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Abstract

This article analyzes the story of Little Red Rglifood (Cappuccetto rosso) as a remain of an
archaic ritual of initiation, connecting it withtar traditional tales and with the totemic con-
ception still observable in the perception andatibhames of a few plants. In particular, an as-
sociation with the folk beliefs related to the muggdm known asamanita muscarias pro-
posed.
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All'interno di un volume che riassume alcuni mitinnagnoli, An-
selmo Calvetti riporta una versione della fiabaCdippuccetto Rosso
raccolta, nel 1974, dalla testimonianza di un’amaiaignora ravennate
(Calvetti [1987: 25-62]). Questa narrazione, mdlitmile alla versione
piu comunemente diffusa, presenta alcune differémazie quali spicca
una sinistra variazione nella trama: lo sconceetapqisodio del lupo
che induce con I'inganno la bambina a mangiarengqarti del corpo
della nonna. Cappuccetto Rosso percorre, soldrddasche porta alla
casa della nonna. Quando esce dal sentiero, pearfgra cogliere dei
fiori sotto agli alberi, viene apostrofata dal lugite la convince a divi-
dersi le frittelle e il vino che la madre le haaaln seguito la bestia
giunge a casa della nonna, si fa aprire imitandmtz della bambina e
inghiotte I'anziana. Quando arriva Cappuccetto Balskipo, travestito
con gli abiti della vecchia, serve alla bambinaiake pietanze preparate
con parti del corpo della nonna. La giovane protéja, ignara, accet-
ta di mangiarle e non appena ha finito viene arsd@edivorata. Un
cacciatore, che passeggiava nel bosco, entra catima vedendo la
porta aperta e, trovato il lupo addormentato, sedfdgnimale liberando
cosi la bambina e la nonna.

Calvetti ipotizza che questa favola rappresenti “ealitto” di
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un’antica narrazione, un racconto giustificatiaatibn) relativo ad un
arcaico rito di iniziazione nel corso del qualegiovane «veniva incol-
pato di aver mangiato brani di un proprio pareata, sottoposto a tor-
menti, ingoiato dal simulacro di un mostro e, iefitiberato dal ventre
del mostro e riportato in vitasibfdem 25). Secondo l'autore questa
sconcertante parte del racconto — presente saltcume isolate versio-
ni — potrebbe aiutarci a ricostruire, seppur pareemte, un rituale pra-
ticato nella preistoria, una liturgia primordialeoio simile ai riti ini-
ziatici utilizzati fino a tempi recenti da popolaami che vivevano allo
stadio di cacciatori/raccoglitori. Rifacendosi By [1972], egli indi-
vidua alcuni aspetti etnografici estrapolabili ddibaba, che consentono
di ricostruire lo svolgimento del rituale e aiutamcomprenderne il fine
ultimo: la comunione tra un nuovo membro della coitguadulta e
I'animale totemico. Il bosco, che innumerevoli i@oni culturali desi-
gnano come luogo deputato all’iniziazione dei groyaappresentereb-
be la scena di una complessa sequenza liturgicayi lpartecipazione
avrebbe consentito al neofita, al quale era riggr@nte interdetto il
contatto con i familiari, I'ingresso nel mondo saei della tribu. Ter-
minato il periodo di preparazione ed impartite ialvgne utili istruzioni
legate alla sopravvivenza, gli adulti della comarsit sarebbero cimen-
tati nella costruzione di una capanna di fraschesso di forma anima-
le, attraverso la cui stretta apertura avrebberdnpmdotto il neofita,
dopo averlo sottoposto a incisioni dolorose noralhiégestione di so-
stanze inebrianti. Tale percorso, che terminava laoliberazione del
soggetto dal simulacro, sarebbe servito per ingedaamorte e la rina-
scita di un membro della comunita quale momentératisizione tra
I'eta dell'infanzia e quella della piena maturita.

Grazie all'osservazione delle comunita a interetsegrafico, sap-
piamo che allinterno di una dimensione culturalegdta ad
un’ideologia totemica, solo entrando in comunioae o spirito del to-
tem il giovane e in grado di diventare pienamentenembro adulto
della comunita. Le mutilazioni rappresenterebbearnndj il tentativo di
sostituire I'organo inciso con lo stesso organoaaigmente all’animale
totemicd, mentre I'inserimento nel simulacro, la permanesizsuo in-
terno e la successiva fuoriuscita sarebbero la anesscena della fe-

! Secondo Calvetti questo ci aiuterebbe a spieganeutilazioni paradossalmente
gualificanti messe in evidenza da Dumézil per quaigiuarda alcune divinita indoeu-
ropee.
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condazione dello spirito, della gestazione delessb e, infine, della
rinascita dell’iniziato. Secondo Calvetti nel codsll’evoluzione cultu-
rale del rito il suo stesso significato sarebbeatwprogressivamente e
percio si sarebbe incominciato «a credere chedfitaefosse tormenta-
to, ucciso, divorato da un mostro e poi liberatoiptervento di un sal-
vatore che lo riportava nel mondo dei viventi». Bristificare i tor-
menti ai quali era sottoposto I'iniziato sarebletstpercio indispensa-
bile attribuirgli una grave colpa: I'aver mangiato proprio parente. Il
pasto cannibalesco riportato dal racconto rapptessrbe quindi pro-
prio il riferimento a tale espediente quale giustizione per il tratta-
mento riservato all’iniziato. L'origine di questatia scena sarebbe
quindi da rintracciare nei successivi stadi di az@ne del rito, e cioé
nella progressiva alterazione dei significati orai, causata da un mu-
tamento di percezione nei confronti delle dure preemministrate da-
gli officianti all'iniziato (per questi problemi diropagazione degli ar-
chetipi e delle loro «strategie» di adattamentmando a Benozzo
[2010; 2012]).

Calvetti (che rielabora in questo senso un suoepi@tte lavoro: cfr.
Calvetti [1986]) nota inoltre che nelle varie versidella fiaba la fan-
ciulla non ha un vero e proprio nome e viene invegamata con un
appellativo che rimanda al suo cappuccio e al eal®llo stesso. Dato
che questo elemento non sembra rivestire un rugdarticolare impor-
tanza all'interno del racconto, e dal momento dhimt@rno delle fiabe
ogni elemento descritto in relazione con il protagta ha normalmente
una funzione primaria per cio che riguarda lo swvoémto della trama,
la persistente ripetizione del nome del copricapitamarrazione indu-
ce l'autore a prospettare che tale oggetto avegsstito un ruolo de-
terminante per I' antecessore della protagonistgiovane neofita. |l
cappuccio rosso, elemento rintracciabile all'integi numerose atte-
stazioni tradizionali quale attributo caratteristiti figure magiche po-
polari, rappresenterebbe un icona tipicamente &gacad esseri magici
la cui esistenza sta a cavallo tra il mondo dei eiguello dei morti. Un
esempio rintracciabile all'interno di innumerevalontesti folklorici
sono i folletti e gli gnomi i cui poteri, secondoaucredenza diffusa, ri-
siedono proprio nel copricapo. Calvetti proponendul’ipotesi secon-
do cui il Cappuccio Rosso, che da il nome alladiabl alla sua prota-
gonista, possa essere interpretato quale rappazsame simbolica del
fungoamanita muscarigagarico dotato di qualita psicotrope, presumi-
bilmente utilizzato come sostanza inebriante d#iino del rituale, ri-
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costruito dall’autore sopracitato per via ipotetieaon il quale il neofi-
ta veniva identificato.

L’autore ipotizza che anche in territorio europesskro presenti, in
epoche in cui il sistema religioso delle civiltdb&li si stava evolvendo
dall’'animismo sciamanico al politeismo sacerdotaiatiche di culto
totemiche in cui I'estasi sciamanica era ricer¢edenite 'uso di piante
psicotrope. Riallacciandosi agli studi di Wassbuiale credeva che il
Soma Vedicb fosse identificabile condmanita muscaria- fungo tos-
sico non mortale con spiccate proprieta allucinegautilizzato
nell’arco di millenni a scopo inebriante dalle ptazioni che abitavano
le foreste eurasiatiche (Wasson[1968]) — egli petispche tale fungo
fosse utilizzato come ingrediente magico durantéuble e che, come
tale, rivestisse un ruolo di primaria importanzatbada essere identifi-
cato simbolicamente con lo stesso iniziatoananita muscarian ef-
fetti produce alcaloidi in grado di causare profmaodificazioni dello
stato di coscienza, e questi principi attivi podsi® una maggiore
concentrazione nel cappello del fungo. Le popolsizibe ancora oggi
fanno un uso sacramentale di questo fungo semlm@muscere il fatto
che i poteri di quest’'ultimo sono maggiormente @niati nel suo pe-
culiare cappello rosso e questo porta a pensarselie passato sono
esistite realmente tribu che veneravamoanita muscaria che lo uti-
lizzavano come ingrediente magico all'interno dngbessi rituali reli-
giosi, tali popolazioni difficilmente potevano igaoe un simile detta-
glio.

Nella versione romagnola, cosi come nelle altrsigar che presen-
tano I'episodio del banchetto, Cappuccetto Ros$ersia piu volte nel
bosco a raccogliere dei fiori e in tutte le occasidintercettata dal Lu-
po che le intima di consegnargli parte dei cibieedbevande contenu-
te nel cestino che la madre le ha consegnatoitdl &ae la protagonista
non scappi di fronte al mostro e che questi nodivari subito nono-
stante I'occasione, secondo l'autore, «potrebberestovuto alla diffi-
colta di adattare lo svolgimento narrativo dellab& ai riferimenti
dell'aition intorno alla cerimonia iniziatica» (Gaitti [1987: 48]). Tale
cerimonia, ricostruita per via ipotetica attravelfasservazione di ri-
tuali ancora oggi praticati dagli Huichol della S&eMadre messicana
(Furst [1981]), consisterebbe nella marcia allintedella foresta verso

|l Soma & una pianta presentata negli inni dgiVRda indiani come un fiore
senza foglie né radici e che veniva utilizzatoaplleparazione di una bevanda sacra.
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il luogo deputato alla cerimonia, I'incontro di usciamano mascherato
da animale/pianta totem - il quale pretenderebbeffenta simbolica di
cibo da parte dei neofiti ai quali successivamesaiebbe richiesta la
raccolta di una pietanza sostitutiva - e la suceasstroduzione rituale
all'interno del simulacro seguita dalla rinascitaisolica delliniziato.
Anche Mario Alinei, citando uno studio di Doninigemeziona lamanita
muscariaidentificandola come una delle “piante” piu fregtemente
legate a pratiche rituali di questo genere. Edfiotioea il fatto che il
fungo in questione «viene identificato come il piplo stesso
dell’'esperienza religiosa da genti che vanno défiano iranico al
mediterraneo occidentale e si e trovato al cenitreulli primitivi che
vanno dall’Asia settentrionale e centrale alle dumeeriche» e inoltre
«la sua immagine stilizzata, dai caratteristici reaati fallici,
s’incontra in raffigurazioni che vanno dall’artarpitiva al tardo medio
evo» (Alinei [1984: 97-8]).

L’ipotesi etnomicologica di Calvetti sembra inol&ssere rafforzata
dal confronto con un ulteriore racconto popolarecoito da Alberto
Borghini a Galliate (Novara) e di cui fanno menaohoro [2013] e
Samorini [2016]. Questo racconto presenta unatsteutnolto simile a
qguella della versione ravennate della fiaba di @apetto Rosso. In
guesta seconda fiaba una bambina di Galliate vsitare la nonna por-
tando con se delle frittelle preparate dalla mabDrgante il tragitto in-
comincia a mangiare le frittelle e quando si aceatigaverle involonta-
riamente finite infila nella tovaglietta degli esaorenti di mucca cer-
cando di camuffarli con le briciole rimaste. La narassaggia il dolce e
non appena ne assapora il gusto sgradevole deicidadicarsi con la
bambina. Il mattino seguente si reca a casa daltlp, la fa a pezzi
mentre dorme e sparge per la stanza le varie gelrtiorpo. Quando la
madre torna a casa e scopre cosa e successoesadisporre per strada
urlando. Nel mentre un frate, che passava da qpahi& ode il pianto
disperato e andato incontro alla madre le dice che, l'aiuto di un
fungo, potra salvare la bambina. Cosi il frate sitenalla ricerca del
carpoforo e dopo averlo trovato torna a casa aadldre per cucinarlo.
Ottiene in questo modo una specie di colla conricompone le parti
del corpo della piccola protagonista. A lavoro terao la bambina ri-
prende coscienza e sul suo corpo non appaionaicicdtta eccezione
per un leggero segno attorno al collo.

Possiamo notare come gli elementi comuni ad entrarmdconti
siano la bambina inviata dalla madre a portare mbafferta alla non-
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na, I'attraversamento del bosco ed il salvataggialé ad opera di un
personaggio che compare solo alla fine della st&eguendo la propo-
sta di Calvetti, in questa versione novarese detamto la bambina
rappresenterebbe il neofita e la nonna, la quabkgeva funzione del
lupo, I'officiante del rito. Il frate, figura legatalla sfera spirituale, sa-
rebbe invece colui in grado di riportare in vitgpl@tagonista attraverso
la preparazione di una pozione magica che potrebbere il riferimento
ad un fungo psicoattivo utilizzato come ingrediemeggico nel rituale.

Per cio che riguardadmanita muscarigle numerose attestazioni di
miti e racconti che trattano il tema dell’origineqiiesto fungo, del suo
rapporto con 'uomo e dell’origine dello steso s@tate prese in analisi
all'interno di svariati contesti disciplinari. lloafronto tra alcuni ele-
menti provenienti da racconti di questo genereduknovelle popolari
di cui si & parlato poco sopra sarebbe in gradovdiarci numerose si-
militudini che potrebbero avvalorare ulteriormehiggotesi di Calvetti,
pero dato il contesto in cui si inserisce questerirento non mi sof-
fermerd ad elencare tutte le analogie formali etexutistiche che in-
tercorrono tra i numerosi racconti legati all’agarimuscario (cfr. Sa-
morini [1995]), cerchero invece di abbozzare unarda comparatistica
che tenti di individuare, all'interno del repertiessicale dialettale, ul-
teriori elementi comprovanti la tesi di Calvetti.

| pit comuni tra i nomi dialettali italiani dedimanita muscarigono
quelli del tipo “uovo malefico” -Cocco malefico Uovolo maléfico
Ovolacciqg Uovolaocio (Toscana),Cocch VelengsCocch Bastard
(Lombardia) -, ma altrettanto diffusi sono i norhiecne descrivono piu
chiaramente le qualita psicotrope come ad esemyabi glel tipo “fun-
go matto”-Cocch mattBole Mac(Lombardia), Coco Mato(Veneto),
Buleider matOvol mat(Bologna),Bolé mat(Reggio) — e “fungo che fa
dormire” - Cocch indormia(Lombardia) -. Questi pochi esempi tratti
dalla raccolta di Penzig [1924] e dal libro di Atiesui nomi volgari
bresciani dei funghi (Arietti [1978]) ci permettorth individuare un
contesto culturale arcaico, in cui i parlanti caesno le proprieta
dellamanita dal cappello rosso. Il fatto che i raod parlanti dialettali
utilizzino termini come “fungo matto” essendo pergdiu ignari della
motivazione sottesa a questo nome e un’ulterioo¥gdella visione
secondo cui i dialetti romanzi possono essere derddi molto piu an-
tichi del Latino. Dai nomi dialettali del fungo iquestione possiamo
quindi dedurre che in passato la conoscenza @rsad proprieta fosse
ampiamente diffusa e che, in un secondo momengstgiconoscenza
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sia andata perduta.

Un’ulteriore prova a favore della tesi di Calveitrappresentata da
un nome dialettale di un altro fungo caratterizzéagli stessi principi
attivi dell’ amanita muscaria utilizzato spesso al posto dello stesso al
fine di ottenere effetti inebrianti. Si tratta d&thanita Pantherina che a
Livinallongo, nell’Agordino, € denominatharata da malan(berretta
del diavolo). Alla luce delle considerazioni riasgipoco sopra appare
interessante che il fungo sia chiamato proprio rétéa del diavolo”. I
fatto sembra infatti ricollegarsi sia alla credemaiklorica che la sede
dei poteri magici di alcune creature soprannatursieda nel loro co-
pricapo, sia all’evidenza scientifica riguardaraenhtaggior concentra-
zione dei principi attivi dei funghi cosiddetti tazolici @manita mu-
scariae amanita pantheringnel cappello dei carpofori.

Mario Alinei individua tre tipologie di nomi magian grado di aiu-
tarci ad identificare animali, fenomeni atmosfegcpiante che in un
passato preistorico furono con buona probabilitgetty di culto tote-
mico: nomi parentelari, nomi di esseri magici apgaenti ad un conte-
sto culturale pagano e nomi magici legati ad un agimario cattolico
(per una loro analisi in area romagnola, cfr. Vanrj@d015a; 2015b]).
Un animale, un fenomeno atmosferico o una piangasedmo designate
all'interno di una o piu parlate dialettali conteugueste tre tipologie
nominali rappresenta, con buona probabilita, urgstig a cui in un
remoto passato era dedicato un culto totemico.

I nome “berretta del diavolo”, riferito all’Amarat Pantherina, ap-
partiene con buona probabilita alla terza ed ultiipalogia. Tra i nomi
da noi individuati anche il tipo “uovo malefico” pebbe essere identi-
ficato, con una certa forzatura, quale nome magisbiano, laddove in
“malefico” potremmo cercare di ravvisare un “diabol. Volendo in-
vece ricercare all'interno delle credenze folklbede tracce di un no-
me dell” A. Muscaria legato ad un essere magicaapagpotremmo
tentare di intravedere un tale fossile semantidia madizione legata al
cerchio delle Streghe; mito popolare ampiamenteishf secondo cui si
riteneva che i funghi cresciuti in cerchio sorgessaddove si era tenu-
to il sabba delle streghe. Sappiamo che alcundéogi@di funghi, oc-
casionalmente, possono fruttificare in modo taldadeare un cerchio
nel terreno, e tra queste specie fungine e annavEananita musca-
ria. Il fenomeno, a prescindere da quale sia la spateeessata, rap-
presenta di per s€ uno spettacolo stupefacenta e ddficile immagi-
nare come, in epoche passate, le sue cause pass®Ie state attribui-
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te a motivazioni soprannaturali. Se pero proviamopatizzare che la
spiegazione tradizionale del cerchio delle stregippresenti il fossile
di senso di un antico nome perduto che identifidsasmanita muscaria
come un essere magico precursore della streganiaessione logica
appare piu chiara. Volendo dare credito ad unaeiipotesi, e di con-
seguenza cercando di spiegare il perché della sosapli tale nome, é
necessario ricordare come, in molteplici contestiagpologici, il totem
e le pratiche legate alla sua venerazione sianssepearatterizzati da
tabu e divieti molto severi.

Tabu di questo genere sono tutt'ora osservabigranumerose po-
polazioni dedite all’'uso di piante inebrianti a goaeligioso, soprattut-
to all'interno di quei contesti fortemente legatitaali iniziatici, in cui
la segretezza circa i misteri che verranno rivelalti neofita &
d'importanza cruciale. Non ci stupisce, quindi,pparente assenza
dell'ultima e piu importante tipologia nominale tgaielle indicate da
Alinei, cioe quella parentelare. Accontentandocadalizzare il mate-
riale indicato fino a questo punto, nonché sforoandli applicare il
metodo deduttivo applicato poco sopra, potremmoame ad indivi-
duare I'elemento parentelare all'interno della favstessa, al cui inter-
no il rapporto di parentela tra la la figlia, la dna e la nonna sembra
essere uno dei cardini della trama. La bambindagtirmandata dalla
madre a portare un dono alla nonna. Nella versiawennate di cui ab-
biamo parlato, in un certo momento della narrazidaenonna viene
letteralmente offerta dal lupo alla bambina conetgriza. Questo par-
ticolare, osservato alla luce delle precedenti teaioni, mi induce a
pensare che la nonna possa rappresentare il fymgerite”, offerto
dal lupo “officiante” alla bambina “iniziato”. Sealbambina e infatti
Cappuccetto Rosso, e se Cappuccetto Rosso stagpecé Muscario,
allora la nonna é anch’essa un fungo di questaespes fiaba potrebbe
quindi contenere il parentelare assente nellaifit@apopolare relativa
a questo fungo.
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