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MARIO LENTANO

Alberi da sogno.
Esperienze oniriche e motivi vegetali in Nonno di Panopoli*

SOMMARIO

11 contributo esamina il sogno di Semele nel settimo libro dei Dionysiaca di Nonno di Panopoli e
quelli di Aura e Dioniso nel libro conclusivo. In particolare, I'attenzione si concentra sulla
presenza in tutti e tre i casi di un albero di alloro o di mirto, o come oggetto del sogno stesso
oppure come elemento esterno in grado di propiziarlo e di orientarne il contenuto.

Parole chiave: Nonno di Panopoli, Dioniso, Aura, mirto, lauro, sogni.

ABSTRACT

The contribution examines the dream of Semele in book 7 of the Dionysiaca of Nonnus of
Panopolis and those of Aura and Dionysus in book 48. In particular, the attention is focused on
the presence in all these cases of a tree of laurel or myrtle, or as object of the dream itself or as
an external element capable of propitiating it and directing its content.

Keywords: Nonnus of Panopolis, Dionysus, Aura, myrtle, laurel, dreams.

1. Premessa

Nei non pochi studi sul sogno nel mondo antico e tardo-antico, le torrenziali
Dionisiache di Nonno sono state perlopiu trascurate: le principali ricerche
in materia citano solo cursoriamente, quando non ignorano del tutto, il poeta di
Panopoli e 'unico contributo specifico resta a tutt’oggi quello approntato da
Daniéle Auger ormai una ventina di anni fa'. Eppure, nell'opera di Nonno il
tema onirico occupa uno spazio di grande rilievo: secondo il censimento della
Auger, nelle Dionisiache fanno la loro comparsa ben ventuno sogni, il cui
resoconto oscilla dal breve cenno sino all’esposizione estesa per oltre un
centinaio di versi. Tre di questi casi, che vorrei esaminare in questa sede,
meritano una considerazione piu puntuale di quella sinora riservata loro, nella
misura in cui il poeta o innova rispetto alla tradizione che aveva alle spalle o
lascia affiorare credenze che dovevano essere largamente presenti nel sapere
diffuso sul sogno, ma che solo di rado emergono alla superficie delle fonti

letterarie.

* Sono grato agli anonimi revisori di «Classica vox» per i puntuali commenti e le preziose
osservazioni. Ringrazio inoltre Angelo Meriani e Marcello Nobili per ’aiuto nel reperimento della
bibliografia e Tommaso Braccini per avermi permesso una volta di piu di attingere alla sua
competenza in materia di folclore antico e moderno e alla relativa letteratura.

L Cfr. DEL CORNO 1978; HANSON 1980; GUIDORIZZI 1988; COX MILLER 1994, dedicato
specificamente alla tarda antichita; GNUSE 1996, che riguarda Giuseppe Flavio, ma contiene un
capitolo sui sogni nel mondo greco-romano; HARRISSON 2013; NEIL 2021, 1-23. HARRIS 2009
cita Nonno una sola volta (133) a proposito della capacita dei sogni di spingere all’azione, ma
senza riferimenti testuali alle Dionisiache, mentre lo studio specifico cui si fa riferimento nel testo
¢ quello di AUGER 2003, cui si ¢ affiancato in tempi recenti, ma con un focus molto piu
circoscritto, quello di BITTRICH 2017, 267-285, in particolare 267-276.
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2. «E Semele era la piantay

Prendiamo le mosse dal sogno di Semele, che campeggia all’inizio del settimo
libro e che la Auger fa rientrare nella categoria del «songe symbolique et
prémonitoirer, la cui funzione ¢ quella di annunciare al dormiente il proprio
destino®. Siamo a Tebe, in un momento nel quale la /iaison della principessa con
Zeus, dalla quale sara concepito il dio, ¢ ancora di la da venire, ma la grande saga
ha gia cominciato a muovere 1 propri ingranaggi, con Eros che spicca il volo
verso ’Olimpo, dopo aver scelto la freccia con la quale colpira il signore degli
dei, e Semele che all’alba si avvia a sua volta per le strade della citta alla guida del
proprio carro, turbata dal sogno fatto la notte precedente. «Mentre i suoi occhi
coglievano I'ala obliosa del Sonno», secondo le parole di Nonno, la donna

aveva creduto di vedere in un giardino

una pianta dalle belle foglie verdi con corimbi appena nati,
appesantita da un frutto turgido, non ancora maturo,

bagnato dalla rugiada fertile del Cronide.

All'improvviso una folgore celeste cadendo giu dal cielo

aveva abbattuto tutto I'albero, senza pero toccare il suo frutto.
Allora un uccello planando con le ali spiegate lo aveva afferrato
ancora incompiuto e bisognoso del parto per nascere

e l'aveva porto al Cronide; il padre ’aveva preso, accolto

nel suo seno affettuosamente e cucito nella coscia; invece di un frutto
un uomo presa la forma di un toro con le corna

era fiorito, in sé perfetto, sull'inguine del padre?.

Come si vede, quella di Semele ¢ una visione molto articolata: la successione
delle immagini oniriche non solo anticipa la misera fine della donna, colpita dalla
«folgore celeste» del dio cui si sarebbe unita, ma preannuncia altresi la sua
movimentata gravidanza e lesito felice di una gestazione destinata a compiersi,
in forme decisamente irrituali, nella coscia di Zeus. Nonostante questo, il sogno
non ha quasi nulla dell’opacita che caratterizza spesso il linguaggio onirico, anzi
diventa piu nitido a mano a mano che il resoconto va avanti: se le immagini
dell’albero, del frutto turgido ma imperfetto e della rugiada attingono ancora al
campo della metafora, la seconda e decisiva nascita di Dioniso dal corpo del
padre divino viene descritta invece senza ambagi®. Si da anzi il caso che sia lo
stesso Nonno, quasi a voler fornire la chiave interpretativa del sogno, come

2 Cosi AUGER 2003, 415-416.

3 Nonn. Dion. 7, 141-154 (trad. di D. Gigli Piccardi): Sppact yap AnBotov dpepyopévn mrepov
“Yrvov / avtirdne népumevey dAfpova Bopdv dvelpo / 0écato towidlovrl, kol dptrydvoict kopOupoig
/ E\meto kaAlmétnlov 18elv putov Evdobt kimov / Eyxhoov, oidorém PePapnuévov Sueakt kapnd, /
vewpdpevov Kpoviavog de&ipitooy éépoatg / €antvng 8¢ mecodon 8t aifépog ovpavin AGE /
dévdpov Shov mphvige, véov & oy Nnteto Kapmod / GANG pv aprdéag tavvcintepog Spvig ARG /
Nutedi yotéovta telecotydvoro hoxeing / dpeye pév Kpoviove motnp 88 uv ndé kdinw / déxto
AaBdv, unpd 8¢ cvvéppagev: Avti 8¢ Kapmod / TavpoeuNg KePOEVTL TOT® UOPPOVUEVOS Gvip /
avtoteg BAdotnoey vrep PovPdva TokRoC.

4 Questo aspetto ¢ stato gia rilevato dagli studiosi, cfr. CHUVIN 1992, 77-78. Sulla metafora della
rugiada per indicare il seme maschile cfr. GIGLI PICCARDI 1985, 27-28.
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avveniva nei manuali di onirocritica, ad aggiungere subito appresso che «Semele
era la pianta»: una specificazione che risulta molto interessante dal nostro punto
di vista’.

Per quanto ne sappiamo, prima di Nonno il motivo del sogno premonitore
di Semele non compare mai nei racconti sulla nascita di Dioniso; tuttavia, per
elaborare la sua variante il poeta poteva attingere a una corposa tradizione
precedente. Il sogno di una madre in procinto di generare un individuo chiamato
a grandi cose ¢ infatti un tema narrativo diffuso in Grecia e a Roma e in esso fa
spesso la sua comparsa un elemento vegetale’. Nel mondo antico, il racconto
archetipico ¢ quello del sogno di Astiage, re dei Medi, riportato per primo da
Erodoto: al sovrano sembra che dai genitali della figlia Mandane, moglie del
persiano Cambise, fuoriesca una pianta di vite che si espande fino a coprire con
1 suoi rami tutta I’Asia; interpellati al riguardo, 1 magi predicono che il figlio della
donna, il futuro Ciro il Grande, ¢ destinato a prendere il posto del nonno, dando
avvio a un inatteso cambio di regime e alla prima, folgorante stagione
dellimperialismo persiano’.

Nella tradizione latina una vicenda analoga riguarda Magia, madre del poeta
Virgilio, secondo la biografia scritta da Svetonio sullo scorcio del I secolo d.C. e
giunta a noi nella rielaborazione che ne fece due secoli e mezzo piu tardi il
grammatico Elio Donato. Alla vigilia del parto, la donna sogna di dare alla luce
una fronda di alloro che a contatto con il terreno si sviluppa in brevissimo tempo
fino a diventare un albero carico di fiori e frutti di ogni specie: un’immagine che
rimanda in modo trasparente alla sfera della poesia, per il tramite della pianta
sacra ad Apollo, e che al tempo stesso prefigura la fecondita intellettuale di
Virgilio nonché la varieta di generi letterari nei quali avrebbe brillato il suo
talento®.

Parzialmente diverso, almeno a prima vista, il racconto del sogno di Silvia che
apre il terzo libro dei Fasti di Ovidio e che, come nel caso di Semele, riguarda la
vicenda di una donna di sangue reale resa gravida da un dio. Nel poeta latino, a

5 Nonn. Dion. 7, 155: Kot Zepéhn gutov fev. AUGER 2003, 425 nota che «a transparence de
I'image est total, car ’équivalence entre le personnage et son embleme est indiquée [...] juste apres
le réve pour Séméléx.

¢ Per il mondo antico mi permetto di rimandare al materiale che ho raccolto in LENTANO 2022,
dove sono trattati in forma piu ampia gli episodi che richiamo brevemente nelle righe successive.
Il motivo, peraltro, continua a godere di grande fortuna in eta medievale, sia nell’agiografia
cristiana, sia nella letteratura profana, in ambiti che vanno dai cicli cavallereschi alle saghe
scandinave: a questo proposito cfr. LANZONI 1927 e piu di recente FRANCHI 2020 ¢ soprattutto
HENRIET 2022, in particolare 40-42; quest’ultimo studioso osserva tra l'altro che il sogno
premonitore di una madre ¢ «omnipresent in the medieval vernacular literature» e che una delle
sue forme piu ricorrenti ¢ «the topos of the tree that raises, usually from the mother’s womb,
and then casts a protective shadow over a region, country or kingdom. Altri esempi in BRAET
1970 nonché, per la tradizione scandinava, in COCHRANE 2007.

7 Hdt. 108, 1-2: Zvvoikeovong 8¢ 16 Kappvon tic Mavddvng 6 Actudync @ mpdre £tei e1de dAny
Syv: £86xee [6£] ol &k TV aidoimv The Buyatpdg todTng edvor durelov, Ty 8¢ dumelov Emoyely v
Acinv nacav. I8av 8¢ todto kol VrepBépuevog tolot dvelpondroiot petenéuyato &k tdv [epsdov Ty
Buyatépa énitoko dodoav, dmikopévny 8¢ £pvAacce Poviduevog 10 yevvapevoy &€ adthig Stapdeipat
8K ydp ol TG Sy1og T@V pdymv ot dvelpondrot donpavov Ott uéddot O the Buyarpdsg adtod ydvog
Bactievoewy dvti éketvov.

8 Don. vita Verg. 3 Brugnoli-Stok: Praegnans enm mater somniavit enixam se laurenm ramum, quem
contactu ferrae coaluisse et excrevisse ilico in speciem maturae arboris refertaeque variis pomis et floribus.
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differenza di quanto accade in Nonno, il sogno della figlia di Numitore ha luogo
dopo la violenza operata da Marte, che per agire ha fatto piombare la
sacerdotessa in un sonno profondo: a Silvia sembra di trovarsi davanti al focolare
di Vesta quando le bende che indossa come insegna della sua funzione sacrale le
cadono dalla testa, indizio trasparente della perduta verginita; subito appresso, la
donna vede sorgere dall’altare due palme, una delle quali, piu grande dell’altra,
cresce sino a toccare il cielo e a coprire tutta la terra con la sua ombra’. Silvia,
che ignora di essere gravida di Marte, rimane turbata dalla visione, ma non ¢ in
grado di decifrarne il significato; al contrario, qualsiasi lettore di Ovidio intuiva
facilmente che le palme alludevano ai figli concepiti dalla vestale e che le diseguali
altezze degli alberi annunciavano per i due gemelli un destino altrettanto
dissimile.

Nei Fasti, dunque, gli alberi emergono dal focolare di Vesta e non dal corpo
di Silvia, come nel caso di Magia o in quello di Mandane, ma la differenza ¢ solo
apparente, dal momento che il focolare ¢ spesso metafora del grembo
femminile'”. Cosi accade, ad esempio, in un altro celebre esempio di sogno
vegetale, quello di Clitemnestra nell’E/era di Sofocle: nella sua visione, la donna
immagina non solo di unirsi al defunto marito Agamennone, ma che questi
subito dopo pianti nel focolare il proprio scettro, dal cui vertice spunta un
germoglio destinato a ombreggiare tutto il territorio di Micene''. In un racconto
del genere lo scettro costituisce un doppio del sovrano e al tempo stesso esprime
la continuita dinastica degli Atridi: una continuita che la morte di Agamennone
aveva in apparenza spezzato ¢ che avrebbe conosciuto invece una nuova
fioritura grazie al giovane Oreste, nel quale lo spettatore identificava facilmente
il germoglio sognato dalla regina. In questo contesto, il focolare in cui lo scettro
viene infitto, come gli interpreti hanno da tempo osservato, allude alle capacita
procreative di Clitemnestra o costituisce senz’altro una metafora dei genitali
femminili'*.

Lautore delle Dionisiache, insomma, poteva contare sulla diffusa presenza di
questa tipologia onirica — «réves de meres de hérosy, li ha definiti la Auger —
nell'immaginario dei suoi lettori e con essa entra in dialogo, ma non si priva del
piacere di variare il ¢/zché attraverso una significativa innovazione . Nei racconti
sin qui esemplificati, infatti, 'elemento vegetale sognato dalla madre alla vigilia
del parto, che si tratti di una fronda o di un albero vero e proprio, allude in ogni

O Ov. fast. 3, 29-34: jgnibus liacis aderam, cum lapsa capillis | decidit ante sacros lanea vitta focos. | Inde
dunae pariter, visu mirabile, palmae | surgunt: ex illis altera maior erat, | et gravibus ramis totum protexerat
orbem, | contigeratque sua sidera summa coma.

10T a tesi, spesso sostenuta dai commentatori dei Fas#, che le palme sorgano dalle bende di Silvia,
oltre a essetre bizzarra di per sé, non tiene conto di quanto osserviamo subito appresso nel testo.
11 Soph. E/ 417-423: Adyoc 1ic adtiv éotwv gloidelv natpdg / 100 60d e kdpod devtépav opiay /
EN06vToC &¢ pdC elta TOVS® Epéotiov / mRgu AuPdvta okfimtpov odedpel Tote / adTde, Tavdy &’
Alyio00¢ £k 8¢ 1008’ dvo / Praotelv Bpdovia Oodlov @ katdokiov / Tdcay yevésOat Ty Muknvoioy
x06évo. Sul passo, anche per i possibili nessi con Erodoto, cft. tra gli altri BOWMAN 1997 (che
petaltro non attribuisce al termine o6piia una valenza sessuale).

12 Su questa valenza metaforica insiste soprattutto DEVEREUX 1976, 230-237 ¢ piu di recente
VITEK 2017, 143. Ultetiori riferimenti nel gia citato BOWMAN 1997, in particolare 141, n. 18.

13 AUGER 2003, 426, n. 46.
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caso al nascituro, del quale indica metaforicamente «le future qualita virtuose o
viziose» o le grandi imprese cui ¢ destinato'®. Al contratio, nel caso di Semele il
tiglio corrisponde piuttosto al frutto che pende dai rami dell’albero e sopravvive
alla distruzione di quest’ultimo, mentre ¢ la madre a identificarsi con la pianta:
un aspetto sul quale, come si ¢ visto, ¢ lo stesso Nonno ad attirare 'attenzione .
La relazione tra madre e bambino viene espressa dunque anche nelle Dionisiache
attraverso un simbolismo di tipo botanico, ma al tempo stesso si verifica una
sorta di shift che fa scattare 'immaginario canonico di una casella in avanti: se
nello schema narrativo tradizionale I’albero coincide con il figlio e la madre ¢
implicitamente identificata con la terra dalla quale 'albero stesso emerge, in
Nonno la funzione materna transita in capo all’albero ed ¢ semmai il frutto a
farsi icona del nascituro. Al tempo stesso, un simile slittamento appare tutt’altro
che arbitrario: nelle culture antiche la metafora dell’albero come madre ¢&
largamente attestata e si esprime tra laltro nei numerosi racconti che
attribuiscono ad alcune specie arboree, e in particolare alle querce, il ruolo di
uteri vegetali dai quali il genere umano era sorto all’alba della storia; per non
parlare di tutti quei casi in cui termini come blastds, érnos o karpds, che indicano
propriamente il germoglio di una pianta, sono invece impiegati in riferimento a
un ‘virgulto’ umano'’.

Infine, in coerenza con un simile riorientamento del focus sulla figura materna,
nel sogno di Semele le vicissitudini dell’albero alludono alle sorti della madre e
non a quelle del figlio: lungi dall’andare incontro a una rapida crescita o a una
fioritura prodigiosa, come avviene alla vite di Mandane o alle palme di Silvia, in
Nonno la pianta sperimenta invece una fine improvvisa e violenta. Da qui il
terrore che coglie la donna al suo risveglio e che giustifica le iniziative da lei
intraprese nel tentativo di stornare il presagio, anche se tali iniziative finiranno
per esporla proprio a quello sguardo di Zeus che segnera I'inizio della sua

rovinal’,

14 LANZONI 1927, 229,

15 GIGLI PICCARDI 2003, 546-547, n. ai vv. 143-155 suggerisce che Nonno possa essersi ispirato
al culto di Dioniso éndendros (o anche dendrites o dendresis), sul quale va vista ’'ampia discussione di
CASADIO 1999, in particolare 52-63. Un’iscrizione proveniente da Magnesia sul Meandro (IMagn
215), riprodotta tra gli altri da SCARPI 2002, 273-275, allude a un’immagine di Dioniso posta
all'interno di un platano, ed ¢ a questa modalita di culto che rimanderebbe I’epiteto (cfr. ancora
CASADIO 1999, 55 e n. 12; altro nella gia citata nota di GIGLI PICCARDI 2003).

16 A proposito delle querce come madri del genere umano (nonché fornitrici delle ghiande quale
primo e piu antico alimento dell’'umanita) cfr. ad esempio Pepigramma 9, 312 dell’Antologia
Palatina, attribuito a uno Zona di Sardi il cui floruit cade intorno al 100 a.C.: "Qvep, Tav Pokdvov
v patépa @eideo komrey, / eideo, ynporéav & ékkepdile mitov / fi mevkov 7 Tdvde molvotédeyov
nodiovpov / 1 wpivov fi tov adaréov kdpapov: / Adot 8 Toxe Spvog méhekvv: koxdan yap EdeEav, /
apuiv o Tpdtepar patépeg Evit Spoec. Il mito degli alberi antropogonici fa del testo la sua comparsa
anche nelle Dionisiache, che individuano nel pino — anche qui innovando rispetto a una tradizione
in cui la quercia ¢ di gran lunga prevalente — I'albero che aveva dato origine ai primi uomini,
generandoli dal suo tronco senza il concorso di un seme maschile: ¢ quanto viene spiegato da
Nonno in 12, 55-58, da vedere con 'ampio commento di GIGLI PICCARDI 2003, 819-821 e ora
con quello di ZUENELLI 2022, 150-153.

17 F quanto Nonno racconta nei versi immediatamente successivi a quelli citati.
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3. La bella addormentata nel bosco

Possiamo a questo punto considerare altri due episodi, entrambi collocati
nell’ultimo scorcio del poema ed entrambi relativi alla complessa e drammatica
vicenda della ninfa Aura, che occupa quasi per intero il libro conclusivo delle
Dionisiache"®.

Com’¢ noto, la storia di Aura — per la quale Nonno rappresenta la nostra
unica fonte, fatta salva una breve notizia di matrice lessicografica — rientra in una
tipologia diffusa nel mito greco, quella di una vergine consacrata ad Artemide
che vive di caccia, abita esclusivamente la dimensione selvatica del bosco,
lontano dalla citta e dalle sue istituzioni, e va da ultimo incontro al disastro
proprio per la caparbia volonta di sottrarsi a quella funzione coniugale e materna
che rappresenta il destino di ogni donna. Nelle Dionisiache, pero, a questo motivo
se ne intrecciano almeno altri due, anch’essi piuttosto comuni: da un lato, il
castigo inflitto a chi scorge la nudita di una dea, coincidente in questo caso con
la stessa Artemide, dall’altro la punizione di quanti vantano la propria bellezza
come superiore a quella di una divinita o addirittura irridono alle sue virtu
estetiche. Cosi, quando Artemide furente di rabbia si rivolge a Nemesi, la dea del
giusto contraccambio le promette di vendicarla attraverso una sanzione
esemplare: non solo Aura dovra subire la violenza di Dioniso, sperimentando
cosi nel modo piu drammatico quell’eros dal quale ha colpevolmente preteso di
restare immune, ma tale ratto aprira la strada a una truculenta peripezia fatta di
maternita coatta, uccisione cannibalica di uno dei figli, ripetuti tentativi di
suicidio e finale metamorfosi in sorgente d’acqua, che Fotini Hadjittofi ha
definito a buon diritto uno degli episodi piu disturbanti dell'intero poema.

Tutti questi aspetti rimangono perd al di fuori del nostro interesse, centrato
piuttosto sulla visione onirica che preannuncia ad Aura, al pari di quanto era
accaduto a Semele, la sorte infelice che la attende. In un pomeriggio torrido,
stanca per le fatiche della caccia, la donna si assopisce all’lombra di un arbusto di
alloro e subito le appare in sogno Eros insieme con la madre Afrodite: il dio
dapprima agisce come una sorta di doppio di Aura, impegnato com’¢ a fare
strage di orsi e pantere, poi trascina davanti alla dea la stessa ninfa, la cui figura
si sovrappone e si confonde con quella di una leonessa catturata viva da Eros, e
la costringe a piegare il collo di fronte a lei, vantandosi di averne finalmente
piegato la tenace resistenza'’. Anche in questo caso le immagini del sogno
appaiono del tutto trasparenti e al suo risveglio Aura non puo intenderle se non
come una prefigurazione del suo imminente cedimento ad Afrodite e a cio che

18 Per un primo quadro d’insieme sulla figura di Aura e sulla sua peripezia, la bibliografia di
riferimento comprende D’IPPOLITO 1964, 103-108, che si occupa quasi esclusivamente della
questione delle fonti; SCHMIEL 1993; VIAN 1994, in particolare 197-214; LIGHTFOOT 1998;
SHORROCK 2001, 201-202; ACCORINTI 2004, 608-615; HADJITTOFI 2018 (in cui ricorre la
definizione citata piu avanti nel testo). La trattazione pill ampia resta, a mia conoscenza, quella
di VIAN 2003, 23-81. In particolare sul rapporto tra Aura e Artemide, che si rivelera decisivo per
il destino della ninfa, cfr. MIGUELEZ-CAVERO 2009, 577-579.

19 Nonn. Dion. 48, 258-286. Sul sogno di Aura, oltre a AUGER 2003, 418-419, cfr. VIAN 2003,
29-31 e soprattutto 160-161. Non mi convince, invece, 'interpretazione che dell’episodio si legge
in MIGUELEZ-CAVERO 2016, 556 e 566.
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la dea rappresenta: di qui I'aspra, ancorché silenziosa invettiva cui la ninfa si
abbandona, rivolta non solo contro le due divinita protagoniste della visione, ma
in misura ancora maggiore contro «’audace Sonnoy, contro lo stesso dio Sogno
e infine contro le foglie della «savia Dafne», eponima dell’albero sotto il quale
Aura si ¢ addormentata:

Niente di male vedere questi sogni accanto a un mirto!

Dafne, perché mi perseguiti? Cosa c’¢ in comune fra Cipride e il tuo albero?
Ho errato a dormire vicino, sotto i tuoi rami,

credendo che la tua pianta amasse la verginita, ma la tua fama

e la mia speranza mi hanno deluso. Cosi, dunque, Dafne,

sei riuscita, mutando il tuo corpo, a cambiare la tua mente?

Servi, dopo la morte, la nuziale Afrodite?

Non ¢ questo I'albero di una prudente donna, ma di una fresca sposa;
degno ¢ questo sogno di una lasciva?.

L’interesse di questi versi, come si ¢ accennato, consiste nel presupporre un
motivo del quale, salvo errore, non abbiamo ulteriori attestazioni nelle letterature
antiche: a quanto pare, addormentarsi sotto una certa specie vegetale finisce per
determinare 1 contenuti del sogno, quando non ¢ il dormiente stesso a scegliere
un tipo di albero a preferenza di un altro al preciso scopo di evocare quei
contenuti. Si spiega cosi I'affermazione di Aura secondo cui non ci sarebbe nulla
di sorprendente nel concepire un sogno erotico sotto un mirto, pianta che
Ienciclopedia botanica degli antichi, com’¢ noto, associava strettamente ad
Afrodite; al contrario, dormire nei pressi di un alloro dovrebbe scongiurare un
simile tipo di visione, dal momento che l'origine di quell’albero ¢ legata alle
peripezie della ninfa Dafne e alla sua strenua difesa della propria verginita contro
le profferte di Apollo*. A meno di suppotre, conclude non senza malizia la
ninfa, che la metamorfosi in pianta abbia radicalmente stravolto non solo
Paspetto esteriore di Dafne, ma anche il suo animo, trasformandola da icona di
una tetragona castita, rivendicata a costo della vita, in lasciva seguace di Afrodite.

20 Nonn. Dion. 48, 287-299 (trad. di D. Accorinti): kodpn 8 &ypopévn mvutdepovi paiveto Adevn,
/ kol Tagin kai "Epott poxéooato, kol tAéov “Ynve / xdoato Todurevtt, kol nreiinoey Ovelpw, / kol
netdhoi vepéorle kai dpOdyym @dto pavii / o véuesic tapa pwoptov dvelpato tadta voficot / Adgvn,
Tt Khovéerg pe; T Kdmpidi kol 6o 84vdpw; / dacduny ebdovca teodg vmd yeitovag 8lovg / 6OV guTodv
Ehmopévn prhomdpBevov, duetépng 8¢ / eAung odk dtdynoa kol EAmidoc ¢ dpa, Adpvn, / cOv déuog
GANGEQGD TEdV VOOV EDpEC Guetyon; / un youin peto nétpov dmodproselc Appoditn; / od mvutic tdde
8évdpov, ant' aptrydpoto 8¢ vopene: / payrddoc obtog dvepog éndétog. Sul richiamo alla metamorfosi
di Dafne in questi versi cfr. LEFTERATOU 2021, 90-91.

21 In effetti, la figura di Dafne viene menzionata in altri passi delle Dionisiache proptio come
esempio di verginita trionfante sul desiderio maschile: ¢ quello che accade in patticolare nel
racconto di Calcomede a Morreo in 33, 208-215, sul quale rimando alle considerazioni di
CARVOUNIS 2018, 36-37, ma anche nelle parole di Nicea, che in 16, 363-364 «blames the pine
(the Nymph Pitys) and the laurel (the Nymph Daphne) for not warning her about Dionysus’
wine and quotes the words they, unfortunately for her, did not say» (VERHELST 2017, 176).
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4. Echi interni, risonanze da lontano

Le Dionisiache, si sa, sono un’opera ricchissima di richiami interni, riprese, echi e
rovesciamenti, con temi e situazioni che tornano dopo aver percorso
lunghissime campate da un estremo all’altro del poema: a questo riguardo si ¢
giustamente parlato di «obsessive intratextuality» e della «deep resonance
chamber of the Dionysiacar, rilevando come siano in particolare i primi e gli ultimi
libri a intrecciare tra loro una sorta di dialogo a distanza®. Le parole di Aura che
abbiamo citato nel paragrafo precedente non si sottraggono a questa
caratteristica generale del poema, se ¢ vero che la dialettica oppositiva fra alloro
e mirto, intorno alla quale ruota linvettiva della ninfa, trova la sua prima
espressione quasi all’esordio del suo sterminato ordito narrativo.

Faccio riferimento alla descrizione del lussureggiante parco che circonda il
palazzo di Elettra, la prima di questo genere nell’opera di Nonno, presente nella
parte iniziale del terzo libro. A proposito di questa pagina gli studiosi hanno
messo in luce da tempo non solo i debiti del poeta con altre ekphriseis analoghe,
da quella celebre dei giardini di Alcinoo nell’Odissea ai quadri reperibili a piu
riprese in opere narrative come quelle di Achille Tazio o di Longo Sofista, ma
anche il carattere fortemente sessualizzato del mondo vegetale immaginato da
Nonno, che vede gli alberi impegnati in una sorta di reciproco corteggiamento:
dalla palma maschio che tende languidamente le foglie verso la femmina,
testimoniandole cosi il proprio desiderio, al pero che inclina 1 rami per sfiorare
un vicino ulivo®. Questo flusso ininterrotto di attrazioni e intrecci fra le piante
prevede una sola eccezione, quella del mirto e dell’alloro: «Al venticello di
primavera», spiega infatti il poeta, «le foglie del mirto / si agitano vicino
all’alloro», ma quest’ultimo «le respinge»*'. La ragione di tale incontro mancato
¢ chiara: come ha scritto di recente Hélene Frangoulis, «le laurier repoussant le
myrte symbolise Daphné qui, refusant 'amour, repousse en méme temps I'arbre
d’Aphroditer™.

Anche il motivo del sogno erotico propiziato dalla scelta deliberata di riposare
sotto un albero di mirto, del resto, aveva gia fatto la sua comparsa nel poema a
proposito di un altro amore tormentato di Dioniso, quello per la ritrosa Beroe,
ninfa eponima della citta di Berito. Deluso nel suo desiderio per la «fanciulla che
non si lascia sedurrey, il dio trova conforto addormentandosi su un tappeto di
foglie di anemone: subito Beroe gli appare in sogno, rivestita dell’abito nuziale,
e il dio immagina di unirsi a lei. Al risveglio, pero, appagante visione scompare
e Dioniso cerca avidamente di recuperarla tornando a distendersi «sui petali di
un effimero anemone», quindi «Rimprovera gli sparsi, muti petali», come Aura
fara con le fronde di alloro, e nel tentativo di agguantare ancora una volta il

22 Traggo le due espressioni da HADJITTOFI 2016, 126.

2 Nonn. Dion. 3, 140-146. Tra I’altro, anche questo motivo ¢ richiamato molto pit avanti nel
poema, in 32, 88-92; per il caso specifico delle palme maschio e femmina, cfr. poi 42, 309.

2 Nonn. Dion. 3,147-148 (trad. di D. Gigli Piccardi): elapivoic 8’ dvépoto dvavopévn mapad Sdevn
/ ogigto phpowa AL,

25 FRANGOULIS 2014, 182. Cfr. anche FABER 2013, 92-93 e MIGUELEZ-CAVERO 2016, 570-571.
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sogno perduto «Spesso, vicino al mirto / dorme Bacco», questa volta senza
fortuna®,

Il rapporto di richiamo e al tempo stesso di rovesciamento che Nonno
istituisce tra i due sogni di Aura e Dioniso appare dunque chiaro. In entrambe le
pagine delle Dionisiache un personaggio si assopisce sotto un albero la cui rete di
valenze simboliche ¢ coerente con la personalita del dormiente e con le sue
aspettative oniriche: nel caso di Aura, spregiatrice delle nozze, si tratta del lauro,
nato dalla metamorfosi della casta Dafne, in quello di Dioniso, «pazzo per le
donne», del mirto in quanto pianta sacra ad Afrodite, dalla quale il dio si aspetta
che gli restituisca la sfuggente immagine onirica di Beroe. Tra I’altro, in questo
secondo episodio al mirto si unisce 'anemone, che appartiene alla stessa
provincia simbolica e afferisce alla medesima divinita: com’e noto, infatti, il fiore
era spuntato dal sangue di Adone al momento della sua morte o, secondo una
diversa variante del mito, dalle lacrime versate in quella circostanza da Afrodite®’.
Ironicamente, pero, né il dio né la ninfa vedono soddisfatte le loro aspettative,
quando non incorrono in visioni decisamente antifrastiche rispetto a quelle che
1 rispettivi alberi avrebbero dovuto propiziare: Bacco dorme vicino al mirto, ma
«non sogna le nozze»; Aura, al contrario, pur avendo scelto una pianta che
dovrebbe essere prlomdpBevov e rimandare dunque all’idea della verginita, si vede
investita da un sogno nel quale il ruolo di protagonisti ¢ giocato proprio da Eros
e Afrodite™.

Draltra parte, il motivo conosce nelle Dionisiache un’ulteriore attestazione,
collocata anch’essa nel libro conclusivo del poema. Dominato dalla passione per
Aura come lo era stato un tempo da quella per Beroe, Dioniso cerca nuovamente
ristoro al’ombra di un mirto, ma anche questa volta le sue attese vengono
frustrate, e nel modo piu sgradevole: in soccorso del dio giunge, ¢ vero, la ninfa
dell’albero, che gli fornisce indicazioni sulla strategia da adottare per vincere le
resistenze della donna amata, ma nel sogno che segue questa apparizione il
desiato riso di Aura resta dolorosamente assente e a mostrarsi ¢ piuttosto
I'immagine di Arianna, che rivolge a Dioniso un’accorata e a tratti severa
rampogna per essersi dimostrato uno sposo infedele al pati di Teseo™.

26 Nonn. Dion. 42, 323-343 (trad. di D. Accorinti): kaf note nentopévev dvepmvidog Dydot eiAiov
/ viydupov Brvov Tawev: Svap 8¢ oi Emheto kodpn / eilott voupdio memvkacuévn [...] &ypduevog 8& /
napBEvov odk éxiynoe, kai §0ekev avtig ladewy: / kol keveny kdpioce pvoviading xdpwv dviic, / ebdmv
&v metdhoiot TayveOpévng dvepdvng. / Mépgeto 8 dpBdyywv metdiwvy xootv: dyvouevog 8¢ / “Yrvov
opod kai "Epwta xai £omepinv Agpodity / v admv ikétevey 1detv mdlv Syv dveipov, / edopa
ydpov mobéwv droatiliov. dyyxt 8¢ woprov / morddkt Bdiyog Tave. Per AUGER 2003, 429, questo
sogno ¢ un esempio dei «réves subjectifs qui n’expriment que le désir du dormeur et dont les
visions de mariage ne trouvent aucun écho dans la réalité». Cfr. anche GEISZ 2018, 189-190.

27 Secondo CHUVIN e FAYANT 2006, 64-65, il tappeto di anemoni non solo richiama la figura di
Beroe, nella misura in cui quest'ultima ¢ figlia di Adone, ma rappresenta I'cembléme d’amours
tot interrompues» (e pit avanti, 338-339, i due studiosi ribadiscono che «I.’anémone, née du sang
d’Adonis blessé a mort par Ares sanglier, ne peut susciter que des plaisirs éphémeres, d’ou les
reproches que lui fait Dionysos»). Cfr. anche ACCORINTI 2004, 266, n. ai vv. 337-338.

28 Nonn. Dion. 42, 343: kol o yauiov toyev Ymvov.

2 Nonn. Dion. 48, 514-563 (il mirto sotto il quale Doniso si ferma ¢ menzionato in particolare al
v. 515). In 48, 611 (ebde & dnep domédolo tavuntépdo mapd SévSpw), che I«albero dai lunghi rami»
presso il quale Aura crolla addormentata subito prima di subire la violenza di Dioniso sia un
mitto ¢ ipotesi suggestiva, ma indimostrabile: si ¢ visto come in altre scene del genere il poeta
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Sin qui Nonno; vale pero la pena di verificare se I'idea che abbiamo visto
affiorare nelle Dionisiache — il prodursi di un certo contenuto onirico attraverso
la prossimita di un elemento naturale appositamente individuato a tale scopo —
faccia la sua comparsa anche al di fuori del poema. A questo riguardo, possiamo
partire dalla ricerca che Jovan Bilbija ha condotto sulle tracce della fo/k’ divination,
esplorando non solo i testi letterari e scientifici, ma anche i lapidari o le formule
della medicina magica: la ricerca ha portato alla luce, infatti, una variegata
categoria di sostanze cui gli antichi riconoscevano la capacita di indurre sogni
premonitori o piacevoli o ancora di buon augurio™. In alcuni casi, che qui
lasciamo da parte, si trattava di sostanze che andavano assunte per bocca o
impiegate come unguenti, in altri invece, piu interessanti per noi, di pietre o
aromi da porre a contatto con il corpo o nelle sue vicinanze al momento di
addormentarsi.

Di questa seconda tipologia fanno parte tra I’altro una pietra detta eumece
(letteralmente ‘dalla buona lunghezza’), originaria della Battriana, che messa
sotto la testa produce visioni notturne simili a oracoli; la pietra grathios, che
portata sul corpo quando si ¢ a letto o durante il sonno, ma non di notte, invia
al dormiente immagini veritiere; ’anice, che versato sul cuscino in modo da
essere inalato durante il sonno rende i sogni piu lievi; il balsamo, che assunto
prima di dormire procura sogni piacevoli; una pietra su cui va incisa 'immagine
e il nome di Serapide, posta poi in un anello portato all’indice della mano sinistra
e tenuta vicino all’orecchio al momento di andare a letto, evidentemente con
Paspettativa che il dio avrebbe parlato al dormiente.

Alle attestazioni letterarie si associano poi quelle provenienti dal bacino dei
cosiddetti papiri magici, dai quali ¢ tratto 'ultimo esempio citato: il materiale
superstite comprende infatti oltre una trentina di incantesimi volti a indurre un
sogno o a inviarlo a qualcun altro™. E vero che tali fonti, come ammonisce Gin
Renberg, riflettono pratiche e saperi dell’Egitto greco-romano e le loro
informazioni non possono dunque essere generalizzate a tutto il territorio
dellimpero; ma questo limite si converte nel nostro caso in un vantaggio, data
'origine egizia dello stesso Nonno e il suo interesse per 'ambito della magia, che
emerge in pit punti delle Dionisiache™.

Nel corpus det papiri relativi ai sogni apollineo alloro torna con particolare
frequenza, e questo non sorprende, dal momento che i rituali descritti rientrano
nel vasto campo della divinazione, posto sotto la tutela del dio di Delfi. 1l
procedimento esposto da uno di questi papiri prevede ad esempio che una

delle Dionisiache sia molto esplicito nel fare il nome della specie botanica interessata. Altrettanto
indimostrabile, peraltro, che si tratti di un alloro, come invece sostiene perentoriamente GIRAUD
1968, 39, n. 7.

30 Mi riferisco allo studio di BILBIJA 2013, mentre Pespressione folk’ divination si legge in
RENBERG 2017, 5, n. 4.

31 Cfr. BILBIJA 2013, 224-227 e, per l'ultimo esempio, RENBERG 2017, 4, n. 4 e soprattutto
JOHNSTON 2010, 70. Agli esempi raccolti da Bilbija si puo aggiungere quello della pietra chiamata
‘corno di Ammone’, che praedivina somnia repraesentare dicitur subiectus capiti incnbantinm (Solin. 27).
32 Una lista completa in appendice a JOHNSTON 2010.

33 RENBERG 2017, 4. Sul legame di Nonno con la cultura egiziana rimando alle informate pagine
di GIGLI PICCARDI 1998, in particolare 74 ss.

138



Alberi da sogno. Esperienge oniriche e motivi vegetali in Nonno di Panopoli

tavoletta su cui sia stata preventivamente incisa un’invocazione agli «déi signori»
venga incoronata con una fronda di alloro, esposta a fumigazioni di incenso e
collocata infine sotto il cuscino del dormiente™. In un altro documento si parla
di un ramo di alloro che va a sua volta incensato e posto accanto alla testa al
momento di andare a letto”. Una terza prescrizione, pitt complessa, richiede
I'impiego di un ramo di alloro con dodici foglie, su ognuna delle quali va inciso
un numero e un segno dello zodiaco, mentre su un’altra foglia si dovra scrivere
il nome del dio invocato nel rito; il tutto sara poi avvolto in un panno e posto
per tre notti sotto la testa del dormiente. I.’ultimo giorno, dopo un’invocazione,
il ramo di alloro verra esposto al fumo dell’incenso, quindi legato intorno alla
testa a mo’ di corona e li tenuto durante il sonno™.

Tali credenze, nonostante affiorino di rado nelle fonti letterarie, dovevano
essere ben piu diffuse di quanto lasci credere il materiale giunto sino a noi: a
suggerirlo indirettamente ¢ la loro presenza nel folclore dell’eta moderna,
registrata soprattutto in area tedesca e inglese. Cosi, nel Cambridgeshire si
credeva che non fosse opportuno portare un fiore di caprifoglio in una casa in
cui ci fossero giovani donne, poiché esso poteva indurre sogni erotici; se perd
nonostante tutte le precauzioni il fiore faceva ingresso tra le pareti domestiche,
questo preannunciava che un membro della famiglia si sarebbe sposato di li a
poco; e una credenza analoga in ambito tedesco circondava il zime flower’”. Quanto
al mirto, la sua pertinenza alla sfera amorosa non solo ¢ attestata anche
nell’onirocritica ebraica, con riferimento a comportamenti sessuali fortemente
censurati (chi sognava di camminare allombra di un mirto poteva sentirsi
accusare dall'interprete di aver recato oltraggio a una giovane fidanzata), ma ¢
ben presente anche nella cultura popolare, sia pure nella forma ‘normalizzata’
dell’amore maritale: in Cornovaglia, ad esempio, era convinzione diffusa che
mettendo un ramo di mirto sotto il cuscino una ragazza avrebbe sognato il suo
futuro marito o che inserendolo tra le pagine di un libro di preghiere dopo aver
pronunciato il nome dell'uomo amato e ponendo fiore e libro nuovamente sotto
il cuscino la donna avrebbe sposato il suo present lover”™.

5. L'errore di Aura, le verita di Apollo

Ora, proprio la pratica di porre foglie o rami di alloro o di mirto sotto il cuscino
o intorno alla testa del dormiente, attestata nel folclore moderno, offre lo spunto

3 EITREM 1991, 177, che rimanda a PMG VI1.740-755. Una traduzione inglese del papiro in
questione in BETZ 1986, 139; cfr. anche RENBERG 2017, 623, mentre sulla centralita del lauro
nelle ricette dei papiri magici va visto lo specifico contributo di ZOGRAFOU 2013, in particolare
217-221 (non privo peraltro di alcune inesattezze).

35 EITREM 1991, 183, n. 8, che rimanda a PMG VII1.842-843 (= BETZ 1986, 140).

36 ETTREM 1991, 178, che rimanda a PMG VIL.795-845 (= BETZ 1986, 140-141).

37 PORTER 1969, 45; BAKER 1977, 28.

38 Cfr. rispettivamente NEIL 2021, 59 ¢ WATTS 2007, 262 (nell’enciclopedia di Watts, peraltro,
sono numerosissimi 1 casi in cui il sogno del proprio amante o futuro marito ¢ propiziato dal
porre sotto il cuscino un ramo o un fiore delle specie vegetali piu diverse al momento di
addormentarsi).
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per tornare conclusivamente ai sogni di Aura e Dioniso, recuperando
un’ulteriore testimonianza gia menzionata a suo tempo da Eric Dodds nel suo
noto saggio sui Greci e I'irrazionale, che dedica un intero capitolo al tema del
sogno, e ripresa in tempi piu recenti da Bilbija, nella ricerca cui abbiamo gia
accennato™. Si tratta di una notizia che compare in una fonte molto tarda, le
Mythologiae di Fulgenzio, databili tra la fine del V e I'inizio del VI secolo d.C.: una
sorta di nuda disamina del mito che ne espunge pressoché completamente
I'elemento meraviglioso, com’¢ ovvio in un contesto largamente cristianizzato e
come del resto accadeva da tempo gia in ambito greco®. In particolare, quando
giunge a trattare la vicenda della metamorfosi di Dafne, Fulgenzio si esprime in

questi termini:

Sotto la tutela di costui [se7/. Apollo] annoverano anche il lauro. Per
questo si dice che egli abbia amato Dafne, figlia del fiume [Peneo].
Del resto, da dove il lauro potrebbe nascere se non dalle acque di
un fiume? Tanto pit che proprio le rive del fiume Peneo sono
ricche di lauri, a quanto si dice. La pianta venne poi definita amante
di Apollo per la seguente ragione: quanti scrissero in tema di
interpretazione dei sogni, come Antifonte, Filocoro, Artemone e
Serapione di Ascalona, assicurano nei loro libri che se si mette un
lauro presso la testa di coloro che sono addormentati, essi avranno

sogni veritieri*l.

Come si vede, per corroborare la sua ultima affermazione Fulgenzio cita una
serie di prestigiosi autori greci dai quali asserisce di averla desunta, a partire da
un Antifonte che va identificato quasi certamente con il noto sofista. A dire il
vero, questo catalogo ¢ stato accolto con un qualche scetticismo dai moderni; in
ogni caso, a prescindere dall’autenticita dei riferimenti, le Mythologiae sembrano
qui riflettere un motivo ben piu antico, che doveva trovare ampia cittadinanza
nella letteratura onirocritica. Secondo tale motivo, chi teneva durante il sonno
un ramo di alloro accanto alla testa avrebbe fatto sogni destinati ad avverarsi: da
questa circostanza, cui Fulgenzio stesso non sembra alieno dal prestare fede, era
nato il mito di Dafne «amante di Apollo», in quanto il dio rappresentava il nume
tutelare della divinazione.

La credenza ricordata nelle Mythologiae ¢ attestata piu volte nei papiri magici
greci era nota anche a Nonno? Non possiamo esserne certi, ma la risposta
positiva appare molto probabile: come si ¢ visto, i personaggi delle Dionisiache si
mostrano sensibili alle valenze delle diverse piante in relazione alla sfera del

3 Alludo a DODDS 20201%, 149-182, in particolare 157.

40 Sullidentificazione dell’autore, che non coinciderebbe con il vescovo Fulgenzio di Ruspe,
come si ¢ a lungo ritenuto, e sulle finalita delle Mythologiae una recente messa a punto ¢ quella di
WoLFF 2010.

U Fulg. myth. 1, 14: In buins etiam tutelam lanrum ascribunt, unde etiam enm amasse Dafnem dicunt, [Penei]
Sluminis filiam. Et unde laurus nasci possit nisi de fluvialibus aquis? Maxime quia et eiusden Penei fluminis
ripae lanro abundare dicuntur. At vero amica Apollinis ob hac re vocitata est, guia illi qui de sommiornm
interpretatione scripserunt ut Antiphon, Filocorus et Artemon et Serapion Ascalonites promittant in libris suis
quod laurum si dormientibus ad caput posueris, vera somnia esse visuros.
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sogno, nonché ai legami di quelle stesse piante con le divinita cui erano sacre®.
Del resto, la posizione assunta da Aura al momento di assopirsi, «reclinando il
capo su un arbusto della casta Dafne», appare simile a quella indicata da
Fulgenzio e dai papiri, che considerano determinante la contiguita fra la testa e
la fronda dell’albero®. Di quella credenza la ninfa sembra invece inconsapevole
ed ¢ questa ignoranza che la induce a dare una valutazione scorretta e in fondo
ingenerosa del suo sogno: in esso Aura valorizza infatti come elemento
pertinente il legame privilegiato tra I'alloro e la figura di Dafne, mentre omette
di considerare quello tra la pianta e Apollo nella sua veste di signore dei vaticini.
Se ne fosse ricordata, lirascibile e sfortunata ninfa avrebbe capito che le
immagini oniriche della sua sottomissione ad Afrodite non erano forse caste
come la donna avrebbe voluto, ma apparivano, in compenso, del tutto veritiere,
profetizzando con inesorabile precisione la sorte che la attendeva di li a poco.
Come ci si aspetta, del resto, «se si mette un lauro presso la testa di coloro che

sono addormentati».
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