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INTRODUZIONE

I Discorsi Sacri di Elio Aristide hanno conosciuto una generale rivalutazione negli ultimi
tempi: all’edizione di Behr (4elius Aristides and the Sacred Tales), edita nel 1968, ¢ seguita in
Italia quella a cura di Salvatore Nicosia (1984). Numerosi studi sono tornati recentemente
sull’argomento, come quelli di Petsalis-Diomidis (2010) e di Downie (2013).

E perd evidente come la ricchezza e la portata dell’autore necessitino di ulteriori sviluppi
critici al fine di poterne apprezzare compiutamente i diversi aspetti. Il presente lavoro intende
dunque mettere a fuoco alcuni temi particolarmente salienti dei Discorsi Sacri a partire da una
bibliografia aggiornata e da spunti interdisciplinari — legati soprattutto alla storia delle religioni,
all’antropologia, alla medicina, alla psichiatria, alla psicoanalisi e all’onirologia, riaprendo cosi
alcune questioni cruciali del testo e affrontandone di nuove.

La ricerca prende le mosse da un moderno inquadramento del fenomeno incubatorio, di cui
si osservano le modalita di applicazione nei tre principali santuari di Asclepio — Epidauro, Kos,
e Pergamo — anche tramite 1’analisi di ex voto e di sanationes locali. Procederemo quindi con il
tratteggiare il profilo biografico-caratteriale di Elio Aristide, propedeutico a una necessaria
disamina generale dei Discorsi Sacri, modellata sulle nuove linee interpretative offerte dalla
critica recente. Infine, enucleeremo alcune tematiche dell’opera che si distinguono per attualita
e interesse: le teofanie e le manifestazioni numinose; 1’identita complessa e frammentata di
Aristide; le cure fisiche e psichiche; lo stile e il linguaggio onirico; il confine sfumato e liminale
che si interpone tra lo stato di sonno e di veglia (fenomeni di sogno nel sogno, sogno lucido,
sogno condiviso).

Le traduzioni dei Discorsi Sacri citate nell’elaborato, qualora non diversamente specificato,

sono tutte di Salvatore Nicosia (1984).



CAPITOLO I: IL SOGNO NELLA PROSPETTIVA TERAPEUTICA GRECA

1.1 1 rituale dell’incubazione

«Si adoperavano e ancora si adoperano, in molte societa, certe tecniche per provocare il sogno
‘divino’ tanto desiderato. (...) Il mondo antico confidava soprattutto nell’incubazione, praticata
ancor oggi dai contadini greci»'. Dormire in uno spazio sacro per stabilire un contatto con una
divinita dalle virtu iatromantiche era per I’'uomo greco una forma speciale di divinazione. A
Delfi si consultava la Pizia, a Dodona era il sacerdote che interpretava il fruscio delle querce
sacre. A Epidauro invece, come in qualsiasi altro centro incubatorio, si aveva la possibilita di
incontrare ‘direttamente’ il dio Asclepio, il quale appariva al sognatore in varie forme e poteva
addirittura manifestare un contatto «fisico» con chi riuscisse a interpellarlo con successo?.

Patton ha individuato tre fattori che consentono di definire compiutamente un certo tipo di
esperienza ‘incubazione’, indipendentemente dal contesto antropologico e culturale in cui essa
prende luogo®. Non deve mancare, ovviamente, 1’«intenzionalita» (intentionality): colui che
desidera mettersi in contatto con la divinita tramite il sogno deve volerlo fortemente, «for a
specific reason, confusion, or affliction»?, e per questo egli deve essere disposto a sottoporsi a
una serie pit 0 meno lunga di purificazioni. Tuttavia, una forte volonta risulta cieca se priva di
una specifica «localitay (locality) in cui addormentarsi: se € vero che, come diceva Sinesio, un
grande vantaggio della divinazione attraverso il sogno consiste nell’avere un oracolo sempre a
propria disposizione, indipendentemente da dove ci si trovi®, chi si vuole sottoporre a
incubazione dovra coricarsi in un luogo dagli specifici connotati sacrali, in quello che Patton
definisce «a supernaturally generated “place-event”»®. L’elemento della localita non ¢&
negoziabile nel contesto delle religioni classiche: consultare Asclepio per ottenere una
guarigione implica necessariamente recarsi in un luogo a lui consacrato, dove la membrana tra
il mondo materiale e i mondi spirituali € particolarmente sottile € dunque attraversabile. Anche
nel mondo ebraico la localita ha un valore imprescindibile: basti pensare ai sogni di Giacobbe,
avuti nei dintorni di una roccia da lui usata come cuscino e chiamata Bet-El, o “Casa di Dio”

(Genesi, 28:11). Luoghi generalmente sacri e dunque validi per ’incubazione sono anche, in

"' Dodds 2009, p. 157.

2 Renberg 2017, p. 6.

3 Cfr. Patton 2004.

4 Tvi, p. 202.

5 Susanetti 2020, p. 94.

6 Cft. Patton 2004, p. 203.



diverse tradizioni, tombe, sepolcri e cimiteri, laddove ¢ facile mettersi in contatto con gli spiriti
dei defunti’. Si pensi ai riti incubatori del Nordafrica e del Vicino Oriente; anche il
Cristianesimo delle origini aveva fatto propria tale coordinata di localita, dato che in eta
tardoantica era comune dormire sulle tombe dei martiri per ottenere delle rivelazioni®.
L’epifania del dio (epiphany) conclude il processo e risponde alla preghiera o alla richiesta di
aiuto del devoto. L’entita divina si pud manifestare sia in forma antropomorfica che
teriomorfica, e dispensa all’interrogante vaticini o terapie.

Possiamo in generale affermare che si possa definire “incubazione” un’esperienza che inglobi
almeno due di queste tre coordinate (intenzionalita, localita, epifania): «If I sleep non
intentionally in a generic place and a god shows up in my dream, I am not incubating»’. Questo
spiega il motivo per cui un sogno avuto fuori da un recinto sacro, quando percepito come
significativo, aveva necessariamente bisogno di conferma con altri metodi divinatori'®. Si puo
invece considerare epifania un sogno che non riveli direttamente il dio nella sua persona, ma
comunque avuto in uno spazio cultuale e desiderato con sincerita. Ecco che in questo caso la
visione ottenuta richiede la decifrazione delle immagini sognate tramite il ricorso a interpreti o
sacerdoti'!.

Per quanto I’incubazione fosse un fenomeno molto comune in Grecia e di per sé avesse molte
sfaccettature, le sue origini non sono greche: «Incubation can be detected in sources from the
ancient Near East (and possibly Egypt) long before the Greeks began engaging in the
practice»'?. Furono tuttavia gli abitanti dell’Ellade i primi a fare largo uso di questo metodo
divinatorio. I Romani invece non lo sentirono proprio, prova ne sia il fatto che nel latino ¢ quasi
assente un ‘vocabolario’ dell’incubazione, eccezion fatta per i1 poco definiti incubatio o
excubare, comunque poco diffusi prima dell’era cristiana'®.

Le prime attestazioni di incubazione risalgono ai popoli del Vicino Oriente, anche se rimane
ancora aperta la questione su quando e in che modo la pratica rituale venne adottata dagli altri
popoli confinanti. E perd plausibile, secondo Renberg, che ne sia stata la Mesopotamia il centro
di irradiazione, e che da li sia stata fatta propria anche dagli Ittiti. Le prime fonti a tal proposito
ci vengono dalla letteratura, e in particolar modo dal poema di Atrahasis e dall’epopea di

Gilgamesh. In entrambe queste opere ¢ ancora assente I’idea di un santuario incubatorio vero e

" 1vi, p. 205; Renberg 2017, p. 33.
8 Renberg 2017, p. 814.

° Patton 2004, pp. 208-209.

10 Renberg 2017, p. 27.

1 Patton 2004, pp. 208-209.
21vi, p. 7.

13 1vi, pp. 12-13.



proprio; non per questo perod ¢ trascurato I’elemento della localita, dato che in entrambi i casi
gli eroi protagonisti si addormentano in un luogo in qualche modo numinoso. E altresi presente
I’intenzionalita dei protagonisti di avere delle visioni risolutive, cosi come la loro gratitudine
in forme elementari di rituali e preghiere'®. Particolarmente interessante ¢ il caso dell’epopea
di Gilgamesh: in un gruppo di tavolette ci viene raccontato di come il protagonista si addormenti
in una capanna, all’interno di un cerchio magico che ha la capacita di manifestare delle visioni
oniriche. Questo luogo viene definito come ‘bit Zaqiqu’ o ‘bit zaqiqr’, cio¢ ‘casa di Zaqiqu’ o

‘casa degli spiriti del sogno’!

. Zaqiqu ¢ una divinitd minore ma ctonia, connessa tanto ai sogni
quanto ai fantasmi. L’incubazione, fin dalle sue origini, si caratterizza quindi come un’attivita
legata all’oltretomba e tale caratteristica diventera evidente in Grecia, nell’Egitto greco-romano
e tra i Cristiani della tarda antichita. Al regno di Assurbanipal (669-631 a.C.) risale poi una
narrazione in cui principe Kumma desidera vedere I’aldila e riesce nel suo intento proprio
tramite 1’incubazione in un tempio'¢.

Secondo Dodds, «I’incubazione era praticata in Egitto almeno dal XV secolo a.C.»!". In
Egitto I’incubazione aveva in effetti origini native, per quanto rimanga oscuro quando sia
iniziata nei templi e quando sia stata “democratizzata”'8. I primi a ricevere sogni profetici
furono infatti principi e faraoni: memorabile, da questo punto di vista, il caso del figlio di
Amenhotep II, il futuro Thutmose IV (1400-1390 a.C.), che a mezzogiorno si addormento,
sfinito, ai piedi della sfinge di Giza, sognando il dio Harmachis che gli preannunciava la
monarchia!®. Renberg, con Oppenheim, definisce questo episodio un esempio di «unintentional
incubation»; se pero lo leggiamo con le categorie di Patton possiamo riconoscervi tanto la
coordinata di localita (la sfinge di Giza) quanto quella di epifania (la manifestazione di
Harmachis). Le prime evidenze di incubazione per gli individui si datano al Nuovo Regno, ma
fu soprattutto durante 1’occupazione macedone dell’Ellenismo che 1’elemento greco fece
accelerare i culti e i siti dedicati a questa forma di divinazione?’. Non solo: si aggiunsero nuove
divinita connesse all’incubazione, prima tra tutte quella di Serapide, dio che «si caratterizza per
capacita iatriche»?! e che fu introdotto per la prima volta da Tolomeo I.

Come ¢ stato messo in evidenza, i Greci importarono la pratica incubatoria dal Vicino Oriente,

anche se non ¢ chiaro quando cio sia avvenuto. Quel che ¢ certo ¢ che «gli dei olimpici non

14 Renberg 2017, cap. 2.
15 Ibidem.

16 Ibidem.

17 Dodds 2009, p. 157.
18 Renberg 2017, p. 77.
19 Ibidem.

20 Ibidem.

21 Rigato 2013, p. 147.



patrocinavano l'incubazione»?? e in questo senso & molto significativo il silenzio di Omero,
eccezion fatta, forse, per un passaggio criptico nell’/liade (16, vv. 233-235), in cui Achille si
rivolge a Zeus dicendo: «Zed Gva, Amdwvaie, [Tehaoyké, TMAGOL vaimv, / Amddvng pedéwv
duoyEEPOL, Al 6& ZeAhoi / 6ol vaiovs’ vroeTitat avimtdémodeg yopaiedvar (“Signore Zeus,
Dodoneo, Pelasgico, che vivi lontano, su Dodona regni dalle male tempeste: ¢ intorno i Selli
vivono, interpreti tuoi, che mai lavano i piedi, e dormono in terra”??). Si ¢ visto recentemente
nell’impiego del termine «yopoevvne» (“colui che dorme per terra”) un possibile riferimento
a un’antica forma di rituale onirico, anche se probabilmente conviene conservare una certa
prudenza: le parole di Omero possono ugualmente alludere a pratiche ascetiche di altra natura
e in generale non abbiamo elementi che possano far pensare a Dodona come centro incubatorio,
almeno in eta classica. Per quanto riguarda invece gli attributi qualificativi del santuario in eta
precedenti, la questione rimane aperta’*. Cosi vale per Delfi, il santuario di Apollo per
eccellenza, che in eta classica non aveva alcuna caratteristica propria dei culti incubatori. Molti
pero sono gli indizi che portano a pensare «che 1’oracolo originario della Terra a Delfi [fosse]
stato un oracolo oniricon?®, e d’altro canto il tragediografo Euripide caratterizza la medesima
dea con I’espressione «peiavontephymv patep ovelpov» (“madre dei sogni dalle ali nere”,
Ecubav.71).

Quel che ¢ certo ¢ che gli Olimpi non amavano manifestarsi ai mortali tramite rituali
incubatori, con 1’'unica grande eccezione costituita dal mito di Bellerofonte raccontato da
Pindaro, in cui si narra che 1’eroe si era addormentato sull’altare di Atena con la specifica
intenzione di ricevere consiglio. Ma anche in questo caso, Dodds ipotizza che la narrazione di
Pindaro subisca il debito di tratti pre-olimpici della dea?®. La motivazione piu evidente di questo
fenomeno ¢ 1l gia citato carattere ctonio e anticamente ‘necromantico’ con cui I’incubazione
era nata, carattere molto lontano dall’antica idea indoeuropea di ‘cielo luminoso’ che ¢ rimasta,
ad esempio, nel sostantivo “Zeus?’. La ‘genetica’ del rito incubatorio porta infatti nella
direzione di una vaga forma di «spiritismoy». Abbiamo gia rilevato come fosse comune ricorrere
ai cimiteri per la coordinata di localita, nella speranza di ricevere consiglio dai morti: ci si
appellava in questo modo alla madre Terra, custode dei defunti. L’idea stessa
dell’addormentamento rituale richiama da vicino I’immagine di una morte simbolica, carattere

che diverra evidente nel V secolo, quando I’incubazione assumera a tutti gli effetti i tratti di

22 Dodds 2009, p. 157.

23 Trad. Calzecchi Onesti (ed. Einaudi, 1950).

24 Renberg 2017, p. 101.

25 Dodds 2006, p. 157.

26 Ibidem.

27 Cfr. American Heritage Dictionary, voce “Zeus”.



un’iniziazione?®. Come conseguenza, si richiedera all’adepto di ‘morire’ della sua identita
precedente”. E interessante, poi, la parola con cui si designava il luogo dove i consultanti
venivano fatti dormire, «(&y)koiuntiplovy, si sia evoluta nell’italiano “cimitero”, nell’inglese
“cemetery”, nel francese “cimitieére” e nello spagnolo “cementerio”. «After death the spirit does
not return, but after sleep the spirit remembers what has occurred in its absence. Among the
Indo-European peoples the spirit after death was believed to go into the earth, where the bodies
were laid to rest, and the spirit lived in a dreamy sort of existence. This is the familiar Homeric
conception of death»*’. Non stupira allora che anche in Grecia alcuni racconti relativi a forme
di incubazione di eta classica riguardassero i cosiddetti «vekvopavteio», ovvero oracoli che
presupponevano 1’evocazione degli spiriti dei trapassati. Celebre in questo senso ¢ 1’episodio
di Periandro raccontato da Erodoto, che mando dei messaggeri in Tesprozia, presso il fiume
Acheronte, per consultare la defunta moglie Melissa®'. Plutarco (Consol. ad Apoll. 14) e
Cicerone (Tusc. 1.115.) citano poi uno «yvyopavieiov» (psychomantium) nei pressi di Terina,
in Italia meridionale, dove un individuo avrebbe riabbracciato il padre in sogno dopo una serie
di preparativi rituali («rpoBvcapevov &' mdg vopog ykotpdotat kol ideiv Syiv To1avoey).
Questo carattere necromantico dell’incubazione in Grecia ando trasformandosi ben presto, in
favore di rituali connessi a eroi o a divinita. Infatti, dato che «i morti stavano dappertutto»> era
piu funzionale ricevere consigli e indicazioni da esseri dalla gerarchia spirituale piu elevata.
Non si modifico invece il carattere intrinsecamente ctonio del rituale incubatorio. Celebre da
questo punto di vista divenne ad esempio il santuario di Anfiarao a Oropo, ispirato a una figura
dal carattere semidivino divenuta nume oracolare dopo la fine della sua esistenza terrena. Cosi
era accaduto a Trofonio, architetto del tempio di Delfi improvvisamente inghiottito da una
voragine apertasi a Lebadea, in Beozia. Intorno all’antro si traccio una specie di confine sacro
e il luogo si trasformo in un centro cultuale con dei sacerdoti. Chiunque volesse consultare
Trofonio in sogno o in trance veniva fatto calare all’interno della cavita, a seguito di una serie
complessa di purificazioni. Yulia Ustinova sostiene a tal proposito che in rituali come questi gli
stati alterati di coscienza venissero raggiunti tramite la deprivazione sensoriale®, rendendo la

consultazione del dio del tutto simile a uno stato pre-morte. D’altro canto, I’intero paesaggio

28 Meier 1967, p. 115.

29 Cfr. Susanetti 2017.

30 Walton 1894, p. 9.

31 Dodds 2006, p. 158.

32 Ibidem.

33 Ustinova 2009, p. 267.



rinviava «a quella dimensione ctonia e infera dei riti cui Trofonio presiedeva»**, e non meno
importante da questo punto di vista era la leggendaria presenza di Persefone nel medesimo sito.

Renberg ha formalizzato un’utile distinzione (gia comunque teorizzata negli studi meno
recenti)®® tra due forme di incubazione, quella «terapeutica», che mira a ottenere assistenza
medica da parte della divinita interrogata, e quella «divinatoria», che ha come obiettivo la
ricerca di risposte per tutte le altre questioni e che caratterizza la maggioranza dei casi fin qui
citati. Naturalmente questa distinzione serve piu allo studioso che a una descrizione accurata di
ogni singolo fenomeno incubatorio, dato che ci sara stata pur sempre una qualche forma di
sovrapposizione tra le due modalita interpretative. Alla fine del V secolo, 1’incubazione
«terapeutica» ebbe una brillante rinascita in Grecia. «Il culto di Asclepio improvvisamente
assunse importanza panellenica che conservo poi sino alla fine del paganesimo»>¢.

Asclepio ¢ il guaritore per eccellenza, la divinita pit immediatamente connessa con le pratiche
terapeutiche e con 1’incubazione stessa. Per Omero si tratta di un mortale; per Esiodo e per
Pausania ¢ il figlio di Apollo e di Arsinoe. Secondo Pindaro, invece, egli nasce da Apollo e da
Coronide. In quest’ultima variante del mito, sua madre viene uccisa da Artemide per aver tradito
Apollo con un mortale. Il dio di Delfi decide allora di salvare il figlio che Coronide porta ancora
in grembo e lo conduce da Chirone, dove egli impara I’arte della medicina, che esercita talmente
bene da poter riportare in vita i morti. E a quel punto che Zeus lo folgora e che Asclepio rinasce
a nuova vita, in qualita di eroe semidivino®’. Dal suo mito, che per molti versi richiama alla
mente quello di Dioniso, risultera allora manifesta la natura ctonia di Asclepio. «His mother —
in Kerényi’s terms, reminiscent of Persephone — died before giving birth to Asclepius: the
child was snatched out of her womb on the funeral pyre. More importantly, Asclepius was also
a god who died»*®. Anche molti dei suoi attributi, inclusi ’acqua, il cane e il serpente, rinviano
a una dimensione infero-ctonia®”; alcuni rilievi dell’ 4sklepieion di Atene ricordano da vicino le
steli che rappresentano banchetti funebri; il cane sdraiato sotto il divano puo ricordare 1’'usanza
di seppellire gli animali accanto al padrone*’. Non a caso tale ‘demone’ ¢ stato definito da Alice
Walton «an Earth spirit manifesting himself in dreams»*!.

L’oscura figura del demone Asclepio entra nel pantheon greco in tempi relativamente recenti,

nel VI secolo, e inizialmente «¢ onorato come eroe di origine tessala dalla natura ctonia, dotato

34 Susanetti 2017, p. 88.
35 Renberg 2017, p. 21.
36 Dodds 2006, p. 158.

37 Rigato 2013, p. 22.

38 Csepregi 2011, p. 256.
3 Meier 1967, p.76.

40 Walton 1894, p. 28.

4l Walton 1894, p. 11.



di poteri divinatori, per transitare poi nella sfera apollinea, in conseguenza della sua

2. 1l culto di Asclepio subisce dunque un’interessante metamorfosi’.

divinizzazione»*
Nonostante la sua connessione con la morte, i morti e il morire, attraverso il sogno Asclepio
manifesta la sua volonta di prendersi cura della vita umana: egli diviene cio¢ ‘giudice della
vita’, divenendo in grado di posporre la morte di chi si appella a lui o di anticiparla con malattie
terribili a chi mette in dubbio le sue abilita iatromantiche, cosi come testimoniato da alcuni
«ibporon®,

Asclepio, dunque, da demone ctonio diviene benevolo dio guaritore, a cui ci si poteva
appellare per ottenere guarigione, in particolar modo nei casi di malattia cronica, ma non
terminale: nell’eventualita che un disturbo non riuscisse a essere ricondotto a remissione dalla
medicina tradizionale, ’incubazione diveniva una valida alternativa®. Asclepio, da questo
punto di vista, non era un rivale dei normali medici; anzi, era piuttosto considerato il loro
protettore, ¢ il suo potere era effettivamente cid che rendeva possibili i normali metodi di
terapia*®. Indipendentemente dall’esito, il processo di incubazione negli Asklepieia era
generalmente il medesimo, e siamo in grado di ricostruirlo abbastanza chiaramente da fonti di
tipo epigrafico, iconografico e letterario. Aristofane ci offre molte informazioni in merito nel
Pluto (388 a.C.), che costituisce la fonte piu antica in questo senso.

Condizione preliminare per poter dormire all’interno di un Asklepieon era la purificazione del
corpo, che aveva una duplice funzione: fisica, dato che 1 pellegrini avevano bisogno di ripulirsi
dopo un lungo viaggio, e religiosa. Non ci si poteva presentare al dio senza essere scevri da
pensieri malvagi*’. Platone avverte molto chiaramente nella Repubblica (I1I, 407d) che
Asclepio non ascolta le preghiere delle persone dalla vita dissoluta. Porfirio, nel suo De
abstinentia, lo ribadisce: «Bisogna dunque andare ai sacrifici purificati nel carattere», per poter
presentarsi al dio avendo «I’anima pura dai mali» (11, 19, 4)*®. Da questo punto di vista, I’acqua
svolgeva un ruolo fondamentale®. Gli Asklepieia sorgevano sempre vicino a delle fonti, anche
perché, come detto, la «mnyn» avverte il pellegrino della presenza del dio: «The fountains and

bathing pools were never mineral or hot spring (...) They simply belonged to Asclepius as a

chthonic god»*°. L’acqua trovava impiego anche nell’idroterapia’!, che «prevedeva 1’uso di

2 1vi, p. 24.

43 Meier 1967, p. 23.

4 Csepregi 2011, pp. 258-259 e passim.

45 Renberg 2017, p. 214.

46 Oberhelman 2013, p. 74.

7 Ivi, p. 75.

48 Traduzione A. R. Sodano (ed. Bompiani, 2005).
4 Renberg 2017, p. 240.

30 Meier 1967, p. 76.

5! Renberg 2017, p. 240.



acqua corrente sulle parti malate»>2, per quanto giovi ribadire che il luogo ove sorgeva ciascun
Asklepieion non era mai scelto per la sua salubrita o per la sua vicinanza a sorgenti dalle
proprieta terapeutiche, come sostenevano invece Vitruvio o Plutarco®®. Certamente, perd, acqua
salutare veniva anche assunta dal devoto per purificare il corpo dal suo interno>*. Altre modalita
catartiche erano il digiuno e I’astinenza dall’attivita sessuale®>. Non erano invece ammesse
nell’ «&fatovy» le persone in procinto di morire: «Was this the abhorrence of death customarily
attributed to all spheres of the Greeks’ life or may we ascribe it to an equally firm belief, namely
that the rules of the cosmos were equally valid for humans and gods alike?»°. Se perd un
paziente stava particolarmente male e non poteva quindi recarsi al tempio, «another person
could sleep in the sanctuary as proxy»°’.

Completata questa prima fase, il devoto procedeva a dei sacrifici propiziatori, che solitamente
consistevano in piccole torte («moémava») o comunque in offerte che non prevedevano
spargimenti di sangue. In alcuni santuari si pagava anche un piccolo tributo ai sacerdoti, come
ad esempio testimonia la lex sacra di Pergamo: «€uPoailétm 8¢ gig TOV Oncavpov 6Boiovg
tpei[c]»®. A quel punto, il paziente entrava nell’«&Batov» con i suoi normali abiti, come
accadeva a Epidauro, oppure vestendo secondo un codice preciso (a Pergamo si entrava con
abiti bianchi, corone di alloro o di olivo ed era proibito 1’uso di anelli)*. I fedeli di Asclepio si
addormentavano su dei giacigli di paglia, o su dei materassi, servendosi anche di cuscini®, nella
maggior parte dei casi sdraiandosi non molto distante dall’«&yalua» del dio®'.

Nell’addormentarsi, 1 pazienti avranno conservato nelle loro menti tutti gli stimoli avuti
durante la giornata: il santuario, le iscrizioni, le offerte votive di chi prima di loro aveva
incontrato Asclepio ed era guarito. Doveva cio¢ essersi prodotta un’attesa «emotivamente
rilevante della guarigione miracolosa, qualcosa di simile a quello che Jung definisce illusioni,

fantasie selvagge, ... persino visioni telepatiche»®.

E a conferma del carattere ctonio
dell’incubazione negli Asklepieia, Tick sostiene che proprio tale fase del processo sia da

considerarsi «a descent into the underworld where dream work occurs»®. Meier si esprime con

52 Cali 2006, p. 74
53 Oberhelman 2013, p. 71.

54 Renberg 2017, p. 245; Cali 2006, p. 74.

55 Renberg 2017, p. 242.

56 Csepregi 2011, pp. 256.
57 Meier 1967, p. 55.

8 Renberg 2017, p. 253.

% Oberhelman 2013, p. 76.
0 Renberg 2017, p. 258.

1 Meier 1967, p. 56.

62 Angeletti 1992, p. 77.

& Tick 2001, p. 30.



parole simili: «The incubant was reborn, healed, after a visit to the underworld»®*. La discesa
agli ‘inferi’ coincide in un certo senso con la discesa nell’inconscio che i pazienti dovevano
attuare per potervi risalire guariti dopo I’incontro con il proprio Sé, che era proprio uno stato
alterato di coscienza a preparare. Il presupposto che rendeva possibile 1’incontro tra essere
umano ¢ Asclepio in un piano separato di realta ci viene anche dalle teorizzazioni della
medicina ippocratica: «Quando il corpo ¢ sveglio, I’anima lo serve, assolvendo molte funzioni
(...). Quando invece il corpo ¢ addormentato, I’anima si sveglia e si muove, governa se stessa
e compie le azioni del corpo. Questo infatti mentre dorme non ha sensibilita, mentre 1’anima
essendo sveglia conosce ogni cosa (...) Chi dunque sa comprendere cio, possiede gran parte del
sapere» (Corpus Hippocraticum, Regimen IV-I L1. 6, 641)%. E proprio in questa condizione
della «yvuyn» Asclepio si manifestava: vi era chi lo vedeva in forma umana, con la barba,
dall’espressione benevola e spesso ridente®; altri lo percepivano in forma teriomorfa. Al
risveglio, alcuni erano perfettamente guariti, altri avevano ricevuto una terapia da seguire per
sentirsi meglio.

Non tutti perd avevano la fortuna di riuscire a vedere il dio, e in questo caso 1’incubazione
andava ripetuta. E altresi verosimile che, come credeva Diogene il Cinico (Diogene Laerzio,
6.59), statisticamente fossero molti di piu coloro che non ricevevano alcuna guarigione che
coloro che invece la ottenevano. Sarebbe perd miope credere che la prassi incubatoria non
generasse alcun tipo di risultato tangibile: conviene dunque esaminare il problema della
guarigione da due punti di vista, quello strettamente fisico e quello psicologico-
psicoterapeutico.

Alcune tavolette votive da Epidauro raccontano di ferite poco profonde che, dopo essere state
leccate da serpenti non velenosi, avevano accelerato il loro processo di cicatrizzazione®’.
Secondo Angeletti e il suo gruppo di ricerca, la saliva di un certo tipo di serpenti (Elapha
longissima e Elapha quattuorlineata) possiede dei poteri curativi dovuti al fattore di crescita
epidermico (EGF). Le medesime proprieta si riscontrano nella saliva dei cani®®. Sappiamo che
questi due animali erano sacri ad Asclepio e che erano anche allevati all’interno dei templi, e
cio porta a giustificare alcune forme di terapia delle ferite superficiali.

Secondariamente, ai pazienti venivano con ogni probabilitd somministrati dei narcotici.

Askitopolou osserva la parola stessa «gykoiunoiwo» si differenzia nettamente dal campo

% Meier 1967, p. 115.
65 Cfr. traduzione L.R. Angeletti 1992.
6 Oberhelman 2013, p. 78.
7 Ivi, p. 89.
8 Cfr. Angeletti 1992.
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semantico di «Omvoém»: non siamo di fronte, cio€, a un sonno naturale, ma a un sonno
‘artificiale’, indotto tramite ipnosi o farmaci®. Un rilievo a cassettone che ornava il soffitto
della «B0hocy dell’Asklepieion di Epidauro ci mostra un fiore completamente sbocciato di
papaver somniferum’®, da cui si ricava I’oppio. Inoltre, Pausania (II, 27, 5) ci informa che
sempre in questo edificio di Epidauro si poteva ammirare un dipinto di Pausias che
rappresentava la dea «M£€0n», o Stordimento, «drinking from a crystal goblet through which
her face could be seen»’!, assieme a un Eros che suonava la lira (forse un riferimento al potere
curativo della musica’?). L’impiego dell’oppio aveva evidentemente varie funzioni. Da un
punto di vista molto basilare, permetteva ai pazienti di sopportare il dolore di alcune piccole
operazioni chirurgiche che verosimilmente venivano realizzate all’interno del tempio’*; d’altro
canto, non sarebbero potute avvenire proprio, se non in anestesia generale. Gli studi di
psichiatria e di psicofisiologia perd vanno anche in un’altra direzione: «dreaming can be
artificially generated by the administration of a variety of stimulant drugs, amongst others
dopamine agents that “increase the frequency, vivacity and duration of dreaming”»’*. Di
conseguenza, i narcotici avranno avuto anche la funzione di potenziare I’effetto placebo,
stimolando le allucinazioni e facilitando cosi la ‘comparsa del dio’.

Sarebbe tuttavia troppo semplice ricondurre le guarigioni a un mero aspetto fisiologico e
corporeo. Molti pazienti avranno trovato la guarigione a disturbi di tipo cronico e psicosomatico
tramite una ristrutturazione delle loro convinzioni, in modo non dissimile a quanto accade oggi
nella psicoterapia a indirizzo cognitivo-comportamentale. L’incubazione e I’incontro con
Asclepio favorivano una trasformazione mentale che avra avuto evidentemente effetti sul corpo
fisico’”>. D’altra parte, I’incubazione come si & detto ¢ un rituale dal carattere misterico e
possiamo immaginare che anche il devoto di Asclepio, a seguito di un’esperienza cosi forte,
cosi totalizzante, subisse per I’appunto la «trasformazione che parte da quel contatto con
I'immediato»’®. «The cure, in effect, was given all the dignity of a rebirth»”’.

Dopo I’epifania del dio, il paziente poteva tornare subito a casa («Oyu)g anijA0e»), ma in molti
casi egli necessitava di tempi di riabilitazioni piu lunghi e di conseguenza rimaneva qualche

mese nell’ Asklepieion, dove egli poteva fruire della biblioteca, del teatro, dei complessi termali

% Askitopolou 2002, p. 12.
70 Ibidem.

" Meier 1967, p. 83.

2 1vi, p. 84.

73 Askitopolou 2002, p. 12
74 Oberhelman 2013, p. 83.
5 1vi, p. 90.

76 Susanetti 2017, p. 13.

77 Meier 1966, p. 317.

11



e soprattutto del supporto morale della comunita’®. Veniva comunque richiesta la trascrizione
dei sogni avuti nell’«&Batov»’”. Al termine dell’esperienza, il devoto rendeva grazie ad
Asclepio nelle modalita che spesso era lo stesso dio a suggerire. Normalmente bastavano poche
operazioni. Di solito si recitava una preghiera di ringraziamento e si offriva un animale in
sacrificio: il preferito dal dio era il gallo, cosi come leggiamo nel Fedone platonico. Una parte
dell’animale veniva data in pasto al serpente, come forma di tributo. Altre forme di offerta al
dio potevano consistere in denaro, in oggetti votivi, o piu semplicemente in poesie, inni e

canzoni.

8 Oberhelman 2013, p. 81.
" Angeletti 1992, p. 77.
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1.2 Nasce un dio. Il santuario di Epidauro

I culto di Asclepio nacque in Tessaglia intorno al VI secolo a.C. Strabone (IX, 5, 17) ci
informa che I’eroe guaritore apparve per la prima volta a Tricca, dove sorgeva il suo tempio piu
antico e famoso («dpyotdtatov Koi Empavéstatovy). D altro canto Eroda (11, 97) afferma che
il dio si spostd a Kos proprio da Tricca («xdokinmog Kdg qA0ev évOad’ gk Tpikkngy),
riservando cosi alla citta tessala il ruolo di centro di irradiazione del culto.

Sempre nel VI secolo, «il ruolo di centro cultuale primigenio»®? si trasferi in Argolide, «nella
sassosa Epidauro» (Pausania, I, 27, 6), raggiungendovi la piena egemonia nel IV. Presto venne
a costituirsi una nuova narrazione secondo la quale il dio non era nato a Tricca ma a Epidauro,
dove Coronide lo aveva abbandonato al suo destino, era stato svezzato da una capra e da un
cane, ed era infine stato accolto da un pastore locale, che fu anche il primo ad accorgersi della
luce divina che egli emanava®!. Altre fonti ci informano che a Epidauro si trovava anche la
tomba di Asclepio® e forse la «@6Log» che accompagnava il complesso templare e che all’epoca
di Pausania era gia fuori uso ne costituiva proprio la sede®: il suo labirinto sotterraneo pud
essere infatti messo in relazione con 1’idea dell’aldila, dedalo abissale da cui nessun essere
umano pud uscire una volta entrato®®. Luogo di nascita, luogo di morte: Asclepio morendo
risorge a nuova vita, ed ecco che anche il suo sepolcro ¢ in realtd una seconda culla. II tutto
porta a pensare che questa riscrittura del mito di Asclepio fosse funzionale a garantire la giusta
importanza e la giusta fama a quel santuario che tra tutti fu il principale centro incubatorio di
eta classica.

Fu Kavvadias, nel 1881, a condurre 1 primi scavi a Epidauro. In questa citta sorgeva in eta
micenea un santuario dedicato a Maleatas, dio il cui nome & oscuro® e di cui sono state offerte
varie interpretazioni®®. Dalla fine del V secolo a.C., Maleatas cesso di essere venerato come dio
autonomo e divenne semplice epiteto di Apollo, cui fu assimilato: lo possiamo dedurre da
un’iscrizione databile agli inizi del IV secolo e studiata da Margherita Guarducci in cui le due
divinita appaiono ancora come distinte (IG II/III* 4962). In tempi successivi, la fama di
Asclepio soverchio totalmente quella di Apollo Maleatas, il quale conservo il semplice

privilegio di essere nominato prima di lui nei documenti ufficiali®’. Non conosciamo nulla delle

80 Rigato 2013, p. 28.

81 Edelstein 1945, T 7.

81vi, T119e T 120.

% Rigato 2013, p. 29.

8 Kerényi 1984, p. 100.

85 Cfr. Girone 1998.

86 Per una sintesi, cfr. Rocchi 2002-03.
87 Cfr. Girone 1998.

13



fasi piu arcaiche del tempio, dato che «il complesso conobbe uno sfarzoso ampliamento tra il
370 ca. ed i primi decenni del III a.C., ed in tale periodo scomparvero i monumenti piu
antichi»®®.

L’ Asklepieion, che si innalzava a circa dieci chilometri a sud-ovest dalla citta®, era situato in
una zona pianeggiante vicino al monte Cinorzio ed era facilmente raggiungibile tramite una
strada che veniva da Argo o dalla stessa Epidauro®. Si tratta di uno dei templi dorici peripteri
pit piccoli in Grecia®!. Stando ai dati archeologici, il «téuevoc» non era circondato da mura.
Nel tempio vero e proprio di IV secolo si potevano ammirare molte statue, tra cui quella
crisoelefantina del dio, opera di Trasimede di Paro®?, ospitata in una cella decorata con marmi
policromi®*. Il tempio di Epidauro era sempre aperto, giorno e notte, il che era piuttosto inusuale
in eta antica® ma rifletteva la caratteristica precipua di Asclepio: «Anybody could consult
Asclepius: the ritual was not restricted to any community, language or ethnic identity»*.

L’esercizio terapeutico era parte integrante delle attivita degli Asklepieia, e di conseguenza
anche a Epidauro «il percorso cultuale comprendeva una serie di rituali, preliminari o successivi
all’incubazione, che si traducevano in attivita terapeutiche e che al tempo stesso erano utili per
agevolare il contatto diretto con la divinita»®®.

Come ricordato precedentemente, anche a Epidauro 1’'uso dell’acqua sacra aveva un ruolo
imprescindibile. All’entrata del tempio, il visitatore incontrava una fontana che risaliva alla fase
piu antica del santuario, «destinata alle abluzioni» e ai sacrifici”’. L’acqua di Epidauro «ne
semble pas avoir des propriétés guérisseuses ou étre considérée comme thérapeutique dans le
sens le plus étroit du terme»’®. Piuttosto, la forza ctonia e rigeneratrice dell’elemento umido
serviva per avere un primo contatto con ’energia divina®.

Piu interessante ¢ 1’utilizzo a scopo terapeutico del «uélocy, cioe del ‘canto’, in chiave spesso
propedeutica all’incubazione. «Il potere taumaturgico delle esecuzioni poetico-musicali ben si
esplicava in un santuario dove il benessere dell’individuo era il principale obiettivo»'®. Il

potere del canto e delle melodie, dedicate a varie divinita venerate nel santuario (Zeus, la Madre

88 Ibidem.
8 Pettis 2015, p. 29.
%0 Re 2019, p.62.
o1 Pettis 2015, p. 29.
92 Cfr. Girone 1998.
% Re 2019, p. 62.
%4 Csepregi 2018, p. 112.
% vi, p. 113.
% Cali 2006, p. 73.
97 Cfr. Girone 1998.
%8 Lambrinoudakis 1994, p. 231.
9 Tvi.
190 Cali 2006, p. 75.
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degli Dei, Igea, Atena, Pan),'”! aveva un effetto catartico importante. A Epidauro sono stati
rinvenuti alcuni strumenti musicali che talvolta trovavano impiego negli stessi riti, cosi come
testimoniato da un’iscrizione risalente alla seconda meta del IV secolo a.C. (IG II/III? 1533)'2.
Ancora, nell’Asklepieion di Epidauro ¢ stato riportato alla luce un documento di importanza
straordinaria: nel 1977 & riemersa infatti un’epigrafe di I1I secolo!'®* (SEG 30.390) che conserva
notazioni musicali e che associa anche la melodia alle parole. Il testo ¢ in esametri e il genere
musicale impiegato ¢ di natura cromatica: si tratta con tutta probabilita di un inno di invocazione
ad Asclepio da ripetersi varie volte!** (secondo la felice definizione di Milena Melfi, un’attivita
definibile come «singing for Asklepios»'?). A Epidauro ¢ testimoniata anche la presenza di
cori di fanciulli (IG IV?, 40), cui si saranno uniti i pellegrini, che avranno cantato i testi delle
epigrafi esposte nei santuari'%.

Accanto alla meloterapia, trovava luogo a Epidauro anche una forma di teatroterapia
(«dramatherapy»). Il tempio di Asclepio in esame ¢ infatti famoso per il suo magnifico teatro
(«BedTpovy) in uso ancora oggi, ma vi erano all’epoca ulteriori spazi performativi («®dglo)
interni al recinto sacro!®’. Sgombrare la mente da pensieri angosciosi assistendo a degli
spettacoli dal carattere disimpegnato, per quanto mai sfacciatamente comico, irrispettoso o
volgare, permetteva ai pazienti di mettersi in una condizione di serenita d’animo ideale per
ricevere 1 sogni epifanici. «Performing images of the god and his helpers prepared the audience
for the oneiric epiphany», anche perché gli autori degli spettacoli spesso e volentieri erano
proprio ex pazienti che avevano ottenuto la guarigione dal dio. Si creava cosi un sentimento di
condivisione e di armonia tra 1 partecipanti ai misteri di Asclepio, che venivano celebrati e
108

rivissuti nella dimensione teatrale

of Asklepios»'?”.

«in the form of music and drama in honor of thanksgiving

I1 cuore della pratica rituale a Epidauro ¢ perd, come si sa, I’incubazione. Paradossalmente,
le fonti letterarie a riguardo sono molto esigue: solo Pausania vi allude (II, 27, 3). Abbiamo
invece molto materiale di natura epigrafica in tal senso. Una lex sacra''® databile 350-300 a.C.
(LSCG suppl.22) prescrive alcuni sacrifici preliminari che coloro che si accostavano ai rituali

(«tolc mpobBuopévoigy, r. 2) avrebbero dovuto compiere. In particolar modo, 1 precetti si

101 Melfi 2010, p. 319.

102 Cali 2006, p. 78.

103 Vi ¢ chi propende per una datazione a.C. e chi per una d.C.: cft. Cali 2006.
104 Cali 2006, p. 79.

195 Melfi 2010, p. 319.

106 Cali 2006, p. 79.

197 Pitruzzella 2011, p. 81.

Ivi, passim.

109 Melfi 2010, p. 321.
110 http://cgrn.ulg.ac.be/file/64/.
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riferiscono al prezzo del legno da pagare per poter procedere al sacrificio di un maiale o di un
maialino'!!; prescrivono inoltre il versamento di tre oboli. La stele ¢ generalmente conservata
piuttosto bene, ma ¢ danneggiata sul lato inferiore destro. Conseguentemente, non possiamo
sapere con certezza come si concludesse il rituale preparatorio, € nemmeno se la procedura si
riferisse o meno all’incubazione. Infatti, la /ex sacra non ne fa mai menzione esplicita; tuttavia,
secondo Renberg, «pig or piglet sacrifices were a crucial step in the process»!!'? dato che
I’offerta di un maiale nella prassi cultuale greca si riferisce spesso alla fase di purificazione
immediatamente precedente al sonno sacro. Il sacrificio del medesimo animale nel medesimo
contesto si riscontra anche nella lex sacra dell’ Askelpieon di Pergamo.

La fonte epigrafica piu importante per l’incubazione e per i suoi effetti miracolosi ¢
indubbiamente la Cronaca di Epidauro. Si tratta dell’insieme di quattro steli risalenti al IV
secolo a.C., che immortalano interventi del dio e guarigioni («iGuotoy») avvenute per opera di
Asclepio, per quanto i racconti si aprano con una dedica -piu formale che reale- anche ad
Apollo. Le iscrizioni, in dialetto dorico con influenze attiche, appaiono in forma stoichedica,
con lettere in buona sostanza ben preservate e leggibili''>. Anche lo stile ¢ molto semplice,
«which makes for easy reading»!!'*. Tre steli sono sostanzialmente integre, la quarta invece
appare piuttosto danneggiata. La Cronaca raccoglie in totale una settantina di racconti che

115

vedono come protagonisti Greci provenienti da ogni parte dell’Ellade’ ', e trenta di quarantasei

storie di guarigione sono basate sui sogni'!. La Cronaca non si presenta come «a single, one-

time collection or composition project»!!”

quanto invece come un amalgama di iscrizioni
precedenti, offerte votive, tradizioni orali che apparivano ai sacerdoti particolarmente
significative per poter celebrare adeguatamente il dio. Cio che leggiamo nella Cronaca infatti
non corrisponde agli ipsissima verba dei dedicanti, ma a una riscrittura tutta interna al tempio,

con la «supervisione di un unico redattore»!!8

(la sola grande eccezione ¢ rappresentata dallo
fopa A1, in cui si riportano parzialmente le parole di una devota). Per questo motivo, alcuni
studiosi nel secolo scorso si sono pronunciati in modo molto severo, affermando che i1 sacerdoti
fossero dei veri e propri ciarlatani, anche perché alcune delle cure della Cronaca sono veramente

troppo fantasiose per potervi prestare fiducia — con le parole del primo editore Gaertringen,

1 Renberg 2017, p. 168.

12 Ivi, p. 254.

113 LiDonnici 1995, pp. 16-17.

114 Rhodes-Osborne 2003, p.540.

15 LiDonnici 1992, pp. 25-26.

116 Martzavou 2012, p. 182.

17 Tvi, p. 28.

118 Perilli 2009, p. 89.

119 Seguo la nomenclatura degli iGpota proposta da LiDonnici, con cui le lettere da A a D indicano le steli e i numeri in
cifra araba la posizione del ‘miracolo’ all’interno della stele.
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«illas magnas tabulas a sacerdotibus compositas»'?’. «This is indeed a harsh verdict, and an

d 121 . . . h 1. s 7 . . . . .
undeserved one» “': innanzitutto dobbiamo tenere presente che gli «idpoto» sono vicinissimi
al genere dell’aretalogia e sono per loro natura miracolistici'??, dunque non si deve pretendere
una descrizione realistica dei sogni dei pazienti. In altre parole, «the accounts of dreams are not

123 Non a

simply dreams per se, but the representation of the dream experience as narrative»
caso la Cronaca si apre con il verbo «Bavudlm», termine che di per sé rinvia a un intento
manifestamente aretologico della narrazione!?*. Secondariamente, le steli erano probabilmente
esposte fuori dall’«&potov», per cui avevano la funzione di costruire un’attesa emotiva
particolarmente forte in chi si accostava per celebrare il mistero della guarigione!®: «An
important function of the display (...) of the lamata (...) was to heighten the suppliant’s
expectations, and to “pre-condition” them for dreaming properly miraculous dreams»'?°.

Da un punto di vista linguistico e stilistico, le iscrizioni di Epidauro presentano una
sostanziale uniformita. Anche lo schema narrativo ¢ ricorrente: 1’esordio riporta il nome del
paziente, la sua patria e il problema che lo affligge; nel corpo centrale si trovano termini legati
al rituale incubatorio o alle tecniche mediche; la conclusione vede spesso formule standard che
descrivono il paziente lasciare il santuario ormai guarito («xoi £k To0ToV Vymg EYEVETON; «OYIG
¢ENMABe»). Come vedremo, possono pero presentarsi differenze anche importanti da un punto di
vista del contenuto della storia narrata'?’.

Il racconto probabilmente piu famoso e anche tra i piu spettacolari € quello di Cleo (A1), con

cui si apre la Cronaca:

[KAJemd mévD’ &t €xomoe. vac. abta mévt’ éviavtolg 1idn kvodoa moi Tov
[0]oVv ikéTig dpikeTo Kai EverkdOevde &v T APdtor Mg 8¢ Tayio-

[ta] €ENAOE €€ ahToD Kol €k TOD iopod €yéveto, kOpov Eteke, OG €V-

[0]0g yevopevog adtog amd Tdg kpavag EAodto Kol duo Tat poTpl
[w]eptijpre. ToxODOO 6 TOVTOV €Ml TO GvOepo Eneypdyato’ "o péye-
[00]g mivakog Bavpaotéov, Gl TO Oiov, | TEVO’ £ g £kvnoe £y yoo-

tpi Khewm Bépoc, Eote | Eykatexoydadn kai puv £0nke vyu".

Cleo era gia incinta da cinque anni quando venne al dio in supplica e si addormento nell'abaton. Non

appena l'ebbe lasciato e si trovo al di fuori dall'area sacra, diede alla luce un figlio che, non appena nato,

120 Oberhelman 2013, p. 103.
121 Dillon 1994, p. 243.

122 Martzavou 2012, p. 179.
123 Tyi, p. 178.

124 Prétre 2018, p. 18.

125 Martzavou 2012, p. 179.
126 LiDonnici 1995, p. 18.

127 Perilli 2009, p. 89.
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si lavo alla fontana camminando intorno a sua madre. Dopo tale successo, scrisse sulla dedica: "Non
bisogna ammirare la dimensione della targa votiva, quanto il prodigio del dio: Cleo portd un peso nel

suo stomaco per cinque anni fino a quando non dormi qui, ed egli la fece guarire".

Si noti innanzitutto come lo «{apax» sottolinei che il parto sia avvenuto fuori dal recinto sacro,
da cui, come detto, erano estromessi gli estremi della vita, la nascita e la morte; la fontana citata
«si trovava in un boschetto ed era circondata da un’elaborata costruzione architettonica»'28.
Tentare di spiegare questo ‘miracolo’ ¢ un’impresa disperante, € c’¢ chi vi ha pressoché

129 'ma sono verosimilmente ipotizzabili disturbi di natura corporea o psicologica.

rinunciato
LiDonnici sostiene che si debba valorizzare quell’«€y yaotpin, e tradurre proprio con «[portd
un peso] nel suo stomaco» per due ragioni: la medicina antica riteneva che quest’organo fosse
connesso all’utero, e secondariamente perché la dedica originaria di Cleo avrebbe potuto far
riferimento a un altro problema fisico, legato ad esempio alla digestione, ¢ non alla
gravidanza'®’. In realta pero, a ben vedere, il verbo «kvém» (assieme alla sua variante «kO®»)
ha a che fare precipuamente con la gestazione: quando ¢ coniugato al presente, il verbo indica
I’atto del partorire, quando invece ¢ all’aoristo o comunque in tempi passati segnala la

condizione di essere incinta!3!

. La donna sembra dunque avere la chiara consapevolezza di
portare un bambino nel suo grembo («ékvnoer), e il suo ‘caso clinico’ ¢ confrontabile con
quello di Ithmonica di Pellene (A2), che rimase gestante per ben tre anni dopo ’epifania del
dio. Possiamo quindi pensare che sia nel caso di Cleo che in quello di Ithmonica siano state
presenti delle patologie fisiche (tumore ovarico'*?, endometriosi o fibroma uterino), o
psichiatriche (pseudociesi o gravidanza isterica)'*®. La straordinarieta dello «fapo» Al ha
comunque fatto dubitare della sua autenticita'**: a insospettire gli studiosi ¢ anche la presenza
di un esametro e un pentametro, riconoscibili nelle parole di Cleo!*3, che per quanto contengano
delle irregolarita potrebbero far pensare che la redazione non sia attribuibile alla dedicante'®.

Un altro «fopo» davvero sorprendente ¢ quello relativo ad Aristagora di Trezene (B3):

Aptota[yopa Tpollavia. abta Erubo Exovoa év Tt kotkiot évekabende
v Tpol[avi &v tin] 10D Ackhamiod tepével kol vomviov ide” 86Kel ob {corr. oi}

ToV¢ vi[oVg ToD 0]e0D, 0VK émdapodvTog adtod, AL’ &v Emdadpwt £6vtoc,
L

1281 uck 1997, p. 537.

129 Prétre-Charlier 2009, p. 33.
130 LiDonnici 1995, p. 84.

131 Prétre-Charlier 2009, p. 32.
132 Tbidem.

133 Ozarowska 2018, p. 61.

134 Tbidem.

135 LiDonnici 1995, p. 84.

136 Ozarowska 2018, p. 63.
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[M]g éyévet[o.

Aristagora di Trezene. Avendo lei un verme nell’intestino, dormi nel recinto sacro di Asclepio a
Trezene, ed ebbe un sogno. Ebbe I’impressione che, dato che il dio non si trovava in citta, i suoi figli le
tagliassero la testa ma che, non riuscendo piu a risistemarla, mandassero una persona all’ Asklepieion,
di modo che ritornasse. Nel frattempo il giorno li anticipo, e il sacerdote vide chiaramente la testa
spiccata dal corpo. Quando finalmente torno la notte, Aristagora ebbe una visione: le sembro che il dio,
di ritorno da Epidauro, le rimettesse la testa sul collo, le incidesse il ventre, le estraesse il verme e di

nuovo la ricucisse. Da quel momento in poi fu sana.

L’elemento che rende speciale questo «iopa» ¢ che il resoconto della guarigione ¢ attestato
anche da un’altra fonte, un racconto che Claudio Eliano (De natura animalium, 9, 33)
attribuisce a Ippia di Reggio, «a poorly known historian»'’. Si tratta dell’unico frammento che
rimane della sua opera Archaiolika, un trattato sulla storia di Argo, dove si trovano Epidauro e
Trezene. 1l suo racconto diviene allora importante, perché potrebbe lasciar trasparire 1’esistenza
di una tradizione orale come ‘nucleo folkloristico’ diffusosi in Argolide tra IV e III secolo a.C.
Lo «lapo» perd ¢ interessante anche sotto un’altra luce: la possibile rivalita tra Epidauro e
Trezene intorno alla preminenza sul culto di Asclepio!®8. L’intervento su Aristagora fallisce
clamorosamente perché non ¢ Asclepio in persona a ‘operare’. In questo senso, lo «iapa» C5
sembra rispondere al B3 in modo, per cosi dire, propagandistico. Mentre Eratocle di Trezene
dormiva nel santuario locale per cercare una soluzione ad una malattia purulenta, il dio gli
ordino di non farsi cauterizzare li dai medici, ma di dormire nel santuario di Epidauro. Detto
altrimenti, «this 1ama clearly served to remind those who read it of the primacy of Epidauros,
and to assert Epidauros’ position as the home of Asklepios»!'*°. Per quanto invece riguarda il
disturbo di Aristagora, Prétre e Charlier ritengono che il parassita corrispondesse alla Taenia
saginata, che si trasmette solitamente tramite la carne di maiale poco cotta'*’. Lo «{apo» ricorda
per molti versi anche quello relativo a Sostrata (B3). Come Cleo, siamo di fronte a una donna

incinta, ma il testo tradito ¢ incerto. Herzog ripristina «®@HPI(A)» («era incinta di bestie», cio¢

137 Bernao Farifias 2015, p. 7.
138 Ibidem.
139 Dillon 1994, p. 242.
140 prgtre-Charlier 2009, p. 78.
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di vermi); Hiller invece propone «[map]-exbnoce» («ebbe una falsa gravidanza»)!'*!. In ogni caso,
non si tratta di una gravidanza normale. Sostrata viene condotta su una lettiga nel tempio di
Epidauro, dove perd non riesce a ottenere il sogno rivelatore in cui sperava. Tornata a casa, fa
un altro sogno dove vede un ragazzo bellissimo che fa deporre la lettiga, le squarcia il ventre e
le estrae una gran quantita di vermi. Ricucitala, la guarisce e le ordina «di mandare ad Epidauro
la ricompensa per la cura ottenuta»'*2. Per quest’ultimo «iapax» e per il B3 sono state proposte
delle letture piu psicologiche e simboliche: Rousselle li riferisce alla categoria degli «anxiety-
abortion dreams», cio¢ a sogni ansioso-abortivi, dove sarebbe in atto un gioco di rimandi tra le
immagini della gravidanza e problemi di ordine depressivo'*’.

Talvolta Asclepio non interviene per risolvere problemi di salute, ma per favorire la fertilita
delle donne («fertility incubation»). In questo senso, ben sei «idpata» di Epidauro
rappresentano «the earliest evidence for fertility-related incubation in the Greek world»'#*. In
questi sogni Asclepio, nelle sembianze di un fanciullo meraviglioso, guarisce la sterilita con
una semplice carezza (B11); discute con la donna del sesso del nascituro e ascolta le sue

preferenze (B14); invia i suoi sacri serpenti, come nel caso che segue:

NwaciBodro Mecoavia mepi maidw[v Eykabebdovoa]
avomviov 10" £80kel ol 6 Bed¢ Spaxovta pef[— — — — — — — —]
eépov Top’ ATy, TobTmt 8¢ cuyyevéshHat avtd [Kol £k ToVTov]

ToidEG o1 £yévovTo €ig EvianTtov Epoeveg dV[e.

Nikasiboula di Messene, sui figli. Addormentandosi all’interno dell’abaton, ebbe un sogno: ebbe
I’impressione che il dio venisse portando con sé un serpente che gli strisciava accanto, e che lei avesse

un rapporto con I’animale. Da 1i le nacquero entro I’anno dei bambini, due gemelli maschi.

L’episodio ¢ molto simile a quanto si legge in B19: in questo caso la donna sogna un serpente
distendersi sul suo ventre («dpaKmv €mi Tdg yoot[poOg keloBat]») e in seguito da alla luce cinque
figli, numero che non sembra avere comunque alcunché di prodigioso'*. Secondo una lettura
simbolica, il serpente non sarebbe altro che «the god’s disembodied phallus» e questi sogni
sarebbero di natura edipica e compensativa'“®.

Asclepio non accoglie solo i desideri delle donne, ma anche quelli dei bambini. Si consideri

il seguente «fopo» (A8):

141 LiDonnici 1995, p. 104.

142 Squillace 2008, p. 69.

143 Rousselle 1985, p. 342.

144 Renberg 2017, p. 604.

145 Prétre-Charlier 2009, p. 95.
146 Rousselle 1985, p. 342.
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Eufane, un ragazzo di Epidauro. Dato che soffriva di calcoli, dormi qui. Ebbe I’impressione che il dio
venisse da lui e gli dicesse: “Che mi darai, se ti faro guarire?”. Il ragazzo rispose: “Dieci dadi”. Il dio,

ridendo, disse che I’avrebbe fatto smettere. Quando fu giorno, il ragazzo se ne ando risanato.

Eufane sembra soffrire di “mal della pietra”: il termine «AiBog» puo riferirsi ai calcoli renali
o biliari, che di fatto sono dei piccoli sassolini. Qualcuno ha inteso il termine nosologico
«BudVy interpretandolo come ‘gotta’, ma non ¢ certamente questo il caso: la gotta non colpisce
i bambini se non in un contesto di malattie genetiche rare o di gravi disturbi neurologici'®’.
Eufane in modo un po’ bizzarro promette come ricompensa ad Asclepio dei dadi, mezzo di
divinazione minore in alcuni santuari oracolari'*®. La risposta del dio ¢ altresi piuttosto strana:
per LiDonnici non ¢ chiaro se il verbo «mavo» si riferisca al dolore o al disturbo'*. Secondo
Prétre e Charlier, invece, «viv» si riferisce al paziente (“lo avrebbe liberato dalla malattia”)!>°.
Quel che ¢ evidente ¢ che la natura dello «{apay sembra avere in generale un accento vagamente

151

umoristico, con il dio che nell’atto di ridere sembra voler scherzare con il suo devoto'>". Con le

parole di Luck, Asclepio «aveva anche il senso dell’ironia»'>2.
Asclepio pero aveva anche il senso dell’estetica, dato che non rimanevano inascoltate le
preghiere di coloro che volevano migliorare il loro aspetto fisico. Si osservi quest’altro esempio

di «lopo» (A19):

‘Hponedg MutiAnveiog 00toc 0Ok giye &v T KePoAdt
TPiYoC, &v 68 T yeveimt TapmoArag. aioyuvopevog ¢ [wg] katayeldpevog V(o]
TOV MA@V évekabevde. TOV 8¢ 0 Be0g Ypicag PapuiKmL TAV KEQAAQY ETONGE

Tpiyag Exetv.

Ereo di Mitilene. Quest’'uomo non aveva capelli in testa, ma una barba foltissima sul mento.
Vergognandosi perché deriso dalle altre persone, si sottopose a incubazione. Il dio, cospargendogli la

testa con un unguento, gli fece avere i capelli.

147 Prétre-Charlier 2009, p. 46.
148 Blaskiewicz 2014, p. 63.
199 LiDonnici 1996, p. 93.
150 Prétre-Charlier 2009, p. 45.
151 Blaskiewicz 2014, p. 64.
152 Luck 1997, p. 536.
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L’unico tipo di calvizie reversibile ¢ quella dovuta ad agenti infettivi, come tigna o alopecia;
altri fattori perd possono intervenire, come ’influenza degli ormoni maschili, la carenza di
alcune sostanze nell’organismo (come delle vitamine A ed E) e cause endocrine (come
distiroidismo o diabete)!>. Per quanto nel Corpus Hippocraticum siano ricordati una serie di
impiastri contro la calvizie, il problema rimaneva difficile da contrastare, cosi come si
lamentava Galeno!>*,

Asclepio ¢ benevolo nei confronti di tutti i suoi pazienti, ma per accostarsi alla guarigione
bisogna avere un animo puro e soprattutto avere una salda fiducia nel dio. Se questo elemento
manca, Asclepio puo deridere 1’ignoranza del devoto o addirittura revocare temporaneamente

la guarigione. Un caso famoso ¢ dato dallo «{apo» A4:

Apppooia £& ABavay

atepo]nt[iAihog. abta ikétic AOs moi Tov BsdV" mepiépmovca 8¢
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Ambrosia di Atene, cieca da un occhio. Costei giunse supplice al dio. Entrando nel santuario, si prese
gioco di alcune delle cure perché inverosimili e assurde, zoppi e ciechi che guarivano solo dopo aver
fatto un sogno. Addormentatasi, ebbe una visione: le parve che il dio, avvicinandosi a lei, le dicesse
che 1’avrebbe risanata, ma che avrebbe dovuto pagare un tributo, dedicando un maiale d’argento al
santuario a ricordo della sua ignoranza. Dopo aver detto queste cose, le taglio I’occhio malato e vi verso

sopra una medicina. Quando fu giorno, se ne ando guarita.

LiDonnici fa notare che nel resoconto vi sia un gioco tra «dyiv», che descrive cio che
Ambrosia vede davvero e «&vOmviov», termine che usa per sbeffeggiare gli altri pazienti'®>. Si
puo aggiungere che la scelta del termine «dyic» non sia casuale nemmeno in riferimento alla
malattia della donna ateniese: ella sembra infatti non voler vedere la verita, prima del suo
incontro con Asclepio. Altri increduli nella Cronaca sono curiosamente affetti da malattie agli
occhi. Nello «lapo» B2 vediamo Asclepio rendere di nuovo cieco un supplice che non si era

mostrato riconoscente nei suoi confronti, rifiutandosi di versare il consueto tributo al

153 Prétre-Charlier 2009, p. 59.
154 Squillace 2008, p. 70.
155 LiDonnici 1996, p. 89.
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santuario'>®. Nello «fapo» A3, invece, un paziente con una paralisi alle dita, scettico in merito
alle capacita sanatrici di Asclepio, ha una visione onirica in cui il dio lo risana e lo ribattezza
«Amotogy per il fatto di aver dubitato di lui. Non sappiamo il nome di quest’uomo,
probabilmente per via dell’origine orale di questo racconto, testimoniata anche dall’elemento
folkloristico del cambiamento del nome'’. Da quanto emerge dalle narrazioni relative ai
miscredenti, «it would seem that it was graver to laugh at the god’s power than just not to
believe in them»'>®. Questa classe di «iGpata» ha un valore essenzialmente morale e
didascalico: occorre accostarsi con cuore puro al mistero dell’incubazione, ricordando che
Asclepio ¢ un dio buono e generoso, ma che non esita nel negare a richiedenti irrispettosi nei
suoi confronti il favore che piu si aspettano da lui'™.

Attraverso 1 sogni Asclepio guariva malattie delle piu disparate: paralisi, cecita, calcoli,
idropisia, pidocchi, mal di testa, tumori. Ci sono perd altri tipi di guarigione negli «iqpotoy, di
natura piu metaforica. Il dio cio¢ talvolta risponde a richieste piu proprie dell’incubazione

divinatoria ad alcune persone disperate!®’. Si osservi per esempio lo «iouo» B4:

V][0 T)étpan moic ApioTtdrprTog AAKOC 0DTOC

amoxoAv [ Bac]ag eig Tav Od[Aac]oav Eneita devopvmV €ig TOTOV APIKETO
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ot Tout[g]i ot 6 VOG CVTOD. EEE[ABD]V &” €Kk ToD AP dtov kai Aatouncog Ta[v]

nétpav a[vndpe tou maida ERdepa[io]v.

Sotto una roccia, un ragazzo, Aristocrito di Halieis. Egli si era tuffato in mare; poi, a nuoto, giunse in
un luogo asciutto tutt’intorno circondato dalle rocce, e non riusciva a trovare nessuna via di uscita. Piu
tardi suo padre, dopo averlo cercato invano, dormi nell’abaton dinanzi ad Asclepio riguardo a suo figlio
e fece un sogno: gli pareva che il dio lo portasse in un luogo e gli mostrasse dove si trovava. Dopo aver

lasciato 1’abaton e aver scavato un passaggio nella roccia, il settimo giorno ritrovo suo figlio.

Si tratta di un episodio che puo riflettere lo “stile cruento” («gory style») anche in assenza di

soggetti fisici o chirurgici'®!; anche perché secondo Dodds Aristocrito venne trovato privo di

vita, per quanto il resoconto si guardi dal volerlo specificare!®?. Cid che ¢ particolarmente

156 Blagkiewicz 2014, p. 63.
157 LiDonnici 1992, p. 36.
158 Von Ehrenheim 2019, p. 6.
159 LiDonnici 1992, p. 36.
160 prétre 2018, p. 22.
161 LiDonnici 1996 p. 33.
162 Cfr. Dodds 1991.
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interessante ¢ pero la natura di «sogno telepatico» offerto dal dio, di cui si trovano altri due
esempi negli «idpata» di Epidauro, e che sono stati discussi da Dodds nel suo saggio sulla
parapsicologia nel mondo antico. Uno ¢ il caso dello «fopo» C3: una donna cerca un tesoro
nascosto dal marito morto, e Asclepio le rivela in sogno la sua collocazione precisa, dandole
anche delle informazioni sul momento della giornata in cui cercare - a mezzogiorno, ora
particolarmente densa di significati occulti nel mondo greco. L’altro caso molto famoso ¢ il
C20: di nuovo abbiamo a che fare con una somma di denaro mancante, un deposito difficile da
rintracciare nella zona di Leucade. Asclepio, nel sogno, presenta al depositante del denaro lo

spettro del defunto depositario, il quale gli rivela il luogo esatto in cui trovarlo'®?

. A ragione, il
miracolo «viene spiegato da Herzog come versione popolare del motivo del Morto Onesto, che
dev’essere stata originariamente connessa con un oracolo negromantico in forma di sogno»!®.

Passate in rassegna diverse tipologie di sanationes, possiamo porci un ultimo quesito.
Possiamo davvero definire gli «idpata» di Epidauro come «Badpato» in senso stretto? Senza
dubbio siamo di fronte a dei prodigi; tuttavia, per quanto le narrazioni siano evidentemente
intrise della sorpresa dei pazienti, costoro sono generalmente persuasi della ‘normalita’ della
loro guarigione. In altre parole, la remissione della malattia ¢ in un certo senso un fenomeno
“atteso”. Questo esclude la sovrapposizione del concetto di «Badpo» agli «iqpoato». Piuttosto,
Préte propone, per Epidauro, di prendere a prestito da Victor Hugo ’espressione “corte dei
miracoli”: «The extreme dramatization of healing allows testifying, in an original way, the

efficiency of the divine medicine in an age where the Hippocratic medicine becomes popular

and offers an undesirable alternative to healing deities»'%.

163 Cfr. Dodds 1991.
164 Ibidem.
165 Prétre 2018, p. 28.
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1.3 Asclepio, o dell’ars ippocratica. Il santuario di Kos

Benché oggetto di attenzione da parte di archeologi e antichisti, il santuario di Asclepio a Kos
rimane per molti versi un enigma: secondo il giudizio di Kerényi, «it seems to sleep as thought
under a gentle spell (...) Some of its secrets have not yet been divulged»'®. A differenza di altri
culti legati all’isola, mancano infatti ulteriori fonti che permettano di dare un nuovo sguardo al
complesso e ai suoi rituali, sia a livello archeologico che letterario'®’.

Il sito del sanatorium di Asclepio a Kos, «isola tra le piu potenti e celebri, consacrata a
Esculapio» (Plinio, Nat. Hist. XXIX, 2, 4), si trova a circa tre chilometri di distanza a sud-ovest
della citta vera e propria. [ primi scavi furono condotti nell’ottobre del 1902 sotto la direzione

di Herzog'®®

il quale, quando ancora era un giovane studente di filologia, si era occupato del
quarto mimiambo di Eroda, una delle fonti letterarie piu importanti per uno studio anche di
natura archeologica del santuario'®’. In seguito, gli Italiani tornarono sull’isola per ulteriori
scavi negli anni *30 del XX secolo!”’.

Durante I’eta ellenistica, il santuario propriamente detto si articolava in tre terrazze di
differenti livelli, collegate tra loro tramite delle scalinate monumentali. Salendo, si giungeva al

centro cultuale vero e proprio, un bosco sacro costituito da cipressi'’!

, ospitato nell’ultima
terrazza, dove saranno state presenti anche altre piante a creare uno splendido giardino
(«abounding with wild flowers and oak, cypress, and plane trees»'’?). Qui era evidentemente
attivo un centro cultuale almeno a partire dal 424!7; cid ¢ ipotizzabile, piu che per la
testimonianza di Pausania (III, 23, 6-8), per il rinvenimento di ex vofo di VI secolo, e per una
dedica a Paian, divinita taumaturgica associabile ad Asclepio o ad Apollo, «probabilmente
pertinente a un altare, in cui si menziona un alsos»'’* (IG XII 4, 284). L’epigramma sembra
poter stabilire un’associazione originaria tra il culto taumaturgico e il bosco sacro, che sappiamo

175 Una lex sacra

nel III secolo essere legato tanto ad Apollo Kyparissios quanto ad Asclepio
(IG XII 4, 283) vieta categoricamente di tagliare gli alberi del cipresseto, a meno che ci6 non

sia deciso pubblicamente dall’assemblea per la costruzione di edifici pubblici. Chiunque avesse

166 Kerényi 1959, p. 47.
167 Paul 2013, p. 168.
168 Interdonato 2013, p. 24.
199 Tvi, p. 21.
170 Melfi-Bobou 2016, p. 170.
17! Per una discussione approfondita sulla configurazione archeologica del sito si vedano Interdonato 2013 e Liviadotti
2006.
172 Oberhelman 2013, p. 74
173 Interdonato 2013, p. 33; si veda altresi Berve-Gruben-Hirmer, 1962, p. 58.
174 Interdonato 2013, p. 33.
175 Shewin White 1978, p. 338.
25



osato asportare del legname sarebbe stato considerato empio e avrebbe dovuto pagare una cifra
di mille dracme.

L’ Asklepieion subi un primo importante sviluppo nel corso del IV secolo (350-330 a.C.), ma
la sua monumentalizzazione con il progetto delle tre terrazze risalirebbe alla prima meta del III
secolo a.C. Cento anni piu tardi furono completate delle nuove trasformazioni architettoniche
per rendere il santuario piu maestoso, mentre nel I a.C., secondo Herzog, ci si limito a interventi
di ristrutturazione'’®. L’imperatore Adriano stabili ulteriori provvedimenti in questo senso a
seguito di un terremoto!”’, fenomeno piuttosto comune considerata la zona sismica in esame,
ma incapace di offuscare e pregiudicare la fama e Iattrattiva del santuario'’®.

«La question des origines du culte d’Asclépios a suscité beaucoup de discussions dans la
recherche moderne»'”. In antico erano attestate due diverse tradizioni mitiche. Secondo la
prima, il culto sarebbe stato introdotto da Tricca: dalla Tessaglia si sarebbe quindi espanso nel
Peloponneso, per giungere prima a Delfi e poi a Epidauro. Proprio da qui sarebbe nata la
seconda tradizione, secondo cui sarebbe stata proprio quest’ultima citta a fondare un nuovo
centro cultuale a Kos. Nel suo secondo mimiambo, Eroda sembra optare piu per una fondazione
da parte di Tricca che per una da parte di Epidauro. Dobbiamo concludere che nella prima meta
del IIT secolo gli abitanti di Kos ritenevano, a torto o a ragione, che il culto derivasse da
Tricca!®®, cosi come testimoniato anche da Filita di Kos e da Callimaco'®!. Per quanto invece
riguarda la datazione, Herzog sostiene che I’introduzione del culto di Asclepio sia da far
coincidere con la creazione della prima terrazza intorno al 350-330 a.C.; la Sherwin White, di
poco discordante, ritiene che si debba propendere per ['ultimo quarto del IV secolo. Secondo
altri studiosi, invece, come Robert e Pugliese Carratelli, il culto sarebbe penetrato a Kos gia in
eta classica'®?,

Come ogni santuario di Asclepio, quello di Kos si innalzava in un luogo particolarmente ricco

di sorgenti'®

. «Gli scavi hanno restituito avanzi di fontane di vario tempo, nelle quali I’acqua
ha oggi ripreso a scorrere»'®*. Una lex sacra datata al 300 a.C. (IG XII 4, 1, n. 285), proveniente
dalla terza terrazza, prescrive che i sacrifici alle Ninfe, divinita frequentemente legate al culto

di Asclepio tanto in Grecia quanto in ambito italico'®®, si svolgano sugli altari del tempio ma

176 Cft. Interdonato 2013.

177 Rigato 2013, p. 116.

178 Berve-Gruben-Hirmer, 1962, p. 58.
179 Paul 2013, p. 173.

180 Sherwin White 1973, p. 336.

181 Interdonato 2013, p. 106.

182 Tyi, pp. 106-107.

183 Kerényi 1959, p. 47.

184 Segre 1937-38, p. 192.

135 Interdonato 2013, p. 212.
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non direttamente sulle fonti a loro consacrate. Tuttavia, a differenza di altri scenari, a Kos il
culto di Asclepio non si ¢ sovrapposto al culto acquatico delle Ninfe, come attestato altrove
(specie nel caso dell’Asklepicion di Atene e di Lebena). La Guarducci «ne ha tratto delle
assennate conclusioni sulle origini ctonie del culto di Asclepio, specialmente per quanto
riguarda le sue facolta mantiche e la pratica dell’incubazione» '*°. Altro elemento comunemente
riscontrabile negli Asklepieia, per cui il santuario di Kos non costituisce eccezione, ¢ il legame
tra la divinita terrestre di Asclepio e quella luminosa di Apollo. Anche da un punto di vista
archeo-astronomico si pud dimostrare come tutti questi Asklepieia fossero realizzati tenendo
conto di un orientamento celeste ben preciso, in accordo con la levata eliaca di due costellazioni
altamente simboliche: quella del Corvo, connessa a Coronide e quindi ad Apollo, e quella
dell’Ofiuco, che rappresenta un portatore di serpente, animale associabile ad Asclepio in virtu
della sua gia discussa simbologia'®’.

Tale dualismo luce e oscurita ¢ particolarmente affascinante nel caso di Kos. Si ¢ detto che in
questo santuario il cipresseto rivestiva un’importanza imprescindibile. I1 mito racconta che
Kyparissos, favorito di Apollo, avesse ucciso per errore il suo amato cerbiatto e che per il dolore
inconsolabile fosse stato trasformato in una pianta di cipresso. Da un punto di vista simbolico,
nei paesi del Mediterraneo, questa pianta ctonia ¢ connessa tanto con il mondo delle tombe e
dei cimiteri quanto, specularmente, con il maschile e con la vita indistruttibile, elementi

simboleggiati dai suoi rami sempreverdi'®®

. Al contempo, su un altare per Asclepio datato alla
meta del IV secolo a.C., si trovano raffigurati assieme a Macaone anche il Giorno e la Notte,
sole e luna (IG XII 4, 397). In aggiunta ¢ presente anche la dea Ecate, simbolo della luce lunare,
«signora dei demoni sotterranei, ispiratori dei sogni rivelatori, ed essa stessa, secondo
Ippocrate, in grado di suscitare suggestioni e visioni notturne nei malati»'®°. Dunque nel

cipresseto, «a nocturnal background», si stagliava un altare luminoso'*

. Ogni luce si da solo
quando si danno delle tenebre. Il misterioso processo della guarigione doveva dunque passare
attraverso dei cicli di natura cosmica: 1’iniziato veniva sottoposto alla catabasi dell’incubazione
per poter tornare a risplendere. Da questo punto di vista sono allora comprensibili anche le
parole di Socrate alla fine del Fedone: sacrificare un gallo ad Asclepio significa che ¢ tornato
il giorno e che la luce porta con sé il principio della guarigione finale'®!. Secondo la Interdonato,

le divinita citate nella lastra sembrano creare una «triade cosmogonica» (alternanza

136 Segre 1937-38, p. 192.
187 Cfr. Liritzis 2017.
188 Kerényi, 1959, p. 54.
139 Interdonato 2013, p. 115.
190 Kerényi, 1959, p. 56.
191 Tvi, p. 59.
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giorno/notte, la coppia medica Macaone-Asclepio, 1’oscura Ecate); il loro ruolo sembra
evidentemente legato alla prassi del sonno sacro, ma potrebbe altresi riferirsi a dei rituali
notturni, cosi come anche riferito da Elio Aristide!®?.

Presso il santuario di Kos si celebravano varie festivita in onore di Asclepio, tra cui quella piu
antica era la ‘consegna del bastone’ («tfjg papoov 1 avareyicy), di cui abbiamo notizia dal
Presbeutikos Logos, pronunciato nella meta del IV secolo da Tessalo, figlio di Ippocrate. Il
cerimoniale consisteva in una processione fino al cipresseto condotta dagli Asclepiadi,
corporazione di sedicenti discendenti di Asclepio che a Kos aveva grande influenza, dove
avveniva la sostituzione di un «pafdoc». A ragione la Sherwin White sostiene che non si
trattasse di una consegna di un bastone al nuovo sacerdote, dato che a Kos il sacerdozio era a
vita; piuttosto, si sara simbolicamente sostituito il «paBoocy della statua di culto. «The annual
repetition of this ritual strongly suggests its character as a rite de passage, in so far as the
rhabdos, a symbol of the god's power, had to be renewed each year»!'?*. Cosi anche la Rigato:
la processione al sacro bosco di cipressi «terminava nel rinnovo del bastone consegnato al

194 Nel 242/241 a.C. sembra invece che si iniziarono

sacerdote e destinato alla statua di culto»
a celebrare invece delle feste penteteriche di natura panellenica, le Asklepieia, il cui
svolgimento comprendeva «una panégyris e theoriai, oltre ad agones. (...) Erano inoltre
previsti solenni sacrifici (...) preceduti da una processione, durante la quale sfilavano le vittime

195

sacrificali: due buoi dalle corna dorate (...), € una giovenca» *°. Non siamo tuttavia in grado di

stabilire con esattezza il luogo del santuario dove si svolgessero tali gare ginnico-musicali'®.
«Parallelement aux honneurs officiels rendus par la cité de Cos, le culte d’Asclépios avait
évidemment un caractére thérapeutique non négligeable»'®’. Sappiamo da Strabone (VIII, 6,
15) che I’ Asklepieion vantava tra 1’altro numerosissimi «iqpotoy, esattamente come nel caso di
Epidauro; purtroppo, perd, quasi nulla di questo immenso patrimonio ci & giunto!*3. Sull’isola
di Kos rimane solo qualche dedica «kat'dvop», come ad esempio quella di Ecateo, rinvenuta
nel demo di Haleis, databile II-I secolo a.C. e ornata da un rilievo di aquila in un angolo, che

(4

dvepo[v»!'?’

recita: «'Exotoiog / kat . Un altro ex voto che sembra far riferimento al sonno
sacro consiste in una dedica da parte di Daicrate. Si tratta di un rilievo votivo rinvenuto a

Mesaria, a sei chilometri dalla citta Kos, e databile alla prima meta del secolo IIl a.C.; vi si vede

12 Interdonato 2013, pp. 115-116.

193 Sherwin White 1973, pp. 356-357
194 Rigato 2013, p. 99.

195 Interdonato 2013, p. 121.

196 Berve-Gruben-Hirmer, 1962, p. 58.
197 Paul 2013, p. 182.

198 Dillon 1994, p. 241.

199 Paton-Hicks 1891, n. 348, p. 226.
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un uomo addormentato in una grotta, che verosimilmente dobbiamo interpretare come luogo
sacro e riservato all’incubazione, e piu in grande delle divinita femminili. Se non fosse per
I’esplicita dedica alle Cariti («Aowkpdtng Ilacia Xapioiwv») la raffigurazione porterebbe a
pensare alle Ninfe, il cui culto era importante anche nell’ Asklepieion, inoltre, la scena sembra
riecheggiare un punto del romanzo pastorale di Longo Sofista in cui Dafni si addormenta
proprio in una grotta ¢ vede in sogno tre Ninfe, “uguali alle loro statue” («toig dydipoyw
Ouowo). La mancanza di materiale archeologico di confronto rende impossibile, per ora,
conclusioni sufficientemente cogenti da qualsiasi punto di vista®.

Invece, una fonte importante per poter ricostruire il rituale che si svolgeva nell’ Asklepicion
dell’isola consiste nel quarto mimiambo di Eroda, riemerso nel 1891 in un papiro di Ossirinco
trovato da Grenfell e Hunt, che conteneva altre sette composizioni del poeta di Kos?"!'. Nel
mimiambo leggiamo di una visita fatta al santuario da due donne, Cinno e Coccale, che si sono
svegliate molto presto per potervi arrivare entro 1’alba, dal momento che i sacrifici venivano
eseguiti al sorgere del sole. Dopo aver descritto le meraviglie della seconda terrazza®®,
rivolgono delle preghiere e consegnano al neocoro delle offerte votive. Entrate nella cella,
devono eseguire alcuni ordini prima di poter chiedere ad Asclepio la salute, tra cui quello di
adagiare in sacro silenzio una focaccia nella «fossa del serpente» («&g 1e TV TPOYANV TOV
neAavov EvOeg ToD OpaKovTog DPNUMG», Vv. 90-92), dettaglio che ha interrogato a lungo gli
studiosi. In origine, la focaccia a base di miele e semi di papavero serviva si ad ammansire le

divinita ctonie’®, ma ¢ da preferire I’interpretazione***

secondo la quale a quest’altezza
cronologica, ormai ellenistica, «i contenitori delle offerte a Cos (...) avevano la presa del
coperchio forgiata a gola di serpente»®.

I mimiambo, prezioso si per ricostruire rituali € ambienti cultuali, ¢ pero insoddisfacente
nell’aspetto piu specificamente ‘incubatorio’. Piu utili risultano le testimonianze di natura
archeologica; come spiegato da Renberg, nel caso di Kos «there are more limited though

nonetheless compelling sources for incubation»?%

. Le abluzioni preparatorie, con ogni
probabilita, saranno avvenute a livello della terza terrazza, dove 1 pazienti avevano anche la

possibilita di offrire dei sacrifici prima dell’incubazione vera e propria®”’. Secondo la maggior

200 Van Straten 1976, pp. 1-3.

201 Oliver 1934, p. 505.

202 Interdonato 2013, p. 124.

203 Ibidem.

204 Sostenuta anche da Sherwin White 1973, p. 351.
205 Rigato 2013, p. 99.

206 Renberg 2017, p. 151-152.

207 Sherwin White 1973, p. 349.
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parte degli studiosi, 1’incubatio avveniva invece «all’interno dei portici della 1 e della III
terrazza»>%.

Kos rappresentava pero, oltre a un’isola dove si veneravano molte divinita e si praticava
I’incubazione, anche il cuore pulsante della medicina razionale ippocratica, che a partire dalla
seconda meta del V secolo conobbe una vera e propria fioritura. Vale dunque la pena tentare di
interrogarsi sulla coesistenza di questi due volti dell’arte terapeutica, quella piu ‘razionale’ e
quella ‘templare’ («on Kos the proximity of the temple of Asclepius and the Hippocratic
medical school would have made daily contact inevitable»??’), e in particolar modo su come
I’incubazione abbia risentito di questo incontro.

Come si ¢ detto, a Kos non ¢ sopravvissuta come nel caso della cronaca di Epidauro quella
grande collezione di «iduata» che probabilmente andavano a costellare le pareti del santuario.

)?19 secondo

In antico circolava una leggenda, riportata da Plinio (Naturalis Historia XXIX, 1, 4
la quale lo stesso Ippocrate avrebbe incendiato il tempio di Asclepio e con esso tutti gli
«iapoto» dopo averli trascritti («exscripsisse ea traditur»), di modo da poter rappresentare da
quel momento in poi 1’'unico depositario dei segreti della medicina. L’intento era quello di
rifondare la scienza medica su basi nuove e maggiormente razionali («templo cremato iis
instituisse medicinam hanc, quae clinice vocatur»). Saremmo dunque di fronte all’immagine di
un medico spregiudicato e addirittura, per certi versi, fin troppo laico. Apparentemente, la
possibilita di tracciare questo profilo sarebbe corroborata da alcuni passaggi del Corpus
Hippocraticum, dal momento che «la medicina si trovava a condividere I’interesse per il sogno
con due concorrenti: la divinazione oniromantica da un lato, la (cosiddetta) medicina del tempio
dall’altro, specialmente in rapporto alle pratiche incubatorie collegate al culto panellenico di

Asclepio»?!!

. Ecco che nell’esordio del trattato Sul morbo sacro, dove 1’epilessia ¢ studiata
.. . C 10 < 5212 N . . ¢ .
come fenomeno clinico e non pitt come ‘divina mania’<*~, ’autore si scaglia contro ‘maghi e
purificatori, ciarlatani e impostori’.
A ben vedere, pero, il vero rapporto sussistente tra Ippocrate e Asclepio non ¢ affatto di odio
o di rifiuto. Nel medesimo arco temporale in cui si sviluppa la medicina ippocratica, anche il
culto di Asclepio registra una grande espansione, in un modo che a rigore appare

contraddittorio!?. Secondo Nissen, sembra che a Kos esista la volonta di ritracciare i contorni

del dio Asclepio, di modo da adeguarlo sempre di piu alla figura del medico, considerati i suoi

208 Interdonato 2013, p. 127; Renberg 2017, p. 148.
209 Oberhelman 2013, p. 88.
210 Edelstein 1945, T 795, p. 401.
211 Guidorizzi 1988, p. 89.
212 Tbidem.
213 Guidorizzi 1988, p. 98; Rigato 2013, p. 48.
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aspetti di divinita guaritrice’'*. «Asclepio non si atteggia mai a dio che risana dopo aver
mandato morbi come ‘punizione’ (...) ma guarda al futuro, fornendo aiuto qualsiasi cosa sia
accaduta»?!®. Ancora, nel trattato Sulla dieta, a proposito di sogni, Ippocrate si dimostra
propenso a far suo il patrimonio di credenze tradizionali. Ippocrate non ¢ Aristotele: il suo
obiettivo non ¢ speculativo ma, per I’appunto, essenzialmente medico. Da terapeuta, quale egli
¢, non puo bollare come mera superstizione un patrimonio di concetti -sia pure dai contorni
spirituali- che possono ugualmente concorrere alla remissione delle malattie dei pazienti.
Rivedendo allora la leggenda dell’incendio degli «idpata», per quanto inverosimile possa
apparire, vediamo un Ippocrate che non si limita a distruggere quegli ex voto; al contrario, li fa
propri, li conserva nella sua memoria, consapevole che presto o tardi servira ricorrervi.
Distruggere il tempio ma trascrivere gli «idpato» significa, per cosi dire, liberare da una cappa
di oscurantismo sacerdotale i piu autentici e benevoli interventi del dio e apprendere il loro piu
autentico significato. Questo ¢ il senso profondo della ‘medicina razionale’, che non
corrisponde /ato sensu alla nostra moderna scienza medica. Il medico umano ha bisogno del
medico divino. Fermarsi a un approccio puramente materico escludendo la dimensione divino-
spirituale significa non tener conto del paziente nella sua globalita, concordemente con quanto
affermato da Platone nel Carmide: «Ogni ‘cura’ deve essere sempre cura dell’4dlon (...) Curare
I’affezione di una singola parte del corpo (...) ¢ un procedimento assurdo oltre che privo di

risultati»?'%; e nel Regimen ¢ altresi molto comune 1’analogia tra il microcosmo (il corpo) e il

)217

macrocosmo (il mondo, Iuniverso)“"’. «Hippocratic doctors percieved the human body as an

organic whole»?!8.

La necessita di conciliare 1’aspetto misterico con [’aspetto ‘scientifico’ del sogno ¢ la

\

principale missione di Ippocrate. Buona parte dei sogni ¢ ascrivibile a cause organiche,

fisiologiche?!’

, cosi come si legge anche nella famosissima opera di Freud sulla loro
interpretazione: «una malattia, un disordine alimentare, uno stimolo degli organi interni»?%’. La
medicina ippocratica giustifica il sogno psicosomatico con una teoria antropologica di natura
dualistica, in virtu della quale 1’anima durante la notte lascia il corpo e «produce una sua

)221

spontanea volonta» (IV, 86) e conosce tutto («ywvooket mavion)-“'. Un altro fenomeno

comunissimo, la cui spiegazione compiuta ¢ affidata a medici piu tardi (Erofilo e Galeno) ma

214 Cfr. Nissen 20009.
215 Rigato 2013, p. 48.
216 Susanetti 2017, p. 135.
217 Oberhelman 2013, p. 40.
218 Panagiotidou 2016, p. 19.
219 Guidorizzi 1988, p. 88.
20 1yj, p. 87.
221 Oberhelman 2013, p. 37.
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gia presente in nuce nel Corpus Hippocraticum, ¢ quello della genesi dei sogni a partire dai
«residui diurni»*??. La mente trattiene dunque delle rimanenze dei pensieri e delle attivita della
giornata, che vengono successivamente rielaborate durante la notte. Ma il sogno ¢ importante
innanzitutto a scopo preventivo: le visioni notturne possono infatti annunciare i sintomi di un

disordine di natura organica®*’

. Di conseguenza, ¢ possibile utilizzare il sogno come strumento
prezioso per impostare una qualsiasi terapia. Asclepio nel sogno guarisce istantaneamente; il
medico umano, imperfetto, lo deve indagare, scrutare a fondo con le categorie del «Adyocy, per
arrivare ad utilizzarlo a fini medici. D’altro canto, Ippocrate e la sua scuola riconoscevano
I’esistenza di sogni speciali, diversi dagli altri, di natura profetica e divina. E sebbene non vi
sia mai menzione esplicita dei fenomeni incubatori, ¢ possibile scorgervi un debito: secondo la
Gorrini, infatti, le prescrizioni dietetiche raccomandate dagli ippocratici sono in tutto e per tutto
simili alle purificazioni imposte dalla medicina del tempio ai devoti prima del sogno sacro??.
Analogamente, il termine «idpato» ha lo stesso uso e significato tanto nell’ambito della
medicina templare quanto in quello della medicina scientifica??®. I medici, cosi come i sacerdoti,
interpretavano i sogni, ma in nessun luogo testuale del Corpus Hippocraticum troviamo
descritte delle categorie da seguire: siamo di fronte a un’ennesima analogia tra i due approcci?®.
In generale, sembra che Ippocrate e la sua scuola vogliano semplicemente dare una veste
razionale a un patrimonio di conoscenze che pero in Grecia era gia ben presente e attivo.

Un mosaico proveniente da una casa di Kos e databile tra II e Il secolo d.C. mostra Asclepio
scendere da un’imbarcazione con un bastone e un serpente, mentre un pescatore lo saluta dalla
riva. Ippocrate, in vesti bianche, rimane isolato rispetto agli altri due personaggi; tuttavia anche
lui saluta benevolmente il dio®*’. In eta ellenistica, molti erano i medici che portavano il nome
di Asclepio, Asclepiade, Asclepiacos, Asclepiodote??®; e curiosamente, lo stesso Ippocrate,
secondo la leggenda lontano discendente di Asclepio®?’, era stato divinizzato e venerato con

230 T medici razionali non condannano 1’elemento

tutti gli onori a Kos, dopo la sua morte
teologico per se, ne sia prova il fatto che il famoso giuramento di Ippocrate inizia proprio
invocando una serie di divinita (in primis, Apollo e Asclepio). Piuttosto, «what they cannot

accept is that the temple practitioners are not ready to take responsibility for their actions. If the

222 Guidorizzi 1988, p. 92.
223 1vi, p. 88.
224 Gorrini 2002, p. 142.
225 Israelowich 2015, p. 52.
26 Tyi, p. 54.
227 Nissen 2009, pp. 304-305.
228 Rigato 2013, p. 52.
229 Samama 2000-01, p. 304.
230 Cfr. Rohde 2006.
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worshippers/patients die, they could always say that it is the gods’ fault»?*!. Cio che Ippocrate
e la sua scuola contesta alla medicina del tempio ¢ la mancanza di responsabilitd; con essa il
concetto di «piacpay, secondo cui una certa malattia ¢ sempre dovuta alla mancanza di rispetto
da parte del paziente a una divinita. Per il resto, molte sono le metodologie affini alle due scuole
di pensiero; le si vede perfino collaborare («side by side in the temple»), in determinati

frangenti?3?; i pazienti evidentemente non percepivano nessuna dicotomia tra i due approcci, se

non per il luogo in cui la medicina veniva esercitata®>.

A questo punto possiamo porci un ultimo quesito: perché questo «aggiornamento razionale»
della medicina templare non ha preso il sopravvento? Perché nuove terapie, piu razionali, non
hanno del tutto scalzato la procedura dell’incubazione? In prima istanza, perché nessuna terapia
razionale pud sostituire 1’estatica esperienza dell’incontro con il numinoso. I Greci non
‘facevano’ un sogno, lo ‘vedevano’?**. 1l bisogno del supplicante di incontrare Asclepio, di
avere un contatto diretto, epifanico con il dio era percepito come un bisogno ancestrale.
Secondariamente, gli stessi medici ippocratici consigliavano di rimettersi nelle mani del dio,
qualora malattie croniche o disturbi sconosciuti impedissero la remissione totale del male?3>.
L’attesa del miracolo, I’alleanza con il dio, la fiducia nella collaborazione con forze superiori

hanno garantito la coesistenza di questi due volti della medicina, lasciando perd sempre al

benevolo Asclepio I'ultima parola.

21 Gorrini 2002, p. 142.
232 Cfr. Gorrini 2002 (passim).
233 Israelowich 2015, p. 52.
234 Cfr. Bjorck 1964.
235 Gorrini 2002, pp. 145-146.
33



1.4 11 «cuore di Asclepio». Il santuario di Pergamo

A ragione possiamo affermare con Elio Aristide che il santuario di Pergamo abbia
rappresentato il ‘cuore pulsante’ della devozione ad Asclepio per tutta 1’eta ellenistico-romana.

236

Il sanatorium sorgeva al di fuori della citta vera e propria, vicino a una fonte d’acqua”® che

scorre ancora oggi>’. Ci troviamo a sud-ovest dell’acropoli, a due chilometri circa dai bastioni

di Eumene 1123

, su di un terreno completamente pianeggiante che in precedenza ospitava un
«piccolo insediamento abitativo»>*°, poi scomparso a seguito dei lavori di ingrandimento della
struttura templare. I primi scavi vennero intrapresi da Wiegand, il quale diresse le prime

esplorazioni archeologiche nell’ottobre 19284

e riportd alla luce una complessissima serie di
stratificazioni e di modifiche all’architettura del complesso, protrattesi in un arco temporale di
cinque secoli. Si possono piu facilmente distinguere le tracce della ristrutturazione di epoca
imperiale volute da Adriano e Caracalla, periodo in cui si colloca la massima fioritura del

complesso®*!

. Gli scavi, diretti dai tedeschi, proseguirono ininterrottamente per decenni con una
particolare profusione di energia tra gli anni *50 e 60 del XX secolo®*.

Alla base vi ¢ il racconto di Pausania (II 26, 8) secondo cui Archia, figlio di Aristecmo
cittadino di Pergamo, sarebbe stato miracolosamente risanato da Asclepio a Epidauro dopo un
incidente di caccia avvenuto presso il monte Pindaso. Proprio per la strabiliante guarigione
accordatagli dal dio, Archia avrebbe provato il desiderio di impiantare nella sua patria il culto
epidaurio («tov 0edv Emmydyeto &c Ilépyapovy)**. La narrazione, che di per sé puod apparire
leggendaria, merita attenzione. «Per secoli fra i sacerdoti pergameni di Asklepios ricorre il nome
di Archias» e un’iscrizione databile al 133 a.C. sottolinea I’ereditarieta della carica sacerdotale
nella famiglia di Archias®**. Ancora, un’epigrafe di Epidauro ricorda i meriti degli avi di un
certo sacerdote di nome Archias, 1 quali portarono il culto di Asclepio a Pergamo (IG IV 1, p.
284 n. 928). Effettivamente «questa fondazione privata» venne presto elevata «al rango di culto
di Stato come attesta, a partire dalla prima meta del II secolo a.C., l'esistenza di monete di

245

Pergamo con l'effige di Asclepio»“™. Non ¢ tuttavia cosi chiaro il momento preciso in cui

avvenne la fondazione, dal momento che in Pausania «the date when the god arrived in the city

236 Gruben-Hirmer 1962, p. 309.
237 Pettis 2015, p. 28.

238 Boudon-Millot 2016, p. 17.

239 Cfr. Girone 1998.

240 Ty,

241 De Luca, 2005, p. 97.

242 Petsalis Diomidis 2010, p. 167.
243 Eldestein 1945, T 709 ¢ T 801.
244 De Luca 2005, p. 97.

245 Boudon-Millot 2016, p. 18.
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is not recorded, and has been subject to speculative claims»**¢. Se tuttavia il fondatore del culto
coincidesse con il medesimo Archia che secondo 1’Inscriptio Pergamena aveva fondato e
detenuto per la prima volta la pritania tra il 380 e il 363/2 a.C. (I.Pergamon 2, 613, A, 11. 1-3),
allora potremmo datare indicativamente i primi nuclei templari per la meta del IV secolo a.C.,
cosi come ormai si tende a concordare.

Per quanto la Girone sostenga che nulla sia riconoscibile della struttura arcaica®*’, grazie agli
scavi possiamo farci una vaga idea delle primissime fasi del complesso, che inizialmente
doveva apparire nella sua essenza come un semplice «€yKowuntinplovy, «campestre» e
«modesto»?*®. «Fondazioni di edifici (...) sembrano svilupparsi intorno ad una fonte d’acqua e
probabilmente si installano in un luogo dedicato fin dal V sec. a.C. ad altra divinita»>*’, che
probabilmente avra gia avuto in origine delle valenze guaritrici; le ipotesi principali ricadono
su Apollo o Telefo?.

Gli Attalidi portarono avanti un primo programma di monumentalizzazione e di allargamento
delle strutture esistenti, consolidando il tempio «con I’erezione della citta a capitale di un regno
ellenistico»®! e all’epoca di Eumene II vennero aggiunti dei colonnati ai dormitori e a un primo
tempio ionico costruito attorno alla sorgente sacra, che si ispiravano al gusto del tempo?®*2. Nel
156 a.C. il sanatorium, facilmente attaccabile per via della sua posizione pianeggiante, subi
I’attacco di Prusia II, anche se a quanto pare riusci a riprendersi dal colpo®>*.

Il periodo di massima fortuna dell’Asklepieon comincid sotto I’impero di Adriano, il quale
intratteneva un personale rapporto di interesse nei confronti del sacrario, e continuo anche con
Antonino Pio, grazie a lasciti privati. Durante gli anni di Adriano venne avviato un processo di
ingrandimento e di restauro che valse al tempio di Pergamo la fama di “meraviglia del mondo”
(Anthologia Palatina, 9.656.14). Le parole d’ordine per questo nuovo progetto furono «ordine

e «simmetria»>>*

. A quanto pare, 1 primi lavori partirono nel 123 d.C. proprio in occasione di
una visita dell’imperatore a Pergamo?*®. Furono abbattuti tutti gli edifici di epoca ellenistica,

eccezion fatta per il tempio di Asclepio, I’edificio per I’incubazione e le fontane®*, che

246 Renberg 2017, p. 181,

247 Cfr. Girone 1998.

248 Gruben-Hirmer 1962, p. 309.
249 Melfi 2018, p. 101.

250 Ibidem.

231 Nicosia 2009, p. 633.

252 Gruben-Hirmer 1962, p. 309.
253 Tbidem.

254 Elsner-Rutherford 2005, p. 191.
255 Cfr. Girone 1998.

256 Melfi 2018, p. 102.
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rappresentavano 1’originario «nucleo epidaurio» del sanatorium®®’; in questo modo si veniva a
creare una «divisione chiarissima e voluta tra vecchio e nuovoy, isolando una fase precisa della
storia del santuario per poter cosi «creare un museo all’aria aperta» e al contempo rappresentare
plasticamente la nuova potenza di Roma. E a essere ‘nuovo’ era anche il modo di pensare il dio
del santuario, che ormai godeva di una larghissima fama, tanto da essere rinominato in senso
«monoteisticon?*® “Zeus Salvatore Asclepio”: per la Boudon-Millot siamo ormai di fronte a un
«dio universale e prestanome di un dio panteistan®>®. D’altro canto Luciano, nel segno del suo
normale stile demistificatorio, descrive Zeus lamentarsi del declino del proprio culto a favore

di quello pergameno di Asclepio®®

. Quest’ultimo «non ¢ piu solo il Salvatore che guarisce (...)
ma che appare piuttosto come il risultato di una rimeditazione filosofica — e, perché no?, forse
anche un po’ politica, quando si pensi ad Adriano, chiamato vedg AckAnmog, Zmtp e 0edg
Adpravoc»?®!. L unita del dio corrisponde all’unita dell’impero e dell’uomo che lo comanda:
anche per questo si costruisce un tempio che ricorda moltissimo un Pantheon in miniatura.
Erano passati solo vent’anni dalla costruzione dello spettacolare tempio romano, e ora anche a
Pergamo si erigeva una cupola emisferica «con al centro un’apertura per la luce»?%?, ospitante
al suo interno una colossale statua di Asclepio, in un tripudio di marmi policromi e mosaici®>.
Questa tipologia di costruzione ¢ totalmente estranea al tradizionale impianto del tempio greco.

264

Nelle sue valenze cosmiche** e nella sua vocazione monoteistica, la cupola sembra anticipare

quello che diverra I’edificio cardine della chiesa cristiana®%

. A volerla era stato Lucio Cuspio
Pattumeio Rufino, console nel 142 d.C. e amico di Satiro, maestro del medico Galeno, nativo
di Pergamo”*®. Proprio Galeno a tal proposito ricorda anche un « Povgiviov §Acog» nei pressi
del tempio®®’.

Al complesso vennero aggiunti degli edifici tradizionalmente presenti in tutti gli Asklepieia.
Vi si entrava tramite dei propilei monumentali, donati da Claudio Carace, consul suffectus nel

147 d.C., «governatore e proconsole di Cilicia oltre che autore di una storia universale»*®. Vi

st accedeva a partire dalla citta percorrendo la Via Tecta, che ospitava tra 1’altro busti di grandi

257 Melfi 2018, p. 104.
238 Gruben Hirmer 1962, p. 312.
2% Boudon-Millot 2016, p. 18.
260 Edelstein, Edelstein 1945, T 569.
261 De Luca 2005, p. 104.
262 Israelowich 2015, p. 114.
263 Cfr. Girone 1998.
264 Petsalis — Diomidis 2010, p. 194; p. 199 («a universal, cosmic principle»).
265 Gruben Hirmer 1962, p. 312.
266 Cfr. Girone 1998.
267 De Luca 2005, p. 105.
268 Cfr. Girone 1998.
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intellettuali greci (Euripide), di imperatori (Adriano) e di divinita (Asclepio)*®. 1l teatro, di cui
si ¢ gia discussa la valenza psicodrammatica e musicoterapeutica, era inserito dietro il portico
settentrionale ed era dotato di una cavea munita di ventinove file di sedili di marmo per un
totale di tremila posti; nella zona sono anche riemersi frammenti di statue a «tema

dionisiaco»?’.

Fu poi costruita una biblioteca, che fungeva al contempo come sala
dell’imperatore: Flavia Melitine, una donna di Pergamo, aveva fatto erigere una statua dedicata
ad Adriano, ispirata ai canoni estetici ellenistici, con tanto di epigrafe dedicataria?’!. Soprattutto
questi due edifici (teatro e biblioteca) ci testimoniano da un punto di vista archeologico e
architettonico quanto apprendiamo anche dalle fonti letterarie, e in particolar modo da Elio
Aristide, ovvero la presenza di un élite intellettuale pergamena che amava le arti e soprattutto
la letteratura®’?: «un mondo vivace, colto, pettegolo, inquieto, un po' ipocondriaco, che senza
dubbio non doveva essere molto distante da quello che frequenta oggi le citta termalin?®’>.

Il santuario divenne popolarissimo anche in seguito, e perse importanza solo in epoca
tardoantica, con la diffusione del culto di un nuovo Salvatore. Non sorprende dunque che
Marziale definisca Asclepio «Pergameus deus» (IX, 16,2) e che circolassero alcune leggende
volte a nobilitare il sanatorium. Stazio ad esempio racconta che Venere stessa visito il tempio
(Silvae, 111, 4, 21), mentre Filostrato che il filosofo-sciamano Apollonio di Tiana, anch’egli
ospite a Pergamo, educo gli abitanti ad avere sogni premonitori ¢ a guarire con essi (VA 1V,
11).

Di particolare interesse € pero I’aspetto piu spiccatamente incubatorio. Permangono infatti
due leges sacrae che stabiliscono nel dettaglio i riti preparatori di purificazione, di svolgimento
del rituale e le forme del ringraziamento. Il primo reperto, ritrovato nel 1965, ¢ piu completo e
facilmente leggibile (1. Pergamon 3, 161); I’altro invece € un insieme di frammenti, e quindi piu
lacunoso (1. Pergamon 2, 264)*’*. Entrambe le leges si datano al II d.C. su base paleografica e
sono evidentemente delle copie di eta imperiale di originari di eta ellenistica. Il regolamento
prescrive un’offerta preliminare di focacce a nove buchi per Zeus Apotropaios, Zeus Meilichios,
Artemide Prothyraia, per un’altra Artemide di cui non riusciamo a ricostruire 1’epiteto e per
Gea. Segue il sacrificio di un maialino da latte per Asclepio. Nei pressi o dentro
I’ «€yxoyuntiplov» si devono quindi lasciare altre focacce dello stesso tipo anche per Tyche,

Mnemosine e Themis durante la sera stessa dell’incubazione. Le divinita coincidono

269 Petsalis-Diomidis 2010, p. 172.
270 De Luca 2005, p. 105.
271 Ibidem.
272 Elsner-Rutherford 2005, pp. 194-195.
273 Boudon Millot 2016, p. 20.
274 Melfi 2018, p. 95.
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perfettamente con quelle attestate a Epidauro fin dal V secolo, il che potrebbe effettivamente
confermare la derivazione del culto pergameno dall’ Argolide, cosi come la prescrizione relativa
alla deposizione di tre oboli*’. La Petsalis-Diomidis ha tentato di dare una spiegazione alla
presenza di queste divinita: Zeus ¢ chiamato a stornare i mali (Apotropaios) e a guarire
(Meilichios); Artemide, spesso associata al culto di Asclepio per la sua parentela con Apollo,
sembra essere evocata nel suo aspetto ‘liminale’ per assistere le supplicanti con problemi legati
alla gravidanza. Gea rinvia quasi certamente all’aspetto ctonio del culto di Asclepio, mentre
Tyche ¢ Mnemosine richiamano molto da vicino il rituale dell’antro di Trofonio presso
Lebadea?’. Nello specifico, Mnemosine sara stata invocata per assicurare il ricordo del sogno

277

al consultante”’’. Asclepio nelle /eges sacrae sembra apparire in una posizione ‘minoritaria’,

ma a ben vedere I’incontro con il Salvatore ¢ semplicemente posticipato nell’esperienza della
sua comparizione onirica’’®. Completati tutti i riti preparatori si entra quindi
nell’ «€yxounmplovy» vestiti in abiti bianchi, senza anelli, con corone d’ulivo: «This emphasis
on controlling and homogenizing the bodies of pilgrims may have had particular resonance
amongst people whose bodies were sick and implicitly out of control»?”.

Colpiscono due elementi nella lettura delle iscrizioni: la presenza di due «&ykowunmpio» e il
verbo «mep1BbesBay. Quanto ai due dormitori, dalle leges sacrae veniamo a conoscenza di un
«puéya gykoyumtiplovy e di un «pikpov €ykoynplovy, la cui collocazione ¢ ancora molto
incerta®®’. Tendenzialmente si crede si possa trattare di due edifici rettangolari, con all’interno
diverse stanze, particolarmente vicini alle fontane in cui I’acqua veniva incanalata dalle sorgenti
vicine. Si tratta dunque di strutture molto diverse dai normali portici impiegati in questo genere
di rituali come dormitori?®!. La Petsalis-Diomidis ipotizza che il «uéya éykountpilovy, a un
costo piu alto, fosse riservato ai pellegrini piu abbienti, e che invece il «pikpov ykoyuntplov»
fosse prerogativa di quelli pit poveri. A rigore, pero, la studiosa riporta anche ’interpretazione
di Sokolowski, in base alla quale 1’uno era riservato a chi si rivolgeva al dio per la prima volta,
mentre ’altro a chi interrogava di nuovo I’oracolo sulla medesima materia dopo non aver

282 Qualsiasi sia stato il ruolo dei due dormitori e 1’esatta funzione della loro

ricevuto risposta
differenza di prezzo, possiamo ricavare un interessante dato a partire dalla menzione del verbo

«mepBbechory, che ¢ stato variamente interpretato. Se per Sokolowski il verbo indica

275 De Luca 2005, p. 102.
276 Petsalis-Diomidis 2010, pp. 229-230.
277 Renberg 2017, p. 250.
278 Petsalis-Diomidis 2010, p. 230.
27 Elsner-Rutherford 2005, p. 205.
280 Qi veda Renberg 2017, p. 138 per le piu recenti ipotesi di identificazione all’interno del sito archeologico.
281 Renberg 2017, p. 142.
282 Petsalis-Diomidis 2010, p. 228.
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semplicemente un rito da svolgersi a cadenza regolare, per Worrle € piu verosimile ipotizzare
I’esistenza di una processione attorno al santuario; la sua ipotesi ¢ da preferire, anche perché
Aristofane nel Pluto (vv. 678-680) rappresenta un sacerdote nell’atto di “andare avanti e
indietro in tondo” per intascarsi le offerte, rovesciando cosi in senso parodico un rituale che
evidentemente avra avuto a che fare con una processione circolare. Anche la lex sacra di
Lampsaco contiene 1’idea di un movimento circolare compiuto dal sacerdote (I.Lampsakos 9,
1. 19-20)*3. Nel caso di Pergamo, la ripresa dell’immagine del cerchio ¢ evidentemente
coerente con le simbologie cosmiche e unitarie citate a proposito del tempio a cupola. I
pellegrini, cosi come dei piccoli satelliti, compiono un movimento circolare attorno alla loro
stella, in un movimento celeste e quasi estraneo alla dimensione del tempo: «La Lex Sacra
stabilisce il percorso per cosi dire processionale e le ‘stazioni’ presso una serie di divinita, alle
quali i pellegrini che si avviavano al sonno sacro dovevano offrire sacrifici»?®*. D’altra parte
per i riti di Pergamo si ¢ anche parlato di «coreografia» («choreographed itinerary»), in quello
che a tutti gli effetti si presenta come un “pellegrinaggio nel pellegrinaggio”. La Petsalis-
Diomidis ricorda esempi di moderni pellegrinaggi in luoghi sacri prima di un ‘momento
culminante’, come la visione di un oggetto sacro, come nel caso del santuario della Vergine di
Los Remedios in Citta del Messico, oppure nel caso di St Patrick’s Purgatory a Lough Derg, in
Irlanda. Si tratta a tutti gli effetti di un modo per consolidare il concetto di communitas
all’interno del tempio. Benché naturalmente esistesse una forma di «therapeutic competitiony
tra 1 supplicanti, una ‘lotta’ simbolica per conquistare i favori di Asclepio, i pellegrini
riconoscevano la propria umanita tanto nei volti dei loro compagni, quanto nelle storie di chi
prima di loro era guarito e aveva lasciato nel tempio la traccia del proprio percorso esistenziale
e terapeutico’®. «In this sense they became part of a timeless miraculous community through
the re-enactment of ritual and spatial choreography»?*°.

Dopo il sonno sacro e la conseguente guarigione, i pazienti erano tenuti a offrire al tempio un
pagamento, che poteva anche non essere immediato. In tal caso si dovevano presentare garanzie
per versare il tributo entro I’anno®®’; ma oltre a cid, esattamente come testimoniato per
Epidauro, i devoti lasciavano ex voto o comunque iscrizioni che testimoniavano la loro
guarigione. I piu abbienti lasciavano delle epigrafi anche metriche scolpite in materiali non

deperibili, mentre i pellegrini piu poveri offrivano al dio dediche su supporti meno pregiati e

283 Renberg 2017, pp. 249-250.
284 De Luca 2005, p. 102.
285 Petsalis-Diomidis, 2010, passim.
26 [yi, p. 237.
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288

quindi soggetti a deterioramento, come il legno~*°. C’¢ tuttavia una grande differenza rispetto a

Epidauro, confermata dal fatto che le fonti sull’Asklepieion di Pergamo sono notevoli — sia da
un punto di vista letterario, grazie a Galeno e a Elio Aristide, sia da un punto di vista epigrafico

)289.

(abbiamo ben 170 iscrizioni)~*: il dio sembra aver perso buona parte dei suoi connotati

miracolistici e il sogno sacro tende prevalentemente a offrire delle terapie da seguire piuttosto

290 Addirittura Asclepio pud proporre al

che una guarigione immediata e sensazionale
dormiente di scambiare la sua malattia con un altro disturbo, meno grave, la cui remissione sia
piu semplice?®!. Cio si puo spiegare considerando il fatto che Pergamo non era solo un centro
cultuale ma anche la sede di una scuola medica, e di conseguenza vi si possono registrare
influenze legate alla medicina di impostazione ippocratico-razionale. Galeno stesso, utilizzando
i sogni nella loro funzione diagnostica, aveva introdotto una «terapia riabilitativa psichica per
coloro che sono malati a causa della disposizione dell’anima» tramite [’osservazione
dell’attivita onirica?®>. Proprio questa grandissima dedizione al corpo, come vedremo, sara
evidente nella costruzione dei Discorsi Sacri di Elio Aristide®”.

Merita dunque una particolare attenzione una dedica, particolarmente famosa, tra quelle
rinvenute posteriormente al 1969. Si tratta di «un ex voto edito da H. Miiller nel 1987, con cui

Publio Elio Teone di Rodi, un frequentatore del santuario, ringrazia Asclepio per averlo

guarito» (SEG 37, 1019):

AckAnmdt erhovOpodmot Oedt TT6(Aog) ATh(106) | ®émv Znvoddtov kai Znvodod[t]ng Podiog | katov
gloot NUepdV UN| Ty kol ealydv E0bev €kaotng NUEPOS AeVKOD TUTEPEOS KOKKOVG SEKOTEVTE KOl
Kpoppoov | [f]pov katd kélevow tod 0god, Evapyds k | [ToA]AdV kol peydlov Kivdivev cwbeig |
[avé-10nka kol drep oD GdeApdod TTo(mAiov) AiA(iov) | [Kaii]otpdtov tod koi ITAaykioavod |

[AvTtir]dTpov TO TOUdIKOV EVYNV.

Ad Asclepio, dio amante degli uomini, (io) Publio Elio Teone, (figlio) di Zenodoto e di Zenodota, di
Rodi, dopo che per centoventi giorni al mattino di ogni giornata non ho bevuto ed ho mangiato quindici
grani di pepe bianco e mezza cipolla, per ordine del dio, essendo stato salvato manifestamente da molti
e grandi pericoli, ho dedicato - anche per il nipote Publio Elio Callistrato, detto Plancione, (figlio) di

Antipatro - il paidikon come voto?**,

288 Petsalis-Diomidis 2010, pp. 242-243.
289 Nicosia 2009, pp. 632-633.

290 Boudon Millot 2016, p. 19.
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22 Angeletti 1992, p. 79.

293 Cfr. Guidorizzi 2013.

294 Traduzione di Girone 1998.
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Conosciamo questo personaggio anche per un’altra sua dedica, espressamente «kat dvelpovy,

alla personificazione della Forza («Evpwotion)*”

e per il rinvenimento a Rodi di otto basi di
statue dedicate a suo nome?’°. La sintassi dell’iscrizione, che datiamo al II d.C., mette
particolarmente in luce il fatto che il comando divino, che doveva essere stato ricevuto in sogno,
riguardasse la modalita di riacquisizione della salute piu che quello di offrire una dedica®’.
Colpisce I’avverbio «&vapy®c»: per quanto si riferisca al successo manifesto della cura del dio,
e non all’atmosfera del sogno®®®, in un certo senso la rievoca. Anche se 1’iscrizione a prima
vista sembra suggerire che Teone non si fosse cibato d’altro al di fuori del pepe bianco e della
mezza cipolla, possiamo essere abbastanza sicuri che egli avesse la licenza «di consumare anche
altri pasti, ferma restando la prima prescrizioney. Il dedicante, infatti, specifica che 1’assunzione
della dieta avviene al mattino, e di conseguenza si riteneva che il suo effetto dovesse permanere
lungo tutto 1’arco della giornata®”. Teone non sembra voler specificare la malattia di cui
soffriva («la maladie (...) demeure inconnue»>*°), ma si ¢ tentato di ricostruirne il disturbo. La
cipolla, quando non ha un uso topico atto a favorire la lacrimazione, ha proprieta tanto digestive
quanto emetiche, cosi come ci illustra Plinio (HN, XX, 20). Il pepe bianco, invece, ha proprieta
emetogene’®!. Il disturbo potrebbe cosi apparire in prima istanza collegato allo stomaco o
all’apparato digerente®??. Prétre e Charlier pero hanno condotto anche altre ipotesi. Gli studiosi
credono che in questo caso 1’associazione di cipolla e pepe venisse utilizzata per le sue virtu
diuretiche, ma la combinazione si trovava utilizzata anche per affrontare i casi di letargia®’.
Resta da capire cosa intendesse Teone con «10 moudwkovy». Sipotrebbe pensare che il riferimento
sia legato all’oggetto dedicato, dato che il devoto non lo descrive in maniera ricca di particolari;
si ¢ anche ipotizzata un’allusione alla raffigurazione di Asclepio nelle fattezze di un ragazzo
molto giovane®™*. Tra I’altro il dio spesso compare nei sogni accompagnato da fanciulli e a

Pergamo il culto di suo figlio Telesforo era particolarmente sentito?’

. «On peut également
signaler que parmi les offrandes enregistrées dans 1'Asclépiéion a Athénes se trouvait parfois

catalogué un gobelet d'enfant, Taudikov motprovy>6.

2% Renberg 2017, p. 198.
2% Cfr. Girone 1998.
27 Renberg 2017, p. 198.
298 Cfr. Girone 1998.
2% Ibidem.
300 prétre-Charlier 2009, p. 212.
301 Ateneo, Deipnosofisti, IX, 26, 19.
302 Cfr. Girone 1998.
303 Prétre-Charlier 2009, p.213.
304 Cfr. Girone 1998.
305 Meier 1967, p. 38.
306 prétre-Charlier 2009, p.213.
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Non diversamente da quanto accade nei Discorsi Sacri di Elio Aristide, possiamo interpretare
gli ex-voto «as visual autobiographical narratives of healing»®"’. In altre parole, possiamo
affermare che il corpo umano divenga a tutti gli effetti come una sorta di «tela» in cui poter
rappresentare la propria storia terapeutica. La connessione tra anima e corpo ¢ profondamente
radicata nell’immaginario greco-romano, € in questo senso anche la distruzione o la perdita di

308 Viceversa, una

una parte del corpo costituisce un’obliterazione dell’identita complessiva
singola parte dello stesso fisico, come una forma di «ologrammay, restituisce I’intero: «One of
the key ideas is the extent to which parts of the body can contain a person's identity»**’. Per
questa ragione esiste a Pergamo una nutrita classe di «iduato» che accompagnano rilievi o
piccole sculture che rappresentano le parti del corpo guarite, il che ¢ perfettamente in linea con
I’idea di Dodds, per cui durante ‘I’eta dell’angoscia’ un culto come quello di Asclepio aveva
particolare successo nella sua dimensione di salvazione dei corpi’'°.

E il caso di una famosissima targa votiva in bronzo di II secolo d.C. rinvenuta nel 1959, che
al testo della dedica accompagna un rilievo raffigurante degli occhi (4vP VIII, 3, no. IIIb). 11
nome della dedicante o della benefattrice & congetturale, in quanto appare poco greco’!'!.
Nell’iscrizione si legge solamente: «Tamopt Ac-[Kiemd evyn<v>». Lo stile ¢ molto ellittico
perché, diversamente dal caso della grande Cronaca di Epidauro, qui ¢ il «testo» iconografico
a specificare che Tapari ¢ stata guarita da una malattia agli occhi: «Inscriptional thank-offerings
(...) are much shorter: complex narratives are telescoped into short graphic summaries»*!'2.
Eveteria, invece, nel dedicare un altare votivo ad Asclepio Soter, precisa che egli ha avuto un
ruolo speciale nella remissione di un disturbo oftalmico (4vP VIII, 3, no 86): «Evempia 6¢Ba-
|Lovg Bepamevbel-|oa AGKANTI®OL ZOTEPL EVYVY.

Altri «iqpato» rappresentano delle orecchie: abbiamo ad esempio un’iscrizione dedicata ad
Apollo da parte di un certo Proclo, risalente al II secolo d.C. («AndArovt | [IpdKAog | evynv»;
AvP VIII, 3, no. 115b)*!3, confrontabile con un’altra targa, cesellata in bronzo e dorata, offerta
da Fabia Secunda, sempre di [1d.C. (4vP VIII, 3, no. 91). In essa possiamo leggere: « AckANmTi®

(314

Yo-[tiipt  Dofia  XZekodv-[da  kat'dvepovy. Nell’immagine dell’orecchio si  pone

un’ambiguita’!*: se la maggior parte degli studiosi tende a interpretarla come la parte del corpo

307 Petsalis-Diomidis 2010, p. 239.

398 Tvi, p. 239.

39 Iyi, p. 261.

310 Israelowich 2015, p. 116.

311 Habicht 1969, pp. 127-128, n. 111b, tav. 30.

312 Elsner-Rutherford 2005, p. 212.

313 Habicht 1969, p. 130, 115 b, tav. 30.

314 1vi, pp. 118-119, n. 91, tav. 30.; Renberg 2017 p. 199.
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315

guarita’”, vi ¢ comunque chi la ritiene un «ringraziamento dell’ascolto dato dal dio alle loro

316

preghiere», oppure un metodo «per invocare 1’ascolto benevolo del dio»”™®. Asclepio infatti ¢

317 Al contrario, nel caso di un rilievo da Epidauro,

spesso pregato con I’epiteto di «€mMKoog»
I’ambiguita non si pone: la rappresentazione di entrambe le orecchie si accompagna alla
testimonianza del devoto che afferma di essere stato guarito da Asclepio esattamente in quella
parte del corpo (Athens, N.M. 1428)!8,

E altresi molto interessante un’altra dedica, che ci racconta di una cura suggerita da Asclepio
e non di un suo intervento diretto. E anche 1’unica che riporti una terapia precisa’'®, e nella
fattispecie si tratta della prescrizione di un salasso: «TovAoc Medi[ac] | pAefotoundeic | VO
0D poog | Kot Emttayny avédnk[e]» (“Giulio Meidias, dopo essere stato sottoposto a salasso
sotto il muscolo, ha offerto questa dedica rispettando I’ordine ricevuto”; 1. Pergamon 3, 139).
Habicht osserva che il «pAiefotopeiv» era una pratica abituale nella medicina pergamena, in
quanto diffusissimo negli scritti di Elio Aristide e nell’opera di Galeno, che dedica ben tre
trattati al salasso; era anche un’attivita rischiosa, dato che il medesimo verbo si trova impiegato
anche nei tentativi di suicidio tramite I’incisione dei polsi. Inoltre, I’espressione «Omd tod pvogy
sembra far riferimento a un punto preciso del corpo, per cui forse a essere stato inciso sara stato

320 Questa iscrizione si pud confrontare con la testimonianza di Galeno, il

I’incavo del braccio
quale ci racconta che un devoto di Asclepio a Pergamo, afflitto da dolore cronico, era stato
salvato da un’arteriotomia prescritta da un sogno («Bepamevtig 6& 00 Oeod v Ilepyaum
xpoviov TALLPAS AAYHOTOC AmnAAdyn O daptnplotopiog €v dkpg Th yepl yevouévng, €€
dveipatog &mi Todto EAOGV Koi avtogy)*?!. Due erano stati i sogni, particolarmente vividi, che
I’avevano spinto a questa risoluzione — Galeno in ogni caso non ne attribuisce la derivazione
ad Asclepio o ad altre divinita. Nell’epigrafe osserviamo un doppio movimento di incisione,
quella sul corpo e quella sulla pietra. Il corpo diviene, come abbiamo detto, una sorta di ‘testo’
tramite il quale il dedicante stesso in qualche modo coincide con la sua dedica?.

A Pergamo pero ¢ soprattutto un devoto di Asclepio Soter a ‘scrivere’ attraverso il suo corpo:

Elio Aristide. Di lui ci occuperemo diffusamente nei prossimi capitoli.

315 Come tende a fare Renberg 2017, p. 353.

316 De Luca 2005, p. 102.

317 Elsner-Rutherford 2005, p. 216.

318 Renberg 2017, p. 353.

319 Habicht 1969, p. 141, n. 139, tav. 41.

320 bidem.

321 Galeno, Cur. rat. ven. sect. 23, ed. Kiihn XI, p. 315.
322 Elsner-Rutherford 2005, pp. 213-214.
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CAPITOLO II: ELIO ARISTIDE, TRA NEVROSI E SCTAMANESIMO

2.1 L’uomo, il dio, la malattia

Con queste parole Areta, arcivescovo di Cesarea (850-944), taccia Elio Aristide e 1 suoi
Discorsi Sacri di superficialita e di indegnita morale: «Persona presuntuosa, vaniloquente e
tronfia [meprovtordyoc]; il tutto [i Discorsi Sacri] nasce da una mente vuota e fatua; e ne vien

fuori questo suo interminabile sproloquio onirico [dvepurorecyio]» .

Il giudizio su
quest’uomo — e in modo particolare nei confronti della sua opera piu eccentrica — ¢ stato
severissimo per lungo tempo, e in modo particolare in un contesto culturale cristiano®2*. Persino
un appena sedicenne Leopardi non si astiene dal dire che la lettura di un’opera del genere induca
alla nausea una qualsiasi «persona saggia»>>’; e ancora, nel tardo Ottocento, filologi del calibro
di Wilamowitz e Boulanger hanno addebitato ad Aristide una certa propensione all’impudicizia
e alla superstizione?°.

Sono stati soprattutto gli ultimi decenni che hanno portato antichisti e antropologi a rivalutare
correttamente 1’importanza dell’ «autobiografia religiosa» di Elio Aristide*?’. A un livello molto
basilare, nel Novecento gli studiosi si sono resi conto che non ¢ possibile disgiungere 1’analisi
di un’opera di questo tipo dall’analisi del contesto storico e culturale in cui essa si ¢ prodotta —
Dodds, come sappiamo, ha formulato la fortunata dicitura di «age of anxiety». In altre parole,
non ci si puo accostare a un’opera cosi particolare in modo superficiale, magari accompagnati
da pregiudizi di stampo moralistico o classicistico; ci si dovrebbe piuttosto sforzare di
comprenderla nei suoi vari aspetti peculiari, originali e innovativi. In seconda istanza, non
possiamo fare a meno di notare che noi, lettori del XXI secolo, riusciamo con ogni probabilita
ad accettare con piu facilita aspetti che Areta e Leopardi semplicemente disapprovavano: la
parabola esistenziale di Aristide (e con essa i suoi Discorsi) puo essere letta oggi con profitto
non unicamente in chiave storicistica, ma anche e soprattutto in chiave psicologico-

psicodinamica (oltre che medico-farmacologica). Gli studi di antropologia, di mitologia, di

psicoanalisi hanno profondamente mutato i nostri schemi di pensiero®?®: ci hanno

323 Harris-Holmes 2009, p. 288.
324 Petsalis-Diomidis 2010, p. 2.
325 Villa 1989, p.133.

326 Cali 2006, p. 184.

327 Dodds 1993, p. 40.

328 Villa 1989, p. 134.
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probabilmente resi piu consapevoli delle nostre fragilita. Specialmente le teorie psicoanalitiche
di Freud e di Jung ci hanno condotto a riconoscere che non siamo solo la nostra mente, né
unicamente la nostra coscienza. Ed ¢ da questo punto di osservazione che conviene leggere
’opera di Aristide: mutatis mutandis, egli funge da «specchio delle nostre stesse ansien>?’ - per
quanto, beninteso, i suoi Discorsi Sacri non siano di semplice lettura nemmeno nella nostra
contemporaneita**’. Segue che nel giudizio di Dodds, Behr e Festugiére, Aristide ci ha lasciato

2331 Nostro

un documento incredibilmente attuale, notevole e di “straordinaria importanza
obiettivo sara dunque quello di introdurre brevemente il profilo di questo originalissimo retore
di Seconda Sofistica, per poter quindi procedere all’analisi degli aspetti piu recentemente
riscoperti dalla critica contemporanea.

Elio Aristide nasce a Smirne, in Misia, nell’attuale Turchia**?. Egli ci informa che la sua
nascita sarebbe avvenuta proprio quando «I’astro di Zeus (...) attraversava la parte mediana del
meridiano celeste», dove «vi era il Leone, e sotto il Leone 1’astro di Zeus, a destra di Ermes e
in quadratura con esso» (HL, IV, 58). Fatti i dovuti calcoli, otterremmo cosi come giorno di
nascita il 26 novembre 117 d.C*3. Al di 1a del giorno esatto, I’oroscopo di Aristide risulta
notevole anche sotto un’altra luce: esso fa trapelare non solo la sua grande fiducia nell’arte
mantica e astrologica, ma anche la convinzione di essere nato in circostanze estremamente
favorevoli, con Giove e Mercurio, pianeti rispettivamente della fortuna e dell’eloquenza,
posizionati in un punto importante della carta natale***. In effetti egli proveniva da una famiglia
agiata, anche se verosimilmente non poi cosi facoltosa («he was not a millionaire»)**. Il padre
possedeva diverse proprietd oggi impossibili da identificare con precisione*®; poteva vantare
inoltre la cittadinanza romana e non ¢ escluso che intrattenesse dei rapporti di amicizia con
I’imperatore Adriano. Proprio negli anni dell’infanzia Aristide comincia poco per volta a dar
forma alle sue prime due identita: quella di mistico e quella di retore itinerante di Seconda
Sofistica.

In Misia egli ¢ circondato da persone che lo abituano a dare importanza a cid che appartiene
a livelli di realta diversi dal quotidiano. Il padre Eudemone, a quanto sappiamo dalla Suda, ¢

337

un sacerdote e un filosofo’”’. Aristide ha poi degli istitutori a cui lo lega un affetto sincero e che

32 Villa 1989, p. 134.
330 Festugiére 1960, p. 85.
331 Nicosia 1984, p. 9.
332 Rigato 2013, p. 41.
333 Inizialmente Behr proponeva 27 gennaio 118 d.C., per poi correggersi. Si veda: Behr 1968, pp. 1-2.
334 Cfr. Tolomeo, Tetrabiblos.
335 Behr 1968 p. 8.
36 Ivi, p. 5.
337 Festugiére 1960, p. 99.
45



ricorda frequentemente, molto piu dei suoi stessi genitori: Epagato, che aveva una buona
dimestichezza con il mondo onirico (HL, IV, 54), Nerito, altro grande sognatore, e poi
Zosimo®*¥, che continuera ad apparire in sogno ad Aristide e consigliarlo anche dopo la sua
dipartita. Anche 1’ambiente della Misia, che egli definisce “focolare paterno” (HL 3, 13) ¢
intriso di religiosita: nei Discorsi egli ricorda diversi santuari e simulacri degli dei, inclusi quelli
di Asclepio®®.

Mentre Aristide inizia a familiarizzare con la dimensione religiosa, egli riceve la migliore
educazione possibile a quel tempo: Alessandro di Cotieo, che successivamente insegnera il
greco a Marco Aurelio, ¢ il suo maestro di grammatica; Erode Attico lo educa invece alla
retorica®*’. Ben presto sembra profilarsi per lui una carriera sfolgorante: «He had intended to
take his place in the popular profession of orator, declaiming philosophical speeches before the
noble, powerful, and rich, helping shape his world in the public sphere, while bringing fame

341

and fortune to himself»*". Nel 141 egli parte per I’Egitto, ma prima di arrivarvi si ferma a

declamare a Kos, a Cnido, a Rodi**?

. Giunto nella terra dei faraoni, egli soddisfa alcune curiosita
di natura antiquaria e si cimenta nello studio del geroglifico.

E qui che per la prima volta il retore viene colpito da un male imprecisato: pur non
impedendogli di visitare la prima cataratta, i continui disturbi lo costringono a tornare
momentaneamente ad Alessandria («some tropical disease or the exertions of the desert journey
caused Aristides’ health to break down, an ominous sign»)***. Da qui egli intende salpare in
direzione della patria, Smirne. E il 142 d.C. Di fronte alla malattia, «nefasto segno premonitore
del malessere che esplodera in seguiton>**, il retore decide di rivolgersi a Serapide, divinita
guaritrice, dedicandogli un inno che probabilmente pronuncia pubblicamente una volta tornato
a Siene**. Consolidate dunque le sue prime due identita di retore e di devoto, comincia a
manifestarsi una terza individualita: quella di un «paziente professionista», cosi come lo
definisce Horstmanshoff>*S,

Poco dopo infatti, nel 143-144, egli decide di intraprendere un nuovo viaggio, questa volta a

Roma: «Rome exerted a strong appeal on the young and promising orator. Here he was to

receive the public recognition he deserved»**’. Aristide non si trova perd nelle condizioni

338 Nicosia 1984, p. 12.

339 Cali 2006, p. 180

340 Horstmanshoff 2004, p. 285.
341 Cfr. Tick 2001.

342 Behr 1968, pp. 14-15.

33 Iyi, p. 18.

344 Nicosia 1984, p. 13.

345 Behr 1968, pp. 25-26.

346 Horstmanshoff 2004, p. 278.
7 Tyi, p. 285.
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migliori per poter viaggiare: poco prima di partire, infatti, ¢ gia prostrato da un raffreddore - a
quanto pare piuttosto serio; siamo poi a fine dicembre, nel cuore dell’inverno, stagione non
congeniale per mettersi in cammino. Le ambizioni di Aristide sono tuttavia altissime. Recarsi
in Italia significa avere la concreta possibilita di divenire il piu grande oratore di tutti i tempi.
Senza saperlo, il giovane retore ¢ gia caduto nella trappola delle pressioni che la societa gli
impone — o di cui comunque egli si sente inconsciamente vittima («lo psichiatra ¢ ben
consapevole della carica persecutoria contenuta nell'atto del partire»>*?). Seguira la via Egnazia,
che si snoda attraverso la Tracia e la Macedonia. Le avversita metereologiche, il clima
costantemente umido, 1’impossibilita di trovare delle guide preparate concorrono a far

peggiorare molto rapidamente il suo quadro clinico®®.

Arrivato a Roma, Aristide ¢
provatissimo: «Rome, the stage of his ambitions, became the cemetery of his hopes»**°. La gola
sembra serrarglisi; lo affliggono gravi difficolta respiratorie, fatica a ingerire il cibo e lo

stomaco gli si chiude®!; a cid si aggiungono, come pare di capire, le emicranie nervose,

I’ipertensione, 1’ insonnia’>>

. Come in Egitto, egli si rivolge a un dio dal carattere terapeutico,
componendo un peana per il benevolo Apollo. A nulla sembra perd valere questo suo
. 353, . . ;. . . . .
tentativo™”: le preghiere rimangono pressoché inascoltate, e la convinzione di dover morire
conduce il giovane ventiseienne, all’inizio dell’autunno, a maturare la decisione di ritornare a
casa. Questa volta il viaggio avviene per mare, ma in nessun caso il ritorno sembra essere

33: «La nave viene sballottata qua e 13 dalle onde, e i marinai si

migliore dell’andata
abbandonano a poco edificanti scene di panico (...) A Delo sfuggono tutti per puro miracolo
alla morte per naufragio (...) Quando sbarcano insperabilmente a Mileto, Aristide non ¢
neppure in grado di reggersi in piedi»®>. Rientrato fortunosamente a Smirne, dopo alcuni
inefficaci tentativi da parte dei medici di ristabilirne la salute -immaginiamo sia a livello fisico

che a livello mentale>>°-

, ad Aristide accade un evento destinato a segnare irrimediabilmente la
sua esistenza: la chiamata in sogno da parte del dio Asclepio.

Nel dicembre 144, Aristide decide di sottoporsi a delle cure termali presso 1 cosiddetti «bagni
di Agamennoney, sorgenti sulfuree molto apprezzate dalla popolazione locale e distanti solo

otto chilometri da Smirne**’. Ecco che proprio in quei giorni si manifesta quel dio che Aristide

38 Villa 1989, p. 138.
349 Nicosia 1984, p. 14.
330 Behr 1968, p. 24.
331 Nicosia 2009, p. 636.
352 Dodds 1993, p. 41.
353 Behr 1968, p. 24.
354 Dorandi 2005, p. 52.
355 Nicosia 1984, p. 14.
336 Horstmanshoff 2004, p. 286.
357 Nicosia 1984, p. 224.
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sara solito chiamare “il Salvatore”, tra 1’altro perfettamente in linea con il culto di Asclepio a

Pergamo®3%:

Fu allora per la prima volta che il Salvatore comincio a rivelarmisi. Mi ordin¢ infatti di camminare a
piedi nudi, e nel sogno io gridavo, come se fossi in stato di veglia e a sogno ormai concluso (&g Gv
Urap te kai £n’Oveipartt tetelecéve): «Grande € Asclepio! L’ordine € eseguito! (néyag 6 *AckAnmiog,
tetédeotal TO TpodoTayo)». E queste parole mi pareva di gridarle anche mentre camminavo. Poi venne

la chiamata del dio, e il trasferimento da Smirne a Pergamo, per mia buona sorte. (HL, II, 73%%).

Come spesso accade, ¢ Asclepio a chiamare 1 suoi pazienti a sé, ancora prima di venire
invocato da loro®. Aristide sembra qui avere un sogno particolarmente intenso e vivido,
mistico, forse addirittura lucido («®g v Ymap»), che conduce al riconoscimento della potenza
del dio giunto in suo soccorso®®!. Il retore probabilmente gia pensava di affidarsi al medico
supremo («uéyacy), ricoverandosi all’Asklepieion di Pergamo, dinanzi ai fallimenti delle
terapie razionali, ma il sogno sembra certificare completamente la necessita di aggrapparsi

all’ultima speranza possibile, quella dell’incubazione®®?

. Questo evento, secondo Festugicre,
segna de facto la fine della «crisi» e I’inizio di una nuova vita. Seguira infatti un lungo periodo
di ricovero al santuario di Asclepio, dove Aristide riscoprira in se stesso «not a healthy man -
that was never to be, - but the passionate devotee of Asclepius»*®>. E ormai del tutto chiaro che
1 sintomi che lo affliggono siano totalmente di natura psichiatrica. L impossibilita, poi, di
continuare gli studi retorici in senso tradizionale, 1’ordine di Asclepio di redigere un diario dei
sogni (HL 11, 2), le continue prescrizioni terapeutiche che egli riceve in sogno stravolgono
totalmente la sua giovane esistenza e lo conducono ad affidarsi totalmente al nume che egli ha
eletto a «governatore della propria vitan>®4,

L’ipocondriaco Aristide soggiorna a Pergamo inizialmente per due anni (143-145 d.C.),

)36, «an unusual term for

periodo che egli definisce in modo interessante «xa8¢dpoy (HL 11, 70
either a medical or religious retreat, the word was common for the coveted chairs of rhetoric in
the major cities of the Greek world»*®®. In effetti, sembra che Aristide, scegliendo questo

termine, voglia suggerire che nell’ozio e nel ritiro egli abbia riscoperto la sua professione,

3%8 Petsalis-Diomidis 2010, p. 137.
3% Traduzione di Nicosia.

360 Nicosia 1984, p. 224.

361 Israelowich 2012, p. 31.

362 Festugiére 1960, p. 100.

363 Tbidem.

364 Nicosia 1984, p. 15.

365 Petsalis-Diomidis 2010, p. 113.
366 Downie 2013, p. 15.
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ovvero la “vocazione” a parlare in pubblico®®’.

Egli si tratterra al sacrario complessivamente
per diciassette anni, sia pur con qualche pausa*®®, dato che per tutto questo tempo Asclepio gli
ha garantito la sua protezione. Ad accompagnarlo ¢ Zosimo, I’istitutore a cui piu di tutti Aristide

¢ affezionato®®’

, € qui si sottopone a diversi tipi di terapie, sia di tipo fisico che di tipo
psicologico, apprezzando pero solo piccoli miglioramenti al suo stato di salute, senza che 1
disturbi che lo affliggono lo lascino mai completamente.

Di grandissimo giovamento (specie a livello psichico) ¢ per lui il conforto della comunita
terapeutica di Pergamo, da cui si sente ampiamente supportato®’’. Ogni mattina egli ha la
possibilita di raccontare i propri sogni agli interpreti e agli altri pazienti, e di confrontarsi con
loro, non molto diversamente da quanto accade in Oriente in quei monasteri in cui si pratica lo

Yoga del Sogno®”!

. Come ricordato pero, ogni Asklepieion € non solo un santuario incubatorio
ma al contempo un centro pulsante di vita intellettuale. A beneficiarne dunque non ¢ unicamente
I’identita di devoto e di mistico di Aristide, ma anche quella di retore. Qui infatti ripensa in
termini religiosi anche la sua formazione di sofista, componendo essenzialmente eulogie per il
suo nume tutelare. La comunita intellettuale di Pergamo ¢ per lui anche uno stimolo a riprendere
I’antico spirito ‘competitivo’: Aristide non perde mai I’occasione, nei Discorsi Sacri, di ribadire

che il modo che ha Asclepio di manifestarsi a lui € ben diverso dalle modalita con cui appare

nei sogni degli altri devoti e che il rapporto intrattenuto con lui ha una natura particolare ¢

372 373. la

speciale’’~. Al contempo, il dio legittima continuamente 1 suoi desideri di onnipotenza
notte gli permette di conversare con gli imperatori; lo rassicura dicendogli di essere migliore di
Demostene e di essere al contempo Platone e Tucidide’’®. Di per sé, tale «therapeutic
competition» (Petsalis-Diomidis) non ¢ nulla di particolarmente strano; ¢ anzi un fenomeno che
si registra con una certa frequenza negli Asklepieia, € in modo particolare a Pergamo. Cio che
pero merita attenzione ¢ la logica con cui si manifestano i1 sintomi della malattia psicosomatica
di Aristide: in altri termini egli non puo, né inconsciamente vuole guarire del tutto’”>, dal
momento che senza le inesistenti malattie e la loro guarigione miracolosa, ottenuta attraverso

autopunizioni e severe espiazioni, egli rischierebbe di compromettere quell’equilibrio precario

faticosamente venutosi a creare. «His illness gave sense to his life. He enjoyed his bad

367 Cox Miller 1996, p. 230.
3%8 Cfr. Behr 1968, passim.
3% Behr 1968, p. 41.
370 Ibidem.
371 Norbu 1993, p. 15 e passim.
372 Petsalis Diomidis 2010, p. 145.
373 Nicosia 1984, p. 27.
374 Dodds 1993, pp. 41-42.
375 Festugiére 1960, p. 86.
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health»*7%: Aristide & infatti ossessionato dai suoi disturbi ed ¢ profondamente convinto che la
sofferenza fisica sia in tutto e per tutto la chiave del suo successo®’’. La malattia ha di fatto
diversi vantaggi, mentre essere curati significa non poter piu godere della compagnia del dio,
non poter indulgere nell’autocommiserazione senza provare sensi di colpa. D’altro canto,
ancora oggi gli ex voto ai santuari mariani che testimoniano un miglioramento sono di gran
lunga di piu di quelli che al contrario raccontano una totale remissione dei disturbi®’®.

Il processo trasformativo ¢ dunque completo: Aristide ha attuato «una sorta di sacralizzazione

della propria vita e della propria arte»®”’, al punto di consacrarsi totalmente ad Asclepio
ricevendo in sogno il nome di «Teodoro», “dono del dio” (HL IV, 53). Cid contrasta
ampiamente con quanto affermato da Aristotele nella Poetica, secondo cui il suffisso “-doro”
nel nome “Teodoro” non sarebbe significativo (1457a 12-14); I’accettazione di un nuovo nome
lo consacra definitivamente a una nuova identita di devoto, non diversamente da quanto accade
nei testi cristiani di primo e secondo secolo®®. Egli non si pone unicamente solo come “dono
del dio” ma anche, specularmente, come “dono a dio”, dove I’offerta votiva ad Asclepio ¢
essenzialmente il «corpo fisico».
Al decimo anno di malattia, grazie ai due grandi ‘catalizzatori’ dei sintomi fisici — Asclepio e
la comunita di Pergamo — Aristide inizia a sentirsi meglio, anche a seguito di alcuni viaggi nei
luoghi in cui per la prima volta si erano manifestate le prime avvisaglie del disturbo®!. Aristide
st dedica quindi a trionfali fournée oratorie in Asia, in Grecia e forse anche in Italia, esibizioni
di cui si perde ogni notizia dopo il 180 — sono i primi anni del principato di Commodo**?. In
tutti questi anni, Aristide non ha mai smesso di coltivare con estrema attenzione il rapporto con
Asclepio®®: dinanzi al clamoroso fallimento dei medici, egli non gli ha dedicato soltanto il
corpo, ma anche qualsiasi scelta di vita.

11 dio guaritore compare quasi ogni notte per correggere il regime di vita del retore secondo
modalita apparentemente arbitrarie e addirittura opposte rispetto a quanto suggerito dai medici.
Nessuno potrebbe servirsi dei Discorsi Sacri come un «ricettario» di terapie, dal momento che
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