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Premessa 
 

SUSANNA PEYRONEL RAMBALDI* 
 
 
 
 
“Valdesi”, “vaudes”, “valdenses”, “vaudois” sono termini attribuiti a una 

minoranza cristiana che ha origine nel Medio Evo, ma che si radicherà nelle 
“Valli valdesi” del Piemonte ed è ancora oggi presente nella geografia religiosa 
italiana, pur subendo importanti mutamenti nel corso dei secoli. Questo volu-
metto, che raccoglie gli Atti del LV Convegno di studi sulla Riforma e sui mo-
vimenti religiosi in Italia, tenutosi a Torre Pellice dal 4 al 6 settembre 2015, of-
fre suggestioni per uno studio dell’apparizione, dell’utilizzazione e appropria-
zione del termine “valdese” nel corso della storia, ma rappresenta anche un 
nuovo passo per una riflessione sulla memoria valdese, così come sulletradizio-
ni riscritte o sui miti della storia1. Come funziona, infatti, il rapporto tra scrittu-
ra della storia e memoria collettiva di una minoranza? 

Si tratta di un tema storiografico oggi molto frequentato che pone in rap-
porto la storia, la memoria e l’identità delle minoranze. Recentemente è stato 
edito, a cura di Philip Benedict, Hugues Daussy, Pierre-Olivier Léchot, un vo-
lume che raccoglie gli Atti di un altro Convegno, tenutosi nel 2010 ad Ascona, 
che propone una vasta riflessione sul tema dell’identità ugonotta2. Nel caso, as-
sai più ingombrante delle vicende ugonotte, per lo meno per quanto riguarda i 
numeri, i curatori vogliono soprattutto superare quello che definiscono un 
«manque d’intérêt» per lo studio della coscienza collettiva della minoranza pro-
testante francese. La storiografia sul protestantesimo francese, scrivono i cura-
tori, è stata finora soprattutto una storia politica, focalizzata sulla lotta delle 
Chiese riformate per ottenere e poi mantenere il loro diritto di culto dopo le 
persecuzioni subite nel corso della loro esistenza, una storia soprattutto delle 
“guerre di religione”. La storia sociale, così come le storie locali, hanno avuto 
origine più recente. Scopo di quel Convegno, e di quegli Atti, è stato dunque di 
cercar di liberare da troppo rigide paratie la storia degli ugonotti per aprirla a 
una ricerca più vasta e complessa. 
                                                             

* susanna.peyronel@unimi.it 
1 Una riflessione in questa direzione era iniziata già con il Convegno della Società di Stu-

di valdesi del 2006 e con la pubblicazione degli Atti: Héritage(s) 2009. 
2 Identité huguenote 2014. 
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Perché “ugonotto”, perché “valdese” ancora oggi nel XXI secolo? Molte 
vicende simili, o in comune, com’è noto, legano la storia dei valdesi in età mo-
derna a quella della minoranza riformata di Francia, a cominciare dalla curiosa 
vicenda dei termini con cui queste minoranze religiose furono definite o si defi-
nirono. In Francia il termine «ugonotto», tra il 1560 e il 1562, era considerato 
un insulto dagli stessi riformati perché rimandava alle accuse di sedizione che, 
all’inizio delle guerre di religione, colpirono i protestanti francesi. Poi col pas-
sar del tempo questa definizione fu, a poco a poco, rivendicata per affermare 
una propria identità positiva, come farà già nel 1584 Philippe Duplessis-
Mornay riferendosi al «bon huguenot et bon subject tout ensemble». «L’étude 
des identités – scrivono i curatori del volume francese – ne peut ainsi se passer 
de l’étude des vocables par lesquels elles ont été façonnées et exprimées»3. 

Si tratta di una storia importante, ancora in gran parte da scrivere anche 
per l’uso identitario del termine “valdese”. Nel Medioevo, come emerge da 
qualcuno dei saggi qui presentati (Benedetti), tra i molti epiteti infamanti che 
definivano i “Poveri di Lione” – «cagnardi», «Fratelli Barlotti», «charretani» – 
appariva anche il termine «Valdenses», dal quale questa minoranza religiosa 
non amava essere definita. Prima dell’età della Riforma, dunque, lo studio dei 
vocaboli che, dall’interno del movimento o dall’esterno soprattutto tra i perse-
cutori, erano usati per difendere o per accusare questa “eresia” medievale, mo-
stra, piuttosto che una precisa e certa identità, molteplici identità plurali. Questa 
ricchezza terminologica si è ampliata quando gli storici hanno cominciato ad 
approfondire le fonti. Su tutte le identità per lo più attribuite – «Lugdunenses», 
«Valdesii», «Pauperes», Dessolutati» etc.– pare prevalere la definizione “Poveri 
di spirito” («vocant se Pauperes spiritu»), ma le differenti denominazioni cela-
vano anche differenti concezioni sia teologiche, sia ecclesiologiche o organizza-
tive (Merlo). Si è potuto quindi correttamente cominciar a parlare di “valdismi”, 
negando quella continuità del “valdismo”dal Medioevo «ai giorni nostri», che 
ancora sosteneva il grande storico dei movimenti ereticali Raul Manselli negli 
anni Sessanta del Novecento4. 

Con l’ingresso dei “Valdesi” nella Riforma, rappresentato miticamente 
dall’episodio di Chanforan (1532), si determinò un clamoroso mutamento: 
“valdese” da accezione negativa divenne accezione positiva; da definizione in-
quisitoriale per l’accusa di stregoneria fu denominazione di un “popolo evange-
lico”; da rivendicazione di antiche autonomie comunitarie fu indicazione di una 
confessione religiosa riformata. Storici valdesi contemporanei agli avvenimenti 
                                                             

3 Ivi, pp. 18-19. 
4 Citato in MERLO 1991, p. 12. 
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lo usarono per reclamare il diritto di difendere un territorio anche con le armi, 
in nome della propria confessione religiosa. Fu una rivendicazione identitaria, 
testimoniata dalle fonti, dal punto di vista sia confessionale, sia di popolo lega-
to a un territorio, rivendicazione sulle cui motivazioni è importante che gli stu-
diosi si soffermino (Peyronel, Laurenti).  

Valdese dunque è un termine la cui lunga storia si arricchisce di molteplici 
rivoli, dalla Provenza al Delfinato, dove le ricerche di Audisio sembrano dimo-
strare soprattutto una dissimulazione profonda ancora all’alba della Riforma, 
che tuttavia non significava assimilazione ma piuttosto integrazione economica 
e sociale, fino a che gli inquisitori non riuscirono a identificare e a condannare 
valdese e luterano nelle medesime persone (Audisio). Per l’identità valdese fu 
importante anche la presenza diffusa di comunità nel Mezzogiorno che, nono-
stante la repressione e lo sterminio, com’è stato dimostrato (Ciaccio, Scaramel-
la), mantennero caratteristiche culturali comuni ancora per secoli. In questi casi 
si trattò dunque soprattutto di un’identità religiosa e culturale da trasmettere di 
padre in figlio, sentendosi differenti dagli altri cristiani, legati a una comunità 
locale che tuttavia aveva relazioni con una più vasta diaspora. 

La questione della diaspora è rilevante sia per il caso ugonotto, sia per 
quello valdese. L’enorme diaspora ugonotta dopo la revoca dell’Editto di Nan-
tes, di più di 200.000 persone, apre alla possibilità di nuove storie di esclusione, 
di assimilazione, di trasformazione, un vero e proprio laboratorio identitario. La 
diaspora valdese, dopo la revoca dell’editto di Nantes, con il ritorno armato di 
qualche coraggioso nelle Valli, la “Glorieuse Rentrée», ripopolò le Valli e diede 
origine a un nuovo mito apocalittico-profetico, il combattimento per«ristabilire 
il culto di Dio» e per riconquistare «ses héritages»5. Le comunità valdesi che 
invece, a causa della diaspora, si formarono all’estero, come quella del Wür-
ttemberg (de Lange), ebbero sorte simile a quelle ugonotte, con una progressiva 
attenuazione della loro coscienza identitaria o con l’invenzione di tradizioni per 
potersi dire ugonotti o valdesi. 

Se «l’identità è una conquista, per lo più precaria e instabile» (Soresina), 
ricostruirne le variazioni diviene certamente una sfida importante, che si è ten-
tato di raccogliere con questo volume. Finora la storiografia valdese ha soprat-
tutto cercato di raccontare e interpretare vicende di resistenza, di difesa del pro-
prio culto, di persecuzione e di reazione, con qualche scivolata apologetica ma 
anche con straordinarie reinterpretazioni, come quella di Alexis Muston nel 
1851 con L’Israël des Alpes. Première histoire complète des Vaudois du Pié-
mont et de leurs colonies. Poco studiato appare invece l’aspetto meno eroico, 
                                                             

5 TOURN 2009, p. 29. 



12 S. PEYRONEL RAMBALDI – BSSV, 219, 2016, pp. 9-13 
                                                                                                                                                                                                                    

quello ad esempio, dopo la concessione della cittadinanza, di cosa significasse 
essere cittadini sabaudi e valdesi partecipando alla vita nazionale (Soresina). 
Molti altri interrogativi potrebbero affollarsi. Quali furono, ad esempio, le posi-
zioni politiche delle chiese e della minoranza valdese durante la prima e la se-
conda guerra mondiale? Si può parlare in questo caso di “identità” e specificità 
valdese?6 

La minoranza valdese riformata, giunta fino ad oggi, ha dunque una lun-
ghissima e complessa storia, dal Medioevo fino all’età contemporanea, più 
complessa e più lunga ancora del caso “ugonotto”. «Come pensare una mino-
ranza religiosa che vuole riconoscersi anche in una “particolarità culturale”?» si 
domandava nel 2006 l’antropologo Pietro Clemente7. Forse la risposta più sem-
plice sta nella coscienza di una minoranza religiosa di far parte di una storia, 
all’interno della quale l’identità valdese ha trovato a volte ragione di esistere. Il 
vivo interesse storico, che si è mantenuto nei secoli, ha dato infatti origine ad 
una “storiografia valdese” e ad una identità valdese che deve moltissimo alla 
“memoria”, alla “tradizione”, al “mito”, tanto che si potrebbe dire che anche 
nella «costruzione» delle Valli persino la geografia ha rivelato l’impronta della 
storia (Peyrot). Come nel caso ugonotto e con perfetta identità, alla tradizione 
orale si possono aggiungere, a «forger ce patrimoine historique»8, gli archivi di 
famiglia, e poi commemorazioni, musei, le Società di storia, con i loro Bolletti-
ni longevi più di un secolo, l’attenzione al passato attraverso la conservazione 
della memoria. Come raccontare questa storia diviene oggi un altro elemento 
della costituzione di questa identità “nel futuro” e le sfide della divulgazione 
culturale (Favout) stanno ponendo agli storici molteplici domande. 

Come per il protestantesimo francese, ancora così ben descritto da Émile 
Leonard, la minoranza valdese può essere raccontata come «un milieu minori-
taire composé d’individus tirant du passé, connu, de leurs encêtres fierté, exem-
ple, et, entre eux, solidarité»9. Una somma di valori, che hanno formato certa-
mente una tradizione, ma che, senza solide basi storiche, rischia di diventare 
memoria sempre più inconsapevole, non tanto di una minoranza religiosa, ma 
piuttosto di un gruppo etnico. 

 
 

 

                                                             
6 Per la prima guerra mondiale cfr. il volume recentemente edito Grande Guerra 2016. 
7 CLEMENTE 2006, p. 307. 
8 Identité huguenote 2014, p. 29. 
9 LÉONARD 1953, p. 7. 
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Moneta’s Confutation of Heresies 
and the Valdenses 

 
PETER BILLER* 

 
 
 
 
Here the leitmotif is Moneta’s liking for jokes and witticisms. 
He exploited the humour of plain language. Mocking the Valdenses for their 

failure to live up to their claim to follow the Gospel literally, he pointed to the 
reductio ad absurdum of the the injunction in Matthew 10.10 not to have two 
tunics. To follow this ‘one would have to be naked, or just be in shirt and trous-
ers!1 There is the direct and simple language of struggle in debate: «to shut his 
mouth, this could be said to a Cathar» («ad claudendum os ejus, potest dici Ca-
tharo»)2. He attributes coarse humour to a heretic’s physical gesture, who 
touched his own body to indicate his understanding of «Hoc est corpus meum»3. 
When writing about the mutual “dominion” of bodies in marriage, Moneta chose 
a wife’s dominion over her husband’s body, slyly injecting a dash of wit through 
using the vernacular word, segnoria: «unde habet mulier istam segnoriam corpo-
ris viri»?4 

Moneta knew, of course the rhetorically appropriate topoi of the introduc-
tion to a work, in particular the topos of modesty, of self-deprecation. This was 
one reason why he chose the word opusculum when referring to his treatise 
against heretics. But there was also at the same time a joke Moneta was sharing 
with his readers, for his opusuculum, his little work, was nearly half a million 
words long.  

When looking at a manuscript of the treatise in Linz in 1968 I had only read 
a tiny fraction of it, in the edition printed in 1743; over the intervening years I 
have read more; and recently I decided to read the whole treatise. Moneta was 
among those who were gratiosi as preacher, according to Stephen of Salagnac 

                                                             
* pete.biller@york.ac.uk 
1 MONETA CREMONENSIS 1743, 448a: «si enim unam tantum tunicam quis haberet, tunc re-

maneret nudus, vel in camiscia [sic] et braccis tantum».  
2 Ivi, 521b.  
3 Ivi, 296a. 
4 Ivi, 332a, alluding to I. Cor. 7.4. 
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and Bernard Gui5. He was also gratiosus as a writer, producing a text whose 
transparent clarity, fluency and ease make its reading comparable to the expe-
rience of being driven a long distance in the back of a large and luxurious car. 
The humour helps. 

There have been several historiographical stages in modern scholars’ read-
ing of Moneta’s treatise. In the first of these Moneta was a well-informed “wit-
ness”, whose text provided keyhole glimpses of observed reality. It was therefore 
simply a resource for data about heretical theology or the history of a sect. There 
followed, in the second stage, a call for critical awareness in the historian who 
was attempting to reconstruct fluid and varying past realities on the basis of 
“fonti di origine chiericale e inquisitoriale”6. The next and third stage was the set-
ting of Moneta within the broad milieu of Catholic / heretical polemical writing, 
and the analysis of the Punch and Judy constructs of the Catholic texts, Heretic 
and Catholic7. The fourth and most recent stage in the Anglophone world is the 
extreme scepticism of R.I. Moore’s statement that «it is doubtful whether it [= 
Moneta’s Summa] addressed any real heresy at all»8. There has been a tendency 
to read only parts of the treatise – and, perhaps in the fourth stage, not to read 
any of the text. Reading the whole treatise has suggested to me that Moneta needs 
an aggiornamento. Some assumptions in modern scholarship about Moneta’s life 
and work need questioning, and Moneta’s presentation of the Valdenses becomes 
clearer when it is compared with his handling of the Cathars. 

 
 

1. Questions about Moneta and his treatise. 
 

From early sources we do know a few things about Moneta’s life9. Moneta 
was a famous Master lecturing in the Arts in Bologna when he was drawn into 
the Dominican Order, probably in 1219. Dominic died in his bed in the convent 
in Bologna in 1221. He acted together with Roland of Cremona in founding the 
convent in Cremona in 1228. He took a leading role with other friars from Bo-
logna in the granting of a church to the Dominicans in Mantua in 1233. Some ep-
                                                             

5 STEPHEN OF SALAGNAC, BERNARD GUI, 1949, pp. 158-159.  
6 MERLO 1984, pp. 23-24. 
7 PAOLINI 1994, pp. 83-103; SACKVILLE 2013, pp. 18-40; SACKVILLE 2016, pp. 208-228.  
8 MOORE 2012, p. 314.  
9 The main sources for Moneta’s life are GERARD OF FRACHET 1896, pp. 169-170; STEPHEN 

OF SALAGNAC, BERNARD GUI 1949, p. 33 – this part is by Stephen; and the brief references to him 
gathered in KAEPPELI, PANELLA 1970-1993, vol. 3, p. 138. For recent scholarship see SACKVILLE 
2016; MERLO 2013-2014.  
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iscopal acts attest his presence in Mantua. Plausible dates for his Summa are 
1241 or 124410. However, his life and his Summa, as presented in modern scho-
larship, resemble an old oil painting. There are layers of varnish on top of the old 
picture, some of which might need removing. 

First, there is a question about Moneta’s origin. One early source that ap-
pears to spell it out is a note in a Vercelli manuscript, which provides the «nomi-
na fratrum ord. pred. quos conv. Vercellensis eiusdem ordinis recepit in special s. 
fraternitatis beneficium … fratres Moneta, Alexander Vacundus Cremonenses»11. 
This is ambiguous. One possibility is that Moneta and Alexander originated in 
Cremona. Another possibility is that fratres Vercellenses are receiving fratres 
Cremomenses, that is to say, brothers from the Cremona convent – the convent 
of which Moneta was co-founder. It is difficult to find other early sources nam-
ing Moneta as Cremonensis. The earliest narratives are pertinent here. In Gerard 
of Frachet’s Vitae Fratrum Rolando is always Rolandus Cremonensis, whereas 
Moneta is simply Moneta; he is not Moneta Cremonensis. In Stephen of Salag-
nac’s list the fact that Rolando and Moneta are next to each other underlines the 
deliberateness of their different descriptions: Rotlandus Cremonensis is followed 
immediately by Moneta natione Lombardus; he is not Moneta Cremonensis.  

Secondly, Moneta is usually described as an inquisitor. There is no evi-
dence earlier than an anecdote repeated in 1743 by Ricchini, who derived it from 
Ambrogio Taegio, who died in 151712. Here it is useful to compare Moneta and 
Rolando of Cremona. At one point in his Summa Rolando discusses whether 
clergy who bring about the execution of heretics are, in canon law, “irregular”. 
His reductio ad absurdum is that he, Rolando, must be irregular because he cap-
tured 18 heretics in one day, and this – given the argument – led to their execu-
tion. «Ego, qui una die cepi in quodam loco, auxilio Ihesu Christi, decem et octo, 
sum irregularis»13. This is only the most striking among many references to in-
quisition in Rolando’s writings, whose noisy presence is in stark contrast to the 
silence of Moneta. Nowhere in his vast Summa is there any trace of or reference 
to involvement in inquisitorial activities.  

Thirdly, question-marks hang over the title and planning of Moneta’s Sum-
ma. It is unfortunate that the modern monograph on Moneta was by a German 
                                                             

10 1244 rests on MONETA CREMONENSIS 1743, 245a: «non enim sunt plus quam 1244 anni 
quod homo factus est». The number given in Paris, BnF, MS Lat. 3656, fol. 137v, is 1241.  

11 KAEPPELI, PANELLA 1970-1993, vol. 3, p. 138.  
12 MONETA CREMONENSIS 1743, VIII. On Taegio, see BENEDETTI 2008, pp. 11-12, 14, 21-

26, 32, 33, 66, 75, 290, 316.  
13 Summa Magistri Rolandi 1962, p. 1362. See the discussion of Rolando and inquisition 

in FILTHAUT 1936, pp. 22-28; PARMEGGIANI 2008, pp. 118-122; PARMEGGIANI 2009, pp. 23-84.  
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scholar who was not in Wissenschaft a German – that is, he did not apply Teu-
tonic scholarship to the manuscripts of Moneta’s Summa or to its publication in 
174314. This is work still to be done – my comments here are research questions 
not research findings. The printed title is Adversus Catharos et Valdenses libri 
quinque: but what is the basis for this? Moneta’s introductory words, his acces-
sus to the work, do not contain this title. He refers to himself as using the sword 
of the word of God «in confutationem haeresum», and the reader could perhaps 
extract this and take it as the title: Confutatio haeresum15. The statement by Ste-
phen of Salagnac is this: «Moneta, natione Lombardus, qui contra machinationes 
hereticorum maximam et validissimam summam scripsit»16. Since southern 
French Dominicans were used to pairing heretici and Valdenses, or heresis and 
Valdesia, omission of Valdenses here needs attention. Though the statement is a 
description rather than a title, it would accord with the simple Summa contra he-
reticos.  

There is a puzzle here. There is no mention of Valdenses in pars 1, or pars 
2, or pars 3. Since partes 1-3 mainly deal with Cathar doctrines, silence about 
Valdenses is explicable. In pars 4, apart from one passing allusion17, there is no 
mention of them until near the end, when Moneta makes it clear that he is intro-
ducing them to the reader for the first time. «For all the heretics deny this – 
writes Moneta – both the Cathars and the Pauperes Lugdunenses – derived from 
someone called Valdes»18. In the final pars 5 Moneta deals with both Cathars 
and Valdenses, often line by line – «we have now seen how to negotiate this mat-
ter with Valdenses, let’s now see how we should deal with the Valdenses»19 – and 
it is at this point that the reader realises that some of Moneta’s earlier silence was 
not so self-evident and explicable. There is a long and systematic discussion of 
the sacraments in pars 420. In his discussions here, Moneta repeatedly fails to 
take up obvious opportunities to argue against Valdenses. Orders and the Eu-

                                                             
14 SCHMITZ-VALCKENBERG 1971, pp. 5-6. 
15 MONETA CREMONENSIS 1743, 2b. Note the wording of Gerard of Frachet’s comment 

upon Moneta’s success in «word, preaching and the confutation of heresies» («in verbo, doctrina 
et heresium [sic] confutatione»), where the last words could refer simultaneously to action and 
title; GERARD OF FRACHET 1896, p. 170.  

16 STEPHEN OF SALAGNAC, BERNARD GUI, 1949, p. 33. 
17 MONETA CREMONENSIS 1743, 306a. 
18 Ivi, 371a: «Omnes autem haeretici, tam Cathari quam Pauperes Ludgunenses – a quo-

dam qui dicebatur Valdisius [sic] derivati – hoc negant».  
19 See for example Ivi, 525a: «Viso qualiter negotiandum est contra Valdenses … videa-

mus similiter contra Catharos».  
20 Ivi, 277a-346a. 
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charist are not used to introduce the bonitas of minister or recipient, while the 
proposition that Valdenses thought marriage licit between blood relatives is rele-
gated to a late chapter on the Church’s power to make new constitutions21. These 
observations suggest two questions: I. Was dealing with the Valdenses part of 
Moneta’s original plan, or an afterthought? II. If it was an afterthought, did Mo-
neta fail to revise the earlier sections of pars 4 in the light of the addition of the 
Valdenses to his treatise?  

Fourthly, it is usual – and correct, I think – to take Moneta’s accessus and 
the contents of his treatise as joint pointers to its setting within Cathar / Catholic 
disputationes. It is rooted in these and it is a resource for Catholic debaters. But 
Moneta spells out another purpose, which has been missed. «Ad instructionem 
Catholicorum simplicium, dicamus’, or ‘ad instructionem rudium in ecclesia hoc 
dico»22. he writes. The Summa was also a resource of materials for preaching to 
the simple faithful. Where Moneta discusses how to deal with the question of 
whether it is a sin to take things from heretics, he writes, «To satisfy the people 
it’s enough to say that on account of secular rulers’ laws a heretic cannot lawful-
ly possess anything»23. Here Moneta is giving advice to one of the readers and 
users of his treatise, the common Brother (frater communis), explaining moral 
questions while preaching to ordinary Catholics and hearing their confessions.  

Unlike the writings of his contemporary Rolando, Moneta’s Summa was 
popular. Seventeen manuscripts still exist24. The origins of some of these and the 
no-longer extant copies attested by inventories and catalogues of libraries show 
that it was present in many Italian Dominican convents. These included Bologna, 
which still had Moneta’s autograph text around 155025, Firenze26, Imola27, Man-
tova, Milan, Naples and Perugia; in Dominican convents beyond Italy, in Du-
brovnik and Narbonne28; and in Benedictine monasteries in south-east Germany 

                                                             
21 Ivi, 443a: «pauperes Valdenses credunt licitum esse coniugium inter consanguineum et 

consanguineam, cum non inveniatur prohibitum nisi ex constitutione Romanae Ecclesiae».  
22 Ivi, 466b, 530a. See also 435b.  
23 Ivi, 549b: «tamen add satisfaciendum populo, hoc sufficit dicere, scilicet quod per statu-

te principum non potest haereticus aliqua possidere de jure».  
24 Ivi, V; Scriptores 1970-1993,vol. 3, pp. 138-139, and vol. 4, p. 201. In Scriptores, the 

Munich manuscript is given as Clm 14260; it is Clm 14620. I am grateful to Dr Juliana Trede 
for communicating to me the description which will appear in Katalog 2017. 

25 MONETA CREMONENSIS 1743, V. On the other Bologna manuscript, a later copy, MS Bo-
logna Univ. 1550, see PELLEGRINI 2008, pp. 145 n. 8, 150, 152.  

26 PELLEGRINI 1999, p. 171.  
27 «Archivum Fratrum Praedicatorum» 36, 1966, p. 23. 
28 MONETA CREMONENSIS 1743, V – currently Roma, MS Vat. Lat. Reg. 428.  
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and Austria, including Garsten29, St Emmeram in Regensburg, and Seitenstetten. 
It continued to be read and used, in sermons and by authors writing against heret-
ics and on the nature of the church – where the latter found Moneta’s presenta-
tion of authorities and arguments about the perpetuity of the Church useful. And-
rew of Florence, who had been a heretic for fourteen years, used Moneta in his 
Summa contra hereticos (a little after 1250)30, as did also the bishop of Mar-
seilles, Benedict of Alignan, in his Tractatus fidei contra diversos errores (be-
fore May 1261)31. Most use was by Dominicans: Bartolomeo of Vicenza in his 
sermons (1260s)32. John of Paris in his treatise on papal power (1302)33, and 
Juan de Torquemada in his treatise De ecclesia (1453)34. Moneta’s style of po-
lemic considerably influenced the Celestine inquisitor Peter Zwicker, who used a 
copy in Garsten when composing his treatise against Waldensians, Cum dormi-
rent homines (1395). The fact that there are still extant nearly 50 manuscripts 
shows it as one of the most important of fifteenth century treatises against heresy 
and attests the continuing – even if attenuated and second-hand – influence of 
Moneta35.  

Tommaso Ricchini based his edition on three manuscripts, from Bologna 
(not the autograph, but a later copy), the Vatican and Naples, making principal 
use of the Bologna manuscript, but adding to it additional passages from the two 
other manuscripts and indicating this by the use of asterisks surrounding these 
additions36. It is time for more enquiry into the history of the text, using all the 
extant manuscripts. 
2. Keyhole glimpses of the Valdenses. 
 

Let us individuate Moneta’s construction of Valdenses through comparison 
and contrast with his construction of Cathars.  
                                                             

29 Linz, Studienbibliothek, MS 296. According to HOLTER 1985, p. 100, the manuscript 
was among 21 bequeathed to Garsten by Abbot Otto (1317-1333), and not far removed in time 
and place from a manuscript of Thomas Aquinas’s sentences commentary emanating from Bo-
logna about 1270.  

30 ANDREAS FLORENTINUS 2008, p. XXII.  
31 I am grateful to John H. Arnold for this information from his forthcoming study of this 

treatise.  
32 GAFFURI 1997, p. 164.  
33 LECLERCQ 1942, pp. 34-35.  
34 MERLO 2013-2014, referring to BINDER 1955, p. 1.  
35 BILLER 2001, chs. 15-16. The analysis of the influence of Moneta on Zwicker has been 

taken further in the work of VÄLIMÄKI 2016, and it is also being developed in the current re-
search on polemical arguments by Dr Adam Poznański of the University of Wrocław.  

36 MONETA CREMONENSIS 1743, V; b n. [*]. 
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Moneta avoids the Cathar ‘church’ names found in Sacconi and others, and 
generally denotes Cathari by doctrine – those “who posit two principles” and 
those “who assert there is one creator”. He only invokes geography for those to 
the east, «Quidam Catharorum de Bulgaria’ and ‘Quidam enim Cathari, videlicet 
Sclavi»37. By contrast geography supplies Waldensian semantics: Pauperes Lug-
dunenses, Leonistae, Ultramontani, Pauperes Lombardi. This correlates with a 
black and white contrast. While Moneta prefaces pars 1 of his Summa with a 
systematic account of the fides erronea of each of the groups of Cathari38, no-
where in the whole of his opus does he apply himself to the provision of a formal 
description of the fides erronea of the Valdenses in general or of the Lugdu-
nenses or Lombardi in particular. His treatment of them is confined to individual 
errors, or their opposite – for example, that the Ultramontani concede the Roman 
Church’s possession of seven sacraments39. Such doctrines are presented sepa-
rately and miscellaneously, not as part of a coherent fides.  

Moneta’s treatise is led and structured by doctrines, and it is not his pur-
pose to provide an account of the way of life and rites of sects – a descriptive ge-
nre mainly lying in the future, in the Anonymous of Passau, the De vita et acti-
bus Pauperum de Lugduno, and part 5 of Bernard Gui’s Tractatus de practica 
inquisitionis. However, there are elements of this in Moneta’s treatment of the 
Cathars. Although he remains silent about the servitium and melioramentum, he 
does deal with the hierarchy of the Cathars, and also the rite of imposition of 
hands, in short but quite systematic descriptions which include the names Filius 
maior, minor and diaconus, and the detail that a woman can confer it40. There is 
no equivalent with the Valdenses, no description of, for example, a rite of recep-
tion, or of blessing bread, or the form of prayer. 

Moneta’s Cathars are more textual, more literate, than the Valdenses. Whe-
reas a «Catharus dixit» and «scripsit», a Valdensis or Pauper always «dixit». 
Furthermore, as is well known, Moneta refers to the Cathars’ scripturae41, speci-
fies the treatises of two Cathar writers42, and refers to Cathar use of the text 
called the Visio Isaiae43. He does not refer to any named texts used by Valdenses 
                                                             

37 Ivi, 248b, 260a.  
38 Ivi, 2b-6a: «Descriptio fidei haereticorum».  
39 Ivi, 434a. 
40 Ivi, 278a-b. 
41 Ivi, 2b. 
42 Ivi, 71a: «in scriptis cujusdam haeretici Tetrici»; 79b: «Thetricus hereticus in quadam 

parte cujusdam libri sui cap. ii»; 248a: «Desiderius … scripsit»; 540a: «Desiderius notavit … in 
cap. suo de resurrectione». 

43 Ivi, 218a. 
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other than scripture. The contrast is not completely black and white. «Dixit» is 
not necessarily oral: it can refer to what was said in a text. Taunting the Val-
denses with their not following the injunction in Luke 10.4, «Nolite portare sac-
culum, neque peram», Moneta provides a glimpse of what Valdenses did with 
bags. Using Luke’s words, he wrote that they take around with themselves little 
bags and shoulder-bags, to carry their books44. We need also to reflect on the 
learned language Moneta sometimes attributed to them in their formulation of 
doctrine. For example, on oaths he wrote, «Quidam haeresiarcha inter Pauperes 
Lombardos dixit, quod juramentum est modus loquendi affirmativus simplici dic-
to adhibitus cum intentione jurandi»45. The technical language smacks of higher 
learning, at least in the case of one Lombard. 

Money and the Cathars go together. Moneta refers to the Cathars receiving 
bequests from the dying, after they have received the imposition of hands46. He 
reminds the Cathars that one finds nowhere in the New Testament that the apos-
tles were merchants travelling to fairs to make profit and to accumulate money47. 
He presents the Cathars as denying the utility of giving alms to the poor48. Si-
lence here is sufficient for the contrast with Valdenses, a silence which is loudest 
when Moneta turns to voluntary poverty. The Cathars «statum paupertatis assu-
mere abjectis divitiis propriis, et de eleemosynis quaerere victum et vestimentum 
blasphemant»49. Valdenses are not mentioned in the long defence that ensues of 
the voluntary poverty of preachers and sowers of spiritual things, even though it 
implies implicitly to the Valdenses as well as to the Preachers and Friars Minor. 
Not mentioned, that is, until the last line, when Moneta adds that the argument 
does not apply to the Valdenses because they lack the (authorised) office of 
preaching50. 

Let us turn from the comparison with Cathars, and look at Valdenses on 
their own. They may have been an imperfectly integrated afterthought in Mone-

                                                             
44 Ivi, 448b: «sacculos enim et peras portant ad libros suos portandos».  
45 Ivi, 469b. 
46 Ivi, 393b: «nonne tua synagoga legata recipit mortuorum? Nonne aliquoties, cum aliquis 

moritur, recepta manus impositione a te, legat ecclesiae tuae tantum vel tantum, et alii totidem 
aut plus aut minus?». 

47 Ivi, 396b: «Nusquam enim invenitur in novo testamento quod apostoli essent negotia-
tores, et quod pergerent ad nundinas causa negotiationis terrenae, et quod anhelarent pecuniam 
cumulandam, sicut vos facitis». Going to fairs and Cathar desire for profit crop up also at 451b, 
452a. 

48 Ivi, 507a: «videamus de eleemosyna pauperi exhibenda …. Cathari negant utilem esse».  
49 Ivi, 451a. 
50 Ivi, 454a.  
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ta’s Summa, but there are some glitteringly glimpses of them, as through a key-
hole. The glimpses are of miscellaneous things, and their shape is dictated by the 
shape of the keyhole: that is, a keyhole constituted by Moneta’s mind and the 
character of his Summa, in particular the need to score polemical points. In the 
1960s the most brilliant empirical historian looking through this keyhole was 
Kurt-Viktor Selge, in whose fundamental account of early Waldensianism Mone-
ta’s text played a very important role. Polemical points about the recentness of 
the origo of the Valdenses and their emergence from the Roman Church pro-
duced extraordinary flashes of data about Valdes and early Waldensian history. 
Apart from the first aberrant spelling (Valdisius, which may be a misprint or 
represent only one manuscript tradition), Moneta always used the name Valde-
sius, which we know from the will of Stephen of Anse, preserved in the Archives 
in Lyons, was the correct Latin form of the name of Valdes. He presented Valde-
sius as a civis of Lyons51. And most importantly, as Selge showed, the most 
plausible account of the 3rd Lateran Council was provided by Moneta’s brief ref-
erence to Valdes going to the Pope (= Alexander III), promising to observe the 
four doctors Ambrose, Augustine, Gregory and Jerome, and receiving the prae-
dicationis officium from the Pope52. 

How did Moneta know these things? With Lombard Valdenses we presume 
mainly direct contact in disputatione. The learned Lombard commentator on 
oaths I quoted, and the famous Lombard called Thomas whom Moneta described 
as the auctor principalis of the notion that Valdes received orders from the un-
iversitas of his brothers:53 these men were near to Moneta, geographically, and 
also chronologically. Thomas – perhaps the dissident Thomas mentioned in the 
1218 letter of the Valdenses54 – was a more recent figure theorising about events 
of the past. The question is sharpened by Moneta’s specific claim, when recount-
ing the story of Valdes and the Pope: «testimony of this matter can easily be 
found» («cujus rei testimonium facile potest inveniri»).55 Nowhere else does Mo-
neta make a comparable explicit claim for any other relatively recent historical 
“fact”, and the assertive confidence here is notable: evidence is “easily” found, 
facile. To what or whom was he referring? What were the grounds of his confi-
dence?56 
                                                             

51 Ivi, 402b.  
52 SELGE 1967a, vol. 1, pp. 22-25; SELGE 1967b, pp. 110-142: 116. 
53 MONETA CREMONENSIS 1743, 403a. 
54 Quellen 1973, pp. 3, 26, 27. 
55 MONETA CREMONENSIS 1743, 402b. 
56 Selge floated one possibility in SELGE 1967a, vol. 1, p. 22: «Gab es ein solches Zeugnis 

in den Akten der Kurie?». 
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There is, of course, no certain answer. We can look to various channels of 
communication, excluding none. We should remember the Dominican diffinitores 
from southern France who attended general chapters held in alternate years in 
Bologna between 1221 and 1244. These whom Moneta knew personally include 
Dominic himself; Rolando of Cremona, who had been for three years in Toul-
ouse, and was closely involved in early activities against heretics there, one of 
them a Waldensian57; and Stephen of Salagnac. It is worth pausing on Stephen. 
Moneta gave Stephen the story of Dominic’s death: «as I heard from Moneta 
himself, who narrated it» («sicut ab ipso fratre Moneta narrante audivi»), as Ste-
phen wrote58. Salagnac himself had professed as a Dominican in the hands of Pe-
ter Cellan, the Toulouse citizen who was the first “Dominican”. He was in touch 
with the past, and he was its narrator, as Bernard Gui described him: «enarrator 
gestorum et antiquitatum ac exemplorum notabilium gratiosus et copiosus»59. 
The key-words are “narrare” and “enarrator”, Salagnac is the one southern 
French Dominican with whom we know for certain Moneta talked, and Salagnac 
was a talkative historian. He should be high on our list of possible sources.  

Are there more things to be glimpsed through the keyhole? As we have al-
ready seen with the example of bags being used to carry books, these glimpses 
occur mainly when Moneta attacks the Valdenses for inconsistency in their claim 
to follow the Gospel literally. «The Gospel says this or that, but instead what you 
do, O Valdenses, is such and such». Here are three other examples. Valdenses 
may reject gold and silver, but their money is kept and handled by their fami-
liares60. Alluding to the “Cure the sick” (curate infirmos) of Matthew 10.8 and 
Luke 10.9, Moneta again mocked the Valdenses for their failure to comply. 
«They [the Valdenses] do not cure»61. As revealed in the penances of the inquisi-
tor Peter Cellani, the Valdenses of Quercy had practised medicine, and there is a 
possible reference to their hospital62.  

If Moneta’s point probably reflects his knowledge of the areas of activity 
and inactivity of Lombard Valdenses, what of the next point in our miscellany of 
glimpses? The office of preaching was entirely prohibited to women according to 
1 Cor. 14.34, and 1 Timothy 2.12, «I do not permit women to preach». But the 
                                                             

57 GUILLAUME PELHISSON 1994, pp. 40-45. 
58 STEPHEN OF SALAGNAC, BERNARD GUI 1949, p. 33.  
59 BERNARD GUI 1961, pp. 58-59, 61.  
60 MONETA CREMONENSIS 1743, 448a: nunquid vos possidetis aurum et argentum? Dices 

mihi, quod non, quia non accipitis illud manibus vestris, nec illud servatis. Nonne vos illud a 
quibusdam familiaribus vestris accipi facitis, et servari? See BILLER 2001, ch. 6, pp. 104-105.  

61 MONETA CREMONENSIS 1743, 448b: «infirmos non curant». 
62 BILLER 2001, ch. 3. 
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Valdenses go against this, for they allow women to preach in the ecclesia – 
meaning their congregatio – and they argue in support of this. 

 
I. Timoth. 2. V.12: «Docere autem mulieri non permitto». Contra hoc 

praeceptum Apostoli veniunt Valdenses: Mulieres enim eorum praedicant 
in ecclesia – si tamen “ecclesia” debet dici eorum congregatio, quod verum 
non est. Ad hoc autem dixerunt, quod Christus Mariam Magdalenam misit 
praedicare, dicens, Johannis 22.V.17, «Vade autem ad fratres meos …»63. 

 
There are well-known texts about women preaching among the Valdenses in 

southern France, especially the report of the debate held in Narbonne around 
1190, where Valdenses had argued for the right of women to preach. The fact 
that they used auctoritates which did not include John 22.17 suggests that a dif-
ferent manifestation lay behind Moneta’s statement64. The possibility of preach-
ing and high profile argument in its support among Valdenses in Lombardy can-
not be excluded.  

Many years ago in his What is History? the English historian E. H. Carr 
produced an entertaining image of the relationship between the historian and so-
called “historical facts”. The historian stands at the door of an exclusive elite 
gentleman’s Club. He – this was gendered in 1961! – allows some “facts” to en-
ter the Club of Historical Facts, but bars the entry of others. We have two Clubs 
here, with doormen filtering entry. We have one “Club of Polemical Facts”, 
where the doorman Moneta only allowed entry to facts that helped polemic. His-
torians guarding the door of the modern “Club of Facts about Waldensian Histo-
ry” should perhaps permit discussion about the entry of another sentence in Mo-
neta. Historians have noticed that Moneta described Valdenses holding that the 
Church should be poor, and that it was poor up to the time of Pope Sylvester – 
«dicentes quod Ecclesia debuit esse pauper, et talis fuit usque ad tempora Silve-
stri, in quo desitt esse talis»65. Other than being earlier than the date of Moneta’s 
writing, the opinion is undated and attributed to Valdenses in general. It is more 
difficult to find attention being paid to the sentence in which Moneta attributed 
the notion of the Church’s destruction to Valdes himself. 

 

                                                             
63 MONETA CREMONENSIS 1743, 442b.  
64 Patrologia Latina, 204.825-28. See BILLER 2001, ch. 8; BENEDETTI 2004, pp. 135-158: 

140-145; there is an allusion by SELGE 1967a, vol. 1, p. 137, n. 27. 
65 MONETA CREMONENSIS 1743, 412b. SELGE 1967a, vol. 1, p. 7 and n. 30. 
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Si licitum fuit Valdesio exire de Romana Ecclesia, ut restitueret Eccle-
siam secundum suam falsam opinionem in Silvestro destructam …66. 

 
Should we allow this fact into the Club: Valdes’s expression of his own 

“opinio” about the Donation of Constantine? 
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Da qualche anno si assiste alla declinazione al plurale di alcune esperienze 

religiose del passato e del presente. “valdismi”, “catarismi”, “ebraismi” mostrano 
la tendenza a sfumare una identità unitaria a favore di una identità multipla. 
Tale fenomeno non è mera moda storiografica, bensì riconoscimento dei limiti – e 
delle forzature – di un approccio monolitico e, nel contempo, consapevolezza del-
la proficuità di una declinazione plurale. Questa acquisizione risale a oltre 30 an-
ni fa con la pubblicazione di Valdesi e valdismi medievali a cui fece seguito I-
dentità valdesi nella storia e nella storiografia1. Da allora la storiografia – so-
prattutto valdese – dispone di due libri-apripista imprescindibili per consolidare 
piste analitiche nella storia (nell’analisi dei documenti) e nella storiografia 
(nell’interpretazione degli storici) aperte alla molteplicità del non-conformismo 
religioso e al superamento di un’anacronistica reductio ad unum. Specificamen-
te, nel caso dei valdesi quattrocenteschi, il superamento di un concetto tradiziona-
le si configura come identità spezzata, quasi dilacerata, al fine di creare 
un’immagine denigratoria o squalificante. 

A questa prima considerazione se ne devono aggiungere altre, diverse, ma 
non disgiunte dal nostro tema: la percezione positiva dei valdesi del presente (con 
conseguenti ripercussioni fiscali sull’8x1000) contrasta con la percezione negati-
va dei valdesi o Poveri di Lione del passato (a lungo perseguitati). In entrambi i 
casi, nel passato e nel presente, la conoscenza della religiosità valdese – in quan-
to tale – è scarsa. A ciò si aggiunga che nel medioevo il binomio «valdenses seu 
pauperes de Lugduno» era pressoché inscindibile e univoco, soprattutto nella do-
cumentazione giudiziaria (ai nostri giorni la definizione «Poveri di Lione» è del 
tutto desueta); nel medioevo si era perduto il legame con il fondatore eponimo, 
Valdo o Valdesio di Lione, a favore di alternativi miti delle origini (oggi il ruolo 
di Valdo è protagonista, non è messo in discussione, anche se altri miti perdura-
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no: ad esempio l’inossidabile – e inesistente – Pietro Valdo incessabilmente defi-
nito “ricco mercante”)2. 

Le identità spezzate – nello spazio, nel tempo e nella documentazione – non 
sono agevoli da ricomporre. Mi limiterò ad individuare alcune occorrenze rile-
vanti (cagnardi, fratelli Barlotti, sorelle in Cristo), facendo ricorso a sostantivi, 
immagini, ma anche ad un verbo e ad un comportamento. È opportuno non di-
menticare che lo scarto tra identità attribuita e identità propria è enorme: in ge-
nerale, non solo il cosiddetto eretico nel medioevo mai si è definito tale, ma raris-
sime e sfumate sono le autodefinizioni. Procederemo quindi per attribuzioni mul-
tiple al negativo (esterne) nella carenza di attribuzioni proprie al positivo (in-
terne) per analizzare ciò che, mutuando da un altro ambito di ricerca, potremmo 
definire “metamorfosi” dell’identità valdese. 

 
 

1. Cagnardi/Chagnards 
 

Nella convinzione che la storia degli eretici medievali, e dei Valdesi quat-
trocenteschi in modo particolare, non può prescindere dalla mediazione erudita di 
epoca moderna muoviamo dalla metà del XVI secolo quando Ioachim Camera-
rius scrive una Historica narratio dedicata alle chiese dei fratelli in Boemia, Mo-
ravia e Polonia3. La percezione del problema della pluralità onomastica viene tra-
smessa dal dotto umanista tedesco attraverso una suddivisione geografica. «Va-
riis autem nomen sunt appellati, pro varietate regionum ac locorum quae incolue-
runt»: nella regione di Lione sono chiamati Pauperes de Lugduno; nella Sarma-
zia e nella Livonia sono chiamati Lollardi; nella Fiandra e nell’Artesia, a causa 
del luogo deserto e esposto ai lupi, sono chiamati Turrelupini; nel Delfinato – 
con sommo disprezzo («summo contemptu») – sono chiamati Chagnardi; altrove 
sono chiamati Waldenses fino a quando il nome Lutherani supera tutti gli altri 
per «invidia, odio, infamia»4. Tale mappa onomastica non è una elaborazione o-
riginale: si tratta di una delle manifestazioni dell’arte della citazione invisibile di 
cui abitualmente si nutriva il circuito intellettuale erudito5. 

                                                             
2 Sull’inesistenza di tale mito «polemico e rivendicativo» nella documentazione coeva a 

Valdo, si veda MERLO 2010. 
3 CAMERARII IOACHINI 1605. 
4 Ivi, p. 304. 
5 La descrizione compare – identica – in una Historia rei memorabilis degli abitanti di 

Cabrières e Merindol (CRESPIN 1561, p. 317) o, con leggere variazioni, in CHASSANION 1595, p. 
29. 
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Nell’Epistula nuncupatoria, oltre a ringraziare Joseph Juste Scaliger che 
aveva permesso l’accesso alla sua illustre biblioteca e, quindi, l’incontro con al-
cuni codici, la narrazione scorre parallela nell’illustrare le vicende di Valdesi e 
Albigesi6. Tale identità binaria deforma – di per sé – entrambe le esperienze reli-
giose con una tanto evidente quanto diffusa forzatura ideologico-programmatica. 
La mappa onomastica mostra vistose imprecisioni ed alcuni elementi di interesse. 
In primo luogo, la constatazione del “disprezzo” con cui venivano definiti (e 
quindi trattati) i cosiddetti Valdesi; la presenza non solo della definizione Paupe-
res de Lugduno e Waldenses, ma anche di una specifica, e anomala, occorrenza 
utilizzata per il Delfinato: Chagnardi. Anche in Jean de Chassanion, plausibil-
mente la fonte di Camerarius, la storia dei Valdesi e degli Albigesi scorre paralle-
la, ma in più si legge: «En Dauphiné et en Piemont on les a nommés par dedain et 
mépris les Chaignars ou Chienars, lequel nom est demeuré encore de notre tans 
[sic!] en certaines familles du Dauphiné»7. Se dovessimo seguire questa indica-
zione, il nome infamante sarebbe addirittura divenuto un cognome e, in tal caso, 
ben individuabile. In realtà, non siamo a conoscenza di altre occorrenze 
dell’appellativo Chienars. Ritorniamo a Ioachim Camerarius che nella sua Hi-
storica narratio de fratrum orthodoxorum Ecclesiis in Boemia, Moravia et Po-
lonia stranamente trascura un testo pubblicato esattamente un secolo prima, nel 
1505, dal frate Predicatore e inquisitore Jacob Lilienstayn – infiltrato tra i Valde-
si boemi – e inviato a Ambrogio de Pilzna, decano della chiesa di Praga: un trat-
tato «contra Waldenses fratres» chiamati anche «Pickardi fratres»8. Trascura an-
che l’Adversus Waldensium seu Pickardorum di Henricus Institor, frate Predica-
tore e inquisitore di Germania e Boemia, co-autore del famigerato Malleus 
maleficarum, scritto nel 1502 su commissione di Alessandro VI9. In altre pa-
role: in un testo dedicato anche alla Boemia l’autore non segnala una attesta-
zione perspicua e soprattutto peculiare sui nomi dei Valdesi di Boemia in un 
momento, gli inizi del XVI secolo, in cui la repressione – nelle azioni e nelle 
parole – si stava inasprendo. Ma sappiamo che le testimonianze onomastiche 

                                                             
6 Epistula nuncupatoria in Camerarii, Historica narratio, non numerata. Sul ruolo dello 

Scaliger nelle vicende della documentazione valdese, cfr. BENEDETTI 20072, pp. 12, 13, 49. 
7 CHASSANION 1595, p. 29. Per un’analisi approfondita dell’autore della prima storia degli 

Albigesi nel più ampio contesto della circolazione della documentazione sui catari, si legga TOTI 
2014-2015, pp. 50-55. 

8 Praga, Biblioteca Nazionale, 27 I 45, Jacobus Lilienstain, Tractatus contrea Waldenses 
fratres erroneous quos vulgus vocat pickardos fratres sine regula, sine lege et sine observantia 
collectus anno domini millesimo cinquegentesimo quinto. 

9 INSTITORIS HENRICUS 1502. 
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di Camerarius non sono frutto di una mirata ricerca individuale, bensì il riutilizzo 
del lavoro di altri autori. 

Lasciamo la Boemia – e la trascuratezza di Camerarius relativa ai Pickardi – 
per sostare nel Delfinato tra i Chagnardi. Nel 1605, nello stesso anno in cui vie-
ne pubblicata ad Heidelberg l’Historica narratio, il sinodo delle chiese riformate 
del Delfinato commissiona una Histoire des Vaudois e fornisce la documentazio-
ne per scriverla. Il pastore Jean Paul Perrin legge, sottolinea, commenta: i margi-
ni dei manoscritti si arricchiscono di tale frequentazione che poi confluirà nella 
sua Histoire des Vaudois10. Il termine Chagnardi è un hapax: compare una sola 
volta nell’abbondante documentazione giudiziario-inquisitoriale alpina, ma con 
ogni evidenza viene recepito rapidamente negli ambienti eruditi, anche grazie 
all’autorevole mediazione di Camerarius. Abituato a leggere negli atti giudiziari 
una definizione standard («valdenses seu pauperes de Lugduno»), nello scorrere 
il fascicolo processuale contro Peironeta di Beauregard, nel Valenciennes, il pa-
store Perrin nota un’anomalia, la sottolinea e la segnala a margine dove scrive 
«Chagnardorum secta»11. In più, nell’Histoire des vaudois, in un paragrafo dedi-
cato ai nomi intitolato De quels noms on testé nommez les Vaudois par leurs 
adversaires et de quels blasmes ils les ont chargez, anch’egli non può esimersi 
dal presentare una lista – per verità assai creativa – di nomi, un piccolo diziona-
rio etimologico in cui la prima definizione “stravagante”, dopo «Valdesi o Poveri 
di Lione», riprende e commenta le parole di Peironeta che, suo malgrado, diventa 
testimone anche nel circuito erudito europeo: «En Dauphiné ils furent appellez 
par mocquerie Chaignards»12. 

Il processo contro la donna di Beauregard mostra un procedimento signifi-
cativo. Alla consueta occorrenza «Valdesi o Poveri di Lione» si aggiunge la pre-
cisazione che, non ovunque, ma soltanto da quelle parti, ossia nel Valenciennes, 
sono vulgo definiti «setta dei cagnardi» («Chagnardorum secta»)13. In una pro-
gressiva riduzione dell’orizzonte identificativo, in seguito verranno abbandonati i 
termini più diffusi («Valdesi o Poveri di Lione») e sarà usata soltanto 

                                                             
10 Sulle “vissute” vicende dei manoscritti usati da Jean Paul Perrin, cfr. BENEDETTI 20072, 

pp. 9-23, e ora BENEDETTI 2014, pp. 1-11. 
11 BENEDETTI 2005, p. 147. 
12 PERRIN 1618, p. 8. Sbaglierà invece lo scioglimento Peter Allix che, in una trascrizione 

per lungo tempo di riferimento del processo contro Peironeta, scriverà «Chagmandorum secta» 
impedendo di individuare un originale tratto identificativo ALLIX 1821 [ ed pr. 1690], pp. 348-
350]; si veda ora l’edizione in BENEDETTI 2005, pp. 142-158). In ambito giuridico delfinale vie-
ne precisato che i «Chanardi» e i «Cabeoli» fanno parte della «setta dei valdesi» (MARCI FRAN-
CISCI 1586, p. 252). 

13 BENEDETTI 2005, p. 147. 
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l’espressione locale («setta dei cagnardi») a segnalare un riconoscimento esterno 
di tipo sociale e giuridico. Che cosa significa Chagnardi? Secondo la descrizione 
acquisita da Camerarius, indicherebbe persone che stanno «per così dire all’aria 
aperta restando inoperosi in luoghi soleggiati, senza casa né tetto» («quasi apri-
carii, quod in locis apricis sine domibus tectisque desiderent»), ma significhereb-
be anche individuo svogliato, debole e vagabondo14. Per assonanza e similitudine 
ricorda i cani randagi che vanno qua e là, senza padrone e senza meta, che vivo-
no all’aperto e si stendono a prendere il sole. L’immagine riflette implicitamente 
la scelta di mendicanza dei barba: trasmessa al negativo attraverso il richiamo 
visivo ai cani (Chagnardi, Chaignards o il meno diffuso Chienars).  

Peironeta non fa propria alcuna di queste definizioni, ma ammette la paura 
che prova per il termine cagnarda usato in modo dispregiativo contro di lei qua-
lora avesse smesso di pregare e fare offerte in chiesa. Definita «femina simplex et 
ignara et ingenio grossa» e «femina rudex et illitterata et ingenio grossa» abituata 
a «superflue loqui»15, Peironeta permette di vedere con chiarezza come, da un la-
to, il giudice imponga con una forzatura giudiziaria una definizione («setta dei 
cagnardi») e, dall’altro, come una connotazione dispregiativa assuma una valen-
za religioso-culturale. È un meccanismo non inconsueto. Ciononostante, Peirone-
ta mostra un inusitato coraggio nel rifiutarlo, senza però riuscire a bloccare la 
conseguente creazione di una «setta dei cagnardi» attraverso un procedimento di 
identità (denigratoria) attribuita consolidata attraverso la letteratura e il diritto. 
La creazione fantasiosa di gruppi ereticali è implicita nella lotta al non-
conformismo religioso. 

Peironeta non solo respinge un processo di attribuzione giuridica di una i-
dentità (religiosamente squalificante), ma offre anche la possibilità di comprende-
re qualcosa di più. Nella consapevolezza di far parte di un «piccolo gruppo di 
persone» che «se non ci fosse tutto il mondo finirebbe» mostra un’identità pro-
pria. La testimonianza è rilevante e il notaio, in modo irrituale, la riproduce in 
volgare: «pleng pung de mond que si non era tout le monde saria a fin»16. Donna 
«semplice» che «parla troppo» secondo il linguaggio dei giudici, Peironeta mo-
stra la profonda consapevolezza di appartenere ad un’esperienza religiosa con 
prospettive soteriologiche di salvezza dell’umanità: bastano dieci giusti per salva-
re Sodoma dall’ira e dal castigo di Dio (Genesi 18, 32). Non è questo un elemen-
to di identità sufficientemente forte, al di là della ricerca di un preciso termine i-

                                                             
14 LAROUSSE 1867, p. 68. Per una contestualizzazione più ampia, cfr. BENEDETTI 20142

, pp. 
65-68. 

15 BENEDETTI 2005, pp. 147, 153. 
16 BENEDETTI 2005, p. 153. 
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dentitario? D’altra parte, Peironeta non lo fornisce, forse perché non lo conosce, 
o più probabilmente non esiste. Alcuni anni dopo in una lettera a Venceslao VI, 
re di Boemia e di Ungheria, significativamente si legge: «Al serenissimo princi 
Rey Lancelau. A li duc, barons e li plus velh del regne. Lo petit tropel de li Chri-
stian appella per fals nom falsament P.O.V.»17, una sigla da sciogliersi ragione-
volmente in «Pauvres ou Valdes», come già suggeriva Jean Paul Perrin.  

Ad un significativo orizzonte semantico – «pleng pung de mond» e «petit 
tropel de li Christian» – si aggiungano le espressioni «gentes de reconoscientia» 
(il sostantivo gentes ricorre anche nel processo contro Peironeta), «bone gentes» 
(o «boni homines») e «plebs pusilla» che nella lettera di barba George Morel e-
cheggia il «pusillus grex» di Luca 12, 32 coerentemente inserito in una tradizione 
evangelica. Siamo così entrati nell’orbita definitoria duttile, ma coerente, dei pre-
dicatori itineranti, dei barba, ai quali queste espressioni fanno riferimento, e che 
assumono identità proprie e attribuite, diversificate nel tempo, nello spazio e nelle 
lingue differenti – apostoli, fratres, magistri, barba, meister, ministres, seygno-
res – mentre nei processi inquisitoriali quattrocenteschi sono «barba seu magi-
stri». Se il termine barba è conosciuto e familiare, carismatico e domestico, pecu-
liarmente valdese nell’uso religioso di un nome genericamente diffuso in tutto 
l’arco alpino con il significato di zio o persona saggia18, «maestro» («magister») 
rinvia senza alcun dubbio e in modo esplicito a Gesù, al suo esempio di predica-
tore e al suo ruolo nella cura animarum (oltre che cura del corpo)19. «Barba seu 
magistri»: due definizioni sovrapponibili e complementari, a cui si aggiunge il 
valore – irrinunciabile – all’itineranza evangelica della coppia apostolica di pre-
dicatori valdesi. Nel contesto drammatico e violento della crociata nell’alta valle 
del Chisone del 1488 troviamo una definizione ancor più precisa: «maestri di vita 
della nostra legge, insigni per merito e per dottrina» («legis nostrae magistri vita-
e, merito et doctrina insignes»)20. Nel medesimo ambito documentario della cro-
ciata, ai «magistri vitae» si affiancano i «veri fideles» (specificamente «vallis 
clusonis»)21: in questo caso, entrambe le definizioni – se il testo non è contraffat-
to – sembrerebbero proprie e non attribuite come nei precedenti esempi. 

 
 

                                                             
17 TODD 1865, p. 50. 
18 PONS 1967, pp. 47-76. 
19 BILLER 2001, pp. 49-67; BENEDETTI 2010, pp. 407-423. 
20 Paris, Bibliothèque Nationale, ms. Lat. 5938, c. 70r. 
21 Paris, Bibliothèque Nationale, ms. Lat. 5938, c. 70r. 
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2. Fratelli Barlotti 
 

Camerarius aveva fornito una “mappa onomastica” utile ad individuare 
nomi e definizioni. I frammenti giudiziari contro i predicatori itineranti Martino e 
Pietro a loro volta rappresentano una mappa degli insediamenti dei Valdesi al di 
qua e al di là delle Alpi i cui richiami a margine sono arricchiti da nomi loro at-
tribuiti che compaiono anche in una cartula allegata al fascicolo processuale. Ri-
partiamo dall’erudizione secentesca. Nel 1605 sul tavolo di Jean Paul Perrin si 
accumulano manoscritti e piccoli codici. Le sottolineature e i commenti del pa-
store ugonotto si infittiscono nel momento in cui negli interrogatori ai predicatori 
itineranti Martino e Pietro le definizioni si moltiplicano. Nel caso del cosiddetto 
barba Martino la precisazione geografica è duplice: «al di là dei monti, nel regno 
di Francia, sono chiamati Poveri di Lione, ma al di qua dei monti, nella terra 
d’Italia, sono chiamati Poveri del mondo»22. È al termine di una lunga descrizio-
ne del loro itinerario di predicazione apostolica che il giudice passa alla questione 
dell’identità. Al consueto «Poveri di Lione» si affianca un sorprendente «Poveri 
del mondo»: un altro hapax nella documentazione sui Valdesi e una definizione 
del tutto ignota nella tradizione religiosa. Ancor più spezzata è l’identità trasmes-
sa da colui che viene definito barba Pietro: «nel loro gergo sono chiamati fratelli 
Barlotti, comunemente Valdesi; tra di loro, in Italia, si chiamano frati di opinio-
ne»23. A parte il termine Valdesi, «fratelli Barlotti» e «frati di opinione» appar-
tengono ad un orizzonte denigratorio e delegittimante che dall’Italia centrale, e 
dalle variegate diramazioni dell’esperienza francescana, giunge all’arco alpino (e 
viceversa).  

Chi sono i «fratelli Barlotti»? Con ogni evidenza assimilabili a «quelli del 
barilotto», ricorrono per la prima volta – a quanto finora è dato sapere – nel pro-
cesso contro Giovanni Sensi del 1403 e, successivamente, in una nota predica del 
1427 del frate dell’Osservanza francescana Bernardino da Siena24. In sintesi, i 
bimbi nati durante la cosiddetta sinagoga sarebbero cotti e il loro grasso messo in 
un barleto: così si prepara l’unguento che permette di volare su una scopa. Le 
due espressioni «fratelli Barlotti» e «quelli del barilotto» le ritroviamo in ambito 
alpino, ma in Lombardia, nel XVI e XVII secolo nelle occorrenze «gioco del ba-
                                                             

22 «Interrogatus quomodo nominantur omnes tenentes eorum sectam, dixit quod de ultra 
montes in regno Francie appellantur Pauperes de Lugduno, de citra vero montes in patria Ytallie 
appellantur Pauperes mundi» (BENEDETTI 20142, p. 142).  

23 «Interrogatus quomodo appellantur illi de dicta secta, dixit quod vocantur fratres Barloti 
in eorum gergono et vulgariter appellantur Valdenses. Et in Itallia inter se nominantur fratres de 
oppinione» (BENEDETTI 20142, p. 150). 

24 BENEDETTI 20142, pp. 57-59. Su Giovanni Sensi, si veda PATRIA 2009, pp. 121-161. 
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rilòt» e «il barlotto» che, con un salto semantico, rinviano al tripudio del con-
gresso notturno delle streghe. Nei processi di Sondrio del 1523 andare al gioco 
del barilòt (o barilòto) significava recarsi a cavallo di un bastone ricoperto di un 
unguento di non chiara composizione al sabba (senza che quest’ultimo termine – 
si noti – sia mai usato) presso il Tonale o il Monte Camino25. Nella cultura dotta 
dei giudici cinquecenteschi lombardi il termine barilòt (o barilòto) completa il 
percorso metamorfico iniziato dai giudici quattrocenteschi delfinali congiungen-
dosi ad un fenomeno descritto da altri giudici: la vauderie, ovvero, nel nostro ca-
so, l’immagine del valdese-stregone assai diffusa nel XV secolo. 

Il tutto-pieno ereticale, la nequizia totale e circonfusa che plasma le identità 
multiple e spezzate dei due predicatori itineranti Martino e Pietro crea mostri. 
Già Gerolamo Miolo, pastore a Pragelato, Meana, Chiomonte e Angrogna, fis-
sando in un “memoriale” scritto nel 1587 una tradizione orale aveva illustrato 
una sprezzante pluralità semantica e la trasformazione del nemico in mostro. 
«Cominciò l’appellazione de i Poveri di Lione et si chiamavano anco Valdesi, 
Lionisti, Insabatati, cioè che essi non osservavano ni sabato, ni feste, et di molti 
altri simili nomi accioché essi fossero resi detestabili»26: la pluralità semantica, 
seppur non denigratoria, ha lo scopo che venissero «resi detestabili». Ma un ulte-
riore passaggio era possibile e venne percorso: «Vero è ch’essi erano accusati de 
molti enormi crimi, come di fornicationi incestuose, et di ribellione contra i supe-
riori, et d’havere (come i mostri) quattro ordini di denti, et delle corna (come bes-
tie) et simili altre cose»27. La condanna morale per una riprovevole condotta ses-
suale («fornicationi incestuose») e la mancanza di rispetto per le consuetudini so-
ciali («ribellione contra i superiori») da tempo tendeva ad accompagnare la con-
danna giudiziaria, ma ora apre la strada alla creazione di mostri: fisicamente de-
formati e moralmente infami. 

Al pastore protestante che raccoglieva l’eco dolorosa di un passato di re-
pressione – nei luoghi stessi in cui venne perpetrata – non sfuggono i meccanismi 
di costruzione denigratoria dell’identità: del nemico, del “mostro”. Purtroppo, 
nemmeno Gerolamo Miolo tramanda un’identità propria, quasi non fosse neces-
sario o rilevante o, quantomeno, non lo fosse più. Altrettanto lucida, precisa e, 

                                                             
25 SPINETTI 1903, p. 52. Il termine barilot si trova nel Bresciano con il significato di patto, 

scambio: l’espressione «fa minga di barilòc» significa non fare patti o scambi, a cui si collegano 
gli epiteti «l’è en barilot» e «l’è n barilutu» in riferimento a chi fa «patti o scambi inutili o dan-
nosi» (p. 107).  

26 MIOLO 1971, p. 84.  
27 MIOLO 1971, p. 97. 
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per il nostro discorso, dirimente, è la testimonianza del diplomatico Agostino de’ 
Rossi che così scrive a Cicco Simonetta, segretario di Francesco Sforza:  

 
L’è vero vero che ‘l gli è imputato alcune altre cose, maxime che fanno 

ancora uno bariloto de homini et femine tra loro, messedandosi insieme 
l’un l’altro senza discretione; videlicet sunt qui dicunt che ’l non è vero e 
che questo se gli oppone per aggravare più il facto loro28. 

 
Se l’arte della diplomazia deve aiutare la politica a comprendere la realtà, le 

parole dell’oratore sforzesco forniscono un importante punto di vista contempo-
raneo: questo tipo di accuse servono per aggravare una condizione. 

Ritorniamo al processo contro i due predicatori itineranti Martino e Pietro 
dove in una cartula allegata al fascicolo giudiziario – per aggravare ulteriormen-
te – sono aggiunte altre definizioni onomastiche29. Oltre ai già segnalati «Paupe-
res de Lugduno», «Pauperes mundi», «fratres Barloti», «Valdenses», «fratres de 
oppinione», compare un lungo elenco di termini legati all’orizzonte dei cosiddetti 
mendicanti validi quali «charretani», «fratres de grossa oppinione» (o «illi de 
grossa oppinione»), «bariloti» (o «barlhoti»), «adulatores, fraudatores et decepto-
res populi», «charlli», «felsi», «lucrari»30. In sintesi, i due predicatori spoletani 
sarebbero «charretani», ossia cerretani, in altre parole: ciarlatani. Tramite auto-
revole di questa ulteriore contaminazione dotta tra Italia centrale e ambiente alpi-
no è lo Speculum Cerretanorum di Teseo Pini, in cui in una prospettiva diffratta 
confluiscono tutti questi termini attribuiti ai due predicatori itineranti e dove, ol-
tre all’appellativo infamante cerretani, troviamo il corrispettivo maschile della 
definizione tanto temuta da Peironeta: scagnardo31.  

A questo punto di un discorso diramato e fertile, non è ininfluente precisare 
che i processi contro i predicatori itineranti Martino e Pietro del 1492 e contro 
Peironeta del 1494 sono gli unici nell’ampio dossier giudiziario contro i Valdesi 
alpini a presentare amplificazioni onomastiche, tra l’altro rinvenibili in un con-
temporaneo trattato scritto da un uomo di chiesa. Si noti inoltre che il pastore Je-
an Paul Perrin non accoglie le definizioni attribuite ai due predicatori, probabil-
mente non le considera affidabili. Recepisce invece cagnarda e nella lista dei 
                                                             

28 D’ALATRI 1986, p. 216 in nota. 
29 BENEDETTI 20142, pp. 65-80. 
30 «Charretani alias fratres de grossa oppinione vel bariloti, adulatores, fraudatores et de-

ceptores populi. In eorum iargono dicuntur barlhoti, charlli, felsi. In Francia pauperes de Lugdu-
no, in Ytalia pauperes mundi, charretani. In eorum iargono labie proprie quod est charretani, 
scilicet vult dicere lucrari, barlhoti seu illi de grossa oppinione» (BENEDETTI 20142, p. 119). 

31 Libro dei vagabondi 1973, pp. CLXXV; cfr. BENEDETTI 20142, pp. 66-67. 
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nomi attribuiti “dagli avversari” ai Valdesi indica soltanto «Fraticelli», il corri-
spettivo – non esplicitato – di «frati di opinione»: «En Italie ils estoyent appelez 
Fraticelli, comme qui diroit Frerots, parce qu’ils vivoyent comme freres en vraye 
concorde»32. Nessuna considerazione per i «fratelli Barlotti» che un altro percor-
so carsico collega alla leggenda al negativo di una donna di nome Guglielma vis-
suta alla fine del XIII secolo a Milano e attestata alla fine del XV secolo: la co-
siddetta sinagoga da lei presieduta è commentata a margine con il termine «bari-
lotus»33. 

 
 

3. «Serors en Iesu»: tra predicatrici (itineranti) e streghe (volanti) 
 

Torniamo così di nuovo all’universo femminile in cui l’identità spezzata si 
trasmette sul piano giudiziario e letterario, ma anche iconografico. Le testimo-
nianze più antiche dei polemisti cattolici del XII secolo, i cisterciensi Goffredo da 
Auxerre e Alano di Lille e il premonstratense Bernardo di Fontcaude, trasmetto-
no una scelta di libertà evangelica al negativo attraverso il versetto «donnicciuole 
cariche di peccati» («mulieres oneratae peccatis» 2 Tim 3, 1-6)34. Motivi escato-
logici attivano un topos dilagante in cui le figure femminili risultano a priori 
screditate. Si noti che le «donnicciuole cariche di peccati» sono predicatrici non 
stanziali: il peccato si accompagna all’eresia ovvero alla scelta di libertà on the 
road. Per quanto negative, le definizioni maschili non avranno mai questa carat-
teristica: non sono a conoscenza di uomini (ometti?) «carichi di peccati» e di 
dubbia moralità. Diverso è il caso dei processi inquisitoriali, in cui la definizione 
– «donne valdesi» («mulieres valdenses») – è anodina. Nel XV secolo assistiamo 
ad una svolta inattesa. Se il processo contro Peironeta di Beauregard del 1494 mo-
stra la definizione inconsueta – e fortunata – di cagnarda, già intorno alla metà 
del secolo la mediazione delle parole era stata superata: l’accusa è un’immagine. 
Dalla scrittura si passa alla rappresentazione. Mi riferisco alle note figure fem-
minili in volo su una scopa, qualificate esplicitamente come «des Vaudoises», 
donne dall’apparenza normale, in vesti domestiche, quanto di più lontano si pos-
                                                             

32 PERRIN 1618, p. 9. Con la confusione che lo contraddistingue è plausibile che possa es-
sere riferito ai catari parimenti presenti nell’elencazione. 

33 BOSII DONATI 1492, ad annum. Anche in Novissime Hystoriarum 1502, p. 324. Ripresa 
senza variazioni e con maggiore attenzione al caso dei fraticelli nel Capistranus triunphans 
1700, p. 236. 

34 Sulle «donnicciuole cariche di peccati», si vedano GONNET 1980, pp. 103-129 (aggior-
nato in GONNET 1994, pp. 27-41); e MERLO 1991, pp. 71-112. Ora inserite in un’analisi di lungo 
periodo in BENEDETTI 2004, pp. 135-158. 
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sa pensare dalla mostruosità fisiognomica stregonesca. Paradossalmente, po-
tremmo dire che le streghe nascono come donne normali e, in seguito, acquisi-
scono stereotipi deformanti.  

Ciò che interessa sottolineare, al di là della circolazione di tale immagine, è 
la sua attestazione in uno dei codici contenenti il componimento poetico Cham-
pion des Dames riprodotto nel 1451 ad Arras, nella città in cui alcuni anni dopo i 
Valdesi saranno accusati di stregoneria (la famosa Vauderie d’Arras), ma so-
prattutto la straordinaria circostanza che fa di questa immagine la prima raffigu-
razione di una strega in volo su un bastone verso il sabba. Più precisamente: la 
prima raffigurazione di una strega è identificata con una donna valdese. Non è 
l’unico primato in tal senso se pensiamo che le più antiche raffigurazioni del sab-
ba sono anch’esse collegate al contesto diffamatorio contro i Valdesi. Riprodotte 
nel codice contenente il cosiddetto Traité de Vauderie – più correttamente intito-
lato Traité du crisme de Vauderie – scritto nel 1460 da Jean Taincture (Iohan-
nes Tinctor)35, non a caso intersecano il famoso caso della Vauderie d’Arras. 
Destinato a un’ampia circolazione, il trattato contribuisce a creare un contesto di 
aspra ostilità, e di repressione, contro valdesi accusati di vauderie e di apparte-
nere ad un orizzonte demoniaco attraverso la partecipazione al sabba36. I diversi 
piani – giudiziario, letterario, polemistico e artistico – concorrono a de-creare 
un’identità diffondendo immagini destinate a diventare stereotipe. A ciò si ag-
giunga l’importante tentativo di attivare il magnetismo demoniaco nel processo 
contro Antonio Blasi di Angrogna, interrogato a Embrun nel 1486, in cui trovia-
mo il termine sinagoga associato all’osculum infame in ciò che appare una evi-
dente quanto isolata prefigurazione del sabba: «sinagoga in qua osculantur unum 
yrcum in culo»37. Inaspettata e decontestualizzata, tale irrituale ‘consuetudine’ 
non è presente in altri processi contro i Valdesi quattrocenteschi. 

Queste le attribuzioni esterne. Affrontiamo ora fonti interne al mondo val-
dese per cercare di comprendere i caratteri di un’identità propria attraverso una 
tipologia specifica: le lettere. Ne sono sopravvissute poche, ma significative: la 
lettera di barba Bartolomeo Tertian e il cosiddetto carteggio dei barba George 
Morel e Pierre Masson con Martin Bucero e Ecolampadio. Se nel primo caso 
l’originale parrebbe perduto (e, di nuovo, dobbiamo ricorrere al prezioso lavoro 
                                                             

35 Sui manoscritti del Traité de Vauderie ancor utile è il contributo di BALMAS 1979, pp. 
1-26.  

36 Sul tema della stregoneria, seppur con necessari aggiornamenti, ancora irrinunciabile è 
il ricorso a HANSEN 1963, p. 183. Sull’intera vicenda, si veda MERCIER 2006; e ora MERCIER 
OSTORERO 2015; a cui si aggiunga UTZ TREMP 2008. Sul contesto storico-documentario valdese 
nel XV secolo, cfr. BENEDETTI 2007, pp. 71-81. 

37 Cambridge, Cambridge University Library, ms. Dd. 3. 25 (6), c. 62r. 
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di Jean Paul Perrin)38, nel secondo caso l’edizione critica di cui disponiamo appa-
re del tutto insoddisfacente, per cui dobbiamo tornare a compulsare il manoscrit-
to attualmente conservato presso la Trinity College Library di Dublino39. Plausi-
bilmente scritta tra la fine del XV e l’inizio del XVI secolo, o addirittura nel cor-
so della crociata, nell’incipit della lettera di Bartolomeo Tertian leggiamo: «Iesus 
sia con nos. A tuit li nostres fidels et ama coma fraires en Iesus Christ. Salu sia a 
tuit vos. Amen»40. Inviata a un non meglio precisato gruppo di fidels (ricordiamo 
i «veri fideles» del 1488), ad una fraternita i cui membri vengono definiti «frai-
res en Iesus Christ»: una generica ma nel contempo qualificante espressione reli-
giosa ripresa nell’explicit in cui il saluto si rivolge a «tuit li fidel et ama de 
Christ»41. La convergenza delle espressioni (fidels e «veri fideles»), non solo ri-
badisce il medesimo orizzonte identificativo, ma mostra nel contempo piena ade-
renza evangelica. È opportuno notare che tale autoidentificazione non richiede il 
complemento di Valdesi o Poveri di Lione.  

Un’altra fonte interna al mondo valdese conferma l’utilizzo di «fraires en 
Iesus Christ»: la prima risposta di Ecolampadio del 1530 è indirizzata ai «fraires 
en Christ li qual son appella Vaudes»42; la successiva risposta di Martin Bucero è 
rivolta «ali seo charissime fraires li qual son appella Vaudes»43. Fidels e «veri 
fideles», a cui si aggiunge «fraires en Iesus Christ»: questi i modi usati per defi-
nirsi e identificarsi. L’espressione «fraires en Iesus Christ» trova un significativo 
riscontro nel complementare «serors en Iesus» del carteggio in provenzale alpino, 
in cui in riferimento alle donne è usato anche il generico fennas, tradotto in latino 
con una evidente forzatura in mulierculae echeggianti le «misere donnicciuole» 
con il “carico di peccati” che la letteratura polemistica aveva attribuito loro. Si 
tratta di un’espressione di lunga durata se, nel XV secolo, in un capitolo intitola-
to Striges seu lamiae et fascinationes del medico milanese Gerolamo Cardano 
leggiamo di «mulierculae mendicae miserae»44. L’espressione attribuita alle pre-
dicatrici itineranti valdesi medievali si ritrova in età moderna nella descrizione 
stereotipa delle streghe ormai diventate donne «macilentes, deformes, oculis e-

                                                             
38 PERRIN JEAN PAUL 1618, pp. 73-79. 
39 Dublin, Trinity College Library, ms. 259; l’edizione è in VINAY 1975, pp. 36-117.  
40 PERRIN JEAN PAUL 1618, p. 73. 
41 Ivi, p. 78. 
42 Dublin, Trinity College Library, ms. 259, c. 1. 
43 Dublin, Trinity College Library, ms. 259, c. 6. L’espressione «fratres in Christo» non è 

esclusiva del mondo valdese: Jan Huss la utilizza più volte, ad esempio nella lettera a magister 
Martino (PALACKY 1869, pp. 74, 119). 

44 CARDANI HIERONIMI 1557, libro XV, cap. LXXX, p. 570. 
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missitriis, pallidae et suboscurae»45. La strega è mostruosa perché ciò che fa è 
mostruoso. 

Circa le donne valdesi, la forzatura della traduzione di fennas in muliercu-
lae obbliga a tornare al testo in volgare evitando la mediazione della versione in 
latino. Una forbice culturale sottende una scelta linguistica e la traduzione tra-
smuta realtà religiose: il termine fennas (donna) si è trasformato nel connotante 
mulierculae (donnicciuole), mentre serors en Iesu si riduce a sorores46. In un o-
rizzonte evangelico coerente in cui l’identità propria di un gruppo religioso per-
seguitato emerge senza peculiari specificità terminologiche («fraires en Christ» e 
«serors en Iesus», «Vaudes», ma – si noti – non più Poveri di Lione), qualcosa di 
insospettabile e inaspettato ancora una volta spezza la coerenza identitario-
onomastica. Il piccolo codice dublinese contenente i testi in provenzale alpino 
dello scambio epistolare mostra in modo inequivocabile la scelta da parte di 
qualcuno di cancellare – tecnicamente di «cassare» o, meglio, «censurare» – 
un’esperienza femminile, evidentemente scomoda47. 

Lasciamo il codice contenente il ricco scambio epistolare a Dublino e spo-
stiamoci infine a Parigi, alla Bibliothèque Nationale, dove è conservato il proces-
so completo contro Tommaso Guiot, sarto di Pragelato, interrogato a Oulx nel 
1495. Non troviamo segnalazioni onomastiche notevoli, ma un hapax, 
un’espressione di cui si ha un solo esempio, compare anche in questo caso. Si 
tratta di un verbo: pascayrare48. Un po’ provocatoriamente, mi piace segnalarlo 
come simbolo di un’identità rilucente e sfuggente: un verbo che indicando 
un’azione rimanda ad un comportamento e, quindi, a degli uomini, i barba, che 
con i loro testi contribuirono a creare una delle più interessanti «occasioni cultu-
rali» del cristianesimo occidentale49. L’esperienza religiosa di questi uomini – 
e donne – non è imprigionabile nella staticità di un sostantivo, ma richiede la di-
namicità di un verbo. Attraverso le espressioni «serors en Iesus» e «fraires en Ie-
sus Christ», o fidels, non cogliamo una identità, ma soltanto – e ciò non è poco – 
una modalità di presentazione di un’esperienza cristiana: un esempio riconoscibi-
le e riconosciuto attraverso un comportamento che è azione, ossia Verbo. 

 
 

                                                             
45 Ivi. 
46 Cfr. BENEDETTI 1999, pp. 77-86. Si noti che il termine Waldenses, presente nel carteg-

gio (VINAY 1975, pp. 70, 74), non compare nel testo in volgare provenzale.  
47 Dublin, Trinity College Library, ms. 259, cc. 8, 15, 19; cfr. BENEDETTI 1999, pp. 77-86. 
48 Sulle possibili interpretazioni di questo verbo cfr. BENEDETTI 2013, pp. 122-124. 
49 Su questa bella espressione di Enea Balmas e sulle sue ricerche relative ai valdesi me-

dievali, si veda BENEDETTI 2016, pp. 175-185. 
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Être vaudois en Provence au XVIe siècle 
avant la Réforme 

 
GABRIEL AUDISIO* 

 
 
 
 
Il est toujours pertinent, mais aussi périlleux, de poser la question de 

l’identité, toujours plus complexe qu’il n’y paraît, pour une communauté comme 
pour un individu. Arthur Rimbaud, dans deux de ses lettres, a pu écrire: «Je est 
un autre1». 

La question, en elle-même, est simple: que signifie être vaudois à telle épo-
que et en tel lieu? Laissant celle de l’identité vaudoise à travers les siècles et 
l’Europe, mon propos est plus modeste. Il se limite à la Provence, y incluant pour 
l’occasion le Comtat Venaissin, et au XVIe siècle avant la Réforme, car ensuite 
l’identité religieuse vaudoise devient confuse, troublée et change sensiblement 
sous l’influence réformée. Je propose d’examiner d’abord la question de la déno-
mination avant d’aborder les caractéristiques de la communauté vaudoise rési-
dant en Provence à cette époque. 

 
 

Le nom 
 

Il est inutile de rappeler ici l’importance de la nomination tant pour une 
personne que pour un groupe ou une communauté. Anthropologues, psycholo-
gues, sociologues et historiens l’ont montré depuis longtemps2. Elle a même paru 
à ce point majeure qu’une école philosophique du moyen-âge a pu être appelée 
«nominaliste»: Stat Rosa pristina nomine, nomina nuda tenemus («De la rose 
d’hier il ne reste que le nom, les noms restent, dépouillés de contenu »)3. De fait, 
si la réalité ne saurait se réduire à un nom, celui-ci fait bien partie de la réalité. 

                                                             
* gabriel.audisio@sfr.fr 
1 Lettre à Georges Izambard, Charleville, 13 mai 1871 et à Paul Demeny, «lettre du vo-

yant», Charleville, 15 mai 1871. 
2 Par exemple, BURGUIÈRE 1980, pp. 25-42. AUDISIO 1992a, pp. 17-26. 
3 Bernard de Morlaix, XIIe siècle, Comtemptu Mundi, cité en exergue par ECO 1980. 
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Il est bien connu que l’appellation «vaudois» vient de celui qui en fut à 
l’origine, ce qui était admis par les lettrés comme par la population. Les inquisi-
teurs l’indiquent clairement, ainsi Bernard Gui au XIVe siècle, dans sa Practica: 
«La secte ou hérésie des vaudois ou Pauvres de Lyon prit naissance vers l’an du 
Seigneur 1170. Elle eut pour auteur responsable un habitant de Lyon, Valdès ou 
Valdo: d’où le nom de ses sectateurs», ce que Nicolas Eymerich, reprit à la fin du 
siècle dans son Directorium inquisitorum imprimé en 1503, suivi et réédité par 
Francisco Peña en 1578: «Les vaudois ou Pauvres de Lyon... reçoivent leur nom 
de leur fondateur, un Lyonnais nommé Valdès4». Au XVIe siècle, et depuis lon-
gtemps, la cause est entendue: vaudois signifie hérétique, sectateur, disciple de 
Vaudès. 

La situation provençale est assez particulière du fait que, d’après la docu-
mentation existante, durant presque un siècle, de 1450 à 1532, la présence vau-
doise semble être ignorée. Un seul acte, daté de 1477, mentionne clairement qu’il 
a été établi pour eux. Il s’agit d’un acte notarié passé à Marseille, intitulé Nauli-
samentum pro valdensibus, donc un contrat de «nolisement» soit un affrètement 
de navire, pour conduire les contractants «et toute leur société» jusqu’à 150 per-
sonnes avec les enfants et tous leurs ustensiles ménagers jusqu’à Naples et Paola, 
ce qui signale une émigration définitive5. Nous ignorons comment et pourquoi un 
notaire a pu utiliser le terme «vaudois», synonyme d’hérétiques, et l’enregistrer 
tel quel. Mis à part ce cas exceptionnel, silence sur les vaudois. 

Pourtant mes recherches dans les fonds notariés ont révélé que les immi-
grants vaudois venus du Dauphiné et du Piémont se trouvaient déjà dans la 
région depuis les années 1460 pour les premiers arrivés et, massivement, à partir 
des années 1490. Ainsi, vers 1530, ils en sont déjà à la deuxième ou troisième 
génération. 

Or, la difficulté de la situation provençale en ces années 1530 est que les 
idées luthériennes étaient en train de se diffuser. En 1531, le roi de France enjoint 
l’archevêque d’Aix-en-Provence de procéder à une enquête secrète pour débus-
quer les hérétiques qu’il nomme «luthériens». Grande fut la surprise des autorités 
de trouver non pas quelques individus isolés déviant de la foi romaine et dispersés 
ça et là mais une communauté entière, spécialement dense dans le Luberon, bien 
implantée, organisée, structurée. 

Voyons comment les autorités, tant séculières qu’ecclésiastiques appelaient 
les hérétiques qu’elles découvraient, poursuivaient et condamnaient. Entre 1532 
et 1559, quelque 2200 chefs d’accusation furent produits pour crime d’hérésie: 
                                                             

4 GUI 1964, 2 vol., t. 1, p. 34-35. EYMERICH et PENA 1973, p. 137. 
5 AUDISIO 1992b, pp. 197-208. 
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dans plus de la moitié (56 %) les accusés sont seulement appelés «hérétiques» ou 
«mal sentans de la foy» et dans 22 % des cas ils sont inculpés pour crime de 
«lèse majesté divine et humaine». Dans les 22 % qui restent, où une quelconque 
précision est fournie, soit 489 cas, 58 % indiquent «vaudois», 21 % «luthérien» 
et, plus étrange 16 % à la fois «vaudois et luthérien» même pour une seule per-
sonne, preuve que la confusion régnait dans l’esprit des magistrats ou, autre hy-
pothèse, que les vaudois n’étaient plus ni seulement ni totalement vaudois. Il est 
également intéressant de noter que la dernière mention «luthérien» figure en 
1557, soit onze ans après la mort de Luther et que l’accusation d’être «vaudois» 
disparaît après 1547. 

Parfois, à la mention «vaudois», se trouve adjoint le mot «secte», qui néces-
site une explication, clairement donnée par Pascal Boulhol6. Il vient du latin se-
quor qui signifie «suivre» et non, comme il est trop souvent mal interprété, de se-
care qui veut dire «couper». De fait, au moyen âge le mot secta peut vouloir dire 
seulement une manière de vivre ou de penser. Dans le domaine politique: la ligne, 
la tendance, le parti. En philosophie, le système intellectuel: on parlait ainsi de la 
secte ou École d’Alexandrie ou d’Athènes, sans aucune connotation péjorative. 
Or, ce terme prit peu à peu également un sens négatif. Mais, au seizième siècle, il 
avait aussi bien son sens premier et neutre. Ainsi, quand les autorités l’utilisent, 
nous ne savons pas exactement en quel sens elles l’entendent, tel Claude Seyssel, 
évêque de Marseille puis archevêque de Turin, intitulant son livre: Adversus er-
rores et sectam valdensium disputationes (Paris, 1520). De même l’inquisiteur 
Jean de Roma, entre autres écrits rédigés et envoyés pour sa défense, adressa en 
1533 au parlement de Provence un manuscrit intitulé Declaratio infelicis secte 
valdensium7. Le même, dans le procès qu’il instruisit en 1532 contre le futur pré-
dicateur Pierre Griot, utilise le terme «secte» huit fois, mais Griot lui-même, 
spontanément, l’emploie sept fois en parlant de sa propre communauté. Il est peu 
probable que Griot l’ait entendu dans un sens péjoratif. En revanche, il ne serait 
pas surprenant que l’inquisiteur l’ait bien employé dans son sens moderne. 
Comment savoir? 

En tout cas, tous les documents parlent de «vaudois» pour désigner cette 
«secte hérétique». Pourtant nous trouvons aussi, à leur propos, l’expression 
«Pauvres de Lyon», moins souvent certes mais pas rarement, par exemple dans 
les écrits de Jean de Roma, y compris dans le procès-verbal des interrogatoires de 
Pierre Griot. De même, dans le rapport que le Parlement envoya au roi de France 
en 1533, nous pouvons lire: «Nous disons que... ayant en plusieurs advertisse-
                                                             

6 BOULHOL 2002, pp. 5-33. 
7 Paris, Archives Nationales, J 851, n° 2. 
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mens de la secte des vauldois, inculpés et chargés de plusieurs articles sentans 
hérésies et ayans esté dampnéz anciennement et dès longtemps contre les Pouvres 
de Lyon8...». 

Nous avons vu plus haut qu’un notaire marseillais avait établi un acte pour 
des clients qu’il avait appelés «vaudois», cas unique dans toute la documentation. 
Comment l’expliquer sinon parce que, probablement, la personne qui servit 
d’intermédiaire, l’avait informé. Il me semble que doit être écartée l’hypothèse 
selon laquelle les vaudois eux-mêmes se seraient ainsi présentés et déclarés au 
notaire. Cela aurait été une auto-dénonciation d’hérésie. Ainsi, en Provence leurs 
adversaires utilisaient principalement ces deux appellations pour les désigner; 
vaudois et Pauvres de Lyon. 

Abandonnant le regard extérieur, voyons à présent comment les vaudois de 
Provence se nommaient eux-mêmes. Vu que, comme nous le savons, ils 
s’ingéniaient à dissimuler leur dissidence, peu de témoignages directs à ce propos 
nous sont parvenus. Une réponse de Pierre Griot, au cours de son procès, nous 
laisse perplexes. À la question de l’inquisiteur: «Qui sont les Pauvres de Lyon?», 
Griot répond «que ce sont les barbes qui vont prêchant la secte des vaudois»9. 
C’est sans doute une erreur, mais de qui? Du notaire d’Apt qui faisait fonction de 
greffier? Du jeune Griot, qui était encore en formation pour devenir barbe? Je 
pencherais plutôt pour cette seconde hypothèse. De fait, parmi les centaines de 
vaudois du Dauphiné interrogés en 1488, l’un ou l’autre déclarait que leurs 
prédicateurs disaient être les «Pauvres du Christ»10. Certes, tous les vaudois 
étaient les Pauvres de Lyon, mais les barbes plus encore si l’on peut dire. 

Un autre document mérite une attention particulière: la lettre, écrite en 
français, que la communauté de Cabrières-d’Avignon envoya à l’inquisiteur Jean 
de Roma en 1533, en réponse à une injonction à comparaître: «Prenons Dieu en 
tesmoing que n’avons oppinion ne secte particulière, et que ne croyons ne avons 
creu à Pierre de Vaulde, ne à Luther, ni autre quel qu’il soit, sinon qu’il aye 
anoncé la parolle de Dieu et non la syenne, moyennant que nous l’ayons sceu 
congnoistre»11. Certes le contexte est alors très particulier, avec la persécution 
que mène l’inquisiteur lui-même contre les vaudois de Provence. Néanmoins le 
passage de cette lettre est clair, malgré les réserves apportées qui permettent de 
supposer que l’inquisiteur ne dut guère être convaincu de la «bonne foi» de ses 

                                                             
8 AUDISIO 1982, pp. 137-150: 148. 
9 AUDISIO 2008, p. 171. 
10 Par exemple, Simon Guigaci, du val Pragelat, le 17 novembre 1487 (Archives départe-

mentales de l’Isère, B 4350, f° 139). 
11 HERMINJARD 1866-1897, 9 vol., t. VII, pp. 466-468: 467. 
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auteurs. Il en ressort que les vaudois affirmaient clairement ne pas constituer une 
«secte», dans le sens défini ci-dessus, et donc ne pas être «vaudois» qui aurait si-
gnifié disciples de Vaudès. Faut-il les soupçonner de duplicité quand, dans la 
même lettre, ils écrivaient un peu plus haut: «Nous sommes membres de l’esglise 
catholicque, laquelle nous croyons et avons creu jusques à présent, et en icelle 
voulons vivre et morir»? Je n’en suis pas sûr. À mon avis, ils ont pu écrire ces 
lignes en toute sincérité, sans renoncer à leur «identité», à leur passé. Ils refu-
saient seulement l’appellation «vaudois» que, de toute façon, ils n’avaient jamais 
acceptée; ils ne s’étaient jamais appelés ainsi eux-mêmes. D’évidence ils refu-
saient d’être considérés comme des sectaires novateurs. De fait, dans les huit 
poèmes issus de leur communauté et que les vaudois nous ont transmis, ce terme 
est utilisé une seule fois et c’est pour le mettre dans bouche de leurs détracteurs: 
«Si quelqu’un ne veut ni maudire, ni jurer, ni mentir... ils disent qu’il est vau-
dois»12. 

 
 

Croyances et pratiques 
 

Même important, le nom ne suffit pas à identifier une appartenance. Exa-
minons maintenant les croyances et les pratiques, sans doute plus importantes 
pour atteindre une identité. Nous adopterons la même approche que pour le nom, 
à savoir d’abord ce que leurs ennemis attribuaient aux vaudois puis, dans un 
deuxième temps, nous passerons à une vision interne. 

En premier lieu nous pouvons relever quelques traits qui leur étaient attri-
bués mais que les vaudois eux-mêmes reconnaissaient, comme le refus du purga-
toire, du mensonge, du serment ou encore l’organisation clandestine des prédica-
teurs, les barbes, qu’ils recevaient à domicile, et à qui ils se confessaient. Surgis-
sent également deux autres caractères, hors du champ religieux proprement dit: 
les vaudois de Provence sont des immigrés, venus de villages vaudois alpins, et 
ils se marient entre eux. L’inquisiteur Jean de Roma le dit clairement et il est sui-
                                                             

12 La nobile Lezione 2003, p. 90: 
«Que si n’i a alcun bon que ame e tema Xrist, «Que s’il y a quelqu’un de bon qui aime et 

craigne Christ 
Que non volha maudire, ni jurar, ni mentir, Qui ne veut maudire, ni jurer, ni mentir, 
Ni avoutrar, ni aucire, ni penre de l’autrui Ni commettre d’adultère, ni tuer, ni prendre 

d’autrui 
Ni venjarse de li seo enemis Ni se venger de ses ennemis 
Ilh diçon qu’es vaudes e degne de punir». Ils disent qu’il est vaudois et digne d’être 

puni». 
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vi par le parlement d’Aix qui, dans son rapport au roi de France, reprend ses 
conclusions et recommande le contrôle de l’immigration: 

 
Premièrement il est sans doute que la dite secte anciennement dampnée 

estant par la plupart des pays de Savoye, Daulphiné et Piedmont tant en la 
Val Putte, Val Loyse que Val Luserne, Pratgelle que austres, s’estre estan-
due et espanchée au pays de Prouvence et en plusieurs lieux depuys trente 
voyre quarante ans par le moyen de ce que du temps passé qu’ilz ont esté 
chasséz des dits pays de Savoye, Daulphiné et Piedmont se sont retiréz au 
dit pays de Prouvence et habité en y prenant terres, bastides et autres héri-
taiges à charges pour faire valoir aux seigneurs du pays dont les revenus en 
sont amendés... 

 
Item ilz ont entre eulx plusieurs choses secrectes, entre autres qu’ilz ne 

marient jamays leurs filles que à ceulx de leur secte et ne font point de 
leurs enfans presbtres... 

 
Item aussi semble que soit bon que soit faict commandement aux seig-

neurs justiciers du pays de Prouvence, villes et autres lieux royaulx du dit 
pays et autres justiciers et officiers des lieux du dit pays, non doresnavant 
recepvoir aucuns estrangiers des dits pays du Daulphiné, Savoye et Pied-
mont pour demeurer au dit pays de Prouvence s’ilz n’ont comme font appa-
roir par attestation qu’ilz apporteront des juges de par delà, de quelz lieux 
ilz sont et s’ilz ont point esté suspectz des dites erreurs ou banniz13... 

 
Les actes notariés, très courants en Provence, que j’ai consultés nous of-

frent la chance de pouvoir vérifier ces deux traits dont les vaudois avaient évi-
demment conscience: dans le Luberon, 90% des 890 conjoints livrés par les con-
trats de mariage des villages vaudois sont originaires d’une localité vaudoise et, 
par ailleurs, tous le vaudois que j’ai pu identifier sont des immigrés des Alpes 
dauphinoises ou piémontaises14. Cette origine avait bien été découverte par Jean 
de Roma. Pour lui, être natif des Alpes est suspect. C’est chez lui une véritable 
obsession. Ainsi quand il demanda à Poncet Martin, de Roussillon, d’où il était et 
que celui-ci répondit qu’il était du Piémont, l’inquisiteur déclara qu’alors il était 
vaudois15. Finalement, dernier trait mais non le moindre, tous, vaudois compris, 
s’accordent à reconnaître qu’ils mènent une double vie, dissimulant leur dissi-
dence religieuse. 
                                                             

13 AUDISIO 1982, pp. 137-150: 148-150. 
14 AUDISIO 1984, pp. 57-70, 110-114: 112. 
15 Archives Nationales, Paris., J 851, n° 2, f° 12 v°-13. 
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De fait, les deux barbes Morel et Masson, envoyés en ambassade auprès 
des réformateurs en 1530, reconnaissaient que «les membres de l’antéchrist, pas 
nous, administrent les signes des sacrements à notre petit peuple» et Œcolam-
pade, le réformateur de Bâle, ne manqua pas de le relever dans sa réponse du 13 
octobre 1530: «Nous avons entendu que, par peur des persécutions, vous dissi-
mulez votre foi et la cachez à tel point que vous entretenez des relations avec les 
infidèles et que vous allez à leurs abominables messes, auxquelles vous avez ap-
pris à blasphémer la mort et la passion de Christ»16. D’ailleurs, au cours du 
procès instruit par Jean de Roma, quand ce dernier demanda à Pierre Griot, qui 
venait d’affirmer que la doctrine des vaudois était bonne, pourquoi alors ils ne la 
prêchaient pas publiquement, «dict et respond que c’est par craincte»17. Ainsi 
«les vaudois auroient longtemps célé leur damnée secte et hérésie feignans vivre 
comme bons catholiques», comme le dit J. Aubéry en 1551 au cours du procès 
devant le parlement de Paris, suite au massacre des vaudois du Luberon18. J’ai 
d’ailleurs pu vérifier concrètement dans le Luberon cette participation vaudoise 
aux cérémonies de la communauté romaine: tous promettent de se prendre pour 
époux «en face de notre sainte Mère Église» et prêtent serment sur les évangiles 
très couramment chez le notaire tout comme les autres; ceux de Cadenet figurent 
sur la liste des communiants de Pâques 1499; ceux de Roussillon respectent les 
dernières volontés des testateurs vaudois ordonnant des messes pour le repos de 
leur âme19. Tels étaient les caractères propres aux vaudois qu’à la fois ils se re-
connaissaient eux-mêmes et que les autres leur attribuaient. 

Mais les autorités provençales, tant ecclésiastiques que civiles, ont affecté 
aux vaudois d’autres traits encore. La difficulté particulière, déjà signalée, est 
que la persécution commença au début des années 1530 alors que se diffusaient 
les idées luthériennes, d’où certaines confusions. Il est parfois facile d’éliminer 
les fantaisies qui ont pu germer dans un esprit trop imaginatif et malveillant. Ain-
si, quand Jean de Roma voulait faire dire à Michelot Marro, de Cabrières-
d’Avignon, que Jésus n’était pas né de la Vierge Marie ou à Jean Ginoux que 
Lucifer avait mené la Vierge pendant sept ans de par le monde et qu’ainsi Jésus 
Christ avait été conçu. Ou encore quand le même dominicain condamna au 
bûcher Jeanne Bosc, une pauvre femme enceinte et faible d’esprit, ayant réussi à 

                                                             
16 VINAY 1975, respectivement pp. 52-53 et 42-43. 
17 AUDISIO 2008, p. 74. 
18 AUBÉRY 1995, p. 71. 
19 Contrats de mariage: AUDISIO 1984, pp. 110-114; le serment: AUDISIO 2010, pp. 167-

179; Cadenet: Arch. Départ. Bouches-du-Rhône, G 276; Roussillon: Arch. Départ. Vaucluse, E 
Roussillon, registre paroissial, n° 1, f° 10 v°. 
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lui faire dire que Marie avait péché, alors que nous savons par ailleurs qu’elle 
parlait de Marie Madeleine. Nous ne pouvons évidemment retenir ces divaga-
tions20. 

Dans d’autres cas, il est plus difficile de savoir si les idées ou les faits re-
prochés aux vaudois étaient réellement leurs ou s’ils provenaient de la confusion 
des autorités. Quand nous trouvons qu’ils refusent de payer les dîmes à l’Église, 
nous savons que c’est faux: nous trouvons même un vaudois du Luberon chargé 
de les percevoir. Un acte notarié nous apprend en effet que Colet Monastier, la-
boureur vaudois de Lourmarin, tenait à ferme «les fruits et usufruits des dîmes 
des prieurés de Limoux, Villelaure et Trésémines, lesquels le dict Colet tient du 
révérend père en Dieu monseigneur Jean-Baptiste d’Oraison, évesque de Senez et 
prieur des dicts prieurés»21. Mais il est souvent difficile de savoir: le pouvoir des 
prêtres, le culte des saints, la présence réelle du Christ dans l’hostie consacrée, la 
durée du carême, les jours de jeûne, les fêtes d’obligation, etc. 

En revanche, en examinant certaines déclarations des inculpés pour hérésie 
– quand ils parlent spontanément – et des actes notariés de la population vau-
doise nous pouvons tirer certains traits qui la caractérisent par contraste avec ses 
voisins. Nous avons ainsi déjà relevé l’immigration alpine d’origine vaudoise et 
l’homogamie religieuse. D’autres faits apparaissent également. Ces documents 
révèlent ainsi, par exemple, une certaine spécificité de comportement propre aux 
vaudois dans les contrats de mariage, où les dots sont toujours inférieures à 50 
florins et l’apport du mari toujours inférieur à 20 florins, sans rapport donc avec 
la fortune personnelle ou familiale, qui était très variable, ce qui tranche par rap-
port aux autres habitants de la région22. Ne peut-on y voir la trace et un héritage 
de la sensibilité traditionnelle et particulière des «Pauvres de Lyon» à la pauvre-
té? 

Les testaments permettent également de montrer que les vaudois ordon-
naient de faire célébrer des messes pour le repos de leur âme: grand-messe pour 
les funérailles, neuvaine de messes avec grand-messe de clôture et messe anniver-
saire du «bout de l’an», exactement comme les autres chrétiens, catholiques ro-
mains. Nous savons, comme nous l’avons vu et grâce au curé de Roussillon, que 
ces dernières volontés étaient respectées. Pourtant, contrairement à leurs voisins 
catholiques et là gît une autre caractéristique vaudoise, ils refusaient d’aller au-
delà dans les dispositions pieuses: chez eux, pas de «trentenier», série de trente 
messes, ni de fondation de messe dite «perpétuelle». En outre, autre contraste, ils 
                                                             

20 Archives Nationales, Paris, J 851, n° 2; AUDISIO 2007b, pp. 45-58. 
21 Arch. Départ. Bouches-du-Rhône, 306 E 628, f° 1226 v°, 28 septembre 1545. 
22 AUDISIO 1984, p. 432. 
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se faisaient enterrer au cimetière, refusant la sépulture dans l’église alors pour-
tant davantage prisée. 

Deux autres traits enfin caractérisaient la population vaudoise de Provence, 
mais que l’on retrouve également ailleurs. Ils étaient tous paysans. Cette ho-
mogénéité sociale devait fortement contribuer à la cohésion de la communauté 
religieuse. Enfin ils constituaient seulement une portion de la grande diaspora 
vaudoise, dispersée en Europe mais dont ils avaient pleinement conscience de par 
leur migration, celle qu’ils avaient vécue ou celle de leurs prédécesseurs, et de 
par les relations qu’ils continuaient à entretenir, par eux-mêmes ou par 
l’intermédiaire de leurs barbes itinérants, avec le Dauphiné, le Piémont, la Cala-
bre et les Pouilles. Il ne faut pas douter que cette situation originale au sein d’une 
population rurale leur ait donné une ouverture d’esprit particulière et rare en ce 
milieu. 

 
 

Quelle identité? 
 

Finalement comment répondre à la question posée au début de cette contri-
bution? Que signifie être vaudois en Provence à cette époque? Vus de l’extérieur, 
les vaudois sont perçus comme différents: ils sont étrangers, puis-qu’immigrés; 
ils accueillent clandestinement les barbes; ils se marient entre eux; ils manifestent 
une certaine réserve à l’égard du culte des saints et des «images» saintes. Tout 
cela est vérifié et attesté et les vaudois en avaient conscience. 

Mais la vision interne de l’identité vaudoise y ajoute d’autres traits. Ils sa-
vent qu’ils forment une communauté religieuse particulière, à part, ce que la 
persécution vient leur rappeler de temps à autre. Pourtant, avant Chanforan, reste 
entière la question de savoir s’ils s’estimaient toujours membres, quoique parti-
culiers, de l’Église catholique romaine ou seulement encore un peu membres ou 
pas du tout. En tout cas, leur communauté avait le sentiment d’avoir un passé et 
une histoire qui leur étaient propres. 

Non seulement ils recevaient de nuit les barbes, véritable ciment de la 
communauté, et écoutaient leurs prédications mais ils se confessaient à eux et les 
entretenaient par les aumônes qu’ils leur offraient23. Quant aux principes fonda-
teurs qui furent à l’origine du mouvement, à savoir la prédication et la pauvreté, 
ils étaient toujours présents quelque trois siècles plus tard, mais différemment. La 
prédication, comme la pauvreté, n’est plus le fait de tous mais désormais seule-
ment réservée aux barbes. De fait, certaines familles vaudoises étaient parmi les 
                                                             

23 Sur les barbes: AUDISIO 2007a. 
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plus riches propriétaires terriennes comme, par exemple, celles des Serre et des 
Pellenc à Apt. Mais la sensibilité à la pauvreté pouvait encore se lire dans la pra-
tique quasi générale d’une clause testamentaire spécifiant un don aux pauvres ou 
encore, dans les contrats de mariage, dans la modestie de la dot et de l’apport du 
mari. 

Deux autres principes radicaux, bien connus des vaudois eux-mêmes com-
me de leurs ennemis, étaient le refus du purgatoire et du serment. Dans l’un et 
l’autre cas, nous savons combien ils s’étaient atténués dans leur pratique quoti-
dienne. Pourtant barbes et fidèles continuaient à l’affirmer, se trouvant ainsi dans 
la position très inconfortable de la contradiction entre le dire et le faire. Ils n’en 
étaient pas fiers, mais c’était le nécessaire tribut à payer à leur environnement 
pour survivre. 

Il me semble que nous avons ici un bel exemple permettant de vérifier la 
subtile et efficace distinction envisagée par notre brillante et regrettée collègue 
israélienne Myriam Yardeni24. Elle proposait, pour le refuge huguenot – mais ce-
la peut être appliqué à toute population immigrée – de distinguer assimilation et 
intégration. L’intégration constitue l’insertion économique et sociale, tandis que 
l’assimilation, qui la complète, se situant sur le plan culturel et religieux, dissout 
l’originalité de l’immigré dans la société d’accueil. Les vaudois de Provence pré-
sentent, à travers cette grille d’analyse, un bel exemple d’intégration et non 
d’assimilation. Ils furent suffisamment intégrés pour être laissés en paix durant 
plus d’un demi-siècle; mais ils ne furent pas assimilés, ce qui explique le déclen-
chement des poursuites et des persécutions à compter des années 1530. 

La question de l’identité se pose toujours par rapport à un autre, aux autres. 
Elle est donc relationnelle, relative et, par définition, exclusive. En outre, elle est 
souvent multiple. Je ne l’ai envisagée ici qu’en un temps et un espace limités et 
donnés. Reste entière la question de l’identité vaudoise dans le temps, à travers 
les siècles, et dans l’espace, par rapport aux autres noyaux de la diaspora euro-
péenne, qui présenta des caractères religieux mais aussi, plus largement, culturels 
et sociaux. En fin de compte, les vaudois de Provence se sentaient les héritiers 
d’une longue histoire religieuse et humaine, ses gardiens; ils se devaient de la 
transmettre à leurs fils, étant différents des autres chrétiens, formant une commu-
nauté localement limitée mais en relation avec d’autres éparpillées dans une vaste 
diaspora. Nous pouvons ainsi conclure en affirmant à la fois l’unité et la diversité 
vaudoises, pour lesquelles les possibilités de recherche sont loin d’être épuisées. 
Avec l’adhésion à la Réforme, les vaudois de Provence, comme ceux des autres 

                                                             
24 YARDENI 2014, pp. 116-131. 
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régions, ont perdu leur identité religieuse médiévale mais ce n’était pas toute leur 
identité, comme j’ai tenté de le montrer. 
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I valdesi alpini nel Cinquecento. 
Da «pauvre peuple» perseguitato 
a popolo cui era lecito difendersi 

«jusque à la mort» 
 

SUSANNA PEYRONEL RAMBALDI* 
 
 
 
 

1. Olivetano 
 

Nel 1535, a Neuchâtel, veniva stampata una grande Bibbia in-folio, tradu-
zione in francese fatta da Pierre Robert detto Olivetano durante un soggiorno nel-
le Valli valdesi tra il 1532 e il 1535. Si tratta di una traduzione molto interessan-
te, sia dal punto di vista linguistico, sia per quanto riguarda il lavoro del tradutto-
re1. Fu non soltanto un’impresa assai costosa, finanziata nell’incontro di Chanfo-
ran del 1532 dalla stessa assemblea dei barba vaudois, ma anche un’iniziativa 
molto audace, quasi visionaria o, come scrive Jean François Gilmont, «à la limite 
un peu folle»2. Questa grande Bibbia, infatti, non era rivolta alla circolazione 
clandestina, come invece il fiume carsico di pubblicazioni riformate, in piccolo o 
piccolissimo formato, già diffuse in tutta Europa. La Bibbia di Olivetano aveva 
un formato la cui destinazione non poteva che essere liturgica, per una chiesa, o 
almeno per una affollata lettura comunitaria. 

A Neuchâtel, dal 1529, grazie a Guillaume Farel e al suo gruppo di amici e 
collaboratori, non solo era iniziata la predicazione riformata, sotto la protezione 
di Berna, ma anche si era realizzato il grande sogno di Farel di impiantare una 
stamperia che producesse testi per la propaganda evangelica. Il gruppo di Neu-
châtel – Olivetano, Bonaventure des Periers, Pierre de Vingle, Hugues Sureau du 
Rosier, Thomas Malingre3, collaboratori nell’impresa della traduzione della Bib-
bia e organizzati attorno a Farel –, fu un’esperienza importante e singolare, cui 
                                                             

* susanna.peyronel@unimi.it 
1 Ringrazio Giorgio Tourn che mi ha permesso di leggere in anteprima il suo saggio su O-

livetano, in corso di stampa presso la casa editrice Claudiana. 
2 GILMONT 1985, p. 222. 
3 Questi sono i nomi dei collaboratori nominati nel paratesto della Bibbia, cfr. SZCZECH 

2012-2013, pp. 33-54, in particolare pp. 34-37.  
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andranno riservate ricerche specifiche. L’edizione della Bibbia in francese, una 
vera e propria avventura editoriale, testimoniava di un ampio progetto di evange-
lizzazione rivolto all’area francofona, ma soprattutto dell’intenzione di un rinno-
vamento e di una rottura anche liturgica, che i riformatori di Neuchâtel avevano 
in mente di realizzare, con la fondazione di quelle che poi saranno definite “égli-
ses dressées”. 

Era la corrente “impetuosa” della Riforma francese, formatasi all’ombra di 
Lefèvre d’Ètaples e di Margherita di Navarra, e che poi aveva rotto con 
l’“evangelismo” intellettuale di Lefèvre e le riforme moderate del vescovo Guil-
laume Briçonnet. Sebbene tutti intellettuali, umanisti, uomini cresciuti nel culto 
delle lettere (Olivetano era trilingue, profondo conoscitore anche dell’ebraico), 
questi riformatori erano animati da una volontà di rottura che li distingue ormai 
dalla nebulosa evangelica che si era formata attorno a Lefèvre. 

Proprio i metodi applicati da Farel nella conquista di spazi per 
l’evangelizzazione sono indicativi del suo programma. Fin da Montbéliard, a Fa-
rel e ai suoi compagni interessò soprattutto conquistare i pulpiti delle chiese. La 
grande Bibbia dell’Olivetano non poteva che essere destinata a quei pulpiti. La 
predicazione clandestina nelle case, o attraverso l’insegnamento nelle scuole, era 
solo un passaggio necessario ma transitorio. Importante invece era segnare la 
continuità del messaggio evangelico attraverso la conquista dei templi, dei cimite-
ri, degli immobili della Chiesa dominante, denunciandone al contempo gli abusi e 
i costumi corrotti.  

I «fratelli valdesi» entravano a pieno titolo in questo rinnovamento, non so-
lo con un contributo economico sostanzioso, ma anche, in quel momento, come 
unica popolazione territoriale organizzata, seppur clandestinamente. Gabriel Au-
disio da tempo si è posto domande su questa edizione della Bibbia finanziata dai 
valdesi, ma in francese, per di più in nuova traduzione e nuova edizione. 
L’edizione francese della Bibbia di Lefèvre d’Ètaples era uscita nel 1530 e verrà 
ristampata nel 1534. Perché dunque questa nuova edizione? Olivetano, nella pre-
fazione alla sua Bibbia4, raccontava che Farel e Saunier avevano visitato per tre 
anni le comunità dei fratelli valdesi, i quali in assemblea avevano constatato che 
gli esemplari dell’Antico e del Nuovo Testamento in loro mano, «en langue vul-
gaire […] écrits à la main depuis si longtemps», non erano abbastanza corretti 
«pour la ruine de toute fausse doctrine répugnante à la verité». Perciò era neces-
saria una nuova traduzione che tenesse conto delle versioni ebraiche e greche, 
piuttosto che di quelle in latino. La traduzione in francese, scriveva Olivetano, si 
                                                             

4 Bible 1535: «D. Robert Olivetanus lhumble et petit Translateur a Leglise de Jesus 
Christ». 
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spiegava poiché i committenti avevano «connaissance de la langue française»5. 
Nel 1532 quindi i valdesi rinunciarono alla loro lingua tradizionale, appartenente 
al bacino linguistico d’oc, per il francese, certamente anche, come ha sostenuto 
Audisio, per le forti pressioni dei “missionari “ romandi. D’altra parte è ormai 
dimostrato il plurilinguismo molto precoce dei valdesi alpini6, che fin dalla fine 
del Quattrocento probabilmente conoscevano e comprendevano il francese in mo-
do tale da essere pronti, fin dalla metà del Cinquecento, ad accogliere ministri di 
lingua francese, che, come Jean Vernou e Jean Lauvergeat originari di Poitiers e 
di Bourges, non parlavano certamente la lingua d’oc. 

Olivetano dedicava la sua fatica, come scriveva polemicamente, non a qual-
che principe o monarca ma alla «pauvre petite Eglise» di Gesù Cristo e ai suoi 
fedeli, la Chiesa ancora nascosta che si opponeva alla Chiesa di Roma, trionfante 
in pompe e ricchezze, militante soltanto perché guerriera. A questa «pauvrette 
Eglise», sventurata e abbandonata, un «certain pauvre peuple», il popolo della 
Valli, faceva dono di quella Bibbia. Questo popolo, scriveva Olivetano, era stato 
cacciato e bandito dalla Chiesa da più di trecento anni e disperso in tutta la Fran-
cia. Considerato a torto e senza ragione il più malvagio, esecrabile e ignominioso 
che mai fosse stato, il suo nome era diventato per le altre nazioni, «come en fable 
et proverbe», termine di ingiuria estrema e di accusa. Qualcuno tuttavia, «quel-
que personage de renom imortel»7, nonostante le denominazioni false e calunnio-
se, ne aveva riconosciuto la bontà e i santi costumi. Gli aveva dunque cambiato 
«par edict publicque» questo nome infamante («Valdenses»), dandogliene uno 
bello e regale: quello di «peuple de patience», che in silenzio e speranza aveva 
vinto tutti gli assalti che erano stati condotti contro di lui. Olivetano, in questo 
modo, enunciava e sanciva un profondo e definivo cambiamento nel riconosci-
mento dell’identità dei «Poveri di Lione» detti «vaudes» o «valdenses». Si tratta-
va di un «popolo», un «vray peuple de patience», un fratello depositario e testi-
mone nei secoli delle verità racchiuse nella Bibbia, che aveva condiviso con la 
vera Chiesa le persecuzioni, la servitù e l’attesa di un riconoscimento dei propri 
diritti, e ora offriva questa Parola alla povera Chiesa affaticata e inebetita dalle 
tradizioni umane.  
                                                             

5 AUDISIO 1987, pp. 117-134.  
6 RIVOIRA, TRON 2014, pp. 173-194. 
7 Lutero, nel 1533, pubblicò con una prefazione la confessione di fede dei fratelli boemi, 

intitolata Rechenschaft des Glaubens/ der dienst und Ceremonien/ der Brüderin Behemen und 
Mehrern/ welche von ettlichen Pickarten/ unnd [sic]vonetlichen Waldenser genannt werden 
(Wittenberg 1533). Grazie a questo il nome «Waldenser» nell’ambito protestante di lingua tede-
sca non ebbe più soltanto connotazioni negative, e a poco a poco i «Waldenser» furono conside-
rati «protestanti prima della Riforma» (Cfr. DE LANGE 2003, pp. 33-46). 
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I fratelli valdesi, inoltre, non solo divenivano «peuple» nelle immagini di 
questi primi riformatori francesi, ma a loro si attribuiva precocemente anche 
un’analogia con un altro popolo, il popolo del Patto, e con la storia del popolo 
ebraico. «Peuple» nel pensiero dei riformatori era infatti il popolo eletto, prima 
quello degli ebrei e poi dei veri cristiani. Wolfgang Fabricius Köpfel, Capitone, 
figura di primo piano nella riforma di Strasburgo8, collaborò, com’è noto, 
all’edizione di questa Bibbia, finanziata dal “povero popolo delle Valli”. Nel bre-
ve testo che Capitone aggiunse alle altre prefazioni, quella di Calvino e quella di 
Olivetano, una lettera indirizzata «a nostre allie et confedere le peuple de lallian-
ce de Sinai», testo imbevuto della profonda cultura biblica ed ebraica dei teologi 
di Strasburgo9, il termine di confronto per il popolo evangelico era il popolo 
d’Israele e il suo rapporto con Dio, l’alleanza col Dio di Abramo, di Isacco, di 
Giacobbe, di Mosè, patto che Gesù, il Messia, aveva reso perfetto: 

 
Ora, venendo al nostro tema, attieniti alla legge e meditala giorno e 

notte e alla fine scoprirai che Dio […] Sadai […] (cioè colui che compren-
de in sé la sufficienza di tutte le cose), è legato a te da un patto ed è inte-
ramente tuo e richiede da te che lo consideri tale, e che tu lo creda veritiero 
nelle sue promesse e tu non attenda bene alcuno se non da lui solo. 

… 
Volgiamoci dunque, insieme al popolo attorno al monte, al mediatore e 

ricorriamo a lui, che ha reso perfetto il patto e lo ha realizzato, e ci ha puri-
ficati non col sangue di vitelli (come Mosè fece anticamente) ma col suo 
sangue, mediante il quale ha portato a compimento l’intesa e il patto di 
grazia, in virtù del quale le coscienze sono purificate e asperse dal suo san-
gue10. 

                                                             
8 KITTELSON 1975. 
9 ROUSSEL 1988, pp. 19-39.  
10 «Or venons a la presente matiere/regarde et estudie a la loy iour et nuict/ a la parfin tu 

apprendras et congnoistras que Dieu […] Sadai […] (cest a dire ayant et comprenant en soy suf-
fisance de toutes choses) est conioinct a toy par alliance et est du tout tien/ et demande de toy 
que tu le repute pour tel et que tu croye quil est veritable en ses promesses et que tu nattende 
aucun bien sinon de lui seul […]. Retournons nous donc et recourons au mediateur avec le peu-
ple entour la montaigne, lequel mediateur a parfaict et consomme lalliance, et nous a purge, non 
pas par sang de veaux (comme Moseh feit anciennement) mais par son propre sang/ moyennant 
lequel il a parfaict laccord et alliance de grace/ par laquelle les consciences sont purifiees asper-
sees et arrosees du sang diceluy» (Bible 1535). La teologia della scuola renana e in particolare di 
Martin Butzer sul “popolo del Patto” è già presente nelle Enarrationum in Evangelia Matthaei, 
Marci, et Lucae, libri duo Loci communes syncerioris Theologiae supra centum, ad simplicem 
Scripturarum fidem, citra ullius insectationem aut criminationem excusi del Butzer, edite nel 
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Olivetano aveva frequentato i corsi di Capitone a Strasburgo, e quindi non 
solo aveva probabilmente sollecitato un intervento dello studioso nella sua Bib-
bia, ma era sensibile anche a quella che potrebbe definirsi «una nuova teologia»11, in 
cui la vicenda del popolo d’Israele, il patto con Dio del popolo eletto, il concetto 
stesso di popolo, assumevano particolare rilevanza rispetto a Lutero. 

 
 

2. «Le peuple appelé Vaudois». 
 

Ecco che allora la misconosciuta “eresia” valdese, che arrivava dal Medio-
evo ma che si era radicata in un territorio di montagne selvatiche e appartate, di-
ventava un «popolo», termine che i Poveri di Lione, «detti valdesi», non avevano 
mai usato. Nel 1494, ad esempio, in un processo ben noto, Peironeta di Beaure-
gard sarà interrogata dall’inquisitore su un «plen pung de mond que si non era 
tout le monde saria a fin», un pugno di persone, un piccolo gruppo, che se non ci 
fosse tutto il mondo finirebbe. Una definizione che sottintendeva «un forte ele-
mento di identità», simile ad altre auto-descrizioni, come quella di coloro che, in 
una lettera famosa al re Venceslao VI di Boemia, si dissero «lo petit tropel de li 
Christian appella per fals nom falsament P(auvres) ou V(aldes)», ma che rifiuta-
va in modo radicale il nome “valdese” divenuto nei secoli infamante12. 

Ancora nel 1530, nella lettera-questionario che i barba George Morel del 
Delfinato e Pierre Masson di Borgogna scrissero a Ecolampadio su incarico del 
sinodo di Merindol, la popolazione valdese non veniva mai definita «populus» (e 
dunque nell’edizione di Valdo Vinay la traduzione «popolo» non è corretta), ma 
piuttosto «plebs»: «Plebs indiga et pusilla»; «plebecula»; «plebecula nostra in 
bona parte simplex, rustica et in agricultura suo pane vescens multumque in lo-
cis, ob crebras persecutiones, dispersa magnoque spacio seiuncta».13 «Fratres» o 
«fraternitas» sono chiamati i «Valdenses» nella risposta di Ecolampadio, ma an-
che «plebs». Morel e Masson in lingua valdese parleranno anche di «nostre sim-
ple poble», ma sembrerebbe nel senso di gente piuttosto che popolo. Il termine 
                                                             
1527, e che furono consegnate ai barba George Morel del Delfinato e Pierre Masson di Borgo-
gna nel 1530 dallo stesso Butzer (VINAY 1975, p. 117). 

11 Così la definisce Giorgio Tourn, che mostra nel suo testo inedito le differenze tra la teo-
logia di Lutero e quella della scuola renana e del gruppo di Neuchâtel, per l’emergere appunto 
di una nuova teologia, una teologia del patto.  

12 BENEDETTI 2005, pp. 126-129. Su questa definizione dei valdesi medievali cfr. anche il 
contributo di Marina Benedetti in questo volume: Fratelli Barlotti, cagnardi, sorelle in Cristo. 
Identità valdesi nel Quattrocento. 

13 VINAY 1975, pp. 36, 38.  
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«plebs» è ripreso anche nella risposta ai due barba di Butzer, per il quale invece 
«populus» ha un significato assai più “teologico”, così come verrà detto nel me-
desimo testo:  

 
sempre vi è un popolo, il cui Signore è Dio, e lo è anche della sua pro-

genie, sì che questa abbia una moltitudine di eletti dinanzi a tutti gli altri 
popoli. Conviene che soltanto in questo popolo si predichi questa bontà di 
Dio, questo patto, lo si attesti con l’iniziazione dei bambini, affinché la 
Chiesa renda grazie per sì grande beneficio e con tanto maggiore diligenza 
cerchi di educare per il Signore i bambini santi del Signore, come Paolo li 
chiama, e anche partecipi del regno dei cieli14. 

 
Compare in queste prime testimonianze, dunque, una definizione di “popolo 

valdese”, ma non è facile dire quale coscienza di sé in quanto popolo avessero in 
quegli anni le popolazioni “valdesi” delle valli piemontesi. Né è facile dire se i 
cosiddetti valdesi condividessero un’immagine così evangelica come quella de-
scritta dai primi riformatori. Quando nell’agosto del 1535, Guillaume Farel e 
Pierre Viret scrissero ai «fratres» della Svizzera tedesca e della Germania per 
narrare delle persecuzioni subite dai «fratres» francesi dopo la vicenda dei Pla-
cards, si soffermarono soprattutto sulle persecuzioni in Provenza. Descrissero, 
forse per la prima volta a un pubblico europeo, la popolazione detta valdese 
(«Waldenses vulgo vocatur»)15 e ne diedero un’immagine funzionale alla propa-
ganda riformata, che resterà un topos per molto tempo: quella del popolo pacifi-
co, semplice e indifeso attaccato dai lupi ferocissimi della Chiesa di Roma.  
                                                             

14 «Semper est populus, cui dominus ita deus sit, ut et semini ejus sit et electorum copiam 
habeat [Rom. 11, 29] prae cunctis gentibus aliis. Et in hoc tantum populo convenit, hanc dei bo-
nitatem, hoc foedus praedicari, initiationeque infantum testari quo, pro tanto beneficio Ecclesia 
gratias agat et eo diligentius studeat sanctos domini infantes, ut eos Paulus vocat, et regni coelo-
rum participes, ut Christus, domino quoque educare [Rom. 8, 17]» (VINAY 1975, pp. 98-99). 

15 Correspondance des Réformateurs 1870, vol. III, n. 521, pp. 328-329: «Populus est in-
gens, sed simplicissimus et verae christianae religionis pertinax imitator, quamlibet hactenus 
multis nominibus infamatus, quod puriorem Christianismum profiteri maluerit, quam se pontifi-
ciis exsecrandis sacris et receptae consuetudini atque superstitioni adstringere. Semper patuit 
impiorum iniuriis et pontificiae tyrannidi, adeo ut saepe factus sit veritatis hostibus praeda, et 
variis fuerit suppliciis affectus. Sed quamvis conatus sit Antichristus modis omnibus eorum la-
befactare fidem, coëgeritque nonnunquam simulare multa, non potuit tamen efficere quin etiam-
num appareant in simplici populo antiquae religionis vestigia, reluceatque illa Christi simplici-
tas, modestia et a Christo toties inculcata charitas. Waldenses vulgo vocantur, quorum famam ad 
aures vestras pervenisse non dubitamus. Agriculturae semper fuerunt studiosissimi, labore ma-
nuum et simplicissimis artibus sibi ac familiae victum parantes, sed tam diuturnis variisque 
pressi afflictionibus, ut vix respirare queant». 
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Era un «populus» numeroso ma semplicissimo, raccontavano i due riforma-
tori, che seguiva con grande risolutezza la vera religione cristiana. Infamato con 
molti nomi ignominiosi, patì le ingiurie degli empi e la tirannide pontificia, preda 
dei nemici della verità e perseguitato da vari supplizi. Forzato in molti modi 
dall’Anticristo a lasciare la propria fede, fu costretto spesso a simulare, ma non 
scomparvero le vestigia dell’antica religione, la semplicità, la modestia, la carità, 
insegnate da Cristo. Erano bravi agricoltori, che si guadagnavano il pane col la-
voro delle mani e con modestissime arti. Per qualche tempo non erano stati per-
seguitati, finché non erano comparsi Lutero e gli «Evangelii professores», che 
avevano minacciato di rovina il regno dell’Anticristo e riaperto lo scontro («re-
cruduit pugna»). Su quei “buoni” ora pesava tutta la violenza dello scontro, come 
se un «lupus rapacissimus» scatenasse tutta la sua rabbia contro un innocente 
gregge. 

Gli “eretici valdesi”, i «Waldenses», tanto a lungo mal considerati, diveni-
vano dunque un popolo eletto, pacifico, semplice e indifeso. Semplicità evangeli-
ca, povertà contadina e santità dei costumi erano così associate in un’immagine 
agiografica, peraltro ribadita da successive fonti riformate: come l’Histoire des 
persecutions et guerres faites depuis l’an 1555 iusque l’an 1561 contre le peu-
ple appelé Vaudois…16, opera attribuita con varie ragioni al pastore Estienne 
Noël, dove si raccontava come i valdesi rispettassero i dieci comandamenti vi-
vendo «en la crainte de Dieu», non sopportando che in mezzo a loro regnassero 
iniquità «comme sont les sermens illicites, les periures, blasphemes, maudissons, 
execrations, les iniures, noises, dissensions, les yvrogneries, gourmandises, les 
paillardises, divinations, sorcelleries ou enchantemens, les larrecins, usures, 
tromperies et choses semblabes»17. Grazie anche all’ampia diffusione delle opere 
di Jean Crespin, in seguito fu consegnata al mondo protestante l’immagine dei 
valdesi come prototipi del martire, la cui mansuetudine era solo pari alla perseve-
ranza nella fede, una virtù che li aveva portati all’estremo sacrificio18. 

                                                             
16 Edita in traduzione italiana (Storia delle persecuzioni e guerre contro il popolo chia-

mato valdese) e col testo francese in appendice da Enea Balmas: Storia delle persecuzioni 1975. 
Sulla complessa storia di queste narrazioni cfr. anche GILMONT 1982, pp. 167-202. 

17 Storia delle persecuzioni 1982, p. 236. 
18 Sin dalla prima edizione del 1545 del Livre des martyrs, Crespin dava notizie brevi ma 

circostanziate delle persecuzioni di Cabriéres e Merindol. Nel 1554, lo scrittore e tipografo gi-
nevrino redasse un’apposita Histoire dedicata ai massacri dei valdesi di Provenza; tale scritto fu 
poi incluso, in una versione ulteriormente completata da nuovi documenti, nelle edizioni del Li-
vre des martyrs a partire dal 1555. Cfr. JEAN CRESPIN 1555. 
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3. Il martirio. 
 

La nuova Chiesa riformata aveva rinnovato l’esaltazione del martirio. Di 
fronte alla scelta tra la sottomissione ai magistrati o la fuga, Calvino aveva ini-
zialmente favorito una sorta di “strategia del martirio”, sostenendo anche, nel 
1554, la pubblicazione del Livre des martyrs di Crespin, soprattutto al fine di 
spronare un sempre maggior numero di fedeli a difendere la propria fede anche 
con la vita e contrapponendo, come osserva Frank Lestringant, «la résistance hé-
roïque» dei martiri alla «lâcheté des nicodémites»19. Non si trattava certamente di 
rinnovare il culto dei santi o delle reliquie, che peraltro da tempo i riformati an-
davano combattendo o addirittura distruggendo nei numerosi episodi iconoclasti-
ci, ma piuttosto di sottolineare nel martirio dei perseguitati il potere della parola, 
della testimonianza evangelica, piuttosto che la sofferenza dei corpi. Né d’altra 
parte, coloro che con tanta insistenza, soprattutto tra i primi riformatori francesi, 
come Farel, Marcourt, Viret, negavano la necessità del rinnovato sacrificio della 
messa tacciandolo di idolatria, potevano, questi stessi, esaltare il sacrificio di 
corpi umani. 

Sono gli anni anche in cui Pierre Viret indirizzava ai perseguitati, «à tout 
ceux qui souffrent persécution», la sua Epistre consolatoire del 1541, in cui si 
prefiggeva di fornire le basi bibliche per resistere alla persecuzione20. Viret ela-
borava «une théologie pratique pour temps de persècution»21 in cui i fedeli perse-
guitati erano i prosecutori sia dei testimoni dei primi secoli, sia del popolo ebrai-
co che usciva dall’Egitto. I perseguitati dovevano abbandonare i valori del mon-
do, dovevano essere disposti «plustost trestous à mourir que d’abandonner nostre 
Espoux Jesus»22, dando prova di saggezza, di moderazione, di pazienza. Ed egli 
forse aveva in mente anche i valdesi di Provenza e di Piemonte, di cui aveva 
scritto nel 1535 come di un «populus» semplicissimo, un povero gregge di pecore 
alla mercé di lupi feroci23. Anche Theodore de Bèze, nella sua Histoire ecclesia-

                                                             
19 LESTRINGANT 2015, p. 32. 
20 Epistre consolatoire 1541. 
21 BESSE 2014, pp. 177-193, in particolare p. 186. 
22 Ivi, p. 189. 
23 George Besse ipotizza che l’Epistre consolatoire potesse esser stata letta in quegli anni 

anche tra i valdesi di Provenza, poiché Crespin, nel narrare gli accadimenti di Merindol e Cha-
brières e le persecuzioni subite dai provenzali nel 1545, inseriva alcuni discorsi attribuiti agli 
anziani dei villaggi, la cui retorica sembra perfettamente influenzata dall’Epistre del Viret, sia 
negli accenti ispirati alle fonti bibliche, sia nel richiamo a resistere alle persecuzioni contro «la 
chaire voluptueuse et rebelle», sia nell’evocare con parole identiche «la cité permanente et eter-
nelle, en laquelle n’y aura point de mutation, povreté, misère, larmes, pleurs, deuil ou tristesse». 
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stique, riprendendo molti materiali dall’Histoire des martyrs di Crespin soprat-
tutto nel raccontare le stragi di Chabrieres e Merindol del 1545, sottolineò i temi 
della persecuzione e del martirio assieme alla laboriosità, alla lealtà, all’onestà di 
questa popolazione, nemica «des vices» e benedetta da Dio: 

 
Et combien que les lieux où ils se retirerent, fussent tous deserts tant à 

cause des guerres, que pour l’aspreté du pays, si est-ce que Dieu y a telle-
ment benit leur labeur assiduel, qu’ils les ont rendus abondans en bleds, 
vins, huiles, miel, amandes, & grand bestail, iusques à en soulager tout le 
pays: leur vie par l’attestation et voix publique a tousiours esté paisible. Ce 
qui les a rendus agreables à leur voisins, aians acquis la reputation d’estre 
gens loyaux, charitable à merveilles, paians leurs debtes sans plaidoier: & 
en general ennemis des vices24. 

 
Nel 1580, anno di edizione dell’Histoire ecclesiastique, tuttavia Bèze regi-

strava, evidentemente ormai senza perplessità, un mutamento profondo da parte 
di quegli antichi valdesi, decisi ad abbandonare il martirio per difendere «coura-
geusement» il loro diritto a un culto pubblico. La «secte Vaudoise», raccontava 
Bèze, avendo aderito alla Riforma, aveva iniziato ad organizzarsi fino a costitui-
re delle chiese dove si esercitava il culto «publiquement et ouvertement». Seppur 
con parole caute, Beze riconosceva ormai che queste chiese, attraverso la resi-
stenza armata e la diplomazia internazionale, si erano consolidate sul territorio 
del Piemonte: 

 
Les Eglises des vallees de Piemont, à savoir d’Angrogne, Lucerne, S. 

Martin, & autres païs habités de temps immemorial par une partie de ceux 
qui estoyent restés de la persecution iadis dressee contre ceux qu’on à ap-
pellés Albigeois & Vaudois, […] ne laisserent toutes fois d’ estre rudement 
assaillis des l’an 1555, principalement estant le Parlement solicité par 
quelques gentils-hommes du val S. Martin: mais ayans persisté courageu-
sement, & toutesfois en toute modestie, estans aussi entrevenue 
l’intercession des Princes protestans, & des quatre Cantons evangeliques de 
Suisse, Dieu les à tousiours maintenus encores qu’ils ayent publiquement & 
ouvertement fait profession de la Religion, avec entiere exercice d’icelle25. 

 
                                                             
Così Viret, nell’Epistre consolatoire, esortava a raggiungere «une cité permanente et éternelle, 
en laquelle n’aura point de mutation, povreté, misère, larmes, pleurs, dueil, ennuys et tristesse», 
ivi, pp. 192-193. 

24 THÉODORE DE BÈZE 1580, p. 35. 
25 Ivi, pp. 137-138. 
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4. Verso la resistenza armata: Pierre Viret. 
 

Come si giunse, dunque, a questo radicale mutamento di prospettiva, prima 
ancora che le guerre di religione in Francia sanzionassero la legittimità dello 
scontro cruento per l’affermazione dei diritti di una minoranza riformata?  

Fin dagli anni ’30, la via d’uscita che Farel aveva proposto alle comunità 
valdesi, sempre in bilico tra clandestinità e persecuzione, assimilate dal punto di 
vista liturgico e sacramentale, fu quella di una chiesa alternativa, che ammini-
strasse anche i sacramenti e che accompagnasse i fedeli in un culto alla luce del 
sole. Il «peuple» valdese doveva prendere atto che la vera chiesa non era quella di 
Roma e che era necessario edificare concretamente un’altra chiesa, con un’altra 
liturgia e altri sacramenti, così come stava avvenendo in Germania, ma soprattut-
to in Svizzera e, si sperava, anche in Francia. Era un programma che porterà, al-
la fine degli anni ‘50, nell’alta Val Chisone alle prime azioni iconoclastiche, agli 
attacchi alle chiese cattoliche e a una destabilizzazione religiosa che sfocerà poi 
nello scontro armato26. 

 Sarà un percorso, negli «anni del silenzio», soltanto ipotizzabile, ma che 
sembra ideologicamente segnato da quei riformatori che con la popolazione delle 
Valli ebbero più stretta dimestichezza.  

Fin dal 1530 Guillaume Farel, assieme ad Antoine Marcourt, Antoine Fro-
ment, Pierre Viret, iniziarono nella Svizzera romanda e in territorio francofono, 
in particolare a Ginevra e a Neuchâtel, quel processo che è stato definito del 
«renversement de l’autel»27. L’attacco polemico di questi riformatori contro 
l’istituzione romana e il suo clero fu soprattutto rivolto contro la messa. Prima 
ancora della vicenda dirompente dei Placards affissi contro la messa nel 1534 in 
Francia – e che scatenò la prima dura repressione – già dal 1530 Farel aveva 
pubblicato a Neuchâtel dei manifesti contro «tout ceulx qui disent la messe» e i 
partigiani della Riforma negli anni successivi si erano rivolti alle autorità giudi-
ziarie locali contro le «cérémonies papales» attraverso «une clame de justice», 
una protesta di fronte ai giudici. Facendo appello all’autorità della Scrittura, con-
tro la ragione umana, si rifiutavano in particolare il rito eucaristico e il ruolo del 
clero, con tutti i suoi privilegi giuridici. Erano denunciati gli ecclesiastici e si 
giungeva a gesti iconoclastici, con la chiara intenzione di abolire il sistema rituale 
tradizionale. Così il gruppo di Neuchâtel aveva costruito una forte polemica, at-
traverso la predicazione e la pubblicistica, che aveva come scopo il rovesciamen-
to del clero. 
                                                             

26 PEYRONEL RAMBALDI 2015, pp. 15-47. 
27 GROSS 2014, p. 270. 
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Dopo che la Francia ebbe conquistato parte del Piemonte, tra il 1537 e il 
1538, il fratello di Guillaume, Gauchier Farel, al servizio del conte Guglielmo di 
Fürstemberg, comandante di mercenari tedeschi arruolati dal re di Francia, di-
venne governatore delle Valli. Secondo una tradizione raccolta nell’Histoire veri-
table des Vaudois – e attribuita con prove stringenti da Daniele Tron al gesuita 
Pierre Chappuis28 – si diceva che ad Angrogna in un giorno di festa, nella chiesa 
di San Lorenzo, mentre il curato stava per celebrare la messa entrò in chiesa un 
uomo vestito di rosso, con gli stivali e la spada [Gauchier Farel, che erroneamen-
te veniva chiamato Guillaume], e si rivolse al prete contestandogli «les paroles de 
la consecration». Incapace di rispondere, il curato era stato cacciato dalla chiesa, 
mentre Farel, armato, saliva sul pulpito e predicava con veemenza. Costretto alla 
fuga, il prete era stato messo «en ridicule» di fronte a tutta l’assemblea, nella 
quale già alcuni erano «disposés à s’en défaire». Sembra dunque che, nel 1537, 
nella val d’Angrogna, l’autorità dei curati locali fosse già gravemente compro-
messa, la messa denunziata come pratica erronea, e il fratello di Guillaume Farel, 
un soldato, invitasse alla resistenza i parenti di coloro che i conti di Luserna ave-
vano imprigionato perché non andavano alla messa, dicendo loro «qu’il y avoit 
mérite à supporter autres choses (mais) non qu’on ravit la liberté de conscience». 
Così venivano organizzate truppe e si conquistava il castello dei conti, occupan-
dolo per due anni. Gauchier Farel – si diceva nell’Histoire – «estoit juge, magi-
strat, intendant de justice, directeur de ceux qui doutoient. Son métier le plus or-
dinaire estoit celui de predicant»29. 

Divulgatore di questa concezione aggressiva della nuova fede fu soprattutto 
Pierre Viret, il riformatore nato a Orbe, studente a Parigi nel Collège di Montai-
gu, evangelizzatore tra Neuchâtel e Payerne, che da qualche tempo la storiografia 
ha riscattato dal suo ruolo di “riformatore minore”, giudicando necessario un 
«processus de “dé-calvinisation” […] afin de parvenir à un comprension plus fine 
et plus nuancé du profil de ce reformateur»30.  

L’antica eterodossia valdese sopravvissuta per secoli, a volte nel compro-
messo, sempre nella clandestinità, sopportando la violenza o resistendo con gli 
strumenti che la giustizia del tempo offriva31, si trovò accusata di “nicodemismo” 
da parte di coloro che condividevano le medesime battaglie per la “vera fede”. La 

                                                             
28 TRON 1990, pp. 3-33. 
29 Citato in JALLA 1982, pp. 49-50). 
30 CROUSAZ, SOLFAROLI CAMILLOCCI 2014, p. 10. 
31 Come nel caso del processo, per ordine del re di Francia, al domenicano Jean de Rome, 

accusato all’inizio degli anni Trenta di aveva scatenato una persecuzione contro i valdesi di Pro-
venza senza autorizzazione reale, cfr. SAMBUC 1963, pp. 180-195. 
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durissima accusa di idolatria, che già riformatori prima di Calvino, da Zwingli a 
Bullinger, da Ecolampadio a Butzer, da Farel a Viret, avevano lanciato contro 
coloro che accettavano compromessi32, aveva sfiorato anche i barba, andati a in-
terrogare Butzer ed Ecolampadio. Già nella prima risposta che Ecolampadio die-
de a Morel e Masson si diceva: 

 
Però noi abbiamo udito che per timore delle persecuzioni, dissimulate a 

tal punto la vostra fede, e la nascondete, che comunicate pure con gli infe-
deli e andate alle loro abominevoli messe, nelle quali avete imparato a be-
stemmiare la morte e la passione di Cristo33. 

 
L’intransigenza di Calvino era condivisa soprattutto da Viret, che produsse 

fiumi di scritti contro i “nicodemiti”, esortando, come si è detto, già nell’Epistre 
consolatoire del 1541 a «plustost tous mourir, que d’abandonner nostre Espoux 
Iesus, pour paillarder avec la grande ribaude, mere de fornication»34. Ai fedeli, in 
un altro testo, suggeriva la fuga dall’Egitto, come gli antichi ebrei, «car il est 
bien difficile et presque impossible, de vivre entre les Babyloniens et les E-
gyptiens, sans estre souillé de leurs abominations», immagine che avrà grande 
successo in grande parte della pubblicistica riformata35.  

Fino al 1547 dunque il messaggio di Viret era o martirio o fuga. La realtà 
europea e quella in Francia tuttavia stavano rapidamente mutando e, in una nuo-
va Epistre envoyee aux fideles qui conversent entre les papistes36, pur minac-
ciando coloro che commettevano «idolatrie et superstition» – un peccato che al-
lontanava completamente da Dio37 – e incitandoli a separarsi dagli infedeli u-
scendo da Babilonia, Viret riconosceva l’enorme difficoltà per «un si grand nom-
bre de peuple» di trovare in quel momento «un pais de liberté»38. Nello scritto, 
molto articolato, l’immagine del popolo d’Israele suggeriva dunque proposte più 
audaci: se Dio ha separato il suo popolo, «peuple sainct»,39 da tutti gli altri popo-
li e gli ha donato anche leggi, ordinanze, cerimonie diverse da tutti gli altri popoli 
affinché non fosse indotto ad accostarsi e a confondersi con i popoli pagani, an-
                                                             

32 EIRE 1986. 
33 «Audimus autem, quod metu persecutionem fidem vestram ita dissimuletis et occultam 

habeatis, ut etiam communicetis cum infidelibus et accedatis ad abominabiles illorum missas, in 
quibus mortem et passionem Christi blasphemari didicistis» (VINAY 1975, pp. 52-53). 

34 BESSE 2014, p. 189. 
35 EIRE 2014, pp. 59-75, in particolare p. 67. 
36 Epistre envoyee 1547. 
37 Ivi, p. 15. 
38 Ivi, p. 52. 
39 Ivi, p. 63. 
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che il popolo di Dio dei suoi tempi avrebbe dovuto separarsi dagli idolatri e dagli 
infedeli, senza dissimulare.  

Nelle Remonstrances aux fideles qui conversent entre les Papistes40 – un 
piccolo commentario, scriveva Viret, al libro di Ester –, sempre nel 1547, si po-
neva invece con assoluta centralità ed evidenza il problema di coloro che per mol-
te ragioni, per difficoltà, per dubbi personali, per debolezza, ma soprattutto per il 
loro ruolo pubblico, di ministri o di magistrati, non erano ancora pronti alla fuga. 
Era sempre l’Antico Testamento a offrire la trama del ragionamento, in partico-
lare il lungo periodo degli ebrei a Babilonia, anche se per Viret i fedeli che stava-
no nelle terre dell’Anticristo si trovavano in condizioni anche peggiori di quelle 
degli ebrei41. Il popolo eletto, dunque, si estendeva dall’Antico al Nuovo Testa-
mento fino al presente.  

L’enorme difficoltà a risolvere il problema del nicodemismo attraverso la 
partecipazione a chiese pubbliche, in cui fosse praticato «le ministere de 
l’Evangile»42, costringeva dunque Viret a raffinare il proprio ragionamento43. 
L’episodio di Ester insegnava che coloro che si trovavano alla corte dei principi, 
in grado di aiutare il popolo di Dio, dovevano agire prima che Dio li punisse. At-
traverso una serie di citazioni di passi biblici, il riformatore dimostrava che com-
pito dei ministri, spinti dallo spirito di Dio e dal dono della profezia, era di dif-
fondere la vera dottrina soprattutto presso i principi e i magistrati, ai quali biso-
gnava mettere sotto gli occhi «le Livre de la Loy», affinché imparassero a gover-
nare secondo quel libro. Il ministro e pastore, certamente, non doveva in alcun 
modo «empoigner les armes & la glaive, & […] usurper a soy, l’office du Prince 
& du magistrat, & de se mesler de faire ce qui est proprement & specialement 
commis au magistrat», ma questo impegno competeva al magistrato, il cui ufficio 
era «d’abbatre les idoles & tous les instruments d’idolatrie»44. Contrario a chi in-
dividualmente compisse atti iconoclastici o scatenasse sedizioni, Viret rimetteva 
dunque ai principi e ai magistrati il dovere di abbattere gli idoli, o a chi, come 
Gedeone o come Mosè, avesse ricevuto da Dio una particolare vocazione. Se nel-
                                                             

40 Il titolo enuncia gli intenti dell’autore: Remonstrances aux fideles qui conversent entre 
les Papistes: et principalement à ceux qui sont en court, et qui ont offices publique, touchant le 
moyens quilz doivent tenir en leur vocation, à l’exemple des anciens serviteur de Dieu, sans 
contrevenir à leur devoir, ny envers Dieu, ny envers leur prochain: et sans se mettre temeraire-
ment en dangier, et donner par leur temerité et par leur coulpe, iuste occasion à leur adversai-
res de les maltraitter, A Geneve, Chez Iean Girard, 1547. 

41 Ivi, p. 12. 
42 Ivi, p.17. 
43 Ivi, p. 16. 
44 Ivi, pp. 30, 32. 
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lo sfondo aleggiava sempre il timore dell’anabattismo violento, della guerra dei 
contadini e dell’esperienza traumatizzante della città di Münster, Viret si appel-
lava tuttavia alle «vocations particulieres», dispensate da Dio, come «un Prince 
souverain, qui dispose de ses serviteurs, & des choses appartenantes à son Ro-
yaume» per affermare il diritto alla resistenza al tiranno45. 

Il tema della tirannia veniva dunque affrontato attraverso gli esempi offerti 
dalla Bibbia per dedurne che i principi tiranni, nel momento in cui perseguitava-
no il popolo di Dio, precipitavano verso la propria rovina. Citando i profeti Zac-
caria e Geremia, e ricordando i molti popoli, Babilonesi, Persiani, Medi, Greci, 
Romani, che avevano perseguitato la Chiesa, Viret si domandava: «que sont de-
venuz tous ces grans Princes, avec leurs peuples, Royaumes et Empires? Tout est 
devenu à neant. Tout est converty en terre, & en pouldre»46.  

L’appello si riferiva tuttavia ai tiranni del presente, il papa Anticristo e i 
principi che lo sostenevano. Anche in questi tempi Dio aveva lasciato che infu-
riassero le persecuzioni, come nel caso dei fedeli di Provenza o dei fatti di Ger-
mania, a causa dei quali la Germania era stata umiliata. Sembrava che 
l’Anticristo avesse vinto ma, concludeva Viret, 

 
les tyrans donc qui ont persecuté de tout temps le peuple de Dieu, & 

tous les Royaumes, ou ilz ont esté si cruellement tyrannizez, & principale-
ment, tous ceux qui ont esté les boutefeux, & les ministres de telle iniquité, 
& les bourreaux des pauvres enfans de Dieu, & ceux semblablement, qui 
ont consenty: ilz ont bien iuste occasion, de craindre le iugement de Dieu47. 

 
Era affrontato, dunque, il tema spinoso del «prendre les armes contre les 

persecuteurs», atto profondamente errato «si nous n’y sommes appellez de Dieu, 
par legitime & certaine vocation»48. Per difendersi invece bisognava avere magi-
strati e capitani «ordonnez de Dieu», i quali soltanto Dio «a armez du glaive». 
Era dunque legittimo difendersi con le armi «quand le Magistrat le faict au nom 
de Dieu, pour la defence des bons, & pour la punition des mauvais: il ne le faict 
pas en son nom particulier […] mais en l’authorité & par le comandement de 
Dieu». I magistrati potevano dunque fare anche la guerra, se legittima «pour re-
sister à la puissance & à la violence des ennemiz»49. 

                                                             
45 Ivi, pp. 41-43. 
46 Ivi, p. 126. 
47 Ivi, p. 198. 
48 Ivi, p. 236. 
49 Ivi, pp. 332-333, 338. 
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Questo trattato, profondamente ondeggiante di fronte al problema della re-
sistenza armata, si ampliava nel 1559 quando, soprattutto in Francia, comincia-
rono a moltiplicarsi i membri delle nuove chiese riformate, conquistando anche 
elementi della nobiltà. Gli ugonotti erano divenuti una forza e martirio, esilio o 
resistenza passiva divenivano sempre più difficilmente praticabili. Viret, dunque, 
iniziò a proporre con sempre maggior decisione un’altra soluzione alle tentazioni 
nicodemitiche: la resistenza armata contro i tiranni idolatrici, esposta sempre più 
chiaramente anche in trattati successivi50.  

 
 

5. «Le peuple vaudois» e il diritto alla difesa51. 
 

Pur non essendo il primo ad affrontare il problema del diritto alla resistenza 
al tiranno, l’influenza di Viret sul successivo calvinismo sembra indubbia. A Gi-
nevra, inoltre, Viret si occupava, assieme a Calvino di preparare i giovani pastori 
che dovevano andare in missione in Francia, ma anche nelle Valli valdesi e in Ca-
labria, per i quali pubblicò libri come la Familiere et ample instruction en la 
doctrine chrétienne et principalement touchant la divine providence et prede-
stination…(Ginevra 1559); i Traittez divers pour l’intructions des fideles (Gi-
nevra 1559); De la vrai et fausse religion touchant les voeus et sermens licites 
et illicites... (par Jean Rivery, 1560), opere destinate a mettere in luce chiara-
mente le differenze tra protestanti e cattolici52.  

Questa offensiva missionaria, molto studiata nei metodi e nelle ragioni, 
coinvolse dal 1555 le Valli del Piemonte, con l’invio di numerosi predicatori; cir-
ca una trentina tra il 1555 e il 156253. Tra i primi Ètienne Noël di Troyes, in 
Champagne, Humbert Artus, originario del Barrois in Lorena, poi Cosme Brevin, 
amico ed allievo di Guillaume Farel, e molti altri tra i quali, verso la fine di otto-
bre 1559, il napoletano Scipione Lentolo, formatosi a Napoli nell’ordine carmeli-
tano e poi in contatto in Italia tra il 1540 e il 1550 con numerose realtà filorifor-
mate. Nel 1559 era a Ginevra nella chiesa italiana, dove era ministro Lattanzio 
Ragnoni54. 

Il Lentolo redasse una lettera ben nota, scritta nel 1561, rivolta a «un Sei-
gneur de Geneve», Théodore de Bèze, con la narrazione dei fatti accaduti nelle 

                                                             
50 EIRE 2014, p. 69. 
51 Su questo tema si veda il saggio di CIVALE 2014. 
52 LINDER 1964, p. 40. LINDER 1966, pp. 125-137. 
53 TRON 2015, pp. 49-76, in particolare p. 50. 
54 FIUME 2003. 
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Valli, nel 1560-61, tra la popolazione aderente alla Riforma e il duca di Savoia 
Emanuele Filiberto; un testo più radicale della successiva e anonima Histoire 
memorable, di cui fu una delle fonti e che oggi è ragionevolmente attribuita allo 
stesso Lentolo55. Scipione Lentolo nel 1560 ben poco conosceva degli antichi 
valdesi e delle loro Valli, ma ben sapeva che i villaggi in quelle zone «publice 
Evangelium profitentur». Nella lettera si descriveva una popolazione dedita 
all’agricoltura, poco adatta a combattere e incapace di respingere «publicas iniu-
rias». Il duca di Savoia pretendeva che obbedissero a lui e al Papa, imponendo 
ministri papisti e l’«esecrandam missam». Obbedienti nel pagare i tributi, le ta-
glie e ogni altra cosa, essi tuttavia non volevano tradire «veram Jesu Christi Re-
ligionem», ricevuta fin da tempi antichissimi dai loro antenati. Sebbene i loro mi-
nistri li esortassero alla pazienza, i mali crescevano e a nulla serviva «patientia 
nostrorum». Il «populus» quindi, nonostante il dissenso di alcuni dei ministri («Id 
quod tametsi aliqui Ministrorum non recte factum asseverabant»), aveva deciso 
di prendere le armi. Sebbene il tiranno avesse inviato suoi ufficiali come il conte 
della Trinità («quem ego rectius loquendi gratia potius Tyrannitatis Dominum vel 
Tyrannitatem appellabo») con numerose milizie, i «nostri» in piccolissimo nume-
ro avevano respinto soltanto con fionde milleduecento soldati. 

Le sofferenze del popolo, la pazienza a lungo esercitata, il principe-tiranno 
e il papa-Anticristo alleati, che perpetravano i loro inganni per imporre «horren-
dum Missae idolum», la fiducia completa nella «Dei benignitate ac auxilio» e 
nella bontà della propria causa, l’empietà e la perfidia degli avversari, tutti questi 
argomenti, raccontava Lentolo, portarono infine i «nostri» a difendersi strenua-
mente, decisi «ut potius moriantur quam perfido ac impio Principi in re tam a-
bominabili ullo modo pareant». E combattevano, un piccolo numero di fedeli che 
resistevano con fionde a un fortissimo numero di nemici, come Davide contro 
Golia, gridando «vivat Jesus Christus»56. Molti elementi di questa narrazione, i-
spirati alle storie bibliche57, erano ricorrenti e presenti anche nei testi di Viret, 
come l’immagine del giovane Davide, armato soltanto di una fionda58. 

Saranno quindi le stesse Historie, redatte in quegli anni, che costruiranno 
l’immagine del popolo delle Valli. L’Histoire memorable, su cui ha scritto parole 
importanti Enea Balmas, prima relazione di quegli accadimenti redatta da un te-

                                                             
55 Histoire memorable 1972, pp. 23-39. Cfr. FIUME 2003, pp. 231-237. 
56 Epistola latina di Scipione Lentolo a Théodore de Bèze, edita in Histoire memorable 

1972, pp. 148-160. 
57 Sull’uso dell’Antico Testamento nelle guerre di religione cfr. JOUANNA et al. 1998, pp. 

205-208; KELLEY 1973, p. 42. 
58 BESSE 2014, pp. 182-183. 
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stimone oculare, probabilmente lo stesso Lentolo, per celebrare una “liberazione” 
realizzata dal Signore, come quelle che periodicamente erano state operate a fa-
vore del popolo d’Israele, fu anzitutto opera di propaganda, rivolta soprattutto al 
mondo riformato francese. Vi sarà descritto un popolo debole ma eroico, rara-
mente definito “Vaudois”, ma piuttosto «peuple» o «ceux des Vallées», impegna-
to in una guerra difensiva e santa, che dimostrava quanto «la puissance de Dieu 
est grande, à la deffence des siens en leur plus grande necessité»59. Quel Dio che 
si dimostrava «admirable», così come aveva fatto nel tempo passato con il popo-
lo d’Israele, agiva direttamente nello scenario degli scontri («furent tellement for-
tifiez de Dieu qu’en bref tournerent leurs ennemys en fuyte, et en tuerent plus de 
soixante, avec perte seulement de trois de leurs gens»). La narrazione era tutta 
tesa a esaltare «quelles merveilles le Seigneur ha faites de nostre temps, au milieu 
d’un si bas et impuissant peuple»60. 

Nell’altra Histoire, sempre anonima, ma redatta probabilmente da Estienne 
Noël, francese di Troyes e ministro di Angrogna – della cui formazione poco co-
nosciamo, ma che nel 1555 veniva certamente da Losanna, nella cui Accademia 
insegnavano Pierre Viret e Théodore de Bèze61 – era ormai dominante l’immagine 
del Dio d’Israele, «le Seigneur des armees», che protegge e libera i suoi fedeli, il 
suo «peuple» («le peuple d’Angrogne» in questo caso), storia esemplare anche 
per i fedeli del «paouvre royame de France». «Ceux qu’on à nommez Vaudois» 
erano ricordati fin dalle loro primitive origini: povera gente, dispersa in molte re-
gioni lontane, ma semplice e operosa, che viveva secondo le regole della parola di 
Dio, pur non avendola conservata in tutta la sua purezza, e sempre duramente 
perseguitata. La narrazione voleva mostrare come Dio salvaguardasse i suoi, se 
essi vi si abbandonavano fiduciosi. Questi perseguitati erano un «peuple» che 
«du commencement se retira dedans les hautes montagnes de Piemont» e che riu-
scì a moltiplicarsi pur tra le persecuzioni, finché Dio non lo liberò in modo mira-
coloso62. 

Estienne Noël non evocava più la «plebs indiga et pusilla», protagonista 
degli scritti dei barba Morel e Masson. Il «peuple vaudois» era un popolo orga-
nizzato in assemblee di capifamiglia, in «paroisses & Syndicats», parrocchie e 
comuni, i cui rappresentanti erano convocati di fronte alle autorità ducali e face-
                                                             

59 Histoire memorable 1972, p. 70. 
60 Ivi, pp. 90, 102. 
61 Nel giugno del 1556, in una lettera piena di entusiasmo di Simon Sulzer a Johan Mar-

bach, si diceva che gli abitanti delle Valli a migliaia professavano Cristo apertamente e che i 
loro ministri provenivano dalla scuola di Losanna (Storia delle persecuzioni e guerre 1975, p. 
87). Sull’Accademia di Losanna, cfr. CROUSAZ 2012. 

62 Storia delle persecuzioni 1975, pp. 231-232. 
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vano alleanze con le popolazioni al di là dei confini, come «ceux de Pragela». 
Avevano dei «ministres» che predicavano pubblicamente rischiando anche la vi-
ta63. Nella confessione di fede pubblicata in questa Histoire des persecutions et 
guerres, la prima confessione a stampa dei valdesi riformati del Piemonte, della 
cui redazione poco finora si conosce64, si faceva uso di un linguaggio assai parti-
colare: la sovranità, infatti, veniva distinta in principi e magistrati, «les puissan-
ces superieures». «Le peuple» – pur riconoscendo che «les puissances superieu-
res (comme Princes et Magistrats) sont ordonnees de Dieu et que quiconque leur 
resiste il est rebelle a Dieu» – dichiarava che si trattava di un’obbedienza condi-
zionata, cioè a patto «toutesfois qu’ils ne commandenz chose qui soit contre 
l’honneur de Dieu, lequel est le souverain prince de tous»65. 

E la distinzione tra una pluralità di «potestates» stava divenendo centrale 
nel dibattito europeo sul potere e sull’opposizione a un sovrano persecutore della 
parola di Dio. Già nel 1530 Martin Butzer, nella seconda edizione del suo com-
mentario ai quattro Evangeli, più volte ristampato e, com’è noto, guida fonda-
mentale per Calvino soprattutto nell’interpretazione dell’Epistola ai Romani66, 
elaborava una visione pluralista dei poteri dati da Dio anche ai magistrati inferio-
ri, legittimando il diritto di resistenza del buon pastore, che non deve mai abban-
donare il gregge quando arriva il lupo, l’impius tyrannus. Questa visione plurali-
sta delle «potestates», si estendeva dunque perfino all’idea di una resistenza pri-
vata del tutto straordinaria da parte di uomini voluti da Dio, come Mosé, Abra-
mo, Elia... Si trattava di una concezione condivisa da Capitone, da Bullinger, e 
anche, come abbiamo visto, da Pierre Viret, «une vision strasbourgeoise et même 
haut-allemande» che legittimava in modo «étonammement vaste» la resistenza 
«du peuple entier contre les potentats tyranniques»67.  

Sembra difficile dire se, e in quale modo, queste riflessioni filtrassero nella 
confessione valdese del 1556. Si può soltanto osservare, in mancanza di altre 
prove, che il riformatore Pierre Viret, legato soprattutto a Guillaume Farel e a 
Calvino, fu pastore della chiesa di Losanna dal 1536 al 1559. Da Losanna giun-

                                                             
63 Ivi, p. 236, 249. 
64 Su questa confessione di fede, cfr. PEYRONEL RAMBALDI 2008, pp. 31-65. 
65 Storia delle persecuzioni 1975, p. 236. 
66 Si tratta de In sacra quatuor Eva[n]gelia, Enarratione perpetuae, secundum & postre-

mum recognitae [1530], testo diffuso anche in Italia nei primi decenni del Cinquecento. 
Sull’importanza di Butzer nell’elaborazione del pensiero sul diritto di resistenza, cfr. SKINNER 
1989, II, pp. 287-295, ma soprattutto ZWIERLEIN 2006, pp. 61-75.  

67 Ivi, p. 69. Lo Zwierlein chiarisce che queste posizioni egualitarie affondavano le loro 
radici nella realtà politica dei cantoni svizzeri, che non conoscevano gerarchie di poteri perché 
sopra i magistrati cantonali esisteva solo Dio, ivi, p. 70. 
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gerà nel 1555 Etienne Noël, che accompagnava il pastore Gilles des Gilles di ri-
torno alle Valli dopo un viaggio nel Regno di Napoli, e fu in quel periodo che egli 
divenne ministro di Angrogna. Rapporti stretti tra il Noël e il Viret furono dun-
que possibili, e possono spiegare le particolari intonazioni della prima confessio-
ne di fede presentata dalle comunità valdesi riformate al loro sovrano. 

Una conclamata identità come «popolo valdese» a metà del Cinquecento, 
dunque, sembra essersi già formata, quando con la Riforma si organizzarono le 
prime chiese locali: pastori, maestri, sindaci, capifamiglia, tutti i rappresentanti 
delle comunità, secondo la narrazione di Noël, si ritrovavano compatti «contre les 
potentats tyranniques». Nel duro dibattito, descritto dal Noël, tra coloro che so-
stenevano il diritto alla resistenza per un popolo costretto, in condizioni di così 
grave necessità, a respingere la violenza dei nemici e quelli invece che erano con-
trari, era prevalsa la convinzione che si trattava di una causa giusta per salva-
guardare la vera religione, la propria vita e quella di mogli e figli68. Il popolo val-
dese aveva dunque pienamente aderito alle convinzioni propagandate dai riforma-
tori romandi, seguendone la strategia fino al punto di assalire, a Bobbio e a Vil-
lar, le chiese distruggendone le immagini e abbattendone gli altari. E a tutto que-
sto si aggiungeva la convinzione gridata ad alta voce: «Chi non vede che il Signo-
re combatte per noi?»69.  

Scipione Lentolo, in una delle due più tarde versioni della sua Historia del-
le grandi e crudeli persecutioni, inserì alcuni passi che mostrano come la vicen-
da piemontese avesse acquisito un significato esemplare all’interno della discus-
sione sul diritto di resistenza: 

 
Avvenne fratanto, che posto di nuovo in consulta, s’era lecito difendersi 

in tale estremità con l’armi, ve ne furono di quelli, i quali difendevano, che 
di sì: e ne allegavano le seguenti raggioni. Che al popolo era lecito difen-
dersi, a ripulsare la ingiuria, e violenza de loro aversarii in simil necessità 
e così estrema: percioché (diranno essi) ciò si faceva, per difendere una 
giusta e santa causa, ch’era di mantenere la vera Religione: a conservare la 
vita et honor loro, delle mogli e figliuoli loro: e tanto più che tal guerra era 
lor fatta ad istigatione del Papa, anzi da lui stesso e da suoi, non propria-
mente di volontà de lor Prencipe. Vi fu uno che disse, Io sono obligato al 
mio Prencipe di esser fedeli [sic], a rendergli quello, che gli sono per ra-
gione di Suddito e Vassallo quanto alle cose civili et humane tenuto: egli 

                                                             
68 Storia delle persecuzioni 1975, p. 123. 
69 Ivi, p. 170. 
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poi all’incontro per ogni bene è obligato, non solo di non farmi egli violen-
za, ma di prohibire, che non mi sia fatta70. 

 
Molti erano gli argomenti radicali evocati in questo testo: il diritto alla dife-

sa «privata» per salvare, oltre che la libertà di coscienza, la vita propria e quella 
della famiglia quando si veniva attaccati con la violenza (vim vi repellere licet); 
il patto implicito tra principe e sudditi, che entrambe le parti erano tenuti a rispet-
tare; il diritto inalienabile, infine, sulle proprie terre: «e’ terreni gli ho da miei 
passati – avrebbe detto uno dei contadini di Angrogna –, e’ gli ho coltivati molto 
tempo con sudori di sangue, per nutrir poveramente me e’ la mia piccola fami-
glia: e perciò delibero di difendermi da questa ingiusta violenza o morire»71. 

In una lettera del 16 novembre 1572, dopo che nel 1561 era stata firmata la 
Capitulazione tra il duca e gli abitanti «nelle Valli di Luzerna, con concessione 
di diversi Privileggij», il cosiddetto accordo di Cavour, il governatore delle Valli 
Sebastiano Grazioli si lamenterà che nelle Valli di qua e di là dai monti (del Pie-
monte e del Delfinato) il corpo pastorale riformato tentava di creare un’identità 
comune valdese, che attraversava addirittura le frontiere politiche: 

 
i ministri [i ministri riformati] infiamano tanto il popullazo, con dirle 

che sono tutti di un populo Valdese, et che se suono fatti bruggiare et a-
mazzare et suono corssi una medema fortuna per ottener questa cappitula-
tione, et che più tosto deveno star al periglio dela morte che lassiarssi tuo-
glier la libertà de la luoro relligione72. 

 
La resistenza armata del 1560, essersi fatti «bruggiare et amazzare» e aver 

combattuto assieme, aver «corssi una medema fortuna», così come l’aver ottenu-
to una «capitulatione» dal sovrano, rinsaldavano dunque la costruzione 
dell’immagine del «peuple vaudois».  

Se la convinzione di essere un «popolo» sembra essere stata indotta, nella 
popolazione valdese e riformata, dall’esterno, non altrettanto, mi sembra, si può 
dire per la convinzione che le proprie terre e le proprie famiglie di potessero di-
fendere anche con le armi. Il caso della comunità di Angrogna, studiato da Mar-
tino Laurenti tra la seconda metà del Quattrocento e la prima metà del Cinque-
cento, che vede conflitti armati nel 1484, 1491, 1496, 1535 e infine nel 1560, è 
anche il caso di una società contadina da decenni in forte tensione nella difesa dei 
propri diritti, ottenuti attraverso annose pattuizioni con i signori locali. Periodi-
                                                             

70 FIUME 2003, pp. 71-72.  
71 Ivi, p. 72. 
72 PASCAL 1909, p. 21. 
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camente, dagli anni ottanta del Quattrocento, questa società contadina, accusata 
di eresia, minacciata dalle truppe ducali e a rischio di perdere i privilegi conqui-
stati, reagisce collettivamente alla repressione antiereticale, trincerandosi sulle 
alture, resistendo sui pascoli e obbligando gli attaccanti a venire a patti. Il comu-
ne rurale, strutturato con organi elettivi e consigliari, abituato ad una gestione 
collettiva delle risorse, fornisce la cornice necessaria per la resistenza armata. È 
esemplare l’episodio citato da Laurenti di Pantaleone Bersatore, incaricato dal 
duca nel 1535 di reclutare cinquecento uomini per dar la caccia ai pericolosi 
«valdensibus seu pauperum de lugduno», dopo l’arresto in val d’Angrogna di un 
compagno di Farel, Antoine Saulnier. La campagna del Bersatore si risolse in 
una resistenza armata collettiva sulle alture e in un patteggiamento finale con il 
duca73. 
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Strategie di sopravvivenza 
tra i “valdesi” di Calabria fra Cinque e Seicento 
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La presenza valdese in Calabria fu isolata e sotterranea, al contrario di 

quella nelle Valli dove, sebbene confinata in un’area geografica ristretta, i valdesi 
furono riconosciuti come una minoranza “tollerata”e quindi libera di vivere se-
condo la propria fede e i propri valori1. Certo, si trattava di una tolleranza 
«strappata» e fortemente difesa dai valdesi stessi attraverso una forte resistenza 
ai reiterati tentativi del governo sabaudo di cancellarli dal territorio dello Stato. 
Una resistenza che spesso si avvalse delle armi e che comunque fu a lungo pro-
tetta, sia dalla confinante Francia che dall’Inghilterra, che avevano tutto 
l’interesse a mantenere un nucleo dissidente nello stato sabaudo2. 

Una presenza sotterranea e isolata quella della Calabria che – come dicevo 
– per un periodo molto lungo riuscì a nascondersi e a fingere una debole osser-
vanza del rituale cattolico per continuare a vivere in un territorio reso partico-
larmente fertile e produttivo per il tenace lavoro di quella gente. 

Ma, come ben sappiamo, il lungo periodo di tolleranza e di pace di cui an-
che i valdesi calabresi avevano goduto, venne interrotto dall’avvento della Rifor-
ma prima e dall’adesione al calvinismo più tardi3 . La strage del 1561 per i pove-
ri ultramontani fu solo l’inizio di un lungo periodo di sopraffazioni e di violenze 
per alcuni, di “aggiustamenti” e di compromessi per altri4. 

Noi sappiamo che alcuni dei sopravvissuti all’eccidio riuscirono a fuggire 
per rifugiarsi negli originari luoghi d’insediamento dei loro padri, ma la maggior 
parte di loro rimase in Calabria dove, spremuti dai continui tributi “speciali” ri-
chiesti in cambio della tolleranza, vessati da una feudalità e da un clero spesso 

                                                             
* renata.ciaccio@unical.it 
1 I risultati della ricerca sui calabro-valdesi sono stati pubblicati in CIACCIO 2014. 
2 ALLEGRA 2013. 
3 Sulla diffusione della Riforma e del calvinismo in Italia cfr. DE LANGE 2009, TORTORA 

2004, pp. 45-57. 
4 La bibliografia sulla strage del 1561 è molto ampia. Qui si citano solo alcuni dei lavori 

più rilevanti: LENTOLO 1906; AMABILE 1892; DE BONI 1985; PROSPERI 1996. 
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rapaci e corrotti, cercarono di adottare efficaci strategie di sopravvivenza rimo-
dellando le proprie basi economiche e sociali. 

Nulla però è più sbagliato dell’immagine di una sostanziale uniformità di 
comportamento: infatti pur provenendo dalla stessa matrice religiosa e dalla stes-
sa progenie, gli usi, le tradizioni, le pratiche dei superstiti dell’eccidio e dei loro 
discendenti si diversificarono enormemente a seconda del contesto nel quale i vari 
gruppi si erano insediati, tanto che i processi di integrazione e osmosi con le so-
cietà circostanti risultano estremamente differenziati5. 

In altri termini, le singole comunità si plasmarono adattandosi all’economia 
e alla politica dei luoghi nei quali si erano stanziate, sviluppando modelli diffe-
renti di comportamento e adottando diverse forme di integrazione. Sparpagliate in 
alcune piccole comunità situate in un minuscolo lembo di territorio, ci saremmo 
aspettati di trovarci di fronte a una storia corale e unitaria, un affratellamento in 
un destino comune. E invece no. Abbiamo scoperto come, a distanza di poche 
miglia, le strategie e i comportamenti dei discendenti degli ultramontani, dalle 
pratiche devolutorie alle forme di solidarietà, dai rapporti con il resto della popo-
lazione al mercato della terra, cambiano sensibilmente da luogo a luogo. Lo 
sguardo microanalitico ci ha permesso di verificare come questa disomogeneità di 
comportamenti scaturisca dalla particolare configurazione dei poteri e delle alle-
anze che si instaurano a livello locale, dal peso specifico degli attori in campo e 
dagli interstizi lasciati aperti dalla concorrenzialità fra i poteri in gioco. 

Fu così che, attraverso processi di ricostruzione identitaria molto differen-
ziata, una parte di essi riuscì a sopravvivere negli stessi luoghi per più generazio-
ni senza farsi completamente assimilare. Per altri, invece, il processo di assimila-
zione nella società circostante fu più rapido, favorito dai particolari rapporti di 
complicità con le élites e con le istituzioni e dalla condivisione degli stessi inte-
ressi economici6. 

Oltre a ricostruire il contesto nel quale vissero gli ultramontani, ho cercato 
di indagare quel lento processo di assimilazione maturato nel corso del Seicento 
alla fine del quale i “valdesi” calabresi abbandonarono gli atteggiamenti nicode-
mitici, che per lungo tempo avevano rappresentato la loro primaria strategia di 
sopravvivenza e che avevano permesso loro di continuare a mantenere, in priva-
to, i capisaldi della loro confessione originaria. Lo stesso uso del termine di nico-
demismo, nel loro caso, è abbastanza controverso, in bilico tra l’interpretazione 
data da Scaramella, secondo il quale il grado dissimulatorio era direttamente 

                                                             
5 Sul “ polimorfismo valdese” cfr. GILMONT 1990, p. 106; MERLO 1991, p. 117. 
6 CIACCIO 2014. 
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proporzionale al contesto sociale di appartenenza, e quella di Audisio, che prefe-
risce parlare di una loro «arte della dissimulazione»7. 

Si tratta comunque di «identità nascoste» che presto sarebbero diventate «i-
dentità in bilico», ma prima di scomparire definitivamente si avvalsero di partico-
lari meccanismi di difesa, necessari per sopravvivere in un contesto di isolamento 
geografico e di frontiera che li aveva pesantemente penalizzati rispetto ai loro 
correligionari piemontesi. 

Per i calabro-valdesi le tracce in grado di suffragare la persistenza del loro 
credo religioso sono molto labili, quasi inconsistenti, dal momento che è andata 
dispersa la maggior parte delle fonti necessarie a questo scopo (nella fattispecie i 
processi intentati dai tribunali inquisitoriali). Una damnatio memoriae che ha 
contribuito ad alimentare la leggenda di una fede fugace, fragile, non in grado di 
sopravvivere all’eccidio del 1561. Ma nonostante la mancanza di testimonianze 
dirette della persistenza del loro credo religioso, ho tentato di rintracciarne le 
tracce nell’unica documentazione in grado di restituirci frammenti del loro vissu-
to: gli atti notarili8. 

Una lettura intensa di questa fonte ha permesso di seguire e di contestualiz-
zare nel dettaglio le scelte compiute dalle persone, con una ricchezza di indica-
zioni tale da far emergere le strutture di fondo, i modelli di comportamento più 
generali, le tendenze collettive, le forme della interazione sociale. Ho analizzato le 
fonti rivolgendo loro delle domande ben precise che travalicano le vicende delle 
piccole comunità valdesi. 

La prima domanda riguarda la natura dei rapporti tra le minoranze e la so-
cietà maggioritaria. Noi sappiamo che in antico regime la sopravvivenza dei 
gruppi minoritari dipendeva dalla loro posizione in un continuum compreso fra 
due estremi: la più ampia tolleranza e la repressione più dura ( se venivi etichet-
tato come eretico il più delle volte venivi perseguitato e represso, mentre se ap-
partenevi a un’altra confessione potevi essere tollerato). Nel mio caso si trattava 
di indagare la natura dei rapporti che le comunità valdesi di Calabria intrattene-
vano non solo tra di loro ma anche con la società più ampia, con i loro vicini cat-
                                                             

7 AUDISIO 2011, pp. 97-99; SCARAMELLA 2009. 
8 La fonte notarile costituisce lo strumento più idoneo per ricostruire la trama delle rela-

zioni sociali del passato. I rogiti dei notai che svolsero la loro attività nei luoghi d’insediamento 
dei calabro-valdesi mi hanno permesso di ricostruire non solo i singoli percorsi dei convertiti, la 
quantità e le forme degli scambi con il resto della popolazione, ma anche di analizzare le strate-
gie di sopravvivenza di quella minoranza in un arco di tempo cruciale- dagli anni venti agli anni 
cinquanta del Seicento- durante il quale il Mezzogiorno venne a trovarsi nel pieno di una crisi 
politica, economica e sociale che lo farà precipitare in una condizione subalterna rispetto alle 
altre aree dell’Occidente europeo e dalla quale non si riprenderà più: cfr. CIACCIO 2014. 
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tolici e, soprattutto, con i poteri che dominavano il territorio: la feudalità, la 
Chiesa, lo Stato. Di che natura erano questi scambi: conflittuali, competitivi, so-
lidali? E, in questo ultimo caso, fino a che punto si spingeva la solidarietà di 
gruppo? 

Alla seconda domanda è stato più complicato dare una risposta: è possibile 
che la cultura in senso lato delle persone, dei gruppi, delle popolazioni scompaia 
di punto in bianco a seguito di qualche atto d’imposizione come un editto, un 
cambio di regime o un eccidio? Che ne fu davvero di tutte quelle persone che, po-
ste di fronte a qualche aut aut, non scelsero la via della fuga? Vennero immedia-
tamente assimilate dalla cultura dominante o qualcosa delle loro pratiche fu ri-
sparmiata e sopravvisse? E se sì, come e a quale prezzo? 

Si trattava di scoprire atteggiamenti, modi di vita, sentimenti che in genere 
le aride carte notarili nascondono. Avevo sì la copiosa corrispondenza fra gli ec-
clesiastici locali e la Chiesa romana magistralmente studiata da Scaramella, ma 
mi chiedevo se le norme, i divieti, le numerose ordinanze emanate nei confronti 
degli ultramontani fossero stati effettivamente applicati e osservati oppure se, 
nelle maglie dei sistemi normativi – secondo la lezione di Giovanni Levi – i val-
desi calabresi avessero trovato degli escamotages per aggirare o comunque sfug-
gire alle regole loro imposte9. 

La mia ricerca si è soffermata particolarmente su questo secondo quesito, 
ben consapevole che non tutte le sacche di alterità che nel Mezzogiorno d’Italia 
avevano tradizioni antichissime e ben più radicate che nella altre parti del Paese, 
siano state di colpo annullate. Sono convinta che le credenze, i valori, la cultura 
che per secoli hanno permeato i comportamenti degli individui non scompaiono 
dall’oggi al domani ma, almeno per un po’, riescono a sopravvivere, magari a 
brandelli, magari mescolandosi con il resto e certamente trasformandosi, spesso 
fino a dissolversi, ma mai senza lasciare tracce. 

Con questa convinzione e con queste domande mi sono avvicinata alla do-
cumentazione, che ha fatto emergere percorsi diversi da comunità a comunità, 
sebbene distanti tra loro solo poche miglia. 

Le comunità studiate sono tre: Guardia sul litorale tirrenico sotto il dominio 
dei feudatari Spinelli, San Sisto e Vaccarizzo, casali di Montalto, nell’entroterra 
sotto la dominazione degli Aragona Moncada10. 

                                                             
9 SCARAMELLA 1999; LEVI 1985, pp. 50-53. 
10 La documentazione utilizzata per studiare le tre comunità è costituita dai rogiti di due 

notai: Filippo Urselli, “valdese” che esercita la sua attività a Guardia dal 1625 al 1655 e Giulio 
Apicella, cattolico, che roga negli stessi anni a Montalto, nel cui comprensorio erano ubicati i 
casali di Vaccarizzo e San Sisto. 
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Dalle carte del notaio di Guardia, Filippo Urselli, è emersa una popolazione 
al limite della sopravvivenza, non per la povertà del territorio (lo stesso arcive-
scovo del tempo lo definiva «paese fertilissimo»), ma per il predominio di una 
feudalità oppressiva e rapace che, in combutta con il potere ecclesiastico comple-
tamente al suo servizio, cercava con tutti i mezzi di sottrarre ai vassalli valdesi le 
loro terre. I marchesi Spinelli che si succedettero in quegli anni, infatti, non paghi 
di aver acquisito a poco prezzo buona parte delle terre confiscate dopo la strage, 
con la complicità di tre religiosi (tre suore e un prete napoletano) e con il pretesto 
della vigilanza sull’autenticità della conversione dei valdesi superstiti, cercarono 
di privarli di tutti i beni, con una tattica di spoliazione improntata all’usura11. 

A Guardia, soprattutto a partire dagli anni Trenta del Seicento, alla costan-
te crescita dell’indebitamento nei confronti della feudalità, venne ad aggiungersi 
il cospicuo aumento della tassazione straordinaria e un più serrato controllo so-
ciale con l’inevitabile conseguenza che l’università si trovò sempre più stretta 
nella morsa dei creditori. In questi anni le transazioni economiche inerenti a ven-
dite, accensione di mutui e prestiti si moltiplicarono. Il quadro che emerge dalle 
compravendite rivela chiaramente come tutte le vendite fossero finalizzate 
all’estinzione di debiti ormai non più procrastinabili. Si vendeva non per miglio-
rare le proprietà o acquisirne di nuove, ma solo per sopravvivere. È un panorama 
desolante che mostra un paese ridotto allo stremo, dove gli acquirenti, al di fuori 
dei pochi ultramontani più facoltosi che intervenivano nelle aste per evitare la de-
finitiva perdita delle proprietà di parenti e vicini, erano i soli Spinelli, insieme al 
prete e alle tre suore dimoranti nel convento domenicano. A nessuno però era 
consentito approfittare della congiuntura sfavorevole di un nucleo familiare, ma 
al contrario la parentela e il vicinato si adoperavano per far si che ogni famiglia 
ricevesse aiuto e sostegno nei momenti di bisogno. La rete della solidarietà e del 
soccorso reciproco non coinvolgeva solo la parentela più stretta, ma anche gli af-
fini e i vicini. I numerosi interventi di questi nell’acquisto di proprietà appartenu-
te ad altri rivelano una fitta rete di scambi che, temporanei o definitivi, effettivi o 

                                                             
11 Gli Spinelli, inseriti nei gangli nevralgici dell’apparato istituzionale e imparentati con 

le più potenti famiglie feudali, poterono fronteggiare i periodi di crisi facendo leva sugli ampi 
poteri giurisdizionali e amministrativi che avevano acquisito dalla corona spagnola ogni qual 
volta questa aveva bisogno di uomini e di denaro. Salvatore, il primo marchese di Fuscaldo, 
Guardia e Pantana che era stato ricompensato con il titolo marchionale per il suo contributo alla 
strage dei calabro-valdesi nel 1561, era riuscito ad accaparrarsi per la metà del loro valore reale, 
una buona parte dei beni loro sequestrati. Quella stesse proprietà erano state poi affittate dal 
marchese agli stessi vassalli di Guardia, costretti a pagare i diritti di «casalinaggi» per coltivare 
le loro antiche terre, cfr. CIACCIO 2014, p. 95. 
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finti che fossero, avevano lo scopo di salvaguardare i patrimoni delle famiglie in 
crisi e impedirne la definitiva alienazione a favore degli Spinelli e dei loro sodali. 

Quella che traspare dai contratti di compravendita è un reticolo di rapporti 
orizzontali, una catena di solidarietà sociale, di mutua assistenza tra le parti in-
sieme a un forte senso di responsabilità verso i propri vicini; un’azione di soste-
gno e soccorso, che di rado si riscontra all’interno delle comunità cattoliche del 
Mezzogiorno. Quello dei valdesi di Guardia, costretti a reinventarsi un sistema di 
autodifesa che li proteggesse dalle minacce esterne, appariva insomma un mondo 
a parte. 

Ma sono soprattutto i testamenti che svelano le vere strategie di sopravvi-
venza messe in atto dalla comunità guardiola per cercare di sopravvivere in un 
contesto così ostile. Per cementare la loro coesione di gruppo e l’attaccamento 
alla propria identità sociale e religiosa i guardioli adottarono particolari meccani-
smi di trasmissione della proprietà che, insieme a una stretta endogamia matri-
moniale, li difese dalle intrusioni e dalle minacce esterne finché fu possibile. 

I testamenti rogati dal notaio Urselli presentano una realtà completamente 
differente dal sistema devolutorio in uso non solo in Calabria, ma anche in gran 
parte della Penisola: qui abbiamo rintracciato una sostanziale simmetria tra i due 
sessi12. Le figlie femmine non solo dividevano con i fratelli le proprietà di fami-
glia ma, in caso di vedovanza, potevano trasmettere i beni ereditati dai coniugi a 
persone non necessariamente legate da vincoli di parentela al marito. In pratica, 
nella maggior parte dei casi esaminati (102 testamenti) le donne erano intestatarie 
in parti uguali, insieme agli eredi maschi, delle proprietà immobiliari che andava-
no a compensare le doti, in genere molto modeste, assegnate al momento delle 
nozze: un escamotage evidentemente volto a scoraggiare eventuali pretendenti 
cattolici e a impedire la dispersione dei patrimoni al di fuori della minoranza, tu-
telando la circolazione dei beni all’interno della stessa parentela. L’entità delle 
doti si attestava su livelli particolarmente bassi, in media tra i sei e i dieci ducati, 
quota standard riportata negli atti con la dicitura «all’uso della Guardia». Una 
trasmissione dei beni inconsueta simile a quella riscontrata da Delille nel Salerni-
tano, dove la circolazione delle doti e della terra e gli scambi matrimoniali tra 
consanguinei e affini facevano parte della stessa logica, che tendeva a mantenere 
compatta la proprietà all’interno della parentela13. Una trasmissione dei beni sin-
golare se teniamo presente che si tratta di un’area contrassegnata dall’esclusione 
femminile dall’asse ereditario, che si rifletteva anche nel rapporto tra i coniugi. 
                                                             

12 Tra le carte del notaio Filippo Urselli abbiamo rintracciato 105 testamenti. 
13 DELILLE 1976, pp. 983-997, DELILLE 1988, pp. 133-160; OWEN HUGHES 1976; DELEIDI 

1994; GOODY 1984; BARRINO 1999; ALLEGRA 1996, p. 185. 
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Le vedove infatti non erano escluse dai testamenti dei mariti, ma erano sempre 
tutelate non solo attraverso il godimento dell’usufrutto su tutti i beni del coniuge: 
era affidata loro quasi sempre anche la gestione delle proprietà di famiglia «vita 
natural durante» e, solo in rari casi, fino al raggiungimento della maggiore età dei 
figli. In questa ultima circostanza il marito testatore raccomandava ai figli diven-
tati maggiorenni di garantire alla madre una rendita adeguata per il suo sosten-
tamento nel caso in cui la vedova avesse deciso di non vivere con loro. Sovente 
poi ho rintracciato nei testamenti maschili espressioni di grande affetto, di rico-
noscenza, di rispetto verso le mogli e di grande fiducia nelle loro capacità di am-
ministrare le proprietà familiari, insieme alla raccomandazione rivolta agli eredi 
di non contrastare le decisioni delle loro madri. Manifestazioni di stima e di affet-
to che molto più raramente compaiono nei coevi testamenti cattolici rogati nei vi-
cini villaggi, così come sono rari i casi in cui viene delegato alla donna pieno po-
tere decisionale sulla gestione dei beni di famiglia laddove sono presenti 
all’interno del nucleo familiare maschi adulti. 

Tra i valdesi di Calabria le relazioni coniugali e la ripetitività con cui sen-
timenti e consuetudini di vita compaiono nei testamenti sembrano confermare che 
la trasmissione patrimoniale tra i coniugi, oltre che un diritto, è una ricompensa 
per il lavoro svolto in comune e per le devozione e l’affetto intercorso tra loro. In 
particolare contava la norma che, in mancanza di figli, la trasmissione dei beni, 
sui quali era stata profusa la forza lavoro di ambedue, aveva la netta prevalenza 
sulla devoluzione ereditaria ai fratelli. In pratica il bene comune, in una società in 
cui la donna, da protagonista, eredita e compra beni, se non c’è discendenza di-
retta, non rientra nell’asse originario, ma rimane vincolato a coloro che si sono 
profusi per le migliorie14. 

L’enfasi sul vincolo coniugale sembra dimostrare la solidità del legame ma-
trimoniale, ma la tendenza dei contadini valdesi verso un equilibrato apporto e-
conomico e lavorativo di entrambi i coniugi può essere considerata come qualco-
sa di più di un semplice riflesso della loro condizione economica. L’autorità di 
cui godevano le mogli all’interno della famiglia risiedeva non solo nella loro im-
portanza come madri in grado di provvedere, senza l’aiuto di altri membri ma-
schili del parentado, all’educazione dei figli, ma anche nella capacità di ammini-
strare le risorse economiche sia come mogli, che come vedove, ruolo raramente 
assunto nei nuclei cattolici. Qui, quasi sempre, veniva preferito come tutore un 
parente maschio. Talvolta anche i figli nati dal primo matrimonio e ormai mag-
giorenni venivano tutelati dal secondo marito e assorbiti nel nuovo gruppo fami-
liare, dove la madre continuava ad agire legalmente per loro. 
                                                             

14 CIACCIO 2014, pp. 44-67. 
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Ma è soprattutto la parte finale dei testamenti, quella riservata ai lasciti re-
ligiosi, che svela i meccanismi di difesa messi in atto per aggirare le prescrizioni 
imposte dalla Chiesa: una più attenta moderazione nella richiesta di messe in suf-
fragio; una «parsimonia» nei lasciti alla Chiesa, molto meno consistenti rispetto a 
quelli cattolici (tra l’altro i guardioli erano obbligati a far celebrare anche le mes-
se per i defunti della famiglia Spinelli) e in genere delegati ad altri componenti 
familiari e spesso differiti nel tempo, con la speranza, forse, in un domani in cui 
gli eredi avrebbero potuto godere di una maggiore libertà religiosa. La compara-
zione fra i testamenti valdesi e quelli cattolici ha dimostrato chiaramente come i 
primi si distinguessero per quella che Audisio ha definito «sobrietà valdese»: nes-
suna richiesta di messe perpetue e una più spiccata propensione per le elemosine. 
Indizi che rivelano una sensibilità religiosa diversa, scettica nell’effetto salvifico 
delle messe, in contrasto con quella cattolica, assuefatta a inserire numerosi ri-
tuali di suffragio per garantirsi una più rapida ascesa in Paradiso15. 

Un contesto del tutto diverso è quello che emerge dall’esame delle vicende 
dei casali di Montalto, San Sisto e Vaccarizzo. Qui regnava la potente famiglia 
Aragona Moncada, che governava i suoi possedimenti calabresi per mezzo di un 
governatore. In questi villaggi i feudatari, al contrario degli Spinelli, garantivano 
ai propri vassalli la tolleranza tramite particolari rapporti di patronage, schie-
randosi sia contro gli abati locali che contro la nobiltà di seggio. L’appoggio dato 
loro dalla feudalità spinse gli abitanti valdesi di quelle comunità ad adottare scel-
te più individualistiche e spregiudicate, che permisero ad alcuni di loro anche una 
più veloce e dinamica scalata sociale16. 

La concorrenza dei poteri (chiesa, nobiltà e feudalità) nelle due comunità e i 
contrasti fra feudatari e clero aprirono ampi interstizi nei quali fu possibile adot-
tare comportamenti variegati e fare scelte di compromesso fra le pressioni esterne 
all’omologazione e la difesa della propria identità e delle tradizioni dei padri. 

Le forme di dominio qui rilevate, anche se asimmetriche, come tutti i rap-
porti di forza, avvalorano la tesi secondo la quale forza e vantaggi non sono con-
centrati solo da una parte, perché la «clientela» offre sempre qualcosa in cambio 
della protezione del «patrono»: prestazioni di varia natura, ma anche fedeltà, leal-
tà, sostegno al suo prestigio, oltre a cospicui vantaggi materiali. Una identità «in 
bilico» che inizia a stemperarsi a San Sisto, per smorzarsi del tutto a Vaccariz-
zo17. 

                                                             
15 Ivi, pp. 76-89. 
16 Ivi, pp. 125-178. 
17 Ferrante L., PALAZZI M., POMATA G. (a cura di), Ragnatele di rapporti. Patronato e 

reti di relazione nella storia delle donne, Rosenberg & Sellier, Torino 1988, pp. 7- 12. 
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Certo cercare le tracce di una “appartenenza” che si nasconde in una socie-
tà dai sistemi di controllo particolarmente vigili non è mai impresa facile e non a 
tutti gli interrogativi ho potuto dare una risposta. Il mio intento, tuttavia, di recu-
perare da un passato ormai lontano storie e spezzoni di vita di uomini e donne, 
intrecciandoli tra loro per restituire voce a quegli «scomparsi», non è andato del 
tutto a vuoto: dalle carte, a poco a poco, sono emersi, dai discendenti di quelle 
persone, atteggiamenti, comportamenti, modelli di vita originali che suffragano 
una lunga persistenza alla completa assimilazione e la trasmissione di una diver-
sità culturale, che solo molto lentamente andò ibridandosi con quella della società 
circostante. 
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«Les Vrays Vaudois Originaires». 
La nascita dell’identità valligiana 

nelle comunità valdesi del Piemonte seicentesco 
 

MARTINO LAURENTI* 
 
 
 
 
Nello scrivere l’impegnativa storia dei valdesi commissionatagli dal Sinodo 

nel 1646, il pastore Jean Léger sentì l’esigenza di riprendere la questione delle 
origini dei valdesi che, a suo dire, non era stata pienamente compresa dagli stori-
ci che prima di lui si erano dedicati all’argomento. Nella lettera dedicatoria ai 
suoi «compatriots des Vallées de Piemont», Léger dichiarava fin dalle prime ri-
ghe di voler andare più a fondo nelle ricerche condotte da Pierre Gilles e, ancor 
prima di lui, da Jean Paul Perrin. Entrambi infatti avevano prodotto due impor-
tanti storie dei valdesi, ma nessuno dei due aveva «jamais découvert la veritable 
Origine des Vaudois», che entrambi facevano erroneamente risalire a Valdo di 
Lione. Scopo dichiarato della sua impresa storiografica era quindi la riscoperta 
della «vera origine dei valdesi», obiettivo tanto cruciale che Léger lo pose al pri-
mo posto in un elenco di quattro punti con i quali introduceva alla lettura della 
sua storia: 

 
Je m’estois donc fortement resolu, moyennant la grace du Seigneur, 1. 

de faire une bonne fois connoitre au monde qui sont les vrays Vaudois Ori-
ginaires, dont tous les autres ont tiré leur nom: assavoir les Habitans des 
Vallées1. 

 
Léger introduceva la sua storia con un’affermazione perentoria che non la-

sciava spazio ad equivoci. Si trattava di ristabilire la verità sull’origine dei valde-
si, andando «oltre» alla vicenda di Valdo di Lione e chiarendo una volta per tutte 
che i «valdesi originari» altri non erano che «gli abitanti delle Valli». Perché lo 
fece? Quali sono le motivazioni di questa evidente falsificazione storica? Questo 
contributo intende rispondere a tale interrogativo. Nel farlo, però, intende anche 
                                                             

* martino.laurenti@gmail.com 
1 JEAN LEGER 1669, si veda in particolare la Lettre de l’Autheur à ses Compatriotes des 

Vallées de Piemont, posta all’inizio del primo libro. Corsivi nel testo.  
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affrontare la questione della trasformazione dell’identità valdese nel corso 
dell’età moderna.  

Sotto questo aspetto il Seicento rappresenta infatti un momento di svolta. È 
un momento cruciale perché è in questo secolo che nasce l’identità valligiana dei 
valdesi: espressione con la quale si vuol intendere che da allora e per molto tem-
po a venire l’aggettivo «valdese» diventerà sinonimo di «valligiano» o, per essere 
più precisi, «originario delle valli di Pellice, Chisone e Germanasca». Questa tra-
sformazione semantica, di cui a metà Seicento Jean Léger si fa portavoce, trova 
spiegazione nel contesto politico e culturale che le comunità valdesi del Piemonte 
vissero nel loro «secolo di ferro»: l’epoca delle violente persecuzioni che inizia 
con la spedizione del conte della Trinità in val Pellice (1560-61) e termina con la 
Glorieuse Rentrée del 1688-89. Non è un caso che proprio a conclusione di que-
sto «secolo di ferro» il pastore valdese Henri Arnaud avesse usato l’espressione 
«nation vaudoise» per definire i protagonisti della sua Histoire de la Glorieuse 
Rentrée des Vaudois dans leurs Vallées (1710). Per il leader del Glorioso Rim-
patrio i valdesi erano una «nazione» poiché – riprendendo a piè pari la tesi di Je-
an Léger – la loro identità si definiva a partire dalla loro origine geografica, dal 
luogo della loro «nascita»: 

 
Ces Vaudois demeurent dans trois vallées à l’extremité du Piémont (…) 

comme en font foi toutes les cartes, & les histoires de Messieurs Gilles, 
Perrein, & Leger &c. Ces trois vallées s’appellent les vallées de Luzerne, 
de S. Martin & de la Perouse, & leurs habitans se nomment Vaudois, tirant 
leur nom du mot latin Vallis, & non pas comme on l’a voulu insinuer de 
Valdo2. 

 
Dunque all’alba del Settecento l’identità valligiana dei valdesi era ormai co-

sa consolidata, così come l’accezione delle «trois vallées» come territorio di ap-
partenenza privilegiato dei valdesi. Dobbiamo a Marco Fratini e a Daniele Tron 
il fatto di aver dimostrato come il concetto geografico di «valli valdesi» – formu-
la efficace con cui si riassume il tema dell’identità valligiana dei valdesi – fosse 
nato nell’ambito delle travagliate vicende della storia valdese seicentesca3. 
D’altra parte è nei secoli dell’età moderna che il problema delle origini dei valde-
                                                             

2 HENRI ARNAUD 1710, la citazione si trova nella Préface al lettore, aggiunta da Arnaud al 
manoscritto originale di Vincent Minutoli che – com’è noto – costituisce il materiale di base a 
partire dal quale Arnaud pubblica la sua storia. Sull’origine del testo di Arnaud e sul rapporto 
con il testo di Vincent Minutoli, si vedano CAMPI 1990, pp. 363-378, e MINUTOLI 1998. 

3 Cfr. TRON 2001 e FRATINI 2001. Sull’uso della cartografia nella definizione delle «valli 
valdesi», si veda anche FRATINI 2007. 
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si – e quindi la produzione di opere storiografiche che contribuisce a definirne 
l’identità – diventa parte di una schermaglia propagandistica fra cattolicesimo e 
protestantesimo che contrassegna tutto il XVII secolo. La tesi di Jean Léger a 
proposito dell’origine valligiana dei valdesi si inserisce all’interno di questo con-
testo propagandistico4. Ma l’invenzione storiografica di Jean Léger – poiché di 
invenzione si tratta – si giustifica anche nel contesto peculiare vissuto a metà 
Seicento dalle comunità valdesi del Piemonte e dallo stesso Léger, che di quelle 
comunità fu leader politico e religioso. Sono quindi due gli elementi cruciali per 
la nascita dell’identità valligiana dei valdesi, e questo contributo intende appro-
fondirli entrambi. Per cominciare, però, è bene ricordare il quadro culturale 
all’interno del quale si inseriva l’ardita tesi di Jean Léger circa l’origine dei val-
desi. 

 
 

La questione delle origini. 
 

Riflettere sul passato è sempre un’operazione determinante nella definizione 
di un’identità. Interrogarsi sulla propria storia significa infatti chiedersi «da dove 
arrivo» e «perché sono diventato ciò che sono ora»: significa in altre parole porsi 
il problema delle origini. Nel corso del Seicento questo genere di domande assil-
lava pastori calvinisti, missionari cattolici e uomini di Chiesa impegnati a sposta-
re un po’ più indietro o un po’ più avanti nel tempo l’asticella che segnava il pun-
to di origine dei valdesi. La questione era tutt’altro che banale. In gioco c’era in-
fatti la vexata quaestio della successione apostolica della Riforma, questione 
cruciale nella dialettica religiosa del tempo.  

Facendo leva sulla scansione temporale degli eventi, i polemisti cattolici a-
vevano buon gioco nell’accusare i riformati di aver introdotto una «novità», una 
«deviazione scismatica» rispetto alla radice originaria del cristianesimo: in fondo, 
sostenevano dal fronte cattolico, Lutero e Calvino erano comparsi sulla scena ol-
tre millecinquecento anni dopo la nascita di Cristo. Per controbattere all’accusa, i 
riformati avevano bisogno di un argomento forte per «retrodatare» l’origine della 
Riforma o, in alternativa, dimostrare che non c’era soluzione di continuità fra la 
Chiesa degli apostoli e quella riformata. La storia plurisecolare dei valdesi si pre-
stava bene a questo scopo.  

I valdesi diventarono l’oggetto di un aspro dibattito storiografico volto a 
chiarire se essi potessero esser considerati o meno l’anello di congiunzione fra la 
                                                             

4 Riguardo all’uso della storia valdese nel corso del Cinque e Seicento, si veda BENEDETTI 
2007. Sulla figura di Jean Léger storiografo, si veda TRON 1993. 
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Chiesa delle origini e la Riforma protestante. L’oggetto del contendere era gros-
somodo il seguente: aderendo al calvinismo i valdesi erano entrati nella grande 
famiglia protestante, eppure la loro origine si collocava in un orizzonte temporale 
decisamente antecedente all’introduzione delle dottrine luterana e calvinista. 
Tanto bastava ai riformati per affermare che la dottrina calvinista era più antica 
e in perfetta continuità con la Chiesa delle origini, poiché i valdesi avevano sem-
plicemente trovato nella Riforma la naturale prosecuzione della loro antichissima 
dottrina. Rimaneva però da risolvere un problema di non poco conto: quanto era 
antica questa dottrina? Fino a che punto era possibile spostare indietro l’asticella 
dell’origine dei valdesi?  

Il fatto è che percorrendo a ritroso la storia dei valdesi si finiva sempre per 
inciampare in un personaggio piuttosto ingombrante: Valdo di Lione. La sua vi-
cenda umana si situava alla fine del XII secolo, dunque molto prima della Rifor-
ma, ma comunque in un tempo ancora troppo recente per poter adeguatamente 
sostenere la tesi di una filiazione diretta con la Chiesa degli apostoli. La storia di 
Valdo era perciò una spina nel fianco per gli storiografi riformati: permetteva di 
retrodatare l’origine della Riforma di qualche secolo, ma non consentiva di repli-
care all’accusa dei polemisti cattolici circa la «deviazione» della dottrina riforma-
ta rispetto al cristianesimo originario. In fondo una novità, anche se vecchia di 
secoli, resta pur sempre una novità. 

Per superare il problema, a partire dal Seicento la storiografia protestante 
spostò l’intera questione dell’origine dei valdesi dal piano temporale a quello ge-
ografico. Il dibattito iniziò infatti a ruotare attorno all’antichità della presenza 
valdese nelle valli del Piemonte occidentale, che nella prospettiva dei riformati 
cominciarono a delinearsi come la culla di un cristianesimo puro e originario ri-
masto miracolosamente estraneo alle successive degradazioni della storia della 
Chiesa. Cambiando la domanda (non più «da quanto tempo esistono i valdesi?» 
ma «da dove arrivano?») era infatti possibile superare l’ostacolo di Valdo rac-
contando la sua vicenda non più come punto di partenza della storia dei valdesi 
ma come tappa intermedia di un passato più lungo e complesso. 

Il primo a percorrere questa strada fu il pastore Pierre Gilles. Nel primo 
capitolo della sua Histoire ecclésiastique des églises reformées du Piémont, au-
trefois appelles vaudoises (1644) Gilles sosteneva che i seguaci di Valdo erano 
stati cacciati da Lione e si erano messi in cerca di un rifugio sicuro per professa-
re liberamente la loro fede. Dopo un lungo peregrinare si installarono nelle valli 
alpine tra Delfinato e Piemonte – nella fattispecie nelle valli di Fressinières, Val-
louise, Chisone, Pellice e Germanasca – non solo perché le trovarono adatte ai 
loro bisogni, «mais aussy pour y avoir recognu les Originaires, & circonvoisins, 
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non esloignés de leurs sentimens & cognoissance quant à la Religion»5. Già 
prima di entrare in contatto con i poveri di Lione, dunque, gli abitanti «originari» 
di quelle vallate professavano una dottrina non dissimile da quella predicata da 
Valdo a Lione. La conclusione da trarre, secondo Gilles, era quindi una sola: 

 
la Religion reformée professée en ces Vallées n’y a pas commencé de-

puis cent ou deux cents ans, comme disent quelques ignorans adversaires 
(…), mais que c’est la vraye doctrine des Apostolique, laquelle Dieu par sa 
grace a toujours conservée en ces Vallées, & que les Vaudois à leur arrivée 
y ont trouvé la vraye semence de la religion6. 

 
Nell’ottica provvidenziale di Gilles, la predicazione di Valdo e la persecu-

zione dei suoi seguaci nel corso dell’età di mezzo erano eventi funzionali a «ri-
scoprire» l’autentica religione apostolica che la Provvidenza aveva preservato 
nelle valli alpine. Per questo l’origine dei valdesi non andava cercata nell’ordine 
cronologico degli eventi (cento o duecento anni, come affermavano gli «ignoranti 
avversari») ma nella particolare condizione geografica delle valli alpine che, gra-
zie alla loro conformazione, avevano consentito alla popolazione «originaria» di 
mantenere un certo isolamento rispetto al resto del mondo e custodire intatta 
l’autentica dottrina apostolica.  

Così nel corso del Seicento il dibattito sulle origini dei valdesi andò svilup-
pandosi attorno al problema dell’antichità della presenza valdese nelle comunità 
valligiane del Piemonte occidentale. Mentre gli storiografi riformati sostenevano 
la tesi di un’origine autoctona dei valdesi del Piemonte, sul fronte opposto gli sto-
riografi cattolici sostenevano la tesi di un’origine allogena: i valligiani erano 
sempre stati cattolici e solo l’arrivo di predicatori e settari forestieri – dunque 
una realtà «estranea» all’universo locale – contribuì a  «introdurre» il valdismo 
in quelle comunità alpine. Questa era, ad esempio, l’impostazione che il priore 
Marco Aurelio Rorengo diede alle sue Memorie Historiche dell’introduttione 
dell’Heresie nelle Valli di Lucerna, Marchesato di Saluzzo & altre di Piemonte, 
opera data alle stampe nel 1649 allo scopo di replicare alle «molte buggie et em-
pietà» contenute nel libro di Pierre Gilles. Fin dal titolo si ribadiva l’idea di una 
«introduzione» dell’eresia nelle valli del Piemonte – dunque un’origine non autoc-
tona dei valdesi – tesi che veniva ulteriormente ribadita nel secondo capitolo del 
libro (Come sia stata introdotta l’heresia de’ Valdesi nelle valli del Piemonte), 
dove si legge che «la comune opinione è che siano de seguaci di Valdo, chiamati 

                                                             
5 PIERRE GILLES 1644, libro I, cit. pp. 7-8. Corsivo mio. 
6 Ivi, p. 8. 
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Valdesi, o Poveri di Lione, quali scacciati di Francia si ritirarono (…) fra queste 
Alpi tra Francia e Piemonte»7. La tesi di Gilles – proseguiva caustico Rorengo – 
era quindi del tutto campata in aria: non aveva fornito prova alcuna a suffragio 
della sua ipotesi e perciò l’unica certezza rimaneva il fatto che i valdesi traessero 
origine dalla vicenda storica di Valdo di Lione.  

In fin dei conti, quindi, si ritornava a Valdo: la tesi dell’origine allogena dei 
valdesi del Piemonte riportava alla ribalta il ruolo centrale del predicatore lionese 
e troncava ogni tentativo di retrodatare l’origine dei valdesi all’epoca degli Apo-
stoli. Occorreva quindi fondare in maniera più solida l’origine autoctona dei val-
desi e, per farlo, era divenuto urgente rompere definitivamente con la tradizione 
di Valdo. Fu esattamente ciò che fece Jean Léger. 

 
 

Un’ipotesi radicale: Léger e i «Valdesi originari». 
 

Fra i sostenitori dell’origine autoctona dei valdesi c’era Jean Léger. Pastore 
e moderatore delle chiese valdesi a metà Seicento, autore della Histoire générale 
des églises évangéliques des Vallées de Piemont, ou Vaudoises (1669), Léger è 
stato anche il protagonista assoluto della più violenta guerra religiosa vissuta dal-
le comunità valdesi nel Seicento, le cosiddette «Pasque Piemontesi», le cui vicen-
de costituiscono il materiale narrativo del secondo libro della sua storia. Quale 
sia lo scopo prioritario della sua impresa storiografica, e quale l’approccio che la 
contraddistingue da quelle dei suoi predecessori Perrin e Gilles, Léger lo sottoli-
nea chiaramente fin dall’esordio, nella lettera dedicatoria ai compatrioti: si tratta 
di raccontare la storia dei «valdesi originari», non una generica storia del movi-
mento valdese. Altrettanto esplicita la definizione di «vrays vaudois originaires», 
che in Léger stanno ad indicare gli abitanti delle valli del Pellice, Chisone e Ger-
manasca, le tre «valli valdesi» oggetto peraltro di una descrizione cartografica 
pubblicata a inizio volume e di uno specifico capitolo introduttivo dedicato alle 
mirabilia di quelle vallate alpine: come a voler sgombrare ogni dubbio residuo 
circa lo scenario geografico in cui si svolge la storia che il lettore si appresta a 
leggere. Peraltro questo approccio «locale» alla storia dei valdesi spiega anche il 
titolo dell’opera: non – per l’appunto – «storia dei valdesi» ma «storia delle chie-
se delle valli del Piemonte». Il lettore viene quindi ripetutamente avvertito che 
l’oggetto del libro non è la vicenda plurisecolare di un movimento ereticale, un 
tempo diffuso su scala europea e successivamente radicatosi nelle valli del Pie-
monte, ma la vicenda plurisecolare di un territorio circoscritto e della popolazio-
                                                             

7 MARCO AURELIO RORENGO 1649, libro, I, capitolo II, cit. p. 7. 
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ne che lo ha abitato. L’approccio localistico è funzionale a suffragare una tesi 
radicale, con la quale l’autore intende fare piazza pulita di ogni discorso sulle o-
rigini dei valdesi: non si tratta di ripercorrere a ritroso la storia dei valdesi alla 
ricerca dei loro «padri fondatori», ma si tratta di ricostruire la storia di un territo-
rio circoscritto che è stato da sempre la culla originaria della dottrina evangelica 
di tutti i valdesi, indipendentemente dall’area geografica e dall’epoca storica della 
loro vicenda.  

Si tratta di un importante mutamento di prospettiva rispetto all’approccio 
adottato da Perrin e da Gilles. Seguendo un rigoroso andamento cronologico, en-
trambi avevano preso in considerazione la storia valdese dapprima nel suo signi-
ficato più ampio, dedicandosi allo studio del movimento valdese nelle sue molte 
propaggini europee (Provenza, Calabria e Puglia, Boemia), per poi concentrare il 
discorso sull’ultima «roccaforte valdese» sopravvissuta alle persecuzioni Quat-
tro-cinquecentesche, e cioè le tre valli del Piemonte occidentale. Léger compie in-
vece un’inversione cronologica e geografica non indifferente: dichiara di voler 
raccontare una storia dei «valdesi originari», considera le valli del Piemonte come 
il centro propulsore dell’intero movimento valdese, e quindi riconduce tutti gli 
altri episodi della storia valdese a quella matrice originaria, compresa la vicenda 
storica di Valdo di Lione («Valdo, ou Valdensis de Lyon, ainsi nommé luy méme 
pour avoir suivi leur doctrine»)8. L’aggettivo «valdese» infatti non aveva nulla a 
che fare con il predicatore lionese, che anzi era stato chiamato con quel nome 
poiché professava la stessa religione dei «valdesi originari», ovvero dei valligiani. 
Si trattava insomma di una clamorosa inversione nell’interpretazione 
dell’aggettivo «valdese», che molti – compresi Gilles e Perrin – avevano fatto ri-
salire a Valdo innescando così la tradizionale interpretazione che i valdesi traes-
sero origine dal predicatore lionese del tardo XII secolo.  

La faccenda era tanto importante che alla questione dell’origine del nome 
«valdese» Léger dedicò un intero capitolo, il secondo del primo libro (De la 
vraye Origine du nom Vaudois, & pourquoy dans toute cette Histoire nous 
prendrons pour une méme chose etre habitant des Vallées et etre Vaudois). Lé-
ger presenta al lettore una lunga teoria di cronisti ed eruditi che fra medioevo ed 
età moderna avevano fatto cenno ai valdesi e li usa per dimostrare due cose: che 
l’aggettivo «valdese» era stato usato per definire gruppi evangelici precedenti al-
la vicenda umana di Valdo e che il più eminente e importante «pastore dei valde-
si» aveva assunto quel nome proprio perché predicava la loro dottrina in maniera 
esemplare. Tuttavia l’intero capitolo poggia su un argomento essenzialmente eti-
mologico: il francese Vaudois, l’italiano Valdese e il latino Valdenses derivereb-
                                                             

8 JEAN LEGER 1669, Lettre de l’Autheur à ses Compatriots des Vallées de Piemont. 
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bero tutti dal dialetto locale vaux, che significava semplicemente «valle». Per in-
dicare la propria origine geografica infatti la gente del posto usava questo termi-
ne vaux seguito dalla preposizione «de» (si diceva cioè che tizio era della vaux de 
St. Martin; caio della vaux de Luserne; ecc…), sicché nel dialetto locale 
l’aggettivo Vaudès (forma contratta di vaux de) era diventato sinonimo di «valli-
giano» ed era usato abitualmente per definire la propria identità a partire dalla 
«patria» di origine. 

 
Le nom de Valdesi en Italien, & de Valdenses en Latin ne leur a été 

donné que de ceux qui parloient ces langues, au lieu que parmi eux ils se 
nommoient Vaudès en leur langue (…) ou Vaudois par ceux qui vouloient 
mieux parler françois, mais toujours (…) du nom de VAUX, parce qu’ils 
habitoient les Vaux9. 

 
Quindi Vaudès era la parola dialettale usata dalla gente del posto per auto-

definirsi e significava originariamente «valligiano». D’altro canto, precisava Lé-
ger, anche gli abitanti dei Pays de Vaud, nel cantone di Berna, avevano dato quel 
nome alle loro terre «parce que c’est un tissu de Collines & Vallons»10. E allora 
in che modo questo termine, Vaudès, finì per indicare l’appartenenza a una setta 
ereticale come seguace di Valdo il lionese? E in quale contesto era avvenuto que-
sto slittamento semantico?  

Furono gli inquisitori medievali a confondere le cose. Nelle loro indagini al-
la ricerca di fermenti ereticali, spiega Léger, i «messieurs de Rome» avevano 
puntato la loro lente sulle dottrine predicate da Valdo di Lione, si erano messi 
sulle tracce dei suoi seguaci ed erano giunti così nelle valli del Piemonte, dove 
quelle dottrine erano professate da lungo tempo. Nelle valli la gente del posto u-
sava l’espressione Vaudès per definire la propria origine geografica («valligia-
no»), ma poiché gli inquisitori non conoscevano il dialetto locale credettero fosse 
l’aggettivo usato per dichiararsi seguaci dei poveri di Lione, cioè di Valdo, e ini-
ziarono a usarlo impropriamente per indicare una setta eterodossa, per definire 
cioè l’oggetto della loro azione inquisitoriale. Ai valdesi (intesi come «valligia-
ni») era successa la stessa cosa che era capitata agli abitanti di Albi, o «albige-
si»: l’aggettivo usato per definire la loro origine geografica era finito per esten-
sione a definire un’identità religiosa. Dunque la verità era ristabilita: i «valdesi 
originari» erano i valligiani e solo un uso disinvolto dell’aggettivo Vaudès da par-
te dei «messieurs de Rome» aveva ingenerato l’errore. La storia di Valdo di Lio-

                                                             
9 Ivi, libro I, capitolo II, cit. p. 17. 
10 Ivi, cit. p. 17. 
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ne era certamente una storia esemplare e degna di nota – e Léger infatti la rac-
conta – ma non era alle origini dei valdesi.  

Si tratta di un salto logico importantissimo. Dire che i valdesi sono i «valli-
giani» significa dire che i valdesi esistono da sempre, perché da sempre esistono 
valligiani. In questo modo Léger retrodatava la questione delle origini a un tempo 
storico indefinito. Anzi, a ben vedere sottraeva la questione alla dimensione pro-
priamente storica trasferendola sul piano geografico e linguistico. Per questo Per-
rin e Gilles avevano sbagliato: il loro errore era stato porre la domanda sbagliata, 
poiché a una domanda storica avevano trovato risposta nel dato storico, cioè nel-
la storia di Valdo, mentre occorreva porsi una questione di tipo linguistico. 
L’argomento proposto da Léger era perciò più adatto a sciogliere in maniera 
conclusiva l’annosa questione dei valdesi come testimoni viventi della successio-
ne apostolica della Riforma: anziché risalire a Valdo, cioè a un’epoca tutto som-
mato recente della storia della Chiesa, per poi dover spiegare – come aveva fatto 
ad esempio Pierre Gilles – che i seguaci di Valdo avevano trovato tra gli abitanti 
delle Valli una dottrina assai simile alla loro, era molto meglio dimostrare sul pi-
ano linguistico che la parola Vaudès significa valligiano e che quindi i «valdesi 
originari» erano gli abitanti delle Valli. Poste queste premesse, era sufficiente 
spiegare che questi «valdesi originari», evangelizzati nei primi secoli dell’era cri-
stiana, non avevano mai deviato di una virgola da quell’insegnamento apostolico 
e avevano poi trovato nella Riforma protestante la naturale prosecuzione della 
loro dottrina. La successione apostolica era così pienamente fondata, risolvendo 
nel contempo l’annosa questione delle origini dei valdesi. 

 
 

La donna dell’Apocalisse. 
 

Detta così sembra semplice, in realtà non era affatto un’impresa facile. Per 
fondare su solide basi la tesi della successione apostolica non bastava dimostrare 
che i «valdesi originari» esistevano da sempre, ma bisognava dimostrare che la 
loro dottrina derivava direttamente dagli apostoli e che nel corso di oltre un mil-
lennio non era mai cambiata. Programma decisamente ambizioso, e infatti Léger 
spiega di voler dedicare l’intero primo libro della sua storia a sostenere questa 
tesi: 

 
Mon dessein est de faire voir dans ce premier Livre que c’est particulie-

rement dans les Vallées de Piémont (…) que la misericordieuse & miracu-
leuse Providence de Dieu, des siècles méme des Apôtres s’est voulu conser-
ver grand nombre de fideles témoins (…) qui ont toûjours gardé le bon de-



114 M. LAURENTI – BSSV, 219, 2016, pp. 105-132 
                                                                                                                                                                                                                    

pôt & si bien conservé la bonne part de pure Doctrine de l’Evangile, 
qu’elle a passé de Père en Fils, & de siècle en siècle11. 

 
L’argomentazione del pastore-storiografo si articola in tre fasi: anzitutto si 

cerca di dimostrare che la dottrina dei «valdesi originari», cioè dei valligiani, ri-
saliva a un’epoca precedente a quella di Valdo di Lione. In secondo luogo viene 
detto che tale dottrina era autenticamente evangelica, priva cioè di tutte le suc-
cessive modifiche introdotte dalle autorità cattoliche nel corso dei secoli. Infine – 
ma è in realtà il cardine logico di tutto il discorso – Léger si sforza di spiegare 
che i «valdesi originari», depositari di questa dottrina pura, avevano vissuto per 
secoli in una sorta di «splendido isolamento» dal resto del mondo, in virtù del 
quale le loro chiese e la loro dottrina erano rimaste immuni dalla corruzione che 
aveva invece inquinato la Chiesa di Roma e il resto della cristianità. È un argo-
mento decisivo per comprendere le motivazioni del ragionamento di Léger e, più 
in generale, il modo in cui nacque l’identità valligiana dei valdesi.  

La prova regina usata da Léger per dimostrare l’antichità della dottrina dei 
«valdesi originari» rispetto a Valdo è un poemetto didascalico valdese – La No-
bla Leiçon – che il nostro uomo aveva avuto fra le mani e che aveva fatto risalire 
questa origine all’inizio del XII secolo, sulla base di un sostanziale errore di da-
tazione desunto dai primi versi del poema12. Tanto bastava a Léger per sostenere 
che la dottrina contenuta in quello e in altri testi coevi (che oggi invece sappiamo 
essere quattrocenteschi) era cronologicamente anteriore alla vicenda storica di 
Valdo. Altro, tuttavia, è retrodatare la dottrina valdese di un’ottantina di anni ri-
spetto a Valdo, altro è spiegare l’isolamento di una popolazione umana durato 
oltre quattordici secoli. Per dimostrare il lungo isolamento dei valdesi alpini Lé-
ger ricorreva a due argomenti che solo apparentemente erano sconnessi fra loro: 
dapprima faceva leva su di un rigido determinismo ambientale, in seguito orga-
nizzava il discorso attorno a un’interpretazione provvidenziale della storia dei 
valdesi. Proviamo a seguire il suo ragionamento.  

                                                             
11 Ivi, libro I, capitolo I, cit. p. 1. 
12 I versetti sono i celebri «Ben ha mil e cent anç compli entierament/ que fo [e]scripta 

l’ora, c’ar sen al derier temp» (Sono ormai interamente compiuti mille e cento anni/ da quando 
fu scritta l’ora per cui siamo al tempo finale). Léger considerava che «l’ora per cui siamo al 
tempo finale» fosse l’inizio dell’era cristiana, perciò datava La Nobla Leiçon all’anno 1100 dal-
la nascita di Cristo. Sulle origini del testo e sui diversi errori di datazione, si veda l’introduzione 
all’edizione curata da Carlo Papini: Nobile Lezione 2003. Più in generale, sull’uso di queste fon-
ti medievali da parte di Léger (e da parte dei molti eruditi seicenteschi che ebbero fra le mani 
quelle fonti), è fondamentale il lavoro di BENEDETTI 2007. 
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L’ambiente montano, spiegava Léger, naturalmente ostile alla penetrazione 
di elementi estranei per via del suo clima rigido, aveva permesso ai valligiani di 
contenere e ridurre l’impatto della penetrazione culturale, cui invece erano sog-
getti gli abitanti di città e villaggi della pianura. Mentre nella pianura il continuo 
muoversi di persone e cose contribuiva a modificare le mentalità e i costumi della 
gente del posto, nelle valli il relativo immobilismo permetteva di governare in 
maniera più efficace la corretta trasmissione di una dottrina autenticamente e-
vangelica. Questo immobilismo era garantito dall’ambiente montano, descritto da 
Léger come una sorta di «fortino» impenetrabile a qualsiasi trasformazione indot-
ta dall’esterno. Nelle pagine dell’Histoire générale questo argomento compare a 
più riprese, ma emerge in maniera particolarmente chiara nel primo capitolo de-
dicato alla Situation, étendue, fertilité & autres plus-remarquables qualités des 
Vallées de Piémont. Il capitolo offre una ricca descrizione delle specie endemiche 
della fauna locale e insiste sulla loro specificità, talvolta unica al mondo: solo 
nelle valli si trovano, per esempio, lepri che d’estate mantengono il pelo bianco e 
non fanno la muta «comme en d’autres Pays»; solo nelle valli vivono specie par-
ticolari di marmotte, stambecchi e altri animali selvatici «que je ne remarque pas 
ailleurs»; e solo nelle valli si trovano animali unici come lo Jumarre, «tout à fait 
inconnus en tous ces Pays Septentrionaux»13. Il messaggio sottinteso è che 
l’ambiente montano aveva preservato la fauna locale da un imbastardimento con 
altre specie, perché la conformazione del territorio aveva protetto la popolazione 
animale, ma anche umana, da innesti provenienti dall’esterno. 

La particolare conformazione del territorio valligiano, tratteggiato come 
uno spazio «naturellement et merveilleusement fortifiés» circondato da alte mon-
tagne e costellato da valloni inaccessibili, era servita alla popolazione locale an-
che come estremo rifugio quando la Chiesa di Roma aveva cominciato a perse-
guitare i valdesi. Questo dato viene interpretato da Léger come un evidente segno 
dell’opera provvidenziale di Dio: 

 
Je prie le Lecteur, de considerer avec moy la belle & avantageuse situa-

tion d’un Païs dont Dieu a fait le Theatre de tant de merveilles, & qu’il 
avoit preparé (selon la prediction de St. Jean) pour y conserver la Femme 
revétüe de Soleil (…) contre tous les torrens des persecutions14. 

                                                             
13 JEAN LÉGER 1669, libro I, capitolo I, citazioni pp. 6-7. 
14 Ivi, p. 2. Léger riprendeva in realtà un topos letterario – quello della «chiesa del deser-

to» – assai diffuso nella letteratura riformata. Era infatti fermamente convinto che la dottrina 
valdese derivasse in linea diretta dalla predicazione di San Paolo, o quantomeno da quella dei 
suoi diretti successori, giunta in quelle valli alpine e rimasta per secoli identica a se stessa, sen-
za subire alcuna alterazione. Nella prefazione al lettore, ad esempio, spiega esplicitamente che 
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Come profetizzato dall’Apocalisse di San Giovanni nella visione della 
«donna vestita di sole» che aggredita dal drago si era rifugiata nel deserto per 
partorire, anche la «vera chiesa» si era rifugiata sulle Alpi per sfuggire alle per-
secuzioni della Chiesa di Roma. Perciò era stata la Provvidenza a modellare il 
territorio montano rendendolo una fortezza naturale, e sempre la Provvidenza a-
veva fatto sì che nei tempi antichi questo territorio fosse abitato da una popola-
zione timorata di Dio e depositaria della vera Chiesa, affinché al momento oppor-
tuno potesse servirsi delle sue naturali spelonche e delle rupi inaccessibili per di-
fendersi dagli attacchi del nemico. Nel descrivere il territorio della valle di An-
grogna, ad esempio, Léger non lesina espressioni che mettono in stretta relazione 
la conformazione del territorio con l’intervento provvidenziale di Dio: 

 
L’Eternel nostre Dieu, qui avoit destiné ce Païs-là pour en faire particu-

lierement le Theatre de ses merveilles, & l’Azile de son Arche, l’a naturel-
lement & merveilleusement fortifié15. 

 
Risalendo la valle di Angrogna si giungeva per esempio a una chiusa natu-

rale che la gente del posto chiamava – non a caso – le Barricate, un colle attra-
versato da una muraglia di rocce tenute insieme «sans chaux ni sable, que la plu-
ye ne peut jamais défaire, & qui sert des puissants remparts». Quand’anche que-
sta chiusa naturale fosse caduta nelle mani di un nemico invasore, i valligiani po-
tevano ritirarsi più a monte, sul colle della Vaccera («le Fort d’où toute la ruse et 
la rage de si grand et puissans ennemis ne les put jamais debusquer») o a Pra del 
Torno («un creux environné de Montagnes presques inaccessibles»). 
Quest’ultima roccaforte, naturalmente forgiata da una mano divina, era anche il 
luogo in cui gli antichi predicatori valdesi avevano tramandato la loro dottrina, 
preservandone nel tempo, di generazione in generazione, la purezza evangelica: 

 
C’est aussi l’un des lieus, où durant les plus-épaisses tenebres, & les 

plus-grandes persecutions, les Anciens Barbes ou Pasteurs des Vallées, ont 
encore toûjours librement presché & conservé le College, où ils instrui-
soient ceux qu’ils preparoient au S. Ministère. 

                                                             
la dottrina valdese era giunta nelle valli del Piemonte «par la predication de S. Paul, ou de ses 
plus proches Successeurs» e che da allora i valligiani l’avevano conservata «sans que jamais ni 
la zizanie des Traditions Romaines, ni aucune fausse Doctrine (…) ait pû étouffer cette Sainte 
Semance, ni que le Dragon rous avec tous les torrens qu’il a vomi après cette Femme enceinte, 
la poursuivant jusques sur les montagnes & les deserts des Alpes où elle s’estoit envolée». Ivi, 
Preface au Lecteur. 

15 Ivi, libro I, capitolo I, cit. pp. 3-4. Le citazioni che seguono fanno riferimento a queste 
pagine. 
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La conclusione da trarre era dunque una sola: i «valdesi originari» avevano 
vissuto per secoli protetti da un ambiente montano che separava naturalmente le 
Valli dal resto del mondo, e tale isolamento non era casuale ma frutto di un piano 
provvidenziale teso a preservare la pura dottrina apostolica.  

Fin dai primi capitoli della sua storia, quindi, Léger inseriva la secolare vi-
cenda dei valdesi all’interno di un quadro provvidenziale e sostanzialmente apo-
calittico della storia umana. In questo quadro, la missione storica dei «valdesi o-
riginari» era quella di resistere e mantenere vivo il lumicino della verità in attesa 
della fine dei tempi. Affinché questa missione si realizzasse, però, era assoluta-
mente necessario che essi mantenessero quell’isolamento dal mondo che per seco-
li aveva garantito la loro purezza evangelica. 

 
 

Il «contagio» del mondo esterno. 
 

Tutta la ricostruzione storiografica di Jean Léger ruota attorno ad uno 
schema narrativo imperniato sulla dialettica fra mondo esterno e mondo interno 
alle comunità valdesi: il primo è il teatro della decadenza e della corruzione mon-
dana, mentre il secondo – che coincide geograficamente con le tre Valli – è il tea-
tro della vicenda esemplare dei «valdesi originari». Questa dicotomia si palesa 
con maggiore chiarezza nel trentesimo capitolo del primo libro, che Léger dedica 
alla descrizione dei costumi degli antichi valdesi (De la vie et mœurs des Vau-
dois): dopo l’ennesima rassegna di fonti medievali prodotte a testimonianza delle 
usanze degli antichi valdesi, l’autore si chiede come fosse stato possibile mante-
nere così a lungo uno stile di vita morigerato e virtuoso (in margine al testo: 
comment il s’est peu faire que les Vaudois ayent toûjours conservé une si gran-
de pureté, tant en la vie qu’en la Doctrine). La risposta, come sappiamo, era in-
sita nell’approccio determinista con cui Léger interpretava la relazione fra i co-
stumi dei valdesi e la natura montana del territorio: 

 
Ce qui contribue aussi sans doute beaucoup à les entretenir dans cette 

plus grande incorruption, c’est qu’ils sont pour la plus part éloignés des 
Villes, et presque de tout commerce avec les étrangers, prenans tous leurs 
délices en leur vie patriarchale, à cultiver leurs terres, et à soigner leur bes-
tail16.  

 

                                                             
16 Ivi, libro I, capitolo XXX, cit. p. 189. 
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Gli antichi valdesi erano rimasti immuni dalla corruzione mondana perché 
lontani «dalle città e dalla frequentazione con i forestieri». Protetti all’interno del-
le loro valli, essi avevano avuto pochi e scarsi contatti con il mondo esterno e a-
vevano perciò vissuto la loro esistenza fra le «delizie della vita patriarcale». Non 
si poteva dire altrettanto dei valdesi contemporanei, che invece si erano allonta-
nati da questi esemplari costumi di un tempo. Nel comparare gli antichi valdesi ai 
suoi compatrioti, Jean Léger non poteva nascondere al lettore un giudizio estre-
mamente negativo: 

 
je ne veux pas tellement justifier mes Vaudois (…) je confesse méme, & 

en gremis devant Dieu, d’autant plus qu’ils sont mes Freres, & selon la 
chair & selon l’esprit, que les Vaudois d’aujourd’huy sont bien éloignés de 
cette grande sainteté & détachement du monde de leurs bien-heureux An-
cestres17.  

 
La dicotomia geografica fra mondo esterno e mondo interno alle valli si le-

gava perciò a una dialettica storica fra età dell’oro e età della decadenza, fra i 
valdesi di un tempo e i «valdesi di oggi», che Léger considerava ormai lontani dal 
«distacco dal mondo» che caratterizzava i loro fortunati antenati. Questa doppia 
dialettica, allo stesso tempo spaziale e temporale, spiega la struttura compositiva 
dell’Histoire générale e la sua ripartizione in due libri.  

Il primo libro è consacrato all’esposizione dei costumi e della dottrina degli 
antichi valdesi, descritti in termini bucolici come miti montanari dediti alle attivi-
tà agresti, fra i quali regnavano armonia e buon ordine. Questa situazione idillia-
ca era resa possibile da un relativo isolamento geografico e da una rigorosa ap-
plicazione della disciplina, due ingredienti che avevano garantito quei costumi 
morigerati, testimoniati dai molti poemetti didascalici degli antichi barba, che co-
stituiscono infatti il principale materiale narrativo del primo libro. Non è difficile 
intuire che per Léger questa è «l’età dell’oro» dei valdesi, ma si tratta anche di un 
tempo storico indefinito: sono pochi i riferimenti temporali capaci di fornire al 
lettore i termini cronologici entro i quali collocare l’epoca storica degli antichi 
valdesi e le molte fonti prodotte a sostegno della sua tesi.  

Il secondo libro è invece consacrato al tempo presente: vi si narrano le vi-
cende che precedono e che seguono il massacro dei valdesi del 1655 – di cui Lé-
ger era stato protagonista e testimone – e la narrazione si articola all’interno di 
un quadro cronologico ben definito, che va dalla guerra civile in Piemonte (1639-
42) all’esilio di Léger in Olanda (1661). Si tratta evidentemente di un tempo sto-

                                                             
17 Ivi, corsivo mio. 
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rico piuttosto breve – circa venti anni – e scandito da una fitta serie di eventi di 
cui l’autore precisa con dovizia di particolari i riferimenti temporali. In questa 
seconda parte il tono è assai più cupo, non solo perché si narrano le vicende di 
una violenta persecuzione, ma più in generale perché la sensazione trasmessa al 
lettore è quella di un mondo in decadenza, che ha perso il benessere e la tranquil-
lità di un tempo.  

Ora, secondo Léger, la ragione fondamentale di questa decadenza risiedeva 
nel fatto che i valligiani avevano rotto lo splendido isolamento in cui avevano 
vissuto per secoli gli antichi valdesi:  

 
Aussi peut-on bien remarquer que les lieux des Vallées qui commen-

cent à s’éloigner le plus de ces bonnes regles, ce sont ceux ou qui sont plus 
proches de Turin, et mêlés parmi les catholiques romains, ou ceux qui sont 
sur le grand passage de France en Italie, comme s’ils prenoient la conta-
gion les uns des nouveaux Cananéens parmi lesquels ils habitent, et les 
autres des étrangers qu’ils logent18. 

 
Le comunità a ridosso della pianura («plus proches de Turin») o situate 

lungo la strada («sur le grand passage de France en Italie») erano per natura più 
soggette al «contagio» del mondo esterno. Si trattava di una conseguenza logica 
dell’approccio deterministico con cui Léger aveva interpretato la relazione fra 
usanze dei valdesi e ambiente montano. Se la montagna aveva funzionato per se-
coli da barriera naturale contro le contaminazioni esterne, era inevitabile che il 
fondovalle e le comunità più vicine alla pianura fossero le zone più esposte alle 
influenze del vasto mondo. Era in questa sottile frontiera tra mondo esterno e 
mondo interno, fra valli e pianura, che la popolazione locale entrava in contatto 
con i portatori sani di un «contagio» capace di allontanare i valdesi dalle «bonnes 
regles» di un tempo.  

Ma in che cosa consisteva questo contagio? Quali erano i sintomi della ma-
lattia che aveva colpito le comunità valligiane? Secondo Léger la causa di questa 
metamorfosi stava nella litigiosità. Essa aveva minato dall’interno l’integrità 
morale delle comunità valdesi e aveva aperto una porta alle infiltrazioni del mon-
do esterno. Prendendo a prestito un episodio narrato da Jacques Auguste De 
Thou, Léger spiegava ad esempio che il primo processo mai celebrato nelle valli 
risaliva al XVI secolo: un giovane aveva citato in tribunale un vicino di casa per 
ottenere il rimborso di alcuni cavoli che teneva in giardino e che alcune capre – 
lasciate libere dal maldestro vicino – avevano pensato bene di mangiarsi. 

                                                             
18 Ivi, cit. p. 189. 
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L’aspetto interessante della vicenda è che il querelante aveva studiato legge 
all’Università di Torino: originario delle valli, aveva vissuto per un certo periodo 
in città e lì aveva subito il «contagio» del mondo esterno. Al suo ritorno nelle 
Valli, infatti, non aveva accettato l’idea di conformarsi alla consuetudine locale 
che imponeva di rimettere le liti fra vicini all’arbitrato di anziani e notabili del 
villaggio senza far ricorso ai tribunali19.  

La storia delle comunità valdesi era quindi anche la storia di una inesorabile 
avanzata del mondo esterno che, approfittando delle divisioni interne alle comuni-
tà, stava risalendo le valli e portava nel cuore della società valligiana il germe di 
un radicale cambiamento. Letto in chiave mondana, si sarebbe trattato di un ba-
nale processo storico come qualsiasi altro. Come abbiamo visto, però, Léger in-
terpretava la storia valdese in chiave provvidenziale. Dio aveva forgiato un terri-
torio montano «naturalmente fortificato» perché fosse culla e rifugio della Chiesa 
degli apostoli, e la missione storica del popolo chiamato valdese consisteva nel 
mantenere intatto il lumicino della vera chiesa. Posto in questi termini, qualsiasi 
cambiamento nei costumi dei valligiani rappresentava una pericolosa deviazione 
dalla missione provvidenziale alla quale erano chiamati i «valdesi originari».  

La vicenda narrata nell’Histoire générale ne era una conferma: all’età 
dell’oro degli antichi valdesi era seguita un’età della decadenza dominata dalla 
violenza e dalla guerra. Il popolo valdese era stato chiamato ad affrontare una 
drammatica prova di fede, il cui esito ne avrebbe determinato il destino futuro. 
Questo spiega perché, nel concludere la lettera ai compatrioti delle valli, Léger 
avesse lanciato un’ultima lunga paternale ai valligiani per esortarli a mantenere 
salda la loro fede e rendersi così degni dei loro antenati:  

 
Ce qui m’oblige, mes-Chers Freres, à vous faire cette remonstrance, qui 

vous semblera sans doute, & trop longue & trop importune, ou méme su-
perflue, c’est que de vous (…), de vôtre exemple, et de vôtre conduite, plus 
que de vôtre doctrine, dépend absolument la ruine ou l’edification & con-
servation des Eglises des Vallées20. 

                                                             
19 Cfr. JEAN LEGER 1669, L’episodio è narrato nel libro I, capitolo XXX, p. 189: «Thua-

nus, traitant des mœurs des Vaudois de la Vallée d’Angrogne, assure que le premier Procés dont 
on y ouït jamais parler, n’est arrivé que dans le XVI siècle, qu’un Païsan un peu plus riche que 
les autres, ayant pris envie de faire étudier son Fils en Droit, l’obligea de frequenter l’Université 
de Turin: ce jeune fanfaron estant de retour en sa Maison, accusa devant le Juge un sien voisin, 
luy demandant le dédommagement, ou le payement de ses choux qu’il avoit laissé manger à son 
troupeau de chevres». 

20 JEAN LEGER 1669, Lettre de l’Autheur à ses Compatriotes des Vallées de Piemont. 
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Dall’esempio e dalla condotta morale dei valligiani dipendeva la rovina o la 
salvaguardia delle chiese delle valli. A chi si era rivolto dunque Léger nel redige-
re quest’opera? Chi era il destinatario di un’opera edificante consacrata alla ri-
cerca dei «valdesi originari», ossia degli abitanti delle valli del Piemonte, e im-
perniata sull’idea di una transizione delle comunità valdesi dall’età dell’oro 
all’età della decadenza?  

Come si è visto il discorso era rivolto anzitutto agli stessi valligiani, ai suoi 
compaesani. Jean Léger li conosceva bene: non solo perché – essendo originario 
della val Germanasca – apparteneva anch’egli alla categoria dei «valdesi origina-
ri», ma soprattutto perché era stato per lungo tempo il loro leader politico e reli-
gioso. Sebbene l’Histoire générale fosse dedicata agli Stati Generali delle Pro-
vince Unite, nella lettera ai suoi compatrioti, Jean Léger precisava di esser stato 
costretto a questo per motivi di opportunità politica, pur essendo ben consapevole 
«que c’est votre Histoire»21. D’altro canto erano i valligiani che stavano subendo 
il «contagio» del mondo esterno; loro si stavano allontanando dai buoni costumi 
dei «valdesi originari»; ed erano stati loro a pagare il duro prezzo di questo cam-
biamento:  

 
C’est sans doute pour ce que nous commançions par trop à nous éloi-

gner, si non de la pure Doctrine, du moins de la Sainteté des mœurs de nos 
devanciers, que Dieu nous a si rudement châtiés22.  

 
Nell’ottica provvidenziale di Léger, quindi, il massacro del 1655 e la guerra 

che ne era seguita erano l’effetto – e non la causa – di una crisi morale che era 
cominciata dentro alle comunità. Oltre a suffragare la tesi dell’origine apostolica 
della Riforma, la storia dei valdesi doveva quindi anche essere utile a ristabilire il 
giusto ordine in quelle comunità alpine, scivolate in una profonda crisi. I destina-
tari dell’opera erano quindi molteplici, come peraltro aveva giustamente intuito 
Daniele Tron riflettendo sulla presenza – nel testo di Léger – «di differenti livelli 
culturali a cui corrisponde forse un pubblico composto da strati disomogenei di 
fruitori»23. Bisogna quindi indagare con il presupposto che questo libro fosse so-

                                                             
21 Ivi, corsivo mio.  
22 Ivi. 
23 TRON 1993, citazione p. 90. Fra i molti esempi di questa molteplicità di «livelli (e regi-

stri) culturali» nel testo di Jean Léger, già messi in evidenza da Daniele Tron, si pensi all’uso 
cospicuo del patois delle valli, poco consono ad una storia che si presumeva rivolta a un pubbli-
co europeo; l’abbondanza di riferimenti tratti dalla cultura locale (gli usi medicamentosi del 
sangue di stambecco, la straordinaria forza dello jumarre e l’uso del cardo alpino come segna-
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prattutto una storia dei valdesi, scritto da un valdese, per i valdesi. Per farlo bi-
sogna però passare dal discorso sull’identità valligiana dei valdesi all’ambiente 
specifico in cui questo discorso ebbe luogo. 

 
 

La storia compositiva dell’Histoire générale. 
 

Jean Léger scrisse la sua storia durante una guerra; per essere più precisi, 
una guerra combattuta in tempi diversi e su fronti diversi. Ma la cosa più impor-
tante è che la scrisse nell’arco di un ventennio: una lunga gestazione durante la 
quale Léger visse la tragica esperienza di un massacro, condusse una efficace 
guerra di resistenza, fu oggetto di una dura contestazione – mossagli peraltro da 
quegli stessi valligiani ai quali avrebbe riservato una dedica «morale» del suo li-
bro – e infine visse l’amara esperienza dell’esilio in Olanda, dove infine 
l’Histoire générale fu partorita e data alle stampe. Tutte queste esperienze con-
tribuirono a trasformare i progetti storiografici di Léger, ed è inevitabile che si 
fossero riversate nelle fitte linee di inchiostro che danno forma alla sua narrazio-
ne. È a partire da questo contesto di produzione che si spiega il motivo per cui 
nel redigere la versione definitiva dell’opera Léger avesse in mente i suoi compa-
trioti come destinatari privilegiati – benché non unici – del messaggio contenuto 
nella sua storia dei «valdesi originari».  

Sotto questo aspetto, è possibile distinguere almeno tre fasi compositive del 
testo. La prima fase va dal 1646, quando il Sinodo affidò a Jean Léger il compito 
di redigere una nuova storia dei valdesi, al 1655, quando l’attacco delle truppe 
del marchese di Pianezza costrinse l’autore a interrompere il lavoro intrapreso. 
Nell’arco di questi nove anni Jean Léger aveva battuto gli archivi e le biblioteche 
private delle valli, raccogliendo un ricco materiale sulla dottrina e i costumi degli 
antichi valdesi, e probabilmente iniziando anche a redigere le prime bozze di 
quello che – nella versione definitiva – sarebbe diventato il primo dei due libri 
che compongono l’opera. Poi era successo l’irreparabile. Nell’aprile del 1655 un 
esercito franco-sabaudo comandato dal marchese Giacinto Simiana di Pianezza 
era entrato in val Pellice e aveva fatto strage degli abitanti, mettendo a ferro e 
fuoco i villaggi, le borgate e le case che incontrava lungo la sua avanzata. Oltre a 
imprimere una svolta nella vita del pastore Léger, le «Pasque Piemontesi» aveva-
no cambiato anche i suoi progetti storiografici: tutto il materiale che aveva rac-
colto in un decennio di lavoro era andato perduto «dans les embrazemens de l’an 
                                                             
tempo); e infine la presenza ricorrente di storie bizzarre e dal sapore folkloristico, di cui lo stes-
so Léger si era premurato di raccogliere testimonianze orali fra la gente del posto. 
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1655», facendogli perdere «le courage & l’envie de jamais plus entreprendre un 
tel ouvrage»24. Roba da scoraggiare qualsiasi storico. A maggior ragione se poi 
quello storico si era trovato costretto ad abbandonare penna e scrittoio per darsi 
alla macchia sulle montagne e condurre una guerra di resistenza contro un eserci-
to occupante.  

Il massacro dei valdesi segna l’inizio della seconda fase compositiva, che va 
dal 1655 al 1661, anno in cui Jean Léger abbandonò le valli del Piemonte per 
trasferirsi dapprima in Svizzera, e poi in Olanda. In questi sette anni «di passio-
ne» Léger fu impegnato a guidare la resistenza delle comunità valligiane, a com-
porre testi propagandistici e condurre missioni diplomatiche per sostenere la cau-
sa valdese ai quattro angoli d’Europa, a guidare la delegazione valligiana ai tavo-
li di pace, e a difendersi dalle molte trappole giudiziarie ordite dai molti nemici 
che si era fatto. Decisamente troppo per riuscire a proseguire con calma il lavoro: 
e infatti già nel 1656 Léger si era rassegnato a consegnare a Samuel Morland tut-
to il materiale che aveva salvato dalla furia delle truppe del Pianezza (compresa 
probabilmente anche la prima bozza del testo) pregandolo di portare a termine il 
lavoro, cosa che l’ambasciatore inglese fece pubblicando nel 1658 a Londra la 
sua History of the Evangelical Churches of the Valleys of Piedmont25. Benché in 
seguito Léger avesse ripreso in mano il lavoro, l’importanza di questa fase non è 
di carattere compositivo ma contenutistico: è in questi sette anni di guerra che 
l’originario progetto storiografico di Léger cambia fisionomia, si carica di nuove 
intenzionalità e comincia ad assumere lo schema narrativo che ritroviamo nel te-
sto definitivo, quello che ancora oggi occupa gli scaffali di biblioteche e archivi 
storici.  

Una debole traccia di questo cambiamento si trova ai National Archives di 
Londra, in un denso faldone della serie degli State Papers che raccoglie numero-
se carte relative al conflitto religioso scoppiato nel 1655 nelle valli del Piemonte. 

                                                             
24 JEAN LEGER 1669, Lettre de l’Autheur à ses Compatriotes des Vallées de Piemont. 
25 Sulla vicenda editoriale dell’opera di Samuel Morland, così come sui rapporti storiogra-

fici fra l’ambasciatore inglese e il pastore valdese, si veda ancora BENEDETTI 2007, pp. 73-90. In 
tempi passati era stata avanzata l’ipotesi che – data la somiglianza fra le due opere – Léger a-
vesse copiato di sana pianta dal testo di Morland, pubblicato undici anni prima del suo (cfr. 
PONS 1963). È piuttosto vero il contrario: come sottolinea Marina Benedetti, al termine di una 
accurata indagine sui passaggi documentari avvenuti fra i due, «si può pensare che Jean Léger 
abbia collaborato alla stesura dell’opera di Samuel Morland (…). È pensabile che un giovane – 
e brillante – diplomatico inglese abbia raccolto, organizzato, compreso e, infine, tradotto brani 
esemplificativi di una letteratura a lui lontana e ignota in un torno di tempo relativamente breve, 
in meno di due anni? Credo si possa rovesciare l’orientamento della collaborazione». Cfr. BENE-
DETTI 2007, citazione da p. 89. 
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In mezzo a dispacci e relazioni diplomatiche – in larga misura prodotti 
nell’ambito dell’ambasciata effettuata da Samuel Morland a Torino – si trova in-
fatti un manoscritto in francese (Continuation de la Guerre dans les Vallées) 
che offre un resoconto dettagliato dei fatti d’arme di cui furono protagoniste, nel-
la tarda primavera del 1655, le milizie valdesi guidate da Giosuè Gianavello e da 
Barthémémi Jahier: la struttura compositiva del manoscritto coincide con il XI 
capitolo dell’Histoire générale che Léger consacra al Fidèle, authentique & ir-
reprochable Recit de la Guerre & des Combats qui ont suivi les Massacres des 
Vallées26. Abbiamo quindi fra le mani una bozza, seppure ridotta a un frammen-
to, del secondo libro dell’Histoire générale. Quanto basta ad avanzare l’ipotesi 
che nel corso della sua intensa attività a supporto della resistenza valdese Léger 
non avesse affatto riposto la penna e, anzi, avesse prodotto una parte del materia-
le che poi – nella tranquillità dell’esilio – avrebbe riordinato, aggregato a quello 
già preparato nella prima fase compositiva e infine dato alle stampe nella versio-
ne definitiva del testo.  

Il periodo in cui Léger partecipa attivamente all’organizzazione della resi-
stenza valdese non è quindi un periodo inattivo sotto il profilo della produzione 
storiografica. Cambiano però il taglio e la prospettiva cronologica del suo lavoro: 
da ricerca erudita sulle origini dei valdesi – dunque concentrata sull’analisi di 
fonti medievali a sostegno della tesi sull’origine valligiana dei «valdesi originari» 
– la storia di Léger si immerge nel tempo presente, si trasforma in cronaca di 
guerra, e subisce così una metamorfosi «presentista» che porta inevitabilmente il 
pastore-storiografo a comparare le vicende contemporanee – dominate dal tema 
della guerra – con l’epoca d’oro dei «valdesi originari». Ma è negli anni 
dell’esilio che questa comparazione trova pieno compimento: tra il 1661 e il 1669 
– anno di pubblicazione dell’Histoire générale – Léger riprende in mano tutto il 
materiale prodotto, si rimette alla scrivania e dal suo studio di Leida porta a ter-
mine un’opera che il Sinodo gli aveva commissionato quindici anni prima, in 
tempi meno calamitosi.  

L’esperienza dell’esilio è fondamentale nel dare all’Histoire générale la sua 
forma definitiva: Léger era stato infatti congedato dalle chiese valligiane al cul-
mine di una durissima polemica interna alle comunità, confluita poi in una sen-

                                                             
26 National Archives UK, Kew – London, Secretaries of State: State Papers Foreign, Sa-

voy and Sardinia, SP 92/24, ff 35-45. L’inventario del faldone data questo documento al 1659. 
Oltre alle concordanze fra il manoscritto degli archivi londinesi e il XI capitolo del secondo libro 
dell’Histoire générale, è la grafia del testo – assai simile a quella di una lettera scritta di pugno 
da Jean Léger e conservata presso l’Archivio di Stato di Torino – a suggerire l’ipotesi che 
l’autore della Continuation de la guerre dans les Vallées sia proprio Léger.  
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tenza di morte pronunciata dai magistrati del Senato di Torino. Il tribunale duca-
le si era mosso dopo aver ricevuto una petizione di trenta capi di casa della val 
Luserna che il 10 ottobre 1660 – senza mai fare il nome di Jean Léger – denun-
ciavano i «maneggiatori delle valli» accusandoli non solo di aver gestito in modo 
poco trasparente le ingenti elemosine pervenute dalle potenze protestanti, ma an-
che di esercitare pesanti intimidazioni e minacce contro «quelli che fanno le parti 
per li poveri»27. I firmatari avevano cercato giustizia nelle assemblee sinodali ma, 
non avendo ricevuto la risposta auspicata, si erano rivolti all’autorità ducale, tra-
sformando così la questione in una aperta contestazione al ruolo politico che Lé-
ger – e con lui tutta l’élite dirigente valdese – aveva assunto all’interno delle co-
munità nel corso della guerra. Venivano così a galla le premesse di una lotta fa-
zionaria che per sette anni, fra il 1658 e il 1664, avrebbe percorso le comunità 
valligiane, spaccate fra la dirigenza valdese che accusava i dissidenti di essere 
traditori e i dissidenti che denunciavano la «tirannia» esercitata con metodi auto-
ritari e violenti dalla dirigenza valdese28.  

Il governo ducale non si era lasciato sfuggire l’occasione per colpire il 
leader della resistenza valdese: la diatriba sulle elemosine divenne il grimaldello 
per istruire un processo contro Jean Léger, accusato di essere il manovratore oc-
culto dei disordini e delle violenze esercitate contro i «dissidenti». Il 7 dicembre 
1661 – dopo tre gradi di giudizio – il Senato di Torino pronunciò la durissima 
condanna all’impiccagione, con esposizione del cadavere, confisca di tutti i beni, 
distruzione della casa ed erezione di una colonna infame sulle macerie 
dell’abitazione. Jean Léger non ebbe l’onore di ricevere la sentenza: da qualche 
mese era già al sicuro in Svizzera, dove si era messo a scrivere una articolata re-
plica alle accuse ducali – successivamente data alle stampe ad Haarlem nel 1662 
– nella quale si era anche tolto qualche sassolino dalle scarpe e aveva redarguito 
quei «pauvres idiots» dei suoi compatrioti che, firmando la petizione, si erano re-
si complici di una macchinazione, il cui unico scopo era gettare «le pomme de 
discorde» fra i valdesi29.  

Come ogni esule che si rispetti, Léger aveva perciò iniziato un processo di 
rielaborazione delle vicende di cui era stato protagonista, inserendole però 
                                                             

27 ASTo, sez. corte, Provincia di Pinerolo, mazzo 15, articolo 1, Raccolta degli editti 
1678, pp. 107-108.  

28 Per una ricostruzione dettagliata di queste vicende si veda LAURENTI 2015. 
29 Si tratta della Treshumble remonstrance touchant le pitojable estat où se trouvent à 

present reduittes les Pauvres Églises Evangeliques des Vallées de Piémont à cause de 
l’alteration & violation de leurs concessions & particulièrement de la patente du 1655, faite en 
Novembre 1661, Haarlem, Jacob Albretsz, 1662. Una copia di questo pamphlet si trova in ASTo, 
sez. corte, Provincia di Pinerolo, mazzo 17, articolo 1. 
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all’interno di uno schema narrativo più ampio – basato cioè su una visione prov-
videnziale della storia – che riguardava tutto il mondo valdese. D’altro canto le 
notizie che gli giungevano dalle Valli non erano confortanti: il suo esilio aveva 
scatenato una violenta guerra civile che aveva dato al governo ducale il pretesto 
per intervenire con una seconda campagna militare nelle valli (1663-1664) al 
termine della quale il partito della resistenza era stato sconfitto e le comunità si 
erano arrese a firmare una durissima sottomissione al duca di Savoia.  

Non c’è bisogno di dire che per Léger questi eventi erano la triste conferma 
delle sue più cupe previsioni. Dal suo esilio olandese, il pastore-storiografo si 
convinse di essere stato testimone diretto di un’epoca di decadenza, la cui causa 
principale risiedeva nell’allontanamento dei valdesi da quel rigorismo morale che, 
in tempi antichi, aveva garantito ai «valdesi originari» un’epoca di pace e di 
tranquillità. La brutta faccenda di cui fu protagonista ne era una conferma: i suoi 
contestatori erano tutti uomini di dubbia moralità e – per questo motivo – facil-
mente manovrabili dalle avanguardie del «Maligno»30. Approfittando del rilassa-
mento morale dei valdesi, i loro nemici avevano usato le dispute interne alle co-
munità per dividere il fronte della resistenza e aprire una breccia destinata a far 
capitolare la «fortezza naturale» che per secoli aveva consentito ai valdesi di 
conservare il puro evangelo. Sotto questo aspetto, lo scontro interno alle valli era 
per Léger la prova evidente di quanto fosse ormai progredito il «contagio» del 
mondo esterno sul corpo delle comunità valdesi. Il messaggio perciò era chiaro. 
Per quanto la Provvidenza avesse forgiato un territorio naturale in grado di pre-
servare i «valdesi originari» dalla corruzione mondana, non c’era alpe o spelonca 
che tenesse contro la discordia civile, pericoloso nemico interno capace di spun-
tarla là dove per secoli le potenti armate cattoliche avevano fallito.  

Se ne vuole concludere che il contenuto del libro e il suo schema narrativo 
trasudano di intenti edificanti – rivolti anzitutto ai valligiani – che non possono 
essere derubricati a questione secondaria o di poco conto. L’elaborazione 
dell’Histoire générale fu complessa e tormentata, ed è inevitabile che dal suo esi-
lio olandese l’autore avesse riversato in quelle pagine buona parte della sua espe-
rienza di esule. È chiaro quindi che il contenuto del libro è profondamente in-
fluenzato dal suo contesto di produzione.  

                                                             
30 Nella Treshumble remonstrance del 1662 e nelle pagine dell’Histoire générale – dove 

il pastore ritorna sulla questione – Jean Léger descriveva i suoi contestatori come «gens de peu 
excomuniés pour leur malversation» e privi di qualsiasi integrità morale: erano in contatto con il 
marchese di Pianezza, erano stati scomunicati per violenze domestiche, avevano precedenti co-
me falsari di monete, e uno di loro si merita addirittura la qualifica di «plus débauché des tous 
les hommes».  
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La tesi sull’origine valligiana dei valdesi, funzionale alla battaglia per la 
successione apostolica della Riforma, si intrecciava con la volontà di lanciare un 
ultimo monito ai «compatrioti delle valli» per esortarli all’unione e per mostrare 
loro quanto era facile cadere vittime delle macchinazioni dei nemici quando la 
comunità allentava le difese e scopriva i suoi fianchi. Se la guerra era un castigo 
che Dio stesso aveva inviato ai valdesi perché si erano allontanati dalla purezza e 
dall’integrità dei «valdesi originari», era necessario ristabilire le buone regole di 
un tempo e riportare l’ordine nelle comunità, turbate dagli attacchi esterni e dalle 
lotte intestine. Ma a chi spettava il compito di guidare le valli in questo cammino 
di redenzione? Chi poteva impedire che il «contagio» del mondo esterno alterasse 
in modo irrimediabile le comunità valligiane? Nel rispondere a questa domanda 
cruciale, Jean Léger portava a compimento un passaggio logico destinato ad ave-
re conseguenze notevoli sul piano del discorso sull’identità valligiana dei valdesi. 

 
 

Gli eredi dei «valdesi originari». 
 

Nel 1667, due anni prima della pubblicazione dell’Histoire générale, il re 
di Francia Luigi XIV pubblicava un arbitrato che – in base al trattato di pace 
firmato a Torino nel febbraio del 1664 – doveva dirimere in maniera definitiva i 
contrasti fra le comunità valdesi e il duca di Savoia. Ancorché l’arbitrato fosse 
stato oggetto di un minuzioso negoziato fra le parti, esso rappresentava nondime-
no una dura sconfitta per le comunità valligiane: le obbligava al pagamento di 
50.000 lire ducali a titolo di indennità di guerra; le obbligava ad accettare 
l’esproprio di un intera borgata della val Pellice e lo sgombero forzato dei suoi 
abitanti; e le obbligava a giurare di non prendere mai più le armi contro il loro 
legittimo sovrano, pena la decadenza immediata di tutte le loro franchigie31. Co-
me s’è detto, secondo Léger la sconfitta era l’effetto della dura contestazione che, 
contrapponendo alcuni valligiani all’intera dirigenza valdese, aveva gettato il se-
me della discordia nelle comunità. Da chi era formata questa dirigenza? Chi era-
no gli uomini che – negli anni precedenti e successivi al massacro – affiancarono 
Jean Léger nella guida politica delle comunità?  

Un’indagine biografica sulle famiglie dell’élite valdese di metà Seicento 
mostra che all’epoca delle Pasque Piemontesi i comuni delle valli erano dominati 
un ristretto gruppo di notabili accomunati da due peculiarità: erano tutti stretta-
mente legati ai vertici delle chiese valdesi, al punto che i ruoli politici esercitati 
nei consigli di comunità si confondevano spesso con i ruoli ecclesiastici esercitati 
                                                             

31 Cfr. Raccolta degli editti 1678, pp. 142-144.  
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all’interno delle parrocchie, e soprattutto erano gli eredi di una lunga genealogia 
di notabili valligiani che da almeno tre generazioni aveva in mano il governo lo-
cale32. Jean Léger non era all’oscuro di questi marcati caratteri sociali dell’élite 
valdese di metà Seicento: anzi, ne fece una bandiera, sostenendo che la continuità 
intergenerazionale con la quale famiglie come la sua governavano le comunità 
fosse la migliore garanzia per un ritorno al buon ordine nelle valli. Questa posi-
zione ideologica, riflesso della posizione sociale che Léger occupava all’interno 
delle comunità, influenzò in maniera determinante il modo in cui si mise alla ri-
cerca delle origini dei «valdesi originari» sostenendo la tesi della loro origine val-
ligiana. Vi è, infatti, un nesso preciso fra il discorso erudito sulle origini dei val-
desi – che come abbiamo visto appassionava da tempo storici e uomini di chiesa 
– e il suo sentimento di appartenenza all’élite valligiana. 

Nel redigere l’Histoire générale, Léger non si era lasciato sfuggire una sola 
occasione per ribadire al lettore la sua origine valligiana, il suo essere il «bon 
Vaudois que je suis», come si autodefinisce a un certo punto della narrazione: 
conseguenza diretta della sua convinzione che origine geografica e identità valde-
se coincidessero33. A Léger tuttavia non bastava dimostrare di essere «un buon 
valdese». Voleva dimostrare che la sua identità valdese, cioè valligiana, era ga-
ranzia della bontà del suo agire politico. Il suo radicamento territoriale era infatti 
messo in relazione con la lunga tradizione di famiglia nella guida politica e reli-
giosa delle comunità. Nell’autobiografia che conclude i due volumi della sua sto-
ria, ad esempio, Léger ripercorre con orgoglio una genealogia familiare traboc-
cante di barba, pastori e sindaci e si rammarica di non poter dilettare il lettore 
con le molte carte dell’archivio di famiglia, andato completamente perso negli in-
cendi che nel 1655 le truppe del Pianezza avevano appiccato ai villaggi della val 
Pellice. Se quelle carte si fossero salvate dalla furia distruttiva delle truppe duca-
li, precisa Léger,  

 
j’ûsse aisément pû faire voir par ma ligne Sacerdotale continuée depuis 

plus de quatre cents ans, comme l’arche de l’alliance à toûjours esté logée 
en nôtre maison, & mes Ancétres employés à la charge du Sanctuaire34. 

                                                             
32 Cfr. a questo proposito LAURENTI 2015. 
33 JEAN LÉGER 1669, libro I, capitolo II, cit. p. 13, dove – introducendo la sua tesi «etimo-

logica» sull’origine dell’aggettivo «valdese» – Léger da ulteriore valore alla sua tesi precisando 
di essere un «buon valdese» e quindi di conoscere bene il dialetto locale dal quale trae origine la 
parola: «Je diray donc en bon Vaudois, que je suis, ce que je sçay du nom de Vaudois». 

34 Ivi, Abrégé de la vie de Jean Léger autheur de cette Histoire, pp. 358-385, cit. pp. 359-
360, corsivo mio. In relazione alla genealogia familiare di Jean Léger e al suo uso in chiave poli-
tica, mi permetto di rimandare a LAURENTI 2013, pp. 13-22. 
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L’antichità del suo «lignaggio sacerdotale» affondava le radici nella notte 
dei tempi («oltre quattrocento anni») e stava a dimostrare che tutti i suoi antenati 
avevano sempre occupato posizioni di prestigio all’interno delle comunità. E que-
sto dato era di per sé garanzia della serietà con cui egli aveva esercitato il suo 
ruolo ministeriale nelle valli: quasi che l’essere un «buon valdese» si tramandasse 
per via genealogica attraverso la filiazione. Ma l’epoca dei suoi gloriosi antenati 
– quattrocento anni prima di lui – era anche l’epoca d’oro dei «valdesi originari», 
quelli di cui aveva tratteggiato in termini bucolici la semplicità dei costumi e il 
rigore della disciplina morale. D’altro canto se i «valdesi originari» non erano al-
tro che «les habitans des Vallées», quelli che come lui potevano dimostrare di es-
sere i discendenti di un antico lignaggio valligiano, che incarnavano cioè il lega-
me naturale fra origine geografica e identità valdese, potevano anche proclamarsi 
gli eredi dei «valdesi originari» e – a rigore – godevano anche di una sorta di «di-
ritto di primogenitura» rispetto a tutti gli altri. Il sillogismo era perciò inevitabile: 
se l’essere un «buon valdese» era questione di filiazione, e se Léger poteva vanta-
re una genealogia di tutto rispetto, allora spettava a quelli come lui il diritto-
dovere di guidare le comunità e ricondurle alla prosperità di un tempo. Perciò 
l’élite dirigente valdese era l’unica in grado di ristabilire il giusto ordine delle co-
se: erede dei «valdesi originari», essa costituiva l’anello di congiunzione fra il 
passato e il presente, fra l’età dell’oro e il tempo della decadenza.  

Come abbiamo visto, la dialettica temporale che da forma all’Histoire gé-
nérale si legava ad una dialettica spaziale tra mondo interno e mondo esterno alle 
valli: perciò l’élite dirigente valdese non era solo l’erede designata dei «valdesi 
originari», ma era altresì l’erede di quella religione apostolica che si stava cor-
rompendo a causa del «contagio» del mondo esterno. E infatti a conclusione del 
primo libro, nello snodo narrativo in cui il lettore viene fatto transitare dal tempo 
passato a quello presente, Léger interrompeva il racconto per inserire una sorta di 
«documento programmatico», nel quale proponeva le soluzioni da prendere per 
interrompere il processo di decadenza morale e precisava che solo una perfetta 
unione fra i valligiani e «leurs conducteurs» avrebbe garantito il successo di tali 
propositi35. Il ristabilimento delle comunità valdesi sarebbe stato possibile solo a 
condizione che i valligiani avessero riconosciuto alla dirigenza valdese quel ruolo 
politico che le spettava per «diritto di primogenitura»: cosa che invece i contesta-
tori di Léger si erano rifiutati di fare, denunciandone la «tirannide» e aprendo co-
sì le porte delle comunità valligiane al «contagio» del mondo esterno.  

 

                                                             
35 JEAN LÉGER 1669, libro I, capitolo XXXIII, pp. 210-211. 
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L’operazione storiografica di Léger si inseriva quindi all’interno di un di-
battito che coinvolgeva eruditi e uomini di chiesa di mezza Europa interessati a 
una vicenda – quella dei valdesi – che strizzava l’occhio alla questione della suc-
cessione apostolica. Ma la sua riflessione sul passato dei valdesi era rivolta an-
che ai valligiani. Nel portare a termine la sua storia dei valdesi, seduto allo scrit-
torio del suo studio a Leida, Léger prendeva mentalmente posto sul pulpito del 
tempio del Ciabas, in val Pellice, e lanciava un’ultima predica rivolta ai suoi 
«compatrioti delle valli».  

Pensando a questa doppia ricezione del suo libro, una europea e una locale, 
Léger contribuì a fissare l’identità valligiana dei valdesi, e lo fece su una base es-
senzialmente genealogica. Si tratta di un passaggio decisivo, che avrà ampie ri-
percussioni sulle successive vicende della storia valdese: perché fissare l’identità 
a un dato genealogico significa dire che non si è valdesi per scelta, ma per nasci-
ta. E dalla propria nascita non si scappa. Perciò i valdesi potevano anche avere 
una fede tiepida, addirittura potevano abbandonarla, ma in quanto «valligiani» 
non avrebbero smesso di essere «valdesi». E infatti a Léger non sfugge questo 
particolare, e a un certo punto lo dice chiaramente: «quand bien donc les habitans 
des Vallées seroient Païens ou Papistes», dunque anche se non si fossero verifica-
ti due eventi storici come la cristianizzazione e l’adesione dei valdesi alla Rifor-
ma, «ils ne laisseroient pas d’etre appellées Vaudois, eû égard au lieu de leur de-
meure»36. L’identità valdese era anzitutto questione di geografia, e solo in subor-
dine di religione. Si nasceva valligiani, e quindi si era parte integrante della storia 
plurisecolare dei «valdesi originari», e cioè di un popolo alpino (più tardi Arnaud 
avrebbe detto: di una «nazione») la cui vicenda era parte di un piano provviden-
ziale più ampio. Perciò, la storia per i valdesi non era una scelta, ma un destino 
di fronte al quale l’unico atteggiamento possibile consisteva in un atto di fede. E 
questo era l’ultimo messaggio che Léger voleva lanciare ai suoi compatrioti. 

 
 

                                                             
36 Ivi, Libro I, capitolo II, cit. p. 17.  
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I. Calato in Calabria nel 1792 in qualità di visitatore generale del Regno il 

grande riformatore Giuseppe Maria Galanti forniva di questa terra un ritratto a 
tinte assai diversificate, e quasi contraddittorie, sia nella descrizione del sito sia 
nell’analisi degli usi e costumi degli abitanti1. Un’indagine sociologica fatta a 
partire da questionari e ricerche sul campo che sortirono un quadro generale della 
vita, della cultura, della mentalità calabresi.  

Si tratta di un periodo assai lontano da quello da noi preso in considerazio-
ne. Eppure alcune annotazioni sono sorprendentemente simili a quelle fornite da-
gli autori cinquecenteschi, siano essi eruditi viaggatori, o missionari gesuiti, in-
viati in quelle remote regioni dell’Italia meridionale con l’intento di evangelizzare 
i popoli e riformare il clero.  

Galanti coglieva come tratto distintivo l’attitudine dei calabresi al canto 
malinconico e quasi lugubre, che interpretava come indizio di passività e di selva-
tichezza di una civiltà contadina e pastorale arcaica, selvaggia e quasi immobile 
nelle sue forme di vita quotidiana. Il primitivo pianto rituale funebre può sembra-
re un aspetto marginale, nella definizione identitaria di una popolazione, ma al 
contrario da Leandro Alberti a Gabriele Barrio2, da Giovanni Fiore al Marafioti3 
ed allo stesso Galanti, esso colpiva allora chi si accostava alla sua descrizione, in 
una riflessione che si è sviluppata nel tempo e sino alle grandi campagne di ricer-
ca antropologica di Ernesto de Martino4.  

Esso era il tratto distintivo di una popolazione considerata quasi abbrutita 
dalla povertà, dalla fame e dalle guerre, e sulla quale pesava, ancora in pieno 
                                                             

* pierroberto.scaramella@uniba.it 
1 GIUSEPPE MARIA GALANTI 1987; PLACANICA, 1992, pp. 13-141. 
2 GABRIELE BARRIO 1571. 
3 GIROLAMO MARAFIOTI 1601. 
4 Penso naturalmente a quelle ricerche del grande antropologo napoletano che portarono 

alla stesura di DE MARTINO 1958. 
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Settecento, il marchio di esser stata l’autrice dell’andata al Calvario e 
dell’uccisione di Cristo. E così, per sfatare una infame leggenda, radicata e a più 
riprese rinfacciata, l’abate Pietro Polidoro Frentano si vide quasi costretto a scri-
vere e pubblicare, nel 1737, il trattato Bruttii a calumnia de inlatis Jesu Christo 
Domino Nostro tormentis et morte vindicati5. L’accusa di esser stata la patria di 
Ponzio Pilato, e di aver collaborato ai tormenti e all’uccisione di Cristo era già 
stata avanzata nel tardo medioevo e poi ripresa nel XV e XVI secolo, accusa che 
costrinse già Giovanni Fiore da Cropani, nella sua Calabria Illustrata, a dedica-
re un intero capitolo ai Biasimi calunniosi dati da alcuni scrittori, alla Cala-
bria, con le loro difese6. E in effetti da Aulio Gellio a Niccolò Perrotta, da Gio-
vanni Pontano a Giovanni Antonio Summonte, più di uno scrittore si era cimen-
tato con la descrizione del calabrese a tinte fosche, fortemente negative: si tratta-
va di gente povera, ignorante, violenta. Non uomini ma bestie, meglio: homines 
silvestres. 

Se probabilmente è proprio Giovanni Pontano, nel De bello Neapolitano, a 
creare «forse [per] la prima volta quella leggenda dotta … di una Calabria bellis-
sima e fecondissima per natura, però infelice per rozzezza ed ignoranza di abita-
tori»7, se Masuccio Salernitano aveva definito la Calabria «provincia da grossa 
et inculta gente abitata»8, uno dei più convinti detrattori di quelle popolazioni, il 
napoletano Giuseppe Campanile, raggiunse, con il suo sarcasmo, le punte più e-
streme di questo esplicito disprezzo: 

 
Questi popoli Bruzij detti furono tamquam Bruti osceni disse un gran 

huomo. Oh che bel commercio ella si have eletta tra mezze Bestie. Non 
senza ragione la natura diè nome à volante Animale che ronza di Calabro-
ne … E così scrisse … Nicolò Perrotto, che i calavresi erano huomini brut-
ti, mezze lingue, mendaci e bestiali9. Ma lasciamo spaziare felicemente, a 
vostra voglia, questa verità alata, et in chiaro, mio signore, ella scorgerà il 
Calabro, salvo il buono, per huomo come se fusse nato in Africa, gir per lo 
mondo vagante ad uguaglianza di Getulo, e nelle geste humane crederà, 
che sia disceso da Telechini. Troverà persona in Calabria che non differi-
sca da un Lapone della Scandinavia. Anzi, assai peggiore di Autolico, e in 
certi volti affermerà che siano Cinocefali, o pur ispirito venuto dalla Cire-

                                                             
5 PIETRO POLIDORO FRENTANO 1737. 
6 GIOVANNI FIORE DA CROPANI 1999, pp. 159-175. La prima edizione dell’opera risale al 

1691. 
7 NISTICÒ, Padre Giovanni Fiore e l’idea di Calabria 1999, pp. 9-21; la cit. è alla p. 12. 
8 MASUCCIO SALERNITANO, p. 46. 
9 Notizie di nobiltà 1672, p. 288. 
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nacia, o per più lodarlo meritevolmente nato su’l Pontico degli Eniochi … 
Ella gli crederà Sabbatarij, ma pure gli riconoscerà per Salatoni. Se vivesse 
Plinio gli haveria annotati tra Coromandri, alla fine i loro genij non differi-
scono da Mermioni, perché negli odij superano Vatiniano il greco, o alla 
fine egli direbbe, che i calabresi sieno cotanti onobatis10. 

 
Ma pur senza arrivare agli estremi, anche retorici, di Campanile, già nella 

descrizione che di quella regione ne fece l’inquisitore bolognese Leandro Alberti, 
dopo averla visitata nel 1525 e nel 1536, si oscilla sempre tra amenità e oscurità, 
l’aura terribile di alcuni siti e la povertà estrema, materiale e sociale, delle popo-
lazioni. A Montalto di Calabria, l’Alberti raffigura gli abitanti a tinte dure: «So-
no gli abitanti di questi luoghi per maggior parte poveri, et rozi di costumi, aven-
do le loro abitazioni fatte molto grossamente, parte cavate ne’ monti, a somi-
glianza di spelonche, senza ziminieri … over camini, e senza luoghi necessari da 
riporre il peso della natura, o siano feccie»11. Una mancanza di «civiltà», come 
asserisce l’autore, «che è cosa stomacosa a chi non è usato a tali cibi». 

L’ambiguità intrinseca del territorio calabrese, e dei suoi abitanti, si riflet-
teva in questa sorta di attrattività e al contempo di repulsione per quelle regioni 
dell’Italia meridionale, dove si tendeva sempre a distinguere “Elleni” e “Bruzi”, 
calcando la differenza e sottolineando senza tentennamenti la superiorità dei pri-
mi, come se il passato magnogreco servisse a mettere in rilievo la povertà ogget-
tiva, civile e sociale, delle popolazioni autoctone. 

I Bruzi dunque erano Homines silvestres, abitanti di spelonche, in una re-
gione dove gli stranieri o gli osservatori statali ravvisavano un risoluto rifiuto 
delle leggi minime della convivenza sociale, un utilizzo costante della violenza e 
della giustizia risolta attraverso forme private, con un ampio ricorso alle faide 
come vere e proprie come pratiche impiegate a risoluzione dei contrasti familiari 
e sociali. 

Ma questo stereotipo è applicato, durante la vasta campagna antiereticale 
degli anni ’50 e ’60 del Cinquecento, anche da vicari, vescovi e inquisitori alle 
stesse comunità valdesi stanziate nei casali cosentini. Sono persone caratterizzate 
da «ignorantia et simplicità»12, «et sonno non huomini ma orsi, i quali meglio 
                                                             

10 Ivi, pp. 300-301. Onobatis (lett. Che cavalca l’asino) è il termine con il quale si indica-
vano i portatori d’infamia. In genere il personaggio veniva fatto montare a cavallo di un asino al 
contrario e così esposto al pubblico ludibrio. 

11 Per l’opera dell’Alberti ci serviamo dell’edizione pubblicata a Venezia, per Lodovico 
degli Avanzi, del 1568, recentemente riproposta in riproduzione anastatica (ALBERTI 2003), c. 
208v. 

12 SCARAMELLA 1999, p. 195. 
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dormono alla campagna e tra le grotte di queste montagne che nelle case»13, «i-
gnorantissimi et simplicissimi che quasi non sanno distinguere la destra dela sini-
stra». Con loro «non ci ei rimedio», sono «persone le quali pocho sonno differenti 
dalle bestie… Pocho rimedio si possi fare se non l’esterminio»14. Rozzezza, igno-
ranza, violenza: elementi che significativamente accomunano i valdesi agli stessi 
Bruzi natii, e contrappongono questo stereotipo a quello proposto 
dall’apologetica riformata che li descriveva come una popolazione laboriosa, o-
nesta, disciplinata, che non soltanto era in grado di gestire socialmente la propria 
comunità, ma era stata l’artefice del benessere raggiunto in quelle regioni15. 

 
II. Lo stereotipo del calabrese bruzio, selvaggio, uomo dei boschi, intrinse-

camente opposto al civile magnogreco, a partire dal XV secolo resiste e perdura 
per decenni, ed influenza non soltanto le descrizioni del Galanti, con le quali ab-
biamo aperto questo saggio, ma anche le impressioni dei viaggiatori stranieri del 
tardo Settecento e della prima metà del XIX secolo. Così Astolphe de Custine, 
nel suo viaggio in una Calabria postnapoleonica, descriveva il calabrese come 
«un selvaggio, uccello e fanciullo insieme, una creatura che ignora gli utensili più 
elementari, dorme nelle capanne ma vive nelle campagne e nei boschi, pago sol-
tanto del suo fucile, dei suoi nastri variopinti, di qualche fiore, qualche piuma 
sulla falda del suo cappello a cono»16. 

I riferimenti letterari e geografici si potrebbero moltiplicare, ma al di là de-
gli stereotipi e le invettive culturalmente condizionate, della Calabria come una 
regione degradata, abitata da personaggi intrinsecamente votati al male, ne ave-
vano già parlato i gesuiti impegnati nelle loro prime missioni in quelle terre 
dell’Italia meridionale17.  

Il gesuita Michele Ochoa scriveva nel 1575 al generale Everardo Mercuria-
no: «se Vostra Paternità vedesse l’estrema rovina di tante anime e come vanno 
perdute a cagione della spaventosa ignoranza che regna in queste montagne, tanto 

                                                             
13 Ivi, p. 207. 
14 Ivi, p. 203. 
15 Una sintesi della storiografia sull’argomento è stata recentemente proposta da TEDESCO 

2014, pp. 45-58. L’autore si sofferma sull’origine del fenomeno migratorio in Calabria. 
16 MOZZILLO 2003, pp. 421-427; la cit. è alla p. 424.  
17 Sulle missioni gesuite in Italia meridionale e segnatamente in Calabria si veda: SCADU-

TO 1946, pp. 1-76; PARENTE 1992, pp. 19-56. Si vedano anche i saggi di PASTORE 2005, PAVONE 
2005, oltre che dello scrivente (SCARAMELLA 2005b), apparsi nella «Rivista Storica Italiana», in 
una sezione monografica dal titolo Alle origini delle Compagnia di Gesù. Un’accurata analisi 
della situazione religiosa calabrese della metà del Cinquecento, e delle missioni gesuite, è stata 
ultimamente redatta da ADDANTE 2014, soprattutto alle pp. 43 sgg. 
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nello spirituale quanto nel temporale, avrebbe compassione di loro»18. E ancora il 
confratello Girolamo Verallo, in una lettera a Nicolò Bobadilla, che già nel 1540 
per primo aveva visitato quei territori, così si esprimeva:  

 
Li peccatilli di quella città (Rossano) e clero consisteno in che faccino 

usure pubbliche, e tanto li maritati com’il clero tengano pubblicamente le 
concubine. La sodomia non dico che sin dentro la chiesa non si vergognano 
di far, com’anche vi fando tutte altre contrattazioni, non meno illicite che 
licite, nulla reverentia alle cose de Dio et cose sacre, nulla ratio et observa-
tio festorum, et finalmente infiniti abusi et maledictioni; et quod etiam pes-
sime sonat, quel clero della città erigit cornua contra prelatum, che non 
vuol essere visitato dicendo che non fu mai visitato; di modo, ut unum con-
cludam verbo, quella mia chiesa ha più bisogno de Maestro Bobadilla che 
l’huomo di mangiare per viver19. 

 
Come ha fatto notare Luca Addante, è proprio in quel frangente che i gesui-

ti per quelle regioni utilizzarono, tra le prime volte, un termine che avrà un note-
vole successo nel periodo successivo, quello di Indie di qua. Juan Xavier, gesuita 
impegnato a Cosenza nel 1561 così annotava: 

 
il male è [...] di maniera [tale] che il padre Lucio [Croce] mi disse: se-

ria bene notare le cose che sentimo et vedemo. È la gente tanto assuefatta al 
male, sono tanto licentiosi, superbi, senza giustizia et governo come se fus-
seno tutti nel boscho. Delli preti non voglio cominciar [neanche a parlare], 
bastarà che a bocca potremo dare occasione alli nostri fratelli di venir in 
questa India20. 

 
Se Addante ha messo in rilievo, come abbiamo notato, che ci si trova di 

fronte ad una tra prime occorrenze dell’utilizzo del termine geografico India, in-
teso come alternativa italiana alle missioni nel nuovo mondo, bisogna notare al-
tresì che il gesuita si serva anche dell’altro stereotipo che accomunava bruzi e 
valdesi: sono popoli «licentiosi e superbi, senza giustizia et governo come se fus-
sero tutti nel boscho»: homines silvestres. Di fronte a questa situazione il compi-
to del missionario gesuita era quello di sradicare «errori e superstitioni e abusi» 

                                                             
18 PARENTE 1992, p. 23. 
19 Ivi, p. 25. 
20 SCADUTO 1946, pp. 11-12. Il passo è ripreso da ADDANTE 2014, p. 49. 
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che imperavano «a cagione della spaventosa ignoranza che regna in queste mon-
tagne»21. 

Nello studio operato da parte dei gesuiti di quelle popolazioni 
dell’entroterra calabrese, le questioni inerenti i culti, le superstizioni, le credenze 
acquistarono una portata simbolica tale che, nel corso del Cinquecento, portò 
quell’ordine religioso a passare dalla mera osservazione per un generico pagane-
simo, allo studio accurato per il legame tra i culti e le credenze tradizionali e le 
nuove eresie tipiche di specifici gruppi etnici. 

Che si trattasse del pianto funebre, accompagnato dalle azioni di autolesio-
nismo (graffiarsi il volto o svellersi i capelli)22, o della credenza nella presenza 
maligna di corpi morti posseduti dal demonio, mostri che aggredivano i viventi e 
che costringevano costoro a macabri rituali di esorcismo dei cadaveri23; che si 
segnalasse a Roma la presenza di gruppi di giudaizzanti che, dopo la cacciata 
degli ebrei dal Regno, nel 1541, continuavano indisturbati a compromettere ed 
“ammorbare” la vita dei cristiani, o piuttosto di intere comunità di epiroti, alba-
nesi, greci, che non seguivano l’autorità del papa di Roma e dei vescovi latini24; è 
un fatto che, durante la campagna antiereticale in Calabria, ed anzi proprio sotto 
il suo impulso, la chiesa di Roma si pone il problema della repressione e del di-
sciplinamento di intere popolazioni.  

In questo senso si può ritenere che, in Italia meridionale, fu proprio 
l’interesse per le popolazioni valdesi a far nascere nelle gerarchie ecclesiastiche 
una rinnovata attenzione per quelle minoranze etnico-religiose ivi stanziate. Un 
sistema di maritaggi che non favoriva le unioni miste, l’uso di un linguaggio pro-
prio, la persistenza di una gerarchia ecclesiastica distinta da quella romana: que-
sti e altri aspetti mettevano quelle popolazioni, sia greche, sia albanesi, sia pro-
venzali o piemontesi, nelle condizioni di vivere all’interno del sistema sociale 
predominante, restandone però per più di un aspetto separate, impermeabili alla 
cultura romana, fedeli al proprio credo tradizionale, sostanzialmente refrattarie 

                                                             
21 Si tratta di stralci di una lettera che il gesuita Michele Navarro scriveva da Messina, 

dopo aver percorso le montagne calabresi e siciliane nel gennaio del 1575 al confratello Everar-
do Merduriano. TACCHI-VENTURI 1950, vol. I, p. I, pp. 324 sgg. La lettera venne citata da DE 
MARTINO 1961, p. 23. 

22 Sul lamento funebre ancora oggi non si può prescindere dal volume di DE MARTINO 
1958. Più recentemente ha riflettuto sull’argomento PALMISCIANO 2003. 

23 SCARAMELLA 2005a, pp. 155-203. 
24 Sulla questione della chiesa greca in Italia, restano per gli studiosi un imprescindibile 

punto di riferimento le opere di PERI 1967; PERI 1970; e soprattutto, PERI 1973; KRAJCAR 1966. 
Si veda infine il recente saggio di LAVENIA 2014. 
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alle ingiunzioni di uniformità religiosa che iniziavano a farsi vieppiù frequenti a 
partire dalla metà del secolo XVI.  

Del resto popoli albanesi, greci e valdesi furono a lungo e spesso confusi, 
sia per un’oggettiva incapacità di cogliere le differenze, sia per la concomitanza 
dell’immigrazione in Calabria, nella seconda metà del XV secolo, sia per una 
certa autonomia di vita.  

Sino alla metà del XVI secolo i valdesi stanziati in Italia meridionale erano 
– come ha sottolineato Alfonso Tortora – «talvolta colti nella loro specificità cul-
turale come epigoni linguisticamente o tematicamente antichi e provenienti da al-
tri spazi geografici, da altre culture e per questo conosciuti come Ultramontani, 
Provenzali, in altre parole come etnicamente diversi, ma mai come eretici, tutt’al 
più come albanesi o come cristiani novelli»25.  

In tal senso rivelatrice è la percezione che gli ecclesiastici operanti nella re-
gione pugliese della Capitanata avevano delle popolazioni greche e provenzali ivi 
stanziate. Nel 1554 il vescovo di Vulturara, Giulio Gentile, scrivendo agli inqui-
sitori romani, descriveva con toni scandalizzati le popolazioni greche, e la loro 
vita religiosa che si discostava scandalosamente dai precetti divini dettati da San-
ta Madre Chiesa. Nessun riferimento il vescovo faceva alle popolazioni valdesi, 
la cui immigrazione in quei casali, e segnatamente in San Bartolomeo, Castelluc-
cio e Vulturara, era stata massiccia e storicamente accertata. Più di un dubbio 
sorge sull’identità delle popolazioni che venivano descritte meticolosamente dal 
vescovo, e cioè che si trattasse di valdesi e non di greci26. Ciò è tanto più vero se 
si considera che soltanto l’anno successivo da quelle stesse terre, si iniziava a 
parlare di popolazioni eretiche, mentre la presenza greca scompariva. Nel 1558 
poi Luca dell’Iadra, lettore del convento domenicano di Maddaloni, impegnato in 
una missione proprio in Vulturara, scoprì che «inimicus hominis multa seminave-
rat»27. Dei greci non c’è traccia, mentre le comunità provenzali, latine, si erano 
rilevate tutte «ammorbate d’eresia». 

Insomma, nel giro di quattro anni, seguendo il giro di vite imposto dalla 
congregazione della Santa Romana Inquisizione, quelle stesse popolazioni prima 
identificate con il mondo scismatico greco, o con i cristiani novelli, venivano ora 
descritte come infette della «falsa et heretica opinione di Lutero»28. Le politiche 
inquisitoriali concernenti le due etnie, greca e provenzale, dalla metà del Cinque-

                                                             
25 TORTORA 2004, p. 156. In un documento risalente al 15 maggio 1504 i valdesi erano 

chiamati «tramuntani et christiani novelli». Cfr. PONTIERI 1966, la cit. è alla p. 162. 
26 ACDF, Stanza Storica, LL3d, inc. Vulturara.  
27 ACDF, Stanza Storica, LL3a, inc. Caserta. 
28 ACDF, Stanza Storica, LL3d, inc. Larino. 
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cento, prenderanno strade alquanto differenti. Se ai greci verrà riservato un trat-
tamento che, se sbarrava la strada ad ogni possibilità di autonomia religiosa e di 
autorità, riconosceva l’antichità di quella chiesa, permettendo riti e culti tradizio-
nali, i valdesi furono identificati come un nemico interno da eliminare. Sebbene 
nel pieno Cinquecento anche le comunità greche fossero investite da azioni inqui-
sitoriali anche molto violente, progressivamente la politica inquisitoriale seguì la 
logica del «tolerare, sustinere, permittere»29. 

Per contro l’identificazione dei provenzali ipso facto con i seguaci di 
un’antica eresia medievale, rinnovata dall’avvento della Riforma, piegò in questo 
caso le scelte inquisitoriali verso soluzioni drastiche e dagli esiti drammatici. 

 
III. Nel corso del Cinquecento la chiesa di Roma affina sia le conoscenze 

sia gli strumenti repressivi per individuare, definire e disciplinare i gruppi etnico-
religiosi “infettati”, “ammorbati” d’eresia. In un processo storico che dura circa 
un trentennio essa mette a fuoco le caratteristiche peculiari dei valdesi di Cala-
bria, in un vortice di risoluzioni che porteranno fatalmente alla strage del giugno 
1561.  

Quelle popolazioni provenzali o ultramontane, travolte dall’ondata repres-
siva, proprio in quanto eretiche sono considerate ipso facto simulatrici. Il valdi-
smo meridionale, non ancora approdato alla Riforma, non aveva avuto bisogno di 
utilizzare questa pratica religiosa nei termini nei quali fu loro rinfacciata. Era 
sufficiente, per perpetuarsi, diffondere e tramandare il credo tradizionale entro i 
limiti e confini propri, senza alcuna volontà di espansione e proiezione verso 
l’esterno. Etnia e religione erano tratti specifici non nascosti dietro un cattolice-
simo di facciata, ma ampiamente accettati al pari del Cristianesimo professato, 
con caratteristiche peculiari, delle minoranze albanesi e greche.  

Eppure per decenni, e a partire dagli anni Cinquanta del Cinquecento, la 
simulazione sarà l’attributo principale con il quale verranno identificate quelle 
popolazioni. Se di simulazione religiosa si può parlare, per il valdismo calabrese 
preriformato, esso può essere considerato soltanto un concreto pragmatismo. Es-
so consisteva nel non rendere pubblico, e cioè nel non manifestare con intenti 
propagandistici, missionari e di proselitismo, il proprio credo religioso30. Le ac-
cuse di simulazione, di nicodemismo, di ipocrisia erano un’emanazione della 

                                                             
29 Si tratta delle parole apposte dal cardinale Giulio Antonio Santoro a un’opera nella 

quale il prelato aveva raccolto informazioni sullo stato delle popolazioni greche stanziate in Ita-
lia. Il manoscritto è conservato presso la Biblioteca Nazionale di Napoli (ms. Ib6). Per 
un’accurata descrizione del documento cfr. PERI 1973, cit., pp. 332 sgg. 

30 Mi permetto di rinviare al mio saggio: SCARAMELLA 2010. 
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mentalità inquisitoriale romana che metteva in guardia il clero locale sulle facili 
conversioni, sui pentimenti poco spontanei, sulla doppiezza intrinseca della vita 
di quelle popolazioni. L’arcivescovo di Cosenza, Giovan Battista Constanzo, nel 
1593 prima e nel 1598 poi, avvertiva i vertici dell’Inquisizione che le popolazioni 
ultramontane di Calabria «oggi più che mai hanno bisogno d’agiuto et vigilanza 
grande ... si tiene sospetto di errore, o almeno di vita cattolica simulatissima»31. 
Ed ancora, nel 1600 prima, e nel 1603 poi, riferiva che: «si tiene gagliardissimo 
sospetto che nell’esteriore solamente fingono quei popoli di essere catholici, ma 
che intrinsecamente, et, per quanto possano scoprirsi fra di loro, stiano ancor og-
gi involti negli antichi loro errori»32.  

Le accuse di simulazione religiosa continueranno sino a quando, alla metà 
del XVII secolo sarà proprio la Congregazione della Santa Romana Inquisizione 
a decidere di non dar più seguito a denunce che, lungi dal riflettere una realtà og-
gettiva, erano soltanto un metodo ben oliato per preservare i poteri locali che si 
basavano sul controllo di quelle popolazioni. L’accusa di simulazione religiosa 
non veniva però soltanto dai vertici inquisitoriali. Per Scipione Lentolo fu attra-
verso quella pratica che i Calabrovaldesi erano riusciti a preservare la loro fede. 
Ma, una volta che quelle popolazioni avevano abbracciato la fede riformata, non 
avevano avuto il coraggio di manifestarla apertamente ed alla luce del sole, pre-
ferendo continuare nella dissimulazione. Il massacro, secondo il pastore napole-
tano, era un vero e proprio giudizio di Dio per quell’atteggiamento33.  

Da un punto di vista prettamente religioso è scarsa la documentazione giun-
ta sino a noi e poco possiamo dire su chi siano stati i calabrovaldesi prima di 
Chanforan, a meno di non voler colmare i vuoti lasciati dalle lacune documenta-
rie con ciò che genericamente conosciamo, a livello europeo, sul loro sistema di 
vita, sulle abitudini matrimoniali, sul sistema ecclesiastico e educativo, mutuando 
da altre realtà europee stereotipi appartenenti a quella confessione religiosa.  

Per contro dopo Chanforan, e sino all’esito drammatico della crisi, sappia-
mo con certezza che i calabrovaldesi non cambiarono atteggiamento nel rapporto 
con il contesto sociale di appartenenza, e non abbandonarono il loro tradizionale 
modello di vita. Se è vero che più di uno di loro partì per Ginevra con lo scopo di 
indottrinarsi, per poi diffondere la fede tra i casali della diocesi di Cosenza, se è 
vero che più di un valdese imparò da questi viaggi ad aborrire la simulazione re-
ligiosa e a manifestare apertamente e col proselitismo il messaggio evangelico, è 
altrettanto vero e documentato che questo atteggiamento non fu unitario. Assai 
                                                             

31 ACDF, ms. LL3a, incartamento Cosenza, c. n. n. 
32 Ivi. 
33 SCIPIONE LENTOLO 1906. 
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poco “riformata”, almeno nella forma della predicazione, appare oggi la figura 
dell’ultimo barba che scese a predicare in Calabria. Gilles de Gilles consigliava 
prudenza nel manifestare la propria fede, e prendeva in considerazione l’ipotesi 
della fuga, a fronte di una situazione ambientale non favorevole.  

D’altra parte, com’è noto, Giovan Luigi Pascale, il predicatore cuneese che 
diffondeva il credo riformato tra i casali valdesi di Calabria, catturato proprio in 
quella regione e mandato a morte a Roma, non fu accolto né con entusiasmo né 
passivamente dalla popolazione, ma suscitò reazioni non univoche e certamente 
non sempre positive. È lui stesso a riferirlo in una lettera del 13 luglio del 1559 
quando, scrivendo ai correligionari di Ginevra, così si esprimeva: «Le cose nostre 
stavano in tali termini che per lo spavento che avevano gli uomini della Guardia 
della persecutione non fui quasi ricevuto dai più ricchi, se non per mia importuni-
tà. Poi, essendo pregato da detti ricchi di andarmene, non volsi farlo per amore 
del povero popolo»34. 

 
IV. È bene però chiarire che quei dolorosi esiti furono il frutto anche di una 

politica spagnola particolarmente attenta a espungere dai territori meridionali al 
contempo i gruppi religiosi non cristiani, e gli individui o i gruppi ereticali che 
venivano individuati e neutralizzati. Questo modello politico spagnolo, che era 
stato inaugurato con le leggi antiebraiche di inizio secolo, e che ebbe 
nell’espulsione degli ebrei il primo chiaro esito, non era se non il risvolto di 
un’azione antibaronale atta a promuovere lo stato assoluto contrastando i poteri 
feudali e unificando il territorio, depurandolo di quegli elementi – ebrei, cristiani 
novelli, giudaizzanti, rinnegati, valdesi, greco-ortodossi, zingari, eretici – che si 
opponevano a quella logica.  

I baroni meridionali, che avevano favorito e incentivato l’emigrazione val-
dese o albanese nelle loro terre, persero la battaglia giuridica di vedersi equipara-
ti al potere regio ed anzi furono attaccati nei loro privilegi e nelle loro autonomie 
proprio attraverso le accuse di proteggere gli eretici, considerati in primo luogo 
dei ribelli. Essi dovevano allinearsi e inquadrarsi ormai nella struttura statale del-
la monarchia spagnola, senza tentennamenti, e soprattutto senza indecisioni dot-
trinali35.  

I cambiamenti della politica imperiale nel meridione d’Italia furono incarna-
ti, negli anni Quaranta del Cinquecento, dalla figura del vicerè Pedro de Toledo, 
e precedettero il chiaro naufragio del partito filoimperiale a Roma. A Napoli si 
intensificarono i rapporti col partito inquisitoriale incarnato dalla figura del car-
                                                             

34 MUSTON 1926, p. 67. 
35 Sono recentemente intervenuto sulla questione nel saggio SCARAMELLA 2015. 
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dinal Alvarez de Toledo, fratello del vicerè, e si inaugurò una stagione di evidenti 
affinità di intenti e di progetti politici tra curia romana e reggenza vicereale. 

Il trionfo della politica assoluta del vicerè spagnolo segnò la fine di un mo-
do di essere dei baroni meridionali, sconfitti su di un piano politico – si pensi agli 
insuccessi dell’ultimo grande principe meridionale: Ferrante Sanseverino, princi-
pe di Salerno – e su quello religioso, minacciati come furono dell’esproprio dei 
beni se avessero difeso o protetto gli eretici ribelli. 

La spirale di avvenimenti che denotano una chiara presa di posizione antie-
reticale nella politica vicereale napoletana è impressionante. Nel 1541 Il Toledo 
ordina che non venga assegnata la cattedra di Umanità nello Studio di Napoli; nel 
1542 verrà chiusa l’Accademia Pontaniana (la sua riapertura avverrà soltanto nel 
1807); nel 1543, e sino al 1547, verranno invitati predicatori per intraprendere 
larghe campagne antiereticali, a partire da quella anti-Ochino di Ambrogio Salvio 
da Bagnoli, con il conseguente rogo dei libri. Sempre nel 1543, il 26 febbraio, ci 
fu la destituzione e il bando dalla città per eresia di Scipione Capece, consigliere 
del Sacro Regio Consiglio, e del giurista Nicola Jacopo de Raynaldis.  

La repressione continuò e si intensificò dopo la rivolta napoletana del 1547. 
L’anno successivo si apriranno indagini inquisitoriali da parte della Chiesa sul 
versante ecclesiastico, e dello Stato su quello secolare e nobiliare. Risale al 1548 
il processo al vescovo Pietro Antonio di Capua36; e sempre nel 1548 ha luogo 
l’indagine vicereale contro Mario Galeota. Il 25 luglio dello stesso anno, si avrà 
il divieto di riunione nelle chiese di San Giorgio e altri luoghi al fine di evitare 
«conventiculi, provi consilij, tumulti, seditione et illicite congregatione». Nel 
1549 venne arrestato Ferdinando Villamaiore, familiare del barone di Nicotera, 
Annibale de Gennaro. Nel 1551 seguì la fuga del barone Ursino de Rocchiis, e si 
provvide al sequestro dei beni, mentre Gian Galeazzo Caracciolo prendeva la via 
dell’esilio. L’anno successivo, il 1552, vennero arrestati e processati i baroni 
Consalvo Bernaudo, Giovan Francesco Alois con Scipione d’Afflitto, Cesare 
Carduino, Mario Galeota e Giovan Bernardino Gargano, feudatario di Aversa. 

Gli arresti continueranno sino al 1556 (con le fughe, si pensi a quella, cele-
bre, di Bernardino Bonifacio, marchese d’Oria) e riprenderanno dopo la «guerra 
di papa Paulo». Il decennio successivo, che si era aperto con il massacro del val-

                                                             
36 Il processo non è giunto sino a noi. Siamo a conoscenza della sua esistenza poiché un 

incartamento, «di molte carte» dal titolo Processo fatto dall’Inquisizione contro un arcivescovo 
d’Otranto (Pietro Antonio di Capua) sospetto d’eresia era tra quelli inventariati a Parigi, e 
pronti per l’invio a Roma all’inizio del XIX secolo. Parigi, Archives Nationales, manoscritto L 
388, Inventario di processi e documentazione concernente il Sant’Ufficio romano.  
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desi di Calabria, del 1561, era stato caratterizzato anche dalla condanna a morte 
del barone Giovan Francesco Alois, e di Giovan Bernardino Gargano, nel 1564. 

 
V. Non è questa la sede per seguire gli avvenimenti caratterizzanti la batta-

glia antiereticale nel Mezzogiorno d’Italia e segnatamente nelle regioni calabre-
si37. Quello che qui ci preme sottolineare è che essa, letta nell’ottica di un tentati-
vo di imposizione del potere spagnolo, segnò la fine del tradizionale rapporto di 
convivenza che legava feudatari e minoranze etnico-religiose che abitavano quelle 
terre. I baroni, perduto il potere politico a corte, e soprattutto minacciati di e-
sproprio e sequestro dei beni religionis causa, mutarono atteggiamento nei con-
fronti di quelle popolazioni. Ne fecero le spese soprattutto i valdesi dimoranti in 
quelle terre già alla fine degli anni Cinquanta del Cinquecento, e per un lunghis-
simo periodo dopo la strage.  

Se i preposti dell’Inquisizione romana continuarono a lungo a riproporre 
l’antica accusa di eresia nei confronti di quelle popolazioni, la loro vita sarà 
sempre legata all’atteggiamento e alla politica, ora benevola, ora avversa dei si-
gnorotti locali38. Se i baroni vedono inesorabilmente affievolirsi le loro pretese 
giurisdizionali, il potere sovrano dello Stato dimostra tutti i limiti e si scontra 
contro una realtà sociale dove, ancora una volta, la violenza privata, la faida, la 
ribellione ci riportano allo stereotipo del bruzio incolto, incivile, feroce e rivolto-
so con il quale abbiamo aperto queste nostre brevi note.  

L’ultima immagine che la documentazione cinquecentesca ci tramanda è 
proprio quella del valdese come ribelle e bandito, e lo scontro tra le truppe spa-
gnole e quella popolazione stanziata nei casali cosentini, dopo l’emanazione delle 
rigide ordinanze che ne disciplinavano la vita nel febbraio 1561, ne segna al con-
tempo l’epilogo e l’ultimo stereotipo. L’eretico era di per sé un ribelle, ma questo 
elemento confluisce ancora una volta in uno stereotipo di banditismo meridionale 
che a lungo rimarrà vivo nei modelli interpretativi delle popolazioni stanziate in 
quelle regioni. Soltanto nel XIX secolo il valdese viene interpretato bandito per 
nobili ideali, un ribelle brigante che prende le fattezze mitiche di Marco Berardi, 
il re Marcone, leggendario eroe di una Calabria selvaggia, violenta, e brutale. 
Non è importante in questa sede stabilire la realtà storica di Marco Berardi; è ne-
cessario tuttavia comprendere il ruolo semantico, il posto da lui ricoperto retori-
camente in una storiografia che si serve della lotta antifeudale per supportare il 
presente risorgimentale, e che porterà, di lì a poco, agli sviluppi degli studi sulla 
                                                             

37 Un’ottima analisi della situazione calabrese è stata fatta da ADDANTE 2014, soprattutto 
alle pp. 45-118. 

38 CIACCIO 2014. 
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rivolta campanelliana. Marco Berardi diventa il simbolo ottocentesco di un’Italia 
che anela a ricomporre la logica del brigantaggio nella politica postunitaria.  

 
Atterriti dal S. Officio, che … eseguiva e facea segretamente eseguire le 

sue sentenze anche nel Regno, gli scrittori dell’epoca, non han voluto tro-
var la ragione di quell’immenso brigantaggio calabrese in questo tribunale 
impiantato a Cosenza. Ma ora che la storia può dir le cose come vanno, e 
come sono andate, non arrossirà di divinizzare un Marco Berardi, 
ch’imprecato allora da chi temea e favoriva l’Inquisizione, il dipinse qual 
ladro di campagna, assassino da strada; quando invece egli è il rappresen-
tante in quest’epoca del Genio Calabrese, docilissimo ognora ove si parli 
alla sua ragione, ribelle sempre, quando gli si voglia imporre la propria fe-
de e la propria convinzione. Marco Berardi, Mangonese secondo alcuni, e 
Cosentino secondo altri, cresciuto fin da fanciullo nelle vicinanze di S. Si-
sto, ove avea un podere di ch’era proprietario, di buon tempo s’era imbevu-
to della dottrina degli Evangelici, che quivi ed in que’ dintorni trafficava-
no39. 

 
Così Davide Andreotti esaltava la leggendaria figura del Berardi sul quale 

però scarseggiano le fonti primarie. Ma in questa sede si vuole sottolineare 
l’utilizzo strumentale della figura di un personaggio del quale non si sa se si tratti 
di un ultramontano d’origine o di un convertito. Andreotti ne esalta le gesta, nel 
pieno della crisi dovuta alla questione del brigantaggio meridionale con la sua fe-
roce repressione, sino a farne addirittura il nobile rappresentante del genio cala-
brese.  

VI. Dall’osservatorio calabrese l’immagine delle comunità valdesi ivi stan-
ziate, come si è potuto notare, non risulta certamente univoca. Come i Bruzi, lo 
abbiamo visto, essi sono considerati homines silvestres, non huomini ma orsi, 
montanari poco avvezzi alla civiltà, poveri, rozzi. Popolazioni che non sanno di-
stinguere la destra dalla sinistra, e sono caratterizzate da «ignorantia et simplici-
tà». 

In tal senso i valdesi seguono lo stereotipo del calabrese natio, ereditandone 
le caratteristiche tutte negative, le stimmate delle comunità montanare, appartate 
e separate dalla civiltà urbana. Eppure i rapporti con i natii non erano sempre ca-
ratterizzati da una pacifica convivenza. Già alla fine del Quattrocento scherma-
glie e proteste si verificarono tra l’Università di Fuscaldo e «li Ultramontani che 
abitano a lo Castello de la Guardia» per una «certa communione … di acqua et 

                                                             
39 ANDREOTTI 1869, vol. II, p. 257.  
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herba» che procurava alla popolazione locale «grandissimo danno»40. Insomma 
una certa contrarietà è certamente ravvisabile nei rapporti tra calabresi e ultra-
montani, proprio per i privilegi che essi avevano ottenuto dai proprietari delle ter-
re che abitavano41. 

Ma sappiamo che sovente i valdesi di Calabria erano confusi con le comu-
nità albanesi o greche, con gli epiroti, o addirittura con i cristiani novelli. In tal 
senso i provenzali, o ultramontani o piamontesi vengono interpretati, dalle autori-
tà laiche ed ecclesiastiche, in considerazione delle caratteristiche etniche. Si nota-
no e descrivono i modelli matrimoniali e sociali, la lingua, gli “usi e costumi”, le 
tipologie istituzionali e religiose: in una parola essi vengono interpretati alla luce 
del loro «modo di reggersi».  

Nella bufera delle azioni inquisitoriali abbiamo visto come a queste caratte-
ristiche peculiari, che poco distanziano gli ultramontani dagli altri gruppi etnici, 
si aggiunge l’accusa di essere popolazioni infette, “ammorbate” d’eresia, e quella 
di vivere una vita simulata. La pericolosità del calabro-valdese proviene sostan-
zialmente dall’essere un personaggio doppio. 

Infine in quanto eretico il calabro-valdese è accusato anche di essere un ri-
belle, con tutte le conseguenze che su di un piano meramente politico questa con-
notazione poteva avere. Ma nella prima metà del XIX secolo questa antica accu-
sa viene letta positivamente, ed il valdese diventa l’eroe dei boschi, il brigante che 
combatte il potere ecclesiastico e statale, contrastando i loro soprusi e la loro vio-
lenza. 

Negli ultimi quindi anni, grazie ai lavori di Tortora, Fratini e Ciaccio, le 
nostre conoscenze sulla vita religiosa e sociale di quelle popolazioni si è enorme-
mente ampliata. Questo grazie al fatto che le indagini di ricerca si sono indirizza-
te sul periodo tardo medievale e su quello successivo alla strage del 1561. Sotto 
questo profilo rafforzati appaiono oggi i sentieri di ricerca che hanno indagato sui 
tratti peculiari dell’identità dei valdesi di Calabria prima di approdare alla Ri-
forma, e cosa poi essi fossero diventati dopo la strage. È caratteristica peculiare 
degli studi sul valdismo in età medievale e moderna l’utilizzo delle fonti della re-
pressione, fonti dalle quali è sostanzialmente impossibile distanziarsi, tanto più 
nel caso del valdismo calabrese. Ciononostante è stata ampiamente superata 
l’annotazione di Marco Fratini che faceva notare come lo studio della minoranza 
calabro-valdese abbia sofferto di un errore di prospettiva, poiché la loro vita «è 
stata letta alla luce del suo epilogo»42. 
                                                             

40 GALASSO 1992, p. 111.  
41 CIACCIO 2014, pp. 27 sgg. 
42 FRATINI 2009, in particolare alla p. 26. 



I VALDESI TRA LE POPOLAZIONI DELLA CALABRIA CINQUECENTESCA 147 
                                                                                                                                                                                                                    

Per certi versi dunque la storia del valdismo calabrese rassomiglia al con-
tempo sia ad altre realtà meridionali, sia alla storia, più ampia e problematica, 
del valdismo europeo. E di quella storia locale essa segue e partecipa di tutti gli 
aspetti peculiari, gli sviluppi storici, le caratteristiche tipiche di un modello stata-
le spagnolo, i cui limiti furono sempre nell’autonomia giuridica e giurisdizionale 
tanto di singoli individui come d’intere popolazioni.  

È certamente vero che lo stanziamento di quelle comunità provenzali tra le 
remote montagne calabresi, permetteva un alto grado di autonomia nei confronti 
della prassi liturgica della maggioranza cattolica. Se da un piano squisitamente 
religioso si passa ad uno etnico-sociale, il grado di autonomia dal contesto risulta 
ancora più evidente. Il linguaggio occitano, il sistema ecclesiastico dei barba, la 
prassi matrimoniale endogamica: questi ed altri elementi permettevano a quelle 
comunità di preservare non soltanto le caratteristiche peculiari del proprio credo 
religioso, e le sue forme istituzionali di riferimento, ma anche ciò che generaliz-
zando possiamo definire contesto sociale e identitario. Ma ciò non permette di 
decontestualizzare oltremodo la vita di quelle popolazioni dalla realtà sociale, po-
litica, geografica che le accoglieva.  

Così nella rivolta dei valdesi del 1561, con la conseguente strage, si dovrà 
pur ricordare che, di lì a poco, un’altra crisi rivoltosa, al contempo politica e re-
ligiosa, quella antispagnola di Campanella, apparirà nella storia calabrese del 
tardo Cinquecento.  

Infine, se identità, autorità e stereotipi mutano nel corso del tempo, lasciano 
però forse come più resistente immagine quella della miseria persistente, della 
povertà di quelle popolazioni, e del contesto «ruinato» di quelle lande, come an-
cora all’inizio del XIX si avverte nelle drammatiche parole del viaggiatore Astol-
phe de Custine: «rovine crollate su altre rovine. È qui che si impara come si for-
mano i deserti»43. 

 
 
 

                                                             
43 MOZZILLO 2003, p. 426. 
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nuova didascalia tedesca39. Grazie a Perrot, il “pastore e colonello” Arnaud di-
ventava la personalità chiave dell’identità valdese tedesca. 

 
 

Conclusione. 
 

Nel 1840 morì il pastore Daniel Mondon di Großvillars, il grande amico e 
sostenitore di Perrot40. Sulla pietra tombale si trova l’iscrizione: 

 
Ici repose au Seigneur Daniel Mondon 
Né à Bobbi en Piemont le 18. May 1767 
dernier Pasteur vaudois des Vaudois du Vürtemberg 
servant deux églises: 4 ans à Palmbach et 30 ans à Groß-Villars 
Décedé le 28 Décembre 1840 
 

Mondon fu chiamato l’«ultimo pastore valdese», perché era l’ultimo che 
predicava in lingua francese. Mondon stesso aveva desiderato questa designazio-
ne, con cui nel 1832 Alexis Muston aveva già intitolato il suo ritratto di Mon-
don41. 

Perrot morì improvvisamente il 3 agosto 1853. Non esiste una sua pietra 
tombale, perché la famiglia era troppo povera per poterla pagare. Si sarebbe po-
tuto iscrivere: 

 
Ici repose au Seigneur Jean Henry Perrot, 
dernier maître d’école vaudois des Vaudois du Vürtemberg 
 

Infatti, Perrot fu l’ultimo maestro di scuola dei valdesi del Württemberg in 
grado di redigere una corrispondenza in lingua francese (e occitana) con tale am-
piezza e ricchezza. Era un vero e proprio “intellettuale paesano”. 

Perrot intuiva che l’identità valdese nel Württemberg stava per perdersi. 
Scrisse poco prima della sua morte, nella lettera a Olivet del 12 febbraio 1853, 
sui paesi valdesi del Württemberg: 

 
Chacun et chaque commune vit pour soi; on s’aime bien encore lorsq. 

on arrive ensemble et on a encore une espèce d’interret de se souvenir de 
ses ancêtres, mais l’amour, le vrai et chrêtien-attachement qu’animaient 

                                                             
39 Lettere del 31 marzo e 2 maggio1847 ad Appia: Jean Henry Perrot 2011, pp. 147-154. 
40 Ivi, pp. 267-273, dove è stampato il discorso di Perrot per il funerale di Mondon. 
41 Jean Henry Perrot 2011, pp. 272-273. 
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nos pères, a presque entièrement disparu. C’est depuis 1828 [1823, AdL] 
que nos églises et nos écoles sont desservies par des Past. et régens luthe-
riens, qui ne savent presque rien de nôtre histoire42. 

 
Anche se Perrot considerava i pastori luterani come i principali responsabili 

per la perdita dell’identità del “popolo” valdese, i valdesi stessi erano colpevoli, 
perché non si interessarono più alla loro storia. Egli stesso, d’altra parte, si rese 
conto di essere le «dernier maître d’école vaudois des Vaudois du Vürtemberg», 
così come concludeva la lettera a Olivet: 

 
Il me semble que je devrai enfin cesser; ma longue écriture pourrait 

vous ennuÿer et cette espèce de nourriture trop en longuitude pourrait vous 
dévenir indigeste!? Mais pardonnez! Il faut bien que jécrive beaucoup, je 
dois vous écrire pour tous; avec moi, on ensévélissera un astre des vaudois, 
lorsque je mourrai. Tous mes concitoyens n’ont point l’adresse de faire ces 
espèces de récherches et se donner la peine de sonder dans nos histoires des 
vaudois43. 

 
La profezia di Perrot tuttavia non si avverò. Per ironia della storia 

trent’anni più tardi furono proprio i pastori luterani (per esempio Adolf Märkt di 
Pinache) che contribuirono in modo decisivo a ravvivare la memoria valdese nel 
Württemberg. Si diffuse presso i “valdesi tedeschi” all’interno della chiesa lute-
rana del Würtemberg (di forte impronta pietista) una nuova identità. Concetto-
chiave di questo nuova identità fu l’idea del popolo valdese come “popolo del 
martirio”, cioè i valdesi, in quanto “eroi della fede”, avrebbero dovuto servire 
come esempio a tutti i cristiani, in particolare gli evangelici del Württemberg. La 
lingua francese (e occitana) e la tradizione calvinista-riformata diventavano irri-
levanti44. 

Questa nuova identità valdese, costruita sostanzialmente dall’esterno, fu re-
cepita anche dai valdesi tedeschi e rimase vitale per quasi cento anni. Oggi i 
“valdesi tedeschi” sono di nuovo in crisi e nuovamente ci si domanda se possano 
ricostruire un’identità attraente per le generazioni future. 

 
 
 
 

                                                             
42 Ivi, p. 195. 
43 Ivi, p. 201. 
44 Cfr. DE LANGE 1999b, pp. 113-139. 
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