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Valentino Nizzo

RIFLESSIONI CONCLUSIVE A MARGINE 
DEL CONVEGNO SULL’ARCHEOLOGIA DELLA MORTE 
IN ILLIRIA ED EPIRO1

Audaces fortuna iuvat

Vorrei cominciare il mio intervento unendomi a quanto è stato appena 
detto per ringraziare i colleghi e gli amici albanesi che si sono prodigati nei 
nostri riguardi nonostante la tragedia che ha colpito nei giorni scorsi questo 
splendido Paese e vorrei farlo con un gesto rituale collettivo: un applauso!

Con questo applauso vorrei anche sottolineare l’incoscienza degli orga-
nizzatori nell’affidare a un non-specialista di “cose” illiriche e di archeo-
logia albanese le conclusioni di questo importante congresso. Un atto di 
incoscienza che, altrettanto incoscientemente, ho accettato e che mi ha dato 
l’opportunità di conoscere una realtà estremamente stimolante che, confer-
mando quanto è stato già detto da molti colleghi prima di me, mi sembra 
di poter dire stia raggiungendo uno dei suoi punti più alti, anche grazie al 
grande lavoro interdisciplinare che è stato compiuto con l’edizione delle 
necropoli di Phoinike2. Il volume di Muka e Lepore, infatti, consente final-
mente di avviare un serio percorso di ricontestualizzazione di questo fonda-
mentale sepolcreto nella più complessa dimensione critica dell’archeologia 
e dell’antropologia – fisica ma anche culturale – della morte, offrendo alla 
comunità scientifica quella che è indubbiamente una chiave di lettura fon-
damentale per la comprensione di processi storici di lunga durata, nel senso 
braudeliano del termine, e un prezioso strumento di analisi e di confronto 
con le altre fonti documentarie disponibili per l’ambito in esame e le regio-
ni limitrofe.

1 Quasi ogni convegno presuppone un corollario di occasioni ufficiose di confronto e dialogo la cui 
preziosità non è inferiore rispetto a quella ufficiale, sia per il contesto disteso e simposiaco sia per la 
qualità degli interlocutori. Posso dire, dunque, di aver imparato moltissimo non solo in sede congres-
suale ma anche al di fuori di essa, praticamente in ogni istante del breve soggiorno albanese, dall’ar-
rivo all’attesa in aereoporto. Sono pertanto grato agli organizzatori e agli ospiti albanesi non soltanto 
per la fiducia con la quale mi hanno affidato l’arduo compito di tracciare delle riflessioni conclusive 
ma anche per quanto hanno generosamente saputo insegnarmi riguardo una realtà di cui non mi 
ero mai direttamente occupato. Per questo mi sento in dovere di ringraziare tutti i partecipanti e, in 
particolare, Beppe Lepore, Enrico Giorgi, Anna Gamberini, Licia Usai, Mirela Koçollari, Francesco 
Meo, Valentina Caminneci, Carlo De Mitri e i molti altri che hanno contribuito in quei tre giorni di 
dicembre a stimolare la mia curiosità. Il testo che segue è un adattamento e un ampliamento del di-
scorso pronunciato in sede congressuale. Si è pertanto cercato di conservarne per quanto possibile il 
contenuto e la forma, precisando e approfondendo alcuni concetti per renderne, si spera, più chiaro 
e accessibile il significato.
2 lePore, MUka 2018.
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Come abbiamo potuto vedere e apprezzare ancor di più alla luce del di-
battito di questi giorni, si tratta di un’impresa ambiziosa e, in quanto tale, va 
anch’essa ricondotta entro una cornice di lucida incoscienza. Come eviden-
ziava poco fa nel suo intervento il professor Lamboley, gli archeologi sono 
soliti occuparsi di ambiti culturali e geografici relativamente circoscritti, ca-
ratterizzati da evidenze materiali tendenzialmente affini e, in quanto tali, 
assoggettabili a processi più o meno efficaci di categorizzazione, in grado 
di evidenziarne i tratti omogenei e le somiglianze (tecniche, morfologiche, 
stilistiche ecc.) e di organizzarle entro una cornice temporale e, per quanto 
possibile, storica. In questa capacità di individuare confronti ed elaborare 
classificazioni l’archeologia ha da tempo riconosciuto uno dei suoi stru-
menti più efficaci e raffinati. Le difficoltà maggiori, tuttavia, emergono nel 
momento in cui l’attenzione si distoglie dalle analogie, prova a elevarsi al 
di sopra della sfera del tangibile e si concentra sulle differenze, per indivi-
duarne la natura e spiegarne la possibile causa. Le differenze più significa-
tive, sia nella dimensione materiale che in quella immateriale dei processi 
culturali, si possono cogliere prevalentemente nella lunga durata, laddove 
le complesse dinamiche di trasformazione della realtà risultano senza dub-
bio meno legate alla fatalità e sono più plausibilmente riconducibili a fattori 
storici.

Si è citato in precedenza molto opportunamente il volume Corrupting 
sea nel quale il Mediterraneo appare evocativamente come un mare che 
corrompe e confonde quanti su di esso si affacciano3. Tale prospettiva risulta 
quanto mai opportuna anche ai nostri giorni e offre un’immagine molto 
efficace di una realtà pulsante, da alcuni ancora erroneamente percepita 
come frontiera ma che in realtà, nel suo essere al tempo stesso luogo di 
vita, di morte, di confronti e di conflitti, è un motore inestinguibile per la 
metabolizzazione di processi culturali complessi; uno “stagno”, nel senso 
platonico del termine, destinato a rimanere per sempre palpitante e vitale. 

L’Adriatico, naturalmente, ancor di più corrisponde a questa immagine 
dinamica e lo studio contestuale delle genti che su di esso gravitavano ci 
dovrebbe spingere a privilegiare una prospettiva di insieme e a superare il 
seppur fondamentale approccio alla cultura materiale come chiave di let-
tura preferenziale nella ricostruzione storica di una data civiltà per consen-
tirci di spingere lo sguardo dalle “cose” che possono comporre un contesto 
funerario alla loro dimensione immateriale, fatta di relazioni, gesti, emozio-
ni, rituali, credenze e messaggi simbolici che possono coinvolgere, a vario 
livello, oggetti, persone e “corpi oggettificati” come i cadaveri. La ricostru-
zione di tali codici, delle loro molteplici stratificazioni e dei vari possibili 
agenti coinvolti nella produzione di quello che, a tutti gli effetti, costituisce 
un “messaggio non verbale”4 (fig. 1), può accomunare tale tipo di approccio 

3 Horden, PUrcell 2000.
4 nizzo 2017, nizzo 2018g, pp. 18-21, fig. 5.
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a quello di un linguista, purché questi abbia nella sua cassetta degli attrezzi 
gli strumenti propri dell’archeologia, dell’archeotanatologia5 e dell’antro-
pologia culturale. 

Per spiegare meglio ciò a cui alludo, provo a riportarvi col pensiero 
all’applauso che, all’inizio di questo mio intervento, vi ho invitato a dedica-
re ai nostri ospiti e che, per la sua effimera consistenza sonora e per il suo si-
gnificato simbolico concettualmente condiviso, è quanto di più immateriale 
possa essere immaginato. Come forse avrete notato, nell’introdurlo l’ho in-
fatti definito: “un gesto rituale collettivo”. Come di fatto è. Noi ne compren-
diamo il significato ma, naturalmente, è impossibile ricostruirlo archeolo-
gicamente nella sua fattualità operativa e nella sua realtà episodica6. 

5 dUdaY 2006, dUdaY 2011.
6 Queste ultime specifiche sono essenziali per il nostro discorso e sono volte a distinguere l’approc-
cio metodologico proprio dell’archeologia e delle discipline ad essa correlate da quello caratteristico 
della cosiddetta antropologia del mondo antico che, soffermando prevalentemente la sua attenzione 
su fonti di tipo iconografico, epigrafico e letterario, può tendere a ricostruire un sistema simbolico 
e comportamentale a partire da informazioni senza dubbio valide ed etnocentricamente pertinenti 
sebbene la loro veridicità non possa essere a nostro avviso estesa automaticamente e diacronica-
mente a tutta la realtà oggetto di studio. Per essere ancora più espliciti: se è vero che una rondine 
non fa primavera, una o più immagini e/o testi letterari non possono di per sé essere sufficienti a dar 
conto di ogni situazione, soprattutto per contesti complessi come quelli funerari nei quali il numero 
e le ragioni degli attori coinvolti sono tali da poter innescare una costante (ri-)negoziazione dei filtri 
simbolici e del loro valore collettivo. Pertanto, almeno nel caso in esame, le fonti letterarie, epigra-
fiche e iconografiche da tenere preferenzialmente in considerazione è auspicabile che siano quelle 
proprie degli ambiti culturali oggetto di esame e coeve alla documentazione archeologica oggetto di 
specifica osservazione. Le fonti e i modelli esterni, purché culturalmente e cronologicamente affini, 
costituiscono certamente un ottimo materiale di confronto ma vanno utilizzati sempre con grande 
cautela nel caso in cui ci si fondi su di essi per sanare le possibili lacune della documentazione. Il 
rischio che si corre, infatti, è quello di proiettare una visione parziale e/o preconcetta sulla realtà 
oggetto di studio, delineandone i contorni con strumenti che rischiano di appianarne le differenze o 
di deviarne comparativisticamente l’interpretazione. Sulle problematiche del confronto analogico e 
sui metodi di osservazione dell’altro, l’antropologia culturale ha sviluppato soprattutto a partire dagli 

Fig. 1. Il modello della 
comunicazione verbale 
teorizzato dal linguista 
Roman Jakobson (in 
rosso), integrato e tra-
slato nella dimensione 
funeraria (in nero) così 
come può essere colta 
attraverso la documen-
tazione archeologica e 
la sua interpretazione 
(ideazione ed elabora-
zione V. Nizzo, con sem-
plificazioni, da nizzo 
2018g, fig. 5)
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Eppure è un momento nel quale abbiamo condiviso emozioni, sensa-
zioni e un messaggio comune che ci ha permesso di esprimerci all’unisono 
superando possibili barriere di tipo linguistico, etnico, sociale, di genere o, 
in una accezione ancora più ampia, identitarie. 

L’idea della prevalente dimensione immateriale della lunga durata può 
essere dunque, almeno a mio avviso, bene espressa da questo esempio nel 
quale un semplice gesto come un applauso rivela la sua importanza anche 
attraverso la sua intensità, la sua trasversalità e la sua comprensibilità, pur-
ché si sia capaci di afferrarlo e ricostruirlo a distanza di decenni o di secoli. 

Landscapes e Deathscapes

Poste tali sommarie premesse, prendo dunque le mosse in modo volu-
tamente provocatorio dall’ultima relazione, quella di Enrico Giorgi. Fra le 
tante immagini Enrico ne ha mostrate molte che rendono bene l’idea di 
quello che dovrebbe essere sempre l’obiettivo principale di quanti hanno 
l’opportunità di scavare una sepoltura o un’intera necropoli: la documenta-
zione scrupolosa e puntuale del paesaggio funerario7 che circonda non solo 
la singola tomba ma anche lo spazio rituale collettivo più ampio in cui essa 
solitamente si inscrive, dato per accertato – naturalmente – il suo carattere 
intenzionale e la sua effettiva destinazione cimiteriale8. 

Siamo tutti consapevoli – almeno per inevitabile esperienza personale 
– che la vitalità di un contesto funerario non si estingue con il seppellimen-
to del defunto ma perdura consapevolmente almeno finché si conserva la 
memoria della sua identità e può estendersi ben al di là di essa qualora la 
connotazione “sacrale” del contesto in cui si inserisce continui ad essere 
percepita nel tempo, per fattori religiosi più o meno direttamente legati al 
culto e al rispetto dei morti. Eppure, nonostante questo, solo in rari casi l’in-
dagine archeologica ha saputo dedicarsi alla ricostruzione dettagliata delle 

anni Settanta del XX secolo una riflessione critica estremamente efficace (nizzo 2015, ad indicem s.v. 
comparazione / analogia etnografica) che solo in parte è stata recepita dagli antichisti, spesso abituati 
a concepire il proprio campo di studio come un insieme culturalmente coerente nel quale è lecito 
combinare Omero con Luciano, Esiodo con Tzetze, Erodoto con Giovanni Lido. Come ritengo anche 
questo convegno dimostri, almeno per quanto concerne la sfera funeraria, l’archeologia può offrire 
gli strumenti più efficaci per affinare i metodi e restituire una visione della realtà certamente più 
frammentata e discontinua ma, almeno, maggiormente corrispondente alla sua effettiva complessità 
anche perché alla sua formazione possono aver contribuito in modo significativo soggetti – come ad 
esempio le donne – il cui accesso a quelle forme di comunicazione destinate a maggiore sopravviven-
za era inevitabilmente limitato – se non del tutto negato – nel mondo antico. 
7 Ben discussa in un ampio e approfondito capitolo del volume su Phoinike: g. lePore, in lePore, 
MUka 2018, pp. 167-225. Sulla questione cfr. i vari contributi editi in nizzo 2018b.
8 Aspetto, quest’ultimo, che è bene ricordarlo, non va mai dato per scontato e va anzi sempre sot-
toposto a un esame preventivo volto ad accertare il carattere funerario della deposizione escludendo 
possibilità alternative (ma comunque teoricamente valide) come l’occultamento/smaltimento del 
cadavere, il suo abbandono colposo o volontario o il suo seppellimento meccanico senza particolari 
fini di culto, come spesso avviene per circostanze legate a omicidi, sacrifici, punizioni capitali, morti 
accidentali, pandemie, catastrofi naturali, guerre e/o per il dissolvimento casuale o indotto di legami 
(parentelari, affettivi, etnici, corporativi ecc.) con il contesto sociale che avrebbe potuto/voluto espri-
mere qualche forma di culto e/o devozione nei confronti del morto. Sulla questione cfr. dUdaY 2018, 
nizzo 2018d.
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complesse azioni e delle più o meno lunghe fasi che seguono o dovrebbero 
seguire il punto culminante di un funerale, fatto solitamente coincidere con 
la deposizione del cadavere e, ove presente, del suo corredo.

Per troppo tempo l’attenzione degli studiosi si è infatti concentrata uni-
camente sullo studio del contesto funerario (tomba o necropoli) spesso in-
teso in senso limitativo come insieme di oggetti di corredo (o presunti tali) 
ed esame delle sue caratteristiche tipologiche, costruttive e topografiche. 
Solo in tempi relativamente recenti la critica ha cominciato a concentrarsi 
sul cadavere per fini non circoscritti unicamente alla definizione delle sue 
possibili coordinate demografiche. Tuttavia, per limiti spesso insiti nel ca-
rattere della documentazione, l’analisi delle pratiche funerarie è rimasta 
quasi sempre confinata all’ambito della sepoltura e, solo nei casi migliori 
ben esemplificati dall’esperienza sul campo di maestri come Henri Duday, 
si è potuta estendere alla ricostruzione dettagliata delle sue dinamiche 
archeotanatologiche divenendo, di conseguenza, capace di distinguere le 
azioni degli uomini da quelle della natura e di ricostruire il carattere e la se-
quenza dei gesti che hanno interessato il cadavere più o meno direttamente 
nell’atto finale della deposizione o si sono succeduti intenzionalmente nel 
tempo intervenendo in varie fasi della sua tanatometamorfosi. La riapertu-
ra di una sepoltura, la manipolazione delle spoglie di un defunto, la rior-
ganizzazione o la riappropriazione di uno spazio funerario sono fenomeni 
ben più comuni di quanto siamo soliti immaginare anche in sepolture ap-
parentemente individuali. 

L’osservazione attenta di questi ultimi aspetti ha contribuito non poco 
a vivacizzare l’idea stereotipata delle tombe come contesti chiusi e più o 
meno immutabili nel tempo, facendo emergere dal terreno comportamen-
ti dei sopravvissuti che possono avere un carattere funzionale come quelli 
correlati alla gestione/razionalizzazione della tomba/sarcofago/urna o ap-
partenere a una sfera comportamentale apparentemente irrazionale, atipi-
ca o – come spesso si suole dire abusando di tale aggettivo – deviante in 
quanto oggi ritenuta estranea alla sensibilità e all’immaginario collettivo 
quotidiano, pur continuando ad essere rappresentata almeno in parte nella 
sfera del fantasy e dell’horror9. 

L’antropologia ha, almeno sin dall’epoca di Hertz, Van Gennep e Fra-
zer, cominciato a raccogliere una cospicua documentazione etnografica sul 
tema dimostrando l’importanza di tutte le fasi che precedono, accompa-
gnano e seguono un funerale, anche svariati anni dopo il suo svolgimento, 
per la ricostruzione dell’ideologia della morte di una data cultura e la com-
prensione del suo possibile significato10.

Eppure, nonostante i metodi dell’indagine archeologica sul campo si sia-
no considerevolmente affinati consentendo di smentire quanti pochi anni 

9 Cfr. al riguardo i vari contributi raccolti in nizzo 2018a.
10 In generale nizzo 2015.
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fa palesavano ancora scetticismo in merito alla possibilità di “scavare un fu-
nerale”11, sono troppo limitati i passi compiuti finora per una ricostruzione 
esaustiva e diacronica dei paesaggi funerari. 

La strada, almeno in Italia, è stata tuttavia spianata sin dai primi anni Ot-
tanta grazie a scavi esemplari come quelli condotti da Jacopo Ortalli nella 
necropoli romana di Sarsina12. L’indagine accurata dei depositi di materia-
li soprastanti le sepolture ha infatti consentito di ricostruire un paesaggio 
straordinario di azioni rituali stratificate nel tempo e capaci di rendere l’i-
dea, seppur sommariamente, di quella perduranza del cordoglio ben oltre 
il funerale che è ancora oggi parte della nostra esperienza della morte. Pre-
supporla sulla base di fonti di tipo tradizionale o di confronti analogici di 
stampo demartiniano è tuttavia cosa ben diversa dal riscontrarla sul terreno 
nella sua entità gestuale e nella sua dimensione materiale. 

Gli scavi hanno evidenziato quanto era facile da presumere in merito 
alla connotazione fortemente stereotipata e ripetitiva di tali gesti rituali, 
inevitabilmente limitati nella loro materialità e, in quanto tendenzialmen-
te ridondanti, tutt’altro che facili da cogliere sul terreno nella loro effettiva 
sequenzialità temporale e stratigrafica. Ma se l’archeologia ha confermato 
e significativamente arricchito il quadro noto attraverso altre fonti dirette 
o indirette consentendo, in anni recenti, ulteriori importanti acquisizioni 
da contesti straordinari come quelli delle necropoli romane di Pompei o 
del Vaticano13, l’applicazione del medesimo metodo a contesti protostorici 
e/o comunque sprovvisti di documenti alternativi a quelli archeologici si è 
rivelato dirompente sul piano interpretativo. 

Per rimanere sempre in Italia, un caso esemplare è senza dubbio quello 
della necropoli terramaricola di Casinalbo, in Emilia, un caratteristico se-
polcreto a incinerazione dell’età del Bronzo oggetto recentemente di una 
accuratissima edizione ad opera di Andrea Cardarelli14. L’indagine estensi-
va del paesaggio funerario ha infatti consentito non solo di individuare de-
gli spazi riservati a specifiche azioni rituali ma anche di spiegare l’assenza 
nei corredi di oggetti fortemente connotanti come le armi. Queste ultime, 
infatti, tutt’altro che assenti, dovevano essere protagoniste di un rituale col-
lettivo volto alla loro defunzionalizzazione per frammentazione con conse-
guente spargimento dei resti in aree della necropoli finora sfuggite all’at-
tenzione degli scavatori. 

Quella che agli occhi degli archeologi era per lungo tempo apparsa come 
un’assenza significativa ai fini dell’interpretazione sociologica dei corredi, 
doveva essere invece rivista in una nuova ottica in grado di reintrodurre tali 
armi nel circuito rituale della cerimonia funebre, collocandole in uno spazio 
e in un momento altamente simbolico anche se ben distinto da quello riser-

11 Ad esempio Frisone 1994, p. 12.
12 ortalli 2008; cfr. anche nizzo 2015, pp. 455-456 con ulteriori riferimenti.
13 van andringa et alii 2013 ; ricciardi et alii 2018.
14 Da ultimo cardarelli 2018.
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vato alla deposizione dell’urna nel pozzetto. Recuperata l’evidenza materia-
le della loro presenza – seppur mediata attraverso un’azione intenzionale di 
distruzione – le armi tornavano ad acquisire l’importanza che doveva essere 
loro tributata in una società fortemente competitiva (anche se, almeno ap-
parentemente, egalitaria) e dalla forte caratterizzazione guerriera.

È evidente come i casi citati rivelino situazioni estremamente diversifi-
cate e complesse, la cui corretta interpretazione richiede una sistematicità 
nell’approccio non sempre conciliabile con realtà archeologiche le quali, 
molto spesso, possono risultare pesantemente compromesse dalla conti-
nuità di frequentazione o da repentini mutamenti di destinazione delle loro 
originarie funzionalità. Sotto tale punto di vista la documentazione pom-
peiana costituisce una rara e quasi irripetibile eccezione, sigillata com’è da 
una coltre vulcanica quasi istantanea, in grado di cristallizzare la situazione 
nella sua estemporanea immediatezza rendendone al contempo leggibili le 
più evanescenti impronte. Nella maggioranza dei casi la perdita irrimedia-
bile delle paleosuperfici, la complessità dell’indagine di microstratigrafie 
formatesi grazie a gestualità spesso effimere per la degradabilità dei mate-
riali utilizzati negli atti di culto e di cordoglio (libazioni, offerte alimentari, 
sacrifici carnei, corone floreali, performance teatrali, ginniche o musicali 
ecc. ecc.) rende un approccio olistico al problema quasi impossibile e/o me-
todologicamente insostenibile. 

Chi prova a ricostituire l’immagine di una società fondata sull’oralità 
delle sue tradizioni attraverso la materialità delle sue testimonianze fune-
rarie può incorrere in questi e ben altri problemi, come quelli connaturati 
ai filtri ideologici e simbolici della morte. Grazie alla riflessione postpro-
cessuale, l’utopia neopositivistica della New Archaeology è stata ormai da 
tempo superata, nonostante alcuni dei suoi metodi di indagine possano ri-
sultare ancora validi ed efficaci, se opportunamente utilizzati. 

Quello che mi sento, dunque, di poter sinteticamente offrire, da non-spe-
cialista del contesto archeologico oggetto del convegno, è una sorta di “nu-
vola concettuale” – affine a quella elaborata tramite il software Gephi da 
Bièvre-Perrin per il suo intervento sulla ceramica di Apollonia – delle tema-
tiche che mi sono sembrate maggiormente ricorrenti nei vari interventi, sof-
fermando l’attenzione su quelle che, attraverso la mia prospettiva esterna 
e distaccata, appaiono più interessanti o metodologicamente promettenti. 

Memoria

Uno dei temi che affiora inevitabilmente in quasi tutte le relazioni è quel-
lo della memoria. Interrogarsi sul modo in cui una data società si confronta 
con il suo passato attraverso la gestione degli spazi funerari è senza dubbio 
una delle chiavi di lettura più efficaci per comprendere problematicamente 
il suo rapporto con la morte.
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Le tombe, infatti, sono per eccellenza e quasi per definizione luoghi di 
una memoria che può essere individuale, familiare o collettiva, alludendo 
con quest’ultimo termine anche alla concezione asmanniana di “memo-
ria culturale” intesa come deposito di informazioni al quale uno specifico 
gruppo può attingere per derivare il suo spirito collettivo di appartenenza e 
al ruolo che, conseguentemente, le sepolture (in quanto sede e/o metafora 
degli antenati) possono avere per la (ri-)costruzione del passato di una data 
comunità15. 

Per scelta dei sopravvissuti o per circostanze slegate dalla loro volontà, 
tale ricordo può esaurirsi nell’attimo stesso della sepoltura o può protrarsi 
idealmente per l’eternità. 

Si possono avere, quindi, sepolture individuali, realizzate senza la pre-
visione di ulteriori utilizzi e prive di segnacoli, stele o monumenti in su-
perficie che le rendano riconoscibili. La loro conformazione e consistenza 
è, dunque, tale da far sì che siano destinate a scomparire piuttosto rapida-
mente, anche perché una società può non percepire alcuna necessità di cu-
stodire e trasmettere tale memoria e può, anzi, operare per dissolverla il più 
rapidamente possibile o per esprimerla con modalità che non sono solite 
lasciare tracce materiali significative. L’indagine etnografica ha raccolto sul 
campo molti casi in cui si agisce esattamente in questi termini: per disper-
dere il prima possibile la memoria del defunto in un’idea di collettività che 
non si alimenta di segni riconoscibili sul terreno ma li evita16. 

Altrettanto ben documentato, soprattutto archeologicamente, è il caso 
opposto che, come hanno acutamente evidenziato le relazioni di Gilkes e, 
ancor più, quella di Caliò, può essere spinto fino alle estreme conseguenze. 
Per l’importanza effettiva del defunto o, di fatto, per quella pretesa – anche 
a posteriori – dai suoi congiunti/discendenti, un monumento funerario può 
essere realizzato infrangendo le più elementari convenzioni volte a regola-
re e contenere il lutto, consentendo, ad esempio, il seppellimento di alcuni 
individui con modalità uniche, in spazi solitamente preclusi all’utilizzo fu-
nerario, come quelli urbani. Ciò accade, naturalmente, perché la memoria 
può essere oggetto di negoziazione simbolica da parte di quanti sono in gra-
do di piegarla a un determinato potere ideologico. In estrema sintesi, la Sto-
ria ci ha più volte mostrato come vi sia qualcuno che può usare la memoria 
più degli altri e decidere per tutti cosa è meritevole o meno di essere ricorda-
to, semplicemente ponendolo di fronte agli occhi della collettività come si 
fa con un mausoleo o con una statua, con un palazzo regale o un obelisco17.

Su tematiche come queste si vanno a condensare sia tutti quegli inter-
venti che hanno offerto esemplificazioni più o meno dirette del culto degli 

15 assMann 1997, pp. 34 ss., nizzo 2015, p. 282 con ulteriori rif. 
16 Si veda il caso esemplare dei baNande del Nord Kivu magistralmente esaminato da Francesco 
Remotti: da ultimo reMotti 2018, in particolare pp. 80-82. Per una sintesi dell’impostazione teorica di 
Remotti e della sua scuola cfr. nizzo 2015, pp. 488-499; per una applicazione in campo archeologico 
delle sue tesi cfr. nizzo 2018e.
17 Sul tema e sul concetto più generale di “social memory” cfr. cHesson 2001 e WilliaMs 2003. 
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antenati – che, spesso, altro non è che un modo per interrogarsi sul pro-
prio passato e costruire, attraverso le loro presunte o reali sepolture, la pro-
pria identità (culturale, storica, etnica…), come potrebbe essere avvenuto 
nell’interessante caso del tumulo preistorico I di Burrel riutilizzato in epoca 
romana, esaminato da Veseli – sia le tante relazioni che si sono incentrate 
sullo studio e sull’analisi delle stele funerarie. 

Anche se da esperto della protostoria dell’Italia centrale tirrenica non 
ho mai avuto modo di occuparmene, stele come quelle di Demetriade, per 
l’immediatezza e l’espressività delle loro figurazioni dipinte, mi sono sem-
pre apparse come un qualcosa di straordinario. 

La cosa che spiace di più rispetto alle loro condizioni di rinvenimento – 
tra il 1908 e il 1912 come materiale riutilizzato per un rifacimento delle mura 
della città risalente alle guerre mitridatiche18– è non poter conoscere le se-
polture e i corredi loro originariamente associati. Circostanza che caratte-
rizza purtroppo – per analoghi fattori legati alla tendenza al loro reimpiego 
o per l’assenza di informazioni sul loro rinvenimento – molte altre stele, in-
cluso il piccolo nucleo proveniente dalla necropoli meridionale di Phoinike, 
privo di connessioni con i contesti funerari di riferimento19. 

Avere a disposizione informazioni dettagliate sul contesto tombale di 
riferimento di tali stele dischiuderebbe, ovviamente, un’infinità di prospet-
tive esegetiche, consentendo innanzitutto di sottoporre a vaglio critico un 
aspetto che, dal punto di vista del metodo, non dovrebbe essere mai dato 
per scontato aprioristicamente: quello della corrispondenza o meno delle 
immagini e/o dei testi epigrafici delle stele al contesto funerario cui appa-
iono associate e, cosa non banale, al defunto che dovrebbe esserne il pro-
tagonista. Come abbiamo provato in precedenza a ricordare, le azioni che 
si compiono all’interno e, soprattutto, al di fuori di un contesto funerario 
possono essere innumerevoli e la loro incidenza può aumentare esponen-
zialmente in rapporto alla loro visibilità/accessibilità. Al tema del dialogo 
con i defunti, cultuale o meno e ben esemplificato dall’iscrizione ΧΑΙΡΕ che 
compare in molte di esse, si affiancano infatti molte altre possibili forme di 
interferenza, non sempre intenzionali: riutilizzo, appropriazione, profana-
zione, distruzione, occultamento, mutamento di destinazione ecc. Le parti 
maggiormente in vista sono ovviamente quelle più esposte e una stele può 
essere non solo facilmente rimossa ma può anche essere reimpiegata per 
nuovi scopi funerari, senza necessitare di ulteriori risemantizzazioni e/o 
adeguamenti al nuovo contesto. 

Ove siano conservati anche i resti del defunto, l’analisi contestuale do-
vrebbe, quindi, sempre coinvolgere sul terreno le metodologie dell’antro-
pologia fisica e, quando possibile, quelle già richiamate dell’archeotanato-
logia che se ben applicate costituiscono – o aspirano a costituire – le uniche 

18 Stamatopoulou in questa sede, HellY 2012-2013, staMatoPoUloU 2018 con bibl. precedente.
19 g. lePore, in lePore, MUka 2018, p. 214. 

estratto



574 V. Nizzo, RIFLESSIONI CONCLUSIVE A MARGINE DEL CONVEGNO SULL’ARCHEOLOGIA DELLA MORTE IN ILLIRIA ED EPIRO

tecniche di studio che non dovrebbero ingannare. Perché, come si è comin-
ciato a comprendere meglio a partire dagli anni Sessanta grazie anche alla 
riflessione teorica compiuta dall’archeologia processuale, “bones don’t lie”: le 
ossa non mentono (o non dovrebbero mentire)20. 

Lo studio analitico dei resti ossei – anche se non sempre può essere con-
siderato risolutivo, come rivelano lunghe diatribe sull’identificazione del 
genere di contesti celebri come quello del principe/principessa di Vix21 – 
può infatti consentire di rivelare le distorsioni o, anche, quel gioco di filtri 
ideologici e simbolici che molto spesso è alla base del linguaggio funerario. 
Osservando la documentazione che avete raccolto sulle stele della necropo-
li meridionale di Phoinike22 ho constatato quanto il contenuto epigrafico ri-
portato su di esse fosse ridotto a pochissimi termini: il nome, il patronimico 
e, in rarissimi casi, l’origine/provenienza. Sono evidentemente le coordina-
te essenziali scelte dai congiunti per identificare il defunto e rapportarsi con 
esso. La stele è fatta per contrassegnare un luogo, renderlo identificabile 
e veicolare una determinata memoria, ma il messaggio verbale che essa è 
in grado di trasmettere è evidentemente limitato per motivi riconducibili a 
fattori estetici, stilistici, tecnici o economici. Le stele inscritte, tuttavia, sono 
in grado di fornirci informazioni preziose sul genere, sulla paternità – che, 
in futuro, in presenza di dati osteologici correlati e con l’avanzamento delle 
tecniche di analisi del DNA antico potrebbe fornire argomenti di riflessione 
ben più interessanti della mera prosopografia del defunto – e sulla prove-
nienza degli individui loro associati; in presenza di elementi grafici (dipinti 
o a rilievo) la biografia dei commemorati può essere inoltre arricchita di ul-
teriori elementi purché, date le caratteristiche della produzione di tali ma-
nufatti e la loro inevitabile tendenza alla stereotipia, sia sempre sottoposta 
a verifica la loro effettiva attinenza con il defunto23. 

Per ragioni più o meno ovvie come queste, l’importanza delle informa-
zioni che le stele possono offrirci è emersa, non senza puntuali interrogativi, 
in molte delle relazioni che hanno preso in considerazione tali monumenti. 
Torniamo per un momento criticamente su queste coordinate. Genere: pur 
essendo desunto dalla menzione del nome è bene sempre ricordare come 
l’onomastica, per quanto morfologicamente identificabile come maschile o 

20 Sintesi in nizzo 2015, pp. 499-511 con rif.
21 nizzo 2020b, p. 20, con rif.
22 g. lePore, in lePore, MUka 2018, pp. 145-164.
23 A proposito delle stele di Demetriade mostrate nel suo brillante intervento dalla collega Sta-
matopoulou mi permetto incidentalmente di suggerire che il Dazos Yriateinos, figlio di Plaria (Volos 
inv. Λ300; lo stesso discorso potrebbe valere anche per l’altro Dazos citato, figlio di Leonnatos: Volos 
inv. Ε431) possa non essere campano, come ipotizzato in sede congressuale, ma di origine apula o, 
ancora più puntualmente, messapica, considerata l’amplissima diffusione di tale nome – attestato 
pure in Illiria – da Canosa a Taranto e da Brindisi ad Ugento, anche nella forma latinizzata Dasios. 
A quest’ultimo centro riconduce non solo l’epigrafe di un Dazos, mercator di Delo, figlio di Daziskos 
di Uxentum, ma anche una serie di iscrizioni messapiche con l’attestazione della forma onomastica 
Dazos/Dazoas. L’etnonimo Yriateinos potrebbe, dunque, essere ricondotto ai centri indigeni di Oria 
(Orra) o Vereto (secondo Strabone, VI, 3, 6 C 282, da identificare con la Hyria menzionata da Erodoto) 
o a quello apulo di Hyrium e non a quello campano di Hyria. Sulla questione cfr. Parente 2003, con 
bibl., e in particolare ivi a p. 414 con riferimento alla stele citata di Demetriade. 
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femminile, non sia di per sé sufficiente a definire in tutta la sua complessi-
tà ciò che, dopo decenni di riflessione antropologica, siamo soliti indicare 
come genere24; in contesti come quelli in esame caratterizzati da una per-
cezione delle dinamiche connesse all’orientazione sessuale sensibilmente 
diversa da quella odierna, tale problematica va sempre tenuta in alta consi-
derazione per evitare di applicare semplicisticamente al mondo antico otti-
che attualizzanti. 

Status sociale e origine etnica: possedere una stele costituisce di per sé già 
un discrimine socialmente rilevante e, in quanto tale, non consente di con-
siderare questo strumento elitario di preservazione della memoria come 
rappresentativo dell’effettiva composizione demografica della comunità cui 
appartiene. La significativa ricorrenza percentuale degli stranieri nelle epi-
grafi costituisce già di per sé un indizio in tal senso. Quest’ultimo aspetto 
potrebbe anche dipendere dalle particolari esigenze di perpetuazione del-
la memoria che potevano caratterizzare soggetti estranei alla comunità di 
residenza, disposti (o, in un certo senso, costretti), pertanto, ad investimenti 
maggiori per preservare il ricordo di se stessi in una realtà che non li aveva 
generati. Circostanza che – se posso permettermi questo ulteriore parago-
ne attualizzante – ricorre, peraltro, in tutte le comunità di emigrati, antiche 
e moderne, fra le quali l’etnico spesso si trova ad assumere una rilevanza 
maggiore se non addirittura sostitutiva rispetto ad altri elementi onomasti-
ci.

Come accennavo poco fa, sarebbe lecito aspettarsi che tutte le informa-
zioni presenti sulle stele trovino un riscontro anche nelle sepolture ad esse 
associate ed è dunque necessario, ove possibile, provare sempre a sottopor-
le ad attenta verifica senza dare mai per scontato che la stele costituisca 
automaticamente la carta di identità del defunto. 

Nel fare questo, naturalmente, entrano in gioco i già richiamati problemi 
correlati al secondo termine per ordine di importanza nella nostra ideale 
nuvola concettuale: identità. 

Identità

Le identità, nonostante l’indeclinabilità di questa parola nella nostra lin-
gua, sono molteplici come si è già avuto modo di evidenziare: identità di 
genere, identità sociale, identità etnica, identità religiosa, identità culturale 
ecc. Sui temi correlati all’identità si sono sempre giocati i principali conflitti 
ideologici25. Per quanto concerne il campo d’indagine specificamente og-
getto di questa discussione, si dovrebbe sempre partire dall’assunto che un 
rituale funerario può non prevedere o ammettere nella sepoltura l’espres-
sione dell’identità del defunto così come essa è o di fatto appare ai soprav-

24 Cfr. da ultimo i vari contributi editi in nizzo 2020a.
25 FaBietti 19982, reMotti 2010, reMotti 2017, reMotti 2019. 
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vissuti (e/o alla loro collettività di riferimento) al momento della morte. La 
cerimonia funebre, infatti, in quanto rituale di passaggio estremo e supre-
mo costituisce il momento principale in cui diviene eccezionalmente possi-
bile, almeno a livello metaforico, rinegoziare l’identità terrena del defunto. 
Per tali ragioni, tuttavia, i codici rituali o le norme volte alla regolamenta-
zione del lutto possono intervenire per alterare tale più o meno spontaneo 
meccanismo di contrattazione simbolica, definendo, normalizzando e/o li-
mitando le varie possibili forme di espressione del cordoglio con esiti che, 
conseguentemente, risultano particolarmente rilevanti sul piano della loro 
ricostruzione archeologica per ciò che ne può sopravvivere materialmente.

Pertanto, nell’affrontare l’analisi globale di una sepoltura è fondamenta-
le sottoporre a una scrupolosa verifica l’esistenza di un’effettiva corrispon-
denza isomorfica tra il modo in cui il defunto viene fatto apparire nella 
tomba e quello in cui doveva essere nella sua realtà terrena26. La principale 
chiave interpretativa, ancora una volta, è offerta dall’esame delle sue spoglie 
mortali che, se ben conservate e scavate, costituiscono senza dubbio l’uni-
ca testimonianza sufficientemente veritiera attraverso la quale è possibile 
aggirare i filtri simbolici della morte per appurare la compatibilità dell’età, 
del sesso biologico, delle eventuali patologie, della qualità della vita e del-
le circostanze della morte con quanto emerge dall’esame del corredo. Ian 
Hodder, sin dai primi anni Ottanta, recependo le più recenti acquisizioni 
dell’antropologia interpretativa, aveva infatti molto opportunamente aller-
tato i suoi colleghi archeologi in merito al fatto che: “In death people often 
become what they have not been in life”27.

Tale assunto è valido anche nel caso in cui l’alterazione/manipolazione 
dell’identità del defunto dipenda da fattori estranei alla sua volontà e/o a 
quella dei suoi congiunti. Questa circostanza appare in tutta la sua evidenza 
in quei contesti nei quali il lutto risulta soggetto a rigide norme anti-suntua-
rie, particolarmente efficaci in situazioni nelle quali l’organizzazione politi-
ca è tale da esercitare un forte controllo sul capitale simbolico ed espressivo 
della collettività, agendo come potente strumento di omologazione in tutti 
gli ambiti e, inevitabilmente, anche e soprattutto in quello funerario.

A livello archeologico situazioni come queste traspaiono sovente per 
tramite di indizi negativi, quali la rarità, la povertà o la non visibilità/rico-
noscibilità dei contesti funerari che, per la quasi totale assenza di corredo 
risultano peraltro di non semplice datazione e inquadramento. Nei periodi 
in cui tali regole sono più efficaci la documentazione risulta infatti partico-
larmente evanescente, come emerge con chiarezza esaminando, ad esem-
pio, le testimonianze del VI secolo a.C. restituite dal Latium vetus e dalla 
“grande Roma dei Tarquinii” quando, a fronte di un potere regio di stampo 
tirannico impegnato in monumentali opere e infrastrutture, le evidenze fu-

26 Cfr. a proposito i vari contributi e le discussioni edite in nizzo 2018c.
27 Hodder 1982, p. 201. Per un’ampia sintesi sull’intera questione e sui presupposti antropologici 
di tale impostazione teorica cfr. nizzo 2015, pp. 197-286 (in particolare pp. 239-241), con riferimenti.
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nerarie sono ridotte ai minimi termini o risultano appena riconoscibili sul 
terreno28. In casi come questi si potrebbe paradossalmente e provocatoria-
mente arrivare a ribaltare l’equazione tipicamente processuale tra comples-
sità delle sepolture e complessità delle società che le esprimono, arrivando 
ad affermare che tanto più coercitiva risulta una comunità nella regolamen-
tazione della repressione del lusso funerario tanto più semplici e povere 
risulteranno le sue sepolture. 

Come è emerso in molti dei contributi e, in particolare, nella relazione 
di Belisa Muka sulla mors immatura a Phoinike, tra le sepolture che mag-
giormente chiamano in causa e consentono di approfondire criticamente le 
dinamiche correlate alla percezione collettiva dell’identità in una data co-
munità spiccano senza dubbio quelle infantili. La morte prematura, infatti, 
fa sì che tali soggetti siano tra i defunti quelli con l’identità meno compiuta. 
Per dirla con i termini adoperati dall’antropologo Francesco Remotti29, il 
percorso antropo-poietico di questi piccoli individui si è bruscamente in-
terrotto ponendoli letteralmente in una condizione di sospensione tra uma-
no e non-umano, tra cittadino e non-cittadino, tra iniziato e non-iniziato, 
per citare solo alcuni dei possibili esempi in grado di definire una identità 
“in divenire”, secondo i parametri di valutazione vigenti nel mondo antico 
e ben diversi, anche in questo caso, da quelli attuali30. La percezione del 
cordoglio per le morti immature può infatti inibire espressioni formali del 
lutto e/o prevedere modalità di deposizione alternative e differenziate ri-
spetto a quelle ordinarie, escludendo i piccoli defunti del tutto dal diritto 
alla sepoltura, assimilandoli a dei veri e propri rifiuti o proiettandoli in una 
dimensione concettuale alternativa, tale da consentire di dar loro ospitalità 
in spazi come quelli domestici e urbani solitamente ben distinti topografi-
camente da quelli a esclusivo carattere funerario.

Le tombe dei bambini e, ancora di più, quelle degli infanti possono inol-
tre offrire una prospettiva unica sulla compenetrazione e la sovrapposizio-
ne nel medesimo contesto di più istanze simboliche correlate ad altrettanti 
rituali di passaggio: quelle legate alla morte, che non può mai mancare dato 
il contesto, ma anche quelle relative a matrimoni e iniziazioni o quelle con-
nesse alla nascita e ai primi anni di vita. Aspetti come questi sono emersi 
anche questa mattina grazie a sintesi estremamente pregnanti come quel-
le condotte sulla documentazione funeraria della Sicilia, della Messapia e 
della necropoli di Arpi. 

Se, come si è accennato, con la morte “si può diventare ciò che non si è 
stati in vita”, tale aspirazione, quando può essere ritualmente messa in atto, 
tende a esprimersi con particolare veemenza simbolica nelle deposizioni 
infantili, dando modo ai sopravvissuti di giovarsi dei codici metaforici pro-
pri del linguaggio della morte per offrire ai propri piccoli congiunti l’op-

28 Bartoloni, nizzo, taloni 2009, Bartoloni 2010.
29 reMotti 2013.
30 Sul tema da ultimo diMakis 2020 e i vari contributi editi in taBolli 2018.
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portunità estrema di vedere realizzate nella finzione della sepoltura alcune 
delle coordinate identitarie essenziali per il loro percorso di “vita oltre la 
morte”, come le iniziazioni o il matrimonio. La rappresentazione funeraria 
di un bambino come un guerriero, un atleta o un simposiasta o di una bam-
bina come un’esperta filatrice e/o una sposa è, sotto tale punto di vista, un 
compromesso simbolico per affermare non soltanto l’aspirazione al compi-
mento di una data identità ma anche il possesso – per diritto ereditario – dei 
requisiti sociali che, se tali individui fossero vissuti abbastanza, avrebbero 
loro consentito di realizzarla. Un modo, in estrema sintesi, per acquisire ol-
tre la morte quell’individualità che è anche manifestazione della loro inclu-
sione a pieno titolo nella comunità degli adulti e/o, più in generale, degli 
esseri umani31. 

Per ragioni come queste è, dunque, estremamente fruttuoso e di grande 
interesse prestare particolare attenzione alla composizione e alla distribu-
zione dei corredi nelle tombe pertinenti a individui subadulti, sia per la loro 
rarità sia per la loro potenziale espressività simbolica. Quasi nessun oggetto 
è scelto e posizionato a caso e molto opportune risultano le osservazioni 
sviluppate in questi giorni in merito, ad esempio, alle terrecotte figurate che 
con grande frequenza accompagnano le tombe infantili nelle aree e nel pe-
riodo in discussione32.

Così come risulta altrettanto carica di significati simbolici la deposizione 
di corone, sulla quale ho avuto modo ieri di soffermarmi diffusamente al di 
fuori del convegno con Beppe, lui davanti ad una buona birra e io ad una 
serie di infusi concentrati. In questi giorni abbiamo visto corone deposte sui 
cinerari, quasi a voler conferire a questi ultimi una connotazione antropo-
morfa; le abbiamo viste comparire in sepolture a inumazione o sulle stele 
figurate, in alcuni casi anche su quelle dipinte.

Eroizzazione

L’interpretazione del possibile significato delle corone funerarie intro-
duce un altro nodo concettuale importante, quello dell’eroizzazione del 
defunto33, sul quale ci siamo già soffermati il primo giorno del convegno. 
La morte, specie nelle cosiddette società “tradizionali”, è per molti l’unico 
momento possibile o legittimo per esaltare/glorificare un’esistenza terrena 
agli occhi della comunità di riferimento. La riflessione antropologica, ripre-
sa dall’archeologia postprocessuale, non a caso ha ritenuto opportuno sof-
fermare la sua attenzione sulla ritualità funeraria degli Zingari per mettere 
in luce il divario spesso esistente – almeno rispetto ai nostri parametri di 
valutazione e alla nostra mentalità – tra l’investimento simbolico destinato 

31 nizzo 2018f.
32 Cfr. in particolare B. MUka, in lePore, MUka 2018, pp. 339-341.
33 Cfr. l’acuta e puntuale disamina di B. MUka, in lePore, MUka 2018, pp. 288-300.
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alla celebrazione del defunto e le sue effettive modalità di vita o la sua repu-
tazione34. Molti Romani ancora ricordano bene, in una città quasi deserta e 
nel cuore dell’agosto 2015, lo scalpore destato dai funerali di Vittorio Casa-
monica, boss dell’omonima famiglia malavitosa di etnia Sinti, con tanto di 
cavalli neri al traino di una carrozza antica poi sostituiti da una Rolls-Royce, 
una banda musicale intonante la colonna sonora del Padrino di Coppola, un 
manifesto colossale all’entrata della chiesa con la scritta “Hai conquistato 
Roma ora conquisterai il paradiso” e addirittura un elicottero impegnato a 
lanciare petali rossi sulla folla di presenti35. Eccessi affini, ancora oggi, pos-
sono caratterizzare altri rituali di passaggio importanti, come i matrimoni o 
le iniziazioni, con intensità che variano naturalmente da un ambito cultu-
rale e/o cronologico all’altro. 

L’eroizzazione, tuttavia, è una prerogativa caratteristica della ritualità fu-
neraria; una pulsione che nel mondo classico si alimenta di modelli mitici 
ben precisi, di matrice omerica (con ispirazione ai funerali di Patroclo ed 
Ettore), dionisiaca o erculea36, incardinandoli in modo più o meno esplicito 
nella cerimonia funebre. Tali presupposti ideologici e simbolici, dunque, 
vanno sempre attentamente ponderati, anche se è altrettanto opportuno 
considerare che la loro “eccezionalità” può essere tale più riguardo alla for-
ma e all’apparenza della ritualità che rispetto al suo contenuto espressivo, il 
quale doveva essere, molto probabilmente, ben più diffuso di quanto l’ar-
cheologia consenta oggi di cogliere e, dunque, meno raro ed eccezionale di 
quanto si sia soliti pensare. 

In quest’ultimo senso è, dunque, sempre necessario tenere ben presente 
come in molte culture, incluse quelle in esame, i funerali possono presup-
porre modelli di rappresentazione volti a scacciare l’idea della morte at-

34 nizzo 2015, pp. 144, 227-230 con riferimento alle ricerche condotte sul tema da Okely e Parker 
Pearson.
35 https://www.ilfattoquotidiano.it/2015/08/20/vittorio-casamonica-cavalli-e-rolls- royce-per-il- 
boss - re - di-roma/1971020/.
36 Come è stato evidenziato anche in sede congressuale, a Phoinike Eracle risulta evocato significa-
tivamente da uno strigile in ferro con il manico conformato a clava rinvenuto insieme ai resti cremati 
di un uomo adulto all’interno di una chytra utilizzata come ossuario (B. MUka, in lePore, MUka 2018, 
p. 294, fig. 12). C’è da chiedersi, tuttavia, se l’esplicita allusione erculea vada automaticamente proiet-
tata anche nella sfera funeraria visto che lo strigile dovette essere un oggetto d’uso comune, realiz-
zato per la quotidianità per la quale, dunque, dovette anche essere pensato il messaggio simbolico 
che doveva veicolare. La sua collocazione nell’urna, per quanto indubbiamente enfatica così come 
quella di una punta di lancia in ferro da un’altra chytra proveniente dal medesimo contesto (B. MUka, 
in lePore, MUka 2018, p. 294, fig. 13), potrebbe certamente presupporre un’allusione all’atletismo che 
dovette scandire gli orizzonti di vita del suo possessore, ma senza per questo inglobare anche il si-
gnificato erculeo del manico. Il rischio che un’ipotesi di questo tipo può comportare è lo stesso che 
si corre nell’ipotizzare, come spesso si è soliti fare, una relazione tra le immagini presenti sui vasi e 
il defunto cui sono associati, soprattutto se questi vasi non sono stati realizzati appositamente per 
uno scopo funerario, come nel caso di urne o lekythoi. Per lo stesso motivo può essere invece simbo-
licamente rilevante la funzione e il ruolo delle immagini presenti sulle danakai (B. MUka, in lePore, 
MUka 2018, pp. 317-321 e Lepore in questa sede), oggetti di cui non è attestata la circolazione in contesti 
insediativi ma che invece sembrano essere appositamente realizzati per la sfera funeraria. Tali som-
marie riflessioni rendono particolarmente evidente l’importanza di sintesi come quella condotta in 
questa sede a partire dall’individuazione di tracce d’uso da Gamberini in merito al carattere funera-
rio primario o meno dei vasi rinvenuti nelle sepolture, con particolare riguardo per quelli utilizzati 
o riutilizzati come urne. Per una panoramica sul significato simbolico dei cinerari di Phoinike cfr. 
lePore 2020.
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traverso la sua negazione. Abbigliare/raffigurare/presentare i defunti come 
guerrieri o atleti o le donne come spose, collocarli su un letto simulando 
il sonno o la celebrazione di un banchetto o di un simposio, configurare 
e attrezzare la tomba come una casa, il sarcofago o l’urna come una ripro-
posizione duratura della loro materialità corporea, sono tutte finzioni sim-
boliche assimilabili ai tabù linguistici che solitamente connotano il gergo 
metaforico del lutto: è passato a miglior vita, ci ha lasciati, è scomparso, è caduto, 
si è spento, ha varcato i confini, è trapassato, ha chiuso gli occhi, si è addormentato 
per sempre ecc.

Se, quindi, in molti casi, i modelli mitici che sono alla base dei men-
zionati processi di eroizzazione presuppongono la morte come modalità di 
transizione necessaria verso la rinascita e/o il raggiungimento di una nuova 
condizione, è anche altrettanto comune che alla base della rappresentazio-
ne funeraria vi possa essere un processo di affermazione simbolica della 
quotidianità, come strumento per esorcizzare la morte e/o proiettare la vita 
oltre i confini terreni. Tra i momenti del quotidiano più vitali e rilevanti e, 
quindi, maggiormente adatti a enfatizzare metaforicamente tali concetti e 
ad essere cristallizzati per l’eternità nella sepoltura vi sono senza dubbio 
quelli correlati al banchetto e al simposio, con tutti i loro potenziali richia-
mi dionisiaci37. 

Per queste motivazioni e avendone sperimentato l’efficacia in altri conte-
sti geografici e cronologici, mi permetto di suggerire una lettura alternativa 
o integrativa delle corone rispetto a quella volta a correlarne la presenza a 
un processo di eroizzazione del defunto38. Se, infatti, è senza dubbio cor-
retto considerare la corona come uno dei connotati preferenziali degli eroi 
o degli atleti è anche vero che essa costituisce l’attributo irrinunciabile dei 
simposiasti. È ben noto a tutti come, lungi dall’essere un atto meramente 
edonistico, il simposio costituisse uno dei momenti cardine della socializ-
zazione e rappresentasse l’essenza stessa della civiltà e del suo interpretarla 
in quanto cittadini pleno iure. Un richiamo al mito odissiaco della fuga di 
Ulisse dalla grotta di Polifemo con il concorso del vigoroso vino di Ismaro 
(Odissea IX, 200-210) penso sia più che sufficiente a esemplificare il concetto. 

Ancor più opportuno, almeno a mio avviso, dato il contesto rituale, può 
essere un rapido richiamo ai riti di passaggio che caratterizzavano ad Atene 
alcune fasi delle Antesterie, le feste dei fiori (ἄνθος) consacrate a Dioniso 
con le quali si celebrava, oltre al piacere del vino, anche l’incipiente rifiorire 
della primavera e, nella giornata dei Choes (boccali), l’inclusione nella fràtria 
di appartenenza dei fanciulli che avevano compiuto i tre anni di età39. Una 

37 Per una sintesi generale sul tema cfr. WęcoWski 2014 e, da ultimo, i vari contributi raccolti in 
draYcott, staMatoPoUloU 2016. Per la discussione della documentazione della necropoli di Phoinike 
cfr. B. MUka, in lePore, MUka 2018, pp. 300-302.
38 Da ultimo in nizzo c.d.s.
39 Filostrato, Heroicus XII, 2: “Ad Atene, nel mese di Antesterione, i bambini che hanno raggiunto 
il terzo anno di età ricevono corone di fiori”. Sulla questione cfr. BUrkert 20103, pp. 437-444 e, da ulti-
mi, doria, giUMan 2017, da cui ho tratto la traduzione delle citazioni riportate in questa sede. 
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pratica rituale che, superato uno dei traguardi più delicati dell’esistenza, 
sanciva, quindi, attraverso la partecipazione al vino e il dono di una corona 
di fiori il loro definitivo ingresso nella società40, in un più ampio contesto 
religioso nel quale la consacrazione degli orci di vino nuovo alla divinità 
(nel giorno dei Pithoigia col quale cominciava la festa) non serviva soltanto 
a garantirne la qualità ma, insieme alle cerimonie dei Choes, contribuiva al 
superamento di quella fase di pericolo e di contaminazione tra il mondo dei 
vivi e quello dei morti41 che, in molte culture, segna il passaggio tra l’inverno 
e la primavera; trasposizione stagionale di un più ampio processo di transi-
zione che, come spesso accade nella semantica del rito, si riteneva potesse 
essere affrontato e risolto anche attraverso una transitoria inversione rituale 
dell’ordine sociale grazie alla quale era possibile dare avvio a una nuova (e, 
si sperava, più prospera e propizia) fase del ciclo della natura così come di 
quello della vita.

L’importanza simbolica e, al tempo stesso, la durata effimera e l’immate-
rialità di quelle corone di fiori – metafora dell’accesso alle pratiche simpo-
siache e, attraverso di esse, dell’ingresso nella società – dovrebbero indurci 
a riflettere, anche alla luce di quanto si è accennato in merito alle proble-
matiche correlate all’interpretazione del paesaggio funerario. Ancora una 
volta emerge in tutta la sua consistenza il problema di ciò che non è dato 
osservare e il peso che può avere l’assenza sul piano interpretativo42. Seppur 
lapalissiano, è sempre importante ricordare che nelle sepolture noi siamo 
spesso in grado soltanto di riconoscere le corone cristallizzate nell’oro o nel 
bronzo di chi si può permettere una loro reificazione in metalli pregiati. 
Nulla esclude che corone di fiori di pari significato e importanza simbolica 
caratterizzassero anche gli 
altri contesti, senza per que-
sto necessariamente presup-
porre forme di eroizzazione 
quali quelle che siamo so-
liti far emergere dal ricorso 
enfatizzante alla preziosità 
dell’oro.

Se ce ne fosse ulterio-
re bisogno, dunque, vorrei 
incoraggiare gli specialisti 

40 doria, giUMan 2017, pp. 11-12: “I bambini, dunque, partecipando ai Choes, per la prima volta pren-
dono parte a un’attività di carattere conviviale, per quanto mediata dal contesto rituale, e ricevono 
anch’essi il proprio chous con cui si approcciano al mondo adulto del vino, come d’altra parte si può 
constatare più volte sul piano iconografico”.
41 Fozio s.v. miara emera: “Nel corso dei Choes, durante il mese di Antesterione, nel quale si dice che 
le psychai dei morti vaghino [per la città], dalle prime luci dell’alba si mastica rhamnos e si spalmano 
le porte [delle case] con pece”.
42 Per rimanere nel contesto oggetto di discussione, si veda a titolo di esempio il caso interessan-
tissimo sul piano rituale della cosiddetta tomba delle erbe di Phoinike trattato in lePore, MUka 2018, 
pp. 333-334. 

Fig. 2. Stele di Menelaos, 
figlio di Hagesidemos 
di Amphipolis. Da De-
metriade, metà del II 
sec. a.C. Dettaglio del 
dipinto con scena di 
banchetto. Museo ar-
cheologico Athanassa-
keion di Volos, inv. Λ356 
(foto Autore)
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dell’archeologia della morte albanese a prendere an-
cora di più in considerazione le valenze metaforiche 
del simposio quale proiezione idealizzata nella dimen-
sione funeraria di uno dei momenti più qualificanti e 
significanti del quotidiano, non a caso rappresentato in 
molte stele (fig. 2)43, inclusa una estremamente espres-

siva da Lapardha conservata nel Muzeu Arkeologjik di Tirana e risalente al 
III sec. a.C. (fig. 3-4) 

Necropoli e abitati

Continuo a toccare rapidamente altri nodi concettuali che sono emer-
si nelle varie relazioni: il rapporto tra città e necropoli. Mi sono sembra-
te estremamente interessanti sotto tale punto di vista la bella relazione di 
Gilkes su Butrinto, quella di Lepore su Phoinike e, più in generale, tutte le 
altre che hanno sviluppato o presupposto una riflessione sul rapporto tra lo 
spazio riservato ai vivi e quello destinato ai morti. Si tratta, innanzitutto, di 
un rapporto visivo che – se perdura abbastanza a lungo – può contribuire ad 
alimentare il dialogo tra i vivi e i morti anche molto tempo dopo che si sono 
dissolti i legami mnemonici e genetici che potevano unirli. È il caso già ri-
chiamato delle sepolture monumentali ma lo stesso vale anche per contesti 
più semplici la cui monumentalizzazione può aver luogo a posteriori per il 
significato simbolico/mnemonico che viene loro attribuito. Per tali ragioni 
è fondamentale sin dalle fasi preliminari di indagine cercare di soffermare 
l’attenzione sulle ragioni che possono aver condizionato la localizzazione di 
una necropoli o di una singola sepoltura, valutando il loro legame/rapporto 
con il territorio e indagando sull’esistenza di possibili condizionamenti am-
bientali o visivi e sulla loro evoluzione nel tempo. Come dimostra la sezione 
dedicata a tali problematiche del volume su Phoinike44, dove la documenta-

43 staMatoPoUloU 2016 passim e, con riferimento all’es. riprodotto in foto in questa sede, pp. 456-
457, cat. 14, fig. 10.
44 G. lePore, in lePore, MUka 2018, pp. 167-169.

Fig. 3-4. Stele da Lapar-
dha, III sec. a.C. Veduta 
d’insieme e dettaglio 
del banchettante 
nell’atto di essere inco-
ronato da un inservien-
te. Muzeu Arkeologjik 
di Tirana (foto Autore)
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zione archeologica lo ha consentito, tale lavoro è stato già avviato, in altri 
casi invece la strada da percorrere è ancora lunga, come ha efficacemente 
evidenziato la relazione su Durazzo di Shehi, Shkodra e Koçi, per ragioni 
legate alla continuità di vita e alle circostanze di scavo e di edizione. 

Il tema, tuttavia, precede temporalmente la formazione stessa del con-
cetto di città e si estende indietro nel tempo fino alla realizzazione delle pri-
me sepolture monumentali, i cui tumuli erano realizzati in modo da essere 
visibili a notevole distanza per ragioni da correlare non soltanto al tema 
richiamato del controllo ideologico della memoria ma anche per esercitare 
attraverso tale visibilità un dominio diretto sul territorio, secondo una pras-
si che nel nostro Continente accomuna gran parte dei fenomeni megalitici 
e che riaffiora con particolare rilevanza, almeno nella nostra Penisola, nel 
corso del periodo Orientalizzante45. Il riutilizzo di tali sepolture è un feno-
meno oggi piuttosto ben documentato ed è stato acutamente approfondito 
da Carla Maria Antonaccio che all’archeologia degli antenati e al culto del-
le tombe elevate a icona materiale di un passato collettivo idealizzato ha 
dedicato un importante saggio46.

Ma, come si è visto, il riutilizzo può presupporre ben altri fini, legati alla 
mera ricerca di materie prime e/o a esigenze di riappropriazione degli spazi. 
Queste ultime circostanze possono verificarsi, in particolare, in seguito a 
una significativa interruzione della dialettica (visiva e/o cultuale) tra i vivi e 
i morti, esito estremo della dissoluzione della memoria o della sua volonta-
ria cancellazione. 

Esclusione / inclusione

Un argomento che non ha trovato – giustamente – ospitalità nelle rela-
zioni che si sono succedute in questi giorni è quello del rapporto tra sepol-
tura e non-sepoltura cui in precedenza ho rapidamente accennato. Ho volu-
tamente precisato “giustamente” in quanto, vista la materia del congresso, 
sarebbe risultato quanto meno fuori tema. Tuttavia, il motivo per cui poco 
fa mi soffermavo con domande volutamente molto puntuali in merito al 
defunto decapitato di Suasa menzionato da Enrico Giorgi era proprio legato 
al problema più ampio dell’identificazione di un contesto come effettiva-
mente funerario o meno. 

La nostra mentalità ci induce quasi automaticamente ad assimilare il 
rinvenimento di resti umani a una sepoltura formale. La storia, anche mol-
to recente, è ricca purtroppo di tragici esempi in tal senso. Le fosse comuni 
del massacro di Srebrenica del 1995 sono la dimostrazione eclatante non 
solo di un genocidio ma anche dell’assoluta assenza di considerazione ri-

45 nizzo 2015, pp. 277-282 e 430-431 con riferimenti tra i quali si segnala, da ultimo, in particolare 
naso 2011.
46 antonaccio 1995.
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servata alle migliaia di cadaveri delle vittime. Assimilati a rifiuti e smaltiti 
sbrigativamente senza alcun cordoglio, solo a venti anni dall’eccidio le loro 
salme sono state riesumate e, grazie all’accurato esame degli oggetti per-
sonali superstiti e all’analisi del loro DNA, a molte di esse è stato possibile 
restituire un’identità e, con essa, quella patente mnemonica e materiale che 
a volte è necessaria per una compiuta espressione del lutto. Difficilmente 
potremmo considerare le fosse comuni che hanno accolto per un venten-
nio quei corpi come delle sepolture perché, affinché una tomba risulti tale, 
è necessario che sia accompagnata da una certa ritualità e cultualità. Se le 
spoglie mortali di un individuo sono di fatto private della loro umanità, non 
è legittimo parlare di sepoltura. Ma è anche vero il contrario. L’assenza di 
una sepoltura formale può inscriversi in una precisa prassi rituale, come 
documentano, ad esempio, i frequenti casi di esposizione intenzionale del 
cadavere o quelli in cui è prevista una volontaria dispersione dei resti. 

Il confine è sottile, ma culturalmente è molto chiaro e ben definito, alme-
no sin da quando l’uomo, divenendo tale, ha cominciato a sviluppare una 
qualche sensibilità per la gestione dei resti dei suoi simili elaborando, al 
contempo, diverse strategie rituali e/o funzionali per la loro gestione. 

L’argomento è di grande importanza, anche se nei luoghi e nei tempi 
considerati prevale quasi sempre una ritualità di tipo formale e tutte le pos-
sibili eccezioni hanno motivazioni ben precise, come ho provato ad appro-
fondire altrove in base all’enorme letteratura ormai esistente sul tema. 

Poco fa, trattando delle morti immature, abbiamo avuto modo di accen-
nare alla questione evidenziando come la percezione attenuata della loro 
identità costituisse un presupposto sufficiente per renderli oggetto di un 
trattamento funerario differenziato o, per effetto dell’elevatissima mortalità 
infantile, addirittura del tutto assente. I dati a nostra disposizione per la ne-
cropoli meridionale di Phoinike dimostrano che tale prassi doveva caratte-
rizzare anche la comunità espressa da questo sepolcreto. Come ha ben evi-
denziato Muka47, per quanto sia esiguo il campione, una rappresentatività 
degli infanti inferiore al 10% mostra in modo assolutamente evidente come 
la soglia sia di almeno il 30% inferiore rispetto a quella che sarebbe lecito 
attendere in base ai tassi di mortalità noti per comunità di questo tipo. 

Un discorso affine vale, potenzialmente, anche per altre categorie spesso 
soggette a trattamenti funerari differenziati o all’esclusione dal diritto alla 
cittadinanza e, dunque, anche da quello alla sepoltura come gli stranieri, i 
condannati o i prigionieri. Il tema è molto interessante e risulta in contra-
sto almeno apparente con la già riscontrata rappresentatività degli stranieri 
nelle stele, dalla quale sembrerebbe trasparire una significativa tendenza 
all’inclusione funeraria, favorita dalla comunanza culturale e dalla propen-
sione al commercio delle realtà che, come Demetriade, sono caratterizzate 
da una economia di questo tipo.

47 In questa sede e in lePore, MUka 2018, pp. 335 ss.
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Come hanno evidenziato almeno sin dalla fine degli anni Ottanta le ri-
cerche compiute sulla ritualità di Atene e dell’Attica da Ian Morris, l’analisi 
delle strategie di inclusione/esclusione è un terreno molto importante per 
una ricostruzione critica delle dinamiche identitarie e ideologiche che pos-
sono soggiacere alla ritualità funeraria di una data comunità48. 

Tipicità / atipicità

Il tema dell’inclusione/esclusione funeraria si intreccia con quello altret-
tanto significativo delle cosiddette “sepolture anomale” o, come preferisco 
definirle, “atipiche”, sul quale ho avuto modo di soffermarmi in più occa-
sioni negli ultimi anni49. 

Come Beppe mi ha fatto capire, la mia presenza in questa sede è giusti-
ficata dagli sforzi esperiti per alimentare sotto nuove prospettive un con-
fronto disciplinare più intenso e metodologicamente meditato tra la nostra 
disciplina e le antropologie: fisica e, soprattutto, culturale. Sin dal 2010 ho 
avuto modo di organizzare diversi congressi che in comune con questo han-
no la longue durée, la trasversalità e la volontà di sviluppare una metodologia 
comune50. Non ho mai guardato ad altre discipline per trovare risposte, ma 
quello che ho sempre cercato sono nuove domande perché, ritengo, una 
domanda inedita possa essere più preziosa e stimolante di un quesito ordi-
nario risolto. 

L’archeologia della morte, nel dare supporto all’indagine storica e/o alla 
ricostruzione sociologica, può trarre significativo profitto dall’osservazione 
di tutte quelle situazioni che si configurano, almeno in apparenza, come 
eccezioni alla regola: abbiamo accennato al caso delle sepolture infantili 
ma pari rilevanza l’hanno anche tutti gli altri soggetti cui poteva essere ri-
servato un trattamento funerario differenziato. Perché, come si è visto, la 
disparità nella gestione del cadavere da parte della collettività che decide 
del suo destino può presupporre una peculiare percezione dell’identità del 
defunto, facendo sì che venga assimilato o meno a un proprio simile o smal-
tito semplicemente come un rifiuto. La definizione dell’altro presuppone, 
dunque, un’idea di ciò che si è e di ciò che è ritenuto conforme o meno a tale 
proiezione identitaria. 

Attraverso la documentazione funeraria, l’osservatore può dunque trar-
re informazioni preziose sulle caratteristiche e la conformazione di tali con-
fini, registrando ciò che è ammesso e non ammesso all’interno di questa 
ideale frontiera ed esplorando al contempo le coordinate ideologiche che 
possono delineare la soglia sottile tra ciò che viene considerato umano e 

48 nizzo 2016.
49 Cfr. nizzo 2015, pp. 511-542, nizzo 2018d e i vari contributi raccolti in nizzo 2018a.
50 nizzo 2011, nizzo, la rocca 2012, nizzo 2018a, nizzo 2018b, nizzo 2018c, nizzo 2020a.
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ciò che non lo è, tra il tipico e l’atipico, tra il normale e l’anormale, tra il 
conforme e il deviante. 

Osservare le eccezioni, inoltre, può aiutare a comprendere le regole del 
gioco. L’importante sarebbe sempre poter disporre di un campione statisti-
co sufficientemente attendibile e/o qualitativamente ben documentato. 

Sotto tale punto di vista, la ricostruzione fatta dal gruppo di lavoro di 
Phoinike in merito alla ricorrenza e al possibile significato simbolico dei 
chiodi nelle sepolture è a mio avviso estremamente importante anche se 
si inscrive in un ormai ben collaudato e pienamente condivisibile schema 
interpretativo51. 

Gli archeologi in generale e quelli classici in particolare hanno per trop-
po tempo sottovalutato la rilevanza dell’anomalia, per concentrare la loro 
attenzione sulla ricostruzione del rituale tipico o tipizzato; ciò è avvenuto 
anche per ragioni connesse alle difficoltà interpretative sovente poste da 
quelle che in anni relativamente recenti hanno cominciato ad essere defi-
nite sepolture devianti (“deviant burials”) o anomale. È stato già evidenziato 
ieri, credo proprio dal professor Lamboley nel riprendere una mia afferma-
zione, che la presenza di chiodi privi di connotazioni funzionali e/o strut-
turali e apparentemente giustificati dalle loro sole potenzialità simboliche 
assume nella necropoli una ricorrenza tale da dover essere considerata non 
certo come una anomalia quanto piuttosto come una pratica tipica del ri-
tuale funebre. L’impiego di quei chiodi per funzioni profilattiche volte a 
impedire/scoraggiare realmente (tramite infissione) o idealmente (per tra-
sposizione simbolica) il ritorno potenzialmente malefico dei defunti rien-
trerebbe dunque in una prassi ordinaria della cerimonia – non troppo dissi-
mile, perdonate l’audace accostamento, dalle odierne valenze apotropaiche 
di un cornetto o di un crocifisso, per quanto religiosamente risemantizzati – 
anche se la loro connessione con il tema più generale della paura dei morti 
(dei revenant/cadaveri viventi/zombie o, come recita il titolo di una fortunata 
serie televisiva statunitense, “The Walking Dead”) attiene a un ambito con-
cettuale che la nostra mentalità tende a relegare nella sfera dell’anormalità 
e della devianza.

Questo gap esegetico è perfettamente comprensibile, essendo noi da 
molte generazioni abituati a non dover affrontare direttamente i proble-
mi correlati alla gestione della morte e dei cadaveri. I processi tanatome-
tamorfici hanno durata ed esiti ben precisi che, pur variando in relazione 
alle condizioni ambientali e climatiche, vanno in ogni caso gestiti con cura 
e tempismo. I meccanismi della putrefazione sono tali, infatti, da richie-
dere un impegno e competenze non trascurabili per il loro contenimento, 
da conciliare e compenetrare, peraltro, con le altre pratiche connesse all’e-
spressione (rituale o meno) del lutto e del cordoglio. 

51 B. MUka, in lePore, MUka 2018, pp. 321-325 e, da ultimo, lePore 2018 con ampia e approfondita 
discussione del tema.
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Le strategie del controllo culturale della putrefazione, magistralmente esami-
nate sul versante del loro significato antropopoietico da Remotti e dalla sua 
scuola52, prevedono un’ampia serie di scelte che possono essere schematiz-
zate come ho provato a fare tempo fa in questa tabella (fig. 5)53. Riprendendo 
le teorizzazioni remottiane, alla base delle varie soluzioni rituali adottate può 
esservi una più o meno consapevole decisione in merito a ciò che si intende 
far “scomparire, rimanere o riemergere” per garantire “l’identità del presen-
te”54. Il rapporto con il defunto può configurarsi, quindi, ancora una volta in 
termini identitari e, conseguentemente, mnemonici anche se, come si è visto, 
la strategia adottata per controllarne culturalmente la metamorfosi ha alla 
base esigenze pratiche non differibili, variabili in rapporto alla percezione 
che si ha del defunto e del suo cadavere. 

In diverse culture, dalla Polinesia ai Bijagò della Guinea Bissau, l’esposi-
zione prolungata del cadavere costituisce una pratica comune, gestita senza 
alcun disturbo o preoccupazione per i suoi possibili esiti corporei e olfattivi 
e adottata per estendere il periodo liminare e protrarre per quanto possibile 
nel tempo una finzione di vita55.

In molte altre realtà, invece, la paura del ritorno dei morti – derivante 
superstiziosamente dall’incomprensione dei movimenti spontanei e delle 
trasformazioni biologiche cui sono soggetti i cadaveri – ha costituito sin 
dall’antichità il presupposto per lo sviluppo di credenze e pratiche rituali 
profilattiche legate a figure mostruose e malefiche di morti viventi oggi de-
nominati comunemente “vampiri”56, grazie anche al popolarissimo tramite 
letterario e cinematografico di Dracula57. Questa caratteristica tipologia di 

52 Favole 2003, reMotti 2006a (ivi in particolare reMotti 2006b), reMotti 2018; sintesi in nizzo 
2015, pp. 499-511.
53 nizzo 2018e.
54 reMotti 1993, p. 87, reMotti 2018.
55 tHoMas 2000 (ed. or. 1984), pp. 148-150; PUssetti 2006; nizzo 2015, p. 451 con rif. alla nota 31. 
56 Dal serbocroato vampir.
57 grooM 2018.

Fig. 5. Le “strategie del 
controllo culturale della 
putrefazione”: rielabo-
razione dell’Autore da 
Favole 2003 e reMotti 
2006b (da nizzo 2018e, 
fig. 8)
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non-morti – la cui negatività veniva spesso ricondotta alla loro malvagità in 
vita – risulta piuttosto radicata in ambito balcanico nelle tradizioni folklori-
che che ruotano intorno ai cosiddetti “vrykolakas”58, sui quali si è di recente 
soffermato Tommaso Braccini con un approfondito saggio interdisciplina-
re, evocativamente intitolato “Prima di Dracula: Archeologia del vampiro” 
nel quale ha tentato di sondare per il tramite filologico e archeologico le 
radici più remote di tale fenomeno59. 

Nell’ottica “comparativa” (ma non “comparativista”) che caratterizza que-
sto convegno può essere interessante evidenziare come il medesimo termi-
ne compaia, latinizzato, anche nel vicino Salento dove analoghe leggende 
risultano attestate almeno sin dagli inizi del Cinquecento in un interessante 
passo del De Situ Japigiae (1512-1513) di Antonio De Ferrariis detto il Galateo 
(1444-1517) che testimonia quali fossero le superstizioni correlate alla “Bro-
colarum fabula” e la loro amplissima diffusione: “la favola de’ vampiri […] 
invase tutto l’Oriente. Dicono che le anime di coloro, li quali menaron vita 
malvagia, quali globi di fiamme evolano da’ sepolcri la notte, apparisco-
no agli amici, e a quei che le conoscono, cibansi d’animali, succhiano ed 
uccidono fanciulli, e quindi riedono a’ lor sepolcri. La gente superstiziosa 
schiude le tombe, squarciato il cadavere e diveltone il cuore lo abbrucia, ed 
il cenere sparge a’ venti, ossia alle quatto plaghe del mondo, e così credono 
togliersi via l’incantesimo; e sebben questa fosse favola, pure ci fa osservare 
quanto sono odiati ed esecrabili a tutti coloro che menaron perversa vita, 
sieno vivi o morti”60.

Comprendo bene che richiamare questi esempi per spiegare la docu-
mentazione funeraria di Phoinike potrebbe apparire pericolosamente simile 
al comparativismo di James Frazer. Questo rischio naturalmente c’è, se l’in-
dagine viene condotta in modo acritico solo al fine di individuare teleolo-
gicamente possibili confronti estrapolandoli dal loro contesto e significato 
originario. Se, invece, l’indagine si sofferma, in modo per quanto possibi-
le sistematico, non tanto sull’aneddoto comportamentale/rituale/folklori-
co quanto sul modello e il presupposto culturale che può giustificarlo, la 
questione diventa senza dubbio più stimolante e produttiva. Per spiegare 
i chiodi di Phoinike, infatti, non è necessario evocare un loro – forse indi-
mostrabile e, a mio avviso, anche irrilevante – nesso genetico con il folklore 
balcanico relativo ai vrykolakas quanto, piuttosto, ragionare in termini di ca-
ratteri comuni e ricorrenti dei comportamenti umani in merito a fenomeni 
altrettanto consueti poiché correlati a imprescindibili meccanismi biologici 
la cui variabilità, come si è detto, può essere tutt’al più influenzata da con-
dizionamenti di tipo ambientale. Come ha dimostrato l’indagine etnologica 
sin dagli inizi del Novecento, se fondato su solide basi critiche lo studio del-

58 Dal greco βρυκόλακας, termine documentato anche nella forma vǎrkolak (bulgaro) e vukodlak 
(serbo). 
59 Braccini 2011; Braccini 2013. Cfr. in proposito anche il fondamentale studio etnoarcheologico di 
BarBer 20102 (ed. or. 1988) e, in particolare, ivi a p. 72, con riferimento all’uso profilattico dei chiodi. 
60 de Ferrariis galateo 1974, p. 171 (trad. it. di Michele Paone); Braccini 2011, pp. 19-20, 172-177.

estratto



V. Nizzo, RIFLESSIONI CONCLUSIVE A MARGINE DEL CONVEGNO SULL’ARCHEOLOGIA DELLA MORTE IN ILLIRIA ED EPIRO 589

le “sopravvivenze\persistenze” degli atteggiamenti folklorici nella lunga du-
rata può, infatti, offrire spunti molto interessanti, soprattutto se applicato a 
casi specifici, puntuali e circoscritti, accomunati dalle medesime condizioni 
culturali e ambientali61; tuttavia, di fronte a fenomeni di portata e diffusione 
come quella descritta, è bene impostare la discussione e l’argomentazione 
a partire da una prospettiva antropologica globale, per poi calarla nel par-
ticolare.

La paura dei morti, infatti, come lo stesso Frazer ebbe modo di evidenzia-
re in uno dei suoi ultimi saggi dall’omonimo titolo (1933-1936)62, è un tema 
assai diffuso a livello etnografico i cui sviluppi sono riconoscibili nelle innu-
merevoli pratiche messe in campo, all’interno della cornice tipica del rito o 
al suo esterno, dai sopravvissuti per vanificare la loro azione impedendone 
il ritorno. 

Tra le soluzioni più efficaci per sortire tale risultato rientra senza dub-
bio l’incinerazione, sebbene la sua ritualità abbia il più delle volte agito in 
modo tale da mascherare e/o cancellare – almeno sul piano simbolico – 
quelli che potevano essere all’origine i suoi presupposti funzionali. Ana-
loghi risultati potevano essere sortiti anche nelle inumazioni ricorrendo a 
forme di immobilizzazione del cadavere che, pur lasciando tracce molto evi-
denti sul terreno, solo raramente sono state interpretate in tal senso dagli 
archeologi. Tra queste, quella senza dubbio più comune e, almeno ai nostri 
occhi, meno aberrante consiste nell’accatastare sopra al cadavere e/o al suo 
contenitore cumuli di pietre o singoli macigni. La ricorrenza di alcune di 
esse, particolarmente voluminose, al di sopra della testa, del bacino e, so-
prattutto, dei piedi, ne rende forse più evidente lo scopo e, negli ultimi anni, 
ha consentito di ricondurre tale casistica entro la fattispecie delle cosiddet-
te “stoned burials”, come si è iniziato a definirle nel mondo anglofono per 
alludere alla funzione inibitoria assolta dalle pietre63. 

Pietre e chiodi dunque, nelle credenze dei sopravvissuti e in modo an-
che indipendente dall’effettiva percezione di un rischio, potevano sortire un 
medesimo fine pur essendo, quest’ultimo, mascherato entro la conformità 
semiotica del rito. Più complessa sembra essere invece l’interpretazione di 
legacci e catene, da molti ricondotti a una condizione “atipica” del defunto 

61 Molto interessante a tale proposito uno studio del 1910 di J.C. Lawson sulle “sopravvivenze” (“sur-
vivals”) della religione greca antica nel folklore ellenico moderno (laWson 1910) che anticipa di oltre 
un secolo alcune delle tematiche successivamente approfondite da Braccini (cfr. ivi in particolare le 
pp. 361-484 incentrate sulle problematiche “funerarie” e, in particolare, sul ricco corpus di credenze 
legate alla “paura dei morti” ed alle credenze sul vampirismo e sui “vrykolakas”). Tale lavoro, pur 
essendo stato sviluppato nella Cambridge frazeriana, rifuggì dagli eccessi comparativistici dell’evo-
luzionismo per soffermarsi – anche alla luce di prolungate indagini sul campo e della letteratura 
esistente – su di un ambito culturale e geografico omogeneo, nel quale le analogie diacroniche pos-
sono in alcuni casi effettivamente assumere il carattere di “persistenze”. Sulla questione con ulteriori 
riferimenti cfr. nizzo 2015, pp. 56 ss.
62 Frazer 1978.
63 nizzo 2015, p. 540 con rif., e, da ultimo, nizzo c.d.s. (a) con trattazione sistematica della documen-
tazione pithecusana a partire dall’interessante caso di una sepoltura con ceppi in ferro alle gambe; 
cfr. in proposito anche nizzo c.d.s. (b). Per una panoramica sui metodi di immobilizzazione dei piedi 
a partire dal caso di Phoinike cfr. lePore 2018. 
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(prigioniero, capro espiatorio, criminale, schiavo, straniero ecc.), traghetta-
ta isomorficamente nella sfera funeraria64. Quest’ultima possibilità è senza 
dubbio plausibile, anche se andrebbe a nostro avviso sempre sottoposta 
alla verifica della compresenza nel medesimo contesto di altre pratiche ri-
tuali volte a scongiurare il ritorno del morto. 

Ci sono, infatti, sepolture a inumazione estremamente povere se non 
del tutto sprovviste di corredo che risultano caratterizzate da fosse molto 
profonde e da riempimenti di pietre così complessi da presupporre un di-
spendio di energie fuori dal comune per la loro realizzazione. Vi è quindi 
un contrasto palpabile tra la modestia almeno apparente dello status e l’im-
pegno profuso dai sopravvissuti per la gestione del cadavere. Quest’ultimo 
potrebbe essere giustificato da fattori estranei alla condizione del defunto 
in vita oppure indirettamente influenzati da essa, qualora la sua eventua-
le condizione di marginalità – ai limiti dell’umanità riconosciuta dalla co-
munità che ne gestisce le spoglie – fosse considerata come una possibile 
condizione di rischio da parte della collettività, tale da giustificare misure 
singolari nella gestione del suo cadavere, seppure inscritte entro le logiche 
del rito.

Data la connotazione ipotetica del caso appena richiamato, non ritengo 
opportuno né utile in questa sede enucleare ulteriori alternative interpreta-
tive. Lo scopo che volevo raggiungere con questo esempio era solo quello di 
invitare gli studiosi a una valutazione laica del rituale, in grado di elevarsi al 
di sopra della sua tradizionale interpretazione in chiave etnica, per indagar-
lo in tutta la sua complessità, sia dal punto di vista simbolico che da quello 
funzionale, a mio avviso altrettanto rilevante qualora nel medesimo contesto 
funerario risultino attestati sistematicamente atteggiamenti profilattici vol-
ti a prevenire o, almeno, rendere difficoltoso, il ritorno del cadavere vivente: 
scomponendone la materialità corporea con il fuoco o attraverso la mani-
polazione/dispersione intenzionale dei resti scheletrici o immobilizzandolo 
con pietre, chiodi, legacci o altri dispositivi di contenimento65. Come ho ac-
cennato prima richiamando la lezione di Remotti preceduta dall’approccio 
tanatosemiologico di Louis Vincent Thomas66, il modo in cui si gestiscono i 
morti comporta delle scelte, obbligatorie e rapide, che possono tradursi in 
pratiche a loro volta finalizzate a contenere/dissimulare/evitare o esprimere 
in forme più o meno codificate il dolore e/o la paura, scongiurando attra-
verso il meccanismo consolatorio e normalizzante della ripetizione rituale67 
ciò che il nostro inconscio più teme per consentirci, al tempo stesso, di ge-
stirlo e controllarlo razionalmente68. 

64 Cfr. da ultimo gUzzo 2020 per un’ampia rassegna della documentazione relativa alle attestazioni 
di ceppi in ferro in sepolture e santuari, con ampia trattazione del problema che, tuttavia, non tiene 
conto degli altri casi possibili di immobilizzazione.
65 nizzo 2018e.
66 In particolare tHoMas 1976.
67 nizzo 2012.
68 tHoMas 1985.
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L’antropologia culturale, infatti, ha da tempo evidenziato come l’equa-
zione “rituale funerario = ethnos”, assai comune nella prospettiva archeolo-
gica, pur avendo ancora una qualche efficacia sul piano della ricostruzione 
storica, costituisca un’eccessiva semplificazione della realtà69. Circostanza 
particolarmente evidente in tutti quei contesti o in quei periodi nei quali 
l’interferenza e la commistione di più culture e del loro rispettivo capitale 
simbolico agisce sui meccanismi della rappresentazione funeraria, renden-
doli oggetto di una costante opera di reinterpretazione e negoziazione che 
solo raramente si traduce nell’adozione passiva di uno specifico modello. 

Ciò può avvenire, naturalmente, anche in epoche più recenti, come testi-
moniano, ad esempio, le fonti relative alle pratiche funerarie preferenzial-
mente adottate da alcune gentes romane70 che, in modo spesso indipendente 
rispetto alle mode e/o alle norme vigenti, potevano scegliere rituali coerenti 
con la volontà e le tradizioni familiari, esercitando, pertanto, anche nella 
sfera del lutto le prerogative di chi può esprimere un’ideologia alternativa 
rispetto a quella corrente. Il caso appena citato mostra come, anche per fasi 
rispetto alle quali disponiamo di un abbondante bagaglio di fonti dirette e 
indirette, la scelta del rituale possa non essere di per sé sufficiente a rivelare 
i connotati etnici o la cronologia di una sepoltura, soggetta com’è all’azione 
di filtri ideologici che possono operare consapevolmente e intenzionalmen-
te in aperto contrasto con quella che riteniamo, più o meno fondatamente, 
essere la norma. 

Sarebbe quindi necessario provare sempre ad applicare lo schema so-
pra sintetizzato a ogni complesso funerario, nella sincronia così come nella 
diacronia, in modo tale da verificare se le pratiche funebri possano essere 
condizionate o meno e in quale misura dalle logiche che guidano, secondo 
la teorizzazione remottiana, il “controllo culturale della putrefazione” e se 
le scelte che quest’ultimo presuppone possano avere una valenza non solo 
in termini identitari e mnemonici ma anche in chiave storica e/o etnica. 

69 Illuminante in tale senso quanto scritto da un allievo di Remotti, Adriano Favole: “Il trattamento 
del cadavere si configura come una risposta culturalmente organizzata all’intrinseca ambivalenza 
dei corpi morti. […] A partire da questo schema si può osservare come le scelte che le società compio-
no in materia di trattamento del cadavere non siano quasi mai esclusive. Anche se in aree culturali 
ed in momenti storici particolari può predominare l’una o l’altra di queste forme, per lo più è impos-
sibile identificare una società con una soltanto delle categorie indicate. […] L’identificazione tra una 
società ed una precisa modalità di affrontare la putrefazione nasce forse dall’assunto – assai comune 
in antropologia come in altri ambiti del sapere occidentale – secondo cui le culture si caratterizzano 
per sistemi di credenze e pratiche alquanto omogenee e coerenti, ma non trova riscontri nell’analisi 
etnografica. Se è possibile sintetizzare in uno schema i tipi di intervento sul cadavere, si rivela oltre-
modo difficile (ed anzi impossibile) classificare le società in base al modo in cui trattano i corpi dei 
morti. […] L’evento morte invita a gettare lo sguardo su come altri, in altri mondi, affrontano il limite 
della disgregazione: come se davanti all’orrore della dissoluzione dei corpi – suprema negazione del-
la natura culturale dell’uomo – non si potesse fare altro che dare un’occhiata ad altri contesti. Inoltre, 
la celebrazione di un rito funebre costituisce un’ottima occasione per affermare differenze all’interno 
della società (ricchi e poveri, uomini e donne, capi e gente comune, bambini ed adulti ecc.). Anche se 
non si può certo negare che vi siano pratiche preferenziali di trattamento dei corpi, è tutto sommato 
errato o per lo meno molto semplicistico dire che gli indiani bruciano, i popoli mediterranei seppel-
liscono, gli antichi Egizi imbalsamavano” (Favole 2003, pp. 40, 44). 
70 Cicerone, De legibus, 2, 22, 26-27, Plinio il Vecchio, Naturalis Historia, 7, 55, 187. Sulla questione cfr. 
Franciosi 1984 e, per le fasi protostoriche, l’acuta trattazione di Bartoloni 2003, pp. 51-52 con ulteriori 
riferimenti.
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L’individuazione di un atteggiamento più o meno coerente sotto tali mol-
teplici punti di vista potrebbe, infatti, rendere ancora più efficace l’approc-
cio interpretativo alle logiche del rito, contribuendo a chiarire i filtri che 
possono condizionare la costruzione del paesaggio funerario e a contenere 
i paradossi che tendono ad alterarne o a distorcerne la lettura. 

Paradossi

Il confronto con l’indagine etnografica ha consentito da tempo di riflet-
tere sui possibili cortocircuiti interpretativi nei quali può incorrere una ri-
costruzione sociologica fondata esclusivamente sull’evidenza materiale di 
una necropoli, per quanto accuratamente documentata71.

Ancor prima che si sviluppasse l’approccio teorico post-processuale, 
l’osservazione empirica propria dell’antropologia aveva offerto molti spun-
ti sui quali riflettere rispetto ai limiti e alle potenzialità dell’archeologia in 
un campo come quello funerario fortemente condizionato da filtri di tipo 
ideologico, simbolico e rituale72. 

Tra i casi più interessanti spicca senza dubbio quello approfondito etno-
archeologicamente da Ian Hodder tra i Nuba del Sudan. Nella comunità dei 
Mesakin, infatti, lo studioso poté constatare personalmente come le donne, 
dopo aver vissuto tutta la vita nella comunità dei mariti (virilocalmente), 
venissero poi seppellite nella loro terra di origine, dove abitavano peraltro 
anche i loro figli in base a un principio di discendenza matrilineare che im-
poneva il trasferimento dei neonati presso il fratello della madre. L’esito di 
una tale prassi sulla composizione della necropoli (e, plausibilmente, anche 
degli eventuali corredi funerari) è facilmente intuibile e, come argomen-
tava Hodder nella sua sintesi, mostra in tutta la sua evidenza il contrasto 
possibile fra la sfera quotidiana e quella funeraria, ancor più grave nel caso 
in cui la ricostruzione della prima sia fondata esclusivamente sulla docu-
mentazione materiale superstite di quest’ultima: “In practice in daily life the 
matrilineal line is continually frustrated by male dominance and competing pa-
ternal rights. But in death the matrilineal group is assembled «pure», without the 
husband’s presence”73. 

Nel 2015 volli concludere il convegno Archeologia e Antropologia della morte 
con alcune scene del film russo Silent Souls che evocavano un analogo e for-
se ancor più drammatico – almeno per gli archeologi – paradosso (fig. 6)74. 
Il film, della durata di poco più di un’ora, ruota tutto intorno al funerale 
di una giovane donna, Tanya, che il marito Miron con l’aiuto dell’amico 
Aist, cerca di ricondurre in patria per sottoporla a un rituale caratteristico 

71 Cfr. i vari contributi raccolti in nizzo 2018c.
72 Almeno sin da Ucko 1969: cfr. nizzo 2015, pp. 113-116 con ulteriori riferimenti.
73 Hodder 1982, pp. 198-199. Sulla questione cfr. nizzo 2015, pp. 227-229, 241.
74 Silent Souls (titolo originale Ovsyanki), diretto da Aleksej Fedorčenko nel 2010; cfr. V. nizzo, Inter-
vento nella discussione in nizzo 2018c, pp. 547-549.
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dei Merja, un antico popolo 
ugro-finnico della regione 
del Volga, nella Russia cen-
trale, estinto da secoli, no-
nostante alcune minoranze 
cerchino ancora di portarne 
avanti le tradizioni. La ceri-
monia funebre prevedeva la 
cremazione del defunto e lo 
spargimento delle sue ceneri 
nelle acque del fiume sacro 
dei Merja. Abbigliata come 
una sposa, Tanya viene bru-
ciata in conformità del rito su 
una pira improvvisata eretta 
presso le rive del fiume. Il 
marito ne disperde i resti e 
getta nell’acqua anche la sua 
fede, ultima testimonianza 
materiale di quella unione. 
Una voce fuori campo commenta la scena con queste frasi: “Abbiamo sep-
pellito Tanya nell’acqua. Qui da noi si fa così, è la tradizione. I nostri cimite-
ri sono semivuoti, ci sono quasi soltanto gli stranieri. E l’acqua, l’acqua è il 
sogno di ogni Merja. Chi annega è come se morisse per la gioia, la tenerezza 
e la tristezza. Quando troviamo un annegato non lo bruciamo, lo leghiamo 
a un peso e lo restituiamo ai flutti. L’acqua gli regala un corpo nuovo, più 
duttile. Per un merja restare nell’acqua significa essere immortali”. 

Il modello antropologico che se ne ricava, seppur mediato attraverso 
una finzione cinematografica, è altamente suggestivo e istruttivo rispetto a 
quanto abbiamo accennato in precedenza. L’idea che una necropoli possa 
essere composta unicamente dalle spoglie di stranieri può forse apparire 
paradossale, ma costituisce una possibilità concreta, come dimostra la già 
richiamata rappresentatività degli stranieri nelle stele inscritte di Deme-
triade così come in quelle di Phoinike.

Come possono essere affrontati e superati paradossi di questo tipo? Cer-
cando di scavare nella massima estensione possibile le necropoli, se non 
integralmente almeno per una parte che possa essere considerata rappre-
sentativa statisticamente, biologicamente e ritualmente rispetto al totale. 
Indagando altrettanto approfonditamente il paesaggio rituale, in modo tale 
da ricostruire le pratiche funerarie e le forme del culto che potevano inte-
ressare gli spazi superficiali della necropoli. 

Avere elementi sufficienti per procedere a una verifica statistica del rap-
porto demografico tra adulti e bambini e tra donne e uomini può offrire 
informazioni importanti in merito all’attendibilità del campione. La pre-

Fig. 6. La locandina del 
film Silent Souls, 2010
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valenza degli uomini sulle donne nel campione funerario di Phoinike, ad 
esempio, mi ha molto colpito poiché di solito si verifica l’esatto contrario, 
per ragioni correlate, in particolare in epoca ellenistica, alla maggiore fre-
quenza tra gli adulti di sesso maschile di casi di morte peregrina in quanto 
guerrieri, mercenari o mercanti. Come abbiamo visto, a Phoinike anche i 
bambini sono sottorappresentati. Ci sono invece diversi stranieri, come di-
mostrano le già richiamate stele inscritte, anche se dall’esame del solo cor-
redo non pare possibile appurarlo.

Ci troviamo, dunque, di fronte a una società composita che, probabil-
mente, non è il riflesso esatto della relativa comunità di residenti. Da con-
siderazioni come queste, sviluppate per quanto consentito dal contesto nel 
volume di Lepore e Muka, dovrebbe sempre partire l’esame critico di una 
necropoli, mettendo in luce gli interrogativi e i paradossi reali o apparenti 
sui quali può essere opportuno incentrare almeno in parte l’indagine socio-
logica e storica.

Insomma, da quanto ho provato sin qui a evidenziare, emerge forse con 
eccessivo pessimismo quanto l’indagine sociologica delle necropoli possa 
essere un terreno insidiosissimo tale da richiedere, per essere affrontato, 
l’audacia che gli organizzatori hanno avuto nel chiedermi di formulare 
queste riflessioni conclusive. 

Valorizzazione

Chiudo davvero questo fin troppo lungo intervento soffermando l’at-
tenzione su di un aspetto che merita di essere a mio avviso ulteriormente 
sottolineato e che è emerso in tutta la sua importanza in molte relazioni e, 
in particolare, in quelle del professor Ceka e della collega Koçollari, ambe-
due espressione dell’intellighenzia archeologica di questa splendida terra, 
pur collocandosi significativamente agli estremi di un’ideale partizione del 
campione dei convegnisti per genere e classe di età. 

Entrambi, infatti, hanno toccato con passione e trasporto i temi della va-
lorizzazione del patrimonio culturale albanese. Lo ha fatto in modo par-
ticolarmente critico il professor Ceka, evidenziando anche problematiche 
delicate nella loro gestione. Ritengo che questo approccio sia molto rilevan-
te anche perché ciò di cui abbiamo parlato ha senso soltanto se è condiviso 
e ritenuto importante da chi poi deve fruirne. Potrei dire in termini voluta-
mente ironici e provocatori – soprattutto dopo aver parlato a lungo di morti 
viventi e revenants – che noi questi morti su cui ci siamo soffermati per tre 
intense giornate dobbiamo farli vivere! Dobbiamo letteralmente resuscitarli 
attraverso le vetrine dei nostri musei, in modo tale che quanto sopravvive 
della loro esistenza terrena possa tornare a raccontare a tutti la loro Storia. 

Il raggiungimento di tale obiettivo dipende essenzialmente dagli archeo-
logi che li scavano, li documentano e li espongono al pubblico. Se nelle ve-
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trine dei musei concentriamo 
l’attenzione unicamente sugli 
oggetti di corredo, privilegian-
do magari solo quelli più belli, 
rischiamo di far perdere di vista 
le Storie che dovevano ruotare 
intorno ad essi, a chi, un tempo, 
li possedette e a quanti li scel-
sero per collocarli nella sepol-
tura e, idealmente, traghettarli 
insieme al defunto verso l’eter-
nità. Nei nostri musei dovrem-
mo sempre cercare di attivare 
meccanismi che incentivino un 
dialogo tra il passato e il pre-
sente e generino emozioni in 
chi osserva, facendo sì che ci 
si possa più o meno inconscia-
mente specchiare in quel mondo 
che faticosamente cerchiamo di 
ricostruire e resuscitare. 

Nei giorni scorsi ho visitato 
il vostro museo archeologico e 
sono rimasto colpito da un antico specchio proveniente da Butrinto, così 
ben conservato che la sua superficie era ancora in grado di riflettere la mia 
immagine. Mi sono quindi guardato attraverso quello specchio e mi sono 
fotografato (fig. 7). 

Questo è quello che dovremmo cercare di fare sempre all’interno dei no-
stri musei, nei saggi che scriviamo, nel modo in cui conduciamo i nostri 
scavi e, più in generale, in tutte le fasi della nostra attività, se vogliamo che 
questo nostro splendido lavoro acquisisca un senso anche per gli altri. Tut-
ti, con orgoglio e senza pericolose deviazioni ideologiche, devono potersi 
specchiare nel proprio passato e conoscere se stessi.

Fig. 7. Specchio da 
Butrinto, IV sec. a.C. 
Muzeu Arkeologjik di 
Tirana (foto Autore)

estratto



596 V. Nizzo, RIFLESSIONI CONCLUSIVE A MARGINE DEL CONVEGNO SULL’ARCHEOLOGIA DELLA MORTE IN ILLIRIA ED EPIRO

Bibliografia

antonaccio 1995 = antonaccio c.M., An archaeology of ancestors. Tomb cult and hero cult in 
early Greece, Lanham 1995.

assMann 1997 = assMann j., La memoria culturale. Scrittura, ricordo e identità politica nelle 
grandi civiltà antiche, Torino 1997 (ed. or. 1992).

BarBer 2010 = BarBer P., Vampires, Burial, and Death Folklore and Reality, New Haven, Lon-
don 20102.

Bartoloni 2003 = Bartoloni g., Le società dell’Italia primitiva: lo studio delle necropoli e la na-
scita delle aristocrazie, Roma 2003.

Bartoloni 2010 = Bartoloni g., Il cambiamento delle pratiche funerarie nell’età dei Tarquini, in 
AnnFaina 17, 2010, pp. 159-185.

Bartoloni, nizzo, taloni 2009 = Bartoloni g., nizzo v., taloni M., Dall’esibizione al rigore: 
analisi dei sepolcreti laziali tra VII e VI sec. a.C., in BonaUdo r., cercHiai l., Pellegrino c. 
(a cura di), Tra Etruria, Lazio e Magna Grecia: indagini sulle necropoli, Incontro di Studi 
(Salerno 2009), Fondazione Paestum, Tekmeria 9, Paestum 2009, pp. 65-86.

Braccini 2011 = Braccini t., Prima di Dracula. Archeologia del Vampiro, Bologna 2011.
Braccini 2013 = Braccini t., Morti irrequieti o morti mostruosi? Le presunte origini antiche del mito 

del vampiro, in Baglioni i. (a cura di), Monstra: costruzione e percezione delle entità ibride e 
mostruose nel Mediterraneo antico, Vol. II: L’Antichità classica, Roma 2013, pp. 263-272.

BUrkert 2010 = BUrkert W., La religione greca, Milano, 20103.
cardarelli 2018 = cardarelli a., La necropoli della Terramara di Casinalbo (Modena). Forme 

dell’organizzazione sociale e paesaggio rituale, in nizzo 2018b, pp. 375-402.
cHesson 2001 = cHesson M.s. (a cura di), Social Memory, Identity, and Death: Intradisci-

plinary Perspectives on Mortuary Rituals, American Anthropological Association Ar-
chaeology Division 10, Washington 2001.

de Ferrariis galateo 1974 = de Ferrariis galateo A., Epistole salentine, Galatina 1974 (ed. a 
cura di M. Paone).

diMakis 2020 = diMakis N., Premature Death and Burial in Classical and Hellenistic Attica, in 
diMakis n., dijkstra t. (a cura di), Mortuary Variability and Social Diversity in Ancient 
Greece: Studies on Ancient Greek Death and Burial, Summertown 2020, pp. 102-116.

doria, giUMan 2017 = doria F., giUMan M., “Θύραζε Κᾶρεσ, οὐκ ἔτ’ Ἀνθεςτήρια”. Alexiphar-
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