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EZIO ALBRILE 

' L ALTRA CIRCE 

TRE OTHER CIRCE 

RIASSUNTO - Circe è sicuramente la più nota maga dell'antichità classica e, in quanto tale, il modello della forza caotica ma 
trasformativa. Una dicotomia che le deriva dall'essere figlia di Helios. Circe doveva disporre nella sua dimora in Aiaia di un 
temenos, di un giardino ove coltivare segretamente tutte le piante necessarie alle sue pozioni. L'ambiguità della figura di Circe si 
riflette non a caso nel complesso rapporto «iniziatico» con le potentissime piante psicoattive da lei manipolate. Un itinerario 
magico condiviso con la sorella Medea: le figure di Circe e Medea paiono infatti intrecciarsi e confondersi, entrambe profonde 
conoscitrici di erbe e piante, ingredienti per esiziali pharmaka. Entrambe le mitologie, quella omerica e quella argonautica, 
danno in questo senso un profondo contributo alla comprensione di ciò che nell'antichità classica, e in seguito nell'ellenismo, 
era la «reale» percezione del rapporto tra uomo e divinità. 

SUMMARY - Circe is certainly the best-known enchantress of classical antiquity and, as such, the model of the chaotic but 
transformational force. A dichotomy, which derives from her being the daughter of Helios. Circe must bave had a temenos at 
her home in Aeaea, a garden where she secretly cultivated all the plants she needed for her potions. The ambiguity of the figure 
of Circe is reflected, not by chance, in her complex "initiatory" relationship with the very powerful psychoactive plants, which 
she used. A magica! itinerary which she shares with her sister Medea: the figures of Circe and Medea seem, indeed, interwoven 
and confused, both having deep knowledge ofherbs and plants, which are ingredients for deadly pharmaka. Both the Homeric 
and Argonautic mythologies, in this sense, give a deep contribution to the understanding of what in classical antiquity and then 
in Hellenism, was the 'real' perception of the relationship between man and divinity. 

RESUMEN Sin falta Circe es la mas afamada bruja de la antiguidad clasica y, corno tal, un modelo de la fuerza caotica pero 
transformativa. Una dicotomia que le deriva por ser la hija de Helios. Circe tenia que disponer en su dimora en Aiaia de un 
temenos, de un jardin donde cultivar en secreto todas las plantas necesarias por sus pocciones. La ambiguidad de la figura de 
Circe se refleje sin casualidad en la compleja relaci6n «iniciatica)) con las poderosas plantas psicoactivas por ella manipuladas. 
Un itinerario magico compartido con l,a hermana Medea: las figuras de Circe y Medea parecen en efecto enlazarse y confundirse, 
ambas profundas conocidoras de hierbas y plantas, ingredientes por dafiinos pharmaka. Ambas las mitologfas homérica y 
argonautica dan en este sentido una profunda contribuci6n a la comprensi6n de lo que en la antiguidad da.sica-yen seguida 
en e! helénismo fue la «real» percepci6n de la relaci6n entre hombre y divinidad. 

zusAMMENFASSUNG - ,,Die andere Kirke" - Kirke ist sicherlich die bekannteste Zauberin der klassìschen Antike und als sokhe 
das Grundmodell der chaotischen, verwandelnden Kraft. Eine Dichotomie, die daher riihrt, dass sie die Tochter von Helios ist. 
Kirke verfiigte in ihrer Behausung auf der Insel Aiaia iiber ein temenos, einen Garten, in dem sie heimlich alle Pflanzen anbaute, 
die sie fiir ihre Zaubertranke benotigte. Es ist kein Zufall, dass sich die Zweideutigkeit der Figur Kirke in der komplexen 
,,lnitiations" -Beziehung mit den starken, psychoaktiven Pflanzen widerspiegelt, die sie verwendet. Es ist eine magische Reise, auf 
die sie sich mit ihrer Schwester Medea begibt: die Figuren der Kirke und der Medea scheinen sich zu verstricken und konnen 
kaum mehr auseinander gehalten werden; beide kennen Krauter und Pflanzen, die essentiellen Bestandteile der pharmaka, sehr 
genau. Beide Mythologien, sowohl die homerische als auch die argonautische, tragen dadurch erheblich zwn Verstandnis 
dessen bei, was in der klassischen Antike und dem darauf folgenden Hellenismus die ,,reale" Wahrnehmung des Verhaltnisses 
zwischen Menschen und Gottern war. 
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La legge del divenire, del mutare e dello scomparire, il 
KUKÀoç di nascita e morte in ogni istante, è un eterno 
processo che determina tutti i fenomeni. La 
trasmigrazione non ha inizio né fine: qualsiasi 
elemento materiale deve la propria esistenza ad altri 
fattori, manca di un centro individuale, di un nucleo 
di aggregazione, e può essere definito in relazione a 
qualcosa d'altro più che dal possesso di una reale 
identità. Un paradosso che il buddhismo mahayana 
riconosce nel «vuoto», sunyata, termine sanscrito 
connesso alla radice .../svi, «cavo, gonfio», ed 
etimologicamente relato al greco KOìÀoç, «profondo», 
«vuoto»,1 e al latino cavus.2 Senso di finitudine e 
bagliori di trascendenza che nella cultura greca paiono 
unirsi nella figura di una contraddittoria maga, amante 
e iniziatrice, Circe, figlia del Sole e sorella di Eeta, re 
della Colchide custode del Vello d'oro. 

Odisseo,3 dopo le peripezie nel paese dei Lestrigoni, 
approda all'isola di Aiaia,4 aggettivo di Aia, «terra»5, 
la soglia infera6 dove abita e danza 7 Circe. Divisi gli 
uomini in due gruppi, egli si appresta ad esplorare 
l'isola. Il gruppo guidato da Euriloco giunge alla casa 
in pietra di Circe. 8 Accoltili con i dovuti onori, la maga 
offre loro il KUKErov, una pozione cui ha aggiunto un 
cpapµaKov; toccandoli quindi con una bacchetta, li 
trasforma in animali (porci, leoni, cani), ciascuno 
secondo le più recondite tendenze e inclinazioni del 
proprio carattere. Soltanto Euriloco, fiutato l'inganno, 
riesce a fuggire e ad avvertire Odissea. L'eroe accorre 
in aiuto degli sfortunati compagni; mentre 
s'incammina nel bosco, il dio Hermes lo istruisce sul 
modo di affrontare la maga, rivelandogli il segreto del 
moly, la pianta magica che annulla gli effetti trasmutativi 
della pozione venefica. 

Circe accoglie l'eroe amichevolmente, porgendogli 
il KUKErov; Odissea beve, ma ha la precauzione di 
mescolare il moly al contenuto della coppa, restando 
così invulnerabile al sortilegio. Seguendo i consigli di 
Hermes, egli sguaina la spada, minacciando Circe. La 
maga riconosce allora Odissea, la cui venuta era stata 
preconizzata da Hermes, e gli offre il suo amore. L'eroe 
accetta, non prima di aver ottenuto la liberazione dei 
compagni dall'incantesimo. 

Inizia così per Odissea un lungo periodo di delizie 
nell'Eùv11 di Circe. Frutto di questi amplessi è Telegono9, 

nome che già nell'etimologia ( 'tfìÀE, yi. yvoµm) svela la 
natura magica di tale unione. Circe fornisce poi all'eroe 
istruzioni precise su come dovrà affrontare la discesa 
nell'Ade. Segue un elaborato cerimoniale di vestizione 
e di «intronizzazione»,1° forse traccia di un'antica rituaria 
secondo la quale il sovrano arcaico, il favaç,U dopo lo 
iEpòç yaµoç affrontava la sulfurea Nekyia.12 

4 

The law of becoming, transforming and disappearing, 
the KUKÀoç of birth and death in every instant, is an 
eternal process, which defines every phenomenon. 
Transmigration has neither beginning nor end: every 
material element owes its own existence to other 
factors, it lacks an individual centre, a nucleus of 
aggregation, and can be defined in relationship with 
something else, more than the possession of a real 
identity. A paradox, which Mahayana Buddhism 
recognises in "emptiness", sunyata, the Sanskrit term, 
connected to the root .../svi. "hollow, swollen" and 
etymologically related to the Greek KOìÀoç, "deep", 
"empty,1 and the Latin cavus. 2 A sense of finiteness and 
flash es of transcendence, which in Greek culture seems 
to come together in the figure of a contradictory 
enchantress, lover and initiator, Circe, daughter of the 
Sun and sister of Eeta, the king of Colchis, custodian 
of the Golden Fleece. 

Odysseus,3 after his wanderings in the land of the 
Laestrygonians, lands on the isle of Aeaea,4 adjective 
of Aia, "earth",5 the threshold of Hades6 wherè Circe 
lives and dances.7 After dividing the men into two 
groups, he gets ready to explore the island. The group 
guided by Eurylochus comes to Circe's8 stone house. 
Welcoming them with due honour, the enchantress 
offers them the KUKErov, a potion to which she has 
added a cpapµaKov. She, then, touches them with her 
wand, transforming them into animals (pigs, lions, 
dogs), each according to his own most hidden tendency 
and inclination of character. Only Eurylochus, 
scenting the trap, is able to flee and warn Odysseus. 
The hero runs to the aid of his unfortunate 
companions; while he is proceeding through the 
wood, the god Hermes instructs him on how to face 
the enchantress, revealing to Odysseus the secret of the 
moly, the magie plant which annuls the transforming 
effect of the poisonous potion. 

Circe gives the hero a friendly welcome, offering 
him the KUKErov; Odysseus drinks it, though first taking 
the precaution of mixing the moly into the contents of 
the cup, and so remaining invulnerable to her sorcery. 
Following the advice of Hermes, he draws his sword, 
threatening Circe. The enchantress now recognises 
Odysseus, whose coming had been foretold by 
Hermes, and she offers him her love. The hero accepts 
but not before liberating his companions from her 
spell. 

Thus Odysseus begins a long period of pleasure in 
Circe's Eùv11. The fruit of their passion is Telegonus,9 a 
name, whose etymology itself ( 'tfìÀE, yi. yvoµm) reveals 
the magie nature of this union. Circe, then, furnishes 
the hero with precise instructions on how he will have 



Si può presumere che all'occorrenza venisse 
immolata una vittima sacrificale, che nel testo omerico 
è sostituita da Elpenore, morto accidentalmente e -
diremmo noi - provvidenzialmente, poco tempo 
prima. Il culto dei p:xvax:Eç morti e la µuricrtç del 
piva!; vivente mostrano - come ha rilevato il Pugliese 
Carratelli - che le dottrine e le esperienze religiose 
misteriche in Grecia hanno le proprie remote origini 
nel mondo miceneo; e che nella beatitudine divina 
promessa nell'aldilà agli iniziati pervenuti al culmine 
dell'esperienza mistica si riconosce l'estensione ad una 
più vasta cerchia di mortali di una sorte eh' era stata 
inizialmente privilegio dei dinasti, divinizzati post 
mortem in vari paesi dell'Oriente classico.13 

Partito alla ricerca del padre, Telegono approda a 
Itaca, saccheggia l'isola e uccide inavvertitamente 
Odisseo,14 portando così a compimento la profezia di 
Tiresia in Od. 11, 134. Segue uno doppio scambio 
incestuoso tra Telegono, che si unisce a Penelope, e 
Circe, che sposa Telemaco.15 Pratica sessuale che reca 
l'immortalità alla cerchia endogamica e conferma la 
realtà soteriologica del rituale edipico.16 

Un uso in verità riscontrabile anche nelle cerchie 
bacchico-dionisiache, se accogliamo ad esempio la 
tarda testimonianza sulla sacerdotessa Paculla Annia, 
iniziatrice orgiastica dei propri figli maschi 17

• 

Affioramento che spiega l'incesto come un rito arcaico 
di iniziazione sessuale, un comportamento in origine 
cultualmente «lecito» in un ambito elitario e misterico, 
ma recepito negativamente, condannato dalla 110ix:11 
comune. E in questo senso conducono anche le 
acquisizioni della moderna psicologia analica, 
secondo la quale l'incesto dell'eroe o dell'iniziato 
sarebbe un incesto palingenetico, rigenerante, poiché 
produrrebbe una trasformazione della personalità. Si 
tratterebbe di una «vittoria» e di un'acquisizione di 
potere sull'elemento materno, che da solo l'eroe non 
riuscirebbe a conseguire.18 

Delle vicende di Telegono narrava la perduta 
Telegonia,'9 poema ascritto a Eugammone di Cirene 
(secondo altre testimonianze a Cinaito di Sparta) di 
cui Proclo conserva il riassunto.2° È significativo un 
aspetto tanatologico: lo strumento che uccide Odisseo 
è una lancia foggiata da Efesto il cui aculeo letale è un 
dono della not.. uq,apµax:oç µ 11trtp Circe. 21 Tale cuspide 
venefica è il pungiglione di un pesce, il «trigono»: òtà 
tò tiìç tpuy6voç x:évtpov. 22 Gli autori antichi 
identificano il pesce con la Pastinaca (Dasyatis 
pastinaca), un genere di Razza marina 23 lunga anche 
più di un metro, dal corpo appiattitto e romboidale, 
con la coda munita di un aculeo, tramite il quale essa 
può produrre ferite profonde e dolorose iniettando 
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to face his descent into Hades. There follows an 
elaborate enrobing and "enthroning" 10 ceremonial, 
perhaps an ancient ritual where the ancient sovereign, 
the F<ival;,11 after the iEpòç yaµoç faces his sulphurous 
Nekyia.' 2 

One can presume that for this rite, a sacrificial victim 
would have been killed. This is substituted in Homer's 
text by Elpenor, killed by accident and - should we say 
- providentially, a little while before. The cult of the 
F<ivax:Eç dead and the µ uricrtç of the F<ival; living, 
show that the doctrines and the religious mysteries and 
experiences in Greece have their own remote origins 
in the Mycenaean world- as was noticed by Pugliese 
Carratelli from Puglia; and that in the divine beatitude 
promised to initiates on their arrival in paradise, at the 
height of the mystical experience, one can recognise 
what once had been the privilege of dynasties from 
various countries of the classica! East:13 in their being 
made divinities post mortem, being now extended to a 
wider circle of mortals. 

Having set out in search of his father, Telegonus lands 
on Ithaca, sacking the island and inadvertently killing 
Odysseus,14 and so completing the prophecy ofTiresias 
in Od. 11, 134. There follows a double incestuous 
exchange between Telegonus and Penelope, who join 
together, and Circe, who marries Telemachus.15 A 
sexual practice, which brings immortality to the 
endogamous circle and confirms the soteriologica} 
reality of the ritual of Oedipus. 16 

A use in reality, also found in Bacchic-Dionysiac 
circles, if we accept the example of a late testimony 
about the priestess, Paculla Annia, orgiastic initiator 
of her own sons.17 A revelation which explains incest 
as an archaic, sexual initiation rite; a behaviour which 
was originally "licit" for cults in an elite and mystical 
environment, but received negatively and condemned 
by the common 110tx:11. In this sense, follows its 
acquisition by modem analytical psychology, where 
incest by the hero or the initiated would be a palingenic 
incest, regenerating, as it would produce a 
transformation of the personality. It would be a 
"victory" and an acquisition of power over a maternal 
element, which the hero is not able to do by himself.18 

Telegonus's story is narrated in the lost Telegony,19 a 
poem written by Eugamon of Cyrene (according .to 
other testimony by Chinaithus of Sparta), which 
Proclus preserved as a summary. 20 Its thanatological 
aspect is important: the instrument which kills 
Odysseus is a lance forged by Hephaestus, whose spike 
is lethal and is a gift of the 7tOA u<papµax:oç µ11trtP 
Circe.21 This poisonous tip is the stinger of a fish, the 
"trigone": òtà tò tiìç tpuy6voç x:évtpov. 22 The 
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un veleno neurotossico, letale per piante e animali. 24 

Licofrone di Calcide, nel suo delirio oracolare 
ascritto ai vaticini di Cassandra, chiarisce ulteriormente 
lo sviluppo semantico del problema: la nefasta spina, 
Àoi:ywç, che ferisce mortalmente Odisseo, appartiene 
ad un eÀÀ01toç LaporovtKfìç, una strana specie ittica25 

in cui il termine eÀÀO'lf, «muto», attributo del pesce,26 

può anche riferirsi al «silenzio» della morte 27 e ad una 
esperienza onirica di mutazione interiore. 

Il veleno può aver avuto parte nella preparazione di 
filtri magici o di pozioni narcotiche. Si deve infatti 
tener presente che la N ekyia di Odisseo è suscitata dagli 
ammonimenti e dalle esortazioni di Circe, abile 
manipolatrice di piante e sostanze psicoattive. In 
questo senso poi la denominazione del pesce tpùycov 
può anche riferirsi convenzionalmente ad una erba o 
pianta dalle virtù «sacre»: non a caso il diminuitivo 
tpùy6vtov designa anche una nota iepà ~otaVT], la 
«verbena». 28 

Il latino verbena sembra inoltre etimologicamente 
connesso ad una comune radice verb-, dalla quale 
deriverre anche il nome Virbius, 29 il Rex sacerdos 
paredro della grande dea latina Diana Nemorense,3° 
venerata nell'equivoco bosco di Aricia31• Il rapporto 
di Virbius con la vegetazione implica un legame con 
un'altra divinità silvestre e sovrano primordiale, 
Picus,32 lo equum domitor33 o utilium bello studiosus 
equorum34 che si diletta nell'arte venatoria in sella ad 
un forte destriero 35. Durante una battuta di caccia egli 
cade nelle insidie di Circe, alla ricerca di erbe per il suo 
giardino segreto,36 che lo tramuta in un pennuto dalle 
ali iridate,37 il volatile oracolare. Di qui l'interdizione 
latina verso la carne del Picchio.38 

D'altronde la natura «predatoria» di Circe è 
sottolineata da una paraetimologia che lega il nome al 
greco KtpKoç, «falco, sparviero». 39 Il volo del falco, 
che solca i cieli in ampie volute circolari, unito al potere 
trasmutativo di Circe, è utilizzato, particolarmente da 
neopitagorici e neoplatonici, come allegoria della 
metempsicosi. Il nome KipKT] viene allora ricondotto 
etimologicamente ad un altro significato della parola 
KtpKoç, cioè «cerchio, anello», e riferito quindi al 
KUKÀoç delle reincarnazioni. 40 

Da sempre le sostanze psicoattive sono state usate 
dall'uomo come chiave per accedere a stati di 
coscienza modificati. Ma è singolare, nel caso dei 
<papµa.Ka di Circe, la loro funzione trasmutativa. 
Nelle Argonau-tiche la maga ha al proprio seguito un 
corteo di esseri mutanti, 41 ibridi animali simili alle 
creature indefinite che popolano il Chaos iniziale 
secondo i Babyloniaka di Beroso, 42 il sacerdote di 
Bel (Marduk) 43 che verso la fine del 300 a.C., con 
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ancient authors identify the fish with the Pastinaca 
(Dasyatis pastinaca), a type of marine ray23 more than 
a metre long, with a flattened, rhomboidal body, and 
a tail armed with a spike, causing a deep, painful 
wound, by 'injecting a neurotoxin poison, lethal for 
plants and animals. 24 

Lycophron of Chalcis, in his oracular delirium 
ascribed to Cassandra's prophecies, further clears the 
semantic development of this problem: the ill-omened 
prick, Àoi ytoç, which mortally wounds Odysseus, 
belongs to a eÀÀ01toç; LaporovtKfìç;, a peculiar species 
of fish25 where the term eÀÀO'lf, "mute", attributed to 
the fish,26 could also refers to the "silence" of death 27 

and to an oneiric experience of interior change. 
The poison may have had a part in the preparation 

of magie or narcotic potions. It should, in fact, be 
remembered that the Nekyia of Odysseus is provoked 
by the admonitions and exhortations of Circe, able 
manipulator of plants and psychoactive substances. 
In this sense the fish's name tpùycov could also refer 
conventionally to a herb or plant of "sacred" virtue: it 
is not by chance that its shortened form tpùy6vtov 
describes a well-known iepà ~otaVT], the "verbena".28 

The Latin verbena seems furthermore, etymologi­
cally connected to a common root verb-, from which 
the name Virbius29 also derives, the priest king, male 
companion of the great Latin goddess, Diana 
Nemorense,3° venerated in the ambiguous wood of 
Aricia.31 The Virbius's relationship with vegetation 
implies a link with another woodland divinity and 
primordial sovereign, Picus,32 the equum domitor33 or 
utilium bello studiosus equorum,34 who delights in 
huntsmanship in the saddle and on a steed.35 During a 
hunt he fell into Circe's trap, while she was searching 
for herbs for her secret garden,36 which transformed 
him into a bird with iridescent wings,37 the oracular 
bird. The Latin interdiction against the woodpecker's 
flesh38 comes from this. 

On the other hand, Circe's "predatory'' nature is 
underlined by a para-etymology, which links the Greek 
name KtpKoç, "falcon, and hawk."39 The flight of the 
falcon, which ploughs the heavens in wide circular 
spirals, united with Circe's power to transform, is used, 
particularly by neopythagorians and neoplatonians, 
as an allegory of metempsychosis. The name KipKT] 
then leads back etymologically to another meaning of 
the word KtpKoç, that is "circle, ring", and refers then 
to the KuKÀoç ofreincarnation. 40 

Psychoactive substances have always been used by 
man as a key to gain access to states of modified 
consciousness. However their transformational 
function is unique in the case of Circe's <papµa.Ka. In 



intenti «ecumenici», si assunse l'onere di tradurre in 
greco le principali tradizioni cosmogoniche e 
religiose dell'antica Mesopotamia. 44 

Tale potenza metamorfica non dà luogo a una 
semplice «uscita dal mondo», anche se sacrale, bensì 
ad una radicale mutazione. Teofrasto, nel suo trattato 
di storia botanica, descrive la flora lussureggiante che 
adorna il promontorio ove abita Circe. 45 Lì si trova 
anche il sepolcro dello sfortunato Elpenore, sul quale 
crescono mirti dalle fantastiche forme umane, i «mirti 
coronari»; l'allegoria fitomorfica cela probabilmente 
una realtà rituale in cui soggetto e oggetto diventano 
tutt'uno e il fine della mutazione si confonde con il 
mezzo attuato per raggiungerlo. I mirti antropoidi 
rinviano quindi alla potenza enteogena celata nella 
pianta. 

La cpa.pµa.KEia. è, nella mentalità antica e in senso 
lato, una percezione e modificazione del reale non 
solo attraverso l'uso di sostanze psicotrope, ma anche 
attraverso una sorta di ipnosi rituale, una prassi 
incantatoria implicante la recita di carmi e formule 
magiche. 46 Circe è sicuramente la più nota maga 
dell'antichità classica e, in quanto tale, il modello della 
forza caotica ma trasformativa permeante il K6crµoç. 
Una dicotomia che le deriva dall'essere figlia di 
Helios,47 come traspare da quel segno indelebile, quel 
«vapore igneo» che sprigionandosi dal volto48 acceca 
i comuni mortali che in lei s'imbattono. 

La dipendenza da Helios, 49 il sacerdozio svolto in 
suo nome, 50 condiziona e spiega l'arte meravigliosa di 
Circe quale cpa.pµa.Kiç, abile manipolatrice di erbe e 
piante dai poteri taumaturgici e trasmutativi. In un 
inquietante frammento delle "'Ptço't6µot, letteralmente 
«Le raccoglitrici di radici», 51 di Sofocle, 52 ella pare 
sovrapporsi e confondersi alla figura della sorella di 
Medea, altra potentissima maga: 

TI è>"' tçonicrco XEpòç oµµa. 'tpé1toucr"' 
ònòv àpytvEcp~ O''taçov'ta. 'toµ~ç 
xa.ì..Kéotcrt Kaòotç òéXE'ta.t [ ... ] 

a.i òÈ KCX.À. U1t't<X.Ì 
KtO''ta.t ptç&v KpU1t'tOUO't V 'tOµaç, 

àcr ll<>E ~o&cr"' àì..a.çoµév11 
yuµv'IÌ xa.À.KÉotç 11µa. òprna.votç. 

«Lei, allontanando lo sguardo dalle mani, 53 

raccoglie in vasi bronzei il candido succo 
stillante dal taglio [ ... ] . 

Ceste segrete custodiscono le radici recise, 
che lei mieteva nuda, con falci di bronzo, 

gridando, ululando 54». 

ELEUSIS 9 2005 

the Argonautics, the enchantress has her own train of 
followers, of mutant beings, 41 hybrid animals. These 
are similar to the ill-defined creatures, which populate 
the initial Chaos, according to Beroso42 Babyloniaka, 
the priest of Bel (Marduk), 43 who towards the end of 
300 B.C., with "ecumenical" intent, assumed the 
honour of translating the principal cosmogonica! 
religious traditions of ancient Mesopotamia 44 into 
Greek. 

Such a metamorphical power does not give a simple 
"exit from the world", even if sacred, but to a radical 
transformation. Theophrastus, in his treatise on 
botanica! history, describes the luxurious flora, which 
adorns the promontory where Circe45 lives. There, also 
lies the grave of the unfortunate Elpenor, where myrtles 
with fantastic human forms grow, the "coronary 
myrtles;" the phytomorphic allegory probably hides a 
ritual reality, where subject and object become one 
and the purpose of the transformation mingles with 
the means used to reach it. The anthropoid myrtles 
lead back then to the entheogenic power hidden in the 
plant. 

The cpa.pµa.KEia. is, in the ancient mentality and 
broadly speaking, a perception and modification of 
the real, not only through the use of psychotropic 
substances, but also through a sort of ritual hypnosis, 
a practice of enchantment, implying the recital of 
poems and magie formula. 46 Circe is certainly the best­
known enchantress of classica! antiquity and, as such, 
the model of the chaotic but transformational forces 
permeating the K6crµoç. A dichotomy which derives 
from her being the daughter of Helios, 47 as appears 
from that indelible sign, that "igneous vapour", which 
is released from her face, 48 which blinds common 
mortals, who run into her. 

The desendence from Helios, 49 the priesthood 
carried out in his name, 50 conditions and explains 
Circe's marvellous art, cpa.pµa.Kiç, an able manipulator 
of herbs and plants with thaumaturgical and 
transforming powers. In a disquieting fragment of the 
"'Ptço't6µot, literally "the collector of roots", 51 of 
Sophocles, 52 she seems to be superimposed and 
confused with the figure of her sister Medea, another 
very powerful enchantress: 

TI è>"' tl;onicrco XEpòç oµµa. 'tpé1toucr"' 
ònòv àpytvEcp~ O''taçov'ta. 'toµ~ç 
xa.ì..Kéotm Ka<>otç <>ÉXE'ta.t [ ... ] 

a.i òÈ KCX.À. U1t'ta.Ì 
KtO''ta.t ptçrov KpU1t'tOUO't V 'tOµaç, 

&cr ll<>E ~o&cr"' àì..a.çoµév11 
yuµv'IÌ xa.ì..KÉotç 11µa. è>prna.votç. 
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Secondo Timeo 55 e Dionigi il Periegeta,56 il giardino 
di Circe si troverebbe in Colchide: 57 lì il primo raggio 
di Helios riporta a nuova vita tèxç ~otéx.va.ç èKEì0Ev 
O"OÀÀ.Éyoucra.v,58 illuminando il volto della maga 
intenta alla sacra mietitura. Un giardino celato entro 
un bosco:59 la radura luminosa dove cresce ogni sorta 
di pianta miracolosa, 60 cui la maga attinge per trarne 
rimedi, infallibili, possenti cpéx.pµa.Ka.. 61 È un altro 
vincolo fra Circe e Medea, dal momento che in un 
recesso del giardino colchico oscilla, deposto su un 
ramo di quercia, il Vello d'oro, vegliato da un terribile 
serpente. 62 Uno scenario che riconduce alla dea 
protettrice dell'orto consacrato, Hekate «coronata di 
quercia/ avvolta dalle spire di famelici serpenti» 
( crtecpa.vcocra.µèv oput 1tÀEKta.iç / òµéòv cr1tetpmcrt 
opa.K6vtcov); così, nell'altro e ultimo frammento 
superstite delle "'Piçot6µot, 63 è evocata la dea che 
diverrà il personaggio egemone nelle transe 
allucinatorie dei teurghi neoplatonici. 64 Hekate sarà la 
1t1')ya.i1a. 'lfUX11 caldaica, il cui dominio celeste, 
ellittico, sarà l'anima mundi, la crta.upòç cpcot6ç, la 
«Croce di Luce» sulla quale verrà trafitto il Redentore 
cosmico. 65 Hekate, «grembo che accoglie i lampi della 
Luce risplendente» 66 ( 1tpricrtripoooxoi K6À.1tot 
1ta.µcpeyyÉOç a.ùyflç) e tramite verso il conseguimento 
della «più segreta delle iniziazioni». 67 

Ma torniamo alle nostre maghe. 
S'è visto come le figure di Circe e Medea paiono 

intrecciarsi e confondersi, 68 entrambe profonde 
conoscitrici di erbe e piante, ingredienti per esiziali 
cpéx.pµa.Ka.. Circe doveva disporre in Aiaia di un 
tÉµevoç, di un giardino ove coltivare segretamente 
tutte le piante necessarie alle sue pozioni. 69 Circe porta 
in sé il mistero del «candido succo», ò1tòç àpyivecpflç, 
stillante dalla pianta recisa. Una circostanza che fa 
pensare all' estrazione 70 del fluido narcotico ( = oppio) 
dal Papaver somniferum L.: il bianco lattice contenente 
la sostanza psicoattiva viene estratto attraverso una 
incisione sulla capsula del papavero.7 1 E ancora, il 
termine che designa il biancore del fluido magico, 
àpyt vecpflç, è composto 72 da àpy6ç, «splendente, 
rilucente», e VÉcpoç, «nube». Ora, recenti ricerche 
hanno sottolineato come la parola «nube», VE<pÉÀ.1')/ 
vÉcpoç, esplichi la funzione di teonimo nel lessico orfico 
arcaico.73 Antica metafora che suggerisce una possibile 
interferenza lessicale: lo spettro semantico evocato da 
VE<pÉÀ rilvÉcpoç richiama infatti una serie di significati 
monocromatici che vanno dal biancore di «neve, 
nebbia» al nitore di «nube». La segretezza della dottrina 
misterica e la presenza del teonimo quale elemento 
cosmogonico iniziale possono poi far supporre una 
sovrapposizione con un'arcaica denominazione greco-
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«She, turning her gaze away from her hands, 53 

collects in bronze vases the white juice 
dripping from the cut [ ... ] . 

Secret baskets guarding the cut roots, 
which she was reaping naked, with a bronze sickle, 

shouting and howling».i4 

According to Timeus 55 and Dionysius, the Guide,56 

Circe's garden would be in Colchis: 57 there, Helios's 
first rays bring new life to tèxç ~otéx.va.ç ÈKEì0Ev 
<JUÀÀ.Éyoucra.v,58 illuminating the enchantress's face, 
intent on her sacred harvest. A garden hidden in a 
wood: 59 the light filled clearing, where every sort of 
miraculous plant grows,60 which the enchantress draws 
on to find powerful, infallible, cpéx.pµa.Ka.61?remedies. 
This is another tie between Circe and Medea, from the 
moment, where in a recess of the Colchisian garden 
the Golden Fleece sways, hanging from an oak branch, 
guarded by a terrible serpent. 62 A scenery, which leads 
to Hecate, the protective goddess of the consecrated 
garden, "crowned by an oak/ wrapped in the-spires of 
a ravenous serpent" ( crtecpa.vcocra.µèv oput 1tÀEKta.iç 
/ òµéòv cr1tetpmcrt opa.K6vtcov); so, the last, other 
surviving fragment of the 'Piçot6µot, 63 evocates the 
goddess, who will become the hegemonic personality 
of the hallucinatory trance of the neoplatonic 
theurgists. 64 Hecate may be the Caldaian 1t1')ya.va. 
'lfUX11, whose elliptical, celestial dominium will be 
anima mundi, the crta.upòç cpcot6ç, and the "cross of 
light" on which the cosmic Redeemer will be pierced. 65 

Hecate, "womb which welcomes the flashing of the 
resplendent Light" 66 (1tpT)<Jt1')pOOOXOt KÒÀ.1tOt 
1ta.µcpqyÉOç a.ùyflç) and the way towards the 
attainment of "the most secret of initiations'~67 

However, let us return to our enchantresses. 
The figures of Circe and Medea have been seen to 

seem interwoven · and confused, 68 both having deep 
knowledge of herbs and plants, ingredients for deadly 
cpéx.pµa.Ka.. Circe must have had a tÉµevoç, of a garden 
in Aeaea, where she secretly cultivated all the plants 
necessary for her potions. 69 Circe carries within herself 
the mystery of the "white juice", ò1tòç àpyt vecpflç, 
dripping from the cut plant, which makes one think 
of the extraction 70 of the narcotic fluid ( = opium) from 
the Papaver somniferum L.: the white latex containing 
the psychoactive substance is extracted through an 
incision on the seedpod of the poppy.71 Again, the 
term, which describes the whiteness of the magie fluid, 
àpytvecpflç, is made up of'2 from àpy6ç, "resplendent, 
lustrous", and VÉcpoç, "cloud". Now, recent research 
has underlined how the word "cloud", vEcpÉÀri/vÉcpoç, 
explains the theonymic function in the archaic Orphic 



egizia dell'oppio: VTJ1tEV0TJc;. Parola che designa la 
pozione narcotica preparata e servita dall'Elena 
omerica.7 4 Si può quindi ipotizzare uno scambio 
semantico tra VE<pÉÀTJ e VTJ1tEv0ric;, probabilmente 
originato dall'ovvia assonanza fonetica, unita alla 
omogeneità cromatica. Si noti anche l'ovvia dicromia 
tra il bianco lattice «munto» dalla capsula del Papaver 
somniferum e il colore scuro dell'oppio pressato in 
pani.75 Antitesi riflesso di una più ampia dialettica che 
si dispiega a livello cosmico tra Cielo e Terra: 
nell'Ecuba di Euripide la supplica agli dèi celesti passa 
attraverso l'evocazione della Terra, genitrice di 
quell'indefinito mondo onirico che si muove sulle 
nere ali della notte ("'n 1t6tvw X0rov, / 
µeì.a.vo1ttepfrycov µ fìtep òvEipcov) .76 

Nella narrazione di Apollonio Rodio, Giasone, 
approdato in Colchide 77 per compiere la sua missione, 
giunge con alcuni compagni al Kip1mìov 1teoiov, una 
strana radura piantata ad agnocasti e salici.78 Il luogo, 
sacro alla divina figlia di Helios,7 9 la temuta e 
onnipotente maga, presenta uno scenario da incubo: 
dalla sommità degli alberi oscilla una smisurata schiera 
di cadaveri sospesi a grosse funi. Per gli abitanti della 
Colchide è sacrilego bruciare i morti, se uomini, e 
non è lecito nemmeno seppellirli e ricoprirli con un 
tumulo; i cadaveri vengono invece avvolti in pelli 
fresche di toro e sospesi ad alberi, lontano dai centri 
abitati. Un uso funerario confermato da altre fonti 80 

che rinvia ad un mondo religioso iranico arcaico e a 
costumanze ancora oggi praticate dalle attigue genti 
caucasiche. 81 La consuetudine di non seppellire i 
defunti, 82 che Kpeµéòcrt èxnò oévopcov, è giustificata 
dalla necessità di ridurre il cadavere (avestico nasu-, 
medio-persiano nasa) ad un principio irriducibile, 
iniziale, ad una axw z astomand, una «esistenza 
ossuta» 83 sottratta agli inesorabili cangiamenti del 
divenire. 

Le abitudini funerarie dei Colchi sono confermate 
dallo scoliaste di Apollonio Rodio, che cita i Nomima 
Barbarika di Ninfodoro di Siracusa. Secondo l'antico 
etnografo, la religiosità della Colchide sarebbe segnata 
da un sostanziale dualismo fra Terra e Cielo, dove 
Oùpa.v6c; è da intendere come Cielo luminoso e 
solare,84 contrapposto all'oscurità della X0rov. Sorta 
di fondamento ontologico di una dicotomia che da 
cosmica diventa botanica e in seguito cromatica. 

Il KtpKa.ìov 1teoiov è dunque un cimitero, soglia 
dischiusa tra l'esistenza somatica e la dolorosa realtà 
narcotica e onirica dell'Ade. Una peculiarità della sacra 
radura di Circe che designa la letale figlia di Helios 
quale signora del mondo sotterraneo e madre del limes 
oltretombale. Maternità e signoria che avvicinano 

ELEUSIS 9 2005 

lexis.73 An ancient metaphor, which suggests possible 
lexical interference: the semantic spectre evoked by 
vecpéÀ 11/vécpoc; indeed, recalls a series of monochro­
matic meanings going from the whiteness of "snow, 
fog" to the brightness "of cloud". The secretiveness of 
the mystic doctrine and the presence of the theonym, 
as the initial cosmogonica! element, can then suggest 
an overlap with the archaic Greco- Egyptian name of 
opium: VTJ1tEV0TJc;. A word, which describes the 
narcotic potion, prepared and served by Homer's 
Helen.74 A semantic exchange can then be hypothesised 
between vecpéÀ 11 and VTJ1tEV0TJc;, probably having 
originated from the obvious phonetic assonance, 
united with the chromatic homogeneity. Note the 
obvious dichromia between the white latex "milked" 
from the seedpod of the Papaver somniferum and the 
dark colour of the pressed opium in cakes.75 The 
antithesis reflected in a wider dialectic which unfolds 
at a cosmic level between Heaven and Earth: in 
Euripides's Ecuba the entreaty to the celestial gods 
passes through the evocation of the Earth, generator 
of that indefinite oneiric world, which is moved on 
the black wings of night ("'Q 1t6tvw X0rov, / 
µeì.a.vo1ttepfrycov µ fìtep òveipcov) .76 

In Apollonius of Rhodes' narrative, Jason lands on 
Colchis 77 to complete his mission. He arrives with 
some companions at the KtpKa.ìov 1teoiov, a strange 
clearing planted with chasteberry and willows.78 The 
piace, sacred to the divine daughter of Helios,79 the 
feared and·omnipotent, presents a nightmare scenario: 
from the top of the trees sways an enormous array of 
corpses hanging from large ropes. For the inhabitants 
of Colchis, it is sacrilege to burn the dead, if men. It is 
not even allowed to bury them or cover them with a 
mound; the corpses are instead wrapped in fresh bulls 
hide and hung from the trees, far from the inhabited 
centres. A funeral custom confirmed from other 
sources, 80 which goes back to an archaic lranian 
religious world and social customs, still practised today 
by the adjacent Caucasian peoples. 81 The custom of 
not burying the dead, 82 which Kpeµéòcrt à1tò oévopcov, 
is justified by the nccd to reduce the corpse (Avestic 
nasu-, middle- Persian nasa) to an irreducible initial 
principle, to an axw T astomand, a "skeletal existence"83 

subtracted from the inexorable changing ofbecoming. 
The funeral habits of the inhabitants of Colchis are 

confirmed by the scholiast of Apollonius of Rhodes, 
who cites Ninphodorus of Syracuse's Nomima 
Barbarika. According to the ancient ethnographer, the 
religiosity of Colchis would have had a substantial 
dualism between Heaven and Earth, where Oùpav6c; 
is to be understood as a luminous and sunny Heaven, 84 
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ancor di più la Circe colchica all'altra grande dea del 
paese, Hekate.85 Una tradizione mitologica fa di Hekate 
una consanguinea di Circe in quanto Aietes, il figlio 
di Helios, avrebbe sposato Hekate, figlia di suo fratello 
Perse, re dei Tauri, mettendo al mondo Circe e Medea, 
che nel poema di Apollonio Rodio è la somma 
sacerdotessa della dea. 86 

Ma Hekate è, anche nella narrazione di Diodoro 
Siculo, colei che svela a Circe i segreti di una potentissima 
pozione narcotica a base di aconito, il veleno infero per 
eccellenza.87 Secondo il mito, uno degli accessi all'Ade 
è sorvegliato dal temuto Cerbero, un mostro che 
risospinge la torma dei defunti fra le venefiche esalazioni 
che si sprigionano dall'abisso. 88 Ma la spaventosa 
creatura è anche oggetto di una «fatica» di Eracle: l'eroe 
affronta il rabbioso Cerbero stillante dalle sue tre bocche 
un fluido biancastro (spumis albentibus), candide gocce 
che fecondano la terra generando un'erba rigogliosa 
quanto letale, l'aconito. 8

9 

La pianta (Aconitum napellus L.), presente 
nell'apoteca di Medea, reca fiori a forma di elmo, 
generalmente di colore blu scuro; tutte le sue parti, in 
particolare le radici, sono tossiche per il loro contenuto 
in alcaloidi. 90 L'effetto venefico può però essere 
attenuato e utilizzato in sinergia con altre piante 
psicoattive. Un segreto custodito gelosamente nei 
sacelli delle nostre maghe, abili manipolatrici di 
sostanze il cui uso introduce in dimensioni aliene, 
sconosciute dell'esistenza, a una soglia che possono 
varcare sia i morti che gli iniziati; lì, in una condizione 
di torpore estatico, l'anima percepisce un'altra realtà, 
preclusa all'esperienza empirica, sensoriale. 

Circe, dea cpapµa1dç, è custode e iniziatrice di Picus, 
il Rex sacerdos tramutato in volatile 91 dall'ira e 
dall'amore della maga. 92 Il transito di Picus verso 
un'altra realtà passa attraverso la simpatia per una pianta 
dalle meravigliose virtù terapeutiche, la peonia (Preonia 
officinalis L.), 93 la più antica pianta medicinale 
conosciuta, che nasce all'ombra delle selve dei monti; 
sulla sommità dei bei fiori bianchi o rosei, essa porta 
quattro o cinque mandorle, provviste di un seme rosso 
o nero, utilizzato come panacea universale. La peonia 
è propriamente la «pianta che risana», 94 da Ilatrov, 
nome che in Iliade 5, 401 designa il «medico degli 
dèi». L'aggettivo era anche epiteto di Apollo nella sua 
qualità di soccorritore di feriti e ammalati, 95 mentre 
Eschilo definisce nmoovia la mano esperta del chirurgo 
nell'azione risanatrice (xnpi nmoovi~), 96 in un passo 
che sembra aver influenzato la poetica di Virgilio97 

nell'episodio di Iapige, il medico al seguito dei Troiani 
descritto nell'atto di estrarre il dardo che ha colpito 
Enea sul campo di battaglia. 98 
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balanced by the obscurity of the X0rov. A sort 
ontologica! foundation of a dichotomy, where cosmic 
becomes botanica! and then chromatic. 

The KtpKaìov 1tEòtov is then a cemetery, the 
unclosed threshold between somatic existence and the 
painful narcotic and oneiric reality of Hades. A 
peculiarity of Circe's sacred clearing designates the 
lethal daughter of Helios, as the mistress of the 
subterranean world and mother of the limes beyond 
the grave. Maternity and mastery, which brings Circe's 
Colchis still closer to Hecate, 85 another great goddesses 
of the country. A mythological tradition places Hecate 
as a blood relative of Circe, in as much as Aietes, the 
son of Helios, would have married Hecate, daughter 
of his brother, Perseus, King of the Taurians, giving 
the world Circe and Medea, who in the poem of 
Apollonius of Rhodes, is the high priestess of the 
goddess. 86 

However Hecate is, also in Diodorus Siculus's 
narrative, she who reveals to Circe, the secrets of a very 
potent narcotic potion based on monk's-hood, the 
pre-eminent infernal poison. 87 According to the myth, 
one of the entrances to Hades is guarded by the feared 
Cerberus, a monster that pushes back the borde of the 
dead among the fumes, unleashed from the abyss.88 

However, this frightening creature is also the object of 
a "labour" of Hercules: the hero faces the rabid 
Cerberus, who has a whitish fluid dripping from his 
three mouths (spumis albentibus), white drops which 
fertilise the soil, generating monk's-hood, as virulent 
as it is lethal. 89 

The plant (Aconitum napellusL.), present in Medea's 
apothecary, carries flowers in the form of helmets, 
generally of a dark blue colour; every part, in particular 
the roots, are toxic due to their alkaloid content.9° The 
poisonous effect can be attenuated and used in synergy 
with other psychoactive plants. A secret jealously 
guarded in the bags of our enchantresses, able 
manipulators of substances. lt introduces the user into 
alien dimensions, unknown to earthly existence, a 
threshold, which can be crossed by both the dead and 
initiated; there, in a condition of ecstatic torpor, the 
soul perceives another reality, precluded from 
empirica!, sensory experience. 

Circe, cpapµaKiç goddess, is Picus's guard and 
initiator, the priest king transformed into a bird 91 by 
the ire and love of the enchantress. 92 Picus's passage 
towards another reality passes through the attraction 
for a plant with marvellous therapeutic virtues, the 
peony (Preonia officinalis L.),93 the most ancient 
medicina! plant known, which grows in the shadow 
of the mountain wilderness; on the top of beautiful 



Ebbene, proprio la peonia è l'erba portentosa che 
permette al picchio di raggiungere il nido; l'erba 
«nemica» di quella pietra che ne sigilla l'ingresso. 99 

Dietro a questa immagine bucolica si cela una metafora 
enteogena, visionaria: la pianta è il tramite attraverso 
cui raggiungere una nuova modalità di esistenza. Non 
a caso Dioscoride, dopo aver descritto le virtù 
psicoattive della peonia, la chiama èxyÀ.a6cpontç,100 

epiteto che evoca la percezione di una realtà visionaria, 
di una luce intelligibile. Plinio, nel tentativo di 
sciogliere gli enigmi delle cose portentose celate nei 
Xnp6Kµ 11·m di Democrito, parla di un'erba 
miracolosa chiamata Aglaophotis, «Luminescente», 101 

che i Magi mazdei utilizzerebbero per evocare gli dèi 
(hac Magos uti, cum velint deos evocare).102 È ancora 
più singolare che un nome affine ali' enigmatica pianta 
appartenga ad "'AyÀ.a6cpaµoç, il sacerdote che la 
tradizione vuole iniziatore di Pitagora. 103 Secondo il 
perduto IIEpì 0Eéòv Myoç, scritto dallo stesso Pitagora, 
ad Aglaophamos andrebbe infatti ascritta la dottrina 
pitagorica sul numero quale essenza eterna 
dell'armonia cosmica. 104 Pianta magica ed origini della 
sapienza coincidono dunque nel quadro di una 
iniziazione estatica. 105 

Le sequenze dell'Odissea che narrano di Circe, 
descrivono un'elaborata liturgia trasmutativa. 106 La 
pozione che suscita la teriomorfosi è preparata in una 
«coppa aurea», 107 XPUO"Éq> 6é1tat; locuzione che 
rimanda al più arcaico vocabolo rituale crKu1tcpoç/ 
crKucpoç,108 usato in svariati contesti per definire il sacro 
vaso in cui mescere il magico cpapµaKOV.109 Da questa 
parola il prestito latino scyphus, che designa la coppa 
contenente vino narcotico 110 oppure la pozione fatale 
di Socrate.m 

L'effetto della libagione, il KUKEcov, di Circe è 
annullato dalla pianta mercuriale, il moly.112 

Un'analoga percezione fa parte dell'immaginario 
gnostico del «Padre di tutte le eresie», il samaritano 
Simon Mago: nella sua summa dottrinale, la 
"'A1t6cpacrtç µqaÀ 11, la «Grande Rivelazione», il latte 
materno appare come strumento attivo di 
metamorfosi. Secondo il Mago di Samaria, la 
generazione corporea è immagine della creazione: Dio 
plasma l'uomo nell'utero della madre, quindi il 
Paradiso biblico altro non è se non l'utero, µfrtpa, 
materno. 113 Lo scritto continua con una singolare 
interpretazione di un passo dell'Odissea,114 citato a 
proposito del miracolo di Mosè dell'acqua amara 
mutata in dolce: 115 il paragone è portato con l'erba 
miracolosa moly, dalla radice nera e dal fiore simile al 
latte, 116 un dualismo fitomorfico che serve a Simon 
Mago per esprimere i fondamenti del suo credo, che 
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white or pink flowers it carries four or five almond 
shaped pods, containing red or black seeds, which are 
used as a universal panacea. The peony is really the 
"plant which makes healthy",94 from Ilmcov, a name 
that in the Iliad 5, 401 describes the "medicine of the 
gods". The adjective is also an epithet of Apollo in his 
quality of aid to the sick and wounded, 95 while 
Aeschylus defines nmcovia as the expert hand of the 
surgeon in its healing action (:JCEtpi nmcovi<;x),96 in a 
passage which seems to have influenced the poet 
Virgil97 in the episode of Iapyx, the doctor following 
the Trojans, who is described in the act of extracting 
the dart which has hit Aeneas on the battle field.98 

Therefore, the peony is really the portentous herb, 
which allows the woodpecker to reach its nest; the herb 
"enemy" of the sto ne, which seals its entrance. 99 Behind 
this bucolic imagery is hidden an entheogenic, 
visionary metaphor: the plant is the way to reach a new 
modality of existence. It is not by chance that 
Dioscorides, after describing the psychoactive virtues 
of the peony, calls it èxyì.a6cpconç, 100 epithet that evokes 
the perception of a visionary reality, of an intelligible 
light. Pliny, in his attempt to resolve the enigmas of 
the portentous things hidden in the XEtp6Kµ11ta of 
Democritus, speaks about a miraculous herb called 
Aglaophotis, "Luminescent", 101 which the Mazdean 
Magi would use to evoke the gods (hac Magos uti, 
cum velint deos evocare).102 It is even more unique that 
a name similar to this enigmatic plant should belong 
to "'A yÀ.a6cpaµoç, the priest, which as traditi on has it, 
was Pythagoras' initiator. 103 According to the lost IlEpì 
0Eéòv Myoç, written by Pythagoras, the Pythagorean 
doctrine on number, being the eternai essence of 
cosmic harmony, 104 should be, in fact, ascribed to 
Aglaophamos. Magie plants and the origins of wisdom 
coincide then in the framework of an ecstatic 
initiation. 105 

The sequences from the Odyssey, which teli of Circe, 
describe an elaborate transformational liturgy.106 The 
potion, which brings about the theriomorphosis, is 
prepared in a "golden cup", 107 xpucrÉq> ÒÉ1tat; a 
locution which goes back to the most archaic ritual 
word crKu1tcpoç/cr1Cucpoç,108 used in various contexts 
to define the sacred vase in which to pour the magie 
cpapµaKov.109 From this word comes the Latin scyphus, 
which describes the cup containing narcotic wine110 or 
Socrates'm fatal potion. 

The effect of Circe's libation, the KUKEcov, is annulled 
by Mercury's plant, the moly. 112 An analogica! 
perception is part of Gnostic imagery of the "father of 
all heresies", the Samaritan Simon Magus: in his 
doctrinal summary, the "'A1t6cpacrtç µqaÀ.11, the 
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da cosmogonico diventa antropogonico. 117 Il fuoco, 
principio demiurgico universale, nel corpo umano 
assume la consistenza del fluido peculiare per 
eccellenza, il sangue; a sua volta il sangue si trasforma 
in seme nell'uomo e in latte nella donna, 118 fluidi 
fisiologici che sono il «padre» e la «madre» del 
nascituro. Ancora la "'A1t6cpacnç µeyaÀ:r1 cita la 
pericope di Genesi 3, 24 dicendo che questo mistero è 
la spada fiammeggiante posta a custodia dello çuÀ.ov 
tiìç scoiìç, l'Albero della Vita, che nel sistema gnostico 
di Simon Mago effigia la settima potenza: l'essere 
generato dal processo trasmutativo di questa forza 
eptadica diventerà simile all'Eone immutabile, un 
salvato che nello scorrere infinito del tempo non è più 
soggetto al divenire.11

9 

Il sistema gnostico di Simon Mago ascrive quindi 
una importanza rilevante al potere trasmutativo del 
latte materno, inteso come fluido sacramentale la cui 
libazione conferisce à8avao'ia. Un altro parallelo è 
in uno sconcertante testo gnostico «simoniano» di 
Nag-Hammadi, Il Tuono. La mente perfetta 
('Te.Bpon'TH: no 1 c N'Te.\.etoc).' 20 Secondo questo 
trattato, la potenza sorgiva 121 rivela se stessa in un 
archetipo femminile, espressione della totalità. Una 
donna «prostituta e santa» ('TnopnH A')"W 'Tce.unH),122 

coniugazione di sapienza e abiezione come l'Elena­
Ennoia simoniana. 123 Una femminilità dipinta in tinte 
incestuose quale madre di suo padre e sorella del 
proprio sposo,124 intreccio di irruenza adolescenziale 
e di declino senile.12s 

È temperie misterica del tardo ellenismo descrivere 
la 8uvaµtç quale paredra del Padre ipsissimo, 126 

oppure come forza purificatrice delle Anime127 che via 
via si macula e si degrada, depotenziandosi nella uÀ. TI, 
Gli scritti gnostici rappresentano quindi una 
importante testimonianza di come un'arcaica e 
contraddittoria percezione «magica» del femminile, 
al crocevia fra vita e morte, sia stata riletta, reinterpretata 
e spiritualizzata in chiave soteriologica. Un'operazione 
mitografica consona al carattere mistericò originario 
della dea maga, l'antica I16tvta antropomorfa, 
conoscitrice di piante e animali, che muta gli uomini 
in bestie in quanto signora di tutto ciò che è terrestre. 128 
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"Great Revelation", mother's milk appears as the active 
instrument of metamorphosis. According to the Magus­
of Samaria, corporeal generation is the image of 
creation: God shapes man in the mother's womb, so 
the biblical Paradise is none other than the maternal 
womb, µfitpa. 113 The writing continues with a unique 
interpretation of a passage from the Odyssey,114 cited in 
regard to Moses's miracle of the bitter water changed 
into sweet: 115 the comparison is made with the 
miraculous herb, moly, from a black root and a flower 
similar to milk, n 6 a phytomorphic dualism which 
served Simon Magus to express the foundations ofhis 
creed, which from cosmogonical becomes 
anthropogonic. 117 Fire, the demiurgic universal 
principle, in the human body assumes the consistency 
of the pre-eminently peculiar fluid, blood; in its turn 
blood is transformed into the seed in man and milk in 
woman, 118 physiological fluids which are the "father" 
and "mother" of the baby to be born. Again the 
"'An6cpacnç µeyaÀ.TI cites the pericope of Genesi 3, 24 
saying that this mystery is the tlaming sword placed to 
guard the çuÀ.ov tiìç scoiìç, the tree of Life, which in 
the Gnostic system of Simon Magus represents the 
seventh power: the being generated from this 
transformational process of this heptadic force will 
become similar to Eone the immutable, a saved one, 
who in the infinite flow of time is no subject longer to 
becoming. 119 

Simon Magus's Gnostic system ascribes then, a 
relevant importance to the transformational power of 
mother' s milk, understood as a sacramentai fluid whose 
libation confers à8avacria. Another parallel is in a 
disconcerting Gnostic "Simonian" text of Nag­
Hammadi, The Thunder. The perfect mind 
('Te.BpoN'TH: no1 c N'Te.\.etoc).120 According to this 
treatise, the power source121 reveals itself in a feminine 
archetype, an expression of totality. A woman, both 
"prostitute and saint" ('TnopNH A')"W 'TC€.UNH),122 a 
conjugation of wisdom and abjection asina Simonian 
Helen-Ennoia 123

• A femininity depicted in incestuous 
hews as the mother ofher father and sister ofher own 
spouse,124 a mixture of adolescent impetuousness and 
senile decline.' 25 

It is part of the mysterious climate oflate Hellenism 
to describe the 8uvaµtç as the female companion of 
the most pious Father,126 or as the purifying force of 
Souls,127 which bit by bit becomes dirty and degraded, 
depotentialising itself in the uÀ.TI, The Gnostic writers 
represent, then, an important testimony of how archaic 
and contradictory "magical" perception of the 
feminine, at the crossroads between life and death, were 
reinterpreted and spiritualised in a soteriological key. 



NOTE 

' Aet. 4, 16, 2. 
2 Cfr. F. MONTANARI, GI. Vocabolario della lingua 

greca, Torino 1995, pp. 1103c-1104a. 
3 Sulla fisionomia del personaggio, vd. i materiali 

raccolti da M. GIGANTE, «Profilo omerico di Ulisse», 
in s. NICOSIA (cur.), Ulisse nel tempo. La metafora 
infinita, Venezia 2003, pp. 167-194. 

4 Od. 10, 135; 12, 3-4. 
5 Cfr. Il. 3, 243; F. CANCIANI, s. v. «Kirke», in LIMC, 

VI/i, Ziirich-Miinchen 1992, p. 49b; ma più esaustivo 
è K. Seeliger, s. v. «Kirke», in w.H. ROSCHER (hrsg.), 
Ausfuhrliches Lexikon der griechischen und romischen 
Mythologie, n/1, Leipzig 1890-1894 (Hildesheim-New 
York 1978), coll. 1193-1204; importante anche M. 
MARCONI, «Kirke», in Studi e Materiali di Storia delle 
Religioni, 18 (1942), p. 41 e la digressione alle pp. 47-
48. 

6 Cfr. J. ESCHER, s.v. «Aia», in PWRE, I/1, Stuttgart 
1893, coli. 919-920; Id., s. v. «Aiaia», ivi, coll. 920-921. 

7 Od. 12, 3-4. 
8 V d. ancora K. BETHE, s. v. «Kirke», in PWRE, xI/i, 

Stuttgart 1921, coll. 501-505; P. DRAGER, s. v. «Kirke», 
DNP, VI, Stuttgart-Weimar 1999, coll. 487-489; vd. inol­
tre K. KERÉNYI, Figlie del Sole, Torino 1949 (1991), pp. 
61-77 (edizione priva dei rif. bibliografici, che agil­
mente si potranno trovare nell'edizione americana: K. 
KERÉNYI, Goddesses of Sun and Moon, Dallas 19883, 
pp. 1-19 ); interessante, ma intermittente, anche E. 
TRUCCHI, Il mito di Circe e sua fortuna nel teatro mu­
sicale, Roma 1999, in partic. pp. 21-48. 

9 Cfr. PS.-APOLL. Epit. 7, 16; secondo altre fonti i figli 
sarebbero due (HYG. Fab. 125) o tre (HESIOD. Theog. 
1011-1016); vd. inoltre K. ZIMMERMAN, s. V. 

«Telegonos», in LIMC, vm/i, Ziirich-Diisseldorf 1997, 
pp. 1191b-1192a. 

'
0 Od. 10, 547-549; il rito è parte della vita religiosa di 

svariate culture del Vicino Oriente antico, nelle quali 
la regalità sacra si manifesta in una complessa cerimo­
nia di «intronizzazione celeste»; cfr. G. WIDENGREN, 
Fenomenologia della religione, Bologna 1984, pp. 503 
ss.; secondo Widengren la stessa missione del 
Redentore, dell'Inviato di Luce, si configura come 
discesa o «caduta» e successiva ascensione di un sovrano 
celeste esiliato nel nostro mondo; mitologhema che gli 
Gnostici interpreteranno come prigionia ed estrania­
zione nell'oscurità della UÀ. 11 ( cfr. ivi, pp. 667 ss.). 

11 Cfr. G. PUGLIESE CARRATELLI, «Culti e dottrine 
religiose in Magna Grecia», in La Parola del Passato, 
20 (1965), pp. 17-18. 

12 Cfr. A. DIETERICH, Nekyia. Beitriige zur Erkliirung 
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A mythological operation consonant with the origina! 
mystical character of the goddess-enchantress, the 
ancient II6tvta. anthropomorphic, knower of plants 
and animals, who changes men into beasts as the 
mistress of all that is terrestrial.128 

NOTES 

'Aet. 4, 16, 2. 
2 Cfr. F. MONTANARI, GI. Vocabolario della lingua 

greca, Torino 1995, pp. 1103c-1104a. 
3 On the physiognomy of the personage, cfr. the 

documents collected by M. GIGANTE, «Profilo omerico 
di Ulisse», in s. NICOSIA (cur.), Ulisse nel tempo. La 
metafora infinita, Venezia 2003, pp. 167-194. 

4 Od. 10, 135; 12, 3-4. 
5 Cfr. Il. 3, 243; F. CANCIANI, s. v. «Kirke», in LIMC, 

VI/1, Ziirich-Miinchen 1992, p. 49b; but more 
exhaustive is K. SEELIGER, s. V. «Kirke», in W.H. ROSCHER 
(hrsg.), Ausfiihrliches Lexikon der griechischen und 
romischen Mythologie, u/1, Leipzig 1890-1894 
(Hildesheim-New York 1978), coll. 1193-1204; 
important also M. MARCONI, «Kirke», in Studi e Mate­
riali di Storia delle Religioni, 18 (1942), p. 41 and the 
discussion at pp. 47-8. 

6 Cfr. J. ESCHER, s.v. «Aia», in PWRE, I/i, Stuttgart 
1893, coll. 919-920; Id., s. v. «Aiaia», ivi, coli. 920-921. 

7 Od. 12, 3-4. 
8 V d. ancora K. BETHE, s. v. «Kirke», in PWRE, xI/i, 

Stuttgart 1921, coll. 501-505; P. DRÀ.GER, s. v. «Kirke», 
DNP, VI, Stuttgart-Weimar 1999, coll. 487-489; cfr. 
furthemore K. KERÉNYI, Figlie del Sole, Torino 1949 
(1991), pp. 61-77 (printed without the bibliographic 
references; these are present in the American edition: 
K. KERÉNYI, Goddesses of Sun and Moon, Dallas 19883, 
pp. 1-19); interesting, but intermittent, also E. TRUC­
CHI, Il mito di Circe e sua fortuna nel teatro musicale, 
Roma 1999, particularly at pp. 21-48. 

9 Cfr. Ps.-Apoll. Epit. 7, 16; following other sources 
the sons should be two (Hyg. Fab. 125) or three 
(Hesiod. Theog. 1011-1016); cfr. also K. ZIMMERMAN, 
s. v. «Telegonos», in LIMC, vrn/1, Ziirich-Diisseldorf 
1997, pp. 1191b-1192a. 

10 Od. 10, 547-549; the rite is part of the religious life 
of various ancient N ear Eastern cultures, where sacred 
royalty is manifested in a complex "celestial enthroning" 
ceremony; cfr. G. WIDENGREN, Fenomenologia della 
religione, Bologna 1984, pp. 503 ss.; according to 
Widengren the same mission of the Redeemer, of the 
Envoy of Light, is configured as a descent or "fall" and 
successive ascent of a of a celestial sovereign exiled to 
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der Neuentdeckten Petrusapokalypse, Leipzig-Berlin 
19132 (repr. Stuttgart 1969 ), passim. 

13 Cfr. PUGLIESE CARRATELLI, «Culti e dottrine reli­
giose», p. 18. 

14 Cfr. PS.-APOLL. Epit. 7, 36; per le tradizioni sulla 
morte di Odissea, vd. SOPH. "'0'5va<nùç 
àxavBoKÀl)ç fr. 453-461 (= TrGF, IV, ed. S. Radt, 
Gottingen 1977, pp. 375-378). 

15 Vd. inoltre G. KINKEL (ed.), Epicorum Graecorum 
fragmenta, I, Leipzig 1867, p. 58. 

16 Il rituale incestuoso, che ha probabilmente origi­
ne nel mondo vicino-orientale (cfr. o. BUCCI, «Il ma­
trimonio fra consanguinei [khvetudas] nella tradizio­
ne giuridica delle genti iraniche», in Apollinaris, 51 
[1978], pp. 291-319; R.N. FRYE, «Zoroastrian Incest», 
in GH. GNOLI-L. LANCIOTTI [cur.], Orientalia Iosephi 
Tucci memoriae dicata [Serie Orientale Roma LVI, 1], 
ISMEO, Roma 1985, pp. 445-455; un importante riferi­
mento nella letteratura del mazdeismo zoroastriano è 
Denkard, ed. Madan, 73, 10-11 [ = H.s. NYBERG, A 
Manual of Pahlavi, Part 11: Glossary, Wiesbaden 1974, 
p. 224a]; vd. anche AirWb, col. 1860), ha probabil­
mente nel mito di Edipo un fondamento soterico, suc­
cessivamente demonizzato nella tragedia omonima; 
cfr. L.w. DALY, s. v. «Oidipus», in PWRE, xvn/2, Stuttgart 
1937, coll. 2103-2117; ivi, Supp. Band vn, Stuttgart 1940, 
coll. 769-786; A. HENRICHS, s. V. «Oidipus», in DNP, 

VIII, Stuttgart-Weimar 2000, coll. 1129-1132; impor­
tante inoltre L. EDMUNDS, «The Cults and the Legend 
of Oedipus», in Harvard Studies in Classica[ Philology, 
85 (1981), pp. 221-238; Id., «The Sphinx in the Legend 
of Oedipus», in L. EDMUNDS-A. DUNDES (eds.), 
Oedipus: A Folklore Casebook, Madison 1984, pp. 215-
233; Id., Oedipus: The Ancient Legend and Its Later 
Analogues, Baltimora 1985. 

17 Liv. 39, 13, 9 (RONCONI-SCARDIGLI [Torino 1980], 
p. 536); una tradizione riportata da Nonno di Panopoli 
attribuisce a Dioniso l'origine del KUKErov di Circe 
(NONN. Dian. 22, 76-78 [Hopkinson-Vian VIII (Paris 

1994), p. 97]). 
18 Cfr. E. NEUMANN, The Origins and History of 

Consciousness (Bollingen Series 42), London 1954, 
p. 154. 

19 Cfr. J. LATACZ, s. v. «Telegonie», in DNP, x11/I, 
Stuttgart-Weimar 2002, col. 89. 

2° Cfr. A. BERNABÉ (ed.), Poetarum Epicorum 
Graecorum. Testimonia et fragmenta, pt. I, Leipzig 
1987, pp. 100-105; sullo stesso argomento anche i «Ri­
torni», i N6crtot; vd. EUSTATH. in HOM. Od. 16, n8 (p. 
1796, 45); KINKEL, p. 58; BERNABÉ, p. 105 (fr. 5); vd. A. 
PAPADOPULOS-KERAMEUS, «Apollodori bibliothecae 
fragmenta Sabbaitica», in Rheinisches Museum, N.F. 
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our world; mitologema which the Gnostics interpreted 
as imprisonment and estrangement in the obscurity 
of the UÀ TJ ( cfr. ivi, pp. 667 ss.). 

11 Cfr. G. PUGLIESE CARRATELLI, «Culti e dottrine 
religiose in Magna Grecia», La Parola del Passato, 20 
(1965), pp. 17-18. 

12 Cfr. A. DIETERICH, Nekyia. Beitrage zur Erklarung 
der Neuentdeckten Petrusapokalypse, Leipzig-Berlin 
19132 (repr. Stuttgart 1969 ), passim. 

13 Cfr. PUGLIESE CARRATELLI, «Culti e dottrine reli­
giose», p. 18. 

14 Cfr. Ps.-Apoll. Epit. 7, 36; for traditions on the 
Odisseus' death, cfr. Soph. "'0'5vaaEÙç à.KavBoKÀl)ç 
fr. 453-461 ( = TrGF, IV, ed. S. Radt, Gottingen 1977, pp. 

375-378). 
15 Cfr. also G. KINKEL (ed.), Epicorum Graecorum 

fragmenta, I, Leipzig 1867, p. 58. 
16 The incestuous ritual, which probably has its ori­
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Denkard, ed. Madan, 73, 10-11 [ = H.s. NYBERG, A 
Manual of Pahlavi, Part 11: Glossary, Wiesbaden 1974, 
p. 224a]; vd. also AirWb, col. 1860 ), has probable 
soterical foundation in the myth of Oedipus, later 
demonised in the tragedy of the same name; cfr. L.W. 
DALY, s.v. «Oidipus», in PWRE, xvn/2, Stuttgart 1937, 
coll. 2103-2117; ivi, Supp. Band vn, Stuttgart 1940, coll. 
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Oedipus: The Ancient Legend and Its Later Analogues, 
Baltimora 1985. 

17 Liv. 39, 13, 9 (Ronconi-Scardigli [Torino 1980], p. 
536); a tradition reported by Nonnus of Panopolis gives 
to Dyonisus the origin of Kirke's KUKEOOV (Nonn. Dian. 
22, 76-78 [Hopkinson-Vian VIII (Paris 1994), p. 97]). 

18 Cfr. E. NEUMANN, The Origins and History of Con­
sciousness (Bollingen Series 42), London 1954, p. 

154. 
19 Cfr. J LATACZ, s. v. «Telegonie», in DNP, xn/1, Stutt­

gart-Weimar 2002, col. 89. 
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ivi, pp. 413-415; ed infine M. NEGRI, «Il ritorno degli 
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89-99. 
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21 OPPIAN. Hal. 2, 497 (MAIR [London-Cambridge 

(Mass.) 1928], p. 326). 
22 Schol. in HOM. Od. 11,134 (DINDORF [Oxford 1855], 
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23 NIC. Ther. 828-836 (JACQUES II [Paris 2002], p. 
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Paradoxographorum Graecorum reliquiae, ed. A. 
Giannini, Milano 1965, p. 40); AELIAN. Nat. anim. 1, 
39; 56 (MASPERO I [Milano 1998], p. 82; 96). 

25 LYCOPHR. Alex. 795-798 (GIGANTE LANZARA [Mi­
lano 2000], p. 126); vd. anche PROCL. Chrest. 306 = 
BERNABÉ, p. 102. 

26 Cfr. HESIOD. Se. 212; vd. inoltre il commento di v. 
GIGANTE LANZARA nella cit. edizione di Licofrone. 
Alessandra, p. 334. 

27 Ho affrontato questo problema nel mio «Il Silen­
zio degli dèi», di prossima pubblicazione in M. rnsco­
A. MEN GOZZI ( cur.), Scritti in onore di Fabrizio 
Pennacchietti nel suo sessantottesimo compleanno. 

28 DIOSCOR. 4, 59 (WELLMANN II [Berlin 1906], p. 
213, 6-11); PLIN. Nat. hist. 25, 105-107; 27, 21; vd. inoltre 
G. MAGGIULLI, s. v. «Verbena», in Enciclopedia 
Virgiliana, v!I, Roma 1990, p. 5ooa-b. 

29 Cfr. M. MARCONI, Riflessi mediterranei nella più 
antica religione laziale, Messina-Milano 1939, pp. 348-
349. 

3° Cfr. F. CAVIGLIA, s. v. «Virbio», in Enciclopedia 
Virgiliana, v!I, Roma 1990, pp. 553a-558a. 

31 Per questo vd. anche il mio «L'anomalia gnostica. 
Fascinazioni iraniche nel sincretismo antico», in 
Convivium Assisiense, N.s. 1 (1999), pp. 154-155. 

32 Cfr. A. BRELICH, Tre variazioni romane sul tema 
delle origini, Roma 19762, pp. 61 ss.; M. MASSENZIO, 
s. v. «Circe», in Enciclopedia Virgiliana, I, Roma 1984, 
pp. 792b-793a. 

33 VERG. Aen. 7, 189. 
34 ovrn. Metam. 14, 321. 
35 V d. anche MARCONI, «Kirke», p. 54. 
36 Ibid. 14, 363; la metamorfosi è motivata dalla maga 

in quanto frutto della sua vendetta di amante respinta. 
37 Cfr. VERG. Aen. 7, 190-191; SERV. ad Aen. 7, 190. 
38 PLUT. Quaest. Rom. 21: 268F-269A (COLE BABBITT 

IV [London-Cambridge (Mass.) 1936], p. 36). 
39 Cfr. AELIAN. Nat. anim. 4, 5; HESYCH. 2772 (LAT-
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Graecorum. Testimonia et fragmenta, pt. I, Leipzig 
1987, pp. 100-105; on the same subject also «Ritorni», 
the N6crwt; vd. Eustath. in Horn. Od. 16, 118 (p. 1796, 
45); KINKEL, p. 58; BERNABÉ, p. 105 (fr. 5); vd. A. 
PAPADOPULOS-KERAMEUS, «Apollodori bibliothecae 
fragmenta Sabbaitica», in Rheinisches Museum, N.F. 
46 (1891), p. 178, 9 ss. (ff. 12ob-121h), with the comment 
by R. WAGNER, «Die Sabbaitischen 
Apollodorfragment>>, ivi, pp. 413-415; M. NEGRI, «Il 
ritorno degli eroi», in P. NEROZZI BELLMAN-V. MATERA 
(cur.), Il viaggio e la scrittura (Le Gomene 22), Napoli 
2001, pp. 89-99. 

21 Oppian. Hal. 2, 497 (Mair [London-Cambridge 
(Mass.) 1928], p. 326). 

22 Schol. in Horn. Od. 11, 134 (Dindorf [ Oxford 1855], 
p. 487, 8-9). 

23 Nic. Ther. 828-836 (Jacques II [Paris 2002], p. 65; 
note 100, p. 228). 

24 Ibid.; Plin. Nat. hist. 9, 155, 48 (72) (Saint-Denis 
[Paris 1955], p. 87); Antig. Hist. mir. 18b (= 
Paradoxographorum Graecorum reliquiaè, ed. A. 

GIANNINI, Milano 1965, p. 40 ); Aelian. Nat. anim. 1, 
39; 56 (MASPERO I [Milano 1998], p. 82; 96). 

25 Lycophr. Alex. 795-798 (GIGANTE LANZARA [Mi­
lano 2000], p. 126); cfr. also Pro cl. Chrest. 306 = 
BERNABÉ, p. 102. 

26 Cfr. Hesiod. Se. 212; cfr. also the comment by v. 
GIGANTE LANZARA in the edition by Licofrone. Ales­
sandra, p. 334. 

27 I faced this problem in my «Il Silenzio degli dèi», 
di prossima pubblicazione in M. TOSCO-A. MENGOZZI 
(cur.), Scritti in onore di Fabrizio Pennacchietti nel suo 
sessantottesimo compleanno. 

28 Dioscor. 4, 59 (WELLMANN II [Berlin 1906], p. 213, 
6-11); Plin. Nat. hist. 25, 105-107; 27, 21; cfr. also G. 
MAGGIULLI, s.v. «Verbena», in Enciclopedia Virgiliana, 
v/I, Roma 1990, p. 5ooa-b. 

29 Cfr. M. MARCONI, Riflessi mediterranei nella più 
antica religione laziale, Messina-Milano 1939, pp. 348-
349. 

3° Cfr. F. CAVIGLIA, s. V. «Virbio», in Enciclopedia 
Virgiliana, v!I, Roma 1990, pp. 553a-558a. 

31 See also my work «L'anomalia gnostica. 
Fascinazioni iraniche nel sincretismo antico», in 
Convivium Assisiense, N.s. 1 (1999), pp. 154-155. 

32 Cfr. A. BRELICH, Tre variazioni romane sul tema 
delle origini, Roma 19762

, pp. 61 ss.; M. MASSENZIO, 
s. v. «Circe», in Enciclopedia Virgiliana, I, Roma 1984, 
pp. 792b-793a. 

33 Verg. Aen. 7, 189. 
34 Ovid. Metam. 14, 321. 
35 Cfr. also Marconi, «Kirke», p. 54. 
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TE II [K0benhavn 1966], p. 481); ACHILL. TAT. V, 3, 3, 
20. 

4° Cfr. PORPH. fr. 382 (sMITH [Stuttgart-Leipzig 1993], 
p. 463, 26-27) ap. Stob. I, 49, 60 (wACHSMUTH I, 446, 
11); PS.-PLUT. Vit. Horn. 126; ed inoltre A. HERMANN, 
s.v. «Circe», in RAC, III, Stuttgart 1957, col. 139; 
CANCIANI, s. V. «Kirke», p. 50a. 

4
1 APOLL. RHOD. IV, 672-684. 

42 Bab. I, 4-5 (ALEX. POLIST. ap. Eus. Chron. 7, 29 ss 
[Karst]) = P. SCHNABEL, Berossos und die babylonisch­
hellenistische Literatur, Leipzig 1923, pp. 254-255; J. 

BOTTÉRO-S.N. KRAMER, Uomini e dèi della 
Mesopotamia. Alle origini della mitologia, ed. it. a c~ra 
di G. BERGAMINI, Torino 1992, pp.719-720; di questo 
ha anche parlato nel mio «Le Acque e la Morte: 
riflessioni sulla teologia della Parafrasi di Seem», in 
Nicolaus, N.s. 27 (2000 ), pp. 252-255. 

43 Cfr. BOTTÉRO-KRAMER, Uomini e dèi della 
Mesopotamia, pp. 202-203. 

44 V d. anche G. FURLANI, s. v. «Beroso», in Enciclo­
pedia Italiana, VI, Roma 1930, p. 771b. 

45 THEOPH. Hist. plant. V, 8, 3 (AMIGUES III [Paris 
1993], pp. 23, 21-24, 10 e comm. alle pp. 104-105); 
MARCONI, «Kirke», p. 41; per la dimora «montana» di 
Circe vd. anche NONN. Dion. 37, 11-12 (FRANGOULIS 
xm [Paris 1999], p. 76). 

46 Vd. anche TAT. Orat. ad Graec. 18,1 (wHITTAKER 
[Oxford 1982], p. 36). 

47 Cfr. HESIOD. Theog. 957-958 (ARRIGHETTI [Mila-
no 1984], p. 124). 

48Argon. Orph. 1219-1221 (vIAN [Paris 1987], p. 46). 
49 MARCONI, «Kirke», pp. 37 ss. 
5° Cfr. IOH. MAL. Chron. 19 (THURN [CFHB xxxv, 

Berlin-New York 2000], pp. 88-89). 
51 Per il concetto, vd. NIC. Ther. 494. 
52 SOPH. fr. 534 (PADUANO II [Torino 1982], pp. 964-

966) = MACR. Sat. 5, 19, 9 (MARINONE [Torino 1967], 
p. 628). 

53 La rituaria impone che nell'atto di recidere le erbe 
o piante taumaturgiche la maga debba volgere lo sguar­
do altrove (cfr. SOPH. Oed. Col. 490). 

54 Le grida rituali potevano anche servire per coprire 
gli eventuali urli della pianta strappata dal suolo: essi, 
infatti, erano portatori di morte o di pazzia per chi li 
udiva, cfr. u. ALBINI, Atene segreta, Milano 2004, pp. 
55-56. 

55 TIM. fr. 9 (FHG I [PARIS 1841], p. 195a). 
56 DION. PER. 692 (GGM II [PARIS 1882], p. 146b). 
57 V d. anche Schol. in APOLL. RHOD. 2, 399-401a. 
58 EUSTATH. in Dion. Per. 692 (GGM II, p. 341b). 
59 Argon. Orph. 911-923 (vIAN, pp. 34-35). 
6° Cfr. il comm. di VIAN, pp. 185-186. 
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36 Ibid. 14, 363; The motivation for the metamor­
phosis caused by the enchantress, is as part of her ven­
detta as a spurned lover. 

37 Cfr. Verg. Aen. 7, 190-191; Serv. ad Aen. 7, 190. 
38 Plut. Quaest. Rom. 21: 268F-269A ( COLE BABBITT 

IV [London-Cambridge (Mass.) 1936], p. 36). 
39 Cfr. Aelian. Nat. anim. 4, 5; Hesych. 2772 (LATTE 

II [K0BENHAVN 1966], p. 481); Achill. Tat. V, 3, 3, 20. 
4° Cfr. Porph. fr. 382 ( SMITH [ STUTTGART-LEIPZIG 

1993], p. 463, 26-27) ap. Stob. I, 49, 60 (WACHSMUTH 
I, 446, 11); Ps.-Plut. Vit. Horn. 126; also A. HERMANN, 
s.v. «Circe», in RAC, III, Stuttgart 1957, col. 139; 
CANCIANI, s. V. «Kirke», p. 50a. 

4
1 Apoll. Rhod. IV, 672-684. 

42 Bab. I, 4-5 (Alex. Polist. ap. Eus. Chron. 7, 29 ss 
[ KARST l) = P. SCHNABEL, Berossos und die babylonisch­
hellenistische Literatur, Leipzig 1923, pp. 254-255; J. 
BOTTÉRO-S.N. KRAMER, Uomini e dèi della Mesopota­
mia. Alle origini della mitologia, Italian print edited 
by G. BERGAMINI, Torino 1992, pp.719-720; ALBRILE 
«Le Acque e la Morte: riflessioni sulla teologia della 
Parafrasi di Seem», in Nicolaus, N.s. 27 (2000), pp. 
252-255. 

43 Cfr. BOTTÉRO-KRAMER, Uomini e dèi della 
Mesopotamia, pp. 202-203. 

44 Cfr. also G. FURLANI, s. v. «Beroso», in Enciclope­
dia Italiana, VI, Roma 1930, p. 771b. 

45 Theoph. Hist. plant. V, 8, 3 (AMIGUES III [Paris 
1993], pp. 23, 21-24, 10 and comments at pp. 104-5); 
MARCONI, «Kirke», p. 41; for the Circe's "mountain" 
dwelling cfr. also Nonn. Dion. 37, 11-12 (FRANGOULIS 
xm [Paris 1999], p. 76). 

46 Cfr. also Tat. Orat. ad Graec. 18,1 (WHITTAKER 
[Oxford 1982], p. 36). 

47 Cfr. Hesiod. Theog. 957-958 (ARRIGHETTI [Milano 
1984], p. 124). 

48 Argon. Orph. 1219-1221 (vIAN [Paris 1987], p. 46). 
49 Marconi, «Kirke», pp. 37 ss. 
5° Cfr. Ioh. Mal. Chron. 19 (THURN [cFHB xxxv, 

Berlin-New York 2000], pp. 88-89). 
5

1 For this concepì, see Nic. Ther. 494. 
52 Soph. fr. 534 (PADUANO II [Torino 1982], pp. 964-

966) = Macr. Sat. 5, 19, 9 (MARINONE [Torino 1967], p. 
628). 

53 The ritual imposes that in the act of cutting the 
herb or thaumaturgical plant, the enchantress must 
turn her gaze elsewhere (cfr. Soph. Oed. Col. 490). 

54 The ritual scream could also have served to cover 
the possible screams of the plant being ripped out of 
the soil: they, indeed, were bringers of death or mad­
ness to whoever heard them, cfr. u. ALBINI, Atene 
segreta, Milano 2004, pp. 55-56. 



61 MARCONI, «Kirke», pp. 40-41. 
62 Argon. Orph. 925-930. 
63 SOPH. fr. 535 (PADUANO II, p. 966). 
64 Cfr. s. ILES JOHNSTON, Hekate Soteira. A Study of 

Hekate's Roles in the Chaldean Oracles and Related 
Literature (American Classica! Studies 21), Atlanta 

· (Georgia) 1990. 
65 Cfr. anche w. BOUSSET, «Platons Weltseele und 

das Kreuz Christi», in Zeitschrift far die 
Neutestamentliche Wissenschaft, 14 (1933), pp. 273-285; 
maggiori ragguagli nel mio «Il Segreto della Madre 
Lucente. Estasi e teurgia nel sincretismo gnostico», in 
MHNH, 2 (2002), pp. 145-174. . 

66 Orac. chald. fr. 35 (DES PLACES [Paris 1971], p. 75; 
cfr. R. MAJERCIK, The Chaldean Oracles. Text, 
translation, and commentary [Studies in Greek and 
Roman Religion 5], Leiden-Koln 1989, pp. 60-61 e 
155-156; G. KROLL, De Oraculis Chaldaicis, Breslau 1894 
[repr. Hildesheim 1962], p. 20 = DAMASCIUS, II, 133, 
1-6). 

67 Cfr. H. LEWY, Chaldaean Oracles and Theurgy. 
Mysticism Magie and Platonism in the Later Roman 
Empire, Nouv. éd. par M. Tardieu, Paris 19783, p. 205 
(si tratta di una sorta di suicidio rituale). 

68 Circostanza che venne già studiata da M. MARCONI, 
«Da Circe a Morgana», in Rendiconti del Reale Istituto 
di Scienze e Lettere, Classe di Lettere e Scienze Morali e 
Storiche, Ser. III, 74 (1940-41), pp. 533-573-

69 Cfr. MARCONI, «Kirke», p. 48. 
70 Nella mentalità antica si tratta di una sorta di 

«mungitura»; per questo vd. il mio «Il corpo imma­
ginato. Ipotesi su una metafora gnostica», in Archceus, 
8 (2004), pp. 29-30. 

71 A questo argomento ho dedicato una serie di stu­
di compendiati nel mio «Zoroastro, le rose e il papa­
vero», in GH. GNOLI-G. SFAMENI GASPARRO (cur.), Po­
tere e religione nel mondo indo-mediterraneo tra 
ellenismo e tarda-antichità (Atti del Primo Convegno 
della Società Italiana di Storia delle Religioni), di pros­
sima pubblicazione nella «Serie Orientale Roma» 
dell'IsIAo; vd. anche il recentissimo P. NENCINI, Il fio­
re degli inferi. Papavero da oppio e mondo antico (Na­
ture 11), Roma 2004. 

72 Cfr. MONTANARI, GI. Vocabolario della lingua gre­
ca, p. 314a. 

73 Cfr. M. TORTORELLI GHIDINI, «Nephele: una me­
tafora orfica arcaica», in La Parola del Passato, 44 
(1989), pp. 31 ss. 

74 Od. Iv, 295; l'intera tematica è approfondita nel 
mio «Il corpo immaginato», pp. 25-40. 

75 V d. anche CH. RA TSCH, Enzyklopiidie der 
psychoaktiven Pflanzen. Botanik, Ethnopharmakologie 
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55 Tim. fr. 9 (FHG 1 [Paris 1841], p. 195a). 
56 Dian. Per. 692 (GGM 11 [Paris 1882], p. 146b). 
57 See also Schol. in Apoll. Rhod. 2, 399-4oia. 
58 Eustath. in Dion. Per. 692 (GGM II, p. 341b). 
59 Argon. Orph. 911-923 (vIAN, pp. 34-35). 
6° Cfr. the comment by VIAN, pp. 185-186. 
61 MARCONI, «Kirke», pp. 40-41. 
62 Argon. Orph. 925-930. 
63 Soph. fr. 535 (PADUANO II, p. 966). 
64 Cfr. s. ILES JOHNSTON, Hekate Soteira. A Study of 

Hekate's Roles in the Chaldean Oracles and Related 
Literature (American Classical Studies 21), Atlanta 
(Georgia) 1990. 

65 Cfr. anche w. BOUSSET, «Platons Weltseele und 
das Kreuz Christi», in Zeitschrift far die Neutestament­
liche Wissenschaft, 14 (1933), pp. 273-285; more details 
in my work «Il Segreto della Madre Lucente. Estasi e 
teurgia nel sincretismo gnostico», in MHNH, 2 (2002), 
pp. 145-174. 

66 Orac. chald. fr. 35 (DES PLACES [Paris 1971], p. 75; 
cfr. R. MAJERCIK, The Chaldean Oracles. Text, 
translation, and commentary [Studies in Greek and 
Roman Religion 5], Leiden-Koln 1989, pp. 60-61 e 
155-156; G. KROLL, De Oraculis Chaldaicis, Breslau 1894 
[repr. Hildesheim 1962], p. 20 = DAMASCIUS, II, 133, 1-
6). 

67 Cfr. H. LEWY, Chaldaean Oracles and Theurgy. 
Mysticism Magie and Platonism in the Later Roman 
Empire, Nouv. éd. par M. Tardieu, Paris 19783, p. 205 
(it is matter of a kind of ritual suicidai). 

68 Circumstance already studied by M. MARCONI, «Da 
Circe a Morgana», in Rendiconti del Reale Istituto di 
Scienze e Lettere, Classe di Lettere e Scienze Morali e 
Storiche, Ser. III, 74 (1940-41), pp. 533-573-

69 Cfr. MARCONI, «Kirke», p. 48. 
70 In the old mentality it is matter of a kind of"milk­

ing"; see my work «Il corpo immaginato. Ipotesi su 
una metafora gnostica», in Archceus, 8 (2004), pp. 29-
30. 

71 To this argument I dedicated a series of studies in 
my «Zoroastro, le rose e il papavero», in GH. GNOLI-G. 
SFAMENI GASPARRO (cur.), Potere e religione nel mon­
do indo-mediterraneo tra ellenismo e tarda-antichità 
(Atti del Primo Convegno della Società Italiana di Sto­
ria delle Religioni), di prossima pubblicazione nella 
«Serie Orientale Roma» dell'IsAo; see also the recent 
P. NENCINI, Il fiore degli inferi. Papavero da oppio e 
mondo antico (Nature 11), Roma 2004. 

72 Cfr. MONTANARI, GI. Vocabolario della lingua 
greca, p. 314a. 

73 Cfr. M. TORTORELLI GHIDINI, «Nephele: una me­
tafora orfica arcaica», La Parola del Passato, 44 (1989), 
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und Anwendung, AT Verlag, Aarau (Schweiz) 20047, 

pp. 401-411, un'importante opera che non ho potuto 
utilizzare nei miei precedenti scritti. 

76 EURIP. Ecub. 70-71 (ALBINI-FAGGI [Milano 19852
], 

p. 8). 
77 Sui cicli epici legati a questa terra, ancora 

insuperato il lavoro di G. CAPOVILLA, «Colchica­
Adriatica parerga. Da Eumelo di Corinto ad Apollonia 
Rodio», in Rendiconti dell'Istituto Lombardo di Scienze 
e Lettere, Classe di Lettere e Scienze Morali e Storiche, 
91 (1957), pp. 739-802. 

78 APOLL. RHOD. 3, 200-209. 
79 Cfr. MARCONI, «Kirke», pp. 49-50. 
8° Cfr. AELIAN. Var. hist. 4, 1, 8; NICOL. DAM. fr. 124 

(FHG III [Paris1883], p. 461b). 
81 MARCONI, «Kirke», p. 50. 
82 Per le costumanze funerarie dell'Iran antico, vd. 

M. BOYCE, «Corpse», in E. YARSHATER (ed.), 
Encyclopcrdia Iranica, VI, Costa Mesa-New York 1993, 
pp. 279a-286b. 

83 Cfr. PH. GIGNOUX, «Corps osseux et àme osseuse: 
essai sur le chamanisme dans l'Iran ancien», in Journal 
Asiatique, 267 (1979 ), pp. 60-61; 67-71; GH. GNOLI, 
«More on astwand ruwan (KKZ 19 and KNRb 20-21)», 
in Bulletin of theAsia Institute, N.s.10 (1996 [ma 1998]) 
= Studies in honor of Vladimir A. Livshits, pp. 73-77. 

84 Nimphod. fr. 17 (FHG II [PARIS 1878], p. 380a). 
8
5 Cfr. MARCONI, «Kirke», p. 51. 

86 Schol. in APOLL. RHOD. 3, 200a; 201b; vd. anche 
K. KERÉNYI, Gli dèi e gli eroi della Grecia, 1. Gli dèi, 
Milano 19895, pp. 40-41. 

87 Cfr. anche DIOSCOR. 4, 76 (WELLMANN II, p. 237, 
11-238, 7). 

88 V d. QUINT. SMIR. 6, 260-264 (VIAN II [Paris 1966], 
p. 77). 

89 OVID. Metam. 7, 408-419 (FARANDA VILLA-COR­
TI 1 [Milano 1994], pp. 412-414). 

9° Cfr. RATSCH, Enzyklopiidie der psychoaktiven 
Pfianzen, pp. 33-36. 

9
1 Cfr. MARCONI, «Kirke», p. 54. 

92 Un rapporto iniziatico paradossale che ritornerà 
per il Lucio delle metamorfosi apuleiane ( cfr. APUL. 
Metam. 1, 9; 3, 24-27 [VITALI (Bologna 1984), p. 14; 
128-132). 

93 PLIN. Nat. hist. 25, 8, 29; 26, 82, 131; 90, 151 (JONES 
VII [London-Cambridge (Mass.) 1956], p. 56; 362; 
376). 

94 Cfr. M.c. MARTINI, Piante medicamentose e ritua­
li magico-religiosi in Plinio, Roma 1977, pp. 42-46. 

95 Cfr. SOPH. Oed. Tyr. 154; Eur. Alc. 92, 220; vd. 
inoltre V. BLUMENTHAL, s. V. «Paian», PWRE, XVIII/2, 
Stuttgart 1942, coll. 2340-2345. 
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pp. 31 ss. 
74 Od. 1v, 295; the whole theme is discussed in my 

work «Il corpo immaginato», pp. 25-40. 
75 CH. RATSCH, Enzyklopiidie der psychoaktiven Pfian­

zen. Botanik, Ethnopharmakologie und Anwendung, 
AT Verlag, Aarau (Schweiz) 2004 7, pp. 401-411, an 
important opera which I've not consulted in my 
previous works. 

76 Eurip. Ecub. 70-1 (Albini-Faggi [Milano 19852
], 

p. 8). 
77 On the epic cycles associated to this land, see the 

work by G. CAPOVILLA, «Colchica-Adriatica parerga. 
Da Eumelo di Corinto ad Apollonia Rodio», in 
Rendiconti dell'Istituto Lombardo di Scienze e Lettere, 
Classe di Lettere e Scienze Morali e Storiche, 91 (1957), 
pp. 739-802. 

78 Apoll. Rhod. 3, 200-209. 
19 Cfr. MARCONI, «Kirke», pp. 49-50. 
8° Cfr. Aelian. Var. hist. 4, 1, 8; Nicol. Dam. fr. 124 

(FHG III [Paris 1883], p. 461b). 
81 MARCONI, «Kirke», p. 50. 
82 For the funereal customs in the old Iran, M. Boyce, 

«Corpse», in E. YARSHATER (ed.), Encyclopcrdia 
Iranica, VI, Costa Mesa-New York 1993, pp. 279a-286b. 

83 Cfr. PH. GIGNoux, «Corps osseux et àme osseuse: 
essai sur le chamanisme dans l'Iran ancien», in Jour­
nal Asiatique, 267 (1979), pp. 60-61; 67-71; GH. GNOLI, 
«More on astwand ruwan (KKZ 19 and KNRb 20-21)», 
in Bulletin of the Asia Institute, N.s. 10 (1996 [1998]) = 
Studies in honor of Vladimir A. Livshits, pp. 73-77. 

84 Nimphod. fr. 17 (FHG II [Paris 1878], p. 380a). 
8

5 Cfr. MARCONI, «Kirke», p. 51. 
86 Schol. in Apoll. Rhod. 3, 200a; 201b; see also K. 

KERÉNYI, Gli dèi e gli eroi della Grecia, 1. Gli dèi, 
Milano 19895, pp. 40-41. 

87 Cfr. also Dioscor. 4, 76 (WELLMANN II, p. 237, 11-
238, 7). 

88 V d. Quint. Smir. 6, 260-4 (vIAN II [Paris 1966], p. 

77). 
89 Ovid. Metam. 7, 408-419 (FARANDA VILLA-CORTI 

1 [Milano 1994], pp. 412-414). 
9° Cfr. RATSCH, Enzyklopiidie der psychoaktiven 

Pfianzen, pp. 33-36. 
91 Cfr. MARCONI, «Kirke», p. 54. 
92 A paradoxical initiatory relationship, which will 

be back also in the case of the Lucius in the Apuleian 
metamorphosis ( cfr. Apul. Metam. 1, 9; 3, 24-27 
[ VITALI (Bologna 1984), p. 14; 128-132). 

93 Plin. Nat. hist. 25, 8, 29; 26, 82, 131; 90, 151 (JONES 
VII [London-Cambridge (Mass.) 1956], p. 56; 362; 376). 

94 Cfr. M.c. MARTINI, Piante medicamentose e rituali 
magico-religiosi in Plinio, Roma 1977, pp. 42-46. 



96 AESCH. Suppi. 1066. 
97 VERG. Aen. 12, 400-403. 
98 Cfr. G. PANESSA, s. v. «Peonio», in Enciclopedia 

Virgiliana, v1, Roma 1988, pp. 2ob-21a. 
99 AELIAN. Nat. anim. 1, 45 (MASPERO I, p. 88); PLIN. 

Nat. hist. 10, 20, 40 (RACKHAM III [London­
Cambridge (Mass.) 1947], pp. 316-318. 

'
00 DIOSCOR. 3, 140, 1 (WELLMANN II, p. 149, 2). 

101 Cfr. w.tt.s. JONES (ed.), Pliny. Natural History, 
VII: Libri xx1v-xxvII, London-Cambridge (Mass.) 
1956, p. 113 nota a; sull'argomento è tornato Simone 
Cristoforetti, «"Legno della Croce" e "Peonia 
bizantina": un rimedio iranico all'epilessia tra 
Avicenna, Bìrùni e Haqani», in AA.vv., La Persia e 
Bisanzio (Atti dei Convegni Lincei 201), Roma 2004, 
pp. 953-967. 

102 Cfr. PLIN. Nat. hist. 24, 102, 160. 
103 Cfr. CH.A. LOBECK, Aglaophamus sive de 

theologiae mysticae Graecorum causis, 1, Konigsberg 
1829, p. 722; E. WELLMANN, s.v. «Aglaophamos», in 
PWRE, 1, Stuttgart 1894, col. 824. 

104 Cfr. IAMBL. Vit. Pythag. 146 (GIANGIULIO [Mila­
no 2000] II, pp. 424-426); vd. anche PROCL. In Tim. 
289B; Theol. plat. I, 5. 

105 Cfr. w. BURKERT, Lore and Science in Ancient 
Pythagoreism, Cambridge (Mass.) 1972, pp. 120 ss.; 
I.P. COULIANU, «Iatroi kai manteis. Sulle strutture 
dell'estatismo greco», in Studi Storico Religiosi, 4 
(1980), pp. 290 ss. 

106 Cfr. v. BÉRARD, «La Messe Noire de Circé», in 
; Revue des Études Grecques, 32 (1919), pp. 16 ss. 

107 Od. 10, 316. 
108 V d. anche ATHEN. 11, 498a. 
109 Cfr. BÉRARD, «La Messe Noire de Circé», pp. 24-25. 
no MARTIAL. 8, 6, 11 (KER II [London-Cambridge 

(Mass.) 1920], p. 8); cfr. HOM. Il. 9,203. 
111 CICER. Tuscul. 1, 40, 97 (King [London­

Cambridge (Mass.) 1927], pp. 114-116). 
112 Sulle varie identificazioni, cfr. RATSCH, 

Enzyklopadie der psychoaktiven Pfianzen, pp. 611-612; 
e quanto detto infra. 

" 3 HIPP. Ref v1, 14, 8 (= M. SIMONETTI [cur.],Testi 
gnostici in lingua greca e latina, Milano 1993, p. 26). 

" 4 Od. 10, 304-306. 
" 5 Es. 15, 22. 
"

6 Cfr. HIPP. Ref VI, 15, 4. 
" 7 Sulle relazioni tra moly e papaver somniferum 

spero di tornare in un futuro lavoro; per ora, ma in 
una prospettiva differente, cfr. R. FERRAR!, «Sul moly 
omerico», in Rendiconti dell'Istituto Lombardo di 
Scienze e Lettere, Classe di Lettere e Scienze Morali e 
Storiche, Ser. III, 88 (1955), pp. 12-20; tra gli innume-
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95 Cfr. Soph. Oed. Tyr. 154; Eur. Alc. 92, 220; vd. 
inoltre V. BLUMENTHAL, s. V. «Paian», PWRE, xvm/2, 
Stuttgart 1942, coll. 2340-2345. 

9
6 Aesch. Suppi. 1066. 

97 Verg. Aen. 12, 400-403. 
98 Cfr. G. PANESSA, s. v. «Peonio», in Enciclopedia 

Virgiliana, v1, Roma 1988, pp. 2ob-21a. 
99 Aelian. Nat. anim. 1, 45 (MASPERO 1, p. 88); Plin. 

Nat. hist. 10, 20, 40 (RACKHAM III [London-Cam­
bridge (Mass.) 1947], pp. 316-318. 

lOO Dioscor. 3, 140, 1 (WELLMANN II, p. 149, 2). 
101 Cfr. w.H.s. JoNES (ed.), Pliny. Natural History, 

VII: Libri xx1v-xxv11, London-Cambridge (Mass.) 
1956, p. 113 note a; on this subject see SIMONE 
CRISTOFORETTI, «"Legno della Croce" e "Peonia 
bizantina": un rimedio iranico all'epilessia tra 
Avicenna, Bir(mi e Haqani», in AA.vv., La Persia e 
Bisanzio (Atti dei Convegni Lincei 201), Roma 2004, 
pp. 953-967. 

102 Cfr. Plin. Nat. hist. 24, 102, 160. 
103 Cfr. Ch.A. Lobeck, Aglaophamus sive de 

theologiae mysticae Graecorum causis, 1, Konigsberg 
1829, p. 722; E. WELLMANN, s.v. «Aglaophamos», in 
PWRE, 1, Stuttgart 1894, col. 824. 

104 Cfr. Iambl. Vit. Pythag. 146 (GIANGIULIO [Milano 
2000] II, pp. 424-426); see also Procl. In Tim. 289B; 
Theol. plat. 1, 5. 

105 Cfr. w. BURKERT, Lore and Science in Ancient 
Pythagoreism, Cambridge (Mass.) 1972, pp. 120 ss.; 
I.P. couuANU, «Iatroi kai manteis. Sulle strutture 
dell'estatismo greco», in Studi Storico Religiosi, 4 
(1980), pp. 290 ss. 

106 Cfr. v. BÉRARD, «La Messe Noire de Circé», in 
Revue des Études Grecques, 32 (1919), pp. 16 ss. 

107 Od. 10, 316. 
108 V d. also Athen. 11, 498a. 
109 Cfr. BÉRARD, «La Messe Noire de Circé», pp. 24-25. 
110 Martial. 8, 6, 11 (KER II [London-Cambridge 

(Mass.) 1920], p. 8); cfr. Horn. Il. 9,203. 
m Cicer. Tuscul. 1, 40, 97 (KING [London-Cambridge 

(Mass.) 1927], pp. 114-116). 
112 On the different identifications, cfr. RATSCH, 

Enzyklopadie der psychoaktiven Pfianzen, pp. 611-612; 
e quanto detto infra. 

113 Hipp. Ref VI, 14, 8 ( = M. SIMONETTI [ cur.], Testi 
gnostici in lingua greca e latina, Milano 1993, p. 26). 

" 4 Od. 10, 304-306. 
" 5 Es. 15, 22. 
116 Cfr. Hipp. Ref vi, 15, 4. 
" 7 I hope to return to the relationship between moly 

and papaver somniferum, in the future; but for now, 
in a different prospective, cfr. R. FERRARI, "Sul moly 
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revoli tentativi di identificazione con le più diverse 

varietà botaniche costante il riferimento al «fiore bian­

co», che Dioscoride riconosce nel nftycxvov èiypwv 

(pp. 14-15); nulla vieta in ogni caso di avvicinare il 

mercuriale moly ad altri oggetti di origine vegetale 

maneggiati da Hermes, primo fra tutti il caduceo, l'au­

rea verga esito di un furto e di un baratto con il fratello 

Apollo (cfr. PS.-APOLL. Bibl. III, 10, 2, 1-9); un basto­

ne d'oro «a tre foglie», tprnfttEÀoc;, (cfr. HOM. Hymn. 
Herm. IV, 528 ss.), che Alberto Borghini, con felice 

intuizione, propone di identificare con il ramo d'oro 

della catabasi di Enea; cfr. A. BORGHINI, «Strutture re­

ligiose dell'antichità: un contributo al "Ramo d'oro" 

(VERG. Aen. VI 136 sgg.)», in A. LOPRIENO (cur.), Mi­
scellanea fra linguistica e letteratura, Napoli 1986, pp. 

45-52. 
118 HIPP. Ref VI, 17, 5-7 (SIMONETTI, p. 28). 
119 Ibid. VI, 17, 7 (SIMONETTI, p. 32). 
120 NHC VI, 2, 13, 1-21, 32 = P.-H. POIRIER (ed. avec 

deux contrib. de w.-P. FUNK), Le Tonnerre, intellect 
pafait (Bibliothèque Copte de N ag Hammadi- Section 

«Textes», 22), Québec (Canada)-Louvain-Paris 1995; 

gli editori sottolineano più volte le affinità con la gnosi 

simoniana (cfr. pp. 216; 224; 227 e passim). 
121 Bronte VI, 13, 1 (POIRIER, p. 178). 
122 Ibid., VI, 13, 18. 
12

3 Su questo mi permetto di rinviare al mio «La 

Maculazione Redentrice. Uno studio sull' Evangelium 
Aegyptiorum», in Le Muséon, 115 (2002), pp. 57-68. 

124 Bronte VI, 13, 32 (POIRIER, p. 180). 
125 Ibid., VI, 14, 5-9. 
126 Cfr. Orac. chald. fr. 4 (DES PLACES, p. 67 = 

PRocws, In Alc. 37 [Westerink (Amsterdam 1954), p. 

14]; Theol. plat. 365, 3-4); vd. POIRIER, p. 209. 

l27 Cfr. IAMBL. De myst. 2, 5 (MORESCHINI [Milano 

2003], p. 160); vd. anche HIPP. Ref v, 9, 5. 
128 Cfr. MARCONI, «Kirke», pp. 55 ss. 
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omerico", in Rendiconti dell'Istituto Lombardo di Scien­
ze e Lettere, Classe di Lettere e Scienze Morali e Stori­
che, Ser. m, 88 (1955), pp. 12-20; among the 

innumerable attempts to identify it with the most di­

verse botanica! varieties, there is a constant reference 

to the "white flower", which Dioscorides recognises in 

the nftycxvov èiyptov (pp. 14-5); nothing stops us in 

any case from comparing Mercury's moly to other 

objects of a vegetable origin, which were handled by 

Hermes. First of all the his staff, the golden rod, fruit 

of a robbery and bartered with his brother Apollo ( cfr. 

Ps.-Apoll. Bibl. m, 10, 2, 1-9); a golden stick with "three 

leaves", tpt1tTJtEÀoç, (cfr. Horn. Hymn. Herm. IV, 528 

ss.), which Alberto Borghini, with fortunate 

perception, identifies as the golden branch of Aenas's 

catabasis; cfr. A. Borghini, "Strutture religiose dell'an­

tichità: un contributo al "Ramo d'oro" (Verg. Aen. VI 

136 sgg.)", in A. LOPRIENO (cur.), Miscellanea fra lin­
guistica e letteratura, Napoli 1986, pp. 45-52. 

118 Hipp. Ref VI, 17, 5-7 (SIMONETTI, p. 28). 
119 Ibid. VI, 17, 7 (SIMONETTI, p. 32). 
120 NHC VI, 2, 13, 1-21, 32 = P.-H. POIRIER (with two 

contrib. de w.-P. FUNK), Le Tonnerre, intellect pafait 
(Bibliothèque Copte de Nag Hammadi - Section 

«Textes», 22), Québec (Canada)-Louvain-Paris 1995; 

The editors frequently underline the affinities with the 

Simonian gnosis (cfr. pp. 216; 224; 227 and passim). 
121 Bronte VI, 13, 1 (Poirier, p. 178). 
122 Ibid., VI, 13, 18. 
123 On this matter, see my work «La Maculazione 

Redentrice. Uno studio sull' Evangelium 
Aegyptiorum», in Le Muséon, 115 (2002), pp. 57-68. 

124 Bronte VI, 13, 32 (Poirier, p. 180 ). 
125 Ibid., VI, 14, 5-9. 
126 Cfr. Orac. chald. fr. 4 (DES PLACES, p. 67 = Proclus, 

In Alc. 37 [Westerink (Amsterdam 1954), p. 14]; Theol. 
plat. 365, 3-4); vd. Poirier, p. 209. 

127 Cfr. Iambl. De myst. 2, 5 (MORESCHINI [Milano 

2003], p. 160 ); see also Hipp. Ref v, 9, 5. 
128 Cfr. MARCONI, «Kirke», pp. 55 ss. 











velocemente possibile. Una ricerca sistematica per il 
filmato, condotta assieme a un giovane agricoltore di 
Quistinic, non ha dato i risultati sperati. Se abbiamo 
rinvenuto la pianta, è sempre stato per puro caso: a 
Belle-Ile, lungo la scarpata di una strada in rifacimento; 
sotto una panchina pubblica di una spiaggia dell'isola 
a Moins, molto frequentata, in particolare dai bambini. 
L'esemplare era ignorato da tutti, sebbene 
un'informatrice si ricordava, 40 anni prima, di averla 
scoperta nel cortile della scuola condotta su questa 
isola dalle suore, le quali raccomandavano ai bambini 
di non toccarla ("è un veleno") e, nel caso vi fosse stato 
contatto, di non mettere le mani in bocca e di lavarsi 
accuratamente. 

Nel giugno del 1998, all'altra estremità della 
medesima isola, fu ritrovata in grande abbondanza su 
una parcella* circondante una casa nuova, su terreno 
di riporto. Nei discorsi dei vicini, residenti non 
autoctoni, apparentemente non se ne conservava più 
traccia. Quanto a noi, che l'abbiamo cercata senza 
successo per dei mesi, la troviamo oramai in tutti gli 
angoli di strada: parcheggi di autostrade in Borgogna; 
in piena Camargue; nel mezzo delle vigne di Vic-le­
Fescq nel Gard; in mezzo alle rovine di Beyrouth. 
Ritorna a Quistinic negli anni '70, in mezzo alle 
autovetture di un parcheggio creato da poco in terra 
battuta, al posto della casa di Eric Tabarly sulle sponde 
del Blavet, smontata pietra per pietra 7• In nessuno di 
questi casi la questione delle sue virtù e dei suoi pericoli 
è stata sollevata dalle persone che abbiamo interrogato 
sul luogo, salvo in Messico, dove questa pianta è 
importante nei riti cora e huichol- presso questi ultimi 
tuttavia in contrapposizione con il cactus del peyote -
e sviluppa una taglia, degli aromi e degli alcaloidi non 
paragonabili a quelli della modesta pianta europea. 
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Piante d i Datura stramonium L. sulla spiaggia 
Plants o/ Datura stramonium L. on the beach 

Belle-Ile, where we found it along the sloping verge of 
a road being resurfaced; or under a park bench on a 
beach, being used a lot by young children, on the 
island of Moins. In this case it seemed totally 
unknown, but then an informant remembered having 
discovered it 40 year s previously in a corner of the 
schoolyard of a convent on the island. The nuns had 
advised the children not to touch it (it is a poison) and 
if they did, not to put their hands in their mouths and 
to wash themselves carefully. 

In June 1998, it was found in great abundance on a 
very visible parcel .. of reclaimed land surrounding a 
new house at the extremity of the same island. No 
apparent trace of it appeared in the conversations of 
the people living nearby. These were ali non-native 
residents of the area. As for us, we had unsuccessfully 
searched for it for months but now we can find it on 
every corner of the road, in car parks in Burgundy, in 
the Camargue, in the middle of vineyards in Vie-le 
Fescq in the Gard, in the middle of the ruins of 
Beyrouth and returning to the Quistrinic of the '70s, 
among parked cars in the middle of a then recently 
completed dirt car park; and on the vacant land on the 
banks of the Blavet,7 where Eric Tabarly's house once 
stood: the house had been demolished stone by stone. 
In none of these places did the locals we talked to, 
bring up its virtues or dangers in conversation, except 
in Mexico where this plant is important in Cora and 
Huichol rites - here though in contrast to the peyote 
cactus - however, its size as well as scent and alkaloids 
are not comparable to the modest European plant. 

LINGUISTICALLY SPEAKING 

The linguistic study carried out on the name of the 
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LINGUISTICAMENTE PARLANDO 

L'inchiesta linguistica condotta a quei tempi sul nome 
della pianta ha permesso di segnalare l'antichità del 
suo uso sulla base della lingua parlata. Se il nome era 
recente, poteva essere bretone? Essendo lo scopo dei 
parlanti quello medesimo della denominazione, se 
l'uso della pianta fosse stato nuovo, dopo una o due 
generazioni avrebbe potuto portare il nome francese 
di stramoine (stramonio), relativamente comune da 
un secolo. Per paragone, mai a nostra conoscenza l'erba, 
l'H, l'haschish, di cui osservammo allora l'arrivo nelle 
campagne, ha ricevuto un nome bretone, se non forse 
per scherzo, e comunque non abbiamo registrato a 
quei tempi un nome specifico.8 Come è frequente nel 
caso di piante e animali in Bretagna, la denominazione 
in bretone popolare, con le sue molteplici varianti, 
segnala generalmente una pratica antica e localizzata. 

Ora, i dizionari antichi e moderni danno a jilgré il 
significato di stramonio, così come certe traduzioni 
popolari in francese. Nelle opere più recenti, quali il 
FAVEREAU (2001), sono presenti le due grafie di jilegré 
e jenegré, con il significato di stramonio, e il mezwerez 
in vannese, che troveremo più avanti. Nell'altro senso, 
dal francese verso il bretone, i dizionari danno per 
stramonio o datura il termine erudito, che non 
abbiamo mai udito nel corso della nostra indagine a 
Morbihan, e il termine popolare con le sue varianti:9 il 
bretone "classico" ( che è anche quello del nord della 
Bretagna) aval-spern, mai registrato da noi nel corso 
di una rapida indagine comparativa a Trégor, ossia 
"mela selvatica" o "mela spinosa", ove spern significa 
"spina" e si riferisce al frutto della datura che ricorda 
una mela con delle spine; l'aggettivo "selvatica" 
sottolinea invece il fatto che tale "mela" si sviluppa su 
piante spontanee, non innestate. Questo termine 
assomiglia per la sua formazione all' aval-douar, patata, 
termine creato con l'apparizione relativamente recente 
del tubero alla fine del xvm secolo in Bretagna. 

Jilgré, in vannese, o ancora jinegré, jenegrel, significa 
Datura stramonium. La variante jilgré è la più utilizzata 
nel "paese" dove abbiamo lavorato, cioè Quimperlé à 
Pontivy, in particolare nei due comuni di Arzano (nel 
Finistère, che è di lingua vannese, pur facendo parte 
del bro Gwened) e di Quistinic (in territorio vannese). 
Per questo termine, contrariamente a quello 
precedente e a quello che segue, non è stata trovata 
alcuna informazione etimologica ed è difficile datarne 
l'introduzione. Iljilgré, per il suo ruolo ambiguo, può 
passare dalla versione malefica, quella della "erba degli 
stregoni", a una versione protettrice, benefica, con una 
piccola modifica fonetica corrispondente ad una 
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plant during that period, has allowed us to calculate 
the length of time it has been in use, according to the 
language used. If the name were recent, it might not be 
Breton. As the purpose of its idiomatic usages is the 
same as its denomination, if the use of the plant had 
been new, after one or two generations it would have 
taken the French name of stramoine (thorn-apple, a 
variety of datura), which has been relatively common 
for a century. In comparison, grass or hashish, whose 
arrival we observed in the countryside, has never to 
our knowledge received a Breton name and if it did, it 
was only as a joke and anyway we did not record a 
specific name for it then. 8 As is frequently the case with 
plants and animals in Brittany, a common Breton 
name, with its multiple variants, generally signals an 
ancient and localised usage. 

Now, the ancient and modem dictionaries give 
thorn-apple as the meaning of jilgré, the same as in 
some French folk traditions. Among the latest works, 
the FAVEREAU (2001) gives two spellings jilegré and 
jenegréwith the meaning of thorn-apple and mezwerez 
in the area of Vannais. We will come to these later. In 
the other sense, from French to Breton, the 
dictionaries give the erudite term for thorn-apple or 
datura, which we never heard in the course of our study 
in Morbihan, and the common term with its variants, 9 

i.e. aval-spern in "classic" Breton (which is also that of 
north Brittany) but we didn't find this during a quick 
comparative study in Trégor. "Wild appie" or "thorny 
apple" are the descriptive botanical terms, spern means 
"thorn", as the fruit of the datura looks like an apple 
with thorns, i.e. a "wild appie", seeing as a "wild appie" 
usually grows on trees, which have not been grafted. 
The formation of this term is similar to that of 
avaldouar, potato, a term created with the relatively 
recent arri val of this tuber in Brittany at the end of the 
18th century. 

Jilgré, or again, jinegré or jenegrel, are from the 
dialect ofVannais and mean Datura stramonium. Jilgré 
is the term most used in the "area" we worked in, i.e. in 
Quimperlé at Pontivy, in particular in the two council 
areas of Arzano (in Finistère even if this made up part 
of bro Gwened, it is Vannais dialect) and Quistinic (in 
the Vannais territory). Por this term, contrary to both 
the previous one and the one to follow, no 
etymological information has been found. lt is also 
difficult to date jilgré because of its "ambiguous" role. 
lt can pass from its evil version, that of the "witches 
herb", to a good, protective one, by varying its 
phonetics slightly and its semantics a lot: in this sense 
it is adorned with sacred virtue, becoming saint de gris 
and so jaindgri, sandegré'0 for the tenants of Languidic, 



profonda variazione semantica: in questo caso esso si 
fregia di virtù sacre, diventando saint de gris e quindi 
jaindgri, sandegré'0 per i fattori di Languidic, comune 
vicino a quello di Quistinic, dall'altro lato del fiume 
Blavet. Mewerez, mezwerez, mezwier, mezyer, infine, 
come il precedente non sembra essere un termine di 
dizionario, ma avere piuttosto un'origine popolare, 
sia in ragione delle sue varianti, sia per il suo 
interessante significato, "ebbro", "ubriacone", coniato 
dagli utilizzatori che in tal modo descrivono gli effetti 
della pianta, oppure anche "colui che è soggetto a 
divenire ebbro" (LE GONIDEC 1850, che non menziona 
il termine jilgré). L'autore di un dizionario indica 
inoltre herba vernacula, erba indigena, un dato che è 
per lo meno un'indicazione probante. 

LA BRETAGNA DELLA SEGALE 

Il paesaggio bretone del nostro terreno d'inchiesta - il 
Morbihan costiero e fluviale del Blavet - è, sino agli 
anni '60, un bocage" largamente coltivato a meleto 
nelle piccole "parcelle" ( un "journaI": circa 30 are) di 
sfruttamento da 5 a 15 ettari, dove spesso si è conservato 
il cavallo da soma accanto al trattore. La segale viene 
raccolta anche per la paglia, che serve a riparare i tetti 
delle case, del fienile e di altri edifici, fra cui la cave 
("cantina"). Si utilizza per il torchio ivi situato, usato 
per separare gli strati di mele e per la farina da crépe. 
Mentre il grano viene mietuto, la segale si taglia con la 
falce affinché non sia spezzata dalla macchina, poiché 
altrimenti sarebbe inutilizzabile per il tetto e per il 
torchio. La lingua bretone è stata usata nel mondo del 
lavoro agricolo tradizionale, in particolare quello della 
segale e del sidro, fino agli anni '70-'80. 

Il raduno degli uomini avviene alla fine della 
giornata, dopo i lavori dei campi e prima della 
mungitura, che si fa spesso assieme alle donne. Cinque, 
sei o dieci uomini al massimo si ritrovano secondo la 
stagione e i lavori in corso, nel fienile o nella cave; 
questa non corrisponde al senso francese del termine 
(la parola bretone dice caj), non essendo interrata. 
Tuttavia, come una grotta, sotto il suo riparo conserva 
a temperatura relativamente costante tonnellate di 
sidro, coperte come sono dalla paglia di segale, 
eccellente isolante termico. Come per i lavori relativi 
al maiale, i ruoli sono ben separati: il sidro e la sua 
fermentazione sono una faccenda di uomini e questa 
parte della cantina è uno spazio quasi esclusivamente 
maschile. 
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a council area dose to Quistinic on the other side of 
the Blavet river. Lastly, mewerez, mezwerez, mezweir, 
mezyer, for the interviewer, are only dictionary terms, 
like the previous one. However, they must be of folk 
origin because of their variations and in any case are 
interesting for their meaning: "drunk" and "drunkard." 
These terms were coined by its users to describe the 
plant's effect, as "he who gets drunk" (LE GONIDEC 1850, 
who does not mention the term jilgré). The dictionary's 
author describes it as herba vernacula: indigenous 
herb, a piece of information, which is at least a 
convincing indication. 

BRITTANY OF THE RYE 

The Breton landscape of the area in question - the 
Morbihan coast and the Blavet river - was, up to the 
'6os, a bocage" largely growing potatoes in small 
"parcels" (a "journal": about 30 ares) from 5 to 15 
hectares, where the draught borse was often kept along 
side the tractor. The rye was harvested for its straw for 
repairing the roofs of houses, of barns and other 
buildings, including the cave ("cellars"). It was also 
used for the press, which was kept there for separating 
the different layers of apples, and for crepe flour. When 
the grain was harvested, the rye was cut with a scythe 
because the mechanical harvester would have broken 
the stalks and so making it unusable for the roofs and 
press. The Breton language was used up until the '7os­
'8os, in the context of traditional agricultural work, in 
particular that linked to rye and cider. The men gathered 
at the end of the day, after their work in the fields and 
before the milking, which is often done with the 
women. Five, six or ten men would, according to the 
season and the work in hand, gather in the barn or 
cave. The word cave doesn't correspond to the French 
meaning of the word ( the Breton word is pronounced 
caj). lt is not underground but more like a grotto and 
is kept at a relatively constant temperature by the rye 
straw covering the tonnes of cider stored there. This 
rye straw is an excellent insulation materiai. As with 
the work related to pigs, the gender roles are well 
separated: the cider and the fermentation are men's 
business and this part of the cellar is an exclusively 
male space. 

THE MARKED BOTTLB 

The socia! custom of jilgré is exclusively tied to cider 
( sistr bere pronounced chist). Before the arrivai of wine, 
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LA BOTTIGLIA CON IL SEGNO 

La pratica del jilgré è esclusivamente legata al sidro 
(sistr, qui pronunciato chist). Prima dell'arrivo del vino, 
si beveva solo tale bevanda, la cui quasi scomparsa e la 
recente rinascita alla fine del xx secolo è un fenomeno 
socio-alimentare di primaria importanza, legato alla 
valorizzazione dell'ecologia e dei prodotti naturali e 
biologici. Tra i superalcolici, il lambig (alambicco), 
detto anche lagout (la goccia) o il lagout chist (la goccia 
di sidro), cioè il calvados [acquavite di sidro, prodotto 
specialmente nell'omonima zona della Normandia], 
non è consumato se non raramente nella cave, essendo 
una bevanda nobile, di uso più domestico e festivo, 
oltre che un rimedio farmaceutico, disinfettante 
umano e veterinario. Durante gli anni '70, nelle cave 
dove si trovava ancora del sidro era d'uso terminare 
l'incontro, che raramente si protraeva fino a tardi, con 
un bicchiere di vino; questo si faceva prima della cena, 
prima del rientro a casa per la mungitura. Nei giorni 
di festa e nelle vigilie, la serata poteva, fra i più giovani 
(negli anni cinquanta), terminare molto più tardi. 

Si può supporre che prima dell'arrivo del vino negli 
anni '20-'30, il segnale della conclusione si poteva fare 
con il jilgré. Ma il suo uso non aveva comunque nulla 
di sistematico. Era il segno al tempo stesso del 
prolungamento del piacere dell'incontro e della 
connivenza fra il noto e il non-detto: una acmé di 
socialità. L'andare oltre della serata viene allora 
annunciato da segnali impercettibili al profano. Il 
padrone, in seguito a un'ultima burla da parte sua o da 
parte di uno dei partecipanti che ha replicato a mille 
battute ( e Dio sa quanto le burla in bretone possano 
rispondersi all'infinito in giochi di parole dei quali 
noi, poveri analfabeti, non comprendiamo nulla, se 
non il loro carattere decisamente "gallico" e 
personalizzato), scompare un istante e torna con 
"l'ultima" (la dernière), che tutti conoscono senza dirlo, 
segnata con una croce o con qualunque altro simbolo 
applicato dal padrone medesimo sul tappo, o attorno 
al collo con un filo di canapa, lana, cotone od ottone, 
ma nel modo più discreto possibile, e eh' egli solo è in 
grado di riconoscere. La bottiglia è in una riserva 
speciale, non mischiata con il sidro né con il lambig. 

La riunione nella cave riproduce un momento 
particolare di convivialità fra il fattore ( o più raramente 
il mezzadro) e i suoi "domestici", il ricco proprietario 
tuchentil ( tud gentil: gentil uomo) e i suoi operai. 
Questa società provvisoriamente egualitaria ha come 
simbolo il fatto che, prima del cambiamento di origine 
igienista relativamente recente, e spesso dopo gli anni 
'70, il bicchiere unico di servizio passato di mano in 
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this was the only drink available and almost 
disappeared, before recently being reborn at the end 
of the 20th century. It is a social-dietary phenomenon 
of primary importance and is linked to the appreciation 
of tht;~cotogy of the area and its natural/biological 
products. As alcohol, the lambig (still), also called 
lagout(the drop) or the lagout chist(the drop of cider), 
i.e. calvados ( cider spirit, produced especially in the 
zone of the same name in Normandy), is only rarely 
consumed in the cavo, being in turn both a noble drink 
or rather domestic and festive and also a 
pharmaceutical remedy as well as a human and 
veterinary disinfectant. During the '70s, in the cellars, 
cave, where there was stili some cider, it was customary 
to signal the end of the round with a glass of wine, 
bringing the gathering to an end. These, in any case, 
never went on for very long. The gatherings took place 
before dinner, before everyone returned to their own 
houses and before the milking. On public holidays 
and the eve of public holidays, these evenings could 
go on quite late among the young ones (in the 1950s). 

It could be supposed that before the arrivai of wine 
in the '20- '30s, the signal for the gathering's conclusion 
could have been the jilgré. However, its use was never 
systematic. I t was both the symbol of the prolongation 
of the gathering and of the connivance between what 
is understood and what is left unsaid: the acme of 
sociability. The prolongation of the evening was then 
announced by a signal, which was imperceptible to 
outsiders. The host, following a last joke on his part or 
on the part of one of the participants, who has already 
answered thousands of wise cracks (and God knows 
how many jokes in Breton can be answered in the 
infinite play of words, where we poor illiterates don't 
understand a thing, except for their decidedly "gallic" 
and personalised character), then disappears for an 
instant and returns with the "last" (la dernière), which 
is recognised by everyone present without it having to 
be said. This bottle has been marked with a cross or 
with some other symbol made by the host on the cork 
or by his having placed a cotton, hemp or woollen 
thread or a brass wire around its neck. This identifying 
mark, though, is always as discrete as possible and is 
only known to the host. The bottle is a special reserve, 
neither to be mixed with cider, nor with lambig. 

The gathering in the cave translates as a moment of 
conviviality between the farmer ( or more rarely 
between the share-cropper) and his "domestic" 
workers, the rich property owner tuchentil (tud gentil: 
gentleman) and his workers. Before its relatively recent 
stigmatisation originating from hygiene experts, and 
often after the '70s, the very provisional equality of this 



mano è stato per molto tempo l'affermazione implicita 
di un "senza maniera" e di un "senza classe" ( o piuttosto 
"fuori classe") riunente, durante e dopo i lavori, 
agricoli o non, gli uomini di qualunque estrazione. E' 
in questi momenti, per esempio, che il darsi del tu è di 
rigore nell'area francofona. Se il sidro, servito con un 
unico bicchiere, traduce semplicemente questo 
sentimento del "fra di noi" senza preparazioni, l'arrivo 
della "bottiglia con il marchio" fa entrare l'assemblea 
in un altro regime, non più solamente quello dei molto 
provvisori "uguaglianza" e "fratellanza': ma, direbbero 
SARTRE (1960) e LAPASSADE (1966) con i termini della 
dinamica del gruppo (all'epoca molto in voga nella 
sociologia francese), del "gruppo in fusione", in cui 
ciascuno è legato all'altro da una complicità connessa 
alla conoscenza comune di un segreto. 

Ciascuno conosceva l'origine, le modalità, la 
fabbricazione, la denominazione, ecc. del jilgré. Questa 
pianta diventa un marcatore di territorio per coloro 
che sono lì riuniti, per nulla partecipanti a un rituale 
né a un cerimoniale - non v'è nulla di "sacro" nell'uso 
della pianta-, ma a un'etichetta differente e a una messa 
in scena molto elaborata per ribadire l'identità del 
gruppo. Ciascuno sa, pur senza esprimerlo, che nelle 
precedenti riunioni ha ceduto agli effetti del jilgré. 
Inoltre, affinché elementi estranei ( come eravamo noi) 
potessero essere provvisoriamente inclusi, era 
necessaria da una parte, fra i partecipanti, una forza di 
coesione di cui noi eravamo privi, e, da parte nostra, 
uno o due fattori di facilitazione: il fatto, per esempio, 
di avere "dato una mano" su un cantiere agricolo, di 
aver aiutato al parto notturno di una mucca in difficoltà, 
di esser stati presenti senza troppa discontinuità sul 
territorio, poteva compensare, almeno parzialmente, 
la scarsa conoscenza dei principi redibitori della 
tradizione bretone. La nostra inclusione fu dunque 
fatta senza alcun commento, e solo la moglie del 
padrone avrebbe potuto, in quanto ostessa (sebbene 
esclusa dalla riunione degli uomini), fare al marito un 
segnale a noi indirizzato, essendo reale il pericolo, per 
un non esperto, di "superamento" per gli effetti degli 
alcaloidi: non sappiamo se ella lo fece nel nostro caso. 

In altre società, ad esempio gli Huichol del Messico, 
è al contrario la donna che prepara la bevanda, birra 
nawa di mais fermentato o decotto di peyote, la 
distribuisce agli uomini, e invita il compadre di 
passaggio a consumarne insieme agli altri. 

Infine, la denominazione stessa di jilgré, qui 
pronunciata "jilegré", sconosciuta al di là delle frontiere 
di questa parte del Morbihan, funziona, al pari del 
resto della lingua vernacolare, come un emblema 
territorializzato di riconoscimento, qualificabile come 
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society showed itself symbolically in the single glass 
being passed from hand to hand, a fact that was for a 
long time the implicit affirmation of a coming together 
of the men, whatever their origins, "without affectation" 
and "without class" (or rather outside of class) during 
and after agricultural or other work. I t is in this period, 
for example and comparison, that the personal, 
informai mode of address was the norm in the French 
speaking area. If cider, served in a single glass, translates 
this unpremeditated sentiment of "among us" in a 
simple way, then the arrivai of the "marked bottle" 
pushes the gathering into another space, no longer 
only that of a very provisional "equality" and 
"fraternity", but what SARTRE (1960) and LAPASSADE 

(1966) would describe as the "group in fusion." This 
description is based on the terms of group dynamics 
(in this period very fashionable in French sociology), 
where each person is tied to the other by a connivance 
attached to the common knowledge of a secret that 
they have given each other. 

Each one of them knows the origin, the how and 
why, production, name, etc of the jilgré. This plant 
marks the territory of those who are united there as 
participants, no longer in a ritual or ceremony- there 
is nothing sacred in the use of this plant - but in a 
different way of labelling and a very elaborate acting 
out of group identity. Each participant knows, without 
having to be told, who has yielded to the effects of 
jilgré following the previous gatherings. Furthermore, 
in arder that a foreign element ( as we were) could be 
very provisionally included in the group, a force of 
cohesion, which we lacked, was necessary on the part 
of the other participants. On our part, one or two 
elements at least that could contribute to this were: the 
fact of having "given a hand" on an agricultural site, 
having helped in a night time calving of a cow in 
difficulty, ofhaving been present in the area fora more 
or less continuous period. These could compensate, 
at least provisionally, for our lack or incomplete 
knowledge of the Breton language. Our inclusion was 
then made without any comment. Only the wife of the 
host, as hostess ( even if absent at the men' s gathering), 
might have signalled our presence to her husband, 
due to the existence of a real danger for those not used 
to "getting aver" the effects of the alkaloids. We don't 
know if this happened in our case. 

In other societies, on the other hand, for example 
the Huichol of Mexico, it is the woman who prepares 
the drink, nawa beer from fermented maize or a 
decoction of peyote. She distributes this among the 
men and invites the compadre, who are passing 
through to drink it with the others. 
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simbolo d'identità, sebbene non sia mai apertamente 
rivendicato come tale. Quando il padrone torna con 
la bottiglia preparata, il sidro aumentato di jilgré viene 
versato nel bicchiere unico, ed è quindi necessario del 
tempo perché il giro sia finito, tra gli scherzi e le battute 
più o meno scabrose. Gli effetti non si fanno attendere, 
ma con diversa intensità per ciascuno." 

LA PIANTA "STREGONICA' 

La preparazione del jilgré non è regolata da criteri 
quantitativi, ma qualitativi. Si tratta di integrare al sidro 
nuovo un certo numero di semi di jilgré: da qualche 
seme verde della pianta raccolta quando si apre il guscio 
spinoso arrivato a maturità, a una o due dozzine -
sebbene si affermi generalmente che è molto pericoloso 
oltrepassare la dose prescritta, come se si trattasse di 
un'informazione farmaceutica. Sembra comunque 
che la forza del seme sia molto variabile, a seconda del 
momento della sua raccolta e quello della sua 
introduzione nelle bottiglie di sidro. Dopo l'incontro, 
una delle regole-chiave della sua evocazione fra gli 
uomini vuole che nessuno si sia mai preparato in modo 
premeditato alla bevanda: essa è sempre servita a 
sorpresa, senza che il padrone avverta qualcuno. 
Nessuno ha visto la bottiglia né la sua marca, il padrone 
stesso avrebbe confuso bottiglia o qualcuno ne 
avrebbe messa una per scherzo nella sua cantina. 
Nessuno degli informatori descrive ciò che gli sarebbe 
personalmente successo: essi descrivono ciò che hanno 
visto o ciò che i protagonisti hanno raccontato loro. 
Le donne, l'abbiamo già notato, poiché escluse non 
parleranno diversamente. Si tratta dunque, secondo 
loro ed usando un termine francese di un "traquenara' 
(trabocchetto), termine ugualmente utilizzato durante 
le "pistes" (piste) 12 alcoliche che terminano anch'esse 
spesso, come la peregrinazione jilgreana, nei campi. 
La parola d'ordine è quindi: "mai ammettere". 

E' probabile che il lato "stregonico", allora molto 
stigmatizzato, dell'uso della pianta, nasconda un 
aspetto meno criptico. L'eccezione viene da alcuni 
uomini dalle caratteristiche sociali e culturali molto 
particolari: scapoli, lavoratori agricoli e uomini 
tuttofare, bilingue, ma evolventisi in un ambiente quasi 
esclusivamente bretone, relativamente marginali ma 
anche "figure" caratteristiche del villaggio; essi sono di 
coloro che "non hanno nulla da perdere", e uno di 
loro ha accettato di essere filmato per la preparazione 
del jilgré, eh' egli ha sempre "negato" di aver fabbricato, 
comunque per l'uso di altri e non per il suo proprio, 
rispettando così l'ultima barriera di diniego. 
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Lastly, the name of jilgré itself, pronounced "jilegré" 
here, is unknown outside the boundary of this part of 
Morbihan, as the vernacular language is a territorial 
identification mark. This mark can qualify as evidence 
of identity, even if it would never be claimed as such. 
When the host returns with the pre-prepared bottle, 
the cider with added jilgré is poured in the one and 
only glass and it then takes some time before the round 
is finished, with jokes and more or less coarse 
entertainment. The effects appear almost immediately, 
though not to the same extent in each partaker 11

• 

THE "wITCH's" PLANT 

The preparation of the jilgré is not controlled by any 
quantitative criteria but by qualitative ones. It is made 
by the addition of a certain number of jilgré seeds to 
new cider: from some measure of the green seeds of 
the plant. One or two dozen are collected when the 
spiny pods reach maturity and open - even if it is 
generally said that it is very dangerous to exceed the 
prescribed dose, as though it were a pharmaceutical 
fact. Anyway, it seems that the strength of the seeds is 
very variable, depending on when they are harvested 
and when they are added to the bottle of cider. After 
the gathering, one of the key rules of its evocation by 
the men is that the drink is never prepared for a 
particular occasion: it is always a surprise when it is 
served and the host never gives any prior warning of 
its being served. No one, it is said, would have seen 
the bottle or its distinguishing mark, and also that the 
host himself would have mistaken the bottle or 
someone would have put a bottle there in the cellar as 
a joke. No informant described what he personally 
did: they describe what they have seen or what the 
participants have told them. The women, as we have 
noted, seeing as they are excluded, say the same thing. 
It is, according to them and in French "traquenara' (a 
trap ), a term also used during the alcoholic "pistes" 
(journeys between bars/"pub crawls") 12 which often 
finish, like the wanderings linked to jilgré, in the fields. 
The by-word is then: "never admit it." 

It is probably the "witchcraft" side of the plant's use, 
then, which is most stigmatised and limits the use of 
less cryptic explanations. The exception comes from 
some men from a very particolar and specific social 
and cultura! background: they are single, agricultural 
workers, handymen and bilingual, though from an 
almost exclusively Breton environment. These are 
relatively margina! but also noted "figures" in the 
village. They are those who have nothing to lose and 



Aggiungiamo infine che il jilgré non rientra in alcun 
modo nell'uso delle farmacopee, come è il caso di 
numerose piante dallo status ambiguo. Sebbene 
utilizzabile come pianta medicinale per la tosse e l'asma, 
non serve che a ciò che stiamo qui descrivendo. 

L'ERBA DELLO SMARRIMENTO 

Gli effetti del jilgré nel contesto che abbiamo rievocato 
non hanno nulla a che vedere con le descrizioni 
classiche. Il delirio visivo, le allucinazioni non sono 
mai emerse nel corso della nostra inchiesta, le 
sensazioni cinestetiche, al contrario, sì. In Bretagna, il 
jilgré non è una pianta allucinogena. Nel 1818, 

l'alienista JEAN-ÉTIENNE DOMINIQUE ESQUIROL 

proponeva la seguente definizione di allucinazione: 
"Un uomo che ha la convinzione intima di una 
sensazione effettivamente percepita, mentre nessun 
oggetto esterno atto a eccitare questa sensazione è alla 
portata dei suoi sensi, è in uno stato di allucinazione" 
(ESQUIROL 1818). In questo senso, le persone sotto 
l'influenza del jilgré, lontani dall'essere allucinati, 
controllano al contrario una parte della situazione, 
essendo quella che non controllano molto precisa e 
sempre descritta in maniera simile: il jilgré è una pianta 
che dà smarrimento. Più precisamente, è una pianta 
che impedisce al suo consumatore di tornare a casa, 
non nel senso eh' egli non riconosce la strada e le vie 
d'accesso al suo domicilio, ma nel senso ch'egli non 
può intraprenderle. Ancor più precisamente, egli non 
riesce a superare certe soglie: il confine del contado, 
l'entrata di un sentiero accidentato, un guado, il 
portale, una barriera aperta o chiusa, a fortiori la porta 
di casa. 

Non ci soffermeremo qui sui significati sociali, 
domestici e psicoanalitici da attribuire a questi 
comportamenti, ma è importante sapere che sono 
omogenei e che le loro pratiche sono spesso legate alla 
presenza di animali accompagnatori: il cane, il furetto 
(a quei tempi frequentemente addomesticato), il 
cavallo. Questo smarrimento, che si produce pertanto 
in un territorio segnalato, non ha nulla a che vedere 
con un altro fenomeno molto più complesso e non 
legato al jilgré, che sopravviene in uno stato "normale': 
senza assunzione di alcun tipo di coadiuvante, pianta, 
alcol o altro, e di cui abbiamo trovato traccia nei due 
medesimi "paesi", sotto il nome bretone di boemerezh, 
la cui traduzione più vicina è ancora "smarrimento": 
in questo caso il motivo non è la perdita della propria 
strada, bensì essere stato vittima di un incantesimo, 
una "bohème" che fa smarrire nei luoghi che meglio si 
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one of them agreed to be filmed preparing jilgré, 
though he has always denied having made it for 
himself. He said he made it for others and not for his 
own use and so respecting the last barrier of denial. 

Lastly, let us add that no part of jilgré is in any way 
used in pharmacopoeias, unlike the case of many plants 
of an "ambiguous" nature. Even if itis used as a 
medicina! plant for coughs and asthma, it is not used 
for anything else but what we are describing here. 

THE HERB OF DISORIENTATION 

The effects of jilgré in the context of what we have been 
saying, do not have anything to do with the classic 
descriptions. Visual delirium and hallucinations were 
never mentioned during the course of our study, 
though the kinaesthetic sensations on the contrary, 
were. In Brittany, the jiglré is nota hallucinogenic plant. 
In 1818, the psychiatrist JEAN-ÉTIENNE DOMINIQUE 

ESQUIROL proposed the following defirrition for 
hallucination: "a man who has the intimate conviction 
of having effectively perceived a sensati on, though no 
external object is really in reach of his senses to excite 
this sensation, is in a hallucinatory state" (ESQUIROL 

1818). In this sense, people under the influence of jilgré 
far from hallucinating, have control over a part of the 
situation, which is in fact, the part that they cannot 
control very precisely. This is always described in a 
similar way: jilgré is a plant, which causes 
disorientation. More precisely, it is a plant, which 
impedes the consumer from returning home, not in 
the sense that he does not recognise the street and the 
roads going to his home but in the sense that he cannot 
go through with it. Still more precisely, he is not able 
to pass certain thresholds/limits: the boundaries of the 
village area, to enter an uneven/rough track, a ford, a 
door or gate, an open or closed barrier and a fortiori 
the door of his own home. 

We will not summarise the social, domestic and 
psychoanalytical significance to be attributed to these 
precise behaviours here, but it is important to 
understand how they are homogeneous and how these 
are often linked to the presence of pets/domestic 
animals: dogs, ferrets ( then often domesticated) and 
horses. This disorientation is therefore produced in a 
defined territory and has nothing to do with another 
much more complex phenomenon, which is not 
linked to the jilgré. This other occurs in a "normal" 
state, without having taken any type of adjuvant, plant, 
alcohol or other substance. We have found traces of it 
in the same two "zones", under the Breton name of 
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conoscono. Svilupperemo altrove questo concetto. 
Per questo motivo, precisando meglio, piuttosto che 

di smarrimento si tratterrebbe di girotopia ( è lo spazio 
che si incurva) o di girodromia (è lo spostamento che 
si arrotonda), avendo un carattere ricorrente la 
circolarità e la ripetizione del tragitto effettuato sotto 
l'influenza del jilgré. 

GLI ANIMALI DA SMARRIMENTO: O COME USCIRE DAL 

CERCHIO 

Il ruolo del cavallo, amico e conduttore dell'uomo, 
che lo accompagna a casa quando non è in grado di 
orientarsi da solo, è anch'esso un racconto ricorrente, 
come quelli relativi al jilgré e alla girotopia. La civiltà 
del cavallo, come quella della marcia a piedi, è tipica 
dei tempi lunghi, in paesaggi raramente aperti, bensì 
chiusi tra sentieri impervi, fra contadi piccoli di un 
bocage" senza orizzonti, dove di notte in inverno, di 
sera tardi, senza luce, la marcia si fa tra i rumori, gli 
eco, anche degli zoccoli sulla terra o sulla pietra. Là, i 
rapporti si invertono, il cavallo diventa il conduttore: 
"Il cavallo ne sapeva di più dei ragazzi, il cavallo cercava 
di tornare a casa, i ragazzi glielo impedivano, il cavallo 
aveva ragione [ ... ] Ho sentito mio nonno raccontare 
che dopo aver dissodato, voleva tornare a casa col suo 
cavallo e il cavallo tornava sempre verso casa, e lui 
voleva andare nell'altra direzione, verso Priziac, credeva 
che il cavallo si sbagliasse, ma chi si sbagliava era in 
realtà lui" (informatore, Arzano, 1998). 

Un contadino ha preso del jilgré (senza esserne 
informato) e girerà per tutta la notte cercando l'uscita. 
Solo il suo cavallo l'ha trovata e lo si è sentito girare 
nel villaggio, zoccoli e ruote, sino all'alba (Arzano, 
1977). Similmente, un uomo anziano, in un altro 
villaggio, mugnaio di mestiere, grande conoscitore 
degli animali notturni e pescatore di anguille con la 
lampada, racconta di non aver potuto rientrare a casa, 
"bloccato davanti al rivolo d'acqua" del fiume che lo 
separava da casa. Il furetto che l'accompagna lo 
attraversa a più riprese e torna a cercarlo. L'uomo è 
bloccato. Il furetto "si decide" allora a rientrare in casa 
e mettere in allerta la famiglia preoccupata, che guiderà 
sino al suo padrone, seduto dall'altra sponda 
dell'acqua, gli occhi fissi sulla casa, verso la quale lo si 
accompagnerà senza sforzi (BUBRY 1976). 

Aver perduto la propria strada significa essere 
smarrito; non potere o volere veramente tornare, 
quando si sa bene dove si è, ha un altro senso. Non 
interpreteremo senza prudenza questi fenomeni 
attraverso le nostre griglie di lettura, che "illusione 
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boemerezh, whose closest translation is also 
"disorientation". However, in this case it has nothing 
to do with having lost the way, but instead from having 
being roughly made the victim of a speli, a "bohème" 
which causes you to get lost in places you know very 
well. We will further develop this concept elsewhere. 

To be more precise, rather than disorientation, it is 
gyrothopy, (space which curves in on itself) or 
gyrodromy (which is going round in circles), the 
circularity and the repetition of the journey undertaken 
under the influence of jilgré having a recurring 
character. 

THE ANIMALS OF DISORIENTATION: OR HOW TO GET 

OUT OF THE CIRCLE 

The role of the horse, man's friend and guide, who 
leads him home when he is not able to find the way 
himself, is a reoccurring theme, like those of the jilgré 
and gyrothopy. The civilisation of the horse, like that 
of going on foot, is typical of long passages of time, 
where the landscape rarely opens up, but is closed in 
impervious tracks and paths, between the small rural 
areas of a bocage'" without horizons. In the late evening 
on winter nights, without light, forward movement is 
made with noise, echo, and hooves on the ground or 
stone. Here the relationship is inverted, the horse 
becomes the guide, "The horse knows more than the 
men, the horse tries to return home, the men impede 
it doing so, the horse was right ( ... ) I heard my 
grandfather tel1 of how after digging up the fields, he 
wanted to go home with his horse and the horse always 
turned towards home, though and he wanted to go in 
the other direction, towards Priziac, he thought that 
the horse was wrong but he was" (informant, Arzano, 
1998). 

A peasant had taken some jilgré (without knowing 
it) and went around all night looking for the exit. His 
horse found it, not him, and the hooves and wheels of 
his horse and cart were heard going around the village 
until dawn (Arzano, 1977). Similarly, this elderly man, 
in another village, a miller by trade, having a great 
knowledge of nocturnal animals and fishing for eels 
with an illegal lamp, told how he could not get back 
into his house because he was "blocked by a small 
stream of water" from the river which separated him 
from his house. The ferret, which accompanied him, 
crossed it several times and returned looking for him. 
The man was unable to do anything. The ferret 
"decided" then to go into the house and alert the 
worried family, who he guided back to his owner, still 
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etnografica" vorrebbe neutrali. Si è confinati in uno 
spazio chiuso all'interno del quale ci si rigira senza 
trovare l'uscita, o piuttosto senza riconoscerla. Il 
desiderio di uscire, può allora innescare il cerchio 
infernale della girotopia, "stregoneria" per eccellenza 
dei tempi antichi. Lo smemorato tocca una cosa 
precisa: l'uscita dal cerchio, dal cerchio 
dell'ammaliamento se si è in altro universo, per 
esempio quello di Perche di FAVRET-SAADA (1978). 

Ma qui in Bretagna nessuno è ammaliato e si trovano 
altre "uscite", non essendo quella del racconto la sola 
possibile. Un altro modo di evitare o di dimenticare è 
quello di levitare. In effetti, molti protagonisti hanno 
raccontato di non avere "messo il piede per terra per 
due giorni" o di essere stati" a trenta centimetri da terra 
per tutto quel tempo". Si tratta di uno degli effetti più 
pericolosi della datura: "Si era giovani - raccontava un 
uomo di un altro villaggio alcuni anni più tardi - si è 
rimasti seduti a bere e discutere sui barili, poi si era 
presa una bottiglia di sidro con del jilgré. E un compagno 
della mia età, molto nervoso, aveva sentito più degli 
altri gli effetti dell'alcaloide, si rotolava a terra con la 
bava alla bocca, gli occhi stralunati. Alla partenza si era 
bevuto tanto, si era già alterati come lui, ma egli era 
andato più lontano di noi" (Arzano 1998). La "pianta 
degli stregoni" aveva qui colpito più forte. 

Possiamo dunque aggiungere l'ora, la sera, e la 
relazione con gli animali, come altri elementi 
accompagnanti l'assunzione del jilgré. Questo quadro 
suggerisce una relazione allo spazio, al tempo, alla 
natura che non hanno più niente in comune con ciò 
che noi conosciamo trent'anni più tardi. Il jilgré ci 
parla di un'altra civiltà che, similmente alle società dette 
"primitive", porta in essa una conoscenza intima 
dell'uso delle piante alimentari, medicinali, ipnotiche 
e allucinogene, dove le funzioni non sono ancora così 
separate come nell'universo della nostra razionalità. 
Si tratta delle ultime briciole di un mondo di 
incantesimi e di premesse dell' Entzauberung (''incanto 
del mondo") di Schiller e di Max Weber. Anche se 
questo non è il nostro caso, il sacro e il profano si 
interpenetrano e il profano può oscillare nel sacro e 
viceversa, i due regimi coesistendo a intensità differenti 
secondo le necessità fisiologiche e rituali che ne 
continuano l'uso. Queste pratiche strutturano la lingua, 
lo spazio, il paesaggio e più precisamente le relazioni 
fra gli uomini e ciò che li circonda: animali, piante, 
entità naturali e spirituali. Poco importa, in realtà, che 
il jilgré sia in uso dopo cent'anni, mille anni o più; 
altre piante possono averlo preceduto, da un certo 
punto di vista altre lo seguono già. Ciò che importa è 

la possibile universalità della sua funzione sociale, 
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sitting on the other side of the water with his eyes fixed 
on the house. He was, then, guided towards it without 
resisting (Burby 1976). 

Having lost your way means to be disoriented. N ot 
being able or wanting to really return, when you well 
know where you are, has another sense. We will 
prudently interpret these phenomena, which have 
been put under our interpretation grid and whose 
"ethnographic illusion" would need to be neutral. A 
person is taken in a closed space inside which he goes 
around without finding the exit or rather without 
recognising it. The desire, however, which is still inside 
him, then creates the infernal circle of gyrothopy, an 
excellent example of old time "witchery". The loss of 
memory only hits one precise thing: the exit from the 
circle, from the circle of the enchantment, as if the 
person is in another universe, that of Perche for 
example of FAVRET-SAADA (1978). However, here in 
Brittany no one is bewitched and there are other "exits", 
that of story telling not being the least. Another way to 
avoid or forget would be to levitate. In effet::t, many 
participants tell of"their feet not touching the ground 
for two days" or ofbeing "30 centimetres off the ground 
for all that time". This is one of the most dangerous 
effects of datura. "I was a young man- told a man of 
another village some years later - I remained seated, 
drinking and arguing on the barrels, then I took a 
bottle of cider with jilgré. And a very nervous 
companion of my age, who was suffering the effects of 
the alkaloid more tban the others, was rolling on the 
ground, foaming at tbe mouth with his eyes nearly out 
of bis bead. At the beginning, I had drunk so much 
that I was already as drunk as him, but tbe other had 
gone farther than any of us (Arzano 1998) ." The "plant 
of tbe witches" had bit harder, here. 

We could then have added the time, tbe evening 
and the relationships to the animals, as other elements 
accompanying tbe taking of jilgré. This picture 
suggests a relationsbip to space, time and to nature 
that has notbing in common with what we met thirty 
years later. The jilgré talks to us about another culture 
which, similarly to tbe societies called "early", has an 
intimate knowledge of food, medicina!, hypnotic and 
hallucinogenic plants. Here the functions are not as 
separated as in our rational world. They are the last 
crumbs of a world of spells and the premises for Schiller 
and Max Weber's Entzauberung ("disencbantment 
with the world"). Even if this is not our case, the sacred 
and the profane are entwined here and the profane can 
move into the sacred and vice versa. Tbese two sides 
coexist but at different intensities, according to 
physiological necessities and rituals, wbich continue 
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festiva e di identità territoriale. Essa funziona allora 
come un elemento linguistico, ma il cui vocabolario 
sarebbe quello dei quasi-iniziati. Lo spazio è qui 
attraversato dalla lingua, è indicato e funziona come 
una macchina per parlare e per comprendere il mondo, 
come lo sono gli animali e le piante. Notiamo infine 
che, se nelle società "primitive", le piante sono spesso 
associate in binomi, il beneficio e il maleficio (i cui 
sensi possono del resto invertirsi), il jilgré è di volta in 
volta fausto (socialmente) e nefasto (fisicamente e per 
eccesso di smarrimento), similmente ai luoghi abitati, 
che possono, a seconda di ciò che vi si fa, per chi, e 
quando, assumere l'uno o l'altro ruolo, di protettori 
o di attrattori di disgrazie (pietre, fiumi, alberi, poggi, 
ecc.). 

Ne sappiamo di più sulla tal liana, il tal acido, il tal 
lisergico, il tal cactus, il tal fungo esotico lontani, che 
sulle piante a doppio ruolo - chimico e sociale - che 
ci sono vicine. Facciamo l'ipotesi che in Europa tutte 
le società rurali hanno conosciuto o conoscono ancora 
(in particolare nell'Europa periferica, orientale, 
meridionale o molto settentrionale) questo tipo d'uso 
ludico e clandestino del "fra di noi". 

Queste "erbe dello smarrimento" le troviamo 
ovunque: è sufficiente leggere il testo di FRANçms DE 
BEAULIEU, L'herbe d'oubli et l'herbe d'or (1998), per 
convincercene. Sotto denominazioni multiple: 
stramonio, pianta da talpa, piante dello stregone, erba 
d'oro, pianta della luna, pianta del sonno, endormeuse 
(soporifera), savana, dimenticanza, erba dello 
smarrimento, yoten bretone, èndourmido provenzale, 
burladora portoghese (burlesca), ecc., queste piante 
sono oggigiorno totalmente scomparse dalla cultura 
rurale francese ed europea? Mentre i folcloristi del xix 
secolo non mancavano di notarne l'uso, ma 
rimandandole più o meno all'universo dei racconti e 
delle leggende per addormentare i bambini o per far 
loro paura, mentre i botanici e i farmacologi facevano 
un lavoro sistematico di recensione, di nomenclatura 
e di tipologia, mentre i geografi tracciavano le carte di 
diffusione delle piante con alcaloidi, mentre gli storici, 
dopo Plinio, descrivevano le popolazioni astome, 
"senza bocca", amatori dei profumi che li 
ammaliavano, 13 gli etologi non sembrano essere stati 
numerosi nell'interessarsi a queste pratiche e fenomeni, 
non uscendo dall'universo esotico che è stato e che è 
ancora essenzialmente il loro, forse perché ricordavano 
troppo il nostro passato vicino "ambiguo", o ancora 
perché il loro carattere rituale e religioso era quasi 
completamente scomparso, come se la "selvaggeria" 
dell'Occidente non fosse veramente presentabile di 
fronte a quella delle popolazioni "con piante". 
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their use. These practices structure the language, space, 
landscape and more precisely the relationship between 
men and what surrounds them: animals, plants, natural 
and spiritual entities. lt is not important that jilgré be 
still in use in a hundred, a thousand or more years. 
Other plants have preceded it, from a certain point of 
view, others are already following it, but what is 
important is the possible universality of its sodai, 
festive and territorial marking function. lt functions 
then as a linguistic element, but one whose dictionary 
would be that of the almost initiated. The space here is 
crossed by language. lt is nominated and functions as 
a machine for talking and for understanding the world, 
like the animals and plants. Lastly, we can point out 
that, if in "early" societies, plants often have two names, 
good and bad (whose sense, however, can be inverted), 
the jilgré is then sometimes propitious (socially) or 
inauspicious (physically and for excess of 
disorientation). This is similar for inhabited places, 
which can, according to what you do, for whom and 
when, take one or other of the roles of protector or 
bringer of bad luck (rocks, rivers, trees, rain, etc.). 

We know more about liana, acid, lysergic, cactus 
and exotic mushrooms from a far, than we do about 
this plant with a double entry - chemically and as a 
sociable custom, even though it is geographically dose 
at hand. We can put forward a hypothesis that in 
Europe all the rural societies knew or still know (in 
particular eastern, southern and very northern 
peripheral Europe) about this type of festive and 
clandestine, "of among us", use. We can find these 
"herbs of disorientation" everywhere: it is sufficient to 
read the text of FRANçOis DE BEAULIEU, L'herbe d' oubli 
et l'herbe d'or (1998), to be convinced of it. They are 
found under multiple names: thorn-apple, plant of 
the mole, plant of the witch, herb of gold, plant of the 
moon, plant of sleep, endormeuse (soporiferous), 
savana, forgetfulness, herb of disorientation, Breton 
yoten, èndourmido Provençal, burladora Portuguese 
(burlesque), etc. Have these plants now totally 
disappeared from rural French and European culture? 
While the folklorists of the 19th century acknowledged 
its use but left it more or less at the level of bedtime 
tales and legends to put the babies to sleep or to scare 
them; while the botanists and pharmacists worked 
systematically to review, name and identify by type; 
while the geographers traced the geographical 
distribution of plants with alkaloids; while the 
historians, after Pliny, described the astome, 
populations "without mouth" and the perfume lovers 
who bewitch them, 13 the ethologists on the whole do 
not seem to have been very interested in these practices 



EPILOGO 

Durante l'estate del 1992, la datura è riapparsa 
drammaticamente nella stampa nazionale come una 
droga pericolosa. Diversi decessi sono stati segnalati 
per tisane o infusi di semi e foglie, fatte a partire da 
sigarette antiasmatiche (Legras, 13 Franchi su 
ordinazione). La stampa la chiama "erba degli 
stregoni", "erba da talpa", "mela del diavolo", "mela 
spinosa", "tisana del diavolo". "Ci si crede invulnerabili 
e non si sente più alcun dolore" (Le Monde, 14 agosto 
1992). 

CRONOLOGIA: 

- Marzo 1990, il Ministero della Salute notifica ai 
laboratori un progetto di ritiro dal mercato delle 
sigarette di stramonio. 
- Marzo 1992, i laboratori Monal decidono di fermare 
la produzione delle sigarette a base di datura, ma 
rimangono degli stock nelle farmacie. Gli altri 
laboratori non li seguono. 
- 21 Maggio, la Commissione d'Autorizzazione di 
Immissione sul Mercato (AMM) raccomanda il ritiro 
dal mercato. 
- 16 Luglio, un adolescente ritrovato morto in un lago 
del bosco di Boulogne. 
- Inizi di Agosto: tre giovani di Flayosc, Draguignan 
(Var) in un grave stato all'ospedale di Toulon, in 
seguito all'assunzione di tisana. Un arresto cardiaco e 
altri due in coma. 
- 6 agosto, Karim, 16 anni, ritrovato morto nel canale 
di Béal, Mirepoix, Ariège. 
- 10 agosto, morte di un adolescente in un 
appartamento di Dijon "dopo aver probabilmente 
assunto un decotto di semi di datura". 
- 13 agosto, ritiro dal mercato delle sigarette Legras e 
di altri sette medicinali a base di datura. 
- 2000, si trova dai fiorai la datura, forse una specie 
senza alcaloidi. 

NOTE 

' Questo articolo è stato originalmente pubblicato nella 
rivista Ethnologie Française, vol.34(3), pp. 453-461, 
2004, con il titolo "Le jilgré (datura stramonium), une 
piante hallucinogène, marqueur territorial en Bretagne 
morbihannaise". Ringraziamo ilComitato Editoriale 
di Ethnologie Française e l'autore Patrick Prado per 
avere gentilmente concessa la sua pubblicazione in 
italiano e in inglese nella nostra rivista. 
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and phenomena. Perhaps because they would had to 
leave the exotic world, which has been and is 
essentially theirs and perhaps also because they were 
reminded too much of our recent "ambiguous" past 
or again because these societies' religious and ritual 
character had almost completely disappeared. It is as if 
the "wildness" of the West was really not presentable in 
front of the populations "with plants." 

EPILOGUE 

During the summer of 1992, datura reappeared 
dramatically in the national press as a dangerous drug. 
Severa! deaths were sited as being caused by herbal teas 
or infusions made from the seeds and leaves, of anti­
asthmatic cigarettes (Legras brand, at a cost of 13 Ff on 
arder). The press called it "herb of the witches': "mole 
herb", "devil's appie", "thorny-apple" and "devil's tea". 
"You believe yourself to be invulnerable and don't feel 
any pain" (le Monde, 141h August 1992). 

CHRONOLOGY: 

- March 1990, the Minister of Health notifies 
laboratories of a project to take datura cigarettes off the 
market. 
- March 1992, Monal laboratories decide to stop 
production of datura based cigarettes but stocks remain 
in the pharmacies/chemist shops. The other 
laboratories do not follow its lead. 
- 21'1 May, the Trade Practices Commission 
( Commission d'Autorizzazione di Imission sul 
Mercato, AMM) recommends its being taken off the 
market. 
- The beginning of August: three young people from 
Flayosc, Draguigan (Var) are in a grave state in Toulon 
hospital, following their drinking a herbal tea. One 
with a heart attack and the other two in coma. 
- 61h August, Karim, 16 years old, found dead in the 
Béal Canal, Mirepoix, Ariège. 
- 10th August, an adolescent is found dead in a flat in 
Dijon "after probably drinking a decoction of datura 
seeds". 
-13 th August, Legras cigarettes are taken off the market, 
along with seven other medicines based on datura. 
- 2000, there is datura in flower shops, though perhaps 
it is a species without alkaloids. 
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"Parcella (parcelle) = unità minima catastale. 
" ' Bocage = tipico paesaggio della Normandia e della 
Vandea. 

1 Più precisamente dal 1997 al 1985. 
2 Inchiesta realizzata da: Guy Barbichon, Geneviève 

Delbos, Georges Mattout, Patrick Prado, Jean-Noel 
Retière, ha dato luogo a pubblicazioni: L'Entré dans 
la ville (1974); Vivre sa ville (1978) La Ville en partage, 
pubblicati dal Centro d'Etnologia Francese ( CEF )­
CNRS: "Territori di relazioni, territori di identità. 
Socialità e identità locali in un grande complesso di 
Lorient'', 1981, pubblicato da CNRS-Le Cahiers de 
l'Observation du changement socia[, val. III. 

3 CNRS-INA, Bretagna, 35 min, 1977. 
4 ÉCORCHARO: "La si trova soprattutto nei campi 

sulla riva del mare"; OES ABBAYES: "pianta comune sul 
litorale, pianta accidentale e instabile, non si installa 
definitivamente, pianta terofita, annuale"; LIÉGARO: 
"ipnotica, velenosa, annuale (luglio-settembre), 
frequenta i terreni sabbiosi e costieri"; ROLLANO: "nel 
Dròme, se una ragazza la tocca, avrà un marito zoppo". 

5 Centro d'etnologia francese (CEF)-Museo 
Nazionale delle Arti e Tradizioni Popolari (MNATP ), 
di cui ero allora membro. 

6 Che si può intendere anche come "la pianta di Jil", 
in particolare quando c'è un Gildas nella riunione. 

7 Andava a farla risalire alla sua dimora cornovagliese 
lungo le sponde dell'Odet. 

8 Precisiamo che non sono ligio alle consuetudini 
bretoni, se non in maniera libraria o "chimica"; il 
bretone chimik è per i bretoni di nascita colui che ha 
appreso nelle scuole e all'università. 

9 Ringraziamo particolarmente François de Beaulieu, 
che ci ha aperto la strada ai dizionari e alle bibliografie 
botaniche del jilgré, Patrick Gourlay e Sylvie Lolliéric, 
di Arzano, che hanno riletto questo testo che deve 
loro molto, Yves de Peretti, Gwennole Le Menn, Divi 
Kervala, così come la signora Rosi Huhn, traduttrice 
in tedesco del riassunto. 

10 Un fatto che ci ricorda questa etimologia popolare 
ascoltata presso il Creusot in luogo lavorativo: il nome 
dell' Angélus di Millet posto sulla camminata viene da 
"angeli eletti" che ci proteggono. Un fatto che non è 
incompatibile con l' angelos messaggero. 

11 Il jilgré rifiuta di giocare il suo ruolo di fronte a un 
non paesano, un non bretone, non originario del 
"quartiere"? 

12 Percorso da un bar o da un'osteria all'altra. 
13 JEAN CUISENIER, che tengo qui a ringraziare, e di 

cui ricordo l'ultima opera (Le Périple d'Ulysse, Paris, 
Fayard, 2003), ci fa ricordare i lotofagi dell'Odissea. 

NOTES 

' This article has been originally published in the 
journal Ethnologie Française, vol. 34(3), pp. 453-461, 
2004, with the title: "Le Jilgré (datura stramonium), 
une piante hallucinogène, marqueur territorial en 
Bretagne morbihannaise''. We thank the Editorial Staff 
of Ethnologie Française and the author Patrick Prado 
far their gentle permission to publish it in Italian and 
English languages in our journal Eleusis. 

" Parcel (parcelle) = minimum unit of land used in 
land titles. 

"' Bocage = typical landscape of Normandy and 
Vendée. 

1 More from 1997 to 1985. 
2 Research carried out by: GUY BARBICHON, 

GENEVIÈVE OELBOS, GEORGES MATTOUT, PATRICK 
PRAOO, JEAN-NOEL RETIÈRE, published as: L'Entré 
dans la ville (1974); Vivre sa ville (1978) La Ville en 
partage, published by The Centre of French Ethnology 
(CEF)-CNRS: "Territory of relationships, territory of 
identity. Sociality and locai identity in a big group 
structure in Lorient", 1981, published by CNRs-Le 
Cahiers de l'Observation du changement socia[, val. 
III. 

3 CNRS-INA, Brittany, 35 min, 1977. 
4 ÉCORCHARo: "It is faund above all in fields by the 

sea"; OES ABBAYEs: "a common plant of the seashore, a 
haphazard and instable plant, it does not definitely 
establish itself, annual therophyte plant"; LIÉGARo: 
"hypnotic, poisonous annual (July-September), is 
faund on sandy, coastal terrain"; ROLLANO: "in the 
Dròme, if a giri touches it, she will have a crippled 
husband". 

5 The Centre of French Ethnology (cEF)-National 
Museum of the Arts and Folk Traditions (MNATP), 
which I was then, a member of. 

6 Which can be understood also as "Jil's plant", in 
particular when there is a Gildas at the gathering. 

7 He took them to his residence in Cornwall, on the 
banks of the Odet. 

8 To be more precise, they are not usually loyal to 
Breton customs, though they can be in a bookish or in 
a "chemical" way; The Breton chimik is to Bretons by 
birth, he who has studied at school and university. 

9 We particularly thank François de Beaulieu, who 
opened the way far us towards the dictionaries and 
botany of the jilgré; Patrick Gourlay and Sylvie 
Lolliéric, from Arzano, who reread this text and to 
whom we owe a lot; Yves de Peretti, Gwennole Le 
Menn, Divi Kervala, and Rosi Huhn, translator of the 
summary into German. 



In effetti, il loto, quest'altra misteriosa pianta dell'oblio 
e dello smarrimento, impedisce, anch'essa, ai suoi 
consumatori di tornare a casa: "Se uno tocca questi 
frutti dolci come il miele, non vuole più tornare né 
dare notizie di se". 
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Angélus of Millet placed on the path, comes from 
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