vertono sui 
temi della razionalità o mancanza di razionalità nelle scelte dell’individuo e del 
gruppo nella lotta per la sopravvivenza. 

Coloro che appartengono a queste comunità hanno modi di produzione 
particolari dipendenti ampiamente dalle possibilità di sfruttamento delle risorse in 
dati contesti e sulla base delle tecnologie semplici disponibili. Il cibo si raccoglie 
giornalmente e/o si caccia a intervalli regolari, pochi alimenti vengono immagazzinati 
e c’è una grandissima attenzione alla ridistribuzione delle fonti di alimentazione 
raccolte. Richard Lee racconta come tra i !Kung San del Botswana le risorse di 
approvvigionamento messe insieme durante un giorno fossero suddivise equamente 
tra tutti i membri della singola banda, anche tra quelli che non avevano lavorato quel 
giorno.9 Marshal Sahlins ha rimarcato che, tra i cacciatori e raccoglitori, oltre 
all’ampia ridistribuzione, e al disinteresse per la proprietà privata, è caratteristica 
anche una generosità estrema. Lorna Marshall lasciando la banda nella quale era 
ospite tra i !Kung, fece un esperimento regalando a ciascuna donna della banda 
ventuno conchiglie di ciprea, venti piccole e una grande, con le quali ognuna avrebbe 
potuto comporre una collana. Tornando l’anno seguente, ritrovò queste conchiglie 
negli ornamenti indossati dai membri degli accampamenti vicini.10 Quindi la proprietà 
privata era assolutamente scartata rispetto invece alla generosità, e non solo nel 
campo dei beni alimentari e materiali necessari alla sussistenza come la cacciagione o 
gli strumenti di lavoro. 

Dunque gli studi delle società che vivono di caccia e raccolta sembravano 
gettare uno sguardo attuale sulle origini dell’umanità, ma in realtà hanno perseguito 
domande di ricerca sulle modalità di organizzazione delle comunità umane in 
determinate condizioni materiali ed ambientali. Questo tipo di interesse scientifico ha 
portato ad elaborazioni come quella di Marshal Sahlins sui tre tipi di reciprocità: 
generalizzata, equilibrata e negativa. La reciprocità generalizzata - recita Sahlins - “è 
un prolungato flusso unidirezionale. La mancata contropartita non fa sì che il 
                                                             
6 Sahlins 1980, p.9. 
7 Sahlins 1980, p.9. 
8 Sahlins 1980, p.10. 
9 Lee 1972 in Harris 1987:105. 
10 Marshall 1961. 
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donatore cessi di donare: i beni si muovono in un senso unico, in favore del non 
abbiente, per un periodo lunghissimo”.11 La reciprocità equilibrata è invece quella che 
prevede uno scambio diretto. “Molti ‘scambi di doni’, molti ‘pagamenti’ e buona 
parte di quella che si definisce ‘compra-vendita’ e comporta l’uso di ‘denaro 
primitivo’ appartengono al genere della reciprocità equilibrata” (Sahlins 1980, 
p.198).12 Infine c’è la reciprocità negativa che si configura come “il tentativo di 
ottenere impunemente qualcosa in cambio di nulla, corrisponde alle diverse forme di 
appropriazione e transazione avviate e condotte in vista di un netto beneficio”… “è il 
tipo più impersonale di scambio”.13 

Insomma generazioni di studiosi si sono rivolti all’analisi delle forme di 
generosità in contesti di scarsezza di risorse e al come spiegare le varie forme di 
reciprocità nelle quali la restituzione del favore, dell’oggetto o del lavoro non avviene 
immediatamente, ma in tempi anche lunghi. 
           Molte ricerche su cacciatori e raccoglitori affrontano il tema delle 
caratteristiche delle società egualitarie, poiché nella maggior parte delle società di 
cacciatori e raccoglitori c’è una scarsa divisione sessuale del lavoro e una scarsissima 
stratificazione sociale. Domande “teoriche” di ricerca alle quali rispondere erano: 
quali sono le caratteristiche che portano a questa società egualitaria, quale l’eventuale 
base materiale e quali elementi possono portare a mutamenti verso società stratificate. 
 Notoriamente le società di cacciatori e raccoglitori sono anche quelle dove c’è 
minor differenza di status tra uomini e donne. Diverse antropologhe negli anni 
settanta del secolo scorso si sono concentrate su questo aspetto da un punto di vista 
prettamente teorico, ma svolgendo poi  ricerche di base sul campo per verificarlo.14 Si 
scopre così anche che la divisione sessuale del lavoro non deve necessariamente 
andare di pari passo con la svalutazione delle donne. Sally Slocum giunge ad asserire 
che il ruolo delle donne nell’evoluzione umana è stato ignorato perché gli studi si 
sono focalizzati soprattutto sull’aspetto della caccia piuttosto che su quello della 
raccolta.15 Quindi queste sono tutte motivazioni alla ricerca che producono quesiti 
fondamentalmente relativi alla natura del genere umano, sulle differenze tra maschile 
e femminile e sulle dinamiche di organizzazione delle comunità umane.  

Questi temi prettamente legati alla natura umana e all’organizzazione sociale 
delle comunità umane sono trattati dall’antropologia di base. Riflettiamo invece sulle 
sollecitazioni che vengono rivolte ad antropologi il cui lavoro sui cacciatori e 
raccoglitori è richiesto in un contesto prettamente applicativo oggi. Agli antropologi 
australiani è stato dato incarico di agire da consulenti delle compagnie minerarie che 

                                                             
11 Sahlins 1980, p.198. 
12 Sahlins 1980, p.198. 
13 Sahlins 1980, p.199. 
14 Draper 1975; Leacock 1978; Leacock 1983; Leacock 1982; Slocum 1975. 
15 Slocum 1975. 
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hanno bisogno di mediatori con le comunità indigene.16 Oppure, un antropologo 
brasiliano può essere chiamato a lavorare in équipe per delineare il confine di una 
riserva, indicare criteri per attribuire l’identità di indigeno a una/uno appartenente ai 
popoli originari e ai suoi familiari sulla base di criteri genealogici o di origine 
territoriale nel breve tempo di non più di quarantacinque giorni.17 

Si può essere chiamati, sulla base della formazione antropologica, a formulare 
criteri tramite i quali le comunità di indigeni possano reclamare la compensazione per 
i terreni della loro riserva nel caso questi debbano essere affittati o dati in concessione 
a compagnie minerarie all’interno di riserve indigene;18 o, ancora, può essere richiesto 
agli antropologi di individuare metodi e modi per sostenere l’integrazione di individui 
dei popoli originari nella società brasiliana in forme nelle quali perdano o 
mantengano parte della loro identità.  

O, ancora, può darsi che un antropologo debba prevedere possibili criteri per 
organizzare un’assistenza sociale a gruppi e individui indigeni negli Stati Uniti, in 
quanto minoranze svantaggiate, e dover decidere come se ne definiscono i membri, o, 
ancora, a contribuire a produrre manuali di educazione bilingue, sia formulando 
criteri adeguati sia raccogliendo materiali storici o narrative adatte.  

Ognuna di queste attività, come tante altre che si potrebbero enumerare, 
implica un lavoro di ricerca: sia esso nuovo per l’antropologo o fondato su una 
conoscenza approfondita acquisita in precedenza, è un lavoro di ricerca che ha 
obiettivi applicativi pratici. Il tempo dato per svolgerla può essere lungo o breve, 
oppure la ricerca può svolgersi in itinere. Nei casi che ho menzionato gli obiettivi 
pratici sono abbastanza chiari e trasparenti. Non si chiede all’antropologo di 
interrogarsi sulla natura delle relazioni esistenti all’interno di una comunità, ma di 
applicare le sue conoscenze ad uno scopo definito e, se gli si chiede di capire 
qualcosa sulla natura delle relazioni, lo si fa per poter agire in maniera informata. In 
sostanza, non è più lo spirito investigativo dell’antropologo o la sua curiosità 
scientifica verso certi temi, oppure il desiderio di conoscere alcune dinamiche che 
motiva l’antropologo a produrre quesiti di ricerca, ma una necessità applicativa. 
 Questo non significa che una ricerca applicativa non possa comportare 
passione, desiderio di conoscenza e curiosità di chi la fa, ma semplicemente che c’è 
dietro un mandato applicativo che va rispettato. 

Questi esempi mostrano come le motivazioni che portano alla ricerca di base 
o alla ricerca applicata nascano da quesiti di diversa natura, anche se poi i risultati 
delle ricerche possono sicuramente interagire ed intersecarsi gli uni con gli altri.  

                                                             
16 Brutti 2001; Strathern e Stewart 2001. 
17 Grillini 2012, p.68. 
18 Nel 2002 per un lavoro di cooperazione a Panama mi trovavo nella riserva indigena Ngöbe-Buglé. 
Gli indigeni si informarono con noi circa la possibile assistenza per una valutazione ambientale e per 
capire quanto potessero chiedere di affitto ad una società che voleva riabilitare la miniera di rame 
esistente nella loro riserva. 
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Dove possono condurre i due tipi di ricerca 

Entrambi i tipi di ricerca (di base o applicata) possono portare alla formulazione di 
nuovi concetti che poi, venendo diffusi nella comunità scientifica, possono diventare 
egemonici nell’uno o nell’altro ambito, o anche passare dall’uno all’altro ambito. Mi 
viene in mente come esempio il concetto di capitale sociale, che è stato inserito negli 
ambiti applicativi della cooperazione internazionale come quadro di riferimento 
chiamato Sustainable livelihood approach.19 

È un approccio tipicamente operativo usato nella pianificazione di progetti 
contro la povertà per il miglioramento dello standard di vita di gruppi sociali in 
contesti rurali. Secondo questo approccio, una società è costituita da un certo numero 
di fattori in base al quale funziona il suo modo di sussistenza. Questi fattori sono: il 
capitale fisico, il capitale naturale, il capitale umano, il capitale finanziario. Poi 
esistono delle condizioni esterne che ne costituiscono le possibili vulnerabilità.20  

Quindi lo studio del capitale sociale e umano diventa lo studio del bagaglio 
culturale e sociale di un gruppo che può contribuire, assieme agli altri fattori, a 
superare le situazioni di povertà. Nella definizione operativa di Woolcock il capitale 
sociale è “the information, trust, and norms of reciprocity inhering in one’s social 
networks” senza le quali “seemingly obvious opportunities for mutually beneficial 
collective action are squandered”.21 A questo punto, il concetto di capitale sociale 
sebbene esso non sia definito in maniera precisa né si chiarifichino le accezioni nelle 
quali viene inteso, è usato largamente e, in alcuni casi, ritorna indietro dal contesto 
applicativo nella letteratura antropologica, quasi come ovvio e assiomatico, anche 
nella letteratura su migranti e rifugiati. Quindi uno schema concepito per facilitare 
l’inserimento del fattore umano e sociale nel contesto dello sviluppo, facilita l’uso di 
concetti, quello di capitale sociale e capitale umano, in maniera imprecisa anche da 
parte di alcuni antropologi. C’è chi ha fatto anche una genealogia del concetto di 
capitale sociale, usato dai sociologi22 o chi, da un punto di vista antropologico, ne ha 
discusso le vicissitudini23 o la funzione depoliticizzante nei confronti dello sviluppo.24  
 Il concetto è invece usato come se fosse un elemento chiave e chiarificatore in 
molti progetti di sviluppo dei quali si voglia produrre uno studio di fattibilità. Il 
quadro qui sotto permette di individuare dove sono posizionati i fattori capitale 
sociale e capitale umano secondo l’idea di come funzioni un “modo di sussistenza”, 
anch’esso non troppo definito. Un’enorme semplificazione di concetti usata per la 

                                                             
19 Declich 2004. 
20 Scoones 1998. 
21 Woolcock 1998, p.153. 
22 Portes 1998. 
23 Smart 2008. 
24 Harriss 2001. 
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pianificazione che, nell’ambito applicativo e pratico, sembra funzionare bene per 
chiarire cosa va previsto per sviluppare le potenzialità di una comunità. 

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

Motivazioni, quesiti di ricerca e contesti politici  

Indubbiamente le domande di ricerca, che siano sulla natura del genere umano e delle 
sue dinamiche sociali o di tipo applicativo, subiscono l’influenza, nascono da e 
rispondono a contesti socio-politici. Esiste sempre una politicità nelle attività di 
ricerca che si svolgono, ma questo carattere politico della ricerca può essere più o 
meno presente nella consapevolezza dei ricercatori.   

Negli anni ‘70 del secolo scorso una delle domande che si ponevano le 
antropologhe femministe, e non solo, era in che modo e con quali costruzioni culturali 
si fosse arrivati a definire la maternità come un istinto naturale.25 Un indimenticabile 
testo dal titolo Is female to male as nature is to culture? di Sherry Ortner26 – 
                                                             
25 Per esempio, Ann Whitehead 1984 e Sherry Ortner 1971, p.798. 
26 Ortner 1971. 
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preoccupata di scovare le ragioni di una diffusa e quasi universale subordinazione 
femminile – si domanda se la distinzione tra natura e cultura sulla quale antropologi 
di tutto il mondo, primi tra tutti americani e francesi, avevano variamente discusso, 
avesse determinato la schematizzazione concettuale della posizione della donna in 
tutte le culture del mondo e quali argomenti potessero contrastare questa posizione 
nel pensiero del senso comune. Poiché il corpo femminile è apparentemente più 
legato alla natura di quello maschile, perché il parto e l’allattamento richiedono molto 
tempo della vita di una donna, l’autrice sviluppa vari argomenti secondo i quali 
questo aspetto identificato come “naturale” in molte culture tende a porre le donne 
come “rappresentanti di un ordine più basso di essere, essendo per natura meno 
trascendentali rispetto agli uomini”.27 Nel corso dell’articolo Sherry Ortner enumera 
le ragioni per le quali tale argomentazione non funziona e come, sulla base della 
stessa evidenza, il tempo che le donne dedicano all’educazione dei figli si possa 
invece considerare un maggiore legame della donne con la costruzione della cultura.28  
 Incredibile la maniera raffinata con la quale Sherry Ortner riesce a scartare 
tramite l’evidenza etnografica alcuni argomenti di Levi-Strauss sul sillogismo 
donne/natura e uomini/cultura,29 mentre accoglie parte degli argomenti di Levi-
Strauss su “il crudo e il cotto” per affermare la propria posizione.30 

Il contesto politico da cui sorgono queste inquietudini è chiaro. Negli anni ‘70 
dello scorso secolo le donne riconoscevano di essere intrappolate nel loro compito 
materno in società che assegnavano loro un ruolo subordinato, e solo in quanto mogli 
e madri. Conseguentemente alcune motivazioni politiche di emancipazione 
determinavano le domande di ricerca da studiare sul campo. Sui campi di ricerca 
africani, latino americani e asiatici le antropologhe cominciarono a formulare quesiti 
di ricerca che potevano servire a decostruire alcuni concetti come quello di maternità 
inteso in termini occidentali. Il ruolo materno, se visto come insito nella natura delle 
donne, e pertanto universale da un punto di vista dell’etica occidentale, imponeva di 
relegare le donne ad una funzione biologica e al focolare domestico anche nelle 
culture dove in realtà le donne erano chiamate a partecipare al mondo del lavoro e in 
ambiti politici o religiosi. Nella prolusione del suo testo Sherry Ortner specifica: “It 
goes without saying that my interest in the problem is more than academic: I wish to 
see genuine change come about, the emergence of a social and cultural order in which 
as much of the range of human potential is open to women as to men.”31 Sherry 
Ortner e le altre antropologhe di quegli anni volevano modificare la cultura del loro 
tempo tramite ricerche antropologiche rigorose, come, d’altronde, aveva fatto 
Margaret Mead usando gli strumenti a disposizione ai suoi tempi con i suoi studi 
                                                             
27 Ortner 1971, p.73. 
28 Ortner 1971, p.80. 
29 Ortner 1971, p.76,79. 
30 Ortner 1971, p.80. 
31 Ortner 1971, p.5. 
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pionieristici sulle differenze di genere nelle varie culture.32 In entrambi i casi non si 
trattava di ricerca applicata, ma di ricerca di base, che doveva confrontarsi con i 
concetti fino ad allora comunemente utilizzati anche nel senso comune e decostruirli.  
Per Margaret Mead una morale conservatrice sui ruoli maschili e femminili nella 
società americana, per Sherry Ortner e Ann Whitehead l’insieme degli studi sulla 
natura e l’evoluzione umana che partivano dalla centralità dell’essere umano maschio 
relegando così le donne a un ambito di non-cultura,33 segno e oggetto di scambio34 e 
regalo domestico per l’uomo.35 

Tra le antropologhe coinvolte inizialmente in questa decostruzione tramite 
libri ed articoli significativi, si possono collocare Ann Whitehead,36 Pat Caplan e 
Janet Bujra, Vanessa Maher, Sylvia Yanagisako e Jane Collier, Renée Hirschon, 
Sherry Ortner e Harriet Whitehead, Michelle Rosaldo e Louise Lamphere, Karen 
Sachs, Gayle Rubin, e tante altre.  
 Le domande che si pone la ricerca antropologica di base sulla natura umana e 
sulla natura delle ineguaglianze tra i sessi che esistono a livello cross-culturale 
continuano ad avere una rilevanza politica e possono ancora avere degli sviluppi 
all’interno della discussione attuale sulla famiglia e sulle famiglie. Spesso queste 
ricerche sono conseguenti a mutamenti sociali in atto e li accompagnano. Per 
esempio, al convegno dell’ANUAC (Associazione Nazionale Universitaria di 
Antropologia Culturale) svoltosi a Torino nel novembre del 2013, il panel tenuto da 
Simonetta Grilli ha trattato il tema delle nuove forme di famiglia, la mono parentalità 
e la omo-parentalità, nel quale si presentavano anche due ricerche recenti sulle 
famiglie arcobaleno. Ricerche di base di questo tipo accompagnano questioni pratiche 
ed etiche, che le forme di famiglia prima non considerate paradigmatiche della 
convivenza umana comportano. In questo senso la ricerca in Italia, come la 
legislazione italiana, è in ritardo rispetto a molti altri paesi, non senza eccezioni.37 Ad 
esempio nel 2015 alla Universidad Complutense di Madrid si teneva un simposio 
internazionale sui risultati di ricerche svolte sulle dinamiche sociali e gli effetti 
individuali già sperimentati dai figli di famiglie omo-parentali, ricerche orientate a 
confutare gli stereotipi comuni relativi a queste famiglie.38 

                                                             
32 Mead 2007; Mead 2016; Mead 2014. 
33 Ortner 1971. 
34 Lévi-Strauss 1980. 
35 Leacock 1983. 
36 Caplan e Bujra 1978; Hirschon 1984; Lamphere e Rosaldo 1974; Maher 1987; Ortner & Whitehead 
1981; Rubin 1994; Sacks & Brodkin 1982; Slocum 1975; Yanagisako & Collier 1987;Whitehead 
1984. 
37 Tra le ricerche in corso vedi anche, per esempio, Guerzoni (2016). 
38 IV Simposio Internacional. Nuevos modelos familiares y donación de gametos: La revelación de los 
orígenes Madrid, 22 y 23 de Octubre, 2015. Universidad Complutense de Madrid. Ma discussioni 
varie sull’argomento si sono tenute anche al convegno su Bioetica y Nuevos Derechos tenutosi nella 
stessa università a novembre del 2015 https://www.ucm.es/filoder/bioetica-y-nuevos-derechos 
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Eventi politici dirimenti 

Recentemente siamo stati testimoni dello svolgimento di altri importanti filoni di 
ricerca che hanno subito una forte influenza da contesti politici particolari tanto che le 
loro motivazioni di ricerca cambiano indirizzo. Gli studi sull’Islam sono un caso di 
studi che si sono conformati alle modificazioni di una realtà sociale in movimento.  
 Non posso offrire dati precisi, ma posso senz’altro affermare che dopo l’11 
settembre la letteratura antropologica sulle caratteristiche dell’Islam è più che 
triplicata, anzi, ha avuto una vera e propria esplosione. Colleghi stranieri che si 
occupavano di Islam sono avanzati nelle carriere perché c’è stata una gran domanda 
dei loro studi. Prima dell’attacco alle Torri Gemelle del 11 settembre del 2001 le 
domande di ricerca cui rispondevano gli studi sull’Islam in Africa, per esempio, erano 
molto diverse da quelle odierne. Mentre prima diversi studi avevano affrontato le 
varietà dei culti di confraternita o sette dell’Islam, sulla scia dell’orientalismo e delle 
linee di ricerca delineate dalla storia delle religioni, ora c’è una forte focalizzazione 
sullo studio del radicalismo islamico. In risposta a questo boom di letteratura su tale 
argomento alcune antropologhe si sono poste nuove domande di ricerca, e cioè: che 
cosa porta le donne, il cui valore nell’Islam è considerato la metà di quello dell’uomo, 
a diventare seguaci dei movimenti radicali islamici, dove vengono obbligate a 
coprirsi con una maggiorazione di veli, e a rispettare certe regole religiose di 
segregazione? Sono state svolte diverse ricerche su questo. Ce ne sono almeno tre, al 
momento, che giungono a conclusioni teoriche diverse, ma tutte confluiscono nel 
risultato di riconoscere soggettività e agency a queste donne che, nella precedente 
letteratura e nei mass media, invece, appaiono come ignare del loro destino di vittime 
designate. Troviamo, infatti, un interesse delle ricercatrici nel riscattare le donne 
come capaci di soggettività.  

Marloe Jonson, che insegna alla School of Oriental and African Studies, per 
esempio, sostiene che molte donne abbracciano il movimento radicale islamico di el 
Tablighi perché lì possono soddisfare alcuni bisogni personali: in realtà esso fornisce 
loro una libertà di movimento molto maggiore di quella che avrebbero altrimenti. 
Esse, infatti, possono viaggiare per più giorni da sole purché lo facciano per motivi di 
proselitismo islamico, e ogni anno svolgono almeno una di queste missioni 
religiose.39  

Un’altra ricercatrice, Dorothea Shultz, che insegna all’Università di Colonia, 
difende la necessità in antropologia di studiare le scelte religiose mussulmane radicali 
delle donne in Mali all’interno di un’antropologia della moralità che deve 
svilupparsi.40  

                                                             
39 Janson & Schultz 2008. 
40 Schulz 2011. 
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Una terza, Saba Mahmood, che lavora all’Università di Berkeley, tramite una 
rivisitazione delle teorie di Foucault, tende a giustificare le scelte delle donne 
mussulmane moderne egiziane che abbracciano una pietas mussulmana radicale 
sostenendo che, in realtà, in questa trovano forme di asserzione della propria identità 
che non troverebbero altrimenti.41  

L’antropologia di base che fiorisce in contesti politici come questo può essere 
considerata anche come antropologia applicata? Si può dire che l’antropologia 
sempre risponde a necessità o presunte necessità di spiegare alcuni fenomeni che si 
presentano al mondo intero e dunque ha un ruolo pubblico. In questi tre casi ci si 
propone di spiegare eventi che hanno assunto un’importanza mediatica eccezionale, 
come il “radicalismo islamico”. Qui sembra quasi che si sia prodotta un’offerta di 
sapere antropologico basato sulla ricerca di campo che risponde a una domanda 
conoscitiva generalizzata sull’Islam. Ci sono però stati anche programmi di 
finanziamento e risorse finanziare per lo svolgimento di ricerche di questo tipo, nati 
anche dalla necessità politica di conoscere meglio il fenomeno dell’Islam radicale. 
 Chi finanzia la possibilità di svolgere gli studi è ovviamente importante e 
influisce anche sulle linee della ricerca di base. 

 
 

Obiettivi della ricerca e committenti 

Vorrei quindi avvicinarmi al tema dell’egemonia sulle tematiche e sui quesiti di 
ricerca che gli antropologi trattano individuando i mecenati dei nostri studi, applicati, 
meno applicati e di base. Negli Stati Uniti e nei paesi anglofoni, a partire dalla sua 
fondazione nel 1941 molta ricerca antropologica di base, svolta soprattutto da 
dottorandi e post-dottorandi, è stata finanziata dalla Wenner-Gren Foundation.42 Non 
c’è alcun dubbio che la possibilità di ottenere fondi per svolgere ricerche dottorali 
antropologiche sia stata cruciale per il fiorire delle ricerche antropologiche non 
applicate negli Stati Uniti. Questa fondazione ha finanziato innumerevoli progetti di 
ricerca purché fossero rigorosamente organizzati, coerenti, convincenti nel rapporto 
tra obiettivi e mezzi e nella maggior parte realizzati all’interno di istituzioni di ricerca 
riconosciute. Certamente il ruolo e l’influenza dei tutor di dottorato sui temi trattati 
dai progetti di ricerca di base dei dottorandi è stato e resta fondamentale nel sistema 
accademico. 

 
L’occasione di svolgere ricerca applicativa nel contesto della cooperazione 

allo sviluppo, soprattutto con istituzioni internazionali, come ho peraltro già 
affermato in passato, è un’occasione talvolta imperdibile, una condizione privilegiata 
per antropologi che svolgono ricerche, perché dà accesso a fonti di informazione sui 
                                                             
41 Mahmood 2001. 
42 Aiello 2016, p.S212. 
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paesi dove si lavora che non sarebbero altrimenti disponibili per antropologi 
ricercatori che si recano sul campo con il solo sostegno della propria università 
svolgendo ricerche anche di durata pluriennale. La sfida per chi si trova in questa 
situazione privilegiata, però, è avere il tempo e le possibilità di elaborare quel tipo di 
informazioni a scopi non applicativi, perché, quando si è sul campo in un contesto di 
committenza, l’imperativo è soddisfare le domande poste dai committenti. Per 
esempio, anni fa mi trovai in Rwanda per un lavoro sulla decentralizzazione 
amministrativa che si stava realizzando nel paese.  Per un periodo di tre settimane in 
quattro, tra ingegneri, sociologi e antropologi, avevamo accesso ai budget delle varie 
amministrazioni decentrate; con quei dati avremmo potuto fare una fotografia della 
situazione al momento e scrivere anche un libro su come la decentralizzazione 
amministrativa stava effettivamente procedendo nel paese, quali i problemi e quali le 
opportunità.  Avevamo anche a disposizione gli amministratori, che rispondevano alle 
nostre domande senza batter ciglio. Ma il nostro mandato era di fornire una matrice 
multifattoriale che potesse servire ai decision makers per scegliere quali progetti 
accettare nella propria regione e quali finanziare con i fondi della decentralizzazione.  
Per svolgere o completare la ricerca sulle modalità di applicazione e sugli effetti 
sociopolitici e culturali della decentralizzazione amministrativa sarebbero stati 
necessari fondi per ritornare sul luogo e possibilità di usufruire degli stessi contatti 
istituzionali. 

Come già accennato, quando ci si trova in contesti applicativi, ci si pone o si 
finisce con il porci domande di ricerca relative alle situazioni concrete che si 
incontrano.  Soprattutto quando il lavoro è di consulenza, e a breve termine, le altre 
domande che sorgono nel corso del periodo sul campo spesso non hanno tempo di 
essere soddisfatte.   

La grande differenza tra antropologia applicata e antropologia non applicata, 
nella mia esperienza, è che nella prima è il ricercatore (eventualmente nell’ambito 
della sua scuola) che definisce i contenuti e le domande della ricerca e decide di 
perseguire determinati obiettivi. E, in questo, di solito il dottorato è l’occasione 
principe che difficilmente capiterà di nuovo, attraverso la quale un ricercatore può 
definire i propri obiettivi, finalità e domande di ricerca… supervisori e tutor 
permettendo. In effetti, non può essere sottostimato il ruolo dei supervisori, che 
possono imporre determinati indirizzi ai propri dottorandi.  Ma nel corso di tre anni 
un dottorando può cambiare e maturare idee diverse da quelle dei maestri, anche se a 
volte l’indirizzo dei supervisori nella fase dottorale può apparire eccessivamente 
direttiva. Di solito, al di fuori dell’Italia, si scelgono i supervisori del proprio 
dottorato proprio in base alle affinità di interessi di ricerca.  Comunque in seguito al 
dottorato, nel corso di ricerche post-dottorato, l’influenza dei supervisori scema 
sensibilmente e può diventare inesistente una volta che i ricercatori siano strutturati 
nell’università. 
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Contrariamente a ciò, nel caso di una committenza il tipo delle domande e 
degli obiettivi che ci si pongono è determinato dal fatto che i committenti desiderano 
un prodotto che risponda alle proprie domande. Ho già discusso in parte in un altro 
testo il fatto che il committente eserciti vari livelli di influenza sui temi che vengono 
o possono essere trattati e sui risultati stessi della ricerca.43 Talvolta, come suggerisce 
Stirrat, in alcuni tipi di consulenze a cui partecipano anche gli antropologi, i criteri 
estetici con i quali è confezionato un rapporto di consulenza scritto – generati da una 
cultura della consulenza e legati alle richieste del committente – finiscono con 
l’essere più importanti che non il suo contenuto.44 

Ci sono diversi gradi di libertà e di possibilità di negoziazione al riguardo. Ci 
sono committenti che discutono con il consulente esperto quali dati sia opportuno 
raccogliere e con quali obiettivi e metodologie; ce ne sono altri che definiscono gli 
obiettivi e mandano a gara i Termini di Riferimento (TdR): sta a chi li dovrà mettere 
in pratica darne adeguata interpretazione. Alcuni committenti chiedono che le 
relazioni di ricerca contengano indicatori quantitativi che dimostrino le 
argomentazioni.    

Antonino Colajanni ha sottolineato in varie occasioni45 le diverse possibilità di 
negoziazione con i committenti, l’orientamento del lavoro da svolgere e senza dubbio 
una negoziazione positiva è la condizione ideale per poter realizzare un lavoro di 
ricerca applicata nel quale l’antropologo possa effettivamente avere un ruolo 
influente. Tuttavia purtroppo questo non sempre si rivela possibile,46 e, dal punto di 
vista della negoziazione della traiettoria di ricerca, le amministrazioni locali, le 
Nazioni Unite, l’Unione Europea, le ONG, la Banca Mondiale, i ministeri degli 
interni, le fondazioni o committenti di altro tipo, solo per fare un esempio di alcuni 
possibili committenti, si comportano in maniera diversa.47 Non sempre ci sono 
possibilità di negoziazione dei TdR, che spesso sono definiti a priori;  in alcuni casi, 
si guadagna addirittura la possibilità di lavorare su certi specifici TdR per gara 
pubblica con il proprio curriculum. Quindi per definizione, in questi casi specifici, i 
TdR non sono negoziabili, sebbene su di essi si possa proporre una metodologia di 
lavoro. 
 

 

 

 
                                                             
43 Declich, 2012. 
44 Stirrat 2000, p.31. 
45 Ad esempio, durante la relazione come keynote del primo convegno della Società di Antropologia 
Applicata tenutosi a Lecce (2013). 
46 Questo aspetto è stato recentemente evidenziato anche da Marco Bassi. Bassi 2016. 
47 Declich 2012. 
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Mode, temi di ricerca, cooptazione e finanziamenti 

Nel campo della cooperazione internazionale i temi della ricerca applicata degli 
antropologi e il ruolo che questi possono ricoprire all’interno delle istituzioni 
internazionali e come operatori nelle politiche sociali e di sviluppo vengono spesso 
inseriti all’interno di indirizzi scelti per implementare politiche disegnate allo scopo 
di ottenere risultati in periodi pluriennali. Alcuni temi entrano a far parte dell’agenda 
del lavoro antropologico come parole chiave perché diventano di moda in certi 
circuiti. Il mondo delle scienze sociali viene riempito di letteratura su certi temi dei 
quali non si può più fare a meno di tenere conto. 

Ad un certo punto della fine degli anni ‘90, la Banca Mondiale inondò 
letteralmente la letteratura della cooperazione allo sviluppo con materiali sulla 
partecipazione delle comunità. Nel 1996 esce il The WorldBank Participation Source 
Book (The World Bank 1996);48 la “partecipazione” era diventata la parola cardine 
anche per antropologi e sociologi che lavoravano in quell’ambito e venivano 
impiegati nell’applicazione di metodi denominati come il beneficiary assessment e la 
pratica della beneficiaries participation. Molto di quanto esisteva di scritto nel mondo 
intellettuale anglofono sull’argomento fu cooptato e furono prodotti molti opuscoli 
operativi e documenti di lavoro dalla Banca Mondiale.49 In questo quadro di 
riferimento il ruolo che gli stessi tecnici della Banca Mondiale e del Fondo Monetario 
Internazionale dovevano ricoprire, nella costruzione di un piano di azione, almeno a 
parole, era il ruolo di “facilitatori” che consentivano “la negoziazione tra i diversi 
stakeholder rispetto agli obiettivi e alle modalità della partecipazione.”50  

Una volta scoperto che era più difficile realizzare progetti di sviluppo senza il 
consenso delle popolazioni e dei vari stakeholder, la parola partecipazione venne 
costruita, decostruita e inserita dappertutto.51 Agli antropologi nei contesti di 
cooperazione allo sviluppo venne ascritta la caratteristica di essere esperti in 
partecipazione: essi vennero convocati sempre di più a lavorare come antropologi 
applicati con la qualifica di esperti in “partecipazione delle comunità”. Poiché 
esistono diversi livelli di partecipazione delle comunità o degli attori coinvolti nei 
progetti di lavoro non ne mancava. Ciò che è importante è che si è assistito ad una 
forte tecnicizzazione della partecipazione, anche se questa continuava e continua ad 
essere un elemento importante del lavoro di molti attivisti; qualcuno ha asserito che la 
partecipazione – nonostante le posizioni di attivisti, attori politici, facilitatori e, a 
volte, accademici – lungi dal favorire la trasformazione delle forme di organizzazione 
sociale e politica esistenti, fa parte della istituzionalizzazione del neoliberismo, anzi 

                                                             
48 The World Bank 1996. 
49 Ad esempio Salmen 1987 e Salmen 1998. 
50 Moini 2012, p.142. 
51 Per un intero studio antropologico sul tema della partecipazione vedi (Tommasoli 2001) e un recente 
lavoro sull’uso della partecipazione nel contesto del neo-liberismo vedi (Moini 2012). 
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più specificamente del “consolidamento della meta-logica del neoliberismo 
temperato”52 o “soft neoliberalism”.53 Dunque gli antropologi sono stati inseriti in 
questo progetto.   

In tema di quesiti e interessi di ricerca, un altro aspetto importante è quello 
della cooptazione degli intellettuali su temi che diventano poi concetti simbolo, 
deprivati del loro contenuto primario e quindi neutralizzati; in quest’ambito gli 
antropologi possono avere ottime prospettive di ricerca e di analisi delle istituzioni. 
 Quello di rendere una politica solo “simbolica” è un processo conosciuto nella 
pratica dello sviluppo e descritto, per le politiche di pianificazione di genere, da 
Caroline Moser. “Una ragione” recita Moser “per cui una politica spesso non viene 
realizzata è che essa può facilmente essere formulata senza che ci sia alcuna 
intenzione di portarla a termine”.54 L’osservazione partecipante e i risultati analitici di 
antropologhe come Caroline Moser, che si sono impegnate nel rapporto tra istituzioni 
e implementazione di politiche, fanno parte di quel tipo di ricerca antropologica 
all’interno delle istituzioni che può avere forti componenti applicative nel senso 
inteso da Antonino Colajanni, di influenza sulle istituzioni.  Qualcosa di simile ad una 
politica simbolica è avvenuto anche per il concetto di empowerment, inizialmente 
pensato con il significato di “rendere capace” o “conferire potere a qualcuno”. 
Divenuto un concetto simbolico caro alle associazioni che volevano proporre 
cambiamenti positivi su individui e comunità tramite le attività di sviluppo, è stato a 
volte usato in contesti operativi legati alla cooperazione allo sviluppo come uno 
specchietto per le allodole, con il solo nominarlo senza renderlo operativo: in questo 
modo, invece di costituire un tema dirompente quale esso era, è stato spesso inserito 
come parola vuota, senza una reale efficacia, nei documenti di pianificazione. Per 
questo gli sforzi degli intellettuali di restituirgli il giusto senso nei possibili progetti è 
un tipico lavoro da antropologi applicati che osservano nelle istituzioni il rapporto tra 
le politiche e la loro realizzazione.55  

Un altro esempio di cooptazione dell’intellettualità su tematiche specifiche 
applicative è quello delle survey sulla povertà nelle household verso la metà degli 
anni ‘90. Alcune tra le menti migliori delle scienze sociali e dell’antropologia 
latinoamericana e di molti paesi in via di sviluppo sono state convogliate, con 
generosi fondi, a lavorare sull’elaborazione di indicatori per queste survey. Qualche 
antropologo aveva riflettuto sull’importanza del concetto dell’autodefinizione di 
povertà, ovvero sul fatto che la povertà può essere categorizzata non solo quale 
prodotto di fattori oggettivi derivanti dalla quantità e qualità delle risorse disponibili 
ma anche, da un punto di vista emico, secondo la percezione della propria posizione 

                                                             
52 Moini 2012. 
53 Peck & Tickell 2002, p.384. 
54 Moser 1996, pp.238-239. 
55 Rowlands 1995; Rowlands 1997. 
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in termini di responsabilità nei confronti della propria rete familiare.56 Questa idea 
diventa, nella sua versione semplificata, un “must” degli studi sulla povertà. Agli 
antropologi che lavorano nel campo della ricerca sulla povertà e lo sviluppo si chiede 
anche di esplorare il tema della povertà dal punto di vista dei locali. Quel tipo di 
studio della povertà nelle household, con la creazione di complessi indicatori, 
coinvolge gli intellettuali in studi molto tecnici sulla povertà, contribuendo ad 
allontanare sempre di più l’idea che questa sia causata da motivazioni e scelte 
economiche strutturali, dal sistema dell’economia mondiale, dalla non ridistribuzione 
delle risorse, dai governi corrotti e quant’altro. Anche la povertà è un tema che si 
depoliticizza e finisce con l’apparire sempre più una questione tecnica.57 

Ma poiché ci sono fondi per fare questo tipo di ricerca, le ricerche sulla 
povertà svolte secondo questo modello diventano egemoniche e i ricercatori, anche 
brillanti, che hanno necessità di lavorare ne vengono cooptati, e per un certo periodo 
finiscono col non più usufruire della propria libertà di scegliere l’approccio con cui 
affrontare le proprie ricerche, ma seguono il modello che paga. La letteratura si 
riempie di testi al riguardo e non si può più fare a meno di citarli, o si è considerati 
outdated. In questi contesti la famosa autonomia della formulazione di domande di 
ricerca entra un po’ nella zona grigia poiché non si è obbligati a svolgere ricerche di 
un certo tipo, ma certe ricerche sono pagate molto bene e altre non lo sono affatto. 
 Chi non ha uno stipendio fisso assicurato ha poche opzioni al riguardo. 
Chiaramente è un problema globale, soprattutto nei paesi a reddito basso o 
relativamente basso, e in Italia si aggiunge a ciò anche il problema a monte che gli 
antropologi difficilmente vedono riconosciuta la propria professionalità58.   

In sostanza quello che voglio dire è che le priorità di ricerca, i quesiti e le 
domande alle quali si vuole rispondere con la dedizione al lavoro sono un po’ la 
chiave della libertà, diciamo così, di pensiero degli antropologi, cioè l’interrogativo 
“su che temi possono spendere le proprie energie intellettuali”. L’interazione con i 
finanziatori e con i committenti può rendere il cammino più tortuoso e gli antropologi 
devono affinare le proprie capacità negoziali per perseguire la libertà ricerca.   

 

                                                             
56 A questo proposito vedi anche Paul Rabinow dell’Università di Berkeley il quale, nel corso della sua 
ricerca di campo svolta in Marocco, scopre che il suo informatore si considerava non benestante, 
nonostante potesse contare su diverse proprietà terriere. La sua immagine di sé come non agiato era 
determinata dall’avere un figlio cagionevole e dal fatto che, essendo suo padre morto, aveva lui la 
responsabilità della madre e dei fratelli celibi. Rabinow 1977, pp.117–119.   
57 Ferguson 1990. 
58 Vedi l’importante ruolo dell’ANUAC (Associazione Nazionale Universitaria di Antropologia 
Culturale) e della SIMBDEA (Società Italiana per la Museografia e i Beni Demoetnoantropologici) 
nell’inserimento di laureati in discipline demo-etnoantropologiche in varie categorie di concorsi 
pubblici e le attività della recentemente costituita ANPIA (Associazione Nazionale Professionale 
Italiana di Antropologia).  
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Politiche di valutazione e orientamento dei finanziamenti 

Negli ultimi anni sono fiorite pubblicazioni che, invece di essere scritte perché 
riportano interventi sostanziali su certe tematiche o argomenti ben strutturati, lo sono 
perché un progetto ne prevedeva la pubblicazione e i fondi disponibili tramite il 
progetto ne hanno effettivamente reso possibile la stampa.  Questi libri sono revisioni 
di concetti non molto originali e diffondono parole chiave.   
 Chi si trova ai margini di queste produzioni editoriali tende a citare tutto ciò 
che legge, perché non può fare altro per entrare in un dibattito internazionale dove 
esiste un sistema imperante di peer review, ma in questo modo si dà risonanza 
consapevolmente o inconsapevolmente a filoni di studi che hanno scopi applicativi 
individuati da qualcuno e per motivi precisi. 

Vorrei fare un esempio riguardante gli studi relativi alle famiglie 
transnazionali che mi ha particolarmente colpita. Mi tengo in contatto da anni con una 
cara collega nordeuropea che studia la Somalia. Lei ottiene spesso fondi di ricerca da 
un’accademia finlandese, perché in Finlandia c’è una delle più grandi comunità 
europee di somali rifugiati e, dunque, le istituzioni che si occupano di ricerca sociale 
in questo paese si fanno carico di finanziare expertise su questi temi. 

L’ultima volta che ci siamo incontrate, la mia collega, avendo finito dottorati 
e post-dottorati e in attesa di una sua strutturazione all’interno dell’università mi 
comunica che ha ricevuto un nuovo finanziamento della stessa accademia delle 
scienze sui temi “sicurezza, Islam e famiglie transnazionali tra Finlandia, Canada e 
Somalia”.  Il tema della sicurezza mi sembrava un cambiamento di rotta radicale dei 
suoi obiettivi di studio. 

Quando sentiamo parlare di famiglie transnazionali questo ci risulta un 
argomento di studio interessante, molto in auge, alla moda, sicuramente anche 
importante. Mi resta difficile pensare che in questo caso il finanziamento non fosse 
orientato ai temi di sicurezza interna dei paesi coinvolti e oltre, e, in qualche modo, 
allo studio dei canali delle reti del radicalismo islamico che si è consolidato in 
Somalia.  Diciamo che dal titolo appare una ricerca spiccatamente applicata.  

Il concetto di “famiglia o household” transnazionale, lungi dall’essere 
semplicemente una costruzione concettuale euristica tesa a capire che cosa succeda ai 
gruppi che emigrano e le dinamiche sociali che guidano la rete relazionale in cui 
allevano la prole, si nutrono, godono di conforto quotidiano e trovano sostegno nel 
lungo periodo, si può trasformare in uno strumento di controllo sociale e politico. La 
categorizzazione e classificazione dall’esterno è una forma di controllo. Qui il 
concetto non aiuta necessariamente a rendere meno tese le relazioni con gli individui 
migranti nella nostra società né dunque a favorire il movimento libero tra paesi, ma a 
classificare dei migranti le caratteristiche familiari, in definitiva a saperne riconoscere 
i gangli principali nelle dinamiche migratorie. Insomma, può anche servire a 
identificare e separare un nuovo “altri” dal “noi”. 
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Il sistema delle peer review a livello internazionale fa sì che quando le 
pubblicazioni risultate da ricerche ben finanziate vengono pubblicate, chiunque si 
occupi dell’argomento debba poi citarle nel bene e nel male, perché ciò fa parte del 
lavoro dello studioso. In una peer review per un articolo su quegli argomenti, ci sarà 
sempre qualcuno che dirà che non è stato citato questo o quel lavoro sulla sicurezza e 
le famiglie transnazionali somale, magari suggerendo, in mancanza di questo, la non 
pubblicazione dell’articolo. Anche se voi non volevate citare nulla sulla sicurezza o 
non volevate essere inseriti in questo vortice per effetto del quale il tema della 
“sicurezza” da un momento all’altro deve entrare per forza nella vostra agenda di 
ricerca di antropologi/ scienziati sociali, ne sarete, in maniera sottile, obbligati, se 
volete pubblicare.  Dico questo in base anche ad esperienze precise: ho svolto la mia 
prima ricerca di campo in Somalia quando il paese non era in guerra e, da dopo la 
fine del 1990, quando scoppiò il conflitto armato in Somalia, divenne molto difficile 
per chiunque si occupasse di Somalia lavorare su temi relativi a quel paese che non 
fossero correlati in un modo o nell’altro con il conflitto. I colleghi che ci lavoravano 
in buona parte cominciarono ad occuparsi di questioni politiche relative alla guerra o 
delle dinamiche sociali dell’economia di guerra.59 Dopo il 1990 si veniva interpellati 
soprattutto su questioni relative al conflitto e qualsiasi altro tema relativo alla Somalia 
sembrava poco rilevante sia nei convegni che in altri contesti di condivisione degli 
studi accademici.  

Ma se in maniera sottile si viene indirizzati a trattare temi quali la sicurezza e i 
conflitti, come dicevo poc’anzi, ci si domanda: chi ha inserito nella nostra agenda di 
ricerca il tema della sicurezza? Effettivamente vale la pena che questo tema ne 
cancelli molti altri possibili? È solo la congiuntura che fa scoppiare una guerra o c’è 
dell’altro su cui riflettere? 
 

Sicurezza e neoliberalismo 

Nel 2006 alla conferenza della European Association of Social Anthropologists 
(EASA) svoltasi a Bristol, Pat Caplan e Cris Shore organizzarono un panel, dal titolo 
Europe and the War on Terror, nel quale, tra le domande principali, comparivano: 
“Come possono gli antropologi analizzare e capire un aspetto importante dei nostri 
temi come la guerra al terrorismo, con le costruzioni e le conseguenze del caso? 
Possono tematiche bene affinate come rischio, discorso, controllo sociale, stregoneria, 
xenofobia, violenza, Stato, capitalismo globale, diritti umani, male, corpo, 
politicizzazione della religione e fondamentalismo religioso, fornire guide utili? 
Come considerare elementi di performance e teatralità del terrorismo e il ruolo dei 
media?”. Il panel intendeva riflettere, insomma, sull’esistenza di una sorta di 
                                                             
59 Ricordo al proposito una conversazione con il collega Bernard Helander che cominciò ad occuparsi 
di un sito di informazioni quotidiane sull’andamento degli eventi in Somalia sebbene fosse incerto 
sull’opportunità di dedicarcisi a tempo pieno. 
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“strategia della tensione” messa in atto su scala mondiale nel 2001 dopo l’attacco alle 
Torri Gemelle, per effetto della quale lo stato americano aveva dichiarato guerra al 
terrorismo, e sugli strumenti concettuali che gli antropologi potevano mettere in 
campo per analizzarne le conseguenze. Su questi temi è fiorita una ricca letteratura 
importante e sono stati realizzati panel su temi simili all’EASA del 200860 ed in altri 
convegni.61 Pat Caplan denunciava come, immediatamente dopo l’evento delle Torri 
Gemelle, si fossero verificati diversi casi di ostracizzazione di studiosi delle questioni 
mediorientali sulla base del Patriot Act americano del 2002 e si fossero manifestate 
minacce alla libertà accademica nei confronti di coloro che non mostravano 
“sufficiente” patriottismo:  per questi fatti anche il web dell’America Social Science 
Research Council aveva mostrato preoccupazione assieme all’American 
Anthropological Association (AAA) e alla Middle Eastern Studies Association 
(MESA).62  

Ma il clima di terrore, oltre a divenire oggetto di osservazione critica da parte 
degli antropologi, come suggerivano Pat Caplan e Cris Shore al convegno dell EASA, 
può anche orientare la ricerca verso determinate tematiche, come appunto sembra 
essere successo nel caso della collega nordeuropea, volente o nolente che fosse.  

Pat Caplan in un testo del 2006 presenta una lista di casi nei quali la libertà di 
ricerca degli universitari è stata concretamente minacciata nell’immediato periodo 
posteriore all’attentato delle Torri Gemelle nel corso dell’allora dichiarata War on 
Terror in una specie di caccia alle streghe di una sorta di nuovo maccartismo.63 Il sito 
Campuswatch fece una lista di otto studiosi considerati “sospettabili”, che fu ritirata 
solo allorché altri studiosi chiesero di essere inseriti nella stessa lista perché, se i 
primi potevano essere considerati suscettibili di sospetto, lo erano anche loro.  
Mohammed Mamdani nel 2002 descrive come, in seguito allo stesso attentato, la 
parola “terrorismo” venga associata al termine “mussulmano” e i mussulmani 
vengano divisi tra mussulmani buoni e mussulmani cattivi.  Il discorso politico su 
questo argomento prevede la categorizzazione dei mussulmani in buoni e cattivi, 
essenzializza la categoria di “occidentale” e non prevede una distinzione tra 
occidentali buoni e occidentali cattivi; né esamina il tema delle responsabilità storiche 
relative agli eventi che hanno portato repentinamente, in vaste aree geografiche, alla 
radicalizzazione dei rapporti.64 Catherine Lutz asserisce che, sebbene gli eventi 
dell’11 settembre siano stati trattati dai media e dai politici come “rottura storica”… e 

                                                             
60 Il panel su “Experiencing diversity and mutuality. Imagining and constructing "terrorism" and "war 
on terror". Organizzato da Reetta Toivanen dell’Università di Helsinki, alla Conferenza EASA del 
2008 a Ljubljana. https://www.nomadit.co.uk/easa/easa08/panels.php5?PanelID=351 
61 Vedi ad esempio Lutz 2002; Lutz 2010; Mahmood 2002; Nader 2017; Caplan 2006. 
62 Caplan 2006. 
63 Rothschild 2002; Cole 2003; Monbiot 2001.   
64 Mahmood 2002. 
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motivazione per intraprendere la prossima “ ‘guerra buona’ ”,65 cioè quella globale al 
terrorismo, tali eventi fanno parte della continuazione ed eventuale accelerazione del 
processo di militarizzazione in corso negli Stati Uniti d’America. La guerra al terrore 
non è una guerra iniziata improvvisamente, ma fondata su molti altre azioni 
strategiche degli USA e su una cultura della militarizzazione che è stata via via 
costruita. 

 
Un esempio dell’influenza del clima di terrore sulla società inglese è 

presentato da un evento al quale il 24 giugno del 2013 un gruppo di 104 intellettuali 
ha opposto una certa resistenza con le proprie firme.66 Questi studiosi che si occupano 
del Corno d’Africa hanno fatto appello al governo britannico perché intervenisse allo 
scopo di dissuadere la Barclays dal chiudere repentinamente il suo conto con la 
Somali Money Service Business (MSBs) la cui offerta di servizi più grande veniva 
fatta da Dahabshiil. L’istituzione finanziaria Dahabshiil, che all’interno della (MSBs) 
aveva come partner in Gran Bretagna la Barclays, è usata dagli immigrati e dai 
rifugiati somali per inviare rimesse anche nelle zone rurali più sperdute della Somalia. 
Queste istituzioni finanziarie di tipo hawala, basate sulla fiducia tra operatori67  
possono spedire cifre anche molto piccole – come sono le rimesse degli immigrati – e 
raggiungono zone anche molto remote dove non arrivano altri tipi di istituzioni 
finanziarie.  Senza questo tipo di istituzioni si stima che per il 40% della popolazione 
della Somalia si chiuderebbero i canali attraverso cui arrivano le rimesse degli 
immigrati. Mentre alcune di queste istituzioni, dato il loro carattere informale, non 
permettono la tracciabilità, Dahabshiil, invece, prevede l’identificazione di chi 
spedisce il denaro.68 

Con la seducente motivazione, sostenuta dal terrore diffusosi, che i fondi delle 
rimesse degli immigrati potrebbero essere usate dalle associazioni terroristiche, la 
banca inglese avrebbe tolto repentinamente il suo appoggio cavalcando la tigre della 
paura del terrorismo islamico. In tal modo, le numerosissime famiglie che vivono in 
Somalia e nei campi rifugiati tramite il sostegno finanziario delle piccole somme 
trasferite dai parenti emigrati in Europa sarebbero state affamate, perché il flusso di 
rimesse dalla Gran Bretagna in Somalia è enorme. D’altra parte, il grande flusso 
monetario che passa tramite istituzioni finanziarie di tipo hawala come è Dahabshiil, 
è molto appetibile per altre istituzioni finanziarie. 
 

                                                             
65 Lutz 2002, p.724. 
66 Appello di 104 intellettuali esperti di Corno d’Africa, canalizzati da Laura Hammond, a Mr Mark 
Simmonds, Parliamentary Under Secretary of State for Africa, Foreign and Commonwealth Office, 24 
giugno 2013. 
67 Hammond et al. 2011, pp.47–49. 
68 Block 2016. 
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Altre politiche stanno modificando a livello globale la libertà di ricerca. Il 
sistema neoliberale, che ha introdotto un modello manageriale di gestione delle 
istituzioni di alta formazione, sta modificando radicalmente le opzioni della ricerca e 
la libertà accademica. L’esempio europeo, del quale ormai abbiamo già visibili i 
risultati perché iniziato ai tempi della prima ministra inglese Margaret Thatcher, è 
quello della Gran Bretagna. Cris Shore e Susan Wright (1999) l’hanno denominato 
“cultura della audit” e ne scrivevano già nel 1999 illustrandone le incalzanti 
modifiche al ruolo degli accademici e ai tempi, ai finanziamenti e alle modalità della 
ricerca, e, in definitiva, alla libertà accademica.69 A partire dalle ripetute audit usate 
come tecnologie della politica, realizzate teoricamente per diffondere una cultura 
della trasparenza, della qualità, della performance e dell’ “accountability”, i docenti 
universitari si vedevano progressivamente classificati secondo tre identità separate:  
ricercatori, amministratori e insegnanti. Di fatto, gli accademici si sono trovati 
bruscamente tra due concezioni della professionalità accademica, la prima, quella 
dello studioso indipendente e ispiratore, l’altra quella del nuovo modello di persona 
altamente competitiva e valutabile con le audit. In una ricerca sul tempo di lavoro 
degli accademici Court trovava che il tempo dedicato dagli accademici 
settimanalmente al lavoro era in media di 53.5 ore di cui il lavoro di amministrazione 
prendeva una media di 18 ore la settimana cioè un’ora di più di tutte le forme di 
insegnamento svolte, e di solo 7 ore la settimana per la ricerca.70 Gli studi di Susan 
Wright e Cris Shore si sono estesi oltre la mera denuncia dei fatti, perché le loro 
analisi mostrano chiaramente come questa cultura dell’audit si inserisca in una 
politica neoliberista di controllo della libertà accademica.71 “Mentre l’identità 
professionale era precedentemente inquadrata nei termini della libertà accademica di 
determinare le agende della ricerca, i curriculum e lo stile di insegnamento, ora c’è 
una questione addizionale: la capacità degli accademici di controllare le loro 
condizioni di lavoro” (Shore & Wright 1999, p.569). Secondo i due autori, la 
razionalità nascosta sotto il linguaggio che giustifica il sistema, quella della peer 
review, è invece la razionalità del “panopticon, or constant visibility: in the most 
economic, efficient and effective form of power, the guards must themselves feel 
watched” (Shore & Wright 1999, p.570). Bisogna diventare sia ispettori che 
ispezionati. Con questo i due autori non intendono demonizzare la peer review in sé, 
né l’accountability, né la qualità, né tantomeno la necessità di trasparenza, ma il 
modo in cui queste categorie vengono usate per stravolgere il ruolo delle università e 
la libertà accademica. 

Più recentemente si è svolta una riflessione da parte di alcuni antropologi su 
questi temi nella rivista italiana dell’ANUAC,72 anche perché il sistema di valutazione 
                                                             
69 Shore e Wright 1999. 
70 Court 1994 in Shore e Wright 1999. 
71 Shore e Wright 2017; Shore 2008. 
72 Heatherington e Zerilli 2016. 
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nazionale della ricerca predisposto dall’Agenzia Nazionale per la Valutazione del 
sistema Universitario e della Ricerca (ANVUR), istituito nel 2006, ha sollevato 
enormi critiche e proteste da più parti.73  

Il sistema di valutazione approntato dall’ANVUR sta producendo risultati 
simili a quanto già avvenuto in Gran Bretagna. Con la scusa della necessità di 
maggiore trasparenza e “accountability” si è instaurato un sistema simil-manageriale 
nel quale gli accademici italiani vengono sempre di più impiegati per innumerevoli 
ore a riempire moduli amministrativi e vengono invitati, allo stesso tempo, ad essere 
produttivi dal punto di vista della ricerca, il che, in questa specifica accezione, 
significa pubblicare per rientrare all’interno di alcuni indicatori stabiliti dall’ANVUR 
per la VQR (Valutazione della Qualità della Ricerca).   

La chiave dei sistemi di valutazione numerica di questo tipo risiede negli 
indicatori che si scelgono: questi diventano infatti direttive rigidissime in merito al 
tipo di risultati che si vogliono ottenere e al tipo di comportamenti che bisogna 
adottare per ottenerli. Questa cultura della valutazione fa sì che solo se si rientra 
all’interno di determinati indicatori numerici si venga considerati efficienti, 
qualitativamente adeguati, competitivi eccetera. Non mi dilungo sui risultati di questo 
sistema anche nel campo dell’insegnamento e del mandato di un’alta formazione per 
tutti che l’università ha sempre avuto in Italia, ma intendo offrire alcuni esempi sui 
suoi effetti nel campo della ricerca, specificamente per quanto riguarda quella che 
può essere svolta e viene premiata in termini di prestigio per l’università e per la 
carriera del docente. 

Cito qui l’esempio degli indicatori del sistema delle soglie previsto 
dall’Abilitazione Scientifica Nazionale (ASN) per l’accesso ai concorsi per le 
abilitazioni relative alla mobilità nella carriera. Sono state stilate alcune liste di riviste 
considerate di fascia A, ovvero teoricamente di qualità superiore, pubblicando sulle 
quali i candidati ottengono un punteggio molto maggiore per avere adito a questi 
concorsi.74 Tali punteggi maggiorati valgono talvolta anche per accedere a fondi di 
ricerca.75 Pubblicare su queste riviste, dunque, facilita il superamento delle soglie 
stabilite. Ora non posso discutere in questa sede circa i dubbi criteri secondo i quali 
tali riviste vengono scelte e a questo proposito vi è ampia discussione in altre sedi.76  
 Il problema è che si richiede, per superare uno degli indicatori di queste 
soglie, di pubblicare in riviste di fascia A solo del proprio settore disciplinare. Dato e 
                                                             
73 Vedi ad esempio http://www.roars.it/online/category/vqr/ 
74 Ibidem.  
http://www.anvur.org/index.php?option=com_content&view=article&id=254&Itemid=623&lang=it. 
75 Esistono tre soglie (numero di pubblicazioni/contributi, numero di articoli in riviste di fascia A e 
numero di libri), delle quali bisogna superarne due per accedere ai concorsi. Anche nel finanziamento 
delle attività base di ricerca, di cui all’art. 1, commi 295 e seguenti, della Legge 11 dicembre 2016 la 
pubblicazione sulle riviste di fascia A vale 4 punti rispetto a quella su qualsiasi altra rivista scientifica 
che vale solo 1 punto (GU 297 del 21-12-2016 – Suppl. ordinario n. 57 - Allegato A).  
76 https://www.roars.it/online/una-classe-a-non-e-per-sempre-e-non-e-per-tutti-e-neppure-una-classe-b/ 
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non concesso che questo potrebbe sembrare congruente con una logica di valutazione 
nel settore disciplinare specifico, visto che le riviste relative a tale settore considerate 
ottime a livello internazionale sono ben più del centinaio menzionato nella lista, 
questa pone molteplici vincoli a chi abbia voglia di orientarsi verso un approccio 
multidisciplinare o interdisciplinare, che peraltro è richiesto fortemente per i 
finanziamenti di ricerca dei progetti europei. Questo già è un effetto perverso, cioè 
contraddittorio rispetto ai risultati che ci si attende da un sistema di valutazione equo.  
Inoltre, per alcune discipline come l’antropologia (MDEA01), le riviste di area 
geografica o tematica nelle quali pubblicano ricercatori di varie discipline sono molto 
importanti per assicurare visibilità e risonanza ai prodotti della ricerca.     

Infatti, per prima cosa alcuni argomenti di ricerca non possono trovare la 
adeguata risonanza nelle riviste enumerate in questa fascia delle quali circa il 30% 
sono prodotte in italiano. Pensiamo, ad esempio, a tematiche legate all’Oceania delle 
quali i cultori e le cultrici in Italia sono un numero molto ristretto. Quante delle riviste 
sull’Oceania potrebbero entrare nella ristretta lista di un centinaio di fascia A? La 
ricerca non ha confini e i risultati delle ricerche svolte in qualsiasi parte del mondo 
dovrebbero poter essere condivise il più possibile da coloro che studiano il settore. Se 
un ricercatore o ricercatrice italiana cura un numero speciale o pubblica su una rivista 
specializzata sull’Oceania in inglese, verrà letto e discusso dalla comunità scientifica 
che se ne occupa, ma non è premiato per questo nella carriera in Italia. In secondo 
luogo, un antropologo che avesse pubblicato su una rivista giuridica, storica o 
sociologica, anche di fascia A, che dovrebbe essere premiato per la sua capacità di 
attraversare le discipline in maniera ottimale e abilità di muoversi in campo 
interdisciplinare, viene penalizzato, perché la sua pubblicazione non è valida allo 
scopo di passare le soglie ed accedere ai concorsi.  Infine, la stessa enumerazione di 
un solo centinaio di riviste di fascia A, molte delle quali sono in lingua inglese data 
l’importanza di questa lingua veicolare – ma con ampia discriminazione nei confronti 
di quelle in spagnolo, francese e portoghese –, taglia fuori molte riviste internazionali 
di settore sulle quali la pubblicazione di una ricerca di un italiano darebbe risonanza 
alle capacità di ricerca dell’università italiana. Un esempio tra i tanti potrebbe essere 
la rivista Journal of Refugee Studies che fa capo ad uno dei più importanti centri di 
studi sui rifugiati in Europa, il Refugee Studies Centre di Oxford. Il campo dei 
refugee studies è chiaramente a cavallo tra le discipline antropologiche, psicologiche, 
sociologiche, giuridiche e storiche. È un campo evidentemente cruciale oggi per 
l’Italia, mentre molti paesi hanno già grande esperienza nella gestione del fenomeno. 
 Dunque, se una ricerca italiana venisse pubblicata su quella rivista 
multidisciplinare, darebbe visibilità ai risultati accademici del nostro Paese, ma il 
ricercatore italiano che vuole prepararsi ad avere l’abilitazione non ha convenienza a 
pubblicare in essa. L’esempio degli studi sui rifugiati è solo uno tra tanti altri che 
però, messi in fila, restringono la libertà di ricerca, perché chi deve prepararsi ai 
concorsi per il passaggio di carriera non può pubblicare il suo materiale nel giusto 
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forum né rivolgersi all’audience adeguata, e deve rinunciare a pubblicare su altre 
riviste o forum che glielo richiedano, perché quelle pubblicazioni non avrebbero 
valore ai fini di passare le soglie per i concorsi alle abilitazioni. Questo è un caso in 
cui l’apparente trasparenza di indicatori di valutazione in realtà restringe il campo nel 
quale si può esercitare la propria libertà di ricerca attraverso una norma restrittiva che 
definisce i criteri di qualità della ricerca in maniera dubbia. Esistono molte altre 
modalità possibili per assicurare la trasparenza e accountability dei concorsi tra il 
lasciare la libertà quasi completa ad ogni commissione concorsuale di stabilire i 
criteri di valutazione della qualità dei titoli di un candidato, come avveniva 
precedentemente al sistema dell’ASN, e quella di identificare un centinaio di riviste 
mono-settoriali, la pubblicazione nelle quali diventa uno dei tre indicatori principali 
del valore della produzione scientifica del candidato al punto da favorirne l’accesso 
alla valutazione concorsuale. 

Un altro aspetto che mina la libertà di ricerca specificamente per gli 
antropologi è il fatto che non sia dato un valore ai filmati etnografici quali prodotti di 
ricerca validi per il conteggio delle soglie ai fini concorsuali. Tutti coloro che hanno 
lavorato a questo tipo di materiali di ricerca sanno che ci vogliono molto tempo e 
risorse non solo per l’ideazione, ma anche e soprattutto per il montaggio di un 
documentario o di un filmato. Ma chi vuole prepararsi a uno dei concorsi per il 
passaggio di carriera dovrà smettere di dedicarsi all’attività di preparazione di filmati 
etnografici, anche se questi potrebbero ottenere una grande visibilità in contesti 
internazionali.  

In conclusione, sono tanti i vincoli che un sistema del genere pone agli 
orientamenti interdisciplinari e originali, cioè diversi dalla media. Se ci si può 
aspettare che la libertà di ricerca di un dottorando, ricercatore in formazione, sia in 
parte mediata dai suoi insegnanti, un sistema di valutazione che prevede certi 
indicatori come quelli appena descritti costringe anche ricercatori e professori 
associati che vogliono salire nella carriera a sottomettersi ad una logica di ricerca che 
ha effetti perversi sulla libertà del pensiero e che “fails to deliver what it promises”.77  
 Questo dovrebbe sollecitare noi antropologi (e probabilmente anche gli 
appartenenti ad altre discipline) ad adoperarci per reindirizzare i sistemi di 
valutazione della qualità universitaria.  In questa linea si muovono Cris Shore e Susan 
Wright in un articolo pubblicato sedici anni dopo le loro prime critiche al sistema 
della “cultura dell’audit”; in esso, consci della ormai ampia pervasività di tale 
sistema, rivisitano i loro precedenti studi e suggeriscono di riprendere il controllo sui 
metodi per misurare come viene valutato il lavoro accademico. Se si accettano gli 
indicatori numerici si devono usare da un punto di vista di forza e fare in modo che 
questi si focalizzino su aspetti più cruciali che non l’efficienza, l’economicità o gli 

                                                             
77 Shore & Wright 2015, p.426, 430,441. 
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outputs e, comunque, consigliano di realizzare azioni collettive per riaffermare i 
valori della professionalità accademica.78      
 

Conclusioni 

Per riassumere, è assolutamente fondamentale avere chiarezza sulle origini dei propri 
quesiti di ricerca, che non sono solo la base epistemologica di quello che troveremo 
sul campo, ma possono costituire anche la base per l’applicazione e l’impiego che dei 
risultati della ricerca potranno essere fatti in futuro. Alcune domande hanno fini 
puramente applicativi. Ad esempio, come integrare un gruppo di immigrati in un 
certo quartiere, come favorire l’integrazione tra saperi agricoli tradizionali e moderni, 
come conciliare saperi di medicina tradizionale con il sistema medico occidentale e 
molte altre domande che ognuno di noi può formulare secondo i diversi contesti 
applicativi. Hanno fini più generali altre domande di ricerca relative al modo in cui le 
comunità umane vivono, producono significati, si gestiscono: insomma si tratta di 
domande sulla natura dell’umanità in senso generale.   

Mentre è chiaro che la ricerca applicata su committenza è vincolata nei 
contenuti, la ricerca di base universitaria avrebbe le potenzialità per svolgersi in un 
regime di libertà di pensiero; però anch’essa deve fare i conti con il sistema che la 
finanzia, sia esso pubblico o privato, che pone i suoi vincoli. Il fatto che l’università 
italiana, al momento, sia sempre più pervasa da una “cultura dell’audit” in versione 
italiana è diventato un nuovo vincolo molto stringente, sebbene diverso dai precedenti 
che, anche essi, a loro modo, erano indubbiamente costrittivi ed esclusivi.79  

Quel sistema che alcuni, compresi molti giovani precari o strutturati 
nell’università che si erano formati al di fuori o ai margini dell’accademia italiana, 
avevano pensato che in Italia avrebbe favorito progressivamente un accesso alle 
professioni universitarie sulla base della meritocrazia, e che Dino Palumbo ha 
indicato come utile per lo scardinamento di antiche logiche discriminatorie,80 si sta 
incartando su se stesso e sta anche mostrando la vera filosofia, ad esso retrostante, di 
controllo esterno del contesto accademico e di “slittamento del potere dai 
professionisti ai manager e agli amministratori”.81 Gli indicatori quantitativi danno ai 
manager argomenti per sostenere che stanno lavorando al miglioramento della qualità 
dei servizi offerti dall’università. Ma il fatto di aver impostato un sistema di 
valutazione e monitoraggio non implica automaticamente un miglioramento della 
qualità della ricerca e del sistema universitario: può essere anche solo un sistema di 
protezione che mette l’amministrazione al riparo da possibili critiche.  
                                                             
78 Shore & Wright 2015, p.431. 
79 Palumbo sostiene che, per il caso italiano, il nuovo sistema di valutazione sia benefico. Palumbo 
2017. 
80 Palumbo 2017. 
81 Shore & Wright 2015, p.430; Teghtsoonian 2015, p.438. 
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L’amministrazione si è dotata di indicatori numerici i cui risultati può esibire come 
dati di autovalutazione. Sono ormai noti, invece, gli studi che mostrano i risultati 
perversi ai quali certi sistemi di valutazione possono portare. 

L’evidente influenza che le condizioni strutturali hanno oggi sulla libertà 
accademica e di ricerca diminuisce quel divario che solo trent’anni fa poteva apparire 
ampio tra la libertà di ricerca degli antropologi applicati –  sotto le richieste dirette del 
committente –  e quella degli antropologi che facevano ricerca di base – liberi di 
mettere in piedi progetti dettati dalle proprie istanze di ricerca e scoperte scientifiche.  

La pressione sempre più insistente che si riceve all’interno delle università 
affinché si  portino “a casa” progetti di ricerca finanziati da organismi esterni e co-
finanziamenti per favorire la contrattazione di personale di ricerca temporaneo (dai 
dottorandi agli assegnisti) non sembra essere una spinta competitiva creata per 
migliorare la qualità della ricerca e/o dell’università bensì un coinvolgimento 
coercitivo dei docenti nella ricerca dei finanziamenti per mantenere in funzione 
l’operatività dell’università, a fronte, peraltro, dei consistenti tagli del finanziamento 
pubblico alla ricerca degli ultimi dieci anni. “Dal 2008 al 2013 il fondo strutturale per 
l’università, lo Ffo, ha subito un taglio di 1 miliardo e mezzo di euro l’anno. Il Prin, 
cioè il fondo per la ricerca di interesse nazionale, è passato da 100 milioni l’anno a 
una media di 30 negli ultimi tre anni”.82 Sempre meno soggetti possono accedere ai 
fondi di ricerca pubblici italiani, che diminuiscono costantemente e che rendono 
spesso il tempo utilizzato per mettere in piedi un progetto multidisciplinare e 
coordinato tra più università italiane un tempo buttato. Il quadro sulla libertà di 
ricerca in Italia risulta impressionante, se si presta attenzione al fatto che, mentre 
venivano tagliati radicalmente i fondi per università e ricerca, la spesa militare è 
cresciuta del 21% nel corso delle ultime tre legislature.83 Questo sembra chiudere un 
cerchio che non vorremmo si chiudesse, perché è inquietante pensare ai possibili 
motivi per i quali in Italia i tagli ai finanziamenti per l’università e per la ricerca, in 
tandem con la riduzione degli spazi di libertà dei ricercatori, vadano di pari passo con 
l’aumento delle spese militari. 

In sostanza, il mio auspicio è che l’antropologia, stretta tra questi cunei che ne 
limitano gli obiettivi e la libertà di ricerca, riesca a mantenere quel tipo di idealità e di 
desiderio di influire sulla cultura del proprio paese, in forma quasi militante, quale 
potevamo trovare tra le antropologhe delle quali ho parlato diffusamente all’inizio, a 
partire da Sherry Ortner, ma anche tra i moltissimi antropologi dei quali non ho avuto 
lo spazio per parlare diffusamente, come, ad esempio, Margaret Mead o Melville 

                                                             
82 Margottini 2016. “Si è passati da 9.778 milioni di euro del 2009 a 8.822 del 2012, con una 
diminuzione in termini monetari del 9,8 % ed in termini reali del 12,7 %. Va rilevato che i fondi per i 
progetti di ricerca universitaria (Prin, Firb, ecc.) sono passati nei quattro anni da 711 a 95 milioni di 
euro” (Sirilli 2014). 
83 https://www.produzionidalbasso.com/project/spesemilitari-campagna-di-informazione-sulle-spese-
militari-italiane/.  Su questo da leggere anche il testo eloquente di (Pianta & Nascia 2009).  
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Herskovitz: l’una con le ricerche allora più che innovative sul rapporto tra educazione 
e differenze di comportamenti dei sessi nelle varie culture84 e l’altro con la 
formulazione del concetto di relativismo culturale. Sebbene quest’ultimo oggi possa 
apparire superato,85 la sua formulazione proposta nello Statement on Human Rights 
pubblicato nel no. 4 di American Anthropologist del 1947 denotava un profondo 
desiderio di restituire dignità a popolazioni espropriate del loro futuro dalle varie 
forme di colonialismo. Oltretutto essa coglieva “la relazione inscindibile che esiste tra 
l’individuo e la cultura di appartenenza”,86 che è un aspetto importante della odierna 
discussione sui diritti umani di quarta generazione, oggi rivendicati dalle popolazioni 
originarie, quei diritti di cui si gode in base all’appartenenza ad un gruppo etnico.87 
 Questa forma di idealità sembra cruciale anche per Antonino Colajanni, il 
quale ha recentemente asserito che dovrebbe far parte delle norme interne 
dell’antropologia applicata l’obbligo di influire “sulle decisioni e le azioni delle 
agenzie sociali, politiche ed economiche che progettano ed eseguono iniziative di 
cambiamento che hanno per destinatari i gruppi sociali marginali e minoritari”.88  
 Bisogna riconoscere che difendere spazi di libertà nella ricerca di base oggi 
passa anche attraverso una critica, possibilmente costruttiva, dei sistemi di 
organizzazione e gestione della ricerca pubblica in Italia.   

Infine, se il contesto di committenza del lavoro di ricerca è in qualche modo 
restrittivo circa gli indirizzi da seguire, purtroppo in Italia anche il sistema pubblico 
dei finanziamenti della ricerca di base è limitante. A causa dei tagli sempre più ampi 
alla ricerca pubblica, delle regole alle quali tale sistema è sottoposto, delle tematiche 
pre-definite all’interno delle quali si possono chiedere fondi di ricerca, delle strutture 
organizzativo-amministrative sempre più complesse che insistentemente richiede la 
gestione dei finanziamenti,89 la libertà di ricerca è sempre più limitata. A questo punto 
la sfida di mantenere ampie le opportunità di esercizio di libertà di pensiero e di 
ricerca mi sembra accomunare progressivamente la ricerca di base e quella 
applicativa.   

 
 
 
 
 
                                                             
84 Mead 2007; Mead 2016; Mead 2014. 
85 Engle 2014. 
86 Biscaldi 2009, p.19. 
87 Declich 2001, p.126. 
88 Colajanni 2016, p.187. 
89 La leadership di progetti europei richiede una struttura amministrativa molto ben organizzata e, 
d’altra parte, non c’è un sistema di mobilità del personale di ricerca che permetta ai ricercatori di 
trasferirsi dalla propria sede di lavoro ad altre università che hanno strutture amministrative 
consolidate al riguardo. 
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Ernesto De Martino e gli zingari invisibili  
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Ernesto De Martino and the invisible gypsies 

Abstract 
There is a strong possibility that Ernesto de Martino met “Gypsies” either directly or indirectly during 
his researches in southern Italy, and the absence of references to “Gyspsies” in his works are therefore 
rather striking. After a brief survey of de Martino’s research patterns, this article offers possible 
explanations for this “invisibility”. The author argues that de Martino’s absorption on the political 
effort necessary to support the “world of the southern peasants” and his focalization on semantics 
rather than on the performance of rituals contributed to reduce his attention for socio-cultural 
diversities, Roma included, in southern Italy. Some of the effects of this opacity on contemporary 
Italian anthropology is reflected upon in the conclusions. 
Keywords: Ernesto de Martino, Gypsies/Roma, southern Italy, socio-cultural anthropology, socio-
cultural diversity 
 
 
 
 
 

«Le maciare che di notte cercano di affatturare, o che possono tendere le loro insidie anche di 
giorno, sono talora figure immaginarie, senza volto, ombre non identificabili: ma talvolta sono persone 
determinate che vivono nella comunità, e che si vendicano di qualche affronto ricevuto, o di qualche 
sgarberia, ovvero agiscono per invidia. Vi è a questo proposito un modello tradizionalizzato di vicenda 
in cui realtà e allucinazione si mescolano a tal punto che è assai difficile ricostruire la parte che è 
dovuta all’una e all’altra. Il modello è il seguente: durante la giornata si reca offesa a una maciara, 
durante la notte se ne patiscono le conseguenze. Ecco la narrazione resa in proposito da Isabella 
Gioffredo: 

“Avevo 17 anni quando è successo. Venne a casa una donna, non la conoscevo, una zingara 
forse, e mi chiese un pezzo di formaggio. Ero sola in casa, e dissi che non ne avevo. La vecchia andò 
via e disse: "Va bene, non me ne vuoi dare, ti farò vedere io". Quando è stato sera, al momento che mi 
dovevo fare la testa mi sono accorta che i miei capelli erano annodati come la frangia della coperta, e il 
pettine non entrava. Ho chiamato allora una donna, zia Rosa, mi disse: "È meglio che li tagli, figlia 
mia". E così fu fatto. Misi le trecce sopra il letto, così nessuno le prende, ma quando sono andata a 
riprenderle per farle vedere in paese non le ho trovate più" 

"Ma quella donna era una maciara? " 
"Sì, era una maciara"”».1 

                                                             
1 De Martino [1959] 1998, pp. 75-76. 
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«Dopo il professore Peuckert intervennero come periti due professori di medicina legale, i 
signori Prokop e Jungmichel, entrambi sostenendo, in appoggio alla denunzia di Kruse, la pericolosità 
dei libri apocrifi di Mosè. Il professore Prokop dichiarò che dallo spoglio di 56 processi di stregoneria 
svoltisi nella Germania Federale nel secondo dopoguerra risultava come gli apocrifi in quistione 
comparivano spesso a vario titolo nelle singole vicende. Ad un certo punto il perito ammonì: "Non 
viviamo certo in una epoca illuminata: la superstizione è diffusa nelle istanze più alte". E ricordò che la 
Pizia di Bonn, una zingara che viveva nell’Eifelgebirge, e che si chiamava Buchela, era consultata 
anche da uomini politici in vista della Germania Federale. L’avvocato difensore degli editori di 
Stoccarda aveva detto, a discolpa dei suoi clienti, che anche Churchill e Roosevelt erano "spiritualisti" 
e che il primo ministro canadese Mackenzie-King soleva mettersi in rapporto con l’al di là prima di 
prendere le sue decisioni politiche più importanti: il professore Prokop ne trasse argomento per 
lamentare quanto profonde fossero in Occidente le radici della superstizione, e per ribadire la 
pericolosità dei libri apocrifi di Mosè».2 

  
Nell’opera di Ernesto de Martino la parola «zingara», sempre al femminile 

singolare, compare solo due volte, negli estratti citati in esergo. La parola compare in 
entrambi i casi all’interno di citazioni di testimonianze di altri, ovvero non come una 
parola scelta dallo stesso de Martino, bensì come una parola d’uso da parte di 
interlocutori diretti o indiretti dei suoi studi sul mondo magico.  

Nel primo caso, a usare la parola «zingara» è una interlocutrice diretta, Isabella 
Gioffredo, incontrata e intervistata durante il «soggiorno esplorativo di dodici giorni, 
dal 17 al 28 maggio 1957»3 nel villaggio di Albano di Lucania, «una esplorazione in 
équipe [...] finanziata dalla Parapsychology Foundation di New York»4. Si trattava di 
una delle esplorazioni etnografiche condotte in Lucania tra il 1949 e il 1957, che 
avrebbero prodotto il materiale documentario per le due ricerche sulla storia religiosa 
del Sud Italia che sarebbero state pubblicate nei volumi Morte e pianto rituale nel 
mondo antico: dal lamento pagano al pianto di Maria  del 19585 e Sud e magia del 
1959.   

Nel secondo caso, a usare la parola «zingara» è un interlocutore indiretto, il 
professore Prokop, di cui de Martino richiama la testimonianza come perito 
nel’ambito di uno dei numerosi processi relativi alla diffusione di magia e occultismo 
nella Germania Federale del secondo dopoguerra. La testimonianza è citata 
all’interno di un testo su Magia e occultismo nella Germania di Bonn, inserito in un 
più ampio saggio su diversi episodi di costume dell’Europa contemporanea, 
pubblicato nel volume Furore Simbolo Valore del 1962. L’analisi del processo di 
Braunschweig e della testimonianza di Prokop viene condotta da de Martino sulla 
base di dati «ricavati oltre che dalla corrispondenza di giornali e periodici, da quanto 

                                                             
2 De Martino [1962] 1980, p. 241. 
3 De Martino [1959] 1998, p. 68. 
4 De Martino [1959] 1998, p. 12. 
5 Opera che sarebbe stata ristampata in seconda edizione nel 1975 con modificazione del titolo per 
espresso desiderio dell’autore in Morte e pianto rituale: dal lamento funebre antico al pianto di Maria 
(De Martino [1958] [1975] 2000).   
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ne riferisce H. Auhofer, Aberglaube und Hexenwahn heute, Friburgo-Basilea-Vienna, 
1960, pp. 141 e sgg., e da informazioni gentilmente fornitemi per corrispondenza da 
Johann Kruse»6, direttore dell’Archivio per la lotta contro la moderna stregoneria 
(Archivs zur Bekämpfung des modernen Hexenwahns), autore di un’opera sulla 
diffusione di magia e occultismo nella Germania Federale (J. Kruse, Hexen unter uns, 
Amburgo, 1951), la cui visita a de Martino in un pomeriggio del giugno 1958 fece da 
stimolo alle riflessioni dello studioso napoletano7.  

Entrambe le testimonianze citate vanno dunque inserite all’interno delle ben più 
ampie riflessioni di de Martino sui complessi rapporti tra magia, religione, 
irrazionalismo e razionalità che emergono tanto nell’analisi della vita culturale delle 
classi in condizioni di subalternità quanto nell’analisi delle élites egemoniche delle 
stesse società: si tratta di una tematica che ha costituito un vero e proprio leitmotif 
della produzione scientifica demartiniana.  

Nella prima sezione di questo articolo presenteremo un breve excursus sul 
percorso di ricerca di de Martino, per introdurre e contestualizzare le domande che 
hanno fatto da stimolo al presente lavoro e che riguardano proprio l’invisibilità degli 
«zingari» nelle sue opere. Nei paragrafi successivi si propongono alcune ipotesi sulle 
ragioni e sulle cause di questa invisibilità. Nelle conclusioni si riflette infine su alcune 
delle conseguenze di questa opacità.  
 
 
1. Il viaggio di de Martino 
 
Lombardi Satriani qualche tempo fa descriveva efficacemente il percorso di ricerca di 
de Martino attraverso la metafora del viaggio: «globalmente fu un viaggio dal 
crocianesimo al marxismo; da una cultura urbana a una cultura extraurbana, 
contadina; dalla sua condizione di piccolo-borghese, attraverso l’incontro con gli 
oppressi, alla dimensione di intellettuale che intende contribuire al grandioso 
processo storico della loro emancipazione reale»8. Ricorderemo sinteticamente di 
seguito alcune tappe fondamentali di questo «viaggio», ovvero del percorso 
(contemporaneamente biografico, di ricerca scientifica e di impegno politico) dello 
studioso napoletano. 

Già nel suo primo volume importante, Naturalismo e Storicismo nell’Etnologia, 
scritto e pubblicato in tempo di guerra, nel 1941, in piena crisi della società italiana 
ed europea, durante la dittatura fascista e mentre «Hitler sciamanizzava in Germania e 
in Europa»9, de Martino pone le basi di una proposta originale di antropologia10 

                                                             
6 De Martino [1962] 1980, p. 251. 
7 De Martino [1962] 1980, p. 233. 
8 Lombardi Satriani 1980, p. 14. 
9 De Martino [1962] 1980a, p. 134. 
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caratterizzata da una parte da un forte impegno teorico, all’epoca ancora in senso 
decisamente storicista, dall’altra da un forte impegno politico in senso certamente 
antifascista, ma anche anti-irrazionalista, antirazzista e già in parte meridionalista11. 
La proposta demartiniana di una «radicale riforma del sapere etnologico»12 è costruita 
attorno alla critica serrata di diverse forme di naturalismo o positivismo della 
etnologia e del folklore a lui contemporanei, e alla proposta di una nuova 
antropologia storicista, il cui compito sarebbe «l’allargamento dell’autocoscienza per 
rischiarare l’azione»13 attraverso «una migliore determinazione dell’essere e del 
dover essere della nostra civiltà»14, ottenuta «imparando a distinguere la nostra civiltà 
dalle altre, anche da quelle più lontane»15. Si trattava di analizzare da una parte le 
condizioni storiche in cui erano maturate, presso le cosiddette «civiltà primitive», 
esperienze e risposte culturali diverse dalle nostre e dall’altra di ampliare 
l’autocoscienza storica della civiltà occidentale prendendo coscienza dei suoi limiti 
attraverso la pratica dell’antropologia e il confronto con l’alterità culturale. 
L’obiettivo che de Martino si pone sin dal primo volume è quello di una teoria e una 
pratica dell’antropologia guidati da un «ethos del trascendimento» in grado di mettere 
in discussione ma anche di migliorare la propria cultura grazie a un etnocentrismo 
divenuto critico e posto alla base della costruzione di un nuovo umanesimo 
(tematiche che ritorneranno in tutta l’opera di de Martino per essere riprese in modo 
approfondito ancora nel suo ultimo libro, La fine del mondo. Contributo all’analisi 
delle apocalissi culturali, pubblicato postumo nel 1977).  

Con il volume Il Mondo Magico. Prolegomeni a una storia del magismo del 
1948, de Martino cerca di assolvere all’impegno assunto in Naturalismo e Storicismo 
nell’Etnologia, individuando nell’indagine sul mondo magico-religioso «un 
eccellente agone in cui il pensiero storicistico può cimentare se stesso, e conquistare 
combattendo più larga coscienza delle proprie possibilità e delle proprie virtù»16. È in 
questa opera che de Martino elabora alcune concezioni teoriche originali che faranno 
da fondamenta a tutta la sua produzione scientifica successiva e che qui ci limitiamo a 
richiamare brevemente: la definizione del «dramma storico del mondo magico» come 
rischio esistenziale degli esseri umani sempre in bilico tra «presenza» e «crisi della 
presenza»; la possibilità di riscattare la presenza attraverso la destorificazione del 
negativo, la protezione e la reintegrazione della presenza stessa tramite simbolismi e 
rituali magico-religiosi; l’esigenza e l’aspirazione a una reintegrazione simbolica non 

                                                                                                                                                                              
10 Il termine utilizzato da de Martino per quella che oggi definiamo comunemente antropologia socio-
culturale era etnologia. 
11 De Matteis 1997. 
12 De Martino [1941] 1997, p. 54. 
13 De Martino [1941] 1997, p. 57. 
14 De Martino [1941] 1997, p. 55.  
15 De Martino [1941] 1997, p. 57. 
16 De Martino [1948] 1997, p. 4. 
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più magico-religiosa bensì etico-politica e scientifica, «orientata verso un simbolismo 
mondano, umanistico, storico e civile»17. Sino a questo momento l’orizzonte teorico 
prevalente rimaneva quello dello storicismo crociano, anche se in una versione ben 
poco ortodossa e contaminata da molteplici altre visioni, tra cui quella 
dell’esistenzialismo di Heidegger18, mentre l’orizzonte etnografico restava quello 
della ricerca «da tavolino» e dell’analisi di fonti indirette e di seconda mano su popoli 
cosiddetti «primitivi». È nel periodo del primo dopoguerra che orizzonti teorici e 
pratici della antropologia riformata demartiniana si ampliano in modo sostanziale 
attraverso gli incontri con il meridionalismo, con i contadini dell’Italia del Sud, con il 
pensiero di Gramsci19. Fino a quel momento de Martino aveva esplorato il dramma 
storico del mondo magico attraverso un «viaggio ideale» tra Aranda australiani, 
Yamana e Selk’nam fuegini, Tungusi siberiani. «Ma a quel viaggio ideale mancava 
appunto l’esperienza di un incontro reale con un concreto mondo culturale di 
oppressi»20. Come espresso dallo stesso de Martino, questa esperienza si concretizzò 
nei viaggi in Lucania che egli condusse tra il 1949 e il 1957, ispirato dalla lettura 
dell’opera che più di tutte contribuì in quel periodo a riportare l’attenzione nazionale 
sulla cosiddetta «questione meridionale», il Cristo si è fermato a Eboli di Carlo Levi 
(pubblicato nel 1945); ispirato, ancora, dalla sua militanza nei partiti popolari al 
fianco dei contadini pugliesi durante il suo soggiorno a Bari21; e a partire, infine, da 
una prima visita a Rocco Scotellaro, il poeta-contadino, giovanissimo sindaco di 
Tricarico22. È nel pensiero di Gramsci (i cui scritti, in particolare i Quaderni dal 
carcere, venivano pubblicati a partire dal 1948) che de Martino trova inoltre un 
quadro teorico all’interno del quale la critica al naturalismo dell’antropologia può 
arrivare a coincidere con la critica all’ideologia della società borghese di cui è 
(secondo lo studioso napoletano, ma in termini gramsciani) organica espressione: 

  
«Il naturalismo della ricerca etnologica europeo-occidentale riflette, sul piano della 
considerazione scientifica, la naturalità con cui il mondo popolare subalterno è 
trattato dalla civiltà borghese sul piano pratico-politico. [...] Il circoscritto umanesimo 
della "civiltà occidentale" inerisce dunque alla struttura della società borghese: 
appunto perché è carattere di tale società che Cristo non vada "oltre Eboli", il mondo 
che vive oltre Eboli è apparso alla etnologia e al folklore borghesi come astorico, 

                                                             
17 De Martino 1977, p. 453. 
18 Per una valutazione recente del cosiddetto «eclettismo teorico» di de Martino vd. Signorelli 2015. 
19 Per una riflessione recente dei rapporti tra Gramsci e de Martino vd. Pizza 2015. 
20 De Martino [1953] 1975, p. 107. 
21 Per una ricostruzione degli incontri tra de Martino e meridionalisti del calibro di Manlio Rossi 
Doria, Guido Dorso, Tommaso Fiore nel periodo di militanza politica dello studioso napoletano a Bari 
nella seconda metà degli anni ‘40 vd. Alliegro 2011, pp. 324-325. 
22 De Martino [1949] 1977; [1950; 1962] 1980c. 
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ovvero come storia possibile ma che attualmente non si affaccia alla memoria dello 
storiografo».23 

 
È da queste premesse che nasce in de Martino l’esigenza di comprendere 

meglio quel «mondo popolare subalterno», desideroso di entrare nella storia, 
comprensivo sia di popoli coloniali o semicoloniali oppressi da potenze occidentali, 
sia delle classi sociali subalterne interne alle stesse società occidentali. «Mondo 
popolare subalterno» che fino a quel momento era stato estromesso dalla storia e la 
cui comprensione storica avrebbe potuto contribuire alla sua emancipazione. Nelle 
parole di de Martino: «il mio interesse teoretico di capire il primitivo nasceva in uno 
con il mio interesse pratico di partecipare alla sua liberazione reale»24. È a partire da 
queste premesse che sono condotte le spedizioni etnografiche in Lucania, che 
porteranno alle monografie su morte e pianto rituale25 e sul rapporto tra illuminismo, 
cattolicesimo e bassa magia cerimoniale lucana26; e la spedizione in Salento nel 1959, 
che condurrà alla pubblicazione della monografia sul tarantismo27. 

Una volta ripercorso, seppur schematicamente, il tracciato del viaggio di de 
Martino, possiamo ora porci alcune domande che, ne siamo consapevoli, nascono dal 
presente e nel presente, per cui cercheremo in ogni modo, nel nostro tentativo di 
trovare delle risposte, di non incorrere in anacronismi, restando comunque dell’idea 
che interrogarsi su queste questioni possa avere una certa rilevanza come riflessione 
sulle eredità che l’antropologia demartiniana lascia all’antropologia contemporanea.   

Le domande che qui ci poniamo sono le seguenti: come mai de Martino non usa 
mai direttamente nelle sue opere la parola «zingaro»28 nelle sue possibili 
declinazioni? Come mai non commenta l’uso di questa parola da parte di alcuni suoi 
interlocutori? È possibile che, oltre alle testimonianze dei due interlocutori citati in 
esergo, altri gli abbiano parlato in altre occasioni degli zingari? È possibile che abbia 

                                                             
23 De Martino [1949] 1977, pp. 47-48. 
24 De Martino [1949] 1977, p. 71. 
25 De Martino [1958] [1975] 2000. 
26 De Martino [1959] 1998. 
27 De Martino [1961] 1994. 
28 L’uso della parola «zingaro» nelle sue declinazioni in questo saggio è un primo accorgimento per 
evitare anacronismi: diverse fonti storiche denotano l’uso prevalente se non esclusivo di questo 
termine in Italia meridionale per indicare quelli che oggi vengono definiti nella letteratura specializzata 
in studi rom come «rom meridionali», ossia gruppi rom di antico insediamento presenti in Italia 
meridionale a partire dalla fine del XV secolo. Si tratta di reti di famiglie giunte in Italia insieme ad 
altri rifugiati in fuga dai Balcani meridionali dopo l’occupazione di quei territori da parte degli 
Ottomani e diventati nel tempo parte costitutiva del tessuto sociale meridionale insieme ad altre 
minoranze (cfr. Visceglia 1988). L’uso dell’appellativo «rom» risulta tuttavia molto poco diffuso nel 
linguaggio comune in Italia meridionale almeno fino agli anni ‘80 del XX secolo (Pontrandolfo 2013): 
per questo motivo de Martino potrebbe più probabilmente aver incontrato degli «zingari» nella 
Lucania o nel Salento degli anni ‘50. 
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incontrato personalmente degli zingari nel corso delle sue ricerche? E, soprattutto, 
che senso ha oggi porsi queste domande?  
 
 
2. Possibilità di incontro 
 
Sulla base delle conoscenze sull’antropologia storica dei rom dell’Italia meridionale 
che sono state acquisite negli ultimi quindici anni circa29, si può dire che ci sia una 
certa probabilità che ci siano stati altri momenti di incontro tra de Martino e gli 
zingari del Sud Italia. 

La prima possibilità riguarda altri incontri indiretti (come nel caso della 
sopracitata Pizia di Bonn), tramite fonti di seconda mano, citate nella ricca 
bibliografia sul folklore e sulla storia religiosa del Mezzogiorno consultata da de 
Martino. Si tratta di una letteratura che egli studiò a lungo e a fondo nel corso delle 
sue ricerche. Sappiamo oggi che la letteratura folklorica sulle credenze e pratiche 
magiche così come la letteratura sulla storia religiosa del Mezzogiorno pubblicate 
precedentemente (e in alcuni casi contemporaneamente) agli studi di de Martino 
includevano notizie, aneddoti, descrizioni varie relativi agli zingari dell’Italia 
meridionale. In particolare l’implicazione delle donne zingare in quelle credenze e 
pratiche magiche e divinatorie che hanno costituito oggetto di studio privilegiato per 
lo studioso napoletano ci fa pensare che sia difficile che non ne abbia mai trovato o 
letto notizia.  

Sappiamo che le alte gerarchie della Chiesa cattolica meridionale hanno 
combattuto per secoli una battaglia per ricondurre a una concezione unitaria e 
dottrinale della fede i propri adepti30. Come ben dimostrato dallo stesso de Martino, 
nel corso di questa lunga battaglia la Chiesa cattolica è riuscita in molti casi ad 
appropriarsi di simbolismi locali, mentre in altri non è riuscita a imporre del tutto la 
propria egemonia: la stessa persistenza di pratiche e credenze magico-religiose nella 
Lucania e nel Salento degli anni ‘50 sta a indicare i limiti dell’egemonia culturale del 
cattolicesimo nel Sud Italia31.  

Oggi sappiamo bene come tale battaglia sia stata combattuta anche in 
opposizione ad alcune minoranze culturali, innanzitutto quelle greco-albanesi di rito 
greco, accusate di conservare in maniera criptica delle pratiche di culto degli 
«scismatici ortodossi». Oltre che per le loro origini greche, le minoranze zingare 
presenti sul territorio dell’Italia meridionale furono perseguitate anche perché 

                                                             
29 Per una presentazione organica del corpus di dati a cui si fa riferimento in questo paragrafo e per una 
bibliografia ragionata sull’antropologia storica dei rom dell’Italia meridionale rimandiamo a 
Pontrandolfo 2013a; per altri lavori introduttivi sui rom dell’Italia meridionale rimandiamo a 
Pontrandolfo e Piasere 2002.  
30 cfr. De Rosa 1971. 
31 De Martino [1958] [1975] 2000; [1959] 1998; [1961] 1994. 
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accusate di essere implicate in pratiche «superstiziose», quali la predizione del futuro, 
e di voler sfuggire al controllo della Chiesa sulla vita interiore degli individui perché, 
per esempio, non celebravano quasi mai i matrimoni con rito religioso32.  

La ricerca ha dunque rilevato molte testimonianze sul fatto che gli zingari 
dell’Italia meridionale sono stati oggetto, da una parte, di sinodi repressivi nei 
confronti delle deroghe alla dottrina ufficiale della Chiesa post-tridentina; dall’altra 
dell’operosità di gesuiti altrettanto zelanti nel proporre a livello capillare pastorali che 
potessero ricondurre a una coscienza unitaria della fede cattolica; dall’altra, ancora, 
dell’opera di un clero minore totalmente imbrigliato nel folklore e nelle credenze 
locali che assumeva un comportamento altamente flessibile di fronte alle forme di 
religiosità popolare con le quali si trova a dialogare quotidianamente33. 

Abbiamo inoltre molte testimonianze sulla partecipazione non conflittuale degli 
zingari a queste forme di religiosità popolare: le presenze della figura dello zingaro o 
della zingara nella poesia popolare religiosa (per esempio nei cosiddetti canti di 
maledizione degli zingari)34; o nelle rappresentazioni drammatiche della settimana 
santa di alcune località (per esempio a Barile, in Basilicata, o a Riace, in Calabria)35; 
o nei presepi natalizi36; nei repertori musicali e nelle danze tradizionali delle feste, si 
pensi per esempio al loro importante ruolo nella pizzica-scherma praticata per la festa 
di San Rocco a Ruffano, in Salento37.  

Abbiamo infine molte testimonianze della diffusa identificazione tra zingari e 
masciari (evocata anche da Isabella Gioffredo, interlocutrice di de Martino nella 
prima citazione in esergo). Tra queste, certamente de Martino ebbe per esempio 
accesso a quella dell’influente studioso di folklore salentino Luigi Giuseppe De 
Simone, che nella sua opera La vita della Terra d’Otranto del 1876 descriveva i 
Masciari e le Masciare salentini come persone che praticavano  «il nobile mestiere di 
zingari»38. De Martino conosceva bene questo volume39, che citò facendo riferimento 
in particolare al capitolo intitolato Il Ballo (la Taranta, la Pizzica-pizzica, la 
Tarantella) nel suo libro sul tarantismo La terra del rimorso. Contributo a una storia 
religiosa del Sud40. Una testimonianza indiretta ma significativa della partecipazione 
degli zingari salentini al sistema simbolico del tarantismo ci viene anche da una 
novella scritta nel 1969, pochi anni dopo la spedizione in Salento di de Martino, da 
Michele Montinari41 e intitolata La zingara, che è stata poi trasformata in un 
                                                             
32 Criscione 1986; Viscardi 1988. 
33 Viscardi 2000, 2005; Novi Chavarria 2007; Aresu 2012; Pontrandolfo 2013b. 
34 Apolito 1977. 
35 Criscione inedito; Lizza 1980, 1992. 
36 De Simone 2004. 
37 Melchioni 2002. 
38 De Simone [1876] 2002, p. 343. 
39 Imbriani 2002, p. 41. 
40 De Martino [1961] 1994. 
41 Montinari 1968. 
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cortometraggio nel 1985 da Mario Fiordaliso42 con il titolo di Giulietta la Zingara43, 
che narra le vicende di una zingara tarantata. Pur trattandosi di una finzione narrativa, 
questa testimonianza attesta la piena compartecipazione degli zingari al mondo 
contadino del Sud, seppur da una loro particolare prospettiva.  

La seconda possibilità di incontro tra de Martino e gli zingari dell’Italia 
meridionale riguarda eventuali incontri diretti durante le spedizioni etnografiche. Il 
processo di sedentarizzazione degli zingari dell’Italia meridionale si è compiuto 
storicamente tra la fine dell’800 (dopo l’Unità d’Italia) e la prima metà del ‘900 (a 
cavallo delle due grandi guerre mondiali), dunque all’epoca delle spedizioni di de 
Martino molti zingari si erano già ‘ntalianuti (secondo l’espressione utilizzata da 
Ascoli44), cioè si erano «assimilati» al resto della popolazione locale, mentre altri 
avevano mantenuto visioni e pratiche del mondo parzialmente differenti rispetto a 
quelle degli altri meridionali nonostante la sedentarizzazione. In ogni caso una lunga 
storia di almeno quattro secoli di presenza sul territorio dell’Italia meridionale di 
queste reti famigliari li aveva resi parte integrante del tessuto sociale locale, in un 
rapporto che è stato definito di «organicità conflittuale»45: di fatto la diffidenza e il 
timore si sono alternati ad atteggiamenti di sostanziale accettazione e di scambio tra 
zingari e non zingari dell’Italia meridionale. Tale organicità si è costruita nel tempo 
grazie alla condivisione di situazioni di marginalità e sottomissione economica, 
politica e simbolica del mondo contadino meridionale alle élites locali46. Certamente 
all’epoca dei viaggi di de Martino in Basilicata e in Salento c’erano diverse reti di 
famiglie zingare insediate permanentemente in molti dei paesi da lui visitati: la 
probabilità che possa averne incontrato personalmente qualcuno indagando su magia 
e tarantismo è abbastanza elevata. 

Come mai allora essi sono rimasti invisibili agli occhi dello studioso? Come 
mai sembra non essergli neanche passata per la mente l’idea che potesse essere 
rilevante l’analisi della differenza sociale e culturale degli zingari anche solo per la 
loro parziale (soprattutto femminile) specializzazione professionale nelle pratiche 
magico-religiose oggetto delle sue ricerche? 

Vedremo subito come i motivi dell’invisibilità degli zingari dell’Italia 
meridionale per de Martino possano riscontrarsi in alcune caratteristiche peculiari 
della sua antropologia da una parte e in alcune caratteristiche proprie del contesto 
sociale osservato dall’altra.  
 

                                                             
42 Dell’AssoCineClub di Lecce. 
43 Il video è disponibile online ai seguenti link:  
https://www.youtube.com/watch?v=oT_sXVACJPk 
https://www.youtube.com/watch?v=YWTnvx1oado 
44 Ascoli [1865] 2002. 
45 Aresu 2002. 
46 Pontrandolfo 2004. 
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3. Antropologia e democrazia tra sfide teoriche e impegno meridionalista 
 
Una delle caratteristiche che si ritrova in tutti gli scritti di de Martino, oltre che nella 
sua biografia, è la compresenza di rigore scientifico e impegno politico, che nelle sue 
stesse parole è definita una «tensione drammatica fra interesse scientifico e interesse 
etico-politico, fra storia da contemplare e storia da vivere e da fare»47. La scelta di un 
posizionamento teorico nell’ambito della storia religiosa quale terreno su cui indagare 
e mettere alla prova i limiti della ragione occidentale (europea, italiana, meridionale), 
così come la scelta di una pratica etnografica nel Sud Italia, nascono dalla tensione 
costante tra un’esigenza di rinnovamento scientifico attraverso il rifiuto dell’etnologia 
e della demologia «borghesi» e un desiderio di ribaltamento dell’ordine sociale 
attraverso l’impegno politico al fianco dei contadini del Mezzogiorno48. Tali tensioni 
si configurano come poli dialettici che attraversano la sua opera in modo continuativo 
con diverse fasi e momenti. La dialettica tra queste tensioni emerge quindi sia 
nell’individuazione di un ambito teorico (rapporto tra magia e razionalità; rapporto tra 
magia e religione; rapporto tra irrazionalismi e ragione occidentale), che nella scelta 
di un ambito etnografico di indagine (il Mezzogiorno), ma entrambi i processi si 
saldano necessariamente a un ambito di impegno politico (emancipazione delle masse 
subalterne, ovvero delle classi contadine, del Sud Italia).  

La necessità di una riforma in senso storicista dell’antropologia non può non 
saldarsi a istanze politiche meridionaliste, perché, nelle parole di de Martino, 
«l’incontro etnografico che acquista particolare rilievo nell’Italia di oggi è quello con 
il mondo contadino del sud, sotto la spinta dell’attuale fase della quistione 
meridionale»49.  

                                                             
47 De Martino [1953] 1975, p. 126. 
48 cfr. Lombardi Satriani 1980. 
49 De Martino [1962] 1980b, p. 165. A partire dal secondo dopoguerra e dalla pubblicazione, nel 1945, 
del Cristo si è fermato a Eboli di Carlo Levi, viene inaugurata una nuova stagione di analisi della 
questione meridionale italiana che vede produzioni scientifiche e sperimentazioni politiche di rilievo. 
Parallelamente alle lotte contadine per la riforma agraria dell’immediato dopoguerra, si sviluppano 
importanti inchieste sociali sul Mezzogiorno d’Italia, contemporanee a quelle di de Martino, sebbene 
condotte con approcci a volte molto diversi. Mi limito di seguito a richiamare brevemente soltanto 
alcune di queste importanti esperienze di ricerca dell’epoca. Innanzitutto va segnalata l’opera di Rocco 
Scotellaro e, in generale, della cosiddetta Scuola di Portici fondata da Manlio Rossi Doria. Va 
menzionata inoltre l’inchiesta sociologica promossa dall’UNRRA (United Nations Relief and 
Rehabilitation Administration) CASAS (Comitato Assistenza Senzatetto) e dall’INU (Istituto 
Nazionale Urbanistica) per iniziativa di Adriano Olivetti e diretta da Frederic Friedmann e alla quale 
partecipò anche Tullio Tentori, un antropologo con impostazione teorica molto differente da quella di 
de Martino, uno di quegli antropologi che quest’ultimo considerava «infatuati [...] della applied 
anthropology americana» e «culturalmente degli sradicati» rispetto alla tradizione culturale italiana (de 
Martino 1953, p. 3). Famoso è anche lo studio di Edward C. Banfield ([1958] 1976), che coniò il 
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«La verità sta tra palazzo Filomarino e i Sassi di Matera» scrive, ancora, de 
Martino a Cirese50: secondo lo studioso napoletano l’analisi del mondo culturale dei 
contadini del Sud non va condotta in modo isolato rispetto all’analisi della storia 
culturale del resto della società meridionale e del nostro paese, «al contrario, la 
particolare dialettica racchiusa nell’incontro etnografico comporta, qui come altrove, 
una duplice misurazione, che si rivolge sia all’etnos e al suo condizionamento 
culturale, sia alla civiltà occidentale rispetto alla quale l’etnos sta come documento 
mediatore di nuove vie di consapevolezza storica»51. È a partire da queste premesse 
che nasce in de Martino il «disegno di una storia religiosa del Sud come nuova 
dimensione della quistione meridionale e come metodica "messa in causa", attraverso 
lo scandalo iniziale dell’incontro etnografico, dell’Europa insegnata nelle scuole e 
appresa dai libri»52. 

Il contributo demartiniano all’emancipazione e all’«ingresso nella storia» delle 
classi subalterne meridionali passa quindi anche dalla comprensione del rapporto 
storico che si è instaurato tra il mondo simbolico di queste classi e quello delle élites 
borghesi egemoniche.  

Come ha giustamente sottolineato Pizza53, in questo senso l’antropologia 
demartiniana si fa tutt’uno con le istanze di democrazia della nuova Repubblica degli 
anni del secondo dopoguerra in cui de Martino vive e produce i suoi scritti. E, 
aggiungo, la eco di questa forte correlazione tra impegno scientifico e politico 
costituisce ancora oggi uno degli elementi di più forte risonanza per gli antropologi e, 
in generale, per i lettori contemporanei di de Martino.  

Il punto è che proprio l’impegno etico-politico di de Martino nell’affiancare il 
«mondo contadino del Sud» nel suo percorso di «ingresso nella storia» potrebbe aver 
impedito di vedere le differenze interne al suddetto «mondo». Se l’impegno politico 
predominante è stato quello verso l’emancipazione del «mondo contadino» da 
condizioni di estrema povertà e vulnerabilità, dalla mancata partecipazione politica, 
da quella che de Martino definiva «miseria culturale», allora la retorica politica 
dell’unione nella lotta ha costituito il linguaggio per cui i contadini del Sud sono stati 
immaginati come un blocco, accomunati dalla posizione di subalternità alle élites 
egemoniche contro cui uniti combattevano, o contro cui uniti si sperava che 
combattessero.  
 
 
 

                                                                                                                                                                              
contestato concetto di «familismo amorale» a partire dalla sua indagine etnografica condotta in un 
paese della Basilicata nel 1954-55. 
50 Lombardi Satriani 1980, p. 45. 
51 De Martino [1962] 1980b, p. 165. 
52 De Martino [1962] 1980b, p. 165. 
53 Pizza 2015.  
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4. Questioni di metodo 
 
Ci sono altre caratteristiche, più inerenti al metodo di ricerca utilizzato, che possono 
essere individuate come cause dell’invisibilità degli zingari agli occhi di de Martino.  

Secondo Lombardi Satriani54 il metodo di de Martino procedeva individuando 
innanzitutto un problema di rilievo dal punto di vista teorico, per poi indagarlo e 
analizzarne la specificità attraverso comparazioni con casi etnologici rilevabili con la 
ricerca sul campo e antecedenti antichi rilevati dagli studi del passato folklorico. Il 
momento teorico della ricerca restava dunque predominante: la ricerca etnografica, 
l’analisi filologica, la disamina interdisciplinare attraverso la collaborazione in 
équipe, svolgevano un ruolo di documentazione a sostegno della prospettiva teorica 
unitaria individuata su un particolare problema storico. 

Nelle parole dello stesso De Martino: 
 

«Per pensare e scrivere una storia occorre il problema e il documento: due condizioni 
che si determinano e concrescono insieme, formando l’unità del concreto problema 
storico effettivo. Senza il documento il problema resta gratuito e impreciso, senza il 
problema il documento resta inerte. Ora, per procurarsi documenti occorrono tecniche 
empiriche di ricerca, che hanno valore di stimolazione dell’analisi storiografica. Quali 
di queste tecniche siano da impiegarsi dipende dalla natura del problema».55 

 
Anche Gallini56 ha sottolineato nel metodo di de Martino l’evidente priorità del 

«problema», considerato come «punto iniziale di un’operazione conoscitiva»57, 
rispetto alle «tecniche», abbassate di conseguenza a un «puro livello strumentale»58.   

Gallini ha tuttavia soprattutto esplicitato come de Martino usasse un metodo 
con impianto fondamentalmente deduttivo. I documenti raccolti con tecniche 
empiriche di raccolta dati (per esempio l’etnografia e la filologia) dovevano infatti 
servire, per de Martino, a provare/convalidare le ipotesi iniziali di ricerca su un dato 
problema.  

Faeta59 ha invece sottolineato come la prevalenza del «problema» sul 
«documento» abbia comportato nel tempo una sempre maggiore focalizzazione 
dell’attenzione di de Martino sui significati simbolici degli istituti culturali che 
osservava nella loro realizzazione rituale (la bassa magia cerimoniale, i riti del 
cordoglio, il tarantismo), a discapito dell’attenzione sulle relazioni sociali e sulle 

                                                             
54 Lombardi Satriani 1980. 
55 De Martino [1954] 1977, p. 202. 
56 Questa autrice è stata la prima ad aver individuato nel passaggio di de Martino appena citato 
importanti indicazioni sul proprio metodo di ricerca, vd. Gallini 1986. 
57 Gallini 1986, p. 32. 
58 Gallini 1986, p. 32. 
59 Faeta 1999. 
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condizioni di vita di chi realizzava in modo performativo quegli stessi riti. Faeta parla 
di un progressivo «sfaldarsi dell’idea "sociologica" del lavoro di terreno»60 e di un 
altrettanto progressivo «abbandono di qualsiasi [...] idea di comunità»61, della 
centralità guadagnata dall’analisi dettagliata del rito in seguito alla riduzione dello 
sguardo sugli agenti sociali dello stesso, dell’aumento di attenzione ai significati 
simbolici dei riti rispetto alle dimensioni performative dello stesso. La necessità di 
analizzare nel modo più minuzioso possibile un rito, per poter confermare-sostanziare 
l’interpretazione teorica di un problema storico concretizzato nella persistenza del rito 
stesso, secondo Faeta ha condotto de Martino ad abbandonare la ricerca in un solo 
paese-comunità62, per estenderla a un’area storico-geografica più ampia dove il rito 
poteva essere ripetutamente osservato. 

Più recentemente Signorelli63 ha ripreso riflessioni simili sul metodo di de 
Martino, sottolineando come il suo metodo fosse strutturato a partire dai due binomi 
problema-documento e spedizione-équipe. De Martino intendeva osservare sul campo 
alcuni istituti culturali del mondo subalterno contadino (il mondo magico, il lamento 
funebre, la bassa magia cerimoniale, l’esorcismo coreutico-musicale della taranta) nel 
loro storico operare. Per farlo si spostava dunque nelle località e nei momenti in cui 
tali istituti potevano essere colti all’opera in un’area geografica e sociale che non 
coincideva con particolari località e comunità. Il metodo trovava la sua efficacia nel 
fatto che «gli istituti culturali della magia e della religione popolare nel Mezzogiorno 
d’Italia, pur nella loro specificità storica, si collocano in una geografia 
macroregionale, più che in quella di villaggio»64. 

È dunque nel fatto che la ricerca sul campo venga orientata in modo deduttivo 
all’indagine di un particolare problema teorico e nel fatto che non sia legata a 
particolari comunità umane ma a un macrocontesto storico-sociale che si può 
individuare la peculiarità del metodo demartiniano.  

Tuttavia, come ogni metodo di ricerca, quello utilizzato da de Martino 
permetteva di rilevare alcuni aspetti della realtà mentre contemporaneamente ne 
tralasciava altri.  

Nella costruzione del corpus di dati attraverso brevi puntate di rilevamento, in 
particolari situazioni rituali, e in una particolare area storico-geografica, certamente 
quello che si è guadagnato in termini di dati comparativi per l’elaborazione di una 
teoria, si è perso in termini di profondità di analisi dei contesti socio-culturali locali. 

                                                             
60 Faeta 1999, p. 92. 
61 Faeta 1999, p. 61. 
62 Secondo la ricostruzione di Faeta (1999), nelle primissime fasi della sua ricerca sul campo, de 
Martino ebbe un paese-comunità di riferimento: Tricarico, dove Rocco Scotellaro ospitò lui e i membri 
della sua équipe durante i primissimi soggiorni di ricerca in Lucania. 
63 Signorelli 2015. 
64 Signorelli, 2015: posizioni nel Kindle 2230. 
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In altri termini, l’analisi situazionale della operatività di un certo istituto 
culturale ha permesso a de Martino di elaborare una importante ed influente teoria 
interpretativa e simbolica del rito, mentre un’analisi etnografica di lunga durata e per 
immersione all’interno di una o più comunità locali avrebbe potuto permettere di 
rilevare e analizzare le differenze interne al cosiddetto «mondo contadino del Sud». 

Tali differenze, agli occhi di un antropologo contemporaneo65, non 
necessariamente avrebbero finito per costituire un repertorio tassonomico di diversità 
culturali fine a se stesso. Il riconoscimento della diversità culturale all’interno del 
tessuto sociale meridionale avrebbe potuto offrire la possibilità di osservare e 
individuare particolari e creative strategie di costruzione dal basso di resistenze al 
potere o alternative culturali rispetto alla cultura egemonica (quali quelle per esempio 
delle minoranze culturali).  

Per non rischiare anacronismi, bisogna tuttavia sottolineare come l’esigenza di 
riforma dell’antropologia di de Martino nascesse proprio dalla necessità di 
contrapporsi alla tendenza al particolarismo (cioè all’enfatizzazione delle diversità) e 
alle pratiche destorificanti (attraverso una narrazione che isolava la descrizione degli 
istituti culturali locali dal loro rapporto con altre culture e in particolare con quelle 
egemoniche) tipiche degli studi di folklore delle culture subalterne europee e 
dell’etnologia dei contesti coloniali a lui contemporanee. In un certo senso, il suo 
metodo risultava coerente all’epoca anche con l’esigenza di individuare una 
sostanziale unitarietà della condizione pastorale, contadina, marinara, artigiana su 
larghissima scala, ovvero un comune tessuto culturale popolare nel suo rapporto con 
la cultura dominante delle élites. È un dato di fatto tuttavia che, probabilmente anche 
a causa della forte influenza degli studi demartiniani sull’antropologia italiana e in 
particolare sull’antropologia del Sud Italia, gli studi sulle minoranze culturali del Sud 
Italia sono cominciati solo negli anni ‘90 ma restano ancora molto pochi66.  
 
 
 
 
 
                                                             
65 Nonostante le diverse anime teoriche e pratiche che la attraversano e che la costituiscono, 
l’antropologia socio-culturale contemporanea si costruisce come una disciplina profondamente 
empirica, che fa dei procedimenti induttivi del suo metodo il cuore della produzione di particolari 
conoscenze disciplinari. Sebbene ci siano state e ci siano all’interno di questa disciplina diverse 
tendenze teorico-metodologiche di tipo deduttivo (mi limito a ricordare l’antropologia strutturalista di 
Levi-Strauss), l’antropologia socio-culturale contemporanea si definisce come prevalentemente 
induttiva, cfr. per esempio Herzfeld 2006. 
66 Tra i lavori sulle minoranze storiche dell’Italia meridionale, oltre a quelli relativi ai rom già citati nel 
testo, mi limito a ricordare la monografia sugli Arbëreshe lucani di Resta (1991) e il recentissimo 
lavoro sui Grecanici di Reggio Calabria di Pipyrou (2016). 
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5. Mondo contadino meridionale o contadini del Sud? 
 
Dobbiamo a questo punto chiederci se l’invisibilità degli zingari risultasse solo agli 
occhi di de Martino o se fosse parte del senso comune della società italiana e 
meridionale degli anni ‘50. 

La storia dell’Italia meridionale è stata caratterizzata per lungo tempo (fino agli 
anni del boom economico) dalla spaccatura della società in due grandi gruppi: da una 
parte l’élite dei «signori», costituita da un numero minoritario di persone, che tuttavia 
deteneva tutto il potere economico, politico e simbolico; dall’altra le masse popolari, 
al cui interno si potevano riscontrare diverse divisioni, ma che erano accomunate 
dalla posizione di subalternità rispetto alla classe dominante. Quest’ultima in origine 
era costituita dal clero e dai grandi e piccoli feudatari (aristocratici), in seguito alle 
rivolte e alle rivoluzioni settecentesche (di particolare importanza la rivoluzione 
partenopea del 1799) e risorgimentali, il clero e gli aristocratici persero di importanza 
sociale. Approfittò della decadenza dei vecchi ceti sociali dominanti un nuovo ceto di 
borghesia agraria, che aveva fatto fortuna sulle rovine del clero e dei grandi feudatari 
di un tempo (di cui aveva acquistato le enormi proprietà). Nonostante il passaggio del 
testimone dal clero e dai feudatari di un tempo alla borghesia agraria di fine 
Ottocento, possiamo affermare che l’ordine generale della società meridionale rimase 
immutato per secoli67. La fondamentale divisione fra contadini e luigini, fra cafoni e 
galantuomini, fra popolani e signori ha strutturato questa società fino a pochi decenni 
or sono. In una situazione di tale disparità sociale, altamente polarizzata, le differenze 
interne al mondo dei «contadini» pur mantenendosi nel tempo, perdevano carica 
conflittuale. Eppure nel mondo dei contadini si potevano distinguere braccianti, 
piccoli proprietari, affittuari, ma anche pastori, pescatori, piccoli artigiani, piccoli 
commercianti, ambulanti, ecc. Le differenze interne fra questi sottogruppi erano 
spesso molto visibili, al punto che un pastore si poteva riconoscere dal tipo di 
abbigliamento, un giovane che veniva avviato a tale professione doveva sottoporsi a 
veri e propri riti di passaggio quali quello di indossare per la prima volta la «cintura 
di pecora», parte della tenuta dei pastori, ecc.68. L’esempio dei pastori è tuttavia 
soltanto uno fra quelli possibili69. Altre differenze interne riguardavano le minoranze 
storiche linguistiche e culturali all’interno del variegato tessuto sociale meridionale 
(grecanici, arbëreshe, rom/zingari e altri). Quello che interessa sottolineare è che in 
una società come quella appena descritta le differenze degli zingari, se di certo non 
perdevano di valore simbolico all’interno del gruppo, probabilmente perdevano parte 
dell’eventuale carica conflittuale nei confronti dei non-zingari, nel senso che, per 
quanto profonde potessero essere, non lo erano al punto da escluderli da una certa 
                                                             
67 Bevilacqua 1993; Galasso 1997. 
68 Alvaro [1930] 2000. 
69 Faeta 2005. 
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condivisione del mondo simbolico dei contadini meridionali. La forza 
dell’opposizione fra contadini e galantuomini era tale da abbassare la conflittualità 
interna fra i vari elementi del mondo contadino. Per dirla in altri termini, lo «zingaro» 
era certo percepito come «diverso» da un contadino o da un pastore, tuttavia qualcosa 
di grande li accomunava: essi condividevano lo stesso destino di povertà e 
subordinazione rispetto all’élite dei signori. Non è un caso, infatti, che i pregiudizi e 
le persecuzioni nei confronti degli zingari in Italia meridionale siano stati messi in 
opera dalle élites di questa società e non dalle classi popolari, che, al contrario, hanno 
sempre espresso nei loro confronti sentimenti e considerazioni di ambiguità e di 
ambivalenza, di oscillazione continua fra l’ammirazione e la paura, piuttosto che di 
discriminazione tout court70. 

Il fatto che nella costruzione dell’oggetto di ricerca di de Martino si crei 
l’effetto di occultamento delle differenze interne al cosiddetto «mondo contadino del 
Sud», dipende dunque anche dal fatto che tali differenze all’epoca di fatto non erano 
avvertite come un «problema» nel contesto sociale e politico del secondo dopoguerra: 
a costituire un problema era piuttosto l’estromissione dalla storia, e dunque 
dall’agone politico della democrazia, dell’insieme delle masse subalterne meridionali. 
 
 
6. Conclusioni 
 
Perché interrogarsi oggi sull’invisibilità degli zingari agli occhi di de Martino? Perché 
a nostro avviso può rappresentare un’occasione di riflettere su alcuni dei lasciti 
dell’opera di de Martino nel dibattito antropologico contemporaneo.   

Tra le eredità importanti di de Martino possiamo innanzitutto segnalare 
quell’intreccio tra istanze politiche e impegno teorico che hanno caratterizzato la sua 
opera e la sua biografia. In particolare, resta di grande rilievo oggi il suo richiamare 
l’attenzione sui processi di costruzione delle categorie interpretative con cui 
osserviamo i fenomeni sociali e culturali e sulle conseguenze pratiche delle stesse 
categorizzazioni: l’etnocentrismo critico e l’umanesimo etnografico a cui aspirava 
rappresentano tutt’oggi una delle punte più avanzate della riflessione in ambito 
antropologico. 

Tuttavia, se nella sua epoca storica de Martino sentiva la necessità di esplicitare 
come le categorie interpretative del folklore e dell’etnologia risultassero l’espressione 
delle classi egemoniche borghesi che le avevano prodotte, se nella sua epoca storica 
riscontrava nell’alleanza tra idealismo e cattolicesimo le ragioni dell’espunzione del 
mondo contadino meridionale dalla storia, oggi, in presenza di nuove configurazioni 
del potere e di nuove visioni del mondo ad esse associate, probabilmente la sua 
riflessione si concentrerebbe su altre dinamiche.  

                                                             
70 Apolito 1977; Pontrandolfo 2013. 
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Nel contesto attuale ci ritroviamo a riflettere su processi di costruzione di 
categorie interpretative che sempre più frequentemente si fondano su visioni 
ideologiche che essenzializzano e culturalizzano l’alterità di nuovi «esclusi dalla 
storia». Neoliberismi, neonazionalismi, populismi contribuiscono in vario modo 
nell’escludere popolazioni etichettate come alterità inassimilabili (basti pensare ai 
casi dei migranti, dei rifugiati e dei «nomadi»). Rispetto all’epoca di de Martino la 
condizione di invisibilità degli «zingari» si è completamente ribaltata: oggi «rom e 
sinti» hanno acquisito uno statuto ben diverso, di umanità e di visibilità «in 
eccesso»71. Le conseguenze di queste visioni non mancano di tradursi in politiche e 
pratiche di un antiziganismo spesso molto violento72.  

La necessità etica e morale di contrastare questa forma di razzismo ci porta a 
riflettere da una parte sulle ragioni della mancata elaborazione storica 
dell’antiziganismo (quindi al mancato riconoscimento delle forme concrete di 
razzismo che la nostra società ha storicamente riservato alle minoranze rom e sinti), 
ma anche, dall’altra, sulla mancata ricostruzione/riconoscimento della 
compartecipazione storica delle minoranze rom e sinti alla storia dell’Italia e dei ruoli 
(non sempre negativi e da capro espiatorio) che hanno avuto nel tessuto socio-
culturale della nostra società. Su questo punto probabilmente sarebbe importante per 
gli antropologi contemporanei andare «oltre de Martino», nel senso che quello che 
manca oggi è un lavoro intensivo di ricerca sulle diverse componenti sociali e 
culturali del Mezzogiorno d’Italia e d’Italia, sul rapporto che storicamente hanno 
instaurato con i poteri del passato e del presente, sulle diverse modalità di inserzione 
che hanno nel tempo costituito. Per questo ci sembra che ricerche storiche d’archivio 
e ricerche etnografiche con immersione sul campo di lunga durata possano essere 
efficaci strategie di ricerca. 

 In conclusione, un ritorno al metodo riflessivo di de Martino 
nell’interpretazione dei cambiamenti del mondo contemporaneo potrebbe essere di 
grande stimolo al dibattito antropologico attuale, così come una lettura comparativa 
dell’invisibilità e della visibilità storica degli zingari/rom così come di altre 
minoranze culturali italiane e meridionali potrebbe contribuire ad attenuare diversi 
processi di oggettivizzazione delle stesse. 

 
 
 
 
 
 
 

                                                             
71 Agamben 1995, 2003. 
72 cfr. Piasere 2012, 2015. 
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Mitopie ecologiste 
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Abstract 
The article explores how peasant movements of the South aiming at a decentralised resources 
management have often been translated into myths that strengthen ecologist utopias. Building on the 
ethnographic research carried out in the Indian Himalaya, I analyse the ecologist narratives that have 
turned the Chipko, an indigenous movement against large scale commercial logging, into the icon of 
conservation and protection of the forest as an universal heritage. I show how the ecological 
symbolism could affect local and global environmental politics where, paradoxically, peasants 
disappear beyond a nature to protect.  
Keywords: Mitopie, Ecology, Public Imaginary, Peasant Movements, Resource management, 
Environmental Politics  
 
 
 
 
 
 
 
Introduzione 
 
L’immaginario ecologico, così come l’idea di ambiente e di paesaggio che implica, 
prende spesso ispirazione da eventi che, liberati dalla loro complessità storica e 
sociale, diventano simboli globali, miti appartenenti al regno della pura natura, delle 
essenze e dell’auto-evidenza. Come scrive Roland Barthes (1972:143), “myth acts 
economically: it abolishes the complexity of human acts, it gives them the simplicity 
of essences, it does away with all dialectics, with any going back beyond what is 
immediately visible, it organizes a world which is without contradictions because it is 
without depth (…) things appear to mean something by themselves”.1 

I movimenti contadini del Sud del mondo, spesso diretti a una gestione 
decentralizzata delle risorse naturali e al mantenimento del paesaggio locale come 
ambiente di vita e lavoro, sono diventati mitopie2 di un pensiero ecologico globale: 
                                                             
1 Barth R. 1972, Mythologies, trad. di A. Lavers. New York, Noonday Press 
2 Per il concetto di Mitopia Cfr. Bellini P., 2011, Mitopie tecnopolitiche, stato-nazione, impero e 
globalizzazione, Milano-Udine, Mimesis. 
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attraverso una loro decontestualizzazione e l’attribuzione di significati ad eventi e 
pratiche che trascendono la loro dimensione spazio-temporale (mito), sono diventati 
metafore, strumenti retorici efficaci e di facile presa sull’immaginario collettivo in 
grado di influenzare comportamenti individuali e politiche ambientali diretti ad una 
trasformazione della realtà (utopia). La visibilità e il coinvolgimento emotivo di un 
auditorio internazionale rappresentano un’arma a doppio taglio per i movimenti 
contadini locali. Entrare nelle reti mediatiche di un palcoscenico globale se consente 
di assumere maggiore peso politico e quindi di alimentare la speranza di vedere 
accolte le proprie richieste di giustizia sociale, tuttavia richiede spesso anche la 
capacità di affrontare il processo di smaterializzazione che vi è connesso, per divenire 
simboli di valori universalmente condivisi all’interno dell’immaginario ecologista. È 
per mezzo di questo processo di mitizzazione che le lotte per la difesa dell’ambiente 
come bene comune sono spesso tradotte dai movimenti ecologisti (per lo più legati ad 
un contesto urbano e occidentale) come utopia conservazionista, di protezione della 
natura dall’intervento umano. L’aspetto più interessante di questo processo di 
traduzione culturale è l’influenza reciproca fatta di continui rimandi tra movimenti 
locali e immaginari globali, retoriche ecologiste e politiche ambientali nazionali; un 
processo di simbolizzazione che, come presenterò nel corso dell’articolo, ha spesso 
effetti paradossali a livello locale. 

Per analizzare il divenire mitopia ecologista dei movimenti contadini mi 
affiderò all’etnografia del Chipko (dall’hindi “abbracciare”, dalla strategia di 
resistenza passiva che consisteva nell’abbracciare gli alberi per impedirne 
l’abbattimento), un movimento contro la deforestazione sorto negli anni ‘70 nell’area 
del primo Himalaya Indiano3 e che è diventato un’icona ecologista viva ancora oggi 
dopo mezzo secolo dalla sua insorgenza. Il Chipko è un caso etnografico che trovo 
particolarmente utile al fine di analizzare le modalità di simbolizzazione e mitopie del 
pensiero ecologista. Infatti proprio negli anni della sua nascita, si assiste a una 
diffusione mediatica del giornalismo ambientalista, causa ed effetto di un crescente 
                                                                                                                                                                              
Bellini sostiene che la mitopia sia una modalità di pensiero, comprensione e rappresentazione del 
mondo tipica della modernità e che emerge a livello planetario in seguito alla diffusione della 
comunicazione di massa. Nella mitopia il mito come modello esplicativo del reale in cui prevalgono 
l’attività immaginativa, affettiva ed emozionale e l’utopia, animata invece da uno spirito performativo 
in cui le immagini sono subordinate al perseguimento di un ideale e alla trasformazione della realtà, si 
fondono diventando modalità privilegiata di spiegazione del reale e di azione su di esso. La mitopia è 
una forma di simbolizzazione in cui perde senso la tradizionale dicotomia tra pensiero mitico ed 
utopico e dove l’immaginazione collettiva e l’aspirazione trasformativa e demiurgica sono in costante 
interazione tra loro. Per questo motivo considero la mitopia un efficace strumento di analisi 
antropologica soprattutto per quanto riguarda i movimenti contadini del Sud che, a partire dagli anni 
‘70, son diventati parte di un immaginario ecologista globale finalizzato alla trasformazione della 
relazione tra esseri umani e la natura.  
3 Il Chipko si è diffuso in numerosi villaggi Garhwal e Kumaon, le due divisioni del neonato stato 
indiano dell’Uttarakhand e che comprendono le aree himalayane tra Tibet a nord, Nepal a est, e lo stato 
indiano dell’Himachal Pradesh a occidente. 
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interesse da parte di un pubblico urbano e intellettuale per la difesa della natura, che 
si nutre di retoriche ecologiste di facile diffusione. Le notizie che riguardavano 
l’ambiente non avevano bisogno di rispondere a nessuna forma precisa di expertise; 
la natura era diventata il principale oggetto di parola, scorporata da più ampi scenari 
di sviluppo, sussistenza, agricoltura, conoscenza, quotidianità (e tutto ciò che, come si 
chiarirà successivamente trasforma l’ambiente in paesaggio). Il coinvolgimento 
emotivo dell’auditorio era diventato l’obiettivo principale della comunicazione 
stampata e lo strumento per farlo in modo efficace consisteva nella creazione di miti 
per mezzo di pregiudizi ecologici. I simboli e le metafore furono così strumenti 
retorici efficaci e di facile presa sull’immaginario collettivo, omettendo l’aspetto di 
critica culturale implicito nei movimenti ambientalisti.  

Un altro aspetto che rende la storia di simbolizzazione del Chipko 
particolarmente interessante consiste nell’importanza del fattore di genere che ha 
facilitato la diffusione e presa emotiva del movimento al di fuori dei confini 
himalayani, in contesti geografici, culturali ed ecologici radicalmente altri. Qui 
intendo presentare la dissonanza tra la storia agraria del primo Himalaya indiano che 
ha portato le donne a prendere parte al movimento contro il disboscamento e le 
narrative ecologiste che hanno tradotto la loro presenza con il simbolismo di un 
mondo femminile intimamente connesso alla natura e animato da uno spirito 
conservazionista. La traduzione ecologista della questione di genere ha sicuramente 
contribuito a far sì che l’evento di protesta entrasse nel regno del mito. Queste forme 
di simbolizzazione non sono il risultato di un’appropriazione unilaterale: la 
traduzione ecologista del Chipko è stata strategicamente alimentata da attivisti e 
intellettuali locali che si sono affermati come portavoce in lingua inglese del 
movimento, come Vandana Shiva4 e Sunderlal Bahuguna5. Le narrazioni 
progressivamente elaborate per portare il Chipko all’interno dell’arena globale e per 
avere un forte impatto mediatico hanno rafforzato una rappresentazione del 
movimento facilmente assimilabile dalle visioni ecologiste di natura e genere. Per 
avvicinare le foreste himalayane al resto del mondo, le si è irrimediabilmente 
smaterializzate e allontanate dalle comunità locali, dalla concretezza delle loro lotte 
per diventare patrimonio universale da conservare.  
                                                             
4 Intellettuale e ambientalista indiana che ha acquisito fama mondiale grazie alle traduzioni di alcuni 
suoi libri in molte lingue di cui il più conosciuto è Staying Alive (tradotto in italiano per la prima volta 
nel 1990 con il titolo Sopravvivere allo Sviluppo). Molto nota soprattutto in Italia per la sua presenza 
mediatica e per il ruolo da lei ricoperto come vicepresidente di Slow Food. Il Garhwal Himalaya e il 
Chipko sono stati i tropici attorno cui si sono evolute le narrative ecologiste ed ecofemministe 
dell’autrice. Le proteste del movimento contro la deforestazione e il ruolo delle donne del Garhwal 
sono presentati dall’autrice come esempi localizzati di opposizione ai modelli di sviluppo, o meglio di 
malsviluppo (cfr. Shiva V. 2002 Terra Madre, Sopravvivere allo sviluppo, Torino, Utet, p.15). 
5 Sunderlal Bahuguna fu riconosciuto come un importante ambientalista a livello internazionale 
soprattutto dopo aver ricevuto a Stoccolma nel 1987 il Right Livelihood Award definito anche 
Alternative Nobel Prize per la difesa ambientale.  
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Una delle caratteristiche della mitopia consiste nel suo essere performativa: 
non è solo  orientata all’interpretazione della realtà attraverso la “propria sintassi di 
riferimento”, ma la realtà stessa acquisisce significato in relazione ad una sua 
trasformazione6. Il mito quindi interagisce con l’interpretazione della storia e si 
costituisce a simbolo-icona per valori e azioni condivise nella direzione di un futuro 
immaginato. L’utopia ecologista ha animato opinioni pubbliche e indirizzato politiche 
ambientali, sia a livello globale che locale, portando spesso allo scontro con le 
popolazioni locali e la loro visione di gestione delle risorse naturali.  

Il valore comparativo dell’analisi antropologica consente quindi di mettere in 
evidenza come le strategie di simbolizzazione messe in atto nella rappresentazione 
ecologista del Chipko non si limitino al contesto himalayano. Intendo in questo caso 
servirmi della metodologia etnografica per l’analisi del caso del Chipko come 
strumento comparativo di riflessione sui processi di egemonia culturale messi in atto 
dalle prerogative conservazioniste di alcuni discorsi ecologisti. L’articolo si basa sul 
materiale etnografico raccolto durante i periodi di ricerca sul campo, tra il 2001 e il 
2014, in alcuni villaggi di Tehri Garhwal, nella geografia d’insorgenza del Chipko. La 
partecipazione alla quotidianità con le donne che mi ospitavano mi ha consentito di 
avvicinarmi alla “foresta del Chipko” a partire dalle pratiche di sussistenza di cui 
sono le quasi esclusive responsabili. Inoltre ho familiarizzato con una rete di 
interlocutori che, direttamente o indirettamente, hanno preso parte al Chipko e con 
organizzazioni e movimenti che si identificano come sua “eredità culturale”.7  

L’intento dell’articolo non consiste nel delegittimare il pensiero ecologista 
(che tra l’altro è caratterizzato da molte sfumature differenti). Al contrario, proprio 
perché deve essere considerato come un movimento importante nelle dinamiche 
sociali e politiche ambientali attuali, utilizzando come strumento di analisi il concetto 
filosofico di mitopia, si può efficacemente contribuire sul piano antropologico alla 
riflessione sulle dinamiche di egemonia culturale messe in atto dalle narrative 
riguardanti la conservazione e protezione della natura. 
 
 
Movimenti contadini per il diritto locale alle risorse 
 
Per comprendere le strategie narrative che hanno reso il Chipko una mitopia 
ecologista, è necessario ripartire dal contesto locale, dalle motivazioni antropologiche 
e politiche che hanno dato forma alla protesta contadina. Il movimento contro la 

                                                             
6 Cfr. Bellini P. 2011, pp. 53-54. 
7 Tehri Bachao Andolan, contro la costruzione della grande diga a Tehri e Beej Bachao Andolan, il 
movimento di salvaguardia dei semi locali che dal villaggio Jardhargaon si è diffuso in tutta l’area 
dell’Hengelvati; le resistenze locali nel villaggio Kataldi alla costruzione di cave e allo sfruttamento 
minerario della vallata; ma anche Navdanya, centro diretto da Vandana Shiva a Dehra Dun, ai piedi del 
primo Himalaya indiano. 
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deforestazione affonda le proprie radici negli anni ‘60 quando, in seguito alla guerra 
di frontiera con la Cina, fu interrotto il commercio trans-himalayano che costituiva un 
importante fattore economico a livello locale. Furono sviluppate, soprattutto ai fini di 
un controllo militare dell’area di confine, le vie di comunicazione tra aree himalayane 
e gli adiacenti distretti di pianura. La connessione stradale, consentendo il trasporto di 
materie prime, portò a una crescente pressione sulle risorse forestali da parte di 
agenzie governative e imprese commerciali concentrate nell’area urbanizzata della 
pianura. Il flusso gravitazionale delle risorse dalla montagna alla pianura 
industrializzata acuì lo scontento delle comunità locali per le politiche governative di 
gestione forestale che favorivano in modo esplicito un’economica percepita dalle 
comunità locali come esterna e competitiva. La pratica istituzionalizzata di 
sfruttamento forestale, infatti, consisteva nella concessione da parte del Dipartimento 
forestale dell’Uttar Pradesh8 di diritti d’uso della foresta a privati (per lo più grosse 
industrie delle aree urbane di pianura), attraverso un sistema di vendita all’asta. Gli 
abitanti dei villaggi si trovarono a dover affrontare le limitazioni radicali imposte dal 
Dipartimento Forestale al loro diritto d’uso consuetudinario della foresta che, anche 
per la scarsa disponibilità di terra coltivabile, è ancora oggi una risorsa cruciale 
nell’economia di sussistenza locale. Il confluire delle numerose proteste diffuse nei 
villaggi, che rispondevano d’urgenza alle politiche forestali attraverso dimostrazioni 
spontanee, in un vero e proprio movimento con obiettivi e strategie di lotta comuni si 
può far risalire al 1972 nel distretto montano di Chamoli quando il senso d’ingiustizia 
sociale e di conflitto di interessi nella gestione della foresta percepito dagli abitanti 
raggiunse il suo culmine.  

Il Dipartimento Forestale rifiutò la richiesta avanzata da una piccola 
cooperativa locale (Dasholi Gram Swarajya Mandal – DGSM-Dasholi village self 
reliance Cooperative)9 di abbattere dieci frassini per la costruzione di gioghi leggeri 
adattati alla razza di buoi montani (varietà molto più piccola rispetto ai buoi di 
pianura), conferendo invece l’appalto per l’abbattimento di 300 frassini alla Simonds 
Company, una ditta manifatturiera di Allahabad (Uttar Pradesh) per la costruzione di 
mazze da cricket. Abbracciare gli alberi per impedirne l’abbattimento, strategia di 

                                                             
8 L’area himalayana dell’India del Nord fece parte dello stato dell’Uttar Pradesh fino a quando nel 
2000 ottenne l’indipendenza sotto il nome di Uttarakhand, dando luce al ventisettesimo stato della 
Repubblica Indiana.  
9 La DGSM, attiva dal 1964, diventerà un soggetto importante sia per la nascita che l’evoluzione del 
movimento. L’intento principale della cooperativa consisteva nel creare possibilità lavorative, non 
specializzate o semi-specializzate, per la popolazione maschile locale tentando, in questo modo, di 
ridurne la migrazione verso le aree urbane. Attraverso l’acquisto all’asta dei diritti d’utilizzo del 
legname della foresta, la cooperativa costruiva attrezzi di lavoro agricolo. Le attività commerciali 
iniziate dalla cooperativa ebbero vita breve e a intermittenza, paradossalmente, per mancanza di 
materia prima. Tutti i tentativi di creare lavoro per i residenti dei villaggi si scontrarono con le priorità 
governative del Dipartimento Forestale che favorivano l’attribuzione delle risorse a imprese 
commerciali che avevano maggiore potere d’acquisto.  
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lotta che caratterizzò l’evento, divenne il simbolo del movimento sotto il cui nome 
(“Chipko” dall’hindi “abbraccia”) iniziarono a confluire le numerose proteste dei 
contadini himalayani. A partire da quel momento, si aprì la strada all’auto-
riconoscimento collettivo grazie a una sua definizione nominale e all’adozione di una 
strategia condivisa. 

Per comprendere la partecipazione femminile al movimento Chipko, aspetto 
che più di tutti ha colpito l’immaginario ecologista, bisogna cercare di avvicinarsi al 
paesaggio agrario himalayano e alle dinamiche di genere che sono state messe in atto 
nel processo di trasformazione dell’economia rurale montana. Dagli anni ‘60, 
l’emigrazione maschile diventò una strategia economica indispensabile per colmare la 
distanza crescente tra la produzione di sussistenza e i bisogni di consumo. La 
trasformazione delle dinamiche demografiche connesse alla migrazione maschile ha 
modificato le relazioni lavorative che sostengono il fragile equilibrio dell’economia 
rurale himalayana. Studi sulla realtà economica del Garhwal Himalaya10 hanno messo 
in evidenza come l’assenza degli uomini per lunghi periodi di tempo, associata alla 
crescente predisposizione a mandare i figli maschi a scuola, abbia eroso la 
complementarietà dei ruoli femminili e maschili in agricoltura. Il lavoro sui campi è 
diventato una responsabilità femminile, così come la necessità di una disponibilità 
crescente di manodopera che colmasse l’assenza degli uomini ha rafforzato 
l’ideologia dell’elasticità del tempo e della mole di lavoro femminile. Sono le donne 
che, a differenza di quanto ci si potrebbe immaginare secondo il simbolismo di 
genere occidentale, sono diventate gli unici soggetti a generare sussistenza attraverso 
la relazione con l’ambiente (agricoltura e allevamento, ma anche la raccolta delle 
risorse forestali sotto forma di combustibile, acqua, foraggio, erbe medicinali e 
commestibili etc.). Non stupisce quindi che il movimento contro le politiche 
governative e l’uso commerciale della foresta, che rendevano sempre più arduo il 
lavoro di sussistenza, vedesse tra le proprie fila soprattutto donne.  
  
 
Narrative ecologiste e mitopie 
 
Per avvicinarsi alla progressiva trasformazione del Chipko da pratica locale di 
protesta contro le politiche forestali a mitopia ecologista, è importante riconoscere le 
narrative che hanno facilitato la sua traduzione da questione politica di partecipazione 
attiva delle comunità rurali nella gestione delle risorse locali a un simbolo globale di 
protezione e conservazione della natura.  

Secondo Sunderlal Bahuguna, attivista noto nell’area di Tehri, che per il suo 
carisma e per la sua conoscenza dell’inglese è diventato un portavoce del Chipko con 
                                                             
10 Cfr. Mehta M. 1996, Our Lives are not Different from that of Our Buffaloes, Agricultural change 
and gendered spaces in a central Himalayan valley, in Rocheleau, Slayter, Wangari (eds), Feminist 
Political Ecology, global issues and local experiences, London-New York, Routledge, pp. 181-207. 
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notevole visibilità mediatica a livello internazionale, le politiche forestali responsabili 
del deterioramento dell’ambiente himalayano erano il sintomo di una visione 
antropocentrica della natura intrinseca nella civilizzazione industriale moderna che fa 
delle persone i “macellai della terra”.11 La ricostruzione mediatica proposta da 
Bahuguna è animata da un’utopia globale: la vita dei contadini e delle contadine 
himalayani, strappata dal contesto diventa il simbolo morale di una simbiosi auspicata 
con la natura, in grado di indicare un cammino comune per un futuro sostenibile. Il 
Chipko in questo modo, come scrive Bahuguna, “non è più semplicemente un 
movimento per proteggere alcuni alberi ma un tentativo da parte delle persone di 
ristabilire una relazione armonica tra uomo e natura”12. Il Chipko, diventa mito 
condiviso per un’utopia comune. 

L’altro personaggio di fama internazionale che ha contribuito all’entrata del 
Chipko nell’immaginario ecologista è Vandana Shiva. Rappresentato nelle sue 
narrative come movimento femminile di salvaguardia della natura contro un rampante 
sfruttamento economico (maschile) della foresta, il Chipko è diventato 
l’esemplificazione locale di una prospettiva socio-politica diffusa in occidente e di cui 
Shiva si fa portavoce: quella dell’eco-femminismo. Attraverso l’astrazione del 
movimento dal contesto storico, sociale, ambientale in cui prende forma, la teorica 
indiana fa del Chipko un’icona ecologista globale, simbolo di opposizione alla 
marginalizzazione della donna e alla violazione della natura. La genealogia storica 
del Chipko è ricondotta dall’autrice a un personaggio mitico del Rajastan del XVII 
secolo: Amrita Devi che, secondo la leggenda, morì abbracciando gli alberi destinati 
alla costruzione del palazzo del Maharaja di Jodhpur. Si narra che il suo martirio per 
la difesa degli alberi fece dilagare la protesta culminando nella vittoria finale con la 
rivoluzione interiore dello stesso Maharaja. “Inizia da questo evento”, scrive Shiva, 
“la storia documentata del Chipko”. L’eredità storica del Chipko tracciata dall’autrice 
mette in atto una strategia che anima molte narrative ecologiste: l’autodefinizione si 
affida alla presa a prestito di un lignaggio, la ricostruzione della propria storia si 
ricollega a una genealogia mitica che trascende tempo e spazio. Nel caso specifico, la 
costruzione di una continuità storica tra il Rajastan del XVIII secolo e l’area 
himalayana dell’Uttar Pradesh del XX secolo è finalizzata a dare consistenza storica e 
culturale a una “visione cosmologica indiana”13 a una presunta coscienza ecologica 
indigena, parte di una cultura indù precoloniale, di cui le donne del Chipko diventano 
simboli viventi.  

È nella sua interpretazione mitica che la specificità dell’incontro tra le 
comunità rurali e l’ambiente che abitano perde consistenza locale e l’Himalaya 
diventa uno spazio simbolico condiviso per passi che percorrono la stessa direzione. 
                                                             
11 Cfr. Bahuguna S. 1980, Chipko, Tehri Garhwal, Silyara (ciclostilato), p. 18. 
12 Cfr. Bahuguna S. 1980, Her Story: Women’s non-violent Power in the Chipko movement, in 
Manushi n°6, New Delhi, p. 6. 
13 Shiva V. 2002, Terra Madre, Sopravvivere allo sviluppo, Torino, Utet, p. 70. 
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Le “donne del Chipko”, astratte dal loro ambiente di vita, diventano un “pool 
genetico-intellettuale delle categorie ecologiche di pensiero e di azione”14, una fonte 
d’ispirazione per una rinnovata coscienza ecologica, immagini d’ispirazione morale 
per azioni collettive globali. Nelle narrative di Shiva, il Chipko legittima il 
movimento ecologista globale; “è utile per ricordarci che quello che facciamo non 
percorre cammini inediti: altri li hanno seguiti prima di noi”.15 
 
 
Il ritorno locale dell’utopia ecologista 
 
Il conflitto tra gli attivisti locali e i personaggi pubblici che hanno diffuso il Chipko 
oltre i propri confini geografici, linguistici ed ecologici, si è radicalizzato in seguito al 
materializzarsi di un nuovo paesaggio locale, frutto della traduzione conservazionista 
del movimento, della visibilità mediatica e delle conseguenti politiche governative. In 
sintonia con le narrative ecologiste di Bahuguna, il Governo Indiano16, attraverso il 
National Forest Policy del 1985, ricostruì l’evoluzione della natura del Chipko da 
localistico-economico a nazional-ecologico: “Through the main demand of the 
Chipko movement in the 1973 was an end to the contract system of forest exploration 
and allotment of row material for local, forest-based industrial units on concessional 
rates, since then there has been a basic change in the objectives of the movement. It 
has developed into an ecological movement of permanent economy from a movement 
of exploitative economy. The movement is striving to get the scientific truth accepted 
that the main product of the forest are oxygen, water and soil”.17 La trasformazione 
narrativa del paesaggio agrario in natura che produce “terra, acqua e ossigeno” e la 
rappresentazione del suo scopo come propaganda per il mondo intero di questa 
semplice e “naturale” verità, ha facilitato le tattiche di appropriazione statale, con 
esiti paradossali per le popolazioni locali. L’enfasi conservazionista implicita alle 
richieste avanzate da Bahuguna e legittimate dalla Shiva, così come la ricettività 
ecologista dell’opinione pubblica nazionale e internazionale, coincisero con un 
programma di espansione del settore pubblico e di nazionalizzazione senza precedenti 
nella storia indiana: il “Forest conservation act” del 1980, emendato otto anni dopo, 
                                                             
14 Idem, pag. 58. 
15 Idem, pag. 70. 
16 Cfr. Government Of India 1985, National Forest Policy, Ministry of Environment, New Delhi. 
17 Nel discorso introduttivo del 29 novembre 1995 al National Joint Forest Management workshop 
organizzato dalla Society for Promotion of Wastelands Development, M.A. Ahmed (Inspector General 
of Forest, la più importante carica forestale del Paese), fece riferimento al Chipko come evento sociale 
precursore dell’interesse nazionale per la conservazione delle aree forestali. Riprese anche le immagini 
di genere per creare una linea di continuità tra la vita dei contadini/e del Chipko e la sua naturale 
evoluzione in termini di politiche di gestione forestale: “Women are the real conservators, they are the 
embodyment of service and sacrifice. To take forward the programmes of joint forest management, 
one needed to marry ancient wisdom and modern ecological knowledge”. 
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nel 1988. Si attuò lo slittamento della responsabilità per la gestione della foresta dal 
governo statale (in questo caso dell’Uttar Pradesh) a quello centrale con sede a Delhi. 
 La foresta himalayana diventò una questione di ordine nazionale e il Chipko, 
come auspicato da Bahuguna e Shiva, venne a incarnare la coscienza morale ed 
ecologica della nazione18. In seguito all’Indian Conservation Act del 1980 si delineò 
un paesaggio forestale diretto alla conservazione attraverso una revisione delle 
pratiche di usufrutto e una progressiva alienazione delle popolazioni locali dai 
modelli consuetudinari di gestione delle risorse; un progetto tutt’altro che innovativo 
e che, piuttosto, affondava le proprie radici nelle politiche coloniali di “gestione 
scientifica” della foresta19. Il paesaggio forestale che fu progettato dal Governo 
Indiano negli anni ‘80, si costituì visivamente come una mappa, una rappresentazione 
spaziale dei diritti d’uso e dei diversificati regimi di proprietà. La classificazione delle 
aree forestali conferisce i confini, i dentro e i fuori, delle pratiche di accesso, 
controllo e autorità sulle risorse: la Reserved Forest è gestita dal Dipartimento 
Forestale e comprende il 67% delle aree boschive, la Civil o Soyam Land gestita dal 
Revenue Department in collaborazione con i Van Panchayat20 mentre il restante 
13,6% viene coperto dalla Village Forest, di libero accesso agli abitanti.  

La rappresentazione mitica del movimento funzionale alla legittimazione 
dell’utopia ecologista ha offuscato le richieste di giustizia sociale che animarono le 
proteste dei contadini himalayani aprendo la strada a politiche di centralizzazione 
nella gestione della foresta come bene nazionale, da proteggere, paradossalmente, 
dalle pratiche consuetudinarie degli abitanti. In seguito al connubio tra utopia 
ecologista e politiche ambientali, i contadini e contadine del primo Himalaya sono 
scomparsi dietro agli alberi da proteggere; le loro lotte rubate al paesaggio locale per 
diventare simboli viventi dell’unione umana con una natura universale.  

                                                             
18 Il primo atto di limitazione dell’accesso alla foresta considerata monopolio statale lo possiamo 
rintracciare nel 1878: con l’approvazione da parte del Consiglio legislativo supremo dell’Indian Forest 
Act, vennero dichiarate “foresta” le terre incolte (benap, letteralmente terre non registrate); si 
istituirono delle classificazioni delle aree forestali che sancivano la discriminazione dei diritti d’uso da 
parte delle popolazioni locali. Mentre la reserved forest (destinata alla gestione commerciale) e 
protected forest (finalizzata ad assicurare il mantenimento delle risorse idriche e la prevenzione da 
frane) che coprivano rispettivamente il 60% e il 28 % delle foreste del British Garhwal e Kumaon 
erano sotto il controllo statale dell’Imperial Forest Service e del Revenue Departement, il diritto 
consuetudinario d’uso dei contadini veniva limitato al 12% della superficie boschiva. 
19 Cfr. Gadgil M., Guha R. 1994, Ecological Conflicts and the Environmental Movement in India, in 
Development and Environment: Sustaining People and Nature, Oxford & Cambridge, ed. Gahi 
Dharam. Blackwell; Guha R. 1985, Scientific Forestry and Social Change in Uttarakhand, in 
Economic and Political Weekly, vol XX special number November. 
20 Il sistema dei van panchayat, o forest panchayat, i cui componenti vengono eletti ogni cinque anni, è 
stato stabilito nel 1930, nel tentativo di arrestare il processo di degradazione della foresta sotto 
l’esclusivo controllo governativo. Attualmente esistono 6,069 Van Panchayats che gestiscono 405,426 
ettari di foresta nel solo Uttarakhand. Si tratta di una gestione ibrida che si basa sul connubio di 
proprietà statale e gestione comunitaria.  
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