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Introduzione

In questo elaborato ci accosteremo ad una fonte molto particolare dell'eta tardo-
antica: i PGM (Papyri Grecae Magicae), in particolare al PGM tredici. Questo
corpus puo vantare una scoperta alquanto fortunata, ed in un certo senso
“anticonvenzionale”. Se, infatti, furono probabilmente collezionati dalla stessa
persona in un momento della tarda antichita non individuabile con precisione, allo
stesso tempo la loro scoperta non e associabile a quello che al giorno d'oggi
chiameremmo 'missione archeologica'. Il personaggio principale di questa storia,
Jean d'Anastasi (17907?-1857), era un diplomatico, probabilmente armeno di
nascita che frequentando la corte del pasha d'Egitto, se lo ingrazio a tal punto da
divenire il rappresentate consolare di Svezia." Ottenuta la carica, ebbe modo di
entrare in contatto con svariati diplomatici appassionati di antichita. Cosi, non si
sa con precisione come, riusci a riunire una collezione di papiri a tema “magico”,
alcuni dei quali a detta sua, furono trovati a Tebe.? Purtroppo non conosciamo
molto sul contesto del ritrovamento da parte di Anastasi. Tuttavia pare che molti
dei papiri ritrovati da Anastasi provengano da un unico luogo, probabilmente o
una tomba od una biblioteca templare.? Se effettivamente questa supposizione &
corretta, come pare verosimile poiché anche dalla letteratura demotica tarda
abbiamo descrizioni di tali biblioteche,* possiamo presumere che la collezione
arrivi da un'unica fonte, quella che oggi viene considerata la 'biblioteca magica
tebana'.’

Questi papiri furono successivamente venduti a varie biblioteche e musei europei,
anche se non furono studiati subito. Ad esempio il papiro, chiamato PGM XIII,
che ci apprestiamo a commentare fu edito la prima volta nel 1830,° per poi essere
riedito svariate altre volte fino all'edizione che useremo, da Preisendanz nel 1931.

Questa al momento e l'ultima edizione esistente di questo papiro, ed & anche

1 Dawson 1949, 158-66.

2 Betz 1992, XLII.

3 Ibid.

4 Lichtheim 1980, 8-9, 127.
5 Dieleman 2005, 1.

6 v. infra
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l'unica che ha ordinato e numerato il corpus nei PGM.’

Abbiamo deciso di accostarci a questo corpus ed in particolare al PGM XIII per
due ragioni generali. Primo come avremmo modo di approfondire nel primo
capitolo, i PGM sono un corpus multiculturale, dove vi sono sono moltissime
culture e innovazioni culturali al loro interno. Questo li rende estremamente
interessanti come oggetto di studio, poiché permettono di ricostruire
filologicamente alcuni fenomeni culturali partendo dalle culture che li hanno
ispirati, ed al contempo di vedere innovazioni, dove il metodo filologico non e
d'aiuto nel ricostruire le varie ascendenze. Questo permette una visione sincronica
e diacronica al contempo, in cui da un lato si possono ricostruire le provenienze di
fenomeni analizzati e dall'altro si possono vedere le innovazioni che hanno
caratteristica sincronica. Inoltre, i PGM non sono mai stati tradotti in italiano, al
momento vi sono solo due traduzioni integrali: quella di Betz, in inglese e quella
di Preisendanz, in tedesco; poter analizzare la lingua di questo testo, distante dal
greco classico diacronicamente e diatopicamente, € dunque interessante.

Inoltre abbiamo scelto tra i vari documenti contenuti nel corpus il PGM XIII
(righe 1-234) perché in quei passi viene descritto un rituale d'evocazione, il cui
scopo & conferire all'operatore rituale poteri particolari.® Questo rituale utilizza
fiori e spezie; abbiamo trovato molto interessante discutere di questi fiori e di
queste spezie poiché come avremo modo di vedere, alcune di queste spezie erano
abitualmente usate anche nella medicina dell'epoca. Cio dimostra un interessante
“osmosi” tra cio che oggi viene considerato “scientifico”, e mondo rituale,
soprattutto nell'unicita all'interno dei PGM di una associazione tra mondo rituale
e vegetale.’

Questo lavoro sara articolato in tre fasi, nella prima mostreremo la profonda
interculturalita del corpus, analizzando i legami tra il mondo egiziano ed il mondo
greco; come avremo modo di argomentare,’” queste due culture non solo si

possono ritrovare nei PGM, ma spesso possono aver dato luogo ad innovazioni

7 Preisendanz 1974.

8 v. infra.

9 L'associazione tra Pianeti e Piante € presente solo nel PGM XIII, in proposito v. infra.
10 v. infra.
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uniche registrate nel corpus. Tuttavia, questo capitolo non avra l'ambizione di
spiegare l'interazione tra tutte le culture contenute nei PGM, che sono molte piu
delle due che analizzeremo, come avremo modo di accennare." La scelta di queste
due culture é stata dettata dal fatto che i papiri, come dice lo stesso nome sono
stati scritti in greco, ma il luogo del ritrovamento e 1'Egitto; per questi due motivi
abbiamo scelto di focalizzarci su queste due culture.

Dopo questa prima presentazione incentrata sull'interculturalita dei PGM, ci
concentreremo sul testo greco, traducendolo e offrendo un commento incentrato
sull'analisi linguistica del greco utilizzato. La scelta di tradurre e commentare
questa prescrizione nasce dalla mancanza di una edizione commentata in italiano,
a cui si associa la curiosita per un greco scritto da una persona che probabilmente
non lo parlava come prima lingua, e che anzi, come avremo modo di vedere nel
capitolo dedicato alla multiculturalita dei PGM, poteva avere una attitudine non
necessariamente positiva verso il mondo greco.

Infine, ci confronteremo con la parte rituale che costituisce lo scopo di questo
elaborato, che si focalizza su un aspetto della cultura materiale tra i vari contenuti
nella parte di papiro tradotto. L'interesse per l'analisi dell'uso delle spezie e dei
fiori nasce dalla curiosita verso una Weltanschauung molto distante dalla nostra,
dove mondo rituale e pratica medica si confondono, e sono associati al mondo
astronomico. Per questa ragione abbiamo deciso di analizzare la prescrizione
rituale preparatoria descritta nella prima parte della traduzione, cercando confronti
prima all'interno del corpus, e poi su testi della tradizione classica, alla ricerca di
informazioni che ci permettano di comprendere meglio come nella tarda antichita
le categorie culturali relative al sacro e al mondo medico erano organizzate,
cercando anche di capire, se possibile, quali culture privilegiavano determinate

categorie, e quali altre.

11 v. infra.
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Introduzione

Come abbiamo scritto nell'introduzione i PGM sono un corpus completamente
interculturale. Benché sia impossibile pensare di poter descrivere interamente
I'ambiente culturale che ha portato alla generazione di questa raccolta, dato che vi
sono troppe culture compresenti in essa, abbiamo scelto di concentrarci, sugli
aspetti greco-egiziani, poiché i PGM sono stati ritrovati in Egitto ed al contempo
sono stati scritti in greco. Nello specifico parleremo dei contatti tra le due culture,
ma piuttosto che iniziare da uno svolgimento teorico, preferiamo presentare due

passaggi del PGM XIII tradotto e commentato piu avanti:

Karl Preisendanz, Papyri Grecae Magicae II, XIII, 141-142.

[...] "HAog AxeBukpwp (1 unvoet 100 Siokov v gAdya kal v GkTiva), 0 1 §6&a-
[...]

Helios Achebucrom (il quale rivela la fiamma e la luce del disco solare), di cui hai

l'aspetto.

Karl Preisendanz, Papyri Grecae Magicae 11, XIII, 128.
[...] kai 1O pvotrpiov 100 Beod, 6 oty kavBapog [...]

e il mistero del dio, che € lo scarabeo.

In questi due passaggi possiamo vedere come elementi della religione egiziana,
che verranno spiegati piu estensivamente nel commento alla traduzione del testo,
siano stati tradotti in greco seguendo due diverse modalita: la prima e la scelta di
tradurre il concetto piuttosto che la parola nella cultura di arrivo; la seconda,
invece, e di tradurre solo la parola senza cercare di adattare il concetto di partenza
alla cultura di arrivo."” Specificatamente, la prima scelta & quella dell'adattamento
del nome della divinita solare al pantheon greco, con un epiteto per individuarla
piu precisamente; la seconda scelta invece e stata privilegiata nella scelta di

tradurre 'scarabeo’, solo come 'scarabeo’ e 'disco solare' solo con la parola che in

12 Per approfondire la tematica della ricezione della religione egizia nelle fonti classiche, cfr. ad.
ex. Burstein 1996, 591-604.
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greco identifica il 'disco’. Entrambi questi elementi ad un lettore greco che non
fosse stato iniziato alla religione egizia, sarebbero sembrati estremamente
complessi, poiché non avrebbe conosciuto né il ruolo dello scarabeo nella
mitologia egizia, né l'oggetto designato dal termine 'disco’, per quanto
quest'ultimo elemento avrebbe potuto ricavarlo dal contesto, senza pero
comprendere che 'disco' per la religione egizia era un modo preciso e puntuale per
definire il sole in un determinato suo aspetto."

Da queste due singole frasi e possibile vedere come l'interculturalita sia un tratto
distintivo dei PGM; interculturalita che si dipana su svariati livelli come abbiamo
potuto vedere: in questo caso siamo di fronte ad un lato puramente linguistico,
dove elementi culturali vengono espressi in una lingua che non € la loro, ed un
lato invece prettamente culturale, dove varie culture, in questo caso due, vengono
mescolate. La discussione sara articolata iniziando dal discutere la funzione dei
geroglifici nella filosofia neoplatonica, mostrando, a partire dalla visione dei
geroglifici dei filosofi neoplatonici, in quali punti si possa ritrovare un contributo
della teologia egiziana al pensiero neoplatonico, per poi procedere ad una
discussione centrata direttamente sui rapporti sociali tra esponenti delle élites
greco-romane ed élites egiziane. Abbiamo scelto di discutere del neoplatonismo
poiché il papiro di cui abbiamo deciso di fare la traduzione e l'analisi, risulta
profondamente intriso di concezioni neoplatoniche come sara mostrato nel corso

dell'argomentazione.

Due mondi a confronto nella tarda antichita: greco ed egizio

La cultura egiziana e la cultura greca si sono tra loro relazionate in modo
complesso, e la seconda non sembra mai riuscita a comprendere bene la natura
della prima, come incantata di fronte alla manifestazione piu evidente di quella
cultura: i geroglifici. Dalle nostre fonti sembra sempre che la cultura greca non
abbia compreso il significato dei geroglifici come scrittura ed abbiano voluto

interpretarli come simboli capaci di trasportare un significato ben pit ampio di un

13 Bonnamy-Sadek 2010, 84, 461-462.
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semplice discorso lineare. Contro questa lettura semplicistica si colloca Micheéle
Broze. La studiosa mira a dimostrare che la visione dei geroglifici non sia mai
stata un semplice veicolo di informazione sui geroglifici stessi, ma una metafora
per esprimere concetti neoplatonici, mentre al tempo stesso alcune concezioni
proprie della cosmologia egiziana influenzavano il pensiero greco."

La sua argomentazione inizia con l'apertura del sedicesimo trattato dal Corpus
Hermeticum, un'opera composta da 17 trattati, il cui scopo primario e una
discussione teosofica centrata sulle tematiche relative alla salvezza dell'uomo
attraverso la gnosis. Nel brano che stiamo per presentare si discute della
problematica delle traduzioni in greco della lingua egiziana e di come queste

traduzioni non conservino le qualita della lingua originaria."

Corpus Hermeticum, XVI, 1-2.

[...]'Epufic pév yap o s16&okaiog (5)

HOU, TOAAGKIG pot StaAeydpevog Kai i6ig kai To0 Tat
gviote mapovtog, Eleyev 611 GOEet 101G Evivyydvouat pov
T0i¢ PifAioig dmAovoTdtn elvat 1y oVVTaéIS Kai oagrg, €k
8¢ TV évavtiny doagrc odoa Kai KEKPLUEVOV TOV VoDV
TV Adywv éovaaq, kai €t doapeatdtn, TV ‘EAARvov(10)
Uatepov PouAnbéviwv myv fuetépav SitdAektov €i¢ v
8lav pebepunvedoat, Omep Eotan TV yeypappuEVwY LEYioTn
Staatpogn Te Kal aadgela. (2.)o 6€ Adyog 1) matp
SLOAEKT@ EPUNVEVLOUEVOG EXEL OAPT TOV TAV AOYwV VOO V.

Kal yap aOTo 10 THS PWVIS o0V Kai 1 TV Alyuntiov

14 Broze 2003, 35. In questo articolo 'autrice spiega come la filosofia neoplatonica abbia mutuato
dei concetti egiziani attraverso un uso simbolico dei geroglifici. In proposito € interessante notare
come Sauneron 1982, 55 abbia scritto: “la scrittura egiziana poteva in effetti passare per una
creazione straordinariamente ricca e complessa, che mostrava una conoscenza intima dell'universo
e cio che vi era contenuto” parlando dell'aumento dei simboli geroglifici in eta tolemaica ed
imperiale, nello specifico sulla litania di Esna.

15 Anche se il testo ¢ molto lungo abbiamo deciso di inserirlo in entrambe le lingue per due
principali ragioni: da un lato la complessita del testo greco, dall'altro il fatto che oltre ad essere
usato da Bronze, e usato anche da Dieleman in una sua argomentazione che analizzeremo piu
avanti. Come introduzione al testo cfr. ad. ex. Fowden 1986; Festugiere 1967.
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... OVOUATWYV €V EQUTI] EXEL TV EVEPYELAV TV AEYOUEVV.

Baov obv Suvatdv €oti got, BaciAed, mavia 8¢ Stvaoat, (5)

TOV AGyov Slatripnaov avepunvevtov, iva unte €i¢ "EAAn-

vag 0N towadta pootnpia, pnte 1 1@V EAAfvov onepn-

OaVoG PPAoLs Kal EKAEAVUEV KAl (OOTIEP KEKAAAWTILOUEVT

é€ltAov moujon 10 ggpvov kai orfapdv, kai v Evepyn-

TIKNV TV Ovopdtwv @pdotv. “EAAnves yép, o PaociAed,(10)

Adyoug Eyovat kevolg Grmodeiewv EvepynTikovg, Kal alitn

gativ EAMiveov pidocopia, AOywv Yopog. Nueic 8¢ ob

Adyoig xpopeba. aAa pwvaic peotaic TV Epywv. [...]

Il mio maestro Hermes, spesso parlandomi sia in privato sia in presenza di Tat, usa
dire che i miei libri paiono a coloro che li leggono, molto semplici, chiari, ed
ordinati quando in realta non sono affatto chiari e tengono nascosto il significato
delle parole che contengono; inoltre sono completamente oscuri quando i greci
decidono di tradurli nella loro lingua dalla nostra, poiché saranno molto oscuri e
distorti rispetto a come erano stati scritti. Certamente il discorso, espresso nella
sua lingua natia, mantiene chiaro il significato delle parole. Infatti, la stessa
qualita dei suoni, e (?) delle parole egiziane hanno in sé stesse l'energia di cio che
viene indicato. Dunque, quanto e possibile per te, oh re, di essere capace ( di
compiere ) ogni cosa, tiene il discorso non tradotto, affinché né tali misteri
arrivino ai greci, né la parlata arrogante e rilassata dei greci, e come abbellita,
faccia sbiadire la forza e la sacralita, e la parlata energica delle parole. I greci
infatti, oh Re, hanno parole vuote di energia, solo buone a dimostrazioni logiche,
e la stessa filosofia greca e solo parole vuote. Noi invece, non usiamo parole, ma

suoni pieni di energia.

Da questo testo potrebbe emergere chiaramente una critica aperta della lingua
greca e del prodotto culturale piu eminente del pensiero greco: la filosofia, che
viene definita con l'espressione 'vuote parole'. Infatti Broze scrive che potrebbe

sembrare a prima vista inutile visto un simile passaggio, provare a cercare una
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reinterpretazione di un pensiero egiziano concernente i geroglifici nella filosofia
greca, visto la scarsissima considerazione con cui essa viene tenuta, ed al massimo
ci si potrebbe aspettare di poter trovare qualche citazione con cui gli scrittori greci
pit importanti come Pitagora o Platone, cercavano un qualche modo per
ricollegarsi a quella antica e prestigiosa civilta.'®

In realta la questione € piu complessa. Infatti i geroglifici, nel testo dell'Egitto
faraonico: il libro della vacca del cielo, o il mito della distruzione dell'umanita,"”
sono descritti come proprieta del dio Thot.'® Questo testo inizia narrando il tempo
in cui divinita e uomini vivevano assieme. A causa di un complotto che gli uomini
avevano ordito contro il dio solare, egli decise inizialmente di massacrare gli
uomini, ma rinunciando all'idea di uno sterminio completo, decise di ritirarsi sulle
gobbe di sua figlia, la vacca del cielo. La fece chiamare Thot, e gli disse di
rimanere nel cielo, ponendolo nel suo palazzo come sostituto e dandogli il titolo di
scriba. Broze, in proposito, nota come questo brano attribuisca a Thot le stesse
funzioni che saranno poi attribuite ad Hermes Trismegisto, che con la sua
conoscenza dei geroglifici dispensera il sapere sopra l'invisibile. Infatti da quella
storia Broze inoltre nota come Thot, poiché scriba ed esperto di geroglifici, sia il
custode della della parola divina del dio demiurgo: una parola sempre portatrice di
significato in quanto divina, anche se passata di mano in mano a scribi e servitori,
attraverso i geroglifici. Il radicamento di questo pensiero ¢ mostrato dal fatto che

nel testo i geroglifici di Thot sono definiti: bsw di R." Quindi la divinita

16 Broze 2003, 36.

17 Se si vuole approfondire il testo citato, cfr. Hornung 1982. In proposito € importante notare che
malgrado Thot sia definito come la luna in quel mito, le parole che usa Ra per affidargli 1'incarico
sono: “ Finché io illuminerd la terra dei morti, tu sarai scriva in questo mondo, e controllerai quelli
che risiedono nella terra dei vivi, e quelli che si possono ribellare a me. Tu prenderai il mio posto.
Sarai Thot, colui che siede al posto di Ra”. Broze nella sua argomentazione si appoggia appunto al
primo titolo dato a Thot da Ra “Tu sarai scriba”, e in quanto scriba puo assolvere a tutti gli altri
compiti. Cfr. Armour 2001, 126-128.

18 I geroglifici hanno sempre avuto nella cultura egiziana uno statuto sacrale, il loro stesso nome
da cui i greci fecero il calco Hieroglyphos, € mdw-ntr (Parola divina), che si riscontra gia nei Testi
delle Piramidi, 933.

19 Una traduzione molto superficiale potrebbe essere “le anime di Ra”, per quanto il concetto di
anima ed il concetto di b3 siano profondamente diverse, in proposito Bonnamy-Sadek descrivono
il b3 come una delle 5 parti costitutive della persona umana. Le divinita possiedono piu b3. Per
approfondire il significato del termine da un punto di vista linguistico, antropologico e teologico,
cfr. Sauneron 1963; Derchain 1981; Trauckner 1992. Nel contesto specifico puo essere interessante
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attraverso i geroglifici poteva avere una presenza immanente, e per questo erano il
mezzo per cui un dio trascendente poteva essere al contempo immanente, ed avere
una realta sensibile pur mantenendo un aspetto invisibile, poiché i geroglifici
potevano essere posti su una statua od una raffigurazione. Infine, ella chiude
questa prima parte della sua argomentazione notando come questo movimento
non fosse affatto a senso unico, ma piuttosto a doppio senso, poiché chiunque
conosceva i geroglifici poteva salire al cielo, ed entrare nella dimora degli dei.
Quindi i geroglifici, parola divina, erano considerati come una parola
performativa e con capacita creativa, capace di influenzare l'invisibile, da chi
l'avesse conosciuta ed avesse potuto emulare Thot.*

Broze continua la sua argomentazione notando come questa tradizione non si sia
affatto estinta con la fine dell'Egitto faraonico, tant'é che questa concezione si puo
ritrovare nel periodo ellenistico riferita ad una della figure piu importanti della
tradizione ebraica: Mose. Infatti ella trova due testi che collegano la figura di
Mosé a questa tradizione egiziana: Atti degli Apostoli, 7, 22; Filone d'Alessandria,
Vita di Mosé, 1, 23-24. 11 primo testo non dice molto in proposito se non che Mose
ha ricevuto tutta la saggezza degli egiziani. Il secondo testo, invece, si mostra piu
descrittivo nel raccontare la vita del giovane Mosé: da un lato si ha un
insegnamento mormale’ in cui le materie affrontate sono aritmetica, geometria,
teoria del ritmo e dell'armonia, ed infine la musica nel suo insieme; dall'altro si
cita una sapienza che si esprimerebbe per simboli. In proposito puo essere
interessante citare il testo greco:

Philo Judeus, De Vita Mosis, 1, 23.

[...] Alyvrtioov ol Adytol mapesidooav kai mpooétt v S ovpfoAwv priocopiav
v év 1oig Aeyopévolg iepoic ypaupaoty €mdéeikvovial Kai Sl TG TV (@OwV
amodoxrs, & kai Osdv Tipaic yepaipovat-[...J

I saggi egiziani, inoltre, gli insegnarono la filosofia attraverso i segni segreti, che
erano indicati nel pronunciare le lettere sacre, e attraverso il significato degli

animali, che sono onorati come divinita.

la traduzione di Borghouts: “manifestazione potente”. Cfr. Borghouts 1982.
20 Broze 2003, 38.
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Associando questo brano ad un altro brano sempre di Filone di Alessandria:

Philo Judaeus, De Cherubim, 56-57.

[...] mapa Mwvoel 8¢ ai t@v Ovoudtwv Ofoeig évdpyeiar mpaypdtwv elatv
EUPaVTIKOTATAL, ¢ aOTO TO TpAyHa €€ Gvaykng e0BU¢ elvan Tobvopa Kai <Tolvoua
Kai> kaB’ o0 tifetar Siapépery undév. [...]

Presso Mose, invece 1'energia dei nomi posti portano davvero il significato delle
cose, come lo stesso atto e direttamente il nome per necessita, e il nome non

differisce per nulla dalla cosa sopra cui & posto.*

Broze sulla base di questi due passaggi nota che siamo di fronte ad una visione
parallela a quella di Thot, descritta nel passaggio precedente, dove il soggetto non
possiede una capacita di creare attraverso il semplice nominare un atto, ma
possiede piuttosto la capacita attraverso le parole di far comparire le cose dette,
grazie alle sue conoscenze.”

Questa capacita del dio Thot di essere portatore della parola divina, come
avevamo gia scritto, viene passata anche a Hermes Trismegisto, trasposizione
ellenistica della divinita. Infatti se riguardiamo al brano preso dal Corpus
Hermeticum, é chiaramente suggerito in quel brano di rifiutarsi di tradurre in
greco il testo in egiziano, poiché la traduzione farebbe perdere la forza e la
capacita di azione che viene enunciata e che le parole, i suoni dell'egiziano
possiederebbero. Questa capacita é evidenziata in maniera contrastiva con lingua
greca che viene definita vuota, e la filosofia, vuoto argomentare. Broze mette in
luce come l'argomentare, capacita che viene criticata nel testo greco, non viene
giudicata impossibile o complessa nella lingua egiziana, poiché si focalizza sui
suoni stessi delle parole; parole che come dice il testo stesso sarebbero chiare,

ordinate e semplici a chi le legge seppure non abbiano alcuna di queste qualita.

21 V. Infra.

22 Broze 2003, 40. Per completezza notiamo come questa concezione linguistica fosse propria del
pensiero egiziano sin dai primordi, poiché anche nei testi delle piramidi la scrittura é usata per “far
esistere cio che vi era rappresentato”, e la finalita era ricreare la realta insita nelle parole e nei
simboli usati per descriverla. Per approfondire cfr. Roccati 2003, 181-195.
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Siamo quindi di fronte ad una chiara scelta di un aspetto piuttosto che un altro, in
un ambito legato ai geroglifici, poiché Broze ritiene che il brano del Corpus
Hermeticum alluda al fatto che i libri di cui parla Thot siano scritti in geroglifico.*
Percio nota come la scelta di trattare i geroglifici, staccandoli dal loro valore
fonetico, e concentrandosi solo sul loro valore simbolico, sarebbe una scelta
consapevole legata ad una precisa volonta culturale, che puo essere ritrovata sia in
Clemente di Alessandria, che in Plotino.* Infatti entrambi mostrano di conoscere
la doppia natura dei geroglifici, e se scelgono di focalizzarsi sull'aspetto simbolico
non e per dargli un significato pit importante rispetto alla controparte testuale, ma
per potersi collegare al simbolo, 1'opera d'arte del geroglifico, all'universo e
all'opera d'arte del dio.”

Infine dopo aver studiato questi due episodi nell'Egitto faraonico e nei testi medio-
platonici, Broze si dedica alla parte pit importante della sua analisi, relativa a
Giamblico, filosofo neoplatonico siriano.” Secondo la descrizione del suo trattato
Sui misteri egizi, egli crea una storia di cornice per cui un prete egiziano di alto
rango risponde ad un altro prete egiziano e difende il suo modo di eseguire i riti.
Derchain ha dimostrato in proposito come le informazioni egizie contenute
nell'opera siano affidabili, e persino si spinge ad ipotizzare che in realta la
paternita dell'opera non sia da affidare a Giamblico, ma ad un membro dell'élites
egiziane.”’ Broze non si spinge sino ad accettare quest'ultimo punto in toto,
poiché, appoggiandosi a Thissen,* fa notare che 1'attribuzione dei De Mysteriis da
parte di Proclo non dovrebbe essere considerata inaffidabile poiché Giamblico
conosceva molto bene il tema che trattava e questi erano ben conosciuti anche dal
suo destinatario Porfirio.” Inoltre, sempre appoggiandosi a Thissen nota come il

pensiero religioso egiziano non fosse rimasto isolato nei templi, ma si esprimesse

23 Broze 2003, 41.

24 Derchain 1991, 243-256, l'autore mostra come il valore fonetico dei geroglifici sia conosciuto
dall'autore; Plotino, Enneades, V, 6.

25 Questo modello di interpretazione dei segni si puo ritrovare anche nella tradizione dei manuali
dei geroglifici, scritti in ambito sacerdotale. Per approfondire cfr. Crevantin Tedeschi 2002, 7-12.
26 Per approfondire la filosofia di Giamblico cfr. Afonasin Dillon Finamore 2012.

27 Derchain 1963, 220-226. L'autore approfondisce i temi egiziani in Giamblico in questo articolo.
28 Thissen 1996, 153-160. L'autore discute della cultura egiziana presso i non egiziani.

29 Broze 2003, 42-43.
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anche in lingua greca, e che sarebbe un errore di valutazione sottostimare questo
scambio culturale.®

A questo punto Broze si chiede perché Giamblico avrebbe dovuto sforzarsi tanto a
creare una simile finzione per rispondere al suo collega siriano.

“E solo una forma di inchino alla moda, ad una specie di 'egittomania'
millecinquecento anni prima, come secondo Festugiére ¢ la parte egiziana nella
filosofia ermetica?”*'

In realta dal suo punto di vista sin dal prologo si dovrebbe comprendere che

Giamblico ha unito il pensiero greco ed egiziano. Citando il prologo:

Iamblichus, De Mysteriis, 1.

Og0g 0 TOV Adywv Nyepuwv, ‘Eppfig, maiat §édok-

T KaA@¢ dmaot Tolg igpedoty elval Kowog: 6 6¢ g

niepl Beddv GANOIVAG EMOTHUNG TIPOETTNKWG £1¢ é0TLV O

avTog &v BMoig @ &1 Kai ol HuéTtepot mpdyovor T

aUTAV TAG coplag evpnuata avetiBeoav, Eppod navia (5)

Ta oikela auyypdupata émovouddovres. Ei 8¢ tobde

100 O00 Kai neis 10 émPdArov kai Suvatov EaVTOIS LiE-

POG LETEXOUEV, OV TE KAADG MOLETS & €IG YVDOV TOIG

lepedotv, w¢ prAodat, mepl Beoloyiag mpoteivwy Epw-

muara, [...]

Il dio che presiede sui discorsi, Hermes, lungamente e stato considerato in
maniera corretta essere comune a tutti i sacerdoti. Colui che possiede la vera
conoscenza attorno agli dei, € uno solo in ogni luogo. A lui i nostri predecessori
dedicarono le creazioni della loro sapienza, e attribuirono ad Ermes la totalita dei

loro scritti. Se noi riceviamo da questo dio per noi stessi la parte possibile e

30 Thissen 2002, 177-183. La questione ¢ molto complessa e dibattuta. Per approfondire cfr.
Frankfurter 1998, 238-257. Frankfurter nota in particolare come negli scriptoria egiziani si fossero
prodotti documenti che se da un lato conservavano tratti della cultura egiziana, dall'altro erano
aperti alle influenze della cultura ellenistica, tra cui I'uso del greco come lingua di scrittura.

31 Broze 2003, 43.
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dovuta, tu correttamente fai domande, chiedendo attorno alla teologia, ai sacerdoti

come amano, tutte cose che appartengono al loro sapere.

Broze nota come I'Hermes a cui si fa riferimento, quello a cui gli antenati
avrebbero dedicato ogni libro, sia in realta Thot, cio é intuibile dal fatto che dica
che i suoi predecessori dedicassero ogni libro ad Hermes. Come abbiamo avuto
modo di argomentare precedentemente questa era una pratica egiziana.*® Inoltre
nel seguito del proemio, si fa riferimento, ispirandosi ad un proverbio greco che
chiama in causa un Hermes 'comune’, che esattamente come protegge coloro che
dividano i tesori fra loro, nel neoplatonismo assicura a tutti una parte di
conoscenze sugli dei, di fatto permettendo a tutto il genere umano la distribuzione
della conoscenza divina, assicurando una comunita fra dei e uomini, ed uomini ed
uomini, aspetto necessario per produrre un logos vero.* Cosi, Abamon\Giamblico,
sacerdote egiziano, afferma di essere in grado di poter insegnare un discorso
'vero', poiché 'maestro comune', allo stesso modo in cui lo e Hermes, e si pone di
fronte a Porfirio, nello stesso rapporto che si é stabilito tra i testi egiziani antichi e
i grandi filosofi greci, che filosofarono dopo aver potuto studiare dalle antiche
stele egiziane. In questo modo Broze conclude la prima parte di questa parte su
Giamblico, costruendo un parallelo tra i geroglifici ed il suo scritto, dove entrambi
sarebbero veri, poiché prodotto di Hermes, e percio capaci di 'emanare' il divino,
in quanto 'parole divine', sempre “vere”.*

Dopo questo prologo posto sotto 1'autorita di Hermes 'comune’, signore dei logoi,
'opera si divide in due sezioni: una teologica ed una che mira alla difesa dei riti
sacri. Alla fine della seconda parte vi € una associazione tra ritualita e teologia in
un discorso ed e presentato un 'manifesto’ del pensiero religioso egiziano tardo.
Questo passaggio ¢ molto conosciuto dagli egittologi poiché viene menzionato
kmeph, che rinvia a Km-3t.f presente nella teologia tebana. Esso é la prima

manifestazione di Amon di Djeme, padre di Irta, e padre del padre dell'Ogdoade,

32 V. Supra.
33 ITamblichus, De Mysteriis, 1-2.
34 Broze 2003, 43-44. Per la definizione di scrittura geroglifica come 'parole divine' v. infra.
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le divinita morte, alle quali la forma vivente di Amon, I'Amon di Luxor, offre un
culto funerario, che nel farli rivivere lo rigenera lui stesso. Il processo
cosmologico messo in atto si realizza per l'intervento di nous, intelletto, che
venendo del mondo della creazione, rende visibili le parole, logoi, invisibili. Il
processo demiurgico descritto e familiare all'egittologia: questa attivita si
manifesta attraverso il cuore e la lingua del dio. Il cuore infatti e il simbolo
dell'intelletto e del pensiero, non solo dei sentimenti, nella mitologia egiziana e
semitica. L'intelletto quindi si manifesterebbe nella realta attraverso la parola, e la
parola solo attraverso la lingua. Broze quindi, dopo aver spiegato questo
approccio culturale, nota come cuore e lingua siano sicuramente due attributi di
Thot nell'Epoca Bassa.® Infatti Giamblico nel De Mysteriis esprime un parere

interessante:

Iamblichus, De Mysteriis, VIII, 4.

[...] voOv te Kai Adyov mpootnadpevol kabB’ éavtovg dvrag, oltw Snuiovpysiobai
paot 1@ yyvopeva [...]

(gli egiziani) ponendo davanti a loro il cuore e la parola, cosi dicono che le cose

che divengono sono create.

Broze nota come in questo breve estratto Thot, o il suo equivalente greco Hermes
Trismegisto non vengano citati, per quanto sicuramente lo conoscesse, poiché nel
paragrafo che contiene la frase citata, vi e un riferimento agli Ermetica.
Quest'opera viene definita rispettosamente una traduzione del pensiero egiziano in
greco, per quanto l'intelletto che rende visibili le parole voglia lo statuto di
strumento demiurgico, e non di teoria filosofica. E importante notare che per
Giamblico la saggezza si raggiungerebbe in con tre stadi necessari e progressivi:
prima l'apprendimento della filosofia, poi vi sarebbe il passaggio alla teologia, ed
alla fine, a coronamento degli studi precedenti, la teurgia, arte somma. La filosofia

dunque e propedeutica allo studio del discorso religioso, che € necessario per

35 Broze 2003, 44. Thot era definito con questi due attributi sin dal medio regno. Cfr. Bleeker
1973, 122-123.
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poter essere capaci di praticare efficacemente i riti sacri. Il praticare i riti sacri
implica una imitazione della attivita divina: non si deve agire sugli dei, ma nel
dio. Quindi Broze chiarisce come non si sia di fronte ad una azione che miri ad
imporre un qualche tipo di costrizione sul divino, categoria che l'autrice cataloga
come 'magia’, ma piuttosto di una imitazione del divino da parte del teurgo, che gli
consente di elevarsi al rango di divinita egli stesso, attraverso la mimesi della
capacita demiurgica divina: il nous demiurgico, l'intelletto divino identificato nella
religione egizia da Thot. Tutto questo e possibile poiché gli dei durante la loro
attivita creatrice, hanno posto dei segni o simboli, che i teurgi usano nell'imitare
l'attivita divina; inoltre nota Giamblico, cio e gradito alle divinita, poiché loro
amano osservare le loro creature che provano ad imitarli.*®

Questa concezione che e propria del pensiero di Giamblico ed é la base della sua
difesa dei riti, sarebbe da ricondurre alla teologia egiziana, per diretta motivazione
di Giamblico stesso. In questo passo infatti, Giamblico spiega come 1'esistenza di
simboli mistici, nascosti dagli dei al momento della creazione sia una parte
importante della teologia egiziana, e come gli dei amino vedere le loro creature

che trovano questi simboli, ed li imitano.

Iamblichus, De Mysteriis, VII, 1.

Tri¢ 8’ avtii¢ Beoadpov Molong kakeiva Seitat €ig

™V SldAvoLY Ta anoprjpata: mpotepov ¢ oot fovAopat
1OV Alyurttiwv Tov 1pomov ¢ Ocodoyiag diepunved-

oat- ool yap v QoY Tod MavTog kai v Snuiovp-
ylav 1@V Be®v pipovpevol kai adtol TV HLoTIKDVY Kai (5)
ATTOKEKPLUUEVOV KAl GQavVEY VONOEWV EIKOVAS TIVAG Sl
OLUPOAWY Ekpaivovuatv, Waomep Kal 1 PO TOIG EUPa-
VEay €ideat ToUG apavelg Adyoug St oupBOAwY TpO-

IOV TIV( QITETUNIOATO, 1] 6€ TV BedV Snpiovpyia v

dAnfeiav 1@V 6@V S TOV PavepdV gikovwy Oreypa-(10)

36 Ibid.
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yato. Eié6teg odv yaipovra mavra té Kpeitrova Gpoiw-

O€l TV VNOSEETTEPWV Kl SOVASLEVOL QDT dyaBdV

00T mANPodV S THG KAt T0 SUVATOV HIUNOEWG, EIKO-

TG Kal aUTOol TOV TPOOPOPOV AUTAS TPOTIOV TIG KeE-

KPUUUEVNG €V TolG aupBoAoig puataywyiag mpopé-(15)

pouav [...]

Questi problemi richiedono per essere risolti la stessa Musa della saggezza divina.
In primo luogo voglio spiegarti il modo della teologia egiziana. Loro infatti
imitano la natura del tutto e I'opera degli dei, e questa stessa imitazione mostra
delle immagini del pensiero attraverso dei simboli mistici, nascosti ed
incomunicabili, come la natura copia i discorsi invisibili attraverso in forme
visibili attraverso un certo uso dei simboli, e che la creazione degli dei ha inscritto
le verita delle idee attraverso delle immagini visibili. Percependo percio che tutti
gli esseri superiori apprezzano gli sforzi dei loro inferiori di imitarli, e percio
vogliono cosi riempirli di cose nobili, per quanto e possibile attraverso
lI'imitazione, e credibile che loro producessero un modo appropriato alla dottrina

mistica del nascondere attraverso dei simboli.

Dopo aver mostrato I'importanza del pensiero egiziano nella concezione cosmica
di Giamblico, Broze passa alla parte che descrive la teologia. La studiosa nota
come in questa esposizione il contributo del pensiero egiziano sia molto
importante. Infatti essa, senza essere messa in rapporto con 1'Egitto, viene definita

COSl:

Giamblico, De Mysteriis, 1, 21.

[...] Iloia yap ayloteiar Kai Kata VOHOUG

iepatikovg Bepareia Spwpévn Sia maBoug yiyvera, fj
nabdv iva anonAnpwaotv EUmoiel; ol alitn HEV KATA
Oeapiovg Bedv voepdg Te kat’ apxag evopobeton; -
pettar &€ v TV Bedv 1dérv, v te vonmyv kai mv (10)

&v o0pava@. "Exet 6 pETpa TV vty didia kai €vOn-
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pata Qavpaotd, ola amo o0 Snpiovpyod Kal TaTPoOg

TV 6Awv Sedpo katameppévia, olg kai T pév do-

Beykta S1a oupPOAwV drmopprTwy EKPVveTTal, Ta 6

avelbéa kpateitat v eideat, Ta ¢ ndong eikovog Kpeit- (15)

Tova 81’ elkovwv anmotumolTal, mavia &€ dia Belag ai-

tiag povne emreAeitan]...]

Quale rituale, infatti, e quale culto celebrato secondo le leggi ieratiche é
completato attraverso le emozioni, o produce qualche abbondanza di emozioni?
Non é stato istituito secondo le leggi degli dei e 'ordine dell'intelletto? Copia
l'ordine e il pensiero degli dei nel cielo. Ha le misure eterne delle cose che sono e
contrassegni meravigliosi, poiché furono inviate qui dal demiurgo e padre del
tutto, per i quali I'inesprimibile € espresso attraverso simboli misteriosi, le cose
senza forma sono forzate in una forma, cio che e al di sopra di ogni copia e
rappresentato tramite copia, e ogni cosa € portata a compimento attraverso una

singola causa divina.

Broze mostra come questa esposizione sia chiaramente intrisa di elementi propri
del pensiero egiziano, e come questi richiami ricoprano una funzione strutturale e
non superficiale. In particolare, afferma che la pratica della teurgia consisterebbe
nel risalire fino all'intelletto del demiurgo e nell'imitare la sua attivita creatrice,
come fanno gli esperti nelle scritture geroglifiche in Egitto.*” Il logos divino puo
essere enunciato per ciascuno in principio, poiché Hermes ha posto il sapere in
ogni anima, ma solo I'anima del teurgo ha la capacita di risalire dal suo rango e
divenire 'un'anima angelica', superiore ad 'eroi' e 'demoni'.*® Inoltre Bronze nota

come il termine 'angelo’ si associ molto bene con il ruolo di Hermes. Il teurgo, in

37 Questa pratica e profondamente egiziana, perché come scrive Ciampini 2013, 64: “Richiamare
il passato e nello stesso tempo superarne i limiti per collegarsi direttamente con l'atto creativo, é il
tema al centro del colofone della Teologia Menfita, che descrive l'attivita del re in termini di
rielaborazione e perfezionamento di un manoscritto antico”. Possiamo vedere come vi sia un forte
parallelo tra questa pratica e quella descritta di risalire all'intelletto del demiurgo per imitarne
l'attivita creatrice. Qui infatti vi €, tramite l'uso della teurgia, un collegamento diretto con l'atto
creativo divino, che viene ripetuto dal teurgo.

38 Per una definizione di anima angelica cfr. Broze Liefferinge, 2002.
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una simile concezione, fa parte di una catena dove Hermes, che e al vertice,
permette di conservare i logoi divini e, tramite essi, di imitare 'attivita creatrice
delle divinita. Questi logoi, in quanto divini, non possono essere portatori di
falsita; possono solo essere veri. Quindi argomenta Bronze, Giamblico, essendo
lui stesso un maestro 'comune’, come Hermes, non puo che produrre un discorso
vero, in quanto trasmesso da Hermes. Non a caso Giamblico avrebbe citato la
pratica dei suoi antenati di chiamare col nome di Hermes tutti i loro scritti.*

Infine Bronze nota come rimanga la problematica® della traduzione in greco del
sapere. Il greco non ha lo statuto sacro dei geroglifici, ma ci0 non impedisce a
Giamblico di utilizzare metodi propri della filosofia greca. Infatti Abamon, si
inscrive nella tradizione ermetica, ed accetta come fonti sia i testi in geroglifico
che i trattati ermetici, tradotti in greco da uomini competenti in filosofia. Dunque
non vi e un rifiuto della lingua greca, piuttosto le viene negata la capacita di
interagire con il nous delle cose.*’ 11 nome tradotto non possiede pill la stessa
dianoia, ed inoltre nel momento della traduzione perde la sua potenza e
performativita. Quindi € necessario trovare una maniera per poter scrivere in
greco, come nello stesso C.H. XVI, senza che esso sia classificato come
“chiacchiericcio di parole”. Secondo Broze un metodo potrebbe essere quello gia
identificato di collegarsi ad Hermes, ma cid, ella nota, sarebbe una soluzione
generale che non risolverebbe la problematica dell'uso della lingua greca. La
questione percio verterebbe intorno alla traduzione, ed entrambi gli intellettuali in
questione avrebbero trattato il tema, sia Porfirio, destinatario della lettera ad
Abamon, sia Giamblico, autore della lettera. In entrambi, per quanto attiene alla
traduzione “degli oracoli divini” vi e la raccomandazione a “non aggiungere, né
togliere nulla”, ma non relativamente alla lexis, ma facendo sempre riferimento
alla dunamis e al nous delle parole, che devono essere preservati, poiché sono cio

che importa nelle parole.* Giamblico nello stesso passaggio individua anche il

39 Broze 2003, 46-47.

40 Problematica culturale, non fattuale. Come é stato scritto vi sono svariate traduzioni di testi
egiziani. In proposito v. infra.

41 V. supra. CH XV1.

42 Eusebius Caesariensis , PE, IV, 7,1; Ilamblichus, De Mysteriis, VII, 5.
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problema relativo alla lingua greca: il greco sarebbe una lingua inadatta poiché i
greci nella loro fretta di innovare e trovare nuove parole, distruggono tutto.*
Broze, appoggiandosi a Loprieno,” nota come questa critica rispecchi
completamente il pensiero egiziano, in cui la parola é adatta quanto piu mostra
I'oggetto indicato. Quindi conclude come questa incapacita dei greci ad attingere a
dei logoi divini, implichi una loro incapacita ad ascendere verso l'intelletto divino.
Questo ovviamente non era una condizione universale, ma se Pitagora o Platone
avevano potuto filosofare,® & solo perché avevano potuto vedere le steli con i loro
geroglifici: le antiche steli di Hermes, gli unici testi in grado di produrre un
discorso vero su cio che non é conoscibile. Questa dunque per Giamblico era la
funzione dei geroglifici, trasmettere una conoscenza divina, una messa in
immagine delle parole 'invisibili' del demiurgo, e questo era cio che interessava ad
i filosofi neoplatonici.*®

Abbiamo inserito questa argomentazione nella sua quasi interezza poiché la
riteniamo particolarmente importante nel suo mostrare come il pensiero
neoplatonico, tradizionalmente pensato come una creazione in massima parte
greca sia in realta intriso di elementi e concezioni egiziani, a tal punto anche da
mutare 1'uso delle parole. Infatti Broze ha notato come l'intelletto in egiziano sia
espresso con la parola che identifica il 'cuore’, che non indica solo l'area emotiva.
Invero, il termine ib nella traduzione offerta dal Bonnamy-Sadek® & 'cuore’,
'intelletto’. Ed anche se non viene espressamente detto da Bronze, quando sia
'autore del Corpus Hermeticum che Giamblico fanno riferimento a quest'area
concettuale usano la parola greca nous, che indica solo 'intelletto', 'pensiero’,
mostrando quindi anche una influenza di tipo linguistico sul greco, e non solo

concettuale, poiché come ha messo in luce Broze, non e possibile vedere il

43 Tamblichus, De Mysteriis, VII, 5.

44 Loprieno 2001. L'autore approfondisce delle problematiche di carattere semiotiche nel
pensiero egiziano. In particolare per vedere il rapporto tra i segni, fare riferimento al capitolo IV.
45 Tamblichus, De Vita Pythagora, 23.

46 Broze 2003, 48-49. E interessante come questa trasmissione del sapere sia molto simile al modo
in cui si tramutava I'acqua in sostanza guaritrice attraverso 1'azione di formule magiche scritte in
geroglifico. Cfr. ad. ex. Kékosy 1982-1985, 57-62.

47 Bonnamy-Sadek 2010, 41-42. Dizionario egiziano antico- francese.
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collegamento con il pensiero egiziano, se non si capisce che nous indica anche il
cuore del demiurgo. Inoltre abbiamo inserito per intero questo studio perché Anna
Scibilia in un suo articolo, ha dimostrato come i PGM siano profondamente
interrelati con le religioni dell'epoca come ebraismo, cristianesimo, 'misteri
pagani', e correnti filosofiche come il neoplatonismo e lo gnosticismo.* In questo
studio ha messo in luce che la facies della magia tardo antica non é semplicemente
un accumulo di dati diversi, ma piuttosto di creazione ed innovazione a partire da
elementi tradizionali e ambiti religiosi, che ha portato ad una struttura nuova con
propri fini e significati specifici.® In particolare riteniamo interessante che abbia
posto in luce una certa ambiguita nei PGM tra venerazione e costrizione,
ambivalenza messa in luce anche da Broze nel momento in cui si € occupata di

Giamblico.> Scrive infatti:

“La prospettiva magica possiede una componente devozionale e religiosa
avvertibile nelle preghiere, nelle invocazioni rivolte alla somma divinita e alle

varie entitd mediatrici tra il livello superiore ed umano”.>

Quindi possiamo vedere come tra le due fonti vi sia una certa affinita; affinita che
aumenta se si considera che Scibilia nell'analizzare il PGM 13, afferma che
'operatore rituale che eseguiva il rito 'magico’ mirava ad esercitare una costrizione
'magica’ su Helios in qualita di un potere piu grande, un essere divino con cui il
l'operatore si identificava. Inoltre questo essere divino viene descritto come una
divinita il cui tratto piu importante € un immenso potere creativo.>* Entrambe
queste caratteristiche si richiamano molto bene con la divinita descritta da Broze
e la pratica rituale descritta da Giamblico che la studiosa ha commentato: la
pratica rituale sarebbe stata descritta infatti come una pratica che non avrebbe

dovuto esercitare una forza coercitiva, ma portare all'immedesimazione con la

48 Scibilia 2005, 275-308. Articolo dove vengono analizzati elementi neoplatonici nel PGM XIII.
49 Scibilia 2005, 284.

50 V. Supra.

51 Scibilia 2005, 279.

52 Scibilia 2005, 280-286.
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divinita. In questo caso, il PGM XIII, si sarebbe di fronte ad una pratica
coercitiva, ma le basi per poter esercitare questo potere coercitivo sarebbero
fornite da un rituale che porta all'immedesimazione con una realta divina piu
grande. Inoltre questa realta divina, il cui attributo piu grande e la capacita
creatrice, e chiaramente associabile alla divinita demiurgica descritta da Bronze,
che ha come attributo principale la capacita di creare.>

Un'altra lettura interessante sui rapporti greco-egiziano ci viene offerta offerta da
Dieleman. Anche lui inizia partendo dal Corpus Hermeticum XVI, passo che
abbiamo riportato per esteso all'inizio del capitolo.” La sua scelta é giustificata da
due ragioni principali: il suo contenuto, con quelle valutazioni sulla lingua greca,
e molto interessante se si considera l'esistenza dei PGM; inoltre entrambi i testi
sarebbero stati prodotti dallo stesso ambiente culturale e nello stesso periodo
storico. Commentando quel passaggio non manca di notare inizialmente le stesse
cose che ,come abbiamo mostrato, nota anche Broze: il greco viene descritto come
una lingua da 'dandy', 'flaccida’, e 'stravagante', al contrario l'egiziano viene
considerato come una lingua piena di performativa. Inoltre prosegue, il testo nel
momento in cui definisce 1'egiziano il nostro linguaggio paterno’, di fatto compie
un'opera di orgoglio nazionale, diretta ad escludere i greci. Questo si rifletterebbe
anche nella scelta di opporre i riti sacri egiziani alla filosofia greca: mentre i primi
infatti verrebbero esaltati, i secondi vengono definiti solo un 'gioco di parole'.
Percio i greci vorrebbero conoscere i riti sacri, ma poiché il loro linguaggio non e
adatto a trasmettere tale conoscenza si otterrebbero solo testi oscuri e confusi.
Quindi Dieleman afferma come si sia di fronte ad un concetto ossimorico: vi e la
precisa delimitazione del discorso ad un fronte nazionalistico, dove si sarebbe
sostituito alla classica 'iniziazione' e 'purezza cultuale’, un discorso basato solo su
base etnica e nazionalistica, ma, al contempo, il testo in cui si argomenta questa

impossibilita di tradurre i testi che i greci vorrebbero poter leggere, e scritto in

53 V. Supra.

54 Dieleman 2005, 1-10. Opera in cui l'autore analizza approfonditamente il papiro di Londra-
Leida, sia dal lato demotico che greco.

55 V. Supra.
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greco.” L'idea che fosse impossibile tradurre i testi sacri poiché si sarebbe perso
il potere insito nelle parole', continua Dieleman, non era particolarmente strana
nel periodo imperiale.”” Diversi autori I'avevano trattata quasi sempre giungendo
alla stessa conclusione: qualsiasi traduzione sarebbe stata inutile poiché non
avrebbe potuto trasportare il 'potere magico' nella lingua di arrivo.”® Per
argomentare questa conclusione cita due autori: Origine e Giamblico.*
Tralasciando Origene, riteniamo piu interessante focalizzarsi sulla sua analisi di
Giamblico, poiché il passaggio che Dieleman sceglie di analizzare € lo stesso sulla
quale si é misurata Bronze. Appoggiandosi a Derchain come Broze,” giunge pero
a conclusioni lievemente diverse. Se Broze, come abbiamo visto, ritiene che
Giamblico si ponga il problema di come scrivere in greco un discorso 'vero' in
quei passi, Dieleman,® invece, ritiene che Giamblico testimoni soltanto l'idea
diffusa che i nomi non dovessero essere tradotti, sostenendo l'impossibilita della
traduzione, unita all'idea che I'egiziano fosse la lingua per eccellenza per poter
comunicare con il divino. Quindi possiamo vedere come Broze abbia voluto
vedere nel discorso di Giamblico non solo un semplice manifesto del pensiero
dell'epoca unito ad una considerazione nazionalistica sulla lingua delle divinita,
ma anche una ricerca di una giustificazione per la scelta di aver scritto il testo in
greco: un tentativo o una ricerca per dare al greco uno statuto, seppure inferiore

2 Dieleman invece

all'egiziano, lingua da cui deriverebbe tutta la sapienza.
preferisce prendere atto della scelta di Giamblico di manifestare il pensiero
proprio del periodo unito alla lode dell'egiziano come lingua piu adatta a
comunicare col divino,” e notare il paradosso dell'esistenza di testi scritti in greco

che ritengono il greco una lingua 'bassa’, considerandolo una scelta dettata da una

56 Assmann 1995; Assmann 2000. Opere in cui l'autore descrive l'origine e lo sviluppo della
rappresentazione ellenistica dell'Egitto come fonte della conoscenza divina e segreta.

57 Préaux 1967, 369-383; Dillon 1985, 203-216; Clark 1999, 112-132. Opere in cui gli autori
discutono della problematicita della traduzione nell'eta tardo antica.

58 Dieleman 2005, 4.

59 Origene, Contra Celsum, 1, 25; Giamblico, De Mysteriis, 4-5.

60 Derchain 1963, 220-226.

61 Dieleman 2005, 6.

62 V. supra.

63 V. supra.
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ragione puramente pragmatica: la possibilita di raggiungere il pit ampio pubblico
possibile.®

Queste due opinioni non devono essere considerate in contrasto poiché non le
riteniamo tali. Si € piuttosto di fronte a due analisi che, a nostro giudizio, si
completano fra loro: considerare la scelta del greco pragmatica non é criticabile,
poiché all'epoca il greco era una lingua comune fra le persone istruite.®
Nondimeno Bronze nel mettere in luce la possibile ricerca di Giamblico di dare al
greco uno statuto di lingua sacra, puo vantare due importanti ragioni: il fatto che
Giamblico, in quanto neoplatonico necessita di ricollegarsi anche alla parte greca;
inoltre nel momento in cui afferma che filosofi greci hanno potuto filosofare solo
grazie alla possibilita di aver potuto vedere e leggere le stele di geroglifici,®
compie una operazione culturale ancora piu forte di quella ipotizzata da Dieleman
o espressa dallo scrittore del Corpus Hermeticum: Giamblico con questa
operazione non si limiterebbe ad esaltare la lingua egizia ed ad “abbassare” la
lingua greca, ma si spingerebbe fino a fare una operazione culturale, con
'obbiettivo di dimostrare una dipendenza della cultura greca e della sua lingua
dalla cultura e della lingua egizia.

Affrontato questo punto Dieleman passa a discutere l'interpretazione dei
geroglifici.®” Come Broze, scrive che i geroglifici furono identificati dagli scrittori
greci come simboli collegati direttamente a concetti, che consentivano attraverso
'ispirazione divina' di cogliere il profondo significato degli oggetti®. Per
argomentare questa interpretazione cita Plotino, che spiega come gli egiziani
favoriscano un sapere iconico, non argomentato o spiegato, ma immediato nella

sua trasmissione, come intuitivo.

Plotinus, Enneades, 5, 8, 6.

64 Dieleman 2005, 4-5.

65 Colvin 2011, 31-45. Opera in cui si ridiscute lo statuto del greco ellenistico, la sua diffusione e
il suo uso.

66 lamblichus, De vita Pythagora, 23.

67 Dieleman 2005, 6-7.

68 Assmann 2000, 64-71. Per approfondire come i geroglifici siano stati visti dalla fine della tarda
antichita in Europa cfr. Iversen 1993.
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Mi pare che anche i saggi egiziani, comprendendo sia per conoscenza innata sia
appresa, attorno alle cose che vogliono mostrare in modo saggio, non usano
scrivere discorsi e tesi con le forme delle lettere né mimare i suoi e le enunciazioni
delle dottrine filosofiche; piuttosto disegnando immagini, e scolpendo nei templi
una singola immagine di un singolo fatto esprimono la non discorsivita del
mondo. Cosl ogni immagine € una conoscenza e una sapienza posto davanti alla

mente tutto assieme, e non come un pensiero od una decisione.

Quindi nota come questo pensiero abbia aiutato un fiorire di letteratura attorno ai
geroglifici ed al loro vero significato. A partire da gli Hieroglyphica di Cheremone
di Alessandria, che compilo nel primo secolo una lista di geroglifici ora perduta, si
sarebbero sviluppate le opere di Plutarco, Clemente di Alessandria e per
concludere, Orapollo.®® Concentrandosi su Clemente di Alessandria nota come i
geroglifici fossero sempre considerati una materia per iniziati, un particolare

cursus non permesso a tutti:

Clemens Alexandrinus, Stromata, V, 7, 41.
‘O0b¢v kai Alybntiot o0 1oi¢ émituyodol T& mapa apioy
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69 Plutarchus, De Iside et Osiride, 10, 354F; 11, 355B; 32, 363 F; 51, 371E; Clemens
Alexandrinus, Stromata, V, 4, 20.4-21.3; 7, 41.2-42.3; Horapollo, Hieroglyphica. Per vedere altre

27



TOV iepéwv Toig Kp1Below elvan SOKIPWTATOL GO T THG TPOYAG

Kal Th¢ maideiag kal 100 yévoug.

Per questa ragione gli Egiziani non rivelavano i misteri che tenevano ai primi che
capitavano, né concedevano la conoscenza delle cose divine ai non iniziati, ma ai
soli che sarebbero diventati re e sacerdoti, a coloro che sarebbero stati scelti per le

loro capacita date dall'educazione, famiglie, e ricchezza.

Da questo passaggio Dieleman nota come gli autori Greco-Romani percepissero il
clero egiziano con ammirazione, e lo presentassero come un mondo chiuso,
possessore di una conoscenza elitaria, segreta e desiderata, grazie alla sua
scrittura.” E evidente come vi sia una visione comune con l'idea spiegata da
Broze relativa ai geroglifici, dove questi vengono visti con ammirazione, come
parole della divinita donate ai mortali.”

Dopo aver affrontato questo punto, Dieleman nota come la visione dell'Egitto
delle élites greco-romane ed in particolare della classe sacerdotale, fosse
profondamente intrisa di “esoterismo”, sia nella ritualita, sia nella scrittura e nel
suo linguaggio. In ogni caso non manca di notare come questa particolarita sia
ancora una questione molto discussa; cioé se si sia di fronte ad un tratto autoctono
segnalato da élites profondamente informate sulla realta delle Egitto, o se
piuttosto si fosse di fronte ad una “fissazione” sul lato misterico della religione
egizia, magari accompagnata da una superficiale conoscenza della sua realta
cultuale.”? Le fonti, infatti, a cui facevano riferimento erano sicuramente le
produzioni letterarie simili a quelle scritte da Maneto e Cheremone, che scrissero
opere incentrate sulla cultura egiziana durante il periodo tolemaico e la prima eta
romana.” Tuttavia € necessario comprendere sino a che punto vi sia una
descrizione oggettiva delle pratiche narrate: entrambi si trovavano nella

problematica di dover trovare un appoggio politico al fine di giustificare gli

70 Dieleman 2005, 7.

71 V. Supra.

72 Dieleman 2005, 7-10.

73 Fowden 1986, 52-57. L'autore descrive la tipologia dei contatti tra il clero egiziano e le elites
greco-romane.
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interessi di classe del clero egiziano di fronte al nuovo potere politico. Manetone
dovette farlo con i macedoni, che erano diventati, dopo la conquista dell'Egitto da
parte di Alessandro, i nuovi patroni del ceto sacerdotale. In particolare pare che
Manetone abbia scritto un'opera intitolata “contro Erodoto”, non giunta a noi,
dove si premurava di correggere o presentare una descrizione dell'Egitto piu
all'altezza delle aspettative greche. Inoltre sappiamo da Plutarco che Manetone fu
personalmente coinvolto nella diffusione del culto di Serapide, divinita sincretica
egiziano-greca.”* La vita di Cheremone non fu molto diversa, poiché fu tutore di
Nerone alla corte dell'imperatore Claudio. Dai frammenti conservati della sua
opera sappiamo che il sacerdozio egiziano viene descritto con attributi simili a
quelli che venivano attribuiti ai filosofi stoici, in particolare una vita reclusa,
portata alla riflessione e alla stabilita emotiva.”

Poste queste premesse Dieleman nota come sia Manetone che Cheremone hanno
creato una immagine del clero egiziana spendibile in contesti sociali greco-
romani, e come sia altamente probabile che tale immagine sia stata costruita
pensando a questo preciso scopo. In questo modo, continua, si sarebbe creata una
figura del sacerdozio egiziano 'esotico', che dal tardo ellenismo per tutto il periodo
romano avrebbe concentrato gran parte dell'interesse sull'Egitto, solo sul clero e
sulla sua religione. Questo pero, sarebbe valso solo per i circoli greco-romani, non
per il clero che non avrebbe dovuto perdere cognizione della sua funzione sociale
e rituale. Ma allora come si potrebbe giustificare il passaggio XVI del Corpus
Hermeticum, si chiede Dieleman? Il Corpus Hermeticum fu certamente redatto in
ambiente sacerdotale egiziano, eppure mostra, come € possibile leggere,”® una
fascinazione per le proprieta del linguaggio egiziano, cosi come per la segretezza
di quel sapere sacerdotale. E conclude il passaggio notando che le stesse

caratteristiche si possano trovare anche nei PGM.”” Per risolvere questo paradosso

74 Plutarchus, de Iside et Osiride, 28, 361f-362A; per approfondire questa descrizione dataci da
Plutarco cfr. Dillery 1999, 93-116.

75 Horst 1987, 2-3. Opera dove si descrive il coinvolgimento di Cheremone come tutore di
Nerone, ed inoltre si discutono le somiglianze tra la rappresentazione del clero egiziano descritto
da lui e l'ideale di filosofo stoico.

76 V. Supra.

77 Dieleman 2005, 9.
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si appoggia ad una definizione data da Frankfurter: “Appropriazione dello
stereotipo”. Secondo Frankfurter, questo sarebbe successo quando i sacerdoti
egiziani persero il mantenimento statale dopo la conquista romana. Per rimediare
alla mancanza di intrioiti i sacerdoti avrebbero cercato nuove fonti di guadagno, e
le avrebbero trovate in patroni greco-romani disposti a pagare per avere 'un
contatto col divino', come Tessalo di Tralle. Cosi i sacerdoti egiziani si sarebbero
conformati alle aspettative dei loro clienti, sia nella loro attivita quotidiana, sia nei
loro scritti.”® La problematica individuata da Dieleman in tale definizione, che
comunque non rifiuta, € che con una questa argomentazione non sono spiegati i
testi in demotico, che potevano essere letti solo dalla classe sacerdotale egiziana, e
che rappresentavano i sacerdoti egiziani nello stesso modo in cui erano
immaginati dal loro 'pubblico’ greco-romano. Quindi, per comprendere meglio la
spiegazione di Frankfurter, e necessario capire che il clero egiziano non aveva un
rapporto culturale paritario con il mondo greco-romano. La cultura, come
I'economia e la politica avevano un rapporto impari, dove 'Egitto era la parte
sottomessa, e questo si sarebbe riflesso sui sacerdoti, portando a cambiamenti
sociali e identitari. Questo fenomeno, declinato per locazione e sottogruppo
sociale, poiché Dieleman ricorda che i sacerdoti egiziani non erano un corpo
omogeneo, poteva dare adito a fenomeni di resistenza all'ideologia dominante con
conservazioni di tratti autoctoni ed al contempo di adattamento all'ideologia
dominante, come ha descritto Frankfurter. Queste aree di cambiamento e
resistenza sarebbero mutate sulla base dei sottogruppi sociali e la loro locazione
geografica..”

In proposito € interessante notare come Volkhine, in un articolo, dove discute la
figura di Thot, nell'ultimo paragrafo incentrato sulla figura di Hermes Trismegisto
e sulle teorie ermetiche, argomenti che queste ultime abbiamo un fondo egiziano,

e che la causa di questo sia da ricercare in una progressiva 'egitizzazione' delle

78 Frankfurter 1998, 224-237; Frankfurter 2000, 168-183. Opere dove l'autore approfondisce i
rapporti tra il clero egiziano ed il nuovo potere. Per approfondire la figura di Tessalo, che fu
medico aderente alla scuola metodica a Roma alla corte di Nerona, cfr. Moyer 2003,39-56;
Festugiére 1939, 45-77.

79 Dieleman 2005, 10.
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élites greco romane residenti in Egitto, attraverso la filosofia, che avrebbe svolto
la funzione di vettore culturale per passare concezioni egiziane.*

Si puo notare come questa posizione si armonizzi molto con quella espressa da
Broze,®' che come abbiamo visto, ha mostrato le profonde connessioni del
neoplatonismo col mondo egiziano, ed inoltre mostri il lato opposto dei rapporti
culturali tra mondo egizio e mondo greco-romano, cioeé come le stesse élites che
plasmavano il mondo egiziano, costringendolo ad adattarsi alla loro visione,
fossero a loro volta mutate nella loro stessa cultura. Cio mostra un rapporto molto
complesso dove, seppure in una relazione che potremo definire 'disfunzionale’,
poiché come Dieleman ha argomentato,* siamo di fronte a due soggetti che non
hanno status paritario nel loro rapporto, entrambi i soggetti coinvolti vengano
influenzati I'uno dall'altro sino a produrre un prodotto culturale nuovo e diverso,
come ha scritto Scibilia,®® che seppure ricostruibile filologicamente non é
comprensibile attraverso il solo lavoro filologico, poiché si e di fronte ad un
prodotto creato a seguito di una mediazione dove una delle due parti era costretta
ad adattarsi, mentre la parte ricevente era libera di adattarsi. Quindi vi e stata la
creazione di un 'nuovo Egitto', a partire dall'Egitto reale, che attraverso i rapporti
col mondo greco-romano € stato in grado di influenzare quest'ultima, sino a
portare concezioni proprie dell'Egitto, seppure assieme alle aspettative del
pubblico greco-romano.

Conclusioni

Abbiamo visto come i rapporti tra la cultura egiziana e la cultura greco-romana,
siano stati molto complessi, influenzati dalla disparita nelle relazioni e dalle
aspettative greco-romane. Questo ha portato portato ad avere una innovazione
culturale sia nelle élites greco-romane, sia alla fine come 'effetto di ritorno' nelle
élites egiziane, che hanno finito per adeguarsi e conformarsi al ritratto

volutamente distorto che loro stessi avevano creato. Quindi una muova cultura’'

80 Volkhine 2004, 152-156. Articolo incentrato nella figura di Thot come maestro della parola
nella tradizione egiziana.

81 V. Supra.

82 V. Supra.

83 V. Supra.
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egizia, dominata da concetti come la segretezza, venendo in contatto con la
cultura greca ha formato una nuova cultura, di cui il neoplatonismo, che e forse il
rappresentate piu illustre, che con la sua concezione del divino e dei geroglifici,
mostra di essere stato pesantemente influenzato da questo pensiero egiziano, in
cui se ad un lato la concezione della divinita e della scrittura, come ha mostrato
Bronze, si rifacevano alla concezione dell'Egitto Faraonico, dall'altra elementi
come segretezza ed iniziazione misterica, come ha affermato Dieleman, erano
innovazioni prodotte inizialmente dal clero egiziano per compiacere le élites
greco-romane. Infine come abbiamo mostrato, questa stessa cultura si riflette
anche nel corpus dei PGM, poiché é intriso di elementi neoplatonici, richiami alla
segretezza, ed ad una visione demiurgico egiziana della divinita, come ha
dimostrato Scibilia. Appare pertanto chiaro come le produzioni culturali tardo
antiche possano essere comprese solo parzialmente da una analisi filologica,
mentre risulta primario anche saper individuare eventuali innovazioni che
permettano di comprendere il fenomeno culturale nella sua interezza, consapevoli
che in nessun caso si potra parlare di “influenza culturale superficiale”, come era
stato fatto da Festugiére,* poiché, ogni singola cultura, (in questo capitolo, come ¢é
stato detto nell'introduzione, sono state scelte la cultura egiziana e la cultura greca
a causa di competenze personali) contribuiva in termini profondi alla creazione di
quel mondo multiculturale, che é la tarda antichita, che ha potuto dare alla luce ad
opere culturalmente originali come i PGM, il testo di Giamblico o il Corpus

Hermeticum.

84 Commento di Festugiére al Corpus Hermeticum.
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Introduzione al PGM XIII

Poiché in questo capitolo tradurremo e commenteremo una parte del PGM XIII, e
successivamente analizzeremo una parte della ritualita descritto in esso, abbiamo
preferito presentare la scheda papirologica del PGM XIII.

Il luogo del ritrovamento é indicato come dubbio poiché non si e sicuri del luogo
della scoperta. Infatti il PGM XIII e gli altri papiri facenti parte del corpus, come &
gia stato detto nell'introduzione, sono stati venduti ai musei europei da Anastasi,
che disse di averli ritrovati a Tebe, ma non vi é stato modo di verificare il luogo
del ritrovamento. Per quanto concerne la datazione al quarto secolo d.C., Anastasi
disse di averli ritrovati nella biblioteca gnostica appartenuta ad un egiziano del
secondo secolo d.C.,* ma quando ¢ stata studiata la scrittura di questo corpus si é
visto che il modo di scrittura di questi papiri non appartiene allo stesso periodo
paleografico, ma varia dal terzo secolo a.C. al quinto secolo d.C.. Questo papiro
percio é stato datato al quarto secolod.C.*, ma questa datazione € una stima, e non

una informazione certa.®”’

PGM 13

Egitto, Dios Polis, Tebe est(?). IV d.C.

P.Lugd.Bet J 395.

Ed. Pr.: Leemans 1885, 77-198; Dieterich 1891, 3-20, 167-205; Preisendanz
1928, 87-131; Henrichs 1971, 150; Daniel 1991, 31-81.

Comm.: ed. pr.; Mahé 1974 40-60; Smith 1986, 491-498; Edwards 1991, 232-236;
Betz 1992, 172-195; Faraone 1994, 81-85; Scibilia 2005, 275-308.

Traduzioni: ed. pr., Betz 1992, loc. cit..

85 Lenormant 1857, 84. Catalogo che descrive l'acquisto dei PGM da parte del museo di Leida,
venduti da Anastasi, console generale di Svezia ad Alessandria.

86 Preisendanz 1928, 86-87. Prima edizione critica dei PGM.

87 Maltomini ha dimostrato come i fustoli di papiro siano in realta raccolte provinienti da diversi
periodi storici. (Maltomini Daniel 1990).
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Descrizione: papiro 15 * 26,5 cm; ben scritto con titoli in corsivo; presenta
svariate pieghe.

Loc: P. Buch, Mus. Van Oudh. Leiden, J 395.

In questo capitolo tradurremo e analizzeremo i primi 236 versi del PGM XIII. La
divisione canonica arriverebbe sino al verso 346, ma poiché in questo lavoro
abbiamo scelto di focalizzarci sulla ritualita legata all'invocazione, abbiamo
preferito non inserire nel corpus da studiare gli ultimi 108 versi, i quali
contengono pratiche rituali diverse. L'edizione scelta del testo e quella di

Preisendanz, presa dal database TLG.
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Dio| Dei. Papiro sacro chiamato Monas, o 1'Ottavo di Mose, attorno al nome del
venerato. E cosi scritto: rimani casto quarantuno giorno, scegliendoli prima,
affinché si giunga ad una eclissi di luna nella costellazione dell'Ariete. Abbi la
casa al piano terra, dove nessuno sia morto nell'anno precedente. La porta guardi
ad ovest. E fissando I'altare nella parte centrale della casa, procura anche legna di
cipresso, dieci pigne di valore, due galli bianchi incolumi e perfetti, due lampade
che contengano un quartino riempiendole di olio di qualita. E non versarne oltre.
che presiedono le ore del giorno, che hai descritti nella “Chiave”. Tu sarai iniziato
da loro cosi: fai dal fiore di farina tre figurine: una dal volto taurino, una dal volto
caprino, ed infine una dal volto di ariete, ognuna di queste ferma in piedi sul polo
della volta celeste, mentre tiene fruste egiziane. Mentre bruci gli incensi,
mangiale, pronunciando l'invocazione presente nella “Chiave” alle divinita che
presiedono le ore, e la loro formula coercitiva e le prescritte divinita della
settimana, e sarai iniziato da loro. Quando il dio arrivera, si infiammeranno
straordinariamente. La tavola si trovi preparata con queste offerte, che siano della
stessa natura del dio. Da questo libro Ermes ha rubato le sette offerte, e le descrive
nel suo sacro libro chiamato “Pterugis”. La styrax e di Crono (infatti € pesante e
profumata), il malabathron e di Zeus, il costo di Ares, l'incenso di Elio, il nardo
indiano di Afrodite, la cassia di Ermes, la mirra di Selene. Queste sono le offerte
segrete. Questo dice Mose nella “Chiave”. “Preparerai una cicerchia solare alla
fine”, parla di una fava egiziana con queste parole. Queste cose Manetone scrisse
nel proprio libro, la scegliendo i sette fiori dei sette astri , che sono: la

maggiorana, il giglio bianco, il loto, I'erephyllinon, il narciso, il garofano e la rosa.
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Prima di ventuno giorni dall'iniziazione triturali in un mortaio bianco, e lasciali
seccare all'ombra, e tienili pronti per quel giorno. Mescolali prima di quel
novilunio secondo il dio tra gli dei che presiedono le ore del giorno, che hai
descritti nella “Chiave”. Tu sarai iniziato da loro cosi: fai dal fiore di farina tre
figurine: una dal volto taurino, una dal volto caprino, ed infine una dal volto di
ariete, ognuna di queste ferma in piedi sul polo della volta celeste, mentre tiene
fruste egiziane. Mentre bruci gli incensi, mangiale, pronunciando l'invocazione
presente nella “Chiave” alle divinita che presiedono le ore, e la loro formula
coercitiva e le prescritte divinita della settimana, e sarai iniziato da loro. Poi,
durante 1'evocazione, tieni un rettangolo di natron, dove scriverai il grande nome
con i sette suoni. Prima dello schiocco della lingua e del fischio disegna un
coccodrillo dal volto di falco sulla prima parte di nitro, e 1'enneamorfo posto sopra
di lui. Egli infatti, il coccodrillo dal volto di falco, saluta il dio ai solstizi ed agli
equinozi con uno schiocco. Infatti egli che ha le nove forme, inspirando, gorgoglia
dal profondo e gli risponde. Percio prima del gorgoglio disegna un coccodrillo dal
volto di falco: infatti il gorgoglio é il primo spirito del nome.Dopo vi é un fischio.
Prima del fischio disegna un serpente che si morde la coda, affinché vi siano le
due cose: il gorgoglio ed il fischio; il coccodrillo dal volto di falco e 1'ennamorfo
posto sopra di lui, e il serpente disegnato a circolo attorno a questi e i sette suoni.
Sono nove i nomi, tra questi scandisci quelli che presiedono alle ore del giorno
aiutandoti con la stele, quelli del giorno e quelli della settimana prescritti e le loro
formule coercitive. Infatti il dio non risponde senza di queste, ma, come se fossi
un non iniziato, non ti riconoscera, se non proclami il signore del giorno e dell'ora
frequentemente, che scoprirai grazie alla preparazione iniziatica. Senza queste
formule, non ti iniziera neppure uno di quelli che sono nominati nella “Chiave”.
La sacra stele e quella disegnata nel nitro. “Ti invoco piu grande dei grandi,
fondatore di ogni cosa, tu, colui che si é generato da solo, che vede ogni cosa, e
non e visto. Tu infatti hai dato al sole lo splendore e I'intera potenza, tu hai donato
alla luna la possibilita di crescere e sparire e avere percorsi fissati. In nessun modo

hai tolto le tenebre da cio che vi era prima, ma hai diviso la loro uniformita. Infatti

43



nel momento in cui sei apparso, é nato l'ordine ed é apparsa la luce. Da te e stata
generata ogni cosa, di cui nessun dio puo vedere il vero aspetto. Tu che puoi
mutare in tutti le forme, sei I'invisibile eone degli eoni. Ti invoco, sire, affinché tu
mi appaia nella tua forma benevola, poiché sono sottomesso al tuo messaggero
nell'ordine delle cose da te creato, (vox magica) e al tuo terrore(vox magica). La
volta celeste e il terra sono unite grazie a te. “Ti invoco, sire, come gli dei che
appaiono sotto di te, affinché abbiano potere:(vox magica) di Elios, del quale é
I'apparenza (voces magicae). (nome) il dio (vox magica). Ti invoco, signore, il cui
nome e scritto nel geroglifico ad uccello: (vox magica); nella lingua dei
geroglifici: (voces magicae); in ebraico (voces magicae); in egiziano: (voces
magicae); alla maniera di coloro che hanno il volto canino:(voces magicae); nel
linguaggio dei falchi: (voces magicae); nel linguaggio dei sacerdoti:(voces
magicae). Dopo batti le mani tre volte, gorgoglia fortemente, fischia a lungo.
Vieni a me, sire, privo di errori e perfetto, tu che non profani alcun luogo, poiché
ho celebrato il tuo nome. Tieni con te una tavoletta, sulla quale sarai pronto a
scrivere qualsiasi cosa egli ti dica, e una spada di solo acciaio a doppia lama,
affinché, qualora tu sacrifichi le offerte, tu sia puro da ogni cosa, e tieni come
offerta un'anfora di vino e un vaso pieno di miele, qualora tu libi. Tutte le cose
siano preparate e poste di fronte a te. Tu vesti di lino puro, indossa una corona di
ulivo, e fai il copricapo cosi: prendendo un panno di lino puro scrivi nella nappa i
365 dei, fai una capanna, sotto la quale tu sarai iniziato. Prendi e spalma sul collo
il cinnamomo. Infatti il divino ne ha piacere, e ne mostra il potere. Prendi anche
I'Apollo che aiuta intagliato da una radice di alloro, al quale siano posti vicino il
serpente Pizio e il tripode. Intaglia intorno ad Apollo il grande nome in alla
maniera copta. Sopra il petto trascrivi: (vox magica), e sul torso della figura
questo nome: (vox magica). Sul serpente Pizio e sul tripode: (voces magices).
Tieni cio sotto il collo mentre esegui il rito, poiché e cio che aiuta in tutte le cose
dopo il cinnamomo. Dunque, come ho detto, purificati sette giorni prima della
luna nuova, dormendo durante l'eclissi di luna sullo stuoino di giunco. Al

mattino , quando ti alzi, saluta il sole dicendo per prima cosa ogni giorno per sette
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giorni gli dei che presiedono alle ore del giorno, e quelli della settimana prescritti.
Impara il signore del giorno e rivolgiti a lui, dicendo: “Oh sire, in questo giorno
chiamo il dio al sacro sacrificio”, cosi facendo fino all'ottavo giorno. Giungendo
al giorno, da mezzanotte all'ora quinta, quando tutto e tranquillo, illuminando
l'altare tieni a portata di mano i due galletti e le due lanterne accese; le luci
abbiamo un quarto d'olio. All'interno di queste non aggiungere altro olio.
Comincia a recitare la stele e il mistero del dio, che e lo scarabeo. Tieni vicino un
cratere riempito di latte di vacca nera e vino non misto ad acqua di mare. Infatti e
l'inizio e la fine. Scrivendo dunque sulle due parti di nitro la stele, leccane una da
una parte ed immergendo l'altra nel cratere lavala. Il nitro sia scritto con un
inchiostro ricavato dai fiori e dalle spezie assieme. Prima che tu beva il latte ed il
vino, pronuncia questa preghiera, e dicendo cio siedi sopra gli stuoini, avendo
anche la tavoletta e lo stilo, e di: Ermetico (?): “ti invoco, tu che controlli tutte le
cose, in ogni lingua ed in ogni dialetto, colui che é posto sotto di te ed € persuaso
che tutte le cose sono autentiche, ti invoca per primo. Helios Achebucrom, di cui
hai l'aspetto (che rivela la fiamma e la luce del disco solare): (voces magicae),
poiché l'aria e glorificata da te, dopo hai dato splendida forma alle stelle fisse, e
hai fondato il cosmo per I'uvomo con una scintilla divina: (voces magicae), nel
quale hai posto tutte le cose. (voces magicae). Questi sono i primi messaggeri
apparsi: (voces magicae). Il primo messaggero dice il nome contenuto nel
geroglifico a forma di uccello: che significa: “Guai al mio odiato nemico”, e
schierasti lui tra le Punizioni. Certamente Helios ti onora in lingua geroglifica.
(vox magica), in ebraico, attraverso lo stesso nome: (voces magicae) (lettere 37)
dicendo: Ti precedo, o sire, salendo dalle profondita, io il disco solare, per te. Il
tuo vero nome in egiziano: (vox magica) (lettere 9, sotto). Sorgerai dal profondo,
accompagnato al cinocefalo. Nella propria lingua, ti accoglie con gioia, dicendo:
“tu sei il totale dell'anno”. (vox magica) Lo sparviero ti accoglie dall'altra parte
con la propria voce, e implora per avere nutrimento (voces magicae).
L'enneamorfo ti saluta in ieratico (vox magica), e rivela dicendo:Vado di fronte a

te, o signore, dicendo cosi risuono tre volte e il dio sorrise sette, (voces magicae),
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mentre il dio rideva i sette dei sono nati, coloro che abbracciano la creazione.
(sopra). Questi sono gli dei rivelati. Prima, mentre lui rideva, apparve la sua luce
(1a luce del sole), e illumino tutte le cose. Egli divenne dio sull'ordine e sul fuoco.
(voces magicae). Rise una seconda volta: tutto era acqua. La terra ascolto il suono,
e urlo e si stiracchio, e I'acqua divenne triplice. Il dio apparve e si colloco sopra le
acque primordiali: infatti senza di lui 1'umido non cresce né cessa. Il suo nome é:
(vox magica). Tu infatti sei: sei essendo (vox magica). Avendo deciso di ridere
una terza volta (voces magicae), apparve attraverso la finezza del dio, Nous( o
Anima), che teneva in mano un cuore. Fu chiamato Ermes, fu chiamato (vox
magica). Il dio rise una quarta volta e apparve Genna, che domina la semente. Fu
chiamato (voces magicae). Rise una terza volta, e mentre rideva divento pallido e
apparve Moira che teneva una bilancia, ricordando che in lei risiede la giustizia.
Allora Ermes si oppose a lei, dicendo: “In me risiede la giustizia.” (sopra). Il dio
disse tra i due contendenti: “da entrambi apparira la giustizia, ogni cosa nel cosmo
sara sotto di te”, e (Moira) prese lo scettro dell'ordine per prima, della quale il
grande nome é anagrammato ed € tenuto in grande onore. Questo é: (voces
magicae) (lettere 49). Il dio rise una sesta volta, e si allietdo molto ed apparve
Kairos, che teneva uno scettro, simbolo della regalita, e diede al dio creato per
primo lo scettro, e lui, ricevendolo, disse: tu vestendoti dell'aspetto della luce,
sarai dopo di me. (voces magicae) (lettere 36).Mentre il dio rideva la settima
volta, nacque Psiche, e ridendo pianse. Vedendo Psiche la terra fischio, e si
stiracchio e genero il serpente Pizio, che prevede tutte le cose. Il dio lo chiamo:
(voces magicae). Il dio, vedendo il serpente, si meraviglio, e schiocco la lingua.
Mentre il dio schioccava la lingua, apparve uno in armi, che e chiamato: (voces
magicae). Il dio guardando di nuovo si spavento, come guardando ad uno piu
forte, mai la terra aveva generato un dio. Disse, guardando giu alla terra: (vox
magica). Il dio fu generato dalla tua eco, che ¢é padrona di tutto. Provocandolo, il
primo disse: “Io sono piu forte di questo”. Il dio disse al forte: Tu sei capitato da
un fischio, quello da un'eco. Entrambi sarete sopra ogni necessita. Da allora e

chiamato: (voces magicae). Signore, copio fedelmente i 9 nove suoni, vieni a me
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ed ascoltami. (voces magicae). Quando giunge il dio, guarda giu e scrivi le parole
dette ed il suo nome che ti dona. Non andartene dal posto, fino a che non ti dice le
cose attorno a te precisamente. La stabilita del mutamento® comprende cio che
segue: conosci, figlio, di chi e il giorno alla maniera greca, e andando alle sette
zone, misura dal basso e scoprirai. Infatti se e il giorno di Helios nella maniera

greca, Selene gira attorno al polo, e cosi anche i successivi, in questo modo:

Maniera greca Sette Zone
Helios Crono
Selene Zeus

Ares Ares
Ermes Ermes
Zeus Afrodite
Afrodite Ermes
Crono Selene.

Ti prescrivo la soluzione di queste cose senza fatica e cara agli dei, figlio, che
neanche i re riescono a comprendere. Scriverai sul nitro con l'inchiostro, quello
che deriva dai fiori dei sette astri e dagli aromi. Ugualmente disegnerai anche la
veccia, che allegoricamente ho descritto nella mia “Chiave”, che deriva dai fiori e
dagli aromi. Figlio, l'iniziazione di Monas ti e stata rivelata completamente. Ti
sottoporro, figlio, le magie del sacro libro, che tutti i saggi eseguono da questo
saggio e beato libro. Come ti ho fatto giurare, figlio, su cio che e sacro in
Gerusalemme; fai che il libro rimanga nascosto, una volta pieno di conoscenza

divina.

Commento

[GEOZX]
OEOI
BiBAog iepa émkarovpévn Movag ij ‘Oydon Moiboéws

88 Abbiamo scelto una traduzione molto letterale; 'abbiamo intesa come un modo molto
complesso per esprimere un sistema di traduzione (la stabilita del mutamento) dalla maniera greca
alle sette zone, che esprimerebbero le divinita protettrici della settimana.
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niepl 100 Ovopatog 100 ayiov. mepieyel 8¢ 00TwG: ayvog peivov

nuépag pa' mpoyneioag, iva €i¢ mv advodov mv &v kpi-(5)

@ katavtion. éxe 8¢ olkov éminedov, bmov mpo év-

1ouT0d 0VSEIS Etedevnoe, —Eotw &€ 1) B0pa mpog Suapag

PAénovoa—rkal avannéag péaov 100 oikov Pwpov yéivov

kal E0Aa kumapioava, atpofirovg §e€lovg Séka, GAékTo-

pag 600 Aevkolg, Gatvelc TeAgiong, kai AUyvoug Svo te-(10)

TapTNHOPIOVS TANPWOAG EAaiov YpnoToD. Kal UNKETL

EMXENG®

Dio| Dei. Papiro sacro chiamato Monas, o 1'Ottavo di Mose, attorno al nome del
venerato. E cosi scritto: rimani casto quarantuno giorno, scegliendoli prima,
affinché si giunga ad una eclissi di luna nella costellazione dell'Ariete. Abbi la
casa al piano terra, dove nessuno sia morto nell'anno precedente. La porta guardi
ad ovest. E fissando 1'altare nella parte centrale della casa, procura anche legna di
cipresso, dieci pigne di valore, due galli bianchi incolumi e perfetti, due lampade
che contengano un quartino riempiendole di olio di qualita. E non versarne oltre.
che presiedono le ore del giorno, che hai descritti nella “Chiave”. Tu sarai iniziato
da loro cosi: fai dal fiore di farina tre figurine: una dal volto taurino, una dal volto
caprino, ed infine una dal volto di ariete, ognuna di queste ferma in piedi sul polo
della volta celeste, mentre tiene fruste egiziane. Mentre bruci gli incensi,
mangiale, pronunciando l'invocazione presente nella “Chiave” alle divinita che
presiedono le ore, e la loro formula coercitiva e le prescritte divinita della

settimana, e sarai iniziato da loro.

[GEOZX]

OEOI

BiBAog iepa émkarovpévn Movag 1 ‘Oydon Moiboéwg nepi 100 Ovopatog Tod ayiov.
Dio|Dei. Papiro sacro chiamato 1'Unico, o 1'Ottavo di Mose, attorno al nome del
venerato.

Movdag: LSJ propone come significati: 'isolato', 'solitario'; oppure se sostantivato:
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'unita’,'monade’, indivisibile', 'semplice’. Segnaliamo che povdg € usata col
secondo significato anche nel Corpus Hermeticum, 1V, 10. Quindi abbiamo
preferito tradurre il termine con 'Unico'.

‘Oyéon Moivoéwg: Nell'elenco delle varianti della grafia di Mosé del TLG
Moiofi¢ € una di queste; le altre possibili vedono la sostituzione di omicron con
omega, o la sostituzione di o0 con omega. Il genitivo in -éw¢ viene definito nel
TLG come proprio del greco di koine o del greco bizantino. Infatti gli unici altri 3
riscontri di tale forma oltre agli 8 riscontri all'interno del PGM XIII ( 343, 382,
724, 731, 732, 1058, 1078) sono tutti in testi bizantini: Proclo il vescovo, Homilia
de circumcisione domini, 2, 2; Zosimo l'alchimista, ITepi oraBuod {avlwaoswg, 2,
183, 5; e I'Anthologiae Graecae Appendix, Problemata et Aenigmata, 35,30 n. Per
quanto possa sembrare a noi moderni una scelta particolare quella di intitolare un
libro di incantesimi a Mose, € necessario ricordare che Moseé era ritenuto un mago
nell'antichita. In proposito, Plinio, Naturalis Historia, XXX, 11 afferma: Est et
alia magices factio a Mose et Janne et Iotape ac Iudaes pendens [...].

ovopatog Tod dayiov: LSJ sottolinea come 1'aggettivo ayiog applicato alle persone
abbia valenza di 'sacro', 'santo' o 'puro'. Poiché siamo in un contesto pagano
abbiamo deciso di scegliere il termine 'venerato'. Abbiamo deciso di tradurlo
come sostantivato poiché lo pensiamo riferito a Mose, con una costruzione
analoga a quella usata nella Septuaginta, 35, 21, 4 “kai fveykav £KAOTOG @V
Epepev abTAOV 1 kopdia, kal 6oo1g €60&ev Tff Yuxf] aOT®V, Hveykav aeaipepa
Kupile €ig mavta T €pya TG OKNVAg ToD PapTLPIOL Kai €ig MAVTA TO KATEPYX

AT Kal €i¢ mMkoag T&G oTOANG TOD (yiov”.

TiEPLEXEL 6€ 0UTWG: ayvog LETVOV NEEPAG pa' poyneioag, iva €ig v avvodov v v
KPLQ KaTavTron.

E cosi scritto: rimani casto quarantuno giorno, scegliendoli prima, affinché si
giunga ad una eclissi di luna nella costellazione dell'Ariete.

nepiEyel 8¢ obtwg: LSJ tra i molti valori di mepiéyer propone 'contenere',

'comprendere’; Diodoro Siculo, Biblioteca Storica, 2, 1, lo usa per descrivere cosa
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e contenuto nel secondo libro. Percio abbiamo deciso di tradurre 'é cosi scritto',
per esplicare e chiarire il significato di mepiéyet 'contiene’.

IIpoymeiocag:I1 verbo in questa forma (participio aoristo attivo) € un hapax. La
sua unica attestazione € su questo papiro. La forma registrata del participio aoristo
su LSJ e deponente. Quindi si puo supporre una cambiamento della diatesi da
media ad attiva. A proposito Mandilaras registra come nei papiri post-Tolemaici
alcuni verbi deponenti, che mantengono tale diatesi anche alle altre forme,
presentino aoristi attivi.* In questo caso si deve segnalare come le uniche forme
attestate siano perfetto ed aoristo, in entrambi i casi deponente, piu questa singola
eccezione di aoristo attivo. In bizantino avra anche una forma attestata di aoristo
passivo.

iva gig TV avvodov T év kpi1d katavtion: LSJ riporta come primo significato
di gvvodov 'congiunzione', Malgrado cio viene usato da nel linguaggio tenico,
come Tolomeo, Tetrabiblos, 3, 11, 7 “nmpokpitéov 8¢ kai €K TOUTWV NUEPAS HEV
np@ToV TOV fidov, édvriep 1} év Toig dpetikoic Témoig, &l 8¢ pr, ™V oeAfvny, &l 8¢
pn, 1oV mAgiovg Exovia Adyoug oikodeomoteiag mpo¢ TE TOV TjAlov Kal TV

»

TIpOyevopEVNV aUVOSOV Kal Tpog TOV wpookomov [...] ” anche con il valore di
movilunio'. Va notato che il novilunio, o eclissi di luna, rappresentata una
congiunzione tra sole e luna.

&e 8¢ olkov émimedov, 6mov PO éviauTod 0VSEls Etedelnoe, —éotw 8¢ 1 O0pa
npog Suopag PAEmovaa—

Abbi la casa al piano terra, dove nessuno sia morto nell'anno precedente. La porta
guardi ad Ovest.

Eninebov: 11 primo significato che LSJ da é: 'al piano terra' o 'a terra'. Come
aggettivo e sempre associato a ywpiov, o a lessemi relativi ad esso.

EteAevtnoe: La proibizione € probabilmente collegata alla tematica della
contaminazione, infatti nel Deuteronomio, 21,23 si prescrive di seppellire al piu

presto il corpo di un condannato a morte affinché non contamini la terra dove e

stato ucciso. Non si puo quindi effettuare un rito sacro in cui si evoca una divinita,

89 Mandilaras 1973, 152. Cfr. Colvin 2007, 63-67. L'autore nota come durante I'evoluzione a
koine il medio tenda a scomparire.
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in una casa contaminata dalla morte.”

Kal avannéag péaov 100 oikov Pwpodv yéivov kai E0Aa kvmapioowva, atpofilovg
6elovg  Oéka, aAéktopag SO Agvkolg, Golvelg TeAgiovg, Kal ADyvoug 600
TETAPTNHOPIOVS TANPWTAG EAaiOL YpNoToD. Kl UNKETL EMYENG:

E fissando l'altare di terra nel centro della casa, procura anche legna di cipresso,
dieci pigne di valore, due galli bianchi incolumi e perfetti, due lampade che
contengano un quartino riempiendole di olio di qualita. E non versarne oltre.
avannéag péoov tod oikov: Letteralmente avarnriéag si deve tradurre secondo LSJ
con 'trafiggere’ e con tale valore é usato in tutti i testi dal III aC al V dC che lo
riportano. Noi abbiamo preferito alleggerire il significato in 'fissare’, poiché non lo
riteniamo adatto al contesto. Riportiamo inoltre una possibile costruzione
alternativa: 'fissando 1'altare centrale della casa', dove pégov e interpretato come
aggettivo associato a Bwpov. Abbiamo preferito scartare questa traduzione poiché
il verbo trasferisce una idea di 'impiantare' e mentre la prima costruzione
consentirebbe di avere una cosa che puo essere 'impiantata’ o 'fissata' ed un luogo
dove poter eseguire l'azione, nella seconda traduzione verrebbe a mancare il
luogo, e vi sarebbe una certa confusione tra la cosa che sarebbe 'fissata' e il luogo
dove fissarla.

T'éivov: Montanari riconosce yéivov come una variante di yrjivo¢ che LSJ traduce
come 'di terra', 'terrestre’. La forma ha due soli riscontri: questo stesso papiro e
Phrynichus atticus, Eclogae, 69: “ I'ftvov Aektéov Sid 100 1, GAA’ oyl dix 100 &,
yétvov” dove viene solo identificata la corretta scrittura della parola. La forma del
papiro si caratterizza dunque come tipicamente di koine. Il problema in questo
punto del testo € che manca un verbo principale, costringendoci ad pensare ad un
verbo dal significato di 'procurare' sottointeso. Il papiro spesso associa ad un
verbo all'imperativo un verbo al participio, e quindi in questo caso saremmo di
fronte ad una variazione nello stile. In proposito cfr. vv. 4-5. Per approfondire la

tematica del sacrificio nei papiri magici cfr. Zografou A, 2008, “Prescriptions

90 Per approfondire tale tematica, cfr. Douglas 1975; Parker 1993.
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Sacrificielles dans les Papyri Magiques”, Le Sacrifice Antique, ed.by. Mehl

Veronique, Brulé P., Paris: Presses Universitaires de Rennes, 187-205.

eloeABovTog yap 100 Beod mepioadtepov ééa-

pOnoovtai. annptiofw 6¢ n pdmneda Toig Embvua-

01 T00T01G, GLVYEVIKOIG 0001 ToD B00—EK 8¢ TalTnG TAG

BiBrov Epung kAéyag ta émbopata (" npoospwvnaev <év> (15)

gautol iepd POPAw émkatovpévy ‘ITrépuvyt’—to0 peV

Kpodvou atopa (€ativ yap Bapic kai e0wdng), 100 6 Aog

paAd&Babpov, tod &€ Apewc kdatog, Tob 6¢ ‘HAiov Aifavov,

¢ 8¢ Appoditg vapdog Tvdikdg, Tob ¢ Eppod kaoia,

¢ 8¢ ZeAnvne {uopva. tadtd oty 0 dnokpvea Embipata.(20)

0 6¢ Aéyer év T ‘KAe1di’ Movaf|g: ‘OKevdagl§ €Ml TavTOg

dpofov nAlakdv’, kbapov AlyorTiov ToUTolg A€yel.

Quando il dio arrivera, si infiammeranno straordinariamente. La tavola si trovi
preparata con queste offerte, che siano della stessa natura del dio. Da questo libro
Ermes ha rubato le sette offerte, e le descrive nel suo sacro libro chiamato
“Pterugis”. La styrax e di Crono (infatti & pesante e profumata), il malabathron ¢
di Zeus, il costo di Ares, l'incenso di Elio, il nardo indiano di Afrodite, la cassia di
Ermes, la mirra di Selene. Queste sono le offerte segrete. Questo dice Mose nella
“Chiave”. “Preparerai una cicerchia solare alla fine”, parla di una fava egiziana

con queste parole.

eloeABoviog yap 100 Beod mepioadtepov é€apOngovial. ammptiobw 8¢ 1) tpdmela
T01¢ émObpact ToUTOIC, GLVYEVIKOIG 0001 TOD B£00

Quando il dio arrivera, si infiammeranno straordinariamente. La tavola si trovi
preparata con queste offerte, che siano della stessa natura del dio.

IIeproootepov: comparativo assoluto neutro di meptocdg, usato avverbialmente.
AnnprioBw: Si nota come questo imperativo medio terza singolare usi I'aumento,

malgrado la forma attesa nell'attico non lo preveda. L'imperativo si ritrova solo in
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altre due autori, uno della tarda antichita ed uno bizantino: Profirio Filosofo,
vissuto nel terzo secolo d.C. e Gregorio Antioco Retore vissuto nel dodicesimo
secolo d.C. Infine si nota come il verbo, tolta qualche apparizione in pochi autori
arcaici e classici (si riscontrano solo 11 attestazioni fino al quinto secolo a.C.)
inizi ad essere usato piu estensivamente nella tarda classicita, per poi diventare di
largo uso in eta ellenistica e romana. Questo uso innovativo dell'aumento fa parte
di un percorso di variazione dall'uso proprio dell'attico, infatti sia Gignac che
Mandilaras registrano come 1'aumento temporale sia alle volte trasferito a modi e
tempi che non lo prevedono. Mandilaras afferma che cio accadeva poiché
l'aumento era percepito come morfema del tema verbale®'.

Zvuvyevikoig: LSJ come primo significato di ouvyevikog da 'familiare’, 'ereditario'.
Successivamente esprime come significato metaforico l'avere la stessa natura’,
'condividere la stessa tipologia'. E associato al termine Ogod in pochi testi
ellenistici-romani, quasi tutti testi cristiani. In tutti questi testi assume sempre il
significato primo di 'familiare', 'fraterno’. Si puo quindi supporre che una
traduzione molto letterale possa essere 'sostanze fraterne del dio' mostrando la
forza del legame tra le sostanze e la divinita, cosi deve essere letto la parafrasi

'della stessa natura'.

‘okevdoelg émi mavrog dpofov nALakoV’, kbapov AlyOmTiov ToUToig A€yet.

“Preparai alla fine una cicerchia solare”, parla di una fava egiziana usando queste
parole.

Xkevaoeg: Segnaliamo l'uso del futuro al posto dell'imperativo. Secondo
Mandilaras questo uso e proprio di tutta la lingua greca, e non costituisce un tratto
fondamentale della lingua usata nei papiri greci non letterari.*

Kvapov Aiyorrtiov tovToig Aéyer: La frase ha la funzione di glossare la citazione
diretta da Manetone. toUt01¢ é un dativo strumentale, che sottintende 'parole’

all'interno della frase.

91Gignac 1981, 232; Mandilaras 1973, 125; per avere una panoramica sulla storia dell'aumento
dal miceneo al neogreco cfr. Lupini 2011.

92Mandilaras 1973, 188-189. Per approfondire I'evoluzione del futuro durante la storia del greco
antico e bizantino cfr. Markopoulos 2007.
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oV &v 1] ‘KAeldi’, kai tov éndvaykov avtdVv Kai To0G EPef-

SoUATIKOVG TETAYHEVOUG, Kal €01 <T&>TEAEOUEVOG AOTOIG.

Queste cose Manetone scrisse nel proprio libro, la scegliendo i sette fiori dei sette
astri , che sono: la maggiorana, il giglio bianco, il loto, I'erephyllinon, il narciso, il
garofano e la rosa. Prima di ventuno giorni dall'iniziazione triturali in un mortaio
bianco, e lasciali seccare all'ombra, e tienili pronti per quel giorno. Mescolali
prima di quel novilunio secondo il dio tra gli dei che presiedono le ore del giorno,
che hai descritti nella “Chiave”. Tu sarai iniziato da loro cosi: fai dal fiore di
farina tre figurine: una dal volto taurino, una dal volto caprino, ed infine una dal
volto di ariete, ognuna di queste ferma in piedi sul polo della volta celeste, mentre
tiene fruste egiziane. Mentre bruci gli incensi, mangiale, pronunciando
l'invocazione presente nella “Chiave” alle divinita che presiedono le ore, e la loro

formula coercitiva e le prescritte divinita della settimana, e sarai iniziato da loro.

1a0TQ T& &vOn mpo €ikoat pdG NEEPAG THG TEAETAS Aglotpifinaov eig Asvknv Buiav

Kal &rpavov €v oK Kol éye aiTa ETola €l¢ TV NUEPQAV EKEIVNV. TPOTEPOV O
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ovVIoTGvou ol Srimot’ oV veounvia katd Oedv Toig wpoyevéaty Beolg, olg éxelc év
] ‘KAedi’.

Prima di ventuno giorni dall'iniziazione triturali in un mortaio bianco, e lasciali
seccare all'ombra, e tienili pronti per quel giorno. Mescolali prima di quel
novilunio secondo il dio tra gli dei che presiedono le ore del giorno, che hai
descritti nella “Chiave”

Agotpifnoov: LSJ lo traduce come 'triturare'. Il verbo é usato dal quarto secolo
a.C., per poi essere largamente usato in epoca ellenistica e romana, arrivando
anche all'epoca bizantina. Questa forma di aoristo imperativo risulta essere usata
solo in epoca tardo antica e bizantina, iniziando le sue attestazioni da corpora
come i PGM ed i Fragmenta Alchemica, che sono raccolte che contengono al loro
interno materiale da tutto il periodo ellenistico romano, per poi passare ad autori
come lo pseudo Galeno, datato al secondo secolo d.C, fino al corpus degli
Hippiatrica, datato al nono secolo d.C.

Ocoig, oig: Segnaliamo l'attrazione del relativo, declinato al caso del sostantivo a

cui fa riferimento.

noinoov €k oepdAews (S Y TAQUPOTIPOTWTIOV, TPAYOTIPOTWITOV, KPLOTIPOTWTIOV,
&v Ekaatov abT®V Enl mOAoL E0TATA, pdaTiyag Exovia Alyumriag,

Fai dal fiore di farina 3 figurine: una dal volto taurino, una dal volto caprino, ed
infine una dal volto di ariete, ognuna di queste ferma in piedi sul polo della volta
celeste, mentre tiene fruste egiziane.

&v Ekaotov: Notiamo come £kaotog sia rafforzato da év.

émi moAov fotédta: Come prima considerazione notiamo che il participio é
perfetto, in accezione stativa. In secondo luogo LSJ offre come traduzione
primaria di moAog: 'asse'. Il termine poi si declina su varie aree semantiche:
anatomica, astronomica, matematica-geometrica. Visto il contesto abbiamo deciso
di considerare il termine nella sua accezione astronomica. La traduzione dai testi
scientifici che LSJ da e 'stella polare', citando come fonte Eratostene, Caterismi, 2.

Abbiamo associato 'polo' all'accezione piu generale di 'volta celeste’, usata per lo
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piu in poesia.

Kal TOV Emavaykov aUT@V Kol Toug EpeBdoparikods Tetayuévoug, Kai &on
<t1e>TEAETUEVOG QUTOIG.

E la loro formula coercitiva, e le prescritte divinita della settimana, e sarai iniziato
da loro.

Enévaykov: LSJ lo dd come equivalente di émavaykaotikés. E segnalata la
presenza nel PGM 11, 43. énavaykaotikog: 'coercitivo', 'potente’, si trova anche nel
PGM 1V, 2674. Entrambi sono aggettivi, quindi abbiamo ipotizzato la presenza
implicita della parola 'formula'.

T00G £@EPSopatikovg TeTayuévoug: ESouatikog viene identificato da LSJ come
equivalente dell'aggettivo éBSouadikdg. 11 significato che viene attribuito e
settimanale. Poiché e presente I'articolo ed in precedenza nel testo greco venivano
invocati gli dei che presiedono alle ore del giorno abbiamo ipotizzato fosse sotto
intesa la parola 'divinita'. Té&oow, il cui primo significato e 'ordinare’, e stato
tradotto come 'prescrivere’, significato che LSJ da come proprio del participio
perfetto. E importante sottolineare come questa locuzione si riscontri soltanto nel

PGM XIII.

elta T kaBoAkf] ovotdael éxe vitpov TeTpdywvov,

€i¢ 0 ypayer[¢] T0 péya Bvopa Taic Emta pvais. avti 6¢

100 onmuapod Kai T00 auptypod ypdyov €ig 10 €v pépog(40)
100 VITPOUL KOPKOSEIAOV 1EPAKOTIPOCOWITOV KAl QUTE EQe-
OTAOTA TOV EVVEGLOPPOV* AVTOG YAp O lEpAKOTIPOTWITOG
KOpKOSEIAOG €1¢ TaG & Tpomag Tov Beov domddetat

T MOMMUOUE* Gvamvedoas yap mommidet €k to0 fubod,

Kal avti- (45)

PVET a0T® 0 106G O poppdg <&wv>. 8§10 avti T00 monNMLOLOD
TOV [EpAKOTIPOTWTIOV KOPKOSEIAOV ypape: E0TIV

yap 1 mpw1n kepaia 100 OVOUATOSG O TOMTUOHOG.
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Poi, durante I'evocazione, tieni un rettangolo di natron, dove scriverai il grande
nome con i sette suoni. Prima dello schiocco della lingua e del fischio disegna un
coccodrillo dal volto di falco sulla prima parte di nitro, e 'enneamorfo posto sopra
di lui. Egli infatti, il coccodrillo dal volto di falco, saluta il dio ai solstizi ed agli
equinozi con uno schiocco. Infatti egli che ha le nove forme, inspirando, gorgoglia
dal profondo e gli risponde. Percio prima del gorgoglio disegna un coccodrillo dal
volto di falco: infatti il gorgoglio é il primo spirito del nome.

elta T kaboAikf] ovotdoel éxe vitpov Tetpdywvov, gic 6 ypdyel[c] 10 péya vopa
1alg EMTA VAL,

Poi durante I'evocazione tieni un rettangolo di natron, dove scriverai il grande
nome con sette suoni.

kaBoAikij ovotaocer: LSJ offre come traduzione di obotdoig 'comunicazione tra
I'vomo e la divinita' in relazione ai PGM. Infatti tutti gli esempi portati per
giustificare questa traduzione provengono da PGM 1V, 209, 220, 260; PGM 1, 57.
kaBoAikdg ¢ tradotto nel LSJ con 'generale’, 'universale'. Considerato il contesto
abbiamo deciso di tradurre queste due parole con un 'evocazione' tralasciando il
significato di kaBoAikdg perché sentito ridondante in italiano.

ypawel[g] T0 péya évoua taic éxta pwvaig: In questa frase il dativo puo essere
interpretato in due modi: un dativo strumentale semplice o un dativo di
accompagnamento. Se si interpreta come dativo strumentale, il nome sara
costituito dai sette suoni, al contrario se un dativo di accompagnamento il nome
sara accompagnato dai sette suoni. In proposito la scelta del dativo semplice da
parte dell'autore non e dirimente poiché come ha scritto Bizos: “L'idea di

accompagnamento € spesso molto vicina all'idea di mezzo”.”

avti 8¢ 100 mommuopod kai 100 cuptypod ypdwov €ig 10 €v pépog Tob ViTpou
KOPKOSEIAOV 1EpAKOMPOTWITOV KAl AOTQ EPETTATA TOV EVVEALOPPOV
Prima dello schiocco della lingua e del fischio disegna un coccodrillo dal volto di

falco in una parte del natron, e I'ennamorfo posto sopra di lui.

93 Bizos 2006, 77-78.
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Kol a0T@ EPEOTATA TOV évveauoppov: In questa frase évvedpopgov € dipendente

da ypdyov, quindi il participio perfetto di iotnut é congiunto ad évvedpopgpov.

aOTOG Yap O IepaKOMPOTWITOG KOPKOSEIAOG €1G TG & TpoTag Tov Bedv domddetal &
TIOTMIVOU G

Quello infatti, il coccodrillo dal volto di falco saluta con un fischio il dio ai
solstizi ed equinozi.

€i¢ tag 8" tpomag: LSJ offre come prima traduzione 'movimento’, 'curva'. In
relazione all'astronomia questo termine puo indicare i solstizi. Esso viene usato in
una grandissima varieta di testi; anche senza determinazioni in alcune epoche puo
riferirsi solo all'equinozio di inverno, ma LSJ specifica chiaramente che il
significato deve essere determinato dal contesto. Poiché non e chiaro il contesto
abbiamo preferito dare il significato di solstizi ed equinozi, che

simboleggerebbero i 4 punti cardinali.

"Eotiv yap 1 mpa kepaia To0 OVOUATOS O TTOTTUOHOG.

Infatti il gorgoglio é il primo spirito del nome.

Kepaia: Letteralmente 'corna’ secondo il LSJ. Poiché subito dopo il LSJ scrive
'qualsiasi cosa che si proietti in avanti come un corno', abbiamo deciso di tradurla
come 'spirito’, poiché il lemma e usato in questo modo da Dionigi di Alicarnasso,
De Dinarcho, 7, 22: “kai 10 81 dong kepaiag Sifjkov mKpov Kai vogpov”. Si puo

notare come kepaia venga usato come segno grafico per indicare lo spirito.

SedTEPOV OL-

PYHOG: avTi &€ T0D auptypod dpdkovia dakvovia v
oVpa&v, ¢ote elvat ¢ §bo, mommuopdV Kai auptypdv,(50)
lEPAKOTPOTWITOV KOPKOSEIAOV Kail EVVEAOPPOV

ENGvw E0TAOTA Kal KOKA@ TOUTWV SpAKOVTa

Kal TG Mt paovdg. oty ¢ dvopata B, dv mpoeye

TOUG WPOYEVELG oLV T aTAN Kal To0G NUEPETiovg <kai> ToUG
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EpePdopaTikolg TeETay <p>EVOUG Kal TOUT®V TOV €navaykov.(55)
dtep yap ToUTWV 0 <0>€0¢ 0UK EMaKoVOETAL, GAA’ G ApIL-
ompliaatov o0 mapadééetai <ae>, €l un Tov KUplov

¢ NEEPAG TPOEITNG KAl TG WPAG TTUKVOTEPOV,

fjv e0prioeig €mi TéAouvg Sidaynv. dtep yap avt@dV

006¢ &v dnepydoel, év olg éxeg év T ‘Khreaidi’. (60)

Dopo vi é un fischio. Prima del fischio disegna un serpente che si morde la coda,
affinché vi siano le due cose: il gorgoglio ed il fischio; il coccodrillo dal volto di
falco e I'ennamorfo posto sopra di lui, e il serpente disegnato a circolo attorno a
questi e i sette suoni. Sono nove i nomi, tra questi scandisci quelli che presiedono
alle ore del giorno aiutandoti con la stele, quelli del giorno e quelli della settimana
prescritti e le loro formule coercitive. Infatti il dio non risponde senza di queste,
ma, come se fossi un non iniziato, non ti riconoscera, se non proclami il signore
del giorno e dell'ora frequentemente, che scoprirai grazie alla preparazione
iniziatica. Senza queste formule, non ti iniziera neppure uno di quelli che sono

nominati nella “Chiave”.

@V TpOAeye TOUG wpoyevels obv TH omjAn kai ToU¢ Ruepeoiovg <kai> TOUG
EpePSopaTikolG TETay <p>EVOUG Kl TOUTWV TOV EMAVAYKOV.

Tra questi scandisci quelli che presiedono alle ore del giorno aiutandoti con la
stele, quelli del giorno e quelli della settimana prescritti e le loro formule

coercitive.

Qv: ha valore partitivo: 'tra questi nomi, questi sono quelli che devi pronunciare'.
100G Nuepeaiovg: Letteralmente secondo LSJ 'che dura un giorno', oppure 'del
giorno'. Considerato il contesto dove si devono invocare le divinita che presiedono
le ore e successivamente i giorni della settimana, abbiamo deciso di tradurlo come
'del giorno'.

Tov émavaykov: Vd. Commento linea 36.
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dtep yap adT@dv 00SE Ev dmepydoel, év olg éxeg év T ‘KAaidi’.

Senza queste formule, non ti iniziera neppure uno di quelli che sono nominati
nella “Chiave”.

Amnepyacer: il verbo € deponente in greco classico, dmepydoer quindi la
teoricamente andrebbe interpretato come un futuro indicativo seconda persona
singolare. Ma interpretato cosi, la frase non avrebbe senso, poiché sarebbe “lo
studente” a dover iniziare le entita e non viceversa. Quindi abbiamo preferito
interpretarlo come un uso attivo di un verbo deponente, cosi che la frase assuma
significato. Questa interpretazione e giustificata dal fatto che questo verbo in
periodo tardo antico e bizantino assume anche forma attiva. Ad esempio in
Zosimo Alchimista, ITepi Acukwoswg, 2, 249, 6: “Ainynoopat 8¢ Ouiv [Aevkog] Tag
AEUKWOEIS TV oAVBSwV dnepydoag, i <t00> mvedpa Pamtev 1 yévvnoig, iva
nvedpa Payev-”. Si puo chiaramente vedere il verbo coniugato come fosse attivo.

Infine riteniamo importante segnalare come questa forma sia un hapax.

év olg: Segnaliamo come secondo LSJ l'uso di év piu dativo con valore partitivo
sia un uso prettamente poetico, poiché viene segnalato soprattutto come uso

omerico.

éomv 6¢ 1 lepa oTHAN 1) €V TR ViTp ypagopévn:
‘émkadoldpai og TOV maviwy peidova, ToV mavia
KTioavta, g€ TOV a<0>ToyévvnTov, TOV TAVIa OpaVIA Kal
Un Oppevov: av yap ESwkag nAie v §oéav kai mv
Suvapy @naocav, oeAnvny atéev kai drmoArnyety (65)

Kal dpopoug Exety TakTolg, Undev apaiprioag tod mp-
OYEVEATEPOL OKOTOUG, GAA’ i00TNTH QUTAV EépLoaG:

000 yap QavEVTOS Kl KOOHOG EYEVETO KAl QG EPavr).
ool dvta vrotétaktat, o 00SEIC BV Svvatat

10elv v dAnbwvnyv popenv. o petapoppovpevos (70)

el mvrag, ddpatog el Aiwv Aidvog. émkaroduai ok,

60



KUple, tva pot pavijc ayabn popoef, 61t dovAedw

UTTO TOV 00V KOGHOV T 06 dyyédw, Biabi-

apfap BepPip axiAatoup fovppovutpwi, Kai

10 00 DOBw, Aavovp Xpatop BeABaAt BaAPil, Tdw. (75)

Sl O€ GUVETTNKEY O TOAOG Kl 1) YA.

La sacra stele é quella disegnata nel nitro. “Ti invoco piu grande dei grandi,
fondatore di ogni cosa, tu, colui che si é generato da solo, che vede ogni cosa, e
non e visto. Tu infatti hai dato al sole lo splendore e I'intera potenza, tu hai donato
alla luna la possibilita di crescere e sparire e avere percorsi fissati. In nessun modo
hai tolto le tenebre da cio che vi era prima, ma hai diviso la loro uniformita. Infatti
nel momento in cui sei apparso, e nato l'ordine ed e apparsa la luce. Da te e stata
generata ogni cosa, di cui nessun dio puo vedere il vero aspetto. Tu che puoi
mutare in tutti le forme, sei I'invisibile eone degli eoni. Ti invoco, sire, affinché tu
mi appaia nella tua forma benevola, poiché sono sottomesso al tuo messaggero
nell'ordine delle cose da te creato, (vox magica) e al tuo terrore(vox magica). La

volta celeste e il terra sono unite grazie a te.

Emkarodpai oe TOV maviwy peidova, TOV mavta KTioavia, € T0V a<0>ToyEVVNTOoV,

ti invoco piu grande dei grandi, fondatore di ogni cosa, colui che si é generato da
solo.

a<o>toyévvnrov: 'colui che si genera da solo'. Riteniamo importante sottolineare
come il termine sia in massima parte d'uso filosofico ed in particolare del medio e
neo platonismo. Ricorre infatti in Stobeo, Filo Giudeo, Massimo di Tiro, Proclo ed

i frammenti orfici.

oeAnvnyv aléetv Kai AmoAnyetlv kKai SpOpoLG EXELV TAKTOUG

Tu hai donato alla luna la possibilita di crescere e sparire e avere percorsi fissati.
abéelv kai amoAnyewv: Letteralmente 'crescere' e ‘'abbandonare'. Abbiamo
interpretato questa coppia di verbi, retti da &5wkag, che abbiamo richiamato nella

traduzione, come il susseguirsi delle fasi di luna, che dalla luna nuova porta alla
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luna piena.

épopovg Eyetv taktovg: 11 verbo reggente € sempre E6WKAG. TAKTOG € SPOOG
possono essere tradotti come 'percorsi fissati', che dovrebbero individuare al
tempo stesso sia 1'orbita della luna, che I'insieme delle fasi lunari che si ripetono in

maniera regolare.

UNSEV dpaiprioag 100 POyEVESTEPOL TKOTOVG, GAA’ Ia0TNTA aVTAV EUépioag:

In nessun modo hai tolto le tenebre da cio che vi era prima, ma hai diviso la loro
uniformita.

undev apaiproag Tod mpoyeveotépov okotovg: Secondo LSJ okdtog puod seguire
sia la seconda declinazione che la terza. In questo contesto preferiamo
interpretarlo come un accusativo plurale rispetto che genitivo singolare. Il verbo
dunque regge una costruzione accusativo e genitivo, e undév € interpretato come
avverbio.

iooTnTa aOTAV éuéproag: Nessuna delle due parole e tipica ad un periodo storico
particolare della lingua greca o di un lessico specializzato. Alla luce delle linee sia
seguenti che precedenti si puo pensare che il significato di questa parte sia l'atto
del dio di dividere o rompere l'uniformita delle tenebre, senza esser stato
contaminato dalle stesse, o aver partecipato alla loro creazione.

01t SoLAED® VMO TOV GOV KOGHOV TR 06 GyyéAw,

Poiché sono sottomesso al tuo messaggero nell'ordine delle cose da te creato.

6Tt 50VAEV® VTTO TOV GOV KOOUOV T 0@ dyyédw: LSJ afferma che SovAcdw puod
usare una costruzione col dativo. 0o TOov gov kdapov é un complemento locativo

non retto da SovAedw.

Emkarodpai

o€, KUpIE, G ol UTTO dov Beol pavévteg, iva Sbvapty Exwaty
ExePukpwp ‘HAiov, ob 1j §6&a- “‘aca nnn

WO 1 0o e Xafand, Apfadiaw.

Zayoupn, 0 Beo¢ ApaBuv Adwvaie.’ émkarod- (80)
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pat og, kKOpie, opveoyAvgiati- ‘apai’, igpoyAvgioti:

‘Aaidap’, afpaioti- ‘avoy

BiaBiapPab LepPip eytratovp Bovgppovptpop’,

atyvrrtioti- ‘AASafaey’, kovokepatioti- ‘ABpaodé’.

lepaK1aTi- ‘Y1 1 X1 XL 1 X1 XL TLp TLp 11p’,(85)

lepatioti:

‘UEVEQIPO- Yo xar xa ya o xa o'

elta kpdmMooV y’, TOMMVOOV PAKPOV, GVPITOV &M

pfAkog. ‘Nké <pot>, KpLe, QU@UNTOS Kal GMAUAVTOG, O Un-

Sdéva 0mov paivov, 61t tetédeauai aouv 10 vopa.’(90)

Ti invoco, sire, come gli dei che appaiono sotto di te, affinché abbiano potere:(vox
magica) di Elios, del quale e l'apparenza (voces magicae). (nome) il dio (vox
magica). Ti invoco, signore, il cui nome e scritto nel geroglifico ad uccello: (vox
magica); nella lingua dei geroglifici: (voces magicae); in ebraico (voces magicae);
in egiziano: (voces magicae); alla maniera di coloro che hanno il volto canino:
(voces magicae); nel linguaggio dei falchi: (voces magicae); nel linguaggio dei
sacerdoti:(voces magicae). Dopo batti le mani tre volte, gorgoglia fortemente,
fischia a lungo. Vieni a me, sire, privo di errori e perfetto, tu che non profani alcun

luogo, poiché ho celebrato il tuo nome.

emkarodpai oe, kopie, OpveoyAvpioti- ‘dpai’, iepoyAvpioti- ‘Aaiday’, afpaioti-
‘@voy BiabiapBal PBepfip eytratovp Lovgpovutpop’, aiyvmrioti- ‘AAdafae’,
KUVOKEQUALOTI  ‘APpaodl’.icpakioti- ‘1 xt 1 xt Xt Xt XL TQ TQ TQ’,
lepamioTi- ‘PEVEPWIPWO- Yo Yo xor xor xo xor xo’.

Ti invoco, signore, il cui nome e scritto nel geroglifico ad uccello: (nome); nella
lingua dei geroglifici: (voces magicae); in ebraico: (voces magicae), in egiziano:
(voces magicae); alla maniera di coloro che hanno il volto canino:(voces
magicae); nel linguaggio dei falchi: (voces magicae); nel linguaggio dei sacerdoti:
(voces magicae).

‘OpveoyAvgiori: 11 termine € usato solo nei PGM, quindi non si puo cercare I'uso
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in altri testi alla ricerca di un significato. Vi possono essere due possibili
interpretazioni: il geroglifico puo essere lo sparviero, simbolo di Ra, una delle
manifestazioni del dio solare, oppure puo essere l'uccello Benu, che simboleggia
la rinascita eterna del sole.* Quando il termine € usato nuovamente in questo
testo, alla riga 147, poco dopo si trova un richiamo allo sparviero, animale sacro
usato per indicare la divinita, anche in senso lato oltre a quella solare, come ci
racconta Horapollo, nella tarda antichita.” Allo stesso tempo pero 1'uccello Benu,
che potrebbe essere derivato dal verbo bnbn, che indica la rigenerazione, sarebbe
pure adatto per descrivere l'entita divina di questa invocazione.”

iepoyAvgioti: Abbiamo tradotto 'nella lingua dei geroglifici', poiché a causa della
evoluzione linguistica, la lingua espressa attraverso i geroglifici, parlata durante il
Medio Regno, non era pill compresa senza un preciso insegnamento.”’

apfpaioti: Compare solo nel PGM XIII. Variazione di ‘EBpaioti. Questa variazione
potrebbe essere stata causata dal fatto che in copto vi era una assimilazione delle
vocali basse medie non accentate [a], [e] e [o] in /3/. Questo avrebbe causato una
incertezza grafica nello scrivere queste vocali.”® Per la scelta dell'ebraico come
lingua, vd commento linea 1.

Kvuvokepaioti: Secondo LSJ 'alla maniera delle persone dal volto canino'. Le
persone dal volto canino sarebbero i babbuini, animale sacro in Egitto. E attestato
solo altre due volte: PGM V, 27; XIII, 594. 1 babbuini nella mitologia egiziana
erano i primi adoratori del sole, che lo accoglievano ogni mattina annunciando
l'alba. Inoltre é importante segnalare come in eta ellenistica il clero egiziano fosse
creduto capace di parlare la lingua dei babbuini, che si pensava fosse il linguaggio
naturale della vera religione.”

Teparaoti: La traduzione data da LSJ é 'mel linguaggio dei falchi'. E stata usata
solo un'altra volta in PGM XIII, 597. La scelta del falco non e casuale poiché il

falco era nell'immaginario egiziano uno dei simboli della divinita solare. Pinch

94 Quirke 2001, 23-30; Bonnamy 2010, 200, 359.

95 Horapollo, 6,7,8.

96 Quirke 2001, 26-30; Bonnamy 2010, 200; Armour 2001, 44-45.

97 Grandet Mathieu 2007, 8-10.

98 Horrocks 1997, 63. Cft. Vierros 2012, 107-115.

99 Pinch 2002, 113-114. Cfr. Quirke 2001, 47-48; Velde 1988, 129-137.
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scrive che il falco divino, Ra, si fuse molto presto con il Dio Sole creatore di tutte
le cose.'” Da cio probabilmente la scelta di parlare con il linguaggio dei falchi,
uno dei linguaggi di questo dio dagli attributi solari, come viene descritto in
questa parte dell'evocazione, e come viene confermato in questa sezione dalla
scelta di parlare anche il linguaggio dei babbuini.

Tepatioti: Non é registrato in LSJ. E usato solo nel PGM XIII, 86, 160, 470, 599.
Abbiamo scelto di tradurre 'alla maniera dei sacerdoti' poiché il suffisso -(o)ri

identifica un avverbio di modo,™!

e la testa condivide il tema della parola
iepanikdg, dove il suffisso -1kd¢ identifica una parola derivata.'” 'Alla maniera dei
sacerdoti' dovrebbe essere inteso come 'ieratico' modo di scrittura egizia, usata
prevalentemente in ambito templare, che per questo ha preso il nome dalla
definizione greca ispamkd¢ che va tradotta come templare.'” E interessante
notare come l'avverbio sia stato composto con -(o)ti, invece di produrre un
avverbio in -w¢ come ci si aspetterebbe dal suffisso -ikd¢. Probabilmente la scelta

é stata dettata da un principio di uniformita testuale, che potrebbe aver 'generato'

un nuovo composto.

&xe 8¢ mvakida, €i¢ fjv HEA<A>e1g yp<d>@<e>1v, oa got
Aéyel, kai payaiptv 0Aoaidnpov diatopov, iv’ éav

1a Gopara 00ng, kabBapog dmo ndvrwv, kai amov-

on<v>, oivou kepdpiov Kai dyyelov HEAITOG HEDTOV,

iva a<v> agneiong. navra 6¢ got mapakeiofw Erotua.(95)
00 &€ €v Aivoig 1001 kaBapoic éotep<p>€vog EAaive
OTEPGVQ, TOINOAG TOV TTETAHTOV 0UTWE*

Aafwv owvdova kabBapav Evypaov

Kpoo® 1006 1ée” B0l moinaov kaAvfnv,

0@’ 1jv 101 TeAodpevog. Exe 8¢ kai kata Tod(100)

100Pinch 2002, 143-145. Entrambi i temi verranno approfonditi sul capitolo riguardante
l'interculturalita dei PGM.

101Chantraine 2012, 243..

102Chantraine 1979, 385-394.

103Gardiner 1927, 8; Cfr. Cavillier 2012, 15-17.
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PaXNAOL KIVWApH®UOV: a0T® yap rjdetat

10 O¢lov kai v Suvapy mapéayeto.

Tieni con te una tavoletta, sulla quale sarai pronto a scrivere qualsiasi cosa egli ti
dica, e una spada di solo acciaio a doppia lama, affinché, qualora tu sacrifichi le
offerte, tu sia puro da ogni cosa, e tieni come offerta un'anfora di vino e un vaso
pieno di miele, qualora tu libi. Tutte le cose siano preparate e poste di fronte a te.
Tu vesti di lino puro, indossa una corona di ulivo, e fai il copricapo cosi:
prendendo un panno di lino puro scrivi nella nappa i 365 dei, fai una capanna,
sotto la quale tu sarai iniziato. Prendi e spalma sul collo il cinnamomo. Infatti il

divino ne ha piacere, e ne mostra il potere.

&xe 66 mvakida, €ig v pHEA<A>elg yp<d>@<e>1v, 60a dol Aéyel, Kal poyaipv
oAoaidnpov diotopov.

Tieni con te una tavoletta, sulla quale sarai pronto a scrivere qualsiasi cosa lui ti
dica, e una spada di solo acciaio a doppia lama.

‘OAocidnpov: 'di solo acciaio'. Parola usata prevalentemente in ambito ellenistico,
imperiale e poi bizantino. L'unico esempio di citazione nella tarda classicita o
prima eta ellenistica é da un frammento di Antifane (Fr. 215, Kassel-Austin), nel
quarto secolo a.C.

Aiotopov: 'doppia lama'. La parola é attestata maggiormente dalla tarda classicita
e nel periodo ellenistico romano e successivamente bizantino. Il testo risulta molto

attestato nella letteratura patristica.

00 &€ €v Aivoig 001 kaBapois Eotep<p>€vog EAaive OTEPaV®, TOINONG TOV TETATOV
o0t Aafwv atvéova kabapav &vypayiov kpodd Ttoug 1ée” Beols, moinoov
KaAOBNv, 0@’ fjv {01 TeAoVpevog.

Tu vesti di lino puro, indossa una corona di ulivo, e fai il copricapo cosi:
prendendo un panno di lino puro scrivi nella nappa i 365 dei, fai una capanna,
sotto la quale tu sarai iniziato.

Eotep<p>évog: Participio perfetto attributivo di otépw.
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ITétacov : 'Copricapo'. Questa parola é usata solo a partire della prima eta
ellenistica fino a tutto il periodo bizantino. In proposito la Suda, ,1378 afferma:
“ITéracog: eldog Vedapatog. Emppupdviwv Apdkovil Q) vopolém 1&dv Abnvaiwv
ETROoVG mAgiovag Kol yutdvag, drmonmviyfjvar év 1@ Bedtpe.”, identificando
nétaoog come un copricapo di lana tessuta, che era usato dagli ateniesi per andare
a teatro. Curiosamente pero non é attestato in epoca classica.

Zwéova: Parola usata molto in ambito ellenistico, romano e successivamente
bizantino. Viene usata in massima parte da testi di carattere patristico, e
saltuariamente in testi di carattere tecnico scientifico come Galeno, De Methodo
Medendi, 10, 723, 19; oppure Strabone, 15, 1, 24.

Kpood: Parola problematica. Secondo TLG variante dorica di kpwoodg'™ che
viene tradotta da LSJ come 'caraffa’ e come secondo significato 'urna cineraria'.
Risultando evidente che questi significati non si adattano alla traduzione si puo
supporre che siamo di fronte ad una variante o un errore dalla parola kpoogadoi,
tradotta come 'orlo’, per quanto non compaia nell'apparato critico. Oppure si puo
supporre che la parola sia corretta e venga usata per indicare l'orlo per metonimia.
In questo senso é interessante la definizione data di questa parola da un dizionario
bizantino: Etymologicum Magnum, 541, 6: “Kpoodg: Tlapda 10 dkpa kai 10 K&pa-
i mapa 10 &Kpov Kai TO Oclw, TO €v AKpw OeI0UEVOV Kal Kpepapevov. 'Ex 8¢ 100
KPOOOG YIVETAl KPOOG®, KPOOwow, Kai kpoowtds”. E evidente come in questa
definizione 'orlo’ sia dato come uno dei possibili significati.

KoaAofnv: 'Capanna’. Malgrado la parola sia discretamente attestata durante il
periodo classico, inizia ad essere usata diffusamente a partire dal periodo
ellenistico, per poi essere attestata largamente durante il periodo imperiale e poi
bizantino. Tende a ricorrere maggiormente in testi storici (Flavio Giudeo,
Antiquitates Judaicae 19,75, 5), geografici (Strabone, 7, 1, 3, 40) o grammaticali

(Giulio Polluce, Onomasticon, 1, 73, 4). Con I'avvento del cristianesimo la parola

104 La definizione di tale variante come dorica da parte del LSJ ¢ da considerare incerta poiché
l'iscrizione in cui questa parola ¢ usata ¢ del primo secolo a.C., ed all'epoca si era gid persa la
sensibilitd quantitativa e vi era un uso confuso tra omicron ed omega. Per approfondire I'aspetto
dialettologico cfr. Horrocks 1997, 65; per approfondire la Cronaca di Lindo, in cui ¢ stata trovata
la parola, cfr. Jacoby, FigrH (secondo volume), 1005.
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e molto usata nella patristica.

éye 8¢ Kal

€K Pidng Sapvng Tov ouvvepyodvia AOAAw-

va [ye]yloppévov, @ mapéotnkey Tpimoug kai

IT00106 dpdkwv. yAbWov 6¢ mep<i> tov Ao wv<a>(105)

T0 péya Bvopa Alyummiak® oxnpatt: €mi 100

otmboug dvaypapuaTi{OpeVoOV T0

‘Baivywwwywwwyviaf’ kal katd 00 voTou

100 {wdiov 10 dvopa 0010 “TAiAAOVL: TAiAAOV"

iAiAdouv’. mepi 8¢ Tov ITH6ov dpdkovia kai tov (110)

pinoda: ‘1Bwp pappapavyn Py

‘0wPwy.’ éxe 8¢ T00TO KaTA TOD TPA)TIAOD

TEAéTag aUVEPYOV OV TV TAVIWVY LETX TOD

KIVVQULWUOV.

Prendi anche 1'Apollo che aiuta intagliato da una radice di alloro, al quale siano
posti vicino il serpente Pizio e il tripode. Intaglia intorno ad Apollo il grande
nome in alla maniera copta. Sopra il petto trascrivi: (vox magica), e sul torso della
figura questo nome: (vox magica). Sul serpente Pizio e sul tripode: (voces
magices). Tieni cio sotto il collo mentre esegui il rito, poiché e cio che aiuta in

tutte le cose dopo il cinnamomo.

&e 8¢ kal €k pilng S&pvng 1OV ovvepyodvia AmdMwva [ye]lyAdvppévov,
napéatnkey Tpinouvg kai ITHO10¢ Spdkwv.

Prendi anche 1'Apollo che aiuta intagliato da una radice di alloro, al quale siano
posti vicino il serpente Pizio e il tripode.

AmoMova: Tutti gli elementi, alloro, statua di Apollo, serpente pizio e tripode
mostrano come si sia di fronte alla descrizione di un culto di Apollo. Il problema e
che non si é di fronte ad un rituale mantico, ma ad una evocazione. In proposito e

interessante ricordare come, con l'avvento del neoplatonismo, la capacita
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oracolare fosse divenuta importante al fine di conoscere il divino, quindi
probabilmente Apollo 'aiuta' in quanto mezzo per conoscere il divino e quindi

poter invocare la divinita-demiurgo.'®

yAOWov 8¢ mep<i> 10v AnoAMwv<a> 10 péya Gvopa AlyumTiak® oxHpatl: €l 100
otboug avaypappatiiopevov 10 ‘Baivywwwywwwyvia’ kal kata 100 vaTou T00
{wéiov 10 Gvopa todto ‘TAiAdou- iAiAdou- iAiAdov’.

Intaglia intorno ad Apollo il grande nome alla maniera copta. Sopra il petto
trascrivi: (vox magica), e sulla schiena della figura questo nome: (vox magica).
Aiyortiak® oynuati: 'Figura Egiziana', questa locuzione si trova solo nel PGM
XIII, in questo verso ed al verso 663. Malgrado i geroglifici siano definiti oggi

come: “disegni stilizzati usati come segni di scrittura”'®

, e quindi questa
locuzione possa sembrarci un richiamo a loro, nell'antichita igpoyAvgikd, se non
era usato solo, era sempre accostato a ypdpypoata. Quindi é evidente come gli
antichi non definissero i geroglifici come 'disegni', ma preferissero usare la parola
con cui si indicavano le lettere. In proposito e interessante l'uso che fa
dell'aggettivo Aiyvnmiakdg, Athanasius, Vita Antonii, 16, 3-4: “&Aeyev aotoic 10
Alyormiakf] @wvij tadta-” dove la parola e usata per indicare la lingua copta.
Poiché oxfjua puo essere tradotta anche come 'maniera’ o 'modo’, abbiamo deciso
di tradurre la locuzione 'alla maniera copta'.

avaypaupati{opevov: verbo non molto usato, vi sono solo dodici attestazioni. Se
si escludono i sei riferimenti nel PGM XIII, e usata solo in testi bizantini di
periodo avanzato, (undicesimo, dodicesimo secolo) incentrati sul commento a testi

letterari.

éxe b¢ 10010 KAt TOD TpAYNAOL TEAEOUG OLVEPYOV OV TV MAVIWV HETA TOD
KIVVQULWUOV.
Tieni cio sotto il collo mentre esegui il rito, poiché e cio che aiuta in tutte le cose

dopo il cinnamomo.

105Fonterose 1978 224-226; Busine 2005, 295-318; Girgenti Muscolino 2011, 535.
106Grandet Mathieu 2007, 8. Cfr. Gardiner 1927, 6-10.
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Zvuvepyov: 'aiuto’, 'aiutante’. Parola poco attestata, nel TLG le attestazioni totali
sono 45. E usata dalla prima eta ellenistica, per quanto sia usata principalmente in
eta romana e bizantina, da cui arrivano la maggioranza delle attestazioni. Prima
dell'eta bizantina e troppo poco attestata per poter categorizzarla. Secondo LSJ
puo reggere una costruzione con genitivo, dove si esprime 1'ambito in cui si aiuta,

per cui I'abbiamo associata a T@v ndvrwv nella traduzione.

TPOAYVELOAG OBV, GG TIPO-

elnmov, mpo Emta NUEPRV aeAnvng Astmobong, kata (115)

MV 00V0S0V YaUAIKOITAV Emi YidBov Opuivng,

KATA TIPWI AVIOTAVOLEVOS TOV TALOV XQIPETITOV

éni émra nuépag kab’ nuépav Aéywv Tovg wp<o>yeveig

0z00¢ p&TOV, ElTar TOVG £PEPSOUATIKONS TETAYUEVO <V>C.

pHabBwv 8¢ Tov KOplov Th¢ NuEpa<g> Ekelvov évoyAet (120)

Aéywv: ‘KOple, T mOOTN KOA® TOV B0V €16 TAG ie-

pa¢ Buoiag,’ 00t motd<v> dypt g OySoneg nuépag. EABwV

o0V émi ™V fuépav 10 HEGOVUKTIOV pQ Té <>,

Otav novyia yévnrai, avayag tov Pawpov éxe mapea-

TOTAG TOVG SVO GAEKTPLOVAG KAl TOLG SV AUYvoug (125)

—htwoav 8¢ oi AVyvol TeTapTnHOpIoO—IUUEVOUG,

ol¢ ovkén émPaieic Elatov. dpéan Adyetv ™y otriAny

Kal 10 poatrptov 100 Beod, 6 atty kavBapog. Exe 8¢ Kpa-

hpa mapakeipevov Eovra yaAa peraiv<n>¢ oog

Kal olvov G0dAao<o>ov.

Dunque, come ho detto, purificati sette giorni prima della luna nuova, dormendo
durante I'eclissi di luna sullo stuoino di giunco. Al mattino , quando ti alzi, saluta
il sole dicendo per prima cosa ogni giorno per sette giorni gli dei che presiedono
alle ore del giorno, e quelli della settimana prescritti. Impara il signore del giorno
e rivolgiti a lui, dicendo: “Oh sire, in questo giorno chiamo il dio al sacro

sacrificio”, cosi facendo fino all'ottavo giorno. Giungendo al giorno, da
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mezzanotte all'ora quinta, quando tutto e tranquillo, illuminando l'altare tieni a
portata di mano i due galletti e le due lanterne accese; le luci abbiamo un quarto
d'olio. All'interno di queste non aggiungere altro olio. Comincia a recitare la stele
e il mistero del dio, che é lo scarabeo. Tieni vicino un cratere riempito di latte di

vacca nera e vino non misto ad acqua di mare.

npoayvedoag obv, ¢ MPOEmov, PO EMTX HUEPRY GEAGVNG Agtmovong, Katd TV
o00vodov yapakot®dv i Yidbou Bpuivrg.

Dunque purificati sette giorni prima della luna nuova, dormendo con il gruppo
sullo stuoino di giunco.

IIpoayvevoag: 'purificati prima'. Verbo attestato solo dal primo secolo d.C., molto
usato nei PGM: su un totale di dodici attestazioni, otto sono nei PGM. L'ultima
attestazione e del quarto secolo d.C. Considerata la scarsita di altre attestazioni
pare essere un verbo proprio di un lessico magico-rituale.

geAiivng Aeurovong: L'abbiamo interpretato come 'luna nuova'. E interessante la
variatio adoperata con la parola usata al verso seguente per indicare lo stesso
fenomeno.

Xovodov: vd. commento verso 5.

Xapaikortdv: 'Dormire'. Verbo poco attestato. Se si esclude un'unica attestazione
nel periodo classico (Sofocle, Trachinie, 1166) tutte le altre attestazioni sono di
periodo ellenistico-romano e bizantino. Il verbo non presenta generi in cui e piu
usato.

Piacbov Opuivng: 'stuoino di giunco'. yiabog é parola non molto attestata. Vi sono
sette attestazioni di eta classica prevalentemente nella'ambito della commedia.
Tutte le altre sono di eta ellenistica, romana e bizantina, dove viene usata
soprattutto in scritti di natura tecnico scientifica, come Dioscoride, De Materia
Medica, 1, 64, 1, 3; Giustino Polluce, Onomasticon, 10, 175, 7; Teofrasto,
Historia Plantarum, 4, 8, 4, 7. In proposito puo essere interessante notare che
I'unica altra citazione classica oltre ad Aristofane é Aristotele, Histoira

Animalium, 559b, 3. Questa parola deriva da uno strato pre greco come é stato
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individuato da Beekes, nel suo dizionario etimologico.'”” fpvivog € parola rara, vi
sono solo dieci attestazioni, tutte di periodo tardo-antico o bizantino, ad esclusione
di tre usi nei PGM. L'attestazione piu recente e tra il quarto ed il quinto secolo, e
nel complesso la parole e attestata in opere troppo diverse per poter pensare di
definirne 1'uso.

pHabBwv 6€ Tov KOplov THG NUEPA<G> EKEIvoV EvOxAel Aéywv: ‘KUpIE, Tf] TOOTN KAAD
0V B0V €ig 1ag iepag Buaiag,’ o0tw mo1d<v> dyp1 T Oydong nuéPag.

Impara il signore del giorno e rivolgiti a lui, dicendo: “Oh sire, in questo giorno
chiamo il dio al sacro sacrificio”, cosi facendo fino al I'ottavo giorno.

EvéyAer: 'Rivolgersi'. E parola notevolmente attestata, e propria di tutte le fasi
della lingua greca, senza essere usata da particolari ambiti solamente.
Letteralmente significa 'importunare' e Chantraine scrive come il verbo abbia
mantenuto tale significato per tutta l'eta ellenistica. Il verbo deriva da dyAog, che
ha mantenuto il significato di 'massa’ in senso peggiorativo per tutta la storia della
lingua greca, greco moderno compreso.'® Quindi in questo caso il verbo
descriverebbe l'atto di 'importunare' la divinita poiché essa sarebbe unica e

superiore agli uomini, che sarebbero visti come plebe.

EAOv obv émi v njuépav 10 pesovikTiov dpa mé<u>mn, 6tav novyia yéviral,
avayag Tov Pwpov Exe TapeaTdTAG T00G 00 AAEKTPLOVAS KAl TOUG 00 AVXVOLG—
fitwoav 6¢ oi Ayvor TetapTnudépiol—nippévoug, olg ovKETL émPaleic EAatov.
Giungendo al giorno, da mezzanotte all'ora quinta, quando tutto € tranquillo,
illuminando I'altare tieni a portata di mano i due galletti e le due lanterne accese;
le luci abbiamo un quarto d'olio. All'interno di queste non aggiungere altro olio.
MeoovokTiov: 'Mezzanotte' parola non troppo attesta, vi sono 7 riferimenti del
periodo classico. E usata pill largamente in etd imperiale e bizantina, per quanto
gli utilizzi classici siano tutti 'alti' essendo usata da Pindaro, Istimia, 7, 5 ed da

Aristotele negli altri 6 casi. Sia Chantraine che Beekes non catalogano questa

107 Beekes 2010, 1667.
108 Chantraine 1984, 844.
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parola come esclusiva o pitl diffusa nell'eta ellenistica o imperiale.'”

‘Hpupévoug: 'accese', participio perfetto attributivo di dmrre.

apéar Aéyetv myv omAnv kai 10 puotiplov 100 Oeod, 6 oty kdvBapog. Exe 8¢
Kpathipa mapakeipevov égovia yaa peraiv<n>¢ fodg kai oivov d8GAac<o>ov.
All'interno di queste non aggiungere altro olio. Comincia a recitare la stele e il
mistero del dio, che e lo scarabeo. Tieni vicino un cratere riempito di latte di vacca
nera e vino non misto ad acqua di mare.

KavBapog: 'scarabeo’. Bonnamy-Sadek, dizionario di geroglifici, afferma che lo
scarabeo khprw si traduce 'mascere'. Inoltre se associato al determinativo a foglia
di papiro, si traslittera come khepri, che simboleggia la trasformazione del
demiurgo in sole nascente, sotto forma di scarabeo. E la forma mattutina del sole,
che simboleggia il venire all'esistenza del sole ed il suo passaggio dall'eta
embrionale a quella attiva.""® Pinch scrive come lo scarabeo Khepri fosse una delle
quattro maggiori forme del dio sole Ra. Egli nasce dalle acque primordiali, nun, o
dal lotus primigeno, nei testi delle piramidi.""

aO0arao<o>ov: 'senza acqua di mare'. Parola poco attestata, che inizia ad essere
usata dal periodo ellenistico, per essere usata continuativamente fino al 14 secolo
d.C. Essa e usata quasi solamente in testi di carattere medico. Betz ci informa
come l'acqua di mare rappresentasse il dio Seth, nemico di Osiride e della

fertilita.'?

&ary yap apyn (130)

kal TéAog. ypdupag obv €ig & 5o pépn Tod vitpou

™V othAnv, andieiéov 10 &v HEPOg Kal 10 E<TEPo>V Ppé-
éac €lg 10V Kpathpa dnomAvve. ypapéabw &€ 10 Vi-

POV €€ GUPOTEPWV, TV EMBLUATOV Kal TV avBEwv.

1po 100 8¢ 0e dmopoeav 10 ydAa kal 1oV olvov énepeic (135)

109Chantraine 1984, 759-760; Beekes 2010, 1027.
110Bonnamy Sadek 2010, 459-462.

111Pinch 2002, 152-153. Cfr. Bergman 1982, 28-37.
112 Betz 1992, 175.

73



™V viuyiav TalTV, Kal MWV KATAKOL ETL TV

OTPWUATOV KATEXWV Kal TV mvakida Kal 10 ypa-

pelov Kai Aéye. ‘Epuaikog: ‘émkaioduai ae, Tov 1 mavia

TIEPLEYOVTA, TIAON PWV]] KAl TA0T) SIOAEKTW, (G TIP < >TWE

Bpvnoé ae 0 0o aov taybeig kai navra motevbeis (140)

T a0Bevtikd, "HAtog Axefukpwp (1} unvoet 00

Siokov v eAdya kal TV dxtiva), ol 1j §6&a- aaa:

nnn* e, 6Tt 81 0¢ évedo&dadn <dépag>, €lh’ woalTtwg dyrao-

HOPPOLLEVOVS TOVS AOTEPAG L0TAG KAl TR PWTL TQ EVOEQ

KTI{wV TOV KGOHOV 111 a0 www, &v &' Siéomoag ¢ navia,

Zafawb- ApBabidw: Zayovpn.

Infatti e I'inizio e la fine. Scrivendo dunque sulle due parti di nitro la stele, leccane
una da una parte ed immergendo I'altra nel cratere lavala. Il nitro sia scritto con un
inchiostro ricavato dai fiori e dalle spezie assieme. Prima che tu beva il latte ed il
vino, pronuncia questa preghiera, e dicendo cio siedi sopra gli stuoini, avendo
anche la tavoletta e lo stilo, e di: Ermetico (?): “ti invoco, tu che controlli tutte le
cose, in ogni lingua ed in ogni dialetto, colui che é posto sotto di te ed € persuaso
che tutte le cose sono autentiche, ti invoca per primo. Helios Achebucrom, di cui
hai l'aspetto (che rivela la fiamma e la luce del disco solare): (voces magicae),
poiché l'aria e glorificata da te, dopo hai dato splendida forma alle stelle fisse, e
hai fondato il cosmo per I'uvomo con una scintilla divina: (voces magicae), nel

quale hai posto tutte le cose. (voces magicae).

ypapéabw 8¢ 10 vitpov €€ GupoTépwv, TV EmBuudTwY Kai TV GvBéwv. mpo ToD &¢
0g Gropo@av TO ydAa Kai TOV 0lvov Emepeic v éviuyiav Taltmv, Kal Eimwv Katdkov
ML TAV OTPWUATWV KATEXWV Kal TNV TMVaKISa Kal TO ypaelov Kai AEye.

I1 nitro sia scritto con un inchiostro ricavato dai fiori e dalle spezie assieme. Prima
che tu beva il latte ed il vino, pronuncia questa preghiera, e dicendo cio siedi sopra

gli stuoini, avendo anche la tavoletta e lo stilo, e di.

113 Errore del TLG. In Preisendanz compare con lo spirito corretto, cfr. Preisendanz 1974, 92.
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ypapéobw 8¢ TO vitpov €€ GuUEOTEpWV, TAOV EmMOLVUATOV Kai TOV GvOéwv:
Letteralmente: 'Il nitro sia scritto da entrambi, dai fiori e dalle spezie'. Abbiamo
interpretato questa indicazione con il fatto che dai fiori e le spezie si doveva
ricavare un inchiostro. Sulla stessa linea si pone Betz.'*

npod Tod 8¢ of Gmopopdv TO y&Aa kai TOV oivov: mpd Tod & un infinito
sostantivato con amopopd@v come verbo. Amoppopéw € nel complesso di tutte le
sue forme € poco attestato: le prime attestazioni sono datate al quarto secolo a.C,
mentre la maggioranza e del periodo imperiale e bizantino. Inoltre & molto usato
nei testi medici, come Galeno, De rebus boni malique suci, 6, 768, 4; e
Dioscoride, De Materia Medica, 45, 1, 1. Questa particolare forma di infinito
dove si scempia il p e si ha un cambio vocalico si riscontra solo nei PGM: in
questo passo ed in PGM, XIII, 694. La versione non scempiata, dmoppopav ha
solo 4 riscontri di cui uno nel secondo secolo d.C., ed gli altri solo nel periodo
bizantino. Da Horrocks sappiamo che dal terzo secolo in poi vi fu una
semplificazione delle consonanti nella koine egizia.'" Inoltre il cambio vocalico &
dovuto ad wuna progressiva sostituzione iniziata nella koine tarda della
declinazione da -ew in -av.''

Katdkov: imperativo presente di katdkelpat. La forma attica attestata & katdkeioo.
Questo imperativo e attestato solo nel PGM XIII, 136, 695. In questa versione il

sigma  intervocalico & caduto dando esito a  contrazione.'’

Emkarodpai ge, TOV & MAvTQ mEPIEYOVTQ, TAON PVH Kal Maon SloAEKTR, ¢
p<w>Tw¢ Buvnoé ae 0 bd gou taybeic kai mavta motevdeic Ta avBevtikd, "HA10G
AxeBukpap (1 unvier 100 Siokov v pASya kai v ktiva) ol 1 §6&a-

Ermaico, ti invoco, tu che controlli tutte le cose, in ogni lingua ed in ogni dialetto,
colui che é posto sotto di te ed & persuaso che tutte le cose sono autentiche, ti

invoca per primo. Helios Achebucrom di cui hai l'aspetto (che rivela la fiamma e

114 Betz 1992, 175. Per approfondire la figura di Seth nel periodo ellenistico imperiale cfr. Turner
2013, 55-65.

115Horrocks 1997, 113.

116Horrocks 1997, 243.

117Lejeunel955, 79-80.
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la luce del disco solare).

(ol

mavta motevbeig T avBevrika: Participio sostantivato, l'articolo che lo regge

lo stesso di 0 taybeig.

m~

“HAlog Ayxefuokpwu (fj pnvoer tod Siokov TV @A0ya Kai THV GKTiva): 1
pronome riferito a 1} 66éa. 1l disco e un calco linguistico per l'egiziano itn, che

indica il disco solare, divenuto poi dio col nominativo di Aton."®

aaa: - oo, 6n  Sie  of  évedo&dkodn  <dépag>, €lB’  woalTwg
dyAaopoppovpEVOLS TOUG GOTEPAG T0TAG Kal TQ QT TQ) €VOE KTI{wV TOV KOOHOV
1 v @ Stéomoag T mavia,

(voces magicae), poiché l'aria e glorificata da te, dopo hai dato splendida forma
alle stelle fisse, e hai fondato il cosmo per I'uvomo con una scintilla divina: (voces
magicae); nel quale hai posto tutte le cose.

EveboéaaOn: 'Glorificare' .Verbo non molto attestato. Questo verbo é stato usato
dall'eta ellenistica, sino all'eta bizantina, quasi esclusivamente in testi di carattere
patristico. Le uniche due forme di aoristo passivo terza persona indicativo sono
nel PGM XIII, 143, 448.

ayAaopoppovuévoug: Verbo attestato solo al participio medio-passivo nel PGM
XIII, 143, 449. Verbo denominativo derivato da dyAaduop@og. Questa parola é
scarsamente attestata, a partire dall'eta imperiale, sino all'eta bizantina, spesso in

testi patristici.

oUTol glotv of TPATOL PaVEV-

166 tyyedot- Apaf- Adwvaie: Baonup Tdw. 6 6¢ mpdtog

dyyeAdog pwvel dpveoylvpioti- ‘apai,” § éotiv <‘obal 1@ E€xBp®d pov,’ kal éradag
aOTOV> €Ml TV

Tipwpidv. 6 8¢ "HAtog Ouvel ot iepoyrvgiati- ‘Aaiday’,

afpaioti 6¢ S1a 100 adToD Ovopatog: ‘@vok BiabiapSalp]BepBipaxt (150)
Aatovpfovgpovptpwp’ (ypdupata Ag ') Aéywv: ‘mpodyw gov, KOpLE,

118Bonnamy 2010, 84.
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gyw €mi ¢ Papews avatéAdwv, 0 diokog, did ae.’ 10 d¢ puat-

KOV gou 6vopa aiyvrtioti- ‘AAdafiaey’ (ypappata 8°, kdtw). éotty

&€ 0 éni TS Papews paveis oLVAVATEAAWY KUVOKEQ-

aAoképdwv. 18ig S1oAékTw domddetai oe Aéywv-(155)

‘00 €l 6 apLOpdg 100 éviavtod: ABpac<d>E.’ 6 8¢ émi 1o érépou

pépo<v>¢ iépaé idiq pwvi dondletai oe kai émPodrai,

iva AdPBn tpoenv- i xt- xi- xt- xt- Xt xL: TUT TUT TUT:

T TUT TUT T 0 &€ Evvedpoppog donddetai oe

lepatioti- ‘Mevepwipwl’, Aéywv unvoet 61t (160)

Questi sono i primi messaggeri apparsi: (voces magicae). Il primo messaggero
dice il nome contenuto nel geroglifico a forma di uccello: che significa: “Guai al
mio odiato nemico”, e schierasti lui tra le Punizioni. Certamente Helios ti onora in
lingua geroglifica. (vox magica), in ebraico, attraverso lo stesso nome: (voces
magicae) (lettere 37) dicendo: Ti precedo, o sire, salendo dalle profondita, io il
disco solare, per te. Il tuo vero nome in egiziano: (vox magica) (lettere 9, sotto).
Sorgerai dal profondo, accompagnato al cinocefalo. Nella propria lingua, ti
accoglie con gioia, dicendo: “tu sei il totale dell'anno”. (vox magica) Lo sparviero
ti accoglie dall'altra parte con la propria voce, e implora per avere nutrimento

(voces magicae). L'enneamorfo ti saluta in ieratico (vox magica), e rivela dicendo:

0 8¢ MPATOG AyyeAog pwvel dpveoyAvpioti- ‘apal,’ 8 oty <‘obal 1@ £xOp&d pov,’
Kal &raéag avtov> éni 1oV Tipwpidv. o 6¢ “HAog Ouvel ae igpoylvgiati:
‘NAaidap’,afpaioti §¢ S 100 adT0D OVOUATOG!

Il primo messaggero dice il nome contenuto nel geroglifico a forma di uccello:
che significa: “Guai al mio odiato nemico”, e schierasti lui tra le Punizioni.
Certamente Helios ti onora in lingua geroglifica. (vox magica), in ebraico,
attraverso lo stesso nome

opveoyrvpioti: Vd. commento linea 81.

igpoyAvoioti: Vd. commento linea 81.

afpaioti: Vd. commento linea 82.
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‘podyw gou, KUpiE, €y Eml TS Bdpews dvatéMwy, 0 dlokog, Sid oe.’ 10 6¢
QLOIKOV dov Gvopa aiyvrrioti- ‘AAdafiaey’ (ypappata 0°, kdtw). "Eotiv 6€ 0 éni
116 Bapews paveic auvavatéAAwv KUVOKEPAAOKEPSWYV.

Ti precedo, o sire, salendo dalle profondita, io il disco solare, per te. Il tuo vero
nome in egiziano: (vox magica) (lettere 9, sotto). Sorgerai dal profondo,
accompagnato al cinocefalo.

0 8iokog:Vd. commento riga 141-42.

KUVOKEQaAOKEPSwV: Parola attesta solo nel PGM XIII, 154, 464. Per la funzione

del babbuino vd. commento linea 84. E un composto trimembre.

iSia Starékt dondletal oe Aéywv- ‘o0 el 6 dprBuog 100 éviavtod: APpac<a>E&.’ o
&€ €l 100 €1épou

pépo<v>¢ iépaé idiq pwvi dondletai o€ kai émPodrai, iva A&Bn tpoprv:

Nella propria lingua, ti accoglie con gioia, dicendo: “tu sei il totale dell'anno”.
(vox magica) Lo sparviero ti accoglie dall'altra parte con la propria voce, e
implora per avere nutrimento

iépa&: Vd. commento linea 85.

‘poayw gov, (160)

KUpie’.” elnwv ékpomae y ', kal éyéAaaev 0 Ogog

{" Yo xa xa xa ya xa xa.’ yeAdoavtog 6€ o0 Beod
gyevvriOnoav Beol (', oitiveg TOV KOOHOV TIEPIEXOLALY.

(&vw.) olTo1 yép €loty 0l TPOPAVEVTES. KAKYGOAVTOG TPE-

0V 00100 €pdvn D& (Adyn) kal Sinbyaacev 1a navra. (165)
gyévero 8¢ Beog émi To0 KOapoL Kal T00 TuPOg, Beaouv

BepiBev Pepio. ékdyaoev 6¢ B Av ndvia 68wp. drodoao-

an I'fj fiyou<g> é€efionaev kai éKUpTavev, Kai Eyévero 10 Béwp
TPIUEPES. EPavn BeOG, ETdyn £l TG GfVoToV: XWPIG

yap adtod olte aliéel 10 Vypov olte dmoAnyel. €ativ(170)
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8¢ avTod 10 Svopa- “EayakAew. o0 yap el wnat, l ov

Beberde.” BovA[ev JJopévou &€ TO y* kakydoat épdavn

d1a ¢ mikpiag 100 Oeod Nodg (7 Dpéveg)

Katéxwv kapdiav: EkAnbn ‘Epung, ékAnodn Xepe-

OW\dp. ékdyaae 10 Té€taptov O Bedg, kal épdvn I'évva (175)

Kpatodoa oTtopav.

Vado di fronte a te, o signore, dicendo cosi risuono tre volte e il dio sorrise sette,
(voces magicae), mentre il dio rideva i sette dei sono nati, coloro che abbracciano
la creazione. (sopra). Questi sono gli dei rivelati. Prima, mentre lui rideva,
apparve la sua luce (la luce del sole), e illumino tutte le cose. Egli divenne dio
sull'ordine e sul fuoco. (voces magicae). Rise una seconda volta: tutto era acqua.
La terra ascolto il suono, e urlo e si stiracchio, e I'acqua divenne triplice. Il dio
apparve e si colloco sopra le acque primordiali: infatti senza di lui 1'umido non
cresce né cessa. Il suo nome é: (vox magica). Tu infatti sei: sei essendo (vox
magica). Avendo deciso di ridere una terza volta (voces magicae), apparve
attraverso la finezza del dio, Nous( o Anima), che teneva in mano un cuore. Fu
chiamato Ermes, fu chiamato (vox magica). Il dio rise una quarta volta e apparve

Genna, che domina la semente.

oUTO1 ydp €Elov Ol MPOYAVEVTES. KAKYGoavTog MP@TOV avTod épdvn PAG (Avyr) Kal
Sinvyaoey T mavia.

Questi sono gli dei rivelati. Prima, mentre lui rideva, apparve la sua luce (la luce
del sole), e illumino tutte le cose.

Kakyaoavtog: genitivo assoluto da kayalw, poi nasalizzato in kayya{w. Verbo
poco attestato. Il verbo é attestato principalmente in epoca imperiale e bizantina,
vi sono solo 3 attestazioni del periodo classico, e tre ellenistiche. Si potrebbe forse
dire che la parola ha un uso 'letterario’, poiché risulta usata da autori 'alti', anche se
in vari generi: Aristofane, Ecclesiazusae, 894; Teocrito, Idyllia, 5, 142; Ateneo,
Deipnosophistae, 10, 52, 22.

Amoyaocev: Verbo usato quasi totalmente in ambito -ellenistico-romano e
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bizantino. Il verbo risulta molto usato nella letteratura patristica.

akovoaoa 1 I'fj fjyov<g> éEefonaev kai EkOpTavev, kai €yéveto 10 Bwp TPIUEPES.
La terra ascolto il suono, e urlo e si stiracchio, e 1'acqua divenne triplice.
‘E&efonoev: Se si esclude un uso di eta classica, il verbo é attestato soltanto
durante 'eta ellenistica e romana, bizantina. La parola si puo considerare propria
del lessico storico, poiché risulta consistentemente usata da autori storici, come
Plutarco, Flavio Giuseppe, Filone giudeo, Appiano, Cassio Dione.

Exvptavev: verbo rarissimo. Vi sono solo sei attestazioni: quattro sono dal PGM
XIII 168, 193, 480, 536. Le altre due attestazioni sono dalla Suda, e dalla Historia
Alexandri Magni.

Tpuepég: 'triplice’. Se si escludono 3 attestazioni dal periodo classico, tutte le
altre attestazioni sono dal periodo ellenistico, imperiale e bizantino. La parola
risulta usata spesso in testi di carattere filosofico e storico, come in Filone giudeo,
pseudo-Plutarco, Aristotele, Giamblico. Con I'avvento del cristianesimo diventa

molto diffuso nella patristica.

“EoxaxAew. o0 yap &l wnai, € dv PedeAle.’ fovA[evJopévov 8¢ 10 vy’ kakydoat
Epdvn Sia tr¢ mikpiag 100 Beod Nol¢ (] Ppéveg) Katéxwv kapdiav:

(vox magica). Tu infatti sei: sei essendo (parola). Avendo deciso di ridere una
terza volta (voces magicae), apparve attraverso la finezza del dio, Nous( o
Anima), che teneva in mano un cuore.

€l &v: costrutto poco chiaro. Pensiamo vada interpretato seguendo una linea
suggerita da un inno cristiano. Per quanto il tema sia molto distante riteniamo la
struttura sintattica molto simile. Sinesio, Hymni, 1, 212: “povig el Tpiag cyv™.
Quindi il testo andrebbe interpretato come: “ Sei (nome precedente), essendo
(nome seguente).

IIikpiag: letteralmente 'appuntito’, 'affilato’, LSJ registra come in senso

metaforico possa significare 'amarezza'. Betz traduce con 'affilato','” visto il

119 Betz 1992, 177.
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contesto abbiamo preferito alleggerire il termine e tradurre come 'finezza'.

EkAnon &€ Badnropwo

ZwBaéabwd. éyélaoe 10 mEUTTOV KAl yeADV €0TV-

yvaage, kal épavn Moipa kateyovaa {uyov, Unvoouoa

év éautfj 10 Sikaov elvat. 6 8¢ Epui¢ ovv-

npioln avtij Aéycwv: ‘év éuot éott 10 Sikaiov.’ (vw.) TV 6¢ payou- (180)

vV 0 Beog Epn- €€ dupotépwv To dikatov pavioetat, TavTa

&€ 1o o€ €0Tal T €V KOOU®. KAl TPATN TO OKHITPOV

&afe 100 KGapoU, ¢ TO Bvopa dvaypapHaTI{OUEVOY LEya

gativ kal @y<i>ov kai &véoov. éoti 6€ TodT0" ‘Boprofpiti-

Tappa wppayyadwiwdayyappoappatitip- (185)

Poipod’ (ypdupata pb’). ekdkyaaoe 10 Ektov Kal iAapliven moAv.

Kal épdvn Kaipog katéxwv okAmpov, unviwy Paciieiay,

KAl EMESWKEV TQ B TQ MPWTOKTIOTH TO OKAITPOV,

kal AaBawv &pn- ‘ab v §oéav 100 PwTo¢ MEP1BEpEVac,

éon pet’ éué’ ... ‘avoy Biabiap PapfepPip otratovpfou(190)

ppovptpep’ (Ypappata Ag”).

Fu chiamato (voces magicae). Rise una terza volta, e mentre rideva divento
pallido e apparve Moira che teneva una bilancia, ricordando che in lei risiede la
giustizia. Allora Ermes si oppose a lei, dicendo: “In me risiede la giustizia.”
(sopra). Il dio disse tra i due contendenti: “da entrambi apparira la giustizia, ogni
cosa nel cosmo sara sotto di te”, e (Moira) prese lo scettro dell'ordine per prima,
della quale il grande nome € anagrammato ed e tenuto in grande onore. Questo é:
(voces magicae) (lettere 49). Il dio rise una sesta volta, e si allietd molto ed
apparve Kairos, che teneva uno scettro, simbolo della regalita, e diede al dio
creato per primo lo scettro, e lui, ricevendolo, disse: tu vestendoti dell'aspetto

della luce, sarai dopo di me. (voces magicae) (lettere 36).

gyédace 10 mMEPMTOV Kal yeA®v €otdyvace, kai épdavn Moipa katéyovoa (uyov,
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pnvdovoa év équth O Sikatov elva.

Rise una terza volta, e mentre rideva divento pallido e apparve Moira che teneva
una bilancia, ricordando che in lei risiedeva la giustizia.

‘Eotvyvace: Verbo attestato dall'eta ellenistica. La prima attestazione é nella
Septuaginta, 28, 19, 1. Vi sono altre tre attestazioni dal periodo ellenistico. Le
rimanenti sono distribuite tra il periodo romano imperiale e bizantino. La parola é

molto attestata in testi patristici.

0 6¢ ‘Epufig ovvnpioln avtfj Aéywv: ‘€v éuol €omt 10 Sikaiov.’ (Gvw.) TV O
poyopévwv 0 Beog Epn- ‘€€ auEotépwv 10 Sikatov gavioeral, mavia 8¢ LMO o€
€oTal T €v KOOU®.

Allora Ermes si oppose a lei, dicendo: In me risiede la giustizia. (sopra). Il dio
disse tra i due contendenti: da entrambi apparira la giustizia, ogni cosa nel cosmo
sara sotto di te.

ZvvnpioOn: Verbo con valore attivo anche se usato al passivo. E poco attestato, vi
sono 28 attestazioni totali. Se si esclude un'unica attestazione dell'epoca classica,
la parola e attestata dall'eta ellenistica romana e poi bizantina. Gli usi precedenti
all'eta bizantina sono troppo pochi per individuare un genere in cui il verbo sia

maggiormente usato.

Kal ipadtn 10 okAmpov E\afe Tod KOGpOU, 1i¢ TO Bvoua dvaypappaTi{OUEVOV Léya
€ativ kal @y<i>ov kai &véoéov.

E prese lo scettro dell'ordine per prima, della quale il grande nome € anagrammato
ed e tenuto in grande onore.

Kail TpdTN TO oKimTpov EAafe Tod KéopOV, {G: TP e ¢ sono concordati con
Moira, la divinita di cui si parla nelle linee precedenti.

Avaypau pati{opevov: Vd. commento linea 106.

EKaKyaoe 10 €ktov kal AapivOn moAl. kal épavn Kaipog Katéxwv OKAmIpov,

Unviwv PaciAsiav, kai Emédwkev TQ Be® TG MPWTOKTIOTD TO TKATIPOV, Kal Aafwv
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épn- ‘o0 mv 60éav 100 Pwt0g MEP1BEpevog, Eon HET’ EUE’.

Il dio rise una sesta volta, e si allietd molto ed apparve Kairos, che teneva uno
scettro, simbolo della regalita, e diede al dio creato per primo lo scettro, e lui ,
ricevendolo, disse: tu vestendoti dell'aspetto della luce, sarai dopo di me.
TAapvvOn:1 primi usi di questo verbo sono in testi dell'eta ellenistica, anche se la
maggior parte delle attestazioni derivano dall'eta imperiale e soprattutto bizantina.
Questo verbo e quasi del tutto usato solo nella letteratura patristica.
IpwtokTioT®: Parola attesta solo dal periodo imperiale, e successivamente usata
durante il periodo bizantino. Abbastanza rara, € usata emintemente nella
letteratura patristica. Il dio creato per primo lo interpretiamo come il dio solare di
cui si narra la nascita alla linea 165, poiché e la prima divinita creata dalla
divinita-demiurgo. Questo si accorda col fatto che il dio che dona lo scettro sara

'vestito dell'aspetto della luce', attributo proprio del dio solare creato per primo.

&Bdopov kakydaavrog Tod Beod

gyévero Poyn, kal Kakyal{wv E5akpuae. idwv v Poynv
gaUpioe, Kal EkOptave N yi kal éyévvnoe I1v0iov Spdkovra,
0¢ T mavta mpondel. EmekdAeae 8¢ avTov 0 Bedg: “IAiAAov-
IAtMov: IAiAdov: iAtAdou- TBwp, pappapavyn, wyw (195)
pwPwy.’ 16wy Tov Spakovia 6 Oeog E0auPnon kai énomnr-
voe. monmioavtog 100 Beod épavn EvomAdg Tig, 6¢ Ka-
Agttar- ‘Aavourt Xpatop Bepfait BapSif.’ ibwv

0 Beog maAv Entonbn, wg ioxupotepov Bewprioag,

pnmote 1 yi é&éPpaae Oedv. PAénwv kdtw €ig v yiv (200)
éon: “law’. yevvriOn Beog €k 100 riyoug, 6¢ MAVTIWYV 0TIV
KUPLOG. APLoev aOT® O MPOTEPOG AEywV: €y ToUTOU 1aXVPO-
TEPOG €it’. 0 Beog Epn 1@ loxvpd: ‘oL PEV Ao mommuo-
100 TVVYGVELS, 00TO¢ 8¢ €€ Fixoug. Eoea<0>¢ Gupdtepor

i mdong avaykng.’

Mentre il dio rideva la settima volta, nacque Psiche, e ridendo pianse. Vedendo
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Psiche la terra fischio, e si stiracchio e genero il serpente Pizio, che prevede tutte
le cose. Il dio lo chiamo: (voces magicae). 11 dio, vedendo il serpente, si
meraviglio, e schiocco la lingua. Mentre il dio schioccava la lingua, apparve uno
in armi, che e chiamato: (voces magicae). Il dio guardando di nuovo si spavento,
come guardando ad uno piu forte, mai la terra aveva generato un dio. Disse,
guardando giu alla terra: (vox magica). Il dio fu generato dalla tua eco, che ¢
padrona di tutto. Provocandolo, il primo disse: “Io sono piu forte di questo”. Il dio
disse al forte: Tu sei capitato da un fischio, quello da un'eco. Entrambi sarete

sopra ogni necessita.

1dv v Puxnv éalpioe, kai ékoptave 1 yi kai éyévvnoe TToBov Spakovra, O¢ T
avTa PondeL.

Vedendo Psiche la terra fischio, e si stiracchio e genero il serpente Pizio, che
prevede tutte le cose.

Exvptave: Vd. commento linea 168.

10wV 1oV dpdkovta 0 Beog EBauPrfn kai éndmmuoe. monmioaviog 100 Beod épavn
EVOTAOG TIC, OC KaAETTAl"

Il dio, vedendo il serpente, si meraviglio, e schiocco la lingua. Mentre il dio
schioccava la lingua, apparve uno in armi, che e chiamato

£€0aupPnbn: Verbo molto attestato nella poesia esametrica, sia arcaica (Omero,
Inno omerici), che ellenistica (Apollonio Rodio, Teocrito). Inoltre si riscontra nei
lirici (Pindaro, Bacchilide) e nei tragediografi (Euripide, Eschilo). Quindi si

potrebbe considerare un verbo poetico.

18wV 0 Beog maAwy Emronfn, wg ioyupdtepov Bewprioag, unmote n yi| éEéBpaace Bedv.
Il dio guardando di nuovo, si spaventd, come guardando ad uno piu forte, mai la
terra aveva generato un dio.

Entorfn: verbo molto attestato. E usata nella poesia esametrica da Omero e da

Esiodo, e Apollonio Rodio; inoltre e usata nella lirica, da Mimnermo, Alceo,
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Teognide, Anacreonte e Saffo; infine e usata dai tragediografi: Eschilo ed
Euripide. Malgrado sia stata usata molto anche in svariati lavori di prosa, compare
ancora, alle porte dell'eta bizantina in Nonno di Panopoli, il che ci fa supporre
avesse un suo statuto di verbo poetico.

E&€Ppaae: Verbo poco attestato. A parte due usi nell'eta arcaica e sette usi nell'eta
classica, e usata soprattutto nell'eta ellenistica ed imperiale. Il suo uso continua
sino all'eta bizantina. La parola e attestata in ambiti molto vari, cosicché la sua
classificazione é difficile. Si puo perd notare l'assenza di questo verbo in generi
come la commedia che mimano la realta parlata, e quindi si puo pensare fosse una

parola 'alta’.

EkAnon &¢ éxtote ‘Aavourn(205)

Xpatop Bepfait BaABif, Taw.’ kOpie, amopipodpat

10l (" pwvaig, eloeAbe kal éndkovadv pot- ‘a g€ nnn

1111 00000 LLVVVY WWWWWWW, APPwY- Ppawy

xpappawb- npoapPabew- Tdw ovasniovw.’

enav €loéAln o Beog, kdtw PAEe Kai ypape ta Aeyopu- (210)
eva Kai fjv 6iéwaiv got adtod dvopaaiav. pun EEEAOR

&€ €k TG aKknViG aov, &ypt oot Kai Ta Tepl o€ einn axpi-
Bag. 1 6¢ 00 moAebovrog miéig mepiéyel oitws: yva oL,
TEKVOV, Tivog nuépa €i¢ 10 ‘EAANVIKOV, kai EAOwv €ig v
EMTACVOV LETPEL ATOKATWOEY Kail evproelg. av yap nuépa(215)

‘Hhiov €i¢ 10 EAAnvikdv, ZeArjvn moAevel, obtwe kai oi Sotepot, olov

‘EAANVIKOV: EMTa{wVvog:
“HAto¢ Kpdvog
XeAnvn Zeog
Apng Apng (220)
‘Epun<g¢> "HAwog
Zeog Appodit

Agpodit Eppric
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Kpdvog XeAnvn
Da allora é chiamato: (voces magicae). Signore, copio fedelmente i 9 nove suoni,
vieni a me ed ascoltami. (voces magicae). Quando giunge il dio, guarda giu e
scrivi le parole dette ed il suo nome che ti dona. Non andartene dal posto, fino a
che non ti dice le cose attorno a te precisamente. La stabilita del mutamento '*°
comprende cio che segue: conosci, figlio, di chi ¢ il giorno alla maniera greca, e
andando alle sette zone, misura dal basso e scoprirai. Infatti se e il giorno di

Helios nella maniera greca, Selene gira attorno al polo, e cosi anche i successivi,

in questo modo:

Maniera greca Sette Zone
Helios Crono
Selene Zeus

Ares Ares
Ermes Ermes
Zeus Afrodite
Afrodite Ermes
Crono Selene.

n 6¢ 100 moAevoviog mARig mepiéyel oltwg: yvdb1, Tékvov, Tivog Nuépa €ig 10
‘EAMNVIKOV, kai EABwV €ig TV ENTd{wvov PETPEL GmOoKATWOEV Kal EVPOEIG.

La stabilita del mutamento comprende cio che segue: conosci, figlio, di chi e il
giorno alla maniera greca, e andando alle sette zone, misura dal basso e scoprirai.
IToAsvovrog: Se si esclude un uso in eta arcaica ed un uso in eta classica, il verbo
e usato solo in eta ellenistico-imperiale e bizantina. Il verbo compare di frequente
in testi dal carattere astrologico ed astronomico.

Entadwvov: Parola poco attestata. Vi € un unico uso nel periodo ellenistico. Tutte
le altre attestazioni risalgono al periodo imperiale, concludendosi all'inizio del

periodo bizantino. Cinque usi sono attestati nel PGM XIII. La parola risulta molto

120 Abbiamo scelto una traduzione molto letterale; 'abbiamo intesa come un modo molto
complesso per esprimere un sistema di traduzione (la stabilita del mutamento) dalla maniera greca
alle sette zone, che esprimerebbero le divinita protettrici della settimana.
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attestata in testi di carattere astrologico, uso che viene confermato dagli usi nel
PGM XIII. E interessante che Vettio Valente, astrologo dell'etd secondo secolo
d.C., parli degli stessi due sistemi, descrivendo le stesse divinita nello stesso
ordine. Bara, studioso che ha commentato I'opera di Vettio, descrive 'le sette zone'
come un sistema astrologico che vorrebbe riallacciarsi all'Egitto faraonico.''
AmokatwbBev: Parola poco attesta. La parola é attesta solo nell'eta bizantina, se si
escludono due attestazioni dal PGM XIII (215, 720), ed una dai Fragmenta
Alchemica, 2, 381, 3.

TOUT@V TV dK&patov AVotv kai Beo@iAf mpoaepwyvnad aot,(225)

TEKVOV, Tjv 008¢ Baoileis oyvoav katadaféabai.

EMypaYeig 6€ 10 Vitpov 1@ péAavL 1@ S IOV dvBéwv TV

(" <aotépwv> Kal ApUATOV. OpO0IwS Kal Totnaelg Tov 6pofov, 6v aAANyopikds

év 1fj ‘KAaisi’ pov einov, €k 1@v avBéwv kai TV émbupudrov,

nAnpng N tedem) ¢ Movadog mpoaepwvrfn oot, tékvov. (230)

votaéw &€ aot, Tékvov, Kal Ta¢ xpeiag ¢ iepdc LiAov, &g mav-

T€G 0l 0oQIoTal ETEANTQV GO TAUTNG THG 1EpAS Kal HaKAPISOG

BiBAov. w¢ Eééwpkiad ag, TEKVOV, €V TR 1epRD TR €V TepwaoAlp-

@' mAnabeic ¢ Beooopiag dvedpetov moinaov mv LifAov.

Ti prescrivo la soluzione di queste cose senza fatica e cara agli dei, figlio, che
neanche i re riescono a comprendere. Scriverai sul nitro con l'inchiostro, quello
che deriva dai fiori dei sette astri e dagli aromi. Ugualmente disegnerai anche la
veccia, che allegoricamente ho descritto nella mia “Chiave”, che deriva dai fiori e
dagli aromi. Figlio, 1'iniziazione di Monas ti e stata rivelata completamente. Ti
sottoporro, figlio, le magie del sacro libro, che tutti i saggi eseguono da questo
saggio e beato libro. Come ti ho fatto giurare, figlio, su cido che e sacro in
Gerusalemme; fai che il libro rimanga nascosto, una volta pieno di conoscenza

divina.

121 Bara 1989, 126-129.
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00TV TV akdpuatov AVotv kai Beo@iAf] mpoospwvnaod doi, TéKvov, Tjv 00O
PaoiAeic ioyvoav kataAaféoOal.

Ti prescrivo la soluzione senza fatica e cara agli dei di queste cose, figlio, che
neanche i re riescono a comprendere.

Axkdpatov: La parola abbastanza attestata. E molto usata in poesia, infatti risulta
attestata nella poesia arcaica esametrica (Omero, Esiodo), nella lirica (Saffo,
Bacchilide), nel teatro (Eschilo, Sofocle, Aristofane), ed inoltre nella poesia
esametrica ellenistica (Teocrito, Apollonio Rodio, ed in epoca piu tarda Quinto

Smirneo).

opoiwg kai mowjoeig v 8pofov, bv dAAnyopikdg év 1 ‘KAaisi’ pov einov, €k v
avBéwv kai t@v émbupdtov, mAnpng n teAem ¢ Movddog mpooepwvin oo,
tékvov. Umotaéw &€ dol, Tékvov, Kal Tag xpeiag ¢ iepds BifAov, d¢ mavreg ol
ogopiotal ETéAnaav &mo 1auTn¢ ¢ iepds Kail pakdapidog BifAov.

Ugualmente anche disegnerai anche la veccia, che allegoricamente ho detto nella
mia “Chiave”, che deriva dai fiori e dagli aromi. Figlio, I'iniziazione di Monas ti &
stata rivelata completamente. Ti sottoporro, figlio, le magie del sacro libro, che
tutti i saggi eseguono da questo saggio e beato libro.

AMnyopikég: Questa parola e abbastanza attestata. Vi sono due attestazioni del
periodo classico ed una arcaica. Le altre sono del periodo ellenistico-imperiale e
bizantino.'*

Xpeiag: Abbiamo tradotto 'magie' poiché effettivamente alla fine del paragrafo, vi
& un elenco di riti che possono essere classificati come magici. E parola derivata
dal verbo xpn. Sia secondo Chaintraine, sia secondo Beekes, ha stabilmente avuto
come significati quello di 'utile', 'affare’, 'associazione','aiuto'.'*

Moaxképidog: da pdkapig, variante poco attestata di pdkapiog. Vi sono 34
attestazioni. Se si esclude un uso classico, ed uno in eta imperiale, sono tutte

attestazioni da testi del periodo bizantino.

122L'esistenza e 1'uso dell'allegoria nell'antichita ¢ un tema molto dibattuto, quindi abbiamo deciso
di non affrontarlo nel commento, per approfondire cfr. ad. ex.Obbink 2010, 15-25; Most 2010,
26-38; Struck 2010, 57-71.

123 Chaintraine 1984, 1273; Beekes 2010, 1649.
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WG EEWDPKIOG g€, TEKVOV, €V 1A 1Ep® TO &V TepwaoAlp - mAnabeig trig Beogopiag
avevpetov moinoov mv PifAov.

Come ti ho fatto giurare, figlio, su cio che e sacro in Gerusalemme; fai che il libro
rimanga nascosto, una volta pieno di conoscenza divina.

TepwooAbuw: Hapax per Gerusalemme, € l'unica attestazione di Gerusalemme
scritta in questo modo, con una declinazione maschile o neutra. La citazione della
citta di Gerusalemme si puo collegare, come per 'il libro di Mose' alla riga due,
con il fatto che gli ebrei nell'antichita erano considerati maghi, ed, essendo
Gerusalemme la loro citta pit importante, si sia voluto attribuire al giuramento un
valore magico. Infatti vi sono stati molti scambi tra tradizione gnostica e
tradizione ebraica (e proto-cristiana). Per approfondire I'argomento cfr.
Mastrocinque A, 2005, From Jewish Magic to Gnosticism, Tiibingen: Mohr
Siebeck.

Ocooopiag: Parola attesta in 92 luoghi. Le prime attestazioni sono dall'eta
imperiale e continuano durante l'eta bizantina. Molte attestazioni sono da testi
cristiani. Malgrado il termine sia stato usato da Origene per la prima volta, € stato
usato in maniera sistematica da Porfirio, soprattutto in opposizione al termine
'teologia’. Questo termine si diffondera nella tradizione neoplatonica ( Proclo, In
Rem Publicam. II, 225, 255; In Timaeum II 57; Theologia Platonica, V, 127).
Questa parola indica la 'sapienza divina', attraverso cui si poteva conoscere la

natura degli dei e del divino.'*

Conclusioni

In questo brano estratto dal PGM XIII, possiamo vedere come il greco utilizzato
sia un greco molto vario. Siamo di fronte ad un utilizzatore che per quanto
tradisca alcune incertezze, come la confusione della lunghezza delle vocali in
alcune occasioni (linea 8, 99), mostra di possedere una conoscenza letteraria

molto ampia, testimoniata dalle strategie retoriche usate, e dall'uso di termini

124 Girgenti Muscolino 2011, 534-535.
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specifici di lessici diversi, nei quali si muove con molta naturalezza. Anche se
infatti siamo di fronte primariamente ad un lessico di koine (linea 5, 13), e
importante notare come questo lessico sia molto esteso e comprenda svariati
termini piu propriamente tecnici. Essi appartengono alla sfera teologico-filosofica
(lineal4, 143, 178), evidenziando una connessione tra la lingua del PGM XIII e
quello dei filosofi e dei padri della chiesa; alla sfera astrologica\astronomica (linea
213, 215); ed infine a quello magico (linea 168). Oltre a questo livello elevato, che
testimonia anche una cultura estesa da parte dello scrittore, sono molti i richiami
ad altri letterari, fatto provato anche dall'uso di parole rare, tipiche del lessico
letterario e poetico (linea 196, 199) Allo stesso tempo, nella descrizione delle
prescrizioni rituali, riscontriamo un lessico pit comune, dove vengono descritti
oggetti quotidiani da usare nel rito.

Quindi siamo di fronte ad un lessico che rispecchia molto I'attitudine culturale dei
PGM, che fanno della varietas e dell'innovazione due aspetti principi. Il lessico,
coerentemente, varia di livello con estrema facilita, nell'atto di adattare diverse
culture ed innovazioni in un linguaggio unico, capace di contenere differenti
informazioni provenienti da molteplici ambiti del sapere, mentre modula la lingua

all'ambito descritto.
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Introduzione

Come abbiamo potuto vedere, nel brano del PGM XIII tradotto e commentato ¢
descritto un rituale, il cui scopo ¢ concedere un contatto esclusivo all'operatore
rituale con una divinita, al fine di ottenere poteri “magici”. Dopo la traduzione e
commento di questo brano, inizieremo uno studio volto ad analizzare un
passaggio dove viene descritta una prescrizione rituale, per la precisione:

Karl Preisendanz, Papyri Grecae Magicae 11, X111, 13-27

arnpticBw o¢ i tpamelo. Toic émbiua-

o1 T00701G, CVVYEVIKOTG 0001 T0D Oc0d—EK J¢ TabTHG TiiC

Piprov Epuiic kiéwog to émbouoza { mpocepdrvnoey <év>

éavtod iepd Pofie émkotovuévy ‘Tltépvyr’—tod uev

Kpovoo atopal (otiv yop fopis kai e0@ong), tod o€ A1og

Holafabpov, tov d¢ Apewg kootog, tod ¢ Hiiov Aifavov,

Tij¢ 0 Appoditng vapoog Tviikdg, tod e Epuod kaaoio,

Tic 0€ ZeAnvng (uopva. TodTd, EoTiv T0. Arokpvpa Emfouata. (20)

0 0¢ Aéyer év 1j] ‘KAe1oi’ Movaijg ‘okevdoeig éml mavtog

dpofov nhaxov’, koouov Aiydrriov todtoig Ayel.

Kol—10070. 0¢ 0 MaveOwg éleye &v 1dig Piflw—eEvtetBev

Paotdoas to. { avOn v " dotépwv, 6 ot aoupovyi-

vov, Kpivivov, Aotivov, Epepivilivov, vopkio- (25)

ooV, Aevkoivov, podov. tadta to. GvOn Tpo eikoat

MGG NUEPAS TG TeAeTic Aetotpifinoov &ig Aev-

Kknv Boiov kol Cnpoavov év okid kol Exe avto Etoua €ig

NV NUEPOY EKEIVHY

La tavola sia stata preparata con queste offerte, che siano della stessa natura del
dio. Da questo libro Ermes ha rubato i sette sacrifici, e li descrive nel suo sacro
libro chiamato “Pterugis”. La styrax ¢ di Cronos, (infatti ¢ pesante e profumata), il
malabathron € di Zeus, il kostos di Ares, l'incenso di Elios, il nardo indiano di
Afrodite, la cassia di Ermes, la mirra a Selene. Queste sono le spezie segrete

sacrificali. Cosi le chiama Mose¢ nella “chiave”. “Preparerai una cicerchia solare
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prima di tutto”; parla di una fava egiziana con queste parole. E queste cose
Manetone scrisse nel suo stesso libro, 1a scegliendo i sette fiori dei sette astri.
Questi sono: la maggiorana, il giglio bianco, il loto, l'erephyllinon, il narciso, il
garofano e la rosa. Prima di 21 giorni dall'iniziazione triturali in un mortaio

bianco, e lasciali seccare all'ombra e tienili pronti per quel giorno.

Confrontiamo questa prescrizione con quella subito successiva contenuta nello
stesso papiro:

Karl Preisendanz, Papyri Greacae Magicae 11, X111, 349-357.

OTOTO<V> OE YEVNTOL £V KPILQD), YOUOIKOITEL TPO LGS

kai Qvoiaoog éxifv- (350)

e 10 { émbbuara ¢ avbevrird, &v olg fdetor

0 Beog, v " dotépwv toic { émbbuaoty, ¢ éonv

ta0ta: paiafabpov, otopol, vapdog, KooTog,

kaoio, Aifavog, (udpva, kol to. { avin taov

aoTéEpV, 4 oty podov, Awtivov, vapkioaivov, (355)

KPIVIVOV, EPEPUAALVOV, AEDKOIVOV, Gouyolyivov. AE10Tpi-

prioag pet’ oivov dBaiaooov mavra émibue.

Qualora (la luna, si trova nella riga precedente) sia in ariete, possa giacere per una
notte, e sacrificando, immola 1 7 aromi, quelli autentici, con 1 quali il dio si
compiace, grazie ai sette aromi delle sette stelle, che sono queste: malabathron,
styrax, nardo, kostos, cassia, incenso, mirra, ed i sette fiori delle sette stelle che
sono queste: rosa, loto, narciso, giglio, erephyllinon, garofano, maggiorana.
Riducile in polvere e mescolale a vino senza acqua di mare, e sacrifica tutto.
Possiamo osservare come le due prescrizioni rituali condividano la stessa struttura
seppure siano presenti alcune varianti. In questo studio analizzeremo le scelte
rituali e cercheremo di capire lo sfondo culturale che potrebbe aver portato lo
scriba a scrivere queste due prescrizioni, cercando di comprendere la scelta di
associare delle piante a delle divinita e dei pianeti. Tra le varie prescrizioni rituali

presenti infatti nei due brani tradotti, vi sono delle associazioni tra delle spezie e
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dei fiori e delle divinita, identificate attraverso anche l'appellativo di stelle.'”

Quindi ci concentreremo sull'analisi di queste associazioni, che infatti sono
presenti in questi soli due brani. Nei PGM risulta infatti usuale in ambito
evocativo incontrare offerte di vario genere, in questi due casi sono gli unici
nell'intero corpus in cui l'offerta viene associata consistentemente ad un pianeta ed
ad una divinita.'*

Abbiamo visto che in questi due brani a sette divinita'?’, tutte identificate con
nomi di divinita greche, sono associate sette pianeti. Si puo infatti inferire dal
testo che, esattamente come ogni spezia viene attribuita ad una divinita, cosi
egualmente ogni fiore viene attribuito ad una stella. Il primo brano offre un
rapporto stretto tra spezie e fiori, poiché ad ogni spezia ¢ associata ad una divinita,
il che lascia intuire che l'ordine dei fiori segua lo stesso delle spezie.
Diversamente nel secondo brano, malgrado fiori e spezie siano le stesse, non si
segue l'ordine rituale del primo brano, poiché 1'ordine col quale vengono elencate
le spezie e i fiori ¢ diverso. Inoltre non viene esplicitato alcun ordine, poiché non
vi ¢ alcun parallelismo tra 1'ordine delle spezie e le divinita, o 1'ordine dei fiori e le
divinita.

Associazioni tra divinita, pianeti, piante o spezie, non sono sconosciute.'*® Esse si

? offrono

possono trovare in diverse fonti antiche, ad esempio gli inni orfici'
all'apertura di ognuno di essi la spezia che deve essere sacrificata al dio. In questi
passaggi ¢ possibile riscontrare alcuni esempi:

Riacciardelli G., Inni Orfici, 2, pg 14.

IlpoBvpaiag, Qvuiouo otopoxal...J

Aroma a Prothuraia, styrax.

125 La bibliografia in proposito ¢ molto ampia. Citiamo qui unicamente i maggiori testi di
riferimento, cfr. A. Bouché-Leclercq 1899, Festugiére 1944, e Gleadow 1968, Beck 2007.

126 Abbiamo analizzato l'intero corpus dei PGM tramite TLG, e possiamo affermare che nessuna
delle sostanze usate in questa formula di evocazione compare in qualsiasi altro papiro. Mentre
sono usate come offerte ad esempio in PGM IV 2677 o in PGM 11l 23, in nessun riscontro
vengono associate a stelle e divinita.

127 1l numerale sette, era un numero sacro nella cultura egizia, per approfondire, cfr. ad ex.
Rochholz 2002.

128 1bid.

129 V. Infra.

93



Ricciardelli G., Inni orfici, 9, pg 30.
Eic Xelnvyv, Ovuiouo. dpouara [...]

Aroma a Selene, aromi.

Allo stesso modo sono organizzati tutti gli inni, con un proemio dove viene
descritto il sacrificio richiesto dal dio, a cui seguiva l'inno vero e proprio. In
questo caso siamo di fronte ad una precisa scelta di sacrificio non cruento, ma
questo non toglie che venga identificata una spezia o un gruppo di spezie che
abbia la funzione di compiacere una divinita."*® Inoltre possiamo vedere come le
piante fossero associate a dei pianeti, in proposito possiamo vedere alcuni brani
presi da CCAG, una raccolta di manoscritti in greco il cui soggetto ¢
l'astrologia'':

CCAG, 4, 134.

H potavy tod Hilov <éoti> moAdyovov [...]

La pianta di Elios, ¢ la correggiola.

CCAG, 9, 129
[...] Hpaty odv Botévy Kpdvov 1 Aeyouévn dopodeiog [ ...]

La prima pianta di Crono si dice sia 1'asfodelo.

CCAG, 12, 126.

<Botavy 100 Kpovov>

Tobdro Aéyetor dopddeiog, Potavov tod Kpdvov eivor kol 1§ mauwmvia, &ovol koi
ueyoiny évépyetav. [...J

Pianta di Crono. L'asfodelo ¢ definito cosi, che che sia la pianta di Crono, assieme

alla peonia. Infatti entrambi danno una grande energia.

130 Ricciardelli 2000, XVII-XL. Edizione critica commentata degli inni orfici.
131 v. infra.
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Questi tre brani sono gli incipit di tre opere raccolte nel CCAG"? che descrivono i
legami tra piante e pianeti. Seppure siano opere descrittive e non prescrittive come
1 due brani analizzati del PGM XIII, possiamo notare come ad un pianeta
identificato con una divinita, venga sempre associata una pianta, nello stesso
modo con cui viene fatto nel PGM XIII.

133 & un noto fenomeno della tarda

Infine l'associazione di pianeti a divinita
antichita, che secondo diversi studiosi ¢ dovuto anche al passaggio di divinita
sumero-accadiche al mondo greco e da questo al mondo romano. Infatti i sumeri e
poi gli accadi identificarono i pianeti come le loro divinita, e attraverso contatti
culturali col mondo greco mediati dai persiani passarono questa concezione ai
filosofi greci della scuola ionica, che tramite loro si sarebbe diffusa a tutto il
mondo greco, e quindi ai romani, durante l'ellenismo. Riteniamo importante
segnalare che malgrado molte scuole filosofiche abbiano visto nei pianeti le
divinita, altre hanno mantenuto un certo grado di dubbio su questa teoria,
preferendo vedere nei pianeti una manifestazione del dio, piu che il dio stesso. Da
cio si ¢ originato il doppio uso di definire i pianeti sia col nome della divinita, sia
col costrutto 'il pianeta della divinita'."**

Percio in questi due brani vi sono degli elementi che possono essere visti come
facenti parte di un uso gia attestato: la scelta di associare i pianeti alle divinita, il
riconoscimento di un legame col mondo divino a determinate piante e aromi. Cio
che rende interessante l'analisi di questi due brani ¢ la loro unicita all'interno
dell'intero corpus, malgrado abbiano in comune con il resto delle formule
conservate che usano quelle sostanze, lo scopo ultimo: l'evocazione dell'identica

entita soprannaturale allo scopo di garantire poteri magici all'evocatore. Inoltre ¢

importante sottolineare come nell'incipit di entrambi i brani il testo sia descritto

132 CCAG (Catalogum Codicum Astrologorum Graecorum ) ¢ una raccolta di codici scritti in
greco con argomento relativo all'astrologia.

133 La bibliografia sull'argomento ¢ molto vasta. Rimandiamo alle opere principi sull'argomento:
A. Bouché-Leclercq 1899; Cumont 1912, Beck 2007.

134 Tamsyn B. 1994, 9-30, 33-38, 179-206. E presentata una descrizione dell'astrologia
nell'antichita, dal suo inizio presso i sumeri, alla tarda antichita e il mondo cristiano; per
bibliografia piu approfondita v. infra.
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come: “Il libro di Mosé”'*’, che suggerisce una unicita del rito, oltre a voler
suggerire una paternita alta, come abbiamo potuto vedere nel commento.

Quindi, riassumendo 1 dati analizzati, se il secondo brano ricalca la struttura degli
inni orfici in relazione alle spezie, infatti viene ordinato di bruciarle come

sacrificio, ¢

il primo brano non descrive la funzione rituale di queste spezie ma ¢
scritto solamente: “esse siano poste sul tavolo”. Inoltre nel primo componimento
si ordina di ridurre 1 fiori ad una polvere fine e di porli sul tavolo; nel secondo
invece, sempre in un ottica piu affine agli inni orfici, si suggerisce di bruciarli
come sacrificio al dio dopo averli ridotti in polvere. Infine il primo papiro
presenta l'indicazione: “Il salnitro sia scritto usando un inchiostro composto sia
con 1 fiori che con gli aromi”; ed il secondo scrive: “getta i fiori, che hai preparato
nell'inchiostro e cosi scrivi il salnitro”. Quindi, in questi due brani, come
suggerisce LiDonnici, siamo di fronte ad un probabile assorbimento di una pratica
templare o di una innovazione rituale registrata poi in questo papiro sotto forma o
di pratica templare e sua innovazione rituale, o di due differenti innovazioni rituali
che condividono un comune progenitore.'*’

Sulla base di questi elementi, proseguiremo cercando di studiare e comprendere
gli elementi descritti, provando a porre in luce le motivazioni che possono aver
spinto ad associare piante e divino in queste due varianti della prescrizione rituale.
Per arrivare a questo, analizzeremo i vari usi che le spezie e le piante potevano
avere nel mondo antico, e le loro possibili connessioni col mondo divino. Poiché i
papiri incorporano al loro interno una gamma molto varia di usi, spesso attinti da
differenti ambiti della vita organizzata (rituali templari, pratiche mediche, etc,

etc"*), solo capendo la cultura che ha prodotto questo determinato documento,

135v. Infra.

136 Ricciardelli 2000, XXX VII-XXXVIIL.

137 LiDonnici L. R. 2001, 63. Sono analizzati il costo e la disponibilita di alcuni ingredienti
richiesti nei PGM.

138 Ibid.: “Ho notato quattro categorie basilari nelle prescrizioni rituali dei PGM: Piante
medicinali usate approssimativamente nello stesso modo che sono usate nella medicina antica;
Materiali consacrati, che sono preparati e costruiti per una prescrizione rituale associata con la
raccolta o la preparazione; materiali associati con il culto templare attraverso tutto il mediterraneo,
e usati nei PGM in maniera simile; oggetti inusuali, esotici che non hanno alcun ruolo nella vita
templare domestica, o negli usi medici, o che sono usati in modi completamente differenti a come
sono usati in quei contesti.”. Abbiamo riportato l'intera frase, ma non siamo completamente in
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potremo comprendere meglio le ragioni che hanno spinto lo scriba a comporre
questo scritto unico nel corpus per la scelta di associare questi reagenti a
pianeti\divinita. Per analizzare questa cultura, estremamente sfaccettata, come
abbiamo descritto nel primo capitolo, abbiamo deciso di investigare solo la realta
ellenistico imperiale e quella egiziana faraonica tra le svariate presenti nei
PGM'*, che per poter essere approfondita, senza essere schiacciata dalla
preponderanza della documentazione in greco, avra un suo paragrafo dove si
cerchera, consapevoli di tutte le problematiche filologiche, di mostrare come

anche la parte culturale egiziana abbia contribuito a questo corpus.

Sulle tracce della cultura ellenistico-imperiale

In questa prima parte del paragrafo studieremo i legami tra le sostanze
farmacologiche usate dalla scienza medica dell'epoca e le sostanze riportate nei
papiri, per comprendere gli eventuali legame tra le due pratiche rituali e la pratica
medicinale propriamente detta. Questa scelta ¢ dettata dal fatto che gran parte del
materiale relativo alle piante ed ai loro usi ¢ di carattere medico, o ha tale finalita.
Prima pero ¢ necessario fare una breve introduzione metodologica sugli studi della
scienza medica antica per poter contestualizzare meglio i1 vari articoli e
comprendere in maniera piu approfondita i motivi che per cui ¢ possibile pensare
uno scambio di conoscenze tra il sapere medico dell'epoca ed i saperi di ambito
rituale.

A causa di una temperie culturale intrisa di positivismo, che ha influenzato gli
studi sulla medicina e piu in generale la societd, la medicina greca ¢ stata
considerata dalla storiografia della meta del XX secolo principalmente per il suo
approccio ‘“razionale”, come: “vittoria della ragione sulla superstizione”. In
contrasto ora vi ¢ un interesse maggiore per il lato “irrazionale” della medicina,
non solo inteso come 1 culti legati alla guarigione e al ruolo della religione e della

magia e la loro importanza malgrado I'avvento di una medicina “secolare”, ma piu

accordo con l'ultima categoria poiché riteniamo che determinati usi che a noi possano apparire
esotici o unici, siamo tali solo perché non abbiamo ancora altri documenti che 1i descrivano.
139V, Infra.
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generalmente come la profonda natura religiosa di gran parte del sapere greco.'®

Nel primo filone degli studi si inscrive perfettamente Gazza. Egli scrive: «dal
secondo secolo d.C. rifioriscono pratiche astrologiche, magia e misticismo ed
inizia chiaramente una storia di decadenza nella storia della medicina greco-
romana: la cura dei malati come qualcuno ha detto, sta per finire nella

ciarlataneriay.'*!

La questione in realta ¢ molto piu complessa: il Corpus
Hippocraticum non € mai stato rappresentativo di tutta la scienza medica greca. |
greci hanno sempre avuto all'interno della loro scienza medica “pratiche
magiche”, in maniera non dissimile dalla medicina egiziana o mesopotamica.
Inoltre le prescrizioni mediche locali e quelle greche spesso si sovrapponevano nei
luoghi dove erano presenti diverse pratiche mediche, senza che quella greca
avesse il primato culturale, come accadeva nell'Egitto tolemaico e romano ad
esempio, né le spiegazioni “naturalistiche” di una malattia si opponevano
necessariamente ad una spiegazione “divina”. Infine spesso anche le prescrizioni
date dal personale templare non differivano da quelle date dal personale medico,
come ¢ stato messo in luce anche da Aufrére, che pur riconoscendo alla medicina
egiziana una ampia indipendenza culturale, rifiuta consistentemente l'esistenza di
due possibili diverse scuole di medicina ad Alessandria, poiché ritiene l'idea
totalmente estranea al pensiero egiziano, ¢ la considera “la proiezione di una
categoria culturale nostra su un mondo dove le categorie culturali erano ordinate
in termini completamente diversi”.'** Quindi, come abbiamo avuto modo di
argomentare citando LiDonnici, ¢ giustificabile immaginare che nei PGM siano
state registrate delle conoscenze derivate dall'uso medico dell'epoca, oppure che
l'uso medico dell'epoca abbia registrato degli usi presenti nelle tradizioni templari

o in altre pratiche rituali.

140 Van der Eijk 2011, 23. E delineata una storia della medicina dei tempi dei greci fino ad i giorni
nostri. Cfr. Longrigg 1993; Jouanna 1999; Wickkiser 2008; Nissen 2009; Horstmanshoff 2004;
Geller 2010.

141 Gazza V. 1955, 88. Sono studiate le prescrizioni mediche trovate nei papiri egiziani scritti in
greco. I due articoli non sono recenti, ma sono gli unici ad aver curato 1'edizione di questi papiri
medici.

142 Lang 2013, 125-126. Viene delineata la pratica medica nell'Egitto tolemaico, mostrando
similitudini e differenze nelle due diverse pratiche mediche(Greca, Egizia) venute in contatto con
l'ellenizzazione dell'Egitto; Aufrére 2001, 334-339.
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Concluso questo breve accenno alla problematica metodologica, passeremo ad
individuare le sostanze farmacologiche: Gazza nel suo studio descrive, analizza e
commenta varie prescrizioni mediche riportate su papiro ed in seguito descrive e
commenta le sostanze medicamentose prescritte nei papiri.'* Dopo aver diviso
queste sostanze in tre categorie (vegetale, minerale ed animale) identifica quali
parti vengano usate per ognuna di queste tre. Le parti delle piante usate a scopo
terapeutico sono: foglie, corteccia, frutti, semi, radici, succhi, resine. '** Anche se
ha scartato il fiore come parte medicamentosa, nella sua analisi ha trovato alcuni
ingredienti che sono citati nei due brani che ci proponiamo di analizzare, ossia:
Garofano, Costo, Incenso, Rosa, Mirra, Storace, Nardo.'** Tutte queste sostanze
perd vengono somministrate in modo preciso e puntuale in relazione a specifiche
cause senza alcuna connessione con la sfera divina, che non viene mai nominata o
trattata. Si ha sempre e solo il riconoscimento di una condizione di malattia a cui
viene prescritta la data sostanza lavorata in modo da avere un effetto curativo.'*
Andorlini anche se non condivide la stessa temperie culturale di Gazza, individua
una realtd molto simile, dove prevale un approccio quantitativo nella prescrizione
della sostanza medicamentosa, scelta che lei fa derivare da Dioscoride, primo a
suo parere a favorire un approccio empirico e quantitativo alla somministrazione
di sostanze farmaceutiche. Come Gazza, anche lei individua tre categorie da cui
venivano ricavati i farmaci (piante, animali e minerali) e nel suo libro,
approfondisce l'uso della mirra, che sostiene fosse adoperata per le sue vaste doti
terapeutiche: antinfiammatorio, antidolorifico, astringente, cicatrizzante ed
antisettico.'”” Possiamo vedere che le loro prescrizioni mediche ci possano
ricordare le nostre ricette mediche, ma come abbiamo gia scritto precedentemente,
la medicina antica non si limitava a questa applicazione, dove comunque non
vediamo il sostrato teorico, ma solo la scelta di alcuni prodotti, di cui noi

possiamo spiegare in alcuni casi attraverso la nostra chimica la scelta. Tuttavia

143 Cfr. Gazza V. 1955.

144 Gazza V. 1956, 76.

145 Gazza V. 1956, 76-105.

146 Gazza V. 1955, 99-110.

147 Andorlini Marcone 2002, 125-131. L'autrice studia gli usi medici durante l'antichita. Per
approfondire il tema della Mirra, ingrediente molto usato in antichita, cfr. Aufrére 2001, 374-375.
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fare cio sarebbe profondamente scorretto, poiché non possiamo applicare i nostri
concetti culturali di “razionalitd” o “irrazionalitd” alla scienza medica dell'eta
antica, come ha scritto Gordon: “se un dato rito era eseguito, si eseguiva perché
non si dubitava del suo funzionamento”.'* Infatti, seppur alcuni autori
giudicarono determinate pratiche rituali nulla piu che superstizione non suffragata
dalla pratica, in tutta la storia greca da Omero al tardo ellenismo non vi fu mai una
divisione culturale simile a quella che esiste oggi nella societa occidentale tra
“scienza medica” e “medicina alternativa”.'® Cosi, Scarborough descrive la
pratica rituale presente nei PGM come un uso di ingredienti vegetali, animali e
minerali probabilmente aventi potere farmaceutico, in cui si ha una connessione
diretta tra la pratica della raccolta delle erbe ed una pratica cultuale, che vede nella
raccolta della pianta e nel potere della pianta stessa una manifestazione e una atto
di venerazione della divinita. Quindi appare chiaro, ricollegandosi all'analisi delle
prescrizioni mediche, che risulta essenziale analizzare il contesto culturale che
influenza la scelta di queste sostanze. In questo caso ¢ evidente come la scelta si
basi su una visione del mondo dove la funzionalita viene garantita da una figura
essenzialmente divina, e da un modo di cogliere la pianta che mantenga questa
influenza. Scarborough infatti per elaborare questa sua teoria di cita:
Theophrastus, Enquiry into Plants, 9, 8, 7."°

[...] 10 0’ émevyduevov tuvery ovbev iowg dromov [ ...]

11 tagliare mentre si prega non ¢ ugualmente insensato.

A conferma di come la nostra categoria di scientificita non sia applicabile all'eta
antica,””' possiamo vedere come Scarborough concentrandosi nel suo studio su

una ricetta di anticoncezionale nei PGM, noti come un ingrediente preposto sia lo

148 Gordon 2007, 127. Sono analizzati quattro rituali magici che usano sostanze vegetali. Sulla
problematica della 'razionalita' della scienza medica, vedere la parte introduttiva.

149 Scarborough 1991, 139-154. L'autore studia I'uso delle sostanze vegetali nell'antichita, da
Omero alla tarda antichita; per approfondire I'argomento cft. ad. ex. Cardona 1985.

150 Per approfondire l'autore, cfr. Amigues 2002, 2-45; Amigues 1999, 124-155; Scarbough 2006,
1-29.

151 Per approfondire la tematica della scientificitda nel mondo antico, cfr. Lloyd 1978; Lloyd
1991; Lloyd 1979; Lloyd 2004. Egli infatti ha studiato la nostra categoria di scientificita,
comparandola con le categorie si possono trovare nell'eta antica.
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stesso riportato da Dioscoride:'>
Praisendanz, PGM, XXXVI, 320.
Acdvinumrov, to uovov &v koouw. Lofwv épopous [...]

Anticoncezionale, 1'unico al mondo. Prendendo delle veccie.

Dioscorides, De Materia Medica, 11, 108.

Opofog éatt Bouviokog oTeVOPDILOG, AETTOG, ExXwV

omepudTiov &v doPois, &E ob yivetar 10 kalobusvov dpdfivov

dAgvpov, 6 kol Tpog v iatpikny apudlet ypijow. [...]

La veccia ¢ cespuglio, con foglie strette e fini, che ha semi nei lobi, da cui si

ricava la farina di veccia, di cui conviene 1'uso anche nell'arte medica.

Da questo possiamo vedere come le piante usate nei PGM possano essere le stesse
usate dai testi medici dell'epoca, provando la circolazione di pratiche mediche
all'interno ed all'esterno delle nostre categorie di scienza medica ufficiale € non
ufficiale. E interessante notare, infatti, come anche molte delle sostanze analizzate
nelle ricette mediche papiracee da Gazza facciano spesso riferimento a questi
autori.'™ A titolo di esempio mostriamo come sia Galeno che Dioscoride'*, due
dei piu noti autori di medicina che si siano conservati, abbiano trattato nei loro
testi medici il nardo e la styrax, che sono due delle sostanze citate sia nei PGM,
sia in quelli medici.

Dioscorides, De Materia Medica, 1, 8, 1, 3-4.

VOPOO EaTi YEVH 000 1 UEV Yap TS KoAeTtar Tvoikn i o€ Xvprakn [...] dovoury 6¢
&yoval Oepuovtikny, Enpoviknv, obpntikny, 60ev kolliav te iotdol mvoueval kol
106 K unmpog pooeis mpootiféuevor kai iydpog otéAloval. fonbovor J¢ Kail
VauTials o0V Wwoyp@d U00TI TIVOUEVOL KOI KOPOIWYUOIS KOl EUTVEDUOTIKOIS
NTOTIKOIS T€ Kal IKTEPIKOIS Kol veppitikolg. [...]

Ci sono due varieta di Nardo, una chiamata indiata e l'altra siriaca [...] hanno

152Scarborough J. 1991, 146-151, 156-161.

153 Gazza V. 1956, 76-110.

154 Per approfondire i due autori cfr. King 2001; Jouanna 2012; Nutton 2004; Gill, Whitmarsh,
Wilkins 2009, Boudon-Millot 2012.
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capacita termiche, dissecanti, diuretiche. Quando sono bevute, placano l'intestino,
applicati bloccano lo scorrimento di sangue dal ventre. Se bevuti con acqua
fredda, aiutano anche dai dolori cardiaci, meteorismo, itterizia e disfunzioni

renali.

Galenus, Opera Omnia, XI1, 131-132.

[...] [uf’. Ilepi otopoxog.] Zropoé Oepuoivel, paldarrel, ovouméntel, 010 kol Piyos
Kol KaTappous kai kopolog Kol Ppayyovs OvIivhory, Euunva te mpoTpEmEl TIVOUEVOY
1€

kol mpootiBéuevoy, n oe Ayvdg kavBeviog avtod mopaminoio wwS ot Ti TOD
Apovoo. [...]

[42. Attorno alla styrax] Styrax riscalda, calma, aiuta la digestione. Promuove la
guarigione dalla tosse, catarro, mal di testa e raucedine, in un mese scaccia tali
mali sia bevendola che spalmandola, il fumo bruciato di questa ¢ pressapoco

simile a quello dell'incenso.

Possiamo vedere come vi sia una 'osmosi' tra i diversi ambiti del sapere
dell'epoca: gli stessi ingredienti vengono passati di volta in volta da un settore
all'altro mantenendo o variando il loro uso, senza che nei passaggi vi siano
problemi ad alterare un sostrato che di volta in volta diventa prima basato su una
divisione quantitativa della materia come in Dioscoride, da una analisi filosofica
della malattia come in Galeno o da credenze come nei PGM." Risulta infatti
molto interessante notare che le sostanze usate nei due rituali di evocazione siano
le stesse usate in diversi settori della scienza medica, malgrado dal punto di vista
occidentale contemporaneo Vi sia una distanza molto ampia tra le due pratiche. E
necessario inoltre considerare che in questo caso non siamo di fronte a rituali volti
alla cura della persona come i casi studiati da Scarborough ¢ Gordon, ma si sia

piuttosto nell'ambito di una offerta rituale dove le piante sono scelte sulla base di

155 Per approfondire le filosofie e le metodologie impiegate da Dioscoride ¢ Galeno cfr. King
2001; Jouanna 2012; Nutton 2004; Gill, Whitmarsh, Wilkins 2009, Boudon-Millot 2012; per
quanto riguarda i PGM cft. Scarborough 1991.

102



un loro legame col divino."**

Dopo aver appurato uno scambio di conoscenze tra la farmacologia dell'epoca e i
PGM anche in aree non legate alla cura delle malattie, infatti come abbiamo visto
molte delle sostanze scelte come offerte nel rituale da noi studiato sono usate
come sostanze medicinali, cercheremo di investigare meglio 1 possibili legami che
giustifichino la scelta di quelle piante e la scelta di associare le piante alle
divinita\pianeti nei due rituali. Rifacendosi alla teoria gia esposta sia da
Scarborough sia da Van der Eijk'’, cio¢ che la medicina nell'etd antica non
conoscesse soluzioni di continuitd tra gli aspetti che noi occidentali
contemporanei valuteremo come “razionali” e quelli che valuteremo

“irrazionali”®

, studieremo tutti quelli aspetti che vanno oltre la semplice
somministrazione di una pianta come farmaco: il momento della raccolta, lo
stoccaggio, eventuali legami tra la pianta ed il mondo divino, per poter
comprendere meglio il sostrato culturale che non pud venir compreso solo
attraverso la semplice prescrizione medica di un farmaco, dove le motivazioni
possono essere omesse. Lo scopo di questa analisi € cercare di comprendere per
quale ragione quelle piante, che avevano degli usi pratici chiari, sono state scelte
come offerte per i due rituali di evocazione e sono state associate alle
divinita\pianeti. Ducourthial scrive in una sua opera incentrata sull'universo
vegetale che la raccolta di piante a cui venivano attribuiti poteri eccezionali
doveva essere effettuata eseguendo diverse prescrizioni rituali, tese a proteggere il

raccoglitore. Infatti le piante erano considerate creature viventi che potevano

essere connesse ad una o piu divinita, e spiriti che potevano reagire in qualsiasi

156 Scarborough 1991, 156-159; Gordon 2007, 115-146. In entrambi vi ¢ una analisi di formule
magiche dove gli ingredienti vegetali erano usati al fine di produrre un effetto nel corpo di chi era
sottoposto alla loro influenza, e questo effetto era espresso in maniera chiara. Al contrario nei due
rituali di evocazione che studiamo, non vi ¢ nulla di tutto cid. In uno non viene esplicitato I'uso,
nell'altro viene ordinato di usarli come elementi presenti nel sacrificio per compiacere la
divinita(mentre nel primo viene solo dichiarato che queste piante compiacciono la divinita), ma in
entrambi non vi ¢ un effetto su chi respiri i fumi, o sia sottoposto alla influenza di queste piante.
157 V. Supra.

158 Per approfodire la categorie culturali di 'razionalita' ed 'irrazionalita' ed anche 'scientificita' ed
‘ascientificita’ cfr. Wicckiser 2008; Nissen 2009; Sedley 2008; Lloyd 1978; Lloyd 1991; Lloyd
1979; Lloyd 2004.
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modo all'atto della raccolta umana.” Egli nota questo da Plinio che ci descrive
come la piante potessero difendersi dai raccoglitori:

Plinius, Naturalis Historie, XXIV, 167.'%°

Adiecit his Apollodorus adsectator eius herbam aesychynomenen, quoniam
adpropinquante manu folia contraheret, aliam crocida, cuius tactu phalangia
morerentur. [...]

Apollodoro suo seguace aggiunse a queste erbe, un'erba chiamata Aeschynomene,
che contrae le foglie quando la mano si avvicina, ed un'altra chiamata crocida, al

cui contatto 1 ragni morirebbero.

Inoltre egli nota come non sia solo Plinio a descrivere una simile credenza, poiché
anche Dioscoride descrive una situazione simile, mostrando che il sostrato
culturale di cui avevamo parlato che poteva cambiare di volta in volta, non ¢ che
mutasse, ma semplicemente era condiviso anche da autori che al giorno d'oggi
potremmo considerare 'scientifici':

Dioscorides, Materia Medica, IV, 153.'%!

[...] oémilovrag o€ o€l un xat aveuov iotacboi, udilov o’ dvyveuiog obong: émo1del
YOP IoYVPAS TO TPOTWTOV Kol PAVKTOLVODTOL TQ YOUVE UEPH OLO. TNV IPUDTHTO THS
aropopdg. [...]

E necessario che coloro che raccolgono non lo facciano controvento, & preferibile
in assenza di vento. Duramente infatti il viso e le parti scoperte sono irritate a

causa dell'odore acre delle esalazioni.

Infine Teofrasto racconta che alle volte le piante poteva anche essere difese da un
volatile che poteva portare un presagio di morte:
Thephrastus, Enquiry into Plants, 1X, 8, 8.

[...] xivduvov yap eivor Toic Tépvovotv, &dvmep &yydg émyévnrar O GETOC,

159 Ducourthial G. 2003, 139. L'autore delinea le connessioni tra piante considerate magiche e
l'astrologia nell'antichita.

160 Cfr. Plinius, NH, XXI, 182; XVI, 51; XIII, 124; XXV, 48, 50, 54-55. Per approfondire l'autore
cfr. Mudry 2004, 239-253; Marchetti 2011; Doody 2010.

161 Cfr. Dioscorides, De Materia Medica, 1V, 79, 162.
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amobvinokew Eviavt®. [...]
Infatti vi ¢ un pericolo per coloro che tagliano, poiché se passa da destra 1'aquila,

moriranno in un anno.

Da questi brani Ducourthial deduce che le piante avevano molti modi per
difendersi, e che il raccoglitore dovesse seguire diverse e varie indicazioni rituali
al fine di evitare questi rischi, permettendoci di comprendere le motivazioni per
cui Scarborough parla non solo di capacita concesse da poteri divini, ma anche di
ritualita che era necessario rispettare al fine di poter usare la pianta specifica.'®?
Ducourthial, inoltre, apprende da diversi autori che queste prescrizioni rituali
potevano essere piu varie € si potevano comporre liberamente da pianta a pianta,
indicando una lista precisa di mansioni che il raccoglitore doveva tenere nel caso
decidesse di cogliere quella pianta, mostrando cosi l'effettiva ampiezza di
credenze in relazione al mondo vegetale.'® A titolo di esempio: Plinio ci racconta
che coloro che volevano raccogliere l'iris pisidio avrebbero dovuto mantenersi
casti.' Inoltre sia da Plinio che da Teofrasto & possibile desumere che non tutti i
momenti fossero adatti alla raccolta delle piante. Infatti Teofrasto dice
esplicitamente che molte piante vanno raccolte durante la notte, specialmente la
peonia. La stessa raccomandazione sulla peonia ci ¢ tramandata da Plinio.'®
Talune piante, sappiamo sempre da Plinio, dovevano essere raccolte vestiti in un
determinato modo: la selago infatti doveva essere raccolta vestiti di bianco, con la
mano destra che passava dall'apertura della mano sinistra della tunica, senza usare

alcun oggetto in ferro.'®

Alcune piante invece, sempre secondo Plinio, era
necessario coglierle a digiuno.'” Come possiamo vedere, l'insieme di prescrizioni
rituali ¢ molto ampio e mostra come la nostra categoria di scientificita non fosse
propria dell'antichita, ¢ come la concezione del divino permeasse tutti i livelli

della societa. Infatti entrambi gli scrittori erano considerati autori scientifici

162 Vd. Supra.

163 Ducourthial G. 2003, 141-153.

164 Plinius, NH, 21, 42. Cfr. CCAG, 12, 4.

165 Theophrastus, Enquiry into Plants, IX, 8, 6; Plinius, NH, XXV, 9; XXVII, 85.
166 Plinius, NH, XXIV, 101.

167 Plinius, NH, XXVI, 91.
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nell'antichita.'® Inoltre, come abbiamo avuto modo di accennare sopra,'® la
raccolta delle piante poteva essere accompagnata da preghiere. Cosi ci racconta
non solo Teofrasto, ma anche Dioscoride parlando dell'elleboro, costituendo una
ulteriore prova di come qualsiasi analisi debba tenere conto delle categorie della

cultura analizzata:

Dioscoride, Materia Medica, IV, 162, 4.

[...] 60ev kai dpveoovres iotovtar mpog éw, ebyouevor Amoiiwvi koi Aokinmi@,
PLAATTOUEVOL <OE> GETOV: EpimtoaBal Yop paaly 0vk GKIVOLVwGS: [ ...]

Quando gli scavatori sono presso di quello, devono pregare Apollo e Asclepio per

proteggersi dall'aquila, dicono che il suo volo non sia un buon presagio.

Ad ulteriore conferma di come questa fosse una cultura trasversale, propria anche
delle persone piu acculturate, sappiamo che sia Galeno sia Plinio c¢i confermano
questo uso. Plinio ci racconta che l'elleboro si deve cogliere dopo aver pregato
guardando verso est. Anche Galeno, sempre per l'elleboro, dice che Pamfilo
raccomanda di fare una preghiera agli dei prima di coglierlo.'” Inoltre Plinio e
Teofrasto descrivono come questa raccolta dovesse essere eseguita con specifici
strumenti che variavano da pianta a pianta, annotando come determinati metalli od
usi potessero danneggiare il potere della pianta stessa. Infatti Plinio menziona
l'uso di un chiodo per dissotterrare la stregonia, o un coltello di osso per la
raccolta della Imperatoria. Lo stesso scrittore segnala come il mirto e il tamerice
non potessero essere toccate dal ferro per mantenere la loro “efficacia magica”.
Teofrasto, invece, descrive una spada a doppia lama per cogliere I'iris.'”" Infine il
raccoglitore doveva offrire delle offerte alla terra, per non incorrere in poteri a lui

avversi; queste potevano essere composte da frutta, miele, cereali o una

168 V. supra.

169 V. supra. In proposito notiamo anche Teofrasto usa 1'esempio dell'elleboro nel brano citato
precedentemente.

170 Theophrastus, Enquiry into Plants, 1X, 8, 7; Galenus, Method of medicine, 1X, 739; Plinius,
NH, XXV, 50.

171 Theophrastus, Enquiry into Plants, 1X, 8,7; Plinius, NH, XXVI, 24; XXV, 117; XV, 124,
XXI1I1, 163, XXIV, 68.
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combinazione di questi. Sempre Plinio e Teofrasto ci dicono che quando si
coglieva una pianta era doveroso lasciare una offerta: per la panace, Plinio parla
dell'obbligo religioso di riempire l'area della raccolta con cereali di ogni tipo; per
l'iris, Teofrasto dice che era necessario lasciare del miele nella zona della

raccolta.'”

Ducourthial nota che le sostanze sono le stesse previste dai rituali
civici che non richiedevano sacrifici cruenti, mostrando il profondo legame tra
religione e raccolta, che era condivisa egualmente in tutte le classi sociali. Inoltre
possiamo anche vedere come questo profondo legame fosse anche dimostrato
dalla complessita della raccolta che come abbiamo visto dai vari esempi, si
componeva in varie fasi: dal momento in cui cogliere la pianta sino a cosa lasciare
'alla terra' una volta raccolta la stessa. Tutto questo mostra quanto complesso e
profondamente intersecato al mondo religioso fosse il mondo naturale.'”

Dopo aver raccolto le piante, queste dovevano essere lavorate in maniere precise
al fine di preservare od accentuare i poteri magici delle stesse; poteri magici che
come mostreranno gli autori a cui facciamo riferimento erano pensati reali da tutti
gli autori. Cosi Plinio descrive la pratica usata da diversi maghi, di lasciar seccare
separatamente all'ombra alcune parti dei vegetali quali radice, foglie, fusto.'™
Ducourthial nel suo studio sottolinea come i fiori siano usati raramente nella
creazione di ricette magiche o mediche, ma che Dioscoride consigli 1'uso di fiori a

fini profilattici.'”

Una volta preparate le piante dovevano essere utilizzate nei
rituali. Queste potevano essere usate in svariati modi: leggendo Plinio ¢ possibile
notare come questi rituali potessero prevedere svariati gradi di complessit;'"
inoltre ¢ importante sottolineare come Plinio descriva anche rituali dove le piante
vadano usate direttamente senza alcuna lavorazione.'”” Inoltre sia Plinio che

Dioscoride descrivono come ci fossero piante che fosse sufficiente indossare per

poter beneficiare dei loro poteri, mostrando come alcune piante non necessitassero

172 Theophrastus, Enquiry into Plants, IX, 8, 7; Plinius, NH, XXV, 30.
173 Ducourthial G. 2003, 175-176.

174 Plinius, NH, XXV, 107.

175 Ducourthial G. 2003. 187-188; Dioscorides, Materia Medica, 1, 110.
176 Plinius, NH, XXV, 39; XXIV, 72; XXII, 71; XXVII, 89.

177 Plinius, NH, XIII, 125.

107



proprio di rituali per essere usate.'”® Quindi possiamo vedere come la preparazione
del nostro rito sia una preparazione abbastanza normale, dove il grado di
complessita della lavorazione delle sostanze usate non ¢ particolarmente
laborioso, ma fa comunque uso delle varie fasi descritte da Plinio, ovvero il lasciar
seccare 1 componenti e poi farne una polvere fine, sia perché siano in parte
conservati per il loro potere intrinseco, come suggerisce Dioscoride, ed in parte
usati per comporre un inchiostro; sia perché suggerisce il primo rito; oppure siano
parzialmente bruciarti e parzialmente usati per produrre un inchiostro, come

suggerisce il secondo rito.'”

Sulle tracce della tradizione faraonica

In questo paragrafo, cercheremo di mettere in luce alcune problematiche derivate
dal mondo egiziano faraonico. Le ragioni di questa scelta sono principalmente
due: molti autori che abbiamo citato sono ellenistici o imperiali, ¢ quindi erano
stati influenzati dalla cultura egiziana; inoltre, come abbiamo potuto leggere nel
capitolo precedente, gran parte della critica ne ¢ consapevole. In proposito ¢
interessante notare come anche Aufrére sostenga che sia ¢ difficile capire il punto
di vista egiziano sulle piante poiché spesso vi € una vera e propria
sovrapposizione. Ad esempio Galeno racconta tutta una serie di divieti nel
raccogliere le piante sacre e questi stesi divieti si riscontrano sia nei calendari sia
nei testi religiosi.'™ Da cio0 la scelta di intitolare il paragrafo “sulle tracce della
tradizione faraonica”. Quindi per evitare di riscrivere un paragrafo sovrapponibile
a quello precedente, cercheremo di mettere in luce alcune problematiche del
rapporto mondo vegetale e mondo divino nell'Egitto faraonico.

Partendo dalle fonti ellenistiche imperiali che abbiamo appena lasciato possiamo

178 Plinius, NH, XXV, 83, XXII, 27, 50; Dioscorides, Materia Medica, 1V, 8.

179 V. supra.

180 Galenus, De simplicitate medicamentum temperatorum, VI, proemio = F 364; Aufrére 2001,
332-333; Per approfondire la tematica dei divieti sacri sulla raccolta delle piante nei calendari e
nei testi religiosi, cfr. Aufrére 1986, 1-32.
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notare come I'Egitto avesse fama di aver sviluppato una notevole cultura intorno
alle piante, sia per quanto riguarda il loro uso, che per quanto riguarda l'aspetto
cultuale. Nella fattispecie sappiamo da Origine, che Celso ha scritto come i
sacerdoti egiziani si astenessero dal consumare determinati tipi di vegetali.'!
Apuleio racconta nelle 'metamorfosi' invece di come un sacerdote attraverso un
erba particolare ed alcune preghiere fosse riuscito a riportare in vita un morto per
avvelenamento.'™ Ancora piu affascinante in relazione al tema trattato & Aristide
apologeta che racconta come gli egiziani dedicassero un culto ad alcuni
vegetali.'™® Possiamo quindi vedere come la cultura egiziana non fosse meno
feconda nella creazione di teorie che univano mondo divino al mondo vegetale,
soprattutto considerato che questi non sono che alcuni esempi. Quindi,
considerando come di possibile derivazione egiziana anche gli usi che abbiamo
registrato nel paragrafo precedente, ad esclusione di Teofrasto per motivi
cronologici, come abbiamo visto con Galeno, sorge spontanea la domanda,
soprattutto relativa alla nostra tematica sulla scelta di associare 1'uso come offerta
rituale di piante a delle divinita\pianeti, “¢ possibile che alcune di queste pratiche
risalgano all'Egitto faraonico?”. La risposta non ¢ riassumibile con un totalizzante
“si”, ma, come avremo modo di vedere, vi sono varie suggestioni che indicano
come sicuramente una parte della scelta nel compiere questa associazione sia
riconducibile alla cultura faraonica.

Cosi ¢ interessante vedere come Cumont ancora nel 1937 scrivesse che
Asklepio /Imhothep rivelasse dal suo santuario al medico Thessalos il momento
ed il luogo propizio per la raccolta delle piante appartenenti ai pianeti ed alle
costellazioni dello zodiaco, piante che erano esemplari meravigliosi di una

efficacia curativa superiore." Ed ancora ricorda come colui che aveva concepito

la dottrina delle simpatie ed antipatie nei tre regni (animale, vegetale, minerale),

181 Origenes, Contra Celsum, V, 34(603)- 41(609)(£353).

182 Apuleius, Metamorphoses, 11, 28-29. Per approfondire la tematica del mago egiziano in
particolare nella cultura greco romana, cfr. De Salvia 1987, 343-365.

183 Aristides, Apologia, 12=F330.

184 Cumont 1937, 172. Cfr. Festugiére 1944, 143-146; per approfondire i rapporti tra creature
viventi nell'Egitto faraonico, cfr. ad ex. Meeks 2012.
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era un egiziano di nome Bolos, vissuto nel terzo secolo a.C.'®

Questa data non ¢
senza importanza poiché come ricostruisce Aufrére, in questo secolo 1'Egitto
esprime, forse per la prima volta delle associazioni tra il regno vegetale ed il regno
minerale nei templi. Sempre nel terzo secolo a.C., a Memphis, si sviluppa un culto
sincretico di Asklepios-Imhotep, che in quanto patrono dei medicinali, poteva
diffondere facilmente informazioni sulle piante e sulla loro raccolta, soprattutto se
si considera che affiancato a questo tempio vi era un tempio di Bubasti, le cui
qualifiche fra le altre erano di speziale ed erborista.'™ Quindi possiamo pensare
che la scelta di associare delle piante a dei pianti\divinita sia rintracciabile nella
tradizione egiziana, per quanto, come mostra una liturgia di mitra,"’ la questione
sia probabilmente piu complessa, poich¢ come abbiamo detto nell'introduzione,
l'astrologia si ¢ sviluppata presso gli accadi ed i sumeri, ed ¢ stata portata in

occidente attraverso i persiani. Quindi questa scelta pare sottolineare un possibile

“sincretismo” tra cultura egiziana e cultura persiana.

Conclusioni

Concludendo questa prima parte dell'analisi, abbiamo cercato di indagare la realta
materiale dei due rituali descritti nel PGM XIII. Abbiamo iniziato questa ricerca
notando che molte delle sostanze citate nei due rituali compaiano anche nei papiri
medici dell'epoca, per quanto la brevita delle prescrizioni e la frequente elisione
delle motivazioni della prescrizione non permettesse di comprendere le
motivazioni che spiegassero questa comune presenza.

Dopo aver fatto un accenno alla farmacologia antica, abbiamo mostrato come la
divisione tra medicina e religione sia un concetto culturale solo occidentale
contemporaneo e fosse totalmente estraneo al mondo antico.'™ Infatti abbiamo
potuto notare come vi fosse un forte scambio di conoscenze tra ambito “magico”

ed ambito medico, scambio testimoniato dal ritrovare le stesse sostanze in testi

185 Ibid.

186 Aufrére 2001, 344.

187 Mastrocinque 1998, 92.

188 Van der Eijk 2011, 23; cfr. Wicckiser 2008; Nissen 2009; Sedley 2008; Lloyd 1978; Lloyd
1991; Lloyd 1979; Lloyd 2004.
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medici e nei PGM, spesso conservando lo stesso sfondo culturale sia nei PGM che
nei testi “scientifici” dell'epoca.'® Preso atto di questa “osmosi”, abbiamo cercato
di approfondire i legami tra mondo divino e mondo floreale e abbiamo scoperto
che 1 legami tra mondo divino e mondo floreale erano rispettati da tutti, medici e
operatori rituali allo stesso modo. Le stesse raccomandazioni relative alla raccolta
di piante infatti si trovano in testi che descrivono gli usi dei medici, come
Dioscoride e Galeno, esattamente come in coloro che descrivono quelli degli
operatori rituali, o figure nel mezzo, come Plinio e Teofrasto." Inoltre abbiamo
potuto vedere come I'Egitto faraonico non fosse diverso nell'impostazione
culturale che non divideva un sapere 'scientifico' da uno 'religioso', ed inoltre non
mancasse di permeare la natura del divino esattamente come faceva la cultura
greca. Malgrado abbiamo argomentato come in eta ellenistico-imperiale vi fosse
uno scambio di credenze riguardanti le piante che rende complesso riuscire a
ricostruire filologicamente I'ascendenza di ciascuna credenza, possiamo con
ragionevolmente affermare che la cultura greca aveva sviluppato una sua forte
cultura circa il mondo vegetale, testimoniataci da Teofrasto che scrisse nella
primissima eta ellenistica, quando a nostro parare non poteva gia essersi
completato il fenomeno di scambi culturali avvenuto nell'eta imperiale. Consci di
tutto questo, possiamo affermare che il rituale che abbiamo di fronte sia un rituale
dove dei fiori e delle spezie sono associate a delle divinita, in una maniera non
troppo lontana dagli esempi tratti dal CCAG mostrati nell'introduzione, a causa di
una influenza culturale egiziano-persiana che come abbiamo visto univa il mondo
floreale, non solo a quello divino, ma a quello divino rappresentato dalla sfera
celeste.”! Questa associazione ¢ descritta al fine di spiegare all'operatore rituale la
scelta delle piante che gli avrebbero concesso il potere di compiere il rito,
esattamente come nel CCAG si spiegavano le piante che erano associate alla
divinita, oppure negli inni orfici si identificavano le spezie da sacrificare per

compiacere il dio. Queste piante grazie alla loro forte connessione col mondo del

189V supra.
190 V. supra.
191 V. Supra.
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sacro, connessione che abbiamo trovato esistere in entrambe le culture (greca ed
egiziana) dopo una semplice preparazione che Plinio descrive come uso
abituale(farle seccare all'ombra e farne polvere)'”, potevano essere usate come
sacrificio in una maniera molto simile agli inni orfici'”® oppure potevano essere
usate per produrre un inchiostro con cui scrivere il testo sacro sulla lastra di
salnitro, anche se in questo caso si pud apprezzare la differenza tra il primo ed il
secondo rituale. Infatti mentre il primo che non prevede alcun sacrificio usa
entrambe le spezie ed i fiori e pare suggerire che entrambi vengano usati in
maniera 'passiva' per il potere che emanavano in modo non troppo diverso da
come Dioscoride descriveva gli amuleti, il secondo che prevede un sacrificio che
usi solo i fiori, lascia intuire un uso delle spezie piu in linea con gli inni orfici.'*
Quindi possiamo affermare che la cultura che ha dato adito a questo rito da un
certo punto di vista ¢ soltanto egiziano-persiana, poiché ¢ filologicamente
possibile far risalire a loro la scelta di associare il divino alla sfera celesta.
Tuttavia, la cultura, che pensiamo alla base del rito, ovvero la scelta di usare delle
piante come offerta in base alla loro connessione col mondo divino, ¢
identificabile in entrambe le culture, sia quella greco-romana ellenistica imperiale,
sia quella egiziana faraonica. Quindi pensiamo, per tutte le ragioni che abbiamo
potuto visionare, che sia complesso ricostruire la matrice culturale da cui proviene
il rituale, se non nella parte di associazione a dei pianeti, che sembrerebbe avere
un collegamento con il mondo egizio-persiano, ma piuttosto vada interpretato
come due innovazioni dello stesso rituale prodotto da una cultura dove tutte le
culture originare si erano mescolate assieme, rendendolo unico e complesso da

ricostruire nelle sue diverse ascendenze.

192 Plinius, NH, XIII, 125.
193 Cfr. Ricciardelli 2001.
194 Ibid.
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Conclusioni

In questo elaborato abbiamo cercato di comprendere meglio la realta che ha
portato alla scrittura della prescrizione rituale per evocare una divinita demiurgica
contenuta nelle prime 234 righe del PGM XIII. Per fare cio abbiamo prima di tutto
tradotto ed analizzato la lingua usata, consci che non é possibile comprendere un
testo senza prima sapere la lingua che parla. Quello che abbiamo incontrato é stato
un greco molto particolare, sicuramente di koine, ma al tempo stesso
estremamente elevato, che mostra uno scrittore acculturato e competente, capace
di destreggiarsi tra teorie teologiche e filosofiche, nonché astronomiche ed
astrologiche, mentre usa un linguaggio omogeneo alla materia che affronta, ed in
taluni casi, elevandolo anche ad un livello poetico o letterario, suggerendo una
conoscenza dei classici.

Incuriositi da questo uso linguistico, e dalle conoscenze che sottintende, abbiamo
deciso di investigare la realta multiculturale dei papiri magici, interessandoci
anche al periodo storico tardo antico, concentrandoci in particolare sui rapporti tra
cultura greca e cultura egiziana. Abbiamo cosi compreso che i rapporti tra cultura
egizia e cultura greca erano molto intensi durante la tarda antichita, come
mostrano le profonde influenze culturali egiziane su un sistema di pensiero quale
il neoplatonismo, e che questi rapporti non si limitavano a mescolare le culture fra
di loro, ma spesso causassero anche innovazioni culturali. Inoltre abbiamo anche
potuto constatare come queste innovazioni si riflettessero nei PGM, in particolare
nel PGM XIII, che, che come abbiamo argomentato, mostra chiare influenze
neoplatoniche.

Dopo la parte linguistica e la parte culturale, abbiamo iniziato 1'analisi di una parte
della prescrizione rituale contenuta nel brano tradotto. Comprendere la cultura
materiale antica e forse una tra le sfide piu ardue per lo studioso delle scienze
dell'antichita. Si é infatti di fronte a degli oggetti che non suggeriscono alcun
indizio per le loro fattezze e le fonti spesso ne parlano in termini parziali se ne
parlano. Cosl si e portati a pensare di osservare una realta offuscata e misteriosa,

che una volta poteva essere chiara e limpida, ma ora é solo uno specchio distorto e
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ingrigito. Consci di tutto questo abbiamo iniziato a cercare di comprendere la
scelta di associare delle offerte rituali, fiori e spezie, per l'evocazione della
divinita demiurgo, con delle divinita pianeti, pratica rituale che condivide solo con
un'altra ricetta presente anch'essa nel PGM XIII. Abbiamo cosi investigato i
rapporti tra mondo vegetale e mondo divino, scoprendo come in entrambe le
culture, greca ed egiziana, avessero legami molto forti. Questi legami si
estendevano anche nella pratica medica, che non ha mai ottenuto uno statuto
indipendente dalla pratica rituale. Spostandoci sul versante egiziano, abbiamo
visto come l'associazione tra mondo vegetale e mondo celeste fosse una pratica
che risaliva alla cultura faraonica, e che la conquista persiana ha integrato questa
cultura collegando le piante ai pianeti.

Cosi abbiamo completato questo primo approccio al PGM XIII, ma vi sono ancora
moltissime questioni che meritano approfondimento. E necessario ammettere che
la traduzione del brano e solo una parte di un testo molto pit lungo in cui si
offrono alterazioni e modifiche al rito descritto, che pud fornire interessanti
confronti dal punto di vista linguistico e culturale, offrendo spunti per ampliare
I'analisi linguistica e l'analisi culturale, offrendo magari nuove possibilita di
interpretazioni sull'uso delle piante e i loro legami col divino. Inoltre é possibile
allargare la ricerca relativa all'interculturalita, cogliendo gli spunti presenti su
questo elaborato per ampliare i confronti con il vicino oriente antico, solo
accennati in questa tesi e filtrati attraverso la cultura egiziana, ma sicuramente
degni di un lavoro dedicato a loro, mirato a capire il loro contributo alla storia del
pensiero che ha influenzato la struttura dei PGM. Infine, considerando la cultura
materiale, che e al contempo l'aspetto piu interessante da studiare per la scarsa
conoscenza che ne abbiamo, e quello piu difficile, per la difficolta nella
comprensione, la scarsezza delle fonti, e spesso la complessita interpretativa,
dettata da una cultura complessa e molto distante dalla nostra, non si puo che
riconoscere come essa sia eccezionalmente presente nei PGM, e che anche nella
breve parte da noi tradotta vi siano moltissime altre prescrizioni rituali degne di

essere analizzate e commentate appropriatamente.
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Appare chiaro quindi come questo studio sia solo un piccolo ed iniziale contributo
allo studio del PGM XIII, che ha ancora moltissime informazioni da darci sia sulla
natura dello stesso corpus, sia usato assieme ai testi letterari, tecnici e filosofici
dell'epoca sulla storia del pensiero, senza sicuramente tralasciare l'aspetto
linguistico che ci puo senza dubbio fornire molte informazioni, sia sulla tipologia
di persone che redigerono questo testo, sia sul loro livello culturale, suggerendoci
cosl i testi da andare a vagliare per investigare la cultura che portdo questo

straordinario oggetto alla sua genesi.
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