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Lexis 34.2016 

Ripensare la parola, ripensare l’uomo: 
il ruolo dei kaloi logoi nel Dione di Sinesio di Cirene* 

 
 

Τίνος μὲν οὖν ἕνεκα κἄν τις ὡς εἰπεῖν ζῴη, 
ἀλλ’ ἢ τῶν τοιούτων ἡδονῶν ἕνεκα;  

E vivere per cosa, vorrei dire, se non per pia-
ceri di questo tipo? 

Platone Fedro 258e.1 s.
 

 
All’interno di un’epoca come la tarda antichità, filosoficamente orientata verso il si-
lenzio contemplativo e la trascendenza, Sinesio di Cirene, vescovo e filosofo neopla-
tonico di IV-V secolo1, recupera nella sua opera intitolata Dione, o del vivere secon-
do il suo ideale2 la centralità della riflessione sulla parola umana e, nello specifico, 
sulla ‘bella parola’. I ‘bei discorsi’ (καλοὶ λόγοι) sono il risultato della sintesi tra 
sapere retorico e sapere filosofico e, sulla base di questi, Sinesio ribadisce al tramon-
to dell’epoca pagana l’utilità della παιδεία tradizionale3. L’originalità di questo te-
sto, tuttavia, non deve essere individuata tanto nella proposta di una sintesi tra reto-
rica e filosofia, ormai già largamente teorizzata e praticata in età imperiale e tardo-
antica4, quanto nelle diverse implicazioni che tale proposta comporta. Se le implica-
zioni storico-culturali e letterarie sono già state largamente messe in luce dalla criti-
ca5, credo che l’originalità della riflessione etica e il valore ‘formativo’ della scrittu-
ra alla base di tale proposta non siano ancora stati sufficientemente indagati. Scopo 
di questo lavoro è fare emergere le caratteristiche della scrittura sinesiana che, nel 

 
*  Un sentito ringraziamento a D. Susanetti, M. Veronese, M.G. Crepaldi e A. Motta per le critiche 

costruttive e i preziosi suggerimenti datimi durante la stesura di questo contributo. 
1  Per un inquadramento generale su Sinesio rimando a Lacombrade 1951, Bregman 1982, Garzya 

1989, Di Pasquale Barbanti 1994, Seng-Hoffmann 2012. Si segnala anche il recente Convegno In-
ternazionale Sinesio di Cirene nella cultura tardoantica (Accademia Pontaniana, Napoli 19-20 
giugno 2014), i cui atti sono in corso di stampa a cura di U. Criscuolo. 

2  Il testo del Dione su cui è stato condotto il presente studio e che si riporta nei passi citati è quello 
stabilito da J. Lamoureux (Synésios de Cyrène. IV, Opuscules, vol. 1, texte établi par Jacques La-
moureux, traduit et commenté par Noël Aujoulat, Paris 2004, 139-185). Per le altre opere di Sine-
sio sono state utilizzate le edizioni della medesima collana Les Belles Lettres curate da Ch. La-
combrade (1978), D. Roques (2000), N. Aujoulat (2004-08). Le traduzioni dei passi di Sinesio, 
quando non vi sia altra indicazione, sono mie e di queste mi assumo ovviamente tutta la responsa-
bilità. Per la bibliografia specifica sul Dione rimane imprescindibile il commento di Treu 1958 e il 
più recente Lamoureux-Aujoulat 2004, 116-38. 

3  Cf. Garzya 1972, 35-9. Cf. anche i più recenti Hadot 2005, 263-81 e Op de Coul 2012. 
4  In proposito basti pensare alle formulazioni di Elio Aristide, Filostrato, Temistio e altri che, e par-

te philosophorum o e parte rhetorum, propongono e praticano una sostanziale sintesi tra le due 
forme di sapere. Cf. Dittadi 2008 per Elio Aristide e Vix 2009 per Temistio. 

5  Ad esempio Garzya 1972 offre una lettura storico-culturale del testo alla luce del progressivo pro-
cesso di specializzazione del sapere nella tarda antichità; Desideri 1973 rileva la portata storico-
politica della proposta sinesiana; Brancacci 1985, 137-97 offre un contributo che spazia dalle im-
plicazioni storico-letterarie a quelle filosofiche con particolare attenzione al rapporto con la figura 
di Dione; Seng (Seng 2006) ne evidenzia la portata meta-letteraria e il carattere retorico.  
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caso del Dione, è mossa da una straordinaria sensibilità nei confronti di ciò che con-
cerne l’uomo. In questo modo mi propongo di concedere una ‘chance filosofica’ a 
un intellettuale spesso escluso dal novero dei filosofi stricto sensu6, ovvero far e-
mergere i tratti di quella che è un’effettiva riflessione filosofica che, muovendosi tra 
le dottrine del neoplatonismo, porta Sinesio a riscoprire nell’estetica letteraria 
un’irrinunciabile dimensione di gioia in grado di riscattare la natura necessariamente 
transeunte dell’uomo.  

1. Parola e bellezza: il modello platonico. 

Il Dione, che da un punto di vista letterario si colloca nel mezzo tra un saggio di cri-
tica letteraria attorno alla figura del retore Dione di Prusa e un protrettico alla filoso-
fia7, nasce con un intento apologetico: controbattere alle critiche che erano state ri-
volte a Sinesio nei confronti del suo modo di fare filosofia, ovvero nei confronti del-
la sua scrittura, tacciata di essere retoricamente troppo elaborata rispetto alla severità 
richiesta alla filosofia8: 

 
Hanno detto che io ho trasgredito le leggi della filosofia, perché ho ricercato la bellezza 
e la proporzione delle parole (κάλλους ἐν λέξεσι καὶ ῥυθμοῦ) e perché ho osato parla-
re di Omero e delle figure retoriche. Essi pretendono che il filosofo abbia in odio la pa-
rola (φιλόσοφον μισολόγον εἶναι) e che si occupi soltanto delle cose divine. A loro sa-
rebbe lecito farsi contemplatori dell’intelligibile (θεωροὶ τοῦ νοητοῦ), a me no, poiché 
io dedico una parte del mio tempo libero a render più pura la mia lingua e il mio pen-
siero più gradevole (τῷ τὴν γλῶτταν καθήρασθαι καὶ τὴν γνώμην ἡδίω γενέσθαι)9. 

 
Nel Dione emerge con ancora più chiarezza che la disputa non è tanto fra i filosofi 
che fanno ricorso all’eloquenza e quelli che la ripudiano, quanto tra quello che po-
tremmo chiamare il ‘filosofo della parola’ e il ‘filosofo del silenzio’. Contro 
l’imposizione al filosofo di essere uno spregiatore della parola (μισολόγος), Sinesio 
propone un modello di βίος θεωρητικός basato sulla sintesi tra competenze del 
φιλόσοφος e del φιλόλογος10, ovvero sulla pratica delle belle lettere. Ma cosa si in-

 
6  Cf. Marrou 1963, 13: «At best Synesius remains one of those rhetoricians with some knowledge 

of philosophy who drew on it for nothing more than a background of general culture and a stock 
of equally general ideas (θέσεις), as material for their inventio». Cf. anche n. 77. 

7  Per la discussione sul genere dell’opera e sulla relativa unitarietà tematica cf. Treu 1958, 17 s., 
Garzya 1972, 33-5, Giannattasio 1974, Seng 2006, 110 s. 

8  In particolare, oggetto delle critiche era un’opera per noi perduta, Le cinegetiche, a cui Sinesio fa 
rifermento in Ep. 154.11-8, 101.9 e di cui egli stesso in Ep. 101.9-15 riconosceva il carattere di 
παίγνιον letterario. Cf. Schmitt 2001, 299-303 e Seng 2006, 108-10. 

9  Syn. Ep. 154.3-11. I detrattori vengono divisi da Sinesio in due gruppi (Syn. Ep. 145.19-53): i 
primi sono i saggi itineranti, filosofi cinici o monaci evangelizzatori, i quali, abbondando di paro-
le, non dicevano altro che stupidaggini, mentre i secondi sono quei filosofi dalle tendenze forte-
mente ascetiche, che nascondevano la propria ignoranza (ἀμαθία) sotto l’apofatismo mistico. 
L’accusa assume i tratti di una critica all’eccessiva loquacità (φωνή) dei primi e al silenzio (σιγή) 
dei secondi. Cf. Brancacci 1985, 144-53.  

10  Cf. Dion 5.2: ‘Il filosofo, come secondo noi dovrebbe essere, da una parte starà con se stesso e 
con dio grazie alla filosofia, dall’altra starà con gli uomini grazie ai poteri inferiori della parola 
(διὰ τῶν ὑφειμένων τοῦ λόγου δυνάμεων): egli avrà la conoscenza di un filologo (ὡς 
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tende quando si parla di belle lettere? Come fanno esse a essere belle e cosa compor-
ta ciò a livello teorico? 

La risposta a questo nodo fondamentale va ricercata a mio parere nella connes-
sione profonda e totalizzante che Sinesio istituisce tra bellezza e retorica: egli parla 
esplicitamente di ‘bellezza nei discorsi’ (τὸ ἐν λόγοις κάλλος)11, frutto di un duro 
lavoro retorico finalizzato a levigare e rifinire la parola (τὸ λέξιν καθῆραί τε καὶ 
ἀποσμιλεῦσαι)12. Ad esempio, relativamente ai discorsi di Dione di Prusa afferma 
che essi sono dotati di ‘bellezza ordinata’ (κόσμιον κάλλος)13; tale immagine sem-
brerebbe alludere al fatto che essa riproduce in sé quell’ordine e quell’armonia che 
permea il mondo e che testimonia che l’universo sensibile è riflesso di quello intelli-
gibile14. Nella prospettiva sinesiana il labor limae del retore non è dissimile, benché 
inferiore, all’azione demiurgica (κοσμεῖν)15. Il retore partecipa all’opera di perfezio-
namento del cosmo: dispone le parole secondo un preciso ordine (τάξις)16, crea pa-
rallelismi e antitesi, strutturando il pensiero secondo il principio di συμμετρία e uni-
tà, condizioni necessarie perché qualcosa sia bello17. Il Dione stesso è dichiarata-
mente concepito secondo questi stessi principi: 

 
φιλόλογος), ma giudicherà ciascuno e ogni cosa come un filosofo (ὡς φιλόσοφος)’. La sovrap-
posizione tra i due termini risale al Fedro (Pl. Phdr. 236e.4 s.), dove però il termine φιλόλογος 
indica semplicemente l’uomo ‘amante dei discorsi’. Tuttavia, tra Platone e Sinesio c’è 
l’esperienza dell’ellenismo alessandrino che modifica e professionalizza la semantica del termine 
φιλόλογος. A partire dalla filologia alessandrina il termine φιλόλογος indica inequivocabilmente 
il professionista della parola che opera secondo metodi scientifici ben codificati. Dunque, Sinesio 
compie un’operazione molto meno innocente da un punto di vista ideologico nell’ibridazione dei 
due termini rispetto a quella platonica. L’invito rivolto al filosofo a non essere μισολόγος si trova 
già in Pl. Phd. 89d-90c. 

11  Dion 6.5. 
12  Dion 8.4. 
13  Dion 3.3. Per l’uso del verbo κοσμεῖν in relazione all’arte retorica cf. anche Dion 15.2. Sempre 

relativamente ai testi di Dione di Prusa dice che i loro ritmi sono misurati (Dion 3.7: ῥυθμοὶ τοῦ 
λόγου κεκολασμένοι), mentre di Elio Aristide dice che il discorso che lo ha reso celebre è stato 
assemblato a creare un’armonia di una bellezza indicibile e grazia mirabile (Dion 3.7: ἀπόρρητον 
κάλλος καὶ θαυμαστὴ χάρις). 

14  Per il concetto di συμπάθεια in Sinesio cf. Syn. Insomn. 2.1-3 e Lamoureux – Aujoulat 2004, 
200-4. Per il modello platonico della ‘metessi’, cioè della partecipazione tra i diversi elementi del 
cosmo, cf. Pl. Phd. 100c-101c, Prm. 130b, R. 476c-d, 478e, 585d. 

15  Il fatto che l’uomo grazie al proprio intelletto partecipi dell’opera di creazione di forme belle di-
pende probabilmente da un assioma della metafisica post-plotiniana che prevede che ‘le forme di 
tutte le cose non sono in tutte le cose’ (cf. ad esempio Iul. Or. 8.161c-d); di qui la necessità di col-
locare, accanto a un primo demiurgo cosmico, una gerarchia di entità parziali, sempre più vicine 
alla materia, che ne riproducono l’attività ordinatrice. Per la generazione nel Bello degli enti in-
termedi cf. De Vita 2013, 72. 

16  Dion 8.4 s. Qui è da notare come il raffinato gioco linguistico riproduca il contenuto del discorso: 
Sinesio, utilizzando il poliptoto verbale e nominale della parola ‘struttura’ (τάξις, τάξαι, 
τάξαντος), mira a creare all’interno del testo proprio una strutturazione retorica. 

17  Il concetto di συμμετρία come rispondenza delle parti in virtù della quale qualcosa è bello risale 
ai pitagorici e viene fatto proprio anche da Platone (ad esempio Phlb. 65a, Ti. 87c), da Aristotele e 
dagli stoici. Plotino obietta però che più che la simmetria è la partecipazione a una forma unitaria 
che rende qualcosa bello (Plot. 1.6.2.11 s. e 27 s.). In proposito cf. Susanetti 1995, 10-3. Per il 
ruolo demiurgico del retore cf. anche Dion 5.4. 
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Se l’opera, da una parte, è suddivisa in più capitoli (μερίζεται μὲν πλείοσι 
κεφαλαίοις) secondo il modello dell’opera divina che è il Fedro, nella quale Platone 
tratta insieme di tutte le forme del Bello, dall’altra, è stata pensata in modo che tutta 
quanta converga nell’unità prestabilita (ἅπαντα συννεύειν ἐφ’ἓν τὸ προκείμενον)18. 

 
Il modello non a caso è il Fedro platonico, dove è presente la celebre analogia tra le 
parti di un discorso e le parti del corpo di un essere vivente19. Si potrebbe immagina-
re, quindi, che nella prospettiva sinesiana la retorica, conferendo nitore e bellezza 
attraverso la proporzione e l’eleganza dello stile, tornisca questi ‘corpi testuali’ ga-
rantendone l’unitarietà della forma. Essa cioè, plasmando l’impalpabile materia lin-
guistica in modo tale da riprodurre in essa le simmetrie e le immagini insite nella na-
tura (λόγοι), permette al λογισμός di perdere la freddezza della razionalità analitica 
e di assumere la leggerezza della poesia20. 

Tuttavia ritengo che si possa rilevare un’analogia ancor più significativa con il 
modello platonico: nel Dione la bellezza misurata e ordinata di questi ‘corpi testuali’ 
è in grado di suscitare nel lettore un piacere estetico e intellettuale del tutto analogo 
a quello che nel Fedro e nel Simposio è indotto dalla vista dei bei corpi sensibili. I 
καλοὶ λόγοι, vere e proprie immagini dell’intelligibile, in virtù della propria bellez-
za inducono il giovane lettore a volgere la propria anima verso l’alto. Essi costitui-
scono i primi gradini di un percorso gnoseologico e anagogico, che, attraverso gradi 
sempre superiori di bellezza, portano a ‘salire gradualmente’ (κλιμακηδὸν 
ἀνιέναι)21 fino a giungere alla contemplazione delle realtà eidetiche22: 

 
Percorrendo tutto ciò che di gioioso e scherzoso è stato scritto (ἐρραθύμηταί τε καὶ 
πέπαικται) dai compagni delle Muse, tu possa poi tornare a tendere ai contenuti seri 
avvalendoti di tali e simili letture come di gradini verso l’alto (ἀναβασμῷ χρήσῃ)23. 

Bisogna dar prima da leggere un discorso invece di un altro, al posto di quello più 
grandioso quello più dimesso. Bello è infatti anche quest’ultimo per chi lo legge come 
prima lettura: ne verrà rapito e lo accoglierà con amore e crederà che non ve ne siano 

 
18  Syn. Ep. 154.68-71. Sinesio insiste sulla necessità da parte del retore-filosofo di ‘ridurre il molte-

plice a unità’ (Dion 5.1: ἓν τὸ πλῆθος ποιήσαντα). 
19  Pl. Phdr. 264c 2-5. Per l’analogia tra λόγοι e σώματα cf. anche An. Proll. 15.18-20; Olymp. in 

Alc. 56.14-8. Per la dipendenza del Dione da un commento giamblicheo al Fedro platonico a cui 
fece probabilmente riferimento anche Ermia Alessandrino cf. Dickie 1993, 424-36. Per il legame 
formale e concettuale tra il Fedro platonico e il Dione cf. Treu 1958, 13. Per una più generale 
contestualizzazione della fortuna del Fedro nell’esegesi neoplatonica cf. Bielmeier 1930 e i più 
recenti Moreschini 1992 e Motta 2013. 

20  Di questo aspetto, ovvero del ruolo della retorica all’interno della dialettica del λόγος-parola e 
λόγος-pensiero nelle opere di Sinesio, mi occuperò in un altro lavoro dal titolo Retorica e ‘phan-
tasia’ in Sinesio di Cirene. 

21  Dion 9.1. Per la scalarità del percorso didattico cf. Dion 8.5: ‘Come si potrebbe raggiungere la 
meta per una strada che non presenta un graduale avanzamento, né un prima né un poi, né alcun 
ordine (μηδὲ πρῶτον καὶ δεύτερον,	μηδὲ τάξις)?’. Cf. anche Dion 10.9, 17.2 s. 

22  Motta 2013, 29 ha messo in luce come nel tardo neoplatonismo la lettura dei dialoghi mimetici di 
Platone fosse assimilata a un vero e proprio curriculum scolastico, che dal visibile porta gradual-
mente all’invisibile, dall’immagine al modello. Motta evidenzia come agli occhi dello studente si 
dipani un ‘cosmo dialogico’, organizzato in diversi gradi di bellezza attraverso cui si può rag-
giungere la conoscenza di dio. Cf. ad esempio An. Proll. 13.17-25. 

23  Dion 4.2. 
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di migliori. Chi però ha ricevuto in sorte una natura divina da qui si leverà in alto alla 
ricerca di quell’altro discorso (ἐντεῦθεν ἀρθεὶς περινοήσει κἀκεῖνον)24. 

 
Strutturando l’attività letteraria sul modello del percorso estetico-gnoseologico pla-
tonico, Sinesio trova una giustificazione teorica, che si potrebbe definire ‘di ordine 
processuale’25, contro le accuse dei propri detrattori: alla contemplazione silenziosa 
delle realtà divine, che trascende la dimensione razionale della parola, non si può 
giungere senza procedere attraverso la parola stessa26. Dunque, anche ponendo che il 
silenzio possa essere un’autentica manifestazione di un percorso filosofico che rie-
sca ad avvicinarsi al divino, esso presuppone inevitabilmente il dover passare attra-
verso l’iniziazione delle Muse27. Se in più la parola deve essere bella per innescare il 
processo conoscitivo che porta alla contemplazione, ciò significa che l’incontro con 
il divino presuppone l’esperienza della bella scrittura. Dunque, Sinesio giustifica il 
proprio modello di διαγωγή letteraria innanzitutto paragonandolo al percorso ana-
gogico dell’anima platonica. 

2. La sensibilità di un’epoca: diventare dio. 

Tuttavia, tra Platone e Sinesio intercorrono otto secoli di sviluppo del platonismo, i 
cui nuovi caratteri condizionano inevitabilmente l’impostazione sinesiana: a causa di 
una sempre maggiore percezione della precarietà dell’uomo, nella tarda antichità si 
viene a diffondere un profondo bisogno soteriologico. Il corpo, soggetto al deperi-
mento e al cambiamento, con tutta la sua problematicità ricorda all’uomo di apparte-
nere al mondo del divenire e di essere sospeso tra una nascita e una morte che sfug-
gono al suo controllo28. Questa nuova sensibilità porta a spostare ogni speranza di 
riscatto e di felicità dal mondo dell’hic et nunc, proprio dell’uomo, a quello trascen-
dente dell’ubique et semper, proprio delle realtà intelligibili e di dio29.  

Così nel Dione da una parte l’inclinazione verso la materia (ἐπιστροφὴ ἡ εἰς 
ὕλην)30 è presentata con i cupi tratti di un desiderio da cui ci si deve tenere lontani, 

 
24  Dion 6.1. 
25  A questa vanno aggiunte le giustificazioni che Brancacci acutamente individua come giustifica-

zioni di ordine psicologico, metafisico ed etico. Cf. Brancacci 1985, 166-8. 
26  Cf. Dion 8.5-8 e nello specifico: ‘Giungere al di là della parola (εἰς τὸ ἐπέκεινα λόγου γενέσθαι) 

[…] seguendo la parola (κατὰ λόγον)’.  
27  Cf. Dion 11.4, 4.3. Per la topica dell’iniziazione alle Muse per il percorso filosofico cf. anche 

Syn. Provid. 1.12.1; Them. Or. 24.302d. Per Sinesio la letteratura ‘risveglia e infiamma quella na-
turale brama (τὴν ἐν τῇ φύσει	λιχνείαν), sotto la cui spinta ciascuno si adopera per raggiungere 
l’ineffabile’ (Dion 5.7).  

28  Cf. Syn. Hymn. 1.610 dove il mondo del divenire è caratterizzato da ‘generazione ingannatrice’ 
(δολερὰ γένεσις). 

29  Bisogna qui ricordare anche il diffondersi della teurgia, che in maniera opposta, sulla base del 
principio di συγγένεια tra le diverse realtà del cosmo, cerca di ancorare il divino al corporeo sa-
nando, in un certo senso, la frattura tra le due realtà. Per l’influenza della teurgia sul pensiero si-
nesiano, con particolare attenzione al trattato I sogni, cf. Tanaseanu Döbler 2012. 

30  Dion 7.1. Cf. Dion 9.7: ‘Contribuisce alla risalita dell’anima non provare passione verso un ogget-
to materiale’ (προὔργου πρὸς ἄνοδον, τὸ πρὸς μηδὲν τῶν ἐν ὕλῃ	παθαίνεσθαι). Per la svaluta-
zione della materialità cf. anche Syn. Hymn. 1.575 s., 2.257-63, Insomn. 8.3. Va ricordato che il 
pessimismo nei confronti della materia caratterizza nel neoplatonismo il discorso etico, ma non 
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dall’altra si dice che la felicità non appartiene a una dimensione immanente, ma è 
postulata in un altrove (τὸ εὔδαιμον ἑτέρωθι)31. Quindi, se l’uomo si deve preserva-
re dai pericoli celati nella materialità, mi pare ancor più cogente il motivo per cui 
Sinesio non faccia partire il percorso di risalita all’Uno dall’esperienza del sensibile, 
ma dalla bellezza dei discorsi, primo gradino della scala ontologica la cui bellezza 
non è invischiata nella materia32. L’uomo deve cioè guidare lo sguardo alla ricerca 
di ciò che di intelligibile è presente nel sensibile senza farne diretta esperienza e tra-
sformarlo in λόγος, rischio il rimanere prigioniero della sirena della bellezza corpo-
rea33: 

 
Cosa c’è di più affine alla ragione (νῷ συγγενέστερον) del discorso? Esiste un mezzo 
più appropriato per raggiungerla? Dove c’è un discorso, lì c’è anche ragione (ὡς ὅπου 
λόγος, ἐκεῖ που καὶ νοῦς). […] Valutare e comporre un discorso o una poesia non è 
un’attività estranea alla ragione (οὐκ ἔξω νοῦ)34. 

 
Per quanto riguarda invece lo sbilanciamento verso la trascendenza, mi pare qui op-
portuno ricordare che esso rispecchia quello che in sede etica era diventato il Leit-
motiv del neoplatonismo: l’assimilazione a dio (ὁμοίωσις θεῷ). Il passo del Teeteto 

 
quello cosmologico. Già Plotino (Plot. 4.8) aveva fatto emergere la contraddizione di Platone per 
cui nel Fedro (Pl. Phdr. 246c) la discesa nel sensibile viene presentata come biasimevole, mentre 
nel Timeo (Pl. Ti. 30b, 39e, 92c) il cosmo viene lodato per la sua intrinseca bontà e l’anima viene 
definita perfetta anche se incarnata. Candiotto 2015 raccoglie diversi contributi che tentano di ri-
pensare la distinzione platonica tra mondo sensibile e mondo intelligibile non nei termini di un 
dualismo, ma di una dualità unitaria.  

31  Dion 2.2. 
32  Cf. Dion 6.5, 8.2; Pl. Smp. 210a.8. La condanna del bello sensibile a favore del bello intellettivo 

era una cifra caratteristica della riflessione letteraria tardo-neoplatonica: Ermia, ad esempio, inter-
pretava la cecità fisica di Omero come un dono che gli permetteva di tenersi lontano dalle illusio-
ni della bellezza sensibile e, rimanendo in continua contemplazione noetica, produrre i poemi più 
grandiosi della letteratura greca (Herm. in Phdr. 75.1-79.3). Cf. Motta 2013, 33 s. 

33  Cf. Plot. 1.6.8.12-21 dove la bellezza sensibile è paragonata all’inganno di Circe e Calipso e Plot. 
1.3, a proposito del quale Chiaradonna 2009, 82 dice: «L’ascesa si presenta come la semplice sot-
trazione dei corpi di ogni elemento sensibile, e non come la risalita all’intelligibile attraverso le 
perfezioni manifeste nei corpi. Non è dunque l’osservazione di ciò che è sensibile a condurre ver-
so l’intelligibile. Piuttosto è l’insegnamento di chi già conosce l’intelligibile a dirigere 
l’osservazione del sensibile permettendo di riconoscere in esso la presenza delle cause reali e di-
verse dal sensibile in cui si manifestano. Non si tratta tanto di ascendere all’intelligibile attraverso 
il sensibile, ma di guidare attraverso l’intelligibile l’osservazione del sensibile, non lasciandosi di-
stogliere da quest’ultimo, ma scoprendo in esso la presenza di principi eterogenei ed essenziali». 

34  Dion 8.3 s. Cf. Dion 3.8: ‘Mediante la retorica (τῇ ῥητορείᾳ) si può trovare un’espressione razio-
nale a ogni cosa (παντὸς ἐξευρεῖν λόγους)’. Cf. anche Roques 2006, 251 s. che considera la reto-
rica come una sorta di ‘intelletto in potenza’ diverso dalla filosofia che è un ‘intelletto in atto’. 
Nel presente lavoro ho scelto di tradurre il termine νοῦς a seconda del contesto o con ‘ragione’ o 
con ‘intelletto’. Benché nel tardo neoplatonismo la differenza tra intuizione noetica e ragionamen-
to discorsivo sia molto netta, nel Dione non è interesse di Sinesio dar conto di tale distinzione teo-
retica. Quando ricorre al termine νοῦς fa probabilmente riferimento alla parte apicale dell’anima 
che, rivolta verso l’intelletto ipostatico, mantiene comunque la capacità di dispiegarsi in maniera 
discorsiva (cf. Dion 8.2, 8.6, 10.9 dove si parla di νοῦ διέξοδος), motivo per cui il termine può 
essere tradotto anche con ‘ragione’. 
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in cui Platone dice ‘la fuga consiste nel diventare simili a dio per quanto possibile’35 
era stato assunto a massima comportamentale, obliterando però la seconda parte, 
cioè ‘il per quanto possibile’36. Benché il neoplatonismo, nella prospettiva di una fi-
losofia intesa secondo la proposta di Hadot come esercizio spirituale37, avesse posto 
l’assimilazione a dio come modello verso cui orientare la prassi e non come condi-
zione realmente attuabile, aveva inevitabilmente chiesto all’uomo, anche solo ideal-
mente, di spostare e superare completamente il proprio limite ontologico fino ad ar-
rivare, sublimandosi e anestetizzandosi secondo l’ideale di ἀπάθεια, alla propria 
stessa negazione38. Allo stesso modo, quindi, anche l’esperienza estetica platonica 
era stata trasformata in una meta-estetica, cioè in un percorso che non si ferma alla 
contemplazione dell’idea intelligibile di bello, ma che procede oltre, compiendo un 
salto metafisico verso la trascendenza e verso l’Uno, abbandonando dunque il godi-
mento dell’oggetto bello in sé39.  

Solo tenendo presente ciò si capisce quale sia il modello filosofico a cui si rifanno 
i detrattori di Sinesio che lo accusano di dedicarsi a un piacere troppo immanente 
invece che esercitarsi silenziosamente a diventare ‘imperturbabile’, ma soprattutto si 
è in grado di valutare l’influenza che questo modello ha esercitato sulla proposta di 
διαγωγή letteraria presente nel Dione stesso: 

 
Così si può trarre vantaggio dall’esercizio delle virtù liberandosi dall’attaccamento 
passionale alla materia (τῆς ὑλικῆς προσπαθείας). Tuttavia, bisogna ascendere anco-
ra: non essere cattivi non è sufficiente, bisogna essere dio (δεῖ καὶ θεὸν εἶναι). E somi-
gliare a dio significa, da una parte, allontanarsi dal corpo e da tutto ciò che è corporeo 
(ἀπεστράφθαι τὸ σῶμα καὶ ὅσα τοῦ σώματος), dall’altra ritornare attraverso 
l’intelletto a dio (ἐπεστράφθαι διὰ νοῦ πρὸς θεόν)40. 

 
35  Pl. Tht. 176a.8-b.2: Φυγὴ δὲ ὁμοίωσις θεῷ κατὰ τὸ δυνατόν. 
36  Cf. Merki 1952 e Crepaldi 2009. Per uno studio recente sul tema dell’ὁμοίωσις θεῷ specifica-

mente in Platone cf. Lavecchia 2006. 
37  Cf. Hadot 2005, in particolare 43-9. 
38  Cf. Plot. 3.6.6.70 s.: ‘Il vero risveglio (ἀληθινὴ ἐγρήγορσις) è il levarsi dal corpo (ἀπὸ σώματος) 

e non con il corpo (οὐ μετὰ σώματος); l’allontanarsi con il corpo è come passare da un sonno 
all’altro (ἐξ ἄλλου εἰς ἄλλον ὕπνον)’. 

39  Per il concetto di ‘meta-estetica’ cf. Abbate 2012. Per la totale trascendenza del Principio nel ne-
oplatonismo cf. Plot. 5.4.2.37 s.: ‘L’Uno era al di là dell’essenza’ (ἐκεῖνο γὰρ ἐπέκεινα 
οὐσίας	ἦν). Cf. anche Donini 1982, 267-9 e Chiaradonna 2009, 117-21. La totale trascendenza 
del Principio torna in Sinesio in Hymn. 1.149-52: ‘Uno anteriore all’uno, seme degli esseri, centro 
di tutte le cose, intelligenza presostanziale e non-sostanziale’ (ἓν ἑνὸς πρότερον,/ ὄντων 
σπέρμα,/ πάντων κέντρον,/ προανούσιε νοῦ) e 1.162-5: ‘Tu in eterno vivente, al di là degli dei, 
al di là delle intelligenze, pur gli uni e le altre governando’ (αἰωνόβιε,/ ἐπέκεινα θεῶν,/ ἐπέκεινα 
νόων,/ θάτερα νωμῶν) (trad. di Garzya 1989). Per altre espressioni che indicano la tensione alla 
trascendenza nel Dione cf. 8.1 (ἀεὶ πρὸς θεωρίαν	ἀνατετάσθαι), 8.5 (εἰς τὸν ἔσχατον ἥκειν […] 
εἰς τὸ ἐπέκεινα λόγου γενέσθαι), 8.7 (ἐπαφὴν ἔχειν τοῦ πρώτου). 

40  Dion 9.9. Cf. Herm. in Phdr. 32.26; Plot. 1, 2, 6, 2 s.: ‘L’impegno non deve essere semplicemente 
rimanere lontani dall’errore, ma essere dio (ἀλλὰ θεὸν εἶναι)’. 
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3. La sensibilità sinesiana: ripensare la parola, ripensare l’uomo. 

Se da una parte, in sintonia con la temperie culturale dell’epoca, il modello 
dell’assimilazione a dio emerge come struttura di riferimento nel Dione, dall’altra 
però l’opera è dominata da una tensione diversa e inversa rispetto a quella che, attra-
verso la lettura dei καλοὶ λόγοι, innalza l’uomo verso la trascendenza. La risalita 
non si conclude nella contemplazione del Primissimo Principio, ma segue un movi-
mento di ridiscesa (κάθοδος), che riporta l’uomo al punto di partenza, cioè alla pra-
tica della bella letteratura: 

 
Se la nostra natura è una molteplicità di colori (ποικίλον ἡ φύσις ἡμῶν), si stancherà 
di una vita volta solo alla contemplazione, tanto da abbandonare l’altezza e scendere 
verso il basso (καταβήσεται). Difatti non siamo puro intelletto (ὁ ἀκήρατος νοῦς), ma 
intelletto calato in un essere vivente (νοῦς ἐν ζῴου ψυχῇ) e, nel nostro stesso interesse, 
dobbiamo ricercare le più umane delle lettere (τοὺς ἀνθρωπινωτέρους τῶν λόγων), 
dal momento che sono in grado di offrire riparo alla nostra naturale discesa (κατιούσῃ 
τῇ φύσει). Dobbiamo esser contenti di avere a portata di mano un luogo dove ritirarci e 
soddisfare la condizione della nostra anima bisognosa di dolcezza (τῇ ψυχικῇ δεομένῃ 
γλυκυθυμίας)41. 

 
Benché la struttura circolare costituita da una continua alternanza tra tensione con-
templativa (τόνος)42 e distensione (διαχεῖν), tra salita e discesa, sia cifra caratteristi-
ca dell’esercizio filosofico neoplatonico43, credo tuttavia che la sensibilità con cui 
Sinesio vive il momento della ridiscesa sia del tutto originale e che essa costituisca il 
valore più profondo dell’opera sinesiana.  

L’incapacità di mantenersi ininterrottamente in contemplazione del Principio44 
non è osservata con il pessimismo di chi si sia rassegnato a non poter eludere la pro-

 
41  Dion 6.4 s. Cf. Dion 7.2: ‘Non sono certo in grado di tenere senza sosta l’intelletto completamente 

lassù (οὐ δήπου πάντα ἑξῆς τὸν χρόνον ἐπιπολῆς ἔχουσι τὸν νοῦν) e di godere del bello intel-
ligibile, una volta che lo abbiano visto’. 

42  Dion 4.2. Cf. Dion 11.2 dove risulta esplicita la ciclicità della funzione anagogica e distensiva 
delle lettere: ‘Ci accolsero e ci nutrirono quando eravamo bambini e si presero cura di noi quando 
la nostra ragione era ancora debole, mescolando l’utile al dilettevole. […] Queste ci prepararono 
al desiderio di scalare le vette e arrivati lassù, accortesi che le nostre anime erano madide di sudo-
re e la nostra natura ci spingeva a tornare indietro (τὴν φύσιν ἡμῶν ἀπαγορεύουσαν), ci richia-
marono a sé con dolcezza (πραέως). Calliope ci accolse al nostro ritorno completamente stremati 
e ci accompagnò a riposare su prati in fiore, al fine di liberarci dal peso della fatica. […] Grazie a 
questi prima distese le nostre menti, poi, senza che ce ne accorgessimo, ci stimolò a poco a poco 
e, in una maniera o nell’altra, ci volse nuovamente al cammino e infine ci preparò a una nuova 
sfida’. Cf. anche Procl. in Ti. 2.170, 2.234.30-235.1. 

43  Cf. Plot. 6.4.16.1-5: ἡ κάθοδος ἡ ἐν περιόδοις καὶ ἄνοδος, 6.4.16.13 s.; Procl. in Ti. 325e: διὰ 
ὧν ἡ κάθοδος, διὰ τούτων ἡ ἄνοδος. L’antecedente è costituito da Pl. Phd. 84a.2-6, dove Socra-
te paragona la ciclicità del movimento dell’anima al tessere di Penelope, ma in senso contrario: 
mentre Penelope tesse e poi disfa continuamente la tela, l’anima disfa i legami che intrattiene con 
il corpo e poi li ritesse inevitabilmente. La κάθοδος di cui parla il Cirenaico non va sovrapposta 
all’idea di caduta delle anime nei corpi, come sembrerebbe invece proporre Brancacci 1985, 157 
s. Il lessico e la direzionalità sono gli stessi, ma una è di tipo ‘mitico’, l’altra concerne l’ambito 
dell’esercizio spirituale quotidiano.  

44  Cf. Dion 7.2: ‘Lo rivolge indietro la sua natura mortale’ e Dion 7.4: ‘Anche questi (gli anacoreti) 
non riescono a sostenere ininterrottamente il delirio sacro, ma stanno ora nel dio, ora nel cosmo e 
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pria natura umana, inevitabilmente vincolata al sensibile, ma con la positività di chi 
‘tiene meglio in considerazione la posizione mediana’45, ovvero di chi ne rivaluta in 
termini positivi le caratteristiche. Sinesio condanna il tentativo di risolvere il duali-
smo tra anima e corpo attraverso l’eliminazione di uno dei due termini, ovvero con-
siderare l’uomo come ‘puro intelletto’46. Egli sembra suggerire che il problema 
dell’esistenza corporea è troppo urgente per essere così semplicisticamente risolto. 
L’intelletto è calato in un corpo e questa dualità deve essere tenuta in considerazio-
ne, soprattutto perché è proprio in virtù di tale complessità che l’uomo, portando a 
sintesi tensione verso l’alto e verso il basso, capacità speculativa e desiderio di bel-
lezza, crea i καλοὶ λόγοι. 

Essi, con le proprie strutture e simmetrie, ricreano nella dimensione del linguag-
gio la molteplicità di colori e di ritmi che caratterizza il mondo sensibile. La retorica 
riflette e imprime su materiale linguistico, e dunque razionale, il mondo delle forme 
sensibili in cui l’uomo è immerso. Questo mondo variegato di forme verbali restitui-
sce all’esistenza umana la luce di una bellezza vivida e vibrante, ma pura, perché 
non contaminata dal peso della materia: la retorica restituisce all’uomo la possibilità 
di godere del dato estetico nella dimensione più umana che ci sia, quella del lin-
guaggio, e, ricreando per così dire il corpo perduto, restituisce l’uomo all’uomo47: 

 
Tale è dunque la bellezza delle lettere (τὸ ἐν λόγοις κάλλος): non sprofonda nella ma-
teria (οὐ βαθύνεται πρὸς ὕλην) e non immerge l’intelletto nelle più basse funzioni 
(οὐδὲ ἐμβαπτίζει τὸν	νοῦν ταῖς ἐσχάταις δυνάμεσιν) […]. In alto (ἄνω) si trova in-
fatti anche la parte più bassa di una vita tale48. 

Quale occupazione potrebbe esserci a confronto del leggere e studiare i testi di lette-
ratura? Quale piacere più puro (καθαρωτέρα)? Quale passione più lontana dalle pas-
sioni (ἀπαθεστέρα προσπάθεια)? Cosa di meno legato alla materia (ἧττον ἐν ὕλῃ)? 
Cosa di più incontaminato (ἀμόλυντος)?49 

 
Il neoplatonismo aveva individuato nella salita all’Uno il fine etico, estetico e gno-
seologico dell’esperienza umana. Plotino aveva affermato: ‘se uno lo vede e perma-
ne in tale visione e gode di esso diventandogli simile, di quale bellezza potrà mai 

 
nei corpi, e sanno di essere uomini, piccoli frammenti del cosmo’. L’incapacità di sostenere inin-
terrottamente la vista del divino è una topica presente già in Pl. Sph. 254a-b. 

45  Cf. Dion 9.1, 10.6.  
46  Cf. Dion 9.8: ‘Ma se l’anima coincidesse con il bene, sarebbe sufficiente purificarsi ed essa sa-

rebbe già il bene per il fatto di esser sola. Ma in realtà essa non coincide con il bene (e difatti que-
sto non potrebbe mai stare in mezzo al male), ma assomiglia al bene (ἀγαθοειδής) e occupa una 
posizione mediana per natura (μέση τὴν φύσιν)’. Per la critica alla teoria plotiniana della cosid-
detta ‘anima non discesa’ cf. Procl. in Tim. 3.334.7; Herm. in Phdr. 160.1-4. Per la critica giam-
blichea cf. Taormina-Piccione 2010, 135-80. 

47  Cf. Di Pasquale Barbanti 1994, 147: «Il pensiero di Sinesio è molto più complesso di quanto non 
si possa evincere dalla lettura degli Inni, poiché - accanto alla teoria della svalutazione del corpo e 
del distacco dal mondo che in questi è stata riscontrata - troviamo in esso elementi concettuali to-
talmente diversi, che esprimono un profondo interesse da parte di Sinesio nei confronti dell’uomo 
visto nella sua interezza e quindi anche nei confronti della vita del corpo; sono questi gli elementi 
che caratterizzano il Dione». 

48  Dion 6.5. 
49  Dion 8.2.  
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sentire la mancanza (τίνος ἂν ἔτι δέοιτο καλοῦ)?’50. Sinesio nel Dione sembrerebbe 
invece avanzare idealmente una risposta: avrà bisogno della bellezza delle lettere. La 
contemplazione oltre a non esser duratura è aspra, e per questo l’uomo deve potersi 
sentire libero di dedicarsi anche a un’attività che sia in grado di garantire serenità 
(εὐθυμία) e gioia (εὐφροσύνη) senza che ciò comporti uno scadimento: ‘per questo 
dio ha fatto del piacere una caviglia per l’anima (τὴν ἡδονὴν περόνην ἐποίησε τῇ 
ψυχῇ), grazie alla quale essa possa sorreggere la continua presenza del corpo. Tale è 
dunque la bellezza delle lettere’51.  

Egli non nega l’utilità del dato estetico-letterario per il raggiungimento di una fe-
licità trascendente (τὸ εὔδαιμον), né, in linea con la cultura dominante, ha intenzio-
ne di reintegrare i piaceri del corpo (σώματος ἡδοναί) in questo percorso: sempli-
cemente accanto al cammino contemplativo e meta-estetico, in maniera del tutto ori-
ginale propone la liceità di un’esperienza estetica vera e propria come quella lettera-
ria, in grado di ripristinare una dimensione di piacere dal momento che ‘la nostra na-
tura ha bisogno di dolcezza’52: 

 
Da parte mia, vorrei che fosse insito alla nostra natura tendere continuamente in alto al-
la contemplazione (ἀεὶ πρὸς θεωρίαν ἀνατετάσθαι); ma, dal momento che ciò è chia-
ramente impossibile (ἀμηχάνου δὲ ὄντος), desidererei ora trattenermi tra le realtà su-
blimi, ora, scendendo di nuovo alla natura umana, dedicarmi ad attività gioiose (τινος 
εὐφροσύνης) e applicare come un balsamo di serenità alla vita (ἐπαλείφειν εὐθυμίᾳ 
τὸν βίον). So di essere un uomo: non un dio, perché non sono insensibile a ogni piace-
re (ἀκλινὴς πρὸς ἅπασαν ἡδονήν), e nemmeno una bestia, perché non mi abbandono 
a godere dei piaceri del corpo (σώματος ἡδονάς). Non mi rimane che cercare una via 
di mezzo53. 

 
Sinesio trova nelle lettere questa via di mezzo. Attraverso l’utilizzo del sintagma os-
simorico ‘passione meno incline alle passioni’, inserito all’interno di una klimax a-
scendente formata da enfatiche domande retoriche, Sinesio crea con elegante mae-
stria l’immagine delle lettere come luogo intermedio, punto di intersezione di due 
realtà, ma soprattutto riesce a esprimere il paradosso dell’uomo tardoantico che, pur 
costretto a tenersi lontano dalle passioni e dai piaceri, ricerca e rivendica la possibili-
tà di provare autentiche emozioni di gioia e piacere (ἥδεσθαι)54. Egli prende le di-
stanze dal paradigma etico neoplatonico che chiede all’uomo uno sforzo disumano 
nel ‘liberarsi della propria natura’ (ἐκλῦσαι τῆς φύσεως)55 e quindi nel rimanere 
impassibile di fronte a gioie e sofferenze e nell’accettare che la felicità sia altrove56. 

 
50  Plot. 1.6.7.27 s. Per gli esiti teologici in ambito cristiano della riflessione attorno all’esperienza 

estetica come tramite verso Dio cf. Zorzi 2007. 
51  Dion 6.4 s. 
52  Dion 6.1. 
53  Dion 8.1. Cf. Iamb. Pr. 35.21-36.4. 
54  Cf. Dion 6.6, 8.1. Va notata nel testo la ricorrenza di termini come ‘piacere’ (ἡδονή: 8.1 s., 6.6 

s.), ‘dolcezza’ (γλυκυθυμία: 6.5), ‘dolce’ (μειλίχιος: 6.6). 
55  Dion 7.1. 
56  Cf. Sen. dial. 1.6.5: non egere felicitate felicitas vestra est. 
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Egli definisce questo percorso ‘duro come l’acciaio’ (ἡ ἀδαμαντίνη ὁδός)57 e ag-
giunge: 

 
L’imperturbabilità è per natura caratteristica di dio (ἀπάθεια μὲν γὰρ ἐν θεῷ φύσει); 
gli uomini invece se riescono a rispondere al male con la virtù possono diventare mo-
derati nelle loro passioni (μετριοπαθεῖς γίνονται). Fuggire la dismisura (ἀμετρίαν): 
questa potrebbe essere la sfida del saggio58. 

 
A questa insostenibile richiesta Sinesio risponde con sincera e umile autoconsapevo-
lezza: ‘sai bene che di fronte alla sventura sono fin troppo debole’59 dice in una lette-
ra inviata a un amico e ‘so di essere un uomo: non un dio’60 ribadisce nel Dione. Si-
nesio preferisce il modello dell’etica che potremmo chiamare ‘misurata’ dalla 
μετριοπάθεια61 rispetto a quella ‘smisurata’ dell’ἀπάθεια, poiché quest’ultima può 
configurarsi come elemento positivo nel momento in cui, osservata come paradigma 
comportamentale ideale, serve a orientare la prassi, ma rivela la propria problemati-
cità nel momento in cui l’uomo sacrifica la vita per l’ideale piuttosto che piegare 
l’ideale alla concretezza della vita62. Coloro che si rivolgono al modello etico 
dell’ἀπάθεια o sono dotati di una natura eccezionale63, o altrimenti, come i detratto-
ri di Sinesio, ‘corrono il rischio di piombare rovinosamente in un abisso di scioc-
chezza (εἰς ἄβυσσόν τινα φλυαρίας)’64, fallendo così l’esercizio filosofico e risul-
tando solo ciarlatani: 

 
57  Dion 8.5.  
58  Dion 6.7.  
59  Cf. Syn. Ep. 79.102 s. 
60  Dion 8.1. 
61  Per l’occorrenza del termine μετριοπάθεια cf. Syn. Ep. 140.46-9. Garzya 1960, 506 ipotizza che 

questo concetto entri nel neoplatonismo con Porfirio, il quale lo avrebbe mutuato non tanto dalla 
scuola peripatetica, quanto dalla Stoà recente di Crantore e Filopatore; su questa linea Brancacci 
1985, 158-60 fa notare che Sinesio, introducendo un concetto diventato anche stoico, non fa altro 
che sviluppare la tendenza già presente nel neoplatonismo di Plotino, che consiste nel «riassorbire 
all’interno del sistema documenti e personaggi rappresentativi dell’etica stoica». Dimostrazione 
ne sarebbe innanzitutto la scelta come proprio modello di Dione di Prusa, retore orientato alla fi-
losofia stoica. Si noti che, se il neoplatonismo tende a considerare la virtù della μετριοπάθεια 
come primo grado del percorso etico (cf. Plot. 1.2.1.13-8; Porph. Sent. 32.25.6-9, 32.30.5-31.9) 
seguita dall’ἀπάθεια, Sinesio sembra proporre in diversi punti dell’opera la sostituzione totale del 
modello dell’ἀπάθεια con quello della μετριοπάθεια. 

62  Cf. Di Pasquale Barbanti 1994, 190: «Il senso della misura infatti induce il filosofo a prendere in 
considerazione quanto di umano esiste in ogni individuo, a guardare all’uomo nella sua interezza 
e nella sua integralità di anima e corpo, a prestare attenzione anche alle cose terrene […] e a defi-
nire il limite e insieme il valore della stessa attività contemplativa». 

63  Cf. Dion 3.1, 7.3, 9.2 s. dove la rarità delle anime dei veri saggi viene paragonata a quella delle 
fenici. Cf. anche Dion 10.5 dove vengono fatti i nomi di quattro saggi dotati di natura eccezionale, 
la cui identificazione è tuttavia ancora dibattuta. In proposito rinvio al più recente contributo di 
Hadot (Hadot 2015, 6 s., n. 22) di cui condivido la posizione. Per il dato dell’eccezionalità di al-
cune nature in grado di rivolgersi completamente alla contemplazione cf. Iamb. Myst. 5.18: ‘Sol-
tanto pochi, possedendo una potenza intellettuale soprannaturale (ὑπερφυεῖ δήτινι δυνάμει τοῦ 
νοῦ χρώμενοι), si congedano dalla natura e si volgono al puro e solo Intelletto’ e anche Iamb. de 
an. p. 58.4-7. 

64  Dion 10.7. 
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Non supereranno in sapere la propria natura anche se desiderano essere costantemente 
rivolti alla contemplazione (πρὸς θεωρίαν ἀτρύτως ἔχειν) e fingono di essere imper-
turbabili (ἀπαθεῖς) come dèi rivestiti di carne (θεοὶ σαρκία περικείμενοι). Se doves-
sero dire cose simili, sappiano di essere anziché dèi o saggi o uomini divini solo dei 
vuoti ciarlatani (ἀλαζόνες)65. 

 
In risposta al Leitmotiv etico dell’assimilazione a dio, Sinesio sembra recuperare 
quell’elemento platonico del ‘per quanto possibile’ (κατὰ τὸ δυνατόν), ovvero 
sembra optare per una modalità di esercizio più ‘commisurata’, che permetta di evi-
tare che il vertiginoso volo neoplatonico verso il cielo si trasformi in rovinosa caduta 
(come testimonia il ricorso al mito di Icaro, che, avendo rinunciato alla terra per il 
cielo, arriva a perdere entrambi)66.  

Egli riscopre nella scrittura un esercizio estetico e speculativo adatto ai propri limiti 
e bisogni, che è in grado di restituire all’uomo la possibilità di sentire e di provare 
moderatamente emozioni. Riflettere sulla parola offre l’occasione di riflettere sulla na-
tura ‘anfibia’ dell’uomo67, posta sul confine tra realtà diverse e al contempo confinata 
su quel limite, tale da compartecipare sia alle realtà sensibili che a quelle intelligibili 
senza appartenere mai pienamente né alle une né alle altre: né animale né dio, né pre-
da del piacere né imperturbabile, né dotato di voce disarticolata né immerso nel silen-
zio divino. Sinesio sembra suggerire che questo intrinseco statuto ‘liminare’, di cui i 
καλοὶ λόγοι sono il prodotto più autentico, non debba essere osservato con negatività, 
ma anzi, in virtù proprio della bellezza delle lettere, debba essere rivalutato come la 
migliore delle condizioni, superiore a quella di qualsiasi altra natura: 

 
E infatti, se non siamo colti da così gran meraviglia davanti ai cigni come lo siamo da-
vanti alle aquile che si levano alte nel cielo su tutto il mondo visibile, brilliamo però di 
gioia nel vederli e nell’ascoltarne il canto.  Dipendesse da me, mai un cigno canterebbe il 
suo ultimo canto. […] Tuttavia, la natura non ha concesso agli uccelli di essere allo stes-

 
65  Dion 6.6. Cf. Dion 10.3-5 dove si afferma che il silenzio da loro ostentato non è altro che un mo-

do di occultare la loro ignoranza (ἀμαθία) e Dion 11.11 dove il silenzio è identificato come una 
manifestazione di irrazionalità (ἀλογία). Per il dibattito sull’identificazione di questa specifica ca-
tegoria di filosofi cf. Di Pasquale Barbanti 1994, 154 s. Per altri esempi di critica nei confronti 
della categoria dei θεῖοι ἄνδρες in età imperiale e tardoantica cf. Luc. Icar. 29 s.; Them. Or. 
22.276b; Jul. Or. 6 e 7. Cf. anche Brancacci 1995, 153-5 e Du Toit 1997. 

66  Cf. Dion 10.11: ‘Icaro, quando disdegnò di servirsi dei piedi, presto perse sia il cielo che la terra, 
l’una per averla disprezzata, l’altro perché non riuscì a raggiungerlo’ e Dion 8.8 dove si paragona 
il tentativo contemplativo dei più a una caduta (πτῶμα). Per la fortuna del mito di Icaro in età el-
lenistica e imperiale cf. Criscuolo 2001. Cf. ad esempio D. Chr. Or. 4 e Luc. Astr. 15 da cui pro-
babilmente Sinesio trasse l’immagine di Icaro come φιλόδοξος ἀνήρ. 

67  L’immagine della doppia natura dell’anima, appartenente sia al mondo sommerso che a quello 
emerso, risale a Pl. Phd. 109a.8-110b.4 dove la vita degli uomini è paragonata a quella di esseri 
che vivono in fondo a uno stagno e che solo raramente riescono a risalire in superficie e ad avere 
visione diretta della luce. Questa immagine ha influenzato profondamente il platonismo successi-
vo, come emerge da Plot. 4.8.4.31-3: ‘Le anime, quindi, sono come degli esseri anfibi (ἀμφίβιοι) 
che devono trascorrere la propria vita un po’ in alto e un po’ nelle profondità’ e anche da Iamb. 
Myst. 3.3.1 s.: ‘L’anima ha una doppia vita (τῆς ψυχῆς διττὴν ἐχούσης ζωήν), l’una con il corpo, 
l’altra slegata totalmente dal corpo’. Di qui deriva anche l’immagine sinesiana dell’anima umana 
come natura intermedia (Dion 9.8: μέσος τὴν φύσιν) che ricorre in diversi punti del Dione. Cf 
Dion 8.8: κατὰ τὴν μέσην δύναμιν, 9.1: τἀν μέσῳ, 10.6: μέσως ἔχοντες. 
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so tempo aquila e cigno e di riunire assieme le prerogative di entrambi; all’uomo, invece, 
il dio ha dato questa possibilità: a lui ha concesso sia di avere dolce il dono della parola 
(γλώττης τε εὖ ἥκειν), sia di possedere la filosofia (φιλοσοφίας ἐπήβολον εἶναι)68. 

4. Scrittura ed esercizio filosofico. 

Il Dione mostra con tutta la dinamicità della sua tensione tra alto e basso, tra modello 
comportamentale e orizzonte pratico, tra serietà e scherzo69, i tratti di quello che è un 
discorso interiore ed esteriore. Si deve infatti ricordare che l’uomo tardoantico si dedi-
ca alla scrittura non tanto in vista del suo valore informativo, quanto di quello forma-
tivo: formare e trasformare lo spirito, compiere un esercizio su se stessi e indurre il let-
tore a farlo a sua volta su di sé70. La scrittura viene letteralmente vissuta nella sua du-
rata, nella sua ricorsività e nei suoi ripensamenti. L’operazione che Sinesio compie nel 
Dione è dunque ancora prima che teoretica, un’operazione pratica: cos’è il Dione se 
non uno di quei magnifici λόγοι volto a far vivere il bello e concedere gioia a chi lo 
scrive e a chi lo legge? Esso è strutturato proporzionalmente in capitoli organicamente 
connessi fra loro a formare una bella unità di significato e di forma71, accosta contenu-
ti seri a immagini favolistiche trasformando in scrittura la tensione al modello con-
templativo e l’amore per la bella forma72. Nello scrivere il Dione Sinesio tenta concre-
tamente di ‘cercare una via di mezzo’, accogliendo così la sfida per il saggio. Il dato 
estetico-letterario garantisce alla pratica filosofica di abbracciare l’umano nella sua in-
terezza: la bellezza del λόγος è in grado di rendere totale l’esperienza umana, pur sen-
za tradire la sensibilità di un’epoca che fatica ad integrare il corpo73. 

Solo ripensando la filosofia e capendo che l’atto stesso della scrittura è in 
quest’epoca una delle forme più autentiche di pratica filosofica, si può comprendere 
il valore di un’opera come quella sinesiana, che recuperando nel Dione la dimensio-
ne dell’estetica letteraria vuol restituire all’esercizio filosofico, e dunque alla vita 
quotidiana dell’uomo, la sua dimensione di piacere.  

La produzione letteraria di Sinesio potrebbe risultare incoerente e in parte lo è. Il 
tentativo di definire il genere letterario del Dione, ad esempio, ha impegnato la totalità 
degli interpreti del testo sinesiano senza però sortire risultati soddisfacenti, dal mo-
mento che non rientra né nei generi tradizionali classici, né nel gusto tardoantico e bi-

 
68  Dion 11.5 s.  
69  Per la dialettica tra παίζειν e σπουδάζειν nel Dione cf. Treu 1958, 21 e Brancacci 1985, 157 s. 
70  Alla luce di questa prospettiva interpretativa può essere letta anche la sezione finale dell’opera 

(Dion 16-8) in cui si parla dell’utilità del possedere libri non emendati. Per Sinesio, ogni volta che 
ci si pone di fronte a corpi testuali corrotti, il lettore è obbligato a esercitare il proprio spirito criti-
co per sanare gli errori e trovare un senso generale al testo, in maniera del tutto speculare 
all’attività del filosofo che, immerso nella realtà corporea naturalmente caratterizzata da storture, 
ricerca sempre l’intelligibile nel sensibile. Porsi davanti a testi non emendati per Sinesio significa 
quindi riprodurre e riproporre al lettore un naturale e quotidiano esercizio spirituale. Interessante 
anche la proposta di Seng di leggere in quest’ultima sezione un «adoxographisch geprägtes Kabi-
nettstück». Cf. Seng 2006, 110. 

71  Cf. Syn. Ep. 154.68-71. 
72  Dion 3.3: ‘La filosofia ama una bellezza ordinata’. 
73  Per quanto riguarda il rapporto controverso con ciò che concerne il corpo nella cultura cristiana 

tardoantica, di cui Sinesio stesso fa parte, cf. Brown 2008. 
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zantino per il florilegio74. Ma quest’incoerenza costituisce il valore di un diverso mo-
do di intendere la scrittura: essa è scrittura dell’anima, in continuo movimento, che 
pensa e che si pensa75. Allo stesso modo anche le lettere che Sinesio scrive e l’attesa 
di una loro risposta, di un loro ritorno, il bisogno di giocare e dialogare con i grandi 
del passato nell’Encomio della calvizie, l’impegno politico dell’operetta Sulla regali-
tà, o ancora il profondo conflitto interiore vissuto negli Inni, mostrano la vitalità di 
questa esperienza, che ha tutti i tratti di quella che M. Foucault riconduce all’etopoiesi 
e che poco ha a che fare con un tentativo teoretico di conoscere la verità76.  

Filosofo amante della bella scrittura o letterato che filosofeggia, Sinesio fa parte 
di quel novero di scrittori imperiali e tardoantichi che forzano le categorie storiogra-
fiche moderne: non vengono considerati filosofi tout court, in quanto non si propon-
gono di esporre un sistema, ma compongono comunque opere che mirano a esercita-
re il proprio spirito e quello dei propri lettori. È il caso di molti dei cosiddetti Hal-
bphilosophen della ‘Seconda Sofistica’ (II-III secolo), nonché dei retori-filosofi che 
animano la rinascita della cultura pagana promossa dall’imperatore Giuliano nel IV 
secolo77. In questi autori la scrittura diventa l’occasione per sperimentare e speri-
mentarsi e, soprattutto, per rielaborare il proprio vissuto; la sistematicità lascia spa-
zio alla sperimentazione, sperimentazione che avviene attraverso la versatilità della 
parola retorica, in grado di dare voce alla molteplicità della natura umana78. 

Contro la tendenza a irrigidire e trasformare anche la filosofia in linguaggio tec-
nico o in silenziosa astrazione, con il Dione Sinesio vuol restituire alla cultura greca 
la funzione formativa della parola e, soprattutto, la sua capacità di emozionare, di ri-
creare quel θαυμάζειν da cui muove ogni domanda. 
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74  Cf. n. 7. Treu 1958, 21 definisce giustamente il Dione una «harmonische und fugenlose Ver-

schmelzung der verschiedenen Motive». Tale definizione non è però seguita da una spiegazione, 
lasciando insoddisfatti anche gli interpreti più recenti: «Treu […] bleibt eine letzte Beurteilung 
dieser Schrift, die er kommentiert hat, schuldig» (Harich-Schwarzbauer 2001, 121 s.). 

75  In termini diversi anche Toulouse 2012, 284: «Le discours intime, pour Synésios, fait partie d’une 
pratique philosophique cohérente, partie essentielle qui prend la forme d’une élaboration littéraire, 
laquelle est l’expression par excellence, à ses propres yeux, de la personnalité philosophique qu’il 
se forge». 

76  Cf. Foucault 1983, 6: «Comme élément de l'entraînement de soi, l'écriture a, pour utiliser une ex-
pression qu'on trouve chez Plutarque, une fonction éthopoiétique: elle est un opérateur de la trans-
formation de la vérité en ethos». 

77  In proposito si pensi agli autori della ‘Seconda Sofistica’ come ad esempio Luciano, Elio Aristide, 
Filostrato, Dione Crisostomo (scelto da Sinesio come proprio modello), nei cui scritti la scrittura è 
utilizzata per creare realtà letterarie fantastiche, per sondare la realtà del sogno o per esprimere la 
spiritualità pagana. Per quanto riguarda queste figure di intellettuali detti pepaideumenoi cf. An-
derson 1989. Tra gli intellettuali della ‘Terza Sofistica’ si possono ricordare i nomi di Temistio, 
Libanio, Imerio e Giuliano. Cf. Pernot 1993, 14: «Si forts que soient les éléments de permanence, 
c’est une Troisième Sophistique qui commence, ou en tout cas une Seconde Sophistique bis». An-
che nel contesto cristiano si può rilevare nella tarda antichità il diffondersi di una scrittura sempre 
più ‘dialogante’, che mutua dagli autori pagani, sia filosofi che sofisti, metodi e caratteristiche. In 
proposito, per il contesto greco, cf. Cameron 2014. 

78  Cf. Anderson 1989, 118-36. 
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Abstract: The aim of this paper is to analyse the role of rhetoric within the neoplatonic-philosophical exercise 
presented by Synesius of Cyrene in his Dion, and to show how revaluating word’s beauty is closely related to 
ethics. Synesius highlights the relevance of writing rhetorical speeches, which are the purest expression of intel-
ligible beauty in the sensible world reminiscent of Plato’s Phaedrus. They are not only an instrument for philo-
sophical speculation, but also the best way to guarantee aesthetic and cognitive delight, which the ‘philosophy of 
silence’, which had spread through Late Antiquity, cannot awaken. Synesius upholds writing as a joyful exercise 
commensurate with human nature as an alternative to the ‘overwhelming’ ethics of assimilation to God. 
Synesius’s writing itself also demonstrates the vitality of this exercise by being incoherent, thus also representing 
the soul's writing. 
 
Keywords: Synesius of Cyrene, Dion, Rhetoric, Neoplatonic beauty, Soul’s writing. 


