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Il lessico astronomico-cosmologico del cielo nella Settanta
e nel Nuovo Testamento greco

1. Osservazioni preliminari*

Obiettivo del presente contributo è delineare le caratteristiche del lessico 
astronomico e cosmologico afferente al cielo nel suo complesso nella Settanta 
e nel Nuovo Testamento greco, valutandone anche il tasso di tecnicità, sia dal 
punto di vista denotativo e, per così dire, intrinseco, sia con riferimento alla 
funzione che esso svolge nel testo. L’esposizione è fondata su un censimento 
sistematico di tutti i passi in cui il cielo o le sue partizioni sono menzionati1, 
e su un’analisi dei dati lessicali, raggruppati in nuclei secondo la loro affini-
tà reciproca ed i referenti extra-linguistici designati, ed interpretati alla luce 
delle informazioni desumibili dal contesto e, quando possibile, dall’esame di 
altre attestazioni dei lessemi stessi nella letteratura greca.

Da un punto di vista metodologico, è opportuno segnalare come lo stu-
dio di carattere linguistico sia necessariamente corredato e integrato dall’at-
tenzione ai dati offerti dalla filologia: le peculiarità della Settanta in quanto 
opera di traduzione rendono in molti casi imprescindibile un confronto con 
il testo ebraico, ai fini della comprensione stessa dei passi a livello sintattico, 
nonché dell’individuazione dei referenti cosmologici nei casi in cui la lessi-
calizzazione greca appare equivoca o fuorviante; in talune circostanze non si 
può però escludere una dipendenza da un testo ebraico differente da quello 
tramandato nella redazione masoretica2. Per meglio interpretare il testo del-
la Settanta in rapporto all’ebraico si farà quindi riferimento, in più occa-
sioni, ad altre traduzioni antiche della Bibbia: le versioni greche di Aquila, 

*	 Desidero ringraziare la Prof.ssa Maria Patrizia Bologna per aver letto una versione pre-
liminare di questo scritto e offerto preziosi suggerimenti; il Dott. Simone Pratelli per aver 
rivisto le traslitterazioni dall’ebraico; i Professori Emanuele Banfi, Pietro U. Dini, José Luis 
García Ramón per indicazioni bibliografiche su temi specifici.

  1	 Lo spoglio è stato effettuato sui libri, canonici o non, compresi nelle seguenti edizioni 
critiche: Rahlfs (1979); Merk (1984). Essi saranno indicati secondo il sistema di abbre-
viazioni adottato in Penna (1995).

  2	 Per una analisi delle divergenze tra la Settanta ed il testo masoretico che sembrano do-
vute alla dipendenza da un testo ebraico differente (più antico, più recente o semplicemente 
pertinente ad una redazione alternativa), v. Schenker (2003), in particolare l’articolo di 
Tov (2003), e bibliografia relativa.
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Simmaco e Teodozione (II sec. d.C.), quella integrata della Settanta stessa, 
riportata da Origene nell’Hexapla (III sec. d.C.), e la Vulgata latina di Ge-
rolamo (347-420 d.C.), tradotta integralmente per l’Antico Testamento sul
testo masoretico3. Occasionalmente si citerà inoltre la versione armena
(V sec. d.C.)4 – che, nonostante la discussione sulle diverse fasi della tradu-
zione e sulle rispettive fonti, greche o siriache, sia ancora aperta5, corrisponde 
in linea generale al dettato della Settanta6 – qualora le scelte operate dai tra-
duttori, in particolare nei casi in cui il testo greco presenta un certo grado di 
ambiguità, possano fornire utili indicazioni sull’individuazione dei referenti 
dei vocaboli in esame7. 

2. Caratteristiche complessive e fattori che le determinano

Non è ovviamente possibile né funzionale all’argomentazione, in questa 
sede, presentare in dettaglio e secondo l’ordine seguito al momento dell’in-
dagine preliminare l’analisi di tutti i passi vetero e neo-testamentari rile-
vanti per il tema trattato. Si esporrà pertanto, innanzitutto, la valutazione 
complessiva che da tale studio emerge, per poi sostanziarla con dati specifici, 
organizzati secondo un criterio tematico, che risultino particolarmente si-
gnificativi, per analogia o per contrasto, rispetto alla situazione generale.

  3	 L’edizione critica di riferimento è Weber (1994).
  4	 Per il testo completo della Bibbia armena si veda ad es. AstowacaŠownč‘ (1805); 

AstowacaŠownč‘ (1860); AstowacaŠownč‘ (1929). Manca un’edizione critica dell’intera Bib-
bia, per quanto ne esistano per singoli libri.

  5	 La situazione pare essere differenziata per i singoli libri della Bibbia; significativa-
mente, anche chi preferisce sottolineare la dipendenza da modelli greci non può comun-
que esimersi dall’affermare che «l’on peut encore trouver en arménien, pour certains livres 
de l’Ancien testament, d’infimes traces d’un possible modèle syriaque» Outtier (2008: 
219). Tra i contributi relativamente recenti sulla questione, anche per ulteriori indicazio-
ni bibliografiche, v. Cowe (1993); Jinbashian (1996); Mathews (2002). Per i contatti 
della tradizione armena con quella greca e siriaca, e per le (limitate e tarde) influenze della 
Vulgata, v. anche Johnson (1984); per i Vangeli, Alexanian (1984). Per uno studio com-
plessivo della Settanta in rapporto con le altre versioni antiche, v. Fernández Marcos 
(2000: 138 ss. per la traduzione armena; cfr. Cox, 1985) e bibliografia relativa; cfr. anche 
l’introduzione a Field (1875).

  6	 «As a glove the hand that wears it» secondo Conybeare (2001: 117).
  7	 Per alcuni elementi di confronto tra la Settanta e il Nuovo Testamento greco e la ver-

sione armena delle Scritture relativamente al campo lessicale in esame, e per eventuali corri-
spondenze biunivoche tra lessemi greci ed armeni, che suggeriscano una interpretazione dei 
primi in senso “tecnico”, v. Tinti (2010).
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L’intento di isolare il lessico di interesse astronomico e cosmologico – sep-
pure in un’interpretazione estremamente lata e non anacronistica di questo 
settore della conoscenza – all’interno del vasto campo semantico del cielo nella 
Bibbia comporta problemi oggettivi: si registrano, infatti, frequenti sovrappo-
sizioni con la sfera meteorologica da un lato, e con la dimensione teologico-
spirituale del cielo in quanto sede divina dall’altro; tale ambito riveste inoltre, 
prevedibilmente, un ruolo di rilievo all’interno della fraseologia.

Anche in una prospettiva inclusiva che tenga conto di questa difficoltà di 
 delimitazione, il lessico astronomico riferibile al cielo e alle sue partizioni 
nella Settanta e nel Nuovo Testamento greco presenta un marcato carattere di 
variabilità e asistematicità, e, prevedibilmente, non può in alcun modo essere 
assimilato ad una terminologia nomenclatoria «in cui ogni termine tecnico 
designa in modo non ambiguo e con definizione formale un concetto od un 
oggetto dell’insieme attinente ai contenuti della lingua speciale», nella con-
cezione di Berruto (1998: 156). Si registra infatti l’impiego, per descrivere 
realtà e fenomeni pertinenti al cielo, di sostantivi e verbi generici, che non 
sembrano assumere peraltro la caratterizzazione tecnica che ci si aspettereb-
be da lessemi di uso comune investiti di una nuova significazione all’inter-
no di un lessico specialistico: sono frequenti casi di omonimia e sinonimia, 
che denotano l’assenza di una relazione biunivoca tra la designazione ed il 
referente extra-linguistico; ciò è in larga misura determinato anche dalla so-
vrapposizione di significati traslati e simbolici a quelli propri. Poche unità 
dell’ambito lessicale in esame sono, d’altra parte, inequivocabilmente ricon-
ducibili ad una lingua speciale o sottocodice dell’astronomia, ovvero – poiché 
si lavora su una lingua antica la cui condizione documentaria è buona ma 
evidentemente non completa – poche di esse compaiono, in testi greci che 
trattano più o meno specificamente di astronomia, in un’accezione analoga 
e peculiare. Nei casi in cui ciò accade, si assiste ad un processo di banalizza-
zione, che investe unità nate all’interno del discorso specializzato (cfr. Gotti, 
2003; Cabré, 2004) quando vengono trasposte in un diverso contesto: in 
alcune circostanze in particolare (v. infra, 5.4 e 5.4.1), è molto probabile che 
ciò avvenga per la volontà, funzionale al contesto di impiego, di conferire 
una “coloritura” tecnica al brano, sfruttando a tal proposito termini svuotati 
del loro valore specifico e denotativo, ma, a livello connotativo, «attachés au 
mythe technico-scientifique» (Quemada, 1978: 1149). Pertanto, dove non 
altrimenti precisato, nel corso della trattazione termine sarà usato come sino-
nimo di vocabolo, senza voler con ciò attribuire valore tecnico all’elemento 
in questione.
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Per quanto riguarda l’Antico Testamento, la natura dei libri, che si pre-
sentano già in ebraico diversi per genere, epoca e finalità, ma accomunati dal 
fatto di non avere in prima istanza come obiettivo una trattazione scientifica, 
ha giocato evidentemente un ruolo fondamentale nel determinare le caratte-
ristiche appena delineate. Le informazioni sulla composizione del cielo non 
sono veicolate in un’esposizione organica, ma piuttosto tramite l’impiego in 
senso metaforico, nelle descrizioni della sua genesi o distruzione, di verbi 
applicabili ora ad una realtà sottile ed estesa, ora ad una struttura solida
(v. infra, 4.2). Le realtà astronomiche, inoltre, non sono mai oggetto di in-
teresse in sé: le allusioni hanno spesso tenore poetico, cosicché l’individua-
zione dei referenti risulta ardua; per descrivere la fenomenologia del cielo (ad 
esempio, la genesi delle precipitazioni o un improvviso oscuramento del cielo 
stesso) sono adottate frequentemente immagini di tipo impressionistico, che 
denotano peraltro, come si è anticipato, una sovrapposizione a livello con-
cettuale tra manifestazioni a carattere astronomico ed atmosferico. Anche 
quando le strutture cosmologiche e i corpi celesti non sono semplicemente 
menzionati, ma il discorso verte sulla loro genesi o le loro caratteristiche, ciò 
che conta è innanzitutto il loro statuto di creata, la cui complessità torna a 
motivo di lode per colui che ne è l’artefice8. Nei brani in cui si fa effettiva-
mente riferimento alla loro struttura o ai loro scopi, come la lunga sequenza 
di Gb 37, essi sono d’altro canto presentati come costitutivamente inconosci-
bili all’uomo, in quanto pertinenti alla sfera di azione di Dio.

L’eterogeneità dei testi rende d’altro canto impossibile, se non 
metodologicamente errato, tentare di ridurre ad uno schema unitario e 
organico i molteplici ma parziali riferimenti all’articolazione del cielo e 
alle sue partizioni: chi si occupa di astronomia biblica non può prescindere, 
infatti, dalla constatazione che molte apparenti contraddizioni si spiegano 
ipotizzando il riferimento, nei singoli passaggi, a modelli cosmologici 
differenti9. Non è ovviamente ambizione né obiettivo di questo contributo 

  8	 Cfr., a proposito dei corpi celesti, Zatelli (1991: 88): «It is not so much the cosmo-
logical and natural vision, but rather – to coin a word – the creatural or creational one which 
predominates in the Bible as far as the sun, the moon and the stars are concerned».

  9	 Si veda Houtman (1993: 283, all’interno del paragrafo 7.1, intitolato Das Alte Testa-
ment kennt kein Weltbild): «Unseres Erachtens ist es nicht möglich, aufgrund der Angaben, 
die das AT uns liefert, die Schlußfolgerung zu ziehen, im alten Israel habe eine allgemein 
akzeptierte, systematisch aufgebaute Teorie über das Entstehen, den Aufbau und die Aus-
stattung des den Menschen umgebenden Kosmos in allen seinen Teilen existiert». Cfr. an-
che Schiaparelli (1903: 15 ss.); Masotti (1936: 16 e bibliografia relativa, per le critiche 
mosse allo stesso Schiaparelli a proposito di una eccessiva volontà sistematizzante). Per la 
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procedere ad una ricostruzione di tali modelli sottesi: la questione è però, 
evidentemente, rilevante anche per la presente analisi, poiché indagine 
lessicale e studio contenutistico sono, in questo caso, reciprocamente 
dipendenti. Per delineare una cosmologia, sarebbe infatti necessario penetrare 
il significato di molti lessemi la cui identificazione non è affatto univoca, già 
per l’originale ebraico, senza contare poi i problemi di interpretazione nella 
traduzione greca; questi lessemi, a loro volta, avrebbero bisogno, per essere 
interpretati, di un modello cosmologico globale a cui essere riferiti. Il rischio 
di incappare in un ragionamento circolare, spiegando un vocabolo alla luce 
di uno schema creato artificialmente su altri vocaboli, è pertanto concreto. 
Ciò risultava già chiaro a Giovanni Schiaparelli, che, nel classico lavoro su 
L’astronomia nell’Antico Testamento, descrive così le difficoltà dell’opera cui 
si accinge: 

La base di tali indagini dovrebbe essere naturalmente il testo ebraico dei libri 
ond’è composto l’Antico Testamento, quando però si fosse sicuri di penetrarne 
dovunque rettamente il senso. Ora bisogna confessare che da tal segno siamo ancora 
molto lontani; grande è il numero delle parole o delle frasi, circa le quali gli esegeti di 
maggior competenza non hanno potuto mettersi d’accordo. (…) Parrebbe che molto 
ajuto si dovesse qui sperare dalle antiche versioni, e specialmente da quella detta dei 
LXX (…). Ma all’atto pratico non ho trovato molta conferma di tale speranza (…): 
sia perché trattandosi di materia, dirò così, tecnica e di cose non sempre famigliari 
alla comune degli uomini, facile era che si perdessero presto le vere interpretazioni 
dei vocaboli (…); sia perché in questa e nelle altre versioni di comparabile antichità 
(…), fatte esclusivamente per uso religioso e per lettura edificante dei fedeli, di tali 
minuzie scientifiche non era veramente necessario, e neppur molto utile, affaticarsi 
a cercare una versione irreprensibile, che in molti casi più non si poteva trovare10.

A proposito della trasposizione in greco di termini ormai poco com-
prensibili, si dovrebbe aggiungere che la consapevolezza di tradurre un testo 
sacro non avrebbe certamente favorito una autonoma ricerca di precisione 
e perspicuità nella resa. Rosén (1997: 302-303) osserva infatti al riguardo 
che l’ebraico biblico stesso era percepito da coloro che erano in grado di in-
tenderlo come una “lingua sacra”, chiaramente distinta dalla “lingua degli 
uomini”, ovvero dall’ebraico ormai fortemente aramaizzato che era in uso ai 

compresenza di immaginazione poetica, osservazione realistica e concezioni mitiche fram-
mentarie nei passi biblici di portata cosmologica, v. Kittel (1965-1992, s.v. oÙranÒj: coll. 
1408-1409).

10	 Schiaparelli (1903: 14-15).
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tempi della traduzione dei Settanta. Di conseguenza i traduttori avrebbero 
impartito anche al testo greco una colorazione analoga, adatta a suggerire ai 
fruitori che l’oggetto della trattazione era qualcosa di sublime, costitutiva-
mente al di fuori della piena comprensione umana. Si noti che tale concezio-
ne trova effettivamente riscontro nella percezione moderna del testo sacro in 
tutte le lingue europee: nelle aspettative del fedele, il dettato testamentario, 
che pure costituisce una fonte prestigiosa di espressioni idiomatiche entrate, 
per pregnanza semantica e icasticità di formulazione, nella fraseologia co-
mune, deve essere caratterizzato da un registro linguistico elevato e in certa 
misura oscuro. Queste caratteristiche sono comunque determinate, in larga 
misura, anche dalla conservatività tipica delle lingue di traduzione, che spin-
ge a mantenere scelte lessicali consacrate dal prestigio di versioni precedenti.

In relazione al basso livello di tecnicità del lessico astronomico/cosmo-
logico della Settanta è poi opportuno considerare le circostanze stesse della 
traduzione, che hanno aggiunto ulteriori variabili ad una situazione già com-
posita: è difficile infatti aspettarsi in una versione realizzata in tempi diversi 
e da persone diverse la coerenza a livello lessicale che si potrebbe riscontrare 
nell’opera di un solo traduttore, nel prodotto di un gruppo che segue un pro-
getto unitario, o perlomeno in un lavoro stratificato ma basato su un sistema-
tico confronto intertestuale. Alla generale disorganicità contribuisce infine 
la creazione e la soppressione di nuove realtà astronomiche, con le relative 
denominazioni, nel passaggio dall’ebraico al greco: ciò si verifica in ragione 
di errori di lettura o interpretazione, per desiderio di ‘normalizzazione’ ed 
assimilazione a referenti più noti, o ancora per ragioni difficili da definire, 
che coinvolgono forse una dipendenza da un testo ebraico differente da quel-
lo masoretico.

Il Nuovo Testamento presenta d’altra parte una situazione peculiare, poi-
ché i riferimenti al cielo dal punto di vista astronomico e cosmologico sono 
quasi assenti, ed è largamente prevalente la sua caratterizzazione in senso 
spirituale, in quanto dimora divina, sede dei beati, origine della rivelazione. 
In Kittel (1965-1992, s.v. oÙranÒj: coll. 1437-1439) si legge in effetti che 
«non c’è forse un solo passo con oÙranÒj in cui non traspaiano entrambe 
queste caratteristiche», vale a dire il cielo come «enorme cupola solida» e 
come «ambito di Dio»; per quanto la funzione referenziale del termine ov-
viamente permanga, tuttavia, non vi sono quasi, nei libri neotestamentari, 
allusioni alla struttura ed alle partizioni del cielo, se non in espressioni di sa-
pore idiomatico, come “da un estremo all’altro del cielo”, o in citazioni dalla 
Settanta: la dimensione cosmologica è, per così dire, data per scontata, non è 



[7]	 Il lessico astronomico-cosmologico del cielo	 115

oggetto di interesse diretto. La progressiva associazione tra il cielo e Dio, che 
sfocia anche in casi di metonimia, è del resto ravvisabile, come si vedrà, già 
nell’Antico Testamento.

3. I nomi del cielo

3.1. OÙranÒj e oÙrano…

I fattori delineati nel paragrafo precedente (possibile intersezione tra 
diversi modelli cosmologici, sovrapposizione tra dimensione referenziale 
e simbolica, peculiarità della lingua di traduzione) risultano rilevanti 
innanzitutto per quanto riguarda le denominazioni ascrivibili al cielo nel 
suo complesso. La più generica è, come prevedibile, il già citato oÙranÒj, il 
cui impiego in ambito testamentario, in particolare nei risvolti teologici, è 
stato ampiamente studiato11; si ricorderanno pertanto qui solo alcuni aspetti 
pertinenti ai fini della trattazione. 

In accezione referenziale, oÙranÒj può indicare tanto il cielo 
astronomico quanto quello atmosferico; si può pertanto parlare di ¥stra 

toà oÙranoà (AT: Dt 1.10 etc.; NT: Eb 11.12) ma anche di petein¦ toà 

oÙranoà (AT: Gen 1.26, 1.28, 1.30 etc.; NT: Mt 6.26, 7.20 etc.), nefšlai 

toà oÙranoà (AT: Dn 7.13, citato in NT: Mt 24.30, Mc 14.62 etc.), ØetÒj 

toà oÙranoà (Dt 11.11)12. Come il sostantivo, la forma oÙranÒqen (“dal 
cielo”) può rimandare al cielo come sede divina (cfr. l’unica occorrenza 
veterotestamentaria in 4Mac 4.11, che indica la discesa di angeli a cavallo; 
At 26.13, a proposito della luce che avvolge Saulo nell’episodio della 
conversione). All’aspetto meteorologico è ascrivibile invece l’impiego in 
At 14.17, per quanto sia probabilmente compresente l’idea della collocazione 
celeste di Dio, che dona agli uomini la pioggia.

Potenzialmente significativa per un’analisi lessicale che si concentri 

11	 V. Kittel (1965-1992, s.v. oÙranÒj).
12	 Per la dimensione atmosferica del cielo v. ad es. anche Gc 5.18; Salmi di Salomone 

17.18; Ap 16.21; Mt 16.2,3 (dove l’osservazione dell’aspetto del cielo e delle sue diver-
se tonalità di rosso permette di fare previsioni di carattere meteorologico che sono parte 
dell’esperienza popolare; non a caso, il passo presenta una curiosa assonanza con il proverbio 
italiano rosso di sera, bel tempo si spera, rosso di mattina, tempesta s’avvicina. Sui rapporti tra 
massime bibliche e proverbi popolari, cfr. Hagopian, 2008, con criteri di classificazione 
esportabili e indicazioni bibliografiche che abbracciano anche altri ambiti culturali). 



116	 IRENE TINTI	 [8]

sull’uso di oÙranÒj in accezione astronomico-cosmologica è la relativa 
frequenza (per quanto in misura decisamente minoritaria rispetto al 
singolare)13 della forma oÙrano… (AT: Dt 32.43, 1Sam 2.10, 2Sam 22.10, 
2Cr 28.9 etc; NT: Mc 1.10, 1.11, Lc 10.20 etc.); una ricerca nel Thesaurus 
della letteratura greca (TLG) rivela infatti che il termine al plurale è attestato 
prima e indipendentemente dalla Settanta solo in pochi casi14. 

Le ragioni di tale peculiarità del greco testamentario sono state e sono 
oggetto di dibattito: la spiegazione più invalsa l’interpreta come calco 
sull’ebraico šāmayim15, inteso come plurale tantum16, piuttosto che come 

13	 In Kittel (1965-1992, s.v. oÙranÒj: coll. 1426 e 1434), H. Traub ricorda che la 
parola ricorre 667 volte (51 al plurale) nella Settanta e 284 volte (94 al plurale, pari al 33%) 
nel Nuovo Testamento greco. Pennington (2003: 44) fa notare che nel Pentateuco si trova 
una sola occorrenza di oÙrano… (Dt 32.43, laddove peraltro il testo masoretico menziona 
le “nazioni”). Escludendo il Vangelo di Matteo, il quale da solo annovera oltre il 60% delle 
occorrenze neotestamentarie, i plurali si riducono per questa parte delle Scritture al 13% del 
totale. Si noti che anche nella Lettera agli Ebrei e nella Seconda Lettera di Pietro le occorren-
ze di oÙrano… sono maggioritarie: v. Moulton e Geden (1963, s.v. oÙranÒj).

14	 In Anassimandro (fr. 9.6, 10.3, 11.3, 11.7, 17.10: le citazioni provengono da autori diver-
si, tra cui Plutarco, Teofrasto in Simplicio, Stobeo in Ezio, lo Pseudo-Galeno); Esopo, Fabulae 
(Dodecasyllabi), fab. 333 aliter, v. 8; Aristotele (Metafisica 1074a, 32, Fisica 218b, 4, De parti-
bus animalium 662a, 8) e lo pseudo-aristotelico De caelo (7 occorrenze); Eratostene, Cataste-
rismi 1.2, v. 14. Diogene Laerzio, Vitae philosophorum 5.87.14 menziona inoltre un Perˆ tîn
oÙranîn £ tra le opere di Eraclide Pontico. Si noti che nel Timeo platonico non vi sono occor-
renze al plurale, sebbene parte del discorso verta sull’esistenza di un unico cielo in opposizione a 
molti (v. ad es. 31 a 1- b 4).

15	 Cfr. ad es. Penna (1995, s.v. cielo: 340); Vigouroux (1912-1922, s.v. ciel: col. 750). 
La menzione di “cieli” al plurale veniva giustificata già da Teodoreto di Cirro (Quaestiones 
in Octateuchum, 14.23 ss.), che pure sostiene l’esistenza di due cieli, alla luce delle caratteri-
stiche del vocabolo ebraico.

16	 Il termine è sintatticamente impiegato alla stregua di un plurale. Il suo statuto morfo-
logico è tuttavia stato a lungo in discussione, poiché, dal punto di vista sincronico, esso è as-
similabile ad un duale: per una rassegna delle opinioni in merito, v. Houtman (1993: 5-7). 
A tal proposito, la forma è stata spiegata come allusione a due cieli differenti (atmosferico e 
siderale; fisico e spirituale; alto e basso cielo). Analogamente, il termine mayim, che designa 
l’acqua e presenta la medesima terminazione, è stato inteso in riferimento alle acque supe-
riori e inferiori, mentre Gerusalemme che, con altri toponimi, condivide a sua volta la ter-
minazione, sarebbe una città composta da due parti. Su tali «fanciful “dual” explanations» 
prevale però allo stato attuale l’ipotesi che šāmayim e māyim siano forme al plurale, divenute 
formalmente identiche a duali per motivi fonetici: «both words have final-weak roots (…), 
and their plural shapes fall together with the usual dual» (Waltke e O’Connor, 1990: 
118); «in these two words the original plural ending –īm has been reduced to –im under 
the influence of the stress» (Joüon, 1991, vol. I: 274; si veda 275 per i toponimi, la cui ter-
minazione è talora interpretabile come una marca di locativo). Il termine šāmayim sarebbe 
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allusione ad una molteplicità di cieli di cui non esistono testimonianze 
inequivocabili in passi biblici, per quanto essa sia «attestata nel pensiero 
ellenistico, gnostico o rabbinico e negli apocrifi»17, per influsso di altri 
modelli cosmologici orientali18. Sebbene un modello siffatto venga addotto 
per spiegare la menzione del tr…toj oÙranÒj in 2Cor 12.219, infatti, il 
consenso non è unanime: in Vigouroux (1912-1922) si intende semplicemente 
questo cielo, «résidence de Dieu et des élus», come terzo dopo il cielo 
atmosferico e quello siderale20, separati tra loro dalla volta del firmamento 
(steršwma), di cui si parlerà a breve21; Alfrink (1964) lo considera invece 
terzo dopo il firmamento e le acque superiori. In Kittel si osserva d’altra 
parte che è quasi impossibile esprimersi sulla natura di questi tre cieli, per 
quanto il paradiso e il trono di Dio siano immaginati entro il terzo o ad 
esso strettamente associati22; l’ipotesi che la parte del cielo dove è collocata 
la dimora di Dio sia da intendersi come effettiva partizione cosmologica 
non è peraltro suffragata da ulteriori elementi all’interno dei testi vetero e 
neotestamentari. 

Oggetto di discussione è anche la possibile allusione alla pluralità dei 
cieli nel nesso p£ntwn tîn oÙranîn presente in Ef 4.1023. In particolare, 
H. Traub è incline a considerarlo un vero plurale, attribuibile alle predette 
influenze, come del resto quelli impiegati in Ef 1.10, Ef 6.9 e Col 1.16, 1.20. 

dunque un originario plurale di estensione, vale a dire un plurale «der nicht als Bezeichnung 
für eine numerische Pluralität dient, sondern die Aufmerksamkeit auf das Überwältigende 
der betreffender Sache richtet: der Himmel ist ein riesiges Territorium mit unabsehbaren 
Höen und unbekannten Weiten, worin sich das Auge verliert» (Houtman, 1993: 6-7). Per 
gli “special uses” della categoria del numero, e in particolare del plurale, in ottica interlingui-
stica, v. Corbett (2000: 234 ss.).

17	 Penna (1995, s.v. cielo: 340).
18	 V. Kittel (1965-1992, s.v. oÙranÒj: col. 1429); in Vigouroux (1912-1922, s.v. 

ciel: col. 751), tali speculazioni rabbiniche sono considerate un’eredità della cosmologia ba-
bilonese.

19	 Cfr. Turner (1963: 25). Con prîtoj oÙranÒj si definisce invece in Ap 21.1 il cielo 
prima del rinnovamento, con l’aggettivo inteso ad indicare una priorità in senso temporale 
e non spaziale.

20	 Vigouroux (1912-1922, s.v. ciel: col. 751).
21	 Cfr., a proposito del firmamento e del numero dei cieli, la seconda parte della glossa 

oÙranÒj nel Lessico di Suida (citata con una minima differenza di punteggiatura in TGL, 
s.v. oÙranÒj): oÙranoˆ dÚo, Ð sÝn tÍ gÍ gegenhmšnoj, kaˆ Ð Ûsteron mšson 
tîn Ød£twn prostacqeˆj genšsqai: Ön kaˆ steršwma proshgÒreusen (Adler, 
1928-1938, pars III: 590, n. 940). 

22	 Kittel (1965-1992, s.v. oÙranÒj: col. 1495).
23	 Cfr. Turner (1963: 25).
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Egli individua infatti una differenziazione nel valore di oÙrano… anche 
all’interno della Settanta: il suo uso sarebbe dovuto alla «pleroforia dello 
stile innico e dossologico» nei testi salmodici o in passi di carattere profetico; 
la forma verrebbe invece impiegata sempre più frequentemente e come «vero 
plurale che serve a rendere la concezione della molteplicità dei cieli» nei testi 
seriori, soprattutto se scritti in prima istanza in greco (in Kittel, 1965-1992, 
s.v. oÙranÒj: col. 1429). Pennington (2003), escludendo un riferimento a 
numerosi cieli, evidenzia invece come il legame tra il modello cosmologico 
e la scelta di oÙrano… risulti poco cogente, poiché, in testi apocalittici 
che descrivono effettivamente viaggi ultraterreni attraverso una pluralità 
di cieli (come l’Apocalisse di Mosè in greco o 3 Baruch), continua ad essere 
usato esclusivamente il singolare. Inoltre, la resa dell’espressione biblica “i 
cieli dei cieli”, costrutto con valore elativo usato dalle lingue semitiche per 
esprimere il superlativo24, ed «expression consacrée pour désigner les espaces 
infinis»25, secondo Pennington (2003: 47) «would have been the perfect 
opportunity to exploit a plurality of heavens», ed in effetti come allusione 
al più alto di molti cieli è stata talora intesa26. Anch’essa è tuttavia tradotta 

24	 V. in proposito Joüon (1991, vol. II: 525). Per un esempio di costrutto analogo (“il 
re dei re”), assunto nella formulatura imperiale persiana per calco su un titolo accadico, v. 
Campanile (1974).

25	 Vigouroux (1912-1922, s.v. ciel: col. 751). Alfrink (1964: 4-5) attribuisce invece 
all’espressione “i cieli dei cieli”, con un’ipotesi poco fondata, la funzione di indicare le “acque 
superiori”, basandosi sul parallelismo tra le due espressioni in Sal 148.4 (che si presenta in 
greco come a„ne‹te aÙtÒn, oƒ oÙranoˆ tîn oÙranîn kaˆ tÕ Ûdwr tÕ Øper£nw tîn 
oÙranîn). Egli sostiene che si troverebbe qui un primo indizio della divisione della totalità 
del cielo, indicata dalla formula completa “i cieli ed i cieli dei cieli”, in due parti: i “cieli” (cioè 
il firmamento) ed i “cieli dei cieli” (cioè le “acque superiori”); terzo dopo questi, come si è 
detto, sarebbe lo spazio in cui risiede Dio (menzionato in 2Cor 12.2). 

26	 NTPC, s.v. oÙranÒj, a proposito di 1Re 8.27, glossa «cœlum altissimum, quod 
quasi omnes reliquos cœlos complectitur»; analogamente Schiaparelli (1903: 65) parla 
di una «esagerazione del concetto di cielo» che si trova impiegata anche per altri concetti 
in ebraico: «il cielo dei cieli non è dunque altro, che il più alto dei cieli, quello che tutto 
comprende». In Kittel (1965-1992, s.v. oÙranÒj: col. 1407), anche G. von Rad ricorda 
a proposito di questa espressione una possibile eco della pluralità dei cieli babilonese, ma 
osserva che «anche ammesso questo rapporto, la detta frase poteva avere in Israele solo il 
senso d’un’iperbole retorica»; cfr. poco oltre (col. 1430) Traub: «L’uso di questa formula 
– per quanto oscure e confuse possano esser state le concezioni dei traduttori – presuppone 
la credenza in una pluralità (forse in una varietà) di cieli. Però l’origine della formula non è 
dovuta essenzialmente a questo presupposto, ma alla volontà di esprimere pleroforicamente 
l’immensità dell’universo». 



[11]	 Il lessico astronomico-cosmologico del cielo	 119

per lo più in greco al singolare (oÙranÕj toà oÙranoà: 2Cr 6.2327, 3Mac 
2.15; generalmente nella formula, variamente declinata, Ð oÙranÕj kaˆ Ð 

oÙranÕj toà oÙranoà: v. Dt 10.14; 2Cr 2.5, 6.18; Ne 9.6; 1Re 8.27; Sir 
16.18). Il nesso è attestato peraltro nel testo greco anche in Sal 67.34 (68.34 
in ebraico) e 113.24 (115.16 in ebraico), sebbene l’ebraico non presenti il 
costrutto elativo, ma una semplice reduplicazione di carattere enfatico28. Il 
plurale oÙranoˆ tîn oÙranîn si trova invece solamente in Sal 148.4.

In realtà, da una ricognizione sistematica di tutti i passi rilevanti emerge 
chiaramente l’impossibilità non solo di trovare una spiegazione unica, ma 
anche di motivare la totalità delle occorrenze al plurale. Se per passi come 
2Cr 28.9 non si trova una giustificazione convincente, interpretazioni ad 
hoc come quelle proposte per Sap. 18.15-16 sono, per il loro stesso carattere 
idiosincratico, particolarmente fragili: così, se Traub spiega il singolare del 
v. 16 come riferito al «firmamento in quanto margine degli spazi celesti, a 
loro volta immaginati e indicati al plurale nel v. 15»29, Pennington (2003: 
56 ss.) cerca di ricondurre questa opposizione di numero – che veicolerebbe 
una differenza semantica tra il cielo in quanto creatum (singolare) e il cielo 
in quanto dimora di Dio (plurale) – all’idioletto dell’autore del libro della 
Sapienza30, scritto in prima istanza in greco. Che anche tale soluzione 

27	 Rahlfs (1979) riporta a testo solo ™k toà oÙranoà; la formula ™k toà oÙranoà 
toà oÙranoà è attestata nella tradizione manoscritta (codice B); in Kittel (1965-1992, s.v. 
oÙranÒj: col. 1430), si avanza l’ipotesi che la ripetizione di toà oÙranoà sia dovuta in questo 
caso ad un errore del copista: in effetti nel testo ebraico si menziona semplicemente “il cielo”.

28	 I due passi possono infatti essere tradotti dall’ebraico rispettivamente «nei cieli ca-
valca, nei cieli eterni» e «i cieli sono i cieli del Signore»: versione della CEI, riportata in 
Vattioni (1974).

29	 V. Kittel (1965-1992, s.v. oÙranÒj).
30	 Il vocabolo compare al singolare anche in Sap 13.2 e 16.20; al plurale in Sap 9.10 e 9.16.

Pennington (2003) segnala l’esistenza di questa opposizione semantica, tra l’altro, anche 
nel Vangelo di Matteo: in effetti, la prevalenza della forma plurale si accorderebbe con la 
dimensione prettamente simbolica che, come si è anticipato, il cielo assume nel Nuovo Te-
stamento. Solo al plurale è attestata, per esempio, la formula ¹ basile…a tîn oÙranîn. 
Esistono tuttavia incoerenze: in Mt 18.18 compare ad esempio il singolare, in riferimento 
al cielo come dimora ultraterrena, laddove in Mt 16.19 compare, in una frase analoga, il 
plurale. In Mt 24.31 d’altra parte si trova il plurale in riferimento agli “estremi dei cieli”: la 
formula, tipicamente veterotestamentaria, è attestata generalmente al singolare, e come si 
vedrà è nettamente ascrivibile alla dimensione cosmologica del cielo; il plurale sembrerebbe 
qui piuttosto motivato dall’attrazione del precedente ™k tîn tess£rwn ¢nšmwn. Tut-
talpiù si potrebbe parlare, come fa Turner (1963: 25), di una prevalenza tendenziale, nel 
Nuovo Testamento, della forma oÙrano… quando il referente è il cielo in quanto sede di Dio, 
di contro alla maggiore presenza del singolare «in the material sense of sky».



120	 IRENE TINTI	 [12]

non sia inattaccabile risulta tuttavia almeno dalla presenza, in Sap 16.20, 
del singolare oÙranÒj in riferimento al luogo di provenienza di un cibo 
assimilato al pane degli angeli, impiego ascrivibile più alla dimensione 
spirituale che a quella atmosferica (mentre quella astronomica è certamente 
da escludere). Per quanto riguarda l’opposizione presente in Sap 18.15-16, 
poi, la scelta di oÙrano… potrebbe essere altrettanto validamente attribuita 
alla ricerca di una maggiore solennità di espressione, nonché alla vicinanza 
del “trono regale” (™k qrÒnwn basile…wn), anch’esso significativamente 
menzionato al plurale; il singolare del v. 16 potrebbe invece dipendere 
dalla generica menzione del cielo, come spesso accade, in parallelismo/
opposizione con la terra, ad indicare l’insieme del creato (per quanto, nel 
Nuovo Testamento, l’espressione “nel cielo e sulla terra” si trovi anche nella 
variante “nei cieli e sulla terra”: cfr. Ef 1.1031, 2Pt 3.7, 13).

Considerando i singoli casi e studiando la letteratura critica in proposito 
è comunque possibile delineare un’interazione di fattori che ha determinato 
la situazione complessiva. Nella Settanta l’impiego della forma oÙrano…, 
non sconosciuta alla lingua greca, e, per così dire, non agrammaticale, ma 
decisamente poco attestata, è stato indubbiamente favorito dal confronto 
con l’ebraico, che ha determinato l’attivazione di una potenzialità rimasta 
quasi sempre latente nella letteratura precedente: Pennington (2003: 49) 
parla, a questo proposito, di «Semitic enhancement»32. Sulla scorta di una 
precedente analisi (Katz, 1950: 141-146), tuttavia, egli osserva giustamente 
che le caratteristiche morfologiche del termine ebraico (e aramaico) non sono 
di per sé la causa della scelta della forma33; se di semplice calco morfologico 
si trattasse, le attestazioni di oÙrano… sarebbero percentualmente più 
rilevanti. L’uso semitico ha sostanzialmente fornito – o meglio, reso più 
immediata alla coscienza dello scrittore – una nuova possibilità di scelta tra 
varianti: la preferenza per l’una o per l’altra, in sede di traduzione o, nel caso 

31	 In questo passo, come in Sap 18.15-16, il riferimento al cielo e alla terra specifica un 
precedente t¦ p£nta.

32	 Il riferimento è alla classificazione – basata sull’interferenza sul piano sintattico, ma 
esportabile anche ad altri livelli dell’analisi linguistica – effettuata da Porter (1989: 587), 
dei possibili gradi di influenza semitica sul greco neotestamentario: a) direct translation;
b) intervention (quando una forma che non può trovare giustificazione all’interno dell’evo-
luzione del greco deve essere attribuita all’influenza di una costruzione semitica: questo 
sarebbe l’unico caso legittimamente definibile come semitismo); c) enhancement (quando 
una costruzione che è in greco latente o rara, subisce un aumento di frequenza per effetto di 
un’analoga costruzione semitica).

33	 Cfr. Turner (1963: 25) e Kittel (1965-1992, s.v. oÙranÒj: col. 1429).
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dei libri più tardi e neotestamentari (nonché nella produzione extra-biblica 
che risente di tale modello autoritativo)34, di scrittura ex novo, può essere 
determinata nei singoli casi da diverse ragioni, di natura ‘stilistica’, sintattica 
o semantica. Il primo ordine di fattori è essenzialmente riconducibile alla 
tipologia dei testi in esame, già menzionata a proposito dell’interpretazione 
di Traub: si noti l’alta incidenza di forme al plurale, funzionale al desiderio di 
amplificare l’espressione ed aumentarne la solennità, nei Salmi35, in testi di 
tenore profetico, o in preghiere nelle quali Dio è esaltato in quanto Signore e 
sovrano dei cieli (v. Gdt 9.12, 2Mac 15.23, Odi 15.12). Per quanto riguarda le 
motivazioni sintattiche, Pennington ipotizza che, nei casi in cui šāmayim è 
soggetto di voci verbali al plurale, i traduttori sarebbero stati portati a preferire 
la traduzione con oÙrano… (soprattutto in casi di personificazione, come Is 
44.23) piuttosto che a trasferire l’intera frase al singolare; la medesima scelta 
sarebbe stata favorita dalla presenza di nomi al plurale in sintagmi paralleli 
(come ad esempio in Sal 106.26); nei casi in cui il verbo plurale ha più di 
un soggetto, la forma oÙranÒj sarebbe potuta invece rimanere al singolare, 
come in Gen 2.1. A proposito della dimensione semantica e referenziale, 
infine, senza postulare che ad usi differenti corrisponda necessariamente 
un riferimento a diversi modelli cosmologici, è opportuno considerare che 
la conoscenza o il contatto con paradigmi cosmografici che prevedono un 
cielo stratificato può aver contribuito a rendere naturale e non straniante 

34	 V. ad esempio alcuni scritti apocrifi in greco (Enoch, il Testamento di Abramo, il Te-
stamento di Giobbe etc.), per i quali non è tuttavia sempre possibile escludere che le forme 
plurali siano attribuibili a interpolazioni cristiane seriori. Da una ricerca sul TLG non ri-
sultano attestazioni al plurale in Filone, Giuseppe Flavio e negli Oracoli Sibillini, mentre ne 
compaiono in testi del Corpus Hermeticum. Le forme sono inoltre, prevedibilmente, atte-
state con frequenza in autori cristiani come Ireneo, Clemente Alessandrino, Erma, Didimo 
Cieco, Giustino Martire e lo Pseudo-Giustino Martire, Origene, Eusebio, Epifanio, Basilio 
di Cesarea, Gregorio di Nissa, Gregorio di Nazianzo, Giovanni Crisostomo, Atanasio, Gio-
vanni Filopono (poi dichiarato eretico) etc. Le occorrenze riguardano anche testi di carat-
tere anti-cristiano, come il Discorso Vero di Celso (nel cap. 6, 23 b, 3 vi è un’allusione ai sette 
cieli), oppure opere di carattere non religioso, per quanto influenzate dalla cultura biblica 
e cristiana, come anonimi testi di retorica (es. il Perˆ poihtikîn trÒpwn, presente in 
Spengel, 1853-56, vol. 3: 207-214 o i Progymnasmata, in Walz, 1832-36, vol. 1: 597-648). 
Numerose sono poi le occorrenze in epoca bizantina, non solamente in opere a contenuto 
strettamente religioso: la forma plurale compare ad esempio, oltre che in autori come Fozio, 
Teodoro Prodromo e Michele Psello, anche nel cronografo Giorgio Cedreno. 

35	 29 occorrenze a fronte del numero totale, nei libri della Settanta che corrispondono 
alla Bibbia ebraica, di 42 o 41 (a seconda che si consideri per il libro di Daniele la versione 
della Settanta o quella di Teodozione, rispettivamente): v. Pennington (2003: 50); per le 
motivazioni di ordine ‘stilistico’ cfr. anche Torm (1934).
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la menzione di “cieli” al plurale; a questo proposito, anche in assenza di 
varianti testuali, non si può escludere che la presenza del plurale sia talora 
da attribuire, evidentemente per un fenomeno di sovraestensione, alle fasi 
più tarde della trasmissione36. In direzione opposta, la nuova frequenza 
di oÙrano… nella Settanta avrà da un lato fornito al pensiero ellenistico e 
alla grecità posteriore uno strumento d’espressione adatto a veicolare tale 
nozione37; dall’altro avrà costituito una legittimazione per lo sviluppo di 
concezioni analoghe, ad esempio, negli scrittori apocalittici successivi.

Per quanto riguarda la valutazione di oÙranÒj all’interno del lessico 
di interesse astronomico e quindi potenzialmente “tecnico”, è comunque 
evidente che il mantenimento nel greco testamentario di caratteristiche pro-
prie della lingua ebraica, originando l’incremento delle occorrenze al plu-
rale e determinando la presenza per calco strutturale del costrutto elativo 

oÙranÕj toà oÙranoà, si inserisce a pieno titolo nei fattori che influen-
zano la variabilità complessiva dell’ambito lessicale stesso.

3.1.1. Il cielo come sede divina: risvolti lessicali
Prima di affrontare l’analisi di altri nomi che indicano il cielo nel com-

plesso, per poi procedere con lo studio delle denominazioni riferibili a parti-
zioni dello stesso o a fenomeni ad esso pertinenti, è opportuno citare alcune 
tappe del percorso di elaborazione alla base del legame tra gli spazi celesti e 
Dio, che giustifica la sovrapposizione, a livello lessicale, tra dimensione sim-

36	 Cfr. Pennington (2003: 53).
37	 V. Kittel (1965-1992, s.v. oÙranÒj: coll. 1408-1409) e Pennington (2003: 59). 

Nel caso di Temistio (IV d.C), In Aristotelis physica paraphrasis, 5.2, 142, 31 (dove si cita 
l’opinione di Democrito) e 5.2, 143, 2, la presenza della forma plurale, giustificata dal rife-
rimento ad una pluralità di cieli, può naturalmente dipendere in prima istanza dal fatto che 
essa era attestata in Aristotele stesso. L’allusione ad una pluralità di cieli in opere anonime 
di carattere astrologico sembra invece rimandare più direttamente a tradizioni di ambiente 
giudaico; v. ad es. ei\nai de; kaˆ ˜pt¦ oÙrano… in De septem herbis planetarum (excerpta e 
cod. Petropol. Mus. Palaeogr. Acad. Scient., fol. 97v) in Sangin (1936: 126-135): 12.127.19. 
Cfr. anche il testo dall’incipit Tîn ˜pt¦ oÙranîn Ð ¢kribasmÕj kaˆ t¦ met£lla 
e„sˆn oÛtwj (e cod. Vat. gr. 216, fol. 13v), in Heeg (1910: 75): 5.79.5 o quello intitolato 
Perˆ ¢stšrwn toà oÙranoà (e cod. Londin. Add. 34060, fol. 421v) in Weinstock 
(1953: 136-137): 9.137.3. Un’occorrenza al plurale compare anche nei frammenti delle Glos-
se Omeriche di Apione (I sec. d.C.), 75.99.18 [Ludwich], noto diffamatore dei giudei e bersa-
glio del Contra Apionem di Giuseppe Flavio. La presenza del plurale nello scrittore profano 
Achille Tazio (II-III sec. d.C.), Leucippe e Clitofonte, 2.36.4, 2.37.2 e 2.37.4, potrebbe d’altra 
parte essere indizio di una diffusione di oÙrano… nell’uso, anche laddove il modello cosmo-
logico di riferimento non è assolutamente rilevante. 
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bolica e referenziale38.
L’identificazione progressivamente più netta di Dio con il cielo, e l’inter-

pretazione sempre meno corporea di questa collocazione, affondano le radici 
nel complesso processo di definizione della sede di Dio39 che ha coinvolto i 
diversi elementi confluiti nella religione giudaica (culto jahvistico di origine 
madianita, concezioni cananaiche di un Dio celeste)40. Tracce di una collo-
cazione di Dio sulle alture permangono ad esempio nell’Antico Testamento 
(v. Sal 47.3 e 67.17-18; cfr. anche Dt 33.2 per il monte Sinai come dimora 
di Dio; Sal 73.2; Is 8.18; Gl 3.5 per il monte Sion). L’altura, il rilievo natu-
rale o artificiale, è del resto tramite universale tra la terra ed il cielo, quindi 
tra l’uomo e la divinità41: signficativamente, talora nella Settanta sono de-
signate con Øyhlav (termine che, come si vedrà, è impiegato per indicare 
le “altezze” celesti) anche le “alture” allestite a scopo di culto (in ebraico 
bāmôṯ, sing. bāmâ)42 tanto tra gli adoratori di Jahvé (es. 1Re 3.2-3) quan-
to tra gli idolatri (es. 2Re 17.9). Tuttavia «l’immagine di Jahvé quale Dio 
celeste viene (…) a dominare in certo modo sulle altre»43; in tali vesti egli 
viene raffigurato di frequente nella Scrittura: in Es 24.9-11 sotto i suoi piedi 
è visibile un pavimento di lastre di zaffiro che rappresenta verosimilmente 
il firmamento; in Sal 103.3, egli costruisce sulle acque (superiori) la propria 
abitazione; in Sal 32.13-14 osserva gli uomini dal cielo, sua dimora; in 1Re 

38	 Per gli aspetti dottrinali della questione, v. Lemaire (2003; trad. it. 2005) e Kittel 
(1965-1992, s.v. oÙranÒj, in particolare per i risvolti teologici dell’associazione Dio/cielo, 
soprattutto nelle attestazioni neo-testamentarie) e bibliografia relativa. 

39	 Per la distinzione tra luogo di residenza e luogo di apparizione di Dio, v. Kittel 
(1965-1992, s.v. oÙranÒj: col. 1410 ss). Per un elenco di passi biblici che attribuiscono a 
Dio sedi differenti, v. Freedman (1992, s.v. heaven).

40	 Per la stratificazione sottesa allo sviluppo della religione giudaica, v. Lemaire (2003; 
trad. it. 2005). Eccessivamente semplificante è l’affermazione di Pennington (2003: 41), 
secondo il quale «from reflection on the majesty of the heights above and a belief in the con-
nection of deity with the always-important phenomena of weather, it was an easy transition 
to understand the heavens above as the habitation of God». 

41	 Cfr. nell’ambito della cultura classica il ruolo del monte Olimpo, del Parnaso, o anco-
ra del monte Eta, sulla cima del quale Eracle viene bruciato per assurgere poi agli onori della 
divinità. 

42	 Il vocabolo assume anche il significato di “santuario costruito sulle alture” e quindi, 
per estensione, “santuario, luogo di culto”, e viene tradotto anche con bwmÒj (es. Ger 7.31, 
Is 16.12), st»lh (es. Nm 22.41) etc. Cfr. Vigouroux (1912-1922, s.v. hauteurs). 

43	 Kittel (1965-1992, s.v. oÙranÒj: col. 1414). Si osservi in proposito che parte della 
tradizione manoscritta rende in Es 19.3 ™k toà oÙranoà invece di ™k toà Ôrouj – laddo-
ve il testo ebraico descrive Dio che chiama Mosé “dal monte” – «per salvare la trascendenza 
divina» (Ibidem: col. 1428).



124	 IRENE TINTI	 [16]

22.19 compare assiso in trono e circondato dall’esercito del cielo (per cui 
v. infra, 4.1). La rappresentazione celeste di Dio conosce tuttavia un processo 
di adattamento e spiritualizzazione, assumendo connotazioni via via meno 
concrete: se infatti in 1Re 8.30 si chiede al Signore di prestare ascolto dalla 
sua sede celeste, immediatamente prima (1Re 8.27) si afferma che nemme-
no il più alto dei cieli è sufficiente a contenerlo (o a sopportare la sua gloria: 
v. 2Cr 2.5). In questo processo entrano in gioco ovviamente preoccupazioni di 
natura teologica, che mirano a non limitare al cielo la sfera di autorità di Dio, 
a mostrare che egli è potente in terra e non si disinteressa degli uomini (Sal 
101.20-21): si confronti in proposito il carattere empio attribuito all’affer-
mazione di Gb 22.13-14, dove si insinua che il Signore, intento a camminare 
sulla “volta del cielo” e avvolto nelle nubi, non giudica le vicende terrestri. La 
menzione del “Dio del cielo” (qeÕj toà oÙranoà: es. Sal 135.26; 2Esd 1.2; 
Ne 1.4 = 2Esd 11.4 secondo Rahlfs, 1979; Gio 1.9; poi Gdt 5.8, 6.19, 11.17), 
che coincide con la sua caratterizzazione in quanto abitante di tale spazio (es. 
Tb 5.17, Sal 2.4), non indica dunque, nella prospettiva monoteista della re-
ligione giudaica, che egli sia una divinità esclusivamente celeste, preposta ad 
un solo ambito, e nemmeno imposta una qualche forma di uranolatria44, ma 
serve piuttosto a caratterizzarne la natura ‘supraterrena’: all’idea di elevatezza 
si associa, naturalmente, l’idea di sublimità. In tal senso vanno intesi anche 
epiteti come kÚrioj toà oÙranoà (Tb 10.13); basileÚj toà oÙranoà 

(Tb 13.13; con il genitivo plurale in 3Mac 2.2); dun£sthj tîn oÙranîn 

(2Mac 15.23); ™n oÙranù dun£sthj (2Mac 15.4) etc.
La nozione che il cielo e Dio, che ne è il creatore e di là governa il mondo 

(Sal 32.13-14; Salmi di Salomone 2.30), «si convengono a vicenda»45 ha fat-
to sì che, in sede di traduzione, la specificazione toà oÙranoà, o comunque 
la menzione del cielo, sia talora aggiunta in riferimento a Dio anche quando 
non è presente nel testo ebraico (es. Sal 90.1, Dn 3.17 etc.). Tale legame di-
viene anzi così stretto che in alcuni casi il nome del “cielo” viene addirittura 
sostituito dai traduttori a quello di Dio; si veda ad esempio Gb 22.26: lad-
dove l’ebraico dice «alzerai a Dio la tua faccia», la Settanta ha ¢nablšyaj 

e„j tÕn oÙranÒn. In Is 14.13 d’altra parte si trova ™p£nw tîn ¥strwn 

toà oÙranoà, mentre il testo masoretico fa riferimento alle “stelle di Dio”: 
in questo passo la traduzione greca si potrebbe tuttavia spiegare con un sem-

44	 La natura di creatum del cielo è, come si vedrà, continuamente ribadita nelle Scritture, 
e il culto delle realtà celesti praticato dai popoli circostanti è biasimato con forza.

45	 Kittel (1965-1992, s.v. oÙranÒj: col. 1428). 
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plice fenomeno di normalizzazione, influenzato dal contesto, in particolare 
dalla frase immediatamente precedente (e„j tÕn oÙranÕn ¢nab»somai). 
È comunque opportuno ricordare che in caso di divergenza tra la Settanta 
e il testo masoretico non si può escludere che le varianti siano attribuibili, 
piuttosto che alla volontà del traduttore, ad un diverso testo ebraico sog-
giacente46. Non è in ogni caso sorprendente che in alcuni testi dell’Antico 
Testamento si possano scorgere avvisaglie del passaggio metonimico per cui 
il “cielo” diviene sinonimo di “Dio”47. È stato proposto di intendere in tal 
senso l’espressione œqento e„j oÙranÕn tÕ stÒma aÙtîn in Sal 72.948: 
la successiva precisazione kaˆ ¹ glîssa aÙtîn diÁlqen ™pˆ tÁj gÁj 

sembra però indicare che si tratti qui, piuttosto, di una espressione iperbolica 
che menziona i due principali ambiti del creato per indicare l’assoluta man-
canza di ritegno degli empi. Analogamente, l’associazione di cielo e terra 
sembra avere una funzione di indicazione globale in Gb 20.27 (¢nakalÚ-

yai de; aÙtoà Ð oÙranÕj t¦j ¢nom…aj, gÁ de; ™panasta…h aÙtù). 
Indubbio sembra essere invece, nel testo aramaico, il passo di Dn 4.23, che 
recita «quando avrai riconosciuto che al Cielo appartiene il dominio» (trad. 
CEI in Vattioni, 1974); la Settanta ha però kÚrioj zÍ ™n oÙranù, kaˆ ¹ 

™xous…a aÙtoà ™pˆ p£sV tÍ gÍ (Dn 4.27). Poiché la corrispondenza 
tra le due versioni è scarsa in tutto il brano, non si può stabilire con certezza 
se il discostamento sia dovuto o meno alla necessità di chiarire una espres-
sione ancora sentita come brachilogica; Teodozione (Dn 4.26) rende, con 
maggiore somiglianza, ¢f’ Âj ̈ n gnùj t¾n ™xous…an t¾n oÙr£nion. Il 
processo metonimico appare già in atto in alcuni passi dei libri dei Maccabei: 
il “volere nel cielo” (æj d’ ¨n Ï qšlhma ™n oÙranù, oÛtwj poi»sei) 
indica chiaramente il volere di Dio in 1Mac 3.60; in 2Mac 8.28 e 2Mac 15.8 

si parla di “aiuto giunto dal cielo”, cioè, evidentemente, da parte di Dio.

46	 Cfr. in proposito Pennington (2003: 40).
47	 Si potrebbe forse considerare un indizio in tal senso la menzione delle dun£meij 

kur…ou in Dn 3.61, ripreso in Odi 8.61 (cfr. anche Sal 102.21; 148.2), dato che nei versi 
precedenti e successivi si citano realtà riferibili alla sfera celeste (acque superiori, luna, stelle) 
e che l’espressione “esercito del cielo” designa gli astri (v. infra, par. 4.1; cfr. in proposito 
Is 34.4, che menziona, nella versione di Origene, p©sai a„ dun£meij toà oÙranoà). 
Più che anticipazione di uno slittamento lessicale, tuttavia, questi passi sono semplicemente 
testimonianza della compresenza tra valore simbolico e referenziale che interessa la formula 
in questione: l’esercito di Dio ha la sua controparte naturalistica, per così dire, negli astri del 
cielo, ma ciò non significa che, per il solo fatto di comparire nella stessa posizione all’interno 
del sintagma, kur…ou e oÙranoà siano in qualche modo equivalenti.

48	 Kittel (1965-1992, s.v. oÙranÒj: col. 1425); Penna (1995, s.v. cielo).
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Nel Nuovo Testamento tale evoluzione concettuale, dottrinale e lessicale 
appare compiuta; l’oÙranÒj è presentato principalmente come dimora di Dio 
in senso spirituale, come “regno dei cieli”, ed assume anche i connotati di sede 
dei beati e origine della rivelazione (di questa differente prospettiva si segna-
leranno nel corso della trattazione alcuni esempi). Dio è caratterizzato di fre-
quente tramite la menzione del cielo: talora si trova la specificazione al genitivo 
(Ap 11.13, 16.11)49, oppure locuzioni aggettivali (v. infra, 3.3) o preposizionali 
(es. Mc 11.25 Ð pat¾r Ømîn Ð ™n to‹j oÙrano‹j, Lc 11.13 Ð pat¾r Ð ™x 

oÙranoà etc.) che ne sottolineano la connessione con tale ambito50. I casi di 
uso metonimico di “cielo” per “Dio” sembrano evidenti51: esempi interessanti 
si possono trarre dal confronto tra alcuni passi paralleli dei Vangeli sinottici; 
se in Mt 4.17 si trova ½ggiken g¦r ¹ basile…a tîn oÙranîn, nel corri-
spondente Mc 1.15 compare ½ggiken ¹ basile…a toà qeoà; un rapporto 
analogo lega Mt 13.11 a Mc 4.11. Ciò non esclude, naturalmente, che talora 
gli interpreti ravvisino nella scelta di impiegare l’una o l’altra denominazione 
la volontà di veicolare una diversa sfumatura di significato52.

3.2 Altri nomi per il cielo: Ûyoj, Øyhlav, Ûyista

Alla dimensione simbolica del cielo come dimora di Dio, più che 
all’ambito cosmologico o astronomico, sono prevalentemente riconducibili 
altre denominazioni complessive (Ûyoj, Øyhlav, Ûyista). Si tratta di 
indicazioni spaziali di per sé generiche (“l’alto”, “le altezze”, “gli alti luoghi”), 
che divengono però per antonomasia, sulla scorta dell’ebraico mārôm, 

49	 Che in questo caso, come si è anticipato, non ha valore limitativo, ma coincide con una 
determinazione localistica: “Dio (che sta) sopra il cielo”. V. Kittel (1965-1992, s.v. oÙra-
nÒj: col. 1454). 

50	 V. Ibidem: col. 1454 ss. per una casistica dettagliata e per le sfumature teologiche sottese 
a tali denominazioni di Dio (per esempio per l’idea che la definizione “Dio del cielo” lo carat-
terizzi anche in quanto dominatore delle potenze ribelli che vi si trovano). Si sottolinea qui che 
«la determinazione ‘celeste’ o ‘dei cieli’ è aggiunta in due terzi dei passi in cui Dio è chiamato 
‘padre’», il che ne indica l’importanza.

51	 Si noti che nella letteratura rabbinica “cielo” sostituisce il nome di “Dio”. Consideran-
do comunque che «in tutta la predicazione neotestamentaria, compresa quella degli stra-
ti letterari più antichi, non si riscontra alcuna perplessità nel pronunciare direttamente il 
nome di Dio», la sostituzione non sembra avere in essa una ragione tabuistica; Ibidem: col. 
1458.

52	 Ibidem: coll. 1458-1459. A proposito dell’espressione “regno dei cieli” si dice per esem-
pio che «anche quando il genitivo tîn oÙranîn è una parafrasi del nome di Dio, si avver-
te la ragione di questa parafrasi: il regno di Dio viene dal cielo».
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nomi per il “cielo”, pur continuando a mantenere anche un uso più vasto 
e meno connotato, in contesti differenti53. Mārôm, che indica appunto “le 
altezze”54, quando designa gli spazi celesti viene talvolta reso semplicemente 
con oÙranÒj (es. in Is 24.18, 24.21, dove il valore referenziale sembra 
prevalere)55 o oÙrano… (es. Gb 16.19); altrove gli corrispondono però le 
espressioni greche di significato analogo Ûyoj (es. Sal 17.17, 67.19; Is 40.26; 
in Is 38.14 si trova la resa più esplicita tÕ Ûyoj toà oÙranoà), Øyhlav 
(es. Sal 92.4, 112.5; Is 32.15, 33.5; Ger 32.30 = 25.30 in ebr.), Ûyista (es. 
Sal 70.19, 148.1; Gb 16.9, 31.2; in Gb 25.2 compare la forma al singolare 
™n Øy…stJ). Esse si trovano, variamente declinate, anche in testi per cui 
il confronto con l’ebraico non è sempre possibile, come il Siracide (Øyhlav  
24.4; Ûyista 26.16, 43.9; Ûyoj 43.1, 43.8), o in brani che non hanno un 
antecedente semitico, come Sap 9.17 (¢pÕ Øy…stwn), Odi 12.9 (tÕ Ûyoj 

toà oÙranoà), e in passi neotestamentari: es. Ûyoj Lc 1.78, 24.49; Ef 48; 
Øyhlav Eb 1.3; Ûyista Mt 21.9; Mc 11.10; Lc 2.14, 19.38. 

Talora queste denominazioni sono in effetti impiegate in accezione refe-
renziale: si vedano ad esempio Sir 24.4 (™gë ™n Øyhlo‹j katesk»nwsa, 

kaˆ Ð qrÒnoj mou ™n stÚlJ nefšlhj: chi parla è la Sapienza, che 
in Sir 24.5 afferma di aver percorso da sola il gàron oÙranoà); Sir 43.8, 
dove la luna è chiamata skeàoj parembolîn ™n Ûyei, ™n stereèma-

ti oÙranoà ™kl£mpwn (si noti però che al verso successivo, in parallelo, 
sono menzionate le Ûyista kur…ou). Anche in Sal 70.19 (Ð qeÒj, ›wj 

Øy…stwn § ™po…hsaj megale‹a), nonostante il contesto, il riferimento 
sembra essere semplicemente al cielo, impiegato iperbolicamente per indica-
re l’altezza; in Sir 43.1 (Gaur…ama Ûyouj steršwma kaqariÒthtoj,

ei\doj oÙranoà ™n Ðr£mati dÒxhj) la dimensione astronomica sembra 
prevalere, per quanto il tutto sia riferito, nel verso successivo, all’opera dell’Al-
tissimo (œrgon Øy…stou); In Is 40.26, per quanto il testo greco sia meno 
perspicuo di quello ebraico, l’invito a guardare “in alto” (¢nablšyate e„j 

Ûyoj toÝj ÑfqalmoÝj Ømîn kaˆ ‡dete) è finalizzato a contemplare le 

53	 Per i diversi usi di Ûyoj v. Kittel (1965-1992, s.v.: col. 785). 
54	 Si noti che pure l’ebraico šāmayim designa propriamente il cielo nella dimensione 

dell’altezza: tuttavia, a differenza di mārôm, esso non ha anche un uso generico, ma è nome 
specifico (per quanto non “tecnico” nel senso sopra delineato) del cielo.

55	 Si parla infatti, nella versione greca, di qur…dej ™k toà oÙranoà (Is 24.18) e
kÒsmon toà oÙranoà (Is 24.21). Non si vuole sostenere, ovviamente, che la portata teo-
logica sia assente da questi passi: l’indicazione del cielo come “altezza” non è però qui (come 
altrove) particolarmente connessa con la connotazione di sublimità divina di cui si dirà.
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meraviglie del cielo, l’ordine degli astri etc.; in Lc 1.78 l’espressione ¢na-

tol¾ ™x Ûyouj, pur impiegata in senso metaforico, richiama il sorgere/
levarsi di un astro (probabilmente il sole) dal cielo. Nel complesso le occor-
renze di questo tipo sono, tuttavia, decisamente minoritarie56.

Non vi è sempre parallelismo tra i passi ebraici e le relative traduzioni 
greche. Talvolta i Settanta sembrano voler accentuare la potenziale portata 
simbolica e teologica delle locuzioni in esame: «dove Ûyoj significa cielo 
(…) si può anche voler indicare con esso la sublimità di Dio o usarlo addirit-
tura come sinonimo di Dio»57. Per esempio, laddove in ebraico (Sal. 73.8) 
si parla di prepotenti che minacciano “dall’alto” (mimmārôm, inteso qui in 
senso generico), i Settanta (Sal 72.8) modificano tale indicazione in ¢dik…-

an e„j tÕ Ûyoj ™l£lhsan; il cambiamento di direzione, per così dire, 
della minaccia, comporta un profondo mutamento di significato: l’ingiuria 
viene infatti rivolta “verso l’alto”, “verso il cielo” e, quindi, “verso Dio”. 

Altrove mārôm viene tradotto non con un sostantivo che indica 
gli “spazi elevati”, nei quali Dio dimora, ma piuttosto con un epiteto che 
evidentemente indica Dio stesso in quanto abitatore di essi. Significati-
vo in proposito è Is 57.15: l’espressione ebraica resa con kÚrioj Ûyi-

stoj ™n ¡g…oij ¢napauÒmenoj significa infatti, più esattamente, “in 
un luogo elevato (indicato con mārôm) e santo io dimoro”; d’altra parte, 
immediatamente prima, Ð Ûyistoj Ð ™n Øyhlo‹j katoikîn tÕn 

a„îna corrisponde, nella traduzione dall’ebraico, a “l’alto, l’elevato (rām
we-niśśā’), che dimora in eterno”58. Alla base di tale mutamento sta, eviden-
temente, lo stretto rapporto che intercorre tra t¦ Ûyista e locuzioni ana-
loghe, che nella maggior parte dei casi indicano il “cielo” in quanto dimora 
di Dio o origine del suo intervento (fino ad indicare, in qualche caso, Dio 
stesso, con un processo analogo a quello osservato per oÙranÒj)59, e la qua-

56	 La dimensione simbolica è prevalente ad es. in Is 33.5 (¤gioj Ð qeÕj Ð katoikîn 
™n Øyhlo‹j); Ger 32.30 (KÚrioj ¢f’ Øyhloà crhmatie‹); Gb 16.19 (kaˆ nàn „doÝ 
™n oÙrano‹j Ð m£rtuj mou, Ð d� sun…stwr mou ™n Øy…stoij); Is 38.14 (blšpein 
e„j tÕ Ûyoj toà oÙranoà prÕj tÕn kÚrion, Öj ™xe…latÒ me, ripreso in Odi 11.14); 
Sir 26.16 e 43.9 (™n Øy…stoij kur…ou) etc. 

57	 Kittel (1965-1992), s.v. Ûyoj: coll. 785-786).
58	 Anche altrove, del resto, la Settanta presenta le locuzioni in esame, laddove nel testo 

ebraico non compare mārôm: v. ad es. Gb 22.12.
59	 V. ad es., nel Nuovo Testamento, Lc 24.49, dove ™x Ûyouj dÚnamin indica sostan-

zialmente la potenza che viene dall’alto, cioè da Dio (cfr. dÚnamij Øy…stou in Lc 1.35). 
In Lc 2.14 (DÒxa ™n Øy…stoij qeù kaˆ ™pˆ gÁj e„r»nh ™n ¢nqrèpoij eÙdok…aj) 
t¦ Ûyista indica certamente il cielo in opposizione alla terra; in Kittel (1965-1992, 
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lifica di Ûyistoj che viene attribuita di frequente a lui. 
L’uso di Ûyistoj come epiteto divino è stato ampiamente studiato60; 

formalmente esso è aggettivo superlativo formato sull’avverbio Ûyi, con il 
significato di “altissimo”, “elevatissimo”. Nella letteratura greca pagana è at-
testato in riferimento a Zeus (es. in Pindaro, Eschilo, Sofocle), per sottoline-
are, secondo Georg Bertram (in Kittel, 1965-1992, s.v. Ûyistoj: col. 816), 
la sua collocazione sul monte più alto, unitamente alla qualifica di divinità 
del cielo e, in accezione morale, la sua funzione di garante della giustizia. 
Il fatto che l’epiteto non fosse riferito ad altre divinità sembra comunque 
indicare che esso implicasse anche, con valore relativo, un’idea di premi-
nenza all’interno del pantheon. Non a caso, come sottolinea Simon (1972: 
372), esso è «d’usage fort courant, dans le monde hellénistique et romain, 
pour désigner une divinité païenne considérée comme la plus importante du 
panthéon»: è accostato al generico qeÒj o al nome di Zeus, principalmente 
quando questo designa una divinità orientale a lui assimilata (in tal senso 
sembra comparire nelle iscrizioni di città dell’Asia Minore, in particolare 
di Palmira)61. Sincretismi e sovrapposizioni di questo tipo sono considerati 
indice di un processo di avvicinamento del pensiero religioso greco al mono-
teismo, attraverso «the tendency to exalt and worship a supreme God above 
all other gods»62. 

Ciò che interessa, in questa sede, è però il valore che il termine assume 
in contesto biblico, per render ragione delle sovrapposizioni con le locuzioni 
generiche indicanti il cielo, di cui si parlava. “Uyistoj traduce prevalente-

s.v. Ûyistoj: col. 816) si ricorda però che la stessa invocazione è riportata in Acta Pilati 
A 1, 4, in traduzione greca, nella forma sîson d¾ Ð ™n to‹j Øy…stoij ktl.: «si tratta 
propriamente di una invocazione a Dio; il suo nome però è sostituito, nella prassi giudaica, 
dall’indicazione della sua dimora».

60	 Per indicazioni bibliografiche in merito, v. Simon (1972: 372). 
61	 Cfr. a titolo di esempio l’iscrizione 634 in Dittemberger (1960, vol. 2), risalente 

al 162/163 d.C., o l’iscrizione bilingue (Puchstein 34), del 132 d.C., citata da Lidzbarski 
(1908: 295 ss.), a cui si rimanda per ulteriori indicazioni. La formula in questione si ritrova 
anche in iscrizioni di Laodicea, Mileto, Cizico, Stratonicea etc.: v. Dodd (1964: 12). Per 
altre testimonianze non letterarie del culto di Zeus Ûyistoj, v. Kittel (1965-1992, s.v. 
Ûyistoj: coll. 816 e 824, e bibliografia relativa).

62	 Dodd (1964: 12). Il termine medio tra monoteismo e politeismo viene chiamato, 
tecnicamente, enoteismo: «Questo si può definire la credenza in uno degli dei, il quale 
acquisti un posto preminente in un gruppo particolare, senza negare per questo l’esistenza 
degli altri dei, o degli dei degli altri, in particolare degli altri popoli». (Lemaire, 2003; 
trad. it. 2005: 19). 
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mente (ma non esclusivamente)63 il titolo divino ‘elyôn64 – da una radice che 
esprime l’idea di “elevatezza” – attestato anche da Filone di Biblo65 come 
nome di un dio fenicio e risalente probabilmente ad una divinità pre-isra-
elitica di ambiente cananeo. Con il passaggio dal concreto all’astratto già 
delineato, da una probabile significazione di “Alto”, “Colui che abita in alto” 
(sui monti, in cielo), esso ha assunto la nozione di “Altissimo”, “Sublime”, che 
gli è propria nell’ebraico biblico. Nel nuovo contesto monoteistico il termine 
ha evidentemente perso la connotazione, che pure doveva essergli propria in 
origine66, di divinità “più alta”, “suprema” rispetto ad altre67. 

La corrispondenza con ’elyôn sembra indicare dunque, come significa-
zione di Ûyistoj all’interno delle Scritture, il valore elativo di “Altissimo” 
in senso assoluto68; nel termine greco è tuttavia di certo avvertita, probabil-
mente anche per il collegamento paradigmatico (che talora, come si è visto 
in Is 57.15, diviene anche sintagmatico) con t¦ Ûyista e simili, anche la 
nozione localistica di “abitante in alto”, per quanto tale localizzazione sia 
da intendere in senso fortemente spiritualizzato. A riprova di ciò, Ûyi-

stoj è impiegato talvolta in corrispondenza della locuzione ebraica ’ělōhê-
haššāmayim (o dell’equivalente aramaico), che significa letteralmente “Dio 
del Cielo”69 ed è altrove tradotta con Ð qeÕj toà oÙranoà (2Cr 36.23): 
ciò accade ad esempio in 1Esd 2.2 (kÚrioj Ð Ûyistoj), 6.30 e 8.21 (tù 

qeù tù Øy…stJ), 8.19 (toà qeoà toà Øy…stou), Dan 2.18 (toà kur…-

ou toà Øy…stou), 2.19 (tÕn kÚrion tÕn Ûyiston)70. Hanhart (1992: 
348-349) spiega la «free translation» Ð Ûyistoj alla luce del fatto che in 

63	 Per altri termini ebraici così tradotti, e per l’uso di Ûyistoj in senso assoluto come 
nome divino, v. Kittel (1965-1992, s.v.).

64	 V. ad es. Gen 14.18, 19, 20, 22; Sal 46 (= 47 ebr.).3, 81 (= 82).6, 96 (= 97).9 etc.
65	 Nella forma ’Elioàn. La notizia è tramandata da Eusebio, Praeparatio Evangelica, 

I.10.14.
66	 Simon (1972: 376). 
67	  Nella Bibbia rimangono tracce di questa situazione, es. in Sal 81.1 `O qeÕj œsth ™n 

sunagwgÍ qeîn, ™n mšsJ d� qeoÝj diakr…nei, o in Sal 96.9 Óti sÝ e� kÚrioj Ð 
Ûyistoj ™pˆ p©san t¾n gÁn, sfÒdra Øperuyèqhj Øp�r p£ntaj toÝj qeoÚj, 
dove il riferimento è verosimilmente agli dei degli altri popoli. Per i rischi di sincretismo con 
concezioni di tipo enoteistico che la traduzione Ûyistoj comporta, e per i rimedi lessicali 
adottati, v. Simon (1972).

68	 In tal senso sembrano da intendersi le nove occorrenze neotestamentarie, per le quali 
v. Kittel (1965-1992, s.v.: coll. 827 ss.). 

69	 NTPC, s.v. Ûyistoj.
70	 Significativamente nella versione di Teodozione compare in questi ultimi due passi il 

nesso qeÕj toà oÙranoà.
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tali testi, «dealing with the Seleucid persecution and its effects», la resa con 
Ð qeÕj toà oÙranoà avrebbe potuto generare il pericolo di una identifi-
cazione con Zeus, propugnata dalla politica sincretistica di quella dinastia. 
Tale scelta sarebbe dunque un esempio di come «through the choice of the 
equivalent an existing Greek expression could be formed anew in the light 
of the contemporary history of the translators»: nello specifico, evidente-
mente, portando in primo piano una sfumatura di significato che era prima 
latente o ‘periferica’71. La traduzione kÚrioj Ð qeÕj toà oÙranoà di 
2Esd 1.2 quindi «should be attributed to a time in which this danger [i.e. 
l’interpretazione sincretistica] no longer existed in the same extent».

3.3. ’En to‹j ™pouran…oij e altre locuzioni significative contenenti
         gli aggettivi ™pour£nioj ed oÙr£nioj

Per completare la presentazione delle denominazioni complessive del cielo, 
è opportuno ricordare che, nella Lettera agli Efesini, compare per cinque volte
(Ef 1.3, 1.20, 2.6, 3.10, 6.12) il sintagma preposizionale ™n to‹j ™pouran…-

oij, che designa indubbiamente tale ambito nella sua dimensione di sede di-
vina. Traub osserva che il prefisso ™p- sembra assumere il significato di “pres-
so, in” piuttosto che “sopra” i cieli: in realtà, le due nozioni potrebbero essere 
compresenti. Lo stesso Traub, se da un lato afferma che «™n to‹j ™pouran…-

oij equivale totalmente, nel suo significato oggettivo, a ™n to‹j oÙran…-

oij»72, poiché tali spazi sono presentati come il luogo in cui Dio è assiso (Ef 
1.20 kaq…saj ™n dexi´ aÙtoà ™n to‹j ™pouran…oij) o dove si trova-
no i “principati” e le “potestà” (Ef 3.10 ta‹j ¢rca‹j kaˆ ta‹j ™xous…-

aij ™n to‹j ™pouran…oij: essi compaiono anche in Col 1.16, dove sono 
menzionate t¦ p£nta ™n to‹j oÙrano‹j kaˆ ™pˆ tÁj gÁj), dall’altro 
sembra vedere nell’impiego del sintagma proprio un’allusione alla superiorità 
di Cristo, «elevato molto al di sopra del mondo celeste», su queste potenze73. 

71	 Si noti, di contro, che l’aggettivo ÛyhlÒj, nel quale l’accezione concreta è prevalen-
te, «figura talvolta come predicato di Dio nel senso di sublime» (Kittel, 1965-1992, s.v. 
Ûyoj), “eccelso”, o perlomeno in compresenza di significato: v. Sal 98.2, 112.4, 137.6 (i passi 
ebraici corrispondenti hanno rām). In Lam 3.41 (privo di equivalente ebraico) Dio è definito 
semplicemente l’Alto (¢nal£bwmen kard…aj ¹mîn ™pˆ ceirîn prÕj ØyhlÕn ™n 
oÙranù): in questo caso dimensione localistica e qualitativa sembrano coesistere.

72	 Tanto che, in Ef 1.20, parte della tradizione manoscritta riporta la lectio facilior. 
73	 Kittel (1965-1992, s.v. ™pour£nioj). A questa fonte si rimanda per una analisi del 

significato teologico e delle motivazioni sottese all’impiego di tale «dizione pleroforica», 
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In ogni caso, è chiaro che non vi è nell’espressione un rimando ad una 
stratificazione celeste di pertinenza cosmologica. L’aggettivo ™pour£nioj 

è del resto impiegato prevalentemente anche nella letteratura greca pagana 
in riferimento alla sfera divina74, come attributo (es. Iliade Z, 129, Odissea 
r, 484) o addirittura come sinonimo di “divinità” (Teocrito, Idilli 25.5; 
Luciano, Dialogi Deorum 10.3.5). Indica inoltre ciò che pertiene all’ambito 
ultraterreno ed escatologico: ad esempio in Platone, Fedro 256 d, è riferito al 
“cammino celeste” dell’anima; in Apologia di Socrate 19 b caratterizza una 
delle aree di interesse del filosofo, parallelamente a “ciò che è sotto terra”: 
evidentemente il riferimento è agli insegnamenti che riguardano il destino 
dopo la morte, e non ad osservazioni di carattere astronomico/meteorologico 
piuttosto che geologico75. 

Di tale ambito d’uso preferenziale si deve tener conto nell’analizzare il 
nesso sèmata ™pour£nia, presente in:

1Cor 15.40 kaˆ sèmata ™pour£nia, kaˆ sèmata ™p…geia: ¢ll¦ 

˜tšra me;n ¹ tîn ™pouran…wn dÒxa, ˜tšra de; ¹ tîn ™pige…wn.

1Cor 15.41 ¥llh dÒxa ¹l…ou, kaˆ ¥llh dÒxa sel»nhj, kaˆ ¥llh 

dÒxa ¢stšrwn: ¢st¾r g¦r ¢stšroj diafšrei ™n dÒxV.

Esso indica i “corpi celesti”, e la successiva menzione di sole, luna e stelle 
«in rapporto di contenuto con ™pour£nia» potrebbe indurre ad interpre-
tarlo in accezione tecnica. Traub afferma però che «qui non si tratta di corpi 
celesti in senso moderno, ma dei corpi di quel mondo celeste in cui gli astri 
potevano essere equiparati agli angeli». 

In effetti, la contrapposizione con sèmata ™p…geia ed il contesto 
di tutto il brano (a partire da 1Cor 15.38) nel quale il termine sîma ri-

coerente con la cifra stilistico-retorica della Lettera agli Efesini – nella quale rientrerebbe 
anche l’uso del plurale oÙrano… – e determinata dal «crescente interesse liturgico-apolo-
getico».

74	 Anche nei Fenomeni di Arato, v. 134, dove parte della tradizione manoscritta riporta 
la lezione ™pouran…h per Øpouran…h, il referente è la dea Dike.

75	 Traub, in Kittel (1965-1992, s.v. ™pour£nioj: col. 1506), cita l’occorrenza 
nell’Apologia come pertinente a t¦ metšwra: l’equivoco nasce probabilmente da una am-
bigua definizione del TGL , s.v. ™pour£nioj, che, dopo aver riportato il passo platonico, 
dice a proposito di t¦ ™pour£nia: «quod etiam interpretari queas Quae supra cœlos sunt, 
ut ™picqÒnia, Quae super terram. Aliquanto ante vocat t¦ metšwra». Tale interpre-
tazione è riportata anche in lessici ad uso scolastico (come il Vocabolario Greco-Italiano di 
Lorenzo Rocci) che evidentemente dipendono dal TGL.
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corre molte volte, in esempi che convergono a distinguere il sîma yuci-

kÒn (corpo animato/animale) dal sîma pneumatikÒn (corpo spirituale), 
e Ð prîtoj ¥nqrwpoj ™k gÁj coi>kÒj da Ð deÚteroj ¥nqrwpoj 

™x oÙranoà (definito ™pour£nioj in 1Cor 15.48), sembra giustificare 
tale interpretazione, che la valenza non tecnica dell’aggettivo nella lettera-
tura precedente contribuisce a confermare. Sottolineare la differenza tra la 
gloria/splendore76 del sole, della luna e delle stelle, che pertengono in cer-
ta misura allo stesso ambito, può servire ad esaltare la distinzione tra realtà 
di natura così diversa, come sono i corpi terrestri e quelli celesti, il corpo 
mortale e quello spirituale. Funzione analoga pare avere la contrapposi-
zione tra i diversi tipi di carne (savrx: di uomo, di animale, di uccello, di 
pesce), che pure appartengono al medesimo ambito, in 2Cor 15.39. Si noti 
inoltre che le altre occorrenze vetero e neotestamentarie di ™pour£nioj 
pertengono in generale alla dimensione ‘spirituale’ del cielo: Dio è “il Ce-
leste” (tÕn ™pour£nion) in Sal 67.15; “Colui che ha la dimora celeste”

76	 La connotazione luministica che il termine dÒxa assume talora nella lingua testamen-
taria è riconosciuta in Kittel (1965-1992, s.v.) e in Spicq (1988, s.v.: 423). Dal significato 
base di “opinione”, esteso già nel greco classico a “buona opinione, fama, gloria”, il vocabolo 
passa, probabilmente per calco semantico sull’ebraico kāḇôḏ, ad indicare anche la “mani-
festazione esteriore della gloria”, e quindi la “magnificenza”, lo “splendore regale” (v. TGL; 
LSJ; DGE, s.v). Si noti che Rapallo (1971: 196), a proposito dell’uso di dÒxa per kāḇôḏ 
nel sintagma “la gloria del Signore” in Lv 9.6 (passo in cui tale gloria è presentata appunto 
come visibile) non registra un vero cambiamento di significato, «ma soltanto un obbliga-
to rinnovamento liturgico». In taluni casi, comunque, che tale manifestazione esteriore si 
caratterizzi in termini di luinosità è particolarmente verosimile: v. in Es. 34.30 il partici-
pio dedoxasmšnh (riferito all’aspetto del volto di Mosè); Nm 14.10 (¹ dÒxa kur…ou 
êfqh ™n nefšlV ™pˆ tÁj skhnÁj); Ez 10.4 (kaˆ ¢pÁren ¹ dÒxa kur…ou ¢pÕ tîn 
ceroubin e„j tÕ a‡qrion toà o‡kou, kaˆ œplhsen tÕn o�kon ¹ nefšlh, kaˆ ¹ 
aÙl¾ ™pl»sqh toà fšggouj tÁj dÒxhj kur…ou), per cui v. GELS, s.v. dÒxa: «bright-
ness, splendor (of the appearance of the Lord) Ez 10,4»; Sir 43.9 (dÒxa delle stelle: k£lloj 
oÙranoà dÒxa ¥strwn, kÒsmoj fwt…zwn ™n Øy…stoij kur…ou), 43.12 (dell’arco-
baleno: ™gÚrwsen oÙranÕn ™n kuklèsei dÒxhj); At 22.12 (æj d� oÙk ™nšblepon 
¢pÕ tÁj dÒxhj toà fwtÕj ™ke…nou); Lc 2.9 (dÒxa kur…ou perišlamyen aÙtoÚj) 
etc. In 1Cor 15.40-41, data l’allusione alla dÒxa delle realtà terrene, si può pensare che il 
riferimento sia genericamente alla “magnificenza” (poiché sembra in ogni caso che si tratti 
di qualità intrinseche, e non di una “rinomanza” attribuita dall’esterno): la “magnificenza” 
in riferimento agli astri si caratterizza però indubbiamente anche attraverso la luminosità. 
L’evoluzione a cui dÒxa va incontro nel greco testamentario è del resto analoga a quella su-
bita, nella storia del latino, da claritas, che dalla originaria dimensione auditiva, attraverso il 
concetto di “rinomanza”, è giunta al significato di “splendore”, “luminosità”, che è diventato 
quello primario (cfr. TLL, s.v.). Per la contiguità tra i concetti di “luminosità” e “gloria” v. 
Ciani (1974).
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(Ð t¾n katoik…an ™pour£nion œcwn) in 2Mac 3.39. L’aggettivo com-
pare come epiteto di Dio in 3Mac 6.28, 7.6; del Signore in Odi 14.11. In Dn 
4.26 nella versione di Teodozione si parla di “potenza celeste” (t¾n ™xous…-

an t¾n ™pour£nion); in 4Mac 4.11 è menzionato l’“esercito celeste” (tÕn 
™pour£nion ... stratÒn), che viene descritto come una milizia di angeli a 
cavallo (in questi ultimi due casi la tradizione manoscritta non è univoca, e 
la variante accolta in sede di edizione critica è oÙr£nion), etc. Per quanto ri-
guarda il Nuovo Testamento, si vedano ad esempio 2Ti 4.10 (t¾n basile…-

an ... t¾n ™pour£nion); Eb 12.22 (’Ierousal¾m ™pouran…J: nella 
Lettera agli Ebrei le occorrenze dell’aggettivo sono da intendere in senso 
escatologico); in Gv 3.12 t¦ ™pour£nia, in opposizione a t¦ ™p…geia, 

rimanda alle realtà pertinenti alla venuta salvifica di Cristo. In Fil 2.10 le 
realtà celesti sono affiancate a quelle terrestri e sotterranee, ad indicare che 
tutto ciò che pertiene ai tre ambiti deve piegarsi all’autorità di Gesù (p©n 

gÒnu k£myV ™pouran…wn kaˆ ™pige…wn kaˆ katacqon…wn). Si è 
già sottolineato come la menzione del cielo e della terra (ed occasionalmente 
del mare o degli spazi sotterranei) serva da indicazione globale per il creato: 
anche se l’espressione “piegare il ginocchio” si potrebbe a rigore attribuire, 
in senso metaforico, pure a realtà inanimate, è però più probabile che i tre 
genitivi vadano intesi come maschili piuttosto che come neutri, e che i “ce-
lesti” a cui si fa riferimento siano quindi le potenze angeliche, i beati e tutte 
le schiere che sottostanno alla potenza di Cristo. Diversamente da Es 20.4 e 
Dt 5.8 (in cui è espresso il divieto di rendere oggetto di adorazione le realtà 
del cielo, della terra e degli spazi sotterranei), in questo passo, come in Ap 
5.3 (kaˆ oÙdeˆj ™dÚnato ™n tù oÙranù oÙde; ™pˆ tÁj gÁj oÙde; 
Øpok£tw tÁj gÁj ¢no‹xai tÕ bibl…on oÜte blšpein aÙtÒ), si allude 
infatti evidentemente ad esseri personali o personificati.

L’interpretazione di sèmata ™pour£nia in senso non tecnico è fa-
vorita inoltre dal fatto che il nesso non compare mai nella letteratura greca 
precedente di cui è rimasta testimonianza; gli autori e i testi successivi che lo 
menzionano, d’altra parte, dipendono tutti più o meno evidentemente dal 
passo in esame77. Interessante è però l’impiego del termine nel Lessico del-
lo Pseudo-Zonara, s.v. sîma (Tittmann, 1808: S 1705, 14): kaˆ p©sa 

me;n s¦rx sîma lšgetai, oÙ p©n de; sîma s¦rx Ñnom£zetai: oƒ 

77	 V. ad es. Clemente Alessandrino, Excerpta ex Theodoto, 1.11.2.2; Epifanio, Panarion, 
3.83.7. Il nesso compare anche in Atanasio, Origene, Giovanni Crisostomo, nelle Catenae 
del Nuovo Testamento etc., come risulta da una ricerca nel TLG.
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g¦r ¢stšrej sèmata ™pour£nia e‡rhntai, oÙ m¾n kaˆ s£rkej 

™pour£niai; la scelta di questo particolare esempio per illustare la diffe-
renza tra sîma e savrx sembra indicare che il compilatore della voce avesse 
in mente 1Cor 15.40 nel suo contesto. È significativo che egli citi come fat-
to assodato che gli astri possano essere chiamati sèmata ™pour£nia; in 
questo senso, pare che il nesso abbia acquisito nella percezione del lettore, per 
l’autorità del testo paolino, una sfumatura di tecnicità che, nel momento in 
cui è stato impiegato in quella sede, probabilmente non aveva. Ciò sarà stato 
indubbiamente favorito dall’accostamento a oÙr£nia sèmata: tale nesso 
è attestato al genitivo (oÙran…wn swμ£twn) in Plutarco (Vita di Lisandro 
12.3.6), che cita a propria volta lo storico Daimaco di Platea (IV a.C.), e in 
questo passo indica chiaramente i “corpi celesti” nell’accezione moderna del 
termine78. Esso compare inoltre in accezione analoga anche in contesti più 
tecnici, ad esempio nella individuazione dell’astronomia (la quale perˆ t¦ 

oÙr£nia sèmata katag…netai) come parte della matematica (in quanto 
questa è perˆ t¾n k…nhsin tîn oÙran…wn swμ£twn) nel De partibus 
philosophiae dello Pseudo-Galeno (28.6); in una definizione simile nel Perˆ 
grammatikÁj di Teodosio Grammatico (52.33); in Temistio, In Aristote-
lis libros De anima paraphrasis, 5,3.18.28; nella Introductio in Tetrabiblum 
Ptolomaei di Porfirio (vol. 5,4.190.6); in Areta, Scholia in Porphyrii Eisago-
gen, 12.3.3; nel De mensibus di Giovanni Lorenzo Lido (VI d.C.), 1.12.40, 
2.18.15, etc79.

Per quanto riguarda l’aggettivo oÙr£nioj, infine, anch’esso ha una 
connotazione prevalentemente spirituale-teologica, tanto nell’Antico quanto 
nel Nuovo Testamento; caratterizza ad esempio il Dio di Israele in 1Esd 6.14; 
i figli del Cielo in 2Mac 7.34; la giustizia in 4Mac 9.15 e 11.3 (nel secondo 
caso in alternanza con ™pour£nioj nella tradizione manoscritta, come 
succede per i riferimenti alla potenza ed all’esercito in Dn 4.26 di Teodozio-
ne e 4Mac 4.11 rispettivamente). A questo ambito sono inoltre da attribuire 
le porte celesti (t¦j oÙran…ouj pÚlaj) di 3Mac 6.18. In sette delle nove 

78	 Si noti che nel paragrafo precedente (12.2) essi sono definiti più estesamente “i corpi 
fissati nel cielo” (tîn kat¦ tÕn oÙranÕn ™ndedemšnwn swm£twn).

79	 Quando è attestato al singolare, il nesso indica invece il “corpo del cielo”, quindi il “cie-
lo” stesso, ad esempio nei Commentari alla Metafisica di Aristotele di Alessandro (442.31), 
o nella Confutatio dogmatum quorundam Aristothelicorum dello Pseudo-Giustino Martire 
(197 b, 2 Morel), dove significativamente si parla del “movimento del corpo celeste (i.e. del 
cielo) e dei corpi che si muovono in esso”. Altrove designa un corpo di natura celeste rispetto 
ad uno di natura terrestre: cfr. ad esempio i Problemata dello stesso Alessandro (II-III d.C.), 
2.67.58.
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occorrenze neotestamentarie oÙr£nioj è riferito al Padre (es. Mt 5.48 Ð 

pat¾r Ømîn Ð oÙr£nioj etc.), mentre in Lc 2.13 descrive la moltitudine 
dell’esercito celeste, che accompagna l’angelo che annuncia ai pastori la na-
scità di Gesù; in At 26.19 è riferito ad una visione (tÍ oÙran…J Ñptas…v).

Designa una realtà astronomica, le stelle, unicamente in 2Mac 9.10 
(tîn oÙran…wn ¥strwn ¤ptesqai); è inoltre attestato in parte della 
tradizione manoscritta al posto di oÙranÒn (tÕn qhsaurÕn aÙtoà tÕn 

¢gaqÒn, tÕn oÙr£nion) in Dt 28.12, passo che, come si vedrà, potreb-
be contribuire alla identificazione dei ‘serbatoi’ del cielo come origine della 
pioggia.

4. Denominazioni riferibili alla struttura e composizione del cielo

Dopo aver delimitato, per quanto possibile, il valore referenziale delle 
denominazioni complessive e degli aggettivi relativi, si analizzeranno ora 
nella stessa prospettiva locuzioni che designano realtà pertinenti alla sfera 
celeste: si evita volutamente di chiamarle “definizioni” per non suggerire una 
connotazione di tecnicità che non è loro propria, dato che, per la maggior 
parte, esse appartengono al registro poetico, con la consueta difficoltà di in-
dividuazione dei referenti che ciò comporta, e sono perlopiù attestate solo 
nei testi biblici o nella letteratura cristiana posteriore come citazioni dirette 
o indirette. Come risulta dal titolo di questo contributo, saranno considerate 
principalmente espressioni riferibili a partizioni del cielo stesso, che conten-
gono spesso un nome per il cielo – essenzialmente oÙranÒj – soprattutto 
al genitivo, e a fenomeni che lo interessano nel complesso (par. 5); ci si occu-
perà invece solo tangenzialmente dei casi in cui oÙranoà specifica lessemi 
che hanno per referente corpi celesti.

4.1. L’esercito del cielo

Nonostante la delimitazione di ambito appena presentata, in questa 
parte della trattazione si analizzeranno, innanzitutto, le diverse realizzazioni 
della formula “esercito del cielo”80, che in accezione prettamente referenziale 
indica le stelle. Essa costituisce infatti un esempio particolarmente signifi-

80	 Per cui v. Schiaparelli (1903: 58 ss.); IDB, s.v. Host of Heaven; Kittel (1965-
1992, s.v. oÙranÒj: col. 1414).
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cativo della presenza, all’interno dell’ambito lessicale in esame, di un alto 
tasso di omonimia e sinonimia – spia della mancanza di relazione biunivoca 
tra designazione e referente extra-linguistico – oltre a rappresentare un caso 
emblematico di sovrapposizione di significati traslati e simbolici rispetto 
a quelli propri: se in alcune circostanze il contesto risulta disambiguante, 
altrove è effettivamente impossibile escludere una delle due dimensioni a 
vantaggio dell’altra. Da un lato il nesso ebraico ṣeḇā’-haššāmayim è infatti 
trasposto in greco in molti modi diversi, dall’altro il riferimento può essere 
di volta in volta alle divinità astrali dei politeisti, alle stelle, agli angeli, alle 
stelle personificate. 

Per quanto riguarda il primo aspetto, a parte i casi in cui non è conser-
vata in greco la formula originaria, ma si menzionano, per esempio, solo le 
“stelle” (tîn ¢stšrwn toà oÙranoà Dn 8.10; t¦ ¥stra Is 34.4; to‹j 

¥stroij Is 45.12), i vocaboli impiegati nella Settanta e nel Nuovo Testa-
mento – anche all’interno del medesimo libro – per indicare l’“esercito” del 
cielo sono: stratiav (v. 1Re 22.19; 2Cr 33.3, 33.5; Os 13.4; Ger 7.18, 8.2, 
19.13; nel NT Lc 2.13, dove il genitivo oÙranoà è sostituito dall’aggettivo 
oÙr£nioj; At 7.42; al plurale Ne 9.6.); stratÒj (4Mac 4.11, con l’aggetti-
vo al posto del genitivo); strateÚmata (Ap 19.14, dove il genitivo è sosti-
tuito dall’indicazione localistica ™n tù oÙranù in posizione attributiva); 
st£sij (Ne 9.6, in compresenza con stratiaiv); dÚnamij (es. 2Re 17.16, 
21.3, 21.5, 23.4, 23.5; 2Cr 18.18; Sal 32.6; Sir 17.32; Odi 12.15 con il geniti-
vo oÙranîn; al plurale: Sal 102.21, 148.2; Is 34.4 in parte della tradizione; 
nel NT: Mt 24.29; Mc 13.25; Lc 21.26); kÒsmoj (v. Gen 2.1; Dt 4.19, 17.3; 
Is 13.10, 24.21; Sir 43.9). Il termine parembol» compare inoltre in Sir 
43.8, dove la luna è definita “strumento delle milizie nell’altezza” (skeàoj 

parembolîn ™n Ûyei): l’ipotesi che qui vi sia un riferimento alla formula 
“esercito del cielo” può trarre conferma dal fatto che le stelle, al verso succes-
sivo, sono definite kÒsmoj; si è già visto, del resto, che Ûyoj può indicare il 
cielo, mentre per l’indicazione localistica al posto del genitivo, cfr. Ap 19.14.

A proposito della traduzione di   ṣāḇāʼ con kÒsmoj,     il     GELS,    s.v.,    suggerisce 
che tale resa sia dovuta ad una errata interpretazione del testo ebraico: «*Gn 2,1
Ð kÒsmoj ornamentation-⋄צבה or-צבי for MT ⋄צבא host, army, see also 
Dt 4,19, 17,3, Is 24,21, 40,26, Sir 50,19». Piuttosto che ipotizzare un siste-
matico fraintendimento, tuttavia, pare logico considerare kÒsmoj nel sen-
so di “ordine”, e quindi, in questi contesti, “ordinamento”, “schiera”. Nella 
percezione del lettore grecofono tale idea si sarebbe ovviamente sovrapposta 
a quella di “ornamento”, come testimonia tra l’altro la traduzione armena, 
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che impiega in questi casi zard («ornamento, ornato, adornamento, fregio, 
ornatura, abbellimento»)81; tale nozione poteva infatti altrettanto natural-
mente essere riferita alle stelle: cfr. in particolare il citato Sir 43.9 (k£lloj 

oÙranoà dÒxa ¥strwn, kÒsmoj fwt…zwn ™n Øy…stoij kur…ou)82. 
In proposito NTPC, s.v., osserva giustamente che «in omnibus his locis [i.e. 
quelli in cui ṣāḇāʼ è reso con kÒsmoj] sermo est de kÒsmJ toà oÙranoà, 
per quem stellæ sunt intelligendae, quibus kÒsmoj, ornatus, recte tribui po-
test, et quae ad modum ordinatissimi exercitus (cum quo in SS. haud raro 
comparantur) procedunt»83. La Bible d’Alexandrie sottolinea inoltre come 
dal nesso kÒsmoj toà oÙranoà abbiano tratto impulso le riflessioni «sur 
la belle ordinance du monde», presenti in testi ebraici e cristiani oltre che 
nella letteratura ellenistica pagana84.

Per il rapporto tra ṣāḇāʼ e dÚnamij, invece, è opportuno ricordare 
che, secondo Rosén (1997: 309), ṣāḇāʼ denotava in ebraico biblico una folla 
umana che, ben ordinata o meno, poteva rappresentare una truppa da com-
battimento; poiché però in tempi successivi la natura delle unità da com-
battimento era differente, ed i parlanti dell’ebraico post-biblico dovevano 
esserne consapevoli, i traduttori avrebbero scelto per rendere ṣāḇāʼ il termine 

81	 Ciakciak (1837, s.v.). Per la corrispondenza con kÒsmoj, v. Awetik‘ean, 
Siwrmēlean e Awgerean (1836-37, s.v.: 718).

82	 Si noti però che in questo caso specifico l’armeno (in Sir. 43.10), come anche la Vulgata 
(Sir 43.10 «Species caeli gloriosa stellarum mundum inluminans in excelsis Dominus»), 
muta nella seconda parte del verso i rapporti sintattici, risalendo evidentemente ad un te-
stimone che presentava le lezioni kÒsmon per kÒsmoj e kÚrioj per kur…ou (varianti at-
testate nella tradizione manoscritta: v. Ziegler, 1980, ad. loc.), cosicché il Signore diventa 
soggetto del verbo per “illuminare”, mentre quella che era una apposizione riferita alle stelle 
(kÒsmoj) diviene un complemento oggetto, inteso nel significato di “mondo” (ašxarhs; v. 
Olsen, 1999: 865 e Scala, 2002).

83	 V. anche Kittel (1965-1992, s.v. kÒsmoj).
84	 Harl (1986: 98). Si noti che il termine kÒsmoj è impiegato nell’accezione tecnica 

di “universo” – che risale al concetto greco, elaborato nel VI sec. a.C. dalla filosofia ionica, 
di universo-sistema con un principio di unità – solo nei testi deuterocanonici, es. Sap 7.17 
(sÚstasin kÒsmou), Sap 11.17 (¹ pantodÚnamÒj sou ceˆr kaˆ kt…sasa tÕn kÒ-
smon ™x ¢mÒrfou Ûlhj), 2Mac 7.23 (Ð toà kÒsmou kt…sthj, diversamente declinato 
anche in 2Mac 13.14), 2Mac 8.18 (tÕn Ólon kÒsmon), e nel Nuovo Testamento: es. Mt 4.8, 
Mt 5.14 (Øme‹j ™ste tÕ fîj toà kÒsmou), Mc 8.36 etc; cfr. Penna (1995, s.v. cosmolo-
gia). In At 17.24 e 1Cor 8.4,5 il contenuto di kÒsmoj è inoltre esplicitato tramite la menzione 
del cielo e della terra, che fin dalla prima occorrenza in Gen 1.1, pur senza assumere «il senso 
d’una definizione esauriente del mondo, che non è ancora inteso come unità cosmologica» 
(Kittel, 1965-1992, s.v. oÙranÒj: col. 1438), rappresentano, in quanto creata per eccellen-
za, l’universo in quanto opera di Dio.
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dÚnamij, esatto corrispondente di ḥayil, che significava “potere”, “forza”, e 
che nell’ebraico a loro contemporaneo indicava anche, appunto, una unità 
militare organizzata85.

Spostando l’attenzione sul contenuto, ovvero sul referente, della formula 
in esame, si può notare come la sua evoluzione si inserisca perfettamente nel 
quadro della progressiva spiritualizzazione dell’immaginario celeste, di cui 
si è trattato in 3.1.1. L’espressione trae verosimilmente origine in contesto 
politeistico, e risente della rappresentazione, nel pantheon cananaico, del dio 
Baal circondato da divinità minori ad identificazione astrale (un’immagine 
analoga si trova peraltro, in ambito indoeuropeo, nella mitologia baltica, dove 
le stelle costituiscono le truppe al servizio del dio lunare della guerra, Mēness; 
v. Biezais, 1987: 53). Ha poi subito tuttavia un processo di elaborazione e 
adattamento al contesto monoteistico, passando ad indicare, con designazione 
frequente quanto, ovviamente, ascientifica, gli astri e le stelle (referente 
naturalistico dell’immagine fin dall’origine), per poi essere attribuita, con un 
nuovo processo di sovrapposizione e personificazione, al consiglio divino, alle 
schiere angeliche e alle potenze celesti; in tal senso spesso la specificazione “di 
Dio [di lui, del Signore]” si trova nella formula in alternativa a “del cielo”: v. 
ad es. Sal 148.2. Naturalmente non si è verificata una sostituzione istantanea 
e radicale; nei singoli casi, a seconda del contesto, prevale l’una o l’altra 
sfumatura, e spesso è anzi mantenuta una significazione plurima. Nell’Antico 
Testamento, quando l’espressione compare in riferimento alle pratiche 
idolatriche, indicherà certamente gli astri, ma anche i falsi dei ad essi associati 
(es. in Dt 17.3; 2Re 17.16; Sof 1.5 etc.; cfr. Ger 7.18, dove tÍ strati´ toà 

oÙranoà si sostituisce in greco alla originaria menzione della “regina del 
cielo”); altrove per contrasto è ribadita la natura di creata di tali realtà, opera 
di Dio e non divinità per essenza propria (es. Os 13.4: ™gë de; kÚrioj Ð 

qeÒj ... oá aƒ ce‹rej œktisan p©san t¾n strati¦n toà oÙranoà, 

kaˆ oÙ paršdeix£ soi aÙt¦ toà poreÚesqai Ñp…sw aÙtîn). Se in 
alcuni passi, in base al contesto, l’espressione è indubbiamente riferita a realtà 

85	 A Rosén (1997: 309) si rinvia anche per alcune osservazioni sulla reinterpretazione 
dell’epiteto di Dominus virtutum, ossia “Signore degli eserciti”, mantenuto prevalentemente 
nella Settanta nella forma kÚrioj sabawq (es. Is 5.16, 16.10: altrove però kÚrioj Ð qeÕj 
tîn dun£mewn, es. Sal 88.9), che rimanda in origine al legame tra Dio e l’“esercito del 
cielo”, nel nuovo senso di “Dio operatore di miracoli”, a causa dell’estensione di dÚnamij/
virtus fino ad assorbire «all concepts which include deeds the source of which lies in extra-
ordinary capacities».
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astronomiche (v. Is 13.10)86, altrove essa compare più volte nel medesimo 
verso, in accezioni differenti (v. Ne 9.6: sÝ ™po…hsaj tÕn oÙranÕn kaˆ 

tÕn oÙranÕn toà oÙranoà kaˆ p©san t¾n st£sin aÙtîn … soˆ 

proskunoàsin aƒ stratiaˆ tîn oÙranîn: nel primo caso il referente 
è naturalistico, nel secondo la personificazione sembra maggiore, tanto che 
le due occorrenze vengono diversificate in sede di traduzione). In Sal 148.2 
costituisce quasi un trait d’union tra gli angeli, menzionati subito prima, e i 
corpi celesti che seguono, nell’elenco di realtà invitate a lodare il Signore87. Per 
quanto la definizione di “esercito” sembri per lo più designare semplicemente 
la “moltitudine” degli astri (es. Gen 2.1; Sal 32.6; Is 34.4 dove il nesso ebraico 
è reso nella Settanta con p£nta t¦ ¥stra)88, in alcuni casi essa mantiene 
invece la concreta accezione bellica. A questo proposito, se in Gdc 5.20 le forze 
celesti che combattono a fianco di Israele sono chiamate “astri” (™x oÙranoà 

paret£xanto oƒ ¢stšrej, ™k tr…bwn aÙtîn paret£xanto met¦ 

Sisara), e in Dan 8.10 ss. vi è una significativa sovrapposizione tra la 
rappresentazione naturalistica e quella angelica delle schiere89, nei testi più 
tardi, come i libri dei Maccabei, il valore traslato dell’espressione “esercito 
del cielo” è particolarmente evidente: l’oÙr£nioj stratÒj menzionato in 
4Mac 4.11, ad esempio, è esplicitamente descritto, nel verso precedente, come 
una turba di angeli a cavallo. 

Nel Nuovo Testamento l’immagine dell’“esercito del cielo” non com-
pare di frequente; in At 7.42 l’impiego di strati¦ toà oÙranoà in ri-
ferimento alle pratiche idolatriche è giustificato, in quanto si tratta di una 
esplicita citazione veterotestamentaria. In alcuni casi essa rimanda peraltro 

86	 Is 13.10 oƒ g¦r ¢stšrej toà oÙranoà kaˆ Ð ’Wr…wn kaˆ p©j Ð kÒsmoj toà 
oÙranoà tÕ fîj oÙ dèsousin, kaˆ skotisq»setai toà ¹l…ou ¢natšllontoj, 
kaˆ ¹ sel»nh oÙ dèsei tÕ fîj aÙtÁj.

87	 Sal 148.2-3: a„ne‹te aÙtÒn, p£ntej oƒ ¥ggeloi aÙtoà: a„ne‹te aÙtÒn, p©sai 
aƒ dun£meij aÙtoà / a„ne‹te aÙtÒn, ¼lioj kaˆ sel»nh: a„ne‹te aÙtÒn, p£nta 
t¦ ¥stra kaˆ tÕ fîj.

88	 A proposito della (naturale) associazione delle stelle o di particolari costellazioni con 
la nozione di pluralità, cfr. per l’ambito armeno Martirosyan (2008: 605 ss.).

89	 In Dn 8.10, laddove si menzionava la caduta dell’esercito del cielo e delle stelle, la Set-
tanta semplifica, nominando solo le stelle (kaˆ Øyèqh ›wj tîn ¢stšrwn toà oÙra-
noà, kaˆ ™rr£cqh ™pˆ t¾n gÁn ¢pÕ tîn ¢stšrwn kaˆ ¢pÕ aÙtîn katepat»qh); 
in seguito però si citano il capo dell’esercito (¢rcistr£thgoj, Dan 8.11) a cui viene tol-
to il sacrificio quotidiano, e un “santo” che ne interroga un altro (Dan 8.13 kaˆ ½kouon 
˜tšrou ¡g…ou laloàntoj, kaˆ ei\pen Ð ›teroj tù felmouni tù laloànti) riguar-
do alla durata di tale situazione nefasta.
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certamente alle potenze celesti o alle schiere di angeli e beati90: v. Lc 2.13 
(kaˆ ™xa…fnhj ™gšneto sÝn tù ¢ggšlJ plÁqoj strati©j oÙran…-

ou a„noÚntwn tÕn qeÒn) o Ap 19.14 (kaˆ t¦ strateÚmata t¦ ™n 

tù oÙranù ºkoloÚqei aÙtù ™f’ †ppoij leuko‹j, ™ndedumšnoi 

bÚssinon leukÕn kaqarÒn: la determinazione localistica può essere qui 
considerata equivalente al genitivo). In altri sorge però il dubbio che per-
sista (perlomeno in compresenza) un’allusione anche al referente naturali-
stico del termine: in Lc 21.16 la frase aƒ g¦r dun£meij tîn oÙranîn 

saleuq»sontai potrebbe in effetti essere intesa in riferimento ad uno 
sconvolgimento delle “potenze” del cielo; è significativo però che i passi pa-
ralleli di Mt 24.29 e Mc 13.24-25 (nel quale la formula compare come aƒ 

dun£meij aƒ ™n to‹j oÙrano‹j) la riportino di seguito ad alcune citazio-
ni bibliche che descrivono una fenomenologia di tipo astronomico (Ð ¼lioj 

skotisq»setai, kaˆ ¹ sel»nh oÙ dèsei tÕ fšggoj aÙtÁj, kaˆ 

oƒ ¢stšrej pesoàntai ¢pÕ toà oÙranoà [Mt] / œsontai ™k toà 

oÙranoà p…ptontej [Mc]).

4.2. Il firmamento tra solidità ed estensione

Dopo aver analizzato un caso di forte compresenza tra dimensione sim-
bolica ed astronomica, si passerà ora a considerare il lessico di interesse più 
strettamente cosmologico, con la precisazione che, anche in questo ambito, si 
riscontrano commistioni più o meno significative tra i due livelli. 

Le prime notizie sulla composizione del cielo si trovano in Gen 1.6-1.8, 
dove viene descritta la separazione primordiale tra le acque superiori (del cie-
lo) e quelle inferiori («dei continenti, dei mari, e degli abissi91»). Il termine 
steršwma, che qui compare per descrivere l’elemento preposto a tale divi-
sione (1.7: ™po…hsen Ð qeÕj tÕ steršwma, kaˆ diecèrisen Ð qeÕj 

¢n¦ mšson toà Ûdatoj, Ö Ãn Øpok£tw toà stereèmatoj, kaˆ 

¢n¦ mšson toà Ûdatoj toà ™p£nw toà stereèmatoj), è usato per 
rendere l’ebraico rāqîa̔ 92, tema nominale formato sulla radice triconsonan-
tica *r-q-̔ , sulla cui interpretazione esistono opinioni divergenti. La radice 

90	 Per le stelle come immagini degli angeli cfr. Ap 1.20, dove si afferma esplicitamente 
che sette stelle simboleggiano in una visione gli angeli delle sette chiese: oƒ ˜pt¦ ¢stšrej 
¥ggeloi tîn ˜pt¦ ™kklhsiîn e„sin.

91	 Schiaparelli (1903: 37).
92	 Si noti che steršwma rende talvolta anche altri nomi riferibili al cielo, come šeḥâqîm, 

che, come si vedrà, non ha una traduzione specifica e univoca in greco.
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presenta infatti come significati di fondo “battere”, “calpestare”, “distende-
re”, “allargare battendo” (cfr. il termine fenicio mrq ,̔ che significa “involucro 
battuto”); essa è attestata anche in siriaco, con il significato di «press down 
(…) spread out, also consolidate», ed in arabo come «patch, put on a patch, 
repair» (BDB, s.v.)93. Ora, l’idea di schiacciamento / compressione, impli-
cita nel significato di “calpestare”, può avere come risultato l’allargamento 
in superficie, quindi l’estensione della sostanza schiacciata, ma anche il suo 
compattamento e quindi la solidificazione: si pensi, ad esempio, ad un pa-
vimento di terra battuta. Non a caso il BDB, s.v., riporta come prima glos-
sa per rāqîa̔  «extended surface», ma aggiunge alla successiva («expanse», 
cioè “estensione”), tra parentesi, l’aggettivo «solid»; il NTPC lo glossa a sua 
volta come «expansum, etiam firmamentum»94. La compresenza di queste 
accezioni ha determinato un dibattito riguardante la preminenza in rāqîa̔  
dell’una o dell’altra nozione, mirante a stabilire se questo termine descriva 
il cielo in quanto realtà estesa (in tal senso intende ad esempio Vigouroux, 
1912-1922, s.v. firmament, che ritiene l’idea di solidità come secondaria nel-
la parola ebraica, e veicolata piuttosto tramite le comparazioni di cui si dirà) 
o solida (con Schiaparelli, 1903: 36-37, ma anche con Georg Bertram in Kit-
tel, 1965-1992, s.v. stereÒj)95. Tenendo evidentemente conto dell’impiego 
del verbo, in alcuni passi biblici, in riferimento alla battitura e lavorazione 
dei metalli (es. Is 40.19; Es 39.3; Nm 17.4; Ger 10.9), T. H. Gaster afferma 
a proposito di rāqîa̔  che «the word denotes properly a strip of hammered 
metal» (IDB, s.v. heaven: 551). 

Quale che fosse l’idea prevalente nel vocabolo ebraico, nel greco 
steršwma è chiaramente lessicalizzata la nozione della solidità. Si tratta 
infatti di un nomen rei actae dal verbo stereÒw (“rendo solido”, “rendo 
saldo”), a sua volta denominale dall’aggettivo stereÒj, (“duro”, “solido”, 
“saldo”); indica propriamente il “risultato dell’azione di consolidare”, un 
“corpo solido”, ma anche “ciò su cui qualcosa è collocato stabilmente”, quin-

93	 Cfr. Gesenius (1886, s.v.).
94	 NTPC, s.v.: si ricorda qui l’interpretazione di Isaac Voss, secondo cui rāqîaʽ e 

steršwma, significando «firmamentum aut fulcimentum», sarebbero da intendere come 
designazione delle nuvole, «quae tamquam fulcra, vehicula et stereèmata sint humo-
rum»; in ragione del fatto che le Scritture menzionano il sole e la luna come collocati nel 
firmamento (Gen 1.14), i termini sarebbero poi stati impiegati in senso lato «pro toto eo 
spatio, quod supra nos est».

95	 A questa fonte, e a Houtman (1993: 222 ss.: par. 6.3.2, dal titolo Der Himmel, eine 
feste, unerschütterliche und weit ausgestreckte Fläche) si rimanda per alcuni riferimenti biblio-
grafici concernenti le diverse interpretazioni. 
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di “base”, “consolidamento”, “fondamento”, “scheletro”96 (e, per estensione, 
“saldezza, solidità”)97. Il firmamento può caratterizzarsi pertanto sia come 
“realtà solida” in sè, sia come “sostegno” di ciò che lo sovrasta (v. infra per 
le discussioni sulla consistenza dello steršwma in rapporto alla sua fun-
zione, in Basilio di Cesarea ed altri)98. A differenza di rāqîa̔ , che «era un 
termine tecnico della cosmologia»99, steršwma è dunque un lessema di 
per sé generico. Viene qui per la prima volta utilizzato in accezione specifica, 
ad indicare la struttura cosmologica che sostiene le acque superiori, il “fir-
mamento”, appunto100; si noti in proposito che il valore del termine in varie 
lingue europee, tra cui italiano, francese, inglese e tedesco, deriva dall’impie-
go del latino firmamentum – che a sua volta indica di per sé un “sostegno”101 
– nelle traduzioni della Bibbia, in riferimento alla partizione celeste proprio 
per calco su steršwma102. Nella Settanta il vocabolo è usato nella maggior 
parte dei casi, ma non esclusivamente103, in tale accezione, mentre l’uni-

  96	Cfr. Chantraine (2009,  s.v. ste‹ra 2: 1012): corps solide, squelette, consolidation; LSJ, 
s.v. steršwma: solid body; foundation, framework; solid part, strength of an army; TGL, s.v.: 
firmamentum, statumen, robur, columen; Demetrakos (1964-1978, s.v.): tÕ ¢potšlesma 
toà stereî, ™sterewmšnon, stereÕn sîma; tÕ ™f’ oá stereoàta… ti, b£sij, 
qemšlion, krata…wma, ktl.

  97	Cfr. le glosse presenti in Danker (2000, s.v.: «state or condition of firm commit-
ment, firmness, steadfastness»), e LSJ, s.v. (steadfastness), entrambe a proposito di Col 2.5 
(tÕ steršwma tÁj e„j CristÕn p…stewj Ømîn); si noti che comunque, almeno nel 
caso specifico, il vocabolo potrebbe essere inteso, più letteralmente, come riferito al “fonda-
mento” della fede in Cristo, cioè la solida base che essa costituisce (cfr. tÕ steršwma tÁj 
p…stewj, detto di S. Pietro in Giovanni Crisostomo, Homilia in Matthaeum 18: 23). Lo 
stesso si potrebbe dire dell’occorrenza in Sal 72.4, glossata dal GELS, s.v., come firmness. Per 
altri esempi v. Lampe (1961, s.v.) e Demetrakos (1964-1978, s.v.), che menziona anche 
Col 2.5. Si vedano i dizionari citati per altre sfumature di significato non rilevanti ai fini 
della presente trattazione.

  98	Cfr. Danker (2000, s.v.): «the sky as a supporting structure, the firmament», vs. 
quanto riportato in una precedente edizione della medesima opera (Arndte e Gingrich, 
1971, s.v.): «the solid part, firmament, of the sky».

  99	Kittel (1965-1992, s.v. oÙranÒj).
100	Per un diverso utilizzo in ambito astronomico, nell’accezione di “corpo solido” riferita 

alla luna, v. Ps. Plutarco, Placita philosophorum, Perˆ oÙs…aj sel»nhj (891 c, 2 Stepha-
nus): ’AnaxagÒraj DhmÒkritoj steršwma di£puron, œcon ™n ˜autù ped…a kaˆ 
Ôrh kaˆ f£raggaj. 

101	Souter et al. (1968, s.v.).
102	Cfr. Ernoute-Meillet (1985, s.v. firmus); DELI, s.v. firmaménto.
103	Si veda, a titolo di esempio, Sal 17.3 dove ha valore di “sostegno” (kÚrioj steršwm£ 

mou kaˆ katafug» mou); Est 9.29, dove indica “ratificazione” (tÒ te steršwma tÁj 
™pistolÁj); 1Esd 8.78, dove indica “fondamento”, “posizione salda” (doànai ¹m‹n 
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ca occorrenza nel Nuovo Testamento (Col 2.5) non riguarda l’ambito astro-
nomico (cfr. nota 97).

Nemmeno nella sua accezione cosmologica, comunque, steršwma 
può essere considerato un’unità di lessico specialistico. Innanzitutto, la di-
stinzione tra steršwma e oÙranÒj, pur individuabile come rapporto tra 
meronimo e vocabolo di significato più ampio (v. ad es. Sir 43.1: Gaur…-

ama Ûyouj steršwma kaqariÒthtoj, ei\doj oÙranoà ™n Ðr£mati 

dÒxhj)104 non è sempre rispettata nell’uso: cfr. Gen 1.8, dove essi sembrano 
essere presentati come sinonimi (kaˆ ™k£lesen Ð qeÕj tÕ steršwma 

oÙranÒn). A ciò concorre ovviamente la natura non scientifica dei testi, 
che, non mirando ad un rigore terminologico in questi ambiti, possono ri-
correre a procedimenti di tipo metonimico. La corrispondenza tra rāqîa̔  e 
steršwma non è del resto biunivoca: in Dn 12.3 (æseˆ t¦ ¥stra toà 

oÙranoà), i Settanta, diversamente da Teodozione (che traduce, più pre-
cisamente, æj ¹ lamprÒthj toà stereèmatoj), rendono rāqîa̔  con 
oÙranÒj; d’altra parte, altrove steršwma finisce per divenire un generico 
sinonimo di “cielo”, traducendo ad esempio il vocabolo ebraico šeḥâqîm (Dt 
33.26), di cui si parlerà a breve. Steršwma e oÙranÒj, sono, comunque, 
di frequente associati: in Gen 1.14, 1.15, 1.17, 1.20; Es 24.10; Sir 43.8; Odi 
8.56 compare il nesso steršwma toà oÙranoà105; altrove sono presenti 
entrambi, in ridondanza, come nel famoso Sal 18.2 in cui cieli e firmamento 
sono testimoni della gloria e dell’opera di Dio (Oƒ oÙranoˆ dihgoàntai 

dÒxan qeoà, po…hsin de; ceirîn aÙtoà ¢naggšllei tÕ steršwma), 
o nel già citato Dt 33.26 (Ð ™piba…nwn ™pˆ tÕn oÙranÕn bohqÒj sou 

kaˆ Ð megaloprep¾j toà stereèmatoj). Talora il rapporto tra le due 

steršwma ™n tÍ Iouda…v kaˆ Ierousalhm); 1Mac 9.14 dove è riferito alla “parte 
forte” dell’esercito (tÕ steršwma tÁj parembolÁj). Cfr. GELS, s.v.

104	Così gli uccelli, spesso chiamati petein¦ toà oÙranoà, volano secondo Gen 1.20 
kat¦ tÕ steršwma toà oÙranoà (sub firmamento caeli nella Vulgata). A proposito della 
differenza d’uso dei termini ebraici rāqîaʽ e šāmayim, v. Kittel (1965-1992, s.v. oÙra-
nÒj): a differenza di rāqîaʽ, termine tecnico della cosmologia, šāmayim «veniva usato nel 
culto e nel linguaggio comune ed aveva quindi un significato decisamente più labile, con un 
contenuto essenzialmente più ampio». V. anche Pennington (2003: 41). I due termini 
descrivono inoltre il cielo in dimensioni differenti: se rāqîaʽ sembra in ogni caso privilegiare 
il senso dell’estensione, presentando il cielo come una superficie, šāmayim evidenzia la sua 
“altezza” e profondità (per l’etimologia di šāmayim ed il suo rapporto con l’idea di altezza, v. 
Houtman, 1993: 7).

105	Nell’espressione ebraica corrispondente Maunder (1922: 36) vede la designazione 
della parte più alta del rāqîaʽ, cioè dello spazio nel quale si collocherebbero gli astri.



[37]	 Il lessico astronomico-cosmologico del cielo	 145

denominazioni è oggetto di riflessione in ambito patristico: ad esempio Gre-
gorio di Nissa, Contra Eunomium, 2.1.272.1 ss. afferma che i due nomi indi-
cano la stessa realtà, sottolineandone caratteristiche differenti: steršwma 
indicherebbe il cielo come limite del mondo materiale, oÙranÒj come con-
fine delle cose visibili (per l’assonanza con Ðr£w); invece Teodoreto di Cir-
ra, sostenitore dell’esistenza di due cieli, indica con oÙranÒj quello creato 
prima dell’avvento della luce, e con steršwma il cielo visibile che sostiene 
le acque superiori, chiamato a propria volta oÙranÒj solo per estensione 
metonimica (perché si trova in alto e riveste, nella nostra percezione, la fun-
zione dell’altro cielo). 

Inoltre, per quanto sulla scorta di alcuni passi biblici (Gen 1.14 

Genhq»twsan fwstÁrej ™n tù stereèmati toà oÙranoà; 1.15 kaˆ 

œstwsan e„j faàsin ™n tù stereèmati toà oÙranoà; 1.16-7 kaˆ 

™po…hsen Ð qeÕj toÝj dÚo fwstÁraj toÝj meg£louj... kaˆ œqeto 

aÙtoÝj Ð qeÕj ™n tù stereèmati toà oÙranoà) lo steršwma fosse 
considerato la sede dei corpi luminosi – al punto che nella Vita Joannis Da-
masceni 2, M 94.432 b, il santo è definito metaforicamente oÙk ™l£sswn 

fwst¾r toà ™kklhsiastikoà stereèmatoj – e sebbene Demetra-
kos (1964-1978, s.v.) specifichi che steršwma indica “il cielo”, ovvero “il 
vuoto (tÕ ¢canšj) nel quale si trovano i corpi celesti”, non si sono trovate 
per il momento prove che il lessema greco sia mai andato incontro ad una 
specializzazione semantica nel senso di cielo stellato, come nel caso dell’ita-
liano firmamento106; nessuno dei principali dizionari lo glossa peraltro in tal 
modo107.

L’uso di steršwma nel senso di “firmamento” (o più genericamente di 
“cielo”)108 ha comunque avuto fortuna, ma essenzialmente nell’ambito di 

106	Cfr. la definizione di firmamento presente in Devoto-Oli (1967, s.v.): «La volta 
celeste spec. in quanto popolata da una spettacolare moltitudine di stelle». Come è noto, 
il vocabolo in italiano è impiegato, metonimicamente, anche per indicare l’insieme delle 
stelle, e si presta ad usi metaforici analoghi a quello attestato per steršwma nella Vita 
Joannis Damasceni, in quanto «campo o ambiente in cui le personalità siano definite per 
l’importanza ed il successo individuale»: es. il firmamento del cinema. La differenza è che, 
nell’esempio greco, la menzione del corpo luminoso non permette di asserire che la presenza 
di steršwma bastasse di per sé a richiamare l’insieme degli astri: il sintagma potrebbe es-
sere inteso, altrettanto agevolmente, come perfetto equivalente di oÙk ™l£sswn fwst¾r 
toà ™kklhsiastikoà oÙranoà.

107	Cfr. LSJ; TGL; GELS; Danker (2000); Lampe (1961); Sophocles (1957), s.v. Sul-
la problematica collocazione delle stelle in rapporto al firmamento si tornerà a breve.

108	V. Lampe (1961, s.v.).
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diretta influenza biblica109: il vocabolo ricorre così in riferimento alla sfe-
ra celeste in autori cristiani come Origene, Gregorio di Nissa, Gregorio di 
Nazianzo, Basilio di Cesarea, Giovanni Filopono nel De opificio mundi, etc. 
Compare inoltre in scrittori non cristiani che per ragioni diverse fanno ri-
ferimento al testo sacro: si veda ad esempio Filone, De opificio mundi 36,4 
(’Epo…ei tÕn oÙranÕn Ð dhmiourgÕj, Ön œtumwj steršwma pro-

shgÒreusen ¤te swmatikÕn Ônta), o Giuliano Imperatore, Contra Ga-
lilaeos, 170,5; 171,5; 171,6; 171,10; 171,12. Ne è attestato l’impiego, in un 
contesto che chiaramente risente della cosmologia biblica (Ð me;n oÙranÕj 

Ðrèmenoj Öj Ñnom£zetai kaˆ steršwma, Öj kaˆ diacèrisij 

¢n¦ mšson Ûdatoj, œstin oÛtwj Ð Ðrèmenoj par’ ¹mîn), anche in 
un’opera anonima di carattere astrologico presente nel Cod. Vat. Gr. 216, fol. 
13V, dall’incipit tîn ˜pt¦ oÙranîn Ð ¢kribasmÕj kaˆ t¦ met£lla 
e„sˆn oÛtwj110. Il plurale stereèmata, come denominazione riferibi-
le a una molteplicità di cieli o a diversi livelli celesti in modelli stratificati, 
compare – variamente declinato – anche in testi meno strettamente legati a 
tale ambito di riferimento (al quale comunque, in ultima istanza, questo uso 
risale). Il LSJ, s.v., ne segnala l’occorrenza in una tabula defixionis di Car-
tagine del III sec d.C. (tÕn tîn oÙran…wn stereèmatwn despÒthn 

Acramacamarei)111. Una ricerca nel corpus della letteratura greca (TLG) 
rivela inoltre la sua presenza, ad esempio, negli Oracoli Caldaici, 57 (˜pt¦ 
g¦r ejxègkwse pat¾r stereèmata kÒsmwn)112, frammento esplicita-
mente ripreso tra gli altri da Simplicio, Commentari alla Fisica di Aristotele 
(Corollarium de loco), 9. 616.33-35; Damascio, in Parmenidem 178.7; Miche-
le Psello, Theologica, opuscolo 4.44, etc.; anche le occorrenze in Damascio, in 
Parmenidem 87.11 (al genitivo) e De Principiis, 1.225.27 (al dativo) sono ve-
rosimilmente riconducibili agli Oracoli113. Esso si trova inoltre nei Commen-
tari al Timeo di Proclo, 2.57.13 (t¦ Øper tÕn kÒsmon stereèmata tiv 
f»somen) e 2.57.15114, nel Corpus Hermeticum, fr. 26, 1.4 (tratto da Stobeo, 

109	Cfr. Kittel (1965-1992, s.v. stereÒj) per esempi diversi da quelli qui riportati.
110	Il testo è già stato menzionato a proposito delle occorrenze di oÙranÒj al plurale.
111	V. Audollent (1967: 325, n. 242, riga 8).
112	V. Lewy (1956: 123, note 218 e 219), per un commento ed alcuni ulteriori riferimenti.
113	Cfr. Westerink (1991: 178, nota 2) per una breve discussione su stereèmata, 

che, in questa accezione specifica, è fatto risalire agli Oracoli Caldaici, che l’avrebbero a loro 
volta tratto dalla Settanta (in cui, comunque, non ricorre mai al plurale); nella medesima 
nota si osserva inoltre che «pour l’acception de “firmaments”, le lexiques ne donnent aucun 
exemple indépendant de la Bible».

114	In Festugière (1966-68, tome troisième - livre III: 89, nota 4) si osserva come il 
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Antologia, I.49.69: aƒ de; cîrai aátai ØpÕ tîn progÒnwn kaloàntai 
Øf’ ïn me;n zînai, Øf’ ïn de; stereèmata, ØpÕ de; ̃ tšrwn ptuca….)115, 
etc. Si noti che l’occorrenza nell’Almagesto di Tolomeo (Syntaxis Mathemati-
ca, 1,2.183.20), a dispetto del contesto astronomico, non si riferisce a “cieli” 
o “firmamenti”, ma a «small solid pieces» da utilizzare nella costruzione di 
un modello della sfera delle stelle fisse116.

A proposito della corrispondenza tra steršwma e rāqîa̔ , Maunder 
(1922) – in un’opera radicalmente differente, per quanto riguarda la 
ricostruzione del sistema cosmologico biblico, rispetto al precedente lavoro 
di Schiaparelli (1903) sullo stesso tema – nega risolutamente la solidità 
del ‘firmamento’, sulla base del fatto che il termine rāqîa̔ , nel quale egli 
sottolinea il significato di “estensione” e che interpreta come designazione 
dell’atmosfera e del vuoto interstellare, «does not necessarily convey that 
meaning», e del discutibile presupposto secondo il quale «the attitude 
of the Hebrew mind towards nature was not such as to require this idea. 
(…) It would have been sufficient for them (…) to consider that God was 
“upholding all things by the word of His power”, and they would not have 
troubled about the machinery» (38). Peraltro la funzione stessa di sostegno 
è messa da Maunder in discussione, poiché le acque superiori non sono 
secondo lui contenute da alcun tipo di barriera solida, ma semplicemente 
trasportate dalle nuvole (42)117. Quanto a steršwma, egli sostiene che 
nella scelta dell’equivalente per rāqîa̔  i Settanta sarebbero stati influenzati 
dalle idee cosmologiche in voga ad Alessandria d’Egitto, in particolare dalla 
dottrina delle sfere cristalline, ed avrebbero così introdotto nel testo sacro la 
nozione della solidità del cielo, desunta dalla scienza greca contemporanea e 
ad esso originariamente estranea.

In realtà tale nozione non era certamente propria solo del pensiero 
ellenistico, ma trovava riscontro ad esempio nelle concezioni dei Caldei o 
degli Egizi118. Anche prescindendo dalle indicazioni desumibili, come si 

termine sia «sans doute biblique (LXX)» ma ricorra anche negli Oracoli Caldaici.
115	Cfr. Ramelli (2005: 1180, nota 2) per un commento su steršwma, del quale «non 

si citano esempi (…) al di fuori della traduzione dei LXX e degli autori che ne dipendono»; 
l’uso di stereèmata viene quindi ricondotto «ai tratti giudaici nell’Ermetismo».

116	Cfr. Toomer (1984: 406).
117	Come si vedrà, la menzione in alcuni passi biblici delle nuvole come origine della piog-

gia non esclude in realtà l’esistenza delle acque superiori.
118	Cfr. Vigouroux (1912-1922, s.v. firmament).
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è visto, dallo stesso termine rāqîa̔ , e nonostante la mancanza, prevedibile 
data la natura dei testi, di una trattazione organica ed esplicita del tema, 
nell’Antico Testamento sono comunque presenti molti indizi, sotto forma 
di comparazioni o di espliciti riferimenti a pilastri o sostegni del cielo (da 
Maunder considerati mere immagini poetiche e quindi non probanti)119, di 
una concezione del firmamento come realtà solida. 

Rilevante da questo punto di vista è Gb 37.18 (stereèseij met’ 
aÙtoà e„j palaièmata, „scuraˆ æj Órasij ™picÚsewj)120; 
prima di analizzare l’immagine contenuta nel passo, è opportuno tuttavia 
presentare alcuni aspetti di carattere filologico, indispensabili per una sua 
corretta interpretazione. Il termine stereèseij sembrerebbe infatti 
usato solo in questo caso come equivalente di steršwma nell’accezione 
cosmologico-astronomica121; esiste tuttavia la possibilità che si tratti 
piuttosto di un indicativo futuro del verbo stereÒw (si noti che è attestata 
anche la variante sterewqeij: v. Rahlfs, 1979, ad loc.).

Nel testo ebraico si trova šeḥâqîm (singolare šaḥaq), «mot poétique, usité 
ordinairement au pluriel (…) pour désigner les espaces étendus» secondo 
Vigouroux (1912-1922, s.v. ciel, col. 750), ma connesso in realtà con il verbo 
šāḥaq, “polverizzare”, ad indicare la “nebbia” o le “nuvole”, secondo Gesenius 
(1886) e il BDB, s.v. Esso viene usato anche, per estensione, ad indicare il 
cielo, e non ha pertanto una traduzione specifica e univoca in greco: nei passi 
corrispondenti si trovano infatti steršwma (es. Dt 33.26), nefšlai (Sal 
35.6, 56.11, 67.35, 107.5; in 88.7 l’ebraico ha il singolare); nšfh (Gb 35.5); 
¢»r (al plur. in Sal 17.12; al sing in 2Sam 22.12), oÙranÒj (Sal 88.38: 
l’ebraico ha il singolare); ¥stra (Ger 51.9: 28.9 in ebraico) etc.; la resa del 

119	È evidente che distinguere, in un insieme di testi complesso e stratificato come la Bib-
bia, rappresentazioni meramente figurative da altre che dovrebbero invece veicolare nozioni 
ritenute dagli autori veritiere è alquanto arduo e in buona misura arbitrario. Del resto, come 
sottolinea Innes (1971: 146), «it may be questioned whether the Hebrews distinguished as 
we do between the “figurative” and the “literal”». Nel caso specifico, non sussistono elemen-
ti per escludere in sede di ricostruzione, come fa Maunder (1922), i passi che suggeriscono 
l’idea della solidità del cielo, a vantaggio di quelli che veicolano l’idea di estensione. 

120	Il verso è marcato nella tradizione manoscritta con l’asterisco, che indica passi origi-
nariamente mancanti nella Settanta ed integrati ad opera di Origene sulla base delle altre 
traduzioni greche; v. Rahlfs (1979, ad loc.).

121	Nel Nuovo Testamento steršwsij non compare mai. GELS, s.v. cita d’altra parte 
come unica occorrenza del vocabolo quella in Sir 28.10 (t¾n steršwsin tÁj m£chj), 
glossata come «obstinacy (of conflict)» e considerata un neologismo; anche NTPC, s.v., non 
menziona il passo di Giobbe.
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medesimo vocabolo con “firmamento”, “nubi”, “cielo”o “stelle” è peraltro 
spia della scarsa distinzione tra dimensione atmosferica e astronomica che 
caratterizza la percezione della realtà sovraterrestre. In Gb 37.18, šeḥâqîm è 
oggetto di un verbo che rimanda alla radice *r-q-̔ , la stessa di rāqîa̔  (v. la 
traduzione della CEI: «Hai tu forse disteso con lui il firmamento?»); se 
si interpreta stereèseij come resa della voce verbale viene a mancare 
tuttavia nel verso greco la menzione del cielo, e l’aggettivo „scura… 

(significativamente declinato al nominativo femminile plurale) rimane privo 
di referente. Se d’altra parte lo si interpreta come traduzione di šeḥâqîm, la 
frase risulta priva di verbo e altrettanto anacolutica.

Arrivare ad una soluzione pare estremamente arduo, considerando 
che l’intera sequenza di domande, a partire da Gb 37.14, appare nel testo 
greco priva di consequenzialità e mal rispondente all’ebraico. La posizione 
di stereèseij e la rarità di steršwsij nella Settanta porterebbero a 
privilegiare la lettura in senso verbale122; da una mancata comprensione di 
šeḥâqîm potrebbe derivare la locuzione preposizionale e„j palaièmata, 

che non ha corrispondenza nel testo ebraico: si noti che pala…wma – 

neologismo della Settanta con il significato di «antiquity, relic of ancient 
times» secondo GELS, s.v. – compare anche in Gb 36.28 e 37.21 laddove 
l’ebraico ha šeḥâqîm. La forma „scura… risente comunque senza dubbio di 
una incerta interpretazione del primo elemento del verso, che, quale che sia 
stata la sua genesi, finì evidentemente per assumere agli occhi del lettore una 
funzione nominale (forse con un verbo di creazione sottinteso). In ogni caso 
il confronto con l’ebraico permette di considerare la comparazione come 
pertinente per una descrizione del “firmamento”.

Il segmento „scuraˆ æj Órasij ™picÚsewj (lett. “salde come una 
visione di fusione”) può essere confrontato con Ez 1.22, in cui il firmamento 
è paragonato alla Órasij krust£llou123. La traduzione di Órasij in 
queste due espressioni andrebbe però precisata: a giudicare dall’ebraico 

122	In senso verbale l’interpretarono, ad esempio, gli autori della traduzione armena: in 
corrispondenza di stereèseij si trova infatti hastatesc‘es, futuro/congiuntivo dal tema 
dell’aoristo di hastatem, traducibile con “renderai saldo, rafforzerai, darai fondamento”.

123	Ez 1.22 kaˆ Ðmo…wma Øpe;r kefalÁj aÙto‹j tîn zówn æseˆ steršwma 
æj Órasij krust£llou ™ktetamšnon ™pˆ tîn pterÚgwn aÙtîn ™p£nwqen. Si 
noti che il BDB (come anche Schiaparelli, 1903: 37) intende in questo verso e in quelli 
immediatamente successivi rāqîaʽ come indicante un “palco”, una “base” come termine di 
comparazione, separando questa occorrenza dalle altre in cui indica il firmamento. L’imma-
gine è in ogni caso chiaramente finalizzata alla descrizione del cielo, quindi la distinzione 
non sembra sostanziale.
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(che impiega in effetti due parole differenti, re̓ î e a̔yin rispettivamente), il 
termine di comparazione nel primo caso è uno “specchio di metallo fuso”124; 
nel secondo, il riferimento è invece probabilmente all’“aspetto (colore?) del 
cristallo (o del ghiaccio)”125. Si noti a questo proposito che l’interpretazione 
del termine krÚstalloj non è sicura, poiché esso, come è noto, può 
ricoprire entrambi i significati. L’ebraico ha qeraḥ, che viene inteso come 
“ghiaccio”, “freddo” in tutte le altre occorrenze bibliche, e anche in ebraico 
moderno esprime tale significato126; Gesenius (1886, s.v.) intende, solo in 
questo caso, «Bergkrystall, wie krÚstalloj, wegen der Ähnlichkeit mit 
dem Eise», postulando dunque uno slittamento semantico. Poiché ai fini 
della comparazione le due sostanze sono equivalenti, non sembra in realtà 
che ci siano motivi contestuali per preferire il significato di “cristallo”; non 
a caso nel BDB, s.v., si interpreta con “ghiaccio” anche l’occorrenza di Ez 
1.22, attribuendo la consueta interpretazione di “cristallo” al confronto con 
la Settanta, dove evidentemente il vocabolo è equivoco. Forse tale lettura è 
stata preferita, per il termine greco, anche in ragione del fatto che altrove 
il termine di comparazione è una pietra preziosa: in Es 24.10 (kaˆ t¦ 

ØpÕ toÝj pÒdaj aÙtoà æseˆ œrgon pl…nqou sapfe…rou) Dio pare 
posare i piedi sopra “un’opera (un pavimento, cfr. il latino opus) di lastre di 
zaffiro”, esplicitamente accostata al firmamento del cielo nella sua purezza 
(kaˆ ésper ei\doj stereèmatoj toà oÙranoà tÍ kaqariÒthti); in 
questo caso vi è evidentemente, in aggiunta alle idee di solidità e trasparenza, 
un riferimento al colore blu127. Alla trasparenza si allude anche in un passo 

124	La parola re̓ î è costruita sulla radice di “vedere”: questo spiega la traduzione Órasij. 
Si noti che T. H. Gaster, in IDB, s.v. heaven (551), cita a testimonianza dell’immagine del 
cielo come specchio di metallo, piuttosto forzatamente, anche Gb 26.13: «Al suo soffio si 
rasserenano i cieli» (trad. CEI dall’ebraico: il testo greco inserisce qui un’immagine diffe-
rente, come si vedrà in seguito), sostenendo che Dio soffia sul cielo come un uomo potrebbe 
soffiare su uno specchio per pulirlo.

125	V. NTPC, s.v. Órasij: a proposito di Gb 37.18 «Órasij speculum notat»; a pro-
posito di Ez 1.22 «oculus, it. color»; cfr. la King James Bible (KJB; la prima edizione è del 
1611), che traduce dall’ebraico “(molten looking) glass” e “colour”, rispettivamente. In effetti, 
la parola ʽayin indica l’“occhio” ma anche l’“aspetto” (cfr. ad es. Nm 11.7): il nesso di Ez 
1.22 potrebbe essere tradotto “come l’aspetto del cristallo/ghiaccio”, quindi semplicemente 
“come cristallo/ghiaccio”. 

126	Il “cristallo” è invece indicato in ebraico moderno con i termini gāḇîš e bedolaḥ (v. 
Artom e Brawer Liberanome, 1984, s.v.), entrambi già attestati in ebraico biblico: per 
il significato di bedolaḥ nella Bibbia si veda però BDB, s.v.

127	Lo zaffiro e l’elettro sono menzionati anche in Ez 1.26-27 per descrivere il trono divi-
no, posto sopra il firmamento, e la figura di Dio stesso. 



[43]	 Il lessico astronomico-cosmologico del cielo	 151

del Nuovo Testamento (Ap 4.6 kaˆ ™nèpion toà qrÒnou æj q£lassa 

Øal…nh Ðmo…a krust£llJ) dove, nella descrizione di una visione 
celeste, lo spazio davanti al trono di Dio è “come un mare trasparente simile 
a cristallo”: in questo caso l’aggettivo Øal…nh, lett. “di vetro”, “di cristallo”, 
favorisce una interpretazione univoca del termine di comparazione.

Entrambe le nozioni sono in realtà abbastanza comuni e universali, e 
compaiono nella descrizione del cielo in molte culture128. Per quanto riguar-
da l’idea di solidità, si noti che in ambito greco il cielo è definito polÚcal-

koj (“di bronzo”) in Iliade E 504 ed Odissea g 2, sid»reoj (“di ferro”) in 
Odissea o 329 e r 565, c£lkeoj (“bronzeo”) in Iliade R 425, come anche 
in alcuni passi di Pindaro (Pitica X. 27 e Nemea VI.4)129. È interessante però 
osservare, a questo proposito, che gli aggettivi calkoàj (Dt 28.23) e si-

dhroàj (Lv 26.19) compaiono nella Settanta in riferimento ad oÙranÒj 

solo in un contesto di minaccia: Dio renderà tale il cielo (e la terra sidhr© e 
calkÁ rispettivamente, con inversione degli aggettivi) per punire l’iniquità 
degli uomini, privandoli delle loro risorse e rendendo impossibile ogni forma 
di coltivazione. Il paragone con il metallo non veicola quindi in questo caso 
un’idea di solidità intrinseca, ma piuttosto la durezza, la sterilità e, in Dt 
28.23, anche la condizione innaturale e malsana della terra, che si proietta e 
trova riscontro nel cielo (dal quale, in Dt 28.24, scendono terra e polvere al 
posto della pioggia).

Ancora, le testimonianze di Plutarco130 e Giovanni Stobeo131 riferiscono 
che Empedocle considerava il cielo solido e cristallino; nell’Inno Orfico al Cielo, 
v.   7, esso è invocato come ¢d£maste (“durissimo”, “inflessibile”, cfr. ¢d£maj,
“metallo durissimo”, “diamante”); Seneca informa che, per Artemidoro, 

128	Cfr. Masotti (1936: 11-12) e IDB, s.v. heaven (551). Catsanicos (1987: 138) ri-
corda ad esempio che «le v.-perse asman- (msc.) “ciel” reflète la croyance selon laquelle le 
ciel serait une voûte de pierre», citando paralleli in avestico e sanscrito. Sull’accostamento 
metaforico tra il cielo e strutture solide, di tipo architettonico e non, cfr. per l’ambito arme-
no Martirosyan (2008: 112 ss., 127, 362-363, 570, 639 ss.). Per la cosmologia del cielo in 
ambito greco v. Kittel (1965-1992, s.v. oÙranÒj).

129	Evidentemente non si può escludere, per questi aggettivi, anche un riferimento al co-
lore e/o alla luminosità del cielo.

130	Ps. Plutarco, Placita philosophorum, II, XI, 2 (888 b, 7 Stephanus): ’EmpedoklÁj 
steršmnion eŒnai tÕn oÙranÒn ™x ¢šroj sumpagšntoj ØpÕ purÕj krustallo-
eidîj.

131	Eclogae Physicae, 500; v. Meineke (1860-1864, vol I: 137): ’EmpedoklÁj 
steršmnion eŒnai tÕn oÙranÒn ™x ¢šroj pagšntoj ØpÕ purÕj krustalloei-
dîj.
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«summa coeli ora solidissima est132». 
Flavio Giuseppe nelle Antichità Giudaiche I. 1.30 racconta che Dio cir-

condò il cielo con qualcosa che egli definisce krÚstalloj:

met¦ d¾ toàto tÍ deutšrv tîn ¹merîn tÕn oÙranÕn to‹j Óloij ™pit…qh-

sin, Ót’ aÙtÕn ¢pÕ tîn ¥llwn diakr…naj kat’ aÙtÕn ºx…wse tet£cqai, 

krÚstallÒn te perip»xaj aÙtù kaˆ nÒtion aÙtÕn kaˆ Øetèdh prÕj 

t¾n ¢pÕ tîn drÒswn çfšleian ¡rmod…wj  tÍ gÍ mhcanhs£menoj.

Si ripresenta il problema dell’identificazione del referente: se in Ez 1.22 
il termine fungeva da elemento di paragone per il firmamento, qui l’involu-
cro che viene posto intorno al cielo (per separarlo dalle altre realtà) ed adat-
tato alla terra è descritto senz’altro come consistente di quel materiale. La 
differenza di contesto può tuttavia fornire indicazioni utili per capire che 
cosa Flavio intendesse con krÚstalloj. Si noti che la cosmologia sottesa al 
passo è di ascendenza biblica (v. Gen 1.7 ss): sembra anzi che si voglia rendere 
conto della funzione di sostegno e separazione che il firmamento esercita nei 
confronti del cielo, e nel contempo spiegare l’origine delle precipitazioni (il 
cui rapporto con il firmamento stesso è di difficile comprensione, come si ve-
drà). La soluzione proposta sembra risiedere in questo caso nella definizione 
di nÒtion (“umido”) e Øetèdh (“piovoso”, “contenente pioggia”) attribuita 
al krÚstalloj, nozioni che sembrano più coerenti con il ghiaccio piutto-
sto che con il cristallo133.

Accanto alle comparazioni miranti a sottolineare la solidità del firma-
mento, sono frequenti, nell’Antico Testamento, immagini che evidenziano 
l’altra caratteristica fondamentale del cielo, anch’essa adombrata nel termine 
rāqîa̔ , vale a dire il suo essere (es)teso. I versetti più espliciti in tal senso sono 
Is 40.22, dove Dio è Ð st»saj æj kam£ran tÕn oÙranÕn kaˆ dia-

te…naj æj skhn¾n katoike‹n, e Sal 103.2, dove egli è presentato come 
™kte…nwn tÕn oÙranÕn æseˆ dšrrin. Il termine di paragone è qui una 
tenda (skhn»)134 o una pelle (dšrrij); kam£ra indica «anything with an 

132	Seneca, Naturales quaestiones, VII, 13.
133	Così viene interpretato anche in Nodet (1992: 9): «Il fit se figer de la glace tout au-

tour de lui». 
134	Cfr. Sal 17.12 kaˆ œqeto skÒtoj ¢pokruf¾n aÙtoà: kÚklJ aÙtoà ¹ skhn¾ 

aÙtoà, skoteinÕn Ûdwr ™n nefšlaij ¢šrwn (2Sam 22.12 kaˆ œqeto skÒtoj 
¢pokruf¾n aÙtoà kÚklJ aÙtoà, ¹ skhn¾ aÙtoà skÒtoj Ød£twn: ™p£cunen 
™n nefšlaij ¢šroj); qui l’immagine della tenda è usata però per indicare l’oscurità in 
cui si avvolge il Signore; del resto ad un mantello è accostata la tenebra che avvolge il cielo in 
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arched cover» (LSJ, s.v.), tant’è che in Erodoto, Storie, 1.199 è usato per carri 
coperti. L’idea che emerge da questi passi sembra quindi quella di un tessu-
to leggero, tale da poter essere teso (™kte…nw, diate…nw); non contrasta 
con questo la rappresentazione del cielo come libro, nel senso ovviamente 
di volumen135, che (da aperto e appunto teso come doveva essere) si riavvol-
ge per un sovvertimento dell’ordine naturale: Is 34.4: kaˆ ˜lig»setai Ð 

oÙranÕj æj bibl…on e Ap 6.14: kaˆ Ð oÙranÕj ¢pecwr…sqh æj 

bibl…on ˜lissÒmenon. Tra le immagini relative alla fine dell’esistenza dei 
cieli (perlomeno nel loro assetto consueto), si consideri inoltre Sal 101.27 
(kaˆ p£ntej æj ƒm£tion palaiwq»sontai, kaˆ æseˆ peribÒlaion 

¢ll£xeij aÙtoÚj, kaˆ ¢llag»sontai): l’accostamento ad un man-
tello in questo caso è motivato però più dall’idea di qualcosa che si logora 
e quindi si sostituisce, che da un’analogia ‘strutturale’ tra il cielo ed il tessu-
to136; il generico palaiÒw, usato al passivo, è infatti impiegato per rendere 
la forma yiḇlû (Sal 102.27), tratta dalla radice *b-l-h, che indica qui il “di-
venire dismesso” degli abiti. Si noti tuttavia che in Eb 1.11,12, che riprende 
Sal 101.27, la seconda parte dell’espressione è leggermente modificata, con 
l’introduzione del verbo ˜l…ssw (“ravvolgo”): kaˆ æseˆ peribÒlaion 

˜l…xeij aÙtoÚj, æj ƒm£tion kaˆ ¢llag»sontai. In IDB (551), si 
cita poi Gb 14.12 (›wj ¨n Ð oÙranÕj oÙ m¾ surrafÍ), «where, by 
different vocalization of the consonantal text (viz., BÍLôTH, “wear out”, for 
MT BiLTî, “are no more”), the ultimate dissolution of the heavens is por-
trayed as “becoming unstitched”». Si noti, a proposito di questo passo, che 
nella tradizione manoscritta esiste anche la variante palaiwqh (v. Rahlfs, 
1979, ad loc.), rispetto alla quale oÙ m¾ surrafÍ è di meno immediata 

Is 50.3 kaˆ ™ndÚsw tÕn oÙranÕn skÒtoj kaˆ q»sw æj s£kkon tÕ peribÒlaion 
aÙtoà. Cfr. anche t…j sunšstreyen Ûdwr ™n ƒmat…J; di Pr 30.4, con probabile allusio-
ne alle acque al di sopra del cielo. La rappresentazione del cielo come un manto o un capo di 
abbigliamento è attestata del resto in contesti culturali differenti: cfr. ad es. Parpola (1985: 
in particolare i capitoli 7 e 19 per le attestazioni in ambito indiano e iranico).

135	In Kittel (1965-1992, s.v. oÙranÒj) si parla a proposito di Is 34.4 di «un rotolo 
aperto su cui stanno scritte le costellazioni», perché, come conseguenza della chiusura del 
cielo, nel passo biblico si dice che p£nta t¦ ¥stra pese‹tai. Nel verso, in ogni caso, 
il paragone esplicitato per le stelle è quello con le foglie che cadono dalla vite o dal fico (æj 
fÚlla ™x ¢mpšlou kaˆ æj p…ptei fÚlla ¢pÕ sukÁj).

136	La medesima immagine è applicata infatti a realtà diverse: in Is 50.9 p£ntej Øme‹j 
æj ƒm£tion palaiwq»sesqe è detto di coloro che si oppongono a chi è sotto la protezio-
ne di Dio; in Gb 13.28 il riferimento è sempre ad un uomo; in Sir 14.17 si parla della carne; 
in Is 51.6 della terra.
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comprensione. Anche per la presenza della doppia negazione, il sintagma è 
probabilmente da interpretare come “non (è possibile che) sia cucito/tenuto 
insieme”, e quindi “si sfaldi”, e in tal senso si giustifica la traduzione “beco-
ming unstitched”; v. GELS, s.v. surr£ptw: «P: to be composed, not to be 
decomposed, to keep together Jb 14,12». 

La coesistenza di questi due tipi di immagini può aver contribuito a 
generare le discussioni sulle caratteristiche del firmamento, attestate già in 
antico. Commentando Gen 1.6, Basilio di Cesarea, Homiliae in hexaeme-
ron, 3.4, bolla ad esempio come puerili i tentativi di assimilarlo all’acqua 
congelata o al cristallo; egli afferma che il termine steršwma è impiegato 
™p… tinoj ste¸∙©j fÚsewj, stšgein toà Ûdatoj tÕ ÑlisqhrÕn 

kaˆ eÙdi£luton ™xarkoÚshj («per designare una sostanza solida capa-
ce di impedire la mobilità e l’instabilità dell’acqua»). In 3.7 specifica inoltre 
che il nome dello steršwma non deve essere inteso come riferibile ad una 
natura ¢nt…tupon kaˆ steršmnion (rigida e solida) che ha pesantezza e 
resistenza, come quella della terra, ma che esso gli è attribuito in base ad un 
confronto (sugkr…sei) con ciò che si trova al di sopra di esso (i.e. le acque 
superiori), la cui natura è leggera (lept»n), sottile (¢rai£n) e impercet-
tibile (oÙdemi´ a„sq»sei katalhpt»n); si deve perciò pensare, essen-
zialmente, a tÒpon tin¦ diakritikÕn toà Øgroà, «un luogo capace di 
segregare l’elemento umido»137. Analogamente Giovanni Zonara, Epitome 
Historiarum, 1.1, rimarca l’impermeabilità dello steršwma, così chiamato 

Óti steganÕn tÕ sîma toàto, kaˆ oÙ lept¾n oÙd’ ¢rai¦n t¾n 

fÚsin œcei, kat¦ t¦ Ûdata, ™x ïn t¾n sÚstasin œschken, Ö kaˆ 

oÙranÕj çnom£sqh. Teodoreto di Cirro, Quaestiones in Octateuchum, 
14.11-13, pur affermando che il firmamento è composto della sostanza fluida 
delle acque, sottolinea come esso derivi il suo nome dal fatto che questa si è 
condensata e consolidata: oátoj g¦r ™x aÙtoà toà pr£gmatoj t¾n 

proshgor…an ™dšxato, ™peid¾ g¦r ™k tÁj ∙oèdouj tîn Ød£twn 

oÙs…aj sunšsth, kaˆ ¹ ∙ut¾ fÚsij steganwt£th gšgone kaˆ 

steršmnioj proshgoreÚqh steršwma.

In ogni caso, la duplice rappresentazione crea difficoltà tanto a Maunder 
(1922) quanto a Schiaparelli (1903); se il primo, come si ricorderà, risolve la 
questione destrutturando razionalisticamente il cielo e negandogli qualsia-

137	Questa citazione e la precedente provengono dalla traduzione italiana presente in Naldini 
(1990: 83, 93). La resa di sugkr…sei in 3.7 con «per analogia» pare però, in base al contesto, fuor-
viante: per questo motivo, a testo, si preferisce intendere nel senso di «by comparison» (cfr. LSJ, s.v. 
sÚgkrisij), in riferimento ad un confronto di tipo contrastivo.
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si solidità, per privilegiare la dimensione dell’estensione, il secondo si sente 
obbligato a distinguere tra un firmamento solido, lo steršwma, ed un cielo 
astrale: «Sopra il corso del Sole e della Luna, all’ultimo limite delle cose 
visibili si estende il cielo delle stelle, talvolta confuso con il firmamento. Ma 
mentre il firmamento è riputato solido e rigido a guisa di vôlta, il cielo delle 
stelle ci vien presentato come qualche cosa di flessibile e di sottile a guisa di 
coperta o di padiglione. In più luoghi si dice dai profeti, che Iddio ha teso il 
cielo, ciò che non sembra si possa dire di una volta solida». Nel suo sforzo di 
conciliare le diverse testimonianze in un sistema organico, egli postula quin-
di l’esistenza di un’ulteriore superficie, di differente consistenza, «portante 
le stelle attaccate a foggia di ricamo» (54-55). Il fatto che alcuni passi biblici, 
come si è detto, collochino esplicitamente i corpi luminosi nel firmamento 
del cielo non scoraggia Schiaparelli, il quale sostiene «che si voglia significare 
più l’apparenza che la realtà. Quei luminari infatti per lo spettatore si projet-
tano sulla vôlta del firmamento» (48)138, che è come si è detto trasparente, 
ma si troverebbero in realtà al di sopra delle acque superiori. In effetti sulla 
collocazione delle stelle in rapporto all’oceano celeste la Bibbia non fornisce 
indizi; quanto poi al fatto che esse si trovino sopra la volta del firmamento139, 
si tratta di un’ipotesi logica e sostenibile: non ci sono elementi per affermare 
che siano invece appese al cielo, come nella cosmologia egizia140. Non c’è tut-
tavia alcun motivo per attribuire le immagini che rimandano alla sfera della 
(es)tensione ad una diversa realtà astronomica, per giunta creata ad hoc141. 
Innanzitutto, come si è già sottolineato, non si può pretendere, e imporre in 
sede di ricostruzione, una coerenza interna ai testi biblici a questo proposi-

138	Qui Schiaparelli (1903), alla nota 1, aggiunge: «Del resto la parola bireqia` invece che nel 
firmamento si può anche tradurre sopra il firmamento».

139	Magari in una fascia immediatamente a ridosso di esso, come nel seguente schema:

140	Cfr. in proposito Masotti (1936: 12) e Vigouroux (1912-1922, s.v. firmament). Per i dubbi sul-
la collocazione degli astri nella cosmologia biblica cfr. Harl (1986: 93, commento a Gen 1.17): «Où les 
astres sont-ils placés, sur quelle sphère (des fixes ou des planètes), plus bas que le ciel ou dans le ciel, etc.?».

141	Soprattutto se si considera che nella parola ebraica per “firmamento”, come si ricorderà, è verosi-
milmente presente la nozione di “estensione”.

Figura 1. Modello cosmologico (da Corswant, 1956, s.v. ciel: 83)
Croquis de cosmologie antique.

Ciel invisible (cieux des cleux)

Eaux d’en-haut

Eaux d’en-bas
TerreCiel sidéral
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to; in modo perfettamente legittimo, pertanto, Penna (1995, s.v. cielo: 339) 
parla di «un altro modello cosmologico, quello di una stoffa stesa da Dio». 
In ogni caso, poi, i due tipi di rappresentazione possono coesistere, dato che 
evidenziano aspetti differenti ma non incompatibili del cielo, che è presenta-
to ora come realtà solida, ora come realtà estesa. Proprio nel già citato passo 
di Ez 1.22, lo steršwma è descritto come ™ktetamšnon, “disteso”, mentre 
la forma presente in ebraico è tratta dalla radice *n-ṭ-h, che ha il significato 
di “distendere, allargare”. 

Nel testo greco, per indicare l’azione creatrice di Dio nei confronti del 
cielo (spesso associato, nel momento generativo, alla terra come altro fon-
damentale ambito del creato)142, sono impiegati, accanto a verbi più gene-
rici come poišw (Gen 1.1, 2.4; Is 42.5, 51.13; Sal 133.3 etc.; NT At 4.24); 
kt…zw (Gen 14.19, 22; 1Es 6.13; Sal 148.6 etc.); suntelšw (Gen 2.1); 
˜toim£zw (Prov 3.19, 8.27); †sthmi (Is 40.22 e 51.16; in Is 40.12 compare 
metršw, in riferimento all’azione di misurare con la spanna), anche verbi 
che rimandano all’una o all’altra caratteristica, presentando il cielo stesso 
come “disteso” o “consolidato”. Per quanto riguarda la prima, si ha ™kte…nw, 

oltre che in Ez 1.22, anche in Is 44.24, nel già citato Sal 103.2, in Ger 10.12, 
28.15, Zac 12.1; diate…nw nel già citato Is 40.22; tanÚw in Gb 9.8 (in Sir 
43.12 non è chiaro se sia riferito al cielo o all’arcobaleno); si può ascrivere 
alla rappresentazione del cielo come realtà estesa anche p»gnumi di Is 42.5, 
traducibile con “fissare”, “piantare” e usato in Gen 26.25 in riferimento a una 
tenda. Alla seconda caratteristica è riconducibile invece stereÒw: Gb 37.18 
(?); Is 45.12; Is 48.13; Sal 32.6; Os 13.4. In Is 51.6 è paradossalmente usato 
per descrivere la dissoluzione del cielo, la cui consistenza è paragonata a quel-
la del fumo; si tratta però probabilmente di una errata lettura dell’ebraico: 
«Is 51,6 ™stereèqh it appeared solid-⋄אלמ? to be full for MT וחלמנ they 
are dispersed in fragments» (GELS, s.v.). Non vi è peraltro sempre equiva-
lenza, da questo punto di vista, con l’ebraico. Se ad esempio in Sal 103.2 e Is 
40.22, come in Ez 1.22, l’idea di estensione è veicolata coerentemente con 
l’ebraico *n-ṭ-h, in altri casi il greco banalizza l’immagine, introducendo, 
come in Is 51.13, un meno specifico poišw. In forza del legame paradig-
matico con steršwma, inoltre, stereÒw è arbitrariamente impiegato per 
descrivere la creazione del cielo, anche laddove l’ebraico impiega forme ver-
bali tratte da radici che alludono piuttosto alla nozione di estensione (come 

142	Cfr. ad es. Gen 1.1, 2.1, 2.4. Dio è spesso definito “colui che ha creato (ad es. Öj œktisen in Gen 
14.19, 14.22; Ð poi»saj in Sal 133.3, At 4.24; etc.) il cielo e la terra”. Per l’associazione cielo / terra, 
cfr. infra, par. 5.5.
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*n-ṭ-h in Is 45.12, o *ṭ-p-ḥ, che esprime per l’esattezza l’idea del “misurare a 
spanne”, in Is 48.13) o in corrispondenza di radici di significato meno spe-
cifico, come *ʽ-ś-h (“fare”, “creare”) di Sal 32.6 (33.6 in ebraico). In Os 13.4 
la menzione di Dio come creatore del cielo e della terra (™gë d� kÚrioj Ð 

qeÒj sou stereîn oÙranÕn kaˆ kt…zwn gÁn) non trova peraltro ri-
scontro nel testo masoretico. Per la verità, il riferimento di stereÒw al cielo 
è giustificato, in base alla presenza di una forma verbale riconducibile alla 
radice *r-q-̔ , solo in Gb 37.18 (la cui traduzione nella Settanta è però, come 
si è visto, di problematica interpretazione, poiché in stereèseij si po-
trebbe riconoscere tanto un sostantivo quanto una forma verbale). La radice 
*r-q-̔ non è infatti usata altrove in associazione con il cielo; descrive invece 
la creazione della terra, ed è tradotta con stereÒw, in Is 42.5, 44.24, Sal 
136.6 (135.6 in greco). In questo ultimo passo in particolare il verbo ebraico 
potrebbe indicare tanto un consolidamento quanto una distensione, poiché 
si parla della collocazione della terra sulle acque: VNR lo rende comunque 
con “stendere” o “distendere” in tutti e tre i casi, mentre la traduzione della 
CEI impiega “stabilire” proprio in Sal 135.6, a fronte di “distendere” degli 
altri due143. Si noti, peraltro, che l’idea di fondazione / collocazione stabile

143	Una possibile allusione alla fondazione (espressa tramite il verbo *y-s-d) della volta del cielo 
sulla terra si trova, nel testo ebraico, in Am 9.6, per quanto l’interpretazione non sia priva di pro-
blemi. Compare infatti in questo verso il termine ʼǎguddâ, che significa letteralmente “legame”, ma 
viene generalmente inteso come riferito alla «vault of the heavens (as fitted together, constructed)»:
v. BDB, s.v.. La Vulgata lo rende con fasciculum, KJB con troop, mentre la traduzione CEI, Disegni 1995 
e VNR, rendono, appunto, con volta. Houtman (1993: 233) traduce invece con Bollwerk, “bastione”, 
intendendo a sua volta il termine (il cui «Kennzeichen» è la “coesione”) come riferito a una «kom-
pakte Masse (…) die aus mehreren Bestandteilen zusammengestellt und durch eine verbindende Kraft 
zusammengehalten wird». La resa della Settanta (t¾n ™paggel…an aÙtoà ™pˆ tÁj gÁj qemeliîn) 
esclude invece una interpretazione in senso cosmologico. Poiché il testo ebraico non presenta varianti 
che possano giustificare tale traduzione, non risulta evidente come essa si sia prodotta; dato l’impiego 
poco perspicuo di ʼǎguddâ in questo contesto e la conseguente difficoltà di resa, comunque, può non 
essere necessario postulare la dipendenza da un testo diverso. Nella tradizione manoscritta greca è pe-
raltro attestata la variante desmhn (v. Ziegler, 1984, ad loc.), che risponde meglio al termine ebrai-
co, ma non sembra indicare un riconoscimento dello stesso come allusione ad una realtà cosmologica. 
Forse la scelta di ™paggel…a potrebbe effettivamente rimandare ad un tentativo di esplicitare l’idea di 
“legame” espressa da ̓ ǎguddâ, intendendolo come allusione all’“annuncio” (o alla “promessa”: v. TGL e
Kittel, 1965-1992, s.v.) autorevole e vincolante” di Dio; cfr. in proposito NTPC, s.v.: «Vox Hebr. 
omne notat, quod est bene ligatum ac firmiter constrictum, unde LXX eam h. l. transtulerunt per ™pag-

gel…an, h. e. promissionem certam ac firmam, quanquam haec notio est ab h. l. maxime aliena». Si 
noti che MLS, s.v. ™paggel…a, glossa il termine come «that which one has undertaken to produce». 
NTPC suggerisce anche, come spiegazione alternativa, che i traduttori abbiano connesso la voce ebrai-
ca alla radice *n-g-d, che significa “raccontare”, “dichiarare”. Anche Houtman (1993: 233), ricorda 
queste due interpretazioni, senza prendere posizione in merito. Altre ipotesi riportate da NTPC, come 
la proposta (non giustificata dalle attestazioni manoscritte) di intendere ™paggel…an come corruzio-
ne di straggal…a, “fune”, sembrano meno probabili. 
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– nonché di mantenimento / sostegno – del cielo e della terra è attestata 
anche in ittito e antico persiano, con paralleli in latino, avestico, vedico, in 
formule di verosimile eredità indoeuropea (v. Catsanicos, 1986; cfr. infra,
n. 189).

4.3. Le cataratte del cielo

Come si ricorderà, la funzione del firmamento è di sostenere le acque 
superiori; esse si riversano tuttavia occasionalmente sulla terra, in forma di 
pioggia, tramite aperture chiamate in ebraico ǎ̓rubbôṯ, plurale di ̓ ǎrubbâ, ter-
mine che designa propriamente una “grata”. Poiché la radice * -̓r-b è impie-
gata anche in riferimento al “tendere imboscate”, l’interpretazione del suo 
significato originario non è univoca. Gesenius (1886, s.v.) ritiene che l’idea 
di base sia quella di “intrecciare”, “annodare” (il che renderebbe conto anche 
del significato di ǎ̓rubbôṯ), e quindi, metaforicamente, anche “intessere ag-
guati”; il BDB, s.v., sostiene invece che l’idea di base sia “giacere in attesa” (ed 
in tal caso il significato di ǎ̓rubbôṯ sarebbe più difficile da giustificare: for-
se la “grata” vista come “ostacolo”, “impedimento”?). L’unica occorrenza di 
ǎ̓rubbâ al singolare, in Os 13.3, indica un’apertura (evidentemente dotata di 
sbarre) attraverso la quale esce il fumo; In Is 60.8, al plurale, indica una gab-
bia per piccioni; altrove indica finestre munite di inferriate144 (ovviamente 
non chiuse da vetrate)145. In riferimento al cielo, indica verosimilmente delle 
“chiuse”, la cui apertura e chiusura regola il flusso dell’acqua: lo stato della 
documentazione non permette di affermare se tale significazione fosse occa-
sionale e affidata al contesto (a partire dall’idea di “finestra” come “apertura 
parzialmente ostruita”), o se effettivamente ǎ̓rubbôṯ fosse impiegato come 
termine tecnico in tal senso. 

Tale vocabolo è reso nella Settanta in modi diversi; in riferimento 
al cielo, esso è tradotto però in quasi tutti i passi con katarr£ktai. In 
Gen 7.11, dove viene descritto l’inizio del diluvio universale, si legge che 
oƒ katarr£ktai toà oÙranoà ºneócqhsan146 (“furono aperte”); 

144	«Compare in tal senso in Qo 12.3, dove si descrivono donne che guardano dalle finestre (aƒ 

blšpousai ™n ta‹j Ñpa‹j nella Settanta). Si noti che il BDB (s.v.) ritiene che, in questo caso, il 
termine sia usato metaforicamente per indicare “occhi” (frangiati da ciglia?); il vocabolo greco in effetti 
designa “aperture”, ma anche, per estensione, “cavità oculari”.

145	Si veda il Vigouroux (1912-1922, s.v. cataractes du ciel).
146	L’acqua che si riversa sulle terre in occasione di questo cataclisma trae la sua origine anche dalle 

phgaˆ tÁj ¢bÚssou, per cui v. Schiaparelli (1903: 33).
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in Gen 8.2, alla conclusione del diluvio, le medesime katarr£ktai toà 

oÙranoà ™pekalÚfqhsan (“furono coperte, nascoste”)147 e quindi 
sunescšqh (“fu chiusa, trattenuta”) Ð ØetÕj ¢pÕ toà oÙranoà. È stato 

osservato che il termine greco ha carattere più visivo rispetto all’ebraico, poi-
ché rappresenta l’idea dell’acqua che si precipita con impeto (katar£ssw), 
designando quindi più l’effetto dell’apertura che il passaggio aperto stesso. Si 
noti che con katarr£ktai, oltre ad ̓ ǎrubbôṯ, viene tradotto anche il plura-
le di ṣinnôr (in Sal 42.8, 41.8 in greco: ¥bussoj ¥busson ™pikale‹tai 

e„j fwn¾n tîn katarraktîn sou), che indica di per sé un “condotto”, 
una “grondaia” ed anche una “caduta d’acqua”, una “cascata” vera e propria148. 
Vigouroux (1912-1922, s.v. cataractes du ciel) sottolinea perciò come tale tra-
duzione sia meno appropriata in 2Re 7.2 (poi»sei kÚrioj katarr£ktaj 

™n oÙranù) e 7.19 (kÚrioj poie‹ katarr£ktaj ™n tù oÙranù), dove 
non si parlerebbe di acqua, ma di grano venuto dal cielo. In realtà, si po-
trebbe forse pensare, per questi passi, anche ad un’improvvisa pioggia come 
rimedio alla carestia149; se di cibo caduto dall’alto si tratta, tuttavia, si può 
confrontare Sal 77.23-24 (kaˆ ™nete…lato nefšlaij Øper£nwqen kaˆ 

qÚraj oÙranoà ¢nšJxen / kaˆ œbrexen aÙto‹j manna fage‹n 

kaˆ ¥rton oÙranoà œdwken aÙto‹j). Per indicare le “porte” del cielo 
(qÚraj oÙranoà), origine della manna e del pane celeste, si usa però nel 
corrispondente ebraico (Sal 78.23) il plurale di deleṯ (“porta”, appunto)150. In 

147	Al pari delle fonti dell’abisso: v. nota precedente. Si noti che in ebraico la forma verbale
wa-yyissāḵerû, riconducibile alla radice *s-k-r, esprime piuttosto l’idea del “chiudere”: Simmaco traduce 
infatti ™kle…sqhsan; per Aquila sono attestate le lezioni ™nefr£ghsan o ™pefr£ghsan, che 
implicano comunque l’idea di interruzione. Cfr. Wevers (1993, ad loc): «the verb ™pekalÚfqh-

san suggests that a lid had been put on the flood sources. The Hebrew (…) simply means “be stopped 
up”». La traduzione CEI e la VNR rendono infatti: «le fonti dell’abisso e le cataratte del cielo furono 
chiuse», KJB «The fountains also of the deep and the windows of heaven were stopped». Sull’uso di 
cataratte nelle traduzioni italiane della Bibbia si tornerà a breve.

148	Cfr. BDB, s.v. Si noti che l’occorrenza di Sal 42.8 viene qui intesa come riferimento figurato pro-
prio alle «sluices of heaven opened», per quanto il cielo non sia effettivamente menzionato nel passo.

149	Innes (1971: 144) intende in senso ironico l’allusione alle aperture nel cielo in 2Re 7.2 e 7.19: 
«the idea of Yahweh’s making windows in heaven seemed to one Israelite official ridicolous enough 
to be the subject of a profane joke». Tale interpretazione, che attribuisce un attitudine razionalistica 
all’ufficiale ebreo (nel contesto di un articolo che mira nel complesso a dimostrare «that the Hebrews 
did not hold such a naïvely literal conception of the […] universe as is generally supposed») pare in ogni 
caso priva di fondamento.

150	«C’est par les portes du ciel que tombe aussi la manne» si dice in Vigouroux (1912-1922, s.v. 
ciel), dove si effettua peraltro una identificazione tra queste porte e le cataratte: «C’est par des fenêtres 
treillissées, Gen., VII, 11, ou des portes, Ps. LXXVIII, 23 [Sal. 77.23 nella Settanta], placées dans 
cette voûte, que tombait la pluie». Al pane venuto dal cielo si fa riferimento, senza menzionare però i 
varchi attraverso cui sarebbe sceso, anche in Sal 104.40 (¥rton oÙranoà), ed in Sap 16.20 (¥rton 
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ogni caso, aprire gli ǎ̓rubbôṯ equivale a donare benessere in Ml 3.10 (¢no…

-xw Øm‹n toÝj katarr£ktaj toà oÙranoà kaˆ ™kceî Øm‹n t¾n 

eÙlog…an mou ›wj toà ƒkanwqÁnai); carattere catastrofico, come nella 
Genesi, ha invece lo spalancarsi delle qur…dej (lett. “finestre”, traduzione 
più neutra del consueto ǎ̓rubbôṯ) in Is 24.18 (qur…dej ™k toà oÙranoà 

ºneócqhsan, kaˆ seisq»setai t¦ qemšlia tÁj gÁj). È possibile che 
la resa con un vocabolo più generico sia stata favorita dall’assenza, in questo 
passo, della frequente e quasi formulare associazione con šāmayim: non si 
parla infatti delle chiuse del cielo, ma di apertura delle stesse dal cielo (ebrai-
co mimmārôm, lett. “dalle altezze”; la Vulgata traduce comunque cataractae 
de excelsis apertae sunt).

Tornando alla corrispondenza tra ǎ̓rubbôṯ, e katarr£ktai, è bene 
osservare che il vocabolo greco, per quanto denotasse in partenza un “preci-
pitarsi dall’alto in basso” (in Dt 14.17, Lv 11.17, ma già in Aristotele, Histo-
ria Animalium, 509 a, 4 etc. designa ad esempio un uccello rapace), era in 
effetti utilizzato anche come termine tecnico per indicare le “chiuse”. Tale 
impiego è attestato in greco in Eliodoro, Etiopiche, 9.8151, e inoltre in autori 
latini come Plinio (Epistole, 10.61.4), e Ammiano Marcellino (24.1.11)152. Il 
passaggio semantico può essere ricostruito in questo modo: dall’indicare i 
salti d’acqua naturali (in primis le cataratte del Nilo: v. Strabone XVII, 786 
e 817, Filostrato 266 etc.; in latino Vitruvio, Seneca, Lucano, Plinio etc.; an-
che quelle dell’Istro in Diodoro, Biblioteca storica, 17.97; cfr. Erodoto, Storie, 
7.26, dove è menzionato un fiume della Frigia chiamato Katarr£kthj; 

per la nozione di acqua precipite, si noti che katarr£kthj, come aggetti-
vo, è riferito alla pioggia torrenziale in Strabone XIV, 640), il termine deve 
essere passato a designare anche quelli artificiali, e quindi, per contiguità, 
il meccanismo che li provoca, dunque le “chiuse” e le opere di ingegneria 
idraulica in generale153: NTPC, s.v., ne segnala l’impiego «de molibus illis 
fluminum, per quas ars et manus ruere aquas cogunt»154. Non si può esclu-

¢p’ oÙranoà), dove esso è definito “cibo degli angeli”. L’immagine di Sal 77.23-24 è ricordata inoltre 
molte volte, per lo più in funzione simbolica, nel Vangelo di Giovanni (6.31-6.58); cfr. ad es. l’esplicita 
citazione di Gv 6.31, dove la ripresa non è peraltro letterale: il “pane del cielo” è divenuto “pane dal 
cielo” (”Arton ™k toà oÙranoà). 

151	TGL, s.v.; Demetrakos (1964-1978, s.v.).
152	TLL, s.v. cataracta.
153	V. l’articolazione della voce cataracta in TLL.
154	Si noti però che l’impiego in riferimento ad un’opera idraulica viene chiamato in 

causa solo per giustificare, tramite slittamento metaforico, l’uso del termine in Aquila (Os 
13.3), ad indicare il passaggio attraverso cui esce il fumo (che può essere spiegato in altro 
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dere che tale estensione sia stata favorita dalla struttura del meccanismo 
stesso, qualora esso comportasse ad esempio l’abbassamento di una paratia. 
Significativamente, nel commento alla traduzione di Gen 7.11 de La Bi-
ble d’Alexandrie l’impiego di katarr£ktai (che peraltro viene reso con 
il termine francese per “botola”) in questo contesto viene spiegato proprio 
alla luce del funzionamento del meccanismo: «le mot que nous traduisons 
par “les trappes” du ciel, katarráktai, formé sur rhássō, désigne ce qui s’abat 
brusquement, comme les herses [i.e. “saracinesche”] d’une fortification»155. 
Il lessema greco è infatti attestato in riferimento a marchingegni di questo 
tipo156: in Plutarco, Vita di Arato 26.5 compare come aggettivo riferito a 
qÚra, e sembra designarne esattamente il movimento dall’alto in basso; è 
sostantivato nello stesso Plutarco, Vita di Antonio 76.4, e indica una “sara-
cinesca” ad esempio in Livio 27.28.10-11, Vegezio 4.4. In Dionigi di Alicar-
nasso 8.67 designa d’altra parte chiaramente qualcosa che serve a sbarrare 
la porta dell’accampamento e che viene fatto a pezzi per varcarla: poiché il 
contesto non ne chiarisce la struttura, è difficile stabilire se il referente sia, 
come afferma il TGL, un «vectis, quo porta obfirmatur» – come nel Com-
mento all’Iliade di Eustazio di Tessalonica, 158.36, dove il termine è usa-
to per glossare l’™pibl»j di Iliade W, 453; in tal caso l’idea prevalente sa-
rebbe quella dell’ostacolo rimovibile, e meno rilevante sarebbe la nozione 
di caduta dall’alto in basso, anche se una “sbarra” può effettivamente essere 
alzata ed abbassata – oppure siano indicate anche in questo caso le “sara-
cinesche”, come sostiene il LSJ (s.v.). Anche altrove sembra emergere l’idea 
della reversibilità o rimovibilità: così talvolta katarr£kthj è riferito a un 

modo, come si vedrà). Sembra invece essere ascritto alla nozione di «locus præceps, unde aqua 
cum impetu deorsum ruit» l’impiego in Gen 7.11, 8.2 «ubi cataractæ cœli sunt nubes densae 
et copiosae, e quibus aqua in terram delabitur»; pare dunque che le cataratte del cielo siano 
intese qui semplicemente come “salti d’acqua”, la cui origine è identificata nelle nuvole, e 
non come “chiuse” del cielo. Si ricordi che anche Maunder (1922: 49-50), nella sua volontà 
di unificazione e razionalizzazione delle attestazioni bibliche sulla struttura dei cieli, dopo 
aver negato alla volta del firmamento qualsiasi consistenza architettonica e considerato le 
acque superiori come immagine delle «masses of water vapour carried by the atmosphere, 
seen in the clouds, and condensing from them as rain» (40), afferma che «it seems to show 
some dulness on the part of an objector to argue that this espression [quella delle windows 
of heaven, intese sì come floodgates, ma solo metaforicamente] involves the idea of a literal 
stone-built reservoir with its sluices».

155	Harl (1986: 135).
156	Si noti che il TLL sembra però considerare gli impieghi in tal senso come derivati, per analogia 

strutturale, dall’accezione di “chiuse”: li riporta infatti sotto la dicitura «variae res a similitudine saep-
torum dictae».
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“ponticello mobile” (per abbordare le navi in Appiano, De bello civili 5.82; 
per attaccare elefanti in Dionigi di Alicarnasso 20.1), che poteva a sua volta 
essere verosimilmente alzato e abbassato, ma in cui la nozione del “precipi-
tarsi in basso” doveva essere perlomeno diluita. L’idea di “meccanismo re-
versibile / ostacolo rimovibile” sembrerebbe prevalente in alcuni passi della 
Settanta (e di Teodozione), dove indica i “ceppi” (mahepeḵeṯ, es. in Ger
20.2-3)157, a meno che, come suggerisce l’NTPC, l’idea qui espressa dal gre-
co sia quella della “prigione” come luogo sotterraneo, che scende a precipi-
zio158, o ancora quella delle “sbarre”159, alle quali bene poteva riferirsi un ter-
mine adatto ad indicare la “saracinesca”160. Anche qualora il referente fosse 
effettivamente uno strumento di costrizione o tortura (cfr. nervum: Vulgata, 
basanist»rion o streblwt»rion161: Simmaco)162 non si può comunque 
escludere che esso funzionasse con un meccanismo che implicasse uno scatto 
verso il basso, come per esempio nel caso di una gogna. Si noti che l’impiego 
di katarr£kthj in Ger 36.26 (= 29.26 in ebraico) è spiegato dal GELS 
(s.v.: cfr. anche NTPC), a partire dall’ebraico ṣînōq, con un errore di lettura: 
«Jer 36(29),26 ton katarr£kthj the cistern-רונצה for MT קניצה the 
collar»; poiché ṣînōq è preceduto in questo verso da mahepeḵeṯ, si potrebbe 
forse pensare che a ṣînōq risponda invece ¢pÒkleisma (che nel testo greco 
precede), e katarr£kthj renda anche in questo caso mahepeḵeṯ, con una 
inversione nella sequenza dei termini non impossibile (cfr. BDB, s.v.).

Alla luce di quanto osservato, ad ogni modo, la traduzione di ̓ ǎrubbôṯ con 

157	BDB, s.v.: «stocks or similar instrum. of punishment (compelling crooked posture, or distor-
ting)»; il termine è infatti connesso con una radice che significa «turn, overturn».

158	In Sofocle, Edipo a Colono, v. 1590, katarr£kthj è impiegato come aggettivo riferito a ÐdÒj, 

per indicare una strada che scende a precipizio (verso l’Ade). 
159	Il TLL (cfr. anche Hoffmann, 1698, s.v. cataractae seu catarractae) ricorda l’impiego (certa-

mente più tardo, ma ugualmente significativo) del latino cataracta come equivalente di clatri (“sbarre”), 
per indicare un doppio cancello di ferro che difendeva il sepolcro di Pietro, in più luoghi delle Epistulae 
pontificum. 

160	Si noti che in NETS, katarr£kthj è reso in Ger 20.2-3 (trad. di A. Pietersma e M. Saunders) 
con sluice, che indica appunto una “chiusa”.

161	Gerolamo, Commentariorum in Jeremiam Prophetam Libri Sex, 977, attribuisce a Simmaco en-
trambe le traduzioni. Secondo Field (1875, ad loc.) si tratta di «duas lectiones de diversis prophetae lo-
cis potius quam de duplici Symmachi versione»: streblwt»rion viene attribuita a Ger 20.2, in base 
a testimonianze manoscritte, mentre basanist»rion a Ger 29 (=36).26. A proposito di quest’ulti-
mo passo, Field segnala per Aquila la lezione prÕj t¾n katap£kthn, chiaramente corrotta, e, data la 
presenza dell’articolo femminile, propende per l’emendazione in kataphkt¾n (qÚran), cioè ostium 
depactum, trap door, piuttosto che in tÕn katarr£kthn.

162	Gerolamo, Ibidem, confrontando la propria traduzione con quelle greche, si riferisce senz’altro a 
un «tormenti genus». Nel supplemento al LSJ, s.v., la glossa di katarr£kthj con «stocks or pillory» 
è posta in forma dubitativa.



[55]	 Il lessico astronomico-cosmologico del cielo	 163

katarr£ktai ad indicare le chiuse, nei contesti considerati, pare precisa163, 
e non comporta uno slittamento dalla causa all’effetto; è comunque impos-
sibile stabilire se i traduttori riconoscessero al termine ebraico un’accezione 
tecnica, o se tale scelta sia stata piuttosto determinata da un fattore conte-
stuale. Si noti che Wevers (1993) nel commento al testo greco di Gen 7.11, 
riferendosi ad ǎ̓rubbôṯ e katarr£ktai, sembra sottintendere una interpre-
tazione in base al contesto, non accennando ad un valore tecnico nemmeno 
per il lessema greco: «these cataracts (or windows) are intended as a figure 
for that which holds back the superterrestrial waters, and some such word as 
“sluices” or “trapdoors” might give the intended meaning» (ad loc.). È interes-
sante notare in proposito che il LSJ, s.v., interpreta le katarr£ktai del cielo 
come “botole” (trap-doors), spostando a sua volta il focus della significazione 
sul varco (regolato da un meccanismo di apertura e chiusura) piuttosto che 
sulla “cascata”: è possibile però che ciò sia determinato dal confronto con la 
nozione di “finestra” suggerita da ǎ̓rubbôṯ, adattata all’idea che tali aperture 
dovevano aprirsi in un ‘piano’ assimilabile ad un pavimento (la volta del cielo). 
Dato che il vocabolo greco poteva indicare non solo le “cascate d’acqua”, ma 
anche il meccanismo stesso di apertura e chiusura, in ogni caso, non sarebbe 
impropria la corrispondenza con ǎ̓rubbôṯ anche nei passi in cui, come è stato 
suggerito, il loro spalancarsi avesse come esito la caduta di grano dal cielo.

Si noti che un altro traduttore antico, Aquila, estende tale corrispon-
denza anche laddove ǎ̓rubbôṯ indica l’”apertura” per l’uscita del fumo (Os 
13.3: la Settanta e Simmaco in questo caso impiegano ¢pÕ ¢kr…dwn, Teo-
dozione ha tÁj ¢kr…doj; de fumario la Vulgata) o la “gabbia” per i piccioni 
(Is 60.8; la Settanta con sÝn neosso‹j modifica il testo, menzionando i 
“piccoli”, mentre Simmaco e Teodozione rendono e„j qur…daj aÙtîn; la 
Vulgata traduce ad fenestras suas). Ciò potrebbe indicare una interpretazio-
ne di katarr£ktai in riferimento a qualunque apertura, verosimilmente 
governata da meccanismo a saracinesca, come nei casi citati in precedenza, o 
potrebbe essere semplicemente il risultato di un processo di meccanica sosti-
tuzione tra il lessema ebraico e quello greco, che implicherebbe l’estensione 
di una corrispondenza valida in un determinato contesto (quello più rilevan-
te) ad altri in cui essa è meno appropriata.

163	Per quanto riguarda 2Re 7.2,19, piuttosto che contestare la validità della corrispondenza alla 
luce della connotazione ‘idrica’ di katarr£ktai, si potrebbe semmai osservare che la presenza del 
verbo “fare” sembra suggerire una interpretazione di ʼǎrubbôṯ in senso più generico, come “apertura”, 
per cui sarebbe stata forse più calzante la resa con qur…dej: si tratta comunque evidentemente di una 
sottigliezza, non tale da inficiare l’appropriatezza della traduzione.
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Per quanto riguarda la compresenza in katarr£ktai del significato 
di “cascate” con quello di “chiuse” o “sbarramenti rimovibili” di vario tipo, 
è significativa l’evoluzione del termine, attraverso il latino cataracta, nelle 
lingue romanze. Il Dizionario etimologico italiano Battisti-Alessio164 ne se-
gnala la sopravvivenza «fuori d’Italia con evoluzione popolare solo nella to-
ponomastica»; ricorda invece continuatori di cataracta nel senso di “botola” 
nei dialetti dell’Italia meridionale (e nel caso del calabrese catarrattu postula 
anche l’influsso del greco bizantino). Si noti che, come si è già sottolineato, 
l’idea della botola corrisponde bene dal punto di vista visivo all’immagine 
biblica delle ‘cataratte’ come aperture nella volta del cielo. Tale significato è 
presente anche in testi letterari, da Boccaccio a D’Annunzio e Pirandello. 
Nella storia dell’italiano, coerentemente con gli usi già presenti in greco e 
latino, è attestato poi l’impiego di cataratta (o cateratta) in riferimento a una 
“chiusura rimovibile” per trattenere o liberare le acque di un canale (da tale 
accezione deriva anche l’uso metaforico delle locuzioni aprire le cataratte: 
“dar via libera”, per il quale non bisogna comunque sottovalutare l’influsso 
degli echi biblici; romper le cataratte: “abbattere ogni ostacolo”); alla “sara-
cinesca” posta all’entata delle fortezze (XIII sec.); allo “sportello” di gabbie 
o trappole; all’”abbaino” come apertura nel soffitto; alle “cascate” che si sus-
seguono lungo il corso di un fiume (come voce dotta, a partire da Lorenzo 
de’ Medici e Poliziano)165. Dal XVI sec. si registra poi l’uso del vocabolo in 
ambito medico, per indicare un appannamento del cristallino dell’occhio, 
quindi un ostacolo alla visuale: tale accezione può essersi sviluppata a partire 
dall’uso di cataractae come immagine delle “palpebre” (che si abbassano sugli 
occhi), presente nel latino medievale di Gregorio di Tours. L’uso di cateratte 
per indicare un tipo di scrittura, attestato in Boccaccio e poi nell’Aretino, 
può essere determinato dall’idea dell’abbondanza di inchiostro (cfr. «scrisse 
in su quella carta certe sue frasche con alquante cateratte»: Decameron, nona 
giornata, quinta novella). In effetti per influsso delle traduzioni, citazioni 
e interpretazioni della Bibbia, che hanno evidentemente inteso il termine 
in riferimento alla caduta d’acqua dal cielo più che al meccanismo che la 
provoca, ha avuto una certa diffusione la locuzione avverbiale a cataratte per 
indicare il precipitare con abbondanza di un liquido, soprattutto in riferi-

164	Battisti-Alessio (1950-1957, s.v. cateratta).
165	Per l’esattezza, Battaglia (1961-2002, s.v.) precisa che con “cataratta” si indica la forte pen-

denza del letto di un fiume, diversa dalla cascata perché «non si presenta come un salto d’acqua ma 
come un pendio più o meno ripido su cui l’acqua scorre acquistando una notevole velocità». Nell’uso 
la distinzione è comunque molto sfumata.
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mento alla pioggia, come sinonimo di a dirotto (es. piove a cataratte, i.e. a 
cascate), ma anche, occasionalmente, in senso traslato (es. stile a cataratte, 
cioè “prolisso, eccessivo”). Si noti peraltro che, per l’autorità della Vulgata 
(che impiega il grecismo cataractae: v. Gen 7.11, 8.2; 2Re 7.2, 19; Sal 41.8; Is 
24.18; Ml 3.10) e della letteratura religiosa che ad essa ha tradizionalmente 
fatto riferimento, nonché per influsso dei primi volgarizzamenti, la deno-
minazione di cataratte del cielo ha acquisito un valore tecnico all’interno 
del lessico biblico italiano, tanto da essere generalmente mantenuta anche 
nelle odierne traduzioni dall’ebraico (es. CEI e VNR). Dal punto di vista 
sincronico, comunque, l’unico impiego di cataratta o cateratta segnalato 
come comune in De Mauro (1999-2000, s.v.) è quello che designa una «serie 
di piccole cascate alternate a sporgenze rocciose» nel corso di un fiume: la 
persistenza della percezione di cataratta in riferimento all’acqua potrebbe in 
effetti essere stata favorita dalle suggestioni bibliche. L’impiego nel senso di 
“chiusa, sbarramento” è d’altra parte considerato arcaico o tipico del lessico 
specialistico dell’idraulica; al lessico agricolo appartiene la locuzione granaio 
a cataratte, che conserva l’idea della “botola” che permette la caduta del con-
tenuto verso il basso166; l’uso nel senso di “saracinesca” è a sua volta confinato 
al lessico storico, in riferimento all’architettura medievale; tecnico è anche 
l’impiego del termine (significativamente solo nella forma colta cataratta) in 
ambito medico. A bassa frequenza d’uso è poi la locuzione a cataratte cui si 
faceva riferimento, come anche l’espressione si aprono le cataratte del cielo (e 
simili), di ascendenza biblica, per indicare l’inizio di una pioggia torrenziale. 

Per completare il discorso sulle aperture del cielo, è opportuno osservare 
che il nesso qÚrai oÙranoà, attestato in Sal 77.23, non compare altro-
ve nell’Antico e nel Nuovo Testamento. In 3Mac 6.18 si menziona l’apertura 
delle porte celesti (ºnšwÊxen t¦j oÙran…ouj pÚlaj), per permettere la 
discesa di due angeli: è evidente però che il cielo è presentato qui nella sua 
funzione simbolica di sede divina, e pertanto le ‘porte’ non sono da intende-
re come una realtà cosmologica. Analogamente in Gen 28.17 è definito da 
Giacobbe pÚlh toà oÙranoà (“porta del cielo”) un luogo di particolare 
sacralità; si noti che poco prima, in Gen 28.12, era apparsa a Giacobbe in 
sogno (e con valore chiaramente simbolico) una scala posta tra cielo e terra 
(kl…max ™sthrigmšnh ™n tÍ gÍ, Âj ¹ kefal¾ ¢fikne‹to e„j tÕn 

oÙranÒn) percorsa verso l’alto e verso il basso da angeli di Dio. Unicamente 

166	Ibidem, s.v. granaio: «g. [h.e. granaio] costituito da ripiani sovrapposti, provvisti di fori che 
permettono di far cadere il grano da un ripiano a quello sottostante».
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in Gb 26.13 sono poi menzionati i “chiavistelli del cielo”, che temono Dio: 
kle‹qra de; oÙranoà dedo…kasin aÙtÒn; questa espressione nasce 
tuttavia da una errata lettura del testo ebraico, che allude alla capacità che 
egli ha di rasserenare il cielo “con il suo soffio”: «*Jb 26,13 kle‹qra the 
barriers-יחירב for MT ו/חור/ב by his wind» (GELS s.v. kle‹qron), ed è 
quindi ascrivibile alle denominazioni di pertinenza latamente cosmologico-
astronomica che sono introdotte in sede di traduzione.

4.4. Apertura, chiusura, abbassamento del cielo

I concetti di “aprire” e “chiudere” sono riferiti al cielo anche quando le 
‘cataratte’ non sono menzionate. La chiusura del cielo comporta in tutti i 
passi interessati i medesimi effetti: in Dt 11.17 è esplicitamente affermato 
che l’azione di “chiudere il cielo” (sunšcw), operata da Dio nella sua ira 
(qumwqeˆj ÑrgÍ), ha come conseguenza l’assenza di pioggia; si è perciò 
perfettamente in linea con quanto osservato in precedenza: evidentemente 
l’essere aperto del cielo è un fatto positivo, se il suo contrario è presentato 
come punizione. Nel medesimo senso sunšcw è impiegato in 1Re 8.35, 
2Cr 6.26 (™n tù susceqÁnai tÕn oÙranÕn kaˆ m¾ genšsqai ØetÒn) 

ed in 2Cr 7.13 (™¦n suscî tÕn oÙranÕn kaˆ m¾ gšnhtai ØetÒj). Nel 
Nuovo Testamento il verbo impiegato è kle…w, ma le conseguenze sono le 
stesse; se Ap 11.6 (oátoi œcousin t¾n ™xous…an kle‹sai tÕn oÙra-

nÒn, †na m¾ ØetÕj bršcV) cita direttamente la mancanza di pioggia, Lc 
4.25 presenta la carestia che ne deriva (Óte ™kle…sqh Ð oÙranÕj ™pˆ 

œth tr…a kaˆ mÁnaj ›x, æj ™gšneto limÕj mšgaj ™pˆ p©san t¾n 

gÁn). 
Il verbo ¢no…gw (aprire), quando è usato in riferimento al cielo sen-

za menzione delle ‘cataratte’, è riferito all’origine delle precipitazioni, come 
fonte di benessere, solo in Dt 28.12 (¢no…xai soi kÚrioj tÕn qhsaurÕn 

aÙtoà tÕn ¢gaqÒn, tÕn oÙranÒn, doànai tÕn ØetÕn tÍ gÍ sou ™pˆ 

kairoà aÙtoà). Il cielo è qui definito qhsaurÒj, vocabolo che potrebbe 
essere genericamente tradotto con “tesoro”, nel senso di “contenitore di beni” 
(non a caso, ad esso è riferito l’aggettivo ¢gaqÒj); l’accezione potrebbe però 
essere più specifica, ed indicare un “serbatoio” contenente acqua, dato che la 
sua apertura provoca la pioggia. Queste osservazioni acquisteranno maggior 
significato alla luce di quanto si dirà a breve sui qhsauro… della neve e della 
grandine.

In altri passi ¢no…gw, detto del cielo, ha invece valori diversi: non è 
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legato alla presenza della pioggia in senso positivo, e nemmeno al diluvio167. 
In Is 63.19 l’apertura del cielo è presentata come conseguenza dell’ira di-
vina (™¦n ¢no…xVj tÕn oÙranÒn, trÒmoj l»myetai ¢pÕ soà Ôrh, 

kaˆ tak»sontai), ma il confronto con il corrispondente Is 64.1 in ebrai-
co (e nella Vulgata) conferma che non vi è qui accenno ad una distruttiva 
caduta d’acqua: il varco nel cielo è funzionale alla discesa di Dio sulla terra. 
In Ez 1.1 il riferimento è invece ad una visione prodigiosa (ºno…cqhsan 

oƒ oÙrano…, kaˆ ei\don Ðr£seij qeoà). A spettacoli o eventi di carat-
tere miracoloso rimandano, nel Nuovo Testamento, Mt 3.16, Lc 3.21, Gv 
1.51, At 7.56 (dove compare il composto diano…gw), At 10.11. 

Altrove in riferimento al cielo è usato il verbo kl…nw. In Gb 38.37 il 
testo ebraico menziona dei recipienti o ‘bottiglie’ del cielo168, che Vigou-
roux (1912-1922, s.v. ciel) identifica con «les eaux supérieures»169, ma che 
secondo un’interpretazione alternativa non rimandano ad una realtà astro-
nomico-cosmologica, ma sono una rappresentazione delle nuvole, le quali in 
molti passi biblici conservano la loro funzione di produttrici di pioggia170. 
In ogni caso, di tali contenitori non vi è traccia nella Settanta; come pre-
rogativa di Dio al di là delle possibilità umane, si cita invece, appunto, la 
capacità di “inclinare il cielo” (oÙranÕn de; e„j gÁn œklinen). Il passo 
risulta così assimilabile ad altri tre, in cui il nesso kl…nein oÙranÕn, varia-
mente coniugato, compare in conformità con l’ebraico: 2Sam 22.10 (kaˆ 

œklinen oÙranoÝj kaˆ katšbh, kaˆ gnÒfoj Øpok£tw tîn podîn 

aÙtoà); Sal 17.10 (kaˆ œklinen oÙranÕn kaˆ katšbh, kaˆ gnÒfoj 

ØpÕ toÝj pÒdaj aÙtoà); Sal 143.5 (kÚrie, kl‹non oÙranoÚj sou 

kaˆ kat£bhqi). L’azione è in questi casi funzionale alla discesa di Dio, 
che si mostra così in tutta la potenza della sua ira; dato che le manifestazioni 
della collera divina sono qui caratterizzate, come spesso accade, da una fe-
nomenologia di tipo meteorologico (in Sal 143.6 si menzionano i fulmini: 
¥strayon ¢strap¾n), è possibile che abbia ragione Vigouroux (1912-

167	Si confronti il citato passo di 3Mac 6.18, dove ¢no…gw è usato in riferimento alle “porte” del 
cielo, dalle quali scendono due angeli.

168	«Defluxus cœlorum aut utres cœli»: NTPC, s.v. oÙranÒj.
169	Nonostante la distinzione lessicale presente nel testo ebraico, sarebbe forse possibile 

accostarli anche ai serbatoi della neve e della grandine (di cui si tratterà a breve), il cui rap-
porto con le acque superiori non è comunque chiaro. 

170	V. IDB, s.v. heaven (552), anche per raffronti con altre culture. Cfr. Maunder (1922: 43). Per 
le nuvole come origine delle precipitazioni v. Gb 26.8 (desmeÚwn Ûdwr ™n nefšlaij aÙtoà, kaˆ 

oÙk ™rr£gh nšfoj Øpok£tw aÙtoà); Qo 11.3 (™¦n plhrwqîsin t¦ nšfh Øetoà, ™pˆ t¾n 

gÁn ™kcšousin) etc. Per altri esempi v. Schiaparelli (1903: 42-43). 
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1922, s.v. ciel) quando, a proposito di Sal 17.10, interpreta ‘l’essere inclinato’ 
del cielo come immagine dell’abbassamento delle nubi sulla terra171.

4.5. Le acque superiori, i serbatoi e il problema dell’origine
        delle precipitazioni

Nel corso della trattazione sono state menzionate più volte le “acque 
superiori”, per sostenere le quali il firmamento è stato creato secondo Gen 
1.6-7. Si tratta, evidentemente, più che di una denominazione ascientifica, 
di una semplice descrizione impressionistica che rende ragione del colore del 
cielo e del fenomeno delle precipitazioni; non a caso, i riferimenti ad esse 
non presentano una formulazione univoca: in Gen 1.6 si parla ad esempio, 
semplicemente, dello steršwma come collocato “in mezzo all’acqua” (™n 
mšsJ toà Ûdatoj), a “separare acqua ed acqua” (kaˆ œstw diacwr…-

zon ¢n¦ mšson Ûdatoj kaˆ Ûdatoj), mentre in Gen 1.7 si menziona 
“l’acqua al di sotto” (¢n¦ mšson toà Ûdatoj, Ö Ãn Øpok£tw toà ste-

reèmatoj) e “l’acqua al di sopra del firmamento” (kaˆ ¢n¦ mšson toà 

Ûdatoj toà ™p£nw toà stereèmatoj). Di “acqua/acque al di sopra 
del cielo/dei cieli” si parla inoltre, esplicitamente, in Sal 148.4 (tÕ Ûdwr tÕ 

Øper£nw tîn oÙranîn) e Dn 3.60, ripeso in Odi 8.60 (Ûdata p£nta 

t¦ ™p£nw toà oÙranoà). 
Esse potrebbero poi essere adombrate in una serie di riferimenti di carat-

tere allusivo: es. t…j sunšstreyen Ûdwr ™n ƒmat…J; (Pr 30.4); plÁqoj 

Ûdatoj ™n oÙranù (Ger 10.13); e„j fwn¾n œqeto Ãcoj Ûdatoj ™n 

tù oÙranù (Ger 28.16); fwn¾ kur…ou ™pˆ tîn Ød£twn, Ð qeÕj tÁj 

dÒxhj ™brÒnthsen, kÚrioj ™pˆ Ød£twn pollîn (Sal 28.3). Come 
possibile rimando alle acque superiori si potrebbe intendere anche la sko-

teinÕn Ûdwr di cui il Signore si avvolge in Sal 17.12 (skÒtoj Ød£twn in 
2Sam 22.12): si noti tuttavia che Maunder (1922: 44) considera le «“dark 
waters” in the heavens, as identical with the “thick clouds”», cioè con le 
“dense nubi”, che il testo ebraico, nel corrispondente Sal 18.11, menziona 
di seguito alle “acque oscure”, in asindeto172; anche negli altri passi citati, in 

171	Si noti che NTPC, s.v. oÙranÒj, glossa oÙranÒn in Gb 38.37 come «cœlum aërium, nubes», 
forse per rendere ragione della divergenza della Settanta rispetto all’ebraico.

172	Del resto Maunder, negando ogni fondamento ad una rappresentazione solida del cielo, nega 
anche l’esistenza nell’immaginario ebraico di una qualsiasi struttura cosmologica deputata al conte-
nimento delle acque (ivi compresi i serbatoi di cui si tratterà). Egli sostiene razionalisticamente che gli 
autori dei testi biblici avevano ben presente il concetto della circolazione dell’acqua attraverso l’atmo-
sfera (cfr. Is 55.10 æj g¦r ™¦n katabÍ ØetÕj À ciën ™k toà oÙranoà kaˆ oÙ m¾ ¢postrafÍ, 
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effetti, non è sempre agevole escludere un’allusione alle nuvole.
Dio è inoltre definito Ð steg£zwn ™n Ûdasin t¦ Øperùa aÙtoà 

in Sal 103.3; il testo greco potrebbe essere tradotto “colui che ricopre con le 
acque la parte alta di esso”, intendendo aÙtoà come riferito al “cielo”, cita-
to al verso precedente, piuttosto che equivalente del greco classico aØtoà 
con valore riflessivo: cfr. in proposito qui tegis in aquis superiora eius del-
la Vulgata173. Il testo ebraico (in 104.3) parla però propriamente di “colui 
che costruisce (?) nelle acque le proprie (alte) stanze”: ǎ̔liyyâ (qui nella forma 
ǎ̔liyyôṯâyw, al plurale e con pronome suffisso di terza persona), alla lettera “la 
salita”, designa infatti “la stanza al piano superiore”; Øperùon come agget-
tivo sostantivato indica del resto proprio “la parte alta della casa” (GELS, 
s.v.), ed in tal senso è impiegato anche il plurale t¦ Øperùa, ad es. in Gdc 
3.23, 3.24 e 3.25 (laddove l’ebraico presenta peraltro il singolare ǎ̔liyyâ). 
Comunque si voglia interpretare la sintassi del verso nella Settanta, il riferi-
mento alle acque superiori è probabile; si confronti in proposito Sal 103.13, 
dove Dio è definito pot…zwn Ôrh ™k tîn Øperówn aÙtoà: anche in 
questo caso le “alte stanze” sono evidentemente in rapporto con l’acqua, se 
egli da lì può irrigare le montagne. Non sembrano esservi tuttavia elementi 
sufficienti per assimilare, come fa tra gli altri Houtman (1993: 253 ss.; par. 
6.4.3: «Die Appartements des Himmels»), questi passi ai brani biblici che 
menzionano i qhsauro… o “serbatoi” della neve, della grandine e dei venti 
(v. infra), ed intendere quindi t¦ Øperùa (ed il corrispondente ebraico) 
come designazione di una realtà cosmologica precisa174. Di fatto, in base al 
significato di ǎ̔liyyâ ed Øperùon ed al confronto con le altre occorrenze, 
pare più corretto intendere le “alte stanze” come riferimento alla dimora 
divina, che si colloca nelle acque celesti, e che diviene il punto di partenza 
dell’azione di Dio sulla terra, per cui si può logicamente dire che da là egli 
bagna i monti. In tal senso traduce la versione CEI: Sal 103.3 «costruisci 
sulle acque la tua dimora», Sal 113.3 «dalle tue alte dimore irrighi i monti»; 
cfr. la VNR (che segue la numerazione ebraica): Sal 104.3 «egli costruisce le 
sue alte stanze sulle acque», Sal 104.13 «egli annaffia i monti dall’alto delle 

›wj ¨n meqÚsV t¾n gÁn) e non potevano quindi menzionare tali strutture se non come espressioni 
metaforiche riferibili alle nuvole e al vapore acqueo in esse contenuto.

173	Cfr. anche Schiaparelli (1903: 37).
174	Cfr. BDB, s.v. ʽ ǎ liyyâ, che afferma, sulla base del confronto con Sal 104.13, che le «chambers 

in sky» contengono pioggia. Cfr. anche la versione inglese della Settanta (NETS): «he who covers
his upper stories with waters» (Sal 103.3); «when he waters mountains from his upper stories» 
(Sal 103.13, trad. A. Pietersma).
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sue stanze»175. È opportuno segnalare, tuttavia, che un’accostamento tra le 
“alte stanze” e i “serbatoi” da parte di un lettore più interessato al messaggio 
simbolico-sacrale della Bibbia che alla precisione cosmologica sarebbe sta-
to senz’altro possibile: significativamente, la versione armena impiega in Sal 
103.13 il vocabolo štemarank‘, che viene usato altrove proprio in riferimento 
ai “serbatoi” (cfr. infra, nota 180).

In rapporto alle acque superiori, comunque, l’esigenza di organicità e ve-
rosimiglianza porta Schiaparelli (1903: 38), con quella che Maunder (1922: 
43), definisce una «strange deduction», a postulare l’esistenza di una ul-
teriore partizione del cielo, che non è peraltro menzionata in nessun passo 
testamentario: «attesa la forma rotondeggiante e convessa del firmamento, 
le acque superiori non potrebbero starvi su, se una seconda parete non le 
contenesse lateralmente e di sopra. Perciò una seconda vôlta sopra a quel-
la del firmamento chiude con esso uno spazio, dove stanno i serbatoi (otsa-
roth [i.e .̓ oṣerôṯ], qhsauroi V, thesauri) della pioggia, della grandine, e della 
neve176».

175	In Penna (1995, s.v. cosmologia: 371), Sal 104.3 (secondo la numerazione ebraica) è 
accomunato ad Am 9.6, in cui occorre maʽǎlôṯ, plurale di ma ǎ̔lâ (corradicale di ʽǎliyyâ) che 
significa a sua volta “salita” (l’accostamento è dovuto probabilmente al fatto che è stata con-
getturata anche per Am 9.6 la presenza di ǎ̔liyyâ: v. Vattioni, 1974, ad loc., e BHS, ad loc., 
in apparato critico); i due passi sono considerati alla stregua di reminescenze di un modello 
cosmologico che presenterebbe il mondo come «una sorta di palazzo con un balcone». In 
realtà, l’idea del cielo come “dimora elevata” o, nel caso di Am 9.6, come “scala”, “ascesa” 
che porta alla sede divina (v. la traduzione della Settanta: Ð o„kodomîn e„j tÕn oÙranÕn 
¢n£basin aÙtoà; cfr. anche Maunder, 1922: 40) non rimanda per forza ad una archi-
tettura celeste differente da quella presentata in Gen 1-2, ma si colloca piuttosto sul piano 
della rappresentazione simbolica, al pari, per esempio, delle allusioni al trono celeste di Dio 
(cfr. Sal 10.4 nella numerazione della Settanta). Non c’è invece in Am 9.6 un riferimento 
a «stories» o serbatoi del cielo, come afferma il BDB, s.v. maʽǎlâ, isolando quest’unica oc-
correnza – mentre assegna alle altre il consueto significato di “salita”, “ascesa” – forse per 
influsso della traduzione di KJB: «[It is] he that buildeth his stories in the heaven». Tale 
resa è probabilmente dovuta all’accostamento con Sal 104.3 e 104.13, ed all’interpretazione 
delle “camere superiori” come affini ai “serbatoi”: si noti comunque che, nei passi dei Salmi, 
KJB parla senz’altro di «chambers».

176	Non è nel testo esplicitato quale rapporto sussisterebbe tra questa seconda volta ed il cielo delle 
stelle, che, come si ricorderà, Schiaparelli (1903) immagina come «qualche cosa di flessibile e di 
sottile», di consistenza diversa dal firmamento e quindi, a rigore, inadatto anche a svolgere la funzione 
di contenimento che qui si descrive. Poiché altrove (54) si afferma che il cielo delle stelle è sopra il 
corso del sole e della luna, i quali a loro volta sono collocati sopra le acque superiori (48: nota 1), deve 
effettivamente trattarsi, nell’idea dell’autore, di due realtà distinte. Non a caso, Schiaparelli separa 
nel testo la trattazione relativa al sistema costituito dal firmamento e dalla terra con gli abissi – a cui 
sembra afferire anche la volta che chiuderebbe le acque superiori – da quella relativa agli astri. A pag. 65 
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Ora, è bene precisare che di “serbatoi della pioggia” non si parla mai 
esplicitamente nel testo biblico177; in Gb 38.22 si menzionano invece effet-
tivamente quelli della neve (qhsauroÝj ciÒnoj) e della grandine (qh-

sauroÝj cal£zhj), che Dio tiene in serbo per i momenti in cui dovrà 
manifestare la potenza della propria ira (Gb 38.23). Non è immediatamente 
perspicuo in che relazione tali serbatoi siano con le acque superiori: Schiapa-
relli sembra nel brano citato identificarli con esse (da qui viene probabilmen-
te l’ulteriore qualifica di “serbatoi della pioggia”), e Galbiati (1986, s.v. cielo: 
160) afferma esplicitamente che le acque dell’oceano celeste costituiscono 
il serbatoio non solo di pioggia, neve e grandine, ma anche della rugiada178. 
Come si ricorderà, il cielo nel suo complesso è effettivamente chiamato qh-

saurÒj in Dt 28.12 (passo peraltro non considerato da Schiaparelli), in 
un contesto in cui la sua apertura è legata al rilascio di pioggia; se, come si 
è accennato, ci si riferisce qui a un “serbatoio” (il BDB, s.v., interpreta in tal 
senso il termine ebraico ̓ ôṣār), e non genericamente a un “tesoro”, il rimando 
potrebbe effettivamente essere alle acque superiori. Lo stesso Schiaparelli, 
tuttavia, a poche pagine di distanza ricorda che nel libro di Giobbe le acque 
superiori non sono mai citate (per quanto in Gb 38.37 l’ebraico menzioni i 
“recipienti del cielo”), mentre l’origine della pioggia è demandata alle nuvole 
(es. Gb 26.8, 38.34). Poiché però in Gb 38.22 si menzionano i detti serba-
toi della neve e della grandine, «separando manifestamente questi prodotti 
dalla pioggia e dal tuono» citati nei versi seguenti (Gb 38.25-28, v. infra), è 
possibile secondo l’interprete «che alla neve ed alla grandine fosse riserva-
to dall’Autore [del libro di Giobbe] il firmamento, del quale a dir vero egli 

peraltro la struttura del cielo viene presentata in termini differenti: sopra il firmamento (chiamato da 
Schiaparelli, come si vedrà, “cielo meteorologico inferiore”) circola «di moto diurno il cielo astronomi-
co superiore», in cui si muovono, con moto libero, sole e luna, e che avvolge la terra ed il firmamento da 
ogni lato; sopra di esso ancora si trova la sede di Dio. Come termine di confronto per l’esistenza di due 
cieli, egli cita «gli antichi Irani». In questa sistemazione, come si vede, non è considerato il “cielo delle 
stelle”, che deve comunque nell’ottica di Schiaparelli essere inteso come sottostante alla dimora divina; 
inoltre parlando di “firmamento” si intende probabilmente in questo caso il sistema formato dalle due 
volte solide che ingloberebbero le acque superiori. 

177	Si parla di “serbatoi” e di “raccogliere le acque come un otre” in Sal 32.7 sun£gwn æj ¢skÕn 

Ûdata qal£sshj, tiqeˆj ™n qhsauro‹j ¢bÚssouj: i liquidi in questione sono però quelli del 
mare e degli abissi (si ricordi che le fonti dell’abisso concorrono, insieme alle cataratte del cielo, a pro-
vocare il diluvio secondo Gen 7.11). È interessante comunque segnalare che in Kittel (1965-1992, s.v. 
oÙranÒj) si menziona Sal 32.7 (per l’esattezza 33.7, secondo la numerazione ebraica) a proposito dei 
serbatoi dell’acqua posti sopra il cielo, al pari del già citato Gb 38.37 (dove il termine ebraico usato per 
i “recipienti” non coincide in ogni caso con ʼoṣerôṯ).

178	Di rugiada “dall’alto” (¢pÕ tÁj drÒsou toà oÙranoà ¥nwqen) si parla ad esempio in Gen 
27.39. La rugiada del cielo è menzionata anche in Gen 27.28 (¢pÕ tÁj drÒsou toà oÙranoà).
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non fa alcuna menzione» (42). L’argomentazione di Schiaparelli presenta 
evidentemente alcune incoerenze: non è facile comprendere quale statuto 
cosmologico egli assegni, in definitiva, a tali serbatoi, data l’enigmatica at-
tribuzione al firmamento dell’origine di neve e grandine179; Masotti (1936), 
che sul lavoro di Schiaparelli basa quasi interamente la propria sintesi, per-
cepisce e presenta comunque i serbatoi come una realtà distinta rispetto alle 
acque superiori (11). 

Sebbene non sia indispensabile, ed in realtà forse nemmeno corretto, 
sforzarsi di chiarire il rapporto tra realtà menzionate in libri della Bibbia di-
versi, interpretare i “serbatoi della neve e della grandine” come espressione 
metaforica per designare le acque superiori non sarebbe affatto impossibile. 
In tutto il passo, da Gb 38.22 a Gb 38.37, si prendono in considerazione fe-
nomeni relativi al cielo, tanto nella dimensione atmosferica quanto in quella 
astronomica, che comunque non sono così nettamente distinte nella perce-
zione antica, come dimostra già l’incertezza nel riferire all’una o all’altra, ai 
“serbatoi” o alle nuvole, l’origine delle precipitazioni. In Gb 38.25-26 (t…j

de; ¹to…masen Øetù l£brJ ∙Úsin, ÐdÕn de; kudoimîn / toà Øet…-

sai ™pˆ gÁn) si citano ad esempio i (per)corsi (∙Úsij, ÐdÒj) che permetto-
no alla pioggia di cadere sulla terra, i quali, secondo Galbiati (1986, s.v. cielo: 
160), sarebbero da interpretare come «canali praticati nella volta» del firma-
mento, a costituire evidentemente uno sfogo proprio per le acque superiori, 
al pari delle cataratte e delle porte del cielo. Per quanto le ipotesi ricordate 
siano plausibili, tuttavia, in questo brano più che mai identificare i referenti 
e ricostruirli in un sistema coerente appare un’impresa disperata: nel testo 
di Giobbe le domande sulle cause dei diversi fenomeni sono poste in bocca 
a Dio, proprio per sottolineare come essi siano costitutivamente al di fuori 
della portata dell’uomo, in quanto prodotto di un’entità creatrice più alta. 

179	Non è cioè chiaro se egli immagini che (nonostante la pioggia pertenga alle nuvole) neve e gran-
dine passino attraverso aperture nel firmamento: in tal caso resterebbe comunque in sospeso il proble-
ma della loro origine, dato che le acque celesti, in quanto non citate in Giobbe, non sono più considerate 
(a meno che il coinvolgimento del firmamento, parimenti non citato, non implichi un interessamento 
anche delle acque superiori). L’attribuzione al firmamento potrebbe però essere solo un generico rife-
rimento al cielo non atmosferico, e significare semplicemente che i serbatoi sono realtà cosmologiche 
autonome. In realtà, a p. 64 si ribadisce il concetto che il firmamento, sostenendo le acque superiori, «è 
destinato alla distribuzione delle pioggie, come pure a servir da serbatoio per la neve e per la grandine», 
nonostante la distinzione effettuata in precedenza a proposito dell’origine delle diverse precipitazioni; 
secondo Schiaparelli, del resto, gli scrittori biblici consideravano il firmamento, oltre che «un comple-
mento dell’edifizio terrestre», anche una specie di «cielo meteorologico inferiore». Si noti che, nella 
presente trattazione, con cielo meteorologico o atmosferico ci si riferisce invece in genere allo spazio al di 
sotto del firmamento.



[65]	 Il lessico astronomico-cosmologico del cielo	 173

Riportando l’attenzione sui “serbatoi”, è opportuno comunque conside-
rare che di qhsauro… si parla anche in Sir 43.14-15: da essi escono le nubi, 
che poi si condensano e successivamente frammentano in chicchi di grandi-
ne (di¦ toàto ºneócqhsan qhsauro…, kaˆ ™xšpthsan nefšlai æj 

petein£ / ™n megale…J aÙtoà ‡scusen nefšlaj, kaˆ dieqrÚbh-

san l…qoi cal£zhj). Forse questo potrebbe risolvere il dilemma a cui si 
è poc’anzi accennato, sciogliendo l’apparente contraddizione tra nuvole e 
serbatoi come origine dei diversi tipi di precipitazioni; sarebbe però più dif-
ficile, naturalmente, conciliare questa immagine con le acque superiori e le 
cataratte del cielo.

Nell’Antico Testamento si parla inoltre in più luoghi di qhsauro… in ri-
ferimento ai venti180; Schiaparelli, sfruttando la volta superiore da lui postu-
lata al fine di contenere le acque celesti, colloca piuttosto logicamente i “ser-
batoi dei venti” «nella zona inferiore di detto spazio [i.e. quello compreso tra 
la volta superiore e il firmamento], a livello delle terre e dei mari, ed intorno 
ad esse» (39), in modo che le correnti aeree possano originarsi da diverse di-
rezioni. Si ritornerà in seguito sull’origine dei venti e sul loro rapporto con il 
confine del disco terrestre ed i punti cardinali; ora, privilegiando l’indagine 
sui qhsauro…, basti ricordare che, diversamente dal testo ebraico, che li 
menziona con chiarezza in riferimento al vento in tre passi, la Settanta ne 
parla solo in Sal 134.7 (135.7 in ebraico): ¢n£gwn nefšlaj ™x ™sc£tou 

tÁj gÁj, ¢strap¦j e„j ØetÕn ™po…hsen: Ð ™x£gwn ¢nšmouj ™k 

qhsaurîn aÙtoà. Per come si presenta il testo greco, aÙtoà sembra da 
interpretare come equivalente del riflessivo aØtoà, in riferimento a Dio; nel 
testo ebraico si parlava però di vento al singolare, pertanto il riferimento era 
verosimilmente ai serbatoi del vento stesso. In Ger 10.13 e 28.16 (corrispon-

180	Significativamente nella traduzione armena sono di fatto assimilate a queste occorrenze, in 
ragione della comune traduzione con štemarank‘, anche denominazioni che rimandano in origine a 
referenti diversi (forse costellazioni: sulla problematica interpretazione dei nessi ebraici corrispondenti, 
v. Schiaparelli, 1903: 79 ss.; Vigouroux, 1912-1922, s.v. astronomie; Maunder, 1922: 261-262; 
Masotti, 1936: 31 ss.; Penna, 1995, s.v. stella; IDB, s.v. science, e bibliografia relativa; spiegazioni 
alternative sono riportate in Houtman, 1993: 255). Si tratta di tam…eia nÒtou di Gb 9.9 (traducibi-
le con “le camere del Sud” ma anche, a rigore, con “i serbatoi del vento del Sud”, e reso con zštemarans 
harawoy: haraw, come nÒtoj, può esprimere tanto la direzione cardinale quanto il vento; v. infra, 
n. 187), a cui si ricollega verosimilmente ™k tamie…wn (reso con i štemaranac‘) di Gb 37.9. Cfr. in 
proposito Tinti (2010). Per tamie‹on, che dal significato di “dispensa”, “magazzino”, “luogo dove 
si custodiscono le provviste” passa ad indicare nella Settanta e nel Nuovo Testamento, probabilmente 
per calco semantico sull’ebraico ḥeḏer, anche un “luogo protetto all’interno della dimora”, una “ca-
mera”, v. GELS e NTPC, s.v. Sull’origine dei venti ci si interroga, nella Scrittura, anche in Gb 38.24, 
all’interno della citata sequenza: pÒqen d� ™kporeÚetai p£cnh (nel testo ebraico si parla di luce)
À diasked£nnutai nÒtoj e„j t¾n Øp’ oÙranÒn.
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dente a Ger 51.16 dell’ebraico), quasi identici, il vento è sostituito dalla luce 
(kaˆ ™x»gagen fîj ™k qhsaurîn aÙtoà): v. GELS, s.v. fîj: «Jer 
10,13 fîj light-רוא for MT חור wind, see also 28(51),16».

In IDB, s.v. heaven, sono considerati alla stregua dei qhsauro… di cui si 
è finora discusso anche «the storehouses or promptuaries of (…) darkness», 
i “serbatoi dell’oscurità”, e si cita in proposito – facendo però riferimento al 
testo ebraico – Is 45.3 (kaˆ dèsw soi qhsauroÝj skoteinoÚj, ¢po-

krÚfouj ¢or£touj ¢no…xw soi, †na gnùj Óti ™gë kÚrioj Ð qeÕj 

Ð kalîn tÕ Ônom£ sou, qeÕj Israhl). In realtà, in base al contesto, 
sembra di poter senz’altro escludere che qui si alluda ad una realtà cosmo-
logico-astronomica: si tratta evidentemente di “tesori nascosti”181, che Dio 
concederà al suo eletto come segno di predilezione e manifestazione della 
propria potenza; si confronti in proposito Col 2.2-3 (e„j ™p…gnwsin toà 

musthr…ou toà qeoà, Cristoà / ™n ú e„sin p£ntej oƒ qhsauroˆ 

tÁj sof…aj kaˆ gnèsewj ¢pÒkrufoi). A ricompense ultraterrene fan-
no inoltre ovviamente riferimento i “tesori nel cielo” di Mt 6.2 (qhsaur…-

zete de; Øm‹n qhsauroÝj ™n oÙranù); non a caso, tutte le occorrenze 
analoghe sono al singolare (es. Mt 19.21: ›xeij qhsaurÕn ™n oÙrano‹j; 
cfr. Mc 10.21, Lc 12.33, 18.22); in Mt 13.44 il regno dei cieli stesso è para-
gonato a un tesoro nascosto: `Omo…a ™stˆn ¹ basile…a tîn oÙranîn 

qhsaurù kekrummšnJ ™n tù ¢grù.

Riassumendo, qhsauro… è impiegato nelle Scritture, in riferimento 
alla sfera celeste, per designare non meglio identificati e identificabili “serba-
toi” da cui si originano neve e grandine, venti, nuvole e (per un’innovazione 
del testo greco) anche la luce. Il cielo stesso è inoltre definito qhsaurÒj in 
un contesto (Dt 28.12) in cui il significato di “serbatoio” e quello di “tesoro” 
sarebbero ugualmente appropriati. La citata interpretazione di qhsauroÝj 

skoteinoÚj in Is. 45.3 come riferita a “serbatoi dell’oscurità” piuttosto che 
a “tesori nascosti” testimonia del resto l’ambiguità del termine (che sussiste-
va in questo caso già in ebraico), confermata dal fatto che altrove qhsauro… 

indica indubbiamente ricompense ultraterrene; il vocabolo risulta dunque 
un esempio particolarmente significativo della molteplicità di referenti e del-
la commistione con la dimensione simbolica che caratterizza il lessico del 
cielo nella Bibbia. 

181	In tal senso, e non come “tesori dell’oscurità”, va interpretato il costrutto dell’ebraico, che ha 
valore attributivo.
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4.6. Estremi, fondamenti e pilastri del cielo

Tra le locuzioni afferenti alla sfera semantica in esame, alcune sembrano 
più strettamente pertinenti alla zona liminale tra cielo e terra, e paiono in 
certa misura sovrapponibili tra loro a livello concettuale, pur essendo carat-
terizzate da vaghezza definitoria ed inconsistenza lessicale particolarmente 
spiccate persino rispetto al quadro generale che si va delineando. 

In numerosi passi biblici si menzionano le “estremità del cielo” (¥kra 

toà oÙranoà). Il noto brano di Sal 18.7 che descrive il percorso del sole 
(¢p’ ¥krou toà oÙranoà ¹ œxodoj aÙtoà, kaˆ tÕ kat£nthma 

aÙtoà ›wj ¥krou toà oÙranoà) testimonia che i due punti indicati 
sono, in questo caso, l’oriente e l’occidente: con œxodoj si indica qui il luogo 
da cui il sole “esce”182, con kat£nthma quello in cui il sole “giunge”, “arriva” 
a destinazione, a livello quindi della linea dell’orizzonte. A ragione Vigou-
roux (1912-1922, s.v. ciel) può pertanto affermare che «les points où la voûte 
céleste touche la terre sont les extrémités du ciel». Se questo è vero, la distan-
za tra essi può essere idealmente percorsa non solo, come nel brano appena 
citato, con un cammino ‘celeste’183, ma anche con uno ‘terrestre’: non a caso, 
l’estremo del cielo è spesso citato, come linea di confine, per indicare la mas-
sima estensione possibile sulla terra, come in Ne 1.9 (™¦n Ï ¹ diaspor¦ 

Ømîn ¢p’ ¥krou toà oÙranoà, ™ke‹qen sun£xw aÙtoÚj ktl.)184 

o Dt 4.32 (™pˆ tÕ ¥kron toà oÙranoà ›wj ¥krou toà oÙranoà, 

e„ gšgonen kat¦ tÕ ∙Áma tÕ mšga toàto, e„ ½koustai toioàto). 

Si confronti in proposito Sal 102.12 (kaq’ Óson ¢pšcousin ¢natolaˆ 

¢pÕ dusmîn, ™m£krunen ¢f’ ¹mîn t¦j ¢nom…aj ¹mîn), in cui per 
indicare un’enorme distanza si cita quella compresa tra l’alba ed il tramon-
to, ovvero tra l’oriente e l’occidente (in Sal 102.11 è menzionata allo stesso 

182	Quando il medesimo termine è usato in riferimento al punto nel quale il sole sparisce al tramon-
to, come in Sal 64.9, può essere efficacemente reso con “soglia”: v. infra.

183	In Kittel (1965-1992, s.v. oÙranÒj) si osserva in proposito che la menzione degli estremi del 
cielo si riferisce alla «dimensione orizzontale» del cielo stesso.

184	Il passo è indicato come 2Esd 11.9 nell’edizione critica (Rahlfs, 1979, ad loc.). Si consideri che 
alcuni manoscritti riportano, anche in questo passo, la formula completa ¢p’ ¥krou toà oÙranoà 

›wj ¥krou toà oÙranoà, per indicare i limiti estremi della dispersione, come nel passo analogo di  
Dt 30.4 (™¦n Ï ¹ diaspor£ sou ¢p’ ¥krou toà oÙranoà ›wj ¥krou toà oÙranoà, ™ke‹qen 

sun£xei se kÚrioj Ð qeÒj sou ktl.), in cui ›wj ¥krou toà oÙranoà sembrerebbe essere 
un’aggiunta, al fine di rendere più icastica l’immagine, rispetto all’ebraico (per i passi in cui i Settanta 
aggiungono oÙranÒj variamente declinato, o espressioni che contengono la parola, per rendere il te-
sto più esplicito o significativo, v. Kittel, 1965-1992, s.v. oÙranÒj: coll. 1426-1427). È naturalmente 
possibile d’altra parte che la traduzione greca rispecchi un testo ebraico differente da quello masoretico.
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scopo anche la proverbiale altezza dei cieli sulla terra), e Sal 64.9, dove oƒ 

katoikoàntej t¦ pšrata, gli “abitanti degli estremi” (sc. della terra) e 
le “soglie della sera e del mattino” (™xÒdouj prw…aj kaˆ ˜spšraj) sono 
compresenti, a significare l’amplissimo raggio dell’azione divina. 

È chiaro che in questo senso gli ¥kra toà oÙranoà, indicando punti 
(opposti) dell’orizzonte, finiscono per identificarsi appunto con gli ¥kra 

tÁj gÁj, “gli estremi/ i confini della terra”185, a loro volta menzionati (al 
singolare) in Dt 28.64 (kaˆ diaspere‹ se kÚrioj Ð qeÒj sou e„j 

p£nta t¦ œqnh ¢p’ ¥krou tÁj gÁj ›wj ¥krou tÁj gÁj); Is. 42.10 
dox£zete tÕ Ônoma aÙtoà ¢p’ ¥krou tÁj gÁj. Un’immagine analo-
ga, per quanto lessicalizzata in modo diverso, è veicolata in Lc 17:24 (ésper 

g¦r ¹ ¢strap¾ ¢str£ptousa ™k tÁj ØpÕ tÕn oÙranÕn e„j t¾n 

Øp’ oÙranÕn l£mpei): come si vedrà, infatti, ¹ ØpÕ tÕn oÙranÒn è sem-
plicemente “la terra”. Si noti che, in questo caso, lo spazio delimitato con 
l’espressione “dalla terra che sta sotto il cielo alla terra che sta sotto il cielo” 
è campo d’azione di una realtà, la folgore, che esplica il suo “balenare” nel 
cielo, seppur con ricadute sulla terra; non a caso, la versione della CEI rende 
senz’altro «Perché come il lampo, guizzando, brilla da un capo all’altro del 
cielo [il corsivo è di chi scrive]».

Significativamente, in un passo neotestamentario (Mc 13.27 kaˆ 

tÒte ¢postele‹ toÝj ¢ggšlouj kaˆ ™pisun£xei toÝj ™klektoÝj 

[aÙtoà] ™k tîn tess£rwn ¢nšmwn ¢p’ ¥krou gÁj ›wj ¥krou 

oÙranoà) si indicano come limiti del campo d’azione l’estremo del cielo 
e quello della terra, contaminando, per così dire, le due formule186. È inol-
tre impiegata, per designare la provenienza degli eletti da tutti gli angoli del 
mondo, l’ulteriore immagine dei “quattro venti”, come in Mt 24.31 (kaˆ 

¢postele‹ toÝj ¢ggšlouj aÙtoà met¦ s£lpiggoj meg£lhj, kaˆ 

™pisun£xousin toÝj ™klektoÝj aÙtoà ™k tîn tess£rwn ¢nšmwn 

¢p’ ¥krwn oÙranîn ›wj tîn ¥krwn aÙtîn) dove peraltro gli “estre-
mi” dei cieli sono indicati al plurale. L’accostamento degli ¥kra oÙranoà 
ai venti è ancora più esplicito in Ger 25.16 (49.36 in ebraico e nella Vulgata), 
nel quale anche gli estremi sono indicati in numero di quattro, e sono pre-

185	Altrove chiamati, come si è visto, pšrata (Sal 64.9), pšrata tÁj o„koumšnhj (Sal 18.5, 
71.8), pšrata tÁj gÁj (Sal 2.8; Mt 12.42; Lc 11.31), œscatoj tÁj gÁj (Ger 10.13; At 1.8 etc.), me-
taforicamente ptšrugej tÁj gÁj, lett. “ali” (Gb 37.3; Is 11.12 e Ez 7.2, dove sono indicati in numero 
di quattro), gwn…ai tÁj gÁj (Ap 7.1., 20.8, in numero di quattro), etc. Cfr. Kittel (1965-1992, s.v. 
gÁ) per altri esempi.

186	Cfr. Kittel (1965-1992, s.v. gÁ).
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sentati come origine dei venti stessi: kaˆ ™p£xw ™pˆ Ailam tšssaraj 

¢nšmouj ™k tîn tess£rwn ¥krwn toà oÙranoà kaˆ diasperî 

aÙtoÝj ™n p©sin to‹j ¢nšmoij toÚtoij, ktl. Se, parlando del per-
corso del sole, si menzionavano come rilevanti solo il punto di partenza e 
quello di arrivo, appunto l’oriente e l’occidente (Sal 18.7), è evidente che qui 
si considerano tutti e quattro i punti cardinali (come conferma la menzione 
dei quattro venti)187, visualizzando i punti di contatto tra terra e cielo non 
in sezione ma, per così dire, in pianta. Si confronti Ap 7.1 (Met¦ toàto 

e�don tšssaraj ¢ggšlouj ˜stîtaj ™pˆ t¦j tšssaraj gwn…aj 

tÁj gÁj, kratoàntaj toÝj tšssaraj ¢nšmouj tÁj gÁj), dove si 
allude ai “quattro venti della terra” in relazione ai quattro angoli di essa.

In Is 13.5 (œrcesqai ™k gÁj pÒrrwqen ¢p’ ¥krou qemel…ou 

toà oÙranoà, kÚrioj kaˆ oƒ Ðplom£coi aÙtoà, ktl.) il sintagma 
ebraico che indica l’estremo del cielo è invece reso in modo leggermente di-
verso, e può essere tradotto con “dall’estremità del fondamento del cielo”. 
È infatti inserito qui il termine qemšlion (“base”, “fondamento”), che (al 
plurale) compare in riferimento al cielo in 2Sam 22.8 (kaˆ ™tar£cqh kaˆ 

™se…sqh ¹ gÁ, kaˆ t¦ qemšlia toà oÙranoà sunetar£cqhsan 

kaˆ ™spar£cqhsan, ktl.). In Gb 26.11, in un’analoga situazione di 
sommovimento dovuto all’ira di Dio, sono invece menzionate le stàloi 

(“colonne”) oÙranoà (s. o. ™pet£sqhsan kaˆ ™xšsthsan ¢pÕ tÁj 

™pitim»sewj aÙtoà). Schiaparelli (1903: 29) identifica, in modo verosi-
mile anche alla luce dei rispettivi contesti, il referente delle due espressioni, 
peraltro distinte anche in ebraico188, e le interpreta come «le colonne del 
cielo, cioè la base della gran vôlta» del firmamento – immagine peraltro pre-

187	I nomi dei venti sono impiegati di frequente, nel testo greco (come nella letteratura greca pro-
fana), a guisa di indicatori di una determinata direzione cardinale: es. nÒtoj, il vento del sud, in 
Qo 1.6, 11.3; Ez 41.11; Dan 8.9; Sir 43.16 etc.; borr©j o boršaj, il vento del nord, in Es 37.9; Is 
14.13; Gb 26.7, 37.22; Ger 27.3, 27.9; Ez 1.4, 41.11; Qo 1.6, 11.3; Dan 8.9 etc. Ai “quattro venti” si 
allude frequentemente, sia nell’Antico sia nel Nuovo Testamento (tanto che la locuzione è entrata in 
espressioni idiomatiche italiane: es. gridare ai quattro venti). Oltre ai passi citati a testo, si menziona la 
provenienza ™k tîn tess£rwn pneum£twn in Ez 37.9: è interessante notare che, nella tradizione 
manoscritta, è presente la variante ™k tîn tess£rwn ¢nšmwn toà oÙranoà (v. Rahlfs, 1979, 
ad loc.). Il sintagma completo, “i quattro venti del cielo”, compare inoltre, variamente declinato, in Zc 
2.10, 6.5 (in Zac 6.1-8 vi è una rappresentazione dei quattro venti come quattro carri con cavalli di 
colori diversi, che escono in mezzo a due montagne di bronzo – le porte del cielo secondo Kittel, 
1965-1992, s.v. oÙranÒj – e vengono mostrati a Zaccaria durante una visione); Dn (LXX e Teodo-
zione) 7.2, 8.8, 11.4.

188	In Gb 26.11 la parola deriva dalla radice *ʽ-m-d, “stare in piedi”, mentre in 2Sam 22.8 dalla 
radice *y-s-d, “stabilire”, “fondare”.
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sente in altre culture, come quella greca arcaica e classica)189 – laddove Mau-
nder (1922: 39), coerentemente con la propria linea interpretativa generale, 
nega loro qualsiasi consistenza, intendendole «merely as poetic imagery». 
Vigouroux (1912-1922, s.v. ciel) afferma senz’altro che tali colonne sono in 
numero di quattro, poste ai punti cardinali, e che «de là partent les quatre 
vents du ciel»: è probabile che, in questo caso, si effettui una sovrapposizione 
tra le “colonne” e gli “estremi” del cielo – sovrapposizione peraltro non assur-
da, che anche il testo greco di Is 13.5 sembra avallare – anche se, in realtà, nei 
brani interessati non si menziona affatto il numero degli stàloi o qemšlia 

toà oÙranoà190. 

4.7. Circolo del cielo, circolo della terra

Se la menzione degli “estremi del cielo” e di quelli della terra in formule 
analoghe e addirittura, in un caso, commiste, pare suggerire una loro sovrap-
ponibilità, ad indicare dei punti di contatto particolarmente significativi e, 
per così dire angolari191, tra la terra ed il cielo stesso, Vigouroux 1912-1922, 
s.v. ciel, ritiene di poter individuare nell’Antico Testamento una denomina-
zione specifica (in greco gàroj oÙranoà in Gb 22.14 e Sir 24.5) per «l’en-
semble de ces points de contact», cioè per il «grand cercle, l’horizon». 

In effetti, Schiaparelli (1903) cita Gb 22.14 nell’ambito dell’analisi di 

189	V. la menzione delle colonne (k…onej) di Atlante, che tengono separati (v. LSJ, s.v. ¢mf…j) cielo 
e terra – evidentemente sostenendo il cielo – in Odissea a, 53 (œcei dš te k…onaj aÙtÕj makr£j, 

a‰ ga‹£n te kaˆ oÙranÕn ¢mfˆj œcousi); cfr. Eschilo, Prometeo incatenato, v. 351 (k…on’ oÙra-

noà te kaˆ xqonÒj). Masotti (1936: 11) segnala (avvalendosi di riferimenti bibliografici a cui si 
rimanda) che tali colonne possono essere interpretate come altissime montagne: quattro picchi di mon-
tagne sostengono peraltro il cielo secondo la cosmologia egizia; in quella caldea si parla invece di una 
muraglia che circonda la terra, le cui «robuste assisses» si chiamano, appunto, fondamenta del cielo 
(v. Vigouroux, 1912-1922, s.v. firmament). Cfr. infra, n. 335 per la possibile interpretazione dell’ar-
meno erkir, “terra”, come “sostenitrice del cielo”.

190	Galbiati (1986, s.v. terra) identifica le colonne o sostegni del cielo con quelle della terra, men-
zionate in più luoghi: si veda ad esempio Gb 9.6 (Ð se…wn t¾n Øp’ oÙranÕn ™k qemel…wn, oƒ 

de; stàloi aÙtÁj saleÚontai); Sal 74.4 (™t£kh ¹ gÁ […] ™gë ™steršwsa toÝj stÚlouj 

aÙtÁj). Cfr. la menzione della pietra angolare e degli anelli della terra in Gb 38.6 ™pˆ t…noj oƒ

kr…koi aÙtÁj pep»gasin; t…j dš ™stin Ð balën l…qon gwnia‹on ™p’ aÙtÁj; etc. Analoga-
mente in Penna (1995, s.v. cosmologia) si afferma che «alle estremità del mondo le colonne del cielo 
si uniscono a quelle della terra». Schiaparelli (1903: 29-30, con un elenco più completo dei passi) 
le tratta invece separatamente, considerando quelle della terra «non (…) come punti di appoggio sovra 
una base» ma «semplicemente punti fissati in modo irrevocabile»; in effetti, nulla nel testo autorizza 
ad effettuare una identificazione (per quanto questa possa parere intuitiva) tra i punti più saldi della 
terra e le colonne che sostengono la volta del cielo.

191	Anche se, ovviamente, di angoli di una circonferenza non si può parlare.
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alcuni passi biblici in cui si menziona un “circolo”, da lui interpretato come 
allusione al «limite visibile, dove si toccano tutt’intorno il cielo e il mare che 
gira tutt’intorno ai continenti» (26), cioè alla linea di confine tra la volta 
celeste e il mare perimetrale; le “colonne del cielo”, base della volta celeste, 
sarebbero infatti lambite da queste acque (29). Egli basa questa ricostruzione 
essenzialmente su due brani: ad un cerchio tracciato da Dio sull’abisso si fa 
riferimento nel testo ebraico di Pr 8.27 (gyro vallabat abissos nella Vulga-
ta); sebbene la Settanta presenti un’immagine diversa (Óte ¢fèrizen tÕn 

˜autoà qrÒnon ™p’ ¢nšmwn), le versioni greche di Aquila e Teodozione 
citano effettivamente tale circolo (gàroj). In Gb 26.10, inoltre, si menzio-
na un limite tracciato circolarmente da Dio sulle acque192, là dove la luce 
confina con le tenebre, «cioè fin dove la parte illuminata del mondo (terra, 
mare, e cielo) confina colla parte tenebrosa (abissi e profondità del mare)» 
(26). Anche in una nota alla traduzione presente in Disegni (1995, ad loc.) il 
“limite circolare” è interpretato come «una linea curva che secondo gli an-
tichi si trovava sull’oceano che circondava la terra! Segnava il confine su cui 
si muoveva il sole, che rivolgendosi alla terra la illuminava e lasciava nell’om-
bra quanto rimaneva dietro»193. Nella versione dei Settanta (prÒstagma 

™gÚrwsen ™pˆ prÒswpon Ûdatoj mšcri suntele…aj fwtÕj met¦ 

skÒtouj) l’idea di circolo è espressa in questo caso dal verbo gurÒw; se 
si dà ad esso il valore di “tracciare un cerchio”, come fa il GELS, s.v., biso-
gna considerare prÒstagma una sorta di accusativo dell’oggetto interno o 
tutt’al più un accusativo di relazione: l’espressione in tal caso potrebbe essere 

192	In ebraico, il testo vulgato presenta in questo passo la lezione ḥōq-ḥag, “ha circoscritto un limi-
te” (v. Vattioni, 1974; ḥōq significa letteralmente “legge”), che trova riscontro nella traduzione della 
Settanta. Sono state avanzate tuttavia diverse proposte di emendazione (per cui v. Houtman, 1993: 
241), che concordano nel riconoscere anche in Gb 26.10, come nei passi che si menzioneranno in segui-
to, la parola ḥug, cioè “cerchio, volta”. La proposta più economica, che cambia solo la vocalizzazione dei 
due termini, mantenendone la struttura consonantica, è di leggere qui ḥaq-ḥug, cioè “ha tracciato un 
cerchio”, dove ḥaq è il perfetto della radice *ḥ-q-q, che significa, appunto, “iscrivere”, “tracciare” e anche 
“decretare”.

193	Le parole ebraiche per “luce” e “oscurità” in questo passo sono tradotte con day e night, 
per esempio, in KJB. L’ipotesi che qui si alluda al limite tra la notte e il giorno (cfr. Gen 1.4-5 
kaˆ diecèrisen Ð qeÕj ¢n¦ mšson toà fwtÕj kaˆ ¢n¦ mšson toà skÒtouj / kaˆ 
™k£lesen Ð qeÕj tÕ fîj ¹mšran kaˆ tÕ skÒtoj ™k£lesen nÚkta) potrebbe essere 
in effetti presa in considerazione, se questo “circolo” è da identificarsi con l’orizzonte (che 
è, in fondo, anche la linea che il sole varca quando va a coricarsi). Per i luoghi di pertinenza 
della luce e delle tenebre, cfr. Gb 38.19-20 po…v de; gÍ aÙl…zetai tÕ fîj, skÒtouj d� 
po‹oj Ð tÒpoj; / e„ ¢g£goij me e„j Ória aÙtîn; e„ de; kaˆ ™p…stasai tr…bouj 
aÙtîn;



180	 IRENE TINTI	 [72]

tradotta “tracciò in forma di cerchio un limite”194. Se, seguendo il TGL, si 
traduce semplicemente gurÒw con circumdo, la resa può essere “pose intor-
no un limite”, anche se è vero che, in questo secondo caso, mancherebbe l’in-
dicazione esplicita della realtà intorno alla quale il limite è posto; nell’unica 
altra occorrenza testamentaria, in Sir 43.12 (™gÚrwsen oÙranÕn ™n ku-

klèsei dÒxhj), il verbo, che ha per soggetto l’arcobaleno, assume peraltro 
chiaramente il significato di “circondare”195. 

In realtà, l’interpretazione dei due passi non è priva di problemi: en-
trambi si collocano infatti in un elenco di azioni divine di portata cosmo-
gonica, non strettamente collegate l’una all’altra se non nella loro potenza 
e grandiosità, e presentate in rapida successione con formulazioni lapidarie. 
In mancanza di un contesto disambiguante, non si può pertanto affermare 
con certezza che l’acqua a cui si fa riferimento costituisca effettivamente un 
mare che circonda le terre emerse, e non sia invece semplicemente un’allusio-
ne all’oceano primordiale (v. Gen 1.2 ss.), sul quale sarebbe stato tracciato 
il profilo circolare della terra196. Ciò non impedisce comunque, a rigore, di 
vedere in tale circolo una allusione all’orizzonte, e di mettere i brani in rela-
zione con i due passi in cui è menzionato il gàroj oÙranoà: 

Gb 22.13 kaˆ ei\paj T… œgnw Ð „scurÒj; Ã kat¦ toà gnÒfou krine‹;

Gb 22.14 nšfh ¢pokruf¾ aÙtoà, kaˆ oÙc Ðraq»setai kaˆ gàron 

oÙranoà diaporeÚsetai.

Sir 24.4 ™gë ™n Øyhlo‹j katesk»nwsa, kaˆ Ð qrÒnoj mou ™n stÚlJ 

nefšlhj:

Sir 24.5 gàron oÙranoà ™kÚklwsa mÒnh kaˆ ™n b£qei ¢bÚsswn 

periep£thsa:

Sir 24.6 ™n kÚmasin qal£sshj kaˆ ™n p£sV tÍ gÍ kaˆ ™n pantˆ laù 

kaˆ œqnei ™kths£mhn.

194	Non è perciò esatto dire che, in Gb 26.10, il verbo è usato in senso assoluto, come fa il GELS s.v. 
gurÒw. Sembra opportuno tradurre in questo caso con “limite”, al pari dell’ebraico ḥōq, anche il ter-
mine prÒstagma, glossato dal TGL: praeceptum, praeceptio, imperium, auctoritas, jussum, conditio 
victis imposita e dal GELS: ordinance, command. È più esplicito in questo caso NTPC, s.v., che afferma 
che in Gb 26.10 «prÒstagma terminum, finem non trasgrediendum notat». Per i termini ebraici che 
prÒstagma traduce, v. Dodd (1964: 27, 29, 32).

195	Cfr. GELS, s.v. gurÒw. Il DGE, s.v., riporta i due passi biblici e glossa «trazar en círculo, circun-
scribir».

196	V. Kittel (1965-1992, s.v. gÁ), che significativamente descrive la massa continentale come 
«circondata dal mare o poggiata su di esso».
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senza per questo attribuire la designazione stessa di gàroj oÙranoà al con-
fine del cielo con le acque. Tenendo conto del rapporto tra gli “estremi del cie-
lo” e quelli della “terra”, si potrebbe considerare come riferito alla medesima 
realtà, cioè all’insieme dei punti di contatto tra la volta celeste e la superficie 
a cui si appoggia, il nesso gàroj tÁj gÁj di:

Is 40.22 Ð katšcwn tÕn gàron tÁj gÁj, kaˆ oƒ ™noikoàntej ™n aÙtÍ 

æj ¢kr…dej, Ð st»saj æj kam£ran tÕn oÙranÕn kaˆ diate…naj æj 

skhn¾n katoike‹n

peraltro spesso citato come testimonianza della rappresentazione circolare 
della terra stessa, senza dover postulare in proposito l’allusione ad un oriz-
zonte apparente, come limite visibile tra il cielo e la terra, distinto da uno 
effettivo che interessi un mare perimetrale197. In effetti, il GELS, s.v., glossa 
senz’altro gàroj come «ring, circle of the horizon», senza effettuare distin-
zioni tra i tre passi della Settanta in cui la parola compare; il DGE, s.v., citan-
do Gb 22.14 e Is 40.22, rende a sua volta semplicemente con «circulo». La 
Vulgata d’altra parte traduce Gb 22.14 con nubes latibulum eius nec nostra 
considerat et circa cardines caeli perambulat: il riferimento ai cardines caeli 
e l’uso di circa sembrano rimandare proprio ad un percorso lungo la linea 
dell’orizzonte; negli altri due passi, tuttavia, a gàroj della Settanta rispon-
de il prestito gyrus, che non fornisce ulteriori elementi per l’identificazione 
del referente.

Prescindendo dal problema dell’identificazione dell’orizzonte inte- 
ressato, le interpretazioni finora discusse concordano nel vedere in gàroj 

(e nell’ebraico ḥug, che esso traduce) il riferimento ad una linea circolare. È 
significativo però notare come lo stesso Schiaparelli (1903: 26), nel citare il 

197	Si noti peraltro che, anche se si accettasse l’esistenza di tale mare e si riferisse il nesso gàroj 

oÙranoà al confine tra il cielo e le acque, non sarebbe impossibile considerare analogamente l’espres-
sione gàroj tÁj gÁj, intendendo gÁ come riferito al disco terracqueo e non esclusivamente alle terre 
asciutte. Se è vero che la seconda accezione è prevalente nella Scrittura, ne è tuttavia attestato anche 
l’impiego in senso cosmologico: v. in proposito Gen 1.2 ¹ de; gÁ Ãn ¢Òratoj kaˆ ¢kataskeÚa-

stoj, kaˆ skÒtoj ™p£nw tÁj ¢bÚssou, kaˆ pneàma qeoà ™pefšreto ™p£nw toà Ûdatoj, 
in cui la “terra” è una massa informe che precede la separazione dal mare delle terre asciutte e l’attribu-
zione a queste ultime di tale nome (kaˆ ™k£lesen Ð qeÕj t¾n xhr¦n gÁn kaˆ t¦ sust»mata 

tîn Ød£twn ™k£lesen qal£ssaj), cui si fa riferimento in Gen 1.9-10. Cfr. in proposito
Maunder (1922: 51-52), che dopo aver menzionato Is 40.22 e Pr 8.27 (riportando la traduzione 
di KJB, senza l’indicazione dei passi), e averne tratto l’indicazione della forma circolare della terra 
e dell’oceano che la circonda, aggiunge che «this circle is no doubt the circle of the visibile horizon, 
within which earth and sea are spread out apparently as a plain».
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“circolo” di Gb 22.14 come analogo al «limite visibile» di Pr 8.27, lo definisca 
ulterioremente come «lo spazio sferico limitato dal circolo che è confine fra 
cielo e terra», identificandolo quindi di fatto con una realtà differente: non 
l’orizzonte, ma la (semi)sfera cui esso fa da confine. Del resto, il contenuto 
di Gb 22.13,14 rende difficile ritenere che il gàroj oÙranoà sia da 
identificare con una circonferenza lineare che costituisce l’estremo confine 
del mondo. L’empio afferma in questo passo che Dio non sa nulla, a meno 
che non giudichi attraverso la foschia: infatti le nuvole lo velano, e per questo 
egli non vede (così l’ebraico, mentre nella Settanta è presente il passivo oÙc 

Ðraq»setai), e cammina sul gàroj oÙranoà. Sembrerebbe più logico 
riconoscere qui una allusione alla volta celeste, sulla quale egli cammina, in 
alto, non potendo così conoscere (secondo l’accusa che gli si muove) quanto 
accade agli uomini, poiché vi sono le nubi a fare da schermo. Per quanto 
riguarda il passo del Siracide (24.4-6), l’affermazione della Sapienza, che sta 
elencando gli ambiti della propria azione, acquisirebbe maggior significato 
se alla profondità degli abissi (citata subito dopo) fosse contrapposta la volta 
dei cieli, suo antonimo concettuale, piuttosto che la linea dell’orizzonte; è 
vero comunque che, in questo secondo caso, il contenuto del brano è meno 
probante ai fini di una dimostrazione. In ogni caso, sembra scorgere in questi 
passi un’allusione alla “volta celeste” anche NTPC, s.v., che glossa gàroj 

oÙranoà di Gb 22.14 come «coelum siderium, luminaribus et stellis 
ornatum», citando a confronto Sir 24.5. Significativa è inoltre la posizione 
di Maunder (1922), che, dopo aver riconosciuto in Pr 8.27 un’allusione 
alla linea dell’orizzonte, all’interno della quale terra e mare si estendono 
come una superficie piana, interpreta il nesso di Gb 22.14 nel senso della 
«“vault of heaven”» che su tale superficie si inarca (52)198. L’immagine di Is 
40.22 è analoga a quella rappresentata nel brano di Giobbe: Dio siede sopra 
il gàroj tÁj gÁj e gli abitanti della terra gli appaiono come locuste (v. 
GELS, s.v. ¢kr…j), evidentemente per la distanza; è vero che nella Settanta 
è impiegato il verbo katšcw, “occupare”, che indica un contatto diretto: la 
particella ̔ al dell’ebraico può tuttavia indicare anche “sospensione al di sopra 
di”. Anche accettando l’idea che gàroj tÁj gÁj indichi effettivamente il 
profilo circolare della terra, comunque, si potrebbe pensare, come sembra 
fare Masotti (1936)199, che l’espressione indichi qui per estensione la terra 

198	Vault of heaven è riportato nel testo di Maunder tra virgolette in ragione della impostazione 
generale dell’autore, secondo cui il cielo non ha nessuna solidità, e le immagini che sembrano suggerirla 
vanno interpretate in senso puramente poetico.

199	Cfr. p. 8: «Come in altre cosmografie primitive, la terra è piana e circolare (…). A conferma di 
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medesima, e l’immagine rappresenti Dio seduto al di sopra del circolo 
terrestre; Schiaparelli (1903: 27) afferma che in Is 40.22 sono indicate «la 
grande altezza dei cieli e la figura circolare della terra», e non a caso traduce 
(dall’ebraico?): «Egli (il Signore) siede in alto sopra il circolo della terra, e gli 
abitatori di essa sono a lui come locuste». Risulta comunque chiaro che Dio 
non è seduto sulla linea dell’orizzonte, ai margini della terra.

Pare estremamente arduo, se non impossibile, giungere ad una inter-
pretazione univoca e definitiva dei sintagmi in oggetto; un confronto con il 
più vasto ambito della letteratura in lingua greca non è purtroppo risolutivo, 
poiché gàroj oÙranoà e gàroj tÁj gÁj sono attestati solo in scrittori 
cristiani (in massima parte commentatori) o in autori che dipendono diret-
tamente dai passi biblici esaminati200. Si noti peraltro che anche la versione 
NETS, basata sulla Settanta, parla piuttosto ambiguamente di «circle of he-
aven» in Gb 22.14 («and he will pass through the circle of heaven», trad. 
C. E. Cox) e di «circle of the earth» in Is 40.22 («it is he who holds the 
circle of the earth», trad. M. Silva). Tali scelte sembrano privilegiare l’aspet-
to connotativo del testo, suggerendo rispettivamente l’idea di un percorso in 
regioni inaccessibili all’uomo, la cui direzionalità o spazialità non è esatta-
mente definita, e della posizione preminente di Dio rispetto al mondo, senza 
tentare di identificare con precisione i referenti delle espressioni in esame. 
La traduzione di Sir 24.5 («a circle of sky I encircled alone», B. G. Wright) 
sembrerebbe invece alludere, data la presenza dell’articolo indeterminativo, 
ad una “porzione circolare” di cielo. I problemi di identificazione non riguar-
dano comunque, come si è visto, solo il greco gàroj: anche l’ebraico ḥug 
può essere glossato infatti tanto con “volta” quanto con “orizzonte”201. La 
versione della Settanta non fa altro che mantenere tale ambivalenza, il che 
non è sorprendente, tenendo conto delle finalità non scientifiche del testo 
sacro e delle sue traduzioni antiche.

 Anche le moderne versioni del testo masoretico non sono in ogni 
caso univoche: per quanto riguarda il “circolo della terra”, alcuni interpreti 
(v. Disegni, 1995, ad loc.) lo rendono addirittura con il “globo terrestre”, 
definizione che, in relazione all’immagine di una terra piatta e circolare 

queste affermazioni ricordiamo l’espressione “circolo della terra”, che designa la terra in Isaia XL, 22».
200	Ad es., per gàroj oÙranoà, v. Origene, Giovanni Crisostomo, Olimpiodoro, Giuliano; per 

gàroj tÁj gÁj Eusebio, Gregorio di Nissa, Cirillo di Gerusalemme, Gregorio Antioco, Procopio, 
Teodoreto, Cirillo d’Alessandria, Cosma Indicopleuste.

201	Cfr. ad es. la definizione piuttosto vaga «Vault, horizon of the heavens sea and earth», nel BDB, 
s.v. Per una rassegna delle interpretazioni del termine, che oscillano essenzialmente tra questi due signi-
ficati, v. Houtman (1993: 241 ss.).
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sormontata dalla volta celeste, non pare appropriata; la versione della CEI 
parla della «volta del mondo», la cui identificazione non è del tutto chiara: 
il ‘circolo della terra’ sembrerebbe qui essere sovrapposto a quello del cielo, 
nel senso, appunto, del firmamento; analogamente in Kittel (1965-1992, s.v. 
oÙranÒj: col. 1406), citando in una nota Is 40.22, Gb 22.14 e Pr 8.27, si 
parla piuttosto ambiguamente della «‘volta’, l’‘orbe’ del cielo e della terra», 
pur distinguendo, a testo, la cupola del cielo dal circolo terrestre su cui esso 
si inarca202. Houtman (1993: 242) assimila a sua volta l’occorrenza di ḥug 
in Is 40.22 alle altre, intendendo il termine, che denota una “curvatura”, 
un “arco” (Umschließung, Rundung, Bogen), come designazione poetica del 
cielo, ispirata alla sua «kuppelförmige Gestalt». Egli interpreta dunque 
il “circolo della terra” come riferito a «dem Bogen, der sich über der Erde 
wölbt». Significativamente, individua inoltre una rappresentazione del cielo 
anche nel “circolo” (quindi l’“arco”, la “volta”) tracciato sulle acque in Pr 
8.27, e in Gb 26.10, per cui accoglie le proposte di emendazione cui si è fatto 
riferimento supra, nota 192, riconoscendo anche qui la menzione di ḥug, e 
traducendo quindi: «Er setz aus den Bogen über dem Wasser».

Più sicura sembra invece l’attribuzione alla “volta celeste” del sintag-
ma kÚkloj toà oÙranoà, presente in 1Esd 4.34 (meg£lh ¹ gÁ, kaˆ 

ØyhlÕj Ð oÙranÒj, kaˆ tacÝj tù drÒmwÊ Ð ¼lioj, Óti stršfetai 

™n tù kÚklwÊ toà oÙranoà kaˆ p£lin ¢potršcei e„j tÕn ˜autoà 

tÒpon ejn mi´ ¹mšrv). Così lo interpreta il GELS, s.v. kÚkloj: «vault (of 
heaven) 1 Ezr 4,34»; il TGL, s.v., riporta tra i significati di kÚkloj anche 
«Orbis cœli, Convexa cœli», anche se non cita il passo biblico e nemmeno 
il nesso kÚkloj toà oÙranoà. Il LSJ, s.v., riporta invece tale nesso, che 
interpreta come «vault of the sky», e, oltre a quella biblica, segnala un’altra 
occorrenza in Erodoto (Storie, 1.131.5 ss.)203. Il brano descrive in effetti il 

202	Si ricordi peraltro che poco oltre (col. 1419, in un paragrafo ugualmente compilato da G. von 
Rad) Gb 22.14 è reso «Le nuvole lo avvolgono, per cui non vede, ed egli passeggia per la cerchia dei 
cieli!». Ecco alcuni ulteriori esempi di traduzioni divergenti: Disegni 1995 rende Gb 22.14 «Le nubi 
gli fanno velo e nulla vede e spazia sulla volta dei cieli» e Is 40.22 «Vi è Colui che risiede al di sopra del 
globo [sic] terrestre, gli abitanti del quale sono di fronte a lui come cavallette (…)»; KJB interpreta Gb 
22.14 «Thick clouds [are] a covering to him, that he seeth not; and he walketh in the circuit of heaven» 
e Is 40.22: «[It is] he that sitteth upon the circle of the earth, and the inhabitants thereof [are] as gras-
shoppers (…)». Scherman (2000) traduce in Gb 22.14 «he walks about in the heavenly horbit» ed 
in Is 40.22 «It is he who sits on the circumference of the earth». Cfr. la versione della CEI: Gb 22.14 
«Le nubi gli fanno velo e non vede e sulla volta dei cieli passeggia»; Is 40.22 «Egli siede sopra la volta 
del mondo, da dove gli abitanti sembrano cavallette».  

203	Oƒ d� nom…zousi Diˆ m�n ™pˆ t¦ ØyhlÒtata tîn Ñršwn ¢naba…nontej qus…aj

œrdein, tÕn kÚklon p£nta toà oÙranoà D…a kalšontej. QÚousi de; ¹l…J te kaˆ sel»nV 
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movimento del sole nel cielo; per quanto l’interpretazione come “volta cele-
ste” sia la più verosimile e, come si è visto, ampiamente sostenuta, non sareb-
be tuttavia impossibile riconoscere qui proprio una menzione del “percorso 
circolare” compiuto nel cielo dal sole. Del resto come allusione al percorso 
celeste (o orbita) delle stelle viene talvolta interpretato (ad es. da Larcher, 
1983-85, vol. 2: 757)204 il problematico kÚkloj ¥strwn di Sap 13.2, che 
pure viene tradotto come «la volta stellata», per esempio, dalla versione del-
la CEI205. In effetti, kÚkloj in relazione all’ambito astronomico può indi-
care di per sé, tra l’altro, tanto un “movimento circolare” quanto una “volta”, 
il “circolo” dello zodiaco (es. Aristotele, Meteorologica 343 a, 24), o il “disco” 
di un corpo celeste (TGL e LSJ, s.v.). In unione con ¥strwn risulta attesta-
to proprio nel senso di “circuito, percorso circolare” in Massimo Planude, 
Boethii de philosophiae consolatione in linguam graecam translati, 4.55.1.14 
(¥strwn mšgan kÚklon fq£sV); indica verosimilmente il “percorso de-
gli astri”, intesi come “corpi celesti” poiché si tratta dei movimenti del sole 
e della luna, anche in Cosma Indicopleuste, Topographia Christiana, 4.15.3 
(diagr£yai tîn ¥strwn tÕn kÚklon); nella Sfera pseudo-aratea, v. 54 
(dinwtÕj ¥strwn KÚkloj ¢mfel…ssetai), designa invece una costella-
zione nota come Corona Australe206. Poiché in Sap 13.2 il kÚkloj ¥strwn 

è menzionato in un elenco di creata considerati dagli uomini alla stregua di 
divinità, comunque, sembrerebbe difficile, contrariamente a quanto afferma 
Larcher, vedervi un riferimento all’“orbita” o al “movimento” delle stelle; la 
“volta stellata” parrebbe un candidato più probabile207.

kaˆ gÍ kaˆ purˆ kaˆ Ûdati kaˆ ¢nšmoisi. Si noti che il LSJ interpreta in riferimento alla volta 
celeste anche il sintagma kÚkloj a„qšroj, attestato ad esempio in Euripide, Ione, v. 1147 (per cui 
cfr. García Ramón, 2007).

204	L’interpretazione come «“le mouvement circulaire, l’orbite ou le cycle” des corps célestes» è 
preferita perché il nesso è collocato tra tacinÕn ¢šra e b…aion Ûdwr, che veicolano l’idea del mo-
vimento.

205	Anche Osty (1957, ad loc.) preferisce rendere con «la voûte étoilée». NETS, ad loc. (trad. M.A. 
Knibb), anche in questo caso non rende esplicito il significato, traducendo con «the circle of the stars».

206	Maass (1898: 158). Sulla costellazione v. Boll (1903: 148-150).
207	Si potrebbe forse considerare anche un riferimento alle costellazioni dello zodiaco, il quale però 

viene indicato di solito, più precisamente, come kÚkloj tîn zwÊd…wn (cfr. ad es. il citato passo di 
Aristotele: Ð kÚkloj Ð tîn zwÊd…wn, o Polibio, Storie, 9.15.7) o come zwÊdiakÒj (kÚkloj): cfr. ad 
es. Diodoro, Biblioteca storica, 2.31.4 (che si colloca nel I sec. a.C., come, verosimilmente, lo stesso libro 
della Sapienza, che peraltro utilizza spesso, come si vedrà, lessico greco di carattere tecnico); Plutarco, 
Moralia, 60.937; un frammento di Eudemo citato da Teone di Smirne, De utilitate mathematicae, 198 
(Hiller), etc.
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4.8. Distruzione, rinnovamento, persistenza

Per completare l’analisi dell’ambito lessicale riferibile al cielo nell’ac-
cezione cosmologica e strutturale si considereranno ora, brevemente, i passi 
testamentari in cui si parla della distruzione / rinnovamento del cielo stesso. 
Tra le immagini associate a questo tema sono già state menzionate nel par. 
4.2, in quanto rilevanti ai fini di una valutazione della sua “consistenza”, la 
metafora del libro che si riavvolge (˜l…ssw) in Is 34.4 e Ap 6.14; l’accosta-
mento dei cieli perituri (¢pÒllumi) ad un capo di abbigliamento che diven-
ta vecchio (palaiÒw) e viene sostituito (¢ll£ssw) in Sal 101.27 (ripreso 
in Eb 1.11,12, dove manca però palaiÒw e viene introdotto con ˜l…ssw il 
ravvolgimento del mantello), oppure si sfalda (oÙ surr£ptw) in Gb 14.12; 
il paragone con il fumo di Is 51.6 (con il problematico impiego di stereÒw). 

Cielo e terra sono inoltre spesso associati, in quanto creata per eccel-
lenza uniti nel momento generativo (v. supra, nota 142; cfr. infra, par. 5.5), 
anche a simboleggiare la fine o comunque un drastico cambiamento di tutte 
le cose. Nel Nuovo Testamento è di frequente impiegato in questi casi un 
verbo che indica “passare oltre, allontanarsi, fuggire”: paršrcomai (Mt 
5.18; Mc 13.31; 2Pt 3.10208), ¢pšrcomai (Ap 21.1), feÚgw (Ap 20.11). 
In Ap 21.1 al venir meno del cielo e della terra si associa l’instaurazione di 
oÙranÕn kainÕn kaˆ gÁn kain»n, con una ripresa della profezia di Is 
65.17 e 66.2. Ad un sovvertimento (Ð g¦r oÙranÕj qumwq»setai kaˆ 

¹ gÁ seisq»setai ™k tîn qemel…wn aÙtÁj) si fa invece riferimento 
in Is 13.13, dove il “turbamento” del cielo è espresso metaforicamente con 
il passivo del verbo qumÒw, che ha il significato intransitivo di “adirarsi”. 
In Ag 2.6 (ripreso in Eb 1.26) si parla di uno “scuotimento” del cielo (come 
della terra e di altre realtà) reso con il verbo se…w209. Uno sconvolgimen-
to di terra e cielo è inoltre presentato, nel testo greco210, in Ger 38.35 (™¦n 

208	In 2Pt 3.10 il parallelismo cielo-terra è più sfumato, con la menzione degli “elementi” e l’uso di 
verbi differenti (l’impiego del passivo di eØr…skw in riferimento alla terra non sembra dare senso nel 
contesto: l’ultima parte del verso è peraltro omessa nella maggior parte della tradizione della Vulgata).

209	In Eb 12.26 sono menzionati solo cielo e terra, mentre in 12.27 il concetto è ulteriormente preci-
sato: si parla della tîn saleuomšnwn met£qesin æj pepoihmšnwn, †na me…nV t¦ m¾ saleu-

Òmena.
210	In ebraico nel corrispondente  Ger 31.37 si dice infatti che se il cielo può essere misurato in al-

tezza e le fondamenta della terra investigate in profondità (cosa impossibile), allora Dio può respingere 
la stirpe di Israele per le sue azioni; il senso è quindi che Dio non rigetterà il suo popolo. Il traduttore ha 
male interpretato il verbo riferito al cielo («Jer 38,35(31,37) ™¦n ØywqÍ if (the sky) should be raised-
 if (the sky) should be measured» in GELS s.v. ØyÒw), ed ha conseguentemente םא ודמי for MT םא ומרי
introdotto tapeinÒw in riferimento alla terra, laddove il testo ebraico impiega una forma tratta dalla 
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ØywqÍ Ð oÙranÕj e„j tÕ metšwron ... kaˆ ™¦n tapeinwqÍ tÕ œda-

foj tÁj gÁj k£tw, kaˆ ™gë oÙk ¢podokimî tÕ gšnoj Israhl ... 

perˆ p£ntwn, ïn ™po…hsan), sotto forma di ¢dÚnaton211. Il cielo, raf-
figurato nei passi citati come transeunte, è presentato peraltro anche, in più 
luoghi, come realtà duratura: cfr. Sal 184.4-6, in cui i cieli dei cieli e l’acqua 
al di sopra di essi sono menzionati in un elenco di altri creata, in associazione 
con una legge che non passerà (paršrcomai)212. Talvolta l’ambito celeste 
diviene emblema stesso di persistenza, soprattutto se relazionato alla vita 
umana; i due aspetti non sono comunque in contraddizione: significativa-
mente, la durata dell’oÙranÕj kainÒj di Is 65.17 è usata come termine di 
paragone per la longevità di una stirpe, come i giorni del cielo sulla terra in 
Dt 11.21(†na poluhmereÚshte kaˆ aƒ ¹mšrai tîn uƒîn Ømîn ™pˆ 

tÁj gÁj ... kaqëj aƒ ¹mšrai toà oÙranoà ™pˆ tÁj gÁj) e Bar 1.11; 
i giorni del cielo in Salmi di Salomone 14.4; Sal 88.30; il sole e la luna in Sal 
88.37-38 (per una discendenza regale).

5. Fenomenologia e percezione del cielo

Come anticipato, l’analisi si estenderà ora a comprendere espressioni ri-
feribili a fenomeni di rilevanza astronomica, che non possono essere ascritti 
ad un corpo celeste specifico ma interessano piuttosto l’oÙranÒj nel suo 
complesso, cominciando da quanto è attinente alla sfera della luminosità.

radice *ḥ-q-r, che significa in questo caso “esplorare” (BDB, s.v.). Ha inoltre volto al negativo la seconda 
parte della frase: il testo greco, così come si presenta, sembra affermare che dovrebbero verificarsi con-
dizioni improponibili perché Dio non allontanasse da sé Israele, e il senso è quindi che quindi egli lo 
allontanerà. A questo fraintendimento contribuisce probabilmente il fatto che il testo della Settanta 
si distacca da quello ebraico (e dalla Vulgata) nell’ordine dei versetti: il brano, perfettamente coerente 
per senso, che il testo masoretico riporta in Ger 31.36, è infatti nella Settanta posto dopo Ger 38.5, a 
distanza di un verso, cosicché la consequenzialità delle immagini si perde: Ger 38.37 ’E¦n paÚswn-

tai oƒ nÒmoi oátoi ¢pÕ prosèpou mou, fhsˆn kÚrioj, kaˆ tÕ gšnoj Israhl paÚsetai 

genšsqai œqnoj kat¦ prÒswpÒn mou p£saj t¦j ¹mšraj.
211	In ebraico e nella Vulgata è presente un simile uso dell’¢dÚnaton, al fine di garantire la saldezza 

dell’alleanza tra Dio e Davide, in Ger 33.20-25 (brano che non ha corrispondenza nella Settanta): si 
dice infatti che tale alleanza sarà spezzata solo se sarà rotta anche quella di Dio con il giorno e con la 
notte, in modo che essi cessino di esistere, e se è vero che egli non ha stabilito leggi del cielo e della terra 
(cfr. a questo proposito i nÒmoi di Ger 38.37, che si riferiscono a realtà astrali e marine menzionate in 
Gb 38.36). Si avrà modo di discutere ulteriormente di “leggi del cielo”, a proposito della traduzione 
trop¦j oÙranoà della Settanta in Gb 38.33.

212	Su questo passo si tornerà nel par. 5.4, per il valore di prÒstagma in relazione alle “leggi” del 
cielo.
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5.1. Il cielo e la luce

Nell’ambito del lessico astronomico, si riscontra, come è ovvio, un’alta 
presenza di termini relativi alla luce (o alla sua mancanza): nella maggior 
parte dei casi essa è presentata come emanazione del sole, della luna o di un 
astro; più raramente tuttavia si parla di luce o oscurità in riferimento al cielo 
stesso. In un passo del libro di Tobia (5.10) come è riportato dal codice S, per 
esempio, il “non vedere la luce del cielo” è esplicitamente assimilato all’essere 
defunti: oÙ blšpw tÕ fîj toà oÙranoà, ¢ll’ ™n tù skÒtei ke‹mai 

ésper oƒ nekroˆ oƒ mhkšti qewroàntej tÕ fîj. Ciò non è del resto 
sorprendente, se si considera che è frequente, nella poesia greca, l’assimila-
zione dell’essere vivi al “vedere la luce”213.

Allo splendore del firmamento (¹ lamprÒthj toà stereèmatoj) si 
fa poi riferimento in Dn 12.3 nella versione di Teodozione. Come si ricorde-
rà, nella Settanta la medesima espressione è resa invece con fwstÁrej toà 

oÙranoà: viene così introdotta, in sede di traduzione, la menzione dei corpi 
celesti che sono fonte di quella luce, i “luminari” del cielo214. Il testo ebraico 

213	Cfr. Iliade S 61 zèei kaˆ Ðr´ f£oj ºel…oio (cfr. Odissea d 540); Eschilo, Persiani, v. 299 

zÍ te kaˆ blšpei f£oj etc. Il legame tra godere della luce (del sole) ed essere in vita è testimoniato, 
ad esempio, anche nella tradizione armena: «May your sun live (…). A long (lasting) sun to you. Many 
blessings, curses, and other paremia use the metaphor of sun for one’s life span». Hagopian (2008: 
61) considerando questa metafora «a quite unique feature in Armenian», fa però risalire queste espres-
sioni alla fortuna di un passo come Qo 4.15, dove si menzionano “i viventi che si muovono sotto il sole”. 
Ovviamente vivere sotto il sole, cioè in superficie, può essere l’antonimo concettuale dell’essere morto 
e sepolto, come sembra suggerire Hagopian; l’uso di “sotto il sole”, frequentissimo nel Qoelet, può es-
sere però accostato alla ben attestata espressione “sotto il cielo”, che indica semplicemente “sulla terra”, 
e sembra rimandare ad una generale giustapposizione tra i due principali ambiti del creato, presente del 
resto in molte culture (v. infra, par. 5.5)..

214	Il termine fwstÁrej (cfr. infra, n. 237) è plurale di fwst»r, “ciò che dà luce” (LSJ, s.v.) e 
quindi “corpo luminoso”, ed è attestato per la prima volta nella Settanta come traduzione di māʼôr, per 
quanto nello Pseudo-Giustino Martire, Cohortatio ad gentiles, 18 d 2, esso ricorra in una citazione at-
tribuita a Pitagora, in riferimento a Dio: ¢rc¦ p£ntwn, ™n oÙranî fwst¾r kaˆ p£ntwn pat»r. 
La resa di fwst»r (o del corrispondente termine ebraico) con luminare, che anche qui si utilizza, è pre-
sente in alcune traduzioni italiane moderne della Bibbia (es. in Disegni, 1995 e, passim, nella versione 
CEI e nella VNR) e quindi nella letteratura scientifica: cfr. ad es. Kittel (1965-1992, s.v. fîj: col. 
367); Jaskiewicz (2007), etc. Il mantenimento di tale efficace equivalenza, ormai sancita in quanto 
risalente ai primi volgarizzamenti (cfr. ad esempio la resa di Gen 1.14 con «sienvi de’ luminari nella 
distesa del cielo» nella versione secentesca riedita in Diodati, 1999), sulla scorta del latino luminare 
della Vulgata (v. Battaglia, 1961-2002, s.v;), è spesso preferito all’impiego del meno specifico luce 
o della perifrasi analitica corpo luminoso, per quanto, nell’italiano moderno, luminare persista solo 
nell’accezione traslata di “persona illustre” (v. De Mauro, 1999-2000, s.v.). Non è del resto insoli-
to che, nei processi di traduzione, la ricerca di una adesione al modello porti ad attivare nel termine 
prescelto della lingua di arrivo significazioni di per sé latenti o periferiche: tali equivalenze spesso si 
trasmettono da una versione all’altra, caratterizzandone il linguaggio rispetto a quello corrente.
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parla inoltre della “luce” del cielo in Ger 4.23, laddove la resa della Settanta 
sembra coinvolgere ancora una volta i “corpi luminosi” (™pšbleya ... e„j 

tÕn oÙranÒn, kaˆ oÙk Ãn t¦ fîta aÙtoà). Essi sono infatti chiamati 
fîta meg£la in Sal 135.7: anche il testo masoretico, nel corrispondente 
Sal 136.7, presenta però in quel caso il termine per “luce” al plurale (ʼôrîm)215. 

Per quanto riguarda invece l’assenza di luce in riferimento al cielo, un 
esempio interessante si ha in Ez 32.7-8, dove è presentato un sovvertimento 
dell’ordine naturale che accompagna la caduta del Faraone: in apertura del 
primo verso è menzionato il “nascondimento” del cielo (kaˆ katakalÚyw 

™n tù sbesqÁna… se oÙranÒn), di cui poi si spiegano le cause, con rife-
rimento al venir meno delle singole fonti luminose (kaˆ suskot£sw t¦ 

¥stra aÙtoà, ¼lion ™n nefšlV kalÚyw, kaˆ sel»nh oÙ m¾ f£nV 

tÕ fîj aÙtÁj); nel secondo verso l’affermazione viene ulteriormente glos-
sata, ribadendo che tutto ciò che emette luce nel cielo si oscurerà (p£nta 

t¦ fa…nonta fîj ™n tù oÙranù suskot£sousin ™pˆ sš). Come si 
è già constatato nel discutere dell’origine delle precipitazioni, anche le cause 
dell’evento prodigioso qui descritto potrebbe essere ascritte tanto alla sfera 
astronomica quanto a quella meteorologica; il cielo è infatti nascosto, la lu-
minosità del sole è velata da una nuvola, ma la luna “non darà più” la sua luce: 
se si volesse effettuare una distinzione, si potrebbe osservare che in questo 
secondo caso la luce non è schermata, ma neutralizzata alla fonte. Tentativi 
di razionalizzazione di questo tipo sono comunque, al solito, intrinsecamen-
te problematici: la dimensione simbolica è infatti prevalente; ciò che conta è 
l’effetto, cioè la manifestazione della disgrazia del Faraone e dell’ira divina 
nei suoi confronti. Un’analoga commistione di elementi si riscontra in quasi 
tutti i passi che alludono a manifestazioni celesti, le quali sono per lo più 
rivestite di significazioni di carattere soprannaturale, come in questo caso. 
Le cause dell’oscuramento del cielo presente in Ger 4.28 (suskotas£tw 

Ð oÙranÕj ¥nwqen) come conseguenza/manifestazione della collera del 

215	In base al contesto, sembrerebbe che nelle “grandi luci” siano incluse, oltre al sole (menzionato 
in Sal 135.8) e la luna, anche le stelle (t¾n sel»nhn kaˆ t¦ ¥stra e„j ™xous…an tÁj nuktÒj): si 
tratta, in ogni caso, di una designazione piuttosto generica dei corpi celesti luminosi; cfr. l’appellativo 
di pat¾r tîn fètwn attribuito a Dio in Gc 1.17. Per il valore tecnico che il plurale preceduto da 
articolo, t¦ fîta, assume invece in testi prettamente astronomici (tutti più tardi del I sec. a.C.), come 
designazione del sole e della luna, v. Orlando e Torre (1991: 295). È significativo comunque riscon-
trare che, anche in ambito semitico, i corpi luminosi diurni e notturni possono essere racchiusi in una 
denominazione complessiva. Orlando e Torre intendono infatti la designazione unitaria del sole e della 
luna come «momento estremo di una cultura ed ideologia [scilicet quella indoeuropea] che da sempre 
aveva identificato, mediante la stessa radice, la luce diurna e notturna» (il riferimento è all’interpreta-
zione di Sgarbi, 1982).
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Signore restano per esempio inattingibili; il verbo suskot£zw, che era 
impiegato nel passo di Ezechiele in riferimento alle stelle e alle fonti lumi-
nose, è infatti usato per il cielo, in 1Re 18.45, in un contesto dichiarata-
mente meteorologico, in riferimento all’azione delle nuvole e del vento (Ð 

oÙranÕj suneskÒtasen nefšlaij kaˆ pneÚmati, kaˆ ™gšneto 

ØetÕj mšgaj): la sovrapposizione a livello concettuale tra manifestazioni a 
carattere astronomico ed atmosferico ha quindi un chiaro riscontro a livello 
lessicale. Poiché nella percezione antica i fenomeni luminosi che avvenivano 
‘in alto’ erano difficilmente sottoposti ad una rigida distinzione in base alla 
loro origine, non stupisce che l’arcobaleno, in Sir 43.11, segua il firmamento, 
il sole, la luna e le stelle in un elenco delle meraviglie del cielo216.

L’oscuramento è infine presentato metaforicamente come vestizione del 
cielo in Is 50.3 (kaˆ ™ndÚsw tÕn oÙranÕn skÒtoj kaˆ q»sw æj 

s£kkon tÕ peribÒlaion aÙtoà), dove la rappresentazione è funzionale 
a suggerire l’entità della potenza divina. Si ricordi che nel già citato passo 
di Sal 17.12 è Dio stesso ad avvolgersi nelle tenebre, che si sovrappongono 
all’immagine delle ‘acque oscure’, da identificarsi probabilmente con l’oce-
ano celeste217.

5.2. Manifestazioni a carattere straordinario

Poiché l’ambito sovraterrestre colpisce particolarmente l’immaginazio-
ne umana, nelle descrizioni di carattere apocalittico è presente, accanto a 
fenomeni che investono il cielo intero, un repertorio di immagini ascrivibi-
li a manifestazioni più circoscritte. Come di consueto, l’individuazione ed 
identificazione di uno specifico fenomeno sotteso a tali rappresentazioni è 
oggetto di dibattito: simili tentativi di interpretazione si basano infatti sullo 
sforzo di riconoscere un evento che possa produrre effetti simili a quelli de-

216	La serie prosegue, senza soluzione di continuità, con la neve, i fulmini, le nubi, la grandine, la 
brina; da ultimo e con una menzione sintetica, l’attenzione si sposta sulle meraviglie del mare.

217	Il verso è collocato in un contesto più ampio, in cui la potenza divina si manifesta con fenomeni 
prodigiosi di carattere atmosferico-meteorologico (grandine, folgori etc.); nel medesimo brano sono 
tuttavia menzionati anche i “carboni ardenti” (Sal 17.9 ¥nqrakej, Sal 17.13 ¥nqrakej purÒj) o 
il fuoco, che emanano dalla figura stessa di Dio. È evidente che, ancora una volta, cercare di indivi-
duare un referente oggettivo per rappresentazioni a carattere fortemente simbolico è assai arduo. Un 
riferimento alle saette sembra invece chiaro in Sal 28.7 fwn¾ kur…ou diakÒptontoj flÒga pu-

rÒj. Analogamente, le “grosse pietre” provenienti dal cielo in Gs 10.11 indicano la grandine, e non dei 
meteoriti: non a caso i Settanta traducono kÚrioj ™pšrriyen aÙto‹j l…qouj cal£zhj ™k toà 

oÙranoà anche dove il testo ebraico menzionava solo le “pietre” (mentre il successivo oƒ ¢poqanÒn-

tej di¦ toÝj l…qouj tÁj cal£zhj rispecchia l’originale).
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scritti, per mezzo di metafore (sangue, fuoco etc.) ed in termini ovviamente 
non scientifici, dal testo biblico.

A proposito di Gl 3.3 (kaˆ dèsw tšrata ™n tù oÙranù kaˆ ™pˆ 

tÁj gÁj, aŒma kaˆ pàr kaˆ ¢tm…da kapnoà)218, Schiaparelli (1903: 
63) ipotizza ad esempio un’allusione a comete, «sebbene una tal descrizione 
possa adattarsi a qualche meteora straordinaria di quelle che soglionsi chia-
mare bolidi. Le colonne di fumo [i.e. ¢tm…da kapnoà] si devono nell’uno 
e nell’altro caso intendere per strisce o code di vapor luminoso.»219. Nel 
successivo Gl 3.4 si allude ad un oscuramento del sole ed un arrossamento 
della luna (Ð ¼lioj metastraf»setai e„j skÒtoj kaˆ ¹ sel»nh 

e„j aŒma), identificabile con il fenomeno dell’eclissi grazie alla menzione 
dei corpi celesti interessati220; in ogni caso, l’insieme di eventi descritto sfug-
ge per definizione ad una spiegazione razionale ed unitaria: essi sono infatti 
esplicitamente chiamati tšrata, “prodigi” (v. infra, nota 227), e sono sinto-
mi dell’imminente avvento del giorno del Signore.

Si possono citare numerosi altri esempi di rappresentazione ‘impressio-
nistica’ di fenomeni di origine celeste; funzione simbolica (come suggello 
dell’alleanza tra Dio ed Abramo) ha l’evento descritto in Gen 15.17 (™peˆ 

de; ™g…neto Ð ¼lioj prÕj dusma‹j, flÕx ™gšneto, kaˆ „doÝ kl…ba-

noj kapnizÒmenoj kaˆ lamp£dej purÒj, a‰ diÁlqon ¢n¦ mšson 

tîn dicotomhm£twn toÚtwn), che Schiaparelli interpreta con sicurezza 
come un bolide. Ancora una volta, l’immagine è resa tramite un procedi-
mento metaforico, con la menzione di oggetti che richiamano il fumo ed il 
calore luminoso: si ricorre in questo caso ad un “forno fumante” e a “torce 
di fuoco”; la “fiamma” (flÒx) è stata introdotta dal testo greco: in ebraico si 
accennava infatti alla comparsa del buio221.

 Un’ulteriore «reminescenza di un bolide» potrebbe celarsi, secondo 
Schiaparelli (1903: 64), in Ez 1.4 (pneàma ™xa‹ron ½rceto ¢pÕ borr©, 

kaˆ nefšlh meg£lh ™n aÙtù, kaˆ fšggoj kÚklJ aÙtoà kaˆ pàr 

218	Ripreso con qualche modifica in At 2.19, dove accanto ai tšrata ™n tù oÙranù ¥nw sono 
menzionati i shme‹a ™pˆ tÁj gÁj k£tw. Sul valore di shme‹on si tornerà a breve.

219	In numerosi passi testamentari si menzionano esplicitamente stelle cadute dal cielo; in 
questi casi la dimensione simbolica predomina su quella referenziale: v. Is 34.4; Mt 24.29; 
Mc 13.25; Ap 6.13; 8.10; 9.1; 12.4. Gli ¢stšrej planÁtai di Gd 13 alludono probabil-
mente a stelle cadenti o comete piuttosto che ai pianeti. In Lc 10.18 Satana è paragonato ad 
una saetta che cade dal cielo (æj ¢strap¾n ™k toà oÙranoà pesÒnta).

220	Per altre possibili allusioni ad eclissi, che interesserebbero più direttamente il lessico pertinente 
al sole e alla luna, v. Schiaparelli (1903: 51 ss.).

221	«Gn 15,17 φλόξ flame-טהל for MT הטלע darkness»: GELS, s.v. flÕx.
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™xastr£pton, kaˆ ™n tù mšsJ aÙtoà æj Órasij ºlšktrou ™n 

mšsJ toà purÕj kaˆ fšggoj ™n aÙtù). Effettivamente, compaiono 
anche qui la luce (fšggoj) ed il fuoco scintillante (pàr ™xastr£pton), 
con l’aggiunta di una “visione di elettro”. Si noti tuttavia che questo passo è 
collocato in un contesto di rivelazione, tra le Ðr£seij qeoà mostrate ad 
Ezechiele al momento dell’apertura dei cieli (Ez 1.1), ed è immediatamen-
te seguito dalla descrizione di “quattro esseri animati” con quattro facce e 
quattro ali ciascuno: l’identificazione di un referente oggettivo è perciò in 
questo caso particolarmente rischiosa. Il fuoco compare del restro nelle vi-
sioni prodigiose anche quando la rappresentazione non sembra servirsi chia-
ramente del repertorio di immagini fornito dai fenomeni celesti222.

Ai brani menzionati da Schiaparelli può essere inoltre accostato Sap 17.6 

(diefa…neto d’ aÙto‹j mÒnon aÙtom£th pur¦ fÒbou pl»rhj) poiché, 
con le dovute cautele e le riserve più volte ribadite, la fenomenologia utilizzata 
(il “fuoco semovente” che appare agli empi) potrebbe rimandare ad un bolide.

Ad una prodigiosa caduta di fuoco dal cielo, infine, si allude in alcuni 
luoghi dell’Antico e del Nuovo Testamento. In 1Re 18.38 (kaˆ œpesen pàr 

par¦ kur…ou ™k toà oÙranoà kaˆ katšfagen tÕ ÐlokaÚtwma 

kaˆ t¦j sc…dakaj kaˆ tÕ Ûdwr tÕ ™n tÍ qaala, ktl.) l’evento 
è circoscritto, avviene in risposta alla preghiera di Elia, ed ha una conno-
tazione chiaramente simbolica, come del resto in 2Mac 2.10, dove il fuoco 
scende a bruciare gli olocausti su richiesta di Salomone. Lo stesso vale per 
2Re 1.10 ss. (citato in Lc 9.54), in cui si dice più volte che katšbh pàr ™k 

toà oÙranoà a divorare i messaggeri del re, per dimostrare che Elia è ve-
ramente uomo di Dio. Il medesimo sintagma, con valore analogo, compare 
anche in Ap 20.9, dove il fuoco proveniente dal cielo avvolge le moltitudini 
radunate da Satana. Più in linea con i brani considerati in precedenza sono 
invece la descrizione della caduta di fuoco e zolfo dal cielo sopra Sodoma e 
Gomorra, in Gen 19.24 (kaˆ kÚrioj œbrexen ™pˆ Sodoma kaˆ Go-

morra qe‹on kaˆ pàr par¦ kur…ou ™k toà oÙranoà), ripresa con 
lievi modifiche in Lc 17.29, e Ap 13.13 (kaˆ poie‹ shme‹a meg£la, †na 

kaˆ pàr poiÍ ™k toà oÙranoà kataba…nein e„j t¾n gÁn ™nèpion 

tîn ¢nqrèpwn), dove il fenomeno è di portata maggiore, e dove la valenza 
di shme‹on potrebbe effettivamente essere attribuita ad una immagine di 
carattere astronomico, come la caduta di meteoriti.

222	Cfr. Dn 7.9 Ð qrÒnoj æseˆ flÕx purÒj e Dn 7.10 ™xeporeÚeto kat¦ prÒswpon aÙtoà 

potamÕj purÒj.
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5.3. I segni del cielo

A proposito di shme‹on, è importante sottolineare che il vocabolo non 
assume una valenza tecnica in riferimento a fenomeni celesti. Ha infatti in 
greco, e particolarmente nel greco testamentario per influsso dell’ebraico 
ō̓ṯ223, un «significato marcatamente formale»224: indica cioè «l’oggetto-
segno, vuoi concreto, vuoi astratto, còlto più nella sua funzionalità segna-
letica che nella sua concretezza materiale»225. Può quindi designare, nella 
Bibbia226, qualsiasi entità, evento o manifestazione che serva da ‘indicazione’ 
per qualcos’altro227.

Un passaggio emblematico per il valore funzionale di shme‹on è: 

Mt 16.1 Kaˆ proselqÒntej oƒ Farisa‹oi kaˆ Saddouka‹oi peir£zontej 

™phrèthsan aÙtÕn shme‹on ™k toà oÙranoà ™pide‹xai aÙto‹j.

Mt 16.2 Ð de; ¢pokriqeˆj e�pen aÙto‹j, ’Oy…aj genomšnhj lšgete, 

EÙd…a, purr£zei g¦r Ð oÙranÒj:

Mt 16.3 kaˆ prw�, S»meron ceimèn, purr£zei g¦r stugn£zwn Ð 

oÙranÒj. tÕ me;n prÒswpon toà oÙranoà ginèskete diakr…nein, t¦ de; 
shme‹a tîn kairîn oÙ dÚnasqe.

Mt 16.4 Gene¦ ponhr¦ kaˆ moicalˆj shme‹on ™pizhte‹, kaˆ shme‹on 

oÙ doq»setai aÙtÍ e„ m¾ tÕ shme‹on ’Iwn©. kaˆ katalipën aÙtoÝj 

¢pÁlqen.

223	Kittel (1965-1992, s.v. shme‹on: coll. 48-49): «’ôt (sic) è un concetto formale che trae il suo 
significato ultimo dal preciso contesto in cui è impiegato. (…) In quanto ’ôt, la cosa o la persona non è 
mai fine a se stessa, ma in funzione di qualcosa d’altro».

224	Ibidem: col. 65.
225	Belardi (1999: 2).
226	In altri contesti, il termine può naturalmente assumere una valenza tecnica, per indicare un 

particolare tipo di “segno”; ad esempio, per il suo uso in ambito astronomico come «indicator for the 
combination of cases», funzionale alla determinazione della latitudine di un corpo celeste, v. Neu-
gebauer (1960: 15; oggetto di indagine è in questo lavoro il lessico tecnico presente nella sezione 
astronomica del codice miscellaneo Vat. Gr. 1058, fol. 261-459).

227	V. ad es. il segno apposto da Dio a Caino in Gen 4.15; l’arcobaleno che sancisce l’alleanza tra 
Dio e Noè in Gen 9.13; il sangue sulle porte degli ebrei, che salverà i loro primogeniti dalla morte, in 
Es 12.13; i presagi degli indovini (shme‹a ™ggastrimÚqwn) in Is 44.25. Anche la retrocessione di 
dieci gradi dell’ombra sulla meridiana (o scala) di Achaz è definita shme‹on della fedeltà di Dio alla 
promessa fatta ad Ezechia, in 2Re 20.9 e Is 38.7 (non è chiaro se il prodigio si verifichi su un orologio 
solare o semplicemente sugli scalini del palazzo; l’ebraico parla di “gradini” di Achaz, il greco solo di 
‘gradini’. Cfr. in proposito la discussione di Schiaparelli, 1903: 120-123). Secondo Kittel (1965-
1992, s.v. shme‹on: coll. 69 ss.) l’espressione shme‹a kaˆ tšrata è d’altra parte quasi sempre legata 
al ricordo della liberazione dall’Egitto, qualunque sia la natura di tali “segni e prodigi”, e quindi anche 
il suo uso in Dn 6.28 (Teodozione) in riferimento al cielo (shme‹a kaˆ tšrata ™n oÙranù) e alla 
terra è carico di una particolare «pregnanza storica».
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Qui Cristo rifiuta di inviare un segno ™k toà oÙranoà a Farisei e 
Sadducei, rimproverando coloro che sanno leggere l’aspetto del cielo (prÒ-

swpon toà oÙranoà) e sono in grado di trarne previsioni meteorologiche, 
ma non sanno interpretare i segni dei tempi, e pertanto li trascurano, andan-
do in cerca di manifestazioni spettacolari che non avverranno. Il tenore della 
risposta autorizza a pensare che anche il shme‹on richiesto potesse consiste-
re in un fenomeno atmosferico (o in generale in una manifestazione di ca-
rattere luminoso o coloristico, percettivamente rilevante indipendentemente 
dalle cause scatenanti); i shme‹a tîn kairîn sono invece evidentemente 
indicazioni più impalpabili, di carattere messianico, ma fondamentali al fine 
della comprensione degli eventi presenti e futuri e in generale della qualitas 
di un determinato periodo228. 

Esprimendo sostanzialmente la funzione indessicale di ciò che designa, 
shme‹on è impiegato in accezioni differenti anche all’interno della sfera di 
realtà pertinenti all’oÙranÒj: si considererà in particolare una distinzione 
tra la generica menzione dei “segni del cielo” e l’uso in riferimento a specifici 
corpi celesti. Il sintagma shme‹a toà oÙranoà compare, declinato, solo 
in Ger 10.2 (kat¦ t¦j ÐdoÝj tîn ™qnîn m¾ manq£nete kaˆ ¢pÕ 

tîn shme…wn toà oÙranoà m¾ fobe‹sqe, Óti foboàntai aÙt¦ 

to‹j prosèpoij aÙtîn)229. L’identificazione del referente non è imme-
diata: poiché il verso si colloca in un contesto di condanna nei confronti 
degli idoli e dei loro adoratori, si potrebbe essere tentati di intendere i “segni” 
come indicazione delle stelle o costellazioni. L’astrolatria è infatti più volte 
biasimata nell’Antico Testamento230, come, in Is 47.13, la pratica di rivolgersi 
agli astrologi (oƒ ¢strolÒgoi toà oÙranoà) perché leggano nelle stelle il 
futuro (oƒ Ðrîntej toÝj ¢stšraj ¢naggeil£tws£n soi t… mšllei 

228	In Vattioni (1974), in una nota a Mt 16.3, a proposito dei segni dei tempi si spiega che «si 
tratta dei tempi messianici» e si afferma, forse optando per un’interpretazione troppo restrittiva, che 
«questi segni sono i miracoli compiuti da Gesù». Cfr. il shme‹on a„înoj di Sir 42.18, di cui si par-
lerà a breve.

229	Si vedrà che è invece frequente la menzione di shme‹a ™n oÙranù. Achaz è esortato a chiedere 
segni “in alto” (e„j Ûyoj) o in basso in Is 7.11. Di segni “dal cielo”, oltre che in Mt 16.1, si parla invece 
in Lc 11.16; Mc 8.11; Lc 21.11 (fÒbhtr£ te kaˆ ¢p’ oÙranoà shme‹a meg£la œstai, dove il 
riferimento potrebbe essere a sconvolgimenti di tipo astronomico). Le t¦j ™x oÙranoà genomšnaj 

™pifane…aj di 2Mac 2.21, che interessano coloro che si sono battuti valorosamente per il giudaismo, 
sono evidentemente al di là di ogni possibile identificazione naturalistica.

230	V. per es. Ger 8.2, 19.13; Sof 1.5; 2Re 21.3-5; 2Cr 33.3-5. Cfr. anche Am 5.26 (kaˆ ¢nel£bete 

t¾n skhn¾n toà Moloc kaˆ tÕ ¥stron toà qeoà Ømîn Raifan ktl.), brano problematico per 
quanto riguarda la resa dall’ebraico, ma in cui è comunque chiara l’associazione di una divinità alla sua 
stella come oggetto di adorazione.
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™pˆ se; œrcesqai). Il TGL, s.v., riporta peraltro due passi di Euripide in 
cui shme‹on è usato «de signis cœlestibus s. sideribus»231; nel Reso, v. 529 

(Prîta dÚetai shme‹a kaˆ ̃ pt£poroi Plei£dej a„qšriai), le stel-
le sono in effetti indicate come shme‹a, con un processo metonimico dalla 
funzione a ciò che la svolge. Nello Ione, v. 1157, il termine al singolare è però 
apposizione delle Iadi, che sono definite ‘il segno più chiaro per i naviganti’ 
(naut…loij safšstaton shme‹on), e ne esprime quindi, come di con-
sueto, semplicemente la funzione232. 

Non sembra comunque necessario postulare un uso metonimico del ter-
mine nel passo biblico in esame: la menzione del timore che essi suscitano 
negli altri popoli si applica anche meglio ad eventi di natura prodigiosa233, 
che, come si è visto in precedenza, possono a buon diritto essere definiti 
shme‹a. Non si tratta quindi di una perifrasi esornativa che, come nel Reso, 
rimandi al consueto valore segnaletico degli astri: ciò che è pertinente qui 
è la funzione in sé, e l’identificazione delle realtà che la svolgono passa in 
secondo piano. Si confronti in proposito Sal 64.9 (kaˆ fobhq»sontai 

oƒ katoikoàntej t¦ pšrata ¢pÕ tîn shme…wn sou), dove il verbo 
foboàmai, costruito come nella prima occorrenza in Ger 10.2234, è usato 
in riferimento a segni divini la cui natura non è precisata, per quanto nei 
versi precedenti si citino azioni come far tacere il fragore del mare e sedare il 
tumulto tra i popoli.

D’altra parte, poichè la visione di manifestazioni straordinarie nel cie-
lo può indurre facilmente a divinizzare le realtà astrali235, un’interpreta-
zione meno specifica del termine shme‹on non compromette la sua coe-
renza nel contesto idolatrico del passo di Geremia. Non a caso, in Bar 6.66 

(shme‹£ te ™n œqnesin ™n oÙranù oÙ m¾ de…xwsin oÙd� æj Ð ¼lioj 

l£myousin oÙd� fwt…sousin æj sel»nh), indicato come Epistola di 
Geremia, 67 in Rahlfs (1979), si ribadisce che le false divinità, a differenza 

231	Cfr. LSJ, s.v.: «esp. of the constellations, regarded as signs» (con citazione dei due passi Euripi-
dei).

232	Di un “segno che avviene nel cielo” si parla due volte in Demostene, Discorsi, XLIII, 66, ed il 
riferimento è chiaramente ad un prodigio. In Aristotele, Metafisica, III, 998 a, shme‹a sono chiamate 
le rappresentazioni simboliche, contrapposte alle stelle in quanto non ne possiedono la natura.

233	Cfr. Kittel (1965-1992, s.v. shme‹on: col. 45) che interpreta l’espressione ebraica corrispon-
dente in Ger 10.2 come «fenomeni straordinari in cielo».

234	«F. ¢pÒ tinoj to be afraid of one (prob. a Hebraism)»: LSJ s.v. fobšw (B, passivo e mediale).
235	Significativamente, nel libro V del De rerum natura di Lucrezio i fenomeni celesti, tanto astro-

nomici quanto meteorologici, vengono considerati una causa fondamentale della (falsa) credenza negli 
dei. Si noti che Disegni (1995) traduce il sintagma di Ger 10.2: «Non abbiate timore dei segni del 
cielo», e, in nota, glossa “segni” come «manifestazioni naturali, ritenute opera di divinità astrali».
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del Signore, non sono in grado di mostrare segni nel cielo. In Lc 21.25 si 
menzionano inoltre shme‹a ™n ¹l…J kaˆ sel»nV kaˆ ¥stroij, insieme 
ad altri eventi funesti, come presagio di uno sconvolgimento imminente. In 
alcuni versi dell’Apocalisse, peraltro, i “segni” nel cielo sono apparizioni vere e 
proprie236, quali la donna incinta vestita di sole ed il drago rosso pronto a di-
vorare il nascituro (Ap 12.1-3) o i sette angeli dotati di sette flagelli (Ap 15.1).

Per quanto riguarda invece il valore di shme‹on in riferimento a sin-
goli corpi celesti, Schiaparelli (1903: 49), nel ricordare gli scopi della crea-
zione del sole e della luna237, presentati in Gen 1.14 (Genhq»twsan fw-

stÁrej ™n tù stereèmati toà oÙranoà e„j faàsin tÁj gÁj toà 

diacwr…zein ¢n¦ mšson tÁj ¹mšraj kaˆ ¢n¦ mšson tÁj nuktÕj 

kaˆ œstwsan e„j shme‹a kaˆ e„j kairoÝj kaˆ e„j ¹mšraj kaˆ 

e„j ™niautoÚj), afferma che essi sono destinati a «servire anche a manife-
stazioni prodigiose, a presagio di avvenimenti straordinari», interpretando 
in tal senso il plurale di ’ôt e la relativa traduzione e„j shme‹a. Analoga è la 
lettura di Wevers (1993: 8) secondo il quale «that the heavenly lightbearers 
should be portents is amply attested through the OT [Old Testament.]»238. 

236	Non è chiaro, nonostante le citazioni veterotestamentarie precedenti rimandino all’oscuramen-
to dei corpi celesti ed alla caduta di astri, e quella successiva al figlio dell’uomo che viene sulle nubi, in 
che cosa consista tÕ shme‹on toà uƒoà toà ¢nqrèpou che compare nel cielo in Mt 24.30.

237	Sebbene i fwstÁrej vengano tradizionalmente intesi, in questo passo, come il sole e la luna, e 
si parli in Gen 1.16 del “luminare maggiore” e di quello “minore” (kaˆ ™po…hsen Ð qeÕj toÝj dÚo 

fwstÁraj toÝj meg£louj, tÕn fwstÁra tÕn mšgan e„j ¢rc¦j tÁj ¹mšraj kaˆ tÕn fw-

stÁra tÕn ™l£ssw e„j ¢rc¦j tÁj nuktÒj, kaˆ toÝj ¢stšraj), il fatto che venga menzionata 
anche la creazione delle stelle, insieme al significato generico del termine (in greco come in ebraico, v. 
supra, nota 214) ed alle funzioni dei fwstÁrej elencate in Gen 1.14, autorizza a pensare che anche gli 
astri possano essere inclusi in tale ampia denominazione (v. LSJ, s.v.: «the lights of heaven, stars, LXX-
Ge.14»). Cfr. Sal 135.7-9, dove nelle fîta meg£la sembrano essere comprese anche le stelle. Una 
significazione estesa del vocabolo è indubbia per alcuni utilizzi post-biblici: v. per un riferimento a oƒ 

˜pt¦ fwstÁrej (“i sette corpi luminosi”, cioè “le sette stelle”) Larcher (1983-85, vol. 2: 758; egli 
riporta comunque anche un passo di Simplicio, Commentarius in Epicteti enchiridion 27, in cui oƒ dÚo 

fwstÁrej sono effettivamente il sole e la luna; cfr. LSJ, s.v.); v. anche Giovanni Damasceno, Expositio 
fidei, 21.37, in cui i sette pianeti sono annoverati tra i “luminari”: ’Ek toÚtwn tîn fwst»rwn ˜pt¦ 

plan»taj fas…. Interpreta fwstÁrej in accezione ampia anche Wevers (1993: 8) nel commento 
a Gen 1.14: «These light bearers in the firmament of the sky are defined in v.16 as sun, moon and stars». 
Si noti che il testo greco, parlando di toÝj dÚo fwstÁraj toÝj meg£louj, con l’aggettivo in po-
sizione predicativa, potrebbe (ma il condizionale è d’obbligo, data l’epoca) avallare l’interpretazione 
inclusiva del termine, affiancando “i due luminari grandi” (cfr. la traduzione CEI, ad loc.: «Dio fece le 
due luci grandi») alle stelle (i.e. gli altri luminari); la sintassi del testo ebraico non fornisce comunque 
chiarimenti in merito. Per altre occorrenze post-bibliche di fwst»r (anche in contesto prettamente 
astronomico-astrologico, es. in Manetone Astrologo, IV d.C.) v. TGL, s.v. e Kittel (1965-1992, s.v. 
fîj: col. 367).

238	Egli sottolinea come il greco renda letteralmente l’espressione ebraica, limitandosi a trasferire 
una difficoltà di interpretazione che è presente anche nel testo masoretico; leggendo i “segni” come 
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D’altra parte G. Von Rad, subito prima di segnalare come il testo di Gen 
1.14 metta «in rilievo il finalismo pratico dei corpi celesti» denotando «un 
metodo sobrio e per così dire razionale di osservare queste cose», afferma 
che «il cielo è (…) il luogo di segni speciali [il corsivo è di chi scrive] e di punti 
di riferimento che servono a fissare le feste del calendario»239. Ammettendo 
che anche questa affermazione, come è probabile, si riferisca a Gen 1.14, l’in-
terpretazione del primo termine della serie ebraica (corrispondente al greco 
shme‹a) sembra in linea con la lettura di Schiaparelli e di Wevers. 

In realtà, in base al contesto, la lettura più corretta parrebbe essere un’al-
tra (e divergenze di opinione a riguardo sono testimoniate già in antico)240. Il 
riferimento alla funzione ‘istituzionale’ di illuminare la terra241 e distinguere 

portenti, trova inoltre problematica la transizione alle indicazioni cronologiche successive: «possibly 
intended is that the portents are even for seasons, days and years. One can read it thus, but it is not the 
natural way of understanding the text, since kaˆ joins all the e„j constructions». Egli ipotizza quindi 
che kairoÚj non indichi le stagioni dell’anno, ma i “tempi designati”, cioè le festività, aggiungendo 
che nel testo masoretico «“for days and years” obtains rather than “for days and for years”» come è 
invece nel testo greco.

239	Kittel (1965-1992, s.v. oÙranÒj: coll. 1409-1410).
240	Harl (1986), nel commento a Gen 1.14, sostiene che «Philon en limite le sens à “signes météo-

rologiques”»; in effetti Filone, De Opificio mundi, 58, dice che gli astri GegÒnasi d’ Óper aÙtÕj [i.e. 
Mosè] e�pen oÙ mÒnoj †na fîj ™kpšmpwsin ™pˆ gÁn, ¢ll¦ kaˆ Ópwj shme‹a mellÒntwn 

profa…nwsin. Il riferimento non è a previsioni di carattere astrologico, come è chiaro dalle righe 
seguenti: in base a vari fenomeni celesti (il sorgere e coricarsi degli astri, le eclissi, le levate eliache etc.) 
¥nqropoi t¦ ¢pobhsÒmena stoc£zontai, cioè prevedono abbondanza o penuria di raccolti, na-
scita o distruzione di bestiame, tempo sereno o nubi, ribaltamenti delle stagioni etc. Si noti comunque 
che nel passo si allude anche alla predizione di eventi di natura catastrofica, come sismi e scuotimenti 
tellurici: ½dh d� kaˆ klÒnon kaˆ seismÕn gÁj ™k tîn kat’ oÙranÕn kin»sewn stocasmù 

proes»mhn£n tinej kaˆ mur…a ¥lla tîn ¢hqestšrwn, æj ¢yšudšstata lelšcqai Óti 

«gegÒnasin e„j shme‹a oƒ ¢stšrej». D’altra parte le tradizioni di ambiente giudaico (v. il Tar-
gum aramaico) in riferimento ai “segni” «rappellent que ce sont les dates des fêtes liturgiques». Nel 
commento di Origene a Gen 1.14, riportato in Filocalia, 23, si polemizza contro una interpretazione 
astrologica e determinista, osservando che se gli astri sono “segni”, non possono essere “cause” degli 
eventi, e che comunque non spetta agli uomini tentare di interpretare i loro movimenti, ma alle poten-
ze angeliche. Il passo di Gen 1.14 (con l’interpretazione che ne offre Origene) ha grande importanza 
nella letteratura patristica greca proprio in senso anti-astrologico: Basilio, Ambrogio, Crisostomo ed 
altri rifiutano l’astrologia (senza distinguere però tra astri-cause ed astri-segni) e puntano piuttosto 
sulla funzione di “segni meteorologici” svolta dagli astri stessi. Cfr. per un elenco dei passi patristici in 
questione, Junod (1976: 131-132; nota 3). Si noti che Zatelli (1991: 88), ricorda, senza condividerla, 
la lettura in senso astrologico da parte di «those who are (…) eager to find mythical-astral references 
where other real astrological allusions are not clearly found such as in the ’otot [sic] of Gen 1,14».

241	La parola faàsij, “luce”, “illuminazione” (presente anche in Gen 1.15 e Sal 73.16, e in Gdt 
13.13 in contesto non astronomico) è attestata qui per la prima volta nella letteratura greca. Cfr. TGL 
e GELS, s.v.; Wevers (1993: 8). Il LSJ, s.v., ne segnala il successivo impiego in Teone di Smirne (II 
d.C.), De utilitate mathematicae 137, per indicare la “levata eliaca” (¹ prèth faàsij ™k tîn toà 

¹l…ou aÙgîn, ¼tij kaˆ kur…wj <faàsij> Ñnom£zetai), quindi come sinonimo di f£sij. Si 
noti comunque che la seconda occorrenza è in effetti una integrazione.
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il giorno dalla notte basterebbe in sé a giustificare la definizione di shme‹a 

attribuita ai luminari, senza dover chiamare in causa il loro impiego eccezio-
nale per eventi portentosi242. L’allusione alle stagioni243, ai giorni ed agli anni 
sembra però ancora più significativa, in quanto pare rimandare alla dimen-
sione segnaletica dei fwstÁrej, al loro essere “indicatori” dei tempi; in tal 
senso interpreta il GELS, s.v. shme‹on, che, in riferimento a Gen 1.14, ri-
porta «sign, calendar marks». Entrambi gli aspetti sono inoltre presenti nel-
la definizione del MLS, s.v., che attribuisce la denominazione di shme‹a, in 
questo passo, al sole e alla luna, «signalling the distinction between day and 
night and the change of seasons». È significativo in proposito che Disegni 
(1995) renda Gen 1.14 con «Dio disse: “Siano luminari nella distesa244 del 
cielo per far distinzione fra il giorno e la notte; siano anche indici per le sta-
gioni, per i giorni e per gli anni». Questa traduzione, oltre ad usare l’inequi-
voco “indici”, interpreta la struttura sintattica originale – che, come anche il 
testo greco, mette i “segni” sullo stesso piano delle stagioni etc. – in modo da 
sottolineare come il primo termine esprima una funzione della quale gli altri 
sono oggetto: non quindi “per indici e stagioni”, ma “indici per le stagioni”; 
si veda anche la traduzione della CEI di Gen 1.14: «Dio disse: “Ci siano 
luci nel firmamento del cielo, per distinguere il giorno dalla notte; servano 
da segni per le stagioni, per i giorni e per gli anni”»245. Utile elemento di 

242	Sarebbe in teoria possibile vedere qui un’allusione anche alla funzione di guida (in senso lato), 
che era sottesa all’uso di shme‹on nei passi euripidei citati (si noti che Junod, 1976, che pure sostiene 
l’interpretazione come “segni meteorologici”, nel commento al relativo passo di Origene, ricorda che 
non solo il contadino, ma anche il navigante osserva con profitto le stelle). Il contesto e la collocazione 
del passo nelle fasi iniziali del racconto della creazione porterebbero però a prediligere una interpreta-
zione più universale, meno finalizzata a certe attività umane, della funzione di shme‹a, che è peraltro 
attribuita ai luminari, e non alle stelle in particolare.

243	Cfr. in proposito Filone, De Opificio mundi, 59: kairoÝj d� t¦j ™tes…ouj éraj Øpe…-

lhfen ei\nai. Per kairÒj nel senso di stagione, v. LSJ, s.v.
244	Si noti la resa, che, rispetto a “firmamento”, privilegia la dimensione dell’estensione.
245	Cfr. Harl (1986): «Et Dieu dit: “Qu’il y ait des luminaires dans le firmament du ciel pour l’il-

lumination de la terre pour faire une sèparation entre le jour et entre la nuit, et qu’ils demeurent à titre 
de signes et pour les temps et pour les jours et pour les années»; nel relativo commento si ricorda che 
«les lectures anciennes détachent le plus souvent le  mot “signes” (…) et en font dépendre les trois autres 
mots», e si ricordano tra gli altri il Targum e Flavio Giuseppe, Antichità Giudaiche, I.31. In quest’ul-
timo si legge: tÁ tet£rtV d� diakosme‹ tÕn oÙranÕn ¹l…J kaˆ sel»nV kaˆ to‹j ¥lloij 

¥stroij kin»seij ¢uto‹j ™piste…laj kaˆ drÒmouj, oŒj ¥n aƒ tîn çrîn periforaˆ 

shma…nointo; la funzione segnaletica espressa dal verbo è in effetti qui riferita all’alternanza delle 
stagioni, che sembra riassumere gli altri elementi della serie. Filone, De Opificio mundi, 55-60 tiene 
invece distinta la funzione di segni (meteorologici, come si è visto) da quella di marcatori cronologici, 
come emerge chiaramente dall’elenco dei diversi scopi degli “astri” (denominazione inclusiva per tutti 
i corpi celesti) nel par. 55: Dio li pose nel cielo pollîn c£rin, ˜nÕj m�n toà fwsfore‹n, ˜tšrou 

d� shme…wn, e�ta kairîn tîn perˆ t¦j ™ths…ouj éraj, kaˆ ™pˆ p©sin ¹merîn mhnîn 
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confronto a sostegno dell’interpretazione proposta è l’uso, piuttosto inequi-
voco, di shme‹on in riferimento alla luna in Sir 43.6-7 (Kaˆ ¹ sel»nh ™n 

p©sin e„j kairÕn aÙtÁj, ¢n£deixin crÒnwn kaˆ shme‹on a„înoj:/ 
¢pÕ sel»nhj shme‹on ̃ ortÁj, fwst¾r meioÚmenoj ™pˆ suntele…- 

aj). Qui ¢n£deixin crÒnwn e shme‹on a„înoj si glossano infatti reci-
procamente, ed indicano evidentemente una funzione indessicale a carattere 
cronologico246, che la luna ricopre in ragione della regolarità dei suoi movi-
menti (™n p©sin e„j kairÕn aÙtÁj): ciò è confermato dal fatto che essa 
è impiegata anche come segnale del momento della festa.

5.4. Tropai; oujranou`

Un’ulteriore locuzione di pertinenza astronomica riferita al cielo nel 
suo complesso si trova in Gb 38.33 (™p…stasai de; trop¦j oÙranoà 

À t¦ Øp’ oÙranÕn ÐmoqumadÕn ginÒmena;). Il verso greco può essere 
tradotto, alla lettera, “conosci tu i rivolgimenti del cielo o ciò che avviene 
conformemente (ad essi) sotto il cielo (i.e. sulla terra)?”, e si distacca in modo 
significativo dall’ebraico, che, secondo la resa della CEI, recita infatti: «Co-
nosci tu le leggi del cielo o ne applichi le norme sulla terra?247». 

L’espressione tropaˆ oÙranoà, che si vuole qui interpretare e che sem-
bra in ogni caso alludere a movimenti astronomici, è di fatto stata introdotta 
in fase di traduzione: il termine ebraico ḥuqqôṯ, plurale di ḥuqqâ («Statu-
tum»: NTPC, s.v. trop»), di genere femminile, indica semplicemente “leg-
gi”, “statuti”. Esso compare, in contesto simile, nel già citato Ger 33.25, che 
non ha un equivalente nella Settanta e che si presenta nella versione CEI 
come «Dice il Signore: “Se non sussiste più la mia alleanza con il giorno e 
con la notte, se io non ho stabilito le leggi del cielo e della terra (…)”». Anco-
ra, in Ger 31.35 ḥuqqôṯ è riferito alle leggi della luna e delle stelle: i Settanta 
(nel passo corrispondente, Ger 38.36) lo elidono in traduzione, e menziona-
no semplicemente sel»nhn kaˆ ¢stšraj; rendono invece con nÒmoi, 

™niautîn, § d¾ kaˆ mštra crÒnou gšgone kaˆ t¾n ¢riqmoà fÚsin ™gšnnhsen.
246	Diverso è il valore di shme‹on a„înoj nel contesto di Sir 42.18-19 (œgnw g¦r Ð Ûyistoj 

p©san e‡dhsin kaˆ ™nšbleyen e„j shme‹on a„înoj / ¢paggšllwn t¦ parelhluqÒta kaˆ 

t¦ ™sÒmena kaˆ ¢pokalÚptwn ‡cnh ¢pokrÚfwn), come anche quello di shme‹a tîn kairîn 

nel citato Mt 16.3: i segni dei tempi sono qui presagi riguardanti la qualitas e gli accadimenti di un certo 
periodo, non indicatori di una normale scansione temporale.

247	Il corsivo è di chi scrive. Si confronti la versione di Disegni (1995): «Conosci tu le leggi del 
cielo e regoli tu il loro influsso sulla terra?» e quella di KJB: «Knowest thou the ordinances of heaven? 
canst thou set the dominion thereof in the earth?».
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in Ger 38.37, il corradicale ḥuqqîm (Ger 31.36), plurale del maschile ḥōq, di 
significato analogo:

Ger 38.36 oÛtwj e�pen kÚrioj Ð doÝj tÕn ¼lion e„j fîj tÁj ¹mšraj, 

sel»nhn kaˆ ¢stšraj e„j fîj tÁj nuktÒj, kaˆ kraug¾n ™n qal£ssV 

kaˆ ™bÒmbhsen t¦ kÚmata aÙtÁj, kÚrioj pantokr£twr Ônoma aÙtù

Ger 38.37 ’E¦n paÚswntai oƒ nÒmoi oátoi ¢pÕ prosèpou mou, 

fhsˆn kÚrioj, kaˆ tÕ gšnoj Israhl paÚsetai genšsqai œqnoj kat¦ 

prÒswpÒn mou p£saj t¦j ¹mšraj. 

Il singolare ḥōq è peraltro tradotto con prÒstagma, nel significato più 
consueto di «ordinance, command»248 attribuitogli dal GELS, s.v., nel già 
citato Sal 148.6 (œsthsen aÙt¦ e„j tÕn a„îna kaˆ e„j tÕn a„îna 

toà a„înoj: prÒstagma œqeto, kaˆ oÙ pareleÚsetai), dove il ri-
ferimento è a oƒ oÙranoˆ tîn oÙranîn kaˆ tÕ Ûdwr tÕ Øper£nw 

tîn oÙranîn (menzionati in Sal 184.4), stabiliti da Dio con una “legge 
che non passa”.

Se il valore denotativo di ḥuqqôṯ / ḥuqqîm, il ‘significato di lingua’, è 
dunque chiaro, non lo è sempre altrettanto il ‘senso’ che il termine assume 
in questi contesti249, in particolare in riferimento al cielo ed alle realtà perti-
nenti. Per quanto riguarda Gb 38.33, la difficoltà è accresciuta dai problemi 
di interpretazione del secondo emistichio; la parola mišeṭār, resa con “norme” 
nella versione della CEI, con “influsso” in Disegni (1995) e con “dominion” 
in KJB è infatti un hapax, al quale è stato anche attribuito, per esempio, il va-
lore di “scrittura, ciò che è scritto”: Paul Dhorme traduce infatti l’intero ver-
so «Connais-tu les lois des cieux? Réalises-tu sur terre ce qui est écrit?»250. 
È evidente inoltre che diverse interpretazioni di un elemento comportano 
anche una differente resa del verbo che ad esso si accompagna: si tratta, di 
volta in volta, di “regolare l’influsso delle leggi del cielo sulla terra”, di “appli-
carne le norme” etc. Non a caso, Zatelli (1991), che traduce «Do you know 
the laws of heaven? Can you set the rule thereof in the earth?», vede la pos-

248	 V. supra, par. 4.7 e nota 192, per il valore che esso assume in Gb 26.10, sempre in 
corrispondenza di ḥōq.

249	Si usano in questa circostanza senso e significato nell’accezione loro attribuita da Coseriu 
(1997: 70-77): in tale prospettiva, nell’ambito del contenuto si distinguono la designazione (ossia il refe-
rente extralinguistico), il significato (ossia il significato di lingua), il senso (complesso dei contenuti che 
sono dati solo come contenuti testuali).

250	Dhorme (1926: 539); a questo lavoro ed alla bibliografia relativa si rimanda per la discussione 
sul valore ed i rapporti etimologici del termine ebraico.
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sibilità di riscontrare in questo passo, piuttosto che in altri, «more concrete 
astrological allusions» (88).

L’accenno ai problemi di interpretazione del testo ebraico, che non è in 
questa sede direttamente oggetto di indagine, è funzionale a giustificare la 
peculiare traduzione presente nella Settanta. In primo luogo, il verso è col-
locato nel contesto della replica divina alla presunzione di Giobbe: con una 
serie di domande retoriche si mette in luce la limitatezza dell’uomo, sotto-
lineando come Dio solo sia in grado di compiere le azioni di portata cosmo-
logica (creazione della terra, del mare, del cielo e loro ‘amministrazione’) 
delle quali si chiede conto. In questo senso, le “leggi del cielo” (come quelle 
della terra menzionate in Ger 33.25) possono indicare il funzionamento 
regolare, le norme intrinseche che ‘regolano’, appunto, le realtà ad esso per-
tinenti. L’autorità, l’influsso che tali norme hanno sulla terra si può dunque 
spiegare alla luce delle naturali conseguenze (di carattere atmosferico, me-
teorologico) che l’assetto del cielo di volta in volta comporta per “ciò che è 
sotto il cielo” (si pensi al susseguirsi delle stagioni, agli effetti dei cicli lunari 
etc.), senza dover necessariamente chiamare in causa un’influenza di tipo 
astrologico251. In tale prospettiva, è lecito ipotizzare che la resa di ḥuqqôṯ 
con tropa… non sia dovuta ad una errata lettura del testo masoretico, ma 
ad una volontaria disambiguazione, una traduzione che privilegia, per così 
dire, l’aspetto connotativo; poiché ciò che avviene con regolarità nel cielo 
sono i movimenti, le rivoluzioni degli astri, il testo greco non farebbe al-
tro che esplicitare il concetto con la scelta di un lessema meno generico. 
Non a caso, il NTPC, s.v., glossa trop¦j oÙranoà come «conversiones 
cœli, quæ nempe fiunt certis et statutis temporibus», affermando che non 
è necessario postulare, a monte della traduzione greca, un termine ebraico 
diverso. Anche il secondo emistichio viene adattato di conseguenza: si par-
la, molto naturalmente, di ciò che avviene “sotto il cielo” in conformità ai 
rivolgimenti del cielo stesso252, evitando di tradurre il problematico hapax, 
probabilmente non compreso.

Per quanto riguarda specificamente l’interpretazione del nesso tropaˆ 

251	Dato il contesto, sembra di poter senz’altro escludere anche un’allusione alla dimensione sim-
bolica del cielo in quanto sede di Dio: le “leggi del cielo” sono certamente opera del Signore (cfr. i passi 
di Geremia citati in precedenza), ma qui si fa riferimento al risultato di quella volontà, cioè all’ordine 
del creato, e non alla volontà stessa, cioè a norme celesti (i.e. divine) che debbano essere fatte rispettare 
sulla terra.

252	Si noti che la formula Øp’ oÙranÒn, usata, come accade spesso, in riferimento a realtà terrestri 
(v. infra, par. 5.5), è in questo caso particolarmente adatta, dato che il verso mira a sottolinearne il rap-
porto diretto con le realtà celesti.
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oÙranoà, Il GELS (s.v. trop»), analogamente al NTPC, lo glossa con 
«change, movements (of the skies)». Senza necessariamente postulare mo-
vimenti del cielo253, si potrebbe tuttavia pensare che la formula indichi l’in-
sieme dei rivolgimenti che avvengono nel cielo, e ne cambiano l’assetto (e 
l’aspetto): come ricorda peraltro il NTPC, Esichio nel suo Lessico glossa in-
fatti tropa… anche come aƒ dÚseij, cioè “i tramonti, le calate”254. 

Per stabilire con maggiore precisione il valore di tropa… in questo 
brano può essere utile effettuare un confronto con alcune attestazioni del 
vocabolo nell’ambito della letteratura greca profana, oltre che con le altre 
occorrenze bibliche in contesto astronomico; il nesso con oÙranoà sembra 
infatti comparire solo in Gb 38.33 e in commenti successivi che citano alla 
lettera il passo255, o in opere a carattere religioso che ne sono comunque vero-
similmente influenzate256. 

L’uso di tropa… in senso astronomico è attestato già nell’Odissea (o, 404), 
dove si menzionano le tropaˆ ºel…oio: a questo livello, l’espressione «apparen-
tly denotes a point on the horizon, prob. the West or place where the sun sets»257. 

253	Come nei testi biblici non vi è alcun riferimento indubbio ad una pluralità di cieli, così non si 
allude ad un loro movimento o staticità (per quanto lo steršwma debba probabilmente essere im-
maginato come immobile rispetto alla terra, data la sua consistenza ‘architetturale’ e la sua funzione 
di sostenere le acque superiori). Lo Pseudo-Giustino Martire nelle Quaestiones et responsiones ad Or-
thodoxos, 449 a, 3, discutendo della cosmologia nella Scrittura (graf») afferma che i corpi luminosi 
si muovono sotto il cielo e non in esso, poiché in tal caso non sarebbe chiaro da dove essi traggano la 
loro natura mobile, essendo il cielo immobile: tîn fwst»rwn oÙk ™n tù oÙranù ¢ll’ ØpÕ tÕn 

oÙranÕn kinoumšnwn; E„ d� toÚtouj ™n tù oÙranù lšgomen e�nai, pîj t¾n kinhtik¾n 

™nšrgeian œcousi, toà oÙran…ou sèmatoj tÕ ¢k…nhton œcontoj; Per discussioni sull’immo-
bilità del cielo – in quanto desumibile o meno dal nome del “firmamento” – si confrontino, in ambito 
latino, S. Agostino, De Genesi ad Litteram, II. 10 e, in ambito armeno, Eznik Kołbaci, EÕc AÕandoó, 
269 (v. in proposito Tinti, 2010).

254	Schmidt (1965: 179, n. 1488).
255	Olimpiodoro Diacono, Commentarii in Job, 343.101 (VI sec. d.C.); Giuliano Ariano, Commen-

tarius in Job, 272.13. (IV sec. d.C.).
256	Cfr. Efrem Siro, Sermo in crucem, in consecrationibus et de sancto ligno crucis, 68.4 (IV sec. d.C.): 

nel passo si dice che la terra non ha bisogno di piogge, di rivolgimenti del cielo, della qualità del giorno, 
della calura estiva etc. per produrre abbondanza di frutti, e viene citato l’esempio della manna. È chiaro 
che i rivolgimenti del cielo sono menzionati qui in ragione degli effetti che possono avere sulle colture, 
in un contesto di tipo meteorologico. In un elenco di termini al genitivo (Ômbrwn, Ûdatoj a„sqhtoà 
etc.) dipendenti dall’iniziale OÙ crÇzei aÛth ¹ ¥roura, l’unico elemento all’accusativo è proprio 
trop¦j oÙranoà, che compare così nella medesima forma in cui si trova nel verso di Giobbe. Questo, 
oltre all’ambito cristiano in cui si colloca il componimento ed alla rarità dell’espressione, potrebbe 
essere un indizio di una dipendenza dal passo biblico.

257	  LSJ, s.v. trop». A conferma di questa interpretazione, si cita il commento all’Odissea di Eustazio 
di Tessalonica (1787.20). Il riferimento è probabilmente al punto del “rivolgimento” del sole, che tramon-
ta ad ovest per poi passare al di sotto del disco terrestre, proseguire il proprio cammino in senso opposto, 
e tornare al punto di partenza, per sorgere di nuovo ad est.
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In seguito, a partire da Esiodo258, il nesso ºel…oio (¹l…ou) trop» / tro-

pa… si specializza tuttavia per indicare il solstizio: il TGL (s.v. trop») ne 
spiega molto chiaramente l’uso «de ea Solis conversione qua vel a meridie 
in septentrionem reflectit cursum suum, vel a septentrione in meridiem: 
quod Latini Solstitium vocant, quoniam subsistit, nec progreditur ulterius, 
sed retro convertit iter»259. Questa diviene l’accezione prevalente in senso 
astronomico, tanto che spesso il genitivo ¹l…ou è omesso260; a volte il ter-
mine è accompagnato da un aggettivo che indica di quale solsitizio si trat-
ti (es. tropaˆ qerina… o ceimerina…, bÒreioi o nÒtioi)261, o da una 
locuzione che ne specifichi la stagione262, oppure ancora è reso inequivoco 
dal contesto; comunque «when tropa… is used alone [i.e. senza l’esplicita 
indicazione della stagione], it mostly refers to the winter solstice» (LSJ, s.v.).

Significativo per la presente indagine, tuttavia, è che tropa… sia usato 
anche in riferimento a realtà astronomiche diverse dal sole, per esempio alle 
Pleiadi263 o alle stelle in generale264. Se, come si è detto, non si conoscono ul-
teriori occorrenze del nesso tropaˆ oÙranoà, esistono tuttavia riferimenti 
al complesso delle tropa… che si verificano nel cielo: rilevanti sono in special 
modo due brani platonici. Come risulta dal contesto, la metabol» menzio-
nata nel Politico, 270 b-c (taÚthn t¾n metabol¾n ¹ge‹sqai de‹ tîn 

per… tÕn oÙranÕn gignomšnwn tropîn pasîn e�nai meg…sthn kaˆ 

telewt£thn trop»n) è il cambiamento di direzione del movimento cir-
colare dell’universo, che avviene periodicamente, provocando conseguenze 

258	Le opere e i giorni, v. 479: e„ dš ºel…oio tropÍj ¢rÒJj cqÒna d‹an. Cfr. anche vv. 564
e 663.

259	La definizione si riferisce al movimento apparente del sole che, nell’emisfero setten-
trionale, nei giorni che vanno dal solstizio di dicembre al solstizio di giugno, appare, a mez-
zogiorno, via via più alto sulla linea dell’orizzonte e più spostato verso nord. Al solstizio di 
giugno il sole raggiunge il punto massimo, dopodichè, nei successivi sei mesi fino al solstizio 
di dicembre, ‘inverte il movimento’, e appare di giorno in giorno (nel punto di massima al-
tezza) più basso sulla linea dell’orizzonte e più spostato verso sud.

260	Cfr. per es. Aristotele, Historia animalium, 542 b, 20: eÙqÝj ™k tropîn.
261	Cfr. Tucidide, Storie, 7.16.2: perˆ ¹l…ou trop¦j t¦j ceimerin£j; Platone, Leggi, VI, 767 c: 

met¦ qerin¦j trop£j; Plutarco, De exilio, 601 a: tropaˆ bÒreioi, tropaˆ nÒtioi, „shmer…a 

(equinozio). In seguito l’uso si estende a comprendere anche gli equinozi stessi: v. ad es. Sesto Empirico, 
Adversus mathematicos, 5.11, che menziona quattro tropa… (™arin», qerin», Ñporin», ceime-

rin»).
262	V. per esempio la specificazione al genitivo in Teofrasto, Historia plantarum, 8.1.2: met¦ t¦j 

trop¦j toà ceimînoj, o la più estesa indicazione di Platone, Leggi, XII, 945 e: met¦ trop¦j ¹l…

ou t¦j ™k qšrouj e„j ceimîna.
263	Cfr. Aristotele, Historia animalium, 542 b, 23: perˆ Plei£doj dÚsin kaˆ trop£j.
264	V. ad es. Aristotele, De caelo, 296 b, 4: trop¦j tîn ™ndedemšnwn ¥strwn.
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distruttive per le specie terrestri. Essa viene in ogni caso definita come una, 
anche se la più grande e completa, tra le tropa… che avvengono nell’ambito 
del cielo: in questo caso la traduzione “rivolgimenti” sembra particolarmen-
te calzante, dato che vi è inclusa una vera e propria inversione di percorso. 
In Timeo, 39 d (kat¦ taàta d¾ kaˆ toÚtwn ›neka ™genn»qh tîn 

¥strwn Ósa di’ oÙranoà poreuÒmena œscen trop£j), Lozza (1994) 
rende invece trop£j, significativamente, con «ritorni regolari». Il brano è 
infatti collocato in un contesto che sottolinea la somiglianza del mondo con 
«l’essere vivente perfetto e intelligibile», descrivendo tra l’altro i moti (pe-

rifora…) e le rivoluzioni (per…odoi) del sole e della luna che, appunto con 
la loro regolarità, forniscono «una legge numerica agli esseri umani», e quel-
li degli altri pianeti che, pur nella loro infinita varietà e senza essere osserva-
ti e misurati dall’uomo, «sono tempo». In particolare, la frase citata segue 
immediatamente la menzione dell’“anno perfetto”, un periodo di tempo al 
termine del quale «tutte le otto rivoluzioni prendono la medesima velocità e 
ritornano al punto di partenza» (43). È interessante notare che, al di là delle 
ovvie differenze di sistema concettuale, legate alla natura del testo, l’impiego 
nella Settanta di tropa… per rendere “leggi” è perfettamente coerente con la 
nozione di regolarità che è insita nella seconda occorrenza platonica. 

Considerando i testi citati, sembra evidente che tropaiv possa riferirsi 
senza forzature a diversi movimenti celesti, sottolineando in particolare, a 
seconda del contesto, l’idea di ritorno o di mutamento di direzione. Alla luce 
del valore generico di ḥuqqôṯ, pare appropriato interpretare l’occorrenza in 
Gb 38.33 come un’allusione al complesso di tali “rivolgimenti”, senza dover 
ipotizzare, come si è detto, che i traduttori abbiano inserito qui un riferi-
mento a rotazioni del cielo, peraltro non menzionate altrove nella Bibbia. 
Nell’eterogeneo panorama lessicale presente nella Settanta in riferimento al 
cielo si riscontra quindi, in questo caso, l’uso di un vocabolo ben attestato in 
accezione astronomica nella letteratura greca precedente. Esso, pur essendo 
dotato di per sé di una valenza tecnica, è tuttavia impiegato in un nesso non 
documentato indipendentemente altrove, ed è inserito in un contesto che 
non aveva, in origine, nulla di specialistico, al fine di rendere esplicita l’in-
terpretazione delle “leggi” del cielo.

5.4.1. Altre occorrenze testamentarie di trophv

Per completezza, e per presentare una valutazione più accurata della 
presenza e funzione di un lessema potenzialmente tecnico come trop» / 
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tropa… all’interno delle Scritture, si procederà ora ad analizzarne le ulte-
riori occorrenze in contesto astronomico, sebbene il cielo non sia in tali passi 
esplicitamente menzionato.

La prima, ¹l…ou tropîn, si trova all’interno della benedizione di 
Mosè a Giuseppe:

Dt 33.13 Kaˆ tù Iwshf e�pen ’Ap’ eÙlog…aj kur…ou ¹ gÁ aÙtoà ¢pÕ 

ærîn oÙranoà kaˆ drÒsou kaˆ ¢pÕ ¢bÚsswn phgîn k£twqen

Dt 33.14 kaˆ kaq’ éran genhm£twn ¹l…ou tropîn kaˆ ¢pÕ sunÒdwn 

mhnîn

Dt 33.15 kaˆ ¢pÕ korufÁj Ñršwn ¢rcÁj kaˆ ¢pÕ korufÁj bounîn 

¢en£wn

Dt 33.16 kaˆ kaq’ éran gÁj plhrèsewj. kaˆ t¦ dekt¦ tù Ñfqšnti 

™n tù b£tJ œlqoisan ™pˆ kefal¾n Iwshf, kaˆ ™pˆ korufÁj doxasqeˆj 

™n ¢delfo‹j

Il carattere poetico e la patina arcaica del testo sono responsabili della 
difficoltà di interpretazione di alcuni lessemi, e la sintassi del brano è piutto-
sto anacolutica: come spiega Wevers (1995: 546) il traduttore ha infatti reso 
un participio del testo ebraico, che recitava “Benedetta da Yahweh è la sua 
terra”, con la struttura preposizionale ’Ap’ eÙlog…aj kur…ou (Dt 33.13), 
influenzando così anche lo schema delle frasi seguenti, «a series of ¢pÒ 

phrases (…) all of which are to be taken as predicates of ¹ gÁ aÙtoà», che 
servono a specificare in che cosa consista la benedizione divina. Per l’esattez-
za, le locuzioni a partire da ¢pÕ ærîn oÙranoà corrispondono, nel testo 
ebraico, ad una serie di parole introdotte dalla preposizione min: i Settanta 
non ne mantengono l’assoluta uniformità, inserendo in due casi la variatio 
kaq’ éran265. Il testo greco di Dt 33.13-14 potrebbe accettabilmente essere 
tradotto: “E a Giuseppe disse: la sua terra (sarà benedetta) dalla benedizione 
del Signore, dai frutti del cielo e dalla rugiada266 e dagli abissi delle sorgenti 

265	Cfr. Dogniez e Harl (1992: 348-349).
266	Le ðrai oÙranoà non sono le “stagioni del cielo” (il nesso non è peraltro mai attestato in 

questo significato), ma, appunto, i “prodotti” del cielo, che si potrebbero verosimilmente identificare 
con la rugiada, menzionata subito dopo. In effetti, nel testo ebraico i due sintagmi sono accostati senza 
una congiunzione, a differenza di tutte le altre locuzioni preposizionali introdotte da min, il cui paral-
lelismo è scandito dalla ripetizione di we (“e”). Cfr. in proposito la traduzione di Disegni (1995): «con 
il prezioso dono del cielo, la rugiada»; diversamente la CEI:«dalla rugiada abbia il meglio dei cieli». Si 
confronti, per la menzione della “rugiada del cielo” in un contesto di benedizione, Gen 27.28 (kaˆ dóh 

soi Ð qeÕj ¢pÕ tÁj drÒsou toà oÙranoà kaˆ ¢pÕ tÁj piÒthtoj tÁj gÁj ktl.), ripreso per 
contrasto in Gen 27.39.
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dal basso267 e dalle primizie dei prodotti dei solstizi e delle congiunzioni dei 
mesi”. Ogni elemento di tale traduzione dovrebbe però essere giustificato, 
come risulta evidente da un confronto con una resa analitica del testo ebrai-
co di Dt. 33.14: “(Benedetta da Yahweh è la sua terra) col/dal dono prezio-
so (mimmeḡed) dei raccolti (teḇû ō̓ṯ) del sole (šemeš) e col/dal dono prezioso 
(mimmeḡed) delle messi (gereš) dei mesi/delle lune (yerāḥîm)”268. 

Dal punto di vista del greco, la locuzione ¹l…ou tropaiv è di per sé ine-
quivoca: come si è ricordato in precedenza, si tratta della definizione tipica, 
a partire da Esiodo, per i solstizi. Sono probabilmente ragioni contestuali a 
spingere Wevers (1995, e MSL, s.v. trop») a renderla con «solar cycle»: il 
percorso annuo del sole, del quale i solstizi sono i momenti più significati-
vi, scandisce infatti l’avvicendarsi delle stagioni e condiziona la produttività 
della terra. La NETS (trad. M. H. P. Peters), con «the sun’s changes» si 
attiene invece ad una traduzione letterale, che non rispetta però il significato 
di lingua dell’espressione, e non fornisce particolari vantaggi ai fini dell’in-
terpretazione del senso269. 

Anche in questo caso, come in Gb 38.33, tropa… non trova corrispon-
denza nel testo masoretico: non vi è assoluto accordo nemmeno su quale 
sia il vocabolo ebraico così tradotto. Wevers (1995) propone che si tratti di 
teḇû ō̓ṯ, che indica i “raccolti”, i “prodotti” del sole, e che sembra tuttavia es-
sere stato reso con genhm£twn. Il NTPC, s.v. trop», postula inizialmente 
la corrispondenza con meḡed (glossato come pretiosum); subito dopo però 
preferisce vedere ¹l…ou tropîn come resa ampliata del semplice šemeš, 
“sole”. In realtà, alla prima occorrenza di mimmeḡed nel verso corrisponde 
quasi certamente kaq’ éran; non a caso il sintagma viene tradotto nello 

267	In tal senso traducono Dogniez e Harl (1992: 349): «par les abîmes des sources d’en bas» 
e Wevers (1995: 547): «and of the abysses of springs below». In realtà, il nesso ¢pÕ ¢bÚsswn 

phgîn, così come appare, potrebbe essere tradotto “dalle sorgenti degli abissi”, per quanto l’ordine dei 
termini sia invertito rispetto a quello più consueto (v. ¢pÕ sunÒdwn mhnîn): le phgaˆ tÁj ¢bÚs-

sou sono menzionate in Gen 7.11, 8.2, e di phgaˆ ¢bÚsswn si parla in Dt 8.7. In ogni caso, la Set-
tanta si distacca anche in questo caso dal testo ebraico, che parla dell’abisso “appostato” di sotto (CEI: 
«abisso disteso al di sotto»; KJB: «deep that coucheth beneath»). Come osserva Wevers, «LXX 
does not continue the personified figure of a crouching abyss, but interprets its intent as the depths 
producing the necessary waters to irrigate the land». Forse in questo senso deve leggersi anche la tradu-
zione «l’acqua che scorre al di sotto della terra» data in Disegni (1995). Si noti che in Gen 49.25 la 
medesima immagine, peraltro in un contesto analogo (CEI: «benedizioni dell’abisso nel profondo»; 
KJB: «blessings of the deep that lieth under»), viene resa ancora più liberamente dai Settanta con 
eÙlog…an gÁj ™coÚshj p£nta.

268	Per una analisi completa del passo in rapporto al testo ebraico, si rimanda ai contributi citati 
nelle note precedenti.

269	V. supra, nota 249.
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stesso modo in Dt 33.16, e con ¢pÕ ærîn in Dt 33.13. La locuzione kaq’ 
éran, se isolata o in posizione attributiva, viene generalmente resa, in quan-
to equivalente di ™n érv o del dativo semplice, nell’accezione avverbiale 
di «tempestive, mature», cioè “al momento opportuno”270; in tal senso si 
spiega la traduzione proposta da Wevers (1995: 547) per il testo greco di Dt 
33.14: «and in due season of the products of the solar cycle and of the con-
junction of the months». Attribuisce ad éra il senso di “stagione” anche la 
NETS, che rende kaq’ éran con «and in a season». Volendo rispettare il 
senso originale del testo ebraico, converrebbe invece considerare l’espressio-
ne come equivalente, anche dal punto di vista del significato, di ¢pÕ ærîn 

di Dt 33.13, che secondo Wevers stesso «is here to be understood as “fruits, 
products”»271. Se éra viene adottato come corrispondente di meḡed (“dono 
prezioso”), dovrebbe essere infatti interpretato, piuttosto che nel suo valore 
temporale, in un’accezione traslata, cioè, in Dt 33.14, come equivalente di 
æra‹a nel senso di produce of the season, fruits of the year272. L’accostamento 
a meḡed è inoltre ulteriormente giustificato, se si considera che ad éra è 
frequentemente associata, con un trapasso metaforico che implica la nozione 
di “bella stagione”, l’idea di “bellezza”273. 

La seconda occorrenza di mimmeḡed è invece stata verosimilmente 
omessa in traduzione, oppure era assente nel testo ebraico soggiacente: non 
solo non vi è corrispondenza semantica con tropîn, ma anche la funzione 
sintattica è radicalmente differente; la struttura del verso è del resto sem-
plificata anche nella Vulgata, che recita de pomis fructuum solis ac lunae. 
Si potrebbe tuttalpiù affermare che tropîn è stato inserito al posto di 
quest’ultimo meḡed solo nella misura in cui la volontà di rispettare il più 
possibile il numero degli elementi della frase ebraica avrebbe favorito la resa 
ampliata di šemeš con ¹l…ou tropîn, secondo la seconda spiegazione pro-
posta dall’NTPC. Wevers (1995) sostiene che la parola gereš di Dt 33.14, 
«quite uncertain», è stata interpretata come riferita alla «conjunction (of 
the moon), i.e. its phases» proprio per analogia con il sintagma precedente, 

270	TGL, s.v. éra. Cfr. ad esempio Teocrito, Idilli, 18.12: eÛdein m¦n speÚdonta kaq’ éran 

aÙtÕn ™crÁn tu; Polibio, Storie, 1.45.4: ¢napaÚesqai kaq’ éran, etc.
271	 Cfr. GELS, s.v. éra: «fruit, product Dt 33,13». Si noti che Aquila utilizza in cor-

rispondenza di meḡed, in tutte le occorrenze di Dt 33.13-16, la parola trag»mata (che 
significa tra l’altro “frutta”, “frutta secca”, “leccornie”), variamente declinata.

272	LSJ, s.v. éra. Cfr. Senofonte, Elleniche, 2.1.1: ¢pÕ tÁj éraj ™tršfonto.
273	 Il termine, dall’accezione di “periodo di tempo”, passa di frequente ad indicare la “stagione”, 

quindi la “primavera”, e per estensione metaforica anche la ”primavera della vita”, “la bellezza”.
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reso con ¹l…ou tropîn. Il parallelismo, in ebraico, tra i due sintagmi di Dt 
33.14 è in effetti indubbio; è lecito però ipotizzare che sia stata piuttosto la 
traduzione con sunÒdwn mhnîn del problematico gereš yerāḥîm a deter-
minare l’introduzione dell’espressione ¹l…ou tropîn, altrettanto carat-
terizzata in senso astronomico, in corrispondenza di šemeš, forse anche per 
restituire al verso una certa simmetria.

Gereš è di per sé un elemento di difficile interpretazione: «it is usual-
ly rendered contextually as (…) meaning products, crop, but this is a mere 
guess»274; il NTPC, s.v. sÚnodoj, lo interpreta come «extrusum, protru-
sum»: si confronti in proposito KJB, ad loc., che sembra legarlo, nella tradu-
zione, a meḡed: «the precious things put forth by the moon275». In Dogniez 
e Harl (1992: 349) si trova «germination»; la Bibbia della CEI e Disegni 
(1995), come anche VNR, ad loc., scelgono traduzioni libere, che richiamano 
comunque l’idea del “germogliare”276. Il significato di yerāḥîm è invece chia-
ro: si tratta del plurale, usato anche per indicare i “mesi”, del termine yārēaḥ, 
“luna”; il mese, come è tipico delle culture pre-scientifiche, è evidentemente 
inteso come ciclo lunare. Tale sovrapposizione di significati è ben attestata 
pure in ambito indoeuropeo e, da questo punto di vista, la corrispondenza 
con mhnîn è buona. Chantraine (2009, s.v. 2 m»n: 670) ricorda in proposito 
che, «comme il apparaît dans m»nh»277, m»n – retroformazione a partire 
dal genitivo mhnÒj: cfr. ionico me…j, da i.e. *mēn-s, peraltro verosimilmen-
te riconducibile, «als personizifierte ,Zeitmessung’», alla radice i.e. *mē-, 
“misurare”278 – è un vecchio nome della luna, al quale si sarebbe poi sosti-
tuito il termine sel»nh: «le mot est ainsi devenu disponible pour désigner 
le “mois”»279. Talvolta esso (o la variante me…j) è comunque usato nell’ac-

274	Wevers (1995: 547).
275	Il corsivo è di chi scrive.
276	CEI: «il meglio di ciò che germoglia ogni luna»; VNR: «con quanto di meglio germoglia ogni 

luna». Disegni (1995) collega l’espressione al sintagma precedente, e traduce il tutto:«con il prezioso 
dono delle messi al sole e di quelle che ogni mese germogliano». Si noti che le espressioni “i raccolti del 
sole” e “le messi delle lune” potrebbero avere, nel testo ebraico, un valore complementare, indicando 
quindi i “prodotti del giorno e della notte”. È possibile tuttavia interpretarle anche come una klimax, e 
riconoscervi un’allusione ai “prodotti del giorno e dei mesi”: dato l’impiego del plurale yerāḥîm è forse 
preferibile questa seconda ipotesi.

277	Presente, per esempio, in Iliade T, v. 374: sšlaj gšnet’ ºäte m»nhj. Cfr. anche 
mhn…skoj (v. LSJ, s.v.), diminutivo di me…j, che indica la luna crescente e in generale qual-
siasi oggetto che ne abbia la forma.

278	Pokorny (1959, s.v. mēnōt). Cfr. Biezais (1987: 53) a proposito del lettone mēness, lituano 
menulis, antico prussiano menins.

279	Chantraine ricorda tra gli altri, per uno slittamento analogo, i termini latini mēnsis e lūna e 
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cezione originaria, per esempio ad indicare la luna crescente280, o la parte 
visibile della luna281; all’interno della Settanta, è impiegato in 1Sam 20.24 
per indicare la luna nuova (kaˆ parag…netai Ð m»n)282. 

Nel caso specifico, la locuzione sÚnodoi mhnîn, letteralmente “con-
giunzioni dei mesi” o “delle lune”283, indica precisamente gli interlunia o no-
viluni (TGL e NTPC, s.v. sÚnodoj) – cioè le fasi in cui la luna si presenta 
all’osservatore terrestre come completamente oscura, essendo in congiunzio-
ne con il sole284 – i quali costituiscono appunto il discrimine tra un mese 
lunare e quello successivo285. È interessante notare che i passi di Aristotele e 

quelli armeni amis e lowsin; sottolinea inoltre come in alcune lingue, come il sanscrito o il lituano, la 
medesima parola significhi, a seconda del contesto, “mese” o “luna”. Del resto in alcune lingue europee 
moderne, come l’inglese ed il tedesco, i due referenti sono ancora designati con vocaboli corradicali.

280	Teofrasto, De signis, 2.27: ’E¦n d� [kaˆ] Ð meˆj bore…ou Ôntoj ÑrqÕj eƒst»khÛ zšfuroi 

e„èqasin ™pipne‹n kaˆ Ð m»n ceimerinÕj diatele‹. “Otan m�n ¹ kera…a (¹ ¥nw) toà 

menÕj ™pikÚpthÛ bÒreioj Ð me…j. Me…j indica qui lo spicchio di luna (la luna crescente), ma anche 
il mese; m»n indica il mese, mentre il genitivo menÒj, che indica la luna, potrebbe rimandare ad en-
trambi i nominativi. Cfr. anche i Caelestia di Cleomede (Todd, 1990), 2.5.92-93: kaˆ g¦r ¹ qeÒj 

(i.e. ¹ sel»nh) ÐpÒtan Ï sigmoeid¾j tù sc»mati, m¾n kale‹tai. Il seguito del paragrafo 
ricorda altri tre significati di m¾n, che può indicare le caratteristiche climatiche del periodo compreso 
tra un novilunio ed il successivo (“mese caldo, mese temperato”), l’intervallo di tempo tra due noviluni 
(v. infra per il passo in greco), o genericamente un periodo di trenta giorni.

281	Crisippo, Fragmenta logica et physica, 677.9 (riportato da Giovanni Stobeo): meˆj d’ ™st…, 

fhs…, tÕ fainÒmenon tÁj sel»nhj prÕj ¹m©j ½ sel»nh mšroj œcousa fainÒmenon prÕj 

¹m©j.
282	V. GELS, s.v. m»n: «moon, new moon 1 Sm 20,24». Si noti tuttavia che la parola tradotta in que-

sto caso è ḥōḏeš, che significa letteralmente “il nuovo”, ed ha nell’ebraico biblico il significato di “luna 
nuova” (come in questo passo), ma anche, più frequentemente, di “mese” (inteso ovviamente come mese 
lunare: BDB, s.v.); il greco nell’impiegare m»n si attiene dunque al modello. Anche in questo caso è 
comunque evidente la contiguità tra i due concetti. Il legame è esplicitamente affermato nella versione 
greca di Sir 43.8: m¾n kat¦ tÕ Ônoma aÙtÁj [evidentemente della luna, menzionata al verso pre-
cedente] ™stin aÙxanÒmenoj qaumastîj ™n ¢lloièsei. Il testo ebraico conteneva invece un 
gioco etimologico intraducibile tra ḥōḏeš e beḥoḏšô: “il mese (cioè “il nuovo”) nel suo essere nuovo”.

283	Cfr. GELS, s.v. sÚnodoj: «conjunction (of months) Dt 33,14»; MLS, s.v.: «converging, con-
junction: mhnîn ‘of months’ De 33.14». Cfr. Sider e Brunschön (2007: 113), in nota a Teofrasto, 
De signis 5.34 (in cui si menzionano le sÚnodoi mhnîn): «“conjunctions”, normally in astronomy (as 
elsewhere) of two distinct items. Here is of two “moons” i.e., “months”.».

284	L’emisfero in ombra coincide quindi con quello rivolto verso la terra. Si noti che il termine 
sÚnodoj è usato in senso astronomico per indicare la congiunzione di diversi corpi celesti, ma in 
particolare quella tra sole e luna: cfr. per esempio i Caelestia di Cleomede (Todd, 1990), 2.5.95-96: 
kale‹tai m¾n kaˆ tÕ ¢pÕ sunÒdou ™pˆ sÚnodon cronikÕn di£sthma. Il TGL ricorda in pro-
posito l’opinione di Saumaise (1648: 309 ss.), o Salmasius, secondo il quale sÚnodoj è usato absolute 
unicamente quando è riferito alla coniunctio solis et lunae, mentre quando i corpi interessati sono altri, è 
necessario specificarli. Il plurale sÚnodoi indica i periodi di congiunzione tra sole e luna, per esempio, 
in Zenone, fr. 119.4 (riportato da Diogene Laerzio, VII, 145 ss.): [la luna rispetto al sole] fa…netai 

g¦r Øpercomšnh ta‹j sunÒdoij kaˆ ¢pokrÚptousa aÙtÕn kaˆ p£lin parall£ttousa.
285	A partire dal novilunio la luna ricomincia infatti il ciclo delle proprie fasi: si presenta in fase cre-
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Teofrasto in cui le sÚnodoi mhnîn sono menzionate hanno un interesse 
di tipo meteorologico, e si concentrano quindi sulle conseguenze climatiche, 
per così dire, dei noviluni. Si consideri per esempio l’aristotelico De gene-
ratione animalium, 738 a, 20: aƒ de; tîn mhnîn sÚnodoi yucraˆ di¦ 

t¾n tÁj sel»nhj ¢pÒleiyin, diÒper kaˆ ceimer…ouj sumba…nei 

t¦j sunÒdouj ei\nai tîn mhnîn m©llon À t¦j mesÒthtaj. Analo-
gamente, Teofrasto (De signis 1.5286, De ventis 17287) accosta gli effetti della 
sparizione della luna a quelli della scomparsa del sole, considerando i periodi 
di luna nuova come particolarmente freddi. Tale legame dei noviluni con il 
clima potrebbe forse aver contribuito a renderne accettabile l’introduzione 
in un contesto come quello di Dt 33.14, in cui si parla dei doni concessi alla 
terra di Giuseppe e dei fattori che li influenzano, in corrispondenza di una 
espressione ebraica che evidentemente non risultava di immediata compren-
sione; la scelta sarà inoltre stata condizionata dal fatto che la seconda parte 
(quella sicuramente interpretabile) del sintagma trovava in mhnîn un buon 
corrispondente.

In Gb 38.33 e Dt 33.14 la Settanta introduce dunque il termine trop» in 
accezione astronomica, distaccandosi dall’ebraico. Esistono tuttavia altre due 
occorrenze significative all’interno di testi scritti in prima istanza in greco.

La prima si trova nel libro della Sapienza (Sof…a Salomînoj secondo 
i manoscritti), databile verosimilmente alla prima metà del I sec. a.C. e com-
posto «dans un milieu profondément hellénisé», cosicché non stupisce che 

scente fino a raggiungere il plenilunio, poi inizia la fase calante che culmina nel novilunio successivo, 
quando nessuna parte di essa è visibile. Si consideri il seguente passo di Plutarco, Vita di Solone, 25.4-
5, che descrive il trapasso tra un mese ed il successivo, menzionando il sÚnodoj: sunidën de; toà 

mhnÕj t¾n ¢nwmal…an, kaˆ t¾n k…nhsin tÁj sel»nhj oÜte duomšnJ tù ¹l…J p£ntwj oÜt’ 
¢n…sconti sumferomšnhn, ¢ll¦ poll£kij tÁj aÙtÁj ¹mšraj kaˆ katalamb£nousan 

kaˆ parercomšnhn tÕn ¼lion, aÙt¾n m�n œtaxe taÚthn ›nhn kaˆ nšan kale‹sqai, tÕ 

m�n prÒ sunÒdou mÒrion aÙtÁj tù pauomšnJ mhn…, tÕ d� loipÕn ½dh tù ¢rcomšnJ 

pros»kein ¹goÚmenoj, prîtoj æj œoiken Ñrqîj ¢koÚsaj `Om»rou lšgontoj:  toà m�n 

fq…nontoj mhnÒj, toà d’ ƒstamšnoio [Odissea X 142, T 307]:  t¾n d’ ™fexÁj ¹mšran noumhn…-

an ™k£lese. t¦j d’ ¢p’ e„k£doj oÙ prostiqe…j, ¢ll’ ¢fairîn kaˆ ¢nalÚwn, ésper t¦ 

fîta tÁj sel»nhj ˜èra, mšcri triak£doj ºr…qmhsen.
286	Si noti che i “segni” (shme‹a) sono in questo caso indicazioni di carattere meteorologico: in tal 

senso si dice, proprio in De signis 1.5 (5.34 secondo la citata edizione di Sider e Brunschön, 2007), 
che “i migliori segni provengono dal sole e dalla luna”. Per la presente indagine, la frase più significativa 
del paragrafo è comunque la seguente: diÕ kaˆ aƒ sÚnodoi tîn mhnîn ceimšrio… e„sin Óti 

¢pole…pei tÕ fîj tÁj sel»nhj ¢pÕ tetr£doj fq…nontoj mšcri tetr£doj ƒstamšnou.
287	DiÕ kaˆ nÚktwr deinÒterai kaˆ aƒ sÚnodoi tîn mhnîn ceimerinèterai.
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esso rifletta l’influenza del pensiero greco288, introducendo anche elementi 
lessicali di carattere tecnico. Tali elementi, pur presenti, non sono tuttavia 
perlopiù utilizzati in senso tecnico; se è vero che «pour la première fois, 
Israël s’est montré sensibile au soucire d’Athéna», niente prova che l’autore 
o gli autori abbiano studiato direttamente i sistemi filosofici le cui espressio-
ni utilizzano: «son information semble de seconde main, empruntée peut-
être à l’un de ces recueils d’opinions qui pullulaient à l’époque hellénistique, 
toujours aux écoutes du passé». Bisogna inoltre considerare che, per quanto 
il tema del libro favorisca l’introduzione di termini che possano attribuire 
ad esso una patina scientifica, la natura del testo è comunque religiosa; le 
acquisizioni della conoscenza sono spesso oggetto di allusione piuttosto che 
di trattazione sistematica289. Capita perciò di frequente, come si vedrà, che 
l’interpretazione dei singoli lessemi non sia affatto chiara, poiché essi sono in 
certa misura decontestualizzati ed accostati ad altri di diversa provenienza, 
in una sorta di campionario del pensiero greco ed ellenistico, diffuso attra-
verso l’atmosfera culturale di Alessandria.

Per quanto anche i versi circostanti contengano elementi di carattere 
scientifico e specificamente astronomico, e costituiscano un buon esempio 
del peculiare utilizzo di vocaboli ‘tecnici’ cui si è accennato290, il passo di 

288	Tale influsso è visibile anche a livello stilistico: «a côté de la maxime et de la sentence, qui rè-
gnent despotiquement dans les Proverbes et l’Ecclésiaste, on voit paraître la définition, la récapitula-
tion, le sorite, les vastes synthèses antithétiques, etc.».

289	«L’auteur n’a pas hésité à faire don à la Sagesse des acquisitions scientifiques des Grecs, et à 
inclure dans son domaine tout le savoir encyclopédique de son temps; ainsi la Sagesse, qui était déjà la 
source des vertus morales et religieuses, est devenue la mère des connaissances profanes. (…) Mais gar-
dons-nous d’exagérer l’apport de cette influence: ce sont emprunts de surface, qui ne touchent pas au 
fond des choses»: Osty (1957: 24). All’Introduzione di quest’opera, da cui (22-23) provengono anche 
le citazioni a testo e quella alla nota 288, si rimanda per una discussione sulla datazione dell’opera e 
sull’identità dell’autore (presumibilmente un ebreo ellenizzato).

290	V. in particolare ™niautoà kÚklouj kaˆ ¥strwn qšseij in Sap 7.19. Entrambe le espres-
sioni richiederebbero una trattazione specifica; per quanto riguarda la prima vi è anche un problema 
di natura testuale, poiché numerosi manoscritti riportano la lezione ™niautîn kÚklouj, che, se 
accettata, potrebbe comportare un cambiamento di intepretazione. In ogni caso Osty (1957, ad loc. 
e nota h), che pure accetta la variante al singolare, è incerto se interpretare l’espressione come riferita 
allo “svolgimento dell’anno” («le déroulement de l’année», idea che può comprendere il suo articolarsi 
in stagioni etc., cfr. Filone, De somniis I, 20: ceimînaj kaˆ qšrh gennîn kaˆ t¦j metopwrin¦j 

kaˆ ™¦rinaj éraj, ™x ïn Ð ™niautoà kÚkloj pšfuke peratoàsqai) o piuttosto al ciclo di 
19 anni solari (uguali a 253 mesi sinodici) al termine del quale le fasi della luna si ripetono all’incirca 
nelle stesse date, proposto dall’ateniese Metone nel V sec. a.C. (v. Repellini, 1992: 128). Numerose 
interpretazioni, riferibili all’una o all’altra variante testuale, sono riportate in Larcher (1983-85, vol. 
2: 472). Alla medesima opera (472-473) si rimanda anche per una discussione compiuta su ¥strwn

qšseij: l’espressione compare, al singolare, anche in Sap 7.29; il significato invalso è quello di “co-
stellazione”. Nel caso di Sap 7.19, le altre locuzioni del contesto (tropîn ¢llagavj, metabol¦j 
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più immediato interesse è Sap 7.18: ¢rc¾n kaˆ tšloj kaˆ mesÒthta 

crÒnwn, tropîn ¢llag¦j kaˆ metabol¦j kairîn. I nomi in accu-
sativo dipendono tutti da Sap 7.17291, che recita: aÙtÕj g£r moi œdwken 

tîn Ôntwn gnîsin ¢yeudÁ e„dšnai; il riferimento è evidentemente 
a Dio, a cui, come in Gb 38.33, è ascritta la conoscenza di fenomeni di in-
credibile rilevanza e complessità. Laddove però il passo di Giobbe mirava a 
sottolineare come la grandezza del Signore si mostri nella sua comprensione 
di realtà che sfuggono alla capacità dell’uomo, in questo luogo della Sapienza 
la saggezza, sempre di origine divina, si trasmette all’uomo stesso, e diventa 
così ulteriore motivo di lode per il Creatore.

Il termine tropa… non è in questo caso accompagnato da una specifica-
zione che ne chiarisca il senso; a rigore, si potrebbe ipotizzare che l’espressio-
ne tropîn ¢llag£j sia riferita, genericamente, alle “successioni dei rivol-
gimenti”, intendendo con ciò l’insieme di movimenti celesti che, come si è 
visto, può essere compreso in tale denominazione. La glossa dell’NTPC (s.v. 
trop»), «conversionum in cœlo conspiciendarum vicissitudines», sembra ef-
fettivamente rimandare a tale interpretazione più ampia. In realtà, tuttavia, è 
molto più probabile che si parli in questo contesto degli “avvicendamenti dei 
solstizi”: innanzitutto, in contesto astronomico ed in mancanza di elementi 
che indichino un’accezione differente, l’interpretazione di tropa… come 
“solstizi” costituisce l’opzione non marcata. In questo caso, inoltre, la succes-
siva menzione dei “cambiamenti delle stagioni”292 sembra rendere l’accezione 
più consueta del termine particolarmente calzante. In effetti, tale lettura è 
adottata dalle principali traduzioni della Bibbia o del libro della Sapienza; la 

kairîn, ™niautoà kÚklouj) sembrano suggerire un’idea di avvicendamento, e quindi fenomeni 
che hanno una scansione di tipo cronologico; forse per questo Osty (1957: 57, nota i) vi vede un ri-
ferimento sia alla posizione reciproca degli astri, sia alle «diverses positions qu’ils occupent au cours 
de l’annèe». Schiaparelli (1903: 56) pur menzionando le costellazioni, ipotizza a sua volta che si 
alluda qui alla previsione dei movimenti celesti (concetto astronomico) o alle configurazioni reciproche 
dei sette pianeti (concetto astrologico). Larcher (1983-85) si spinge oltre nel cercare di determinare 
in che cosa consista la conoscenza delle ¥strwn qšseij, suggerendo che l’autore fosse al corrente 
dello spostamento progressivo delle costellazioni delo zodiaco a causa della precessione degli equinozi: 
in realtà il testo biblico non sembra fornire elementi sufficienti per sostenere o confutare quest’ultima 
ipotesi. Oggetto di discussione è anche la portata astrologica piuttosto che esclusivamente astronomica 
del riferimento: alla luce del contesto, sembra comunque di poter escludere, con Larcher, un riferimen-
to all’oroscopo o alle previsioni desumibili dalle posizioni degli astri (più favorevole ad una lettura 
anche astrologica è Osty, 1957: 57, nota g).

291	Compare in questo verso la già citata espressione sÚstasin kÒsmou (in cui, come si è det-
to, kÒsmoj ha il valore di “universo” tipico della speculazione ellenica); è menzionata inoltre la 
™nšrgeian stoice…wn, presumibile riferimento ai quattro elementi della fisica greca.

292	Per il significato di kairÒj, cfr. Gen 1.14.
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versione della CEI, ad loc., per esempio, rende l’intero verso: «il principio, la 
fine e il mezzo dei tempi, l’alternarsi dei solstizi e il susseguirsi delle stagio-
ni»; analoga è l’interpretazione di Osty (1957, ad loc.): «le début, la fin, et 
le milieu des temps, l’alternance des solstices et la succession des saisons»; il 
MLS (s.v. trop») glossa a sua volta l’espressione in esame come «the alter-
nations of solstices and the changes of the seasons».

Per quanto riguarda il senso da attribuire ad ¢llaga…, bisogna tener 
conto che il significato di lingua di ¢llag» è “cambiamento” (v. LSJ, s.v.); 
di conseguenza il GELS, s.v., interpreta in questo modo («change») anche 
l’occorrenza qui in esame, peraltro l’unica nella Settanta293. Larcher (1983-
85) sottolinea tuttavia, giustamente, che il termine andrebbe piuttosto reso, 
in questo contesto, con “alternanze”294, come del resto fanno le traduzioni 
citate, poiché il riferimento non è ai cambiamenti introdotti nella natura dai 
solstizi295. Altrettanto incongrua sembrerebbe un’allusione a modifiche che 
investano i solstizi stessi, o in generale i movimenti dei corpi celesti, se si pre-
ferisce l’interpretazione più ampia del termine tropa…. Come in Sap 7.19 
(v. supra, nota 290), sembra essere veicolata in questo passo la nozione dello 
svolgimento del tempo in relazione ai fenomeni astronomici che lo scandi-
scono, la cui conoscenza è stata concessa da Dio a Salomone: una traduzione 
che sottolinei il concetto dell’avvicendamento ‘regolare’ dei solstizi sembra 
perciò più coerente con l’insieme.

Le locuzioni tropîn ¢llag£j e metabol¦j kairîn sono eviden-
temente contigue, non solo dal punto di vista della collocazione, ma anche 
in quanto ciascuna completa ed integra l’altra. Larcher (1983-85) discute in 
proposito se si debba considerare la denominazione tropa… come compren-
siva degli equinozi (uso, come si ricorderà, non privo di attestazioni), postu-
lando così una relazione di causa-effetto con l’espressione successiva: «de la 
cause, connue scientifiquement, l’auteur passerait à l’application immédia-
te, c.-à-d. à la division de l’année en saisons»; qualora invece con il primo 
elemento si alludesse solo ai solstizi, il secondo servirebbe da integrazione: 
«comme ceux-ci [i solstizi] renvoient à l’été et à l’hiver, l’auteur ajouterait le 

293	Nel Nuovo Testamento greco il termine non compare.
294	Non a caso il DGE, s.v., menziona l’occorrenza di Sap 7.18 come esempio di ¢llag» nell’acce-

zione di «mudanza, vicisitud», citando per confronto Pseudo Giustino Martire, Epistola ad Diogne-
tum, 4.5: t¦j tîn kairîn ¢llag¦j <katadiaire‹n>.

295	Larcher (1983-85, vol. 2: 471); v. le indicazioni bibliografiche relative. Si noti che, per quanto 
riguarda metabol¦j kairîn, la traduzione con “cambiamenti” piuttosto che con “successioni” non 
comporta sostanziali differenze di interpretazione: le stagioni infatti si susseguono senza soluzione di 
continuità, ed il “passaggio” dall’una all’altra è accompagnato da cambiamenti visibili.
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printemps et l’automne qui commencent avec les équinoxes» (vol. 2: 471). In 
realtà è molto arduo, e probabilmente non necessario, cercare di definire con 
esattezza il rapporto logico che intercorre tra i due sintagmi; in questo caso 
il valore connotativo sembra infatti prevalere su quello denotativo, tanto che 
essi potrebbero essere letti come un’endiadi mirante a suggerire, con il ri-
mando all’aspetto astronomico e climatico rispettivamente, l’idea di ‘tempo 
scandito’ di cui si è appena discusso296.

L’ultima occorrenza di trop» potenzialmente ascrivibile all’ambi-
to astronomico si trova nel Nuovo Testamento, in Gc 1.17 (p©sa dÒsij 

¢gaq¾ kaˆ p©n dèrhma tšleion ¥nwqšn ™stin kataba‹non ¢pÕ 

toà patrÕj tîn fètwn, par’ ú oÙk œni parallag¾ À tropÁj 

¢posk…asma), passo nel quale è particolarmente problematico distinguere 
il valore referenziale dei termini dalla connotazione simbolica o metaforica 
che essi assumono nel contesto. VNR, ad loc., rende il verso come «ogni cosa 
buona [lett. “ogni donazione buona”, N.d.A.] e ogni dono perfetto vengono 
dall’alto e discendono dal Padre degli astri luminosi presso il quale non c’è 
variazione né ombra di mutamento»; Vattioni (1974, ad loc.) sottolinea inol-
tre in nota come le ultime due immagini siano «suggerite dal movimento 
degli astri». Il testo in sé, tuttavia, non è di pertinenza astronomico-cosmo-
logica: il riferimento al “dono perfetto che scende dall’alto” rimanda piutto-
sto alla dimensione simbolica del cielo come dimora di Dio.

296	Problematico è anche il rapporto con il sintagma iniziale del verso, ¢rc¾n kaˆ tšloj kaˆ 

mesÒthta crÒnwn. Osty (1957: 57, nota g) lo attribuisce alla sfera della «chronologie», mentre 
associa il secondo emistichio al verso successivo, afferente, come si è detto, all’ambito de «l’astronomie 
et probablement l’astrologie». Larcher (1983-85, vol. 2: 469-470), afferma che non si tratta delle di-
verse fasi della storia umana, e passa in rassegna la portata filosofica dei termini, nonché l’influsso delle 
teorie che oppongono la tripartizione dei tempi qui delineata all’a„èn, che non ha inizio né mezzo né 
fine. Suggerisce comunque di intendere crÒnoi in relazione con il resto del verso, chiamando in causa 
la concezione platonica dei movimenti celesti che “sono tempo”, di cui si è discusso: «chronoi doit s’ap-
pliquer aux divers temps mesurés par le circuit du soleil, de la lune et des autres planètes». Esprimere 
un’opinione è certo estremamente difficile; alla luce del contesto, tuttavia, pare di poter ascrivere il 
primo sintagma ad una dimenzione più generale rispetto ai successivi. Se si analizza il passo a partire da 
Sap 7.17, si nota che la portata della “scienza vera del reale” assume connotazioni sempre più specifiche: 
Dio fa conoscere la struttura del cosmo, le proprietà degli elementi (7.17), l’inizio, la fine, la parte in-
termedia dei tempi, l’alternanza dei solstizi ed il susseguirsi delle stagioni (7.18), il corso dell’anno e le 
posizioni degli astri (7.19), la natura degli animali e gli istinti delle bestie selvagge, i poteri degli spiriti 
ed i pensieri degli uomini, le varietà delle piante e le virtù delle radici (7.20). Con ¢rc¾n kaˆ tšloj 

kaˆ mesÒthta crÒnwn sembra essere designato il tempo nel complesso, in un’accezione onnicom-
prensiva, in linea con la portata generale dei primi due ambiti di conoscenza (cosmo ed elementi); solo 
in un secondo momento viene considerata la sua dimensione scandita, quantificabile, astronomicamen-
te connotata, per così dire.
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Significativo è però, senza dubbio, il raro appellativo di pat¾r tîn 

fètwn con cui egli è indicato297: come si ricorderà (cfr. par. 5.1), i corpi cele-
sti luminosi sono infatti definiti fîta in Sal 135.7 e Ger 4.23. In Vattioni 
(1974) l’epiteto è spiegato chiamando in causa il ruolo cosmogonico di Dio 
(presentato in Gen 1.14 ss. come creatore dei fwstÁrej), ma anche, d’al-
tro canto, il suo essere «fonte di ogni luce spirituale»298; anche Franz Mus-
sner nel commento alla Lettera di Giacomo postula, in base a un confronto 
con la seconda parte del verso, il «riferimento alla creazione delle stelle», 
osservando nel contempo che, in rapporto con ‘donazione buona’ e ‘dono 
perfetto’, «fîta acquista quasi un significato spirituale»299. Il lessico della 
luce e quello delle tenebre, soprattutto nel Nuovo Testamento, sono del resto 
largamente, anzi, prevalentemente impiegati in accezione simbolica, come 
emblema della salvezza e del peccato, della lontananza o vicinanza a Dio, 
dell’inganno e della rivelazione, etc. Non ci sono invece elementi contestua-
li tali da permettere di sostenere o confutare decisamente l’affermazione di 
Gottlob Schrenk (in Kittel, 1965-1992, s.v. pat»r), secondo il quale, a pro-
posito di fîta, «è da presumere che qui si tratti di astri personificati»300, 
sebbene la sovrapposizione tra corpi celesti e angeli sia effettivamente fre-
quente, come dimostra l’evoluzione dell’espressione ṣeḇā -̓haššāmayim (cfr. 
par. 4.1). Di fatto, in questo caso l’epiteto non è attribuito al capo di una 
schiera di angeli (v. nota 297) e la definizione di Dio come “padre” piuttosto 
che come “creatore” non è sufficiente a postulare una personificazione dei 
corpi luminosi (cfr. in proposito t…j ™stin Øetoà pat»r; in Gb 38.28).

A proposito delle locuzioni parallag» e tropÁj ¢posk…asma e 
del motivo del loro impiego in un contesto non tecnico come quello di Gc 
1.17, Schrenk ne giustifica in modo verosimile la presenza alla luce del se-

297	La versione CEI, ad loc., lo rende, meno precisamente, con «Padre della luce». Kittel (1965-
1992, s.v. pat»r: col. 1304) e Mussner (1970: 133) segnalano che l’epiteto “Padre dei lumi” è riscon-
trabile, in riferimento a Dio, solo nella traduzione armena dell’Apocalisse di Mosè (a sua volta variante 
greca di un testo apocrifo giudaico, chiamato Vita di Adamo ed Eva); a queste fonti si rimanda per 
occorrenze extra-bibliche delle locuzioni “padre della luce”, oppure “principe delle luci” (capo degli 
angeli della luce) attribuite a figure angeliche.

298	Cfr. in proposito il notissimo Gv 1.4, riferito al LÒgoj divino (™n aÙtù zw¾ Ãn, kaˆ ¹ zw¾ 

Ãn tÕ fîj tîn ¢nqrèpwn) o 1Pt 2.9 (Ópwj t¦j ¢ret¦j ™xagge…lhte toà ™k skÒtouj Øm©j 

kalšsantoj e„j tÕ qaumastÕn aÙtoà fîj).
299	Dato che Dio è “padre delle luci” e quindi della luce, e «‘luce’ a sua volta è espressione del buono, 

da Dio possono venire soltanto doni buoni»: v. Mussner (1970: 133).
300	A questa fonte si rimanda per i risvolti teologici sottesi all’uso dell’appellativo pat¾r tîn 

fètwn, e per il confronto con pat¾r tîn Ólwn e pat¾r toà kÒsmou. Anche Mussner (1970: 
133, nota 40) sostiene che non si possa stabilire se si tratti o meno di stelle animate.
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guente nesso logico: «anche se Dio è padre degli astri, si distingue da ogni 
mutamento e oscuramento di questa sfera, per il fatto che, come elargitore 
del dono buono, perfetto, rimane immutabile»301. Gli elementi lessicali in 
questione sono dunque attribuiti metaforicamente a Dio in quanto creatore 
dei corpi celesti luminosi, in ragione della loro indubbia connotazione astro-
nomica, immediatamente rilevabile ad una prima lettura d’insieme; meno 
certa, però, è la reale specificità denotativa dei singoli vocaboli. Mussner 
(1970: 133) osserva in proposito che «il contesto (luce stellare!) farebbe pen-
sare che parallag», trop», ¢posk…asma siano termini tecnici; ma lo 
si può provare solo per trop»». Dell’utilizzo in senso tecnico di quest’ulti-
mo termine si è discusso diffusamente; sebbene le occorrenze finora esami-
nate fossero tutte al plurale, è attestato, per quanto più raramente, l’impiego 
al singolare, anche per indicare il solstizio302. Ciò che conta, per quanto ri-
guarda il presente passo testamentario, è comunque la funzione evocativa di 
un contesto astrale, che trop», rimandando ai movimenti dei corpi celesti, 
può certamente svolgere.

Per quanto riguarda parallag», il LSJ, s.v., in riferimento al Nuo-
vo Testamento (in cui questa è l’unica occorrenza), lo glossa semplicemente 
con variation, change. Il TGL, s.v., proponendo come interpretamenta: dif-
ferentia, alternatio, per vices mutatio, non ne registra impieghi in una speci-
fica accezione astronomica; Zorell (1990, s.v.) afferma a sua volta che «tan-
quam terminus technicus astronomiae (=par£llaxij) haec vox nusquam 
occurrit»303. In Danker (2000, s.v.) viene segnalato invece il suo uso come 
termine tecnico astronomico, con il significato di «change, variation», in 
un frammento di Antioco di Atene (I sec. a.c./ I d.C) presente in Catalogus 
codicum astrologorum graecorum 8.3.113.35 (`Wj parallag¾ mšn ™stin 

Ótan tÕn kat¦ mo‹ran schmatismÕn tÁj „soskeloàj grammÁj 

parall£xwsin ¢stšrej); in realtà il termine compare, nello stesso au-
tore, anche in 8.3.107.21 (Parallag¾ dš, Ótan tij tîn ¢stšrwn 

301	Kittel (1965-1992, s.v. pat»r: col. 1305): tra i passi di Filone che trattano il tema dell’im-
mutabilità di Dio rispetto alla mutevolezza della creazione, citati da Schrenk per un confronto, si 
consideri in particolare De posteritate Caini, 19-20, che menziona esplicitamente le stelle: ¢ll’ oƒ 

m�n ¢stšrej parame…bontai t¦ kinoÚmena kaˆ ¢utoˆ kinoÚmenoi, Ð d� qeÕj, tÕ pa-

radoxÒtaton, ˜stèj œfqake p£nta. Mussner (1970: 134) citando altri passi osserva che la 
dottrina di Filone riguardo all’immutabilità di Dio è di ispirazione aristotelica: Dio come motore 
immoto.

302	Cfr. per esempio Aristotele, Meteorologica, 364 b, 2: trop¾ qerin».
303	Si noti che in 2Re 9.20, unica occorrenza nella Settanta, il vocabolo ha il significato traslato di 

“turbamento mentale”, “pazzia” (GELS, s.v.: frenzy, madness).
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parall£xV swmatikîj À kat¦ scÁma t¾n toà ̃ tšrou mo‹ran)304. 
Diversa è in ogni caso la portata del corradicale par£llaxij, che appartie-
ne tuttora alla terminologia scientifica internazionale305. Anche ammetten-
do che il termine parallag» non fosse di per sé immediatamente con-
notato in senso astronomico, comunque, l’associazione paradigmatica con 
par£llaxij306, unitamente all’accostamento sintagmatico con trop», sa-
rebbe stata sufficiente ad ottenere lo scopo evocativo di cui si è detto. Si noti 
che in Moulton e Milligan (1957, s.v.), per sostenere «the special meaning 
of a periodic “change” of a heavenly body which this word [parallag»] 
has in its only NT occurrence», si adduce il confronto con l’occorrenza di 
par£llaxij in riferimento al sole in Dione Cassio 76.13 (v. nota 305). 

Anche ¢posk…asma è un hapax nel Nuovo Testamento, e non è inoltre 
presente nella Settanta. In Kittel (1965-1992, s.v.) si ricorda che «il voca-
bolo si trova soltanto in testi postcristiani della letteratura ellenistica»; si 
dovrebbe invece precisare che è attestato almeno in un frammento di Demo-
crito riportato da Giovanni Stobeo307. In realtà, avendo un significato base di 
“ombra” (TGL: obumbratio, umbra; adumbratio in accezione traslata), esso 
è effettivamente e a pieno diritto un elemento del lessico astronomico308.

304	Antiochus, Fragmenta (e cod. Paris.), in Boudreaux (1912: 104-119).
305	Esso può essere usato in riferimento a diversi corpi celesti e con accezioni differenti: in Plato-

ne, Timeo, 22 d indica la “deviazione” dei corpi che girano intorno alla terra (tîn perˆ gÁn kat’ 
oÙranÕn „Òntwn par£llaxij); in Plutarco, Moralia, 939 a è riferito alla luna: t¦j kat¦ pl£toj 

parall£xeij; in Dione Cassio, Historiae Romanae, 76.13 è detto «de præteritione solis in horizon-
te» (TGL, s.v.): t»n te toà ¹l…ou par£llaxin, osservata dall’imperatore Severo, insieme alla lun-
ghezza dei giorni, delle notti, delle estati e degli inverni nel nord della Scozia. L’accezione più tecnica, 
dalla quale si è sviluppato il significato scientifico moderno del termine, è però quella enunciata tra l’al-
tro in Proclo, Hypotyposis astronomicarum positionum, 103.21 (Halma): ’Estˆ g¦r ¹ par£llaxij 

¹ diafor¦ tîn æj prÕj tÕ kšntron tÁj gÁj kaˆ æj prÕj t¾n ™pif£neian eØriskomšnwn 

aÙtÁj ™pocîn. Per lo sviluppo della nozione a partire da Ipparco (II a.C.) e per un elenco delle 
attestazioni del termine (anche in accezioni differenti in contesto astronomico) si veda PWRE, vol. 
VI, s.v. Finsternisse (2346 ss): il concetto di parallasse, in relazione alla definizione di Proclo, viene qui 
spiegato come «der Unterscheid zwischen der Richtung nach dem Gestirn von dem Beobachter im 
Erdmittelpunkt und dem an der Erdoberfläche, oder, anders ausgedrückt, der Unterschied zwischen 
dem wahren und dem scheinbaren Ort des Gestirns».

306	Anche il verbo parall£ttw (nell’accezione di “passare oltre”) può essere usato in riferimento 
a corpi celesti: cfr. il frammento 119.4 di Zenone (citato supra, nota 284) in cui è riferito alla luna che 
esce dalla congiunzione con il sole.

307	Democrito D 361 (fr. 90 Diels-Kranz), 2, riportato in Giovanni Stobeo, Anthologium, 
1.26.4.16, e in Aëtius, De Placitis reliquiae (Stobaei excerpta) 361.21: DhmÒkritoj ¢posk…asma ti 

tîn Øyhlîn ™n aÙtÍ merîn: ¥gkh g¦r ¢ut¾n œcein kaˆ n£paj (riferito alla luna).
308	Moulton e Milligan (1957, s.v.) cita per confronto il termine ¢poskÒtwsij, detto «of the 

waning moon» in Vettio Valente, 279.33. Si noti che il semplice ski£sma (sic), “ombra”, è annoverato 
tra i «technical terms» in Neugebauer (1960: 16).
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Il DGE, s.v., menziona Gc 1.17 insieme al frammento 400 di Teopompo 

(tÕ ¢posk…asma tÁj toà ¹l…ou ¢ntauge…aj), citato peraltro anche in 
Danker (2000, s.v.), e glossa ¢posk…asma come «a causa de los giros de los 
cuerpos celestes sombra, zona de sombra». Il termine compare poi in alcune 
glosse, come la voce ¢nq»lioj nei Lessici di Esichio, Suida e dello Pseudo-
Zonara309, o in scritti di carattere alchemico310; se nella Vita di Pericle di Plu-
tarco (6.4) la variante ¢poskiasmÒj indica semplicemente l’ombra degli 
gnomoni (gnwmÒnwn ¢poskiasmoÚj), nei Canoni di Teognosto (66.6) 
¢posk…asma è riferito all’ombra della terra (kînoj tÕ ¢posk…asma 

tÁj gÁj). In tal senso, anche questo elemento è quindi adatto a richiamare 
l’ambito astrale funzionale alla caratterizzazione del pat¾r tîn fètwn. 

Una traduzione come «(il padre dei corpi luminosi) nel quale non vi è 
slittamento o adombramento dovuto a rivoluzione», conservando la portata 
metaforica dei vocaboli, manterrebbe, seppure in minima parte, l’effetto che 
doveva essere raggiunto dal verso greco. Se il significato di ciascuno dei tre ter-
mini può essere individuato con sufficiente chiarezza, non è tuttavia agevole 
comprendere il loro rapporto reciproco, nonché identificare con esattezza un 
unico referente (ammesso che esista) al quale essi possano rimandare, il quale 
funga da elemento di comparazione contrastiva, con i suoi movimenti e oscu-
ramenti, rispetto alla eterna permanenza del Dio dei lumi. Schulz afferma, a 
proposito dell’occorrenza di ¢posk…asma, che si tratta di «un uso lingui-
stico proprio», sostenendo che il nesso tropÁj ¢posk…asma «significa 
gli oscuramenti prodotti sulla terra dal corso degli astri»311; analogamente il 
LSJ, s.v., lo interpreta come indicante «a shadow cast by turning»; il DGE, 
s.v., come «oscurecimiento por efecto de un cambio», sempre in riferimento 
ai movimenti di corpi celesti. Il Lexicon Graecum Novi Testamenti propone 
invece due interpretazioni, a seconda del significato assegnato a trop»312: 
«obtenebratio per conversionem» o «‘mutationem (…) effecta’, qualis si-
deribus accidit»313. La glossa relativa a tropÁj ¢posk…asma nei Lessici 

309	2507 in Suida; 184.29 Pseudo-Zonara; 5434 Esichio: in particolare le definizioni di Suida e 
dello Pseudo-Zonara risalgono senza dubbio a Teopompo. Anche la voce kînoi (2289) di Suida men-
ziona ¢posk…asma in riferimento al cono d’ombra della terra.

310	Si trova ad esempio tÕ ¢posk…asma toà cènou tÁj gÁj, nel testo dall’incipit “Oti sÚnqe-

ton kaˆ oÙc ¢ploàn tÕ eŒdoj kaˆ tˆj ¹ o„konom…a (Berthelot e Ruelle, 1888: 274, riga 19).
311	Kittel (1965-1992, s.v. ¢posk…asma).
312	Zorell (1990, s.v. trop»): «Astrorum conversio, ut solstitium (…), siderum per

zodiacum migratio» oppure «mutatio, ex. gr. venti, fortunae, belli»; il passo della Lettera 
di Giacomo viene citato come riferibile ad entrambe le accezioni.

313	Zorell (1990, s.v. ¢posk…asma).
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di Esichio (1495: ¢lloièsewj kaˆ fantas…aj Ðmo…wma) e di Suida 
(1051: ¢ntˆ toà ¢lloièsewj kaˆ metabolÁj ‡cnoj, kaˆ Ðmo…wma 
fantas…aj) sottolinea invece il senso traslato dell’espressione314, intenden-
do evidentemente ¢posk…asma nell’accezione di adumbratio315. Riguardo 
al referente, Mussner (1970: 134) ipotizza che si alluda nel verso al «corso 
giornaliero del sole, che scandisce giorno e notte e provoca un ‘cambiamento’ 
(parallag») costante tra luce e tenebra; dopo il suo ‘passaggio’ (trop») 
allo zenit, gli oggetti rischiarati gettano ombre (¢posk…asma) sempre più 
lunghe»; il “mutamento” interesserebbe dunque non solo il trapasso quoti-
diano tra luminosità e oscurità, ma anche la variazione delle ombre. In nota 
egli stesso esprime però il dubbio che il rimando sia piuttosto ad una eclissi 
solare, come quella cui si allude in Sir 17.31 (non 17.3, come erroneamente 
indicato: T… fwteinÒteron ¹l…ou; kaˆ toàto ™kle…pei:).

Naturalmente, tali difficoltà interpretative dipendono «dall’utiliz- 
zazione ‘popolareggiante’ e inesatta dei termini», che, secondo Mussner 
stesso, può essere stata responsabile anche delle divergenze nella tradizione 
manoscritta316. Nell’analisi del passo si deve infatti tenere conto dell’esistenza 
della variante testuale tropÁj ¢poski£smatoj, riportata da alcuni 
testimoni, tra cui il codice vaticano (B): in Vattioni (1974, ad. loc.) l’ultima 
parte del verso è tradotta in nota, secondo questa lezione, come «[il padre dei 
lumi] nel quale non esiste alcun cambiamento proveniente dal movimento 
dell’ombra». Questa versione non pare comunque fornire significativi 
vantaggi, ai fini della comprensione del testo, rispetto a quella più attestata, 
peraltro accolta nell’edizione critica di Merk (1984); lo stesso si può dire 

314	Anche la glossa comporta in realtà problemi di interpretazione: il testo di Esichio, così come si 
presenta, può essere tradotto “somiglianza di cambiamento e di apparenza”; sembrerebbe più naturale, 
tuttavia, una sequenza come ¢lloièsewj fantas…a kaˆ Ðmo…wma, “apparenza e somiglianza di 
cambiamento”. L’apparato critico (Schmidt, 1965: 179) non riporta comunque varianti, ma si limita 
a ricordare la forma che l’interpretamentum assume nel Lessico dello Pseudo-Cirillo: ¢lloièsewj 

‡cnoj, i.e. “orma/traccia di cambiamento”: cfr. Suida. Si noti che il semplice trop» (1497) è glossato 
da Esichio come ¢llo…wsij.

315	In tal senso compare, ad esempio, in Gregorio di Nazianzo, De filio (orazione 30), 17,14: tÕ tÁj 

¢lhqe…aj ‡ndalma kaˆ ¢posk…asma. Per ulteriori esempi v. TGL, s.v.
316	«La lezione più attestata tropÁj ¢posk…asma sembra aver provocato negli altri codici una 

esitazione, dato che il ‘giro’ (trop») estivo o invernale del sole non sembra occasionare alcuna ‘adom-
brazione’ (¢posk…asma)»: Mussner (1970: 134). Si noti che Mussner sembra intendere qui trop» 

come riferito al solstizio, a giudicare dal rimando alle stagioni, mentre in precedenza aveva avanzato 
altre ipotesi, come si è ricordato a testo. Ciò si può comunque spiegare tenendo conto che in questa 
circostanza egli non sta proponendo una propria lettura del passo, ma piuttosto considerando le diffi-
coltà che l’ipotetico lettore antico, per il quale il rimando al solstizio a partire da trop» sarebbe stato 
spontaneo, potrebbe avere incontrato nell’affrontare gli altri termini ad esso accostati.
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delle varie proposte di emendazione che si basano su di essa, tra cui quella di 
Dibelius (1976), che introduce la congiunzione disgiuntiva ½ tra tropÁj e 
¢poski£smatoj, o quella di Ropes, che propone di leggere ¹ al posto di ½, 
assegnando a tropÁj ¢poski£smatoj una funzione attributiva rispetto 
a parallag»: «no variation of changing shadow» (Danker, 2000, 
s.v. ¢posk…asma). Non risulta maggiormente chiara neppure la lezione 
trop» ¢poski£smatoj, con inversione del rapporto genitivale, riportata 
nel codice minuscolo 614317.

Come spesso accade, cercare un unico referente esattamente determi-
nabile al quale attribuire le espressioni di carattere astronomico di Gc 1.17 
significa dunque richiedere al brano testamentario più di quanto esso possa 
dare, in termini di precisione scientifica. In un testo di carattere non tecnico 
come il presente, una ‘coloritura’ astronomica è più che sufficiente allo sco-
po di consentire il richiamo metaforico a Dio in quanto creatore dei corpi 
celesti. Non è necessario, a questo fine, che i lessemi, oltre ad avere un aspet-
to ‘tecnico’, appunto, siano anche usati in modo coerente, con riguardo al 
rapporto che intercorre tra i loro referenti: essi svolgono, in questo contesto, 
una funzione connotativa, e non si caratterizzano come elementi di una ter-
minologia, legati da una relazione biunivoca con la realtà extra-linguistica e 
rigidamente collocati in una rete di rapporti paradigmatici con gli altri ele-
menti del codice. 

5.5.  ‘H Øp’ oÙranÒn: il cielo e la terra

Per completare l’analisi delle locuzioni contenenti la parola per “cielo” 
nel greco testamentario, ci si soffermerà brevemente su un tema che non ri-
guarda direttamente il lessico astronomico, ma risulta significativo in quanto 
presenta interessanti paralleli in ambito extra-biblico; tali aspetti meritereb-
bero in realtà un’indagine più approfondita, che esulerebbe però dall’ogget-
to del presente contributo.

Si è menzionata in più luoghi (es. parr. 4.2 e 4.8, in riferimento alla crea-
zione e distruzione del cielo, rispettivamente) la funzione complementare del 
binomio cielo-terra318, in quanto ambiti principali del creato che assumono 

317	Mussner (1970: 134), traduce “mutazione, che è effettuata da oscuramento”. A questo contri-
buto si rimanda per l’analisi di ulteriori proposte di emendazione. V. anche Kittel (1965-1992, s.v. 
pat»r: col. 1304, nota 408).

318	Tale accostamento è così invalso che il testo greco a volte lo ripropone anche laddove l’ebraico 
presenta immagini differenti; ad es. in Gen 49.25 (eÙlÒghsšn se eÙlog…an oÙranoà ¥nwqen 
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il valore di una indicazione ‘globale’, designando la totalità dell’universo in 
quanto opera di Dio. Passi che citano altri ambiti, oltre a quello terrestre e 
celeste, per rappresentare la totalità del mondo si trovano, ovviamente, nella 
Bibbia319; dire “nel cielo e sulla terra” equivale però a dire “in tutto il creato” 
in numerosi brani vetero e neo testamentari. Occorrenze di questa locuzio-
ne, con varianti minime, si trovano in Dt 3.24, 4.39; Sal 112.6; Mt 6.10; At 
2.19, etc.; in Sal 113.11 (Ð d� qeÕj ¹mîn ™n tù oÙranù ¥nw: ™n to‹j 

oÙrano‹j kaˆ ™n tÍ gÍ p£nta, Ósa ºqšlhsen, ™po…hsen) essa speci-
fica la portata di p£nta, laddove il corrispondente passo ebraico, Sal 115.3, 
menziona solo Dio, che sta nei cieli e fa tutto ciò che desidera; analogamente 
in Ef. 1.10 e in Col 1.20 le realtà celesti e quelle terrestri sono citate insieme, 
a glossare un generico t¦ p£nta. La «formula cosmologica fondamentale» 
che associa cielo e terra è attestata, del resto, anche nella letteratura greca 
precedente, come nei passi platonici di Sofista, 232 c (t… d’ Ôsa faner¦ 

gÁj te kaˆ oÙranoà kaˆ tîn perˆ t¦ toiaàta;) e Eutidemo, 296 d 
(prˆn oÙranÕn kaˆ gÁn genšsqai), accanto a dizioni che includono, 
ad esempio, il mare320. Cielo e terra compaiono inoltre insieme come punto 
di riferimento nei giuramenti (es. Dt 4.26 e 30.19: diamartÚromai Øm‹n 

s»meron tÒn te oÙranÕn kaˆ t¾n gÁn; Odi 2: PrÒsece, oÙranš, 

kaˆ lal»sw, kaˆ ¢kouštw gÁ ∙»mata ™k stÒmatÒj mou). Significa-
tivamente, in Gen 24.3 Abramo fa giurare il suo servo per il Signore, Dio del 
cielo e Dio della terra (kaˆ ™xorkiî se kÚrion tÕn qeÕn toà oÙranoà 

kaˆ tÕn qeÕn tÁj gÁj); dato che chiamare a testimonianza (le divinità di) 
cielo e terra è una costante anche in ambito pagano321, è significativo che Mt 
23.22 senta il bisogno di ribadire che Ð ÑmÒsaj ™n tù oÙranù ÑmnÚei 

kaˆ eÙlog…an gÁj ™coÚshj p£nta), il testo masoretico accosta alle benedizioni del cielo dall’alto 
quelle dell’abisso dal profondo. Per la compresenza di cielo e terra in quattro grandi contesti (creazione, 
distruzione, dominio divino, evento salvifico in Gesù Cristo) nel Nuovo Testamento, v. Kittel (1965-
1992, s.v. oÙranÒj: coll. 1440-1454). Per l’Antico Testamento, v. Houtman (1993; zweiter Teil: Him-
mel und Erde, capp. II-VI).

319	In Es 20.4 e Dt 5.8, la menzione delle acque sotterranee è giustificata dalla necessità di escludere 
qualsiasi entità dal divenire oggetto di adorazione idolatrica: in questo caso l’indicazione per anto-
nomasia non sarebbe stata sufficiente allo scopo. Analogamente, la dimensione sotterranea viene af-
fiancata alle altre in Ap 5.3 per sottolineare che nessuno in nessun luogo era in grado di aprire il libro 
e leggerlo; così in Fil 2.10, per  enfatizzare la necessità che ogni ginocchio si pieghi, si menzionano, 
con aggettivi sostantivati, le entità pertinenti ai tre ambiti. In Ap 5.13 gli ambiti indicati sono quattro 
(cielo, terra, realtà sotterranea e mare), per indicare l’universalità della lode tributata a Dio da tutte le 
creature e tutti gli oggetti in essi presenti. Per una casistica più dettagliata ed ulteriori esempi, si veda 
Kittel (1965-1992, s.v. oÙranÒj: coll. 1436-1437).

320	Kittel (1965-1992, s.v. oÙranÒj: col. 1396).
321	Cfr. Hagopian (2008: 66).
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™n tù qrÒnJ toà qeoà kaˆ ™n tù kaqhmšnJ ™p£nw aÙtoà322; cfr. 
anche Mt 5.34-35 (™gë de; lšgw Øm‹n m¾ ÑmÒsai Ólwj: m»te ™n tù 

oÙranù, Óti qrÒnoj ™stˆn toà qeoà:/ m»te ™n tÍ gÍ, Óti Øpo-

pÒdiÒn ™stin tîn podîn aÙtoà).

Poiché il cielo assume frequentemente, e nel Nuovo Testamento preva-
lentemente, il valore di sede divina, non è comunque insolito che il mede-
simo binomio sia usato anche in funzione contrastiva, per opporre il mon-
do divino a quello umano (es. Gv 3.31: Ð ín ™k tÁj gÁj ™k tÁj gÁj 

™stin kaˆ ™k tÁj gÁj lale‹. Ð ™k toà oÙranoà ™rcÒmenoj ™p£nw 

p£ntwn ™st…n), o la vita terrena a quella ultraterrena (es. Mt 18.18: Ósa 

™¦n d»shte ™pˆ tÁj gÁj œstai dedemšna ™n oÙranù ktl.). In que-
sto caso, dunque, «we have an example where a particular word pair can 
function both merismatically (heaven and hearth) and antithetically (hea-
ven versus earth)»323.

Giacché cielo e terra sono, in qualche modo, l’uno la controparte dell’al-
tra (ed è caratteristica costitutiva del cielo lo stare “sopra la terra”: cfr. par. 
4.8 per “i giorni del cielo sulla terra” in Dt 11.21, Bar 1.11) non stupisce 
notare (v. supra, parr. 4.6 e 5.4) che la terra è definita spesso ¹ Øp’ oÙranÕn 
«sc. oâsa gÁ, quae sub cœlo terra est» (NTPC, s.v. oÙranÒj), ovvero “la 
(realtà) sotto il cielo”, così come gli eventi che in essa avvengono o le crea-
ture che vi si trovano sono collocate Øpok£tw toà oÙranoà324 o ØpÕ 

tÕn oÙranÒn325. In molti passi del libro di Giobbe326, la Settanta presenta 
la denominazione ¹ Øp’ oÙranÒn anche quando nel testo semitico si parla 
semplicemente di “terra” (’ereṣ)327; in Pr 8.26 e Gb 34.13 essa corrisponde 

322	Per un giuramento effettuato tendendo la mano al cielo, v. Dt 32.40 (¢rî e„j tÕn oÙranÕn 

t¾n ce‹r£ mou kaˆ Ñmoàmai) ripreso in Odi 2.40.
323	Pennington (2003: 42). Cfr. la relativa bibliografia per studi su coppie di parole nelle lingue 

semitiche.
324	Gen 6.17 (accanto a ™pˆ tÁj gÁj); 7.19; Dt 2.25; 4.19; 2Re 14.27 (Øpok£twqen toà 

oÙranoà); Gb 37.3 (Øpok£tw pantÕj toà oÙranoà); Ger 10.11 (Øpok£twqen toà 
oÙranoà toÚtou, accostato a ¢pÕ tÁj gÁj); Lam 3.66; Dn (Teodozione) 7.27 e 9.12 
(Øpok£tw pantÕj toà oÙranoà); Bar 2.2 (Øpok£tw pantÕj toà oÙranoà). In Gen 
1.7 e 1.9 la precisazione “sotto il cielo” è riferita alle acque, ed è funzionale a distinguerle da 
quelle “sopra il cielo”.

325	Qo 1.13; 3.1; Dn (LXX) 7.27; 9.12. In Gb 9.13 la resa k»th t¦ Øp’ oÙranÒn si discosta dal 
testo ebraico, che menziona “i sostenitori di Raab” (un essere mostruoso).

326	Gb 2.2; 9.6; 18.4; 38.18; 38.24; 42.15. In Gb 1.7 t¾n Øp’ oÙranÒn si aggiunge a t¾n gÁn 
in una traduzione ridondante (Perielqën t¾n gÁn kaˆ ™mperipat»saj t¾n Øp’ oÙranÕn 

p£reimi).
327	La traduzione di Gb 38.33 si discosta, come si è già osservato, dall’ebraico (che comunque
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a “mondo” (tēḇēl)328, in Gb 5.10 a “campi” (hûṣôṯ)329, mentre in Pr 8.28 so-
stituisce persino l’originaria menzione dell’abisso (tehôm)330, ed altrove co-
stituisce un’aggiunta331. Negli altri casi tuttavia l’espressione greca riprende, 
sostantivandola, una locuzione preesistente, equivalente a “sotto il cielo”332: 
quindi «queste formule non corrispondono (…) a un modo di esprimersi 
e pensare proprio dei LXX, ma piuttosto a modi di dire esistenti nel testo 
masoretico»333. Almeno in un caso l’espressione ebraica non è comunque 
stata conservata nella Settanta: in Dt 7.24, nel testo masoretico, i nomi dei re 
periscono “sotto il cielo”, mentre il testo greco recita ¢pole‹tai tÕ Ônoma 

aÙtîn ™k toà tÒpou ™ke…nou. Per quanto riguarda i libri o brani biblici 
che non hanno un antecedente semitico conservato, la locuzione ¹ ØpÕ tÕn 

oÙranÒn compare in 2Mac 2.18 (™pisun£xei ™k tÁj ØpÕ tÕn oÙranÕn 

e„j tÕn ¤gion tÒpon) dove il suo impiego è funzionale a sottolineare la 
provenienza da ogni parte del mondo. Si confronti Est 4.20 (Óti sÝ ™po…-

hsaj tÕn oÙranÕn kaˆ t¾n gÁn kaˆ p©n qaumazÒmenon ™n tÍ Øp’ 
oÙranÕn kaˆ kÚrioj ei\ p£ntwn), e Bar 5.3 (Ð g¦r qeÕj de…xei tÍ Øp’ 
oÙranÕn p£sV t¾n s¾n lamprÒthta). Nei Salmi di Salomone (2.32 

Óti mšgaj basileÝj kaˆ d…kaioj kr…nwn t¾n Øp’ oÙranÒn) essa 
pare invece evidenziare il rapporto esistente tra Dio e la terra, sottoposta al 
suo giudizio. Nel Nuovo Testamento la formula sostantivata al femminile si 
trova nel già citato Lc 17.24 (ésper g¦r ¹ ¢strap¾ ¢str£ptousa ™k 

tÁj ØpÕ tÕn oÙranÕn e„j t¾n Øp’ oÙranÕn l£mpei), mentre altrove si 

nomina la “terra”): in ogni caso la menzione delle “cose che avvengono sotto il cielo” è particolarmente 
pregnante (più di quanto lo sarebbe stato l’espressione “le cose che avvengono sulla terra”), dato che 
esse sono presentate come conformi  ai “rivolgimenti” del cielo stesso.

328	«Orbis habitabilis»: NTPC, s.v. oÙranÒj. La resa del verso in greco diverge comunque 
dall’ebraico; si confronti il testo della Settanta: Öj ™po…hsen t¾n gÁn: t…j dš ™stin Ð poiîn t¾n 

Øp’ oÙranÕn kaˆ t¦ ™nÒnta p£nta; con la versione CEI: «Chi mai gli ha affidato la terra e chi ha 
disposto il mondo intero?».

329	«Plateae»: NTPC, s.v. oÙranÒj.
330	«Abyssus »: NTPC, s.v. oÙranÒj.
331	In Gb 18.19 (oÙk œstai ™p…gnwstoj ™n laù aÙtoà, oÙd� sesJsmšnoj ™n tÍ Øp’ 

oÙranÕn Ð oŒkoj aÙtoà, ¢ll’ ™n to‹j aÙtoà z»sontai ›teroi) la traduzione greca si allontana 
dall’ebraico, che non menziona la terra (cfr. la versione CEI: «Non famiglia, non discendenza avrà 
nel suo popolo, non superstiti nei luoghi della sua dimora.»). Si consideri comunque, come sempre, la 
possibile dipendenza da un testo differente.

332	Cfr. per esempio la traduzione della CEI del testo ebraico di Es 17.14: «Allora il Signore disse 
a Mosè: “Scrivi questo per ricordo nel libro e mettilo negli orecchi di Giosuè: io cancellerò del tutto la 
memoria di Amalek sotto il cielo!”»; il greco ha ™k tÁj ØpÕ tÕn oÙranÒn. V. anche Dt 25.19; 29.19; 
Gb 28.24 (t¾n Øp’ oÙranÕn p©san); 41.3 (p©sa ¹ Øp’ oÙranÒn). 

333	Kittel (1965-1992, s.v. oÙranÒj: col. 1427).
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allude inoltre a realtà o persone presenti “sotto il cielo”, come in At 2.5 (¢pÕ 

pantÕj œqnouj tîn ØpÕ tÕn oÙranÒn); At 4.12 (Ônom£ ™stin ›teron 

ØpÕ tÕn oÙranÒn); Col 1.23 (™n p£sV kt…sei tÍ ØpÕ tÕn oÙranÒn).
Una formula di significato analogo, ØpÕ tÕn ¼lion, “sotto il sole”

(v. supra, nota 213), compare inoltre di frequente nel testo del Qoelet, ed è 
entrata attraverso il testo biblico nell’uso corrente di diverse lingue334; in un 
caso (Qo 2.3) essa traduce l’originaria locuzione “sotto il cielo”, mentre in 
tutte le altre occorrenze (1.3;1.9; 1.14; 2.11; 2.17; 2.18; 2.19; 2.20; 2.22; 3.16; 
4.1; 4.3; 4.7; 4.15; 5.12; 5.17; 6.1; 6.12; 8.9; 8.15, 8.17; 9.3; 9.6; 9.9; 9.11; 9.13; 
10.5) l’immagine era già presente nell’ebraico.

A proposito dell’indicazione della terra come realtà “sotto il cielo”, in 
Kittel (1965-1992, s.v. oÙranÒj: col. 1427) si osserva che essa «è intesa in 
concreto come luogo della storia umana», evidentemente in contrapposizio-
ne al cielo come sede ultraterrena. Pennington (2003: 40) sottolinea a sua 
volta come «to regularly refer to the created world of humanity as that which 
is “under heaven” simultaneously highlights the extent of God’s dominion 
and the lower place of humanity from the God who dwells in the height of 
heaven». È opportuno aggiungere, però, che la locuzione, soprattutto in al-
cuni contesti, come si è visto, è particolarmente adatta a rendere l’idea della 
totalità della terra stessa, poiché non vi è luogo sulla sua superficie che non 
sia sovrastato dal cielo (o illuminato dal sole). Formule di questo tipo, come 
anche la canonica associazione/contrapposizione tra cielo e terra335, non sono 

334	Essa ha fornito ad esempio lo spunto per il titolo di un famoso romanzo (Evil Under the Sun, di 
Agatha Christie). Si ricordi inoltre l’espressione di sapore proverbiale niente di nuovo sotto il sole, ingl. 
there is nothing new under the sun, fr. rien de nouveau sous le soleil, td. nichts Neues unter der Sonne, sp. 
nada hay nuevo debajo del sol / nada nuevo bajo el sol, port. nada de novo debaixo do sol / sob o sol.

335	V. il mito egizio di Geb e Nut, quello greco di Urano e Gea, il Cielo padre e la Terra madre nella 
cosmologia vedica; tutte queste coppie sono, significativamente, polarizzate per genere: cfr. in proposi-
to Lazzeroni (1993, par. 5: Genere e polarità). Per esempi di formule di eredità indoeuropea che asso-
ciano il cielo e la terra, v. Catsanicos (1986). Si noti che diverse proposte etimologiche riconducono 
erkin(ù) e erkir, rispettivamente “cielo” e “terra” in armeno, ad una radice comune, per quanto non vi 
sia consenso sulla origine e i diversi sviluppi di tale nucleo condiviso. Meillet (1937: 1-2) suggerisce 
ad esempio una connessione con il numerale erkow (“due”): erkin sarebbe un antico maschile, ed erkir 
un antico femminile, a rappresentare le due metà dell’universo (per cui Meillet propone un confronto 
con la cosmologia babilonese); cfr. in proposito Pisani (1982: 207-208). Dumézil (a cui si rimanda 
per ulteriori esempi dell’associazione paradigmatica di cielo e terra in ambito indoeuropeo) sottolinea 
come il rapporto tra i due vocaboli sia «aussi obscur que probable»: egli ha visto in erkir, in un primo 
momento, un’allusione alla terra in quanto «ayant le Ciel pour homme» (1979: 109-110); successiva-
mente ha proposto invece di interpretarla come «porteuse du ciel lumineux» (1982: 78): cfr. supra,
n. 189. Rasmussen (1999: 623-626), riconduce invece erkin ed erkir a forme aggettivali usate ellit-
ticamente (e polarizzate per genere) di i-e. *réṷh-os, “spazio”: «the two halves of the world» sarebbero 
quindi “lo spazioso (cielo)” e “la spaziosa (terra)”; cfr. Olsen (1999: 471-472) e bibliografia relativa.
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del resto una prerogativa del testo biblico o della letteratura che ha risentito 
di un’influenza semitica. Esse si ritrovano anche in opere della grecità pa-
gana, a partire dai poemi omerici: in Iliade D, 44, per esempio, compaiono 
associate, per descrivere le città “abitate da uomini terreni” care al cuore di 
Zeus, proprio le espressioni “sotto il cielo” e “sotto il sole” (a‰ g¦r Øp’ ºel…-

û te kaˆ oÙranù ¢sterÒenti), in questo caso particolarmente adatte, 
dato che il rapporto cielo-terra è insito nella predilezione del dio del cielo 
per città terrestri. Il sintagma con il dativo si trova anche nel Fedone, 110 b 
(t¦ ™pˆ tÁj gÁj ØpÕ tù oÙranù Ônta), mentre in altri testi platonici si 
trova l’accusativo, ad esempio in Lettere, 7, 326 c (tîn ØpÕ tÕn oÙranÒn 

¢nqrèpwn) e Timeo, 23 c (pasîn ÐpÒswn ØpÕ tÕn oÙranÒn); nell’Al-
cesti di Euripide, al v. 151, la moglie di Admeto viene efinita gun» t’ ¢r…sth 
tîn Øf' ¹l…wÊ makrù. Nelle lingue baltiche, una formula analoga è lessica-
lizzata nel lituano pasáulė, -is e nel lettone pasaũle, “mondo”, che significano 
letteralmente “ciò che è al/sotto il sole”336; questo è, secondo Biezais (1987: 
52), esplicitamente ascrivibile ad una ripartizione dell’universo in due livelli 
(cielo e terra, appunto). Al di fuori dell’ambito semitico e indoeuropeo, inol-
tre, si può citare la parola tianxia (“mondo / terra” e quindi “Cina”), propria 
già del cinese antico, che significa letteralmente “[ciò che sta] sotto il cielo” 
(Viotti Bonfanti, 1991: 999).

5.6. OÙranÒj e la fraseologia

Si concluderà l’esemplificazione delle caratteristiche dell’ambito lessi-
cale afferente al cielo segnalando che, prevedibilmente, anche nella Bibbia 
oÙranÒj e sinonimi occupano un posto di rilievo nella fraseologia. Il cielo 
compare infatti spesso, ad indicare l’eccezionale altezza o entità di un fe-
nomeno o caratterizzare un eccesso di superbia, in locuzioni di carattere 
iperbolico: v. ad es. ›wj toà oÙranoà in Gen 11.4 (a proposito della tor-
re di Babele); Dt 4.11, 1Esd 8.72; ›wj tîn oÙranîn in 2Cr 28.9; ›wj 

e„j oÙranÒn in 2Esd 9.6; ›wj Øy…stwn in Sal 70.19; cfr. Gb 20.6 (™¦n 

¢nabÍ e„j oÙranÕn aÙtoà t¦ dîra, ¹ de; qus…a aÙtoà nefîn 

¤yhtai)337. Analogamente la distanza tra terra e cielo è citata come riferi-

336	Fraenkel (1962, s.v. pãsaulis: 543). Pasáulis si trova in questa accezione in lituano già nella 
Postilla Catholica di Daukša, del 1599: v. Kudzinowski (1977, t. II: O – Ž, s.v. pasaulis: 51 ss.).

337	In Is 14.13 (E„j tÕn oÙranÕn ¢nab»somai, ™p£nw tîn ¥strwn toà oÙranoà q»sw 

tÕn qrÒnon mou) e Is 14.14 (¢nab»somai ™p£nw tîn nefelîn) le parole che mostrano la Ûbrij 
di Lucifero non sono invece da intendere in senso iperbolico, poiché manifestano la sua intenzione di 
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mento spaziale/quantitativo, ad es. in Sal 102.11 (Óti kat¦ tÕ Ûyoj toà 

oÙranoà ¢pÕ tÁj gÁj ™krata…wsen kÚrioj tÕ œleoj aÙtoà ™pˆ 

toÝj foboumšnouj aÙtÒn); esempi analoghi si trovano del resto nel-
la letteratura greca profana (v. Iliade Q,16 tÒsson œnerq’ ’A�dew Óson 

oÙranÒj ™st’ ¢pÕ ga…hj; Esiodo, Teogonia, v. 720 tÒsson œnerq’ ØpÕ 

gÁj Óson oÙranÒj ™st’ ¢pÕ ga…hj). Come si ricorderà, poi, le proprietà 
del cielo stesso ne favoriscono la menzione in comparazioni miranti a sotto-
lineare, per esempio, il concetto di durata (v. supra, par. 4.8). 

Esistono inoltre numerose espressioni più strettamente legate al conte-
sto biblico: lo statuto di creatum particolarmente notevole giustifica infatti la 
menzione del cielo in passi che mirano a sottolineare la grandezza e potenza 
di Dio, che ne è l’artefice (v. Pr 3.19, Is 40.12: in entrambi i casi è citata anche 
la terra), anche in opposizione alle false divinità (es. Sal 95.5 Óti p£ntej oƒ 

qeoˆ tîn ™qnîn daimÒnia, Ð de; kÚrioj toÝj oÙranoÝj ™po…hsen, 
o, ancora più esplicitamente, Ger 10.11-12 Qeo…, o‰ tÕn oÙranÕn kaˆ t¾n 

gÁn oÙk ™po…hsan, ¢polšsqwsan ¢pÕ tÁj gÁj kaˆ Øpok£twqen 

toà oÙranoà toÚtou / kÚrioj Ð poi»saj t¾n gÁn ™n tÍ „scÚi 

aÙtoà, Ð ¢norqèsaj t¾n o„koumšnhn ™n tÍ sof…v aÙtoà kaˆ tÍ 

fron»sei aÙtoà ™xšteinen tÕn oÙranÒn, ktl.). Coerentemente, ta-
lora i cieli sono personificati e rappresentati, insieme alle realtà ad essi perti-
nenti (e talora in associazione con la terra)338, nell’atto di innalzare una lode 
al Creatore (es. Dn 3.59-63: eÙloge‹te, oÙrano…, tÕn kÚrion, ktl.), 
di testimoniare e gioire della sua maestà (es. 1Cr 16.31 eÙfranq»tw Ð 

oÙranÒj, kaˆ ¢galli£sqw ¹ gÁ; Sal 18.2 Oƒ oÙranoˆ dihgoàntai 

dÒxan qeoà, po…hsin d� ceirîn aÙtoà ¢naggšllei tÕ steršwma; 
cfr. Sal 49.6, 68.35, 88.6, 95.11; Odi 2.43), di partecipare al suo sdegno (Ger 
2.12 ™xšsth Ð oÙranÕj ™pˆ toÚtJ kaˆ œfrixen ™pˆ ple‹on sfÒdra; 

Salmi di Salomone 2.9 kaˆ Ð oÙranÕj ™baruqÚmhsen, kaˆ ¹ gÁ ™bde-

lÚxato aÙtoÚj, ktl.).

6. Nota conclusiva

A sigillo di questa lunga esemplificazione, è opportuno ribadire, bre-
vemente, come l’analisi presentata delinei un quadro di generale asistema-

rendersi uguale a Dio (œsomai Ómoioj tù Øy…stJ) e di effettuare quindi una vera ‘scalata’ al cielo.
338	Cfr. per una personificazione del cielo e della terra anche1Esd 4.36 p©sa ¹ gÁ tÁn ¢l»qeian 

kale‹ kaˆ Ð oÙranÕj aÙt¾n eÙloge‹.
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ticità – strettamente dipendente dalla natura composita dell’opera, dal suo 
scopo primario, dal contesto di fruizione, dalle circostanze della traduzione 
e non da ultimo dalle condizioni di trasmissione – al cui interno si indivi-
duano comunque occorrenze specifiche di un lessico tecnico ormai defun-
zionalizzato.

D’altro canto, il presente studio conferma, ancora una volta, l’influenza 
pervasiva che il testo sacro ha esercitato, non solo dal punto di vista con-
tenutistico, ma anche lessicale e fraseologico, in diversi ambiti linguistico-
culturali contemporanei e successivi.
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