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TEXT

A  conclu sione del suo celebre saggio sull’inizia zione, Mircea Eliade
sugge riva la prospet tiva di indi vi duare —  nel pano rama dell’Europa
cristiana, dal Medioevo all’epoca moderna  — tracce e lacerti di
scenari inizia tici, soprav vis suti non tanto nella forma del rito vero e
proprio, quanto nella forma di «costumi folklo ri stici, di giochi e di
motivi lette rari» (Eliade, 1974, p.  178), circo stan ziando poi i costumi
folclo ri stici ai racconti di fate e i motivi lette rari alla matière de
Bretagne. È  esat ta mente quanto ci propo niamo di fare studiando il
Lai de Yonec di Maria di Francia e un campione di racconti popo lari,
ricon du ci bili al ‘tipo’ 432 «The Prince as bird» secondo la clas si fi ca‐ 
zione del mate riale folclo rico realiz zata da Aarne e Thompson (Aarne
& Thompson, 1981); l’uno e gli altri infatti sono impa ren tati per la
centralità del motivo D641.1 «Lover as bird visits mistress» nell’indice
dell’etno logo statu ni tense (Thompson, 1955-1958). Le tracce che
tente remo di eviden ziare affe ri scono allo scenario dell’inizia zione e
del viaggio oltre mon dano scia ma nico, non maschile (ormai molti sono
i lavori che indi vi duano dietro agli eroi del romanzo cortese e del
folclore lo spettro dello scia mano) ma  femminile 1. Si tratta di
un’opera zione tanto più deli cata dal momento che le inizia zioni delle
ragazze «sono state studiate meno che quelle dei ragazzi e sono
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quindi poco cono sciute», anche perché di per sé meno acces si bili agli
etno loghi (Eliade, 1974, p. 67).

La dama del lai
Lo Yonec di Maria di Francia è il racconto di una storia d’amore in
prospet tiva femmi nile: Maria ci narra come la giovane e anonima
prota go nista, malma ri tata a un vecchio geloso dopo sette lunghi anni
di segre ga zione in una torre buia della dimora del marito, venga visi‐ 
tata da un giovane e bellis simo cava liere, Muldu marec, che la
raggiunge passando per una stretta fine stra meta mor fo sato in astore.
La rela zione ovvia mente giova alla dama che, per la conqui stata
felicità, rifio risce, andando così a svegliare i sospetti del vecchio
geloso. Quest’ultimo, scoperta la rela zione, decide di punire la coppia
adul te rina, posi zio nando degli spiedi di ferro con punte d’acciaio
taglienti sul balcone della fine stra. Al succes sivo incontro il cavaliere- 
astore si ferisce mortal mente e rientra sangui nante al proprio regno,
non prima di aver prean nun ciato alla dama la nascita di un figlio,
Yonec, che li vendicherà. La dama, in preda all’ango scia, si slancia
fuori dalla fine stra ancora in camicia e, seguendo affan no sa mente la
pista cruenta, rincorre l’amato, attra verso una collina, fino al suo
regno, un magni fico castello argenteo. Pene trata nella dimora, la
trova inizial mente deserta; solo in un secondo momento, dopo aver
attra ver sato due stanze occu pate da due cava lieri addor men tati,
incontra, in una terza stanza, l’amato mori bondo, che, prima di
esalare l’ultimo respiro, le consegna tre doni. Tali oggetti permet te‐ 
ranno a lei e al figlio di vivere illesi fino al giorno della vendetta;
evento che imman ca bil mente si verificherà in chiu sura di narrazione.

2

I riti inizia tici — siano essi di pubertà, di accesso ai culti e alle società
segrete o di elezione a scia mano  e medi cine  man  — presen tano
sempre una fase iniziale di segre ga zione: l’eletto deve essere allon ta‐ 
nato dalla comunità e messo alla prova come indi viduo. Nella
specificità dei riti inizia tici femmi nili, Eliade rileva come questi
comin cino all’appa rire della prima mestrua zione: la fanciulla viene
rinchiusa e isolata in un angolo buio della casa; su di essa infatti grava
il divieto di vedere la luce del sole; la moti va zione di tale tabù
potrebbe risie dere nella solidarietà tra l’astro lunare e il prin cipio
femmi nile (Eliade, 1974, p.  69; Eliade, 1976, p.  242). La nostra storia
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inizia non a caso presen tando la giovane prota go nista segre gata dal
marito geloso in una torre buia. L’autrice insiste parti co lar mente
sull’elemento dell’oscurità: il marito carce riere non permette a
nessun servi tore di accom pa gnarlo con una candela, per rischia rargli
la strada, quando si reca a far visita alla moglie isolata: «N’i ot cham‐ 
ber lenc ne huis sier  | Ki en la chambre osast entrer  | Ne  devant lui
cirge alumer» (vv. 42-44) 2.

Ancora, è dopo sette lunghi anni di isola mento che la prota go nista
‘rinasce’ alla felicità grazie all’arrivo del cavaliere- astore. Il sette è un
numero mistico diffu sis simo a ogni lati tu dine nei riti inizia tici e negli
scenari scia ma nici. Nell’antica Grecia le fanciulle ateniesi, secondo
quanto Brelich ci dice a partire dalla lettura di un passo  della
Lisistrata di Aristo fane, acce de vano alla prima fase dell’inizia zione
all’età di sette anni, diventando arrephoroi. Dopo aver vissuto per un
certo periodo segre gate nell’acro poli, in prossimità del tempio di
Athena Polias, le iniziande dove vano compiere un rito notturno
consi stente nel traspor tare  —  pherein  — qual cosa di
segreto — arretha  — (Brelich, 1981, pp.  230-238). È  dunque evidente
come si ripre sen tino i mede simi elementi: il numero sette, l’isola‐ 
mento e l’oscurità della notte neces saria alla performance del rito 3. Il
sette compare inoltre assai di frequente nel racconto popo lare, anche
in alcune versioni di AT  432, sempre stret ta mente connesso alla
figura della fanciulla prota go nista, come avremo occa sione di vedere
nel pros simo paragrafo 4.

4

Rica pi to lando: l’inizia zione delle ragazze preve deva una fase prepa ra‐ 
toria di segre ga zione al buio, a partire o dal settimo anno d’età
—  come nel caso delle fanciulle ateniesi  — o, più gene ral mente,
dall’appa rire della prima mestrua zione. La dama del nostro lai, pur
giovane, è sposata; è evidente pertanto che non può rien trare a pieno
titolo in nessuna delle due cate gorie di iniziande sopra indi cate.
Tuttavia, obli qua mente, risponde a entrambi i requi siti: il momento di
svolta, il punto di rottura, si veri fica dopo sette anni di isola mento e il
percorso inizia tico, il viaggio oltre mon dano vero e proprio prende
l’avvio esat ta mente da uno spar gi mento di sangue. Scoperta la rela‐ 
zione adul te rina, il marito geloso decide di vendi carsi della coppia
alle stendo una trap pola di spiedi taglienti sul davan zale della fine stra;
Muldu marec, il cavaliere- astore, si ferisce e, prima di allon ta narsi,
sanguina copio sa mente sul letto della dama: «Devant la dame el lit
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descent,  | Que tuit li drap furent sanglent» (vv. 315-316). L’imma gine
del lenzuolo macchiato di sangue, pur trat tan dosi qui del sangue
dell’amante, e dunque prova dell’adul terio, si trascina dietro, forza ta‐ 
mente, una simbo logia opposta: quella del lenzuolo macchiato alla
prima notte di nozze, prova della verginità della sposa, e dunque
chiaro testi mone di un’inizia zione sessuale  femminile 5. Tale inizia‐ 
zione sessuale è però a sua volta stret ta mente colle gata alla tappa
inizia tica imme dia ta mente prece dente: il primo sangui na mento della
fanciulla al momento del menarca. Non a caso il sangue mestruale e il
sangue della prima notte di nozze — sia nella mentalità medie vale sia
presso le culture acco mu nate dal rito inizia tico — erano consi de rati
peri co losi, vene fici. Da cui la precau zione di allon ta nare le fanciulle
appena mestruate e l’uso abba stanza diffuso presso alcuni popoli
della deflo ra zione rituale delle vergini, prima del matri monio; si veda
quanto dice a tal propo sito Caillois:

[…] quasi univer sal mente la deflo ra zione è stata consi de rata peri co ‐
losa. […] qui si effettua con le mani, là con uno stru mento; spesso la
giovane si siede sul fallo di una divinità. Molte volte ci si serve di un
sosti tuto, stra niero, prigio niero di guerra o perso naggio consa crato,
re o prete. […] Senza dubbio un timore del genere nasce dall’assi mi ‐
la zione del sangue dell’imene lace rato con il sangue mestruale cui
sono ovunque connessi i più vari peri coli magici (1998, pp. 38-39) 6.

Nella narra zione breve di Maria di Francia, l’emor ragia mantiene la
sua carat te ri stica ambiguità: spic cando da una ferita mortale, la
materia cruenta veicola signi fi cati disfo rici, ma il sangue effuso
dall’amante- uccello si carica in pari tempo di valenze posi tive, costi‐ 
tuendo un evidente marchio di inizia zione e un segnavia verso
l’Altro Mondo.

L’inse gui mento da parte della dama dell’astore ferito ci sembra vada
quali fi cato come viaggio scia ma nico oltre mon dano; il carat tere degli
osta coli da supe rare svela infatti la loro natura di prove inizia tiche. La
prima prova che si impone alla dama è l’attra ver sa mento della
«estreite fene stre» (v. 107), la stessa da cui acce deva l’amante- uccello,
essere sovran na tu rale. La fine stra si dà come luogo limi nare, punto di
passaggio e di colle ga mento tra questo e l’Altro Mondo, tra Terra e
Cielo, in contrap po si zione al passaggio banale e bana liz zante della
porta: nel lai, Muldu marec accede alla stanza dalla fine stra; il vecchio
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geloso — anco rato al mondo terre stre e profano — attra verso la porta.
A  tal propo sito si veda quanto dice Clier- Colombani:  «[…] la voie
terre stre se présente comme la voie appropriée pour le passage des
hommes et des femmes faits de chair et d’os, des êtres incarnés, autant
l’espace aérien détermine les déplacements des êtres désincarnés […]»
(2003, p. 74). Ed è proprio in qualità di disin car nata, di spirito, che la
dama- sciamano riesce a passare attra verso la fine stra. Il salto prodi‐ 
gioso dalla torre infatti (equi pa ra bile al celebre episodio del salto dalla
cappella di Tristano, eroe- sciamano, traman da toci da Béroul:
«Tristran ne vait pas comme lenz.  | Triés l’autel vint a la fene stre,  |
A  soi l’en traist a sa main destre,  | Par l’over ture s’en saut hors»
(vv. 942-945) 7, sarebbe impen sa bile in un’ottica pura mente terrena, e
incon gruente nell’economia della narra zione —  l’infelice captiva
sarebbe potuta evadere ben prima, come ha sotto li neato parte
della critica 8; esso può avve nire unica mente nella dimen sione esta‐ 
tica del volo magico: «Par une fene stre s’en ist; | C’est merveille k’el ne
s’ocist, | Kar bien aveit vint piez de haut | Iloec u ele prist le saut!»
(vv.  337-349). È  soprat tutto laddove il piano della coerenza del
sistema cultu rale cortese vacilla che è richiesta la mobi li ta zione di
stru menti extra- disciplinari, quali quelli forniti dall’analisi antro po lo‐ 
gica, capaci di far affio rare i sostrati mitici ed etnologici sottesi alla
rifor mu la zione lette raria. Il testo lette rario medie vale infatti si dà
come una stra ti fi ca zione di livelli diversi; dove il livello imma nente,
stori ca mente calet tato, della coerenza cortese produce un’incre spa‐ 
tura signi fica che sotto, dal profondo, il livello della coerenza mitica
sta  spingendo 9. Tornando al testo, questo attra verso la fine stra
rientra nella cate goria dei Passaggi Diffi cili, o  Passaggi Para dos sali,
così defi niti da Eliade in quanto insu pe ra bili (e sta qui il para dosso:
sono dei passaggi che negano il passo) con la semplice forza fisica;
essi vanno affron tati con la forza dello spirito. Per raggiun gere l’Altro
Mondo l’eletto deve attra ver sare un ponte sottile quanto il filo di un
rasoio (pons subtilis, pons electionis); oppure, passare attra verso due
mole conti nua mente cozzanti (le  Simple gadi, secondo la defi ni zione
di Cooma ra swamy, il primo ad aver studiato tale simbolo) 10, o ancora
passare là dove giorno e notte si  incontrano 11. Terra e  Cielo,
in  illo  tempore comu ni canti —  nell’era para di siaca, quando la morte
ancora non esisteva — sono ormai per sempre sepa rati: di qua i vivi, di
là i morti. Lo scia mano pertanto, se vuole raggiun gere l’Altro Mondo,
deve essere in grado di perfor mare, a proprio comando, la sepa ra ‐
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zione tra anima e corpo — sepa ra zione che si dà invece come defi ni‐ 
tiva e irre ver si bile nei morti; se vuole raggiun gere il loro regno,
l’eletto deve farsi della loro sostanza: diven tare morto in vita, disin‐ 
car nato, spirito.

A  questo si aggiunga il fatto che la dama intra prende il suo viaggio
rive stita della sola camicia; tale detta glio, che trova indub bia mente
una prima giusti fi ca zione squi si ta mente prag ma tica nello scon vol gi‐ 
mento fret to loso della nostra che, senza indugio, si slancia fuori alla
rincorsa dell’amante ferito, potrebbe anche rive larsi come una razio‐ 
na liz za zione del nucleo inizia tico sotto stante. La partenza discinta
della dama sembra infatti allu dere alla nudità con cui il prede sti nato
intra prende il rito di passaggio, nudità che rimanda agli stati limi nari
della vita — la morte e la nascita — entrambi impli cati nel rito inizia‐ 
tico. Non a caso, nel rito cristiano del batte simo (che può essere a
tutti gli effetti consi de rato un rito di inizia zione: il cate cu meno con
l’immer sione muore alla vita profana del peccato, per riemer gere,
puri fi cato, alla nuova vita sotto il segno di Dio) si indossa una veste
bianca, una camicia 12. Tornando al contesto della matière de Bretagne
l’affron tare da parte della dama il Passaggio in camicia, senza attri buti
dunque che rive lino lo status aristo cra tico, ci sembra  il pendant
femmi nile della svesti zione simbo lica del cava liere: di fronte alle
soglie oltre mon dane l’eroe deve presen tarsi libero dal fardello
terreno della propria personalità sociale, senza cavallo e senza arma‐ 
tura. Si pensi a Yvain dello Cheva lier au Lion, che, per oltre pas sare la
sara ci nesca (vera Simple gade) del castello oltre mon dano di Laudine
deve lasciare speroni e cavallo, gli attri buti che per anto no masia
fanno un cava liere (vv. 942-950) 13; o a Lancil lotto che, nello Cheva lier
de la Charrette, prima di affron tare il Ponte della Spada (pons subtilis)
si spoglia dell’arma tura (vv. 3100-3103) 14.

7

Oltre pas sata la prima soglia, la verti gi nosa corsa oriz zon tale della
dama sulle tracce cruente dell’amato, non è descritta di per sé. Come
nel racconto di fate,

8

[…] lo spazio rappre senta una duplice parte: da un lato esiste nel
racconto, è un elemento asso lu ta mente indi spen sa bile della compo ‐
si zione; dall’altro è come se non ci fosse. Tutto lo sviluppo del
racconto procede nelle soste, e queste soste sono elabo rate minu zio ‐
sa mente (Propp, 1972, p. 76).
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La narra trice non si sofferma sulle modalità del viaggio, presa quasi
dalla stessa fretta spasmo dica della prota go nista; arri viamo imme dia‐ 
ta mente al secondo osta colo, alla seconda prova inizia tica: «Icel
sentier errat e tint,  | De si qu’a une hoge vint» (v.  345-346). Essa
consiste nel supe ra mento, tramite il passaggio sotter raneo, di un
poggio, una sorta di Sid, la collina al di là della quale si trova l’Altro
Mondo celtico. Se la natura ctonia del passaggio non bastasse a
convin cere del suo ruolo di soglia, discri mine tra mondo terreno e
Altro Mondo (in moltis simi miti si accede al regno dei morti tramite
cata basi), esso è confer mato dalla modalità di attra ver sa mento dello
stesso: la dama vi si slancia dentro a gran velocità. Rapidità e legge‐ 
rezza sono appunto le due condi zioni neces sarie per passare illesi
nell’inter vallo unidi men sio nale e atem po rale che separa i due battenti
delle Simple gadi  cozzanti 15. Essi rappre sen tano infatti i contrari, la
bipolarità propria della vita terrena; per raggiun gere l’Altro Mondo
l’eletto deve essere in grado di trascen dere tale dualità passando
rapi dis si ma mente appunto per  la coin ci dentia  oppositorum,
quell’inter vallo fuori dal tempo e dallo spazio in cui gli opposti si
aboli scono e si supe rano (Cooma ra swamy, 1987).

Infine, sulla natura oltre mon dana della meta del viaggio, la dimora di
Muldu marec, ci pare possano sussi stere pochi dubbi 16: l’ecce zio nale
sfarzo della città (tutti gli edifici sembrano d’argento, mate riale che
rimanda facil mente alla luminosità delle sedi del sopra sen si bile)
contrasta con l’asso luta deso la zione che vi regna all’arrivo della dama
—  carat te ri stica condi visa da molte altre dimore feriche che si
presen tano deserte al visi ta tore, in arrivo o in partenza. Un esempio
fra tutti la dimora del Re Pesca tore, il castello del Graal — il più oltre‐ 
mon dano dei castelli cortesi  — che si presenta abban do nato a uno
stra nito Perceval, l’indo mani del suo arrivo, la mattina della partenza,
secondo quanto ci racconta Chrétien de Troyes  nel Conte du  Graal
(vv.  3360-3421). Il castello oltre mon dano di Muldu marec si dà allo
stesso tempo come il regno della morte. La prota go nista, dopo aver
incon trato nelle prime due camere del castello due cava lieri
dormienti, prefi gu ra zione del cavaliere- astore, in una terza stanza si
imbatte final mente nell’amante, che, in fin di vita, la esorta ad abban‐ 
do nare il palazzo e le consegna tre doni: un anello, una spada e una
tunica. Nel lai tali oggetti servono alla vendetta sul vecchio geloso:
l’anello gli farà dimen ti care l’adul terio della moglie e la spada, bran ‐
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dita dal figlia stro, Yonec, gli procurerà la morte per deca pi ta zione (la
tunica, più banal mente, serve a rive stire per il viaggio di ritorno la
dama che, come si ricorderà, è ancora in  camicia) 17. Nel pros simo
para grafo torne remo sul ruolo che i tre doni rive stono all’interno del
folclore; quello che può sembrare un arti ficio posticcio e scon tato,
volto a sempli fi care l’economia narra tiva del lai (solo l’anello della
dimen ti canza rende possi bile il prosieguo della narra zione e quindi
l’avve rarsi della profezia), si rivelerà, se confron tato con il racconto
popo lare, centrale nella quali fi ca zione della fanciulla prota go nista
come sciamana.

La fanciulla del racconto
Come anti ci pato, la storia d’amore raccon tata da Maria di Francia
asso mi glia da vicino ad alcuni racconti popo lari, ricon du ci bili al tipo
AT  432, «The Prince as bird». Ci sembra tuttavia che essi possano
essere suddi visi in due sotto- tipi, due sotto- gruppi, ulte rior mente
distin gui bili per un diverso finale. Un primo gruppo di racconti
prevede che la fanciulla, al termine del suo viaggio, raggiunga
l’amante- uccello mortal mente ferito e lo guarisca; in un secondo
gruppo, invece, la prota go nista, termi nato il viaggio, raggiunge
l’amante, già guarito ma convo lato a nuove nozze, e lo sottrae alla
nuova moglie. Il primo finale (condi viso con il racconto- tipo AT 433
«The Prince as serpent»), è attua liz zato ad esempio nelle
fiabe  italiane Il  Prin cipe  Verdeprato seconda novella della seconda
gior nata  del Pentamerone di Giovan Battista Basile  (1634-1636) 18,
La coscia di monaca, fiaba toscana raccolta da Giuseppe Pitrè (1885),
o nella fiaba indiana, raccolta da Maive Stokes, The Fan Prince (1879).
Il secondo finale invece (condi viso con il racconto- tipo AT 425, «The
Search for the lost husband») si riscontra nella fiaba  francese
L’Oiseau  bleu di Madame d’Aulnoy  (1697) 19, nella  russa La  penna di
Finist, falco  splendente, raccolta da Alek sandr N. Afanasev  (1871) 20 e,
ancora, in una fiaba italiana, la quarta della terza gior nata delle Piace‐ 
voli Notti di Giovanni Fran cesco Stra pa rola  (1550). Le fiabe proposte
ovvia mente sono solo una campio na tura all’interno dello ster mi nato
mate riale folclo rico dispo ni bile, campio na tura che mira però a essere
il più inclu siva possi bile, sia nel senso dell’esten sione crono lo gica sia
in quello della distri bu zione geografica.
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Iniziamo con una fiaba appar te nente al secondo  sotto- gruppo:
La  penna di Finist, falco  splendente 21. La più bella e la più giovane
(come sempre) di tre sorelle viene visi tata ogni notte da un bellis simo
e ricchis simo prin cipe, Finist, che la raggiunge nella sua camera
passando per la fine stra sotto forma di falco. Tali visite susci tano
imman ca bil mente la gelosia delle due sorelle maggiori, le quali, per
vendi carsi della fortuna e della felicità della minore, posi zio nano una
trap pola di coltelli affi lati sul balcone della fine stra, provo cando il
feri mento dell’amante- uccello e la sua conse guente fuga. La giovane
addo lo rata parte subito alla ricerca dell’amato, portando con sé tre
paia di scarpe, tre bastoni, tre berretti e tre gallette, tutto di ferro.
Inol tra tasi nel bosco raggiunge per tre volte la capanna della baba- 
jaga, la quale, dopo averla risto rata, le fa dono di tre oggetti preziosi e
la indi rizza verso il regno oltre mon dano in cui Finist, ormai sposato,
abita con un’altra donna. La fanciulla vende a quest’ultima i tre
oggetti preziosi, regalo della jaga, in cambio di tre notti da passare in
compa gnia del marito. L’impresa di ricon quista tuttavia si rivela più
diffi cile del previsto dal momento che la moglie malvagia forza Finist
a un sonno profondo; sola mente la terza notte la fanciulla incontra
l’amante sveglio, quest’ultimo la rico nosce e decide di abban do nare la
donna che l’ha venduto per partire con la donna che l’ha comprato e
tornare insieme nel regno di lei.

11

A propo sito degli scenari inizia tici, Eliade mette in luce come la
maggior parte delle volte essi, in contesto lette rario e folclo rico, si
concre tiz zino nella forma di una «Ricerca lunga e movi men tata […]
che implica fra l’altro che l’eroe penetri nell’altro mondo» (1974, p. 181).
Esat ta mente come la dama del lai, la fanciulla del racconto intra‐ 
prende un lungo viaggio alla ricerca dell’amante- uccello ferito e
scom parso; a diffe renza della dama, però, la giovane russa deve pene‐ 
trare in una foresta buia, fittis sima e ango sciante. La foresta, così
come il bosco, è lo scenario predi letto dei riti di inizia zione maschili e
femmi nili: è  nel folto della vege ta zione che l’adole scente muore alla
vita profana e rinasce da iniziato. Essa infatti —  in virtù della sua
oscurità e densità  — si presta facil mente a simbolo dell’indi stinto e
del prefor male, andando così a rappre sen tare quel passaggio per il
Caos, quel ritorno alla Notte Cosmica, tappa obbli gata nell’attesa
dell’aurora di ogni nuova Crea zione (Eliade, 1976, p. 229).
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Apriamo ora una breve paren tesi per evocare altri tre testi lette rari
antico- francesi che mettono in scena un viaggio femmi nile attra verso
la foresta, viaggio che ci sembra possa essere carat te riz zato come
prova inizia tica. Nell’Yvain ou Le Cheva lier au Lion una fanciulla intra‐ 
prende una caval cata dispe rata —  per conto della figlia cadetta del
Signore di Nera Spina  — al fine di chie dere aiuto all’eroe eponimo;
tale caval cata sfocia in un terri fico viaggio notturno attra verso la
foresta, sotto la tempesta, in un paros sismo di osta coli e paure
(vv.  4839-4854). Una caval cata analoga è affron tata dalla prota go‐ 
nista del Vair Palefroi (di Huon le Roi, risa lente all’ultimo quarto del
XIII secolo) la notte prece dente alle sue nozze. La sven tu rata giovane,
promessa al vecchio zio dell’amato — secondo uno schema tutt’altro
che inso lito — riesce a fuggire alla mésalliance in groppa allo straor di‐ 
nario pala freno dell’amico. Il cavallo, la cui iper bo lica bellezza svela
fin dal prin cipio un’impronta mera vi gliosa, si rivela un vero animale
psico pompo (tra poco ci soffer me remo su tale simbolo) che conduce
la giovane iniziata in un viaggio attra verso il buio della notte e della
selva, fino alla dimora dell’amato, sita al di là di un fiume inva li ca bile
(vv. 933-1115) 22. Nono stante gli evidenti sforzi di razio na liz za zione da
parte dell’autore (il viaggio ha luogo di notte perché la vedetta, obnu‐ 
bi lata dal troppo vino, scambia il chia rore della luna per quello
dell’alba; il cavallo devia verso il profondo della foresta perché
abituato a quel cammino; il supe ra mento del fiume, largo e profondo,
è possi bile perché l’animale già sa dove guadarlo), la caval cata
notturna —  esat ta mente come quella del testo cristia niano  — si
presenta come una prova inizia tica, di ritorno al prefor male. La notte,
la selva e la tempesta provo cano lo smar ri mento della prota go nista,
un suo ritorno all’indi stinto primor diale —  passaggio obbli gato che
prelude alla rina scita dell’iniziata. Quanto detto è perfet ta mente
esten di bile a un ultimo soli tario viaggio notturno nella foresta che
vede come prota go nista Berta — prin ci pessa d’Ungheria e promessa
sposa di Pipino, re dei Franchi — in Berte aus grans piés (di Adenet le
Roi, risa lente all’ultimo quarto del XIII secolo), opera che dedica più di
650  versi al reso conto di tale episodio (vv.  553-1235) 23. Berta
— condotta nella foresta per essere uccisa e solo all’ultimo rila sciata
dai propri giusti zieri commossi — fugge dispe rata nel folto della vege‐ 
ta zione, in piena notte, insi diata dal freddo, dal vento e dalla gran‐ 
dine, in una situa zione dunque in tutto e per tutto sovrap po ni bile a
quella delle due eroine sopra incon trate. A ciò tuttavia si aggiunge la
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minaccia, più o meno reale, di essere sbra nata dalle bestie feroci. Se
la foresta già di per sé costi tuisce il perfetto scenario dell’inizia zione,
il detta glio del pasto ferino non lascia alcun dubbio: spesso infatti
nell’imma gi nario inizia tico l’eletto «è ucciso dall’Animale mitico
Maestro d’inizia zione, dila niato e tritu rato nella sua gola, dige rito nel
suo ventre» (Eliade, 1974, p.  59). Il ventre del mostro divo ra tore
rappre senta allo stesso tempo il ventre materno, dunque essere
inghiot tito dal mostro equi vale per l’iniziato a un ritorno allo stato
embrio nale: l’eletto muore nel mostro ma allo stesso tempo è da qui
che rinasce alla seconda vita.

Tornando alla nostra fiaba, se «la foresta del racconto di fate riflette
da un lato la rimi ni scenza della foresta come luogo dove si cele brava
il rito» inizia tico, essa si presenta «dall’altro come ingresso al regno
dei morti» (Propp, 1972, p. 93); le due rappre sen ta zioni peraltro sono
tra loro soli dali, dal momento che il rito inizia tico prevede, in vista
della rina scita, la morte dell’eletto. Dire pertanto che la fanciulla
penetra nella foresta è come dire che si è incam mi nata sulla strada
per l’Altro Mondo, per il regno dei morti, rispet tando una simbo logia
tutt’altro che rara. Basti pensare al sesto libro del poema virgi liano in
cui la cata basi di Enea prevede il tran sito per una foresta o, ancora,
alla dantesca «selva oscura», preludio al viaggio oltre mon dano
del fiorentino.

14

Un ulte riore detta glio che ci permette di affer mare la natura oltre‐ 
mon dana del viaggio è l’equi pag gia mento della fanciulla: questa porta
con sé calza ture, bastoni, berretti e gallette di ferro. È stato notato
che spesso nelle sepol ture il corpo è inter rato assieme ad alcuni
oggetti — oggetti che si pensa potreb bero aiutare il defunto nella sua
vita nell’Aldilà  — tra cui figu rano con maggior frequenza uno o più
paia di scarpe. Si rite neva infatti che il morto, per raggiun gere la sua
ultima dimora, dovesse intra pren dere un lungo viaggio a piedi e che
dunque gli occor res sero calza ture robuste. Ciò detto, lo strano mate‐ 
riale delle scarpe della nostra risulta subito spie gato: sono di ferro
perché devono durare il più a lungo possi bile, così come il bastone da
viaggio e tutto il restante equi pag gia mento (Propp, 1972, pp. 78-81).

15

Pene trata nel bosco, la fanciulla incontra la baba- jaga, la guar diana
del regno dei morti, all’interno di una piccola isba rotante su
zampette di gallina. L’isba che gira su se stessa viene in realtà fatta
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girare dalla prota go nista che pronuncia la parola d’ordine: «Izba, izba!
Volta la schiena al bosco e guar dami!» (p. 98). L’entrata della dimora
della jaga infatti è voltata verso l’Altro Mondo, sta all’iniziata trovarsi il
varco in quello che è appa ren te mente un muro impe ne tra bile. L’isba,
dunque, tradisce eviden te mente la sua natura di Passaggio Diffi cile o
Passaggio Para dos sale: essa non può essere aggi rata dal momento
che si trova sulla fron tiera che separa l’aldiquà dall’aldilà, il tran sito è
obbli gato; vi è infatti un’unica via che conduce all’Altro Mondo e sola‐ 
mente l’eletto è in grado di percor rerla. Il detta glio delle zampe di
gallina inoltre costi tui rebbe il resi duale dell’origi naria natura animale
della piccola isba, mostro inghiot ti tore che divora l’iniziato (Propp,
1972, pp.  93-103). Essa è dunque l’ipostasi narra tiva della capanna
nella foresta in cui avve niva il rito inizia tico, imma gi nata come il
ventre del mostro in cui —  come abbiamo già detto  — l’iniziato è
smem brato e dige rito, in vista della rina scita. Non appena la fanciulla
ha varcato la soglia dell’isba, la baba- jaga si lamenta del forte fetore di
russo che da questa promana: «Fu- fu-fu! Prima odor di russo non
vedevo né sentivo; ora, invece, vaga libero per l’aria, l’occhio lo coglie
e dal naso non si toglie!» (p. 98). L’odore della fanciulla in realtà non è
odore di russo ma odore di uomo, di uomo vivo: «[I] morti non hanno
odore perché sono incor porei, i vivi hanno un odore, i morti rico no‐ 
scono i vivi dall’odore» (Propp, 1972, p. 104); è evidente pertanto che la
nostra fanciulla sta cercando di intru fo larsi, da viva, nel regno dei
morti, esat ta mente come gli sciamani.

La jaga poi fa dono alla fanciulla di tre oggetti preziosi e le sugge risce
come impie garli una volta raggiunto il regno dell’amato. Tra di essi
figura uno splen dido destriero ed è in groppa a quest’ultimo che la
fanciulla esce dall’isba e arriva in un batti ba leno nel regno in cui si
trova l’amato. Tra i vari animali- guida che condu cono gli uomini per i
cammini dell’aldilà, il cavallo figura come il più frequen tato dal rituale
scia ma nico. Esso infatti in tale mito logia è l’animale psico pompo per
anto no masia che conduce l’anima del morto nell’aldilà; ed è proprio in
virtù di questa sua natura fune raria che viene impie gato dallo scia‐ 
mano come mezzo per perve nire all’estasi, per attuare quella rottura
di livello (la sepa ra zione tempo ranea tra anima e corpo) neces saria al
raggiun gi mento dell’Altro Mondo, celeste o infero che sia (Eliade,
1974, pp. 495-499) 24. Già abbiamo detto come la jaga sugge risca alla
fanciulla di vendere alla nuova moglie di Finist i tre doni in cambio di
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tre notti nel letto dell’amato; e come questo le prime due notti sia
spro fon dato in un sonno senza uscita provo cato dalla magia della
moglie. Che l’immobilità del corpo nel sonno e la sua orizzontalità
postu rale richia mino quelle della morte è una costante antro po lo gica
univer sale, tuttavia le fiabe russe tendono a marcare ulte rior mente
tale vici nanza. Il primo commento di tutti i fanciulli e di tutte le
fanciulle del racconto di fate russo, uccisi e resu sci tati (in genere
grazie all’acqua di morte e all’acqua di vita) è volto a illu strare la
profondità e la lunghezza del sonno in cui sono caduti: «Ah, quanto
ho dormito!»  (La storia del prin cipe Ivan, dell’uccello di fuoco e del
lupo  grigio, p.  91); «Ah, quanto tempo ho dormito!»  (Lo  spec‐ 
chio magico, p.  121), per fornire qualche esempio. A  questo punto ci
sembra lecito dire che la fanciulla prota go nista —  inol tra tasi nella
foresta, affron tata la baba- jaga, guar diana infer nale, supe rata la soglia
oltre mon dana in groppa al cavallo psico pompo — arrivi final mente nel
regno della morte per sottrarre alla regina degl’Inferi l’amato e ricon‐ 
durlo con sé nel regno dei vivi.

Il doppio schema tria dico messo in scena dalla fiaba — le tre notti di
sonno e i tre doni — presenta note voli punti di contatto con il doppio
schema tria dico incon trato nel lai bretone 25: tre camere in cui giac‐ 
ciono rispet ti va mente due cava lieri dormienti e l’amante- uccello
morente e i tre oggetti mera vi gliosi che quest’ultimo dà in dono alla
dama. Tale conver genza, unita mente a quanto si è osser vato nei due
testi singo lar mente, ci permette di affer mare che tanto la dama
bretone quanto la fanciulla russa sono due scia mane, impe gnate in un
viaggio salvi fico nell’Altro Mondo. Tra le speci fiche funzioni che lo
scia mano ricopre all’interno della propria comunità, infatti, figura il
viaggio oltre mon dano, velo cis simo, che tale profes sio nista del sacro
deve compiere per andare a recu pe rare l’anima di un mortale rapita
da una qualche crea tura demo niaca e in viaggio verso la morte.
Indub bia mente la vittoria della scia mana sulla morte appare più netta
nel racconto di fate; non si dimen tichi tuttavia che il lai non si chiude
con la morte dell’amante- uccello ma con il trionfo del figlio di questi,
Yonec, che giustizia l’assas sino del padre e crudele guar diano
della madre.

18

Passiamo ora all’altro sotto- gruppo di AT  432, e in parti co lare alla
novella napo le tana di  Basile, Il  Prin cipe  Verdeprato 26. Nella, la più
giovane e la più bella di tre sorelle, diviene l’amante di un bellis simo
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prin cipe  fatato 27 che la raggiunge ogni notte nella sua camera,
passando per un magico condotto di cristallo incan tato. Le due
sorelle maggiori, brutte e invi diose, deci dono di punire la più piccola:
rompono il passaggio cosicché il prin cipe, all’incontro succes sivo, si
taglia sui vetri e, mortal mente ferito, torna nel regno paterno. Nella,
dopo essersi tinta il volto di nero e trave stita, decide di raggiun gere
l’amato per tentare di guarirlo. Lungo la strada, pene trata in un fitto
bosco e, trovata una casu pola, origlia fuori dalla fine stra la conver sa‐ 
zione di una coppia di orchi; l’unico rimedio per guarire le ferite
mortali del prin cipe risie de rebbe per l’appunto nel grasso d’orco che,
debi ta mente spal mato sui tagli, ne provo che rebbe l’imme diata cica‐ 
triz za zione. La fanciulla, fattasi coraggio, bussa alla porta chie dendo
ospitalità per la notte. Gli orchi, ghiotti di carne umana, la lasciano
entrare pregu stando il raro boccon cino, tuttavia, per il troppo vino,
cadono addor men tati. Nella svelta svelta scanna la coppia, ne preleva
il grasso e corre a curare l’amante. Solo dopo essersi lavata il viso,
Nella è rico no sciuta dal prin cipe; il lieto fine è così assi cu rato, con
tanto di puni zione per le sorelle malvagie.

Alla luce di quanto detto finora, risulta facile indi vi duare un percorso
inizia tico anche dietro al viaggio della giovane napo le tana. Nella
intra prende la ricerca dell’amante fuggito in completa soli tu dine (la
segre ga zione è prope deu tica allo svol gi mento del rito), si inoltra nel
fitto del bosco (la densità e l’oscurità della vege ta zione riman dano
all’indi stinto, al prefor male, neces sario preludio alla rina scita), e qui si
imbatte in una casu pola abitata da un orco canni bale (la capanna
inizia tica simbolo del mostro inghiot ti tore, nel cui ventre l’iniziato
muore per rina scere alla seconda vita). Lo scia mano, oltre a essere un
viag gia tore oltre mon dano — rein te gra tore di anime rapite nel regno
infero, è anche un guari tore di quelle malattie causate, nell’imma gi‐ 
nario, da agenti sovran na tu rali. Le due funzioni peraltro sono prati ca‐ 
mente sovrap po ni bili: durante le sedute di guari gione, infatti, lo scia‐ 
mano raggiunge la trance e vola nell’Altro Mondo per ritro vare l’anima
rapita; è per l’appunto la vacanza dell’anima che mette l’uomo in uno
stato di labilità e maggior espo si zione alla malattia 28. La fanciulla del
racconto napo le tano pertanto è una scia mana tanto quanto la
fanciulla del racconto russo e la dama del lai bretone: Nella, infatti, è
la sola a poter guarire l’amante, ferito mortal mente sui vetri incan tati
del condotto. Questa la risposta dell’orco alla moglie, stupita di fronte
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all’incapacità dei medici di guarire il prin cipe: «“Ascolta, vezzo setta
mia, non sono obbli gati i medici a rimedi che passino i confini della
natura”» (Basile, p.  179): per una malattia sovran na tu rale serve un
guari tore sovran na tu rale, uno scia mano,  un medi cine  man. Si
aggiunga che Nella intra prende la quête trave stita e con il volto tinto
di nero: ci sembra che entrambi i dettagli possano riman dare alla
maschera scia ma nica. Il viag gia tore oltre mon dano, infatti, quando
penetra «nel regno delle ombre s’impia striccia il viso di grasso per
non essere rico no sciuto dagli spiriti» e tale opera zione allo stesso
tempo «costi tuisce uno dei modi più semplici per assu mere una
maschera» (Eliade, 1974, p. 190). La fiaba napo le tana dunque, eviden‐ 
te mente non capen dolo ormai più, raddoppia il simbo lismo della
maschera inizia tica: Nella infatti sia si traveste, sia si impia striccia il
volto —  surro gato del trave sti mento  — per non farsi rico no scere
come intrusa, come viva, nel mondo dei morti.

Conclusioni
Le tre storie analiz zate, lontane per genere e coor di nate spazio- 
temporali (un lai antico- francese del XII secolo; un racconto popo lare
russo regi strato nell’Otto cento; una novella- fiaba napo le tana d’autore
del Seicento), sono in realtà tre decli na zioni diffe renti di
un medesimo pattern narra tivo: una fanciulla visi tata da un giovane
ospite miste rioso, sotto forma di uccello, si trasforma in attiva visi ta‐ 
trice, andando a compiere un lungo viaggio sulle tracce dell’amante
ferito e scom parso in un regno lontano. Tramite lo studio compa rato
e gli stru menti forniti dall’analisi etno- antropologica sembra possi bile
indi vi duare dietro alla cerca muliebre l’arche tipo del rito inizia tico
femmi nile e del conse guente viaggio oltre mon dano scia ma nico. La
risa lita al nucleo arche ti pico è giusti fi cata non solo da quanto le tre
narra zioni condi vi dono ma anche dai vari elementi parti co lari che,
volta a volta, il singolo testo mette in scena. L’arche ti pico del rito
inizia tico risulta, inoltre, l’unico mezzo a dispo si zione, da un lato, per
dare conto della tenace resi stenza e dell’incre di bile pervasività
del nostro pattern e, dall’altro lato, lo stru mento che meglio permette
la compren sione di deter mi nati parti co lari refrat tari ad altri tipi di
approccio. L’ipotesi scia ma nica ha permesso infatti una miglior intel‐ 
li genza di quei dettagli che a una lettura pura mente narra to lo gica,
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NOTES

1  Sembra lecito indi vi duare la figura di uno scia mano dietro il cavaliere- 
astore, prota go nista maschile  dello Yonec; è  quanto emerge dagli sudi di
Avalle (1990) e Baril lari (2015). La presenza di un percorso inizia tico femmi‐ 
nile nel lai bretone è già parzial mente sugge rita da Findon (2013).

2  Per il testo dello Yonec si è adot tata l’edizione  dei Lais bretons  (XII -XIII

siècles) : Marie de France et ses contemporains (2011).

3  Per la solidarietà tra il numero sette e il viaggio oltre mon dano scia ma nico
si può ricor dare che presso diversi popoli il profes sio nista del sacro ascende
al cielo su di un palo in cui sono stati inta gliati sette gradini (corri spon denti,
nell’imma gi nario, ai sette rami dell’Albero Cosmico, ovvero i sette livelli
celesti); che tra i Samo iedi Yuraki il futuro scia mano rimane disteso per
sette giorni e sette notti in uno stato inco sciente finché gli spiriti lo smem‐ 
brano, provo can done la morte alla vita profana e la rina scita alla vita poten‐ 
ziata; o ancora, che per raggiun gere  la trance lo scia mano lappone deve
mangiare un fungo a sette tacche, e così via (Eliade, 1974, pp. 298-303).

4  Calvetti, in uno studio meto do lo gi ca mente simile al nostro sulle tracce di
riti inizia tici femmi nili nelle fiabe popo lari, a propo sito di Biancaneve risolve
l’appa rente incon gruenza logica — la matrigna fa allon ta nare Bian ca neve al
settimo anno di età, allorché lo spec chio magico l’avverte del primato este‐ 
tico della fanciulla, età che però sembra piut tosto precoce perché la giovane
possa già compe tere in bellezza con la matrigna — proprio rievo cando i riti
inizia tici delle fanciulle ateniesi e l’impor tanza che il numero sette vi
giocava (Calvetti, 1987, pp. 121-123).

5  Il legame esistente tra i due lenzuoli sporchi di sangue è sugge rito da
McCracken (2003, pp. 10-15).

THOMPSON Stith,  1955-1958, Motif- Index
of Folk- Literature. A  Clas si fi ca tion of
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Local  Legends, Bloo mington, Indiana
Univer sity Press.
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Remotti, Torino, Bollati Boringhieri.

WRIGHT Monica, 2006,  «Chemise and
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Lite ra ture Society, Univer sity of
Wisconsin- Madison, 29  July-4  August
2004), Cambridge, Brewer, pp. 771-777.
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6  Si vedano anche Eliade (1978, pp. 114-115) e Kappler (1980, pp. 272-273).

7  Tristan et Yseut. Les premières versions européennes (1995).

8  Per economia di spazio ci limi tiamo a ricor dare quanto dice Illing‐ 
worth: «It will be noticed that there are in the plot of Yonec certain funda‐ 
mental incon stan cies. Firstly, after Muldu marec has been wounded, the lady
who has been succes sfully confined in the tower for more than seven years
suddenly leaps through the window without any hindrance and follows
her lover […]» (1961, p. 504).

9  Sulle nozioni di coerenza cortese e coerenza mitica, formu late a propo‐ 
sito dell’opera di Chrétien, ma perfet ta mente esten di bili alla produ zione di
Maria di Francia si veda Four quet (1955-1956).

10  Cooma ra swamy (1987, pp. 417-441).

11  Sul Passaggio Diffi cile si veda Eliade (1974, pp. 512-516).

12  Sul batte simo come rito inizia tico si veda Van Gennep (1981, pp. 80-81). In
un altro lai di Maria di Francia,  il Guigemar, compare una camicia bianca,
utiliz zata per bendare l’eroe ferito e appena arri vato nell’Altro Mondo della
fata; Wright evidenza come possa ricor dare una camicia batte si male, e
come, in quanto tale, implichi un rito di passaggio (Wright, 2006, p. 774).

13  Per tutti i testi dell’autore champenois l’edizione adot tata è la seguente:
Chrétien de Troyes, Œuvres complètes, 1994.

14  Sulla nudità inizia tica in Chrétien de Troyes si veda Barbieri (2013, p. 140)
e Barbieri (2017, pp. 184-185).

15  «Rapidità e legge rezza»: la formula simbo lica dell’intel li genza, della
saggezza, della trascen denza e dell’inizia zione. Si tratta sempre di un
passaggio istan taneo in spirito; a tal propo sito si veda Eliade (1974, pp. 512-
516).

16  Sul carat tere sovran na tu rale e mera vi glioso del castello di Muldu marec si
veda Dubost (1995, pp. 55-56); che quali fica in tale dimen sione anche il salto
dalla fine stra e il passaggio sotter raneo della dama.

17  Sulla natura dei tre doni ha ragio nato Grisward, che li mette in rela zione
con le tre funzioni duméziliane: l’anello rappre sen te rebbe la magia, la
sacralità; la spada la forza; la tunica, il cui compito è di rive stire la dama,
evasa dalla torre in camicia, la fecondità (1955, pp. 187-194).

18  Il raffronto tra  lo Yonec e la novella di Basile è già proposto  da
Avalle (1990).
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19  Un attento confronto tra il lai e la fiaba fran cese è proposto da John ston
(1906-1907). È in questa versione di AT 432 che figura il sette, numero alta‐ 
mente simbo lico e stret ta mente legato ai riti inizia tici di matrice scia ma‐ 
nica: il prin cipe Char mant, amante della fanciulla prota go nista, viene punito
e trasfor mato in uccello per sette anni.

20  Il raffronto è sempre proposto da Avalle (1990).

21  Per la fiaba di Finist e le altre fiabe russe a cui si fa accenno si è adot tata
la seguente edizione: Afanasev, Fiabe popo lari russe [1855-1864], 1967.

22  Si è adot tata la seguente edizione: Huon le Roi, Le vair Palefroi, 2010.

23  L’episodio dello Cheva lier au Lion e quello di Berte aus grans piés sono
già acco stati da Dubost che sugge risce il motivo della «pucele au bois et
sanz conduit» (1991, pp.  318-325). Per la storia di Berta si è adot tata la
seguente edizione: Adenet le Roi, Berte aus grans piés, in Les œuvres d’Adenet
le Roi, a cura di A. Henry, Tome IV, Bruxelles / Paris, Presses univer si taires
de Bruxelles / Presses univer si taires de France, 1963.

24  Sul cavallo suffra ga tore, aiutante dell’eroe della fiaba, si veda anche
Propp (1972, pp. 271-289).

25  Già Grisward, in chiu sura di saggio, rileva la somi glianza del doppio
schema tria dico nel racconto- tipo 432 e nello Yonec, e auspica uno studio
più appro fon dito:  «Il ne serait pas inutile non  plus de reprendre un peu
sérieusement l’étude des rapports entre le lai de Marie de France et le conte- 
type 432. […] Les objets- trifonctionnels auxi liaires et les cham bres aux cheva‐ 
liers endormis d’Yonec trou vent leur exact équivalent respec ti ve ment dans les
quatre œufs magi ques et les trois nuits du cabinet des Échos de la variante
recueillie par Madame d’Aulnoy !» (1995, p. 194, nota 17).

26  Per la novella napo le tana si è adot tata la seguente edizione:  Basile,
Il Penta me rone, ossia La fiaba delle Fiabe, 1977.

27  Il Prin cipe Verde prato del racconto napo le tano non è espli ci ta mente un
amante- uccello, tuttavia viene per ben due volte acco stato al mondo degli
alati: «come passero» (p. 176); «il vago uccello mio» (p. 178).

28  «Il più tipico caso di inter vento scia ma nico è stret ta mente connesso alla
diagno stica sovran na tu rale delle malattie, che sono gene ral mente dovute
[…] alla pecu liare condi zione di labilità e di espo si zione al rischio in cui
l’uomo crolla, quando la sua anima ‘fugge’ da lui ed erra libe ra mente, preda
poten ziale degli spiriti maligni ed esposta ai peri coli e ai danni del mondo
circo stante […]» (Di Nola, 1973, col. 887).
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