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Il presente contributo fa parte di una più ampia ricerca sulla percezione 
del tempo e dello spazio nella tradizione orale del Carso (Hrobat 2010a). 
La presentazione si basa su materiali raccolti tramite interviste e ricer-
ca topografica del terreno. La metodologia è composita, all’incrocio tra 
folkloristica e archeologia: la tradizione orale viene analizzata attraver-
so la sua collocazione nel paesaggio, cioè nel suo contesto originario.

Gli antropologi concordano sul fatto che lo spazio è un costrutto so-
ciale; le sue concettualizzazioni derivano dai mutevoli contesti storici e 
le specificità culturali (Descola, Pálson 2002, 15; Cadoret 2007, 235-236; 
Geertz 1972, 87-88). Nell’immaginario tradizionale il paesaggio è in-
tessuto di luoghi liminali, passaggi nell’Aldilà, dai quali le forze dell’al-
tro mondo s’insinuavano nel mondo dei vivi, forze che in tempi più o 
meno pericolosi (dell’anno e del giorno) l’uomo cercò di dominare con 
i rituali (Dragan 1999, 157-158). Pertanto lo spazio assume valori diver-
si in momenti diversi: alcuni periodi dell’anno, ad esempio il solstizio 
estivo (intorno al 23 giugno - Giovanni Battista), o alcune parti della 
giornata, come la notte, sono più sensibili alle transizioni tra il mondo 
dei vivi e dei morti – così un atteggiamento particolare è legato a questi 
momenti (Mencej 2005, 179).

“Se caschi dentro, 
arrivi all’Aldilà.” 
Luoghi liminali del paesaggio 
nel folklore del Carso

katja hrobat virloget
Univerza na Primorskem, Koper 

Università del Litorale, Capodistria
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Grotte come passaggi all’Aldilà

La percezione di liminalità nelle culture tradizionali è legata ad alcune 
grotte nel paesaggio. Le grotte sono di solito dimore di esseri sopranna-
turali, tradizionalmente percepiti come provenienti dallo spazio tra i 
due mondi, e sono quindi dotati di attributi di entrambi i mondi (Leach 
1964, 39; Mencej 2005, 179).

Tra le numerose grotte carsiche nelle vicinanze di Rodik – paese con 
ricco folklore legato al paesaggio – due di queste si distinguono come “il 
passaggio all’Aldilà”. Come disse un abitante di Rodik:

Questo è la grotta di Cik (it.: Abisso di Roditti). Questa grotta, dicono, se cadi 
dentro, raggiungi l’Aldilà. Questo è accaduto, un pastore è caduto dentro / ... 
/, ha vissuto per anni dentro, poi è venuto fuori, dopo 100 anni, nel paese di 
Rodik (Roditti). Egli si presentò, io sono tale e tale, ma i suoi genitori erano già 
morti e la gente non lo riconobbe. / ... / In questa grotta c’è l’acqua / ... / Questa 
grotta di Cik, dentro, si suppone che abbiano trovato il primo tiglio, l’abbiano 
trovato qua dentro /... / (Hrobat 2010a, 144-145; il tiglio è in seguito legato 
ai racconti sui contrasti tra i villaggi). 	

È interessante notare che il tiglio – uno degli alberi sacri nella 
tradizione più recente popolare slava (Šmitek 2004, 84) – arriva dal 
luogo, percepito dagli abitanti locali come passaggio all’Aldilà. Nella 
grotta si trova anche l’acqua che nel folklore slavo ed europeo era 
ritenuta come il mediatore con l’Aldilà (Mencej 1997). La seconda 
grotta, quella di Šlaver, è conosciuta come il luogo, dove molti paesani, 
soprattutto donne, si sono suicidati, come lo spiega un informatore:

Le donne avevano l’usanza di legare il proprio fazzoletto a un albero sopra la 
grotta e poi si tuffavano nell’abisso. Lasciavano il loro fazzoletto per riprenderlo 
sulla strada per il paradiso. Il dragone le avrebbe redente (Hrobat 2007, 44). 

Secondo Mirjam Mencej il passaggio soprannaturale del tempo è 
un’indicazione dell’ingresso in un altro mondo, in un’altra dimensione 
con la connotazione dell’Aldilà. Il motivo dello scorrere soprannaturale 
del tempo e del passaggio nell’Aldilà attraverso una grotta è parte di un 
comune retaggio mitico indoeuropeo. Il più antico racconto conosciuto 
di questo tipo è il ritorno del re bretone Herla da una grotta dopo due 
secoli, pari a tre giorni nella caverna, storia già scritta nel XII sec. Già nel-
la mitologia celtica le spelonche erano presentate come ingresso a “quel 
mondo”. La maggior parte delle persone che – nel folklore europeo – era-
no entrate nell’Aldilà tramite le grotte, o anche tramite tombe, montagne 
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o più precisamente caverne nelle montagne, l’acqua o la foresta, non si ri-
prese mai da questa esperienza. Costoro non erano eletti da Dio ma gen-
te comune che non aveva desiderato provare tale esperienza e che dopo 
di essa era spaventata, frastornata e confusa (Mencej 2009, 187-206).

Le grotte come luoghi della morte e della fertilità, che proviene 
dall’Aldilà

Le grotte sul Carso e nella Slovenia occidentale (Posočje – nell’Alto 
Isontino) sono collegate anche con i rituali e le tradizioni orali sulla 
fertilità, la morte e il personaggio mitico di Baba. Le grotte nel folklore 
sono spesso la dimora delle cosi dette Babe,“le vecchie”, in qualche caso 
anche Divje babe o “le Vecchie Selvagge”, che assistono durante il parto, 
che portano i neonati dalle grotte, ma dall’altra parte prendono con se i 
bambini (morti) nelle grotte / li cuociono (collegamento con il forno).
Tra i numerosi casi di tradizione orale: secondo la tradizione locale c’e-
ra un culto presso una Babna jama/Buhnja pri Soči (“Grotta della Vec-
chia”), al di fuori della quale si andava a pregare per invocare fertilità; 
in una caverna dell’Alto Isontino, dove vivevano due “Vecchie” (Babe) 
veniva portato in dono prosciutto (Mihelič 2013); a Ravne pri Cerknem 
(Rauna) i paesani avrebbero murato una caverna dopo una grandina-
ta possente a causa di due Babe Selvatiche che da là dentro fabbricavano 
tempeste (Hrobat 2010a; 207); secondo una tradizione slovena la “Vec-
chia Baba” (Stara Baba) dalla grotta soffia sempre fuori vento quando è 
arrabbiata (Kropej 2007, 669). Nella jama Vilenica (Grotta di Corgnale) 
tra tre fate (slv.: vila) ne sarebbe vissuta una che sarebbe stata d’aiuto nei 
parti. Questa si sarebbe trasformata in una “Baba Maligna” (Hudobna 
Baba) che con un certo preciso aiuto dei paesani sarebbe tornata indie-
tro nella grotta ad aiutare le puerpere (Čok 2012, 64). Nelle Grotte di 
San Canziano Baba Ančka portava con sé i bambini morti nella grotta 
dove cucinava le fave (Peršolja 2006, 27-35). Nell‘Alto Isontino, nella 
jama Skruca (Grotta Skruca) vive una „Vecchia Selvaggia“ (Divja Baba) 
che cuoce la polenta/ha un forno, caccia i bambini per arrostirli. Nella 
Grotta di San Giovanni d‘Antro (Landarska jama pri Špetru) nella Be-
necia vivrebbero due Vecchie Selvatiche (Divje Babe), Nella Dantejeva 
jama (Grotta di Dante), nel Tolminotto, la Jaga Baba. Tutte cacciavano 
bambini che avrebbero arrostito/cotto e mangiato. Quando nascevano 
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dei bambini nell‘Alto Isontino dicevano che i lattanti erano stati portati 
da due Babe/“Vecchie“ dalla jama Zara (Grotta Zara). Nella Divja Jama 
(Grotta Selvaggia) c‘è la Frkova Baba che come la Pehtra Baba pure porta 
i neonati (si veda Mihelič 2013). La Pehtra Baba (figura simile alla Baba) 
vive vicino a Luserna, in Trentino, e guarda i bambini non nati dalla 
cima del Wasserkufen (si veda Mencej 2009, 199). Miha Mihelič (2013) 
nota nella tradizione della Slovenia Occidentale un collegamento con le 
Babe che riportano i bambini dalle grotte e quelle che cacciano, cucina-
no, mangiano, prendono con sé i bambini nella grotta, un collegamento 
cioè delle Babe delle grotte con la nascita e la morte. 

 In breve, Baba (“La vecchia”) appare nel folklore e nei rituali slavi 
come una figura arcaica mitica femminile con caratteristiche sia vitali, 
fertili che degradate, abominevoli, legate alla vecchiaia. Dal Quarnero 
attraverso il Carso fino al Nord Italia e la Francia si estendeva il folklo-
re grottesco dei bambini, un tipo di rite de passage territoriale, secondo 
il quale i bambini dovevano baciare etc. la Baba / La vecchia / La vieille 
quando lasciavano il proprio territorio o entravano in un altro territorio 
(città, foresta etc.) per la prima volta. Le parti del territorio, le colline o i 
monoliti con il nome di Baba / La vecchia erano collegati con le previsio-
ni popolari del tempo piovoso (Bracchi 2009, 335-338; Delavigne 1982, 
111‒115). Sul Carso e in Liguria quando un bambino cadeva, gli dicevano 
che ha baciato La vecchia / Stara Baba. Questa e altre credenze indicano che 
la Baba / La vecchia personalizzava la terra ed era legata sia alla morte sia 
alla nascita e alla fertilità (Hrobat 2010a, 183-286; Hrobat Virloget 2013). 

Le grotte nel folklore non sono collegate con la nascita solo tramite 
le Babe ( “Le vecchie”). Secondo la tradizione orale, i neonati a Pliskovica 
sul Carso (it.: Pliscovizza della Madonna) vengono da una grotta sotto 
le tre querce (o sotto le tre guerce – quercia appare in molte tradizioni 
sul Carso e altrove come l’albero sacro / della Madonna, con forze so-
prannaturali / medicinali. È l’albero del dio slavo celestiale, nominato 
Perun) (Hrobat 2010a, 156‒159; Šmitek 2004, 75-86; Risteski 2005, 258-
260; Hadalin, Kocjan 1993, 57). Simili credenze sulle grotte in quanto 
luoghi di nascita dalle quali anime nuove arrivano al nostro mondo, si 
trovano in altre nazioni slave e in Germania. Secondo la tradizione ora-
le a Žepče, in Bosnia, da una certa caverna soffierebbe un vento tale a 
ragione del quale i locali ne avrebbero murato l’ingresso, dato che però 
durante quell’anno non sarebbe nato nessuno, l’avrebbero di nuovo 
aperto (Čajkanovič 1994, 425; Mencej 2009, 199). Secondo una tradi-
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zione tirolese nella grotta di Lebenshöhle (ted.: grotta della vita) ci sono 
tanti lumi quante persone e quando un lume si spegne, qualcuno muo-
re (Petzoldt 1970, 127-128, numb. 203; Mencej 2009, 1999). 

La nascita dei bambini nella cultura tradizionale era rappresentata 
come un passaggio da un altro mondo o addirittura dal mondo dei mor-
ti (Risteski 2001, 167; Dragan 1999, 287, 292, 299-298). Nei casi enume-
rati, quando i nuovi nati arrivano dalle grotte, anche il mondo dei morti 
è accessibile dalle grotte.

Le grotte sono legate alla fertilità non solo tramite la tradizione orale 
ma anche tramite i rituali. Nella Grotta Triglavca (“La grotta delle tre 
teste”) tra Prelože (Prelose di Corgnale) e Divača (Divaccia) sul Carso, 
fino intorno a 1830, si svolgevano dei rituali di fertilità intorno a una 
stalattite e una stalagmite, percepite nella tradizione locale come vulva 
e fallo, nominati Deva e Devač (Čok 2012, 21-23). Una simile tradizione 
orale si riscontra anche a Huje a Brkini (Birchinia) nella regione di 
Ilirska Bistrica (Villa del Nevoso) dove le donne infertili supplicavano 
la fertilità a una stalattite in una grotta nella forma del fallo, chiamato 
Devar (Medvešček 2006, 226). Il significato cultuale delle grotte con 
simboli fallici è attestato anche dagli scavi archeologici nella Spila Na-
kovana (Grotta di Nacovana) nei pressi di Donja Nakovana a Pelješac 
(Nacovana Inferiore a Sabbioncello), nell’omonima penisola della Dal-
mazia Meridionale (Menalo 2005, 25-27). Un culto simile lo possiamo 
forse anche ritrovare alla Grotta presso Trnovski Studenec sopra Ilirska 
Bistrica (Villa del Nevoso) chiamata anche Japodska jama sull’Altopiano 
del Snežnik (Nevoso), dove su una stalagmite falloide sono incisi diver-
si simboli – cerchi cancellati e frecce (Hrobat Virgolet 2014). 

“Se sappiamo che fertilità, fecondità secondo le rappresentazioni tra-
dizionali provengono da quel mondo, ovvero dallo stesso mondo dove 
vanno dopo la morte le anime dei morti, dopo nelle rappresentazioni 
dei luoghi, ovunque ci siano “bambini immagazzinati” che vengono al 
mondo, naturalmente possiamo riconoscere rappresentazioni dell’Al-
dilà (Mencej 2009, 1999).” Pertanto è pure logico che in questi luoghi 
si svolgano riti per la fertilità, come è stato mostrato in certe grotte. La 
caratteristica che ulteriormente indica che nella percezione popolare 
determinate grotte nella regione valevano come luogo di passaggio 
nell’Aldilà, è questo un flusso soprannaturale del tempo che secondo 
l’opinione di Mirjam Mencej è uno dei più indubbi segni di passaggio 
in una seconda dimensione (Mencej 2009, 202). 
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I percorsi dei morti, “i luoghi di sosta dei morti” e i confini dei 
villaggi – mediatori con l’Aldilà

Le grotte che indicano le percezioni tradizionali della dimora degli es-
seri soprannaturali, della fertilità, del flusso soprannaturale e dell‘ac-
cesso all‘Aldilà non sono gli unici punti nella regione che hanno valore 
nella tradizione per i luoghi liminali, luoghi di passaggio nel mondo 
dei morti.

Analizzando il folklore nell’ambito del paesaggio dal quale proviene, 
diventa evidente che la maggior parte delle tradizioni sulle apparizioni, 
sacrifici e le sepolture delle creature, che si muovono fra i due mondi, 
come la “coscia insanguinata”(krvavo stegno), il benandante (vedamec), il 
fabbro, i morti impuri, stranieri, serpenti, diavoli, cavalli, etc., appaiono 
lungo i confini catastali (per esempio à Rodik / Roditti) (Hrobat 2010a, 
70‒89). Lungo i limiti del villaggio si svolgevano delle processioni, si 
trovano luoghi sacri o liminali (chiese, cimiteri, croci e querce con il 
ruolo della protezione dei limiti catastali in Macedonia, Romania e 
Bulgaria, templi in antichità, tumuli preistorici) (Hrobat 2010a, 64-67; 
Risteski 2005, 185, 194-200; Šmitek 2004, 211‒212; Scarduelli 1985, 6). 

Ai confini in Romania eseguivano sacrifici (Dragan 1999, 99). Nei 
tempi antichi all’epoca dei Terminalia, festività in onore del dio dei 
confini Terminus, i vicini si riunivano e compivano sacrifici ai cippi di 
confine (Dilke 1971, 98-108). Il rituale delle offerte nella posa dei cip-
pi è stata accertata anche nell’istriana Sv. Peter (San Pietro dell’Amata) 
(Hrobat 201a, 67). Nel folklore della Scandinavia si trovavano tombe e 
compievano omicidi ai confini (Kvideland 1993, 13-19). 

Nei racconti sloveno-croati, svizzeri, resiani e greci antichi sulla de-
marcazione, il confine si fissava sul luogo, dove il corridore o i corridori 
si accasciano morti o vengono sepolti vivi, per cui alcuni autori ricono-
scono elementi di sacrifici umani ai cippi terminali (Grafenauer 1957, 
97-105; 1959, 135-148). Nella delimitazione dei confini dello spazio abi-
tativo di un insediamento in molti luoghi venivano effettuati riti magi-
ci (per es. nelle antiche colonie, in Macedonia) il che è particolarmente 
evidente sullo sfondo mitico della formazione del pomerium, il confine 
sacro della città di Roma (Segaud 2008, 100-103, 121; Risteski 2001, 157; 
Dragan 1999, 96; Risteski 2005, 185, 195-200). Nella tradizione del Car-
so ed oltre lo spostamento del confine o dei confini era sanzionato con 
la morte (Hrobat 2010a, 65).



71

La maggior parte dei folkloristi concorda sul fatto che l’uomo con il 
concetto del limite differenziava tra uno spazio sicuro, ordinato e uno 
spazio pericoloso, caotico, abitato da pericoli, bestie, streghe, morti im-
puri etc. Questa divisione gli dava un senso di sicurezza e un sistema 
coordinativo (Durkheim 1982; Douglas 1966; Eliade 1987; Radenković 
1996; Mencej 2005, 178-181; Risteski 2005; Dragan 1999 etc.). Ricer-
che attuali hanno peraltro scomposto il paradigma dualistico con cui 
hanno mostrato che “il selvaggio” si definisce a seconda del contesto e 
non opera all’interno di un sistema binario principale (Descola, Pálson 
2002, 8-12). 

Il significato speciale dei confini dei villaggi si rifletteva nei movi-
menti rituali attraverso il paesaggio – nel fenomeno dei “luoghi di sosta 
dei morti” (mrtva počivala). Questi erano luoghi rituali in cui le proces-
sioni funebri si fermavano, pregavano per l’anima del defunto, i porta-
tori della bara si scambiavano e il defunto era posato per terra (Hrobat 
2010a, 107‒118; Hrobat 2010b, 37-44). Come un informatore spiegava 
dei “luoghi di sosta dei morti”, nominati “mrtva počivala” entro Bresto-
vica (Brestovizza di Poverio) e Povir (Poverio): 

Là c’era… Fenditura, era una roccia, là ci si fermava sempre quando si porta-
va a seppellire qualcuno. Si riposavano o si sostituivano i portatori della bara. / 
... / Quando portavano o guidarono, si fermavano sempre lì. Anche quando non 
ce n’era bisogno, si fermavano sempre lì. Era una vecchia abitudine, sai, non so, 
di fermarsi lì (Hrobat 2010a, 114-115).

I nomi di questi luoghi rituali di sosta dei cortei funebri nel Carso 
che chiameremo col loro nome più diffuso mrtva počivala ovvero luogo 
di sosta dei morti”, possono essere anche differenti, per esempio Križen 
drev (l’Albero della Croce”), Mrtvaški hrib ( “Il Colle dei Morti”) , Mrtvaški 
breg ( “Salita dei Morti”) etc. (Hrobat 2010b, 38-41). L’analisi spaziale ha 
mostrato che la maggior parte dei “luoghi di sosta dei morti” si trovava 
lungo i confini catastali (Hrobat 2010a, 108‒116). Poche sono le eccezio-
ni (due) dove tali luoghi si possono riscontrare vicino all’acqua (che sul 
Carso è rara) che secondo l’analisi di Mirjam Mencej nel folklore slavo 
e europeo funzionava come il mediatore tra il mondo dei vivi e l’Aldilà 
(Mencej 1997). 

Interessante è la situazione a Gropada sul Carso triestino, dove la 
processione funebre cominciò la camminata verso il cimitero nel vil-
laggio vicino di Basovizza - Bazovica sotto i due tigli alla fine del villag-
gio (perciò di chi sta per morire, gli abitanti di Gropada dicevano che 
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andrà sotto i tigli), passava di fronte al monolito della Mati (“Madre”) 
(secondo la quale si prevedeva la pioggia) e si fermava al confine con 
Basovizza – Bazovica al Pri križu, Na počivališču (“Alla croce”, “Alla stazio-
ne di sosta”), dove “il luogo della sosta dei morti” è segnalato da una 
croce con un’iscrizione: “Quì riposa il corteo funebre di Gropada con il 
defunto” (Tukaj počivajo pogrebci s pokojnimi iz Gropade) (Hrobat Virloget, 
Kavrečič 2015). 

È ben noto che tutte le usanze e i riti legati alla morte erano destinati 
a separare il defunto dal mondo dei vivi a causa del pericolo della 
contaminazione del mondo dei vivi dall’Aldilà (Bacqué 1997, 247‒276; 
Baudry 1997, 225‒244; Etnolog 9/1). In alcune aree, tutte le processioni 
funebri dovevano percorrere le “vie dei morti”, anche quando questo 
significava prendere dei percorsi più lontani (Dragan 1999, 157). Nei 
Carpazi, in Polonia i cortei funebri non attraversavano mai il campo 
perché la gente credeva che questo avrebbe portato l’infertilità alla 
terra (Lehr 1999, 126-127). In tutta l’Europa, i cortei si fermavano per le 
preghiere sui limiti o nei luoghi liminali del paesaggio, partendo dalla 
porta di casa, passando per il cortile, per gli incroci stradali per arrivare 
al cancello del cimitero (Dragan 1999, 153‒154; Ložar Podlogar 1999). Al 
ritorno dal funerale, il corteo doveva prendere un percorso diverso, e 
non quello dei morti (Dragan 1999, 157). In alcuni luoghi (Idrija / Idria), 
esisteva un percorso funerario separato per i suicidati (Grošelj 2008, 28; 
Hrobat 2010a, 107). 

Se si considera che ogni morto diventa come principio portante di 
morte uno straniero nella propria comunità (Risteski 2001, 169‒170), 
i suicidi sono ancora più pericolosi, perché muoiono “di morte impu-
ra”. Dato che non possono trasferirsi nell’altro mondo, rimangono sulla 
terra e diventano una dannosa presenza demoniaca (Vinogradova 1999, 
45-49). Gli atti rituali, soprattutto sulle “vie dei morti”, servivano a 
mantenere il limite, la divisione dello spazio e ad assicurare l’elimina-
zione dei morti e quindi la morte stessa (Risteski 2001, 169-170).

In Macedonia, l’abitudine di attraversare l’acqua al ritorno da un fu-
nerale è spiegato da alcuni ricercatori come un modo per proteggere la 
comunità dal ritorno dell’anima del defunto, siccome egli non sarebbe 
in grado di attraversare l’acqua (Risteski 1999, 92). Mirjam Mencej in-
vece interpreta quest’usanza con il principio della magia simpatetica, 
ossia per aiutare il defunto ad attraversare l’acqua e arrivare dall’altra 
parte, nell’Aldilà (Mencej 1997, 131-143). L’usanza dei “luoghi di sosta 
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dei morti” (mrtva počivala) si potrebbe quindi interpretare in un modo 
analogo, come un principio della magia simpatetica, quindi per aiutare 
l’anima del defunto ad andare nell’Aldilà nei luoghi dove il passaggio 
tra i mondi è il più aperto – sui limiti del villaggio (Hrobat 2010a, 116). 

Usanze funerarie simili ai “luoghi di sosta dei morti” (mrtva počivala) 
sono le tradizioni di mirila lungo l’Adriatico orientale e l’entroterra, 
nonché le tradizioni Cross-tree e Karsikko della regione Baltica. Mirila si 
possono interpretare come un tipo dei “luoghi dei riposi con i morti” 
(mrtva počivala) con la differenza che si sono evoluti in veri e propri 
monumenti funebri. Durante il corteo funebre un rituale si eseguiva 
presso il luogo del futuro mirilo, al fine di separare il corpo e l’anima e 
farla riposare. Dopo la sepoltura del defunto al cimitero la gente costru-
iva un monumento in pietra per il defunto al luogo rituale (sui monu-
menti funebri è documentato che al cimitero veniva sepolto il corpo 
del defunto, cosi l’anima rimane sui mirila, come si vede per esempio 
dall’immagine 7.6, Trošelj 2010, 65; Pleterski, Šantek 2010; Katić 2012). 
Secondo le interpretazioni, il rituale di mirila legava l’anima alla pietra, 
mentre la tradizione Baltica del Cross-tree la legava ad una croce incisa 
e un rituale all’albero. La tradizione Karsikko assomiglia ancora di più 
a mirila a causa delle iscrizioni commemorative sugli alberi, pareti etc. 
(Vilkuna 1993). È interessante notare che alcuni dei “luoghi di sosta dei 
morti” (mrtva počivala) sul Carso venivano chiamati Križen drev, il che si-
gnifica “l’albero della croce” o Cross-tree. Secondo la teoria di Arnold van 
Gennep tutte queste usanze funebri possono essere interpretate come 
rites de passage dell’ultimo passaggio dell’uomo dal mondo dei vivi in 
quello dei morti. I resti materiali in questo contesto sono comprensibili 
come simboli del confine fra due mondi con l’anima legata alla pietra/
albero, che scongiura il loro ritorno nel mondo dei vivi (Katić 2012, 119, 
129; Vilkuna 1993, 149). 

Così presso i “luoghi di sosta dei morti” (mrtva počivala), mirila e 
cross-tree abbiamo dunque da eseguire tracce materiali dei confini sim-
bolici tra il mondo dei vivi e quello dei morti nel paessaggio. La ques-
tione è se il confine assolveva alla funzione di difesa, impedire la circo-
lazione delle anime od il contrario, come rendere possibile il passaggio 
nell‘Aldilà, cioè in quegli stessi luoghi del paessaggio che fossero più 
aperti al passaggio tra mondi. 
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Altri luoghi liminali 

All’interno dei confini catastali, la transizione tra i mondi è la più perme-
abile sugli incroci stradali, dove ritualmente si fermavano i cortei funebri 
(oltre agli altri luoghi liminali menzionati) (Dragan 1999, 153‒154). Già 
nell’antichità, l’incrocio era considerato un luogo di contatto con il mon-
do dei morti. Ad esempio prima del contatto con le anime degli Inferi, 
Ulisse deve compiere il sacrificio rituale alle divinità ctonie Ade e Perse-
fone, ovvero sulla roccia dove confluiscono due fiumi (Odissey K–X, 512–
518; Λ–XI, 20–50; Petrović 2000, 8). L’ingresso nella Terra delle Ombre 
nell’epos omerico si apre cioè alla confluenza tra due fiumi, ad un’incro-
cio a forma di lettera Y, che è uno dei migliori archetipi della rappresen-
tazione delle crocevie (Dragan 1999, 151). Ad una crocevia ad Y nel poema 
epico nazionale finlandese del Kalevala è possibile una magica guarigio-
ne di ferite eroiche (Puhvel 1976, 171, 173). Sugli incroci si incontravano 
figure folkloriche come “tantasmota” (tantava), Kresnik (simile ad un be-
nandante; per un confronto tra la tradizione europea ed italiana degli 
esseri folclorici e la tradizione slovena, si veda Kropej 2012; 2008), Mra-
kova stopinja (letteralmente “l’impronta del crepuscolo/ della oscurità”), 
il diavolo, le streghe, etc. Secondo la tradizione, registrata sul Carso, gli 
incroci si consacravano. La maggior parte dei rituali magici, purificatori 
si eseguiva lì (o con elementi degli incroci). Nei momenti più transitivi il 
passaggio all’Aldilà si poteva aprire inscrivendo un cerchio di protezione 
all’incrocio stradale. Per il giorno di San Giovanni i falò venivano accesi 
sugli incroci “per scacciare le streghe” (come dissero a Lokev / Corgnale), 
impedendo cosi l’intrusione delle forze dell’Aldilà durante i periodi più 
transitivi (Hrobat, Lipovec Čebron 2008; Hrobat 2010a, 130-139).

Una forma d’incrocio sono anche gli angoli delle case, dove secondo 
la tradizione orale di Sežana (Sesana) di notte si trattengono le anime 
dei morti, che non possono andare in paradiso (Hrobat 2010a, 123). Al-
tre tradizioni mostrano che i confini con l’Aldilà emergono sia nell’am-
biente abitato (come finestre, porte, cortili etc.), sia nel paesaggio più 
ampio (recinti, strade, siti archeologici, cimiteri, acqua, foresta, etc.); 
tuttavia, la maggior parte dei luoghi liminali si trova al di fuori dello 
spazio abitato, quindi sui confini (Hrobat 2010a, 119-138).

D’altra parte i folcloristi più volte hanno mostrato che la “santità” 
dello spazio o la sua percorribilità dall’Aldilà si riduce alle isolinie dal 
centro, dalla casa (focolare, “bohkov kot” – angolo nella casa dove ci 
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sono le immagini sacre) attraverso la soglia della casa (come prima pie-
tra di confine) fino al muretto di cinta od al cortile di confine, al limitare 
del villaggio (Nevskaja 1990; Radenković 1996; Risteski 2005; Mencej 
2005). Anche nel Carso sono state registrate tradizioni che indicano la 
liminalità del centro. Secondo la tradizione orale di Sežana (Sesana) il 
fuoco del fornello emette i suoni dei morti, dal purgatorio:

Quando iniziamo a cuocere nel forno, quando lo iniziamo a bruciare, si sen-
te lo scoppiettio (se i legni sono secchi) ed uno stridio (se sono più freschi). Ai 
bambini i vecchi han sempre detto che sono le grida ed i lamenti delle anime 
del purgatorio. Quegli schiocchi sono in realtà i gradini verso l’alto – il cielo 
(Hrobat 2010a, 140).	

Se prescindiamo da tutta la complessità dello spazio vitale, è possi-
bile ridurre lo spazio ad un confine che protegge un centro. Il confine 
come centro che qualifica lo spazio sono spazi molto insicuri, pertanto 
devono rimanere impercorribili (Dragan 1999). 

Secondo l’ipotesi di Mircea Eliade, l’uomo religioso pone con ogni nuo-
va costruzione una nuova struttura nel “centro del mondo” con cui imita 
l’azione cosmogonica con la quale il caos primigenio si tramutò in cosmo. 
Lo spazio si organizza ed orienta in rapporto al mondo che lo capisce come 
centro della vita umana, “ombelico del mondo” (Eliade 1981; 1991). 

Nonostante che oggi ci siano molti critici sul conto della teoria sui 
simboli archetipi del centro del cosmo, i ricercatori hanno mostrato che 
determinate ipotesi esprimono un modello esplicativo accettabile. Jean-
Pierre Vernant, che pure è critico verso le applicazioni delle teorie psico-
analitiche sui miti antichi, in quanto sono storicamente specifici (Ver-
nant 1994, 59-75), riconosce il concetto di centro sacro nell’antica cultura 
spirituale greca. Secondo la sua analisi il centro sacro nell’antica cultura 
greca si stabiliva tramite Hestia, la dea della famiglia e del focolare pubbli-
co della città. Attraverso il fumo dal focolare stabiliva la comunicazione 
con il mondo ctonio e quello degli dei olimpici (Vernant 2001, 147-200). 
Nei folklore dei Balcani, il focolare era considerato il centro rituale della 
casa, il luogo del serpente guardiano, delle anime protettrici, del Dio di 
pietra etc. (Risteski 2001, 133-135; Vukanović 1971, 174-175). L’idea della 
comunicazione tra mondi tramite i focolari è possibile rintracciare anche 
nella cultura neolitica nei Balcani, dove sono state trovate tombe in case 
accanto al focolare, talvolta anche nel sotto di esso (Naumov 2006, 85).

La logica della percezione tradizionale dello spazio non va intesa in 
un modo rigido (Dragan 1999, 143-150; Hrobat 2010a, 182, 296). I valo-
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ri dello spazio cambiano in constante dipendenza dalla transitività dei 
tempi diversi: lo spazio ha valori diversi in tempi diversi (Mencej 2005, 
179). Nel paesaggio dove nulla è sicuro, si effettua una complessa dina-
mica spaziale delle relazioni contrastanti che sono in reciproco equili-
brio e alternandosi garantiscono il funzionamento del mondo.

Secondo la tradizione orale della così detta Mrakova stopinja (“l’im-
pronta del crepuscolo”), documentata sul Carso (Peršolja 2006, 67-69; 
Hrobat 2010a, 132), il passaggio nel mondo dei morti si apre quando vi 
si posa il piede sopra – l’uomo perde l’orientamento e muore. Uno spa-
zio liminale o il passaggio all’Aldilà cosi non era legato solo ai punti fissi 
del paesaggio, bensì era percepito anche come uno spazio imprevedibi-
le, non fissato e incontrollabile. 

Conclusione: Luoghi di passaggio nell’Aldilà nel folclore relativo 
al Carso

L’analisi della fonte orale sul contatto col soprannaturale ha mostrato 
quali luoghi fossero nella regione locale percepiti come liminali, come 
luoghi di contatto con l’Aldilà. Nelle rappresentazioni più diffuse, all’Al-
dilà si accede tramite alcune grotte. Un’altra dimensione nelle grotte 
è possibile riconoscere nelle rappresentazioni della dimora degli esse-
ri soprannaturali (a Rodik/Roditti un essere del folclore avrebbe tra-
sportato una donna nell’altro mondo), oppure nelle rappresentazioni 
del corso del tempo soprannaturale o dei luoghi dove si conservano i 
bambini ancora non nati e le anime morte (bambini, neonati) o dove li 
conserva la mitica Baba, “la Vecchia”

I luoghi di contatto col soprannaturale sono i confini delle terre co-
muni, sui quali si concentrano le tradizioni sugli esseri soprannaturali 
e sulla morte e su dove si trovano i cosiddetti mrtva počivala (“luoghi 
di sosta dei morti”), luoghi di sosta rituale dei cortei funebri. Tutti i 
culti connessi con la morte, proprio come le cosiddette strade dei mor-
ti, sono state destinate alla creazione di una dicotomia (spaziale) ed 
all’eliminazione della stessa morte. Nei “luoghi di sosta con i morti” 
(mrtva počivala) secondo la teoria di van Genep è possibile riconoscere 
un riflesso materiale del confine simbolico tra il mondo dei vivi e dei 
morti ed il riflesso rituale dell’ultimo passaggio nella vita umana, nel 
mondo dei morti. 
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Rimane la questione dell’interpretazione o se questo confine inter-
veniva in funzione di difesa, scongiurare la rotazione delle anime od al 
contrario, rendere possibile il passaggio all’Aldilà, cioè in quei luoghi 
nella regione che fossero più aperti al passaggio tra mondi.

Nel folclore erano conosciuti anche altri luoghi liminali nella regio-
ne; luoghi dove il passaggio fra mondi fosse più praticabile, come i cro-
cevia, gli angoli delle case o dei focolari od il forno come centro dello 
spazio abitativo. Comunque sia la liminalità degli spazi oscillava in con-
tinua dipendenza dal valore del tempo. Accanto a questo la tradizione 
carsica sulla morte alla “orma del crepuscolo” (mrakova stopinja) ha mo-
strato che i luoghi di passaggio nell’aldilà non sono necessariamente 
fissi ma imprevedibili ed indeterminabili.

(Traduzione di Natale Vadori, Neža Čebron-Lipovec)

Nel luogo detto “Pri 
križu”, “Na počivališču” 
(“Alla croce”, Alla sosta”) 
sul confine tra Gropada 
e Basovizza - Bazovica il 
defunto veniva appoggiato 
a terra e si recitava una 
preghiera per lui. Tali 
stazioni rituali di sosta del 
corteo funebre, legate a 
particolari usanze e costumi 
legati alla morte, vengono 
annoverate tra i cosiddetti 
“mrtva počivala” (“luoghi di 
sosta dei morti”). A Gropada 
il suo significato simbolico 
di contatto con il mondo 
dei morti è rafforzato dalle 
parole (in sloveno): “Quì 
riposa il corteo funebre di 
Gropada con i defunti.” 
(Foto: Katja Hrobat Virloget)
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