
 

 

 
LA CONVERSIONE DI BYTHOS IN GIOVANNI DI GAZA 

 
Nel poemetto ecfrastico1 noto come Tabula Mundi (“Ekfrasi" tou' 

kosmikou' pivnako"), il poeta Giovanni di Gaza2 espone in versi la descri-
zione delle figure rappresentate in un affresco appartenente a un complesso 
termale della sua città natale o, meno probabilmente, di Antiochia3. L’imma-
gine cosmografica, descritta secondo i principi del genere ecfrastico4, viene 
guardata dal poeta non con occhio oggettivo, ma nel segno di un’allegoresi, 
maturata in ambiente alessandrino e di matrice neoplatonica5, che, modifi-
cando la chiarezza delle immagini reali, le rende spesso inafferrabili o sfu-
mate in un alternarsi intrecciato di momenti descrittivi, esplicativi, esegetici 
ed eruditi6. Il poeta non si esime, inoltre, dall’intervenire in determinati mo-
menti “proemiali”7 in cui, nell’instaurare un rapporto con il pubblico, giusti-
fica e connota la propria operazione letteraria sulla base di un’ispirazione 
originaria e di una spiritualità di intenti. La recusatio dell’audacia dell’atto 
pittorico8, indirizzato a rendere corporea la natura incorporea (Prooem. 16-
25 e 2.229-230), accompagnata dall’excusatio del poeta per un’impresa che 
potrebbe ugualmente essere ritenuta ardita, è dovuta a un formularità rien-
trante in uno schema incipitario di captatio benevolentiae di un pubblico 
colto di despovtai9. D’altro canto il distanziamento dell’atto poetico da 

  
1 Sulle ekphraseis fittizie e reali vd. Renaut 2005, 197 ss. 
2 Una succinta sintesi, con riferimenti bibliografici, sui dati biografici e sulla vexata 

quaestio della datazione del poeta si trova in Bargellini 2008, 65. Sull’occasione del poemetto 
vd. Gigli 2006. 

3 L’ipotesi dell’assegnazione del complesso ad Antiochia attestato nella subscriptio del 
poemetto viene scartata da Friedländer 1912, 11 n. 2 e sostenuta da Abel 1882, 11; Downey 
1938, 206 ss.; Cameron 1993, 350-351. 

4 Bargellini 2006, 46 segnala come tratti distintivi dell’ekphrasis la safhvneia e 
l’ejnavrgeia: “là dove l’autore riesce a fornire al fruitore dell’opera la visualizzazione dei 
contenuti della sua esposizione, ivi consiste l’ekphrasis”. Per il genere ecfrastico nel Tardo-
antico vd. Gualandri 1993.  

5 E.g. Porfirio, l’Antro delle Ninfe e il Peri; ajgalmavtwn. Per la prima opera vd. Simonini 
1986, Smith 1993, fr. 371; per la seconda vd. Smith 1993, fr. 351-360a. 

6 Per questi quattro momenti vd. Bargellini 2006, 50 ss. 
7 Bargellini 2006, 53. 
8 Sull’audacia vd. Bargellini 2008, 76-77 (vd. anche T.m. 2.230). Il motivo, diffuso anche 

nei proemi dei poeti latini (e.g. Claud. De raptu Proserpinae 3: ... audaci promere cantu) ri-
corre anche nell’epigramma riferito alla T.m. (AP 15.1): zwotuvpo" tovlmhsen a} mh; qevmi" 
eijkovni gravyai ktl. Sull’agone tra poesia e pittura vd. Maffei 1994; per Coricio di Gaza vd. 
Greco 2007, 100 ss. 

9 Una competizione tra l’artista e l’oratore si trova anche in Proc. Horol. prol. 3. La cul-
tura del pubblico è suffragata dal termine hjttikismevno" (Prol. 1.20) che richiama l’idea di 
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quello pittorico viene smentito dallo stato di ebbrezza e di intelligenza spiri-
tuale comune tanto al pittore quanto al poeta posti su un piano di competi-
zione agonistica10. Il poeta, quasi viandante nell’aria (ajerobatei'n)11, alato12, 
secondo la più genuina tradizione platonica (Ion. 534A-C), viene sollevato 
verso l’alto in virtù di un’ispirazione rappresentata, in un andamento tria-
dico, da una serie di eventi agiti e patiti13. Dapprima lo guida il melodioso 
canto delle Sirene; in un secondo momento viene passivamente fustigato nel 
pensiero dai plettri delle Muse, divenendo aijqevri pezo;" oJdivth", e, infine, 
viene scagliato da Apollo verso il polo stellato. Termini come rJoi'zo", kevn-
tron, luvssa, palmov", pregni di un portato bacchico14, sono completati da 
opposti aggettivi spiritualizzanti (e[mfrwn, gonovessan) che conferiscono una 
dimensione noetica all’assalto tempestoso del lovgo" e del movcqo" (Prooem. 
1 ss.). Non è da escludere che l’allusione alle Sirene, alle Muse e ad Apollo 
celi un riferimento all’iter paideutico a cui si sottoponevano i giovani bene-
stanti del tempo15: Alessandria veniva infatti paragonata, per la sua sedu-
cente forza attrattiva, alle Sirene (Proc. Ep. 57), mentre Gaza era, come si è 
visto, filovmouso". Il riferimento ad Apollo potrebbe alludere ad Atene che, 
pur avendo perso il primato nella paideia, restava il canonico punto di rife-
rimento culturale16.  

A chiusa di questo proemio “pagano”17 viene recuperata la precedente 
immagine della tempesta logica che sconvolge il cuore del poeta, incastonata 
all’interno dei motivi topici del poeta-ape, della poesia-miele, del poeta-na-
vigante che chiede alle divinità invocate l’invio di un vento sofovn (1.16). 
Nel suo stile barocco sino agli estremi dell’artificio il poeta recupera le im-
magini delle api18 e del viaggio sostenendo di avere sciolto, nel tremore di 
  
una conoscenza della lingua e cultura attica a Gaza. Per quanto riguarda i despovtai concordo 
con Bargellini (2008, 77) che pensa ai superiori di Giovanni nell’ambito della scuola, mentre 
Renaut (2005, 206) pensa ai notabili cittadini. 

10 Per il pittore vd. Prooem. 16: sunqeiv", kai; mequsqei;" ta;" frevna" e 2.259: kai; novon 
ijquvsswn, memequsmevno" e[mfroni tevcnhi; per il poeta vd. I 1-18 e in particolare il v. 8: kai; 
freni; bakceuvein ktl. e il v. 13: e[mfroni tovlmhi. 

11 Gigli 2005. 
12 Propriamente “alato”, pterovei", viene definito il suono (qrovo") delle Sirene che porta il 

poeta verso l’alto (1.1-2). 
13 Sul tema dell’ispirazione poetica in Giovanni di Gaza vd. Gigli 2011b. 
14 Questi termini, che caratterizzano un movimento a scatto, potrebbero essere intesi come 

spie metaletterarie di una poesia dello schizzo, dell’abbozzo e dell’episodicità. 
15 Renaut 2007. 
16 Un’apostrofe ad Apollo e alle Muse, intesi come pubblico, si trova in Jo. Gaz. Anacr. 

1.12. 
17 Sul significato dei due proemi, pagano e cristiano, della T.m. vd. Gigli 2006, 264-266. 
18 Per il motivo dell’impulso ascensionale verso la luce e delle api cfr. Proc. Hymn. 3.15-

17. 
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una pioggia gravida di canto, le gomene sonore della rapida ape. Questa 
pioggia che, più che essere gravida, rende gravidi e bisognosi di un parto di 
poesia, in un ricordo maieutico platonico, richiama allusivamente, insieme al 
soffio-brezza, l’idea del poeta che, come il profeta, viene ispirato dallo 
pneuma e dal rheuma profetico (e.g. Plut. De defectu orac. 433C ss.; Porph. 
De Philos. ex or. haur. 349 Smith)19. Nella successiva epiclesi al qehgenhv" 
cristiano (1.19-28)20 il motivo dell’ispirazione poetica-profetica è forse più 
apertamente sotteso laddove, al v. 25, l’espressione noerwvteron a[sqma 
evoca l’immagine e dello Spirito Santo21 e del soffio profetico. Alla fine 
della parte proemiale comincia, in un percorso visivo e simbolico, la descri-
zione stricto sensu della volta: dalla Croce si passa a Urano e al Disco solare, 
a figure simboliche quali Sofia e Arete, primordiali come Helios e Armonia, 
Atlante e Aion, astrologiche come Espero, il Carro, Selene, meteorologiche 
come i quattro venti, marine come Oceano con il toro e il ketos, Bythos e il 
Phylax sino ad Eos e alle Ore del giorno. Nel secondo canto si susseguono 
figure relazionate al ciclo vitale22, quali Gaia e i Karpoi, l’Angelo portatore, 
“Europa” e “Asia”, Thalassa, Cheimon e gli Ombroi, Bronté e Steropé, Iris, 
Eosphoros, la Fenice, le Euphoriai, Orthros, Anatolé, Nyx, le quattro Sta-
gioni, Etere e, infine, il Cosmo23. 

Come si constata dall’elenco, la descriptio è strutturata per quadretti o 
schizzi delle immagini osservate, arricchite da brevi commenti esegetici 
sulla loro funzione e sul loro significato latente24. In questo breve contributo 
all’interpretazione del poemetto, vorrei soffermarmi sulla sezione apparte-
nente alla fine del primo canto della T.m. in cui vengono descritte le figure di 
Oceano con un toro e un kh'to", di Buqov" e di un fuvlax della schiera ange-
lica di Oceano. In particolare cercherò di capire per quale motivo e con quale 
senso Buqov" sia presente in questo contesto25.  

Oceano, divinità primordiale in coerenza con la tradizione omerica ed 
esiodea26, ha una tradizione iconografica certamente diffusa in epoca tarda, 
come provano, ad esempio, un piatto d’argento del IV sec. d.C., proveniente 

  
19 Il motivo del parto di poesia è presente anche in Sinesio (Hymn. 9.50-51). 
20 Per l’invocatio al Dio dei cristiani successiva a quella alle divinità pagane si veda Re-

naut 1999, 213-214. 
21 Per questa interpretazione vd. Gigli 2006, 265 ss. 
22 Gigli 2006, 255. 
23 Bargellini 2006, 54-63. 
24 Solitamente il poeta introduce questi quadri con kai;... ejstin e l’esegesi con la congiun-

zione o{ti/o{tti. Vd. Gigli 2006, 264. 
25 Per precedenti osservazioni a questa scena vd. Gigli 2005, 190-192 e 2011a, 300 ss. 
26 Il. 14.201, 246, 302, 18.607; Hes. Th. 133. La nozione è ampiamente attestata in epoca 

tarda: e.g. Nonn. Dion. 40.550: ajrcevgono" de; / ∆Wkeanov". 
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da Roma, in cui il volto di Oceano occupa la posizione centrale27 e il mo-
saico scoperto a Ain-Témouchent, vicino a Sétif, in Algeria, in cui il volto 
del dio è raffigurato con una testa cornigera, dagli occhi enormi e dal potere 
apotropaico28. Giovanni lo descrive nel suo atto di emersione dalle acque (v. 
278: ajkrofanhv")29, in una tensione anagogica verso le scintille scagliate30 da 
Helios determinanti un moto di stupore quasi estatico (v. 278: qavmbhse). La 
rappresentazione dell’Oceano, nero in superficie (v. 280: ajkrokelai-
niovwn)31, che guarda la luce in alto, risponde a un gioco di contrasti luminosi 
caro ai poeti tardo-antichi32. Nell’atto successivo, corrispondente alla reale 
rappresentazione pittorica33, Oceano, vecchio cornigero dalla chioma fluente, 
è disteso (come Thalassa in 2.65-108) e còlto in un’espressione di meravi-
glia rappresentata da una posa ieratica: la punta del dito della mano destra è 
posata sulle labbra in un gesto che impone il silenzio, segno della sacralità 
della sighv nella teologia antica (vv. 284-286). Guide del suo cammino sono 
un toro e un kh'to". La mano destra di Oceano regge un timone, mentre la 
sinistra poggia sulla criniera marina34 di un toro uJpevroplo" e ajghvnwr35 che 
fa zampillare dalle nari, come da una fontana, un’onda perenne dalle molte 
gocce: il toro è rappresentato nell’atto dello starnuto in contrasto con l’invito 
al silenzio di Oceano. Il kh'to", mostro marino, figurato dinanzi al toro con la 
bocca spalancata, appartiene a un repertorio iconografico diffuso36. Se la pre-
  

27 Weitzmann 1979, 151-152 fig. 130. Si veda anche il medaglione con la testa di Oceano 
nel mosaico di Leda della villa romana di Quintanilla de la Cueza (Palencia), IV sec. d.C.: vd. 
García Guinea 2000. 

28 Maguire 1993, 15 fig. 21 e, per Terra e Oceano, vd. Id. 1987. 
29 Lo stesso epiteto si trova in Nonn. Dion. 14.38 e 40.83 (in 4.30 si trova ajkrofahv"). 
30  Il verbo ajkontivzw esprimente l’idea dello scagliare un dardo ricorre all’inizio del 

poema, laddove Apollo scaglia il poeta verso il polo stellato (v. 7). Sulla metafora dello sca-
gliare vd. Gigli 1985, 59 ss. 

31 Il verbo ajkrokelainiavw è hapax omerico che indica l’annerirsi dell’acqua in superficie 
(Il. 21.249). Viene recuperato da Nonno in Dion. 4.181 per la barba che adombra i contorni 
del volto e in 18.156 per l’oscurità che “abbuia i bordi del cielo” (trad. Gonnelli 2003). 

32 Per la polarità luce-tenebra nel poemetto vd. Gigli 2005, 191 e ss. 
33 Friedländer 1912, 18 e Krahmer 1920, 36. 
34 Cfr. Nonn. Dion. 1.50 (uJgropovro" bou'"). L’epiteto, amato da Nonno, ricorre in contesti 

orfici (Hymn. Orph. 51.2) e oracolari (Eus. PE 4.9.2, ove si tratta di un oracolo apollineo 
tratto da Porph. De Philos. ex oraculis haurienda, fr. 314 S.). 

35 Per uJpevroplo" vd. Opp. Hal. 1.103, in riferimento ai buoi marini. L’epiteto ajghvnwr ri-
corre riferito al leone in Il. 24.42, al cavallo in Nonn. Dion. 37.294. 

36 Due mostri marini sono presenti nella parte superiore del mosaico di Madaba (Renaut 
2005, 9). Il tipo classico del ketos prevede una figura con la testa leonina, il corpo serpentino, 
le orecchie equine a punta (e, a volte, le corna), la bocca semiaperta con denti appuntiti e, tal-
volta, la barbetta; un altro tipo prevede una figura analoga con la coda biforcuta, a volte con 
zanne o setole. Ketos è spesso associato a Poseidone, le Nereidi, Anfitrite, Teti. Per ketos e 
Oceano vd. LIMC suppl. s.v. ketos, 734 n. 44. 
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senza di Oceano non sorprende rientrando in una collaudata tradizione ico-
nografica che lo vede rappresentato nella figura di una divinità vegliarda, 
barbuta e cornigera37, più inconsueta è la presenza di Buqov". I versi dedicati 
a quest’ultimo recitano (1.303-307): 

 Oujde; Buqo;" kerovei" ajpanhvnato qavmbo" ajevxein: 
 ajlla; melainomevnh" staqerh'" aJlo;" a[kra caravxa", 
305 kluzomevnhn eJkavterqen ejn u{dasi gastevra teivnwn, 
 bussovqen hjevrqh dedokhmevno" eujfae;" o[mma 
 kai; palavmh/ qauvmaze ktl. 
 Né Bythos cornigero ricusa di accrescere lo stupore, 
 ma solcando la superficie del nero mare stagnante, 
305 tendendo il ventre battuto dai flutti da ambo i fianchi, 
 si alza dall’abisso e guarda l’occhio splendente 
 e con la mano fa un gesto di meraviglia (…). 
Similmente ad Oceano Buqov" volge lo sguardo verso la figura di Helios 

rappresentata sul pinax, punto di convergenza visivo38; come quello, è figura 
cornigera ed è fissato in un moto di stupore, manifestato dalle mani, stru-
menti di un’espressività gestuale tipica dell’estetica tardo-antica39. Continua, 
inoltre, il gioco di contrasti cromatici tra il nero marino e la luce solare in 
un’antitesi esplicita tra luce-oscurità, alto-basso. Chiude il quadro un Fuvlax 
della schiera angelica dell’Oceano, alato, affiorante dall’abisso, che con una 
mano regge40 i segni del figlio celeste41, un noero;n xuvlon, mentre con l’altra 
saluta Helios, la luce dell’Olimpo (1.307-314).  

    (...) fuvlax dev ti" ∆Wkeanoi'o 
  ajggelikh'" stratih'" pterovei" ajnevteilen ajbuvssou 
  uiJevo" oujranivou tekmhvria ceiri; komivzwn 
 310  ajrrhvtou sofivh" noero;n xuvlon e[mfrono" o[zou. 

  
37 Il corteggio di Oceano è solitamente composto da Teti, le Oceanine/Esperidi, i Fiumi, 

Strymon e Atlante (LIMC s.v. Okeanos). Egli è solitamente rappresentato con le corna, come 
un dio fluviale, con un serpente, come le divinità marine, a volte con la coda serpentina, come 
Nereo e Tritone, barbuto e anziano.  

38 L’idea di guardare verso l’alto era entrata nella preghiera cristiana: il fedele volge gli 
occhi verso l’alto/il cielo dove il Signore risiede; con camaipethv" viene, infatti, designata la 
categoria di coloro che guardano verso il basso in senso allegorico, alias ad corporalia. 

39 Gigli 2005, 190 n. 31. 
40  Gli altri angeloi del pinax hanno per lo più funzione protettiva: tanuvpteron 

∆Aggeliwvthn (2.13, associato a Gaia), “Aggelo" a[llo" gaihovco" (regge un globo, 2.46, sem-
pre associato a Gaia), “Aggelon... fulavktora (2.78, associato a Thalassa), pterovei" ojce-
thgo;"... ∆Aggeliwvthn (2.133, associato a Cheimon), i due Angeloi di Bronté e Steropé (2.163 e 
168). Per un’analisi delle figure degli angeli vd. Cline 2011.  

41 Un’espressione simile, oujravnio" fwv", ricorre nell’oracolo 16.143 Erbse2 = 1.5.11 Bea-
trice. 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  a[rti de; kumaivnonto" e[cwn rJovon ∆Wkeanoi'o 
  uJyifanhv", stevfo" uJgro;n ajei; cqono;" hJnioceuvwn, 
  cei'ra parakremavsa", hjspavzeto fevggo" ∆Oluvmpou 
  kai; ptevruga" sunaveire metavrsio" (...) 
  (…) un guardiano della schiera angelica  
  di Oceano, alato, sorge dall’abisso 
  con in mano i segni del figlio celeste, 
 310  il legno noetico di un ramo spirituale di ineffabile saggezza. 
  Reggendo la corrente di Oceano che ora ondeggia, 
  apparso in superficie, impugnando sempre le redini  
  dell’umido serto della terra, 
  con la mano sospesa saluta la luce d’Olimpo 
  e solleva le ali in aria tenendole unite (…). 
La ridondanza espressiva, cara a Giovanni, nasconde, in questo come in 

altri casi, la definizione di qualcosa di molto semplice. Il giro di parole sino-
nimiche e ambigue al v. 310 allude a una croce cosmologica che nella realtà 
pittorica doveva essere molto probabilmente un remo42. La presenza di una 
figura dotata di un remo accanto a Oceano è motivo ampiamente attestato 
come si riscontra, per esempio, nel mosaico di Kato Paphos (vd. infra), 
mentre nel mosaico cosmologico di Merida Navigia, non lontana da Oceano, 
regge con la mano sinistra l’albero di una nave43. Nella celebre patera di 
Parabiago44, datata al IV sec. d.C., Oceano stesso, cornigero e barbuto, emer-
gente dalle acque per metà busto, è ritratto mentre regge un remo con la 
mano sinistra e apre la mano destra in segno di saluto. Il suo sguardo è ri-
volto verso l’alto, verso la scena centrale figurante il carro di Attis e Cibele. 
La patera rappresentante le sfere celesti, terrestri e marine (ovvero il carro 
del Sole e della Luna in alto e Oceano, Tellus e i karpoi e le Stagioni, figu-
rate come piccoli putti, in basso), si presta a un’esegesi cosmologica. Il carro 
di Attis e Cibele è, infatti, diretto verso Aion, incastonato in un cerchio (in 
cui sono rappresentati i segni zodiacali) sorretto da una figura visibile per 
metà busto, oltre la quale si trova una colonna attorno a cui si avvolge un 
serpente. Il serpente, oltre a essere simbolo del tempo ciclico, è segno visi-
bile di Asclepio, dio salvifico per antonomasia: il messaggio cosmologico si 
colora, pertanto, di tinte soteriologiche. La posa di Oceano e il suo sguardo 
rivolto verso l’alto sono molto simili a quella del fuvlax nella tabula. 

  
42 Quest’interpretazione si trova in Gigli 2011a, 301. Per l’albero maestro al quale si lega 

Odisseo per fuggire dalla lusinghevole voce delle Sirene interpretato come segno della croce 
nell’esegesi cristiana vd. Rahner 1971, 357-418. Per l’albero-croce si veda, ad esempio, Min. 
Fel. Oct. 29.6-8: signum sane crucis naturaliter visimus in navi, cum velis tumentibus.  

43 Álvarez Martínez 1996. 
44 Weitzmann 1979, 185-186 fig.164. 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L’inserzione di questa figura accanto a divinità marine corrobora, pertanto, 
l’ipotesi che il “legno noetico” a cui si riferisce Giovanni sia in realtà un 
remo. Il motivo del remo è presente anche in un mosaico pavimentale della 
navata della chiesa degli Apostoli a Madaba, risalente al 578-79 d.C.45, in cui 
è figurata Thalassa, in posizione frontale, emergente dalle acque piene di pe-
sci, con la mano destra aperta in segno di saluto e la sinistra coperta da un 
mantello e reggente un remo46. Il remo era forse percepito e interpretato dal 
poeta come allusione implicita alla croce in un ricordo visivo delle figura-
zioni cristiane degli angeli reggenti una croce e un lungo scettro47.  

Per penetrare il significato della presenza di una figura apparentemente 
così oscura e inadatta al nostro contesto come Buqov", dobbiamo cercare di 
capire se simile rappresentazione sia da considerare innovazione del pittore 
della volta della T.m. o ancora del poeta gazeo, interprete arbitrario della fi-
gura posta accanto ad Oceano come Buqov", o se rientri piuttosto in una pro-
vata tradizione, iconografica nel primo caso e letteraria nel secondo. Per ri-
spondere a questo quesito, sarà necessaria una breve digressione sulla pre-
senza e sul significato di Buqov"/buqov" nell’età imperiale. 

A livello iconografico le attestazioni di Buqov" sono documentate a partire 
dall’età imperiale in cui è solitamente rappresentato come un vegliardo bar-
buto e cornigero. Nel mosaico di Apamea, risalente al 362-363 d.C.48, Bythos 
è collocato, accanto ad Aphros, all’interno della scena della cosiddetta Kriv-
si" Nhreivdwn, motivo pittorico amatissimo a quell’epoca49. Nel famoso mo-
saico cipriota di Kato Paphos, datato al secondo quarto del IV sec. d.C. e ac-
curatamente studiato da Daszewski 1985, Bythos, figurato nello stesso conte-
sto scenico agonistico della krivsi" Nhreivdwn, è rappresentato, invece, come 
figura giovanile, barbuta, con due chele di granchio sul capo, il corpo da 
centauro marino, intento a sorreggere Teti in uno slancio di emersione dalle 
acque. Accanto a B., sulla destra, vi è un dragone con le fauci spalancate 
assai simile al kh'to" descritto da Giovanni. Un gesto analogo a quello del B. 
della T.m. è attribuito, nel mosaico cipriota, a Pontos, la superficie marina, 
dalla forma tritonica, con la mano destra protesa in avanti, che ricorda un 
“Grußgestus”50 e con la mano sinistra nell’atto di stringere un remo. Sia lo 

  
45 Vd. Gigli 2011a, 298. Per Madaba vd. anche Bowersock 2006. 
46 Maguire 1993, fig. 16, 146. La figura di Thalassa è molto simile a quella descritta nella 

T.m. 2.65 e ss.  
47 Weitzmann 1979, 537 ss. 
48 Balty 1972, 175-176. 
49 Daszweski 1985, 29. 
50 Daszweski 1985, 32 pensa invece a un gesto di stizza. 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sguardo di B. che di P. sono rivolti verso l’alto51. In questo mosaico, dunque, 
si trovano, come nella T.m., Bythos, il ketos e il toro. La fortuna iconografica 
di Bythos venne recepita anche in contesti cristiani, come dimostrano la per-
sonificazione di Abisso-Mare figurata nel pavimento della chiesa del ve-
scovo Sergio a Um er-Rasās, datata al 587 d.C.52 e una miniatura del Salterio 
parigino, del VII sec. d.C. (Bibl. Nat., ms. gr. 139, fol. 419v )53 in cui Bythos, 
giovane e barbuto, emerge dalle acque sino alle ginocchia e tende il braccio 
sinistro per arrestare il Faraone che vuole attraversare il Mar Rosso. Infine 
nel mosaico termale armeno di Oceano e Thalassa, datato al III sec. d.C., 
Bythos, giovane e imberbe, identificato con Tritone, tiene una conchiglia in 
mano54. In conclusione caratteristiche iconografiche costanti di Bythos sono 
la nudità, la parziale emersione dalle acque (sino al busto o alle ginocchia), 
la barba (tranne nell’ultimo esempio citato) e, in contesti pagani, le corna 
(questo elemento è stato omesso dai cristiani che associavano le corna al 
diavolo), lo sguardo rivolto verso l’alto (ad esclusione del mosaico di Apa-
mea) e il braccio sinistro teso in segno di saluto, di difesa o di sostegno.  

Prima di essere personificato, buqov" indicava l’abisso del mare, o meglio 
la sua immensità. Il termine assunse una valenza estremamente negativa 
nella sua associazione all’idea di oscurità tartarea, divenendo sinonimo della 
materia. Nell’interpretazione allegorica del motivo cosmogonico orfico della 
nascita dell’uovo, fornita da Apione55, l’uovo (corrispondente al Chaos esio-
deo) viene generato dall’infinita materia indistinta e viva, detta anche “intero 
infinito abisso oceanico che sempre scorre” (o{lou ajpeivrou tino;" buqou' ajei 
rJevonto"), la quale, pur riversando miscele incomplete distrutte dalla propria 
ajtaxiva, fu in grado, grazie allo scorrere da un punto al medesimo punto 
come un vortice, di miscelare le sostanze attratte come in un imbuto. L’uovo 
portato alla luce grazie allo spirito divino, prende, pertanto, una forma simile 
a un feto e a un’opera vivente sorta dall’abisso infinito, dall’oceano inteso 
come materia indistinta (ejk panto;" tou' ajpeivrou buqou' ajpokekuhmevnon 
e[myucon dhmiouvrghma). L’abisso è già in questo passo la materia, ma è an-
che, in quanto origine dell’uovo, funzionale a un processo cosmogonico. 

  
51 Dietro a Pontos è figurato un piccolo Eros con un frustino in mano, cavalcante un toro 

in un’immagine che ricorda quella di Europa trasportata da Zeus-toro. Vd. commento a Dion. 
1.79-83 in Gigli 2003, 132. 

52 Piccirillo 1989, 279, fig. a p. 276. Bowersock 2006, cap. 1. 
53 La stessa figura si trova nell’Ottateuco del Vaticano (ms.gr. 746) del XII sec. Nel Salte-

rio dell’Athos (anno 1084) Bythos emerge mezzo nudo dai flutti, con la mano sinistra tesa e 
con la destra che regge un’ancora, al di sopra di Giona che spunta dalle fauci della balena. 
Cfr. LIMC, s.v. Bythos, 173. 

54 LIMC s.v. Bythos 2, 174. 
55 In Clem. Rom. Hom. 6.3-4; fr. 55 K. = 104 B. 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L’associazione tra l’abisso dell’oceano e il mondo materiale, sorta dall’idea 
della u{lh come materia-acqua, venne accolta poi in ambito neoplatonico, in 
seguito all’interpretatio Chaldaica. Nel frammento 163.1-3 des Places (atte-
stato da Dam. In Parmenidem 4.126.5-9; Syn. De Insomniis 7.5) l’abisso de-
signa il mondo materiale (to;n melanaugeva kovsmon): come la materia è defi-
nito a[morfo", ajeidhv"56 e ajnovhto" (vv. 1-3 mhde ; kavtw neuvsh/" eij" tovn mela-
naugeva kovsmon, / w|/ buqo;" aije;n a[morfo" uJpevstrwtai kai; ajeidhv", / ajmfi-
knefh;" rJupovwn eijdwlocarh;" ajnovhto" ktl); nel frammento 148 des Places i 
bevnqea kovsmou sono le profondità del mondo terrestre57. Nell’e[kqesi" 
kefalaiwvdh" kai; suvntomo" tw'n para; Caldaivoi" dogmavtwn, Michele Psello 
dichiara che, nella cosmologia caldaica, l’ultimo dei tre mondi materiali è 
detto ctonio e nemico della luce, luogo sublunare che ha in sé la materia 
chiamata abisso: oJ e[scato" cqovnio" (scil. kovsmo") … o{sti" ejsti;n oJ uJpo; 
selhvnhn tovpo", e[cwn ejn ejautw'/ kai; th;n u{lhn h}n kalou'si buqovn58. 
Quest’esegesi aveva già avuto una certa risonanza in ambito neoplatonico 
come dimostra l’interpretazione di Proclo a un passo della Repubblica basata 
sull’analogia tra il momento serale in cui l’anima si avvia nel fiume Amelete 
e la caduta dell’anima nell’oscurità della materia. Il motivo è rappresentato a 
livello mitologico dalla caduta di Efesto dall’Olimpo sull’isola di Lemno sul 
far della sera: Efesto finisce sull’isola di Lemno, segno dell’“estremo abisso 
della materia” (commento a Pl. Rp. 10.621 a in Procl. In Rp. 2.347.26: to;n 
e[scaton ou\san buqo;n th'" u{lh"). L’abisso viene dunque identificato con 
l’uJliko;" kovsmo". In conclusione le connotazioni dell’abisso in quanto mate-
ria sono l’oscurità, l’invisibilità e l’assenza di forma in opposizione alla luce 
divina e noetica.  

Accanto a questa associazione abisso-materia, Bythos assunse, nello 
stesso ambito neoplatonico, una certa ambivalenza semantica desunta pro-
prio dagli OC. L’idea dell’abisso come di un qualcosa che deve essere son-
dato, in quanto nascosto e da scoprire, si riscontrava già in una concezione 
rispecchiata da un frammento di Democrito (B 117 Diels-Kranz) che recita: 
ejteh'/ de; oujde;n i[dmen: ejn buqw'/ ga;r hJ ajlhvqeia (Cic. Acad. 2.10.32: naturam 
accusa, quae in profundo veritatem, ut ait Democritus, penitus abstruserit). 
Questo breve frammento introduce l’idea dell’abisso come sede del vero, 

  
56 L’epiteto significa sia “privo di forma” che “indistinto, invisibile”. Per l’etimologia 

dell’Ade come invisibile vd. Pl. Gorg. 493B 4. Cfr. Majercik 1989, 202 n. 3. 
57 Lewy 19782, 296 n. 139; Majercik 1989, 197 n. 2. 
58 Vd. Des Places 19963, Appendix 189. Per Psello i Caldei forgiano una triade nell’Abisso 

paterno, composta da tre Triadi, ciascuna delle quali comporta Padre, Potenza, Intelletto 
(Hypot. 73.2 in Des Places 19963, Appendix, 198) e nello stesso tempo danno anche alla ma-
teria il nome di Bythos (e[kqesi" kefalaiwvdh" ktl. in Des Places 19963, Appendix, 189). 
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come luogo oscuro in quanto nascosto, ma che cela qualcosa di luminoso59. I 
primi testi pagani nei quali viene recuperata e risemantizzata una concezione 
positiva della profondità parrebbero essere proprio gli Oracoli caldaici, tra-
mandati soprattutto grazie ai commenti dei filosofi neoplatonici. Proclo, nel 
tentativo di coniugare il sistema platonico con quello orfico e caldaico, fa 
corrispondere il patriko;" buqov" caldaico a to; nohtovn platonico60. In un 
passo del Commento al Cratilo (57.25), per esempio, dopo avere affermato 
la superiorità di Cronos rispetto agli altri dei, P. cita un oracolo caldaico che 
recita: oi} to;n uJpevrkosmon patriko;n buqo;n i[ste noou'nte" aggiungendo 
come inciso esplicativo: levgei pro;" aujtou;" (scil. tou;" noerou;" qeouv") oJ 
u{mno" (fr. 18 des Places)61. Nel monumentale Commento al Timeo Proclo si 
riferisce ancora al frammento caldaico citato accennando agli dei intermedi 
di cui il primo è soprattutto Padre in quanto limite dell’abisso paterno e fonte 
degli dei intellegibili (e[sti ga;r pevra" tou' patrikou' buqou' kai; hJ phgh; tw'n 
noerw'n), mentre il secondo è creatore (1.312.7-8)62. In seguito Damascio si 
ricorderà sia del frammento caldaico in due passi del Commento al Parme-
nide (1.20.1 e 104.6)63, che del concetto neoplatonico di abisso. Nel De 
Principiis, dopo una breve confutazione della tesi di Porfirio, il filosofo 
passa a vagliare la tesi di Giamblico64 richiamando il motivo dell’anteriorità 
dell’Uno rispetto alla prima triade intellegibile nei Pitagorici, in Platone (in 
  

59 Il motivo della verità nascosta nell’abisso si trova anche in Dam. Vita Isid. fr. 80.3 (Epi-
toma Photiana 243): oiJ de ; kai; ejn toi'" Aijguptivoi" filosofhvmasi to;n ∆Isivdwron suvnergon 
kai; sugkunhgevthn parelavmbanon th'" ejn buqw'/ kekrummevnh" wJ" ajlhqw'" iJera'" ajlhqeiva". 

60 Theiler 1942, 10-11; Lewy 19782, Exc. 7, 483; Festugière 1970, III, 340 n. 2. 
61 Si tratta di un inno dedicato agli dei noeroi che contemplano l’abisso paterno: Cronos è 

un dio intellegibile, indiviso, puro rispetto agli dei intellegibili, affine al dio noetos citato da 
Damascio (vd. infra). Vd. Majercik 1989, 149 n. 1: “Paternal Abyss characterizes the noetic 
or supermondane home of the Father”. Per il fr. 18 des Places vd. Des Places 19963, 70; Lewy 
19782, 159 n. 351.  

62 Un altro cenno al frammento si trova nella stessa opera laddove P. scrive che il nous, 
quello di là (oJ ejkei' nou'"), rimane (sulla base dell’etimologia monade-mevnein) nell’abisso pa-
terno e nell’adyton (ejn tw'/ patrikw'/ buqw'/ kai; ejn tw'/ ajduvtw/) secondo un silenzio nutrito da dio 
(2.92.7. L’aggettivo qeoqrevmmwn potrebbe anche avere un senso attivo, “che nutre”, secondo 
Lewy 19782, 160 n. 353). Si veda anche Procl. Th. Pl. 4.75.26: to;n patriko;n tw'n nohtw'n bu-
qovn. Sul silenzio come designazione caldaica del Padre vd. Lewy 19782, 160 n. 353. Hadot 
(1968, 1, 99 n. 6) affermava: “pour les Oracles, cet abîme paternel désigne le Père lui-même, 
mais, pour les néoplatoniciens postérieurs, il désigne le monde purement intelligible”, frase 
sciolta da Westerink con queste parole chiarificatrici: “entendons la totalité du monde intelli-
gible (l’être analogue au père, la vie analogue à la puissance, l’intellect) selon l’un de sa tria-
de, qui ne doit pas être confondu avec l’un (le père unique) antérieur à elle” (1989, 218 n. 9). 

63 Damascio viene citato secondo le edizioni di Westerink. 
64 Secondo Porfirio nessun principio precede la prima Triade intellegibile (il padre della 

triade coincide con l’unica causa ineffabile); per Giamblico, invece, vi sono due ajrcaiv, 
l’Ineffabile e l’Uno, precedenti la prima triade. 
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cui si chiama to; e{n) e nella teologia caldaica in cui è chiamato oJ ei|" pathvr. 
Come prova dell’anteriorità del padre rispetto alla triade caldaica di pathvr, 
duvnami", nou'", Damascio cita  il seguente  lovgion  caldaico:  panti; ga;r ejn 
kovsmw/ lavmpei tria;" h|" mona;" a[rcei (fr. 27 des Places = Dam. 2.2.19) 
commentando: eij de ; ejn toi'" kovsmoi", pollw'/ ma'llon ejn tw'/ uJperksomivw/ 
buqw'/, h{kista ga;r ejkeivnw/ proshvkoi a]n a[rcesqai ajpo; plhvqou", “se (suc-
cede così) nei mondi, tanto più nell’abisso ipercosmico, dato che non gli si 
addice affatto di iniziare dal molteplice” (Dam. 2.2.20-22)65. Vengono qui 
paragonate due dimensioni diverse, ma affini, quella cosmica del mondo 
materiale e quella ipercosmica, che viene definita “abisso ipercosmico”, as-
sociate tra loro da un rapporto di filiazione: l’abisso ipercosmico, detto an-
che kruvfio" kovsmo", “mondo nascosto”66, compendia in sé tutti i mondi suc-
cessivi in una gestazione indifferenziata67. Quest’unica gestazione indifferen-
ziata entra in un rapporto di causalità e anteriorità rispetto ai derivati figli 
intellegibili (scil. i mondi) ed è altrimenti detta “unità intermedia” (hJnwmev-
non meqovrion) tra i mondi, i pleromi in basso e la semplicità trascendente 
dall’alto. L’abisso ipercosmico è pertanto il mondo nohtovn, intellegibile 
nella sua unità e indifferenziazione, come si dichiara in un altro passo del-
l’opera: “quanto a me” scrive Damascio, “seguendo le tracce dell’opinione 
di quell’uomo (scil. Giamblico) che ha penetrato molte cose, ritengo che il 
cosmo intellegibile (to;n ... nohto;n kovsmon) sia quell’abisso unificato (to;n 
hJnwmevnon ejkei'non buqovn), che cinge non ‘la sostanza che realmente è’, di-
stinta dall’uno che ella veicola, ma la sostanza pura (…)” (3.119.9-13)68. La 
prova che l’idea dell’abisso sia stata recuperata dagli OC e riadattata con un 
nuovo senso, è suffragata ulteriormente dall’allusione implicita, precedente 
al passo citato, del fr. 18 des Places. Gli dei che hanno trasmesso i logia cal-
daici hanno tramandato le prime triadi come triadi intellegibili delle quali gli 
dei intellettivi (noerov" e nohtov" si corrispondono in Damascio) conoscono 
nel loro intelletto l’abisso ipercosmico (segue la citazione del fr. 18 des Pla-
ces). In un altro passo della stessa opera l’aggettivo uJperkovsmo"69 è riferito 
  

65 Se prima dell’elemento triadico, spiega Damascio, viene posto un elemento monoedico, 
tanto più prima di quello ci sarà ciò che è ineffabile (la struttura piramidale è: triade/cosmoi - 
monade/hypercosmos - Ineffabile). 

66 Per questa formula e per le probabili ascendenze pitagoriche o orfiche vd. De Princ. 
1.274.8. Vd. Westerink 1991, 204-205, 90 n. 2. Interessante il passaggio di Ippolito, Refut. 
6.9: secondo gli gnostici simoniani kruvfia e fanerav sono sinonimi di nohtav e aijsqhtav. 

67 Damascio richiama poi la metafora spermatica vicina all’idea di una derivazione indivi-
sibile. I verbi sono caratterizzati dall’idea di anteriorità: proercomevnou"... prowdivnousan... 
protetagmevnh. 

68 Questa è anteriore alla sostanza unitaria e mista ovvero all’uno e all’essere distinto. 
69 L’uso dell’aggettivo “ipercosmico” è spia linguistica di una dimensione noetica: dal dio 

noetico che risiede in una dimensione ipercosmica, detta altrimenti abisso, procedono ta; 
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all’osservatorio in cui è rimasto in sé il dio nohtov" producendo da sé i divini 
diacosmi (3.56.5-8: ou{tw" ga;r kai; oJ nohto;" qeo;" pavnta" me;n ajf∆ eJautou' 
parhvgagen tou;" qeivou" diakovsmou", aujto;" de; dievmeinen ejn th'/ eJautou' wJ" 
ajlhqw'" uJperkovsmw/ periwph'/)70. In conclusione il dio noetico di Damascio 
ricorda quel nous “al di là” procliano che, come si è visto, resta nell’abisso 
paterno e nell’adyton, dunque in un luogo segreto e nascosto, secondo un 
silenzio alimentato da dio, ovvero in base a un principio di derivazione da 
quell’Ineffabile di Damascio che riecheggia una tradizione misterica e ini-
ziatica71. 

Una rivalutazione e personificazione dell’Abisso si trovava già nel si-
stema gnostico valentiniano in cui Buqov" è, all’interno del Pleroma, Padre di 
tutto, Primo Uomo (Iren. Adv. Haer. 1.30 ss.)72 in contrasto con la mentalità 
cristiana che connette l’abisso del mare all’abisso ‘tout court’, segno della 
massima corporalità e materialità e pertanto dalla connotazione per se nega-
tiva. Nel pensiero gnostico Buqov" viene anche chiamato l’Aujtopavtwr, 
l’Eone che non invecchia, sempre giovane, androgino, che tutto contiene 
(Epiph. Panarion 31.5-6), parte della tetrade insieme a Sighv, Pathvr/Nou'"73, 
∆Alhvqeia; le sue caratteristiche sono riflesse dalla componente maschile 
della decade derivata dall’emanazione di Lovgo" e Zwhv, composta da Buvqio", 
∆Aghvrato", Aujtofuhv", Monogenhv", ∆Akivnhto"74. Buqov" è dunque l’Eone per-
fetto75, il Provarco", Propavtwr, invisibile, incomprensibile (tranne che al 
Nous), eterno e ingenerato che, grazie al pensiero emanativo di un principio 
di tutte le cose, avvia un processo a catena di Eoni (Iren. Adv. haer. 1.1-8; 
Hipp. Refut. 6.30.1). In un interessante passo Ireneo (Adv. haer. 1.21.2) 
espone la teoria gnostica di matrice marciana per cui la Redenzione, riser-
vata a coloro che hanno conseguito la gnosi perfetta, introduce alla profon-
dità dell’abisso. Il moto verso l’Abisso non è, però, espresso da un verbo 
anagogico, come ci si aspetterebbe in un processo di ascesa, ma da un verbo 
catagogico in virtù del fatto che l’ascesa verso la profondità dell’abisso non 
  
e[nula kai; perikovsmia. Ancora una volta si accenna qui al processo di derivazione dalla di-
mensione noetica e ipercosmica (unità) a quella ilica e diacosmica (triade etc.). Per uJper-
kovsmo" equivalente a uJperkovsmio" vd. Westerink 1991, 194. 

70 Questo dio indivisibile e intellegibile, chiamato anche monade delle monadi e, in 
un’allusione a un frammento caldaico (fr. 30 des Places), “fonte delle fonti”, ricorda, nel suo 
rapporto con i diacosmoi divini, la relazione di filiazione tra abisso ipercosmico e mondi. 

71 Vd. supra, nota 62. 
72 Il termine abyssus indica invece uno degli elementa, accanto all’acqua, alle tenebre e al 

caos. 
73 È detto nous in Iren. Adv. Haer. 1.1-8. 
74 I misteri della Triacontade sono detti buvqia, abissali, profondi: Epiph. Panar. 31.5. 
75 Theod. Haeret. Fabb. Comp. 1.7: uJpevqeto prw'ton ∆Aiw'na tevleion, o{n kai; proavrcon 

kai; propavtora kai; buqo;n kalei'. 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può essere che immersione discendente. Per gli gnostici valentiniani il prin-
cipio primo è path;r ajkatonovmasto", a[rrhto", buqov" il cui pleroma sono gli 
angeli chiamati anche eoni.  

Nonostante il pensiero eretico valentiniano fosse considerato mostruoso 
come un’Idra di Lerna (Iren. Adv. haer. 1.30.15), l’associazione tra abisso/ 
invisibile/latente/incomprensibile e divino venne adottata anche da autori 
cristiani, che rivestirono buqov" di un valore del tutto particolare, lungi da 
personificazioni eretiche. Nell’Esposizione al Salmo 35, dopo avere citato il 
versetto che recita  ta; krivmatav sou a[busso" pollhv, Atanasio spiega: th'" 
ajbuvssou ga;r ajqewvrhton mimei'tai sou ta; krivmata: kaqavper ga;r ejkeivnh" 
ajnqrwvpoi" ajqewvrhto" oJ buqov", ou{tw" ajnevfikton tw'n sw'n krimavtwn kata-
novhsi", “i tuoi giudizi infatti imitano l’invisibile dell’abisso. Come infatti 
per gli uomini l’abisso oceanico di quello non può essere visto, così il tuo 
pensiero è fuori dall’essere compreso dagli uomini” (PG 27.176 A-B)76. 

Tornando alla questione da cui siamo partiti, le attestazioni iconografiche 
e letterarie citate provano che la figura di B. non è stata frutto di una perso-
nale interpretatio del poeta gazeo, ma era già rappresentata dal pittore, che 
l’aveva forse indicata con una didascalia. Nella sua esegesi Giovanni deve 
avere tenuto conto della doppia valenza semantica di B. sulla scia non solo 
dei testi citati, ma soprattutto di due autori tardo-antichi: Nonno di Panopoli 
e Sinesio di Cirene. Sinesio recupera non solo l’idea delle profondità come 
segno dell’oscurità della materia nell’inno 1.562 (ej" bavqo" u{la")77, ma an-
che la valenza di buqov" attestata negli OC, indicando con questo termine il 
Padre in rapporto al Figlio e allo Spirito Santo, triplice luce (Hymn. 5.27-28: 
i{na ga;r buqo;" patrw'/o", / tovqi kai; kuvdimo" uiJov")78. In altri passi innodici 
con B. si designa il fine della meditazione: la mente viene figurata nel suo 
precipitare dalla contemplazione del Padre in un impulso verso cose irrag-
giungibili, volto a cogliere lo splendore che riluce nell’abisso senza posa 
(1.131-133: prosidei'n ai[glan / ajkavmanti buqw'/ / ajmarussomevnan), o an-
cora in una danza attorno all’abisso ineffabile (ibid. 187-290: muvsta" dè 
novo"... buqo;n a[rrhton / ajmficoreuvwn). Infine, nell’inno 9, in un breve ma-

  
76 Cfr. Theod. Int. In Psalm. PG 80.1121C. Se l’Abisso può avere anche una facies posi-

tiva, anzi costruttiva e spirituale, evidentemente anche il mare non doveva essere visto solo e 
semplicemente come hyle, materia, incostante e mutevole, simbolo del mondo materiale (neo-
platonici), ma anche come segno positivo. In un passo di Giovanni Lido (De mens. 4.1) si 
parla della virtù dell’acqua e della terra verso il profundum, cioè l’abisso. Mare e abisso sono, 
pertanto, connessi alla profondità della mente divina; l’acqua al battesimo. 

77 I bevnqea kovsmou (1.631; 5.49 e similmente 2.54-55: bavqh... kovsmou) designano, al 
contrario di OC fr. 149 des Places, non il mondo materiale, ma lo “Zwischenwelt... durch 
welche der Seelenaufstieg führt”, presidiato dai ministri angelici di Dio (Seng 1996, 141). 

78 Ricordo di OC fr. 18 des Places. Vd. Seng 1996, 120-122. 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karismos, viene esaltato chi, entrato nei sentieri del nous, ha visto l’abisso 
dello splendore divino (buqo;n ei \den qeolamph', v. 116). L’abisso è dunque 
recuperato da Sinesio nella sua pregnanza positiva, di matrice caldaica e 
neoplatonica, come luogo che cela lo splendore noetico del Padre stesso (la 
cui bellezza è appunto buvqion, abissale: Hymn. 2.69), di per sé ineffabile e 
raggiungibile solo da chi percorre sentieri noetici in un’iniziazione che, si-
mile a una caduta, si trasforma, una volta ottenuta la visione, in andamenti di 
danza. L’abisso sinesiano è, credo, già pensiero luminoso del Padre, che 
sembra contemplabile solo in una fase ultramondana, successiva a gravi sop-
portazioni terrene (Hymn. 9.108 ss.)79. L’ambivalenza semantica inclusa nel 
concetto di bythos si trova anche nel canto 4 della nonniana Parafrasi del 
Vangelo di San Giovanni, in cui il bythos del pozzo di Giacobbe (v. 51) è 
contrapposto al noero;" buqov" del v. 66, cioè Dio. Come l’acqua eterna è 
contrapposta all’acqua terrena, così in questo passo si contrappongono 
l’abisso ilico a quello spirituale80. Anche se non è dimostrabile che Giovanni 
avesse in mente questi passi nella composizione del poemetto, l’ipotesi sem-
bra altamente verosimile in un autore influenzato dalla poetica del Panopo-
litano e che, almeno in questo caso, sembra conoscere anche la poesia sine-
siana.  

Forte della tradizione precedente il poeta gazeo avrebbe cercato di dare a 
Buqov" una connotazione filosofica positiva, accolta, come si è visto, in am-
bito pagano e anche cristiano. Nel compiere questo recupero concettuale, 
Giovanni non rinunziò tuttavia a ravvivare il tema iconografico di un Abisso 
nero, cornigero, nonostante questa figura potesse agli occhi di un cristiano 
ricordare il diavolo. Nel quadretto studiato, Oceano, Buqov" e Fuvlax, ovvero 
una veneranda figura pagana, una nuova figura adottata in contesti pagani e 
cristiani e una prettamente cristiana, sottintendono una simbolica idea di 
progresso spirituale che partendo dalla superficie innalza sino alla luce di-
vina di Helios/Cristo. Queste tre figure hanno palesi tratti comuni: la posa 
ieratica, il contatto con l’acqua, lo sguardo e l’impulso verso la luce, ma 
sono soprattutto Oceano e Bythos ad avere affinità perspicue. Entrambi sono 
  

79 Il motivo della profunditas come connotazione della divinità paterna, di ascendenza cal-
daica, è riecheggiato in due autori africani del IV sec. d.C., probabilmente coetanei, ma di di-
versa religione: Marziano Capella e Agostino. Nel secondo libro del De Nuptiis Philologiae et 
Mercurii, Filologia, piegate le ginocchia accanto alla barriera dell’orbita estrema, dopo avere 
pronunciato formule magiche e nomina barbara, adora gli dei, i loro ministri e l’universo 
tutto, “contenuto nella profondità del padre che non ha fine”: veneraturque... universumque 
totum infinibilis patris profunditate coercitum (2.204). Per la trad. it. vd. Lenaz 1975 e in par-
ticolare p. 40 per la profunditas. La stessa nozione di profunditas è riecheggiata da Agostino 
in un passo del De Civitate dei (10.26) in cui si accenna non solo all’altezza, ma anche alla 
profondità del Padre: Altitudinem eius (patris) profunditatemque. 

80 Vd. Caprara 2005, 185-186, dov’è delineata in sintesi la presenza del concetto di buqov". 
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connotati dall’oscurità (v. 280 e v. 304) e dall’aspetto cornigero (v. 284 e v. 
303) e vengono descritti in due fasi scandite dall’emersione dalle acque ac-
compagnata nella visione della luce da un moto di sacrale meraviglia (vv. 
278 e 286, vv. 303 e 307). Il poeta opera qui una vera risemantizzazione 
concettuale in modo estremamente raffinato: motore della metamorfosi è il 
fuvlax, emergente dall’abisso e reggitore di Oceano quale corona umida 
della terra, origine di un impulso dinamico e anagogico che provoca la rot-
tura dell’immobilità stagnante di Oceano e di Bythos81. La duvnami" impressa 
porta da una parte alla conversione concettuale di Oceano da acqua terrena e 
ilica stagnante ad acqua spirituale quasi battesimale, l’acqua, per inteso, “di 
una fonte nascosta che continuamente rinasce” (Nonn. Par. 4.67), l’acqua 
della vita eterna; dall’altra trasforma Bythos da immagine negativa del-
l’abisso materiale a figura dell’elevazione verso la luce divina. Il movimento 
anagogico verso la luce di Cristo-Sole, punto di convergenza degli sguardi, 
richiama, d’altro canto, il moto ascensionale del poeta stesso che risalendo 
dal basso verso l’alto della volta viene investito dal soffio profetico dello 
Spirito Santo. Quest’impulso ascensionale verso la luce spirituale, noero;n 
favo" (2.235), rientra in un anelito a luminose visioni che caratterizza la reli-
giosità tardo-antica. Elevarsi verso la luce è esperienza spirituale ricercata 
dall’uomo tardo-antico, liberazione dalla corporalità verso l’incorporeo, ri-
cerca di una unio mystica con l’Uno. Personaggi quali Giuliano, Giamblico, 
Proclo82, per citarne solo alcuni, vivono esperienze estatiche di contempla-
zione luminosa, in cui la luce, guida all’ e[llamyi" e all’ e[nnoia, riveste una 
funzione gnoseologica, soteriologica, escatologica e catartica. Nella cosid-
detta “Mithrasliturgie” (PGM 4.475-750) l’iniziato s’innalza verso la volta 
celeste e viene investito da un forte fascio di luce. 

Infine in un epigramma dell’Antologia Palatina (9.207) questo moto 
ascensionale è descritto con concetti affini al pensiero neoplatonico83: Mh'tin 
∆Epikthvtoio tew'/ ejnikavtqeo qumw'/ / o[fra ken eijsafivkhai ej" oujranivou" ke-
new'na" / yuch;n uJyikevleuqon ejlafrivzwn ajpo; gaivh". Similmente, molti se-
coli dopo, un uomo nel mezzo del cammino della propria vita, poeta sublime 
e unico, sperimenterà, dopo un viaggio dalle profondità terrestri verso le 
sommità empiree, la forza di una visione luminosa, rinunciando, dopo 

  
81 Ai vv. 278-279 di Oceano il poeta scrive: kai; iJkmalevh" stato;n a{lmh" / temnomevnou 

rJoqivoio diascivzwn kenew'na e al v. 304 di Bythos: ajlla; melainomevnh" staqerh'" aJlo;" a[kra 
caravxa". Al v. 311 di Oceano si dice che ora ondeggia (a[rti). Per questa sottolineatura e per 
il valore battesimale dell’acqua vd. già Gigli 2005, 190-192. 

82 Per Giuliano vd. Or. 4.131A; 7.229D, 231B, 234 A e C; per Giamblico vd. Eun. Vit. 
Soph. 5.1.8; per Proclo vd. Mar. Vit. Procl. 23, 28, 37; Procl. Hymn. 1. Sul “Sonnenkult” vd. 
Halsberghe 1972 e Fauth 1995. Degni di nota anche i lavori di Dölger 1918 e 1925. 

83 Si veda, per esempio, l’oracolo di Plotino in Porph. Vit. Plot. 22.8 ss. 
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un’apostrofe ad Apollo, a descrivere la propria esperienza di per sé ineffabile 
e lasciando che sia intuita da chi come lui ha potuto viverla: “trasumanar si-
gnificar per verba / non si poria, però l’essemplo basti / a cui l’esperienza 
grazia serba” (Par. 1.70-72)84. 

LUCIA MADDALENA  TISSI 
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ABSTRACT. 
This article draws attention to the section of the Tabula mundi of John of Gaza in-
cluding the description of Ocean with the bull and the ketos, Bythos and the Phylax 
(1.272-314). Specifically, it focuses on the evolution of the figure and concept of 
bythos, both from an iconographical and a literary point of view. Via the Chaldean 
Oracles, the concept assumed a double connotation among the Neoplatonic 
philosophers: in a negative meaning it is associated with matter; in a positive one it 
is linked with a noetic dimension. The paper argues that, in John’s description, this 
resemantization plays an important role, in the representation of Bythos ascending 
from matter to the divine light. 
KEYWORDS.  
John of Gaza, Bythos, iconography, Neoplatonism, resemantization. 
 


