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Si parla di…

saNta maria fraNcesca 
delle ciNque piaghe. 

da vergiNe “Bizzoca” a 
saNta della famiglia e 

della vita

HelGa SanItà

1.  essere madri fra biologia e 
mistica

Nel maggio 2013, a pochi mesi 
dalla sua intronizzazione, il papa ge-
suita Jorge Mario Bergoglio accoglie, 
nell’aula “Paolo VI” in Vaticano, 800 
rappresentanti dell’Unione interna-
zionale delle Superiore generali. Nel 
corso dell’udienza ammonisce le suo-
re delegate di tutti gli ordini religiosi 
diffusi nel mondo: “Siate madri, non 
zitelle!”. Subito dopo, difendendo 
la castità come prezioso carisma, e a 
scanso di facili equivoci, aggiunge: 
“La castità deve essere una castità fe-
conda che genera figli spirituali. La 
consacrata è madre, deve essere ma-
dre e non zitella” 1.

Bergoglio propugna come social-
mente egemonico ed eticamente cor-
retto il modello della donna madre 
ma, al fine di enfatizzare questo mo-
dello, si serve di un’antitesi e indivi-
dua nella “zitella” un modello fem-
minile negativo che finisce per essere 
stigmatizzato in una impervia trappo-
la retorica.

Se pensiamo anche solo al senso 
iconico del termine “zitella” – sce-
gliendo di non considerare qui la 

1  La Repubblica.it, 8 maggio 2013.

possibilità della fecondazione artifi-
ciale – vediamo come storicamente, 
nelle rappresentazioni letterarie e ci-
nematografiche, uno degli attributi 
ricorrenti di queste “mancate” madri 
biologiche sia invece proprio l’eserci-
zio della maternità sociale attraverso 
il ruolo di custodi della famiglia. Esse 
sono spesso “madri” dei propri geni-
tori che curano amorevolmente fino 
alla morte e possono essere mistica-
mente madri come vedremo più avan-
ti. Più che essere un modello negativo, 
le zitelle rappresentano perciò, tanto 
quanto le suore, la perfetta incarna-
zione dell’ossimoro della “castità fe-
conda” propugnato dal Papa. 

Fra XVII e XVIII secolo nel Regno 
di Napoli e in tutto il Mezzogiorno, 
lo status di zitella si riassume nel fe-
nomeno del “bizzocaggio” che rap-
presenta un aspetto interessante del-
la storia della condizione femminile 
(Boccadamo 1991: 351). Le bizzoche, 
anche dette “monache di casa” erano 
donne che sceglievano di votarsi a Dio 
restando fuori dalle mura conventuali. 
Questa loro condizione liminale non 
era ben vista dall’autorità ecclesiasti-
ca che ne aveva delegato il controllo ai 
superiori degli Ordini religiosi locali, i 
quali erano tenuti ad accertarne la vo-
cazione e la probità di vita e di costu-
mi per poi chiedere alla Curia Arcive-
scovile il consenso alla vestizione. Di 
fatto l’abito religioso garantiva libertà 
e privilegi giuridici altrimenti nega-
ti alle donne e le bizzoche, unite alle 
religiose professe e consacrate, erano 
così numerose da superare gli appar-
tenenti al clero maschile regolare e se-
colare, costituendo così una pericolosa 
maggioranza di genere (Boccadamo 
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1991: 351-394). Nonostante i disordini, 
uno dei più noti maestri spirituali del 
Settecento, Alfonso Maria de Liguori, 
nel suo Discorso alle zitelle devote (1760) 
indica lo stato di bizzoca come prefe-
ribile sia allo stato maritale che a quel-
lo claustrale. Nella Napoli del tempo, 
e in particolar modo nell’area urbana 
dei Quartieri spagnoli, luogo dell’ac-
quartieramento delle truppe spagnole 
e centro abitativo di una popolazione 
composita, tali modelli di femminilità, 
abbinati alle frequenti visite pastora-
li, rappresentavano forme di control-
lo sociale per arginare la piaga della 
prostituzione dilagante. Santa Maria 
Francesca delle cinque piaghe, al se-
colo Anna Maria Rosa Nicoletta Gallo 
(1715-1791), nacque e crebbe proprio 
nei Quartieri spagnoli. Dalle sue agio-
grafie si desume che fu una bizzoca 
professa ma ebbe una condotta ever-
siva rispetto alle regole ecclesiastiche. 
Ricevette in casa invece che in chiesa 
la vestizione di terziaria alcantarina a 
soli 16 anni, in deroga ai 40 previsti. 
Convisse per 38 anni con Don Gio-
vanni Pessiri nella casa di quest’ulti-
mo, oggi sede del Santuario che le è 
stato intitolato, dove, in deroga alle 
prescrizioni e ai divieti ecclesiastici, 
riceveva prelati, confessori, laici di 
ogni classe sociale. Si faceva chiama-
re suora e anche il suo abito non era 
conforme nella foggia a quello di biz-
zoca perché, come quello dell’ordine 
regolare francescano, era completo di 
velo, sottogola e pazienza. Il corpo è il 
fulcro della sua esperienza religiosa. A 
16 anni rifiuta di sposare l’uomo scel-
to per lei dal padre e dichiara di voler 
seguire la via del sacrificio prescritto 
dall’ordine alcantarino, iniziando un 

percorso di mortificazioni fisiche e 
spirituali. Pratica l’astinenza totale 
dal cibo assimilandosi a quei modelli 
anoressici che sono peculiare attribu-
to delle “sante vive” (Zarri 1990). Sce-
gliendo di prendere il nome di Maria 
Francesca delle Cinque Piaghe di Nostro 
Signore Gesù Cristo fa della mistica del 
Crocifisso il suo marchio di santità e 
il suo programma di vita. Pratica ogni 
giorno la via crucis, patisce la corona-
zione di spine, le piaghe alle mani, ai 
piedi, e al costato, la transverberatio, 
ovvero la rottura di alcune costole 
dovuta alla eccessiva dilatazione del 
cuore. Vive estasi, levitazioni, trasfi-
gurazioni luminose, apparizioni del 
Signore, nozze mistiche, psicocinesi 
dell’eucarestia, è dotata di profezia e 
discernimento degli spiriti. Per questi 
aspetti la sua esperienza del divino è 
vicina a quella di Teresa D’Avila, ma 
la mistica delle due sante è compa-
rabile soprattutto per quella che è 
stata definita la “dimensione dell’ac-
coglienza” del dono di Dio, ovvero 
della comunione totale con il Cristo. 
Come ha notato il teologo Luigi Bor-
riello – che ha parlato della mistica te-
resiana in termini di accoglienza e di 
ospitalità (Borriello 1983: 56) – uno dei 
grandi meriti di Teresa D’Avila è stato 
quello di superare l’astrattismo degli 
schemi mistici tradizionali rendendoli 
più umani, concentrandoli sulla per-
sona viva del Salvatore. Maria Fran-
cesca rende il suo Cristo ancora più 
umano di quello di Teresa. Cristo le 
appare spesso e le parla sotto le spo-
glie di un uomo che lei chiama Don 
Salvatore. Il suo desiderio di morire 
definitivamente per vivere da risorta 
in Lui è espresso come annientamento 
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del corpo e, proprio in questo “patire 
gioioso”, nella predisposizione all’ac-
coglienza fino all’annientamento di 
sé, il corpo di Maria Francesca si può 
leggere anche come modello di corpo 
materno. La scelta di negarsi la ma-
ternità biologica non concedendosi 
a nessun uomo per la riproduzione, 
indica nella santa un modello di fem-
minilità “deviante” riscattata in nome 
di una “maternità mistica”. Il corpo 
della santa – come quello di una ma-
dre – diventa infatti, in questo senso, 
“teatro della ierofania di un idolo” 
(Duden 1994). Quell’“idolo” che per 
le madri è il feto, per la santa è il Cri-
sto, e in entrambi i casi esso si incarna 
in un’esperienza intima che diviene 
“luogo pubblico”. Entrambi, sia il fi-
glio biologico che quello divino, di-
ventano espressione della Vita come 
sacrum (Duden 1994:122). L’esperien-
za di Maria Francesca indica però un 
modello di maternità diverso da quel-
lo mariano. Il suo corpo non si limita 
all’accoglienza passiva del figlio in 
grembo, ma si fonde con lui in una 
passione che è autoconsunzione con-
sapevole. Questa interpretazione può 
forse aiutarci a capire anche perché la 
casa-santuario di Maria Francesca sia 
diventata, molti anni dopo la sua bea-
tificazione (12 novembre 1843) e cano-
nizzazione (29 giugno 1897), un luogo 
di culto frequentatissimo dalle donne 
sterili che arrivano da ogni parte del 
mondo a Napoli, in vico Tre Re a Tole-
do, per chiedere la grazia della mater-
nità, sottoponendosi a un particolare 
rituale. Esso prevede di sedere sulla 
“sedia miracolosa” dove la santa ripo-
sava dai suoi patimenti e di ricevere, 
da parte di una delle suore denomina-

tesi Figlie di Santa Maria Francesca, una 
benedizione praticata avvicinando al 
petto delle devote un reliquiario con-
tenente un osso e alcuni capelli della 
santa. Pur individuando nella casa-
santuario una tappa imprescindibile 
del proprio itinerario terapeutico con-
tro l’infertilità, la maggior parte delle 
aspiranti madri mostrano di non co-
noscere l’agiografia della santa napo-
letana, ma solo la fama del suo specia-
le potere taumaturgico appresa attra-
verso i media. Solo una volta giunte 
alla sua casa-santuario le donne pos-
sono contemplare nelle teche espositi-
ve le tracce tangibili dei suoi martiri 
quotidiani: le bende con cui copriva le 
sue stimmate, le cordicelle, i cilici, le 
catene con le quali si fustigava, i ma-
terassi dove patì le frequenti malattie. 
Questo contesto evoca una dimensio-
ne di sacrificio e sofferenza che spesso 
le devote riconoscono come familiare: 
“L’ho sentita vicina perché come me 
era donna e come me pativa un calva-
rio” – dice Paola – giovane donna ro-
mana che sta sottoponendosi al sesto 
ciclo di inseminazione intrauterina, 
venuta a chiedere alla Santa di favo-
rire il buon esito della fecondazione2. 
Le aspiranti madri non sanno spiegare 
perché la santa detenga questo specia-
le potere se non facendo riferimento 

2  Questa particolare reciprocità fra scienza e 
fede nella gestione del desiderio di maternità 
riscontrata in molte testimonianze è stata in 
parte affrontata da chi scrive nel saggio Nel 
nome della madre. Fertilità e devozione a Napoli. 
Il culto di Santa Maria Francesca delle Cinque 
Piaghe, atti del convegno Il Corpo in scena: 
rappresentazioni, tecniche, simboli, Padova, 24-
26 settembre 2013, in corso di stampa.
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all’altissima percentuale di successo 
nelle richieste di grazia delle donne 
sterili che le hanno precedute. Fatto 
quest’ultimo che è testimoniato dalla 
presenza nel santuario di numerosis-
simi ex voto in forma di coccarde rosa 
e azzurre accompagnate da accorate 
lettere e dalla presenza frequente di 
bambini, battezzati col nome della 
santa, che vengono portati a renderle 
grazia per averli fatti venire al mondo. 

2. Palinsesti di santità

Seguendo le prime agiografie di 
Maria Francesca non troviamo in ef-
fetti alcun nesso immediato fra la sua 
esperienza di vita e il patrocinio della 
fertilità. Il processo di fabbricazione 
della sua figura di santità è piuttosto 
rivelatore del tessuto politico-sociale 
del suo tempo, tanto che Domenico 
Ambrasi legge la sua canonizzazione 
come una manifestazione della Re-
staurazione e riscontra nelle sue prati-
che devozionali caratteri antigianseni-
sti e antirivoluzionari (Ambrasi 1991: 
158-284). Il lungo processo di canoniz-
zazione, durato più di settant’anni e 
basato su testimonianze di miracolati, 
ma soprattutto degli insigni amici re-
ligiosi che l’avevano seguita nel cor-
so della vita, contribuisce a disegnare 
una figura “eroica” di santità al fem-
minile funzionale a recuperare con-
senso popolare alla Chiesa cattolica 
provata dalla rivoluzione francese e 
dalle leggi napoleoniche.

Le prime agiografie contribuisco-
no a mitizzare la sua figura in chia-
ve politica, da quella più nota, la Vita 
della Serva di Dio napoletana scritta dal 

somasco P. Bernardo Laviosa e intito-
lata a Carlo Emauele IV, che ebbe ben 
8 edizioni, a quella scritta nel 1895 da 
D. Fortunato Neri che, dopo essersi 
prodigato per far nominare la Santa 
compatrona di Napoli e far fondere 
la statua d’argento che ancora oggi è 
conservata nel Duomo, avrebbe de-
scritto la vita della nuova santa come 
“la vittoria della fede sulle correnti 
filosofiche dell’illuminismo e dell’en-
ciclopedismo e su quegli ideali che, 
nati con e dalla rivoluzione francese, 
hanno destabilizzato l’antico ordi-
ne e messo fine al passato regime” 
(Ambrasi 1991:226). Maria Francesca 
diventa in questa strategia politica l’i-
cona della Chiesa cattolica restaurata. 

A distanza di un secolo le agio-
grafie rispecchiano una mutata realtà 
storico sociale. Nel 1958 la suora be-
nedettina Maria Paola Adami ricon-
duce la santa in una dimensione più 
umana, definendola “santarella dei 
Quartieri”: una donna umile, tanto ca-
gionevole nel corpo quanto forte nello 
spirito e capace di straordinarie profe-
zie. E un ventennio più tardi, nell’ag-
iografia scritta da Giuseppe Tomaselli, 
Maria Francesca diventa La santa delle 
Famiglie. Qui si può forse individuare 
un fil rouge fra la santa e il patrocinio 
delle partorienti poiché nell’indica-
re il 25 marzo come dies natalis della 
santa, l’autore sottolinea che in quel 
giorno liturgico particolare, festa della 
Vergine Annunziata o dell’Incarnazio-
ne, la Chiesa ricorda il giorno in cui 
il Figlio di Dio prese la natura umana 
nel grembo purissimo della Madonna 
(Tomaselli 1981: 31). Non è un caso 
forse che proprio negli stessi anni in 
cui Tomaselli scriveva questa agiogra-
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fia divulgativa, a seguito di un sinodo 
dei vescovi tenutosi a Roma sul tema 
della famiglia, il Papa Giovanni Paolo 
II si interrogava sulla crisi di questa 
istituzione sociale nella esortazione 
apostolica Familiaris Consortio (22 no-
vembre 1981).

Se da una parte il Papa riscontrava 
“una coscienza più viva della libertà 
personale, e una maggiore attenzione 
alla “qualità delle relazioni interper-
sonali nel matrimonio”, alla “promo-
zione della dignità della donna”, alla 
“procreazione responsabile e alla edu-
cazione dei figli”. Dall’altra eviden-
ziava la “preoccupante degradazione 
di alcuni valori fondamentali […] il 
numero crescente dei divorzi, la pia-
ga dell’aborto, il ricorso sempre più 
frequente alla sterilizzazione, l’instau-
rarsi di una vera e propria mentalità 
contraccettiva”. Esattamente agli anti-
podi di questa “mentalità contraccet-
tiva” comincia a diffondersi, proprio 
negli anni ottanta, un rinnovato culto 
per Santa Maria Francesca insignita 
popolarmente del carisma di protet-
trice delle partorienti e definita “San-
ta della Famiglia e della Vita”. Così la 
sua potentia è ricondotta negli alvei 
dei modelli etico-egemonici che ipo-
statizzano la Vita come sacrum e alla 
mistica zitella napoletana viene rico-
nosciuto un vero e proprio “bio-pote-
re” (Foucault 1976) la cui eco rimbalza 
nel circuito mediatico a tal punto che 
la piccola casa-santuario diviene “la 
Mecca” di un turismo concezionale 
internazionale.
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