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Abstract

This article focuses on a passage of John of Gaza’s Tabula Mundi, i.e. the one regarding Aphro-
dite and the Sea (vv. 454-466), which raises an exegetical problem. Generally, scholars tend
to assume that they are the same figure. On the contrary, I argue that they are two different
figures, making reference to the cultural context of the poem, especially to its philosophical
background. Indeed, in a Neoplatonic perspective the goddess can be interpreted as the Soul
that triumphs over the matter, i.e. the sea, since both Aphrodite and the Sea are represented
shining bright and staring at the sun, i.e. the Intellect. This interpretation is confirmed by refe-
rences to Aphrodite in Neoplatonic authors as well as in John’s Anacreontics and in the authors
of the so-called “school of Gaza’, strongly influenced by Neoplatonism. Therefore, John wants
to emphasize the triumph of the light and, ultimately, of the One/God, through the mystical
vision of a late antique intellectual, in a definitely syncretistic context.

Keywords: John of Gaza; Tabula Mundi; Aphrodite; Sea; Neoplatonism.
Riassunto

Questo articolo ¢ incentrato su un passo della Tabula Mundi di Giovanni di Gaza, ossia quello
riguardante Afrodite e il Mare (vv. 454-466), che pone un problema esegetico. Generalmente
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la critica tende a pensare che si tratti della stessa figura. Al contrario, sostengo che si tratti di
due figure differenti, facendo riferimento al contesto culturale in cui si colloca il poema, in
particolare al suo sfondo filosofico: in una prospettiva neoplatonica, infatti, la dea puo essere
interpretata come ’Anima che trionfa sulla materia (il mare), in quanto sia Afrodite sia il Mare
sono rappresentati brillanti e nell’atto di contemplare il sole (I'Intelletto). Questa interpretazio-
ne & confermata da riferimenti ad Afrodite in autori neoplatonici, ma anche nelle Anacreontee
di Giovanni e nelle opere degli autori della cosiddetta “scuola di Gaza”, fortemente influenzati
dal Neoplatonismo. Dunque, Giovanni intende enfatizzare il trionfo della luce e, in definitiva,
dell'Uno/Dio, attraverso la visione mistica di un intellettuale tardoantico, in un contesto deci-
samente sincretistico.

Parole chiave: Giovanni di Gaza; Tabula Mundi; Afrodite; Mare; Neoplatonismo.

[70]

Estudios bizantinos 11 (2023) 69-84. ISSN: 2952-1432 | e-ISSN:2014-999. DOI: 10.37536/ebizantinos.2023.11.2390



Afrodite e il Mare nella Tabula Mundi di Giovanni di Gaza

AFRODITE E IL MARE NELLA TABULA MUNDI
DI GIOVANNI DI GAZA

ARIANNA MAGNOLO

Lopera di Giovanni di Gaza nota come Exgpaoig o Tabula Mundi ¢ un complesso poema
ecfrastico e cosmologico, il quale traeva forse spunto dall’affresco che decorava la volta di un
complesso termale situato a Gaza o ad Antiochia’ e interpretabile in chiave allegorica®.

Dopo essersi soffermato, nella prima parte del poema - aperta dai primi due proemi (vv.
1-53), seguiti dalla descrizione della Croce’ e della Trinita (vv. 54-69) — sui gruppi del Sole
(vv. 70-161), del Tempo (162-204), degli Astri (vv. 205-249), dei Venti (vv. 250-296), dell’'O-
ceano (vv. 297-339) e dellAurora (vv. 340-385), nella seconda parte - aperta dai due secondi
proemi (vv. 386-395), l'autore lascia spazio alla descrizione del gruppo della Terra (vv. 396-
453), per poi passare a quello del Mare (vv. 454-497). Nell'ambito di quest’ultimo gruppo, la
rappresentazione del Mare pone un problema esegetico*: dal testo non risulta chiaro se essa
sia da considerare diversa rispetto a quella di Afrodite, il cui nome occorre in clausola al v.
458, poco dopo la menzione di ®&\acoa, oppure se di fatto coincida con quella della dea.
Lauritzen ritiene che sia preferibile quest'ultima ipotesi, in quanto, in caso contrario, il poeta
non avrebbe mancato di precisare la posizione di Afrodite a fianco della personificazione
del mare’. Dello stesso avviso € Daria Gigli, la quale, riferendosi a questa sezione dellopera,
afferma che in essa “vediamo il mare prendere le sembianze di Afrodite™ e, nel commento
che accompagna ledizione da lei curata, aggiunge che la sovrapposizione di @& acoa ad

' E quanto riportato sull'unico manoscritto che ci tramanda il poema (Supplementum Graecum 384).

Per I'ipotesi che si tratti dei bagni di Antiochia vd. Cameron 1993, 348-351. Per I'interessante ipotesi che il
poema sia un’ekphrasis solo nella forma e non sia dunque da ricollegare ad alcuna opera delle arti figurative
vd. Aleksandrova 2020, 147-157. Per una discussione sul significato del termine miva§ vd. Lauritzen 2015,
XX-XXII.

2 Cf,e. g, Gigli Piccardi 2005, 181.

> Per uno studio della simbologia della Croce nel poemetto si veda Renaut 1999, 211-220, che si basa
su Cupane 1979, 195-207, per cui la Croce determina una distribuzione quadripartita del cosmo secondo i
quattro punti cardinali.

* Cf,e. g, Lauritzen 2015, 169 e Gigli Piccardi 2021, 305-306.

> Cf. Lauritzen 2015, 169.

¢ Cf. Gigli Piccardi 2005, 192.
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Afrodite potrebbe essere dovuta al fatto che la prima non era considerata una vera e propria
divinita, ma semplicemente la personificazione del mare dalleta ellenistica in poi; la men-
zione di ®dAaocoa sarebbe I'unico modo per introdurre il soggetto piu rappresentato nelle
decorazioni termali (la dea Afrodite, appunto)’.

Personalmente, credo invece che si tratti di due figure diverse. Innanzitutto, la motivazione
addotta da Lauritzen non mi pare persuasiva: ¢ infatti possibile rintracciare nel poema altri
casi in cui, dopo un elemento, se ne descrive un altro senza specificarne la posizione rispetto
al primo. Un esempio significativo ¢ costituito dai vv. 332-333, dove dellAngelo guardiano
di Oceano si dice soltanto che “sorge dall’abisso” (&vétetlev dfvooov) e la personificazione
dell’abisso ¢ descritta nei versi immediatamente precedenti, in maniera simile a quanto sem-
brerebbe accadere per Afrodite e per @d\acoa nel passo in questione: O 8¢ 11 Qkeavoio
/ Ayyelikiig otpatific mTepoelg avételdev dBvooov. In particolare, si confronti il v. 333 con il
v. 458 del nostro passo, xtovéng avétethev &’ dyAaing, dove la baroccheggiante espressione
“splendore di neve” allude senza dubbio al mare, bianco perché dotato di schiuma, come si
deduce dal participio painpidowoav al v. 457; si noti, peraltro, che nei due passi viene im-
piegato lo stesso verbo (&vatéAAw) e che la nuova figura viene introdotta dalla particella d¢.
Inoltre, sempre all'interno del gruppo dellOceano, ¢ emblematico altresi il caso dell’Abisso
stesso, che viene descritto subito dopo il mostro marino (su cui ci si concentra invece ai vv.
323-327%), senza alcuna indicazione relativa alla sua collocazione rispetto a quest'ultimo (cf.
vv. 328-3329).

Inoltre, il fatto che ®alaocoa sia tradizionalmente solo la personificazione del mare non
impedisce, a mio avviso, che possa essere rappresentata. Del resto le personificazioni sono
comuni nella tarda antichita'®. Un magnifico esempio riguardante ®@alacoa ¢ offerto dal

7 Cf. Gigli Piccardi 2021, 306.

8 kal ypamtov méAe kijTog: avootrTov 8¢ yeveiov / olotpov AmelAntiipa xavov omniAvyyog Evaviwy
| ppikaréwv dike oeonpota mopBuov 086vTwy, / yeitovog dobuaivovtog dmmedwv Poodg €idog / Tavpeing
otvyéov Tavaryv YAwxiva kepaing (“poi ¢ dipinto anche un mostro: spalancando le minacciose / spelonche
della sua gola spietata, apre in quella caverna / il passaggio digrignante dei terribili denti, / mentre guarda
il toro che ansima li accanto, / inorridendo per le lunghe punte delle corna taurine” — traduzione di Gigli
Piccardi 2021, 131).

 008¢ BuBog kepoeig amavrvaro Bappog déery, / aAANG peharvopévng otabepiic alog dxpa xapakag, /
KAvlopevny ékdtepBev év H8aot yaotépa teivwv / PuocdBev népOn Sedoknpévog edgaig Spupa / kol TaAdpn
Bavpale (“e non nega Bythos cornigero di accrescere lo stupore, / ma fendendo la superficie immota e scura
del mare, / si solleva dall'abisso con lo sguardo fisso allocchio luminoso / e fa un gesto di meraviglia” - tra-
duzione di Gigli Piccardi 2021, 131).

1 Maguire 1987, 20, nel classificare le opere tardoantiche sulla base della soluzione adottata dal loro
autore per rappresentare la natura, inserisce il poemetto di Giovanni tra quelle che optano per le perso-
nificazioni, piuttosto che per la selezione di singoli motivi afferenti ai vari elementi naturali. Sulla perso-
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mosaico pavimentale della navata centrale della Chiesa degli Apostoli a Madaba, in Giorda-
nia, risalente proprio al VI secolo''. Come osserva Maguire in uno studio condotto, appunto,
principalmente sui mosaici di epoca tardoantica'?, dopo un periodo in cui le rappresentazio-
ni degli elementi naturali si fanno sempre piu rade fino a scomparire, in quanto i Cristiani le
avvertono come una minaccia associandole al paganesimo (IV secolo-inizio V), si assiste, in
questo secolo (il VI), a una ricomparsa di tali rappresentazioni, che arrivano poi a fiorire con
unabbondanza inedita: questo perché ormai esse non sono pil percepite come un pericolo
dal Cristianesimo, il quale, piuttosto, si appropria di questo repertorio di immagini per espri-
mere, attraverso il potere insito in esso, il potere di Dio.

Infine - e questo ¢ il punto su cui maggiormente mi soffermero - il passo della Tabula
Mundi in questione si puo spiegare, a mio modo di vedere, ricorrendo alla filosofia neoplato-
nica®, la quale in Giovanni, andando a intrecciarsi strettamente con la componente cristiana,
si configura come una fondamentale chiave interpretativa'*.

Vediamo i versi coinvolti (454-466):

ovd¢ OdAacoa TETVKTO Slavy£og dppopogs aiyAng,

aA\a kopvooopévny @aebovtida Aapmdda Aevooet 455
Kai PANTOD Qaéeoot KOPVOOETO KUKAA TPOTWTIOV.

1 8¢ painpldwoav épeTpwoaca YaAvny

Xlovéng avétethev am’ dylaing Agpoditn

Agvko@avig kepoeooa Kal ixBuyovwv amod koOATwv

vapona novtov €0nke, xdptv otdlovoa pedpolg. 460
kai EavBov tptéhiktov dxvpova otpuv éBeipng

nificazione nel mondo greco si vedano Stafford 2000 e Stafford — Herrin 2005 e specificamente sullepoca
tardoantica Leader-Newby 2005, 231-246.

"' Cf. Maguire 1987, 21 e 88, n. 22, il quale fa notare che questo mosaico costituisce una significativa
eccezione alla tendenza generale, secondo la quale nelle chiese alla personificazione della Terra e del mare
si preferisce la rappresentazione di motivi terrestri e acquatici (per esempio piante e creature marine).

2 Maguire 1993, 131-160.

Y Del resto le personificazioni rivestono una particolare importanza negli autori neoplatonici, i quali
identificano le ipostasi con le divinita (come si vedra anche infra): a tale proposito cf. Siorvanes 2005, 77-96.

4 Cio ¢ stato in genere riconosciuto dagli studiosi che si sono occupati del poemetto, anche se i con-
tributi specifici a riguardo sono ancora pochi: cf,, e. g., Gigli Piccardi 2014, 403-419, che dimostra come
la stessa ispirazione poetica nellopera sia di matrice neoplatonica, in quanto integra possessione divina e
tensione verso la dimensione metafisica del Nous. La stessa Gigli Piccardi 2021, 306, inoltre, riconosce che
il passo ¢ ricco di suggestioni neoplatoniche. Sul ruolo del Neoplatonismo nella Gaza tardoantica si veda,
a titolo esemplificativo, Champion 2014, 70-104. Sulla lenta affermazione del Cristianesimo in questa citta
si veda Van Dam 1985, 1-20, che collega il fenomeno alla complessita dei rapporti tra amministrazione
centrale e autorita locali.
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VIXOUEVOV TTpOENKeY AAKAVOTWV VTIEP DUV

VYpOV EQamAwoaca: Teplo@iyyovoa 8¢ hatfi

pethiying oinka kvPepvntiipa yaAnvng

daxtvlov 6pBoOV EOnkev €mi oTONA- KEKALHEVN &€ 465
Seditepnyv énétaooe kai ¢ Pabovta Sokevel”.

N¢é il Mare e stato fatto privo di lucente splendore,

ma contempla la fiaccola solare ben armata 455
ed ¢ armato nei cerchi del volto colpito dalla luce.

Attraversando la calma biancheggiante (del mare)'s

sorge dallo splendore di neve Afrodite,

cornuta, splendente, e dal grembo generatore di pesci

rende il mare scintillante, instillando grazia nelle sue correnti. 460
E il biondo ricciolo senza onde della chioma, tre volte avvolto,

lascia fluttuare sulle spalle bagnate dal mare,

dispiegandolo umido; stringendo con la sinistra

il timone che governa la dolce calma,

pone un dito dritto sulla bocca; inclinatasi, 465
tende la destra e tiene lo sguardo fisso verso Fetonte'”.

Laspetto su cui ¢ incentrata l'intera, breve descrizione di ®d\acoa ¢ la luminosita: il
Mare viene infatti rappresentato in tutto il suo splendore (si noti la ridondante espressione
Stavyéog... aiyAng al v. 454) e con il volto colpito dalla luce (v. 456) in quanto € intento a
contemplare il sole (v. 455). Qualche verso dopo, la menzione di Afrodite, ritardata secondo
uno stilema tipicamente nonniano'®, ¢ accompagnata da una maggiore quantita di dettagli:
si sottolinea l'aspetto della luce (vv. 458-460), ma anche quello della schiuma (vv. 457-458),
quello cornigero tipicamente acquatico (v. 459), quello generativo (vv. 459-460), quello del
ricciolo (vv. 461-463), il ruolo di guida (vv. 463-464) e infine la gestualita (vv. 465-466).

Ora, se ci si volge al resto del poema, prestando attenzione, nello specifico, alla descrizio-
ne delle altre figure acquatiche, si puo osservare che un Leitmotiv € la loro contrapposizione

15

I testo greco segue ledizione di Gigli Piccardi 2021.

Gigli Piccardi intende, invece, il verbo épetuow nel senso di “remeggiare” e attribuisce al participio
@aAnpowoav un valore predicativo, traducendo “al suo remeggio la bonaccia schiuma”: cf. infra per la
spiegazione della mia scelta differente.

7 Traduzione mia.

18 Cf., a puro titolo esemplificativo, D. 15, 151-152 e 169-171; 48, 241-242. 1l passo & ricco di termini ed
espressioni nonniani, tra cui dupopog atyAng (v. 454), kokha npocwmov (v. 456), ixBvyovwv (v. 459), oinka
KvPepvnriipa (v. 464): per i paralleli precisi e completi si veda Lauritzen 2015, 168-171 e Gigli Piccardi
2021, 306-308.

16
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con la luce del sole®. Oceano, vedendo il sole, rimane attonito e si porta la mano alle labbra,
in un gesto di chiaro stupore (vv. 303 e 309-311). Anche Abisso ha una reazione analoga,
stupendosi (v. 328) e compiendo un gesto simile con la mano (v. 332)*. Insomma, tra acqua
e sole si crea un contrasto simile a quello tra oscurita e luce e lo stupore estatico delle figure
acquatiche sottolinea la loro estraneita al secondo elemento.

Notiamo pero che sia il Mare sia Afrodite rappresentano uneccezione: essi infatti guar-
dano il sole (al v. 455 e al v. 466, dove si cela sotto il nome “Fetonte”) senza stupirsi. Come
gia rilevato, il Mare si lascia colpire dalla luce, al punto da risultare caratterizzato lui stesso
da lucentezza, esattamente come Afrodite, la quale, tenendo lo sguardo rivolto verso il sole,
compie lo stesso gesto compiuto da Oceano ai vv. 309-311, ossia si pone un dito sulla bocca,
come a richiedere il silenzio (v. 465) — gesto che rimanda alla sacralita della oty nella teolo-
gia antica® -, senza pero che le venga attribuita quella mescolanza di stupore e fascino attri-
buita a Oceano (v. 311 €0éAyeto Badpa kepdooag). A mio parere, il senso di questo peculiare
trattamento di ®@dAacoa e Afrodite va ricercato nel pensiero neoplatonico.

Nel Neoplatonismo il mare viene di norma associato, a causa della sua mutevolezza e della
sua oscurita, alla materia®?, assumendo dunque una valenza negativa: la realta materiale non
¢ infatti considerata, come noto, la vera realta. Che tale simbologia sia presente a Giovanni si
evince da quanto esposto sopra circa il trattamento riservato alle altre figure acquatiche della
Tabula®. 1l fatto che il mare sia descritto come brillante sembrerebbe, pero, contraddire que-
sta concezione neoplatonica, piuttosto che seguirla. Tuttavia, la figura di Afrodite consente di
chiarire questa apparente contraddizione: infatti nei Neoplatonici l'associazione di questa dea
al mare* acquisisce un significato ben preciso. Un passo del commento di Proclo al Cratilo
di Platone (183, 111, 15)* fornisce un esempio illuminante a questo proposito. Esso & tratto

¥ Sui concetti relativi a questa contrapposizione cf. Gigli Piccardi 2005, 190 sgg.

II tutto risulta in linea con il gusto tipicamente tardoantico per la gestualita: cf. ibidem.

2 Cf. Tissi 2012, 258.

2 Cf. per esempio Porph., Antr. 35: tovtog 8¢ kai Bdhacoa kal kKAOSwv kai mapd ITA&Twve 7| DAk
ovotaots. Loccasione per questa affermazione ¢ offerta dallesempio del mare attraversato da Odisseo, il
quale alla fine riesce a uscire dal mondo della materia, arrivando tra uomini che non ne hanno esperienza,
dunque alla luce. Si veda anche Procl., In Tim. 1, 179, 26 Diehl: 6 yap dAn0wvog movtog dvaloyov ot 1@
AANOW® yevdel kai Tf) dANB@G VAN, fiv dvopotdtnTog movtov év @ IToMTik® mpooeipnke.

# Nel primo proemio giambico il mare viene menzionato in un contesto chiaramente negativo: ai vv.
5-6 il poeta paragona la sua angoscia/fatica per il difficile compito a cui si ¢ accinto alla tempesta nel mare.
Si noti che il mare in tempesta a cui si fa qui riferimento contrasta con il mare calmo descritto nel passo
oggetto di questo articolo.

24

20

Al lettore moderno affiora immediatamente alla memoria I'iconografia della “Nascita di Venere” di
Sandro Botticelli, nata nel clima del Neoplatonismo umanistico-rinascimentale.

#  Lanumerazione adottata per il commento al Cratilo ¢ quella di Abbate 2017.
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dalla sezione dedicata alletimologia del nome “Afrodite” e alla natura della dea. Si parte dalla
distinzione di due tipologie di Afrodite*, entrambe nate dalla schiuma del mare: la prima
dalla schiuma generata dallorgano riproduttivo di Urano, mentre la seconda da quella gene-
rata dallorgano riproduttivo di Zeus (con il contributo di Dione)?. Si procede poi a spiegare
piu nel dettaglio le differenze tra le due versioni della divinita: la prima ¢ “ipercosmica, ele-
vatrice verso la bellezza intelligibile e dispensatrice di vita incontaminata’, la seconda “dirige
tutte le serie coordinate che si trovano nel cosmo celeste e sulla terra, le collega tra loro e
rende perfette le loro processioni generative per mezzo del congiungimento armonicamente
concorde” In altre parole, I'una ¢ 'Afrodite celeste, in grado di elevare alla vera realta ('Uno),
mentre l'altra & PAfrodite cosmica, colei che rende possibile il perpetuarsi della vita sulla Ter-
ra. Tuttavia, esse risultano unite “in base alla somiglianza della loro sussistenza™, in quanto
la prima deriva dal Connettore (Urano), la seconda dal Demiurgo (Zeus). A questo punto
viene il passo che in questa sede interessa, ovvero quello in cui si chiarisce il significato del
mare in relazione ad Afrodite:

dnhot & 1) Bdlacoa Ty AMAwpEVNY Kai dmeploplotov {wnv kal 1o Pdbog avtiig To €mi
Tav mpoiody, 6 § depog TO kabBapwTatov kal PWTOG yovipov TARpnES kai Suvdpews kai
gmvnxopevov naon i {wij kai olov &vBog avtiig O dkpoTatov. TEPNVEY ovv 1| Appoditn
néaong ovoa Tig (wiig T0 évoeldéotatov kai kabapdtatov.

Inoltre il mare sta a indicare la vita dispiegata e indefinita e la sua profondita che procede
in ogni ambito; la spuma, invece, <sta a indicare> il carattere dell’assoluta purezza, lessere
ricolmo di luce e di potenza feconde e il fluttuare sulla vita tutta e, per cosi dire, come il
suo fiore pilt sommitale. Dunque Afrodite ¢ risultata la componente pitt uniforme e pura
della vita tutta®.

Come si puod notare, Afrodite ¢ rappresentata in stretta connessione con il mare, che &
reputato il simbolo della materia: si allude, infatti, all’'indeterminatezza della vita sensibile
(thv fimAwpévny kal dneplopiotov {wnv) e alla diffusione della sua caratteristica costitutiva
(to BaBog, la profondita) in ogni ambito della dimensione fenomenica®. In quanto tale, il
mare assume certamente unaccezione negativa. Tuttavia, alla schiuma, e ad Afrodite che da

% Tale distinzione risale al Simposio platonico (180 d-e). Essa nasce probabilmente dalla necessita di
conciliare la genealogia omerica, secondo la quale Afrodite ¢ figlia di Zeus e Dione (cf. Hom.,, IL. 5, 370-
371), e quella esiodea, secondo la quale la dea nasce dalla spuma del mare generata dai genitali di Urano
(cf. Hes., Th. 188-200).

¥ (Cf. 183, 110.

2 (Cf. 183,111, 1-15. Traduzioni di Abbate 2017.

#¥  Testo e traduzione Abbate 2017.

3 Cf. Abbate 2017, 668-669.
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essa nasce, viene conferito un significato totalmente diverso (come ben evidenziato dal 8¢
avversativo), positivo: essa & simbolo di quella luce che rappresenta la vita pura, la vita vera,
ovvero quella spirituale.

Nel passo dell’Ex@paotg il Mare viene subito rappresentato come completamente soggio-
gato dalla luce: si ricorda infatti che la descrizione di ®dA\aooa si limita a mettere in risalto
I'(inusuale) aspetto della luminosita (vv. 454-456), il quale sembra derivare da una sorta di
vittoria della luce sullelemento che la accoglie. In seguito, 'immagine del mare che biancheg-
gia per la schiuma prepara lentrata in scena di Afrodite, descritta nell’atto di sorgere da esso e
di attraversarlo; poi l'attenzione del poeta si appunta, come gia constatato, su altri dettagli: la
potenza generatrice della dea (vv. 459-460), la chioma di boccoli che le fluttuano umidi sulle
spalle (vv. 461-463) - particolare, quest'ultimo, dal sapore barocco -, il suo ruolo di governa-
trice (vv. 463-464) e, infine, la sua gestualita (I'invito al silenzio con il dito, I'inclinazione del
corpo e lo sguardo rivolto verso il sole - vv. 465-466). Alcuni di questi dettagli sono posti in
evidenza dagli autori neoplatonici quando si riferiscono alla dea. Plotino, per esempio, dopo
aver operato la distinzione tra Afrodite celeste e Afrodite cosmica (3, 5, 2), spiega come le due
“varianti” della divinita debbano essere interpretate (3, 5, 3, 31 sgg.):

T0D 8¢ koopov ovoa 1 Agpoditn adtn kai 00 Hovov Yuxi ovdE AMA®G Yuxn Kal TOV év
T®8¢ T® Koouw Epwta éyevvinoato épamntopevov fidn kai adTov ydpwv kai, kad doov
gpantetal Kai avtog TG Ope€ews TG dvw, KATA TOCODTOV KIVODVTA Kal TAG TOV VEwV
YUXAG Kal TNV YOV 1} OUVTETAKTAL AVAOTPEPOVTA, kab ooV kol avTH| ig uvipny ékeivwv
TEQUKEV i€val. Taoa yap éietat ToD dyaBod kal | HeptypEvn Kal TIVOG yevouEvn- €mel kal
abtn ¢gedig ékeivn kai €€ exeivng.

“Questa Afrodite ¢ TAnima del mondo e non soltanto anima in senso assoluto; essa genera
un Eros che ¢ interiore a questo mondo e presiede ai matrimoni e, in quanto s'innalza egli
stesso al desiderio della superiore <Intelligenza>, muove le anime dei giovani e quella stes-
sa alla quale ¢ congiunto rivolgendola verso l'alto, solo in quanto essa abbia una naturale
disposizione a ricordarsi degli intelligibili. Infatti tutte le anime desiderano il bene, anche
quelle che sono miste e appartengono a un particolare individuo; percid anche '’Anima
<del mondo> segue ’Anima celeste e dipende da essa™'.

S’insiste, appunto, sulle qualita generative dellAfrodite cosmica, considerata ’Anima
del mondo, e sull'impulso a guardare verso l'alto che scaturisce dall’Eros da lei generato,

31

Testo e traduzione Faggin 2000.
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nonché sulla dipendenza del’Anima del mondo dall’Anima celeste, la quale coincide con
PAfrodite celeste®.

Insomma, Afrodite viene a coincidere con '’Anima - piu precisamente I'Afrodite celeste
con 'Anima celeste e 'Afrodite cosmica con 'Anima del mondo?.

Ancora Proclo, nel suo secondo inno, dedicato appunto ad Afrodite, allude alla distin-
zione tra le due versioni della dea e tra i due Eros da queste generati, presentando tre diversi
tipi di amore che prevalgono in tre diversi tipi di anima individuale. Di questi, solo il primo
¢ quello che permette all'anima di elevarsi alla contemplazione delle sedi luminose del cielo
(vv. 4-6):

OV ol P&V voepoioty 6loTevovot Behéuvolg
Yoxag, 6@pa mobwv dvaywyla kévipa AaBodoat 5
UNTEPOG loxavOwoLy 18TV TUPLPEYYEAG ADALG.

Dei quali alcuni con dardi intellettivi saettano
le anime, affinché punte da stimoli sublimanti di desideri, 5
agognino vedere le sedi digneo splendore della madre*.

Qualche verso piu avanti, poi, lAfrodite celeste viene definita, in un bel chiasmo, yvynv
devaoto... koopolo Oeeiny, “anima divina del mondo eterno™.

Anche nell'inno quinto, dedicato ad Afrodite licia, Proclo rende omaggio allAfrodi-
te celeste, definendola AmOdwpog... Piototo yaknvn, “benefica tranquillita di vita™*. Tale
definizione interessa particolarmente in questa sede, in quanto Afrodite viene immortalata
da Giovanni nell’atto di stringere il “timone che governa la dolce calma” (petlixing oinka
KvPepvnTiipa yaAnvng, v. 464) e il ricciolo della dea e definito dkvpova, “senza onde” (v.
461)*": in ambito neoplatonico per indicare la materia ¢ comune il ricorso allimmagine del
mare in tempesta (che rimanda a un’idea esasperata di mobilita)’*; 'immagine del mare cal-

2 (Cf. 3,5,2,20-21. Sull’Eros dell’Afrodite/ Anima celeste vd. 3, 5, 3, 20-27 e 3, 5, 4, 23, dove ¢& definito
évépyeta Yoxig dyabod opryvwpévng, “atto dellanima che tende al bene”

¥ Giovanni sembra avere in mente anche questa Afrodite, quando si sofferma sulla potenza genera-
trice della dea (vv. 459-460).

3 Testo e traduzione Giordano 2022.

% (Cf. Procl, H. 2, 16.

% Cf. Procl, H.5, 11.

¥ Non mi pare che il poeta scelga questo aggettivo esclusivamente per un gioco etimologico, come
sostiene Lauritzen 2015, 170.

3% Cf. Simonini 1986, 247 e 97-101 per un’utile panoramica sulla concezione (neo)platonica della
materia.

[78]

Estudios bizantinos 11 (2023) 69-84. ISSN: 2952-1432 | e-ISSN:2014-999. DOI: 10.37536/ebizantinos.2023.11.2390



Afrodite e il Mare nella Tabula Mundi di Giovanni di Gaza

mo (rinviante pill a un’idea di immobilita) suggerisce invece un’intromissione dellelemento
noetico in quello materiale®. Sulla base di queste osservazioni, si capisce per quale motivo
mi sembra improbabile che Afrodite agiti la distesa del mare provocando la schiuma: la dea,
simboleggiando lelemento noetico, ¢ piuttosto associabile all'idea di staticita che a quella di
movimento. Allo stesso modo, 'aggettivo dkvpova riferito al ricciolo di Afrodite devessere,
a mio parere, ricondotto al concetto di calma, quindi di mancanza di movimento, piuttosto
che a quello di mancanza di umidita®.

In definitiva, mi pare che sia questa la simbologia sottesa al passo della Tabula Mundi in
discussione: Afrodite ¢ da intendere come Anima neoplatonica, nella sua duplicita celeste
(vista come suprema governatrice) vs. quella cosmica (vista come suprema generatrice), ipo-
stasi intermedia tra il cosmo e il regno dell'Intelletto, del quale ¢ simbolo il sole che la dea
contempla*. Il mancato accenno alla sfumatura negativa del mare si puo spiegare, pertanto,
con la volonta di descrivere il momento in cui ’Anima (Afrodite) trionfa sul mondo materia-
le (il mare), riuscendo a metterlo in contatto con la realta superiore. Ecco perché dalla per-
sonificazione del mare il focus del poeta si sposta su Afrodite*; forse la stessa duplicita Mare/
Afrodite si puo spiegare con la duplicita Afrodite Anima del mondo/Afrodite Anima univer-
sale. Questa interpretazione risulta, tra I'altro, in armonia con quella del bozzetto finale del
poema (vv. 718-732) proposta da Daria Gigli: Koopog, che viene incoronato dall’Etere con
una corona di luce e calpesta ®¥o1g, sembra riassumere il senso dell'intera opera, alludendo
allelemento razionale che prevale su quello irrazionale per permettere la creazione®. Si trat-
terebbe dunque di un altro esempio di intreccio indissolubile della componente neoplatonica
con quella cristiana*, segno distintivo dell'ambiente culturale gazeo®.

Peraltro, questo non sarebbe I'unico caso in cui Giovanni abbina concetti neoplatonici
alla figura di Afrodite. Un altro caso ¢ infatti costituito dalla sua sesta anacreontea®. I testo

¥ Cf. Giordano 2022, 61-62.

% Cosi Gigli Piccardi, che traduce “fuor d'acqua”

Cf. Plot. 5, 6, 4, 15: kai 00v dnetkaotéov 1O pEv QwTi, 10 8¢ ¢@ekfig NAiy.

Daria Gigli, riguardo alla figura di ®4\acoa/Afrodite, commenta soltanto che “prevale l'aspetto
vitale e generativo dellacqua, che ha bisogno di impregnarsi della luce del sole per svolgere il suo compito
creativo” (Gigli Piccardi 2005, 192).

#  Cf. Gigli Piccardi 2005, 198-199.

* Anche Tissi 2012, 269 giunge a una conclusione simile dopo aver esaminato il caso di BvBog, che
subisce in Giovanni una “conversione’, trasformandosi da simbolo della materia a figura tutta tesa verso la
luce divina.

# Sullidea che proprio la cultura classica abbia permesso la diffusione del Cristianesimo, grazie alla
sua capacita di imporsi presso popoli diversi, si veda Downey 1963, soprattutto 5 e 98.

*  Per uno studio sulla cronologia delle opere di Giovanni si veda Bargellini 2008, 65-86, che considera
le anacreontee successive allEkgpaotg.

41

42
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in questione ¢ unetopea, i cui protagonisti sono Afrodite e Zeus colti nell'atto di lamentarsi,
I'una per la perdita del'amato Adone e l'altro per le sofferenze che la dea infligge a mortali e
immortali senza distinzione alcuna. In questo componimento é stata individuata la visione
dellordinamento cosmico tipica di questa corrente filosofica®: la nota tripartizione tra regno
del molteplice, regno delle idee e regno superiore o mpdvoia®. Inoltre, ¢ stato giustamente no-
tato® che nei versi immediatamente precedenti il poeta professa entusiasticamente la propria
fede platonica™. Del resto — aggiungerei — anche Plotino si sofferma sulla relazione tra Zeus e
Afrodite, riconoscendo nel primo I'Intelligenza e nella seconda la sua Anima®'.

E opportuno altresi tenere in considerazione la presenza di Afrodite nella produzione re-
torica degli autori della cosiddetta “scuola di Gaza™?, i quali, narrando tutti, pur con piccole
differenze, il mito del suo amore per Adone, la identificano con quella cosmica (pandemos) di
ascendenza platonica: non mi riferisco solo a Giovanni e alla sua quinta anacreontea (oltre
che alla sesta, gia menzionata), ma anche a Procopio (dialexeis e tre delle quattro etopee), a
Giorgio Grammatico (terza anacreontea) e a Coricio (nona dialexis)**. Cio acquista ulteriore
significativita se si pensa che loccasione dell’Ex@paotg potrebbe verosimilmente essere la
stessa delle opere succitate, ovvero I'nuépa t@v poédwv>, una celebrazione che si teneva a
Gaza forse in concomitanza con lequinozio di primavera e che prevedeva declamazioni e
agoni poetici. Durante questa festa, il mito di Afrodite e Adone aveva la duplice funzione di
fornire uneziologia del colore della rosa (dal sangue di Afrodite che si punge con una rosa
bianca in seguito alla morte dell'amato) e, al tempo stesso, di rappresentare (attraverso il ri-
torno di Adone dall’Ade) il ciclo vitale della natura, che sempre si rinnova, in una prospettiva
riconoscibile come neoplatonica’®.

¥ Cf. Ciccolella 2000, 171.

¥ Cf. vv. 81-85: kpugiwg VrepBev dAhov / €tepog 08¢vog gacivel, / 10 8¢ devtépwv mpodpxov / kab’
£auTd Xwpig EoTn / OO peilovog mpovoing.

¥ Cf. Gigli Piccardi 2011, 293-294.

0 Cf. vv. 76-80: ydvopat T& Tepmvd maoxwv / €00pdv dyalpa koopov / iepovsiw epoviioel, / dmep
fivooa Euvantwy / voepoig Adyotat doag.

L Cf. 3,5, 8, 15: 6 pév (sc. Zebg) Eotal katd TOV voby, 1) 8& Agpoditn adtod odoa kai € avtod kal cOv
avT@ Katd TV Yoy tetaketat.

2 Su questa scuola si vedano, e. g, Champion 2014, 29-38 (per le caratteristiche generali) e Penella
2020, 111-174 (per unanalisi dettagliata secondo autori e generi).

3 Sulla funzione pedagogica della quinta anacreontea — in un ambito spiccatamente neoplatonico - si
veda Gigli Piccardi 2018, 267-279.

**  Cf,, anche per un esame comparativo degli autori citati, Lupi 2012, 91-93.

»  Cf. Gigli Piccardi 2006, 253-266.

¢ Cf. Lupi 2012, 89-95.
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In conclusione, Giovanni sembra aver nascosto, in un passo che si distingue in maniera
marcata da quelli di argomento simile”, una delle chiavi per comprendere il senso ultimo del
suo poemetto: la volonta di enfatizzare il trionfo della luce, ovvero, in definitiva, dell'Uno/
Dio, quel momento in cui, grazie all'ekphrasis, si realizza la visione mistica dell'intellettuale
tardoantico®, il cui spirito neoplatonico ¢ ormai giunto alle soglie del Cristianesimo.

Recibido 02.11.2022
Aceptado 16.11.2022

7 E che - azzarderei - potrebbe inoltre rivestire, insieme ai passi dedicati alle altre figure acquatiche
(con i quali — come ho dimostrato - dialoga), un'importanza speciale, se ¢ fondata I'ipotesi che il poema si
riferisca a unopera d’arte collocata in un edificio termale, in cui l'acqua é lelemento dominante.

% Cf. Gigli Piccardi 2005, 199.
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