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PREMESSA 

 

Il presente lavoro consiste in un commento tematico dell’or. 66, Sulla fama I, di Dione Crisostomo, 

preceduto da una breve introduzione sull’autore, sul concetto di dovxa e sui contenuti del testo. Tale 

orazione, primo dei tre logoi Peri; th'~ dovxh~ e finora non molto studiata, rappresenta una 

riflessione critica sul motivo della ricerca della fama (doxokopiva) e del successo a tutti i costi. 

L’aspetto significativo che si vorrebbe mettere in luce è il fatto che a mettere in gioco questa 

riflessione critica sia stato uno dei principali protagonisti della Seconda Sofistica. L’oratore di Prusa 

sapeva bene come parlare al proprio pubblico per essere rispettato e apprezzato, si era distinto come 

intermediario tra la propria città e l’imperatore Traiano, e giocoforza conosceva dall’interno le 

dinamiche della doxokopiva intesa come ricerca di prestigio sociale, culturale e politico. Ma Dione è 

anche una figura che ha pagato il prezzo della popolarità con l’esilio e con la perdita dei propri beni 

durante il principato di Domiziano. L’or. 66, collocabile con buona probabilità in tale periodo1, è 

dunque una testimonianza di una presa di coscienza, anche grazie all’iniziazione alla filosofia cinica 

(come testimoniano altri testi coevi quali p. es. le Orazioni diogeniane 6, 8, 9, 10), circa la necessità 

di liberarsi dai condizionamenti dell’opinione comune oltremodo mutevole e fallace, e di fronte a 

questa esprimere la propria indifferenza. 

Il testo adottato è quello dell’edizione critica di H.F.A. von Arnim2, salvo alcune variazioni, 

opportunamente segnalate di volta in volta, dove si è seguito il testo dell’edizione Loeb curata da 

H.L. Crosby3. 

I titoli italiani delle orazioni dionee menzionate nel corso della trattazione sono tratti da 

Desideri 1978, 583-599. 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                                           
1 Vd. infra introduzione, commento § 6. 
2 H.F.A. von Arnim, Dionis Prusaensis quem vocant Chrysostomum quae extant omnia, II, Berolini 1896. 
3 H.L. Crosby, Dio Chrysostom. Discourses 61-80, Cambridge Mass.-London 1951. 
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INTRODUZIONE 

 

1. Vita di Dione Crisostomo 

 

Dione Cocceiano, detto Crisostomo (‘bocca d’oro’) a partire dal III secolo d.C.4, nacque nella 

Bitinia attorno al 40 d.C. da una famiglia abbiente e ricevette una formazione retorica5. Il nonno 

materno ricevette la cittadinanza romana in virtù dei suoi buoni rapporti con la famiglia imperiale. 

Dopo aver esercitato occasionalmente l’avvocatura (a cui l’autore fa riferimento in or. 46.8), Dione 

si recò a Roma dove entrò in contatto con il circolo stoico di Musonio Rufo. 

La morte di Tito nell’anno 81 d.C. e l’avvento al potere di Domiziano segnano la fine dei 

rapporti di amicizia con la casa imperiale. A causa della propria amicizia con Flavio Sabino, cugino 

dell’imperatore condannato a morte nell’82, Dione fu esiliato da Roma e dall’Italia, nonché dalla 

propria città natia6. L’esilio colpì anche molti filosofi e intellettuali del tempo che Domiziano non 

vedeva di buon occhio7. Ma Dione aveva avversari anche a Prusa nelle file degli aristocratici locali 

che gli contendevano il ruolo di protagonista della vita pubblica: a tal proposito, P. Desideri ipotizza 

che questi rivali possano aver agito di concerto con lo stesso Domiziano, il quale peraltro era 

preoccupato dell’autorevolezza di cui l’oratore godeva in patria8. L’esule Dione intraprese una vita 

errabonda avvicinandosi alla filosofia cinica e dedicandosi alla predicazione popolare. Le letture 

che avrebbe portato con sé, stando a Philostr. VS 1.488, sarebbero state il Fedone di Platone e il De 

falsa legatione di Demostene. 

Nel 96 d.C. Domiziano venne ucciso in una congiura di palazzo e la notizia giunse fino 

all’accampamento di soldati romani nella Mesia, dove si trovava anche Dione9. Qui l’oratore 

avrebbe esortato i legionari a non ribellarsi a Roma, nonostante la notizia della dipartita del 

princeps. Di lì a poco per l’oratore di Prusa l’esilio ebbe fine e poté così ritornare a Roma, dove 

giunse dopo la morte di Nerva e l’ascesa al potere di Traiano10. Con quest’ultimo instaurò buoni 

rapporti dedicandogli le quattro orazioni Sulla regalità (le orr. 1, 2, 3, 4 del corpus) e facendosi 

intermediario degli interessi di Prusa presso la corte. L’imperatore gli promise notevoli benefici per 

la città della provincia di Bitinia11, e Dione, una volta tornato a Prusa, diede avvio a una serie di 

                                                           
4 Il soprannome ‘Crisostomo’ riferito a Dione compare per la prima volta in Men. Rhet. 390. 
5 Per una trattazione complessiva della vita e delle opere di Dione Crisostomo vd. von Arnim 1898; Desideri 1978; 
Jones 1978. 
6 Vd. Dio Chrys. 13.1; cf. Suet. Dom. 10.22; Philostr. VA 7.7. Sulla questione dell’esilio di Dione vd. Desideri 2007, 
193-207. 
7 Vd. Suet. Dom. 10.3. 
8 Vd. Desideri 1978, 194-196. 
9 Vd. Dio Chrys. 13.9; cf. Philostr. VS 1.488. Su ciò vd. anche von Arnim 1898, 305-306. 
10 Vd. Vielmetti 1941, 93. 
11 Vd. Dio Chrys. 47.12; 48.11. 
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opere edilizie per abbellire e rinnovare il centro urbano12. Tuttavia questi suoi progetti non furono 

graditi a tutti, venendo in particolare osteggiati dai suoi avversari politici. Perciò l’oratore fu 

costretto a difendersi davanti ai suoi concittadini riuniti in assemblea13. 

L’ultima notizia riguardante la vita di Dione è attestata da Plinio il giovane, proconsole in 

Bitinia dal 111 al 113, il quale in una lettera a Traiano riferisce che l’oratore di Prusa era stato 

accusato di lesa maestà e di malversazione da parte di Eumolpo e Flavio Archippo14. Traiano 

risponde di lasciar cadere l’accusa di lesa maestà e di verificare quella di malversazione15. 

Riguardo alle opere di Dione, ci è pervenuto un corpus di ottanta discorsi (di cui due spuri e 

attribuiti al suo discepolo Favorino: l’or. 37, Corinzio, e l’or. 64, Sulla fortuna). Si tratta di un 

insieme piuttosto eterogeneo che comprende discorsi politici, filosofici, e di argomento storico-

letterario. Se i primi sono preziose testimonianze della vita delle città greche dell’Asia Minore in età 

imperiale (p. es. l’or. 31, Rodiese, e le orr. 33 e 34, ossia i due discorsi dedicati a Tarso), i secondi 

sono importanti per lo studio del cinismo dioneo (basti pensare ai discorsi diogeniani, le orr. 6, 8, 9, 

10). Non vanno però trascurati nemmeno i discorsi storico-letterari, nei quali Dione tratta p. es. di 

Socrate (or. 54), di Omero (orr. 53, 55, 61) e dei poeti tragici (or. 52)16. 

 

 

2. Il concetto di dovxa 

Prima di introdurre l’or. 66, Sulla fama I, è opportuno richiamare brevemente il concetto di 

dovxa e le sue implicazioni. Vi sono due accezioni in cui il termine può essere inteso: una 

gnoseologica, nella quale dovxa vale ‘opinione’ contrapposta alla verità; una sociologica, nella quale 

dovxa indica l’apparire in un determinato modo agli occhi degli altri e quindi l’avere una fama. 

Il sostantivo deriva dal verbo dokevw che significa tanto ‘pensare’, ‘credere’, quanto 

‘sembrare’ (talvolta in opposizione a faivnesqai, ‘essere evidente’) e ‘avere questa o quella 

reputazione’17. Il termine dovxa è attestato in Omero con il significato di ‘attesa’18. In seguito si 

afferma l’accezione di ‘nozione’, ‘opinione’, ‘giudizio’ fondato o meno19. Per Socrate in Plat. 

                                                           
12 Vd. Dio Chrys. 40.5-12; 45.15-16. 
13 Vd. Dio Chrys. 43. 
14 Vd. Plin. Ep. 10.81. 
15 Vd. Plin. Ep. 10.82 
16 W. Schmid, RE 5.1 (1903), s.v. Dion Cocceianus, n. 18, coll. 869-871, propone una differente classificazione 
dell’opera dionea, distinguendo fra diatribe (la maggior parte del corpus), discorsi cittadini (orr. 31-36; 38-51) e 
discorsi consolatori (orr. 28-30). 
17 Vd. Chantraine, DELG s.vv. dokavw, dokeuvw, dokevw, II. I due impieghi di dokei'n sono illustrati p. es. in Plat. Theaet. 
158e ta; ajei; dokou'nta … tw/' dokou'nti ei\nai ajlhqh'. 
18 Hom. Il. 10.324 soi; d≠ ejgw; oujc a{lio~ skopo;~ e[ssomai oujd≠ ajpo; dovxh~; Od. 11.344-345 w\ fivloi, ouj ma;n h|min 
ajpo; skopou' oujd≠ ajpo; dovxh~ / muqei'tai basivleia perivfrwn. 
19 Vd. LSJ s.v. dovxa, II. 
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Phileb. 36c vi possono essere opinioni vere oppure false20. In Erodoto il termine vale anche ‘mera 

opinione’, ‘congettura’21. Il filosofo Parmenide contrappone alle opinioni dei mortali, che 

rappresentano visioni errate del mondo, la verità22. L’opposizione tra dovxa e ajlhvqeia è ripresa da 

Plat. Resp. 5.476c-d, dove si dice che chi ha una opinione, al pari di chi sogna, considera due cose 

che si assomigliano non solo simili tra loro ma persino la stessa cosa. Mentre chi ha la conoscenza è 

capace di fare questa distinzione23. A una dimensione onirica e irreale si riallaccia dovxa nel senso di 

‘fantasia’, ‘visione’24. In Plat. Resp. 7.533e-534a dovxa è usato in opposizione all’intelletto 

(novhsi~): la prima comprende assenso e congettura, e riguarda il divenire, il secondo include 

scienza e riflessione, e concerne l’essere25. Riguardo alla dovxa, in Aristot. EN 7.10.1151b si afferma 

che essa è vera quando l’individuo temperante vi persiste, mentre l’intemperante se ne distacca: ciò 

vale anche se questa opinione è falsa, dal momento che l’uomo temperante crede erroneamente che 

sia vera26. Da Aristotele in poi, quando un’opinione viene comunemente accettata dalla 

maggioranza delle persone o dalla maggior parte degli specialisti in un determinato ambito, si parla 

di to; e[ndoxon27. 

Nell’accezione di tipo sociologico dovxa designa l’opinione che gli altri hanno di qualcuno, 

quindi la fama che una persona ha. Si può avere una buona o una cattiva reputazione: tuttavia il 

termine è impiegato per lo più con il valore positivo di ‘onore’, ‘gloria’, di rado invece con il 

significato di ‘cattiva fama’28. Nel primo caso dovxa può essere arricchita dagli aggettivi ajgaqhv 

(Sol. fr. 13.4 W.), ejpieikhv~ (Dem. 58.66), o crhsthv (Dem. 25.82); nel secondo caso viene definita 

aijscrav (Dem. 20.10), kakhv (Eur. HF 292), ponhrav (Dem. 20.50) o fauvlh (Dem. 24.205)29. 

Modellato sul concetto di buona reputazione è il sostantivo eujdoxiva, che indica l’onore 

pubblicamente riconosciuto30. Si avvicina al significato di dovxa intesa come buona fama anche il 

sostantivo filotimiva, come emerge da Dem. 22.75-76, dove si dice che gli Ateniesi piuttosto che 

accumulare il denaro pensarono di spenderlo tutto per la filotimiva senza mai tirarsi indietro di 

                                                           
20 Plat. Phileb. 36c dovxai ajlhqei'~ h] yeudei'~. Sull’opinione retta che coincide con la verità vd. Aristot. EN 6.10.1142b 
dovxh~ d≠ ojrqovth~ ajlhvqeia. 
21 Vd. Hdt. 8.132. 
22 Parm. fr. 1.51-53 D.-K. crew; dev se pavnta puqevsqai / hjme;n ≠Alhqeivh~ eujkuklevo~ ajtreme;~ h\tor / hjde; brotw'n 
dovxa~, tai'~ oujk e[ni pivsti~ ajlhqhv~. 
23 Plat. Resp. 5.476d Oujkou'n touvtou me;n th;n diavnoian wJ~ gignwvskonto~ gnwvmhn a]n ojrqw'~ fai'men ei\nai, tou' de; 
dovxan wJ~ doxavzonto~É. 
24 Aeschyl. Ag. 275 dovxan ... brizouvsh~ frenov~. 
25 Plat. Resp. 7.533e-534a th;n me;n prwvthn moi'ran ejpisthvmhn kalei'n, deutevran de; diavnoian, trivthn de; pivstin 
kai; eijkasivan tetavrthn: kai; sunamfovtera me;n tau'ta dovxan, sunamfovtera d≠ ejkei'na novhsin: kai; dovxan me;n 
peri; gevnesin, novhsin de; peri; oujsivan. 
26 Aristot. EN 7.10.1151b w{ste e[sti me;n wJ~ oJpoia/ou'n dovxh/ o} me;n ejmmevnei o} d≠ ejxivstatai, aJplw'~ de; oJ th/' 
ajlhqei'. 
27 Vd. Maso 2010, s.v. Opinione. 
28 Vd. LSJ s.v. dovxa, III. 
29 Vd. Dover 1983, 141. 
30 Vd. Maso 2010, s.v. Onore. Cf. Aristot. Rhet. 1.5.1361a eujdoxiva d≠ ejsti; to; uJpo; pavntwn spoudai'on 
uJpolambavnesqai, h] toiou'tovn ti e[cein ou| pavnte~ ejfiventai h] oiJ polloi; h] oiJ ajgaqoi; h] oiJ frovnimoi. 
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fronte a nessun pericolo quando era in gioco la loro reputazione31. La dovxa è legata alla sfera 

dell’apparire, un ambito che dal V al IV secolo a.C. assume importanza crescente32: all’interesse per 

l’oggettività dei meriti di un individuo si sostituisce infatti l’attenzione per una «popolarità tout 

court, non necessariamente sostanziata da un retroterra di valori»33. Tucidide impiega sovente 

termini quali ajxivwma e ajxivwsi~ che designano la considerazione di cui un individuo gode 

rispettivamente per motivi a lui esterni, come il lignaggio e la ricchezza, o riconducibili a capacità 

personali, come l’avere operato fattivamente nell’interesse della comunità34. Diversamente dallo 

storico, Isocrate predilige la sfera semantica del dokei'n, dell’eujdokimiva e della dovxa35, che 

indicano un «consenso non necessariamente legato ad effettivi contenuti di valore»36. In una 

prospettiva dove è più importante apparire che essere assume un’importanza fondamentale la 

propaganda, vera e propria arma necessaria per conquistare l’approvazione popolare. L’aspirante 

leader deve impegnarsi nella ricerca della fama (doxokopiva) e avere la capacità di influenzare 

l’opinione pubblica, che in tal modo da soggetto attivo, capace di valutare l’operato del politico e di 

riconoscerne i meriti effettivi, si trasforma in oggetto passivo da manipolare e condizionare a 

proprio piacimento. La nozione di dovxa polarizzata intorno all’idea del successo e del consenso 

popolare pervade poi tutta la Seconda Sofistica, culturalmente formatasi sull’oratoria del IV secolo 

a.C. La fama garantisce prestigio sociale e ricchezza, ma il pubblico non è totalmente passivo: «la 

platea è soggetto nel momento stesso in cui attraverso un krovto~ decreta un successo o un 

insuccesso, ma è anche un oggetto su cui esercitare un certo condizionamento»37. Nella prospettiva 

dionea e, in particolar modo nell’or. 66, è proprio l’illusione di manipolare la folla una delle cause 

che spingono alla ricerca della fama, sebbene la realtà si riveli essere contraria alle attese. 

 

3. L’or. 66, Sulla fama I 

L’or. 66 è la prima dei tre discorsi dionei Peri; th'~ dovxh~ e consta di ventinove paragrafi. 

Mentre gli altri due testi (l’or. 67 e l’or. 68) sono più brevi (entrambi composti di sette paragrafi) e 

affrontano l’argomento da un punto di vista gnoseologico, nell’orazione oggetto della nostra analisi 

si discute della dovxa nella sua accezione di buona reputazione da ricercare per avere un successo 

materiale nell’immediato e per poter tramandare la memoria di sé presso i posteri dando lustro alla 

propria famiglia. 

                                                           
31 Dem. 22.76 crhvmata me;n ga;r plei'sta tw'n ïEllhvnwn pote; scw;n a{panq≠ uJpe;r filotimiva~ ajnhvlwsen, 
eijsfevrwn d≠ ejk tw'n ijdivwn oujdevna pwvpote kivndunon uJpe;r dovxh~ ejxevsth. Vd. Dover 1983, 393-394. 
32 Vd. Bearzot 1996, 23-38. 
33 Raina 2008, 83. 
34 Cf. p. es. Thuc. 1.130.1; 2.34.6. 
35 Cf. p. es. Isocr. 21.87, 251, 261. 
36 Bearzot 1996, 28. 
37 Raina 2008, 101-102. 
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Dione muove dall’assurdo atteggiamento dell’opinione comune, secondo cui vizi privati come 

l’avidità, la gola e la perversione sessuale sono del tutto esecrabili, mentre un vizio coltivato in 

pubblico come la ricerca della fama viene incoraggiato e considerato anzi un pregio (§ 1). Nei §§ 2-

6 si rileva come i pubblici onori promessi al cacciatore della fama (il doxokovpo~) non siano altro 

che trappole tese dalle poleis per sfruttare le finanze dell’ambizioso facendo leva sul suo essere 

disposto a tutto pur di avere un buon nome. Il doxokovpo~ diviene da cacciatore preda e raggiunge 

un risultato diametralmente opposto a quello sperato, ossia perde tutti i suoi beni e diviene un 

povero mendicante. Paradigmi degli effetti funesti della dovxa sono la nobile famiglia dei Pelopidi 

ma anche quella di Nerone e di Domiziano (§ 6). 

Date queste premesse, è vergognoso lasciarsi sedurre dal fascino illusorio della fama. Nei §§ 

7-11 Dione argomenta che la doxokopiva è il peggiore dei vizi, dal momento che pretende tante cose 

e non viene mai soddisfatta. Mentre al ghiottone basta anche solo un pesce, al pederasta un bel 

fanciullo, all’ubriacone una sola brocca di vino, l’ambizioso non si accontenta nemmeno di migliaia 

di lodi (§ 7). Egli inoltre deve offrire continuamente alla folla banchetti e organizzare spettacoli 

d’intrattenimento assoldando le celebrità amate dal popolo quali musicisti, attori, atleti. Si tratta di 

una sorta di politica del panem et circenses38, nella quale il doxokovpo~ deve rinunciare alla propria 

integrità morale, assecondare i vizi del plh'qo~ e anzi incarnarli lui stesso (§ 9). 

Nel § 12 vengono presentati due tipologie di doxokovpoi. La prima è data da coloro che 

possono già contare su una certa fama e semmai hanno come obiettivo quello di incrementarla il più 

possibile: si tratta di demagoghi, comandanti di mercenari e sofisti (ma anche di atleti, menzionati 

invece nel § 5), i quali sono facilitati dai loro natali, dalla ricchezza, dalla prestanza fisica o dalla 

loquela. La seconda tipologia consiste invece nell’uomo comune che è preoccupato di fare buona 

impressione sugli altri. 

Il doxokovpo~, come si dice nei §§ 13-15, è un vero e proprio schiavo pubblico, che deve 

servire e accontentare più padroni tra loro eterogenei e contrapposti, ossia il variegato corpo 

cittadino. Egli è alla mercé di tutti, teme le maldicenze e le ingiurie che su di lui hanno lo stesso 

potere distruttivo degli incantesimi di Medea o dei Tessali (§ 16). 

Dopo avere impiegato nei §§ 17-19 la metafora del processo per indicare come l’ambizioso 

sia sempre sottoposto al giudizio altrui e debba sempre rendere conto delle proprie azioni, nei §§ 

20-21 Dione accosta la paura del doxokovpo~ di ricevere ingiurie verbali a quella dei bambini per lo 

Spauracchio, o a quella dell’individuo spaccone che teme di essere demolito da un momento 

all’altro. L’uomo presterebbe ascolto persino alle opinioni degli animali, se potesse comprenderne i 

versi (§ 22). 

                                                           
38 Sul tema del panem et circenses vd. infra commento § 8. 
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Nel § 23 Dione afferma che la soluzione alla doxokopiva sta nel conquistare la libertà del 

filosofo, in virtù della quale si può spregiare e deridere la stupidità e le chiacchiere del volgo39. 

Vittime paradigmatiche della follia e dell’insensatezza dell’opinione comune sono la celebre figura 

mitica di Eracle e quelle storiche di Socrate e Aristide, i cui esempi dimostrano come dalla 

notorietà, anche se conquistata onestamente, non derivi alcun beneficio (§§ 24-26). 

A partire dalla seconda metà del § 26 e fino al conclusivo § 29 v’è una riflessione per assurdo 

su chi o su che cosa occorra diventare per piacere al plh'qo~. Bisognerebbe cioè tramutarsi negli 

oggetti stessi dei piaceri e dei desideri, ma anche se si divenisse quanto più v’è di prezioso al 

mondo ciò non basterebbe a raggiungere la fama. Il doxokovpo~ deve prendere atto del fatto di 

essere una preda data in pasto alla folla. 

Per quanto riguarda la datazione dell’or. 66, una indicazione interessante può giungere dal § 

6, dove si parla di una casa andata in rovina a causa della lingua (dia; glw'ttan) e di un’altra oijkiva 

che rischia la stessa sorte. Von Arnim 1898, 277 ritiene che il passo possa alludere rispettivamente 

al destino patito dalla gens di Nerone e incombente su quella di Domiziano. Lo studioso osserva che 

negli ultimi anni del principato domizianeo profezie sulla caduta imminente dell’imperatore erano 

piuttosto diffuse40. Perciò, tenendo presente che Domiziano fu ucciso il 18 settembre del 96 d.C., si 

potrebbe pensare come data di composizione del nostro discorso l’anno 95 o 9641. Il testo 

risalirebbe dunque al periodo dell’esilio di Dione, come dimostrerebbe peraltro la tematica cinica e 

la forte polemica nei confronti dell’impegno nella vita pubblica42. 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                                           
39 Si tratta dell’ejleuqeriva cinica, a cui rinvia l’esempio di Eracle in veste di eroe cinico nel § 24. 
40 Per una discussione più approfondita vd. infra commento § 6. 
41 L’ipotesi di von Arnim 1898, 277 viene accolta da Desideri 1978, 249 n. 52; Jones 1978, 135; Moles 1983, 133s.; 
Diversamente Sheppard 1982, 149s. propone come data l’89 d.C., anno della fallita congiura del legato di Germania 
Lucio Antonio Saturnino, episodio che per un momento poteva aver fatto sperare Dione nell’imminente fine del 
principato domizianeo. 
42 Vd. Desideri 1978, 212-214. 
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OR. 66, SULLA FAMA I 

 

1. Eijsiv tine", oi} tou;" me;n filarguvrou" h] filovyou" h] oijnovfluga" h] peri; gunai'ka" h] 

pai'da" ejptohmevnou" ajswvtou" ajpokalou'si kai; dustucei'", kai; touvtwn e{kaston hJgou'ntai 

to; mevgiston o[neido", tou;" de; filotivmou" kai; filodovxou" toujnantivon ejpainou'sin, wJ" 

lamprouv": w{ste kai; aujto;" e{kasto" ojyofagw'n me;n h] pivnwn h] ejrw'n tino" aijscuvnetai kai; 

peristevllei th;n ajkrasivan, doxokopw'n de; kai; filotimouvmeno" oujdevna ajnqrwvpwn bouvletai 

lanqavnein, ajlla; ejn tw'/ mevsw/ tau'ta poiei'.  
 

2. tw'n ga;r pollw'n e{kasto" eujfhmei' th;n toiauvthn novson, lusitelei'n hJgouvmeno" auJtw'/. kai; 

dhmosiva/ scedo;n aiJ povlei" a{pasai delevata ejxeurhvkasi pantoi'a toi'" ajnohvtoi", 

stefavnou" kai; proedriva" kai; khruvgmata. toigarou'n h[dh tina;" touvtwn ejpiqumou'nta" 

ajqlivou" kai; pevnhta" ajpevdeixan, oujde;n ojrevgonte" mevga oujde; qaumastovn, ajll≠ ejnivou" ajpo; 

qallou' periavgonte", w{sper ta; provbata, h] stevfanovn tina h] tainivan ejpibavllonte". 

oujkou'n oJ toiou'to", ejxo;n aujtw'/ murivou", eij ejqevloi, stefavnou" proi'ka e[cein, ouj movnon 

ejlaiva" h] druov", ajlla; kai; kittou' kai; murrivnh", pollavki" th;n oijkivan ajpevdoto kai; ta; 

cwriva, kai; meta; tau'ta perievrcetai peinw'n kai; fau'lon tribwvnion e[cwn. ¯ajlla; khruvttetai, 

fhsivn, uJpo; tw'n politw'n.¯ w{sper ajpolwlo;" ajndravpodon. 

 

3. oujkou'n eijkovtw" crw'ntai pro;" ta;" ceirotoniva" tw'/ th'" ejlaiva" qallw'/ dia; to; fuvsei 

pikro;n uJpavrcein. tou;" doxokovpou" ejkbavllousin ejk tw'n ajgorw'n oiJ dh'moi kraugh'/ kai; yovfw/, 

kaqavper oi\mai tou;" ya'ra" oiJ gewrgoiv. kajkei'noi me;n meqivstantai pro;" ojlivgon: toi'" de; 

oujk e[stin eij" oujde;n e[ti tw'n ijdivwn ejpavnodo", ajlla; periivasi mikro;n u{steron ptwcoiv, kai; 

oujdei;" a]n prosagoreuvseien ijdw;n e[ti tw'n provteron diarrhgnumevnwn. 

 

4. tosauvth d≠ ejsti;n hJ tou' tuvfou duvnami" w{ste para; me;n tw'n bafevwn ajgoravsei" duoi'n 

mnw'n h] triw'n kalh;n porfuvran: dhmosiva/ d≠ eij ejqevloi", pollw'n pavnu talavntwn w[nio". kai; 

ta;" me;n ejk th'" ajgora'" tainiva" ojlivgwn dracmw'n, ta;" de; ejk th'" ejkklhsiva" pollavki" 

aJpavsh" th'" oujsiva". kai; tou;" me;n ejpi; th'" ajgora'" khruttomevnou" ajqlivou" pavnte" 

nomivzousi, tou;" d≠ ejn tw'/ qeavtrw/ makarivou": kai; touvtou" me;n khruvttesqaiv fasin, 

ejkeivnou" de; ajpokhruvttesqai, dh'lon o{ti para; mivan sullabh;n gignomevnh" th'" diafora'". 

 

5. ou{tw de; pavnu tw'n ajnqrwvpwn katefrovnhsan oiJ provteron kai; th;n eujhvqeian aujtw'n 

sunei'don w{ste uJpe;r tw'n megivstwn povnwn kai; plhgw'n fuvlla prouvqesan. ajll≠ o{mw" eijsi;n oiJ 

cavrin touvtwn ajpoqnhv/skein aiJrouvmenoi. tw'n de; aijgw'n oujk a]n oujdemiva katakrhmnivseien 

auJth;n kotivnou cavrin, kai; tau'ta parouvsh" eJtevra" nomh'". kaivtoi tai'" me;n aijxi;n oujk 

ajhdh;" oJ kovtino", a[nqrwpo" de; oujk a]n favgoi. kai; th;n me;n ejx ≠Isqmou' pivtun, oujde;n ou\san 

tw'n a[llwn clwrotevran, meta; pollou' povnou kai; kakw'n ajnairou'ntai, pollavki" ajrguvrion 
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polu; didovnte": kai; tau'ta tou' futou' mhdemivan wjfevleian e[conto": ou[te ga;r skia;n poiei'n 

ou[te karpo;n fevrein duvnatai tov te fuvllon drimu; kai; kapnw'de": th'" d≠ ejk Megavrwn pivtuo" 

oujdei;" ejpistrevfetai. ka]n me;n e{terov" ti" mh; kateagw;" th;n kefalh;n diadhvshtai, 

katagela'tai: toi'" de; basileu'si prevpein dokei' kai; pollai; muriavde" teqnhvkasin uJpe;r 

touvtou tou' rJavkou". 

 

6. o{ti me;n ga;r dia; crusou'n provbaton ajnavstaton sunevbh genevsqai thlikauvthn oijkivan th;n 

Pevlopo" oiJ tragw/doiv fasin. kai; katekovph me;n ta; tou' Quevstou tevkna, th'/ Pelopiva/ de; oJ 

path;r ejmivcqh kai; to;n Ai[gisqon e[speiren: ou|to" d≠ ajpevkteine me;n meta; th'" 

Klutaimnhvstra" to;n ≠Agamevmnona to;n poimevna tw'n ≠Acaiw'n, kajkeivnhn ≠Orevsth" oJ uiJov", 

kai; tou'to poihvsa" eujqu;" ejmaivneto. touvtoi" de; oujk a[xion ajpistei'n, a} gevgraptai me;n oujc 

uJpo; tw'n tucovntwn ajndrw'n, Eujripivdou kai; Sofoklevou", levgetai de; ejn mevsoi" toi'" 

qeavtroi": e[ti de; ijdei'n e[stin eJtevran oijkivan suntribei'san plousiwtevran ejkeivnh" dia; 

glw'ttan kai; nh; Diva eJtevran kinduneuvousan. 
 

7. toiouvtwn de; tw'n kata; th;n dovxan o[ntwn kai; murivwn a[llwn ajtopwtevrwn pw'" oujci; tw'/ 

panti; duscerevstero" oJ pro;" tauvthn kechnw;" tou' pro;" a[ll≠ oJtiou'n ejptohmevnouÉ to;n 

fivloyon ei|" ijcqu;" ajpopivmplhsi kai; oujdei;" a]n aujto;n kwluvseien h{desqai tw'n ejcqrw'n: 

oJmoivw" oJ pro;" pai'da" ajqlivw" e[cwn, eja;n eij" wJrai'on ejmpevsh/, tou'ton e{na o[nta qerapeuvei, 

kai; pollavki" mikrou' kateirgavsato. to;n oijnovfluga e}n Qavsion katevplhse, kai; piw;n ≠En-

dumivwno" h{dion kaqeuvdei: tw'/ doxokovpw/ de; oujk a]n ei|" ejpainw'n ejxarkevseien, ajll≠ oujde; 

civlioi pollavki". 
 

8. o{ti me;n ga;r rJa'/ovn ejsti metaceirivsasqai to; calepwvtaton meiravkion tou' metriwtavtou 

dhvmou tiv" oujk a]n fhvseienÉ o{sw/ mevntoi procwrei' to; th'" dovxh" ejpi; plevon, tosouvtw/ ma'llon 

oujk e[stin u{pnou lacei'n: ajll≠ w{sper oiJ frenitivzonte", ajei; metevwro" ou|to" kai; nuvktwr kai; 

meq≠ hJmevran. ¯nh; Div≠, ajll≠ ejkeivnou" ijdei'n e[stin peri; to;n oi\non kai; ta;" eJtaivra" kai; ta; 

ojptanei'a¯ tw'/ toiouvtw/ de; oujk ajnavgkh polu; me;n o[yon ajgoravzein, polu;n de; oi\nonÉ aujlhta;" 

de; kai; mivmou" kai; kiqarista;" kai; qaumatopoiou;" sunaktevon, e[ti de; puvkta" kai; 

pagkratiasta;" kai; palaista;" kai; dromei'" kai; to; toiou'ton e[qno", ei[ ge mh; mevllei 

fauvlw" mhde; ajgennw'" eJstiavsein to; plh'qo". 
 

9. toiou'to" me;n ga;r oujdei;" pwvpote tw'n ojyofavgwn gevgonen, o{sti" ejpequvmhse levonto" 

ajgrivou h] tauvrwn eJkatovn: oiJ de; toi'" polloi'" ajrevskein ejqevlonte" ouj movnon touvtwn 

ejpiqumou'sin, ajll≠ o{swn oujde; eijpei'n e[stin. ouj ga;r ojlivgoi" livnoi", fasivn, h] dusi;n h] trisi;n 

eJtaivrai" oujde; devka Lesbivsi qhreuvetai dovxa kai; dh'mo" o{lo" eij" peiqw; kai; filivan a[getai, 

murivwn ajntiprattovntwn: ajlla; ajnavgkh povlew" ajkolasivan e[cein kai; filw/do;n kai; 

filocoreuth;n kai; filopovthn kai; ojyofavgon ei\nai kai; pavnta dh; ta; toiau'ta mh; wJ" e{na 

a[ndra, ajlla; murivou" h] di;" murivou" h] dekavki", hJlivkh" a[n pote ejrasth;" h\/ povlew". 
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10. ajei; d≠ a]n para; tw'/ toiouvtw/ katalavboi" 

aujlw'n surivggwn t≠ ejnoph;n o{madovn t≠ ajnqrwvpwn. 

para; de; plhvqousi travpezai sivtou kai; kreiw'n, mevqu d≠ ejk krhthvrwn oijnocovoi forevousi. 

knish'en dev te dw'ma peristenacivzetai aujlh'/ 

h[mata, nuvkta" d≠ au\te par≠ aijdoivh/" ajlovcoisin 

oujdevpoq≠ eu{dousin, oujd≠ a]n pavnu pollou;" uJpostorevswntai tavphta". 
 

11. w{ste touv" ge filovpaida" kai; sfovdra oi\mai makarivzein auJtou;" toi'" filodovxoi" 

parabavllonta", o{tan aujtoi; me;n o[rtuga" zhtw'sin h] ajlektruovna h] ajhdovnion, toi'" de; 

oJrw'sin ajnavgkhn ou\san ≠Amoibeva h] Pw'lon zhtei'n h] tw'n ≠Olumpivasi nenikhkovtwn tina; 

pevnte misqou'sqai talavntwn. kai; aujtoi; me;n e{na to;n paidagwgo;n h] to;n ajkovlouqon 

ejgavstrisan: oiJ de; a]n mh; toujlavciston eJkato;n th'" hJmevra" polutelw'" eJstiavswsin oujde;n 

aujtoi'" o[felo". toi'" me;n ou\n kavmnousin hJsuciva" pronoou'sin oiJ qerapeuvonte", o{pw" 

kaqeuvdwsi: toi'" de; doxokovpoi", o{tan hJsuciva" tugcavnwsi, tovte mavlista u{pno" oujk 

e[peisin. 
 

12. oiJ me;n ou\n crhmavtwn h] gevnou" ejpitucovnte" h[ tino" tw'n toiouvtwn h] swvmato" 

eujtoniva" h] lalia;n gou'n peripoihsavmenoi, kaqavper ejpterwmevnoi movnon ouj kat≠ a[strwn 

fevrontai, dhmagwgoiv te kai; xenagoi; kai; sofistai; legovmenoi, dhvmou" kai; satravpa" kai; 

maqhta;" qhreuvonte": tw'n de; a[llwn e{kasto" tw'n mhdemivan corhgivan ejcovntwn, uJpo; de; th'" 

aujth'" novsou kratoumevnwn, perievrcetai pro;" e{teron zw'n kai; tiv peri; aujtou' levgei ti" 

frontivzwn, ka]n me;n eujfhmhvsh/ ti", wJ" oi[etai, makavrio" kai; faidrov", eij de; mhv, tapeinov" 

te kai; kathfh;" kai; toiou'ton auJto;n ei\nai nomivzwn oJpoi'on a]n ei[ph/ ti". kai; divaitan me;n h] 

divkhn a]n e[ch/ prov" tina, oujk ajxioi' to;n diaithth;n h] to;n dikasth;n toi'" tucou'si prosevcein 

mavrtusin, aujto;" d≠ uJpe;r eJautou' pavnta" ajxiovcrew" hJgei'tai. 
 

13. tiv dh; kakodaimonevsteron ajnqrwvpwn ejp≠ a[lloi" keimevnwn kai; to;n ajpantw'nta kuvrion 

ejcovntwn, pro;" o}n ajei; blevpein ajnavgkh kai; skopei'n to; provswpon eJkavstou, kaqavper toi'" 

oijkevtai" to; tw'n despotw'nÉ pa'sa me;n ou\n ejsti douleiva calephv: tou;" de; ajpo; tuvch" ejn 

oijkiva/ toiauvth/ douleuvonta", ejn h|/ duvo h] trei'" despovtai, kai; tau'ta tai'" te hJlikivai" kai; 

tai'" fuvsesi diavforoi (levgw de; presbuvth" ajneleuvqero" kai; touvtou pai'de" neanivskoi 

pivnein kai; spaqa'n qevlonte") tiv" oujk a]n tw'n a[llwn oijketw'n oJmologhvseien ajqliwtevrou", 

o{tan tosouvtou" devh/ qerapeuvein, kai; touvtwn e{kaston a[llo ti boulovmenon kai; 

prostavttontaÉ 
 

14. eij dev ti" dhmovsio" oijkevth" ei[h, presbutw'n, neanivskwn, penhvtwn, plousivwn, ajswvtwn, 

filarguvrwn, poi'ov" ti" a]n oJ toiou'to" ei[hÉ oi\mai de;, ei[ ti" ejn toiauvth/ povlei crhvmata e[cwn 

hjnagkavzeto biou'n, ejn h|/ pa'sin ejxh'n aJrpavzein ta; tou' pevla" kai; mhdei;" novmo" ejkwvlue, 

paracrh'ma a]n ajpevsth tw'n crhmavtwn, eij kai; filarguriva/ tou;" pwvpote uJperbeblhvkei. 
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tou'to dh; nu'n ejpi; th'" dovxh" ejstivn. ejfei'tai ga;r eij" tauvthn tw'/ boulomevnw/ tina; blavptein 

kai; polivth/ kai; xevnw/ kai; metoivkw/. 

 

15. toi'" ajtivmoi" ajbivwto" eujlovgw" oJ bivo" faivnetai, kai; polloi; ma'llon aiJrou'ntai qavnaton 

h] zh'n th;n ejpitimivan ajpobalovnte", o{ti tw'/ ejqelhvsanti tuvptein e[xesti kai; kovlasi" oujk 

e[stin oujdemiva tou' prophlakivzonto". oujkou'n to;n doxokovpon a{pasin e[xesti tuvptein tw'/ 

panti; calepwtevra" plhga;" tw'n eij" to; sw'ma kaivtoi tou;" me;n ajtivmou" oujk a]n eu{roi ti" 

rJa/divw" uJpov tino" tou'to pavsconta": to; ga;r nemeshto;n oiJ polloi; kai; to;n fqovnon 

eujlabou'ntai kai; to; teleutai'on ejk tw'n ajsqenestevrwn aujtoi'" oujdeiv" ejsti kivnduno". tou' de; 

blasfhmei'n mavlista tou;" dokou'nta" ejndovxou" oujdei;" feivdetai oujde; ajduvnato" oujdei;" 

ou{tw", o{sti" oujk a]n ijscuvsai rJh'ma eijpei'n. 

 

16. toigarou'n mevtriov" ti" tw'n ajrcaivwn sunecw'" tino" aujtw'/ prosfevronto" toiouvtou" 

lovgou", Eij mh; pauvsh/ kakw'" ajkouvwn uJpe;r ejmou', kajgwv, fhsin, uJpe;r sou' kakw'" ajkouvsomai. 

bevltion de; i[sw" h\n mhde; eij levgei th;n ajrch;n prospoiei'sqai. to;n oijkevthn pollavki" 

ajneimevnon kai; paivzonta oJ despovth" peripesw;n klaivein ejpoivhse: to;n de; th'" dovxh" 

h{ttona oJ boulovmeno" eJni; rJhvmati sunevsteilen. ei[ ti" ejpw/da;" hjpivstato toiauvta" para; 

th'" Mhdeiva" maqw;n h] para; tw'n Qettalw'n, w{ste fqeggovmeno" tw'n ajnqrwvpwn ou}" h[qele 

poiei'n klaivein kai; ojduna'sqai mhdeno;" kakou' parovnto", oujk a]n ejdovkei turanni;" ei\nai hJ 

touvtou duvnami"É pro;" ou\n to;n ejpi; dovxh/ kecaunwmevnon oujk e[stin oujdei;" o}" oujk e[cei 

tauvthn th;n ijscuvn. 

 

17. duvo ga;r h] triva rJhvmata eijpw;n eij" sumfora;n kai; luvphn ejnevbalen. kai; mh;n ei[ gev ti" 

ou{tw" ejk daimonivou tino;" e[coi to; sw'ma, w{ste a[n ti" aujtw'/ kataravshtai, paracrh'ma 

purevttein h] th;n kefalh;n ajlgei'n, ou|to" a]n ajqliwvtero" uJph'rce tw'n trisaqlivwn: eij dev ti" 

ou{tw" ajsqenw'" e[cei th;n diavnoian, w{ste ei[ ti" ejloidovrhsen aujtovn, ejxivstasqai paracrh'ma 

th;n yuchvn, pw'" oujci; tw'/ toiouvtw/ feukto;" oJ bivo"É eij dev ti" krivnoito kaq≠ eJkavsthn hJmevran 

peri; o{tou dhvpote, h] peri; tou' zh'n h] peri; tw'n crhmavtwn, a\r≠ oujci; tw'/ panti; bevltion eja'sai 

tou'to kai; mhkevti to; loipo;n kinduneuvein, eij me;n peri; crhmavtwn, ta; crhvmata, eij de; peri; 

tou' zh'n, to;n bivonÉ 

 

18. tiv ou\nÉ oJ peri; th'" dovxh" ajgw;n oujk ajei; toi'" ajnqrwvpoi" toi'" ajnohvtoi" ejnevsthken, ouj 

movnon a{pax th'" hJmevra", ajlla; pollavki", oujde; ejf≠ wJrismevnoi" dikastai'", ajlla; pa'sin 

aJplw'", kai; touvtoi" ajnwmovtoi" kai; mhvte martuvrwn ejpistrefomevnoi" mhvte tekmhrivwnÉ 

mhvte ga;r eijdovte" mhvte ajkouvonte" mhvte lacovnte" dikavzousi, kai; oujde;n aujtoi'" diafevrei 

pivnousin h] louomevnoi" th;n yh'fon fevrein: kai; to; pavntwn deinovtaton: o}n ga;r a]n ajpoluvsh/ 

thvmeron, au[rion katadikavzei. 
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19. oujkou'n ajnavgkh to;n uJpo; th'" novsou tauvth" ejcovmenon uJpeuvqunon perievrcesqai kai; 

prosevcein eJkavstw/ kai; dedoikevnai mhv tina eJkw;n h] a[kwn luphvsh/, mavlista tw'n eJtoivmwn 

tina; kai; tw'n eujtrapevlwn. eij ga;r kai; smikrovn, oi|a polla; sumbaivnei, proskrouvsa" tini; 

tuvcoi, eujqu;" ejpafh'ke rJh'ma calepovn: kai; tou'to eijpwvn, eja;n me;n ajpotuvch/ pw", oujde;n h|tton 

ejtavraxen: eja;n d≠ ejpituvch/ tou' kairivou, paracrh'ma ajnhv/rhken. polloi; me;n ga;r ou{tw" 

e[cousin w{ste uJpo; panto;" diatrevpesqai kai; diarrei'n. 

 

20. ouj mh;n ajlla; kai; ejnivote a[lla ejp≠ a[lloi" ma'llon ijscuvei: kaqavper oi\mai tw'n paidarivwn 

e{kaston ijdiovtropovn tina mormw; devdoike kai; tauvthn suneivqistai fobei'sqai (ta; me;n ga;r 

fuvsei deila; pa'n o{ ti a]n deivxh/ ti" wJ" fobero;n boa'/) plh;n ejpiv ge touvtwn tw'n meizovnwn 

ojneivdh tinav ejsti prov" tina". to;n ptwco;n to;n ajlazovna kai; qevlonta faivnesqai Kroi'son 

ejxivsthsin oJ ÇIro": kai; oujde; th;n ≠Oduvsseian ajnagignwvskei dia; to; 

h\lqe d≠ ejpi; ptwco;" pandhvmio", o}" kata; a[stu 

ptwceuvesk≠ ≠Iqavkh": 

 

21. to;n ejk douvlwn oJ Kevkroy, to;n eujtelh' th;n o[yin kai; kalo;n ei\nai boulovmenon oJ Qersivth". 

eja;n me;n ga;r eij~ livcnon h] filavrguron skwvyh/" h] kivnaidon h] kaqovlou ponhro;n to;n ejpi; th'/ 

swfrosuvnh/ komw'nta kai; th;n ajreth;n ejpigegrammevnon, o{lon ajpolwvleka". oJ Perseu;" th;n 

kefalh;n th'" Gorgovno" perifevrwn kai; tauvthn toi'" ejcqroi'" deiknu;" ejpoivei livqou": oiJ 

polloi; de; uJf≠ eJno;" rJhvmato", eja;n ajkouvswsi, livqoi gegovnasi: kai; tou'to ouj dei' perifevrein, 

ejn phvra/ fulavttonta aujtov. 

 

22. kaivtoi fevre, eij kai; tw'n ojrnevwn ta;" fwna;" sunivemen, tw'n koravkwn h] koloiw'n kai; tw'n 

a[llwn zwv/wn, oi|on batravcwn h] tettivgwn, dh'lon o{ti kai; tai'" touvtwn fwnai'" a]n 

proseivcomen, tiv levgei peri; hJmw'n oJ koloio;" oJ petovmeno" h] tiv fhsin hJ kivtta kai; tivna e[cei 

dovxan. oujkou'n eujtuvchma to; mh; xunievnai. povsoi dh; tw'n ajnqrwvpwn tw'n batravcwn eijsi;n 

ajfronevsteroi kai; tw'n koloiw'nÉ ajll≠ o{mw" kinei' ta; para; touvtwn hJma'" kai; pavnu kakw'" 

diativqhsin. 

 

23. ouj mh;n o{ g≠ ajfei;" ejleuvqeron eJauto;n ejpistrevfetai th'" tw'n pollw'n fluariva", ajlla; th'" 

me;n ejkeivnwn ajdolesciva" katagela'/, pavlai dh; pro;" a{panta" eijrhkwv", 

oujk ajlevgw, wJseiv me gunh; bavloi h] pavi>" a[frwn: 

kwfo;n ga;r bevlo" ajndro;" ajnavlkido" oujtidanoi'o. 

to;n ïHrakleva to;n tou' Dio;" povsou" oi[ei blasfhmei'n, tou;" me;n wJ" klw'pa, tou;" de; wJ" 

bivaion, tou;" de; kai; moico;n levgein h] teknoktovnonÉ ajll≠ o{mw" oujde;n aujtw'/ touvtwn e[melen 

oujde; h\n i[sw" ti" oJ tau'ta fanerw'" levgwn, ejpei; paracrh'ma a]n uJpevsce th;n divkhn. 
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24. eij mh; tw'n a[llwn katafronh'sai peivsei" sautovn, oujdevpote pauvsh/ kakodaimonw'n, ajll≠ 

ajei; bivon a[qlion zhvsei" kai; calepovn, pa'sin uJpokeivmeno" toi'" boulomevnoi" lupei'n, kai; 

tou'to dh; to; tou' lovgou, lagw; bivon zw'n. ajll≠ ejkei'noi me;n tou;" kuvna" kai; ta; divktua kai; 

tou;" ajetou;" dedoivkasi: su; de; tou;" lovgou" ejpthcw;" kai; trevmwn perieleuvsh/, mhdemivan 

fulakh;n fulavxasqai dunavmeno", mhd≠ a]n oJtiou'n pravtth/", mhd≠ a]n o{pw" bouvlh/ diavgh/". 

 

25. ajll≠ eja;n me;n ejmbavllh/" sunecw'" eij" th;n ajgoravn, ajgorai'o" ajkouvsh/ kai; sukofavnth": 

eja;n de; toujnantivon fulavtth/ to; toiou'ton kai; ma'llon h\/" kat≠ oijkivan kai; pro;" toi'" eJautou', 

deilo;" kai; ijdiwvth" kai; to; mhdevn: eja;n paideiva" pronoh'/, eujhvqh" kai; malakov": eja;n ejp≠ 

ejrgasiva" h\/" tino", bavnauso": eja;n scolavzwn peripath'/", ajrgov": eja;n ejsqh'ta malakwtevran 

ajnalavbh/", ajlazw;n kai; truferov": eja;n ajnupovdhto" ejn tribwnivw/, maivnesqaiv se fhvsousin. 

 

26. Swkravthn diafqeivrein tou;" nevou" e[fasan, eij" to; qei'on ajsebei'n: kai; oujk ei\pon tau'ta 

movnon: h|tton ga;r a]n h\n deinovn: ajlla; kai; ajpevkteinan aujtovn, ajnupodhsiva" divkhn 

lambavnonte". ≠Aristeivdhn ejxwstravkisan ≠Aqhnai'oi, kaivtoi pepeismevnoi safw'" o{ti 

divkaio" h\n. tiv ou\n dei' dovxh" ejpiqumei'n, h|" kai; eja;n tuvch/, pollavki" oujk ejp≠ ajgaqw'/ 

ajpwvnatoÉ tw'/ Bivwni dokei' mh; dunato;n ei\nai toi'" polloi'" ajrevskein, eij mh; plakou'nta 

genovmenon h] Qavsion: eujhvqw", ejmoi; dokei'n. pollavki" ga;r oujde; ejn deivpnw/ devka ajnqrwvpwn oJ 

plakou'" h[rese pa'sin, ajll≠ oJ me;n e{wlon ei\naiv fhsin, oJ de; qermovn, oJ de; livan glukuvn: eij mh; 

nh; Diva Bivwn fhsi;n o{ti kai; qermo;n plakou'nta kai; e{wlon dei' genevsqai kai; yucrovn. kaqovlou 

de; ouj toiou'tovn ejsti to; pra'gma: povqenÉ 

 

27. ajlla; kai; muvron dei' kai; aujlhtrivda genevsqai kai; meiravkion wJrai'on kai; Fivlippon to;n 

gelwtopoiovn. leivpetai de; e}n i[sw", o} dehvsei genevsqai to;n qevlonta ajrevsai toi'" polloi'", 

ajrguvrion. ou[koun, ka]n ajrguvrion gevnhtaiv ti", eujqu;" h[resen: ajlla; dei' rJavttesqai kai; 

davknesqai. tiv ou\n e[ti diwvkei", w\ kakovdaimon, pra'gma ajkivchtonÉ ou[te ga;r muvron ou[te 

stevfano" ou[te oi\no" su; gevnoiov pot≠ a]n ou[t≠ ajrguvrion. 

 

28. ka]n ajrguvrion gevnhtaiv ti", crusivon ejntimovteron, ka]n crusivon, eJyhqh'nai dehvsei. to; 

ga;r w|/ diafevrei tw'n plousivwn e{kasto" e[oike tw'/ nomivsmati. kai; ga;r tou'to ejpainei' me;n 

oujdeiv", crh'tai de; e{kasto" tw'n labovntwn: e[peita uJpo; tw'n crwmevnwn ejktrivbetai kai; 

teleutai'on ejn toi'" ajdokivmoi" ejgevneto. kajkei'no" eij" tou;" pevnhta" parhgguhvqh kai; tou;" 

ajdokivmou", kai; oujdei;" e[ti to;n toiou'ton prosivetai tw'n provteron teqaumakovtwn, ajll≠ oujde; 

strevya" ajporrivptei. 

 

29. tai'" tw'n tragw/dw'n ≠Erinuvsin e[oiken hJ dovxa: to; me;n ga;r fainovmenon aujth'" lampro;n 

o{moion th'/ lampavdi, th;n de; mavstiga toi'" krovtoi" ti" a]n oi\mai kai; th'/ boh'/ tw'n pollw'n 

proseikavseie, toi'" de; o[fesi tou;" ejnivote surivttonta". pollavki" ou\n ejn hJsuciva/ tina; o[nta 
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kai; mhde;n e[conta kako;n aJrpavsasa kai; th'/ mavstigi yofhvsasa ejxevbalen eij" panhvgurivn 

tina h] qevatron. 
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TRADUZIONE 

 

1. Vi sono alcuni che chiamano dissoluti e sventurati gli amanti del denaro o delle leccornie o gli 

ubriaconi o quelli agitati dal desiderio di donne o fanciulli, e ritengono ciascuna di queste cose il più 

grande motivo di vergogna, mentre al contrario lodano come illustri gli amanti dell’onore e della 

fama; cosicché anche ciascuno di propria volontà se mangia cibi prelibati o beve o ama qualcuno si 

vergogna e nasconde la propria intemperanza, se invece cerca la fama e ama l’onore non vuole 

sfuggire all’attenzione di nessun uomo, ma fa queste cose pubblicamente. 

 

2. Tra la maggior parte delle persone ciascuno parla bene di tale malattia, ritenendola utile a se 

stesso. Quasi tutte le città ufficialmente hanno inventato lusinghe di ogni genere per gli stolti, ossia 

corone, proedrie e proclamazioni. Così ormai hanno reso infelici e poveri un bel po’ di quelli che 

desideravano queste cose, senza offrire loro niente di grande o di meraviglioso, ma portandone in 

giro qualcuno con un ramoscello di ulivo, come le bestie, o mettendoci in testa una corona o una 

fascia. Dunque il fortunato, pur essendogli possibile, se volesse, avere gratis innumerevoli corone 

non solo di ulivo o di quercia, ma anche di edera e di mirto, spesso si vende la casa e i campi, e 

dopo di ciò va in giro affamato e con addosso un mantello da poco. Ma, dice, è in tutti i bandi 

cittadini. Proprio come uno schiavo fuggitivo. 

 

3. Dunque a ragione si servono per le votazioni per alzata di mano del ramoscello di ulivo per il suo 

essere per natura amaro. Le comunità scacciano dalle piazze con gridi e rumore quelli che ricercano 

la fama come, ritengo, i contadini mandano via gli storni. Ma questi ultimi si allontanano per poco 

tempo; i primi invece non tornano più a nessuno dei propri beni, ma vanno in giro poco dopo da 

mendicanti, e nessuno di quelli che prima si prorompevano nel salutarli potrebbe più rivolgere loro 

la parola quando li vede. 

4. Così grande è la potenza della boria che dai tintori comprerai una bella veste di porpora per due o 

tre mine; se invece tu la volessi come riconoscimento pubblico ti costerebbe assolutamente molti 

talenti. E mentre le fasce provenienti dal mercato le compreresti per poche dracme, quelle invece 

decretate dall’assemblea ti costerebbero spesso tutte le tue sostanze. E quelli che sono chiamati per 

nome per essere venduti nel mercato tutti li ritengono sventurati, invece quelli che sono chiamati nel 

teatro li considerano fortunati; e dicono che questi ultimi sono celebrati, mentre i primi sono messi 

all’incanto, ma è chiaro che non v’è altra differenza che una sola sillaba. 

 

5. A tal punto gli antichi disprezzarono gli uomini e compresero la loro stoltezza che come premio 

per le più grandi fatiche e percosse proposero delle foglie. Ma ugualmente vi sono quelli che 
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scelgono di morire per queste. Nessuna capra si getterebbe giù da un precipizio per un olivo 

selvatico dal momento che è a sua disposizione altro cibo. Tuttavia, mentre alle capre l’olivo 

selvatico non è sgradevole, l’uomo non riuscirebbe a mangiarlo. Il pino dell’Istmo, pur non essendo 

per niente più verde degli altri pini, lo ottengono dopo molta fatica e molti mali, spesso spendendo 

molto denaro; e questo anche se la pianta non ha alcuna utilità; infatti non può né far ombra né 

produrre frutto e il fogliame è acre e fa fumo; invece il pino di Megara nessuno lo degna di uno 

sguardo. Se uno qualunque si fascia la testa, pur non avendola rotta, è deriso; ai re invece ciò 

sembra essere un gran ornamento e molte migliaia di uomini sono morti per questo brandello di 

stoffa. 

 

6. I poeti tragici dicono che infatti a causa di una pecora d’oro accadde che una casa così 

importante, quella di Pelope, fu distrutta. I figli di Tieste furono fatti a pezzi, con Pelopia poi si unì 

suo padre e generò Egisto. Costui uccise Agamennone, il pastore degli Achei, con l’aiuto di 

Clitennestra e quest’ultima la uccise il figlio Oreste, e dopo aver compiuto ciò subito impazzì. È 

giusto credere a queste cose che sono state scritte non da uomini qualsiasi, ma da Euripide e 

Sofocle, e che sono recitate nel bel mezzo dei teatri; inoltre è possibile vedere un’altra casa, più 

ricca di quella, andata in rovina per una lingua e, per Zeus, un’altra che ora è in pericolo. 

 

7. Essendo di tal genere le cose riguardanti la fama e innumerevoli altre ancora più assurde, come 

quello che rimane a bocca aperta davanti a questa non sarebbe assolutamente più infelice di quello 

che è turbato per qualsiasi altra cosa? Un solo pesce soddisfa il ghiotto e nessuno dei suoi nemici 

potrebbe impedirgli di goderselo; similmente colui che miserabilmente desidera i fanciulli, qualora 

ne incontri uno nel fiore della vita, a questo solo rivolge l’attenzione, e spesso ha successo per un 

prezzo basso; una sola brocca di vino di Taso riempie l’ubriacone, e dopo averlo bevuto dorme più 

dolcemente di Endimione; a quello che cerca la fama invece non basterebbe uno che lo lodi, ma 

spesso nemmeno migliaia. 

 

8. Chi non potrebbe dire infatti che è più facile gestire il ragazzo più difficile piuttosto che la folla 

più moderata? Tuttavia quanto più avanza la ricerca della fama tanto più non è possibile prender 

sonno; ma come quelli che delirano colui che ricerca la fama ha sempre la testa sospesa di notte e di 

giorno. «Sì certo, per Zeus, – uno può dire – ma è possibile vedere quegli altri impegnati con il 

vino, le etere e le cucine». Ma per costui non v’è forse necessità di comprare molto cibo e molto 

vino? Egli deve raccogliere flautisti, mimi, citaristi e giocolieri, inoltre pugili, pancratiasti, lottatori, 

corridori e altre siffatte categorie, se non vuole offrire un banchetto alla folla in modo misero e vile. 
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9. Infatti non vi è mai stato nessun ghiottone tale da desiderare un leone selvaggio o cento tori; 

invece quelli che vogliono piacere a molti non solo desiderano queste cose, ma così tante altre che 

non è possibile menzionare. Infatti non con poche reti, dicono, o con due o tre etere né con dieci 

ragazze di Lesbo è catturata la fama e viene condotta tutta la comunità all’obbedienza e 

all’amicizia, dal momento che competono per la fama in migliaia; ma è necessario avere 

l’intemperanza della città ed essere amante del canto, della danza, del bere, e del cibo, e tutte cose 

simili non come un solo uomo, ma come diecimila o ventimila o centomila, in base a quanto grande 

è la città che si corteggia. 

 

10. Sempre presso tale individuo potresti trovare «suoni di flauti e di zufoli e il vociare di uomini». 

Presso costui le tavole sono piene di pane e di carni, dai crateri i coppieri portano il vino. «Di 

giorno la casa piena del fumo di grasso risuona di voci nel cortile, di notte invece accanto alle spose 

venerate» non dormono mai, nemmeno se stendono sotto di loro davvero molte coperte. 

 

11. Cosicché quelli che amano i fanciulli, ritengo, si considerano assolutamente fortunati 

paragonandosi ai ricercatori della fama, poiché essi stessi cercano quaglie o un gallo o un usignolo, 

per quelli invece vedono che è necessario cercare un Amebeo o un Polo o assoldare un vincitore di 

Olimpia per cinque talenti. Essi stessi hanno riempito lo stomaco del pedagogo o del servitore del 

fanciullo; invece gli altri qualora non offrano un banchetto sfarzosamente almeno a cento persone al 

giorno non traggono alcun vantaggio. A quelli che sono malati dunque i servi forniscono quiete 

affinché dormano; ai ricercatori della fama invece, quando ottengono quiete, allora soprattutto il 

sonno non sopraggiunge. 

 

12. Quelli che dunque hanno avuto in sorte ricchezze o nobiltà di stirpe o una di tali cose o forza 

fisica o quelli che in ogni caso hanno ottenuto la loquacità, come se fossero stati muniti di ali sono 

quasi portati alle stelle, e sono chiamati demagoghi, comandanti di mercenari, sofisti, bramando 

rispettivamente comunità, satrapi e discepoli; invece ciascuno degli altri che non hanno alcuna 

abbondanza di beni ma che sono sopraffatti dalla stessa malattia, se ne va in giro vivendo rivolto 

verso un altro e preoccupandosi di cosa qualcuno dica di lui, e se qualcuno parla bene di lui, come 

si pensa, egli è felice e sereno, in caso contrario è misero e umiliato, dal momento che ritiene di 

essere tale quale uno dica. E qualora abbia un arbitrato o un processo con qualcuno non ritiene 

conveniente che l’arbitro o il giudice prestino ascolto ai testimoni che capitano, egli stesso invece 

quando deve difendersi li ritiene tutti degni di fiducia. 

 

13. Cosa c’è dunque di più sventurato di quegli uomini che dipendono da altri uomini e che hanno 
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come padrone quello che viene loro incontro per caso, verso cui è necessario volgere sempre lo 

sguardo e il cui volto bisogna osservare, proprio come per i servi è necessario osservare quello dei 

loro padroni? Ogni schiavitù dunque è gravosa. Ma quelli che per volere della sorte sono schiavi in 

una casa tale in cui vi sono due o tre padroni, per giunta diversi sia per età sia per carattere – 

intendo dire un vecchio spilorcio e i suoi giovani figli desiderosi di bere e di sperperare – chi non 

potrebbe ammettere che costoro sono più sventurati degli altri schiavi, dal momento che devono 

servire così tanti padroni e ciascuno di questi vuole e desidera una cosa diversa dall’altro? 

 

14. Se uno fosse lo schiavo comune di vecchi, giovani, poveri, ricchi, scialacquatori, avari, come 

potrebbe essere la vita di costui? Ritengo che, se uno avendo ricchezze fosse costretto a vivere in 

una tale città nella quale a tutti fosse possibile rubare i beni del vicino e nessuna legge lo vietasse, 

all’istante egli rinuncerebbe a tutte le proprie ricchezze, anche se avesse superato in avidità quanti 

mai vi furono. Questo dunque ora avviene con la fama. Infatti per questa è permesso a chi vuole 

(cittadino, straniero, meteco) di danneggiare chiunque. 

 

15. A quelli privi di diritti civili la vita appare ragionevolmente invivibile, e molti preferiscono la 

morte piuttosto che vivere avendo perso la cittadinanza, dal momento che a chi vuole è lecito 

colpirli e non v’è alcuna punizione per colui che li ricopre di fango. Ebbene è possibile a tutti dare a 

chi ricerca la fama botte assolutamente più dure di quelle riguardanti il corpo, tuttavia uno non 

troverebbe facilmente quelli privi di diritti civili che subiscono questo da qualcuno; infatti molti 

fanno attenzione a ciò che è riprovevole e all’invidia e infine per i privi di diritti non v’è alcun 

pericolo proveniente da quelli più deboli di loro. Nessuno invece si trattiene dal parlar male 

moltissimo di quelli che sembrano famosi e nessuno è così incapace da non riuscire a dire una 

parola. 

 

16. Perciò un saggio degli antichi, riferendogli continuamente un altro tali discorsi, disse: «Se non 

smetti di ascoltare quelli che parlano male di me, anch’io darò retta a quelli che parlano male di te». 

Sarebbe forse meglio fingere di non sentire affatto se uno parla male già all’inizio. Il padrone 

imbattutosi nello schiavo che troppo spesso parla senza freni e scherza lo fa punire; la persona che 

cede alla fama invece la umilia chiunque voglia con una sola parola. Se uno conoscesse, avendoli 

appresi da Medea o dai Tessali, incantesimi tali da far piangere e soffrire pronunciandoli chiunque 

volesse pur non essendo presente alcun male, la potenza di costui non sembrerebbe essere 

tirannide? Dunque verso quello che si è riempito d’orgoglio per la fama non v’è nessuno che non 

abbia questa capacità. 

 



23 

 

17. Infatti avendo detto due o tre parole lo ha gettato nella sventura e nel dolore. E dunque se uno 

per opera di un demone avesse il corpo disposto in un modo tale da avere all’istante, se uno lo 

maledisse, la febbre o il mal di testa, costui sarebbe più sventurato di quelli tre volte sventurati; se 

uno avesse la mente così debole da essere all’instante, se uno lo insultasse, sconvolto nell’anima, 

perché la vita per costui non dovrebbe essere da fuggire? Se uno fosse processato ogni giorno 

riguardo a qualunque cosa, o riguardo al vivere o riguardo ai beni, non sarebbe forse del tutto 

meglio lasciare questa cosa e non correre più pericolo per il futuro, se il processo è riguardo ai beni, 

allora lasciare i beni, se invece è riguardo al vivere, allora la vita? 

 

18. Che dunque? Il processo riguardo alla fama forse non incombe sempre sugli stolti, e non solo 

una volta al giorno, ma molte volte, e non davanti a giudici stabiliti, ma davanti a tutti 

indistintamente, e davanti a costoro che non hanno prestato giuramento e che non prestano 

attenzione né a testimoni né a prove? Infatti essi giudicano senza essere a conoscenza del caso, 

senza ascoltare i testimoni, senza essere stati designati per sorteggio, e per loro non fa alcuna 

differenza dare il voto mentre bevono o mentre si lavano; e la cosa più terribile di tutte: colui che 

assolvono oggi, lo si condanna domani. 

 

19. Dunque è necessario che chi è affetto da questa malattia vada in giro sottoposto a rendiconto, 

presti attenzione a ciascuno e tema di offendere qualcuno volente o nolente, soprattutto uno di quelli 

pronti e accorti. Se anche infatti gli capitasse di essere venuto a lite un po’ con qualcuno, come 

molte volte accade, quest’ultimo gli rivolgerebbe subito una parola dura; e avendo detto questa, 

qualora fallisca il colpo, nondimeno lo ha agitato; qualora invece colpisca il punto vitale, lo ha 

annientato all’istante. Molti infatti sono disposti in una maniera tale da essere demoliti da chiunque 

e svanire. 

20. Non solo, ma anche talvolta alcune cose hanno più forza su alcuni ed altre su altri; come, 

ritengo, ogni bambino teme uno spauracchio a lui peculiare ed è abituato ad aver paura di questo 

(questi fanciulli infatti paurosi per natura gridano per qualsiasi cosa si mostri loro come paurosa), 

sennonché, nel caso di uomini illustri, ve ne sono alcuni che sono motivo di vergogna per certe 

persone. Iro sconvolge il mendicante millantatore e che vuole apparire un Creso; e nemmeno legge 

l’Odissea a causa dei versi che dicono: «Giunse un mendicante locale, che andava mendicando per 

la città di Itaca». 

 

21. Cecrope confonde uno schiavo, Tersite sconvolge colui che è trasandato nell’aspetto e che vuole 

essere bello. Qualora tu infatti motteggi come ingordo o avido o cinedo o in generale miserabile 

quello che si vanta della propria saggezza e che si è attribuito la virtù, lo hai rovinato 
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completamente. Perseo portando in giro la testa della Gorgone e mostrandola ai nemici li rendeva 

pietre; ma molti per una sola parola, qualora l’abbiano udita, sono diventati pietre; e questa parola 

non bisogna portarla in giro conservandola chiusa in una bisaccia. 

 

22. Tuttavia supponi questo: se comprendessimo le voci degli uccelli, per esempio dei corvi o delle 

cornacchie, e degli altri animali, come delle rane o delle cicale, è chiaro che daremmo ascolto anche 

alle voci di costoro, a cosa dica di noi la cornacchia mentre vola o a cosa dica e quale opinione 

abbia la ghiandaia. Perciò è una fortuna non comprenderle. Quanti dunque tra gli uomini sono più 

stolti delle rane e delle cornacchie? Ma ugualmente le cose dette da questi ci turbano e ci rendono 

del tutto infelici. 

 

23. Colui che si è reso libero dunque non presta attenzione alla stupidaggine di molte persone, ma 

deride la loro loquacità, da tempo avendo detto dunque a tutti: «Non mi preoccupo, come se mi 

colpisse una donna o un fanciullo sciocco; debole è infatti il dardo di un uomo vile e da nulla». 

Quanti pensi parlino male di Eracle figlio di Zeus, e lo definiscano alcuni ladro, altri violento, altri 

ancora adultero e infanticida? Ma ugualmente a lui non importava nulla di queste cose e non v’era 

forse nessuno che dicesse queste cose apertamente, dal momento che l’avrebbe pagata all’istante. 

 

24. Se non ti persuaderai a non darti pensiero degli altri, non smetterai mai di essere infelice, ma 

vivrai sempre una vita sventurata e gravosa, soggetto a tutti quelli che vogliono nuocerti, e come 

dice il proverbio, vivendo una vita da lepre. Ma questo animale teme i cani, le reti e le aquile; tu 

invece andrai in giro pieno di paura tremando davanti alle parole senza poter difenderti in alcun 

modo, qualsiasi cosa tu faccia, in qualsiasi modo tu voglia vivere. 

 

25. Ma qualora tu ti precipiti continuamente nella piazza, ti sentirai chiamare ozioso e delatore; 

qualora, invece, al contrario eviti tale comportamento e stia maggiormente in casa e sia dedito ai 

tuoi affari, ti sentirai chiamare vile, ignorante e nullità; qualora tu provveda alla tua istruzione, 

sciocco ed effeminato; qualora tu sia impegnato in qualche affare, volgare; qualora tu cammini 

avendo tempo libero, pigro; qualora indossi una veste alquanto morbida, spaccone e lascivo; 

qualora sia scalzo con un piccolo mantello, diranno che sei pazzo. 

 

26. Dissero che Socrate corrompeva i giovani ed era empio verso gli dei; ma non dissero solo queste 

cose; infatti sarebbe stato meno terribile. Ma persino lo uccisero, condannandolo per l’andare 

scalzo. Gli Ateniesi ostracizzarono Aristide, pur sapendo chiaramente che egli era un giusto. Perché 

dunque bisogna desiderare la fama, dalla quale, qualora la si ottenga, non si ricava alcun bene? 
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Bione ritiene che non sia possibile piacere alla maggior parte delle persone se non una volta 

divenuto una focaccia o vino di Taso: una cosa sciocca, a mio parere. Spesso infatti nemmeno in un 

pranzo di sole dieci persone la focaccia piace a tutti, ma uno dice che è stantia, un altro che è calda, 

un altro ancora che è troppo dolce; a meno che, per Zeus, Bione dica che bisogna diventare una 

focaccia sia calda sia stantia sia fredda. In generale la questione non è di questo tipo; quando mai lo 

è? 

 

27. Ma bisogna diventare anche un profumo, una flautista, un bel ragazzo e Filippo il buffone. 

Rimane ugualmente una sola nella quale è necessario che si trasformi colui che vuol piacere a molte 

persone, ossia una moneta d’argento. Comunque, anche se uno diventa argento, non è subito 

gradito: prima deve essere battuto e morso. Perché dunque insegui ancora, sventurato, una cosa 

irraggiungibile? Tu infatti non potresti mai diventare né un profumo né una corona né vino né 

argento. 

 

28. Anche se uno diventa argento, l’oro ha più valore; anche se diventa oro, dovrà essere stato 

raffinato. Ogni uomo ricco assomiglia alla moneta, per la quale si distingue. E infatti nessuno loda 

la moneta in sé, ma ciascuno di coloro che la prendono se ne serve; in seguito è consumata da quelli 

che la usano e infine diventa una fra quelle fuori corso. Anche il ricco finisce fra i poveri e quelli 

che sono senza valore, e nessuno di quelli che prima lo hanno ammirato accoglie ancora tale 

individuo, ma lo respinge senza voltarsi. 

 

29. La fama è simile alle Erinni dei tragici; infatti il suo splendore apparente è simile alla loro 

torcia, e uno, ritengo, potrebbe paragonare la loro frusta agli applausi e al grido della folla, e ai loro 

serpenti quelli che talvolta fischiano. Spesso dunque la fama avendo preso chi è in pace e non ha 

alcun male e avendolo percosso con la frusta, lo scaraventa fuori a qualche festa o a teatro. 
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COMMENTO 

 

OR. 66, SULLA FAMA I, 1 

 

Eijsiv tine": L’inizio dell’orazione muove da un’opinione largamente diffusa, ossia dal pensiero 

sbagliato degli uomini al quale il filosofo si oppone. Von Arnim 1898, 267s. rileva come questo 

tipo di esordio si ritrovi, oltre che nell’or. 66, in diverse altre orazioni dionee: Sulla schiavitù e la 

libertà I (or. 14); Sul dolore (or. 16); Sulla prepotenza (or. 17); Sulla felicità (or. 24); Su ciò che 

avviene a banchetto (or. 27); Sulla fama III (or. 68); Sulla virtù (or. 69); Sul filosofo (or.71); 

Sull’abito (or. 72); Sulla libertà (or. 80). Tale avvio del discorso è espresso ora da una locuzione 

del tipo ‘vi sono quelli che dicono che…’ (vd. p. es. 71.1 Eijsi;n oi{ fasi dei'n pavnta ejn pa'sin 

ei\nai peritto;n to;n filovsofon:kai; oJmilh'sai ajnqrwvpoi" fasi; dei'n ei\nai deinovtaton), ora 

con il soggetto ‘gli uomini’ (69.1 fiAporovn moi dokei' ei\nai o{ti oiJ a[nqrwpoi a[lla me;n 

ejpainou'si kai; qaumavzousin, a[llwn de; ejfiventai kai; peri; a[lla ejspoudavkasin) o ‘la maggior 

parte degli uomini’ (68.1 OiJ polloi; a[nqrwpoi oJpovsa ejpithdeuvousin h] zhlou'sin, oujde;n aujtw'n 

eijdovte" oJpoi'ovn ejstin oujde; h{ntina e[cei wjfevleian ejpithdeuvousin, ajll≠ uJpo; dovxh" h] hJdonh'" 

h] sunhqeiva" ajgovmenoi pro;" aujtav). Sin dall’inizio di queste orazioni viene messo in luce come 

idee e comportamenti generalmente ritenuti giusti dai più divengano agli occhi del filosofo 

paradigmi del tutto deprecabili di pensiero e condotta morale. In 71.1 gli uomini giustamente 

reputano il filosofo superiore in tutto ma sbagliano nel credere che questa eccellenza consista 

meramente nel sostituire l’artigiano nella sua specifica arte (71.2 eij mhv ge kai; ta;" tevcna" fasi; 

dei'n aujto;n aJpavsa" eijdevnai kai; bevltion kata; th;n tevcnhn a{panta poiei'n tw'n dhmiourgw'n): 

semmai il filosofo è migliore in quanto sa se, dove e quando sia meglio agire (71.6 poiei'n h] mh; 

poiei'n kai; o{te dei' kai; o{pou kai; to;n kairo;n gnw'nai tou' dhmiourgou' ma'llon kai; to; 

dunatovn). In 69.1 la gente ammira certe cose per poi desiderarne altre meno importanti e 

indispensabili. Mentre in 68.1 sono in molti a dedicarsi a tante attività senza nemmeno sapere cosa 

di davvero utile essi ne trarranno. Come avremo modo di constatare, anche nel nostro discorso Sulla 

fama I v’è questo tipo di strategia argomentativa: si considerano deprecabili coloro che si dedicano 

alle ricchezze, alla gola, al vino e al sesso ma al tempo stesso si lodano gli ambiziosi a caccia di 

onori e fama. In quella che egli stesso definisce ‘stereotype Manier des Einganges’ von Arnim vede 

un elemento unificante e comune che permette di assegnare questi discorsi al periodo dell’esilio di 

Dione. Sul tema dell’esilio vd. supra introduzione. 

 

oi} tou;" me;n filarguvrou" h] filovyou" h] oijnovfluga" h] peri; gunai'ka" h] pai'da" 

ejptohmevnou" ajswvtou" ajpokalou'si kai; dustucei'~, kai; touvtwn e{kaston hJgou'ntai to; 
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mevgiston o[neido~: Vengono qui enunciati quattro categorie di vizi generalmente condannati 

dalla morale comune: avidità, ingordigia, ubriachezza e lussuria. 

La figura dell’avido (filavrguro"), che Dione menziona anche ai §§ 14 (a proposito 

dell’essere servi di una variegata comunità che include anche gli avidi) e 21 (dove essere chiamato 

filavrguro" è considerato una grave offesa da chi si vanta della propria saggezza), si trova pure 

nell’orazione dionea Sulla regalità IV, in cui Diogene, nel presentare ad Alessandro Magno i due 

tipi di paideia, umana e divina, afferma che colui che è ben istruito nella prima viene stimato dalla 

gente solo se non è avido (4.30); e di nuovo in 4.129, dove l’avido si illude di migliorare la propria 

vita grazie alla continua accumulazione di sempre nuove ricchezze. Nel Tarsico II si rileva la 

tensione che caratterizza l’avidità (34.53 th;n th'" filarguriva" ejpivtasin). Platone nella 

Repubblica, nel sostenere che gli uomini onesti non sono disposti a governare per il denaro o per gli 

onori, definisce l’essere avido, insieme all’ambizione, un motivo di vergogna (Resp. 1.347b to; 

filovtimovn te kai; filavrguron ei\nai o[neido" levgetaiv te kai; e[stin), giudizio che Dione nel 

nostro passo estende a tutti i quattro vizi. L’avidità può colpire anche i filosofi, in particolare i 

sofisti, contro i quali si scagliano Socrate e Platone: d’altro canto anche lo stesso Socrate è preso di 

mira da Aristofane in Nub. 245s., 1145s. Luciano fa dell’avidità una delle caratteristiche tipiche dei 

filosofi, i quali insegnano (malamente e in totale disaccordo tra loro) le proprie dottrine dietro 

compenso: cf. p. es. Luc. Hermot. 9s.; Icar. 5, 16, 30. 

Il ghiotto (fivloyo") compare anche in 4.103, assieme all’ubriaco (fivloino") come esempio 

di persona schiava del piacere. In Plut. De cup. div. 524f il ghiottone non riesce a stare lontano dal 

cibo a causa del proprio desiderio (filoyiva), esattamente come l’ubriaco dal vino a causa della 

oijnoflugiva ed il ricco dal denaro per via della filocrhmativa. Riguardo al vizio dell’ubriachezza, 

nell’orazione Agli Alessandrini (32.91) Dione indica la maggiore gravità che taluni vizi privati, 

come l’ubriachezza, avrebbero se questi divenissero propri non più di un singolo ma di un’intera 

collettività. Il verbo ptoevw al passivo designa l’essere agitato da passione o desiderio e in 4.102 è 

riferito a chi è schiavo dei piaceri. In Luc. [Am.] 5 esso è impiegato per indicare il turbamento 

causato dall’amore per le donne, anche in questo caso menzionato accanto all’amore per i fanciulli. 

Avidi, golosi, ubriachi e lussuriosi sono dunque considerati a[swtoi, ossia ‘insalvabili’, 

‘scialacquatori’, ‘dissoluti’, ‘depravati’. L’aggettivo, che sarà utilizzato anche al § 14 in 

contrapposizione a filavrguro", in Dione si trova nell’orazione Sull’anacoresi, riferito agli uomini 

che sprecano il tempo come gli scialacquatori di denaro (20.4 kaqavper oiJ a[swtoi tw'n 

crhmavtwn). Nel Caridemo dioneo il termine a[swto" indica i dissoluti che insieme agli 

intemperanti (ajkratei'") mangiano chini a banchetto come maiali, senza prestare attenzione a 

nessuno, per poi prender sonno (30.33 tou;" me;n ga;r ajswvtou" kai; ajkratei'" ou[te oJra'n oujde;n 

ou[te ajkouvein oujdenov", ajlla; ejgkekufovta" ejsqivein, w{sper ejn sufew'/ u|", e[peita nustavzein); 
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al termine del convivio, in preda a dolori e a lamenti, a[swtoi e ajkratei'" devono essere trascinati 

via dai servi (30.43 oiJ me;n a[swtoi kai; ajkratei'" uJpo; tw'n ajkolouqouvntwn e{lkontai kai; 

suvrontai meta; povnwn te kai; noshmavtwn kekragovte" kai; oijmwvzonte") e neppure si ricordano 

dove abbiano mangiato e cosa abbiano fatto. Nel Tarsico I si parla di uomini che vivono come se 

facessero baldoria a una qualche festa di dissoluti (33.14 eij" eJorthvn tina kai; panhvgurin 

ajswvtwn). L’a[swto" è menzionato, assieme alla figura di chi accumula denaro illecitamente e a 

quella di chi invece si arricchisce onestamente, da Plat. Leg. 5.743b-c: chi è assai malvagio e 

scialacquatore è assolutamente povero (Leg. 5.743b oJ de; pavgkako", wJ" ta; polla; w]n a[swto", 

mavla pevnh"), mentre chi si arricchisce ingiustamente e non spende nulla ha più sostanze non solo 

di chi sperpera ma anche di chi guadagna denaro in modo lecito. In Resp. 8.560e la dissolutezza 

(ajswtiva) è, al pari di hybris, anarchia e anaideia, uno degli elementi negativi che il regime 

democratico introduce nell’anima dell’uomo mascherati da falsi nomi positivi: la hybris è spacciata 

per buona educazione (eujpaideusiva), l’anarchia per libertà (ejleuqeriva), l’a[swtiva per 

magnificenza (megaloprevpeia), l’anaideia per coraggio (ajndreiva). Un altro aggettivo che alla 

stregua di a[swto" indica un qualcosa di irrimediabile è ajnivato", ossia ‘incurabile’. Nel Gorgia 

platonico chi è responsabile di colpe curabili (Gorg. 525b ijavsima aJmarthvmata), una volta 

scontata la pena, può divenire migliore e la sua punizione può costituire una lezione per gli altri, in 

modo da dissuaderli dal ripetere azioni simili. Quelli che invece hanno commesso le peggiori 

ingiustizie (soprattutto, come si dice in Gorg. 525d, tiranni, re, amministratori delle città) sono 

incurabili (Gorg. 525c ajnivatoi gevnwntai), vengono condannati per l’eternità ai tormenti più 

terribili nell’Ade e risultano unicamente un esempio in negativo. 

 

tou;" de; filotivmou" kai; filodovxou" toujnantivon ejpainou'sin, wJ~ lamprouv~: Chi ama 

onori e fama invece viene ritenuto nell’opinione comune figura positiva ed eccelsa. Spetta dunque a 

Dione in veste di filosofo il compito di rovesciare il giudizio dei più andando controcorrente. 

Notevole è il confronto con la già citata Sulla regalità IV (4.82-139), in cui Diogene espone 

ad Alessandro tre demoni che incarnano altrettanti generi di vita: il daimon filocrhvmato"; il 

daimon filhvdono"; il daimon filovtimo". Il primo corrisponde nella nostra orazione all’avido, il 

secondo a coloro che sono dediti ai tre vizi (ingordigia, ubriachezza, piacere sessuale) riconducibili 

alla sfera della hJdonhv. Il terzo demone è definito da Diogene amante degli onori e della fama e 

considerato il più grave (4.84 oJ de; trivto" ajmfotevrwn ejpifanevsterov" te kai; ma'llon 

tetaragmevno", oJ filovtimo" kai; filovdoxo"): esso rende gli uomini ambiziosi, ma costoro 

anziché essere condannati dalla società vengono invece lodati. Già in Plat. Resp. 9.580d-583a 

Socrate individua una tripartizione dell’animo umano: l’elemento con cui si apprende (filovsofon), 

primo per importanza; quello amante della vittoria e dell’onore (filovnikon e filovtimon); infine il 
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peggiore, ossia quello amante del guadagno con cui si ricava il piacere (filocrhvmaton e 

filokerdev"). Si notano alcune differenze: in Platone la parte peggiore è quella bramosa di denaro e 

di piacere (peraltro scissa da Diogene in due demoni), mentre in Dione il peggior genere di vita è 

quello del filovtimo". Tale differenza per Joly 1956, 176 è funzionale all’obiettivo diogeniano di 

curare l’ambizione smodata di Alessandro conducendolo sulla via del sovrano giusto e illuminato. 

Il corrispondente dell’elemento filovsofon non compare sin dall’inizio nella rassegna 

demonologica dionea ma viene appena accennato al termine dell’orazione, nell’esortazione a levare 

un inno al daimon e dio buono e saggio (4.139 to;n ajgaqo;n kai; swvfrona uJmnw'men daivmona kai; 

qeo;n) dal quale è destinato a trarre giovamento chi ha conseguito un’educazione sana e razionale. 

Sulla problematicità di questo finale che pare lasciare il discorso in sospeso (v’è la comparsa ex 

abrupto del demone buono senza un suo ulteriore sviluppo; manca poi l’inno a cui si accenna) vd. 

Berardi 1998, 39 n. 6, la quale fra l’altro ricorda che la figura del demone è espressa in Dione 

Crisostomo in modo vario: come sinonimo di divinità; come essere intermedio fra dei e uomini; 

come elemento dominante (positivo o negativo) di un uomo; come uomo capace di guidare i destini 

delle folle. Sul concetto di daimon in Dione di Prusa vd. Puiggali 1984, 103-114; sulla rassegna dei 

tre demoni nell’or. 4 vd. Berardi 1998, 37-56. I tre generi di vita enunciati da Platone vengono 

ripresi da Aristotele nell’Etica Nicomachea: la vita dedita al piacere è chiamata dallo Stagirita bivo" 

ajpolaustikov" (EN 1.3.1095b dio; kai; to;n bivon ajgapw'si to;n ajpolaustikovn), quella che mira 

all’onore e alla dimensione politica si definisce bivo" politikov", mentre la vita del filosofo è un 

bivo" qewrhtikov" (EN 1.3.1095b trei'" gavr eijsi mavlista oiJ prouvconte", o{ te nu'n eijrhmevno" 

kai; oJ politiko;" kai; trivto" oJ qewrhtikov"). Altri testi aristotelici in cui possiamo rinvenire il 

medesimo tema sono il fr. 15 del Protreptico e l’Etica Eudemia (1.4.1215a). Va detto che da parte 

di Aristotele v’è la volontà di attenuare in qualche modo il divario tra il bivo~ politikov~ e quello 

qewrhtikov~: il filosofo ha il compito di individuare le finalità della vita politica e le modalità della 

loro realizzazione pur senza pretendere, a differenza di Platone, l’accesso al potere (vd. Gastaldi 

2009, 77-89). Secondo la tradizione dossografica la tripartizione dei generi di vita risale a Pitagora 

il quale, stando a quanto raccontano le fonti (Heraclid. Pont. fr. 8 H.; Diog. Laert. 8.8; Cic. Tusc. 

5.3.8-9), affermò che il filosofo è come coloro che, recatisi ai Giochi di Olimpia, anziché dedicarsi 

alle gare (vita per l’onore) o al commercio (vita dedita alla ricchezza), osservano lo svolgersi degli 

agoni: il filosofo dunque sceglie la vita contemplativa. Per un esame delle fonti di questo celebre 

aneddoto pitagorico vd. Joly 1956, in particolare 40-52. Lo stesso Joly nota come questo aneddoto 

sia stato ripreso dalla filosofia cinica: basti pensare p. es. all’azione dell’osservare (ejpiskopei'n) gli 

uomini da parte di Diogene ai giochi Istmici nella nona orazione del corpus dioneo Diogene o 

Istmico. Nel discorso Sulla libertà (or. 80) piacere, avidità e ambizione sono raffigurate come 

devspoinai che incatenano gli uomini, le prime due rispettivamente con legami morbidi ma 
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soffocanti (80.11 desma; kata; th;n auJth'" fuvsin eujanqh' kai; malaka;) e con una catena di 

metallo prezioso (80.12 kloiovn tina fevrousa crusou'n h] ajrgurou'n). Pure in questo caso 

l’ambizione è la devspoina più dura (80.13 calepwtavth): la sua catena è la più paradossale e 

variopinta (80.13 to;n paradoxovtaton aujtw'n kai; poikilwvtaton), in quanto carica di oggetti 

d’ogni sorta (pietre preziose; corna e denti di animali; conchiglie; gioielli simbolo di potere come 

corone, tiare, scettri; persino troni) che attraggono le loro vittime. 

Le passioni in generale compaiono nel Mito libico (5.12-17) come donne bellissime ma col 

dorso e la parte inferiore del corpo di serpenti che divorano gli uomini da esse sedotti. Solo Eracle 

riuscirà a sconfiggere questi mostri (5.21). La Libia (intesa ovviamente nell’antica accezione di 

continente africano) in quanto terra selvaggia e desertica, ben si presta ad ospitare serpenti o in 

generale creature mostruose e straordinarie, come si può constatare p. es. dal quarto libro delle 

Argonautiche di Apollonio Rodio: Eracle uccide il drago guardiano delle mele d’oro delle Esperidi 

(4.1396-1403); Mopso viene morso a morte da uno dei serpenti nati in seguito alla caduta a terra del 

sangue della testa della Gorgone che Perseo recava con sé in volo (4.1505-1517); Tritone, descritto 

ai vv. 1610-1616, è per metà uomo (dal capo al ventre) e per metà mostro marino (ha una coda a 

due punte). Del clima arido e inospitale del deserto libico e delle varie specie di serpenti che lo 

popolano parla anche Luciano nelle Dipsadi, e diyav" altro non è che il nomen omen di un 

particolare serpente libico il cui veleno ha sulle sue vittime un effetto ustionante (Dips. 4 ejkkaivei 

te ga;r kai; shvpei kai; pivmprasqai poiei') che accresce notevolmente la loro sete, ma 

paradossalmente più si beve, più la sete aumenta, proprio per effetto del veleno (Dips. 9-10 diyw'si 

ga;r eij" uJperbolhvn, kai; to; paradoxovtaton, o{sw/per a]n pivnwsi, tosouvtw/ ma'llon ojrevgontai 

tou' potou'). Sull’associazione Libia-serpenti cf. anche Ovidio Met. 4.620 e Lucano Phars. 9.708-

721. Per Visintin 1997, 218 n. 52 l’aspetto delle donne-serpenti dionee si rifà a quello 

dell’anfesibena, descritta in Ael. NA 9.23 come serpente con una testa su ambo le estremità. 

Sull’accostamento donna-serpente nella cultura greca (e in particolare in Dione come 

trasfigurazione allegorica delle passioni umane alla luce della filosofia cinico-stoica) vd. Visintin 

1997, 205-221. Invece Milazzo 2007, 111-160 propone una chiave di lettura in senso politico, 

vedendo simboleggiati nelle donne teratoformi dell’or. 5 i disordini e le tensioni delle città africane 

ai tempi dei non facili rapporti con l’impero romano: in questa prospettiva dietro Eracle si 

celerebbe l’imperatore Traiano in veste di figura civilizzatrice e ordinatrice. 

 

w{ste kai; aujto;" e{kasto" ojyofagw'n me;n h] pivnwn h] ejrw'n tino" aijscuvnetai kai; 

peristevllei th;n ajkrasivan: La condanna di gola, ubriachezza e lussuria da parte della società 

fa sì che chi è dedito a tali vizi provi vergogna e li pratichi privatamente, senza far trasparire in 

pubblico la sua incapacità di controllarsi. La vergogna è la condizione che caratterizza la vita del 
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daimon filhvdono" (4.115 bivon aijscro;n kai; ejponeivdiston) e questo suo modo di vivere non è 

frutto di una scelta personale ma della forza del piacere che lo ha trascinato verso tale vita. Questi 

vizi inoltre sono incontrollabili, ossia v’è una intemperanza (ajkrasiva) che in pubblico si cerca di 

nascondere per vergogna: Isocrate individua nelle ajkrasivai i motivi per cui molti non aderiscono 

ai propri ragionamenti e, anziché curare i propri interessi, si volgono al piacere (Isocr. 15.221 

polloi; tw'n ajnqrwvpwn dia; ta;" ajkrasiva" oujk ejmmevnousi toi'" logismoi'", ajll≠ ajmelhvsante" 

tou' sumfevronto" ejpi; ta;" hJdona;" oJrmw'sin). Sulla ajkrasiva come fattore che distoglie dalla 

volontà di compiere una determinata azione vd. Dover 1983, 230. Dell’intemperanza parla anche 

Aristot. EN 7.8.1150a definendola, a differenza dell’incontinenza (ajkolasiva), il perseguire piaceri 

eccessivi senza aver scelto ciò deliberatamente (vd. infra commento §§ 9, 17). Chi è schiavo dei 

piaceri li pratica nascosto in casa; spesso però sono figure pubbliche che si abbandonano ad essi, 

danneggiando se stessi e divenendo perciò paradigmi negativi per la collettività: così nell’or. 4 il re 

di Persia Dario e quello di Siria Sardanapalo sono rispettivamente esempi di filocrhvmato" (4.98) 

e di filhvdono" (4.113, 135). 

 

doxokopw'n de; kai; filotimouvmeno" oujdevna ajnqrwvpwn bouvletai lanqavnein, ajlla; ejn tw'/ 

mevsw/ tau'ta poiei': Per converso chi ricerca la fama e ama l’onore deve necessariamente, per 

poter avere successo, vivere in una dimensione pubblica, operare e distinguersi alla luce del sole, in 

modo tale da poter costruirsi e poi godere di un’opinione e di un giudizio positivo da parte della 

gente. Ma pure l’ambizione non è altro che un vizio, sebbene, a differenza dei precedenti, sia priva 

del freno costituito dal giudizio negativo da parte dell’opinione comune, la quale anzi sollecita la 

doxokopiva. La figura del doxokovpo", che come vedremo sarà il principale bersaglio dell’orazione 

in esame, ricorre altrove in Dione nel discorso Agli Alessandrini: l’oratore si difende dalla accusa di 

essere uno che ricerca la fama di fronte a un uditorio (32.24 kai; fhvsousi doxokovpon ei\nai) 

sostenendo che se il pubblico lo ascolterà diverrà conoscitore di discorsi saggi (32.24 lovgwn 

fronivmwn). Non tutta la folla è stupida e del resto chi è colto non può esimersi dal parlare al popolo 

(32.24 ouj pa'n plh'qo" ajselgev" ejstin oujde; ajnhvkoon, oujde; ajpo; panto;" dei' tou;" 

pepaideumevnou" feuvgein). Nel Tarsico II i doxokovpoi sono uomini stolti che stanno a bocca 

aperta ad ascoltare il rumore della folla (34.31 toigarou'n a[nqrwpoi parivasi kai; ajnovhtoi kai; 

doxokovpoi kai; pro;" to;n ajpo; tou' plhvqou" qovrubon kechnovte"). E nel parlare, questi 

doxokovpoi non sono guidati dall’intelligenza ma dal chiasso e dagli applausi del plh'qo" in 

funzione del quale essi vivono, dal momento che esso è una sorta di guida nelle tenebre (34.31 

oujde;n ajpo; gnwvmh" ajsfalou'" oujde; sunevnte" levgousin, ajll≠ w{sper ejn skovtei badivzonte" 

kata; to;n krovton ajei; kai; th;n boh;n fevrontai). La ricerca della fama e del successo dunque può 

essere considerata in positivo, come la legittima aspirazione dell’uomo di cultura che sfrutta le 
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proprie capacità retoriche per raggiungere lo scopo o, come fa qui Dione, in negativo, come inutile 

perdita di tempo, vero e proprio vizio, se non il peggiore. 

La tensione fra queste due visioni diametralmente opposte della dovxa emerge in particolare in 

tre opere di Luciano di Samosata, ossia nel Sogno o la vita di Luciano, nella Morte di Peregrino e 

nel Maestro di retorica. Il primo scritto costituisce un invito a preferire alla techne (nella fattispecie 

l’arte scultorea) la paideia, intesa anche e soprattutto come abilità retorica, in modo da essere in 

poco tempo invidiati, onorati e lodati dagli altri (Somn. 11 met≠ ojlivgon a{pasi zhlwto;" kai; 

ejpivfqono" e[sh/, timwvmeno" kai; ejpainouvmeno"). L’intento dell’opera è proprio quello di 

indirizzare i giovani verso questa scelta, specialmente se essi, scoraggiati dalla povertà, fossero 

tentati di compiere azioni disoneste (Somn. 18 o{pw" oiJ nevoi pro;" ta; beltivw trevpwntai kai; 

paideiva" e[cwntai, kai; mavlista ei[ ti" aujtw'n uJpo; peniva" ejqelokakei' kai; pro;" th;n h{ttw 

ajpoklivnei). Diversa è la prospettiva della Morte di Peregrino e del Maestro di retorica, dove si 

rileva come la ricerca della dovxa sia un’operazione senza scrupoli, che fa della disonestà, della 

spregiudicatezza e della falsità le sue principali componenti. Peregrino è paradigma in negativo del 

doxokovpo" che non guarda mai alla verità, ma si serve delle proprie parole e delle proprie azioni 

per conquistare la gloria e per avere dalla sua il favore del volgo, al punto da spingersi finanche a 

morire sulla pira (Peregr. 42 pro;" ajlhvqeian me;n oujdepwvpote ajpoblevyanto", ejpi; dovxh/ de; kai; 

tw'/ para; tw'n pollw'n ejpaivnw/ a{panta eijpovnto" ajei; kai; pravxanto"). Nel Maestro di retorica il 

praeceptor senza giri di parole invita il proprio allievo ad essere audace e impudente, ad avere la 

bugia pronta, a giurare a fior di labbra e a essere odiato, poiché tutte queste caratteristiche lo 

renderanno subito celebre (Rh. Pr. 22 hJ tovlma ga;r kai; hJ ajnaiscuntiva kai; yeu'do" provceiron 

kai; o{rko" ejp≠ a[kroi" ajei; toi'" ceivlesi kai; fqovno" pro;" a{panta" kai; mi'so" kai; blasfhmiva 

kai; diabolai; piqanaiv < tau'tav se ajoivdimon ejn bracei' kai; perivblepton ajpofanei'). 
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OR. 66, SULLA FAMA I, 2 

 

tw'n ga;r pollw'n e{kasto" eujfhmei' th;n toiauvthn novson, lusitelei'n hJgouvmeno" auJtw/': 

La maggior parte degli uomini tesse le lodi della ricerca della fama e la ritiene utile, ma in realtà ciò 

di cui i più parlano così bene non è altro che una malattia (novso"). Questa affermazione di Dione 

ribalta nuovamente gli schemi attraverso il paradoxon, sovvertendo cioè un’opinione comune e 

diffusa. La ricerca della dovxa come novso" compare anche ai §§ 12 (a proposito di chi vive stando 

sempre attento a quello che gli altri dicono di lui) e 19 (in cui l’ambizioso deve di continuo rendere 

conto alla gente di quello che dice e del modo in cui si comporta). Ricorrente è in Dione l’uso 

figurato di novso" (o del suo derivato novshma) per indicare vizi e comportamenti che danneggiano 

l’animo umano. P. es. nel Sulla regalità IV se nello stesso individuo sono compresenti ambizione, 

avidità e piacere, questi tre vizi agiscono come malattie tra loro contrapposte che rendono la 

completa guarigione impossibile: se si riesce a curarne una, prevale l’altra e così via (4.138 w{sper 

ga;r ta; noshvmata ajllhvloi" ejpiplekovmena, tajnantiva dokou'nta pollavki", caleph;n kai; 

a[poron poiei' th;n i[asin, to;n aujto;n oi\mai trovpon ajnavgkh givgnesqai kai; tw'n th'" yuch'" 

summignumevnwn te kai; sumplekomevnwn eij" to; aujto; paqw'n). La persona in grado di curare i 

mali dell’anima è il filosofo, acuto osservatore della natura umana. È specialmente il filosofo cinico 

a essere assimilato metaforicamente alla figura del medico, il quale dopo aver esaminato il paziente 

e diagnosticato il novso" prescrive la giusta cura: l’or. 9 (Diogene o Istmico) si apre con l’immagine 

dei Giochi come i contesti ideali in cui è più facile per il filosofo cinico osservare gli uomini (9.1 

fanerwvtatoiv eijsin ejn tai'" eJortai'" kai; tai'" panhguvresin) dal momento che essi prendono 

parte a questi eventi senza avere ansie e paure (a differenza di quando devono combattere). In tal 

modo Diogene può osservare l’a[noia umana in tutta la sua chiarezza e proprio la stoltezza, come 

avviene con le malattie del corpo quando sono ben riconoscibili, è allora più facile da curare (9.2 

kai; mevntoi ejnovmize tovte eujiatotevrou" ei\nai: kai; ga;r ta; noshvmata tou' swvmato", o{tan 

e[kdhla h\/, rJa'/on qerapeuvesqai uJpo; tw'n ijatrw'n h] mevcri uJpostevlletai). Il filosofo-medico 

però difficilmente trova pazienti disposti a farsi curare: nel Diogene o sulla virtù la gente non si 

avvicina al filosofo per chiedergli un aiuto (8.8 oujdei;" aujtw'/ prosei'cen oujde; ejkevleuen ija'sqai 

auJtovn) e preferisce preoccuparsi semmai della milza o di un mal di denti anziché dei novsoi 

dell’anima (8.8 wJ" h|tton uJpo; touvtwn ∫h] ejkei'noi˜ ejnoclouvmeno" h] calepwvteron ajnqrwvpw/ 

splhno;" ajnevcesqai oijdou'nto" kai; diefqarmevnou ojdovnto" h] yuch'" a[frono" ... kai; pavnta 

trovpon diefqarmevnh"). Nell’orazione Sull’invidia (divisa nei mss. Urbinas 124 e Parisinus 2958 

in peri; fqovnou a e, a partire dal § 15 della medesima, in peri; fqovnou b, e numerata da Fozio 

come due distinte orazioni, ossia 77 e 78, ma in genere considerata come unico discorso) Dione 

rileva come ignoranza, malvagità, hybris, invidia e altri innumerevoli desideri abbiano sull’anima 
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effetti di gran lunga peggiori di quelli letali causati p. es. dal veleno della veste di Nesso sul corpo 

di Eracle, al punto di necessitare di una pira più luminosa (77/78.45 tou'to to; novshma kai; to; 

pavqo" calepwvteron ejkeivnou kai; polu; meivzono" kai; lamprotevrou deovmenon ejmprhsmou'). La 

quarantesima epistola pseudo-diogeniana (avente come destinatario Alessandro Magno) ripropone 

la figura del filosofo cinico in grado di allontanare la molta e cattiva dovxa come il medico cura chi è 

malato (Ep. 40.1 Hercher w{sper ijatrov" nosou'nta ejkqerapeuvsa" ajpallavxei th'" nu'n pollh'" 

kai; kakh'" dovxh"). Nel trattato De se ipsum citra invidiam laudando Plutarco avverte coloro che 

sono affetti dall’ambizione della pericolosità dei biasimi e delle accuse verso gli altri (De se ips. 

citr. inv. laud. 546f ≠Alla; mh;n kai; to; peri; tou;" yovgou" kai; ta;" kataitiavsei" gevno" 

ejpisfalev" ejsti kai; parevcon ejktropa;" toi'" peri; dovxan nosou'sin): criticare gli altri e allo 

stesso tempo elogiare se stesso sono per il malato di dovxa mezzi usuali per conseguire una buona 

reputazione (De se ips. citr. inv. laud. 547a oJ mignuvwn e[painon i[dion ajllotrivw/ yovgw/ kai; di≠ 

ajdoxiva" eJtevrou dovxan auJtw'/ qhrwvmeno" ejpacqh;" pantavpasi kai; fortikov" ejstin, wJ" 

ejneudokimei'n ajschmonou'sin a[lloi" boulovmeno"). Ma tale atteggiamento è sbagliato e solo ai 

vecchi semmai è lecito rimproverare le cattive abitudini, ma alla condizione che questi ultimi, oltre 

a una certa età, abbiano anche fama e virtù (De se ips. citr. inv. laud. 547a touvtoi" me;n ou\n, a]n 

mh; movnon e[cwsin hJlikivan ajlla; kai; dovxan kai; ajrethvn). Come rileva Camerotto 2014, 279 n. 

156, la figura del filosofo ejpivskopo" e quindi iJatrov" dei mali umani compare pure in Epitteto 

(Diss. 3.22.72-73 o}n dei' tou;" a[llou" ejpiskopei'n … wJ" ijatro;n), dove si rileva quanti siano i 

benefici recati agli uomini da coloro che per mezzo dell’osservazione verificano cosa gli uomini 

facciano, come vivano, di che cosa si interessino e che cosa invece trascurino (Diss. 3.22.77 

meivzona d≠ eujergetou'sin ajnqrwvpou" … oiJ ejpiskopou'nte" pavnta" kata; duvnamin 

ajnqrwvpou", tiv poiou'sin, pw'" diavgousin, tivno" ejpimelou'ntai, tivno" ajmelou'si para; to; 

prosh'kon). Il rapporto consequenziale tra ejpivskopo" e iJatrov" è presente anche nell’opera di 

Luciano, dove, come afferma Camerotto 2014, 196 n. 19, si riflette nella figura dell’eroe satirico, il 

quale «in conseguenza dell’osservazione è anche sorvegliante e quindi medico degli errori umani, 

immagine e funzione che è direttamente ereditata dai cinici». Nel Samosatense un particolare tipo 

di novso" è caratteristica di quegli intellettuali che nel Come si deve scrivere la storia pretendono di 

essere storiografi ma in realtà confondono storia ed encomio, e di chi, come Lessifane 

nell’omonimo dialogo, scrive in uno stile iperatticista francamente insopportabile e oltremodo 

artificioso, figlio di un’idea sbagliata di paideia. Nel Come si deve scrivere la storia infatti Luciano 

mira a osservare il novshma degli storici contemporanei (Hist. Conscr. 7 hJlivkon aJmartavnousin 

ejpiskophvswmen), i quali, invece di narrare con oggettività i fatti realmente avvenuti, si mettono a 

tessere gli elogi di generali e condottieri, senza conoscere il confine tra storia ed encomio e 

venendo meno al principio della veridicità della narrazione storiografica. E così Luciano, sulle 
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tracce del filosofo cinico, si pone come un medico delle assurdità umane, il cui «obiettivo 

dichiarato, come per ogni voce satirica, sarà di osservare e di parlare apertamente, ossia di 

smascherare e rivelare le kakiai, i vizi dei falsi storici» (Camerotto 2014, 41). Lessifane invece 

soffre, come se fosse intrappolato in un vero e proprio labirinto inestricabile (Lex. 16 labuvrinqon 

a[fukton), di una malattia molto grave (Lex. 16 nosou'nta novson th;n megivsthn) che riguarda il 

suo eloquio (Lex. 18 peri; th;n fwnh;n novsw/): spetta alla parrhsiva di Licino il compito di esortare 

l’amico a liberarsi di questo novso", consultando anche un medico come Sopoli, in modo da curare 

la sua follia e farlo tornare a parlare come un uomo normale. 

 

kai; dhmosiva/ scedo;n aiJ povlei" a{pasai delevata ejxeurhvkasi pantoi'a toi'" ajnohvtoi", 

stefavnou" kai; proedriva" kai; khruvgmata: Dione illustra quali siano nel concreto gli onori 

che il doxokovpo" insegue: sono gli onori civici per i cittadini particolarmente meritevoli, ossia 

corone (stefavnou"), primi seggi (proedriva") e proclamazioni (khruvgmata). Si tratta di vere e 

proprie esche (delevata) d’ogni genere che le poleis hanno inventato per illudere gli stolti e poter 

sfruttare la disponibilità di costoro a prestare importanti servizi per la comunità pur di ottenere fama 

e onore. 

Nel Pescatore o i redivivi di Luciano vengono usati come delevata i fichi secchi e l’oro 

appesi all’amo della canna che Parresiade, alias Luciano, usa per pescare i falsi filosofi calandola 

dalla rocca dell’Aeropago (Pisc. 47 deleavsa" to; a[gkistron ijscavdi kai; tw'/ crusivw/ 

kaqezovmeno" ejpi; to; a[kron tou' teicivou kaqh'ken eij" th;n povlin). Queste esche rappresentano 

allegoricamente quelle stesse lusinghe che a parole i falsi filosofi disprezzano ma alla cui attrazione 

di fatto non sanno resistere, ed anzi come pesci si contendono l’esca (Pisc. 51 mavcontai peri; tou' 

delevato"). Restando sempre in Luciano, nel Sui dotti che convivono per salario l’autore mette in 

guardia il proprio interlocutore dalle seduzioni e dagli allettamenti di una vita vissuta alle 

dipendenze dei notabili: l’amicizia dei più grandi signori romani, le cene gratis, l’abitare in lussuosi 

palazzi, il viaggiare in carrozza e per di più il ricevere uno stipendio sono esche che lasciano 

l’amico a bocca aperta, pronto ad abboccare (Merc. cond. 3 ejkechvnei" pro;" aujta; kai; pavnu 

sfovdra pro;" to; devlear ajnapeptamevnon parei'ce" to; stovma). Ma in realtà dietro tali delevata 

si celano una rete senza uscita e un amo con tre punte aguzze che non lasciano scampo. Anche il 

Bis Accusatus lucianeo parla di delevata per gli stolti: nel pronunciare la sua arringa contro 

l’Ubriachezza rea di averle sottratto il suo innamorato Dionisio, la Stoà afferma la necessità per gli 

uomini liberi di filosofare e di non temere il dolore, mentre è da schiavi riporre ogni bene nel 

piacere e cercare la felicità nel miele e nei fichi secchi, ossia negli allettamenti offerti 

dall’Ubriachezza agli stolti (Bis acc. 20 ta; toiau'ta ga;r au{th delevata toi'" ajnohvtoi" 

proteivnousa). Il Socrate senofonteo dei Memorabili sottolinea come sia importante per un giovane 
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educato al comando saper dominare la fame, la sete e il desiderio sessuale in modo da non cadere 

vittima dei delevata come invece capita p. es. agli animali golosi che, spinti dal desiderio di cibo, si 

avvicinano all’esca e cadono in trappola (Mem. 2.1.4 th/' ejpiqumiva/ tou' fagei'n ajgovmena pro;" to; 

devlear aJliskevtai). Nel Timeo Platone definisce il piacere come la più grande esca del male (Ti. 

69d prw'ton me;n hJdonhvn, mevgiston kakou' devlear) annoverandolo per primo fra le passioni 

funeste e irresistibili (Ti. 69d deina; kai; ajnagkai'a … paqhvmata) dell’anima mortale irascibile, 

quali i dolori (che fanno fuggire i beni: Ti. 69d luvpa", ajgaqw'n fugav"), l’audacia e la paura (stolti 

consiglieri: Ti. 69d qavrro" kai; fovbon, a[frone sumbouvlw/), la collera (difficile da placare: Ti. 69d 

qumo;n de; dusparamuvqhton), la speranza (facilmente ingannabile: Ti. 69d ejlpivda d≠ 

eujparavgwnon), la sensazione irrazionale (Ti. 69d aijsqhvsei de; ajlovgw/) e l’amore (che mette mano 

a qualsiasi impresa: Ti. 69d ejpiceirhth/' panto;" e[rwti). 

La corona (stevfano") era usata in vari ambiti della cultura greca: in quello religioso, come 

oggetto sacro da porre sul capo delle statue degli dei e delle vittime sacrificali, oltre ad essere 

indossato dal sacerdote e dai partecipanti al culto; a simposio, secondo Athen. 15.675d-e, come 

misura preventiva contro il mal di testa causato dal vino; in ambito agonale come premio per i 

vincitori dei giochi e, di riflesso, come vanto per la città a cui appartenevano i vincitori; in ambito 

civico e politico come onorificenza per i cittadini benemeriti, come nel nostro testo. Nell’orazione 

in esame gli stevfanoi sono proprio le corone che le poleis assegnavano tramite decreto, già in età 

classica (basti pensare al celebre esempio di Demostene) e poi in età ellenistica e imperiale, a chi 

compiva atti evergetici, ossia al cittadino ricco e nobile che offriva parte delle proprie risorse 

economiche alla comunità, finanziando personalmente opere di interesse collettivo (come p. es. 

nuovi edifici pubblici e religiosi, monumenti, statue di divinità) ma anche spettacoli e banchetti. La 

corona poteva essere formata da rami, foglie e fiori ma anche essere di metallo prezioso (oro, 

argento, bronzo) o scolpita su iscrizioni o monumenti commemorativi. Sul tema dello stevfano" 

vd. Athen. 15.669c-686c, mentre per una introduzione generale con relativa bibliografia di base vd. 

R. Hurschmann, BNP 15 [2009], s.v. Wreath, Garland, 762-763. 

La proedria, oltre a designare nell’Atene di età classica la carica ricoperta da nove membri 

della boulé (rappresentanti delle nove tribù che in un determinato mese non esercitavano la 

pritania), consisteva nel privilegio concesso a cittadini o a stranieri illustri di occupare i primi seggi 

nelle istituzioni della polis ma anche nelle funzioni religiose, a teatro e nei giochi. 

Il khvrugma è invece l’annuncio letto in pubblico ad alta voce dall’araldo (khvrux) che 

consisteva nell’elogio ufficiale di un cittadino che aveva ben operato per la città e nella pubblica 

dichiarazione degli onori che gli sarebbero spettati. 

Corone, proedrie e proclamazioni sono menzionati da Dione anche nel Rodiese (or. 31), nel 

Tarsico II (or. 34) e nel Sulla legge (or. 75). Nell’or. 31 Dione critica gli abitanti di Rodi per il fatto 
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che da un po’ di tempo non scolpiscono più statue che raffigurano i singoli cittadini meritevoli, 

bensì riutilizzano statue già esistenti semplicemente apponendovi il nome di chi è da onorare al 

posto di quello della persona scolpita in passato. I Rodiesi devono invece convincersi che una 

corona, una statua, la proedria e l’essere ricordati sono quanto mai necessari per gli uomini che se li 

meritano (31.16 oiJ de; a[nqrwpoi devontai kai; stefavnou kai; eijkovno" kai; proedriva" kai; tou' 

mnhmoneuvesqai). Dione presenta qui un’opinione sugli onori del tutto opposta rispetto a quella 

dell’or. 66, in quanto l’or. 31 fu pronunciata nella cosiddetta fase sofistica del Prusense, ossia prima 

del suo esilio e della sua adesione alla filosofia cinico-stoica. Lo stesso giudizio positivo sugli onori 

emerge pure nell’or. 75, anch’essa da attribuire alla fase sofistica dell’autore: nel Sulla legge sono 

enunciati, sulla falsa riga dell’encomio di tipo sofista, i meriti della legge, tra i quali l’aver 

inventato bellissimi premi per ricompensare i benefici resi dai cittadini alla polis, quali corone, 

proedrie e khruvgmata (75.7 kavllista de; ta; a\qla tw'n eujergesiw'n pepoivhke, stefavnou" kai; 

khruvgmata kai; proedriva" ejxeurwvn). Assai diversa rispetto all’or. 31 e all’or. 75 è la prospettiva 

del Tarsico II, da far risalire agli ultimi anni dell’autore: Dione denuncia da un lato coloro che, pur 

non essendo in grado di gestire nemmeno un villaggio, riescono a ricoprire incarichi di governo 

grazie alle loro ricchezze e alla loro nobiltà di stirpe, dall’altro quelli che ritengono che l’eccellenza 

in politica si misuri solo in base alla capacità oratoria. Ma la cosa più grave è che molti si dedicano 

all’attività politica non per il bene dello Stato ma unicamente per conseguire fama, onori e poter 

avere più degli altri corone, proedrie e vesti di porpora (34.29 dia; me;n to; bevltiston kai; th'" 

patrivdo" aujth'" e{neken ou[, loipo;n de; dia; dovxa" kai; tima;" kai; to; duvnasqai plevon eJtevrou 

kai; stefavnou" kai; proedriva" kai; porfuvra" diwvkonte"). Plutarco nel De tranquillitate animi 

rileva come l’uomo spesso dia troppo peso alle cose che per natura accadono contro la sua volontà e 

non riesca più a sopportarle. Tuttavia se, al contrario, non ci si lascia toccare da queste e non si dà 

loro importanza, ecco che l’umile origine del padre o l’essere traditi dalla moglie o la privazione 

della corona e della proedria non significano nulla (De tranq. an. 475b tiv ga;r pro;" sev ejsti, 

fhsivn, a]n mhvte sarko;" a{pthtai mhvte yuch'", oi|ovn ejsti dusgevneia patro;" h] moiceiva 

gunaiko;" h] stefavnou tino;" h] proedriva" ajfaivresi" w|n ouj kwluvetai parovntwn a[nqrwpo" 

kai; to; sw'ma bevltista diakeivmenon e[cein kai; th;n yuchvnÉ). In un altro trattato plutarcheo, il 

De exilio, ritorna lo stesso concetto riguardante il saper dare il giusto peso alle cose, onori 

compresi: mentre la pietra è in sé pesante e il ghiaccio solido, al contrario le vicende umane, come 

l’esilio e la perdita di fama e onori, insieme ai loro opposti (ossia corone, pubblici uffici e proedrie), 

non hanno un valore positivo o negativo in sé ma quello attribuito loro dal metro di giudizio umano 

(De exil. 599d fuga;" de; kai; ajdoxiva" kai; timw'n ajpobolav", w{sper au\ tajnantiva, stefavnou" 

kai; ajrca;" kai; proedriva", ouj th;n auJtw'n fuvsin ajlla; th;n hJmetevran krivsin mevtron e[conta 

tou' lupei'n kai; eujfraivnein). Nel Timone di Luciano Pluto nel tentativo di strappare Timone alla 
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povertà facendolo ritornare ricco ricorda a quest’ultimo i piaceri e i privilegi che la ricchezza 

portava e che rendevano Timone famoso agli occhi dell’opinione pubblica, quali onore, proedrie e 

corone (Tim. 38 o{mw" de; o{ra ei[ tiv se, wJ" fhv/", hjdivkhka, o}" tw'n me;n hJdivstwn aJpavntwn 

ai[tiov" soi katevsthn, timh'" kai; proedriva" kai; stefavnwn kai; th'" a[llh" trufh'"). Un 

esempio di khvrugma in chiave parodica è il decreto onorario con cui il retore Demea attribuisce a 

Timone ogni genere di imprese mai compiute, dall’aver vinto numerose gare di Olimpia (sebbene 

non vi abbia mai messo piede neppure come spettatore), all’aver sconfitto addirittura due 

battaglioni di Spartani (pur non figurando nemmeno iscritto nelle liste di leva). Per questi meriti 

Timone deve essere omaggiato con una statua d’oro presso l’Acropoli e incoronato con sette corone 

d’oro, e tale assegnazione deve essere proclamata il giorno stesso della votazione del decreto, 

durante le nuove tragedie per le Dionisie (Tim. 51 crusou'n ajnasth'sai to;n Tivmwna … kai; 

stefanw'sai aujto;n crusoi'" stefavnoi" eJpta; kai; ajnakhrucqh'nai tou;" stefavnou"). Uno dei 

Dialoghi dei morti presenta l’immagine delle corone e dei khruvgmata come oggetti ingombranti e 

inutili nell’Ade: il prestante atleta Damasia viene esortato da Ermes a gettar via un po’ di carne dal 

proprio corpo insieme a corone e proclamazioni, altrimenti con tutto quel peso rischia di far 

affondare la barca di Caronte (D. Mort. 20 (10) 5 ajlla; kai; tou;" stefavnou" touvtou" ajpovrriyon 

kai; ta; khruvgmata). Onore, fama, lode, proedrie, potere e rinomanza in virtù delle sue capacità 

retoriche sono fra i vantaggi che nel Sogno o la vita di Luciano Paideia promette al giovane 

Samosatense al bivio fra un’esistenza dedita all’arte e un’altra rivolta alla eloquenza (Somn. 13 kai; 

pravxei" lampra;" kai; lovgou" semnou;" kai; sch'ma eujprepe;" kai; timh;n kai; dovxan kai; 

e[painon kai; proedriva" kai; duvnamin kai; ajrca;" kai; to; ejpi; lovgoi" eujdokimei'n kai; to; ejpi; 

sunevsei eujdaimonivzesqai). 

 

toigarou'n h[dh tina;" touvtwn ejpiqumou'nta" ajqlivou" kai; pevnhta" ajpevdeixan, oujde;n 

ojrevgonte" mevga oujde; qaumastovn, ajll≠ ejnivou" ajpo; qallou' periavgonte", w{sper ta; 

provbata, h] stevfanovn tina h] tainivan ejpibavllonte": Le poleis hanno reso coloro che 

bramavano gli onori non di certo felici ma ne hanno fatto degli sventurati e li hanno ridotti in 

miseria. Nulla di grande e di meraviglioso è stato offerto loro, anzi i doxokovpoi sono stati attirati da 

lusinghe allettanti quali corone e fasce e, come il bestiame, vengono condotti dove si vuole facendo 

loro seguire il desiderato ramoscello d’ulivo (sinonimo di cibo per gli animali, di corona, quindi di 

gloria, per l’ambizioso). Chi ricerca la fama per raggiungere i propri obiettivi è costretto a spendere 

molto, mettendo sovente a repentaglio anche la propria salute e la propria vita. Al § 8 avremo modo 

di constatare che nulla deve essere trascurato dal doxokovpo" nell’offrire un banchetto alla città: egli 

dovrà comprare cibo e vino in abbondanza oltre che radunare i migliori musicisti e atleti per 

intrattenere al meglio la folla, ma questa e altre preoccupazioni simili gli toglieranno il sonno. 
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Come rileva Berardi 1998, 45-46, nel Sulla regalità IV è sottolineata la necessità per Alessandro 

Magno di avere moltissimo oro e argento per poter conquistare, attraverso le imprese militari, onori 

e fama in tutto il mondo abitato (4.9 aujto;" me;n crusivou kai; ajrgurivou pampovllou ejdei'to, w{ste 

ejpitelevsai ti w|n ejbouvleto). Per ottenere l’onore è assai consigliabile, come afferma il daimon 

filovdoxo" nella medesima orazione contrapponendosi nettamente ai demoni dell’avidità e del 

piacere, sacrificare tutto quello che si ha (4.135 oJ me;n filovdoxo" sumbouleuvei kai; parakalei' 

proi?esqai ta; o[nta timh'" e{neken). Come ricorda Dover 1983, 386, citando varie fonti letterarie 

(specialmente gli oratori dell’Atene classica) a titolo d’esempio, l’ambizioso ha determinati 

obblighi finanziari verso la comunità: se non mostra alcuna generosità verso di essa, è degno di 

biasimo, come si può evincere p. es. da Dem. 28.22, in cui l’oratore sottolinea che Afobo pur 

avendo ereditato un grande podere non è stato munifico nei confronti dei cittadini (Dem. 28.22 

oujde;n pefilotivmhtai pro;" uJma'"). Lisia ricorda che Aristofane non si occupava solo dei propri 

affari privati ma anche di quelli pubblici, e non appena aveva fra le mani del denaro lo spendeva 

immediatamente, dal momento che desiderava essere onorato (Lys. 19.18 ei[ ti h\n aujtw'/ 

ajrguvrion, ajnhvlwsen ejpiqumw'n tima'sqai). Sin dall’età classica filodoxiva e filotimiva 

diventano sinonimi di prodigalità e mantengono tale significato anche in età imperiale: C. 

Panagopoulos, in uno studio dedicato al vocabolario dei termini indicanti qualità civiche nella 

Grecia d’età romana (con un’attenzione particolare alla loro presenza nei Moralia di Plutarco), 

mette in rilievo la connessione fra un termine elogiativo e una corrispondente pratica sociale: p. es. 

filovdoxo" può essere utilizzato in contesti diversi (per indicare il gimnasiarca che ha distribuito 

l’olio, o un cittadino che ha sostenuto un’ambasceria a sue spese, o un sommo sacerdote che ha 

offerto un sacrificio) ma in ogni caso alla base sta sempre la pratica sociale dell’aver speso denaro 

per i concittadini (vd. Panagopoulos 1977, 199). L’immagine del ramoscello d’ulivo che funge da 

esca e serve a richiamare l’attenzione delle bestie per condurle dove si vuole viene già usata nel 

Fedro di Platone: qui Socrate afferma di essersi lasciato portare fuori città dai discorsi scritti sui 

libri che Fedro gli tendeva davanti al viso, alla stregua degli animali affamati che seguono chi agita 

davanti a loro un ramoscello o qualche frutto (Phaedr. 230d w{sper ga;r oiJ ta; peinw'nta 

qrevmmata qallo;n h[ tina karpo;n proseivonte" a[gousin, su; ejmoi; lovgou" ou{tw proteivnwn ejn 

biblivoi" thvn te ≠Attikh;n faivnh/ periavxein a{pasan kai; o{poi a]n a[llose bouvlh/). La 

consuetudine di condurre i capi di bestiame agitando davanti ad essi un ramoscello è testimoniata 

pure nel Lessico di Esichio (p 3715 proseivsa": pro∫s˜anakinhvsa", kai; oi|on ajpaggeivla". ajpo; 

tw'n periagovntwn ta; tetravpoda, o{pou bouvletai. tou;" ga;r qallou;" seivonte" ejpedivdosan). 

Nel testo dioneo sono gli ambiziosi affamati di dovxa a farsi attrarre dal ramoscello d’ulivo, ossia 

dalla corona da esso ricavata, senza rendersi conto che in questo modo divengono facili prede della 
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comunità dalla quale oramai essi dipendono: infatti dovranno seguire la polis dovunque capiti, cioè 

dovranno sempre venire incontro ai suoi pensieri, ai suoi gusti e ai suoi capricci. 

 

oujkou'n oJ toiou'to", ejxo;n aujtw'/ murivou", eij ejqevloi, stefavnou" proi'ka e[cein, ouj movnon 

ejlaiva" h] druov", ajlla; kai; kittou' kai; murrivnh", pollavki" th;n oijkivan ajpevdoto kai; ta; 

cwriva, kai; meta; tau'ta perievrcetai peinw'n kai; fau'lon tribwvnion e[cwn. ¯ajlla; 

khruvttetai, fhsivn, uJpo tw'n politw'n.¯ w{sper ajpolwlo;" ajndravpodon: L’ambizioso se 

avesse un po’ di senno capirebbe che le corone non sono fatte di chissà quali materiali rari e costosi, 

anzi sono realizzate con rami di piante (ulivo, pino, edera, mirto) che si trovano facilmente e che si 

possono raccogliere in natura senza sborsare alcunché. Ma egli preferisce le corone fatte degli stessi 

materiali ma assegnate dalla città a chi primeggia, e per queste è disposto a perdere i beni più 

importanti, quelli che definiscono un cittadino, ossia la casa e i campi. Una volta che ha perso tutto, 

divenuto povero, il doxokovpo" se ne va in giro affamato e con addosso un misero mantello, con la 

magra quanto ironica consolazione di essere menzionato nei khruvgmata cittadini ma stavolta alla 

stregua di uno schiavo scappato dalla casa del padrone. 

Dopo aver menzionato gli stevfanoi per i cittadini che si sono distinti nell’attività politica (ad 

Atene v’erano corone d’ulivo selvatico: cf. Aeschin. 3.187), Dione parla ora delle corone di ulivo e 

di pino, con le quali venivano premiati rispettivamente gli atleti vincitori degli agoni sportivi di 

Olimpia e dei giochi Istmici a Corinto. Nell’orazione dionea Sulla legge, risalente, come si è detto 

prima, alla fase sofistica dell’autore, gli stevfanoi erano considerati i riconoscimenti più ambiti e 

più prestigiosi, i quali non comportavano alcuna spesa per chi li offriva, ma erano degni d’ogni 

fatica per chi li vinceva (75.7 a} toi'" me;n parevcousin oujdemivan fevrei dapavnhn, toi'" de; 

tugcavnousi tou' panto;" a[xia kaqevsthken). Grazie al potere del novmo" materiali poco costosi 

come l’ulivo selvatico (kovtino") a Olimpia, l’apio (sevlinon) a Nemea, il pino (pivtu") a Corinto e 

di nuovo l’ulivo (nell’accezione di corona di qallov" assegnata ad Atene per i pubblici servizi) 

acquisivano un valore importantissimo (75.7 o{ ti d≠ a]n ejqevlh/ tw'n eujtelestavtwn, eujqu;" tou'to 

mevga kai; tivmion ejpoivhsen. ou|tov" ejstin oJ to;n kovtinon ou{tw" mevga kai; thlikauvth" a[xion 

spoudh'" ajpodeivxa" kai; ta; sevlina kai; th;n pivtun kai; to;n tou' qallou' stevfanon). Ma tale 

importanza è del tutto artificiosa e può essere smascherata attraverso un processo di straniamento, 

attuato da chi essendo straniero è estraneo alle tradizioni e alle opinioni consolidate, e per questo sa 

individuarne difetti e contraddizioni: è il caso della critica dello scita Anacarsi, nell’omonimo 

dialogo lucianeo, verso l’usanza greca di premiare con delle semplici mele e un ramoscello di apio 

le fatiche agonali degli atleti, rendendoli addirittura felici per questo (Anach. 10 oiJ de; 

eujdaimonhvsousin ajnti; tw'n povnwn mh'la kai; sevlina e[conte"). Edera e mirto, piante sacre a 

Dioniso, venivano utilizzate come corone nel simposio: Plutarco in Quaest. conv. 647a, a proposito 
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dell’uso di piante nell’arte medica, ricorda che Dioniso, dopo aver scoperto il vino, insegnò ai 

baccanti a coronarsi con l’edera (Quaest. conv. 647a kai; stefanou'sqai didavxai tou;" 

bakceuvonta"), dal momento che essa con il suo freddo moderava l’ubriachezza (Quaest. conv. 

647a tou' kittou' katasbennuvnto" th;n mevqhn th'/ yucrovthti). Il medesimo effetto terapeutico è 

ribadito dal medico Filonide nei Deipnosofisti di Ateneo: l’edera con il suo fogliame fa ombra sulla 

fronte, resiste a una stretta legatura, ha un effetto rinfrescante e un profumo che non provoca 

torpore (Athen. 675d clwroi'" petavloi" kai; koruvmboi" skiavzonta to; mevtwpon kai; tou;" ejn 

tw'/ sfivggein tovnou" uJpomevnonta, prosevti de; yuvconta cwri;" ojdmh'" karouvsh"); ad essa si 

affianca la corona di mirto, arbusto che è astringente e allontana i fumi del vino (Athen. 675e 

mursivnh" me;n stevfanon stuvfonta kai; th;n oi[nwn ajnaqumivasin ajpokrouovmenon). 

Per la fama si sacrificano i propri averi e spesso si finisce col perdere casa e terra, ossia gli 

elementi basilari e costituenti l’essere libero cittadino. Nei Praecepta gerendae rei publicae di 

Plutarco a chi non ha un patrimonio smisurato si indica come azione non disdicevole il desistere 

dalle pubbliche elargizioni, piuttosto che rendersi ridicoli chiedendo denaro in prestito per 

finanziarle (Praec. ger. reip. 822d ou[t≠ ajgenne;" ou[te tapeino;n oujdevn ejsti penivan 

oJmologou'nta tai'" tw'n ejcovntwn ejxivstasqai filotimivai", kai; mh; daneizovmenon oijktro;n 

a{ma kai; katagevlaston ei\nai peri; ta;" leitourgiva"): da tali spese folli per le liturgie non si 

ricaverà alcuna dovxa, ma al contrario la vergogna e il disprezzo delle persone (Praec. ger. reip. 

822d w{ste mh; dovxan aujtoi'" mhd≠ ijscu;n ajlla; ma'llon aijscuvnhn kai; katafrovnhsin ajpo; tw'n 

toiouvtwn ajnalwmavtwn uJpavrcein). Panagopoulos 1977, 206 rileva in questa estrema e 

insostenibile prodigalità una delle cause, in Grecia e in Roma, della diminuzione degli evergeti e 

della graduale scomparsa dell’aristocrazia urbana: «Les honneurs décernés aux bienfaiteurs sont un 

témoignage si éclatant de la puissance politique, que tout homme qui désire participer activement à 

celle-ci et devenir «quelqu'un» dans la cité, se voit dans l'obligation de se livrer à des dépenses de 

prestige, même inconsidérées, et de recourir au besoin pour cela, une fois épuisés ses propres biens, 

à la complaisance de ses amis ou à des prêteurs professionnels, afin de faire face à la concurrence et 

de conserver son autorité». Il doxokovpo" diventa così un povero vagabondo e con un misero 

mantello se ne va in giro affamato: il girovagare (perievrcetai), la fame (peinw'n), il mantello da 

poco (fau'lon tribwvnion), sono caratteristiche che riguardano sia chi (come nel caso 

dell’ambizioso) ha dissipato i propri averi e se ne rammarica, sia chi è povero da sempre e di ciò 

non si preoccupa affatto, come p. es. il filosofo cinico. Sull’azione del vagare dei filosofi vd. 

Montiglio 2000, 86-105. La fame, come afferma Dione nell’or. 6, era per Diogene il più adeguato e 

il più piccante condimento del cibo (6.12 iJkanwvtaton kai; drimuvtaton tw'n o[ywn). Il mantello 

(trivbwn o tribwvnion), nominato anche al § 26 dell’orazione in esame come segno di pazzia 

insieme all’andare scalzo, viene menzionato da Dione anche nell’Istmico, a proposito della gente 
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che si diverte a tirare il mantello a Diogene (9.9 oiJ de; kai; tou' trivbwno" h{ptonto prosiovnte"); 

nell’or. 32, Agli Alessandrini, il tribwvnion è il misero abbigliamento dello stesso Dione (32.22 ejn 

tribwnivw/ fauvlw/). Epitteto in Diss. 3.22.10 presenta l’immagine del filosofo cinico che con 

mantello, bisaccia e bastone dorme e poi se ne va in giro a interrogare e insultare i passanti (Diss. 

3.22.10 tribwvnion kai; nu'n forw' kai; tovq≠ e{xw, koimw'mai kai; nu'n sklhrw'" kai; tovte 

koimhvsomai, phrivdion proslhvyomai kai; xuvlon kai; periercovmeno" aijtei'n a[rxomai tou;" 

ajpantw'nta", loidorei'n). Nelle Vite dei filosofi di Diogene Laerzio il trivbwn è il doppio mantello 

che Diogene usa anche come coperta per dormire (vd. Diog. Laert. 6.13, 22, 62, 77). La povertà può 

rivelarsi un bene e costituire un viatico per abbracciare la filosofia, come rivendica (per poi però 

cambiare idea e accogliere di nuovo la ricchezza) p. es. Timone nell’omonimo dialogo lucianeo 

(Tim. 6 uJpo; tw'n kakw'n ejpi; tauvthn th;n ejscatia;n trapovmeno" ejnayavmeno" difqevran 

ejrgavzomai th;n gh'n uJpovmisqo" ojbolw'n tessavrwn, th'/ ejrhmiva/ kai; th'/ dikevllh/ 

prosfilosofw'n). Ma all’ambizioso, seppure ridotto in queste condizioni di indigenza, rimane 

l’amara e paradossale consolazione d’essere sì presente nei khruvgmata cittadini a cui tanto 

ambiva, ma non come filovtimo" o filovdoxo", bensì come schiavo fuggito dal proprio padrone 

(ajpolwlo;" ajndravpodon). 
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OR. 66, SULLA FAMA I, 3 

 

oujkou'n eijkovtw" crw'ntai pro;" ta;" ceirotoniva" tw'/ th'" ejlaiva" qallw'/ dia; to; fuvsei 

pikro;n uJpavrcein: Quando l’assemblea della polis conferisce gli onori attraverso una votazione 

per alzata di mano (ta;" ceirotoniva") viene utilizzato il ramoscello d’ulivo e secondo Dione 

proprio perché è una pianta per natura amara: il passo per Crosby 1951, 91 n. 2 è «perhaps an 

allusion to the wreaths carved on certain stones containing official records». Corone di vario genere 

erano spesso incise sulle iscrizioni che riportavano i decreti onorifici votati dall’assemblea, e ciò 

costituiva il segno tangibile del riconoscimento del buon operato di un cittadino a favore della 

comunità. Si potrebbe anche supporre, naturalmente in via del tutto ipotetica, che da un lato l’ulivo 

rinvii alla già menzionata corona assegnata dall’assemblea tramite votazione ai cittadini meritevoli, 

e che dall’altro il suo essere amaro (pikrov") possa alludere non solo al naturale sapore della pianta, 

ma anche, in senso figurato, all’amarezza che la conquista dello stevfano" con essa realizzato 

spesso comportava, ossia la dissipazione dei propri beni. Nell’Atene classica si votava in modo 

palese, cioè per alzata di mano (ceirotoniva), o segretamente, inserendo ciascun cittadino un 

sassolino in apposite urne (yhfoforiva). La ceirotoniva era usata soprattutto nell’assemblea 

popolare (ejkklhsiva) per votare sì o no a una proposta o per scegliere fra due proposte alternative, e 

il suo esito, più che da un esatto conteggio dei voti (difficilmente praticabile vista la teorica 

partecipazione alle sedute di seimila cittadini), era decretato piuttosto da una valutazione di 

massima. In tal senso è da interpretare per Hansen 1977, 129s. il significato del verbo krivnw in un 

passo della Costituzione degli Ateniesi di Aristotele, nel quale si precisa che spetta ai nove proedri 

‘giudicare’ (e non ‘contare’, con cui invece il verbo era stato tradotto in un primo momento: vd. von 

Fritz-Kapp 1950, 118; Boegehold 1963, 373) i voti (Ath. Pol. 44.3 oiJ provedroi … ta;" 

ceirotoniva" krivnousin). Se il risultato della votazione fosse stato incerto, continua Hansen, i 

proedri avrebbero probabilmente votato a maggioranza tra di loro. In caso di contestazione del 

risultato, si sarebbe tenuta una seconda ceirotoniva, e, se fosse stata necessaria anche una terza, per 

essa lo studioso ipotizza il voto segreto, che era di regola nei tribunali. Aeschin. 3.1-3 denuncia la 

corruzione delle istituzioni democratiche e in particolare accusa i proedri di aver falsificato il 

risultato della votazione, approvando la proposta di Ctesifonte di concedere una corona d’oro a 

Demostene. Hansen inoltre ipotizza che uno dei motivi per cui spesso si faceva ricorso a un’azione 

giudiziaria pubblica (grafh; paranovmon) contro i decreti assembleari potesse essere stata la 

maggiore garanzia offerta dalla yhfoforiva: in tal modo un politico sconfitto in assemblea aveva la 

speranza di ribaltare il risultato grazie ad un sistema di calcolo dei voti più preciso. In Luc. Tim. 36 

l’omonimo protagonista del dialogo elogia la povertà e la vera ricchezza che da essa deriva, una 

ricchezza che, a differenza di quella materiale basata sul denaro, non gli può essere sottratta da 
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nessuno, né da adulatori né da sicofanti, né tanto meno dal popolo o dal cittadino che vota in 

assemblea o da qualche tiranno (Tim. 36 oJ plou'to" oJ ejmov", o}n ou[te kovlax qwpeuvwn ou[te 

sukofavnth" fobw'n, ouj dh'mo" paroxunqeiv", oujk ejkklhsiasth;" yhfoforhvsa", ouj tuvranno" 

ejpibouleuvsa" ajfelevsqai duvnait≠ a[n). Come Tomassi 2011, 411-412 ricorda, Delz 1950, 127 

ritenne utile confrontare questo passo con Luc. Gall. 22, in cui il gallo dice a Micillo che il popolo 

(di cui lo stesso Micillo fa parte) cullato dai ricchi con spettacoli e donativi può comportarsi con 

questi ultimi come un vero e proprio padrone, p. es. prendendoli a sassate o privandoli dei beni 

(Gall. 22 dokimasth;" pikro;" w{sper despovth" ... ka[n soi dokh/', katecalavzhsa" aujtw'n 

ajfqovnou" tou;" livqou" h] ta;" oujsiva" aujtw'n ejdhvmeusa"). La similarità dei due brani lucianei 

accomunati dal motivo della confisca dei beni da parte del demos è quindi per J. Delz la 

dimostrazione che il popolo in età imperiale esercitava particolari poteri giudiziari (inclusa la 

possibilità di emettere sentenze capitali in caso di eijsaggeliva o di deliberare sulla confisca dei 

beni). Lo stesso studioso poi, sulla scorta di Geagan 1967, 83-90, rileva che la ceirotoniva in quel 

periodo aveva sostituito la yhfoforiva. Sul gusto amaro dell’ulivo vd. p. es. i Problemata di 

Aristotele, dove si rileva che il gusto amaro di piante come olive e ghiande aumenta man mano che 

esse si seccano (Pr. 20.25.925b xhrainovmenon de; ma'llon pikro;n givnetai, kaqavper ejlai'ai kai; 

bavlanoi palaiouvmenai pikrai; givnontai). Plutarco negli Aetia physica ricorda invece che l’ulivo 

produce un frutto dapprima amaro ma da cui in seguito si ricava del buon olio, secondo una 

trasformazione riscontrabile anche nel frutto della vite prima aspro ma poi in grado di divenire vino 

(Aet. phys. 913b kai; to;n pikro;n hJ ejlaiva fevrei prw'ton kai; to;n ojxu;n oJ bovtru", ei\ta 

metabavllwn oJ me;n givnetai liparo;" oJ d≠ oijnwvdh"). 

 

tou;" doxokovpou" ejkbavllousin ejk tw'n ajgorw'n oiJ dh'moi kraugh'/ kai; yovfw/, kaqavper 

oi\mai tou;" ya'ra" oiJ gewrgoiv: come i contadini scacciano gli storni per proteggere le proprie 

terre, così il popolo con schiamazzi e rumori di disapprovazione caccia via dalle piazze (ossia dai 

uno dei principali luoghi della città simbolo dell’attività politica) gli ambiziosi. Non sempre chi 

insegue la fama riesce a ottenerla o a mantenerla: basta poco infatti perché la folla cambi idea e 

dunque esprima vivacemente la propria disapprovazione con schiamazzi e ingiurie. Nel testo, sulla 

scorta di Crosby, si è riportata la parte tou;~ doxokovpou~ … diarrhgnumevnwn espunta invece 

nell’edizione di von Arnim. Dopo essere stati paragonati nel § 2 al bestiame che segue il 

ramoscello-esca che gli viene agitato innanzi, i doxokovpoi sono nuovamente accostati ad animali, 

in questo caso agli storni, una specie di uccelli menzionata da Dione nei discorsi Agli Alessandrini 

(or. 32) e Su Omero e Socrate (or. 55). In Dio Chrys. 32.82 l’autore cerca di dissuadere gli 

Alessandrini dalla loro smodata passione per i cavalli e inizia una vera e propria parodia in esametri 

di passi iliadici (32.82-85) per descrivere l’agitazione furibonda con la quale gli Alessandrini 
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seguono le corse dei carri volendo quasi precipitarsi nella pista per condurre loro stessi i cavalli. 

Come una nube di storni e di cornacchie vola gridando funestamente quando vede arrivare un 

cavallo che uccide gli sciocchi caduti nella pista, così quelli gridando cadevano gli uni sugli altri 

nella foga spasmodica con la quale assistevano da spettatori alle corse (32.82 oiJ d≠ w{ste yarw'n 

nevfo" e[rcetai hje; koloiw'n / ou\lon keklhvgonte", o{te proi?dwsin ijovnta / i{ppon, o}" 

ajnqrwvpoisi fovnon fevrei hjliqivoisin: / w}" oiJ keklhvgonte" ejp≠ ajllhvloisin e[pipton). 

L’immagine degli storni e delle cornacchie è ripresa da Hom. Il. 17.755-759, in cui gli Achei che 

indietreggiano e gridano per la paura di fronte ad Ettore e ad Enea ricordano una folta nube di storni 

e di cornacchie che volano via mandando grida di morte non appena si accorgono dello sparviero in 

arrivo che semina strage fra i piccoli uccelli (Il. 17.755-759 tw'n d≠ w{" te yarw'n nevfo" e[rcetai 

hje; koloiw'n / ou\lon keklhvgonte", o{te proi?dwsin ijovnta / kivrkon, o{ te smikrh'/si fovnon fevrei 

ojrnivqessin, / w}" a[r≠ uJp≠ Aijneiva/ te kai; ‹Ektori kou'roi ≠Acaiw'n / ou\lon keklhvgonte" i[san, 

lhvqonto de; cavrmh"). Nell’or. 55 al discepolo che lo critica per aver osato accostare lo stile 

semplice di Socrate a quello omerico ricco di immagini straordinarie, Dione risponde affermando 

che il poeta epico si è servito non solo di figure straordinarie e fantastiche come il Ciclope, Scilla e 

Cariddi, ma anche di creature più umili e comuni (come p. es. storni, cornacchie e locuste), o di 

tizzoni, cenere, fave, ceci, persino uomini che trebbiano i campi (55.10 ajlla; ga;r i[sw" kai; tw'n 

ïOmhvrou ta; toiau'ta ajpodokimavzei", o{pou mevmnhtai yarw'n h] koloiw'n h] ajkrivdwn h] dalou' h] 

tevfra" h] kuavmwn te kai; ejrebivnqwn h] likmw'nta" ajnqrwvpou" pepoivhken). Spesso i 

comportamenti umani sono accostati a quelli degli uccelli e viceversa, attraverso vere e proprie 

similitudini, delle quali uno dei più antichi e celebri esempi è l’apologo dello sparviero e 

dell’usignolo narrato da Hes. Op. 202-212, in cui lo sparviero dice alla sua preda lamentosa che è 

da stolti combattere i più forti, dal momento che non si ha alcuna speranza di vittoria e si rischia 

soltanto di aggiungere al danno la beffa. 

 

kajkei'noi me;n meqivstantai pro;" ojlivgon: toi'" de; oujk e[stin eij" oujde;n e[ti tw'n ijdivwn 

ejpavnodo", ajlla; periivasi mikro;n u{steron ptwcoiv, kai; oujdei;" a]n prosagoreuvseien 

ijdw;n e[ti tw'n provteron diarrhgnumevnwn: Ma mentre gli storni stanno via solo per poco tempo 

dai campi e poi, una volta che il contadino se ne è andato, vi fanno ritorno, gli ambiziosi che sono 

stati cacciati dalle proprie case e hanno perso tutto, invece, non possono più tornare in possesso di 

nessuno dei propri beni, ma vagano come mendicanti. Come ha già fatto al § 2, Dione insiste di 

nuovo sulla conseguenza più drammatica della brama di fama, ossia la perdita irreversibile delle 

proprietà personali e, di conseguenza, il divenire poveri, vagabondi e mendichi. La miseria reca con 

sé anche il disprezzo o l’indifferenza nei confronti dell’ambizioso impoverito da parte di chi un 

tempo, non appena lo vedeva per strada, non esitava a corrergli incontro e a salutarlo calorosamente 
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o per semplice ammirazione o per adulazione: Dione usa qui il verbo diarrhvgnumi (‘rompere’, 

‘scoppiare’) per indicare l’intensità prorompente con la quale un tempo la gente salutava 

l’ambizioso. Una scena simile si ripeterà anche al § 28, dove il ricco diventato povero non viene più 

degnato di uno sguardo ed è respinto da chi un tempo lo ammirava (§ 28 oujdei;" e[ti to;n toiou'ton 

prosivetai tw'n provteron teqaumakovtwn, ajll≠ oujde; strevya" ajporrivptei). Nella nostra 

orazione v’è pure il verbo prosagoreuvw, che vale ‘salutare’, ‘chiamare per nome’, azione che ora 

le persone che incontrano per strada l’ambizioso ridotto in miseria non compiono più. Per quanto 

riguarda il comportamento adulatorio fino all’eccesso nei confronti dei ricchi e potenti si può 

ricordare che nel Quomodo adulator ab amico internoscatur (trattato plutarcheo dedicato alla 

necessità di imparare a distinguere un adulatore da un amico) è presente un altro composto di 

ajgoreuvw, ossia ajnagoreuvw (‘proclamare’, ‘denominare’) riferito agli adulatori che definiscono re, 

ricchi e governanti non solo felici e beati ma anche primi per intelligenza, arte e virtù (Adul. ab am. 

intern. 58e oiJ de; kovlake" tou;" basilei'" kai; plousivou" kai; a[rconta" oujk ojlbivou" movnon 

kai; makarivou" ajlla; kai; fronhvsei kai; tevcnh/ kai; ajreth'/ pavsh/ prwteuvonta" 

ajnagoreuvousin). I kovlake" si prodigano in altri elogi sperticati p. es. chiamando il ricco al tempo 

stesso retore e poeta e, se egli lo desidera, anche pittore, flautista, piè veloce e dal corpo robusto 

(Adul. ab am. intern. 58 e-f oiJ de; kovlake" to;n plouvsion oJmou' kai; rJhvtora kai; poihthvn, a]n de; 

bouvlhtai, kai; zw/gravfon kai; aujlhth;n ajpofaivnousi kai; podwvkh kai; rJwmalevon). Se questa è la 

soggezione della gente nei confronti della ricchezza, repentino è il mutamento, come si avverte 

nelle parole di Dione, quando la fortuna cambia. Ne abbiamo un esempio paradigmatico nella 

vicenda del Timone lucianeo: quelli che in passato Timone aveva aiutato economicamente, ora che 

è diventato povero, non si prostrano più ai suoi piedi comportandosi da clientes o parassiti, anzi non 

lo riconoscono, nemmeno lo guardano più in faccia e tirano dritto ignorandolo come quando si 

passa davanti a una vecchia stele funeraria rovesciata senza leggerla (Tim. 5 ejpeidh; pevnh" dia; 

tau'ta ejgenovmhn, oujkevti oujde; gnwrivzomai pro;" aujtw'n oujde; prosblevpousin oiJ tevw" 

uJpopthvssonte" kai; proskunou'nte" kajk tou' ejmou' neuvmato" ajnhrthmevnoi, ajll≠ h[n pou kai; 

oJdw'/ badivzwn ejntuvcw tini; aujtw'n, w{sper tina; sthvlhn palaiou' nekrou' uJptivan uJpo; tou' 

crovnou ajnatetrammevnhn parevrcontai mhde; ajnagnovnte"). Tomassi 2011, 228-229 

commentando questo passo lucianeo parla di «motivo della povertà intesa come inesistenza sociale» 

(cf. anche Tim. 8, 49) e ricorda che tale visione negativa della povertà è ben radicata nella cultura 

greca sin dai tempi più antichi: p. es. in Teognide la povertà schiaccia l’uomo, lo rende incapace di 

parlare e di agire e gli lega la lingua (Theogn. 1.177-178 kai; ga;r ajnh;r penivhi dedmhmevno" ou[te 

ti eijpei'n / ou[q≠ e{rxai duvnatai, glw'ssa de; oiJ devdetai); in Eur. Med. 561 chiunque fugge via da 

un amico povero (Med. 561 pevnhta feuvgei pa'" ti" ejkpodw;n fivlon). Il mendico è figura reietta, 

ai margini della società, che tutti possono schernire, come già immagina Odisseo in Hom. Od. 



47 

 

16.274-278, dove invita il figlio Telemaco a non reagire di fronte ai possibili insulti e angherie 

diretti dai proci al padre vestito da mendicante (Od. 16.274-275 eij dev m≠ ajtimhvsousi dovmon kavta, 

so;n de; fivlon kh'r / tetlavtw ejn sthvqessi kakw'" pavsconto" ejmei'o). Per Tirteo è meglio morire 

combattendo valorosamente in prima fila piuttosto che abbandonare la patria e perdere i pingui 

campi: divenire uno ptwcov" invece è la cosa più tremenda di tutte (Tyrt. 10.3-4 th;n d≠ aujtou' 

prolipovnta povlin kai; pivona" ajgrou;" / ptwceuvein pavntwn e[st≠ ajnihrovtaton), dal momento 

che il mendico è sempre odioso alla gente e per lui e per la sua famiglia non esiste alcun rispetto 

(Tyrt. 10.11-12 ei\q≠ ou{tw" ajndrov" toi ajlwmevnou oujdemiv≠ w[rh / givnetai ou[t≠ aijdw;" ou[t≠ ojpivsw 

gevneo"). Essere ramingo è peggio di essere povero, come rivendica la stessa Povertà personificata 

nel Pluto di Aristofane: mentre il mendicante vive senza possedere niente, il povero vive con 

parsimonia, dedicandosi al lavoro e facendosi bastare quel poco che ha (Pl. 552-554 Ptwcou' me;n 

ga;r bivo", o}n su; levgei", zh'n ejstin mhde;n e[conta: / tou' de; pevnhto" zh'n feidovmenon kai; 

toi'" e[rgoi" prosevconta, / perigivgnesqai d≠ aujtw'/ mhdevn, mh; mevntoi mhd≠ ejpileivpein). Ma il 

mendicante è anche caratterizzato da un alone di mistero, spesso la sua identità è sconosciuta ai più 

e sotto la sua veste può celarsi un re, un eroe oppure anche un dio: in Hom. Od. 17.368 i proci si 

interrogano su chi possa essere e da dove provenga il mendico giunto a palazzo insieme al porcaro 

Eumeo (Od. 17.368 ajllhvlou" t≠ ei[ronto, tiv" ei[h kai; povqen e[lqoi). Nell’orazione dionea 

Diogene o Istmico il filosofo cinico paragona la propria condizione proprio a quella del mendico 

Odisseo: anche Diogene deve sopportare le provocazioni dei pretendenti (9.9 kaqavper ‹Omhrov" 

fhsi to;n ≠Odusseva prospaivzein tou;" mnhsth'ra"), e come nel caso di Odisseo anche sotto la 

veste da mendicante del cinico si cela la vera regalità, che per Diogene consiste nella superiorità del 

filosofo tra quella che Höistad 1948, 196 definisce a «crowd of noisy, arrogant, and drunken men» 

(9.9 oJ de; o{moio" h\n ejn a{panti:tw'/ o[nti ga;r ejwv/kei basilei' kai; despovth/, ptwcou' stolh;n 

e[conti). 
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OR. 66, SULLA FAMA I, 4 

 

tosauvth d≠ ejsti;n hJ tou' tuvfou duvnami": L’ambizioso è dominato dalla grande potenza del 

tu'fo", ossia dalla vanagloria che lo spinge a volere primeggiare per fama e onori. Il termine 

tu'fo", derivante dal verbo tuvfw (‘fumare’), indica in primo luogo alcuni tipi di febbre 

caratterizzati da uno stato di intorpidimento (vd. Hippocr. Int. aff. 39): di qui l’idea di ‘confusione 

mentale’, ‘illusione’, fino ad arrivare al significato di ‘presunzione’, ‘boria’, ‘vanità’ (vd. 

Chantraine, DELG s.vv. tuvfomai, tu'fo", tuflov"). Come rileva Decleva Caizzi 1980, 53s., tu'fo" 

acquista valore filosofico già nel IV secolo a.C., come possiamo riscontrare in Cratete di Tebe: 

Pere, la città ideale, viene collocata in mezzo al tu'fo" epicamente del colore del vino (SH 351 

Phvrh ti" povli" ejsti; mevswi ejni; oi[nopi tuvfwi), essa è una vera e propria isola felice in cui sono 

assenti parassiti o ghiottoni lussuriosi, dove si producono timo, aglio, fichi e pagnotte e non si 

combatte per denaro o per gloria (SH 351 oujc o{pla kevkthntai peri; kevrmato", ouj peri; dovxh"). 

Cratete inoltre ricorda che le prospere ricchezze divengono preda del tu'fo" (SH 355 ta; de; polla; 

kai; o[lbia tu'fo" e[marye). Nel Fedro platonico Socrate, chiamato a esprimere un’opinione sul 

mito di Orizia e di Borea risponde di non essere interessato a storie del genere ma a conoscere se 

stesso e scoprire così se egli sia un mostro più intricato e che faccia più fumo di Tifone oppure un 

essere mite e semplice, partecipe per natura di una sorte divina e priva di superbia (Phaedr. 230a 

skopw' ouj tau'ta ajll≠ ejmautovn, ei[te ti qhrivon o]n tugcavnw Tufw'no" poluplokwvteron kai; 

ma'llon ejpiteqummevnon, ei[te hJmerwvterovn te kai; aJplouvsteron zw/'on, qeiva" tino;" kai; 

ajtuvfou moivra" fuvsei metevcon). Non essere come il drago Tifone che, insieme a Tifoeo (per 

quest’ultimo vd. Crat. Theb. SH 347), indica allegoricamente per Decleva Caizzi 1980, 54 

«l’atteggiamento di chi è legato ai beni esterni, al lusso, al superfluo, alle passioni, alle false 

opinioni», ma essere invece a[tufo", diventa uno degli obiettivi della filosofia cinica (vd. Goulet-

Cazé 1986, 17 n. 2, 34, 158). Antistene, considerato il capostipite dei Cinici, esorta a fare 

dell’a[tufiva il fine di tutta la vita (Clem. Al. Strom. 2.21.130.7 pavlin ≠Antisqevnh" me;n th;n 

ajtufivan (tou' me;n o{lou bivou tevlo" ei\nai e[taxe)), e secondo Giuliano l’Apostata Diogene e 

Cratete furono i primi ad abbracciare l’a[tufiva e a praticare la frugalità in ogni cosa (Jul. 7.214b oiJ 

th;n ajtufivan ajspasavmenoi prw'toi th;n eujtevleian h[skoun dia; pavntwn). Nelle Vite dei filosofi 

di Diogene Laerzio Antistene considera Platone gonfio d’orgoglio (Diog. Laert. 6.7 e[skwptev te 

Plavtwna wJ" tetufwmevnon) e ironizza sul fatto che Platone ammalato ha vomitato dentro a un 

catino la bile ma non la boria (Diog. Laert. 6.7 colh;n me;n oJrw' ejntau'qa, tu'fon de; oujc oJrw'). 

Nell’opera laerziana anche Diogene di Sinope assume un atteggiamento polemico e calpestando i 

tappeti di Platone afferma di calpestare la sua vanagloria (Diog. Laert. 6.26 patw' th;n Plavtwno" 

kenospoudivan), ricevendo però in cambio da quest’ultimo l’accusa di mettere egli stesso in mostra 
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il tu'fo", sebbene voglia far credere d’esserne privo (Diog. Laert. 6.26 o{son, w\ Diovgene", tou' 

tuvfou diafaivnei", dokw'n mh; tetufw'sqai). Nel Sulla regalità IV di Dione Crisostomo il termine 

compare ben tre volte: in 4.7 indica la figura di Alessandro Magno che ammira Diogene ma talvolta 

ne disprezza la povertà e la frugalità, dal momento che egli è giovane ed è stato allevato nella vanità 

del lusso regale (4.7 ejnivote me;n katefrovnei th'" te peniva" tajndro;" kai; th'" eujteleiva", a{te 

nevo" w]n kai; trafei;" ejn basilikw'/ tuvfw/); in 4.72 liberarsi dal tu'fo" è agli occhi di Diogene 

condizione indispensabile perché Alessandro sia un buon re non solo a parole ma anche nei fatti 

(4.72 ajll≠ a]n ajpallagh'/" tou' tuvfou kai; tw'n nu'n pragmavtwn, e[sh/ basileuv", ouj lovgw/ tucovn, 

ajll≠ e[rgw/); in 4.77 Diogene scherza e distrae il sovrano macedone agitato dalle argomentazioni del 

filosofo, per vedere in questo modo se può distoglierlo dal tu'fo" e dalla dovxa e farlo ritornare un 

po’ in sé (4.77 katidw;n ou\n aujto;n oJ Diogevnh" teqorubhmevnon kai; sfovdra th'/ yuch'/ 

metevwron, prosevpaize kai; periei'lken, ei[ pw" duvnaito kinhqei;" ajpo; tou' tuvfou kai; th'" 

dovxh" mikrovn ti ajnanh'yai). Nell’or. 8 Diogene afferma che uomini con lo stomaco pieno, 

insuperbiti e dormiglioni non riescono a sconfiggere i povnoi (come fame, sete, freddo, caldo, 

povertà, esilio, cattiva fama: vd. Dio Chrys. 8.14), i quali possono essere affrontati solo da chi, 

come il filosofo cinico, è magro e vive in modo semplice e frugale senza essere gonfio d’orgoglio 

(8.13 tou;" povnou", e[fh, mavla ijscurouv" te kai; ajnikhvtou" uJpo; ajnqrwvpwn ejmpeplhsmevnwn 

kai; tetufwmevnwn kai; ta;" me;n hJmevra" o{la" ejsqiovntwn, ejn de; tai'" nuxi; rJegkovntwn, uJpo; de; 

ajndrw'n hJttwmevnou" leptw'n te kai; ajsavrkwn kai; tw'n sfhkw'n ta;" gastevra" ma'llon 

ejntetmhmevnwn). Nella stessa orazione dionea è menzionato Prometeo, considerato un vero e 

proprio sofista vittima della dovxa al punto da avere il fegato che si gonfia quando è lodato e che 

diminuisce quando viene rimproverato: a salvarlo è l’intervento compassionevole di Eracle che 

pone fine alla sua boria e alla sua smania di contesa (8.33 to;n de; Promhqeva, sofisthvn tina, 

ejmoi; dokei'n, katalabw;n uJpo; dovxh" ajpolluvmenon, nu'n me;n oijdou'nto" aujtw'/ kai; au[xonto" 

tou' h{pato", oJpovte ejpainoi'to, pavlin de; fqivnonto", oJpovte yevgoien aujtovn, ejlehvsa" kai; 

fobhvsa" * e[pause tou' tuvfou kai; th'" filonikiva"). Nel Troiano (or. 11) Dione rileva come il 

tu'fo" sia talmente forte da far sì che popolazioni come Argivi e Tebani, piuttosto che non essere 

ricordati per nulla, preferiscono essere famose per vicende tragiche, e dunque, da un lato sopportano 

chiunque canti quelle storie lamentose, dall’altro, invece, cacciano chiunque si azzardi a negare la 

loro veridicità (11.10 kai; tau'ta kai; aujlouvntwn kai; aj/dovntwn ajnevcontai par≠ auJtoi'" ejn tw'/ 

qeavtrw/, kai; tiqevasin a\qla peri; touvtwn, o}" a]n oijktrovtata ei[ph/ peri; aujtw'n h] aujlhvsh/: to;n 

de; eijpovnta wJ" ouj gevgonen oujde;n aujtw'n ejkbavllousin. eij" tou'to maniva" oiJ polloi; 

ejlhluvqasi kai; ou{tw pavnu oJ tu'fo" aujtw'n kekravthken). Nell’or. 34 Dione invita i cittadini di 

Tarso a non cercare lo scontro con le città vicine, dimostrando così di essere superiori e di coltivare 

la concordia e il dialogo: il fatto che gli abitanti di Adana o di Ege vengano a offrire sacrifici a 
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Tarso (con la richiesta di celebrare i propri processi in quella stessa città, in quanto sede di 

conventus: vd. Desideri 1978, 425, 462 n. 11) non reca alcun vantaggio ma solo boria, illusione e 

una stolta filotimiva (34.47 tau'ta me;n ga;r oujd≠ hJntinou'n e[cei wjfevleian, ejpelqei'n ejpi; 

qusivan deu'ro h] tou;" ≠Adanei'" h] tou;" Aijgaivou", ajlla; tu'fon kai; ajpavthn kai; filotimivan 

a[llw" ajnovhton). Nestore, come ricorda l’or. 57 a lui intitolata, cerca di far da paciere fra Achille e 

Agamennone e li invita a prestare ascolto ai suoi consigli perché in passato altri eroi più forti di loro 

(come p. es. Piritoo, Driante, etc.: vd. Hom. Il. 1.260-274) furono disposti a dargli retta: Nestore 

spera così che l’esempio dato da questi eroi possa indurre i due a liberarsi un po’ della loro boria e 

della loro follia (57.8 ajll≠ aujto;" ajpofaivnetai a[ntikru" wJ" polu; kreivttona" ejkeivnwn o[nta", 

eij duvnainto ojlivgon uJfei'nai tou' tuvfou kai; th'" maniva"). In Plut. De tranq. an. 471a-b il tu'fo" 

occulta, proprio come un fumo, le molte cose sgradevoli (De tranq. an. 471a polla; duscerh') e 

non certo invidiabili che si accompagnano a ricchezza, fama e potere, rendendole così invisibili ai 

più (De tranq. an. 471b toiau'ta polla; kai; plouvtw/ kai; dovxh/ kai; basileiva/ provsestin a[dhla 

toi'" polloi'": ejpiprosqei' ga;r oJ tu'fo"). Che la ricchezza includa elementi negativi è ribadito 

anche nel Timone di Luciano, dove Pluto afferma che quando uno gli apre la porta, oltre alla 

ricchezza, accoglie anche orgoglio, ignoranza, boria, ignavia, superbia, inganno e mille altri vizi 

(Tim. 28 sumpareisevrcetai met≠ ejmou' laqw;n oJ tu'fo" kai; hJ a[noia kai; hJ megalauciva kai; 

malakiva kai; u{bri" kai; ajpavth kai; a[ll≠ a[tta muriva). Sull’uso di tu'fo" in Luciano vd. Caccia 

1989, 26-39, il quale è giunto alla conclusione che il termine è nell’opera lucianea parola chiave che 

compare spesso in lunghe serie di qualità negative e riprovevoli. Come ricorda Camerotto 2009, 110 

in Luciano il tu'fo" è una caratteristica del tiranno (Cat. 26; D. mort. 20 (10) 4), del filosofo (D. 

mort. 20 (10) 8), di Empedocle (D. mort. 6 (20) 4), di Alessandro (D. mort. 12 (14) 6), dei ricchi e 

dei potenti (Nec. 12). 

 

w{ste para; me;n tw'n bafevwn ajgoravsei" duoi'n mnw'n h] triw'n kalh;n porfuvran: dhmosiva/ 

d≠ eij ejqevloi", pollw'n pavnu talavntwn w[nio". kai; ta;" me;n ejk th'" ajgora'" tainiva" 

ojlivgwn dracmw'n, ta;" de; ejk th'" ejkklhsiva" pollavki" aJpavsh" th'" oujsiva": Il tu'fo" 

acceca l’ambizioso a tal punto che quest’ultimo preferisce avere una bella veste di porpora o una 

fascia che non sono state comprate rispettivamente dal tintore o al mercato per poche mine o 

dracme, ma che provengono dall’assemblea in quanto premi a lui conferiti per i servizi resi (a caro 

prezzo, cioè per molti talenti o, spesso, dissipando tutte le sue ricchezze) alla polis. L’assurdità di 

tale atteggiamento sta nel fatto che a cambiare è solo la provenienza di questi oggetti ma non la loro 

natura: che siano comprate in privato o assegnate pubblicamente dall’e[kklhsiva in fondo sempre di 

una porfuvra e di una tainiva si tratta. Ma per il doxokovpo" questi oggetti hanno valore solo se 
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vengono sanciti ufficialmente dalla polis come premi, simboli dell’approvazione da parte 

dell’opinione pubblica e quindi prove tangibili del conseguimento della dovxa. 

In Dione ritroviamo la figura del tintore (bafeuv") nell’Euboico o Cacciatore (or. 7), dove si 

ritiene opportuno che le città non permettano l’esercizio di tale professione, insieme a quella del 

profumiere, del conciatore di pelli e del parrucchiere, dal momento che mestieri di questo tipo 

mirano alla mera cura dell’esteriorità (7.117 bafei'" me;n kai; mureyou;" su;n kourikh'/ gunaikw'n 

te kai; ajndrw'n … kai; poikiltikh'/ pavsh/ scedo;n oujk ejsqh'to" movnon, ajlla; kai; tricw'n kai; 

crwtov" … to; me;n a[riston mh; paradevcesqai kaqovlou ta;" povlei"). Nell’or. 12 si afferma che 

Omero nei suoi poemi ha saputo mescolare tra loro i dialetti greci (sia quelli a lui contemporanei sia 

quelli a lui anteriori) meglio del tintore quando mescola i colori (12.66 oujc e{na ei{leto 

carakth'ra levxew", ajlla; pa'san th;n ïEllhnikh;n glw'ttan dih/rhmevnhn tevw" ajnevmixe, 

Dwrievwn te kai; ≠Iwvnwn, e[ti de; th;n ≠Aqhnaivwn, eij" taujto; keravsa" pollw'/ ma'llon h] ta; 

crwvmata oiJ bafei'" ouj movnon tw'n kaq≠ auJtovn, ajlla; kai; tw'n provteron). Nell’or. 34 il bafeuv" 

insieme al conciatore di pelli e al falegname rappresenta un lavoro che, pur essendo umile, non deve 

essere oggetto di biasimo o di ingiuria (34.23 bafeu;" de; h] skutotovmo" h] tevktwn ejavn, oujde;n 

proshvkei tau'ta ojneidivzein). Nell’or. 77/78 Dione afferma che per un tintore, a causa dell’invidia 

e della cupidigia, sarebbe meglio lavorare senza avere concorrenti in modo da essere l’unico ad 

assicurarsi i proventi permettendosi pure di vendere alle donne tinte scadenti, senza che esse 

cerchino quelle indelebili o le porpore (77/78.4 bafei' th;n bafikh;n ejrgavzesqai tevcnhn ouj movnw/ 

aujtw'/ a[meinon h] meq≠ eJtevrwn ajntitevcnwn, i{na oJpoiaou'n ajpodidw'tai ta; bavmmata tai'" 

gunaixivnÉ … kai; ouj zhthvsousi deusopoia; kai; aJlourgh'). Se in Dione, come abbiamo visto in 

quest’ultimo passo, il tintore che non vorrebbe avere nessuna concorrenza è un esempio di come 

opera l’invidia umana (peraltro tema dell’or. 77/78), diverso è l’uso della figura del bafeuv" nella 

Repubblica di Platone, dove la descrizione delle fasi di produzione che mirano a rendere indelebile 

la lana purpurea (Resp. 4.429e kai; o} me;n a]n touvtw/ tw'/ trovpw/ bafh'/, deusopoio;n givgnetai to; 

bafevn) è immagine della conoscenza delle leggi ricevuta dai soldati come una tintura, in virtù della 

quale si acquisisce una opinione indelebile sulle cose temibili (Resp. 4.430a mhde;n oi[ou a[llo 

mhcana'sqai h] o{pw" hJmi'n o{ti kavllista tou;" novmou" peisqevnte" devxointo w{sper bafhvn, 

i{na deusopoio;" aujtw'n hJ dovxa givgnoito kai; peri; deinw'n kai; peri; tw'n a[llwn). 

Il sostantivo porfuvra indica il mollusco da cui si ricava l’omonima tintura, la stoffa e quindi 

il vestito simbolo di regalità realizzato con questa materia organica (vd. Chantraine, DELG s.v. 

porfuvra). In Dione il termine compare innanzitutto nel Sulla regalità II, in cui al padre Filippo che 

gli chiede per quale motivo Omero non fornisca i vestiti più belli agli eroi, Alessandro controbatte 

affermando che il poeta epico fa indossare la porpora ad Agamennone (vd. Hom. Il. 8.221) e a 

Odisseo (vd. Hom. Od. 19.225) per farli distinguere dalle persone comuni e far emergere la loro 
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superiorità, ma senza che tale abbigliamento per i due eroi rappresenti un motivo per darsi delle arie 

e per badare troppo a simili dettagli esteriori (2.49 ajlla; porfuvra/ movnon ejkovsmhse to;n 

≠Agamevmnona, kai; to;n ≠Odusseva de; mia'/ claivnh/ th'/ oi[koqen. oujde; ga;r oi[etai dei'n ‹Omhro" 

to;n hJgemovna faivnesqai tapeino;n oujde; toi'" polloi'" kai; ijdiwvtai" o{moion ajlla; kai; stolh'/ 

kai; oJplivsei diafevrein para; tou;" a[llou" ejpi; to; mei'zon kai; semnovteron, ouj mh;n trufw'ntav 

ge oujde; ∫spoudavzonta˜). Nel Sulla regalità III Dione fa una distinzione fra le cose che sono 

necessarie e utili a un re ma che non offrono alcun piacere (3.92 a[neu ga;r touvtwn oujc oi|ovn te 

swvzesqai th;n ajrchvn: tevryin de; oujc oJrw' poivan divca ge th'" wjfeleiva" e[cei), come le mura, 

le armi, i marchingegni militari e gli eserciti, e quelle che, al contrario, sono fonte di diletto ma non 

hanno alcuna utilità, come i giardini, le dimore costose, le statue, i quadri, i crateri d’oro, le tavole 

intarsiate, la porpora e altri oggetti di lusso (3.93 kala; de; a[lsh kai; oijkivai polutelei'" Ãkai;¤ 

ajndriavnte" kai; grafai; th'" palaia'" te kai; a[kra" tevcnh" kai; crusoi' krath're" kai; 

poikivlai travpezai kai; porfuvra … xuvmpanta tau'ta oujdemia'" e{neka creiva", ajll≠ hJdonh'" 

euJrhmevna faivnetai). Nel Sulla regalità IV Diogene dice ad Alessandro che un re per legittimare il 

proprio potere non ha bisogno di insegne esteriori quali tiare e porpore, dal momento che sono 

inutili, ma di quelle fornite dalla natura, come si può constatare nel caso dell’ape regina, per natura 

priva di pungiglione ma proprio in virtù di ciò sovrana delle altre api, le quali non osano né 

contenderle il regno né combatterla (4.61 tw'n ge (scil. shmei'wn) e[xwqen, oi|on tiavra" kai; 

porfuvra": touvtwn ga;r oujdevn ejstin o[felo": to; de; ejk th'" fuvsew" aujtw'/ dei' prosei'nai 

pavntwn mavlista … ejsti; basileu;" ejn tai'" melivttai" fuvsei gignovmeno" … movnh ejkeivnh hJ 

mevlitta a[neu kevntrou ejstivn … oujdemiva ga;r aujth'/ tw'n a[llwn melittw'n ajmfisbhthvsei peri; 

th'" basileiva" oujde; machvsetai tou'to ejcouvsh/). Alessandro poi deve sapere che non è la 

porpora che automaticamente fa di un uomo un re: infatti Archelao, antenato dello stesso sovrano 

macedone, divenne re dopo essere stato un allevatore di capre che vestiva non certo una porpora, 

bensì una semplice veste di pelle (4.71 h] oujk aijpovlo" h\n oJ ≠Arcevlao" oujde; h\lqen eij" 

Makedonivan ai\ga" ejlauvnwnÉ povteron ou\n aujton; ejn porfuvra/ ma'llon h] ejn difqevra/ oi[ei 

tou'to poiei'nÉ). Sulla porpora vd. anche Dio Chrys. 31.163, in cui si ricorda la larghezza delle vesti 

purpuree degli abitanti di Rodi; 34.29 (la porpora come onore conquistato insieme a corone e 

proedrie: vd. supra, commento § 2); 35.10, dove la porpora è il segno che, assieme alla corona e ai 

ragazzini dalla lunga chioma che portano l’incenso, definisce makavrioi i grandi sacerdoti che 

comandano su tutti gli altri sacerdoti di Celene di Frigia; 47.25, in cui Dione si difende dall’accusa 

secondo la quale dal momento che indossa una veste di porpora egli deve necessariamente essere un 

tiranno. Sulla porpora in Luciano vd. p. es. il Nigrino, in cui l’autore ricorda che Nigrino lodava la 

filosofia e la libertà che da essa deriva e parlava male di quelle cose che la massa ritiene buone, 

ossia ricchezza, gloria, potenza, onori, e con questi l’oro e la porpora (Nigr. 4 prohvcqh ga;r aujthvn 
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te filosofivan ejpainevsai kai; th;n ajpo; tauvth" ejleuqerivan kai; tw'n dhmosiva/ nomizomevnwn 

ajgaqw'n katagelavsai, plouvtou kai; dovxh" kai; basileiva" kai; timh'", e[ti te crusou' kai; 

porfuvra"). Il valore artificioso e fittizio della porpora emerge in tutta la sua evidenza dopo la 

morte, quando ogni differenza sociale viene annullata: nel Cataplus infatti Micillo nota come nella 

totale oscurità dell’Ade ogni cosa sia diventata uguale all’altra e del medesimo colore, cosicché 

anche il suo misero mantello logoro acquisisce lo stesso valore della veste purpurea di un re (Cat. 

22 to; tribwvnion tevw" a[morfon ei\naiv moi dokou'n ijsovtimon givgnetai th'/ porfurivdi tou' 

basilevw"). Per altri passi lucianei in cui compare la porpora vd. Tomassi 2011, 330-331. 

L’indicazione del prezzo di tre mine per un mantello di porpora compare pure in Plut. De tranq. an. 

470f, dove un amico di Socrate sostiene quanto sia costosa la città visto che il vino di Chio costa 

una mina, un mantello di porpora tre mine e un cotile (circa litri 0,273) di miele cinque dracme (De 

tranq. an. 470f tino;~ tw'n fivlwn levgonto~ wJ" polutelh;" hJ povli" ¯mna'" oJ Ci'o" oi\no", hJ 

porfuvra triw'n mnw'n, tou' mevlito" hJ kotuvlh pente dracmw'n¯): Socrate decide di fargli vedere i 

prezzi di cose più modeste rispetto a quelle menzionate cosicché, al contrario, la città risulta essere 

a buon mercato: infatti mezzo moggio (circa litri 4,5) di farina costa un obolo, una chenice (circa 

litri 1,08) di olive due monete di rame, una tunica senza maniche dieci dracme (De tranq. an. 470f 

aujto;n proshvgage toi'" ajlfivtoi" ¯ojbolou' to; hJmivekton, eujtelh;" hJ povli"¯ ei\ta tai'" ejlaivai" 

¯duvo calkw'n hJ coi'nix¯, ei\ta tai'" ejxwmivsi ¯devka dracmw'n, eujtelh;" hJ povli".¯). 

La tainiva, come dice Chantraine, DELG s.v. tainiva è «bandelette, couronne du vainqueur, 

ruban, bande, ruban pour la tête, langue de terre». Il termine, già presente al § 2 (vd. supra 

commento § 2) come una delle esche usate dalla polis, insieme allo stevfano", per attirare gli 

ambiziosi, compare, col significato di fascia o nastro di vittoria, nel corpus dioneo anche nell’or. 9. 

Nell’Istmico infatti, Diogene osserva i comportamenti della folla mentre osanna e solleva in alto un 

atleta che aveva appena vinto una gara di corsa: c’è chi lo segue gridando, chi alza le mani al cielo, 

chi fa i salti di gioia, e chi lancia al vincitore corone e fasce di stoffa (stefavnou" kai; tainiva"), 

ossia un abbinamento di simboli onorifici che abbiamo già visto al § 2 (9.14 ijdwvn tina ejk tou' 

stadivou badivzonta meta; pollou' plhvqou" … uJyhlo;n ferovmenon uJpo; tou' o[clou … tou;" de; 

ejpibavllonta" aujtw'/ stefavnou" kai; tainiva"). Dione usa invece il verbo tainiovw nel 

Sull’invidia, in cui si rileva che l’uomo saggio non prova alcuna gelosia nemmeno se vede qualcuno 

ammirato, esaltato, applaudito, incoronato con nastri (77/78.33 tainiouvmenon) da una folla 

immensa, che rizza il collo e si pavoneggia come un cavallo dopo una vittoria, e che è 

accompagnato da un seguito maggiore di quello che scorta gli sposi a un matrimonio (77/78.33 

ou[te ou\n ejpi; touvtoi", wJ" e[fhn, zhlotuphvseien a[n, ou[te ei[ tina blevpoi qaumazovmenovn te 

kai; uJmnouvmenon uJpo; ajnqrwvpwn murivwn h] dismurivwn, eij de; bouvlei, krotouvmenon kai; 

tainiouvmenon, korwniw'nta kai; gauriw'nta, kaqavper i{ppon ejpi; nivkh/, parapempovmenon uJpo; 
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pleiovnwn h] oJpovsoi propevmpousi tou;" numfivou"). Oltre che nel contesto politico e in quello 

agonale la tainiva viene impiegata anche a simposio: in Plat. Symp. 212e-213a Alcibiade irrompe 

ubriaco nella sala del banchetto con il capo cinto, oltre che di una corona d’edera e viole, di 

moltissimi nastri (Symp. 212e tainiva" e[conta ejpi; th'" kefalh'" pavnu pollav"): con questi egli 

vuole incoronare la persona più saggia e più bella fra i presenti (Symp. 212e nu'n de; h{kw ejpi; th'/ 

kefalh'/ e[cwn ta;" tainiva", i{na ajpo; th'" ejmh'" kefalh'" th;n tou' sofwtavtou kai; kallivstou 

kefalh;n eja;n ei[pw ouJtwsi; ajnadhvsw), e una volta sedutosi incorona sia Agatone (Symp. 213b 

parakaqezovmenon de; aujto;n ajspavzesqaiv te to;n ≠Agavqwna kai; ajnadei'n) sia Socrate (Symp. 

213e a{m≠ aujto;n labovnta tw'n tainiw'n ajnadei'n to;n Swkravth kai; kataklivnesqai). La tainiva è 

poi attributo del re ed è di colore bianco, come p. es. in Luc. Nav. 39, dove Licino all’amico 

Samippo che fantastica d’essere re dice che le uniche cose piacevoli di un sovrano sono la fama, 

una porpora ricamata d’oro, un nastro bianco intorno alla fronte e guardie che lo precedono (Nav. 

39 dovxa movnh kai; porfuri;" crusw'/ poikivlh kai; tainiva leukh; peri; tw'/ metwvpw/ kai; 

dorufovroi proi>ovnte"); in D. Mort. 13 (13) 4 Diogene chiede ironicamente ad Alessandro come 

faccia, ora che è morto, a stare senza i beni tipici di un sovrano come truppe, sudditi, enormi 

ricchezze, onore e fama, senza potersi più distinguere come quando marciava cinto di un bianco 

nastro alla testa e vestito di porpora (D. Mort. 13 (13) 4 ejkei'no dev ge hJdevw" a]n mavqoimi para; 

sou', pw'" fevrei", oJpovtan ejnnohvsh/" o{shn eujdaimonivan uJpe;r gh'" ajpolipw;n ajfi'xai … kai; 

timh;n kai; dovxan kai; to; ejpivshmon ei\nai ejxelauvnonta diadedemevnon tainiva/ leukh'/ th;n 

kefalh;n porfurivda ejmpeporphmevnon). Anche gli autori tragici e comici indossano nastri: si 

tratta di tainivai dorate ricamate sulla loro veste (vd. Anach. 23 crusai'" de; tainivai" th;n ejsqh'ta 

pepoikilmevnoi). 

 

kai; tou;" me;n ejpi; th'" ajgora'" khruttomevnou" ajqlivou" pavnte" nomivzousi, tou;" d≠ ejn 

tw'/ qeavtrw/ makarivou": kai; touvtou" me;n khruvttesqaiv fasin, ejkeivnou" de; 

ajpokhruvttesqai, dh'lon o{ti para; mivan sullabh;n gignomevnh" th'" diafora'": Secondo 

l’opinione comune quelli che sono chiamati per nome nella piazza del mercato sono sventurati, 

mentre se ciò avviene nel teatro sono beati. Il teatro infatti è sinonimo di proclamazione, pubblico 

elogio di un cittadino meritevole (in tal senso è da leggere il significato del verbo khruvttw: vd. 

Chantraine, DELG s.v. kh'rux: «être héraut, crieur public, proclamer, convoquer par une 

proclamation, etc.»). Un valore analogo ha anche ajnakhruvttw (cf. p. es. l’esortazione di Hermes a 

Cratone a non portarsi all’Ade eventuali onori tributatigli dai cittadini in Luc. D. Mort. 20 (10) 6 ei[ 

potev se hJ povli" ajnekhvruxen). La piazza invece è il luogo deputato al commercio e in particolare 

alla vendita degli schiavi, i quali vengono chiamati per nome dal banditore e messi all’asta (in 

questo caso entra in gioco il verbo ajpokhruvttw: vd. LSJ s.v. ajpokhruvssw; Chantraine, DELG s.v. 
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kh'rux). Fra i due verbi e dunque fra la condizione dell’essere lodato e quella dell’essere venduto 

come schiavo (p. es. dopo aver fatto bancarotta: vd. Jones 1978, 110) intercorre, in un vero e 

proprio Witz (ossia uno skomma paradossale che rivela una verità nascosta ai più), una differenza 

enorme che però dal punto di vista lessicale, come sottolinea Dione, si basa soltanto sulla presenza 

o meno del prefisso ajpo-. Anche i luoghi contano: la stessa azione di chiamare per nome qualcuno 

compiuta in teatro ha un determinato significato, compiuta in piazza ne ha uno completamente 

opposto. Ma questo è il giudizio dei più, i quali non sanno che in fondo la pubblica celebrazione di 

un cittadino a teatro è il frutto per quello stesso cittadino di pesanti sacrifici e della dissipazione del 

proprio patrimonio, e d’altro canto, dal momento che per essere graditi agli occhi dell’opinione 

pubblica occorre seguirne i gusti e le richieste, è facile scoprire che in fondo anche il verbo 

khruvttw, al pari del suo composto, nell’ottica dionea indica la condizione di schiavitù di chi cerca 

la fama. Il verbo ajpokhruvttw ha vari significati accomunati dall’idea di separazione da qualcosa: 

‘vendere all’asta’, ‘rinunciare pubblicamente’, ‘dichiarare fuorilegge’, ‘esiliare’, ‘vietare attraverso 

proclamazione’, ‘affrancare’ (vd. LSJ s.v. ajpokhruvssw). In questo passo dioneo la forma passiva 

del verbo vale ‘essere venduto all’asta’, precisamente come schiavo. Il medesimo significato si 

trova p. es. anche in Lys. 17.7, dove l’oratore rivendicando alcune proprietà confiscate da parte 

dello Stato a lui e all’altra parte in causa in un processo afferma che, quando queste saranno state 

vendute all’asta, egli si accontenterà del valore stimato in partenza, cioè quindici mine, mentre un 

eventuale surplus andrà alla polis (Lys. 17.7 kai; eij pleivono" a[xiav ejstin h] tosouvtou, 

ajpokhrucqevntwn to; peritto;n hJ povli" lhvyetai); in Luc. Pisc. 23 oggetto dell’asta è un filosofo, 

ossia Diogene che, accettando la richiesta di Platone di mettere alle strette Parresiade, afferma che 

non gli serviranno molte parole per accusare costui, perché a motivarlo è l’essere stato offeso più di 

tutti gli altri filosofi quando il giorno precedente è stato venduto all’asta come schiavo per due oboli 

(Pisc. 23 ≠All≠ ejgw; aujtou' kathgorhvsw: oujde; ga;r pavnu makrw'n oi\mai tw'n lovgwn dehvsesqai. 

kai; a[llw" uJpe;r a{panta" u{brismai duv≠ ojbolw'n prwv/hn ajpokekhrugmevno"). Nella Vendita 

all’asta delle vite, oltre a Diogene, a essere messi in vendita da Zeus e Hermes come schiavi nella 

piazza sono gli esponenti delle principali dottrine filosofiche, Pitagora, Eraclito, Socrate, Crisippo e 

Pirrone, ciascuno dei quali ostenta di fronte ai potenziali acquirenti le proprie virtù, vere o false che 

siano (Vit. Auct. 1 ajpokhruvxomen de; bivou" filosovfou" panto;" ei[dou" kai; proairevsewn 

poikivlwn). 
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OR. 66, SULLA FAMA I, 5 

 

ou{tw de; pavnu tw'n ajnqrwvpwn katefrovnhsan oiJ provteron kai; th;n eujhvqeian aujtw'n 

sunei'don w{ste uJpe;r tw'n megivstwn povnwn kai; plhgw'n fuvlla prouvqesan. ajll≠ o{mw" 

eijsi;n oiJ cavrin touvtwn ajpoqnhv/skein aiJrouvmenoi: Gli antichi in cambio delle fatiche e dei 

colpi più grandi che uno subiva offrivano nient’altro che delle semplici foglie. L’invenzione di 

premi così modesti si può spiegare per Dione soltanto con il disprezzo che gli antichi provavano 

verso l’intero genere umano e con la loro consapevolezza della ingenuità (eujhvqeia) degli uomini, 

grazie alla quale anche una misera foglia poteva essere spacciata per la ricompensa più grande e 

adeguata. Viene così introdotta una critica delle corone di rami e foglie che rappresentano i premi 

delle prove atletiche. L’eujhvqeia è caratteristica di tutti gli uomini secondo Dione, mentre in 

Erodoto è propria dei Barbari: da questi ultimi infatti i Greci si distinguono sin dai tempi più antichi 

per il fatto di essere più accorti e privi di stupida ingenuità (Hdt. 1.60.3 ajpekrivqh ejk palaitevrou 

tou' barbavrou e[qneo" to; ïEllhniko;n ejo;n kai; dexiwvteron kai; eujhqivh" hjliqivou ajphllagmevnon 

ma'llon). In realtà ciò non è tanto vero, dal momento che lo stratagemma con cui Pisistrato ritorna 

ad Atene (scortato da una donna spacciatasi per Atena), sebbene sia ritenuto molto ingenuo da 

Erodoto (Hdt. 1.60.3 prh'gma eujhqevstaton), alla fine ha successo. Il termine povno", qui indicante 

la prova agonale, la fatica che essa richiede, e la sofferenza che da essa deriva, nel discorso dioneo 

Diogene o sulla virtù indica specificamente le particolari prove e fatiche fuori dal comune che 

Diogene è in grado di affrontare, a differenza degli altri uomini: questi povnoi, avversari fortissimi e 

invincibili (8.13 tou;" povnou" … mavla ijscurouv" te kai; ajnikhvtou") per chi è pieno di cibo e di 

boria oltre che pigro, possono essere sconfitti solo da uomini leggeri, magri e incisi nello stomaco 

più delle vespe (vd. supra commento § 4). Non si tratta dei soliti povnoi affrontati dagli atleti in cui 

la posta in palio è una corona di apio (verdura ambita anche dalle capre ma per un motivo del tutto 

diverso e, agli occhi del cinico, più naturale e sensato, ossia la fame), olivo selvatico o pino, bensì 

di avversari grandissimi contro i quali il saggio ama combattere giorno e notte per ottenere la 

felicità e la virtù per tutta la vita (8.15 oJ de; ajnh;r oJ gennai'o" hJgei'tai tou;" povnou" 

ajntagwnista;" megivstou", kai; touvtoi" ajei; filei' mavcesqai kai; th;n nuvkta kai; th;n hJmevran, 

oujc uJpe;r selivnou, w{sper aiJ ai\ge", oujde; kotivnou kai; pivtuo", ajlla; uJpe;r eujdaimoniva" kai; 

ajreth'" para; pavnta to;n bivon). Diogene sopporta dunque sofferenze fisiche come la fame, la sete 

e il freddo (8.16 kai; limw'/ filoneikou'nta kai; yuvcei kai; divyo" uJpomevnonta), e sofferenze 

morali come la povertà, l’esilio e la cattiva fama, abituandosi ad accettarne l’esistenza senza dar 

loro troppo peso (8.16 penivan de; kai; fugh;n kai; ajdoxivan kai; ta; toiau'ta mhde;n hJgei'sqai 

deino;n auJtw'/, ajlla; pavnu kou'fa). Lo stesso Diogene, secondo Diog. Laert. 6.71, opera una 

distinzione fra fatiche inutili e fatiche secondo natura (Diog. Laert. 6.71 devon ou\n ajnti; tw'n 
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ajcrhvstwn povnwn tou;" kata; fuvsin eJlomevnou" zh'n eujdaimovnw", para; th;n a[noian 

kakodaimonou'si). Molti sono gli uomini pronti anche alla morte pur di ottenere simili premi, dal 

momento che essi vedono in quelle che sono solo foglie un simbolo di gloria: infatti nel Rodiese 

Dione rileva quanto fatichino gli atleti allenandosi, spendendo denaro e persino scegliendo di 

morire nelle gare (31.21 tou;" ajgwnista;" touvtou" oJra'te o{sa pavscousi gumnazovmenoi, 

dapanw'nte", to; teleutai'on ajpoqnhv/skein aiJrouvmenoi pollavki" ejn aujtoi'" toi'" a[qloi"). 

Ora, ipotizza l’autore, se non vi fossero più in palio la corona, prova tangibile della vittoria, o 

l’iscrizione che ai giochi Olimpici o Pitici commemora il vincitore di tali competizioni e garantisce 

a lui fama e memoria specialmente presso i posteri, nessun atleta sarebbe più disposto a sopportare 

nemmeno un solo giorno il calore del sole, per non parlare di tutti gli altri aspetti sgradevoli e 

faticosi dell’attività agonistica (31.21 ei[ ti" ajnevloi to;n stevfanon, ou| cavrin filotimou'ntai, 

kai; th;n ejpigrafh;n th;n ejsomevnhn ≠Olumpivasin h] Puqoi' th'" nivkh", a\r≠ oi[esqe mivan hJmevran 

aujtou;" ajnevxesqai to;n h{lion movnon, oujc o{pw" ta[lla o{sa tw'/ pravgmati provsestin ajhdh' kai; 

calepavÉ). Il potente valore simbolico dei premi è del resto riconosciuto da Dione anche nell’or. 75 

(vd. supra commento § 2), dove è grazie all’autorità del novmo" che ulivo, apio e pino acquisiscono 

notevole valore e diventano premi per i quali vale la pena lottare. Quel che emerge da questo passo 

dell’orazione in esame è la denuncia, neppure troppo velata, dell’inutilità degli sforzi e delle prove 

sportive che si inserisce nell’antico dibattito sull’utilità o meno dell’atletismo. Come ricorda 

Bernardini 1995, XXXI s., accanto a coloro che esaltavano il valore dell’agonismo come Simonide, 

Pindaro e Bacchilide, vi erano anche voci critiche: prima fra tutte Tirteo il quale all’atletica 

antepone la disciplina militare (fr. 12 W.); Senofane critica invece la sopravvalutazione delle qualità 

fisiche a discapito di quelle intellettuali (fr. 2 W.); Euripide nell’Autolico diviene ancor più critico e 

condanna apertamente l’atletismo (fr. 282 N².). L’Anacarsi di Luciano rappresenta la 

contrapposizione tra Solone, sostenitore dell’ideale greco di kalokagaqiva, che deve 

necessariamente includere l’attività atletica, e Anacarsi, uno scita che, abituato a essere sempre in 

guerra, vede nelle pratiche sportive un qualcosa di inutile, ridicolo e folle: vani sono gli sforzi degli 

atleti, a maggior ragione se è per delle mele (premio dei giochi Pitici che a partire da epoca tarda si 

affianca all’alloro: vd. Bernardini 1995, 66), dell’apio o dei rami di pino che essi si strangolano e si 

spaccano le ossa a vicenda, ossia per delle cose che possono procurarsi tranquillamente quando ne 

hanno voglia, senza sporcarsi di fango il volto ed essere presi a calci dagli avversari (Anach. 9 w{ste 

mhvlwn e{neka kai; selivnwn tosau'ta proponei'n kai; kinduneuvein ajgcomevnou" pro;" ajllhvlwn 

kai; kataklwmevnou", wJ" oujk ejno;n ajpragmovnw" eujporh'sai mhvlwn o{tw/ ejpiqumiva h] selivnw/ 

ejstefanw'sqai h] pivtui> mhvte phlw'/ katacriovmenon to; provswpon mhvte laktizovmenon eij" 

th;n gastevra uJpo; tw'n ajntagwnistw'n). Anacarsi è stupito anche dal comportamento degli 

spettatori, che lasciano tutte le proprie faccende per andare ad assistere in gran numero a quelli che 
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per loro sono spettacoli imperdibili: quale piacere si può mai provare nel vedere uomini che si 

percuotono, si dimenano in terra fino a fiaccarsi a vicenda (Anach. 11 oujde; ga;r ejkei'nov pw 

duvnamai katanoh'sai o{ ti to; terpno;n aujtoi'", oJra'n paiomevnou" te kai; diaplhktizomevnou" 

ajnqrwvpou" kai; pro;" th;n gh'n ajrattomevnou" kai; suntribomevnou" uJp≠ ajllhvlwn)? Lo scita ride 

delle gare (Anach. 13 ejpigelw'n), dal momento che per lui, abituato a costumi diversi, è inutile 

sciupare la forza e il proprio valore per motivi che non siano la patria in pericolo o un oltraggio 

subito dalla propria famiglia (Anach. 13 ta;" ajreta;" kai; ta;" eujexiva" kai; ta; kavllh kai; 

tovlman, oJrw' oujdeno;" megavlou e{neka parapollumevna" uJmi'n, ou[te patrivdo" kinduneuouvsh" 

ou[te cwvra" porqoumevnh" ou[te fivlwn h] oijkeivwn pro;" u{brin ajpagomevnwn). Sulla critica 

dell’agonismo in Luciano vd. anche D. Mort. 20 (10) 5, in cui l’atleta Damasia è invitato a deporre 

muscoli e corone prima di entrare all’Ade (vd. supra commento § 2); Demon. 49, in cui il cinico 

Demonatte vede molti atleti che contravvenendo alle regole del pancrazio si mordono fra di loro, e 

da ciò deduce ironicamente il motivo per cui gli atleti sono chiamati leoni dai loro accompagnatori 

(Demon. 49 ejpei; mevntoi pollou;" tw'n ajqlhtw'n eJwvra kakomacou'nta" kai; para; to;n novmon 

to;n ejnagwvnion ajnti; tou' pagkratiavzein davknonta", Oujk ajpeikovtw", e[fh, tou;" ajqlhta;" oiJ 

paromartou'nte" levonta" kalou'sin). Nel lucianeo Caronte o gli osservatori Caronte ironizza 

sulle lodi che l’atleta Milone di Crotone riceve dai Greci per la sua eccezionale prestanza fisica: 

come tutti gli altri anch’egli non riuscirà a sconfiggere il vero e unico avversario invincibile, la 

morte (Cont. 8 uJpo; tou' ajmacwtavtou tw'n ajntagwnistw'n katapalaisqei;" tou' Qanavtou). 

 

tw'n de; aijgw'n oujk a]n oujdemiva katakrhmnivseien auJth;n kotivnou cavrin, kai; tau'ta 

parouvsh" eJtevra" nomh'". kaivtoi tai'" me;n aijxi;n oujk ajhdh;" oJ kovtino", a[nqrwpo" de; 

oujk a]n favgoi: A differenza dell’uomo che è disposto a morire per una manciata di rami e di 

foglie, nessuna capra metterebbe a repentaglio la propria vita per un ramoscello d’ulivo se questo si 

trovasse sull’orlo di un precipizio, ma cercherebbe semplicemente altro cibo altrove in tutta 

sicurezza. La capra dimostra così quella saggezza che all’uomo manca e dà il giusto valore alle 

cose. L’uomo dal canto suo si ostina a volere un determinato kovtino", quello di Olimpia che cresce 

nell’Altis, dietro il tempio di Zeus e che viene messo in palio nei Giochi, e a questo attribuisce un 

valore che in realtà, proprio in quanto attribuito, risulta artificioso ed effimero. Le capre poi cercano 

legittimamente l’ulivo perché è un loro naturale alimento, mentre per gli esseri umani esso è per 

natura immangiabile e dunque non così necessario come si pensa: potremmo dire che a una utilità 

artificiosa assegnata all’ulivo dalla società corrisponde una sua inutilità naturale. Una critica 

all’esaltazione delle prove atletiche e un ridimensionamento della spettacolarità dei giochi Olimpici 

è assunto da Epitteto, il quale, in risposta a chi considera i giochi come una evasione dalle cose 

spiacevoli e dure della vita, rileva che per uno spettatore le gare non hanno solo lati positivi ma 
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anche lati negativi come bruciare dal caldo, essere stipati a causa della folla, fare il bagno 

scomodamente, bagnarsi se piove, sopportare grida e schiamazzi: ma gli spettatori sopportano tutto 

ciò soltanto in virtù dell’importanza e della imperdibilità che assegnano alla manifestazione (Diss. 

1.6.26-28 < ≠Alla; givnetaiv tina ajhdh' kai; calepa; ejn tw'/ bivw/. < ≠En ≠Olumpiva/ d≠ ouj givnetaiÉ 

ouj kaumativzesqeÉ ouj stenocwrei'sqeÉ ouj kakw'" louvesqeÉ ouj katabrevcesqe, o{tan brevch/É 

qoruvbou de; kai; boh'" kai; tw'n a[llwn calepw'n oujk ajpolauveteÉ ajll≠ oi\mai o{ti tau'ta pavnta 

ajntitiqevnte" pro;" to; ajxiovlogon th'" qeva" fevrete kai; ajnevcesqe). Notevole è la presenza 

degli animali in Dione di Prusa, specialmente nelle orazioni in cui è protagonista Diogene di 

Sinope, il quale invita a imparare dal comportamento saggio degli animali in nome dell’ideale 

cinico del ritorno a una vita secondo natura (bivo" kata; th;n fuvsin). Nell’or. 6 Diogene o sulla 

tirannide il filosofo cinico descrive le abitudini di diversi animali: i pesci per eiaculare si grattano 

su superfici ruvide (6.18 e[fh de; tou;" ijcquva" scedovn ti fronimwtevrou" faivnesqai tw'n 

ajnqrwvpwn: o{tan ga;r devwntai to; spevrma ajpobalei'n, ijovnta" e[xw proskna'sqai pro;" to; 

tracuv), a differenza degli uomini disposti anche a sborsare molti talenti per il sesso e persino a 

rischiare la vita (6.19 e}n de; ejkei'no to; mevro" pollavki" pollw'n talavntwn, tou;" dev tina" h[dh 

kai; th'/ yuch'/ paraballomevnou"); le rane e non pochi altri animali sono meno protetti dell’uomo 

quanto a rivestimento cutaneo, ma, ciononostante, sono più temprati di lui, dal momento che 

riescono a sopportare il freddo e a vivere nell’acqua gelida d’inverno (6.27 touv" te batravcou" 

kai; a[lla oujk ojlivga zw'/a polu; me;n aJpalwvtera ajnqrwvpou, polu; de; yilovtera, kai; e[nia 

touvtwn ajnecovmena ouj to;n ajevra movnon, ajlla; kai; ejn tw'/ yucrotavtw/ u{dati zh'n dunavmena tou' 

ceimw'no"); le cicogne lasciano il caldo dell’estate e migrano laddove l’aria è più temperata per poi 

tornare indietro con l’avvento dell’inverno (6.32 tou;" me;n ga;r pelargou;" ta; qerma; tou' qevrou" 

ajpoleivponta" eij" to;n eu[kraton ajevra ajfiknei'sqai … meta; tau'ta ajqrovou" ajpievnai, to;n 

ceimw'na uJpocwrou'nta"); le gru sopportano abbastanza l’inverno e giungono nel tempo della 

semina per potersi nutrire (6.32 ta;" de; geravnou" ejpifoita'n tw'/ spovrw/, ceimw'na metrivw" 

ferouvsa", kai; th'" trofh'" e{neka); cervi e lepri d’inverno scendono dai monti nelle pianure e 

nelle valli per mettersi al riparo dal vento in recessi gradevoli, poi d’estate si ritirano nella foresta e 

nelle regioni più a nord (6.33 ta;" de; ejlavfou" kai; tou;" lagw;" tou' me;n yuvcou" eij" ta; pediva 

kai; ta; koi'la katabaivnein ejk tw'n ojrw'n, kajntau'qa uJpostevllein toi'" ajphnevmoi" kai; 

proshnevsi, tou' de; kauvmato" eij" th;n u{lhn ajpocwrei'n kai; ta; boreiovtata tw'n cwrivwn). In 

generale gli uomini vivono peggio degli animali a causa della loro mollezza (malakiva), mentre gli 

animali rispetto all’uomo bevono solo acqua, mangiano erba, molti di loro sono nudi in ogni 

stagione, non vivono dentro una casa, non usano il fuoco, vivono il tempo assegnato loro dalla 

natura e, in definitiva, sono più forti e più sani (6.21-22 dia; th;n malakivan tou;" ajnqrwvpou" 

ajqliwvteron zh'n tw'n qhrivwn. ejkei'na ga;r u{dati me;n potw'/ crwvmena, trofh'/ de; botavnh/, ta; 
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polla; de; aujtw'n gumna; o[nta di≠ e[tou", eij" oijkivan de; oujdevpote eijsiovnta, puri; de; oujde;n 

crwvmena, zh'n me;n oJpovson hJ fuvsi" eJkavstoi" e[taxe crovnon, eja;n mhdei;" ajnairh'/: ijscura; de; 

kai; uJgiaivnonta diavgein oJmoivw" a{panta, dei'sqai de; mhde;n ijatrw'n mhde; farmavkwn). Nell’or. 

10, Diogene o sulla schiavitù, belve e uccelli vivono meno dolorosamente e più piacevolmente degli 

uomini, hanno buona salute, sono più forti e ciascuno di loro vive quanto più tempo possibile, 

sebbene non abbiano le mani e la diavnoia umana: paradossalmente il loro bene più grande è proprio 

la mancanza di proprietà (10.16 oujc oJra'/" ta; qhriva tau'ta kai; ta; o[rnea, o{sw/ zh'/ tw'n 

ajnqrwvpwn ajlupovteron, pro;" de; kai; h{dion, kai; ma'llon uJgiaivnei kai; plevon ijscuvei kai; zh'/ 

crovnon e{kaston aujtw'n o{son plei'ston duvnatai, kaivtoi ou[te cei'ra" e[conta ou[te ajnqrwvpou 

diavnoianÉ ajll≠ o{mw" ajnti; pavntwn aujtoi'" tw'n a[llwn kakw'n uJpavrcei mevgiston ajgaqovn, o{ti 

ajkthvmonav ejstin). Nella lista degli scritti di Antistene riportata da Diog. Laert. 6.15 v’è un Peri; 

zw/vwn fuvsew", opera di cui si conosce solo il titolo ma che induce a supporre che l’interesse per il 

mondo animale (probabilmente confrontato con la vita degli uomini) fosse presente già nel maestro 

di Diogene così da sancire l’ingresso nella filosofia cinica di un tema peraltro già caratteristico della 

morale e della predicazione popolare (basti soltanto pensare p. es. alle favole di Esopo). Diogene 

prova ammirazione per il modo di vivere semplice e frugale degli animali e per la loro saggezza, 

come si evince dal celebre passo di Diogene Laerzio in cui il comportamento stesso di un topo che 

corre qua e là senza una meta precisa, non si preoccupa di dove dormire, non ha paura delle tenebre 

e non desidera nulla di ciò che si ritiene desiderabile, svela a Diogene il rimedio alle difficoltà 

dell’esistenza (Diog. Laert. 6.22 Mu'n qeasavmeno" diatrevconta … kai; mhvte koivthn 

ejpizhtou'nta mhvte skovto" eujlabouvmenon h] poqou'ntav ti tw'n dokouvntwn ajpolaustw'n, 

povron ejxeu're th'" peristavsew"). Nell’ottica cinica gli animali divengono modelli esemplari, 

specialmente per la capacità di bastare a se stessi (aujtavrkeia), caratteristica che li accomuna agli 

dei. Come rileva Rich 1956, 24, l’aujtavrkeia dà vita a un paradosso, dal momento che chi la coltiva 

e si ispira alla vita degli animali scende a un livello inferiore a quello umano, mentre sale a un 

livello superiore se assume come modello l’aujtavrkeia degli dei. Gli animali divengono paradigmi 

anche di quella ejleuqeriva che rappresenta un altro obiettivo del cinismo: Diogene va in ogni parte 

della terra perché è libero come un uccello che può volare ovunque senza ostacoli (cf. Max. Tyr. 

36.5b [scil. Diogevnh"] perihv/ei th;n gh'n a[feto", o[rniqo" divkhn nou'n e[conto"). Sul rapporto tra 

animali e uomini nel pensiero antico e, nello specifico, sugli animali come figure paradigmatiche 

per il filosofo cinico vd. Dierauer 1977, 180-193. 

 

kai; th;n me;n ejx ≠Isqmou' pivtun, oujde;n ou\san tw'n a[llwn clwrotevran, meta; pollou' 

povnou kai; kakw'n ajnairou'ntai, pollavki" ajrguvrion polu; didovnte": kai; tau'ta tou' 

futou' mhdemivan wjfevleian e[conto": ou[te ga;r skia;n poiei'n ou[te karpo;n fevrein 
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duvnatai tov te fuvllon drimu; kai; kapnw'de": th'" d≠ ejk Megavrwn pivtuo" oujdei;" 

ejpistrevfetai: Il secondo esempio di premio vegetale proposto è il pino dei giochi Istmici. Come 

l’ulivo di Olimpia anch’esso agli occhi dell’opinione comune rappresenta un qualcosa di speciale e 

di particolarmente ambito e foriero di fama, la giusta ricompensa per chi ha patito immani fatiche 

spesso spendendo molto denaro per poter partecipare alle gare. Ma anche in questo caso 

l’importanza e l’utilità di questa pianta si rivelano del tutto artificiose: il pino dell’Istmo non è più 

verde degli altri pini e infatti, al pari dell’ulivo selvatico, pure il pivtu" non ha alcuna reale utilità, 

dal momento che esso non fa ombra né produce frutto, e inoltre il suo fogliame è aspro e se bruciato 

fa parecchio fumo. Inoltre, agli occhi degli uomini, come l’ulivo di Olimpia è speciale e primeggia 

fra tutti gli altri ulivi di Grecia, così anche il pino che cresce a Corinto ha un valore speciale, che lo 

pone al di sopra di tutti gli altri pini. In virtù di questa concezione assurda ecco che allora un 

qualsiasi pino che si trova altrove non è degno di alcuna attenzione, come p. es. quello di Megara, 

dove non vi sono gare panelleniche (vd. Crosby 1951, 93 n. 4). Anche gli abitanti di Megara, al pari 

dei pini, non sono ritenuti degni di considerazione, ma per Dione ciò è buona cosa: nell’or. 77/78.33 

si rileva che, oltre a non provare invidia per chi ha successo, l’uomo saggio deve avere più cattiva 

fama dei mendicanti, essere più solo di quelli che giacciono abbandonati nelle vie e non essere 

degno di nessuna considerazione, come un tempo si dice erano i Megaresi, dal momento che egli 

non riesce né ad adulare né a comportarsi con grazia, in quanto persona austera per natura e amica 

della verità (77/78.33 aujto;" de; ajdoxovtero" me;n ei[h tw'n ptwcw'n, ejrhmovtero" de; tw'n ejn tai'" 

oJdoi'" ejrrimmevnwn, mhdeno;" de; ajxiouvmeno" para; mhdeni; lovgou, kaqavper Megareva" potev 

fasi, dia; to; mh; duvnasqai qerapeuvein mhde; pro;" cavrin oJmilei'n, a{te aujsthro;" w]n th;n 

fuvsin kai; ajlhqeiva" fivlo"): secondo Crosby 1951, 291 n. 3 Dione qui riporta il pensiero degli 

Ateniesi, i quali ritenevano rozzi i Megaresi e i Beoti, ma questa caratteristica, come si è già detto, è 

invece valutata positivamente dall’autore. I giochi Istmici sono la cornice dei discorsi dionei 

Diogene o sulla virtù (or. 8) e Diogene o Istmico (or. 9), in cui Diogene osserva la stoltezza umana 

e con la propria parrhesia critica l’assurdità delle prove atletiche se paragonate ai ben più temibili 

avversari affrontati dal cinico come fame, sete, povertà, esilio e il piacere (vd. supra commento §§ 

4, 5). Secondo Jones 1978, 110 il molto denaro speso per i giochi di cui parla Dione nel presente 

paragrafo dell’or. 66 sarebbe un riferimento alle competizioni musicali che avevano luogo 

nell’ambito della manifestazione istmica (vd. L. Couve, Daremberg-Saglio 3.1 [1900], s.v. Isthmia, 

590). Anche le competizioni musicali dovevano essere un viatico per la dovxa, come si può 

constatare nell’Armonide di Luciano, dove viene presentato il caso-limite del flautista morto sulla 

scena delle Dionisiache per l’eccessiva filotimiva (Harmon. 3 filotimovteron ejmfusw'n 

ejnapevpneuse tw'/ aujlw'/ kai; ajstefavnwto" ejn th'/ skhnh'/ ajpevqane). Tuttavia è assai probabile che 
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Dione nel nostro passo non si riferisca esclusivamente alle competizioni musicali, ma agli agoni in 

generale, specialmente quelli sportivi. 

ka]n me;n e{terov" ti" mh; kateagw;" th;n kefalh;n diadhvshtai, katagela'tai: toi'" de; 

basileu'si prevpein dokei' kai; pollai; muriavde" teqnhvkasin uJpe;r touvtou tou' rJavkou": 

L’attribuzione di un determinato significato e valore a un oggetto da parte della società trova 

riscontro anche nel caso di un altro tipo di stevfano", la tainiva. Se un qualsiasi comune cittadino 

si fascia la testa con una benda senza un valido motivo come l’essere ferito, allora egli diviene 

subito oggetto di riso e scherno da parte della collettività che alla tainiva attribuisce un determinato 

significato. Essa infatti è principalmente simbolo di regalità, appannaggio del basileuv", che grazie 

ad essa legittima il proprio potere. Anche la corona del re, ovviamente, è oggetto ambito, per cui 

vale la pena morire: ma gli uomini, conclude Dione, non si rendono conto di combattersi e uccidersi 

a vicenda per quello che nella realtà è soltanto un pezzo di stoffa, un semplice cencio (rJavko"). Del 

resto anche la preziosa porpora di cui si pavoneggia il tiranno, come si rileva in Luc. Cat. 16, in 

realtà non è nulla di eccezionale, dal momento che se la si scompone e si analizzano le sue 

componenti si scopre che essa è semplicemente ricavata dalla pelle di pecora tinta con il sangue 

delle conchiglie del mar di Laconia, ossia da cose prive di un particolare valore (vd. Camerotto 

2014, 219-220 n. 79). Che la corona agli occhi dell’opinione comune rappresenti un oggetto 

speciale che solo poche e particolari figure sono degne di indossare, e non di certo chiunque, lo 

dimostra anche la reazione del pubblico quando Diogene, come ricorda Dione nell’Istmico, si pone 

sul capo la corona di pino riservata esclusivamente al vincitore dei giochi (9.10 ejstefanwvsato 

th'" pivtuo"), e quando lo stesso filosofo cinico la usa, suscitando risate e clamore nella folla, per 

incoronare un cavallo che s’era preso a calci con un altro destriero facendolo scappare e risultando 

quindi il più resistente (9.22 qeasavmeno" i{ppou" ejn tw'/ aujtw'/ dedemevnou", e[peita macomevnou" 

te kai; laktivzonta" auJtouv", kai; polu;n o[clon periestw'ta" kai; qewmevnou", e{w" kamw;n oJ 

e{tero" e[fugen ajporrhvxa" proselqw;n ejstefavnwse to;n mevnonta kai; ajnekhvrutten wJ" 

≠Isqmionivkhn, o{ti laktivzwn ejnivkhsen). La denuncia delle molte morti inutili per il potere sarà 

sviluppata da Dione, come vedremo nel § 6, servendosi di esempi celebri tratti dal mito, quali p. es. 

le vicende della stirpe di Pelope. 
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OR. 66, SULLA FAMA I, 6 

 

o{ti me;n ga;r dia; crusou'n provbaton ajnavstaton sunevbh genevsqai thlikauvthn oijkivan 

th;n Pevlopo" oiJ tragw/doiv fasin. kai; katekovph me;n ta; tou' Quevstou tevkna, th'/ 

Pelopiva/ de; oJ path;r ejmivcqh kai; to;n Ai[gisqon e[speiren: ou|to" d≠ ajpevkteine me;n 

meta; th'" Klutaimnhvstra" to;n ≠Agamevmnona to;n poimevna tw'n ≠Acaiw'n, kajkeivnhn 

≠Orevsth" oJ uiJov", kai; tou'to poihvsa" eujqu;" ejmaivneto: Il tema dell’inutile quanto distruttiva 

ambizione di potere, già introdotto nel § 5 con la denuncia dell’inutilità della tainiva che altro non è 

che un pezzo di stoffa, viene qui illustrato con l’esempio delle tragiche vicende dei Pelopidi: una 

famiglia (oijkiva) così forte e potente come quella di Pelope è responsabile della sua stessa 

distruzione a causa di una incontentabile brama di potere che degenera nella contesa tra i fratelli 

Atreo e Tieste per la successione al trono del defunto padre Pelope. Un agnello d’oro inviato da 

Hermes nel gregge di Atreo avrebbe risolto la querelle e, in quanto tevra" divino, avrebbe garantito 

il trono al suo possessore. Ma questo agnello è concepito sin da subito nelle intenzioni di Hermes 

come strumento seducente e ingannevole attraverso il quale vendicare la morte del figlio Mirtilo che 

Pelope uccise, nonostante il suo aiuto fosse stato decisivo per sconfiggere Enomao nella gara di 

corsa. L’arrivo dell’agnello infatti segna l’inizio di una lunga catena di sciagure. Tieste commette 

adulterio con Aerope, moglie di Atreo, la quale viene così indotta a portargli l’animale 

garantendogli il trono di Micene. Zeus si accorge del misfatto e così fa promettere a Tieste di 

abdicare in favore del fratello nel caso in cui cambino le leggi della natura, cosa che prontamente 

avviene con il sole e gli astri che mutano il loro usuale cammino. Atreo, ripresosi il trono, uccide la 

moglie gettandola giù da un dirupo, esilia Tieste ma poi, fingendo una riconciliazione, lo invita a 

pranzo servendogli le carni dei figli. La figlia superstite di Tieste, Pelopia, viene violentata dal 

padre in un bosco nei pressi di Sicione e da quella unione incestuosa nasce Egisto, adottato da Atreo 

che, giunto nel frattempo a Sicione per cercare il fratello, ottiene in sposa la stessa Pelopia. Dopo 

aver scoperto di essere stata stuprata dal padre, Pelopia si uccide, ed Egisto vendicherà Tieste 

seducendo Clitennestra e uccidendo Agamennone. Ma a sua volta la morte di quest’ultimo sarà 

vendicata da Oreste che, oltre ad Egisto, ucciderà anche la madre, diventando poi pazzo. Il mito dei 

Pelopidi, come è noto, è trattato nella trilogia dell’Orestea di Eschilo, nell’Elettra di Sofocle e nelle 

tragedie euripidee Ifigenia in Tauride, Oreste ed Elettra. L’agnello d’oro è menzionato in Eur. El. 

698-746; IT. 193-196, 812-813; Or. 812-815, 995-1010 (vd. Denniston 1939, 137). Ma si suppone 

che le vicende riguardanti Atreo e Tieste (in particolare dalla contesa dell’agnello d’oro alla nascita 

di Egisto) fossero narrate in tragedie sofoclee ora perdute, delle quali Dione in questo passo 

ricostruirebbe in modo schematico e sintetico una sorta di trama. Radt, TrGF, IV, 162, 239 opera 

una distinzione fra due titoli: ATREUS H MUKHNAIAI (Soph. frr. 140-141 R.) e QUESTHS 
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(Soph. frr. 247-269 R.). Per quanto riguarda la prima tragedia, Crusius 1892, 304s. congetturò, 

seguito poi da Nauck, TGF, 184 e Pearson 1917, 90-93, che ad essa farebbe riferimento Statilio 

Flacco in un epigramma dedicato a Sofocle (AP 9.98 Oijdivpode" dissoiv se kai; ≠Hlevktrh 

baruvmhni" / kai; deivpnoi" ejlaqei;" ≠Atrevo" ≠Hevlio" / a[lla te poulupaqevssi, Sofovklee", 

ajmfi; turavnnoi" / a[xia th'" Bromivou buvbla coroitupivh" / tago;n ejpi; tragikoi'o kathv/nessan 

qiavsoio / aujtoi'" hJrwvwn fqegxavmenon stovmasi). Se tale ipotesi fosse valida, l’Atreo tratterebbe 

verosimilmente della strage dei figli di Tieste, tuttavia non si è in grado di sapere con certezza se 

Statilio Flacco si riferisca all’Atreo oppure a una delle tragedie sofoclee intitolate Tieste. Welcker 

1839, 365, 678 ritiene che all’Atreo possa riferirsi anche uno scolio all’Oreste di Euripide (Schol. 

Eur. Or. 812, II, 210, 23s. Dind.), mentre per Dindorf e per Robert 1920, 296 tale scolio 

probabilmente si riferisce a Soph. Aj. 1297. Dione in questo passo avrebbe presente sia l’Atreo sia 

un Tieste (così Radt, TrGF, IV, 162: «Et hanc fabulam et unam e ‘Thyestis’ respicere potuit Dio 

Chrys. 66.6»). Il Tieste, come ricorda Pearson, viene citato da Esichio, per lo più con questo 

semplice titolo (vd. p. es. a 2386 Sofoklh'" Quevsth/), salvo quattro volte con Quevsth" 

Sikuwvnio" (a 6546, 8442, 8483; e 4094), una volta con Quevsth~ oJ ejn Sikuw'ni (a 3760), due con 

Quevsth" deuvtero" (a 8740; h 87), e Orione cita ejk tou' a≠ Quevstou (Orion Anth. 5.10). Radt 

rileva che probabilmente il Quevsth" Sikuwvnio" ha come oggetto le vicende di Tieste una volta 

esiliato da Atreo, delle quali peraltro parla Hygin. Fab. 88.3. Aristotele nella Poetica rileva che è a 

causa di un errore (la nota aJmartiva originaria) che hanno inizio le sventure per chi gode di fama e 

di fortuna come Edipo e Tieste, e queste sciagure si estendono anche ai loro discendenti (Poet. 

13.3.1453a e[sti de; toiou'to" oJ mhvte ajreth'/ diafevrwn kai; dikaiosuvnh/ mhvte dia; kakivan kai; 

mocqhrivan metabavllwn eij" th;n dustucivan ajlla; di≠ aJmartivan tinav, tw'n ejn megavlh/ dovxh/ 

o[ntwn kai; eujtuciva/, oi|on Oijdivpou" kai; Quevsth" kai; oiJ ejk tw'n toiouvtwn genw'n ejpifanei'" 

a[ndre"). E vi sono tragedie bellissime, continua Aristotele, dedicate alle vicende di un numero 

ristretto di famiglie quali p. es. quelle di Alcmeone, Edipo, Oreste, Meleagro, Tieste e Telefo e 

quanti altri hanno subito o compiuto azioni terribili (Poet. 13.5.1453a nu'n de; peri; ojlivga" oijkiva" 

aiJ kavllistai tragw/divai suntivqentai, oi|on peri; ≠Alkmevwna kai; Oijdivpoun kai; ≠Orevsthn kai; 

Melevagron kai; Quevsthn kai; Thvlefon kai; o{soi" a[lloi" sumbevbhken h] paqei'n deina; h] 

poih'sai). Come osserva Radt, Aristotele allude chiaramente a una tragedia riguardante Tieste, ma 

non si è in grado di stabilire se fosse sofoclea o euripidea, anche se si può comunque ritenere che 

Aristotele si riferisca più a un’opera riguardante la storia dell’amplesso incestuoso di Tieste e di 

Pelopia piuttosto che il banchetto di Atreo (vd. Lucas 1968, 145). In Plat. Leg. 8.838c si ricorda che 

giacere con un fratello, una sorella, un figlio o una figlia è considerato azione empia, odiosa alla 

divinità e la più turpe fra le azioni vergognose (Leg. 8.838b To; tau'ta ei\nai favnai mhdamw'" 

o{sia, qeomish' de; kai; aijscrw'n ai[scista). Perché tale concetto sia chiaro a tutti sin dalla nascita, 
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esso viene affermato con forza, sia nella commedia sia nella tragedia, attraverso l’esempio degli 

incesti di Tieste, di Edipo e di Macareo (Leg. 8.838c ajll≠ eujqu;" genovmenon hJmw'n e{kaston 

ajkouvein te legovntwn ajei; kai; pantacou' tau'ta, ejn geloivoi" te a{ma ejn pavsh/ te spoudh'/ 

tragikh'/ legomevnh/ pollavki", o{tan h] Quevsta" h[ tina" Oijdivpoda" eijsavgwsin, h] Makareva" 

tina;" ajdelfai'" meicqevnta" laqraivw", ojfqevnta" de; eJtoivmw" qavnaton auJtoi'" ejpitiqevnta" 

divkhn th'" aJmartiva"É). La questione appare quanto mai complessa, tuttavia è chiaro che Dione in 

questo passo ha in mente la vicenda dei Pelopidi narrata in diverse tragedie, che potevano 

certamente essere (oltre ovviamente a quelle giunte a noi integralmente) non solo le perdute Atreo e 

Tieste sofoclee ma anche quelle di più autori, dal momento che Dione qui usa la generica 

espressione oiJ tragw/doiv fasin. 

 

touvtoi" de; oujk a[xion ajpistei'n, a} gevgraptai me;n oujc uJpo; tw'n tucovntwn ajndrw'n, 

Eujripivdou kai; Sofoklevou", levgetai de; ejn mevsoi" toi'" qeavtroi": Non vale la pena 

mettere in discussione la veridicità di queste storie e quindi sottovalutare il loro ruolo di esempi 

negativi degli effetti della doxokopiva, dal momento che queste vicende sono state scritte non dal 

primo che capitava ma da personalità come Euripide e Sofocle. A questo poi va aggiunto che tali 

vicende erano rappresentate pubblicamente nel bel mezzo dei teatri, ossia in uno dei luoghi più 

importanti della polis. La particolarità che balza subito agli occhi nel nostro passo, oltre alla 

menzione in ordine non cronologico di Euripide prima di Sofocle, è soprattutto la clamorosa 

omissione di Eschilo, fatto alquanto curioso visto che Eschilo è autore di una celebre trilogia di 

tragedie (l’Orestea, formata da Agamennone, Coefore ed Eumenidi) dedicate alle sciagure dei 

Pelopidi. Scartato sin da subito il dubbio, alquanto implausibile, che Dione non conoscesse 

l’Orestea, occorre volgere lo sguardo ad un’altra orazione in cui Dione parla degli autori tragici: il 

discorso Su Eschilo e Sofocle e Euripide o sull’arco di Filottete (or. 52) verte sul confronto fra il 

Filottete di Eschilo, quello di Sofocle e quello di Euripide. Oltre a costituire l’unica testimonianza 

dell’esistenza di un Filottete eschileo e di uno euripideo altrimenti ignoti, l’or. 52 permette anche di 

conoscere il giudizio dioneo riguardo alle singole opere ma anche agli stessi autori tragici. Secondo 

Wartelle 1971, 231 almeno uno scopo di questo confronto è «fournir une matière à des travaux 

scolaires en prenant, jusque chez les grands poètes d’autrefois, des modèles illustres à ces 

innombrables exercices de rhétorique si chers aux maîtres de l’antiquité». Sin dall’inizio del 

discorso Dione ammette come gli sia impossibile trovare un motivo per cui uno dei tre poeti debba 

essere considerato inferiore agli altri (52.4 oujk a]n ejdunavmhn ajpofhvnasqai oujdevn, ou| ge e{neken 

oujdei;" a]n hJtthvqh tw'n ajndrw'n ejkeivnwn). Caratteristiche di Eschilo sono grandezza d’animo, 

arcaicità e rudezza sia del pensiero sia dell’espressione, tutti elementi che ben si adattano alla 

tragedia e ai costumi antichi degli eroi. Nell’opera eschilea non v’è nulla di premeditato, né troppa 
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loquacità né un tono che non sia solenne (52.4 h{ te ga;r tou' Aijscuvlou megalofrosuvnh kai; to; 

ajrcai'on, e[ti de; to; au[qade" th'" dianoiva" kai; fravsew", prevponta ejfaivneto tragw/diva/ kai; 

toi'" palaioi'" h[qesi tw'n hJrwvwn oujd≠ ejnh'n ti bebouleumevnon oujde; stwmuvlon oujde; 

tapeinovn). Dello stile di Euripide, che viene trattato prima di Sofocle, Dione riconosce la cura di 

ogni dettaglio per rendere la vicenda verosimile e coerente, senza che nulla venga trascurato o 

lasciato al caso. Per ottenere ciò il poeta tragico non si avvale di uno stile semplice ma sfrutta al 

massimo la potenza dell’eloquenza, cosicché egli è agli antipodi di Eschilo, e queste sue 

caratteristiche sono molto vicine alla dimensione politica e retorica e sono in grado quindi di offrire 

un enorme vantaggio a quelli che si dedicano a quelle attività, ossia a chi studia retorica ed è 

impegnato nell’agone politico (52.11 h{ te tou' Eujripivdou suvnesi" kai; peri; pavnta ejpimevleia, 

w{ste mhvte ajpivqanovn ti kai; parhmelhmevnon eja'sai mhvte aJplw'" toi'" pravgmasi crh'sqai, 

ajlla; meta; pavsh" ejn tw'/ eijpei'n dunavmew", w{sper ajntivstrofov" ejsti th'/ tou' Aijscuvlou, 

politikwtavth kai; rJhtorikwtavth ou\sa kai; toi'" ejntugcavnousi pleivsthn wjfevleian 

parascei'n dunamevnh). Sulla forte presenza dell’elemento retorico in Euripide insiste anche l’or. 

18, Sull’esercizio oratorio, in cui Dione rileva che se, da un lato, la gradevolezza e la 

verosimiglianza di Euripide non riescono a raggiungere in modo compiuto la grandezza e la 

solennità proprie di un poeta tragico, dall’altro sono assai utili al cittadino coinvolto nella vita 

pubblica della polis, ossia all’uomo politikov" (18.7 h{ te Eujripivdou proshvneia kai; piqanovth" 

tou' me;n tragikou' ajnasthvmato" kai; ajxiwvmato" tuco;n oujk a]n televw" ejfiknoi'to, politikw'/ 

de; ajndri; pavnu wjfevlimo"). Euripide popola le sue tragedie di molti personaggi e sciagure e a ciò 

unisce massime utili in ogni circostanza traendole dalla conoscenza della filosofia (18.7 e[ti de; h[qh 

kai; pavqh deino;" plhrw'sai, kai; gnwvma" pro;" a{panta wjfelivmou" katamivgnusi toi'" 

poihvmasin, a{te filosofiva" oujk a[peiro" w[n). È dal punto di vista del realismo e dell’utilità 

retorica dunque che Euripide nell’or. 18 viene preferito agli altri autori tragici, al pari di Menandro 

rispetto ai poeti comici precedenti (cf. Quint. Inst. 10.1.68-70, dove proprio per le stesse ragioni 

vengono prediletti Euripide e Menandro). Tornando all’or. 52, Sofocle è invece collocato in una 

posizione mediana, non essendo né rude né semplice nello stile come Eschilo, ma d’altro canto 

nemmeno scrupoloso nei dettagli e interessato fortemente all’elemento politico-retorico come 

Euripide (52.15 o{ te Sofoklh'" mevso" e[oiken ajmfoi'n ei\nai, ou[te to; au[qade" kai; aJplou'n to; 

tou' Aijscuvlou e[cwn ou[te to; ajkribe;" kai; drimu; kai; politiko;n to; tou' Eujripivdou). Egli è però 

in grado di conferire alla sua opera venerabilità e grandezza, rendendola dunque altamente tragica 

ma sapendo unire a ciò anche l’eleganza delle parole, creando quindi un equilibrio fra il piacere 

dello stile e la solennità del contenuto (52.15 semnh;n dev tina kai; megalopreph' poivhsin 

tragikwvtata kai; eujepevstata e[cousan, w{ste pleivsthn ei\nai hJdonh;n meta; u{you" kai; 

semnovthto"). Luzzatto 1983, 130s. rileva che Sofocle viene riconosciuto da Dione come il 
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migliore dei tragici sul piano della drammaturgia, ma è anche Eschilo ad essere implicitamente 

elogiato perché Dione nell’or. 52 non esita a controbattere alle accuse mosse a Eschilo, riguardanti 

un suo presunto scarso rispetto del criterio della verosimiglianza. Nello specifico, all’osservazione 

che sia poco verosimile che Odisseo, al suo ritorno a Lemno, non sia riconosciuto da Filottete dopo 

solo dieci anni, Dione controbatte affermando che molti a causa della malattia non sono più in 

grado di riconoscere i propri conoscenti (52.6 hJ de; novso" hJ tou' Filokthvtou kai; kavkwsi" kai; 

to; ejn ejrhmiva/ bebiwkevnai to;n metaxu; crovnon oujk ajduvnaton tou'to ejpoivei. polloi; ga;r h[dh, 

oiJ me;n uJpo; ajsqeneiva", oiJ de; uJpo; dustuciva", e[paqon aujtov). La seconda critica consiste nella 

scarsa plausibilità che il Coro degli abitanti di Lemno sia disposto ad ascoltare per così tanto tempo 

Filottete lamentare le sue disgrazie, visto che probabilmente questo era loro noto già da tempo: 

Dione replica sostenendo che autocommiserarsi e rievocare spesso le proprie sventure da parte di 

chi le ha subite non è un comportamento così strano (52.9 ouj toivnun oujde; ejkei'no dokei' moi 

dikaivw" a[n ti" aijtiavsasqai, to; dihgei'sqai pro;" to;n coro;n wJ" ajgnoou'nta ta; peri; th;n 

ajpovleiyin th;n tw'n ≠Acaiw'n kai; ta; kaqovlou sumbaivnonta aujtw'/. oiJ ga;r dustucou'nte" 

a[nqrwpoi pollavki" eijwvqasi memnh'sqai tw'n sumforw'n kai; toi'" eijdovsin ajkribw'" kai; mhde;n 

deomevnoi" ajkouvein ejnoclou'sin ajei; dihgouvmenoi). Dione così, come afferma Luzzatto 1983, 

128, «salva la verosimiglianza della raffigurazione poetica appellandosi alla comune esperienza 

degli uomini, impiegando cioè un espediente difensivo che può essere definito come una variante 

retorica dell’argumentum e consensu omnium». Tuttavia il nostro autore non prende una posizione 

netta facendosi giudice, come Dioniso nelle Rane di Aristofane, della querelle fra Eschilo e 

Euripide. Egli piuttosto agisce da critico letterario, valutando le caratteristiche di ciascun tragico ma 

senza mettere uno contro l’altro, dal momento che questi autori già all’epoca di Dione sono 

considerati dei classici. Infatti come ricorda Luzzatto 1983, 137, nell’or. 18 si rileva la necessità di 

conoscere gli autori recenti e la loro duvnami" in modo da poter esprimere un giudizio anche critico, 

a differenza di quando ci si imbatte negli antichi: in questo caso invece il nostro giudizio non è 

libero ma schiavo dell’ammirazione che si prova per essi nonché della loro auctoritas (18.12 

dedoulwmevnoi th;n gnwvmhn, w{sper toi'" palaioi'"). La stessa Luzzatto nota come un 

atteggiamento simile a quello di Dione si ritrovi p. es. anche in Elio Aristide e in Cicerone: nel 

primo emerge l’impossibilità di compiere una scelta fra uno dei tre tragediografi, unita però alla 

consapevolezza della evidente superiorità di questi su tutti gli altri (Or. 34.36 K. pavlin eij" 

tragw/divan tivne" ejndoxovtatoi kai; pa'sin wJ" e[po" eijpei'n toi'" kritai'" nikw'nte"É oi\mai me;n, 

oiJ bevltistoi Sofoklh'", Aijscuvlo", Eujripivdh"); Cicerone rileva che, nonostante Ennio, Pacuvio, 

Accio (presso i Romani) ed Eschilo, Sofocle, Euripide (presso i Greci) siano molto diversi fra loro, 

uguale è l’elogio da tributare loro (De or. 3.27 quam sunt inter sese Ennius, Pacuvius Acciusque 

dissimiles, quam apud Graecos Aeschylus, Sophocles, Euripides, quamquam omnibus par paene 
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laus in dissimili scribendi genere tribuitur!). Nonostante la clamorosa omissione di Eschilo nel 

nostro passo, Dione dunque conosce e rispetta tutti i tre poeti tragici, senza mostrare una particolare 

ostilità per Eschilo ma anzi, come si è appena visto, difendendo quelle che potevano sembrare 

incongruenze nel suo Filottete. Fatta salva l’or. 52, Eschilo non è nominato in nessun altro discorso 

dioneo, al contrario di Euripide, che vanta una cospicua presenza (in ben otto orazioni per un totale 

di ventiquattro occorrenze). Ma tale ricorso ad Euripide non dovrebbe sorprendere particolarmente, 

visto che a citarlo è un oratore della Seconda Sofistica: l’alta considerazione di cui gode il poeta 

tragico è dunque dovuta al gusto di un’epoca che predilige Euripide in quanto modello di retorica, 

paradigma di introspezione psicologica e dispensatore di utili e pratiche gnw'mai (vd. Bowie 1989, 

209-358; Gangloff 2004, 103-122). 

 

e[ti de; ijdei'n e[stin eJtevran oijkivan suntribei'san plousiwtevran ejkeivnh" dia; glw'ttan 

kai; nh; Diva eJtevran kinduneuvousan: La stirpe di Pelope non è l’unico esempio di genos distrutto 

dalla ricerca della fama e del potere: v’è infatti un’altra famiglia, più ricca di quella dei Pelopidi, 

che invece è andata in rovina a causa di una lingua, e ve n’è un’altra ancora che corre il pericolo di 

fare la stessa fine. Von Arnim in apparato alla sua edizione critica di Dione (vd. von Arnim 1896, 

162) dichiara di non comprendere l’uso di dia; glw'ttan, tuttavia ritiene che le due oijkivai alludano 

alle famiglie imperiali di Nerone (Giulio-Claudia) e di Domiziano (Flavia). In seguito, nel suo 

saggio dedicato alla vita e alle opere di Dione, lo studioso tedesco ipotizza che glw'tta sia da 

identificare con l’attività musicale di Nerone (vd. von Arnim 1898, 277), in ciò seguito anche da 

Momigliano 1969, 261. Tuttavia Desideri 1978, 249 non è del tutto convinto di questa accezione di 

glw'tta, dal momento che tale ipotesi sarebbe a suo avviso poco pertinente al contesto. Von Arnim 

1898, 277 rileva poi che Dione, parlando della ‘casa’ in pericolo, si riferirebbe alle varie profezie 

della morte di Domiziano che circolavano già negli ultimi anni di vita dell’imperatore (cf. Suet. 

Dom. 15.2, 3; Dio Cass. 67.16, 18; Philostr. VA 8.26), ragion per cui la nostra orazione si potrebbe 

collocare negli anni immediatamente precedenti la morte di Domiziano (assassinato il 18 settembre 

96 d.C.), cioè nel 95/96 d.C., mentre Dione è ancora in esilio. Sheppard 1982, 149s. propone una 

diversa interpretazione di questo passo suggerendo che la prima oijkiva possa essere quella di Lucio 

Elio Plautio Lamia Eliano, o dello storico Ermogene di Tarso, o del retore Materno, figure famose e 

piuttosto ricche che furono condannate a morte da Domiziano per aver detto o scritto cose 

sconvenienti (vd. Suet. Dom. 10.1-2; Dio Cass. 67.12.5), dunque rovinate dalla loro loquacità (in tal 

senso dunque sarebbe da intendere per lo studioso dia; glw'ttan). Sheppard inoltre ritiene possibile 

che se Dione allude a Ermogene di Tarso tale esempio debba essere già ben noto all’omonima città 

in cui l’oratore pronuncia il discorso: dunque Dione avrebbe tenuto l’or. 66 a Tarso. Se la seconda 

oijkiva è quella domizianea e la sua fine viene avvertita come imminente, lo studioso preferisce 
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datare il discorso non nel 95/96 d.C. ma nell’89 d.C., anno della vana ribellione del legato della 

Germania Lucio Antonio Saturnino che poteva alimentare in Dione la speranza di una caduta del 

princeps. Decisamente contrario alle ipotesi di Sheppard è Moles 1983, 133s., secondo il quale non 

è detto che glw'tta indichi esclusivamente la loquela, dal momento che si tratta di un organo che 

produce suoni vocali di qualsiasi tipo. Se la prima oijkiva viene menzionata dopo la descrizione della 

caduta dei Pelopidi ed è definita più ricca di quel genos, è lecito supporre che anch’essa sia una 

famiglia regale, nella fattispecie quella imperiale. Dire che la famiglia di Nerone cadde a causa di 

una lingua è certamente un modo particolare di esprimersi, ma tale operazione fa parte, come la 

definisce Moles, di una «prolonged reductio ad absurdum (in Cynic style) of the careers of those 

who come to grief through ambition». Al pari degli effimeri stevfanoi, delle proedrie e dei 

khruvgmata, la cui conquista porta solo miseria, al pari della tainiva che in realtà è solo un cencio, 

al pari dell’agnello d’oro, illusoria garanzia di potere ed effettiva causa della rovina dei Pelopidi, 

così anche la lingua di Nerone è paradossalmente causa della fine della dinastia Giulio-Claudia. 

Nell’or. 3 Dione sostiene che alcuni passatempi, a cui un re può dedicarsi nel tempo libero per 

ritemprarsi, sono in realtà vere e proprie malattie dannose per l’animo e distruttrici della dignità 

(ajxivwma) della regalità stessa (3.133 noshvmata ajgennh' kai; lumainovmena ta;" yucav", e[ti de; 

kaqairou'nta to; ajxivwma th'" basileiva"): un esempio concreto (implicita allusione a Nerone) è 

dato da un re che, innamorato del canto, ama passare il tempo nei teatri gemendo sommessamente, 

incurante dei suoi doveri, e impersonando i re del passato (3.134 oJ me;n ga;r uJpo; wj/dh'" aJlou;" 

minurivzwn dietevlei kai; qrhnw'n ejn toi'" qeavtroi", ajmelhvsa" de; th'" auJtou' basileiva", tou;" 

palaiou;" uJpokrinovmeno" hjgavpa basileva"). Riguardo alla passione di Nerone per le arti, 

Plutarco nel Quomodo adulator ab amico internoscatur afferma che essa era alimentata unicamente 

dalla lode degli adulatori, che fa piacere ai re ma in realtà è falsa e dannosa dal momento che li 

conduce verso ogni tipo di aijscuvnh (Adul. ab am. intern. 56f tiv de; Nevrwni tragikh;n ejphvxato 

skhnh;n kai; proswpei'a kai; koqovrnou" perievqhkenÉ oujc oJ tw'n kolakeuovntwn e[paino"É oiJ de; 

polloi; tw'n basilevwn oujk ≠Apovllwne" me;n a]n minurivswsi, Diovnusoi d≠ a]n mequsqw'sin, 

ïHraklei'" d≠ a]n palaivswsi prosagoreuovmenoi kai; caivronte" eij" a{pasan aijscuvnhn uJpo; 

th'" kolakeiva" ejxavgontaiÉ). Anche Dione Cassio ricorda la mania di Nerone per la performance 

teatrale, sottolineando come l’imperatore cercasse con ogni mezzo di assicurarsi la vittoria negli 

agoni dei citaredi, degli attori tragici e degli araldi: ma questo significava essere sconfitto nella 

competizione dei Cesari, ossia porre le premesse per la propria fine (Dio Cass. 63.9 kai; tau'ta 

mevntoi pavnta poiou'nta i{na to;n tw'n kiqarw/dw'n kai; tw'n tragw/dw'n kai; tw'n khruvkwn ajgw'na 

nikhvsa" hJtthqh'/ to;n tw'n Kaisavrwn). Il concetto del mettere a repentaglio il proprio ruolo di 

imperatore attraverso l’attività teatrale è ribadito e illustrato da Dione Cassio con l’immagine di 

Nerone che vince le corone dei giochi Olimpici, Pitici, Nemei e Istmici ma perde quella politica di 
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imperatore, ottenendo dunque quella che è la vittoria più assurda di tutte (Dio Cass. 63.9 tiv" de; 

nivkh ajtopwtevra, ejn h|/ to;n kovtinon h] th;n davfnhn h] to; sevlinon h] th;n pivtun labw;n ajpwvlese 

to;n politikovnÉ). Dunque Nerone cadde dal trono perché camminava sui coturni, e fu indossando la 

maschera che egli gettò via la dignità (ajxivwma, termine già utilizzato, come si è visto, in Dio Chrys. 

3.133) della sua sovranità (Dio Cass. 63.9 kai; ejpi; tou;" ejmbavta" ajnabaivnwn katevpipten ajpo; 

tou' kravtou", kai; to; proswpei'on uJpoduvnwn ajpevballe to; th'" hJgemoniva" ajxivwma). Secondo 

Moles l’uso di glw'tta è appropriato per due ragioni. Per prima cosa, sembra che Dione in questo 

paragrafo stia enumerando tutti i possibili mezzi di comunicazione (sottolineati dalle forme verbali 

ajpistei'n, gevgraptai, levgetai, ijdei'n) come se volesse enfatizzare la varietà delle prove 

schiaccianti della follia dell’ambizione. In secondo luogo, non è da escludere che dia; glw'ttan si 

riferisca non solo alla prima oijkiva ma anche alla seconda, cosicché la lingua, che è stata già causa 

della rovina della gens Iulia, lo sarà presto anche della gens Flavia. Se ciò fosse vero, per Moles 

glw'tta indicherebbe la millanteria di Domiziano, un elemento che, al pari delle velleità canore di 

Nerone, contribuì a generare nei sudditi sentimenti ostili nei confronti dell’imperatore. Riguardo 

alla datazione del testo lo studioso non esclude la possibilità dell’89 d.C. proposta da Sheppard, ma 

preferisce il 95/96 d.C. sulla base di corrispondenze tematiche fra la nostra orazione e l’or. 4. Per 

quanto concerne infine il luogo, nulla indica che l’or. 66 sia stata pronunciata a Tarso. Anche 

Cuvigny 1986, 361s. ritiene che glw'tta possa riferirsi a entrambe le case, tuttavia, sulla scorta di 

Jones 1978, 50, considera il termine riferito non tanto al canto quanto alla parola. Ma lo studioso si 

spinge oltre, rilevando che parallelamente all’agnello d’oro garante del trono, pure glw'tta è da 

interpretare come insegna di chi detiene, nel caso del princeps, il potere imperiale. In questa 

prospettiva glw'tta allora significherebbe agli occhi di un greco (cf. LSJ, s.v. glw'ssa) ‘parola 

straniera’, in questo caso latina, nella fattispecie uno dei tre titoli propri dell’imperatore (Caesar, 

Imperator, Augustus). Per lo studioso una conferma di questa possibile accezione del termine 

verrebbe da Plut. Num. 19.2, dove si spiega il significato della parola straniera (glw'tta) 

≠Aprivllion (lat. Aprilis): il mese è chiamato così perché fa aprire i germogli delle piante (Num. 

19.2 ≠Aprivllion keklh'sqai to;n mh'na th'" ejarinh'" w{ra" ajkmazouvsh" ajnoivgonta kai; 

ajnakaluvptonta tou;" blastou;" tw'n futw'n: tou'to ga;r hJ glw'tta shmaivnei). Secondo lo 

studioso il titolo imperiale al quale Dione farebbe riferimento sarebbe quello di Imperator, e 

l’autore avrebbe in mente la vicenda di Flavio Sabino, cugino di Domiziano condannato a morte 

perché l’araldo, nel giorno delle elezioni al consolato, lo aveva erroneamente annunciato al popolo 

non come console ma come imperatore (Suet. Dom. 10.6 non consulem ad populum, sed 

imperatorem pronuntiasset). Questa paura di perdere il titolo di Imperator e l’essere disposti a 

uccidere un proprio congiunto per questo, non sarebbe che l’ultimo di una lunga serie di delitti 

perpetrati già dagli imperatori precedenti ai danni dei loro parenti più stretti. Alla luce quindi di una 
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comune e insaziabile sete di potere che sfocia inevitabilmente nell’autodistruzione, il rapporto tra la 

storia degli Atridi e quella dei Cesari diverrebbe allora più stretto. Cuvigny infine sottolinea la 

possibilità di datare l’orazione non solo al 95/96 d.C. ma anche prima, cioè poco dopo la morte di 

Flavio Sabino avvenuta per alcuni nell’82/83 d.C. (vd. von Arnim 1898, 230-231; Jones 1978, 45-

46, 135). Tuttavia è forse lecito supporre che dia; glw'ttan possa riferirsi più semplicemente a ciò 

che una lingua dice, ossia all’adulazione, alle trame, alle falsità che vengono veicolate grazie alla 

lingua e che in ultima analisi decretano la fama in negativo di qualcuno. 
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OR. 66, SULLA FAMA I, 7 

 

toiouvtwn de; twǹ kata; th;n dovxan o[ntwn kai; murivwn a[llwn ajtopwtevrwn pw`~ oujci; tw/` 

panti; duscerevstero~ oJ pro;~ tauvthn kechnw;~ tou` pro;~ a[ll≠ oJtiou`n ejptohmevnouÉ: Le 

prime serrate argomentazioni sugli effetti gravissimi della doxokopiva sin qui sviluppate hanno 

messo in luce la irragionevolezza dell’opinione comune da cui aveva mosso l’orazione, ossia che 

agli occhi dei più va lodato chi ricerca la fama. Tutto quello che riguarda la dovxa è più assurdo di 

moltissime altre cose, è fuori dalla normalità, in una parola è a[topo~. Ne consegue che chi se ne sta 

a bocca aperta davanti alla fama è in assoluto più infelice di chiunque sia preso da qualsiasi altro 

vizio.  

L’aggettivo a[topo~ ha principalmente due valori: quello di ‘fuori luogo’, ‘strano’; v’è poi un 

significato più negativo, ossia ‘assurdo’, ‘sconveniente’, ‘insensato’. Un celebre paradigma di 

a[topiva è Socrate, la cui stravaganza, come ricorda Alcibiade in Plat. Symp. 215a, non è facile da 

esporre adeguatamente e con ordine (Symp. 215a eja;n mevntoi ajnamimnh/skovmeno~ a[llo a[lloqen 

levgw, mhde;n qaumavsh/~: ouj gavr ti rJa/vdion th;n sh;n ajtopivan w|d≠ e[conti eujpovrw~ kai; ejfexh̀~ 

katariqmh̀sai). Come rileva Camerotto 2014, 88-89, quella socratica è una alterità dei 

comportamenti che si unisce ad una ignoranza (ajbelteriva) che in realtà è solo apparente e diverrà 

modello per l’eroe satirico lucianeo: si tratta di una qualità paradossale, non senza ambiguità e 

funzionale alle dinamiche satiriche. L’a[topiva è in Luciano «la condizione che permette di uscire 

dalle prospettive consuete e di vedere ciò che di regola non si vede, o di vedere in maniera diversa, 

secondo i principi dello straniamento, ciò che ci circonda e che l’abitudine ci impedisce di osservare 

e di comprendere» (Camerotto 2014, 16). P. es. nel Nigrino tale alterità contrassegna il narratore 

anonimo (dietro cui si cela Luciano) il quale, al suo ritorno da Roma dove ha incontrato il filosofo 

Nigrino, non è più lo stesso (vd. Camerotto 2014, 36-37): l’esperienza di questo viaggio 

(analogamente a quanto accaduto a Menippo reduce dal viaggio in cielo nell’Icaromenippo e dalla 

discesa all’Ade nella Negromanzia) lo ha reso felice, beato, e, come si dice a teatro, persino 

trisovlbio~ (Nigr. 1 eujdaivmwn te kai; makavrio~ gegenhmevno~ kai; tout̀o dh; ajpo; th̀~ skhnh̀~ 

o[noma, trisovlbio~). Egli ora è libero, consapevole di quali siano la vera ricchezza e la giusta 

misura (Nigr. 1 ajnti; me;n douvlou me ejleuvqeron, ajnti; de; pevnhto~ wJ~ ajlhqẁ~ plouvsion, ajnti; 

de; ajnohvtou te kai; tetufwmevnou genevsqai metriwvteron). Ma a[topo~, come si accennava 

prima, ha soprattutto un valore negativo, indica l’assurdità e l’incongruenza, e in questo caso può 

essere riferito ai sofisti e alla ricerca della dovxa con la sua particolare patologia. Infatti in Plat. 

Resp. 6.493c il sofista è definito paideuthv~ a[topo~ (Resp. 6.493c toiout̀o~ dh; w]n pro;~ Dio;~ 

oujk a[topo~ a[n soi dokeì ei\nai paideuthv~É), poiché egli insegna e spaccia come sapienza le 

tecniche di manipolazione del popolo, del quale conosce gusti e inclinazioni, come se allevasse un 
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animale da cui ha appreso impulsi e desideri (Resp. 6.493a-b oi|ovnper a]n eij qrevmmato~ megavlou 

kai; ijscuroù trefomevnou ta;~ ojrgav~ ti~ kai; ejpiqumiva~ katemavnqanen). Ma quel che è peggio 

è che il sofista non si pone neanche il problema di distinguere che cosa nei pensieri e nei desideri 

sia giusto o ingiusto, e finisce così per usare come metro di giudizio le opinioni di quel grosso 

animale che è il demos, definendo come un bene ciò per cui quest’ultimo prova piacere, come un 

male ciò per cui si adira (Resp. 6.493c mhde;n eijdw;~ th/̀ ajlhqeiva/ touvtwn tẁn dogmavtwn te kai; 

ejpiqumìwn o{ti kalo;n h] aijscro;n h] ajgaqo;n h] kako;n h] divkaion h] a[dikon, ojnomavzoi de; pavnta 

taùta ejpi; taì~ toù megavlou zw/vou dovxai~, oi|~ me;n caivroi ejkeìno ajgaqa; kalẁn, oi|~ de; 

a[cqoito kakav). Anche in Luciano a[topo~ può essere in negativo sinonimo di stranezza e di 

assurdità, stavolta riferito niente meno che ai filosofi: in Nec. 4 Menippo afferma che la cosa più 

strana è che ognuno di essi nell’Ade riusciva a rendere convincenti in egual misura argomentazioni 

tra loro del tutto contrapposte (Nec. 4 kai; to; pavntwn ajtopwvtaton, o{ti peri; tw'n ejnantiwtavtwn 

e{kasto~ aujtw'n levgwn sfovdra nikw'nta~ kai; piqanou;~ lovgou~ ejporivzeto). Nell’or. 6 di 

Dione Crisostomo, Diogene o sulla tirannide, l’aggettivo indica l’assurdità del comportamento dei 

tiranni, i quali, perennemente insoddisfatti, desiderano nel medesimo giorno tutto e il contrario di 

tutto, ovvero sia un po’ di vento per rinfrescarsi, sia una veste per coprirsi, sia neve sia fuoco, e, 

cosa più assurda di tutte, essi hanno sia fame sia sete (6.11 th`~ d≠ aujth̀~ hJmevra~ pollavki~ 

devontai me;n ajnevmou, devontai de; ejsqh̀to~, devontai de; oJmou` ciovno~ kai; purov~, to; de; 

pavntwn ajtopwvtaton, ejpiqumoùsi kai; limoù kai; divyou~). Sempre nella medesima orazione, v’è 

anche un’altra a[topiva che distingue il tiranno dagli altri: mentre chi nella propria vita ha 

conosciuto irrimediabilmente solo sventure non soffrirà più di tanto quando si avvicinerà la morte, 

il tuvranno~ invece teme la morte perché si ostina a credere di vivere nella più grande prosperità, 

nonostante egli debba patire i mali più gravi, causati dall’ansia di mantenere il potere e dalla paura 

di perderlo (6.45 to; de; pavntwn ajtopwvtaton, oiJ me;n ga;r a[lloi i[sasin ejn taì~ ajniavtoi~ 

gignovmenoi sumforaì~, w{ste ouj polu;n crovnon kakopaqoùsin, oi|~ a]n mh; ajduvnaton h/\ to; 

ajpoqnhvskein: oiJ de; tuvrannoi ta; mevgista kaka; e[conte~ ejn toì~ megivstoi~ nomivzousin 

ajgaqoì~ ei\nai). 

Lo stare a bocca aperta davanti alla dovxa è indicato da kechnwv~, participio perfetto del verbo 

cavskw (‘aprirsi’, ‘spalancarsi’). La forma verbale indica qui l’azione di spalancare la bocca 

nell’impaziente e talora vana attesa di qualcosa, assumendo un atteggiamento di stupore e di 

stupidità (vd. LSJ, s.v. cavskw). Nell’or. 33 Dione rileva l’abitudine degli abitanti di Tarso a 

prestare ascolto con meraviglia a quei conferenzieri che dicono di conoscere ogni cosa e di poter 

soddisfare ogni domanda e curiosità. Le loro declamazioni in pompa magna sono un vero e proprio 

spettacolo (33.6 hJ me;n ou\n toiavde ajkrovasi~ qewriva ti~ ou\sa kai; pomphv), e sono simili agli 

sfoggi di erudizione di quei sedicenti medici che parlano in pubblico delle giunture degli arti, della 
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combinazione delle ossa, dei pori, delle respirazioni e delle escrezioni: il plh`qo~ rimane a bocca 

aperta ed è incantato da tutto ciò più dei bambini (33.6 oiJ de; polloi; kechvnasi kai; kekhvlhntai 

tẁn paidivwn màllon). Come si è già visto (vd. supra, commento § 1), il participio perfetto di 

cavskw compare anche in Dio Chrys. 34.31, riferito ai doxokovpoi che stanno a bocca aperta di 

fronte al rumore della folla: è interessante notare quindi che l’azione del cavskein è reciproca, ossia 

coinvolge tanto la folla, che si lascia sedurre dalle capacità retoriche del sofista, quanto il 

doxokovpo~ stesso, che calibra le parole sulla base degli umori e degli orientamenti del pubblico e 

rimane nell’impaziente attesa di un segno di approvazione da parte del plh`qo~. In Ar. Ra. 971-979 

Euripide rivendica di aver insegnato con le proprie tragedie agli Ateniesi a pensare e a riflettere più 

di prima: in risposta, Dioniso afferma ironicamente che, grazie ad Euripide, ogni ateniese quando 

entra in casa si mette a indagare, chiedendo subito ai servi chi di loro abbia mangiato di nascosto il 

suo cibo, a differenza di prima, quando essi invece, istupiditi, se ne stavano a bocca aperta come dei 

mammoni (Ra. 989-991 Tevw~ d≠ ajbelterwvtatoi / kechnovte~ mammavkuqoi, / melitivdai 

kaqh̀nto). Nel commentare il passo appena citato, Dover 1993, 315-316 rileva che kechnovte~ vale 

«‘gaping’ … usually in bewilderment, simple-minded admiration, or enthusiastic expectation, 

though it is used also of predators». Negli Acarnesi il verbo indica l’inutile attesa di Diceopoli, il 

quale spera che a teatro venga messo in scena un dramma di Eschilo, ma poi in realtà viene scelto 

Teognide (Ach. 9-11 ≠All≠ wjdunhvqhn e{teron au\ tragw/dikovn, / o{te dh; ≠kechvnh prosdokw'n to;n 

Aijscuvlon, / oJ d≠ ajnei'pen: ÃÃEi[sag≠, w\ Qevogni, to;n corovn¤¤). Nei Cavalieri invece lo stare 

seduto a bocca aperta del vecchio Demo (chiara personificazione del popolo) sui gradini della Pnice 

allude agli Ateniesi riuniti in assemblea, mentre ascoltano inebetiti i discorsi degli oratori (Eq. 754-

755 o{tan d≠ ejpi; tauthsi; kaqh̀tai th̀~ pevtra~, / kevchnen w{sper ejmpodivzwn ijscavda~). 

Sempre nella medesima commedia, si rileva che il popolo ateniese a causa della guerra del 

Peloponneso non si rende conto delle scelleratezze di Paflagone (alias Cleone) ma per necessità e 

bisogno di denaro (il noto misqov~ con cui venivano stipendiati i cittadini ateniesi per la loro 

partecipazione ai lavori dell’Assemblea) lo guarda a bocca aperta quando parla (Eq. 802-804 oJ de; 

dh̀mo~ / uJpo; toù polevmou kai; th̀~ oJmivclh~ a} panourgeì~ mh; kaqora/̀ sou, / ajll≠ uJp≠ ajnavgkh~ 

a{ma kai; creiva~ kai; misqou` prov~ se kechvnh/). Nel Timone di Luciano di Samosata kechnwv~ 

esprime l’atteggiamento di quelli che attendono in piazza la lettura del testamento di un uomo ricco, 

trepidanti di sapere se la loro adulazione è stata premiata: essi se ne stanno a bocca spalancata, in 

ansiosa attesa, come i piccoli di rondine che, affamati, stridono quando vedono la madre arrivare al 

nido con il cibo (Tim. 21 ejme; de; oiJ ejpelpivsante~ ejn th/̀ ajgora/̀ perimevnousi kechnovte~ 

w{sper th;n celidovna prospetomevnhn tetrigovte~ oiJ neottoiv). Ma una volta che questa attesa 

si è rivelata vana, essi, ancora stando a bocca aperta (stavolta non più per l’attesa ma per lo 

stupore), si guardano inutilmente tra di loro, cercando di capire come abbia fatto quel riccone, un 
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tonno molto grande, a sfuggire alle non poche esche che essi gli avevano preparato, ossia alle loro 

adulazioni (Tim. 22 tou;~ mavthn kechnovta~ ejkeivnou~ ej~ ajllhvlou~ ajpoblevponta~ katalipw;n 

ajlhqe;~ a[gonta~ to; pevnqo~, oi|o~ aujtou;~ oJ quvnno~ ejk mucou` th`~ saghvnh~ dievfugen oujk 

ojlivgon to; devlear katapiwvn). In quest’ultimo caso lo stare a bocca aperta è immagine, oltre che 

di stupore, anche di avidità (vd. Tomassi 2011, 339): infatti sempre nel Timone Zeus afferma che gli 

avidi, alla stregua di Tantalo, sono condannati ad essere assetati, affamati, con la bocca asciutta e 

spalancata sull’oro che però non possono raggiungere (Tim. 18 oiJ me;n w{sper oJ Tavntalo~ a[potoi 

kai; a[geustoi kai; xhroi; to; stovma, ejpikechnovte~ movnon tw/' crusivw/).  

Anche nel nostro passo il participio kechnwv~ indica quindi molto bene il comportamento 

sciocco e ingenuo di chi rimane inebetito davanti al fascino ingannevole della fama e la attende 

morso dall’avidità e dall’ansia, ma invano. 

 

to;n fivloyon ei|" ijcqu;" ajpopivmplhsi kai; oujdei;" a]n aujto;n kwluvseien h{desqai tw'n 

ejcqrw'n: oJmoivw" oJ pro;" pai'da" ajqlivw" e[cwn, eja;n eij" wJrai'on ejmpevsh/, tou'ton e{na 

o[nta qerapeuvei, kai; pollavki" mikrou' kateirgavsato. to;n oijnovfluga e}n Qavsion 

katevplhse, kai; piw;n ≠En-dumivwno" h{dion kaqeuvdei: tw'/ doxokovpw/ de; oujk a]n ei|" 

ejpainw'n ejxarkevseien, ajll≠ oujde; civlioi pollavki": Per tutti gli altri vizi è sufficiente una sola 

cosa per soddisfare la ricerca della hJdonhv: un pesce per appagare il piacere del ventre, un fanciullo 

nel fiore della giovinezza e a basso prezzo per il piacere sessuale, una coppa di pregiato vino di 

Taso per il piacere del bere. A chi invece cerca la fama non basta una sola lode, anzi nemmeno 

mille, e anche per questo la doxokopiva è il peggior vizio, dal momento che essa non trova mai reale 

compimento. Il raggiungimento del piacere che consiste, nel caso del ghiottone, nella possibilità di 

gustarsi un buon pesce senza il rischio di essere ostacolato da nemici, è indicato proprio da 

h{desqai, verbo corrispondente al sostantivo hJdonhv. La stessa radice ricompare poi nel comparativo 

avverbiale h{dion, e in questo caso viene utilizzata in riferimento alla piacevolezza del sonno 

dell’ubriacone, il quale, dopo aver bevuto una brocca di vino di Taso, dorme più gradevolmente di 

chi, come Endimione, è paradigma dell’eterno dormire. 

Per quanto riguarda il secondo vizio usato come termine di confronto, come per i Greci del 

tempo, anche per Dione la pederastia, secondo Desideri 1978, 190 «è del tutto naturale», fa parte 

della tradizione. L’attrazione omosessuale per un ragazzo più giovane (di età compresa fra gli 11 e i 

18 anni) da parte di un uomo di circa 30 anni è comunemente accettata e considerata compatibile 

con il desiderio eterosessuale e l’eventuale prospettiva di un matrimonio (vd. Dover 1983, 360-

365). Per mezzo del suo amante (ejrasthv~), l’adolescente amato (ejrwvmeno~) entra a far parte della 

società divenendo a tutti gli effetti un uomo adulto. Quando l’ejrwvmeno~ compie 18 anni la 

relazione ha termine: l’ejrasthv~ può sposarsi, mentre l’amasio può diventare a sua volta amante di 
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un altro ejrwvmeno~ (vd. Younger 2005, s.v. Paiderastia, 91-93; sull’omosessualità in Grecia vd. 

Dover 1978). Ma della pederastia, al pari degli altri piaceri, si può fare anche a meno: nell’or. 77/78 

si afferma che il saggio non desidera le hJdonaiv del mangiare, del bere e del sonno, né brama la 

bellezza di una donna o la graziosa giovinezza di un fanciullo (77/78.28 ajlla; mh;n oujd≠ hJdonav" 

tina" sivtwn h] potw'n h] ajfrodisivwn h] gunaiko;" kavllo" h] paido;" w{ran teqaumakw;" kai; 

touvtwn ejpiqumw'n kai; megavla hJgouvmeno"). Egli inoltre non invidia e non reputa felici quelli che 

hanno ottenuto tutto ciò: costoro sono satrapi, dinasti, e persone che si sono arricchite, o grazie alla 

propria arte, come gli artigiani, o derubando i propri padroni, come nel caso degli schiavi nati in 

casa (77/78.28 satravpa" kai; dunavsta" kai; nh; Diva banauvsou" tina;" kai; oijkovtriba", 

peplouthkovta" tou;" me;n ajpo; th'" tevcnh", tou;" de; ta; tw'n despotw'n uJfairoumevnou"). Nel 

Cataplus di Luciano non uno ma più fanciulli nel fiore degli anni (paìde~ wJraìoi) fanno parte di 

tutti quei beni che il tiranno è costretto, con sua grande sofferenza, ad abbandonare una volta sceso 

all’Ade (Cat. 14 oJ mevn ge tuvranno~ … ajpolipw;n cruso;n tosoùton kai; ajrguvrion kai; ejsqh̀ta 

kai; i{ppou~ kai; deìpna kai; paìda~ wJraivou~ kai; gunaìka~ eujmovrfou~ eijkovtw~ hjniàto kai; 

ajpospwvmeno~ aujtẁn h[cqeto). 

A proposito del terzo vizio, quello dell’ubriacone, il vino di Taso era uno dei più pregiati, 

insieme a quelli di Chio e di Lesbo, e in quanto prodotto ricercato e di lusso diviene facile bersaglio 

della polemica cinica. In Dio Chrys. 6.12 Diogene preferisce usare la fame e la sete come 

condimenti che gli permettono di gustarsi una semplice focaccia e l’acqua corrente provando più 

piacere di coloro che invece mangiano cibi raffinati e bevono vino di Taso (6.12 toigarou'n h{dion 

me;n prosefevreto ma'zan h] oiJ a[lloi ta; polutelevstata tw'n sitivwn, h{dion de; e[pine tou' 

rJevonto" u{dato" h] oiJ a[lloi to;n Qavsion oi\non). In modo analogo, Antistene in Xen. Symp. 4.41 

afferma di provare maggiore piacere non se gusta cibi particolarmente pregiati e costosi, ma se 

mangia dopo aver aspettato di avere fame: è dunque per il semplice fatto di non avere sete che 

quando beve il vino non lo reputa un granché, nemmeno se si tratta di quello di Taso (Symp. 4.41 

kai; polu; plevon diafevrei pro;~ hJdonhvn, o{tan ajnameivna~ to; dehqhǹai prosfevrwmai h] o{tan 

tini; tẁn timivwn crẁmai, w{sper kai; nuǹ tw/̀de tw/̀ Qasivw/ oi[nw/ ejntucw;n ouj diyẁn pivnw 

aujtovn). Endimione, come si narra nella Biblioteca di Apollodoro, era figlio di Calice e di Etlio (per 

altri era ritenuto figlio di Zeus), partì con gli Eoli dalla Tessaglia per fondare Elide. Selene si 

innamorò della sua straordinaria bellezza. Offrendogli Zeus l’opportunità di soddisfare una sua 

richiesta, Endimione scelse di poter dormire un sonno eterno che lo avrebbe preservato per sempre 

giovane (Bibl. 1.7.5 Zeu;~ de; aujtw/̀ divdwsin o} bouvletai eJlevsqai: oJ de; aiJreìtai koimàsqai dia; 

panto;~ ajqavnato~ kai; ajghvrw~ mevnwn). Nel Fedone di Platone Socrate sostiene che se esistesse 

solo il dormire e a questo non si contrapponesse lo svegliarsi, che si determina proprio dal dormire, 

l’esempio di Endimione apparirebbe come sciocchezza e cosa da nulla, dal momento che tutti gli 
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esseri viventi verrebbero a trovarsi nella stessa condizione, quella appunto del dormire (Phaed. 72b 

teleutẁnta pavnt≠ Ãa]n¤ lh'ron to;n ≠Endumivwna ajpodeivxeien kai; oujdamou' a]n faivnoito dia; to; 

kai; ta\lla pavnta taujto;n ejkeivnw/ peponqevnai, kaqeuvdein). In Luc. D. Deor. 19 (11) 1 Afrodite 

chiede a Selene se è vero quel che si dice riguardo a quest’ultima, cioè se Endimione dormiente 

attragga lo sguardo della Luna ogniqualvolta ella sorvoli la Caria, tanto da farla scendere dal 

cocchio (D. Deor. 19 (11) 1 oJpovtan kata; th;n Karivan gevnh/, iJstavnai mevn se to; zeùgo~ 

ajforẁsan ej~ to;n ≠Endumivwna kaqeuvdonta uJpaivqrion a{te kunhgevthn o[nta, ejnivote de; kai; 

katabaivnein par≠ aujto;n ejk mevsh~ th̀~ oJdoùÉ). Selene allora descrive la bellezza del giovane che 

dorme emanando persino un alito di soave ambrosia (D. Deor. 19 (11) 2 oJ de; uJpo; toù u{pnou 

lelumevno~ ajnapnevh/ to; ajmbrovsion ejkeìno a\sqma) e ammette d’essere sopraffatta dall’amore (D. 

Deor. 19 (11) 2 ajpovllumaiv ge uJpo; toù e[rwto~). Nella Storia Vera di Luciano si racconta che 

Endimione fu rapito dalla Terra e condotto sulla Luna, divenendone il re (VH 1.11 ≠Endumivwn ajpo; 

th̀~ hJmetevra~ gh̀~ kaqeuvdwn ajnarpasqeivh pote; kai; ajfikovmeno~ basileuvseie th̀~ cwvra~). 

Nel lucianeo Encomio della Mosca ad essere innamorata di Endimione, oltre a Selene, è anche 

Mosca, donna bella, ma chiacchierona e canterina (Musc. Enc. 10 Fhsi;n de; oJ mu`qo~ kai; 

a[nqrwpovn tina Muìan to; ajrcaìon genevsqai pavnu kalhvn, lavlon mevntoi ge kai; stwmuvlon 

kai; w/jdikhvn, kai; ajnterasqh̀naiv ge th/̀ Selhvnh/ kata; to; aujto; ajmfotevra~ toù ≠Endumivwno~). 

Infatti, dal momento che Mosca svegliava continuamente il giovane scherzando e cantando, finì per 

irritarlo: a questo punto intervenne Selene che, in preda all’ira, la trasformò nel noto insetto che, 

memore dell’amore per Endimione, continua ancora oggi a infastidire chi dorme, soprattutto ragazzi 

giovani e belli (Musc. Enc. 10 th;n de; Selhvnhn ojrgisqeìsan eij~ toùto th;n Muìan 

metabaleìn: kai; dia; toùto pàsi nuǹ toì~ koimwmevnoi~ aujth;n toù u{pnou fqoneìn 

memnhmevnhn e[ti toù ≠Endumivwno~, kai; mavlista toì~ nevoi~ kai; aJpaloì~). 
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OR. 66, SULLA FAMA I, 8 

 

o{ti me;n ga;r rJa'/ovn ejsti metaceirivsasqai to; calepwvtaton meiravkion tou' 

metriwtavtou dhvmou tiv" oujk a]n fhvseienÉ: Il doxokovpo", come si è visto, non si accontenta di 

una sola lode, anzi nemmeno di mille, e così, perennemente insoddisfatto, si affanna a cercarne 

infinite. Il suo scopo è godere del consenso popolare e avere il controllo sui più, in modo da 

esercitare il potere indisturbato e pienamente legittimato. Ma raggiungere questo obiettivo non è 

così facile come sembra: gestire il demos è un compito duro, dal momento che ci si deve misurare 

non solo con una collettività di individui, ma anche con una molteplicità di opinioni, 

comportamenti, gusti e inclinazioni molto diversi, anzi spesso in forte contrapposizione tra loro. Se 

il demos con cui si rapporta l’ambizioso fosse anche il miglior esempio di moderazione 

(metriovth"), esso, in quanto insieme eterogeneo e composito, non sarebbe affatto più facile da 

gestire nemmeno del giovane più intrattabile. Dione attua così un rovesciamento paradossale, in 

virtù del quale un aggettivo con valore negativo come calepov" risulta in realtà essere migliore di 

mevtrio": calepov" infatti è riferito a un singolo ragazzo che si può facilmente educare, una volta 

conosciutone il carattere con i difetti da correggere; mevtrio" invece non può avere il valore 

positivo che gli è proprio perché nel nostro passo si riferisce all’intera collettività della polis, ossia a 

un insieme di molteplici e contradditori comportamenti difficili da conciliare e da mitigare. 

Il verbo metaceirivzomai indica qui l’avere a che fare con qualcuno, nel senso di ‘trattare’, 

‘amministrare’. Altrove Dione usa questo verbo con il significato di ‘praticare’ un lavoro: nell’or. 7, 

introducendo una riflessione su come i poveri che vivono in città possano avere una vita decorosa, 

l’autore si chiede in primo luogo quali siano i mestieri che essi devono praticare (7.104 poi'≠ a[tta 

metaceirizovmenoi) per poter realizzare tale obiettivo, riuscendo a vivere persino in maniera non 

peggiore di chi presta denaro ad alto interesse o di chi possiede case, navi e schiavi in gran numero. 

Il verbo compare una seconda volta nell’or. 7, riferito a chi intraprende un’occupazione sedentaria e 

caratterizzata da corruzione e illiberalità, dunque negativa sia per il corpo che per l’anima. Chi pone 

mano in tale attività non merita, né secondo Esiodo né secondo Dione, di essere chiamato lavoratore 

(7.111 wJ" ou[te kaq≠ ïHsivodon ou[te kaq≠ hJma'" ejrgavthn ejsovmenon, a[n ti metaceirivzhtai 

toiou'ton). Nell’or. 72 metaceirivzomai è riferito al lavoro svolto dal taverniere, il quale, grazie al 

determinato abito che indossa, non viene mai schernito dalla gente (72.2 touv" ge mh;n kaphvlou" 

eJkavstote oJrw'nte" pro; tw'n kaphleivwn ajnezwsmevnou" oujdevpote twqavzousi … wJ" oijkeivou 

tou' schvmato" uJpavrconto" th'/ ejrgasiva/, h}n metaceirivzontai). Il verbo metaceirivzomai 

usato per indicare l’azione dell’amministrare i cittadini è presente anche nei Praecepta gerendae rei 

publicae di Plutarco: l’uomo politico, una volta ottenuta la fiducia del demos, deve controllare il 

carattere dei suoi concittadini e saperlo volgere al meglio, eliminandone il più possibile i difetti, ma 
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ponendovi mano con mitezza (Praec. ger. reip. 800a-b to; me;n ou\n tw'n politw'n h\qo" ijscuvonta 

dei' kai; pisteuovmenon h[dh peira'sqai rJuqmivzein ajtrevma pro;" to; bevltion uJpavgonta kai; 

pravw" metaceirizovmenon). Sebbene la prospettiva dei Praecepta sia meno pessimista di quella 

dionea, per la quale è semmai il politico a dipendere dalle opinioni e dalle inclinazioni del plh'qo", 

tuttavia anche Plutarco non esita ad ammettere quanto sia laborioso riuscire a cambiare i 

comportamenti della maggior parte delle persone (Praec. ger. reip. 800b ejrgwvdh" ga;r hJ 

metavqesi" tw'n pollw'n). Non è quindi cosa semplice né facilmente praticabile per nessuno 

sottomettere la folla ad un salutare controllo che ne mitighi gli eccessi (Praec. ger. reip. 800c ouj 

ga;r eujmetaceivriston oujde; rJav/dion aJlw'nai th;n swthvrion a{lwsin uJpo; tou' tucovnto" o[clo"). 

L’idea già platonica (cf. Plat. Gorg. 515b-c h] a[llou tou a[ra ejpimelhvsh/ hJmi'n ejlqw;n ejpi; ta; th'" 

povlew" pravgmata h] o{pw" o{ti bevltistoi oiJ poli'tai w\menÉ) e aristotelica (Aristot. Pol. 

3.5.1280b peri; d≠ ajreth'" kai; kakiva" politikh'" diaskopou'sin o{soi frontivzousin eujnomiva" 

… dei' peri; ajreth'" ejpimele;" ei\nai) secondo la quale è compito di chi fa politica rendere i 

cittadini i più virtuosi possibile, nonostante la sua difficile realizzazione, viene considerata da 

Plutarco come ancora valida e possibile. Dione invece, come abbiamo visto, esclude senza alcuna 

riserva che il doxokovpo" possa riuscire in questo intento. Anche quando quest’ultimo si confronti 

con una comunità che non si abbandona agli eccessi, in realtà a dettare legge sarà sempre la folla 

(dal cui favore dipende l’intera carriera pubblica del doxokovpo") e non l’uomo politico. 

 

o{sw/ mevntoi procwrei' to; th'" dovxh" ejpi; plevon, tosouvtw/ ma'llon oujk e[stin u{pnou 

lacei'n: ajll≠ w{sper oiJ frenitivzonte", ajei; metevwro" ou|to" kai; nuvktwr kai; meq≠ 

hJmevran: Man mano che si procede nel cammino alla ricerca della dovxa, il sonno viene 

progressivamente a mancare, a causa dei vari pensieri e delle crescenti preoccupazioni che si 

affollano nella mente di chi deve trovare la strategia vincente per ottenere la fama e il consenso 

popolare. A ciò poi si aggiunge uno stato quasi di delirio febbrile, in cui l’ambizioso spicca il volo, 

standosene per aria giorno e notte, innalzato dalle lodi e dalla sua stessa ambizione, ma senza 

considerare che da un’altezza del genere egli può anche repentinamente cadere, ogni qual volta 

l’opinione comune muti il proprio giudizio su di lui. 

L’insonnia (ajgrupniva) è in questo passo una caratteristica negativa, oltre che inutile, in 

quanto causata dall’ansioso e continuo pensare a come poter ottenere la fama. Tale accezione si 

ritrova anche nell’or. 4, nella quale Dione per bocca di Diogene tratteggia il prototipo dell’avido (il 

daivmwn filocrhvmato") come figura insonne ma anche mediocre, schiava del suo vizio, priva di 

sorriso e sempre litigiosa con qualcuno (4.96 e[stw dh; bracu;" ijdei'n, douloprephv", a[grupno", 

oujdevpote meidiw'n, ajeiv tw/ loidorouvmeno" kai; macovmeno"). Ma l’ajgrupniva per Dione può 

avere, in altri casi, anche un valore positivo, divenendo la qualità di chi, come p. es. il generale, non 
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indugia nella pigrizia per non mettere a repentaglio la propria stessa vita e quella dei suoi compagni, 

o di chi, come p. es. l’eroe, mira a portare a compimento faticose imprese. Infatti nell’or. 3 

l’a[grupniva è una qualità importante del generale, il quale sta sempre all’erta senza riposarsi 

nemmeno un momento ed è più insonne persino di quelli che fanno sempre la guardia (3.85 oJ de; 

strathgo;" ajgrupnovterov" ejsti tw'n ajei; fulattovntwn). Nell’or. 8 ad essere a[grupno" è niente 

meno che Eracle, il quale unisce all’insonnia la magrezza del suo fisico, una vista e un udito acuti, e 

la capacità di sopportare sia il freddo che il caldo (8.30 a[grupno" kai; leptov", w{sper oiJ 

levonte", ojxu; blevpwn, ojxu; ajkouvwn, ou[te ceimw'no" ou[te kauvmato" frontivzwn). Sono queste 

qualità che lo differenziano completamente dagli atleti (8.30 oujde;n w]n touvtoi" o{moio" toi'" 

ajqlhtai'"), i quali invece amano mangiare e dormire. Un’analoga contrapposizione è presente nella 

Repubblica di Platone, dove Socrate afferma che il regime degli atleti (Resp. 3.404a hJ tw'nde tw'n 

ajskhtw'n e{xi") non è adatto ai soldati, dal momento che induce sonnolenza ed è dannoso alla salute 

(Resp. 3.404a uJpnwvdh" au{th gev ti" kai; sfalera; pro;" uJgiveian): gli sportivi passano la vita a 

dormire (Resp. 3.404a kaqeuvdousiv te to;n bivon) e si ammalano facilmente se non si mantengono 

fedeli alla dieta prescritta. Perciò per chi si dedica all’attività militare è necessario un allenamento 

più accurato, che tenga conto del fatto che i soldati devono vegliare come cani insonni (Resp. 

3.404a w{sper kuvna" ajgruvpnou"), avere vista e udito molto acuti, e godere di una salute che non 

sia cagionevole e permetta loro di sapersi adattare sia al caldo che al freddo (Resp. 3.404a-b 

mavlista ojxu; oJra'n kai; ajkouvein … kai; eiJlhvsewn kai; ceimwvnwn mh; ajkrosfalei'" ei\nai pro;" 

uJgiveian). L’a[grupniva causata dall’ossessione di eguagliare o superare la gloria altrui è la 

condizione che caratterizza invece Temistocle, il quale, come ricorda Plutarco nei Praecepta 

gerendae rei publicae, confessava agli amici di passare le notti insonne poiché il trofeo di Milziade 

(la celebre vittoria contro i Persiani a Maratona del 490 a.C.) non lo lasciava dormire (Praec. ger. 

reip. 800b ajgrupnw'n … kai; pefrontikw;" e[lege pro;" tou;" sunhvqei", wJ" oujk eja'/ kaqeuvdein 

aujto;n to; Miltiavdou trovpaion). L’insonnia come condizione che consente di meditare sulle 

strategie per poter avere successo è presente anche nel Maestro di retorica di Luciano, dove il 

praeceptor, pur volendo presentare al suo allievo una via facile per diventare il migliore in quella 

professione, rileva come per ottenere qualcosa di ambizioso, nella fattispecie l’eccellenza retorica, 

garante di gloria e ricchezza, sia indispensabile affrontare molte fatiche, notti insonni e sofferenze 

d’ogni sorta (Rh. Pr. 2 to; me;n ou\n qhvrama ouj smikro;n oujde; ojlivgh" th'" spoudh'" deovmenon, 

ajlla; ejf≠ o{tw/ kai; ponh'sai polla; kai; ajgrupnh'sai kai; pa'n oJtiou'n uJpomei'nai a[xion). 

L’aggettivo metevwro" indica qualcosa che sta sospeso in aria, come le stelle, e in senso 

figurato uno stato di sospensione e di attesa, caratterizzato da incertezza e instabilità (vd. 

Chantraine, DELG s.v. ajeivrw). L’ambizioso vola alto, spingendosi oltre i limiti, in ciò motivato 

dalla doxokopiva. Come rileva Berardi 1998, 52, nell’or. 4, Sulla regalità IV, di Dione a essere 
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definito metevwro" è dapprima Alessandro Magno, il quale infiammato dalla filotimiva si libra 

nell’aria tutto proteso a raggiungere i propri obiettivi, alla stregua delle gru che volano con le ali 

ben tese laddove si spingono (4.52 flegovmenon uJpo; th'" filotimiva" kajkei' th'/ yuch'/ o{lon 

tetamevnon kai; ferovmenon, w{sper aiJ gevranoi, o{poi a]n oJrmhvswsin, ajpoteivnasai eJauta;" 

pevtontai). Nell’or. 4, dopo Alessandro, Dione propone come metevwro" niente meno che il 

paradigma stesso dell’ambizione, ossia il daivmwn filovtimo": esso è un demone alato che se ne sta 

sospeso in aria proprio perché ha sempre alte mire e non tocca mai alcunché di misero e terreno 

(4.118 oJ de; tw'n filodovxwn ajndrw'n prostavth" ajei; metevwro", oujdevpote gh'" ejfaptovmeno" 

oujde; tapeinou' tino", ajlla; uJyhlo;" kai; metavrsio"). Il suo volo non è sempre tranquillo, dal 

momento che accanto a cieli tersi dove il daimon può librarsi altissimo grazie alla gentile brezza 

dello zefiro, vi sono anche nuvole scure, dove il volo si fa incerto ed è facile precipitare. Queste 

nubi che si addensano intorno al doxokovpo" non sono altro che la cattiva fama e il biasimo 

provenienti dai più (4.118 ajdoxiva" tino;" suntrecouvsh" kai; yovgou para; tw'n pollw'n 

ajnqrwvpwn), ossia dal giudizio degli uomini che egli adulava e dai quali faceva dipendere la sua 

stessa felicità (4.118 ou}" ejkei'no" qerapeuvei kai; tima'/ kai; th'" eujdaimoniva" th'" auJtou' 

kurivou" ajpevdeixen). Metafora appropriata del volo instabile e innaturale del daivmwn filovtimo" 

diviene non un uccello ma un uomo come Icaro, le cui artificiose ali di cera che si sciolgono vicino 

al sole richiamano quelle altrettanto precarie dell’ambizioso, costituite dagli onori e dalle lodi 

tributati a caso dalla massa (4.122 ajsqenevsi kai; kouvfoi" tw'/ o[nti pisteuvsa" pteroi'", levgw de; 

timai'" te kai; ejpaivnoi" uJpo; tw'n ajnqrwvpwn tw'n pollw'n wJ" e[tuce gignomevnoi"). Anche in 

Luciano Icaro è figura non certo da imitare: onde evitare conseguenze nefaste è preferibile semmai 

cadere senza essersi innalzati troppo, adottando quindi come modello non quello negativo di Icaro 

come fanno i ricchi, bensì quello positivo di Dedalo, in modo tale da volare a fior d’acqua in tutta 

sicurezza (Gall. 23 oiJ me;n aujtw'n w{sper oJ fiIkaro" … mevgan ejnivote to;n pavtagon ejpoivhsan 

ejpi; kefalh;n ej" pevlago" ejmpesovnte": o{soi de; kata; to;n Daivdalon mh; pavnu metevwra mhde; 

uJyhla; ejfrovnhsan ajlla; provsgeia … wJ" to; polu; ou|toi ajsfalw'" dievpthsan). Con l’aggettivo 

metevwro" viene caratterizzato negativamente Socrate nella commedia attica ed esso indica la 

speciale condizione del filosofo che, sulle tracce di Anassagora, studia i fenomeni celesti (Ar. Nu. 

228 ta; metevwra pravgmata) da uno speciale punto di vista per lui indispensabile per poterli 

comprendere correttamente, cioè dall’alto di quella che nelle Nuvole di Aristofane è comicamente 

una cesta sospesa a mezz’aria (Ar. Nu. 226 ajpo; tarrou'). Come rileva Imperio 1998, 103-104, 

nello svolgere questo tipo di ricerca Socrate però si pone in cattiva luce, divenendo facile preda dei 

suoi accusatori, i quali lo presentano all’opinione pubblica come un ateo e un empio che 

pretenderebbe di sostituire gli dei con le nuvole e gli altri fenomeni celesti (Plat. Apol. 18b oiJ ga;r 

ajkouvonte" hJgou'ntai tou;" tau'ta zhtou'nta" oujde; qeou;" nomivzein). Come si è visto, 
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metevwro" può fungere da immagine della condizione inutile e rischiosissima di chi ricerca la fama, 

oppure da paradigma del filosofo che osserva la realtà da una prospettiva inconsueta e che suona 

provocatoria all’orecchio dei più. Se dunque è il filosofo a divenire metevwro", l’aggettivo viene ad 

assumere un significato positivo, in quanto capace di esprimere lo straniamento che lo allontana 

dalla realtà permettendogli di osservarne con tutta chiarezza le contraddizioni. Lo stesso narratore 

del Nigrino lucianeo, grazie al viaggio iniziatico a Roma dove ha conosciuto il filosofo Nigrino, 

rivela di essere divenuto metevwro" dopo questo incontro e di non prestare più attenzione a ciò che 

non ha alcuna importanza (Nigr. 5 metevwrov" eijmi kai; o{lw" mikro;n oujkevti oujde;n ejpinow'). Come 

rileva Camerotto 2014, 36-37 part. n. 63, in Luciano tale condizione caratterizza anche Menippo, 

che di ritorno dal viaggio in cielo dell’Icaromenippo dice all’amico che lo ascolta di non 

meravigliarsi se le sue parole, sulle tracce di Socrate, ora sono divenute aeree (Icar. 1 Mh; 

qaumavsh/", w\ eJtai're, eij metevwra kai; diaevria dokw' soi lalei'n). Ma il termine metevwro~ ha un 

valore ambiguo e l’uso che ne fa Menippo è autoironico, come avviene anche in Icar. 11, dove il 

protagonista dice che dopo aver imparato a volare anche i suoi pensieri sono diventati aerei (Icar. 

11 wJ~ de; ajkinduvnw~ kateptovmhn, h[dh kai; metevwra ejfrovnoun). Nel suo essere metevwro~ 

quindi Menippo non è molto diverso dai filosofi che sono oggetto della sua critica, ma la sua azione 

è paradossale: «se i filosofi parlano come se fossero discesi dal cielo, Menippo attraverso la 

finzione fantastica sale in cielo realmente … ed è realmente diopetes» (Camerotto 2009, 117). 

 

¯nh; Div≠, ajll≠ ejkeivnou" ijdei'n e[stin peri; to;n oi\non kai; ta;" eJtaivra" kai; ta; ojptanei'a¯ 

tw'/ toiouvtw/ de; oujk ajnavgkh polu; me;n o[yon ajgoravzein, polu;n de; oi\nonÉ aujlhta;" de; kai; 

mivmou" kai; kiqarista;" kai; qaumatopoiou;" sunaktevon, e[ti de; puvkta" kai; 

pagkratiasta;" kai; palaista;" kai; dromei'" kai; to; toiou'ton e[qno", ei[ ge mh; mevllei 

fauvlw" mhde; ajgennw'" eJstiavsein to; plh'qo": Sarà anche vero che ubriaconi, lussuriosi e 

ghiottoni pensano in ogni momento a procurarsi rispettivamente vino, etere e vivande, ma costoro 

non potranno mai eguagliare l’ambizioso per quel che riguarda la quantità di questi oggetti del 

desiderio: il doxokovpo" se non vuole compromettere la propria ricerca del successo deve comprare 

cibo e vino in abbondanza per offrire alla folla un ricco banchetto pubblico. A ciò vanno aggiunti 

come indispensabile completamento di tale manifestazione di evergetismo spettacoli d’ogni genere 

per intrattenere e ammaliare i numerosi convitati: esibizioni musicali di flautisti e di citaredi, mimi, 

giocolieri, nonché agoni di pugilato, pancrazio, lotta e corsa. Una analoga riflessione critica su 

questa forma di evergetismo, tipica del mondo greco in età imperiale e che si pone sulla falsariga 

della celebre politica del panem et circenses di ambito romano, viene condotta da Plutarco, il quale 

nei Praecepta gerendae rei publicae sostiene che il politico dovrebbe attirare a sé il popolo 

prendendolo per le orecchie con il potere della sua parola (Praec. ger. reip. 802d dh'mon de; kai; 
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povlin ejk tw'n w[twn a[gein dei' mavlista) e non per lo stomaco, ossia con banchetti e spettacoli 

quali il lancio del giavellotto, la pirrica, o quel duello fra gladiatori che da Roma si sta diffondendo 

anche nel mondo greco (Praec. ger. reip. 802d-e th'" gastro;" e{lkousin eujwcou'nte" h] tou' 

ballantivou didovnte", h] purrivca" tina;" h] monomavcwn qeavmata paraskeuavzonte"). 

Particolarmente contrari allo spettacolo gladiatorio sono gli intellettuali, come appunto Plutarco (cf. 

anche Praec. ger. reip. 821f), ma anche lo stesso Dione, che nell’or. 31 esprime tutto il suo sdegno 

perché gli Ateniesi hanno scelto come luogo di quello che ironicamente l’autore definisce ‘bello 

spettacolo’ nientemeno che il teatro di Dioniso, compiendo a tutti gli effetti un atto sacrilego 

(31.121 ≠Aqhnai'oi de; ejn tw'/ qeavtrw/ qew'ntai th;n kalh;n tauvthn qevan uJp≠ aujth;n th;n 

ajkrovpolin, ou| to;n Diovnuson ejpi; th;n ojrchvstran tiqevasin). Anche a Roma i giochi 

rappresentano una vera e propria arma di propaganda nelle mani del princeps, non senza voci 

critiche, come si può constatare p. es. da Sen. Ep. 7.2, in cui si rileva l’estrema dannosità degli 

spettacoli, vero e proprio veicolo dei vizi (Ep. 7.2 Nihil vero tam damnosum bonis moribus quam in 

aliquo spectaculo desidere; tunc enim per voluptatem facilius vitia subrepunt). Plinio il giovane in 

Ep. 4.22 invece si rallegra del fatto che nella città di Vienna nella Gallia Narbonense (l’attuale 

Vienne) siano stati aboliti gli agona, rei di aver corrotto i costumi di quella città, come è avvenuto 

anche a Roma, dove però non vengono aboliti (Ep. 4.22 Placuit agona tolli, qui mores Viennensium 

infecerat, ut noster hic omnium). 

La smisurata e perennemente insoddisfatta brama della dovxa da parte dell’ambizioso 

rappresenta una sorta di piacere che non appaga mai chi lo raggiunge, quasi sulla falsa riga del 

piacere cinetico epicureo (sulla distinzione tra il piacere cinetico, sempre in movimento, e il piacere 

catastematico, stabile e duraturo, vd. Diog. Laert. 10.136). In una delle Massime capitali attribuite a 

Epicuro si afferma che tra i desideri ve ne sono alcuni naturali e necessari, altri naturali e non 

necessari, altri ancora né naturali né necessari, ma generati da una vana opinione (Diog. Laert. 

10.149.29 Tw'n ejpiqumiw'n aiJ mevn eijsi fusikai; kai; Ãajnagkai'ai: aiJ de; fusikai; kai;¤ oujk 

ajnagkai'ai: aiJ de; ou[te fusikai; ou[t≠ ajnagkai'ai ajlla; para; kenh;n dovxan ginovmenai). Lo 

scolio che segue immediatamente questa massima precisa che fanno parte della prima tipologia i 

desideri che liberano dai dolori, come il bere quando si ha sete; alla seconda tipologia sono da 

ricondurre i desideri di cose che variano il piacere senza togliere i dolori, come i cibi raffinati; 

mentre sono esempi di desideri né naturali né necessari l’avere corone e statue in onore (Diog. 

Laert. 10.149.29 ou[te de; fusika;~ ou[t≠ ajnagkaiva~, wJ~ stefavnou~ kai; ajndriavntwn 

ajnaqevsei~). 
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OR. 66, SULLA FAMA I, 9 

 

toiou'to" me;n ga;r oujdei;" pwvpote tw'n ojyofavgwn gevgonen, o{sti" ejpequvmhse levonto" 

ajgrivou h] tauvrwn eJkatovn: oiJ de; toi'" polloi'" ajrevskein ejqevlonte" ouj movnon touvtwn 

ejpiqumou'sin, ajll≠ o{swn oujde; eijpei'n e[stin: Chi insegue il successo sa bene che un primo 

passo per raggiungerlo è quello di sforzarsi di piacere alla maggior parte della gente. Perciò il 

doxokovpo~ mira a procurarsi tantissime cose che devono essere eccezionali e il più possibile 

allettanti, sia sotto forma di cibo che di spettacoli, per attrarre l’attenzione della folla e magari 

carpirne il favore. Egli si trova quindi a dover soddisfare un’ingordigia, quella del plh`qo~, che 

supera di gran lunga quella di un singolo ghiottone, il quale certo non si spinge sino al punto di 

desiderare un leone feroce o cento tori. 

Il verbo utilizzato qui da Dione per indicare la volontà di piacere alle persone è ajrevskw, 

‘compiacere’, ‘essere gradito’, ‘soddisfare’. Insieme al sostantivo ajrevskeia da esso derivato indica 

l’azione tipica di chi vuol fare una buona impressione su qualcuno. Nell’Etica Nicomachea 

Aristotele, esaminando singolarmente le virtù (che consistono nel giusto mezzo) e i relativi vizi (che 

corrispondono tanto al difetto quanto all’eccesso), considera la compiacenza (ajrevskeia) insieme 

all’adulazione (kolakeiva) come eccessi della stessa virtù, l’amicizia (filiva): mentre il primo è 

l’eccesso di chi vuole recare piacere a qualcuno in maniera disinteressata, il secondo consiste invece 

nell’adulazione vera e propria, ossia in un eccesso di amicizia che mira in cambio a ottenere un 

tornaconto personale (EN 2.7.1108a peri; de; to; loipo;n hJdu; to; ejn tw/̀ bivw/ oJ me;n wJ~ deì hJdu;~ w]n 

fivlo~ kai; hJ mesovth~ filiva, oJ d≠ uJperbavllwn, eij me;n oujdeno;~ e{neka, a[resko~, eij d≠ 

wjfeleiva~ th̀~ auJtoù, kovlax). Invece chi difetta quanto a filiva è persona scontrosa e fastidiosa 

(EN 2.7.1108a duvseriv~ ti~ kai; duvskolo~). Tale distinzione fra adulazione e compiacenza viene 

ripresa da Aristotele anche nell’Etica Eudemia, con qualche variazione: mentre la kolakeiva è 

ancora considerata un eccesso di amicizia, e kovlax è quindi chi tesse lodi più del dovuto (EE 

2.3.1221a kai; kovlax me;n oJ pleivw sunepainẁn h] kalẁ~ e[cei), l’ajrevskeia è invece vista come 

un eccesso del giusto mezzo della serietà (semnovth~) e consiste nel recare piacere in modo 

eccessivo (EE 2.3.1221a kai; to; me;n livan pro;~ hJdonh;n ajrevskeia), intrattenendo relazioni con gli 

altri non, come prevede la semnovth~, in alcune cose e in altre no, ma in ogni cosa, per di più 

facendosi inferiori davanti alle persone (EE 3.7.1233b oJ de; pavnta pro;~ a[llon h] kai; pavntwn 

ejlavttwn a[resko~). I difetti che, sempre in EE 2.3.1221a, fanno da contraltare a questi eccessi di 

filiva e di semnovth~ sono rispettivamente l’avversione (ajpevcqeia) e la superbia (aujqavdeia). 

Sebbene non vi siano facilmente in Dione riferimenti diretti all’Etica Nicomachea, nondimeno è 

difficile immaginare che l’oratore di Prusa non conoscesse gli scritti aristotelici. In ogni caso è certo 

che ad Aristotele e alle sue qualità pedagogiche Dione si paragona nei discorsi Sulla regalità 
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dedicati all’imperatore Traiano: lo Stagirita viene ricordato nella veste di maestro di Alessandro 

Magno, ed è quest’ultimo a definire la sua paideia in nulla inferiore a quella che Achille ricevette 

da Fenice (1.15 oujde; paideiva~ faulotevra~ ejpitetuvchka uJp≠ ≠Aristotevlou~ h] ejkei'no~ uJpo; 

Foivniko~ tou' ≠Amuvntoro~). Pure Filippo di Macedonia non esita a riconoscere il valore del 

filosofo per quanto concerne l’insegnamento dell’arte regia (2.79 ouj mavthn … peri; pollou' 

poiouvmeqa to;n ≠Aristotevlh). Allo stesso modo di Aristotele Dione auspica di essere un valido 

consigliere per l’imperatore. Tornando ai concetti di kolakeiva e di ajrevskeia, Teofrasto nei 

Caratteri dedica un capitolo a entrambi, riprendendo la distinzione già fatta da Aristotele: 

l’adulazione è un atteggiamento in sé vergognoso ma pragmaticamente utile a chi se ne fa interprete 

(Char. 2.1 Th;n de; kolakeivan uJpolavboi a[n ti~ oJmilivan aijscra;n ei\nai, sumfevrousan de; tw/̀ 

kolakeuvonti), mentre la compiacenza intende procurare piacere non con il miglior effetto, ossia 

senza che da essa si possa ricavare un guadagno (Char. 5.1 ïH de; ajrevskeiav ejsti mevn … e[nteuxi~ 

oujk ejpi; tw/̀ beltivstw/ hJdonh̀~ paraskeuastikhv). Tuttavia nei Deipnosofisti Ateneo, avvalendosi 

di un frammento della Donna di Samo del poeta comico Anassandride (fr. 43 K.-A.), ricorda come 

talvolta i due termini fossero confusi fra loro e, in particolare, l’adulazione venisse scambiata per 

compiacenza (Athen. 6.66 tauvthn de; th;n kolakeivan tine;~ ejktrepovmenoi tou[noma ajrevskeian 

prosagoreuvousin, wJ~ kai; ≠Anaxandrivdh~ ejn Samiva/: to; ga;r kolakeuvein nuǹ ajrevskein o[nom≠ 

e[cei). L’uso da parte di Dione del verbo ajrevskein nella presente orazione indica che il doxokovpo~ 

vuole sempre fare una buona impressione sulla folla, compiacendola con innumerevoli e 

sorprendenti trovate. Ma d’altro canto Dione suggerisce che l’ajrevskeia in quanto tale, se si tiene 

presente la definizione aristotelica, non assicura automaticamente un tornaconto (cioè il consenso 

popolare) o perlomeno non ne è garanzia nell’immediato, considerata la volubilità della massa: v’è 

quindi il serio rischio che alla fine tutti gli sforzi del doxokovpo~ risultino vani. 

 

ouj ga;r ojlivgoi" livnoi", fasivn, h] dusi;n h] trisi;n eJtaivrai" oujde; devka Lesbivsi 

qhreuvetai dovxa kai; dh'mo" o{lo" eij" peiqw; kai; filivan a[getai, murivwn 

ajntiprattovntwn: ajlla; ajnavgkh povlew" ajkolasivan e[cein kai; filw/do;n kai; 

filocoreuth;n kai; filopovthn kai; ojyofavgon ei\nai kai; pavnta dh; ta; toiau'ta mh; wJ" 

e{na a[ndra, ajlla; murivou" h] di;" murivou" h] dekavki", hJlivkh" a[n pote ejrasth;" h\/ 

povlew": La ricerca della dovxa è una vera e propria caccia, per il buon esito della quale servono non 

poche reti, ossia non poche feste o ricchi banchetti o amabili fanciulle di Lesbo. Occorre dunque 

spingersi più in là per avere successo. Dione esplicita qui senza mezzi termini ciò che dalla fama il 

doxokovpo~ si aspetta: la possibilità, come un demagogo, di condurre tutto il popolo all’obbedienza 

e renderselo amico (dh'mo" o{lo" eij" peiqw; kai; filivan a[getai). Ma, si diceva, per riuscire 

nell’intento occorre uno sforzo maggiore, dal momento che sono innumerevoli i cacciatori che si 
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contendono la preda. Il segreto sta nel sapere spudoratamente incarnare su di sé i vizi della città il 

cui favore si sta corteggiando, divenendo portavoce dell’incontinenza (ajkolasiva) di un’intera 

comunità. Il che significa amare il canto, la danza, il bere, il cibo e ogni altra sorta di piacere non 

come fa un singolo uomo, bensì con un’intensità pari al numero dei cittadini che compongono la 

polis. Secondo Dione la conquista dell’obiettivo prefissato (cioè la guida politica della città) passa 

paradossalmente attraverso il lasciarsi a propria volta guidare e dominare dai comportamenti più 

sbagliati e viziosi dei cittadini, finendo così quasi col perdere la propria identità. Anziché essere un 

autorevole modello di condotta morale in grado di correggere i vizi della società e renderla virtuosa, 

il doxokovpo~, pur di arrivare alla meta, deve rassegnarsi a divenire lo specchio ingigantito degli 

eccessi di un’intera collettività. 

L’ajkolasiva (‘licenziosità’, ‘incontinenza’, ‘dissolutezza’) è definita in Aristot. EN 2.7.1107b 

come l’eccesso che nell’ambito dei piaceri e dei dolori si contrappone alla via di mezzo 

rappresentata dalla moderazione (swfrosuvnh). Essa inoltre è peggiore dell’intemperanza 

(ajkrasiva) dal momento che, a differenza dell’intemperante, la persona incontinente (ajkovlasto~) 

persegue piaceri eccessivi non perché ne è vinta ma per propria scelta (EN 7.8.1150a oJ me;n ta;~ 

uJperbola;~ diwvkwn tẁn hJdevwn … dia; proaivresin … ajkovlasto~). Già Socrate in Plat. Gorg. 

507a aveva individuato nell’ajkolasiva una caratteristica dell’anima malvagia antitetica all’anima 

buona, che invece è contrassegnata dalla swfrosuvnh (Gorg. 507a ïH a[ra swvfrwn yuch; ajgaqhv … 

hJ toujnantivon th/̀ swvfroni peponquìa kakhv ejstin: h\n de; au{th hJ a[frwn te kai; ajkovlasto~). 

Nel corpus dioneo l’ajkolasiva ricorre come caratteristica di varie componenti della società, come 

p. es. donne, cittadini, demagoghi, sofisti, eunuchi. Nell’or. 2 Alessandro Magno dice al padre 

Filippo che gli ornamenti di un re devono consistere nelle armi del nemico con cui adornare i templi 

piuttosto che nei gioielli. Di questi ultimi il buon re non si deve vantare, le pietre preziose semmai 

costituiscono il trastullo di una fanciulla stolta o di una donna dissoluta (2.35 ouj ga;r basilevw" ta; 

toiau'ta filotimhvmata oujdamw'", ajll≠ ajnohvtou me;n paivgnia kovrh", ajkolavstou de; 

gunaikov"). Nell’or. 3 l’ajkolasiva è caratteristica di parte del popolo: spetta al re saggio il compito 

di trasmettere la propria swfrosuvnh agli individui più incontinenti, rendendoli invece i più 

temperanti (3.7 hJ de; swfrosuvnh kai; tou;" ajkolastotevrou" swfronestevrou" poiei'). Sempre 

nell’or. 3 l’incontinenza è propria pure dei demagoghi: in un regime democratico degenerato, si 

assiste ad un impeto variopinto e multiforme della folla (cf. Pol. 10.4.3 hJ tou` plhvqou~ forav). Tale 

impeto è mosso dall’ignoranza e dall’impulsività della folla, la cui rabbia viene continuamente 

fomentata da demagoghi ajkovlastoi, proprio come il mare selvaggio è sconvolto da forti venti 

(3.49 hJ de; eJxh'" poikivlh kai; pantodaph; fora; plhvqou" oujde;n eijdovto" aJplw'", tarattomevnou 

de; ajei; kai; ajgriaivnonto" uJpo; ajkolavstwn dhmagwgw'n, w{sper kluvdwno" ajgrivou kai; calepou' 

uJpo; ajnevmwn sklhrw'n metaballomevnou). Nell’or. 4 sono esempio di ajkolasiva anche i sofisti, i 
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quali, pur non sapendo dove andare, darebbero a un viandante indicazioni a destra e a manca in 

modo del tutto casuale, atteggiandosi da esperti. Essi si comportano come cani ignoranti e 

ajkovlastoi che nelle battute di caccia, pur non riuscendo a fiutare la pista giusta, con il loro guaire 

e con il loro atteggiamento fanno credere agli altri di saperlo (4.34 w{sper aiJ ajmaqei'" kai; 

ajkovlastoi kuvne" ejn th'/ qhvra/ mhde;n xunei'sai mhde; gnwrivsasai to; i[cno" ejxapatw'sin a[lla" 

th'/ fwnh'/ kai; tw'/ schvmati, wJ" eijdui'aiv te kai; oJrw'sai). Una gran folla di ingenui è vittima di 

questo inganno dei sofisti (4.35 polu;n o[clon ejnivote sunepovmenon ajnqrwvpwn hjliqivwn), e dunque 

il sofista, quanto ad assenza di moderazione, in nulla differisce da un eunuco ajkovlasto~ (4.35 

oujde;n diafevrei sofisth;" a[nqrwpo" eujnouvcou ajkolavstou). Infine nell’or. 23, Il sapiente è 

felice, Dione riconosce nell’ajkolasiva una natura esclusivamente umana, dal momento che essa, al 

pari sia degli altri vizi sia delle virtù, è il prodotto di quella razionalità di cui a differenza degli 

esseri umani gli animali sono sprovvisti. Solo l’uomo infatti può essere infelice o felice, stolto o 

saggio (23.5 movno" tw'n a[llwn oJ a[nqrwpo" kakodaivmwn ejstivn, w{sper kai; eujdaivmwn: ejpeiv toi 

kai; movno" a[frwn, w{sper kai; frovnimo"). Perciò un cavallo, un leone, un maiale o qualsiasi altro 

animale non si potrà definire per natura ingiusto né dissoluto (23.5. ou[te ga;r a[diko" ou[te 

ajkovlasto" ei[h a]n i{ppo" h] su'" h] levwn). 
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OR. 66, SULLA FAMA I, 10 

 

ajei; d≠ a]n para; tw'/ toiouvtw/ katalavboi" ®aujlw'n surivggwn t≠ ejnoph;n o{madovn t≠ 

ajnqrwvpwn®: Il paragrafo è caratterizzato dalla presenza di tre citazioni omeriche di cui, come 

vedremo, Dione si serve quali termini di paragone per meglio illustrare la condizione di vita 

dell’ambizioso. Questo primo esametro è tratto da Il. 10.13: siamo all’inizio del canto X, tutti gli 

Achei sono andati a dormire tranne Agamennone, che invece è insonne per la preoccupazione e 

osserva la piana di Troia, udendo in lontananza il suono di flauti e di zufoli, nonché voci 

provenienti dall’accampamento troiano. Evidentemente presso i Troiani v’è una festa, alla quale si 

contrappongono il riposo degli Achei e i pensieri di Agamennone che gli impediscono di dormire. 

Dione cita il medesimo verso anche nell’or. 2, Sulla regalità II, per presentare la differenza nei 

comportamenti fra Achei e Troiani: mentre i primi anche dopo aver riportato una vittoria rimangono 

tranquilli nel loro accampamento senza darsi ad eccessi, i secondi invece non appena pensano di 

aver conquistato un qualche vantaggio si mettono a festeggiare e per tutta la notte si ode il suono dei 

flauti e il tumulto della folla (2.53 eujqu;" ei\nai di≠ o{lh" th'" nukto;" aujlw'n surivggwn t≠ ejnoph;n 

o{madovn t≠ ajnqrwvpwn). Queste due reazioni diverse di fronte a circostanze favorevoli sono l’una 

segno di virtù e l’altra di vizio (2.53 wJ" kai; tou'to iJkano;n shmei'on ajreth'" h] kakiva", oi{tine" 

a]n ejgkratw'" ta;" eujtuciva" h] toujnantivon meq≠ u{brew" fevrwsin). Il v. 13 del canto X viene 

riportato anche nella Poetica di Aristotele, nell’ambito della trattazione della metafora, del cui uso 

si ha un esempio nell’esordio del medesimo canto. Aristotele ricorda l’incongruenza che emerge fra 

i vv. 1-3, in cui si dice che tutti gli altri dormivano tranne Agamennone, e il v. 13, che invece 

dimostra chiaramente che a non dormire erano anche i Troiani, dal momento che si udivano melodie 

di flauti e zufoli provenienti dal loro campo. Peraltro lo Stagirita cita l’esordio del canto II 

dell’Iliade, in cui v’è una situazione analoga, ossia tutti dormono all’infuori di Zeus (Poet. 

25.7.1461a to; de; kata; metafora;n ei[rhtai, oi|on ®pavnte" mevn rJa qeoiv te kai; ajnevre" eu|don 

pannuvcioi®: a{ma dev fhsin ®h\ toi o{t≠ ej" pedivon to; Trwiko;n ajqrhvseien, aujlw'n surivggwn te 

o{madon®). Lo stesso Aristotele spiega che in realtà non v’è incongruenza dal momento che pavnte~ 

nel contesto significa ‘tutti gli altri’, inteso nel senso metaforico di ‘molti’ con esclusione di alcuni, 

e non nell’accezione di ‘tutti quanti’ (Poet. 25.7.1461a to; ga;r pavnte" ajnti; tou' polloiv kata; 

metafora;n ei[rhtai). Ateneo invece riporta il v. 13 come esempio dell’usanza presso gli eroi di 

auli e zufoli (Athen. 1.28 ejcrẁnto de; kai; aujloì~ kai; suvrigxin ÃoiJ¤ h{rwe~. oJ gouǹ ≠Agamevmnwn 

®aujlẁn surivggwn t≠ ejnoph;n® ajkouvei), precisando però che Omero non introdusse mai tali 

strumenti nei simposi, nominando l’aujlov~ solo in Il. 18.495, a proposito della scena delle nozze 

raffigurata sullo scudo di Achille. Inoltre il flauto viene attribuito da Omero ai barbari (quindi anche 

ai Troiani), come del resto dimostra lo stesso v. 13 del canto X. Nel suo studio dedicato alla lettura 
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e all’impiego dei poemi omerici nella Seconda Sofistica, e in particolare nei corpora di Dione di 

Prusa, Massimo di Tiro ed Elio Aristide, J.F. Kindstrand classifica le citazioni omeriche presenti in 

Dione in autorevoli, polemiche, esemplari, di confronto ed esornative (vd. Kindstrand 1973, 31-37). 

Lo studioso considera la menzione di Il. 10.13 nella nostra orazione come un esempio di citazione 

esornativa utilizzata per rendere più gradevole l’argomentazione, dal momento che, a suo avviso, 

non sembra esserci una connessione immediata fra la descrizione dell’accampamento dei Troiani e 

quella della casa del doxokovpo~, anche se Kindstrand riconosce il confine talvolta labile fra 

citazioni puramente esornative e quelle che invece stabiliscono un più diretto legame fra i contesti 

omerico e dioneo (vd. Kindstrand 1973, 36-37). Secondo Dione quindi l’atteggiamento euforico dei 

Troiani che si concedono una notte di spensieratezza di fronte al volgere momentaneamente 

positivo degli eventi è un esempio di hybris, di smodato entusiasmo e presunzione. Anche in casa 

del doxokovpo~ si può udire la musica dei flauti e il chiasso della gente che prende parte alle 

continue feste che egli deve organizzare per poter destare l’attenzione del plh`qo~. Ma se 

nell’Iliade il momento ricreativo dei Troiani dipendeva dagli eventi, per l’ambizioso la festa non 

rappresenta l’euforica celebrazione di un successo, ma piuttosto un’incombenza, un obbligo 

reiterato nei confronti del corpo sociale e un tentativo di conquista della dovxa. 

 

para; de; plhvqousi travpezai sivtou kai; kreiw'n, mevqu d≠ ejk krhthvrwn oijnocovoi 

forevousi: Il passo è una parafrasi dei vv. 8-10 del canto IX dell’Odissea (Od. 9.8-10 para; de; 

plhvqwsi travpezai / sivtou kai; kreiẁn, mevqu d≠ ejk krhth̀ro~ ajfuvsswn / oijnocovo~ forevh/si 

kai; ejgceivh/ depavessi). Per descrivere il banchetto dell’ambizioso Dione riadatta alcune delle 

parole usate da Odisseo nel suo elogio del convivio dei Feaci, dove, una volta mangiato e bevuto, è 

davvero un piacere udire il canto dell’aedo e ammirarne la maestria (vd. Od. 9.5-11). Le tavole 

imbandite di cibo d’ogni sorta e il vino attinto dai crateri sono caratteristiche che ritornano anche 

nella casa del doxokovpo~, anzi sono componenti essenziali dei pranzi e delle cene che vengono 

offerti alla collettività, a quel plh`qo~ presso il quale è indispensabile godere di buona reputazione. 

La casa dell’ambizioso deve essere ricca come il palazzo di Alcinoo, che è luogo utopico 

dell’abbondanza e della felicità, impossibile nel mondo reale: nella dimora del re dei Feaci infatti vi 

sono muri di bronzo, porte d’oro e preziose suppellettili (Od. 7.81-102); i capi dei Feaci hanno 

perennemente a disposizione cibi e bevande (Od. 7.96-97) e sono nutriti da Zeus (Od. 7.49-50); v’è 

poi un grande giardino florido e rigoglioso con alberi i cui frutti non deperiscono mai né d’inverno 

né d’estate (Od. 7.112-132). Il passo omerico qui riportato da Dione viene citato anche da Plat. 

Resp. 3.390b, come esempio della poesia corruttrice delle menti dei giovani, dal momento che 

l’affermazione di Odisseo, secondo cui le cose migliori sono una tavola imbandita e del vino, non si 

presta certo a educare i giovani alla temperanza (Resp. 3.390a-b poieìn a[ndra to;n sofwvtaton 
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levgonta wJ~ dokeì aujtw/̀ kavlliston ei\nai pavntwn, o{tan ®para; pleìai w\si travpezai / sivtou 

kai; kreiẁn, mevqu d≠ ejk krhth̀ro~ ajfuvsswn / oijnocovo~ forevh/si kai; ejgceivh/ depavessi®, dokeì 

soi ejpithvdeion ei\nai pro;~ ejgkravteian ejautoù ajkouvein nevw/É). Nella Politica Aristotele 

menziona i vv. 7-8 dello stesso passo epico come prova della necessità della musica nell’educazione 

dei giovani, in quanto attività da svolgere nei momenti d’ozio (Pol. 8.3.1338a dio; kai; th;n 

mousikh;n oiJ provteron eij~ paideivan e[taxan … kai; ejn a[lloi~ dev fhsin ÃoJ¤ ≠Odusseuv~ 

tauvthn ajrivsthn ei\nai diagwghvn, o{tan eujfrainomevnwn tẁn ajnqrwvpwn ®daitumovne~ d≠ ajna; 

dwvmat≠ ajkouavzwntai ajoidoù / h{menoi eJxeivh~®). I versi citati da Dione vengono menzionati due 

volte anche dal parassita in Luc. Paras. 10 per dimostrare che anche Omero, per bocca di Odisseo, 

riteneva la vita del parassita come l’unica felice e invidiabile (Paras. 10 oJ ga;r sofo;~ ‹Omhro~ 

to;n toù parasivtou bivon qaumavzwn wJ~ a[ra makavrio~ kai; zhlwto;~ ei[h movno~ … pavlin ga;r 

a[xion ajnamnhsqhǹai tẁn ejpẁn … ®para; de; plhvqwsi travpezai / sivtou kai; kreiẁn®). Come 

Luciano pure Ateneo considera l’elogio del banchetto di Alcinoo come dimostrazione di una 

visione edonistica della vita da parte del poeta epico, precursore di Epicuro, seppur riletta alla luce 

dell’opportunismo di Odisseo di conformarsi alle usanze dei Feaci per averne un tornaconto (Athen. 

12.7.8 oJ de; para; tw/̀ ïOmhvrw/ ≠Odusseu;~ hJgemẁn dokeì gegenh`sqai ≠Epikouvrw/ th`~ 

poluqrulhvtou hJdonh̀~). Come s’è visto, varie sono le situazioni in cui è possibile citare un celebre 

passo omerico e vari sono anche gli usi che se ne possono fare per sostenere questa o quella 

argomentazione. Come rileva Drules 1998, 68 la retorica ai tempi della Seconda Sofistica 

raccomanda l’uso di citazioni poetiche, dal momento che esse contribuiscono alla piacevolezza e 

all’abbellimento del discorso. E Dione «met Homère à contribution pour étayer son discours, 

l’agrémenter ou l’illustrer» (Drules 1998, 68). Nel presente paragrafo l’oratore di Prusa si serve dei 

versi omerici per adattarli all’argomento della propria orazione: essi riferiti in maniera inedita e 

ironica al banchetto del doxokovpo~ ne esprimono bene l’abbondanza, ma quest’ultima per 

l’uditorio di Dione richiama implicitamente la dispendiosità delle risorse economiche profuse 

dall’ambizioso per rendere il tutto possibile. 

 

®knish'en dev te dw'ma peristenacivzetai aujlh'/ / h[mata, nuvkta" d≠ au\te par≠ aijdoivh/" 

ajlovcoisin® oujdevpoq≠ eu{dousin, oujd≠ a]n pavnu pollou;" uJpostorevswntai tavphta": 

Vengono qui citati i vv. 10-11 del canto X dell’Odissea, cui segue una personale variazione dionea 

del successivo v. 12, che crea un rovesciamento di significato, riadattando il testo omerico alle 

necessità dell’orazione. I vv. 10-11 sono tratti dalla descrizione del palazzo di Eolo: nella reggia di 

quest’ultimo situata nell’isola Eolia v’è ininterrottamente un banchetto a cui partecipano il dio e la 

sua famiglia. La casa è avvolta dal profumo del grasso delle carni cucinate ed essa, in una 

mescolanza di sensi olfattivi e uditivi, risuona nell’atrio: tale espressione si ritrova anche in Od. 
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10.454, a proposito della casa di Circe che risuona dei pianti dei compagni di Odisseo memori delle 

sventure patite per mare, e in Od. 23.146, riferita alla casa di Odisseo a Itaca che risuona dell’eco 

dei piedi di uomini e donne che vi danzano. Come rileva Kindstrand 1973, 36, i vv. 10-11 sono un 

esempio di citazione che stabilisce un confronto, dal momento che per mezzo di questi esametri 

Dione paragona la casa dell’ambizioso, perennemente avvolta da un’atmosfera conviviale, a quella 

di Eolo. Si tratta però di una similitudine che non coincide fino in fondo, poiché questi versi nel 

testo dioneo acquisiscono un significato del tutto nuovo e negativo. Infatti Dione non si limita a 

citare pedissequamente Omero, ma lo rielabora aggiungendo qualcosa di nuovo, variandolo e 

reinterpretandolo (vd. Kindstrand 1973, 37). Ciò che fa seguito alla citazione infatti è l’originale 

parafrasi dionea del v. 12. Mentre tale verso nell’Odissea completa il quadro idillico del palazzo di 

Eolo, aggiungendo che dopo il banchetto i figli del dio dormono accanto alle spose avvolti nelle 

coperte su letti intarsiati (Od. 10.12 eu{dous≠ e[n te tavphsi kai; ejn trhtoìsi levcessi), nella 

nostra orazione la parafrasi del verso ribalta le premesse in apparenza positive di convivialità e 

spensieratezza, e rivela che nella dimora del doxokovpo~ la situazione è totalmente opposta. Rispetto 

infatti ai luoghi felici e utopici, quali sono la corte di Alcinoo e la reggia di Eolo, nella realtà 

domestica del doxokovpo~ non v’è serenità e spensieratezza, e il padrone di casa non dorme affatto 

(è la tipica ajgrupniva dell’ambizioso già menzionata nel § 8), perché egli si chiede se il banchetto 

sia stato perfetto e all’altezza delle attese e quali siano le cose da migliorare. 
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OR. 66, SULLA FAMA I, 11 

 

w{ste touv" ge filovpaida" kai; sfovdra oi\mai makarivzein auJtou;" toi'" filodovxoi" 

parabavllonta", o{tan aujtoi; me;n o[rtuga" zhtw'sin h] ajlektruovna h] ajhdovnion, toi'" de; 

oJrw'sin ajnavgkhn ou\san ≠Amoibeva h] Pw'lon zhtei'n h] tw'n ≠Olumpivasi nenikhkovtwn 

tina; pevnte misqou'sqai talavntwn: A trovarsi in una situazione migliore di colui che insegue la 

fama, oltre al ghiottone (di cui si è parlato nel § 8), è anche il pederasta, al quale basta offrire in 

dono delle quaglie, un gallo o un usignolo per conquistare i favori del giovane amato. Il 

doxokovpo~, inserito così tra categorie ambigue, ma con una prospettiva ancora più negativa, deve 

invece rendere spettacolari le sue feste arricchendole delle figure più popolari come citaredi di 

bravura pari al famoso Amebeo, attori tragici del calibro di Polo o atleti vincitori dei Giochi di 

Olimpia. Poco importa se assumere queste persone costa parecchio (persino cinque talenti per un 

campione olimpico), quello che conta veramente nella prospettiva dell’ambizioso è stupire e far 

ammirare alla folla i propri beniamini, in modo tale da ottenere prestigio e visibilità. 

Gli uccelli figurano, insieme anche ad altri animali, tra i doni offerti dagli amanti ai loro 

giovani amasi. Una ricca documentazione su questo motivo è offerta da Koch-Harnack 1983. Negli 

Uccelli di Aristofane il corifeo rileva come siano proprio uccelli dati in regalo come quaglia, 

porfirione, oca e gallo, a divenire armi di conquista amorosa (Av. 705-707 pollou;~ de; kalou;~ 

ajpomwmokovta~ paìda~ pro;~ tevrmasin w{ra~ / dia; th;n ijscu;n th;n hJmetevran diemhvrisan 

a[ndre~ ejrastaiv, / oJ me;n o[rtuga douv~, oJ de; porfurivwn≠, oJ de; chǹ≠, oJ de; Persiko;n o[rnin). In 

un’altra commedia aristofanea, il Pluto, cavalli e cani da caccia vengono menzionati da Cremilo 

come doni in cambio dei quali i fanciulli che non chiedono denaro si concedono ai loro innamorati 

(Pl. 156-157 aijtou`sin oujk ajrguvrion oiJ crhstoiv … / ïO me;n i{ppon ajgaqovn, oJ de; kuvna~ 

qhreutikav~). Un epigramma dell’Antologia Palatina attesta l’uso come doni, oltre alla quaglia, 

anche di dadi e di una palla di pezza, esprimendo però con amarezza la loro scarsa efficacia (a 

differenza di ostriche e denaro) rispetto a un tempo (AP 12.44 ÇHn o{te paìda~ e[peiqe pavlai 

pote; dẁra fileùnta~ / o[rtux kai; rJapth; sfaìra kai; ajstravgaloi: / nuǹ de; lopa;~ kai; 

kevrma: ta; paivgnia d≠ oujde;n ejkeìna / ijscuvei. zhteìt≠ a[llo ti, paidofivlai). 

Amebeo era un famoso citaredo della metà del III secolo a.C. (vd. O. Crusius, RE 1 [1894], 

s.v. Amoibeus, nn. 2-3, coll. 1872-1873). In Plut. Arat. 17 si riporta che Antigono occupò a sorpresa 

l’Acrocorinto mentre Amebeo si esibiva nel teatro cittadino. In Plut. An virt. doc. poss. 443a 

Zenone, assistendo a una sua performance, esortò i propri allievi ad ascoltare l’armonia con la quale 

il citaredo sapeva padroneggiare lo strumento musicale. Eliano nella Varia Historia riporta la 

diceria sulla presunta astinenza sessuale del musicista nei giorni in cui doveva esibirsi (Ael. VH 

3.30 ≠Amoibeu;~ oJ kiqarwdo;~ ejlevgeto kai; gunaìka wJraiotavthn e[cwn mh; oJmileìn aujth/̀). 
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Ateneo elogia la bravura del cantore (chiamato anch’egli Amebeo) presente al banchetto nei 

Deipnosofisti al punto da considerarlo per nulla inferiore all’Amebeo vissuto secoli prima. Ateneo 

inoltre riporta l’aneddoto riferito da Aristea in un suo scritto sui citaredi, secondo il quale Amebeo, 

che viveva ad Atene nei pressi del teatro, riceveva per una esibizione in pubblico un talento al 

giorno (Athen. 14.17 ejmoi; me;n ga;r oujde;n ejlavttwn ei\nai nomivzetai tou` palaioù ≠Amoibevw~, 

o{n fhsin ≠Aristeva~ ejn tw/̀ peri; Kiqarw/dẁn ejn ≠Aqhvnai~ katoikouǹta kai; plhsivon toù 

qeavtrou oijkouǹta, eij ejxevlqoi aj/sovmeno~, tavlanton ≠Attiko;n th̀~ hJmevra~ lambavnein). 

Polo era un celebre attore tragico di Egina vissuto alla fine del IV secolo a.C., allievo di 

Archia di Turii (vd. Plut. Dem. 28). Come afferma Arriano in Stob. 4.33.28, si interessò ai drammi 

sofoclei, interpretando Edipo in ambo le versioni di re e di mendicante. Recitò anche il ruolo di 

Elettra nell’omonima tragedia, utilizzando come oggetto di scena l’urna contenente realmente le 

ceneri del figlio da poco morto, rendendo così incredibilmente realistico e denso di pathos il dolore 

di Elettra di fronte a quelli che lei crede essere i resti del fratello Oreste (vd. Aul. Gel. 6.5). In un 

aneddoto riferito da Plut. [Vit. dec. orat.] 848b Polo dice a Demostene di aver guadagnato un talento 

per due giorni di lavoro ([Vit. dec. orat.] 848b Pwvlou dev pote toù uJpokritoù pro;~ aujto;n 

eijpovnto~, o{ti dusi;n hJmevrai~ ajgwnisavmeno~ tavlanton lavboi misqovn). Sulla scorta di 

Eratostene e Filocoro, Plut. An sen. resp. ger. 785b riporta che all’età di settant’anni Polo comparve 

in ben otto tragedie rappresentate nel giro di quattro giorni (vd. O’Connor 1908, 128-130). 

A proposito dei cinque talenti necessari per ingaggiare un vincitore di Olimpia di cui parla 

Dione, Jones 1978, 110 ricorda che tale somma corrispondeva all’incirca a un quarto di milione di 

sesterzi, una cifra che si riscontra nelle iscrizioni recanti i costi degli spettacoli in varie parti 

dell’impero romano. P. es. a Cartagine, attorno al 133 o 138 d.C. circa, furono spesi ben 

duecentomila sesterzi per organizzare quattro giorni di ludi con gladiatori e pantere nell’anfiteatro 

(ILAf 390 = ILS 9406; vd. Duncan-Jones 1974, 104, 245-246). Citaredi e attori dunque venivano 

pagati profumatamente e, specialmente se si trattava di artisti di punta quali Amebeo e Polo, un 

talento era lo stipendio minimo di uno o due giorni di performance. Il prezzo già elevato aumentava 

ulteriormente, raggiungendo la cifra di cinque talenti, se ci si rivolgeva a una notorietà dello sport. 

Regalare al pubblico la possibilità di ammirare i propri idoli per essere a propria volta ammirati e 

inseriti nel novero delle celebrità e dei personaggi insigni valeva, per chi se lo poteva permettere, 

molto più di qualsiasi cifra esorbitante. 

 

kai; aujtoi; me;n e{na to;n paidagwgo;n h] to;n ajkovlouqon ejgavstrisan: oiJ de; a]n mh; 

toujlavciston eJkato;n th'" hJmevra" polutelw'" eJstiavswsin oujde;n aujtoi'" o[felo": Non 

solo il doxokovpo~ deve fare regali assai più costosi rispetto al filovpai~, ma anche deve offrire da 
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mangiare a molte persone (perlomeno cento al giorno) se vuole trarne un qualche vantaggio, 

laddove invece al pederasta basta saziare lo stomaco di una sola persona, ossia quello del pedagogo 

o del servitore del fanciullo. 

Il pedagogo era in genere uno schiavo, semplice sorvegliante o insegnante privato del 

fanciullo, che trascorreva con quest’ultimo molto tempo, accompagnandolo e assistendolo anche a 

scuola durante le lezioni, rivestendo quindi un ruolo importante nell’educazione del ragazzo (vd. 

Buffière 1980, 557). In Plat. Symp. 183c si afferma che ad Atene i pedagoghi ricevevano come 

disposizione dai padri dei fanciulli quella di non permettere che i paìde~ parlassero con i loro 

amanti. Se ciò fosse avvenuto i fanciulli sarebbero stati scherniti dai loro compagni e coetanei 

(Symp. 183c ejpeida;n de; paidagwgou;~ ejpisthvsante~ oiJ patevre~ toì~ ejrwmevnoi~ mh; ejẁsi 

dialevgesqai toì~ ejrastaì~, kai; tw/̀ paidagwgw/̀ tau`ta prostetagmevna h\, hJlikiẁtai de; kai; 

eJtaìroi ojneidivzwsin ejavn ti oJrẁsin toioùton gignovmenon), tuttavia poi (Plat. Symp. 183d-184a) 

si precisa che gli amati possono compiacere gli ejrastaiv meritevoli, evitando però di concedersi a 

loro subito. 

 

toi'" me;n ou\n kavmnousin hJsuciva" pronoou'sin oiJ qerapeuvonte", o{pw" kaqeuvdwsi: toi'" 

de; doxokovpoi", o{tan hJsuciva" tugcavnwsi, tovte mavlista u{pno" oujk e[peisin: I servi 

hanno il compito di assistere il loro padrone specialmente quando è malato e garantirgli quella 

tranquillità necessaria per potersi riposare e guarire. Ma ciò non vale per l’ambizioso. Nonostante 

egli possa essere ricco e disporre di schiavi al suo servizio, a nulla vale la loro premurosa 

assistenza, dal momento che la doxokopiva non gli dà mai un attimo di tregua e gli toglie il sonno. 

Dione quindi insiste nuovamente sul tema dell’ajgrupniva di chi ricerca la fama, per il quale vd. 

supra, commento §§ 8, 10. 
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OR. 66, SULLA FAMA I, 12 

 

oiJ me;n ou\n crhmavtwn h] gevnou" ejpitucovnte" h[ tino" tw'n toiouvtwn h] swvmato" 

eujtoniva" h] lalia;n gou'n peripoihsavmenoi, kaqavper ejpterwmevnoi movnon ouj kat≠ 

a[strwn fevrontai, dhmagwgoiv te kai; xenagoi; kai; sofistai; legovmenoi, dhvmou" kai; 

satravpa" kai; maqhta;" qhreuvonte": Dione in questo paragrafo definisce nel dettaglio chi 

sono dunque i doxokovpoi. Un primo gruppo è costituito da coloro che nel cammino verso la fama 

sono facilitati da caratteristiche e qualità che sono in loro innate o frutto della fortuna: ricchezza, 

nobiltà di stirpe, vigore fisico, abilità retorica. A differenza dell’uomo comune, costoro sono 

avvantaggiati e possono servirsi di queste qualità come di vere e proprie armi per conquistare la 

dovxa. Chi può sfoggiare ricchezze, nobiltà o una loquela suadente è il demagogo (dhmagwgov~), il 

quale ha nel mirino il favore del demos. Chi può vantarsi della propria prestanza fisica è il 

comandante di truppe mercenarie (xenagov~), il cui obiettivo sono i satrapi. Ad essere famoso per il 

proprio eloquio è invece il sofista (sofisthv~) che mira a persuadere i propri discepoli. 

Come rileva Desideri 1978, 250 n. 59, questo passo è l’unico, all’interno del corpus dioneo, 

nel quale compare lo schema completo dei tre tipi di rapporto di corruzione: i demagoghi 

corrompono il popolo, i capi mercenari i satrapi, i sofisti i discepoli. La sola serie dei corruttori 

compare nell’or. 4, dove però xenagov~ diviene termine spregiativo che definisce sia i sofisti sia i 

demagoghi (4.132 xenagoi; ga;r kai; sofistai; kai; dhmagwgoiv), come pure i trattati dei primi e le 

azioni politiche dei secondi non sono altro che cose mostruose e irrazionali simili ai Centauri (4.131 

qaumasta; de; kai; a[loga, proseoikovta toì~ Kentauvroi~, dhmagwgẁn tinwn politeuvmata 

kai; xuggravmata sofistẁn). L’uso in senso metaforico dei Centauri per indicare i sofisti 

ciarlatani dediti alla politica, con la quale sarebbe meglio che essi non avessero niente a che fare, è 

già presente in Plat. Pol. 291a. Nell’or. 77/78 capi mercenari, demagoghi e sofisti sono quel genere 

di persone che si vantano delle loro capacità nei teatri, presso i discepoli e nelle tende 

dell’accampamento (77/78.27 pollou;" ijdei'n e[sti tw'n oijomevnwn ei\nai makarivwn, xenagouv" 

tina" kai; dhmagwgou;" kai; sofistav", ejn qeavtroi" kai; para; toi'" maqhtai'" kai; kata; 

skhna;" ejnto;" stratopevdou megalaucoumevnou"). Ma se un solo uomo li assale, essi scappano 

immediatamente da vili, dimostrando di non valere nulla, neanche rispetto a quel singolo individuo 

(77/78.27 tou;" de; aujtou;" touvtou" eJno;" ajnqrwvpou katatrevconto" kai; diwvkonto" 

protropavdhn feuvgonta", xuvmpanta" ouj fainomevnou" ejkeivnou ajxivou"). Le figure corruttibili 

compaiono invece nell’or. 33, dove Dione, rivolgendosi agli abitanti di Tarso, precisa di non essere 

certo il genere di persona che si serve di quel linguaggio adulatorio, ingannevole e seducente spesso 

usato per convincere popoli, satrapi e tiranni (33.14 mh; zhteìte para; toù toiouvtou mhdemivan 
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qwpeivan mhde; ajpavthn, mhde; to;n dexio;n ejkeìnon kai; proshnh̀ lovgon, o}~ dh; mavlista 

diatrivbei peri; dhvmou~ kai; satravpa~ kai; turavnnou~). 

Questi tre esempi di doxokovpoi, che a differenza dell’individuo comune possono contare su 

risorse come nobiltà, ricchezza, forza fisica e arte retorica, sono di molto agevolati in quello che è 

un vero e proprio volo verso la dovxa, e per poco essi non sono trasportati fino alle stelle. La 

metafora del volo del doxokovpo~, che già era stata utilizzata da Dione nel § 8 mediante l’aggettivo 

metevwro~, ricompare qui con la vivida immagine offerta dal volare verso le stelle. Notevoli sono i 

punti di contatto con il Sulla regalità IV di Dione, in cui anche il daimon filovtimo~ è dotato di 

fragili ali e accostato perciò ad Icaro (vd. supra, commento § 8). Significativo è nel nostro passo 

l’uso da parte di Dione del passivo di fevrw per indicare che il movimento dell’ambizioso non è 

controllato da quest’ultimo ma piuttosto subìto, con tutte le conseguenze del caso. La stessa 

passività emerge pure nel Sulla regalità IV e caratterizza, oltre al volo del già ricordato Icaro, anche 

il movimento vorticoso cui è condannato Issione: quest’ultimo infatti, legato alla ruota, è paradigma 

dei continui rivolgimenti della dovxa che l’ambizioso deve subire (vd. Berardi 1998, 52-53). Quello 

a cui è costretto Issione è un movimento violento e inevitabile (4.123 th'/ tou' ≠Ixivono" caleph'/ kai; 

biaivw/ fora'/ te kai; ajnavgkh/) che non fa che ribadire un motivo su cui Dione insiste molto nell’or. 

4, ripetendo spesso il verbo fevrw e il sostantivo forav (vd. Berardi 1998, 53 n. 49). 

Il termine dhmagwgov~ nasce inizialmente per indicare in senso positivo l’uomo politico che 

guida il popolo, come Cleone o Pericle, passando poi ad assumere l’accezione negativa di ‘leader of 

the mob’ (vd. LSJ s.v. dhmagwgov~). Particolarmente sprezzante è il giudizio che del demagogo dà 

Aristotele nella Politica, definendolo adulatore del demos (Pol. 5.9.1313b e[sti ga;r oJ dhmagwgov~ 

toù dhvmou kovlax). Anche in Dione il termine è generalmente usato in senso negativo (vd. Desideri 

1978, 250 n. 58): p. es. nell’or. 2, l’autore allude a Tersite descrivendolo come un demagogo che si 

oppone ad Agamennone e ad Achille e incita l’assemblea degli Achei a ritornare alle navi e a 

fuggire da Troia (2.22 dhmagwgoù tino~ ejpanastavnto~ aujtoì~ kai; taravxanto~ th;n 

ejkklhsivan, to; plh̀qo~ w{rmhsen ejpi; ta;~ nau`~, kai; paracrh̀ma ejmbavnte~ ejbouvlonto 

feuvgein). In Dio Chrys. 3.49, i demagoghi sono definiti ajkovlastoi, ossia incontinenti (vd. supra, 

commento § 9). Nell’or. 56, Agamennone o sulla regalità, si rileva che Agamennone, prima di 

prendere ogni decisione, ritenne sempre utile consultarsi con Nestore e gli altri anziani. Al 

contrario, molti demagoghi non esitano a presentare all’assemblea popolare decreti senza che questi 

siano stati prima esaminati dal consiglio (56.10 oiJ de; polloi; tw'n dhmagwgw'n ajprobouvleuta 

yhfivsmata oujk ojknou'sin eij" to;n dh'mon eijsfevrein). Secondo Desideri 1978, 250 n. 58, una 

eccezione al significato negativo di dhmagwgov~ è data dall’or. 34, in cui è lo stesso Dione a 

presentarsi come tale agli abitanti di Tarso (34.38 kai; aujto;~ ajf≠ h|~ ejpedhvmhsa hJmevra~ uJmìn 

gevgona dhmagwgov~), distinguendosi dai demagoghi effimeri e di breve durata (34.37 ejfhmevrwn 
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touvtwn kai; pro;~ ojlivgon dhmagwgẁn). Tuttavia H.L. Crosby preferisce vedere in ciò una 

operazione ironica e umoristica da parte dell’oratore, volta ad accattivarsi la simpatia dell’uditorio 

(vd. Cohoon-Crosby 1940, 372-373 n. 1). Al pari di Cohoon 1939, 292-293 n. 2, Desideri ritiene 

che il termine sia usato senza un senso negativo nell’or. 22, Sulla pace e sulla guerra, dove il 

sostantivo compare nell’accezione neutra originaria, riferito ai leaders Pericle, Tucidide (non lo 

storico ma la guida del partito aristocratico), Temistocle, Clistene e Pisistrato (22.1 Periklh'" kai; 

Qoukudivdh" ≠Aqhvnhsi kai; Qemistoklh'" e[ti provteron kai; Kleisqevnh" kai; Peisivstrato", 

e{w" e[ti rJhvtwr kai; dhmagwgo;" hjneivceto kalouvmeno"). 

L’immagine dei capi mercenari che corrompono i satrapi è da leggere come «un’allusione ai 

rapporti talvolta ambigui fra comandanti di legione e governatori» delle province imperiali 

(Desideri 1978, 250 n. 59). Lo studioso infatti, sulla scorta di Bowie 1970, 33 che menziona 

Philostr. VS 1.524, ricorda la consuetudine di usare satravph~ come termine greco corrispondente 

per indicare il governatore provinciale, stabilendo così un parallelismo fra impero romano e impero 

persiano, che implica quindi un accostamento dell’imperatore al Gran Re. Mason 1974, s.v. 

satravph~ conferma questo uso del termine, citando anche l’Euboico o cacciatore di Dione, dove 

le case e i banchetti dei ricchi (privati cittadini, satrapi, re) che il protagonista dice di aver 

frequentato sono una probabile allusione ai rapporti dell’autore con l’establishment imperiale (7.66 

plousivwn oijkiva" te kai; trapevza" hjpistavmhn, ouj movnon ijdiwtw'n, ajlla; kai; satrapw'n kai; 

basilevwn). 

Il termine sofisthv~ indica in origine chi eccelle in un’arte (sia esso un indovino, un cantore, 

un poeta, un oratore) o una persona saggia. A partire dalla metà del V secolo a.C. designa il maestro 

di grammatica, retorica, politica e matematica che impartisce lezioni a pagamento, come Prodico, 

Gorgia e Protagora (vd. Xen. Mem. 1.6.13 th;n sofivan tou;~ ajrgurivou tw/̀ boulomevnw/ 

pwlouǹta~ sofista;~ ajpokaloùsin). Il sostantivo assume poi il valore negativo di ‘ciarlatano’, 

‘imbroglione’. In Ar. Nu. 331 si dice che i sofisti sono alimentati dalle nuvole, le quali sono 

simbolo potente della reale inconsistenza dei loro precetti (Nu. 331 pleivstou~ au|tai bovskousi 

sofistav~). Il sofista dunque non ha sapienza ma è un mero imitatore del sofov~ (Plat. Soph. 268c 

mimhth;~ d≠ w]n toù sofoù). Come rileva Gangloff 2006, 104 n.16, nel corpus dioneo sofisthv~ 

ha in genere un’accezione fortemente negativa, e la sua caratteristica principale è la ricerca sfrenata 

della fama: nell’or. 4 il sofista è un esempio di daimon filovtimo~ (vd. 4.33, 131, 132). In Dio 

Chrys. 8.33 Prometeo è considerato un sofista che si riempie d’orgoglio quando è lodato, per poi 

sgonfiarsi miseramente se viene criticato (vd. supra, commento § 4). La figura di Prometeo sofista 

ritorna nell’omonimo dialogo di Luciano di Samosata, dove è messa in luce la sua straordinaria 

loquela (Prom. 4 panourgovtato~ ejn toì~ lovgoi~). Nell’Olimpico (or. 12), compare l’immagine 

dei sofisti che si alzano in volo grazie alla dovxa e ai loro maqhtaiv (12.5 sofista;~, dovxh/ kai; 
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maqhtaì~ ejpairomevnou~ oi|on pteroì~). Che l’avere molti discepoli rechi una certa fama è 

espresso nel Quomodo quis suos in virtute sentiat profectus di Plutarco in riferimento a Teofrasto 

(Quomodo quis suos in virt. sent. profect. 78a Qeovfraston ejpi; tw/̀ pollou;~ e[cein maqhta;~ 

qaumazovmenon). Nell’or. 32 i sofisti sono associati a quell’abbondanza di adulatori e imbroglioni 

presenti ad Alessandria (32.11 ajfqoniva/ de; kolavkwn kai; gohvtwn kai; sofistw'n). Nell’or. 54, Su 

Socrate, a proposito dei sofisti Ippia, Gorgia, Polo e Prodico, si ricorda le molte ricchezze da essi 

accumulate al servizio di città, re e privati cittadini (54.1 crhvmata polla; sunevlexan, dhmosiva/ 

te para; tw'n povlewn kai; para; dunastw'n tinwn kai; basilevwn kai; ijdiwtw'n), pronunciando 

discorsi che non avevano alcun senso ma che nondimeno consentivano loro di far soldi e di 

compiacere gli ingenui (54.1 e[legon de; pollou;" me;n lovgou", nou'n de; oujk e[conta" oujde; 

bracuvn: ajf≠ w|n e[stin oi\mai crhvmata porivzein kai; ajnqrwvpou" hjliqivou" ajrevskein). Ma, 

come risulta dall’or. 35, A Celene di Frigia, è proprio per la necessità di essere graditi al proprio 

pubblico che essi riproducono i pensieri di quest’ultimo (35.8 kai; tou;" sofista;" ajnavgkh th;n 

diavnoian tw'n ajkroatw'n ajnalabei'n). 

Il verbo qhreuvw (‘cacciare’), già presente nel § 9, compare qui per la seconda volta. Mentre 

nel § 9 l’oggetto della caccia era la dovxa (vd. supra, commento § 9), qui Dione scende nello 

specifico, indicando quali sono le prede che per i demagoghi, i capi mercenari e i sofisti sono 

veicolo di dovxa. Catturare il demos è per il demagogo fonte di consenso e di fama, lo stesso dicasi 

per lo xenagov~, che corrompendo un satrapo diviene molto influente, e per il sofista, che si 

arricchisce e diventa famoso con l’aumentare dei suoi maqhtaiv. Ma la caccia che praticano questi 

doxokovpoi è solo apparente, perché il cacciatore finisce in realtà per essere schiavo delle idee, dei 

pensieri, dei gusti e dei capricci delle sue stesse prede. 

 

tw'n de; a[llwn e{kasto" tw'n mhdemivan corhgivan ejcovntwn, uJpo; de; th'" aujth'" novsou 

kratoumevnwn, perievrcetai pro;" e{teron zw'n kai; tiv peri; aujtou' levgei ti" frontivzwn, 

ka]n me;n eujfhmhvsh/ ti", wJ" oi[etai, makavrio" kai; faidrov", eij de; mhv, tapeinov" te kai; 

kathfh;" kai; toiou'ton auJto;n ei\nai nomivzwn oJpoi'on a]n ei[ph/ ti~: Dopo aver trattato dei 

doxokovpoi che già in partenza dispongono di mezzi utili per conquistare la fama (nobiltà, ricchezza, 

vigore fisico, techne retorica), Dione ora parla di un altro tipo di doxokovpo~, ossia l’uomo comune. 

Quest’ultimo rispetto alle altre tre figure ambiziose non ha alcuna abbondanza di beni (corhgiva) 

ma soffre della stessa malattia, ossia è vittima di doxokopiva (sulla ricerca della dovxa intesa come 

novso~ vd. supra, commento § 2). A causa di tale morbo se ne va in giro e vive preoccupato di 

sapere quello che gli altri dicono di lui. Sono le dicerie della gente a definire la natura di questo 

individuo: se le persone parlano bene di lui, egli si considera felice e sereno, in caso contrario egli si 

sente umiliato e misero. La conseguenza più evidente della doxokopiva per l’uomo comune è quindi 
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la perdita della propria autonomia di pensiero e il controllo da parte degli altri del proprio stato 

d’animo e, in ultima analisi, del proprio stesso essere. 

Il termine corhgiva indicava in origine l’incarico di sostenere le spese per il coro in occasione 

di una rappresentazione tragica. Qui vale invece ‘abundance of external means’, ‘fortune’ (vd. LSJ 

s.v. corhgiva). Nel nostro passo il termine racchiude in sé le già menzionate ricchezza, nobiltà, 

prestanza fisica e abilità retorica. In Aristot. EN 10.8.1178a si rileva che anche la virtù 

dell’intelletto ha bisogno dei beni esteriori, anche se in misura minore rispetto alla virtù etica (EN 

10.8.1178a dovxeie d≠ a]n kai; th̀~ ejkto;~ corhgiva~ ejpi; mikro;n h] ejp≠ e[latton deìsqai th̀~ 

hjqikh̀~). Mentre infatti per chi è liberale le ricchezze sono necessarie proprio per poterle distribuire, 

o per chi è coraggioso è indispensabile la forza, o per chi è assennato la possibilità di agire 

liberamente, invece per il filosofo dedito alla vita contemplativa l’ejkto;~ corhgiva non sarebbe 

necessaria, se non fosse per il fatto che egli ha deciso di vivere relazionandosi con gli altri uomini e 

perciò ha scelto di compiere ciò che è conforme alla virtù (vd. Aristot. EN 10.8.1178a-b). 

Riguardo al preoccuparsi di quello che pensano e dicono di noi gli altri, utile è l’insegnamento 

di Epitteto che nel Manuale esorta invece a sopportare le critiche e gli insulti, e ad agire senza mai 

curarsi dell’opinione altrui: p. es. in Ench. 35 si raccomanda di compiere alla luce del sole 

un’azione che si reputa giusta senza il timore di essere rimproverati, dato che solo a torto può essere 

biasimato un retto agire (Ench. 35 mhdevpote fuvgh/~ ojfqh̀nai pravsswn aujtov, ka]n ajlloìovn ti 

mevllwsin oiJ polloi; peri; aujtoù uJpolambavnein … tiv fobh/̀ tou;~ ejpiplhvxonta~ oujk ojrqẁ~É). 

Quando qualcuno tratta male o parla male di qualcun altro, lo fa seguendo la propria opinione: se 

questa è sbagliata ad essere danneggiato non è chi è criticato ma chi critica (Ench. 42 ‹Otan sev ti~ 

kakẁ~ poih/̀ h] kakẁ~ levgh/, mevmnhso, o{ti kaqhvkein aujtw/̀ oijovmeno~ poieì h] levgei … eij 

kakẁ~ aujtw/̀ faivnetai, ejkeìno~ blavptetai, o{sti~ kai; ejxhpavthtai). In Diss. 3.24.114, 

nell’affermare che la vera libertà e felicità consiste nell’essere pronti a sottomettersi al volere di Dio 

fungendo da esempio per gli altri, Epitteto rileva che in tal caso non ha alcun senso preoccuparsi di 

quello che possa accadere, né di dove ci si trovi e con chi, né dell’opinione altrui (Diss. 3.24.114 

eij~ toiauvthn uJphresivan katatetagmevno~ e[ti frontivzw, pou' eijmi h] meta; tivnwn h] tiv peri; 

ejmou' levgousinÉ). 

Nella prospettiva dell’ambizioso sono quindi le parole a definire la natura di un individuo. Del 

resto l’obiettivo del discorso sofistico e della logologia è quello di produrre l’essere e di far sì che 

sia la realtà esterna a conformarsi al dire, al contrario dell’ontologia, dove la parola ha come 

funzione quella di commemorare l’essere e di dirlo (vd. Cassin 2002, 51-58). Celebre paradigma di 

questa potenza della parola è il personaggio di Elena, protagonista dell’omonimo Encomio di 

Gorgia (vd. infra commento § 17), la quale «è ciò che se ne dice» (Cassin 2002, 59). Si tratta di un 

personaggio duplice, colpevole e innocente a seconda del discorso che si vuol tenere. La voce della 
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stessa Elena sa produrre l’essere e diviene simbolo della discorsività sofistica: in Hom. Od. 4.271-

289 essa chiama uno a uno per nome gli Achei nascosti nel cavallo di legno imitando alla 

perfezione le voci delle spose degli eroi greci (vd. Cassin 2002, 58-63). 

I termini qui utilizzati per indicare gli opposti stati d’animo del doxokovpo~ in caso di lode 

(makavrio" kai; faidrov") o di biasimo (tapeinov~ kai; kathfhv~) riflettono nuovamente il 

contrasto tra alto e basso, ossia tra l’esaltazione che possono recare gli elogi e la depressione in cui 

fanno precipitare i rimproveri. Ciò che sta in alto, oltre a trovarsi in una dimensione felice e vicina 

agli dei (come sottolinea l’aggettivo makavrio~, il cui uso sarcastico da parte di Dione in riferimento 

agli uomini è sottolineato da Desideri 1978, 353 n. 36), è vicino al sole, quindi è lucente e 

splendido, come testimonia l’uso dell’aggettivo faidrov~. Invece il termine kathfhv~ (‘downcast 

eyes’, ‘downcast’, vd. LSJ s.v. kathfhv~) designa chi ha gli occhi rivolti verso il basso in segno di 

abbattimento, umiliazione e vergogna. In Hom. Od. 24.432 Eupite, padre di Antinoo, in preda al 

dolore per l’uccisione del figlio per mano di Odisseo, esorta gli altri parenti dei proci a vendicarsi 

immediatamente, altrimenti saranno per sempre disonorati (Od. 24.432 h] kai; e[peita kathfeve~ 

ejssovmeq≠ aijeiv). Se non si guarda verso l’alto, allora non si guarda nemmeno verso la luce ma 

piuttosto verso le tenebre: un altro significato di kathfhv~ è infatti quello di ‘oscuro’ (cf. p. es. AP 

9.658). Altrove in Dione troviamo il sostantivo kathvfeia, riferito nell’or. 11 allo scoramento 

presente nell’accampamento acheo dinnanzi all’impasse della guerra contro Troia (11.85 th;n ejn tw/' 

stratopevdw/ kathvfeian). 

Come si è già visto, le ali dell’ambizioso, simbolo della volubilità delle opinioni, sono sempre 

precarie, ed egli può precipitare con la stessa rapidità con cui ha spiccato il volo. E così il 

doxokovpo~ finirà abbattuto a terra, trovandosi in una dimensione bassa e infima, fonte di 

umiliazione e di una vergogna che, come suggerisce l’etimologia di kathfhv~, fa abbassare anche 

gli occhi. 

 

kai; divaitan me;n h] divkhn a]n e[ch/ prov" tina, oujk ajxioi' to;n diaithth;n h] to;n dikasth;n 

toi'" tucou'si prosevcein mavrtusin, aujto;" d≠ uJpe;r eJautou' pavnta" ajxiovcrew" hJgei'tai: 

Qualora l’ambizioso sia sottoposto ad un arbitrato o a un processo, egli, preso dalla paura di essere 

condannato, si difenderà dalle accuse sostenendo che i testimoni sono presi a caso, quindi 

inaffidabili. Ma se si tratta di trovare dei testimoni che possono difenderlo, allora il doxokovpo~ 

opportunisticamente riterrà chiunque credibile agli occhi della corte. 

Il termine divaita, che ha anche i significati di ‘modo di vivere’ e ‘residenza’, qui vale 

‘arbitrato’, indica cioè un procedimento legale in cui le parti in causa (in genere privati) si 

rivolgevano ad un arbitro (diaiththv~) che fungesse da mediatore o risolvesse una disputa 

esprimendo una decisione vincolante (vd. Dem. 27.1; 59.47). Di frequente v’era più di un arbitro, 
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dal momento che ciascuna delle due parti ne nominava uno di sua fiducia. I due arbitri designati si 

accordavano poi per la nomina di un terzo. Ad Atene i diaithtaiv si occupavano dei procedimenti 

preliminari nei casi di dispute di proprietà in cui la somma di denaro contesa superasse le dieci 

dracme. (vd. G. Thür, BNP 4 [2004], s.v. Diaitetai, col. 346). La figura dell’arbitro è simbolo di 

imparzialità e le sue decisioni vanno rispettate: nell’or. 11 Dione sottolinea come sia consuetudine 

che chi abbia ricevuto un verdetto negativo da un diaiththv~ non consideri mai quest’ultimo un 

nemico (11.13 oujde; tẁn ajnqrwvpwn o}~ a]n ejpitrevyh/ divaitan, ejcqro;n hJgeìtai to;n diaiththvn, 

eja;n mh; dikavsh/ kaq≠ eJautovn). 

Il sostantivo divkh in senso stretto indica la causa privata (specialmente ad Atene è 

contrapposto a grafhv, che designa la causa pubblica), anche se esso in senso generico può riferirsi 

ad entrambi i tipi di cause (vd. G. Thür, BNP 4 [2004], s.v. Dike, 2, coll. 416-417). Ogni cittadino 

maschio dai trent’anni in su e dalla condotta irreprensibile poteva registrarsi come dikasthv~. 

Perciò il termine più che con ‘giudice’ sarebbe da tradurre con ‘giurato’ (vd. G. Thür, BNP 4 

[2004], s.v. Dikastes, col. 414). A proposito di divaita e di divkh, Aristotele nella Retorica confronta 

i due termini alla luce della riflessione su legge scritta e legge non scritta. Ciò che è equo pur non 

seguendo alla lettera la legge viene definito ejpieikev~, come p. es. il comportamento dell’arbitro 

che nel dare un giudizio considera ciò che pur non rientrando nel novmo~ è ragionevole, e per questo 

viene spesso preferito al giudice, il quale invece prende in esame solo ciò che fa riferimento alla 

legge scritta (Rhet. 1.13.1374b kai; to; eij~ divaitan màllon h] eij~ divkhn bouvlesqai ijevnai: oJ ga;r 

diaithth;~ to; ejpieike;~ oJra/̀, oJ de; dikasth;~ to;n novmon kai; touvtou e{neka diaithth;~ euJrevqh, 

o{pw~ to; ejpieike;~ ijscuvh/).  

L’atteggiamento ipocrita del doxokovpo~ coinvolto in un arbitrato o in una causa si esprime 

dunque in maniera duplice: da un lato, nella costante preoccupazione che nessuno lo danneggi 

intentandogli un processo e servendosi di testimoni; dall’altro, nel considerare, al contrario, 

attendibili quei testimoni che possono difenderlo, indipendentemente dal fatto che essi dicano la 

verità o il falso. Nella prospettiva dell’ambizioso quindi la dovxa diventa più importante 

dell’ajlhvqeia. 
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OR. 66, SULLA FAMA I, 13 

 

tiv dh; kakodaimonevsteron ajnqrwvpwn ejp≠ a[lloi" keimevnwn kai; to;n ajpantw'nta kuvrion 

ejcovntwn, pro;" o}n ajei; blevpein ajnavgkh kai; skopei'n to; provswpon eJkavstou, kaqavper 

toi'" oijkevtai" to; tw'n despotw'nÉ: Non v’è sventura più grande che dipendere interamente 

dall’opinione altrui. Tale è la condizione del doxokovpo~, costantemente volto con lo sguardo verso 

gli altri per non farsi mai sfuggire quello che la gente pensa e dice di lui. Spasmodicamente 

preoccupato di piacere alle persone, egli deve così osservare ogni volto e saperne quasi scrutare 

ogni pensiero, in questo del tutto simile agli schiavi che devono prestare attenzione al padrone per 

poterlo accontentare e soddisfarne le richieste. Ma, a differenza di un servo qualunque, l’ambizioso 

ha come padrone chiunque gli capiti di incontrare per strada. 

Il verbo keìmai costruito col dativo preceduto dalle preposizioni ejn o ejpiv viene qui usato in 

senso figurato nell’accezione di trovarsi interamente presso qualcuno, ossia nei suoi pensieri e nelle 

sue parole, e quindi di dipendere da qualcuno e dal suo giudizio. In Teognide v’è l’immagine di 

Cirno, il quale proprio in virtù della fama sta sulla bocca di molte persone (Theogn. 240 pollẁn 

keivmeno~ ejn stovmasin). Si può inoltre dipendere dal volere degli dei, come in Hom. Il. 17.514, 

dove il volgere degli eventi giace nelle ginocchia degli dei (Il. 17.514 taut̀a qeẁn ejn gouvnasi 

keìtai, cf. anche Il. 20.435). In Soph. OC 247-248 Antigone dice al coro di vecchi ateniesi che è 

proprio da quest’ultimo (come se fosse un dio) che dipende l’eventuale compassione per lei e per il 

padre Edipo (OC 247-248 ejn u[mmi ga;r wJ~ qew/' / keivmeqa tlavmone~). 

I verbi skopevw e blevpw indicano qui l’osservazione attenta da parte dell’ambizioso dei volti 

delle persone in cui si imbatte, allo scopo di capire quali siano le loro opinioni e come egli possa 

rendersi a loro gradito, alla stregua di un servo che cerca di soddisfare il proprio padrone. Un 

analogo atteggiamento basato sull’osservazione attenta è quello che Trasimaco nella Repubblica di 

Platone attribuisce ai pastori e ai politici, sottolineando però come questo abbia un fine ben preciso 

di natura utilitaristica. Egli infatti ritiene che come i pastori si prendono cura del bestiame 

unicamente per il proprio bene e per quello dei loro padroni (Resp. 1.343b tou;~ poimevna~ h] tou;~ 

boukovlou~ to; tw'n probavtwn h] to; tw'n bow'n ajgaqo;n skopei'n kai; pacuvnein aujtou;~ … pro;~ 

a[llo ti blevponta~ h] to; tw'n despotw'n ajgaqo;n kai; to; auJtw'n), così i governanti delle città 

amministrano i loro sottoposti unicamente allo scopo di trarne un vantaggio personale (Resp. 

1.343b-c kai; dh; kai; tou;~ ejn tai'~ povlesin a[rconta~ … a[llo ti skopei'n aujtou;~ dia; nukto;~ 

kai; hJmevra~ h] tou'to, o{qen aujtoi; wjfelhvsontai). Chi vuole compiacere qualcuno, oltre a 

osservare i comportamenti di costui per potervisi adeguare, deve fare in modo di essere a propria 

volta osservato e quindi preso in considerazione. Questo vale non solo per chi ricerca la fama ma 

anche per quei filosofi che nel Sui dotti che convivono per salario di Luciano vogliono prestare 
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servizio alle dipendenze di un ricco per avere una paga e vivere nell’agio. Si tratta di un obiettivo 

alquanto difficile da raggiungere, dal momento che questi filosofi devono stazionare davanti alla 

casa del notabile e cercare di farsi notare in ogni modo, p. es. indossando una veste che piaccia al 

ricco qualora volga lo sguardo su di loro (Merc. cond. 10 kai; ejsqh'to~ … ejpimelhqh'nai crh; … 

kai; crwvmata aiJrei'sqai oi|~ a]n ejkei'no~ h{dhtai, wJ~ mh; ajpa/vdh/~ mhde; proskrouvh/~ 

blepovmeno~). Ma una volta centrato il bersaglio l’essere alle dipendenze di un uomo ricco si rivela 

una sciagura e si traduce nella perdita della propria libertà per abbracciare una vita dedita 

all’adulazione e al soddisfacimento dei capricci del proprio padrone (vd. Merc. cond. 24). 

In una prospettiva analoga opera il doxokovpo~, il quale si preoccupa di conoscere i pareri 

della gente per andarle incontro e per conseguire così nientemeno che un vantaggio personale per 

quanto illusorio, ossia la fama.  

 

pa'sa me;n ou\n ejsti douleiva calephv: tou;" de; ajpo; tuvch" ejn oijkiva/ toiauvth/ 

douleuvonta", ejn h|/ duvo h] trei'" despovtai, kai; tau'ta tai'" te hJlikivai" kai; tai'" 

fuvsesi diavforoi (levgw de; presbuvth" ajneleuvqero" kai; touvtou pai'de" neanivskoi 

pivnein kai; spaqa'n qevlonte") tiv" oujk a]n tw'n a[llwn oijketw'n oJmologhvseien 

ajqliwtevrou", o{tan tosouvtou" devh/ qerapeuvein, kai; touvtwn e{kaston a[llo ti 

boulovmenon kai; prostavttontaÉ: Ogni tipo di schiavitù è duro e gravoso, ma indubbiamente il 

peggiore è quello a cui è condannato il doxokovpo~. Costretto com’è ad accondiscendere il maggior 

numero di persone nella prospettiva di inseguire la fama e il consenso (cf. il tiranno Ierone 

nell’omonimo dialogo senofonteo, anche se spesso gli onori tributatigli dal popolo, come si afferma 

in Xen. Hier. 8.5-8, non sono sinceri ma dettati dalla paura), egli è come uno schiavo che deve 

esaudire le richieste di più padroni diversi fra loro per età e per carattere. Il vecchio avaro e i suoi 

figli giovani e spendaccioni, tradizionali figure della commedia, con il loro contrapporsi a vicenda 

assurgono qui a paradigmi della problematica eterogeneità del corpo cittadino. Cercare di 

accontentare in egual misura persone tra loro contrapposte (e quindi anche idee, pensieri e interessi 

divergenti) è pura illusione e al doxokovpo~ non reca altro che infelicità. 

Il vecchio spilorcio, come si è detto, è figura comica che sarà ripresa e sviluppata anche in 

ambito latino da Plauto. A tal proposito si può ricordare l’Aulularia, commedia plautina incentrata 

sulla figura dell’avaro Euclione, di cui si delineano i tratti più assurdi quali l’esasperata e ossessiva 

preoccupazione di perdere il proprio denaro conservato in una pentola, nonché una quasi morbosa 

diffidenza verso chiunque (cf. p. es. Aul. 79-119). Il termine usato da Dione per designare l’avaro è 

l’aggettivo ajneleuvqero~ (‘non libero’, ‘servile’, ‘taccagno’), che indica come lo spilorcio sia un 

vero e proprio schiavo della propria smania di denaro fine a se stessa. Aristotele nell’Etica 

Nicomachea definisce ajneleuvqero~ chi eccede nel prendere ricchezze ma difetta nel darne (EN 
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2.7.1107b oJ d≠ ajneleuvqero~ ejn me;n lhvyei uJperbavllei ejn de; proevsei ejlleivpei). Speculare 

all’avaro è il prodigo (a[swto~), che eccede nel dare e difetta nel ricevere (EN 2.7.1107b oJ me;n ga;r 

a[swto~ ejn me;n proevsei uJperbavllei ejn de; lhvyei ejlleivpei). Il giusto mezzo fra avarizia e 

prodigalità è dato dalla liberalità, che consiste sia nel dare sia nel ricevere quanto è lecito (EN 

4.2.1120b th'~ ejleuqeriovthto~ dh; mesovthto~ ou[sh~ peri; crhmavtwn dovsin kai; lh'yin). In 

Dione il termine compare spesso associato ad altre qualità negative, quali l’essere servile 

(douloprephv~), vile (deilov~) e molle (truferov~). Nell’or. 1 la personificazione dell’adulazione è 

descritta come servile e avara (1.82 Kolakeiva … doulopreph;~ kai; ajneleuvqero~). Nell’or. 4 

Diogene dice ad Alessandro Magno che se è vile, molle e avaro, allora non ha caratterialmente nulla 

in comune né con gli dei né con gli uomini giusti (4.22 eja;n de; deilo;~ h/\~ kai; trufero;~ kai; 

ajneleuvqero~, ou[te soi qew'n ou[te ajnqrwvpwn tw'n ajgaqw'n proshvkei). Sempre nell’or. 4, 

Diogene afferma che il Macedone non può essere re se prima non ha indirizzato alla virtù il proprio 

daimon, che attualmente è invece servile, avaro e vizioso (4.75 dou'lon, kai; ajneleuvqeron kai; 

ponhrovn). Nell’or. 8 l’avarizia figura in un catalogo dei vari vizi che affliggono l’anima umana (8.8 

yuch'~ a[frono~ kai; ajmaqou'~ kai; deilh'~ kai; qraseiva~ kai; filhdovnou kai; ajneleuqevrou kai; 

ojrgivlh~ kai; luphra'~ kai; panouvrgou kai; pavnta trovpon diefqarmevnh~). 

I figli del vecchio avaro sono invece spendaccioni e possono facilmente dilapidare il 

patrimonio paterno in piaceri d’ogni genere, perdendo anche la casa, come avviene p. es. nel 

Trinnumus di Plauto, dove al giovane Lesbonìco non rimane più nulla se non la povertà (cf. in 

particolare Trin. 1-22; 108-109). Ma già nelle Nuvole di Aristofane l’anziano Strepsiade lamenta di 

non riuscire a dormire, morso dalla preoccupazione di dover pagare i molti debiti contratti dal figlio 

Fidippide a causa della sua passione per i cavalli (Nu. 12-14 ajll≠ ouj duvnamai deivlaio~ eu{dein 

daknovmeno~ / uJpo; th'~ dapavnh~ kai; th'~ favtnh~ kai; tw'n crew'n / dia; toutoni; to;n uiJovn). Il 

verbo spaqavw letteralmente significa ‘pettinare la trama con la spatola’ allo scopo di compattare il 

tessuto nel telaio, in senso figurato vale ‘dissipare’ (cf. Diph. fr. 43.27 K.; Dem. 19.43). In Ar. Nu. 

53-55 esso viene usato metaforicamente per indicare l’eccessiva libidine con cui la moglie di 

Strepsiade si concede a quest’ultimo: ella ‘tesse’ in modo eccessivo al punto da far dire al marito 

che il suo mantello (chiara allusione al fallo) è fin troppo lavorato (Nu. 53-55 ouj mh;n ejrw' g≠ wJ~ 

ajrgo;~ h\n, ajll≠ ejspavqa, / ejgw; d≠ a]n aujth/' qoijmavtion deiknu;~ todi; / provfasin e[faskon: w\ 

guvnai, livan spaqa/'~). Analogo uso del verbo si ha in Luc. Luct. 17, dove si immagina che il 

giovane morto si rammarichi ironicamente del fatto che a causa della propria condizione non potrà 

più avere rapporti sessuali due o tre volte al giorno (Luc. Luct. 17 oujk e[rw~ se ajniavsei oujde; 

sunousiva diastrevyei, oujde; spaqhvsei~ ejpi; touvtw/ di;~ h] tri;~ th'~ hJmevra~). Il verbo spaqavw 

viene usato da Dione nell’accezione di ‘dissipare’ nell’or. 1, dove si rileva che solo il buon re riceve 

da Zeus lo scettro del potere, ed il suo compito è quello di prendersi cura dei propri sudditi, badando 



105 

 

a non essere intemperante e a non dilapidare le ricchezze (1.13 oujc a{panta" para; tou' Dio;" 

e[conta" to; skh'ptron oujde; th;n ajrch;n tauvthn, ajlla; movnon to;n ajgaqovn, oujde; ejp≠ a[lloi" 

tisi; dikaivoi" h] tw'/ bouleuvesqai kai; frontivzein uJpe;r tw'n ajrcomevnwn, oujc w{ste 

ajkolastaivnein kai; spaqa'n). Per quanto riguarda il nostro passo, è lecito ipotizzare che Dione usi 

spaqavw consapevole della sua ambiguità che ben si presta a indicare la voglia dei giovani di 

spendere il più possibile per darsi a tutti i piaceri possibili, inclusi quelli venerei. Vista la netta 

contrapposizione fra vecchi e giovani, ma anche fra avarizia e prodigalità, che nella prospettiva 

dionea è immagine paradigmatica dell’inconciliabilità degli interessi dei cittadini, appare ormai 

chiara in tutta la sua evidenza la follia dell’impossibile progetto dell’ambizioso di soddisfare tutti. 

Ma quel che è significativo è il fatto che a simboleggiare il corpo civico siano proprio avarizia e 

prodigalità, ossia due vizi: nel plh'qo~ non v’è alcuna virtù e quindi sin dalle sue fondamenta l’idea 

di rincorrere il favore del popolo è assurda e autolesionista. 
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OR. 66, SULLA FAMA I, 14 

 

eij dev ti" dhmovsio" oijkevth" ei[h, presbutw'n, neanivskwn, penhvtwn, plousivwn, ajswvtwn, 

filarguvrwn, poi'ov" ti" a]n oJ toiou'to" ei[hÉ: Una domanda retorica conclude l’argomentazione 

sviluppata nel precedente paragrafo riguardante il ruolo di schiavo di più padroni che di fatto il 

doxokovpo~ svolge nel suo tentativo di essere gradito a tutti i cittadini. L’ambizioso non è altro che 

uno schiavo pubblico (dhmovsio~ oijkevth~) contemporanemente al servizio di vecchi come di 

giovani, di poveri come di ricchi, di spendaccioni come di avari. Di che genere può essere quindi la 

vita di tale persona se non infelice? 

Il sostantivo oijkevth~ indica in senso proprio lo schiavo privato, a cui erano affidate le 

faccende domestiche ma anche l’educazione dei figli del proprio padrone in qualità di pedagogo. 

Sebbene il termine sia spesso usato nel senso generico di schiavo come sinonimo di dou'lo~, per lo 

stoico Crisippo v’è una differenza fra i due sostantivi dal momento che chi è dou'lo~ può 

emanciparsi, mentre chi è oijkevth~ non può farlo (SVF 353 diafevrein dev fhsi Cruvsippo~ 

dou'lon oijkevtou, gravfwn ejn deutevrw/ peri; oJmonoiva~, dia; to; tou;~ ajpeleuqevrou~ me;n douvlou~ 

e[ti ei\nai, oijkevta~ de; tou;~ mh; th'~ kthvsew~ ajfeimevnou~). Con l’aggiunta dell’aggettivo 

dhmovsio~ il termine designa lo schiavo pubblico al servizio della polis (Aeschin. 1.54 dhmovsio~ 

oijkevth~ th'~ povlew~), il quale può svolgere il ruolo di banditore (Hdt. 6.121), tutore dell’ordine 

(Ar. Lys. 436), notaio (Dem. 19.129) e boia (Diod. 13.102). Nel nostro passo ad essere un 

dhmovsio~ oijkevth~ è il doxokovpo~, vero e proprio schiavo sui generis comune a categorie di 

individui tra loro contrapposte. Tra queste figurano persino i poveri, i quali, sebbene non abbiano di 

solito molti schiavi o nemmeno uno, possono averne però uno di speciale, il politico, che pur di 

guadagnare anche il loro favore è disposto a servirli e a riverirli. 

 

oi\mai de;, ei[ ti" ejn toiauvth/ povlei crhvmata e[cwn hjnagkavzeto biou'n, ejn h|/ pa'sin ejxh'n 

aJrpavzein ta; tou' pevla" kai; mhdei;" novmo" ejkwvlue, paracrh'ma a]n ajpevsth tw'n 

crhmavtwn, eij kai; filarguriva/ tou;" pwvpote uJperbeblhvkei. tou'to dh; nu'n ejpi; th'" 

dovxh" ejstivn. ejfei'tai ga;r eij" tauvthn tw'/ boulomevnw/ tina; blavptein kai; polivth/ kai; 

xevnw/ kai; metoivkw/: Attraverso un paragone con la ricchezza, Dione mette in luce la precarietà 

della fama insieme alle ansie che il suo possesso comporta. Se infatti un ricco (fosse anche il più 

avido di denaro) si dovesse trovare nella situazione di vivere in una città dove rubare fosse lecito, 

egli non esiterebbe un momento e preferirebbe sbarazzarsi delle proprie ricchezze piuttosto che 

vivere nella preoccupazione di subire un furto. Lo stesso principio deve valere per chi insegue la 

fama. La dovxa intesa come buona reputazione può essere facilmente sottratta da chiunque 

(cittadino, straniero, meteco) lasciando posto all’infamia e al disonore, e questo avviene senza che 
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vi sia alcuna legge a impedirlo. Perciò dal momento che non ha alcun senso vivere nella paura di 

perdere di colpo la fama così faticosamente inseguita, la soluzione migliore secondo Dione è quella 

di rinunciare già in partenza a intraprendere il cammino della doxokopiva. 

Ricchezza e fama dunque non sono cose irrinunciabili, lo stesso dicasi per qualsiasi altro bene 

materiale, come Dione fa dire a Diogene di Sinope nell’or. 10, Diogene o sugli schiavi: il filosofo 

cinico invita il proprio interlocutore a non disperarsi se il suo schiavo è fuggito, dal momento che 

un servo e qualsiasi altro avere non recano alcuna reale utilità ma sono solo fonte di affanno e di 

preoccupazione (10.15 kai; polla; ponhvsei~ mavthn kai; diatelevsei~ a{panta to;n bivon 

frontivzwn ejkeivnwn, ojnhvsh/ de; oujd≠ oJtiou'n ajp≠ aujtw'n). La paura di perdere ciò che si ha è causa 

di infelicità e impedisce pertanto di vivere secondo natura. A proposito dell’inutile ansia per le cose 

esteriori, Epitteto rileva come questo stato d’animo sia causato dal volere ciò che in quanto esterno 

non è in nostro potere ed è difficile da ottenere (un corpo vigoroso, il patrimonio, il giudizio 

positivo dell’imperatore sul nostro conto), mentre non si è ansiosi per quello che è dentro di noi e in 

nostro potere (Diss. 2.13.11 peri; tou' swmativou ajgwniw'men, uJpe;r tou' kthsidivou, peri; tou' tiv 

dovxei tw/' Kaivsari, peri; tw'n e[sw d≠ oujdenov~). 

Danneggiare qualcuno screditandolo significa sottrargli la dovxa per farla propria, ottenendo 

visibilità e fama grazie alle disgrazie di chi viene attaccato. Si tratta di un’operazione che tutti 

possono compiere, non soltanto il cittadino (polivth~) ma anche chi, come lo straniero, non ha pieni 

diritti. Fra gli stranieri vi sono da distinguere lo xevno~ e il meteco. Il primo è lo straniero di 

passaggio che si trattiene nella città per qualche giorno, mentre il meteco è lo straniero che vi 

risiede stabilmente, obbligatoriamente iscritto nei registri di un demo e sottoposto al pagamento di 

una specifica tassa annuale (il metoivkion), dedito al commercio, all’artigianato o alla professione di 

banchiere. Il termine mevtoiko~ ricorre altrove in Dione nell’or. 31, Agli Alessandrini: l’oratore, 

nell’avvio del proprio discorso, rileva ironicamente che se uno straniero o un meteco giunge ad 

Alessandria senza invito ma elargisce denaro alla città viene accolto favorevolmente (31.3 eij me;n 

ajrguvriovn ti" uJmi'n ejcarivzeto ajf≠ eJautou', xevno" h] mevtoiko", tou'ton me;n oujk a]n hJgei'sqe 

perivergon, o{ti mhde;n proshvkein dokw'n ejfilotimei'to mhd≠ uJmw'n ajpaitouvntwn), mentre uno 

straniero come Dione che è giunto a dispensare buoni consigli viene ascoltato malvolentieri (31.3 

sumbouleuvonto" dev ti tw'n crhsivmwn duscerevsteron ajkouvsesqe, o}" a]n mh; tuvch/ klhqei;" h] 

mh; polivth" uJpavrch). Riguardo alla distinzione fra cittadini e meteci, nell’opera lucianea 

mevtoiko~ viene impiegato per indicare metaforicamente ogni divinità nuova o ibrida che, proprio 

come uno straniero, non fa parte dell’insieme dei cittadini del cielo, ossia degli dei tradizionali. 

Come rileva Camerotto 2009, 134, la polemica contro gli dei stranieri è già presente nella 

commedia antica, p. es. in Ar. Av. 1520-1529, dove si parla di bavrbaroi qeoiv. In Luc. Icar. 27 

Menippo a simposio viene fatto sedere da Hermes vicino a Pan, ai Coribanti, ad Attis e a Sabazio, 
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divinità straniere e ambigue (Icar. 27 kaiv me oJ ïErmh'~ paralabw;n katevkline para; to;n Pa'na 

kai; tou;~ Koruvbanta~ kai; to;n fiAttin kai; to;n Sabavzion, tou;~ metoivkou~ touvtou~ kai; 

ajmfibovlou~ qeouv~). Ma anche Eracle, in quanto semidio, è da considerarsi una sorta di meteco: 

così egli stesso si definisce nello Zeus tragedo, prendendo la parola anche se ciò gli sarebbe vietato 

proprio a causa del suo status (I. trag. 32 eij kai; mevtoikov~ eijmi, oujk ojknhvsw o{mw~ ta; dokou'ntav 

moi eijpei'n). Nell’esordio dell’Assemblea degli dei, con una evidente allusione al tema del rapporto 

fra cittadini e stranieri, Hermes in qualità di banditore comunica che l’oggetto della discussione è 

quello di deliberare riguardo agli dei meteci e stranieri (Deor. Conc. 1 hJ de; skevyi~ peri; tw'n 

metoivkwn kai; xevnwn).  

Se il doxokovpo~ dunque può essere danneggiato anche da chi non è cittadino, egli è di fatto 

posto nel gradino più basso della scala sociale, in compagnia degli schiavi. Dione così rafforza 

quanto detto prima sulla vita servile che l’ambizioso si infligge, preoccupandosi di avere e di 

difendere una reputazione esposta inevitabilmente a ogni genere d’attacco proveniente da qualsiasi 

parte e destinato a rimanere impunito. 
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OR. 66, SULLA FAMA I, 15 

 

toi'" ajtivmoi" ajbivwto" eujlovgw" oJ bivo" faivnetai, kai; polloi; ma'llon aiJrou'ntai 

qavnaton h] zh'n th;n ejpitimivan ajpobalovnte", o{ti tw'/ ejqelhvsanti tuvptein e[xesti kai; 

kovlasi" oujk e[stin oujdemiva tou' prophlakivzonto": La categoria con cui viene confrontato 

qui il doxokovpo~ è quella degli a[timoi, ossia di quei cittadini che sono stati privati dei pieni diritti 

politici. La loro vita è invivibile e molti preferiscono morire anziché accettare questa condizione 

infamante. Essi infatti non sono tutelati da alcuna legge e chiunque voglia può colpirli e ricoprirli di 

fango impunemente.  

La perdita dei diritti civili (ajtimiva), caratteristica già dell’Atene di età classica, colpiva quei 

cittadini rei di non aver saldato i debiti nei confronti dello stato o colpevoli di diserzione, 

corruzione, falsa testimonianza, maltrattamenti sui genitori. L’ajtimiva poteva essere dichiarata 

anche nel corso della dokimasiva (l’esame preliminare alla nomina ad una magistratura), qualora 

fosse risultato che il candidato non era sano di mente oppure viveva in modo dissoluto o esercitava 

la prostituzione (vd. Thu>r, BNP 2 [2003], s.v. Atimia, col. 292). Perciò gli a[timoi non potevano 

proporre decreti o rivolgersi al popolo, oppure, in assoluto, non potevano prendere parte 

all’assemblea della polis. Se qualcuno, nonostante tale divieto, fosse stato sorpreso a partecipare 

alle sedute, sarebbe stato arrestato e condotto in tribunale con il rischio di essere persino condannato 

a morte. Chi era colpito da ajtimiva inoltre non poteva fare il soldato, né fare testamento, né essere 

sorteggiato come giurato o svolgere funzioni religiose (vd. Poma 2003, 94, 109, 125). Un celebre 

esempio di a[timo~ è Timarco, famoso retore ateniese, che venne condannato dopo che Eschine 

ebbe pronunciato contro di lui un’orazione, in cui non solo si difendeva dalle accuse calunniose di 

Timarco, ma anche controbatteva denunciando la condotta immorale di quest’ultimo (cf. p. es. 

Aeschin. 1.19-20, 185). In generale a[timo~ indica chi si trova in una condizione infamante e 

disonorevole, come si può constatare anche nel corpus dioneo. Nell’or. 31 p. es. l’autore avverte i 

cittadini di Rodi che la rimozione dalle statue onorarie del nome di chi vi è scolpito non solo toglie 

l’onore ai cittadini che hanno ben operato per la polis ma anche priva in futuro la città stessa di 

uomini ben disposti e zelanti verso di essa (31.22 a\ra ajgnoei'te tou'to to; e[rgon oujk ejkeivnou" 

movnon ajtivmou" poiou'n, ajlla; kai; th;n povlin e[rhmon tw'n eujnohsovntwn kai; proqumhsomevnwn 

uJpe;r aujth'"É). Nell’or. 43, Politico in patria, si ricorda come Epaminonda fosse stato pesantemente 

e a torto attaccato in assemblea da un esponente di quel gruppo di cittadini disonorati che, quando 

Tebe era schiava della tirannide, avevano fatto di tutto per danneggiare la città, e che ora 

diffamando Epaminonda pensavano di riabilitarsi politicamente (43.5 kaiv pote tw'n 

ajpegnwsmevnwn ti" kai; ajtivmwn kai; o{te ejdouvleuen hJ povli" kai; ejturannei'to pavnta kat≠ 

aujth'" pepoihkw;" ejn ejkklhsiva/ to;n ≠Epameinwvndan ejloidovrei, kai; polla; kai; calepa; 
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e[lege). Nell’or. 73, Sulla lealtà, si rileva l’assurdità dell’ajtimiva che colpì Cimone, figlio del 

vincitore di Maratona Milziade, dal momento che il padre era morto come debitore verso lo stato di 

cinquanta talenti. Cimone fu perciò privato dei diritti civici finché non avesse estinto il debito 

paterno, cosa che avvenne quando diede in sposa la sorella Elpinice al ricco parvenu Callia, il quale 

in cambio pagò il debito (73.6 oJ uiJo;~ aujtou' Kivmwn a[timo~ h\n a]n to;n a{panta cronon, eij mh; 

th;n ajdelfh;n ≠Elpinivkhn ejxevdwken ajndri; tapeinw/' crhvmata d≠ e[conti, o}~ uJpe;r aujtou' th;n 

zhmivan katevbale ta; penthvkonta tavlanta). Quello che colpisce Dione è il fatto che se Cimone 

non fosse riuscito a saldare il debito sarebbe rimasto a[timo~ nonostante tutto quello che il padre 

aveva fatto per Atene, guidandola al successo contro i Persiani nella battaglia di Maratona (73.6 

ajll≠ o{mw~ to;n toiou'ton aujto;n o[nta kai; toiouvtou patrov~, eij mh; crhmavtwn eujpovrhsen, 

a[timon a]n ei[wn ejn th/' povlei). Nell’or. 67, Sulla fama II, onore e disonore, biasimo e lode, sono 

categorie artificiose e inconsistenti derivanti dalle opinioni di uomini stolti, i quali, seppur ricchi e 

potenti, non vengono presi in considerazione dal filosofo (67.3 Caivrein ou\n ejavsei tima;" kai; 

ajtimiva" kai; yovgon te kai; e[painon to;n para; tw'n hjliqivwn ajnqrwvpwn, ejavn te polloi; 

tuvcwsin o[nte" ejavn te ojlivgoi mevn, ijscuroi; de; kai; plouvsioi). 

Il verbo prophlakivzw deriva da phlov~ (fango) e significa ‘coprire di fango’, quindi in senso 

figurato ‘oltraggiare’ qualcuno, infangandone la dignità e il buon nome. Nell’opera dionea il verbo 

ha come oggetto p. es. il re ingiusto, del quale si dice nell’or. 2 che è deposto e viene ricoperto di 

vergogna e di fango da Zeus in quanto indegno di essere re e di essere partecipe dell’onore e del 

titolo regali propri di Zeus stesso (2.76 ejkei'non ejkpodw;n ejpoihvsato kai; metevsthsen, wJ~ oujk 

a[xion o[nta basileuvein oujde; koinwnei'n th'~ auJtou' timh'~ kai; ejpwnumiva~, metav te aijscuvnh~ 

kai; prophlakismou') oppure chi, come Diogene, va contro l’opinione comune. Nell’or. 9 infatti 

alcuni, prendendosi gioco del suo soprannome ‘cane’, cercano di oltraggiare il filosofo cinico 

lanciandogli degli ossi (9.8 oiJ de; prophlakivzein ejpeceivroun, oJsta' rJiptou'nte~ pro; tw'n 

podw'n w{sper toi'~ kusivn). Nell’or. 31 si rileva invece come ciascuno consideri la tracotanza e 

l’essere ricoperto di fango mali peggiori di quanto consideri l’onore un bene (31.29 th;n u{brin 

e{kasto~ kai; to; prophlakisqh'nai mei'zon hJgei'tai kako;n h] th;n timh;n ajgaqo;n nenovmiken). 

Dione usa anche il sostantivo prophlakismov~, che designa la contumelia, p. es. nell’or. 32: qui a 

ricevere né ricchezze né potenza ma odio, insulti e oltraggi sono rispettivamente il filosofo che 

insegna ai giovani a prevenire i vizi umani e il re compassionevole (32.19 ou[te ga;r crhvmata 

aujtoi'~ ou[te duvnami~ perigivgnetai dia; touvtou, ajll≠ ajpevcqeia ma'llon kai; loidoriva kai; 

prophlakismov~). Nell’or. 65 si dice che l’insolenza mostrata dai ricchi nei confronti degli uomini 

con cui vivono consiste nell’insulto, nell’oltraggio, nella derisione e spesso nella violenza fisica 

(65.7 para; ga;r tw'n plousivwn eij~ me;n tou;~ sumbiou'nta~ ajnqrwvpou~ hJ u{bri~ ejsti; loidoriva, 

prophlakismov~, katavgelw~, to; plhgh'nai pollavki~, eij~ de; th;n tuvchn aujth;n uJperhfaniva, 
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baruvth~, mikrologiva). L’azione del prophlakivzein trova terreno fertile specialmente in un 

regime democratico, come ci suggerisce Socrate nella Repubblica di Platone: la parte democratica 

dell’animo di un giovane induce quest’ultimo a occupare la propria mente non di cognizioni e nobili 

occupazioni ma di discorsi e opinioni mendaci e arroganti (Resp. 8.560c Yeudei'~ dh; kai; 

ajlazovne~ … lovgoi te kai; dovxai), i quali mandano in esilio il pudore considerandolo stupidità, 

scacciano la moderazione considerandola viltà e coprendola di fango (Resp. 8.560d th;n me;n aijdw' 

hjliqiovthta ojnomavzonte~ wjqou'sin e[xw ajtivmw~ fugavda, swfrosuvnhn de; ajnandrivan 

kalou'ntev~ te kai; prophlakivzonte~ ejkbavllousi). Mentre in Resp. 8.562d Socrate, nel 

paventare i rischi a cui può condurre un eccesso di democrazia, rileva che in una simile situazione 

di anarchia la polis ricoprirebbe di insulti coloro che si mostrano troppo obbedienti alle autorità, 

considerandoli uomini desiderosi di essere schiavi e di nessun valore (Resp. 8.562d Tou;~ de; ge … 

tw'n ajrcovntwn kathkovou~ [scil. dhmokratoumevnh povli~] prophlakivzei wJ~ ejqelodouvlou~ te 

kai; oujde;n o[nta~). Ricoprire di fango l’a[timo~ è alla portata di tutti ed è un’azione destinata a 

rimanere impunita. Lo stesso principio vale, come dirà tra poco Dione, anche per il doxokovpo~, il 

quale dedicando la propria vita al conseguimento di fama e onore, finisce paradossalmente per 

ritrovarsi senza alcuna timhv, anzi reietto e disprezzato da tutti. 

 

oujkou'n to;n doxokovpon a{pasin e[xesti tuvptein tw'/ panti; calepwtevra" plhga;" tw'n 

eij" to; sw'ma kaivtoi tou;" me;n ajtivmou" oujk a]n eu{roi ti" rJa/divw" uJpov tino" tou'to 

pavsconta": to; ga;r nemeshto;n oiJ polloi; kai; to;n fqovnon eujlabou'ntai kai; to; 

teleutai'on ejk tw'n ajsqenestevrwn aujtoi'" oujdeiv" ejsti kivnduno". tou' de; blasfhmei'n 

mavlista tou;" dokou'nta" ejndovxou" oujdei;" feivdetai oujde; ajduvnato" oujdei;" ou{tw", 

o{sti" oujk a]n ijscuvsai rJh'ma eijpei'n: A differenza dell’a[timo~ il doxokovpo~ riceve colpi ben 

più duri di quelli fisici, ossia subisce la violenza delle critiche e delle ingiurie verbali. Anzi, non è 

detto che chi perde i diritti civili debba essere per forza il bersaglio di tutti: v’è infatti in molti 

l’attenzione a guardarsi dal commettere azioni riprovevoli e dal volere il male altrui, e a questo si 

unisce anche la consapevolezza da parte delle persone più deboli di non essere in grado di 

competere con l’a[timo~ in caso di uno scontro fisico. Diversa è invece la situazione 

dell’ambizioso: egli può essere danneggiato da chiunque proprio perché con la sua popolarità 

diviene oggetto di invidia. Basta anche una sola parola per colpirlo e non v’è nessuno che si 

risparmi dal farlo o che non ne sia in grado. 

Le persone come il doxokovpo~, secondo quanto afferma Dione in questo passo, sembrano 

essere famose (tou;~ dokou'nta~ ejndovxou~), ma in realtà ciò è solo apparenza. La fama infatti altro 

non è che pura e illusoria apparenza, mera artificiosità che non ha reale consistenza. L’aggettivo 

e[ndoxo~ (‘held in esteem or in honour’, vd. LSJ s.v. e[ndoxo~) è uno dei tanti composti di dovxa e 
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viene usato in Dione in riferimento a persone e a città, sovente insieme all’aggettivo plouvsio~, a 

testimoniare che fama e ricchezza vanno di pari passo. Ricchi e famosi sono i generali e i dinasti 

con i quali nell’or. 9 Diogene parla nella stessa maniera franca con cui si rivolge all’uomo comune 

(9.7 oujde; frontivzwn … eij tw'n plousivwn te kai; ejndovxwn h] strathgo;~ h] dunavsth~ 

dialevgoito proselqwvn). Nell’or. 61, Criseide, gli aggettivi e[ndoxo~ e plouvsio~ sono utilizzati al 

superlativo per designare Agamennone, il più famoso e il più ricco, re di tutti Greci (61.6 to;n 

ejndoxovtaton kai; plousiwvtaton, basileva me;n tw'n ïEllhvnwn xumpavntwn). Sempre nell’or. 61 

ritroviamo l’espressione tou;~ dokou'nta~ ejndovxou~, stavolta riferita alle cose apparentemente 

gloriose e buone che l’unione con Agamennone prometteva alla giovane Criseide, ma per le quali 

quest’ultima non si esaltò (61.15 mhvte toi'~ dokou'sin ejndovxoi~ kai; ajgaqoi'~ nevan ou\san 

ejpaivresqai). Nell’or. 15, Sulla schiavitù e la libertà II, si rileva come gli individui siano chiamati 

nobili (eujgenei'~) perché nati da genitori ricchi e illustri, quando invece un tempo il definirsi 

eujgenhv~ dipendeva dal fatto di possedere o meno la virtù (15.29 tou;" eujgenei'" … ga;r oiJ ejx 

ajrch'" wjnovmasan tou;" eu\ gegonovta" pro;" ajrethvn, oujde;n polupragmonou'nte" ejk tivnwn 

eijsivn: u{steron de; oiJ ejk tw'n pavlai plousivwn kai; tw'n ejndovxwn uJpov tinwn eujgenei'" 

ejklhvqhsan). Nell’or. 49 il politico che non vuole prendersi cura della propria città, dicendo di non 

esserne in grado, ma che invece si occupa delle altre comunità, attratto da maggiori prospettive di 

guadagno, è paragonato, fra tanti esempi, anche a chi incurante dei propri genitori preferisse 

onorare quelli altrui in quanto più ricchi e più famosi (49.13 o{sti" de; ojknei' th;n auJtou' povlin 

eJkou'san kai; ejpikaloumevnhn dioikei'n … o{moiov" ejstin w{sper … ei[ ti" ajmelhvsa" tw'n 

eJautou' gonevwn ajllotrivou" ejqevloi protima'n, ou}" a]n ai[sqhtai plousiwtevrou" ejkeivnwn h] 

ma'llon ejndovxou"). Per quanto riguarda l’uso di e[ndoxo~ e plouvsio~ in riferimento a centri urbani, 

con questi aggettivi Dione definisce nell’ or. 12 le città di Babilonia, Battra, Susa e Palibotra (12.10 

eij" th;n Babulw'na ejn th'/ Nivnou kai; Semiravmido" ei[te ejn Bavktroi" h] Souvsoi" h] 

Palibovqroi" h] a[llh/ tini; povlei tw'n ejndovxwn kai; plousivwn). Nell’or. 39 viene elogiata Nicea 

in quanto città che, per il fatto di essere stata fondata da Eracle, non è da meno di qualsiasi altra 

polis illustre per la nobiltà di stirpe della sua popolazione (39.1 hJ uJmetevra povli" … oujdemia'" 

hJttwmevnh tw'n oJpoivpote ejndovxwn gevnou" te gennaiovthti kai; plhvqou" sunoikhvsei). 

Riguardo alle città ricche e famose, in Luc. Cont. 23 Caronte invita Hermes a mostrargli Ninive, 

Babilonia, Micene, Cleona, e Troia, delle quali ha tanto sentito parlare (Cont. 23 ta;~ povlei~ de; 

ta;~ ejpishvmou~ dei'xovn moi h[dh, a}~ kavtw ajkouvomen, th;n Nivnon th;n Sardanapavllou kai; 

Babulw'na kai; Mukhvna~ kai; Klewna;~ kai; th;n fiIlion aujthvn): ma tali centri urbani un tempo 

fiorenti ora sono morti o prossimi a morire, come nel caso di Babilonia, e dunque subiscono la 

stessa sorte degli uomini (Cont. 23 pavlai me;n h\san eujdaivmone~, nu'n de; teqna'si kai; au|tai). 

Nei Memorabili di Senofonte Socrate, nel parlare con Pericle il giovane diventato stratego spera che 



113 

 

Atene grazie a lui possa migliorare ed essere più rinomata in guerra, oltre che dominare i nemici 

(Mem. 3.5.1 ejlpivda e[cw sou' strathghvsanto~ ajmeivnw te kai; ejndoxotevran th;n povlin eij~ ta; 

polemika; e[sesqai kai; tw'n polemivwn krathvsein). L’abbinamento ricchezza-celebrità è già 

presente in Plat. Soph. 223b, in cui viene definita ‘sofistica’ la caccia mercenaria agli uomini intesa 

come persuasione specialmente dei giovani ricchi e celebri (Soph. 223b nevwn plousivwn kai; 

ejndovxwn gignomevnh qhvra prosrhtevon, wJ~ oJ nu'n lovgo~ hJmi'n sumbaivnei, sofistikhv). Una 

contrapposizione fra ricchezza e fama (con una preferenza per quest’ultima) è invece presente in 

Isocr. 7.37, dove la lode del plh'qo~ conseguita al termine di un incarico pubblico viene ritenuta 

migliore di molte ricchezze (Isocr. 7.37 ≠Ek tw'n koinw'n ejpimeleiw'n ajpallavttou mh; 

plousiwvtero~ ajll≠ ejndoxovtero~: pollw'n ga;r crhmavtwn kreivttwn oJ para; tou' plhvqou~ 

e[paino~). Pur di essere e[ndoxoi si è disposti a fare di tutto, anche ciò che è empio, come ricorda 

Luciano nella Morte di Peregrino a proposito dell’incendio del tempio di Diana ad Efeso, che fu 

appiccato da un ignoto solo perché voleva essere celebre (Peregr. 22 kai; pavlai qevlwn ti~ 

e[ndoxo~ genevsqai, ejpei; kat≠ a[llon trovpon oujk ei\cen ejpitucei'n touvtou, ejnevprhse th'~ 

≠Efesiva~ ≠Artevmido~ to;n newvn). Da questa stessa smania di popolarità è ispirato il folle progetto 

di Peregrino di morire sulla pira in un luogo sacro, il santuario di Zeus ad Olimpia, dove erano 

vietate le sepolture (Peregr. 22 toiou'tovn ti kai; aujto;~ ejpinoei', tosou'to~ e[rw~ th'~ dovxh~ 

ejntevthken aujtw/'). Dal momento che solo una morte del genere è gloriosa, Peregrino si preoccupa 

di non morire prima del tempo e del modo stabiliti a causa di una febbre alta, la quale invece, come 

afferma egli stesso, non è un tipo di morte illustre ma comune a tutti (Peregr. 44 ≠All≠ oujc oJmoivw~ 

e[ndoxo~ oJ trovpo~ gevnoit≠ a]n, pa'sin koino;~ w[n). La motivazione del gesto di Peregrino è 

dunque il desiderio di gloria, unito a quello di insegnare ai suoi seguaci a sprezzare la morte e a 

essere pronti al suicidio sulla scorta di Eracle, come nella migliore tradizione cinica (su Eracle eroe 

cinico vd. infra commento § 23). Oltre a questo, v’è però anche l’aspirazione, tutt’altro che cinica 

ma probabilmente neopitagorica, di Peregrino di poter divenire un daimon (vd. Hall 1981, 178-

182). 

Viene così a delinearsi il valore sempre più infimo che Dione assegna al doxokovpo~, figura 

che vale meno di un a[timo~, poiché per distruggerlo basta una sola parola di critica o di biasimo 

detta da chiunque. La doxokopiva è quindi tutt’altro che un cammino sicuro verso la fama, anzi, ciò 

che si trova alla fine del percorso è esattamente il contrario di ciò che si è cercato. 
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OR. 66, SULLA FAMA I, 16 

 

toigarou'n mevtriov" ti" tw'n ajrcaivwn sunecw'" tino" aujtw'/ prosfevronto" toiouvtou" 

lovgou", Eij mh; pauvsh/ kakw'" ajkouvwn uJpe;r ejmou', kajgwv, fhsin, uJpe;r sou' kakw'" 

ajkouvsomai. bevltion de; i[sw" h\n mhde; eij levgei th;n ajrch;n prospoiei'sqai: Viene 

riportato qui un consiglio di un non meglio precisato individuo moderato (mevtrio~) del passato, il 

quale a un conoscente, che gli fa notare le maldicenze che circolano sul suo conto, non solo intima 

di non prestarvi più attenzione, ma anche rivolge la minaccia di fargli presente a sua volta le 

chiacchiere della gente su di lui. All’avvertimento riportato in questa battuta Dione aggiunge una 

personale esortazione, a suo avviso più efficace, a far finta di niente sin dall’inizio, senza 

interessarsi affatto se qualcuno parli bene o male di noi. 

L’aggettivo mevtrio~ vale ‘moderate in desires and the like’ (vd. LSJ s.v. mevtrio~), ossia 

indica una persona misurata e temperante che non si dà agli eccessi dei piaceri, della fama, della 

ricchezza o del potere, ma che sceglie il giusto mezzo. Chi non ha desideri smisurati e non è 

ambizioso sa vivere con moderazione e non ha nulla da perdere. A differenza del doxokovpo~, 

quindi, egli non teme le opinioni degli altri e di queste non si cura. Nel corpus dioneo il termine 

trova largo uso e a volte è menzionato insieme a ejpieikhv~ (‘ragionevole’), a sottolineare il nesso 

fra moderazione e ragionevolezza. Nell’or. 30 p. es. si dice che gli uomini con queste due 

caratteristiche sono in grado di apprezzare il piacere con senso della misura e a intervalli, perché lo 

temono, ossia conoscono il potere altamente distruttivo che la hJdonhv assume se portata all’eccesso 

(30.41 oiJ de; mevtrioiv te kai; ejpieikei'" th'/ me;n hJdonh'/ prav/w" crw'ntai kai; dia; crovnou). 

Nell’or. 31 si rileva che di fronte all’ipotetica scelta fra il non avere fiducia negli onori conferiti 

dalla città e l’inefficacia delle pene da questa stabilite, è da preferire la seconda alternativa, ritenuta 

la più ragionevole e propria di uomini temperanti. (31.25 ei[ tiv" me e[roito, th;n megivsthn wJ" 

oi|ovn te eJkatevrwn blavbhn ferovntwn, tou' te ta;" tima;" ajpivstw" e[cein kai; tou' ta;" 

timwriva" ajsqenw'" … povteron aujtw'n ejpieikevsteron krivnw kai; metriwtevrwn ajnqrwvpwn, oujk 

a]n distavsa" to; peri; ta;" timwriva" ei[poimi). La debolezza delle pene infatti può essere dovuta 

a sentimenti positivi come filantropia e pietà, mentre dimenticarsi di uomini illustri e privarli dei 

premi per la loro virtù è invece da ascrivere all’ingratitudine, all’invidia e alla meschinità (vd. 

31.25). Lo stesso Dione non esita a definirsi mevtrio~ ed ejpieikhv~: nell’or. 41, Agli abitanti di 

Apamea, sulla concordia, l’autore è consapevole di non essere gradito a tutti gli abitanti di Prusa, 

ma sopporta questo di buon grado, dal momento che è caratteristica di un uomo ragionevole e 

moderato permettere ai propri concittadini di rivolgergli critiche (41.3 dei' de; to;n ejpieikh' kai; 

mevtrion a[ndra kai; tauvthn parevcein th;n ejxousivan toi'" eJautou' polivtai"). L’aggettivo 

mevtrio~ ricorre più volte nell’or. 31, discorso che consiste in larga parte nella critica alla decisione 
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da parte della città di Rodi di rimuovere le iscrizioni poste sulle basi di alcune statue onorarie, con 

conseguente sostituzione del dedicatario. Dione rileva come questo gesto, cioè il compiacere 

qualcuno a scapito di qualcun altro, sia un’azione indegna di uomini liberi e moderati nel carattere 

(31.32 to; ga;r movnon zhtei'n ejx w|n a[n ti" ajrevsai tina; poihvsa" kai; prosagavgoito, eij d≠ 

a[llon o}n ouj prosh'ken ajdikhvsei tou'to poiw'n h] kaqovlou ti mh; devon pravxei mh; skopei'n, 

ou[te ma; tou;" qeou;" ejleuqevrwn ejsti;n ajnqrwvpwn ou[te metrivwn to; h\qo"). Del resto nessun 

individuo temperante, il cui nome prende il posto di un altro sulla base di una statua, sarebbe 

disposto a tollerare un’azione del genere (31.42 tiv" ga;r a]n mevtrio" a[nqrwpo" bouvloito e{teron 

kakw'" pavscein kai; tw'n dikaivw" dedomevnwn ajposterei'sqai di≠ auJtovnÉ). Infine sarebbe facile 

dissuadere un magistrato che fosse mevtrio~ dall’autorizzare un simile affronto perpetrato ai danni 

di chi non ha fatto alcun male (31.71 pro;" tou' Dio;" oujk a]n uJmi'n dokei' diatraph'nai, kai; 

tau'ta eja;n h\/ mevtrio"). La metriovth~, oltre ad essere associata, come si è visto, all’ejpieivkeia, ha 

un legame con la paideia. Nell’or. 77/78 infatti il saggio che non invidia chi ha fama e ricchezze 

viene definito moderato e colto, e sarebbe empio pensare che un uomo del genere si comportasse 

come i cani e gli altri animali, invidiosi gli uni degli altri sia per il cibo sia per l’accoppiamento, o 

come Sardanapalo, celebre paradigma di una vita dedita al piacere sfrenato (77/78.30 Mh; ga;r oujde; 

eujsebe;" Ãh\/¤ ta; toiau'ta peri; tou' metrivou kai; pepaideumevnou dianohqh'naiv pote ajndrov"). Il 

nesso fra moderazione e formazione dell’individuo è già presente in Plat. Resp. 4.423e, dove 

Socrate trattando dei guardiani del suo Stato ideale dice ad Adimanto che essi devono avere 

un’educazione spirituale e fisica, ed è solo grazie a una buona paideia che essi potranno diventare 

uomini equilibrati, riuscendo così a discernere facilmente i loro compiti (Resp. 4.423e eja;n eu\ 

paideuvomenoi mevtrioi a[ndre~ givgnwntai, pavnta tau'ta rJa/divw~ diovyontai). A proposito del 

rapporto tra moderazione e piacere, nel Filebo platonico Protarco, interrogato da Socrate, afferma 

che non v’è cosa più incline alla smoderatezza della hJdonhv (Phil. 65d oi\mai ga;r hJdonh'~ me;n kai; 

pericareiva~ oujde;n tw'n o[ntwn pefuko;~ ajmetrwvteron euJrei'n a[n tina). 

Il verbo ajkouvw con l’aggiunta dell’avverbio kakw'~ significa ‘sentir parlare male di sé’, ‘avere 

una cattiva reputazione’. Nell’opera dionea chi, oltre all’ambizioso, si affligge per le malelingue è il 

tiranno, il quale, come riferisce l’or. 6, qualora venga insultato si tormenta più di chiunque altro, dal 

momento che sente parlare male di sé, laddove la sua preoccupazione è proprio quella di non essere 

criticato da nessuno (6.58 loidorouvmeno" Ãme;n¤ pollaplasivw" ajnia'tai h] a[llo", o{ti dh; 

tuvranno" w]n ajkouvei kakw'"). Nell’or. 31 si afferma che il kakw'~ ajkouvein di un solo individuo, 

specialmente se si tratta dell’ultimo discendente rimasto, può distruggere la dovxa di un’intera 

famiglia, recando vergogna ai suoi antenati (31.159 o{tan ei|" e[ti loipo;" h\/ diavdoco", ejn ejkeivnw/ 

pavnta ejstiv, ka]n ou|to" aJmartavnh/ ti kai; ajkouvh/ kakw'", th;n o{lhn dovxan ajfanivzei th'" 

oijkiva" kai; pavnta" kataiscuvnei tou;" provteron). Si può parlar male anche di un’intera 
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comunità, come si dice nell’or. 33 a proposito degli Ateniesi, i quali erano abituati alle critiche e si 

divertivano a sentirle, a patto che queste fossero espresse solo nell’ambito della commedia (33.9 

≠Aqhnai'oi ga;r eijwqovte~ ajkouvein kakw'~, kai; nh; Diva ejp≠ aujto; tou'to suniovnte~ eij~ to; 

qevatron wJ~ loidorhqhsovmenoi). Qualora ciò fosse avvenuto al di fuori di tali confini stabiliti, 

sarebbe stata una cosa inammissibile, come testimonia il trattamento che gli Ateniesi riservarono a 

Socrate (33.9 ejpei; de; Swkravth~ a[neu skhnh'~ kai; ijkrivwn ejpoivei to; tou' qeou' provstagma, ouj 

kordakivzwn oujde; teretivzwn, oujc uJpevmeinan). Nell’or. 47, Concione in patria, Dione ironizza 

sul fatto di essere invitato da un proprio concittadino che si oppone ai suoi progetti di abbellimento 

di Prusa a lasciar perdere tutto: con la scusa di una ironica apprensione l’oratore viene dissuaso 

dallo spendere il poco denaro che ha per finanziare opere pubbliche, dall’impegnarsi in simili 

occupazioni inutili, dal trascurare la salute del proprio corpo ma anche quella dell’anima che 

necessita della filosofia, e infine dal confrontarsi con questo e con quel cittadino, esponendosi 

inevitabilmente al kakw'~ ajkouvein (47.23 pro;" de; to;n dei'na ejxetavzesqai h] to;n dei'na kai; 

kakw'" ajkouvein ejnivote kai; davknesqai). Dione è di fatto accusato di comportarsi come un tiranno 

e di inseguire solo la gloria personale simulando un interesse per la città, ma egli non esita a dire, 

citando un detto, che il sentir parlare male di sé da parte della gente pur operando per il bene è 

caratteristica non di un tiranno, semmai di un buon re (47.25 e[fh d≠ ou\n ti~ o{ti kai; to; kakw'~ 

ajkouvein kalw'~ poiou'nta kai; tou'to basilikovn ejstin). Tale detto si ritrova anche in Epict. Diss. 

4.6.20, dove viene attribuito ad Antistene, che così si rivolse a Ciro, invitandolo a prendere atto di 

come l’essere mal reputato sia tipico della condizione di un re anche se quest’ultimo agisce 

rettamente (Diss. 4.6.20-21 tiv ou\n levgei ≠Antisqevnh~É oujdevpot≠ h[kousa~É ¯basilikovn, w\ Ku're, 

pravttein me;n eu\, kakw'~ d≠ ajkouvein¯). D’altro canto, come afferma Filodemo di Gadara nel De 

bono rege secundum Homerum, è pur vero che il retto comportamento del buon re determina spesso 

la benevolenza dei sudditi, mentre il sovrano adultero e immorale è oggetto di imprecazioni e 

critiche da parte del popolo, come capitò a Paride per mano dei Troiani. Oltre che dal favore dei 

sudditi l’azione del buon re viene ricompensata dalla prosperità materiale del suo regno, segno 

tangibile di un governo illuminato (vd. Dorandi 1982, in particolare 75-77, 135-140). Di fronte 

quindi al kakw'~ ajkouvein si deve agire o ignorandolo completamente oppure traendone vantaggio, 

come fa Socrate nell’Ippia maggiore di Platone: il filosofo afferma di essere insultato da Ippia 

perché, a suo dire, si occupa di minuzie stupide e prive di valore. Ma quando Socrate, seguendo 

l’insegnamento di Ippia, dice che la cosa migliore è quella di saper comporre e pronunciare alla 

perfezione un discorso da esporre in tribunale o in assemblea, viene criticato dal suo parente più 

stretto confutatore (alter ego di Socrate stesso), il quale gli fa notare che prima di tutto occorre 

sapere cosa sia il bello (vd. Hipp. Ma. 304c-d). Socrate conclude affermando che l’essere stato 

biasimato e insultato sia da Ippia sia dal confutatore è una cosa necessaria da sopportare, dal 
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momento che potrebbe essere l’occasione per trarne una qualche utilità ed avere una maggiore 

coscienza delle cose (Hipp. Ma. sumbevbhke dhv moi, o{per levgw, kakw'~ me;n uJpo; uJmw'n ajkouvein 

kai; ojneidivzesqai, kakw'~ de; uJp≠ ejkeivnou. ajlla; ga;r i[sw~ ajnagkai'on uJpomevnein tau'ta 

pavnta: oujde;n ga;r a[topon eij wjfeloivmhn). 

A questo punto emerge in tutta la sua chiarezza la dicotomia fra mevtrio~ e doxokovpo~: se per 

il primo, che fa della misura il proprio principio di vita, le malelingue degli altri sul suo conto non 

sono degne di alcuna considerazione, per il secondo, che fa degli eccessi della dovxa i propri 

obiettivi, hanno invece un valore importantissimo, ma assumono una potenza distruttiva che mette a 

repentaglio la doxokopiva e dunque l’unica ragione di vita dell’ambizioso. 

 

to;n oijkevthn pollavki" ajneimevnon kai; paivzonta oJ despovth" peripesw;n klaivein 

ejpoivhse: to;n de; th'" dovxh" h{ttona oJ boulovmeno" eJni; rJhvmati sunevsteilen: Ritorna 

l’accostamento del doxokovpo~ a uno schiavo, nello specifico a un oijkevth~ che incurante del 

padrone vive a briglie sciolte e si dà agli scherzi. Ma se viene scoperto, il servo negligente verrà 

punito soltanto dal proprio padrone. L’ambizioso invece si trova in una condizione peggiore, ossia 

può essere punito e umiliato indiscriminatamente anche con una sola parola da chiunque lo voglia 

fare. 

Il verbo sustevllw in senso proprio significa ‘ammainare le vele’, in senso figurato vale 

‘umiliare’. Nell’opera dionea sustevllw si accompagna spesso a un verbo di significato affine, 

tapeinovw (‘sminuire’). Nell’or. 4 infatti si rileva come il rimprovero e la diffamazione abbiano 

istantaneamente sull’ambizioso, che fino a quel momento era stato innalzato dalle lodi, un effetto 

umiliante e distruttivo (4.128 tacu; de; au\ pavlin sustevlletai kai; tapeinou'tai kai; fqivnei, 

yovgou tino;~ prospesovnto~ h] dusfhmiva~). Analoga riflessione è presente nell’or. 67, dove si 

dice che chi si preoccupa dell’opinione degli altri è il più sventurato di tutti dal momento che, in 

balia della dovxa, può essere sia portato in volo più in alto delle nuvole sia abbattuto e umiliato, e la 

sua anima cresce e cala più della luna (67.6 nu'n me;n ferovmenon kai; petovmenon uJyhlovteron tw'n 

nefw'n, a]n tuvcwsi marturhvsante" aujtovn tine" kai; ejpainevsante", nu'n de; sustellovmenon 

kai; tapeinouvmenon, polu; pleivou" aujxhvsei" te kai; fqivsei" th'" yuch'" aujtou' 

lambanouvsh", ejmoi; dokei'n tw'n th'" selhvnh"). A essere umiliati sono invece nell’or. 9 i giudici 

dei giochi Istmici e altri personaggi illustri e influenti, quando si trovano vicino a Diogene, 

rivelando così tutta la loro reale inconsistenza di fronte alla superiorità del filosofo cinico (9.10 oi{ 

te ajqloqevtai tw'n ≠Isqmivwn kai; tw'n a[llwn o{soi e[ntimoi kai; dunatoi; sfovdra hjporou'nto kai; 

sunestevllonto, kat≠ ejkei'non oJpovte gevnointo). Nel Liside platonico umiliare e sminuire sono 

per Socrate azioni salutari e preferibili all’insuperbire e al blandire, anche quando esse hanno come 

oggetto il proprio amasio (Lys. 210e Ou{tw crhv, w\ ïIppovqale~, toi'~ paidikoi'~ dialevgesqai, 
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tapeinou'nta kai; sustevllonta, ajlla; mh; w{sper su; caunou'nta kai; diaqruvptonta). Un 

esempio di come invece l’azione del sustevllein non implichi necessariamente quella del 

tapeinou'n e sia anzi differente da quest’ultima ci è offerto dall’imperatore Marco Aurelio, il quale, 

nel ricordare come suo padre gli abbia insegnato a non essere borioso, afferma che è possibile 

essere umili senza tuttavia sentirsi miseri e indolenti riguardo alle decisioni da prendere 

nell’interesse comune (Medit. 1.17.3-4 ajll≠ e[xestin ejggutavtw ijdiwvtou sustevllein eJauto;n kai; 

mh; dia; tou'to tapeinovteron h] rJa/qumovteron e[cein pro;~ ta; uJpe;r tw'n koinw'n hJgemonikw'~ 

pracqh'nai devonta). 

Il doxokovpo~ quindi viaggia con le vele spiegate fiducioso di essere spinto da venti favorevoli 

verso l’agognata gloria. Ma il suo navigare è del tutto precario: tali vele sono estremamente fragili e 

possono essere ammainate, se non distrutte, quando i venti diventano sfavorevoli e alle lodi si 

sostituiscono le critiche che rendono la navigazione verso la dovxa assai difficile o irrimediabilmente 

compromessa. 

 

ei[ ti" ejpw/da;" hjpivstato toiauvta" para; th'" Mhdeiva" maqw;n h] para; tw'n Qettalw'n, 

w{ste fqeggovmeno" tw'n ajnqrwvpwn ou}" h[qele poiei'n klaivein kai; ojduna'sqai mhdeno;" 

kakou' parovnto", oujk a]n ejdovkei turanni;" ei\nai hJ touvtou duvnami"É pro;" ou\n to;n ejpi; 

dovxh/ kecaunwmevnon oujk e[stin oujdei;" o}" oujk e[cei tauvthn th;n ijscuvn: Se tutti sapessero 

padroneggiare gli incantesimi di Medea o dei Tessali, avrebbero il potere di recare dolore e 

sofferenza a proprio piacimento a chiunque, anche a chi fino a quel momento non aveva motivo di 

affliggersi per una malattia o per una sventura. Ciò verrebbe considerato un vero e proprio esempio 

di tirannide per la sua crudeltà, spietatezza e gratuità. Vittima di un simile potere è il doxokovpo~, 

bersaglio degli incantesimi distruttivi rappresentati dallo scherno e dalle ingiurie da parte di 

chiunque del plh'qo~. È un vero e proprio potere magico quello dell’opinione comune, capace di 

annientare con la crudeltà di un tiranno chiunque si pavoneggi per la propria effimera reputazione. 

Medea e la Tessaglia sono celebri paradigmi della magia e della stregoneria. Medea, figlia di 

Eeta e di Idia, o secondo altri figlia di Ecate (vd. Apollod. Bibl. 1.9.23; Hes. Th. 961; Diod. 4.45), è 

rappresentante della Colchide, regione situata nell’estremo Ponto e ormai prossima all’Oriente 

mistico e fascinoso. I legami di Medea con la Tessaglia sono evidenti: è nella città tessala di Iolco 

che Medea vendica la morte dei familiari di Giasone, facendo a pezzi Pelia e bollendone le carni, 

dopo aver fatto credere alle figlie di lui che tutto ciò lo avrebbe fatto magicamente ringiovanire (vd. 

p. es. Apollod. Bibl. 1.9.27); Medea e Giasone, stando alla versione riportata in Diod. 4.34s., 

sarebbero i genitori di Tessalo, dal quale avrebbe preso il nome la regione stessa (vd. Cazeaux 

1979, 271-273). La figura mitica di Medea, presente in modo cospicuo nella letteratura greca e 

latina da Pindaro a Euripide e da Ovidio a Seneca, nonché nella filosofia e nell’arte (cf. p. es. 
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Clauss-Johnston 1997), nel corpus dioneo compare ora come allegoria della potenza dell’intelletto, 

ora come esempio di chi imputa alla sorte le proprie sventure, ora come paradigma della 

mutevolezza dello stato d’animo umano. Nell’or. 16, Sul dolore, si ricorda che Giasone acquisì 

dalla maga della Colchide un unguento che gli consentì di sconfiggere il drago e i tori sputa fuoco 

(16.10 to;n ≠Iavsonav fasi crisavmenon dunavmei tiniv, labovnta para; th'" Mhdeiva", e[peita 

oi\mai mhvte para; tou' dravkonto" mhde;n paqei'n mhvte uJpo; tw'n tauvrwn tw'n to; pu'r 

ajnapneovntwn). Tutti gli uomini dovrebbero ricevere da Medea tale potenza, propria dell’intelletto, 

e con questa guardare ogni cosa con disprezzo, altrimenti tutto potrà sopraffarci come fuoco o 

draghi insonni (16.10 tauvthn ou\n dei' kthvsasqai th;n duvnamin para; th'" Mhdeiva", toutevsti 

th'" fronhvsew", labovnta, kai; to; loipo;n aJpavntwn katafronei'n. eij de; mhv, pavnta pu'r hJmi'n 

kai; pavnta a[u>pnoi dravkonte"). Come rileva Cohoon 1939, 183 n. 2, tale interpretazione in senso 

filosofico del personaggio di Medea, che evidentemente si rifà all’etimologia stessa di Mhvdeia 

collegata al verbo mevdw (‘meditare’,‘escogitare’), è presente in Stobeo, dove si dice che Diogene 

considerava l’amante di Giasone una donna saggia e non una strega (Stob. 3.29.92 oJ Diogevnh~ 

e[lege th;n Mhvdeian sofh;n ajll≠ ouj farmakivda genevsqai). Nell’or. 64, Sulla fortuna II, Medea 

è menzionata, assieme ad altri personaggi del mito, come paradigma di chi rinfaccia alla sorte le 

proprie disgrazie, nel caso di Medea il proprio amore per Giasone (64.2 h[dh dev tina kai; tw'n 

ijdivwn paqw'n th'/ tuvch/ profevrousin, hJ Mhvdeia to;n e[rwta). Infine, nell’or. 74, Sulla slealtà, 

Medea diviene esempio della mutevolezza dell’animo umano, propenso facilmente all’invidia e al 

risentimento che sfociano in azioni malvagie: non bisogna quindi fidarsi della bontà delle persone, 

poiché persino una madre può spingersi all’atto estremo di uccidere i propri figli, come fece Medea 

(74.8 povsa dokei'" th;n Mhvdeian eu[xasqai toi'" qeoi'" uJpe;r tw'n tevknwn h] posavki" 

ajgwnia'sai nosouvntwn h] posavki" ajnt≠ ejkeivnwn aujth;n a]n eJlevsqai teleuta'nÉ ajll≠ o{mw" 

aujtovceir aujtw'n ejgevneto). 

La Tessaglia è nota per essere paese di maghe, nonché di cavalli pregiati. Come rileva 

Cazeaux 1979, 267s., tale reputazione di regione della magia ha un carattere squisitamente letterario 

ben codificato nella tradizione. Le donne tessale si dedicano alle pratiche magiche servendosi di 

erbe e compiendo sacrifici. La loro potenza è seconda solo agli dei, dal momento che le fattucchiere 

possono intervenire sulla luna, sugli astri, sul corso delle stagioni o dei fiumi. Le streghe della 

Tessaglia avrebbero nientemeno fatto scendere la luna dal cielo: è questa la loro azione più 

spettacolare che diversi autori riportano. In Plat. Gorg. 513a Socrate dice a Callicle che se egli ha 

scelto di vivere da politico e da retore, deve prima porsi la domanda se la conquista del potere nella 

propria città non sia pagata a caro prezzo, ossia con le cose più care che egli ha, come accadde alle 

maghe tessale, le quali, ogni qual volta facevano scendere la luna, erano costrette in cambio a 

privarsi di un organo o di un figlio (Gorg. 513a tou'q≠ o{ra eij soi; lusitelei' kai; ejmoiv, o{pw~ mhv, 
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w\ daimovnie, peisovmeqa o{per fasi; ta;~ th;n selhvnhn kaqairouvsa~, ta;~ Qettalivda~: su;n 

toi'~ filtavtoi~ hJ ai{resi~ hJmi'n e[stai tauvth~ th'~ dunavmew~ th'~ ejn th/' povlei). In Ar. Nu. 

749-752 Strepsiade rivela a Socrate l’intenzione di rivolgersi a una tessala e di far tirare giù la luna, 

in modo da evitare che le cambiali scadano a fine mese (Nu. 749-752 gunai'ka farmakivd≠ eij 

priavmeno~ Qettalh;n / kaqevloimi nuvktwr th;n selhvnhn, ei\ta dh; / aujth;n kaqeivrxaim≠ eij~ 

lofei'on strogguvlon, / w{sper kavtropton, ka/\ta throivhn e[cwn). Allusioni allo spostamento 

della luna dalla sua sede naturale vi sono anche in Theocr. Idyll. 2; Diod. 3.2.1516; Luc. Icar. 20. Si 

ricordano in ambito latino p. es. Ovid. Metam. 7.207; Sen. Herc. 468. Nemmeno Dione si è 

risparmiato dal fare riferimento a questa tradizione: nell’or. 47, Concione in patria, nel ricordare le 

difficoltà e le resistenze incontrate per realizzare i propri progetti di abbellimento architettonico di 

Prusa, afferma di aver compreso il significato del detto secondo cui le streghe tessale si spingono 

fino a tirare giù la luna: anch’egli come loro ha tentato l’impossibile pur di raggiungere il proprio 

scopo (47.8 ejgw; ga;r hJyavmhn pravgmato~, o{ moi pollw'n tw/' o[nti pragmavtwn ai[tion gevgone 

kai; qaumasth'~ ajhdiva~. w{ste provteron me;n oujk h/[dein to; tw'n Qettalivdwn tiv potev ejsti to; 

ejf≠ auJta;~ th;n selhvnhn katavgein, nu'n de; ejpieikw'~ e[gnwka). 

Il discredito e il biasimo hanno quindi sul doxokovpo~ un effetto pari a quello di un 

incantesimo di magia nera di Medea o dei Tessali, potentissimo e letale. Ma se la magia è per pochi 

eletti, non si può dire lo stesso per le calunnie e gli insulti, che possono essere rivolti all’ambizioso 

da chiunque. 
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OR. 66, SULLA FAMA I, 17 

 

duvo ga;r h] triva rJhvmata eijpw;n eij" sumfora;n kai; luvphn ejnevbalen: Il paragrafo si apre 

ribadendo gli effetti potentissimi, pari a quelli di un incantesimo, delle parole della gente sul 

doxokovpo~ quando queste sono negative nei suoi confronti. Come si è già visto nel § 16, ne basta 

anche una sola per umiliarlo e farlo precipitare nella sventura e nel dolore (vd. supra commento § 

16). E, come avverrà nel § 21, una sola parola ha persino il potere di paralizzare e far impietrire 

l’ambizioso, al pari degli occhi della Gorgone. 

La potenza della parola costituisce nell’Encomio di Elena di Gorgia, insieme al fato, agli 

dei, al rapimento e alla forza travolgente della passione amorosa, una delle possibili cause della 

partenza di Elena alla volta di Troia. Il lovgo~ è un vero e proprio signore (dunavsth~) capace di 

realizzare imprese degne di un dio, pur non potendo contare su un corpo vigoroso (fr. 11.8 D.-K. 

lovgo~ dunavsth~ mevga~ ejstivn, o}~ smikrotavtw/ swvmati kai; ajfanestavtw/ qeiovtata e[rga 

ajpotelei'). Il suo effetto è pari a quello di un sortilegio, che incanta l’anima e inganna l’opinione 

(fr. 11.10 D.-K., vd. Mureddu 1991, 252-253). Oltre alla magia la parola può essere paragonata 

anche a un favrmakon che può guarire l’anima recandole gioia e consolandola, ma può anche 

avvelenarla, recandole dolore e ammaliandola (fr. 11.14 D.-K. to;n aujto;n de; lovgon e[cei h{ te tou' 

lovgou duvnami~ pro;~ th;n th'~ yuch'~ tavxin h{ te tw'n farmavkwn tavxi~ pro;~ th;n tw'n 

swmavtwn fuvsin). Elena, dal momento che è stata convinta e ingannata dal discorso, viene così 

scagionata da ogni accusa (fr. 11.8 D.-K. eij de; lovgo~ oJ peivsa~ kai; th;n yuch;n ajpathvsa~, oujde; 

pro;~ tou'to calepo;n ajpologhvsasqai kai; th;n aijtivan ajpoluvsasqai w|de). Vengono così 

realizzati i due principali obiettivi del linguaggio, ossia la persuasione e l’inganno, influendo 

sull’opinione dell’anima (vd. Maso-Franco 1995, 260-262). 

 

kai; mh;n ei[ gev ti" ou{tw" ejk daimonivou tino;" e[coi to; sw'ma, w{ste a[n ti" aujtw'/ 

kataravshtai, paracrh'ma purevttein h] th;n kefalh;n ajlgei'n, ou|to" a]n ajqliwvtero" 

uJph'rce tw'n trisaqlivwn: È questo il primo di tre periodi ipotetici che nel presente paragrafo 

illustrano, paragonandola ad altre situazioni, la condizione invivibile del doxokovpo~: egli è 

talmente in balia degli altri da assomigliare a chi, sventuratissimo fra i più sventurati, non avendo 

più il controllo del proprio corpo fosse influenzato da un demone (daimovnion) che a proprio 

piacimento gli provocasse la febbre o il mal di testa. 

Il termine daimovnion insieme a daivmwn può indicare ora una divinità (Hdt. 5.87.2; Plat. Resp. 

2.382e; Aristot. Rhet. 2.23.1398a) di cui non si conosce l’identità precisa, ora un essere intermedio 

tra gli dei e gli uomini (Plat. Symp. 202d-e), ora l’anima di un morto che aiuta a punire i malvagi 

(Hes. Op. 122-126), ora un essere interno ad ogni individuo che ne influenza in modo positivo o 
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negativo la vita, rendendolo felice (eujdaivmwn) o infelice (kakodaivmwn): è quest’ultima la 

concezione che, già presente nelle fonti di età arcaica (vd. p. es. Theogn. 1.161-164), trova 

maggiore diffusione negli autori di età classica (Pind. Ol. 13.28, 105; Eur. Med. 1347; Plat. Phaed. 

107d; vd. S.I. Johnston, BNP 4 [2004], s.v. Demons, 5, coll. 283-284). Mentre il celebre demone 

socratico è buono e dissuade il filosofo dal commettere ingiustizie (Plat. Theaet. 151a; Xen. Mem. 

1.1.2), secondo la demonologia successiva a Platone elaborata in ambito sia accademico sia stoico, 

riallacciandosi alle credenze popolari, tali figure possono essere anche cattive, dal momento che, a 

differenza degli dei, sono esposte alle passioni (vd. Xenocr. fr. 225s. I.P.) o sono state attratte verso 

un corpo dai piaceri fisici (vd. Plut. De def. or. 417b; De facie in orb. lun. 944c-d). Per quanto 

riguarda l’uso del termine nel corpus dioneo, si è già visto come daivmwn indichi nell’or. 4 

l’elemento dominante di ciascun individuo e portatore di qualità negative come avidità, edonismo e 

ambizione (vd. supra commento § 1). Oltre a questa accezione v’è anche quella di demone come 

essere divino. Più precisamente, come rileva Desideri 1978, 367-368, n. 33, si può dire che daivmwn 

in genere si riferisce alla rappresentazione di una data qualità positiva o negativa dominante in un 

individuo (vd. p. es. Dio Chrys. 3.5, riguardo al demone buono che indirizza un uomo alla virtù; 

4.75, a proposito del daivmwn di Alessandro Magno, ritenuto da Diogene avaro e vizioso; 32.49, 

riferito al demone malvagio che ispira un’azione criminosa), mentre daimovnion indica un dio (vd. p. 

es. 13.3, dove per opera di un dio viene alleggerito il peso dell’esilio, della povertà, della vecchiaia 

e della malattia; 32.12, in cui Dione dice che il ruolo di critico dei vizi degli Alessandrini non è 

frutto di una propria scelta, ma della volontà di un dio; 33.12, dove il daimovnion è nientemeno che 

Apollo; 34.4, in cui è per volere di un dio che Dione è giunto nella città di Tarso per aiutare e 

consigliare i suoi abitanti). Come afferma lo studioso, in alcuni passi il significato di daivmwn tende 

a variare, passando a quello di essere intermedio fra il mondo divino e quello umano. P. es. nell’or. 

3 si rileva che il buon re crede negli dei, nei demoni e negli eroi, essendo questi ultimi le anime di 

uomini buoni che hanno abbandonato la loro precedente natura mortale (3.54 ouj movnon de; hJgei'tai 

qeouv~, ajlla; kai; daivmona~ kai; h{rwa~ ajgaqou;~ ta;~ tw'n ajgaqw'n ajndrw'n yuca;~ 

metabalouvsa~ ejk th'~ qnhth'~ fuvsew~, vd. anche 33.4). Il termine finisce poi per indicare anche 

lo stesso basileuv~ (e non solo), come Dione illustra nell’or. 25, Sul demone. In questo testo infatti, 

a differenza dell’or. 4, il demone viene definito come esterno all’individuo, ossia come un vero e 

proprio uomo in grado di controllare molte persone, guidandole dove e come vuole, attraverso la 

persuasione e la forza, e capace così di determinare, nel bene o nel male, il loro destino (25.2 e[sti 

gavr pou a[nqrwpo" oJ me;n eJnov" tino" kratw'n, oJ de; pollw'n, kai; a[gwn o{ph/ te kai; o{pw" 

aujto;" bouvletai h[toi peiqoi' h] biva/ h] kai; ajmfotevroi"). Esempi di questo demone saranno 

quindi demagoghi, re, tiranni, padroni di schiavi (25.2 touv" te dhmagwgouv", oi|" pavnta 

peivqontai aiJ povlei" kai; o{pw" a]n ejkei'noi ejxhgw'ntai kai; sumbouleuvwsin, ou{tw pravttousin 
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… kai; tou;" basileva" kai; tou;" turavnnou", oJmoivw" de; kai; tou;" despovta" tw'n oijketw'n). 

Tale accezione del sovrano come demone e quindi intermediario fra gli dei e gli uomini ha un suo 

parallelo, per Desideri 1978, 370-371, n. 53, in Plat. Leg. 4.713c-d, in cui si dice che Crono, 

consapevole dell’incapacità degli uomini di gestire se stessi, mise a capo delle città in qualità di re e 

governanti non uomini, ma demoni appartenenti ad una stirpe più divina e migliore (Leg. 4.713c-d oJ 

Krovno~ … ejfivsth basileva~ te kai; a[rconta~ tai'~ povlesin hJmw'n oujk ajnqrwvpou~, ajlla; 

gevnou~ qeiotevrou kai; ajmeivnono~ daivmona~). Secondo lo studioso occorre ricordare anche Isocr. 

4.151, dove si rileva che i Persiani hanno una concezione regale analoga, dato che adorano un 

mortale e lo considerano un daivmwn (Isocr. 4.151 qnhto;n me;n a[ndra proskunou'nte~ kai; 

daivmona prosagoreuvonte~). Anzi, sempre secondo Desideri, è probabilmente nel mondo persiano 

che questa concezione avrebbe avuto origine, per poi diffondersi in Grecia ed essere ripresa in età 

imperiale romana in manifestazioni di devozione verso il princeps: Nerone stesso p. es. è 

denominato Nevo~ ≠Agaqo;~ Daivmwn in documenti egiziani ed egli stesso si definisce ≠Agaqo;~ 

daivmwn th'~ oijkoumevnh~ in un documento che annuncia la sua ascesa al trono (vd. Nock 1928, 34-

38; Taeger 1960, 315; Montevecchi 1971, 219-220; Forte 1972, 218). 

Nel nostro passo il termine daimovnion indicherà quindi un essere esterno all’individuo, sia 

esso intermedio fra dio e l’uomo, sia esso a tutti gli effetti una divinità non specificata, capace in 

ogni caso di controllare il corpo di un uomo recandogli benefici o, come in questo caso, malesseri 

quali febbre ed emicrania. Ma è chiaro che qui daimovnion diviene metafora della forte influenza 

negativa che il giudizio della gente ha sull’ambizioso. Si tratta di un potere contro il quale non ci si 

può opporre: come il demone è un essere superiore all’uomo, così il plh'qo~ tiene in scacco il 

doxokovpo~. 

 

eij dev ti" ou{tw" ajsqenw'" e[cei th;n diavnoian, w{ste ei[ ti" ejloidovrhsen aujtovn, 

ejxivstasqai paracrh'ma th;n yuchvn, pw'" oujci; tw'/ toiouvtw/ feukto;" oJ bivo"É: Questo 

doppio periodo ipotetico paragona il doxokovpo~ a chi, debole nell’intelletto e incapace di dare il 

giusto valore alle cose, attribuisce eccessiva importanza agli insulti ricevuti tanto da restarne 

sconvolto nel profondo dell’anima. Per costui quindi la situazione diventa insopportabile e non v’è 

altra soluzione se non quella di fuggire da una vita del genere. 

L’insulto getta nello sconforto chi è debole e chi, a differenza del filosofo, non ha una mente 

forte e imperturbabile. Non solo infatti il filosofo non si lascia condizionare dalle ingiurie, ma sa 

anche rispedirle con forza al mittente attuando a propria volta l’azione del loidorei'n: è ciò che 

avviene p. es. nell’or. 9, dove Dione dice che Diogene è capace di insultare e di rispondere colpo su 

colpo a quelli che gli rivolgono domande per curiosità o per prendersi gioco di lui (9.6 ejdovkei ga;r 

iJkano;~ ei\nai loidorh'sai kai; toi'~ ejrwtw'sin ajpokrivnasqai pro;~ e[po~). 
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L’aggettivo ajsqenhv~ indica, oltre alla debolezza fisica, anche quella morale. In Plat. Leg. 

9.853d-854a si ravvisa la necessità di formulare leggi sul saccheggio dei luoghi sacri perché, pur 

essendo questo un misfatto che ci si aspetta più da uno schiavo o da uno straniero che non da un 

cittadino, la debolezza è caratteristica della natura umana nel suo complesso e quindi possibile 

causa di misfatti (Leg. 9.853d-854a oijkevtai de; a]n touvtwn kai; xevnoi kai; xevnwn dou'loi polla; 

a]n ejpiceirhvseian toiau'ta: w|n e{neka me;n mavlista, o{mw~ de; kai; suvmpasan th;n th'~ 

ajnqrwpivnh~ fuvsew~ ajsqevneian eujlabouvmeno~, ejrw' to;n tw'n iJerosuvlwn pevri novmon kai; tw'n 

a[llwn pavntwn tw'n toiouvtwn). Nella Etica Nicomachea Aristotele considera l’a[sqevneia, insieme 

all’impetuosità (propevteia), una forma di intemperanza: i deboli dopo aver preso una decisione 

non perseverano in ciò che hanno deciso a causa della passione, mentre gli impetuosi sono guidati 

dalla passione per non aver deciso (EN 7.8.1150b ajkrasiva~ de; to; me;n propevteia to; d≠ 

ajsqevneia. oi} me;n ga;r bouleusavmenoi oujk ejmmevnousin oi|~ ejbouleuvsanto dia; to; pavqo~, oi} 

de; dia; to; mh; bouleuvsasqai a[gontai uJpo; tou' pavqou~). Inoltre l’ajsqevneia è meno curabile 

della propevteia dal momento che i deboli, rispetto agli impetuosi, si lasciano sopraffare da una 

passione più debole e non senza aver prima deliberato come gli altri (EN 7.9.1151a uJp≠ ejlavttono~ 

ga;r pavqou~ hJttw'ntai, kai; oujk ajprobouvleutoi w{sper a{teroi). Nel corpus dioneo il termine 

compare più volte anche insieme a malakiva, a sottolineare come alla debolezza si accompagni la 

mollezza dei costumi. Nell’or. 3 si dice che gli uomini che per debolezza e per mollezza cercarono 

di emulare la vita delle donne condussero una vita effeminata come fece Sardanapalo ricoprendosi 

di vergogna (3.72 o{soi d≠ au\ di≠ ajsqevneiavn te kai; malakivan ejzhvlwsan to;n ejkeivnwn bivon, 

w{sper Sardanavpallo", diabovhtoi mevcri nu'n eijsin ejpi; toi'" aijscroi'"). Nell’or. 60 Eracle 

precipita nell’ajsqevneia e nella malakiva del corpo (60.8 eij~ ajsqevneian kai; malakivan ejmpesw;n 

tou' swvmato~) a causa del proprio mutato stile di vita fatto di comodi letti, cibi raffinati e vino 

dolce (60.8 ejpiv te strwmavtwn kaqeuvdonta … mhde; aujtourgou'nta mhde; trofh'/ oJmoiva/ 

crwvmenon, ajlla; sivtw/ te ejkpeponhmevnw/ kai; o[yw/ kai; oi[nw/ hJdei' kai; o{sa dh; touvtoi" 

eJpovmenav ejstin). Nell’or. 16, Sul dolore, la debolezza si accompagna alla dovxa (intesa come falsa 

opinione), e in tal modo genera nell’uomo la paura verso le avversità, quando invece non v’è nulla 

di realmente terribile (16.4 oujde;n gavr ejstin aujto; deinovn, ajlla; uJpo; th'" dovxh" kai; th'" 

ajsqeneiva" th'" hJmetevra" givgnetai toiou'ton). 

L’errore di fondo del doxokovpo~ che vuol piacere a tutti sta quindi nella debolezza di 

carattere e di pensiero che si traduce nell’assegnare un valore quasi sentenziale alle critiche e alle 

offese, come se queste rappresentassero un motivo più che valido per dichiarare il fallimento non 

solo della ricerca della dovxa, ma anche di un’intera esistenza. Per non giungere al punto di voler 

fuggire la propria vita bisogna risalire alla radice del problema ed estirparla, ossia riflettere 

sull’importanza vitale ma in realtà assurda, inutile e dannosa che si dà alla doxokopiva. 
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eij dev ti" krivnoito kaq≠ eJkavsthn hJmevran peri; o{tou dhvpote, h] peri; tou' zh'n h] peri; 

tw'n crhmavtwn, a\r≠ oujci; tw'/ panti; bevltion eja'sai tou'to kai; mhkevti to; loipo;n 

kinduneuvein, eij me;n peri; crhmavtwn, ta; crhvmata, eij de; peri; tou' zh'n, to;n bivonÉ: 

L’ultimo periodo ipotetico del paragrafo accosta la condizione dell’ambizioso a quella di chi ogni 

giorno dovesse subire un processo ed essere giudicato riguardo alle proprie ricchezze e a qualsiasi 

altro aspetto della propria vita. Di fronte a tale angosciosa condizione la soluzione migliore è quella 

di abbandonare tutto quello che causa questi problemi: se si tratta della ricchezza, bisogna 

rinunciarvi; se si tratta invece della stessa esistenza, allora varrà come soluzione estrema la morte. 

Dione porta così alle estreme conseguenze la propria riflessione sulla ricerca del successo, 

affermando che la vita del doxokovpo~ non è vita, e di fronte a essa diventa preferibile persino la 

morte. 

Che la ricchezza e i beni esteriori non siano affatto indispensabili ma anzi rappresentino un 

vero e proprio peso è espresso con particolare forza da Dione nell’or. 10, Diogene o sugli schiavi 

(vd. supra commento § 14). Nel caso dell’ambizioso ogni cosa che lo riguarda (ricchezza, stile di 

vita, pensieri, parole, azioni, gusti personali) è di pubblico dominio ed egli quindi può facilmente 

essere messo alla berlina nel caso in cui commetta anche una banale gaffe. Il doxokovpo~ è sempre 

sotto esame, anzi deve affrontare ogni giorno un vero e proprio processo in cui deve difendersi da 

questa e da quella accusa, non importa se essa sia vera o falsa. Che tale difesa per conservare le 

cose esteriori sia impossibile, dal momento che esse non sono in nostro potere, è espresso da Epict. 

Diss. 2.2: ciò che i giudici non possono sottrarre all’imputato sono la scelta morale in armonia con 

la natura e gli oggetti che dipendono da essa e che sono in suo potere (Diss. 2.2.2 eij ga;r 

proaivresin qevlei~ thrh'sai kata; fuvsin e[cousan, pa'sav soi ajsfavleia, pa'sav soi eujmavreia, 

pra'gma oujk e[cei~). Se invece si vogliono difendere gli oggetti esterni, il corpo, le sostanze e il 

buon nome, si devono osservare il carattere del giudice e dell’accusatore, e sulla base di ciò 

scegliere quale tipo di condotta servile e adulatoria sia più conveniente adottare per ottenere 

clemenza: se cioè sia meglio supplicare, piangere o lamentarsi (Diss. 2.2.10-12 eij de; qevlei~ kai; 

ta; ejkto;~ thrh'sai, to; swmavtion kai; to; oujsivdion kai; to; ajxiwmavtion … skevptou kai; th;n 

fuvsin tou' dikastou' kai; to;n ajntivdikon. eij gonavtwn a{yasqai dei', gonavtwn a{yai: eij 

klau'sai, klau'son: eij oijmw'xai, oi[mwxon). 

Un caso analogo in cui chi cerca la fama viene condannato è nell’Apocolocyntosis di Seneca, 

dove l’imperatore Claudio, sottoposto a un processo postumo in cielo, si vede negare l’apoteosi, 

tipica degli imperatori morti, e viene cacciato agli inferi. Gli vengono imputati numerosi delitti 

perpetrati ai danni dei propri parenti unicamente allo scopo di mantenere il potere (vd. Apocol. 10.4-

11.4). Anche Claudio, come un doxokovpo~, è abituato a essere attorniato da una folla di persone: 

per questo Cloto ironicamente non ritiene giusto mandare l’anima dell’imperatore nell’aldilà senza 
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un minimo di accompagnamento (Apocol. 3.4 non oportet enim eum, qui modo se tot milia 

hominum sequentia videbat, tot praecedentia, tot circumfusa, subito solum destitui). L’imperatore 

inoltre si compiace delle lodi che gli vengono tributate al proprio funerale (Apocol. 13.1 

delectabatur laudibus suiis Claudius), anche se queste sono puramente formali visto che il popolo 

quasi gioisce per la sua morte (Apocol. 12.2 omnes laeti, hilares: populus Romanus ambulabat 

tamquam liber). 

Il doxokovpo~ è quindi condannato ad un’intera vita sotto processo dal momento che egli 

stesso ha considerato indispensabili cose del tutto inutili quali ricchezze e fama. Da queste egli ha 

scelto scioccamente di far dipendere la propria felicità, e il rischio quotidiano di perderle lo 

consuma e fa della sua vita un vero e proprio incubo. 
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OR. 66, SULLA FAMA I, 18 

 

tiv ou\nÉ oJ peri; th'" dovxh" ajgw;n oujk ajei; toi'" ajnqrwvpoi" toi'" ajnohvtoi" ejnevsthken, ouj 

movnon a{pax th'" hJmevra", ajlla; pollavki", oujde; ejf≠ wJrismevnoi" dikastai'", ajlla; pa'sin 

aJplw'", kai; touvtoi" ajnwmovtoi" kai; mhvte martuvrwn ejpistrefomevnoi" mhvte 

tekmhrivwnÉ mhvte ga;r eijdovte" mhvte ajkouvonte" mhvte lacovnte" dikavzousi, kai; oujde;n 

aujtoi'" diafevrei pivnousin h] louomevnoi" th;n yh'fon fevrein: kai; to; pavntwn 

deinovtaton: o}n ga;r a]n ajpoluvsh/ thvmeron, au[rion katadikavzei: La ricerca della dovxa è 

una dura prova, un vero e proprio processo (ajgwvn), al quale gli stolti ambiziosi sono chiamati non 

una ma più volte al giorno. Giudici del doxokovpo~ non sono i cittadini scelti tramite sorteggio, 

come avviene in un normale processo, ma l’intero plh'qo~. La folla è un giudice decisamente fuori 

dai canoni, totalmente incompetente e inaffidabile: non presta giuramento prima di ricevere 

l’incarico, è del tutto ignara della causa in agenda, non si cura dei testimoni e non valuta le prove. 

Per di più esprime il suo verdetto in contesti decisamente triviali ed edonistici (a una bevuta o nei 

bagni), che in nulla differiscono tra loro quanto a licenziosità. Oltre a essere ignorante e 

inaffidabile, il plh'qo~ è anche volubile: la sua mutevolezza è tale che il doxokovpo~ può subire un 

destino diverso a seconda del giorno: oggi può essere assolto, domani invece condannato. 

La fama è frutto di un giudizio positivo da parte di molte persone incompetenti e volubili, e 

può facilmente venire meno, trasformandosi in infamia. Nell’or. 4 Dione, nel passare in rassegna i 

demoni dell’avidità, del piacere e dell’ambizione, afferma che quest’ultimo, il daimon filovtimo~, è 

sottoposto a un processo che non riguarda tanto la fama e l’onore ma piuttosto la cospicua e giusta 

infamia, ossia quell’ajdoxiva, celata dietro l’illusione del successo, che diventa la reale caratteristica 

della sua condizione (4.116 plh;n ouj peri; dovxh" h] timh'" hJ krivsi" aujtw'/ ta; nu'n ejnevsthken, 

uJpe;r de; pollh'" kai; dikaiva" ajdoxiva"). La volubilità del plh'qo~ si traduce nel labile confine tra 

lode (e[paino~) e biasimo (yovgo~): queste, come si rileva nell’or. 67, Sulla fama II, dipendono da 

uomini ingenui (vd. supra commento § 15). E prestare attenzione ad esse porta ad esiti del tutto 

contrari alle aspettative. Nell’or. 77/78 infatti viene presentato come esempio della preoccupazione 

di piacere a tutti un pittore, il quale per accontentare il proprio pubblico decide di rappresentare per 

la seconda volta un cavallo, ma stavolta non secondo il proprio stile personale, bensì impiegando 

più stili sovrapposti, in modo da soddisfare tutti i diversi gusti del pubblico. Ma l’esito è soltanto 

un’accozzaglia di linee e di colori che in nulla riproducono l’immagine di un cavallo. Risulta chiaro 

allora che se ci preoccupiamo di essere lodati dalla folla (77/78.24 tou' para; tw'n pollw'n 

ejpaivnou) e consideriamo il suo biasimo e la sua lode più importanti del nostro pensiero, ogni nostra 

azione e volontà sarà finalizzata a presentare noi stessi esclusivamente secondo le aspettative del 

plh'qo~ (77/78.24 dh'lon ou\n wJ" eij sfovdra prosdehvsetai tou' para; tw'n pollw'n ejpaivnou, 



128 

 

th'" auJtou' gnwvmh" hJgouvmeno" kuriwvteron to;n ejkeivnwn yovgon te kai; e[painon, ou{tw" 

e{kasta pravxei kai; proqumhvsetai toiou'ton parevcein eJauto;n oJpoi'on ajxiou'sin oiJ polloiv). 

A proposito dei cittadini che potevano svolgere il ruolo di giudici, oltre a quello di membri 

dell’assemblea, Dione si esprime in termini negativi nell’or. 7, affermando che andare a vivere in 

campagna per un cittadino significa diventare migliore e più assennato, mentre restare in città rende 

le persone gente da assemblea, giudici e scrivani, al tempo stesso pigri e mestieranti (7.108 hJ 

toiauvth divaita ejgevneto … tw'/ panti; beltivou" kai; swfronestevrou" tw'n ejn a[stei 

trefomevnwn u{steron ejkklhsiastw'n kai; dikastw'n kai; grammatevwn, ajrgw'n a{ma kai; 

banauvswn). La fama come obiettivo da perseguire presso il maggior numero di persone ma in un 

ambito più specifico, quello artistico-musicale, è il tema anche dell’Armonide di Luciano, in cui il 

desiderio del protagonista è quello di divenire illustre fra molti e di essere letteralmente additato in 

quanto tale (Harm. 2 hJ dovxa hJ para; tw'n pollw'n kai; to; ejpivshmon ei\nai ejn plhvqesi kai; 

deivknusqai tw/' daktuvlw/). Perché ciò sia possibile secondo il flautista Armonide occorre ottenere 

l’elogio della folla (Harm. 3 tou' para; tw'n pollw'n ejpaivnou deovmenoi). Il suo maestro Timoteo 

però lo invita a cercare il successo in primo luogo non tra la folla, ma tra il pubblico ristretto e 

qualificato dei migliori, ossia dei pepaideumenoi che primeggiano per cultura, godono del rispetto 

del plh'qo~ e sono in grado di esprimere un giudizio con competenza (Harm. 2 tou;~ ajrivstou~ kai; 

ojlivgou~ aujtw'n o{soi korufai'oi kai; ajnamfilovgw~ qaumastoi; kai; ejp≠ ajmfovtera pistoiv). Se 

Armonide riuscirà ad assicurarsi il loro favore, anche il resto del pubblico, ossia la massa degli 

idiotai, farà lo stesso non per cognizione di causa ma in ossequio al comportamento degli stimati 

pepaideumenoi (Harm. 2 eij touvtoi~, fhmiv, ejpideivxaio ta; aujlhvmata kai; ou|toi ejpainevsontaiv 

se, a{pasin ‹Ellhsin novmize h[dh gegenh'sqai gnwvrimo~ ejn ou{tw bracei', vd. Camerotto 1998, 

266-272). La distinzione fra pubblico colto e folla vociante emerge già in Plat. Leg. 3.700c-701a, 

dove si ricorda che un tempo vigevano regole rigide in ambito musicale e non si poteva p. es. 

ricorrere ad un tipo di melodia in cambio di un’altra: qualora invece ciò fosse avvenuto, il compito 

di giudicare e punire chi non aveva rispettato le regole non era affidato, come invece avviene nel 

presente, ai fischi e alle grida scomposte della folla (Leg. 3.700c ouj suvrigx h\n oujdev tine~ 

a[mousoi boai; plhvqou~, kaqavper ta; nu'n, oujd≠ au\ krovtoi ejpaivnou~ ajpodidovnte~), ma alle 

persone colte e competenti che potevano ascoltare le esecuzioni dall’inizio alla fine senza essere 

disturbate da nessuno (Leg. 3.700c ajlla; toi'~ me;n gegonovsi peri; paivdeusin dedogmevnon 

ajkouvein h\n aujtoi'~ meta; sigh'~ dia; tevlou~). Che debba pronunciarsi su un’esecuzione musicale, 

una performance retorica, un’opera letteraria o un discorso politico, in tutti i casi la folla è incapace 

di esprimere giudizi in maniera critica, autonoma e consapevole, ma si lascia trascinare dagli umori 

del momento o condizionare dalle scelte delle persone più in vista. In questa prospettiva il prodotto 

stesso del giudizio del plh'qo~ sul doxokovpo~, sia esso una assoluzione (l’approvazione foriera di 
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fama e onori) o una condanna (il biasimo foriero di infamia e disonore), assume un valore del tutto 

artificioso, fittizio e inconsistente, come è ben espresso in Luc. Harm. 4: pavnta ejkei'na uJphnevmia 

ojneivrata … kai; ejpaivnwn skiaiv. 
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OR. 66, SULLA FAMA I, 19 

 

oujkou'n ajnavgkh to;n uJpo; th'" novsou tauvth" ejcovmenon uJpeuvqunon perievrcesqai kai; 

prosevcein eJkavstw/ kai; dedoikevnai mhv tina eJkw;n h] a[kwn luphvsh/, mavlista tw'n 

eJtoivmwn tina; kai; tw'n eujtrapevlwn: Chi è affetto dal novso~ della doxokopiva (vd. supra 

commento §§ 2, 12) se ne va in giro come se fosse sottoposto a un rendiconto della propria 

condotta. L’ambizioso si preoccupa dell’effetto che le proprie azioni possono avere sulla folla e 

teme sempre di danneggiare qualcuno, a maggior ragione se si tratta di chi è pronto a rispondere 

all’offesa subita senza tanti giri di parole. 

L’aggettivo uJpeuvquno~ indica chi deve rendere conto del proprio operato a qualcuno: erano 

definiti uJpeuvqunoi i magistrati che al termine del proprio mandato dovevano sottoporsi a un 

rendiconto (eu[quna) di fronte a dei giudici (vd. p. es. Ar. Ach. 938; Eq. 259). Questi ultimi 

svolgevano il ruolo di pubblici revisori (eu[qunoi): come si afferma in Aristot. Pol. 6.5.1322b, tale 

magistratura è necessaria, dal momento che i magistrati cittadini gestiscono ingenti somme di 

denaro pubblico (Pol. 6.5.1322b ejpei; de; e[niai tw'n ajrcw'n … diaceirivzousi polla; tw'n koinw'n, 

ajnagkai'on eJtevran ei\nai th;n lhyomevnhn logismo;n kai; proseuqunou'san … kalou'si de; 

touvtou~ oiJ me;n eujquvnou~ oiJ de; logista;~ oiJ de; ejxetasta;~ oiJ de; sunhgovrou~). Il termine 

ujpeuvquno~ in ambito filosofico è quello che, a differenza di aijtiva (‘causa’), maggiormente si 

avvicina al concetto moderno di ‘responsabilità’, intesa come presa di coscienza del ruolo che si ha 

nel momento in cui si decide e poi si compie un’azione (vd. Maso 2010, s.v. Responsabile, 178). 

L’aggettivo designa anche l’essere esposto all’opinione o al giudizio altrui, dipendendo da essi: tale 

infatti è l’accezione che il termine ha in questo paragrafo dell’orazione. Dione utilizza uJpeuvquno~ 

anche nell’or. 3, dove elogia Traiano, incarnazione del buon re, considerandolo più equo dei 

magistrati responsabili del loro operato nei confronti delle loro città (3.5 ejpieikevstero~ de; 

basileu;~ tw'n uJpeuquvnwn ejn tai'~ povlesin ajrcovntwn). Distinguere ciò che è uJpeuvquno~ e 

individuare in particolare ciò che dipende da noi stessi e ciò che dipende dagli altri è per Epitteto 

un’azione fondamentale per vivere felici e liberi: in Diss. 1.12.32-34 si rileva che gli dei non hanno 

reso ogni individuo responsabile dei parenti, del corpo, del patrimonio, della morte e della vita, ma 

solo di ciò che è in suo potere (Diss. 1.12.32 ouj ma'llon eujcaristei'~ toi'~ qeoi'~, o{ti se … 

movnon d≠ uJpeuvqunon ajpevfhnan tw'n ejpi; soivÉ), ossia il retto uso delle rappresentazioni (Diss. 

1.12.34 crhvsew~ oi{a~ dei' fantasiw'n). In Diss. 4.1.66, 77 si ribadisce che il corpo insieme a tutti 

i beni esteriori è in potere di altri ed è sottoposto a qualunque cosa più forte di esso (Diss. 4.1.66 

Oujkou'n to; me;n sw'ma ajllovtrion, uJpeuvqunon panto;~ tou' ijscurotevrou). Se ammiriamo e 

desideriamo cose che non dipendono da noi ma da qualcun altro, e che sono mortali, offriamo noi 

stessi come schiavi e ci sottomettiamo al giogo (Diss. 4.1.77 parevdwka~ sauto;n dou'lon, 
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uJpevqhka~ to;n travchlon, a]n qaumavsh/~ tw'n ti mh; sw'n, w/| tini a]n tw'n uJpeuquvnwn kai; qnhtw'n 

prospaqh/'~). Infine in Diss. 4.5.15 si insiste nuovamente sul fatto che i beni esteriori non 

appartengono all’uomo, ma sono cose estranee, dipendenti da altri e solo concesse all’uomo dai loro 

veri padroni, ossia dagli dei (Diss. 4.5.15 touvtwn ga;r oujde;n i[dion tw/' ajnqrwvpw/ ejstivn, ajlla; 

pavnta ajllovtria, dou'la, uJpeuvquna a[llote a[lloi~ didovmena uJpo; tw'n kurivwn). 

L’aggettivo eJtoi'mo~ (e{toimo~ in attico) vale ‘pronto’, ‘risoluto’ e designa una prontezza 

nelle azioni (vd. Dem. 54.36) ma anche nell’eloquio. In quest’ultimo caso si tratta della capacità di 

servirsi delle parole in modo spiccio e disinvolto, senza tanti complimenti (vd. LSJ s.vv. eJtoi'mo~, 

eJtoimovth~). Fra le varie attestazioni del termine in Dione si può ricordare p. es. l’or. 32, dove 

ricorre tre volte. In 32.5 esso indica la prontezza e la continuità con cui il popolo alessandrino si 

dedica ai divertimenti e ai passatempi: Dione auspica che tale prontezza venga mostrata da essi 

anche nell’ascoltare il suo utile discorso (32.5 ajll≠ ajxiw'n uJma'~, w{sper touvtoi~ eJtoivmw~ kai; 

sunecw'~ auJtou;~ parevcete, ou{tw kai; lovgou crhstou' pote ajkou'sai). In 32.22 si riferisce alla 

folla difficile da persuadere e pronta alla tracotanza (32.22 to;n o{clon wJ~ calepovn te kai; ajpeiqh/' 

kai; pro;~ u{brin e{toimon), mentre in 32.36 indica i tiranni e la loro ira simile a quella di belve 

selvagge e a causa della quale sono pronti a compiere qualsiasi azione (32.26 touvtwn hJ me;n ojrgh; 

pro;~ pavnta e{toimo~, w{sper qhrivwn ajnhmevrwn). La prontezza (eJtoimovth~) della loquela deve 

tuttavia essere regolata e usata con la dovuta cautela: questo è l’avvertimento in Plut. [De lib. ed.] 

6c-e, dove si afferma che chi parla sull’impulso del momento e della fretta precipita in una grave 

mancanza della misura e in una eccessiva loquacità ([De lib. ed.] 6c oi} a]n ejk tou' paracrh'ma 

levgwsin, eij~ ajmetrivan deinh;n ejkpivptousi kai; polulogivan). Posto che la eJtoimovth~ non è da 

rigettare in toto, occorre tuttavia servirsene in maniera appropriata e prudente, considerandola 

simile a un farmaco ([De lib. ed.] 6e to; de; dei'n pantavpasin ajpodokimavzein tw'n lovgwn th;n 

eJtoimovthta h] pavlin au\ tauvthn oujk ejp≠ ajxivoi~ ajskei'n ouj faivhn a]n e[gwge, ajll≠ wJ~ ejn 

farmavkou moivra/ tou'to poihtevon ejstiv). 

L’aggettivo eujtravpelo~ significa ‘mutevole’, ‘agile’,‘spiritoso’, ‘arguto’, ‘pronto alla 

battuta’(vd. LSJ s.v. eujtravpelo~). In Aristot. EN 2.7.1108a il termine indica colui che pratica la 

facezia (eujtrapeliva), considerata il giusto mezzo del piacere che si trova nel gioco, mentre la 

buffoneria (bwmolociva) e la durezza di carattere (ajgroikiva) sono rispettivamente l’eccesso e il 

difetto (EN 2.7.1108a peri; de; to; hJdu; to; me;n ejn paidia/' oJ me;n mevso~ eujtravpelo~ kai; hJ 

diavqesi~ eujtrapeliva, hJ d≠ uJperbolh; bwmolociva kai; oJ e[cwn aujth;n bwmolovco~, oJ d≠ 

ejlleivpwn a[groikov~ ti~ kai; hJ e{xi~ ajgroikiva, vd. anche EN 4.14.1127b-1128a). Nell’ottica 

aristotelica chi è eujtravpelo~ sa scherzare con tatto, facendo delle argute battute di spirito che non 

molestano ma anzi divertono chi lo ascolta. In Rhet. 2.12.1389b lo Stagirita afferma che tale 

caratteristica, che si può anche definire ‘insolenza acculturata’ (pepaideumevnh u{bri~) è propria 
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specialmente dei giovani (cf. Rhet. 2.12.1389b kai; filogevlwte~, dio; kai; eujtravpeloi: hJ ga;r 

eujtrapeliva pepaideumevnh u}bri~ ejstivn. to; me;n ou\n tw'n nevwn toiu'tovn ejstin h\qo~). Il 

termine in Dione si ritrova nell’or. 33, dove l’oratore di Prusa, in una professione di modestia, 

chiede al pubblico di Tarso cosa mai si aspetti di sentire da chi come lui non è un uomo di spirito 

arguto né sa come parlare per dilettare e adulare il suo uditorio (33.3 tiv mavlista ajkou'sai 

speuvdete para; ajndrw'n oujk eujtrapevlwn oujde; pro;~ cavrin oJmilei'n eijdovtwn). 

L’ambizioso e la sua stessa felicità dipendono così in tutto e per tutto dalla folla e da un suo 

giudizio di approvazione: l’essere uJpeuvquno~ da parte del doxokovpo~ si tradurrà allora nell’esporre 

costantemente le proprie azioni all’opinione degli altri e nell’obbligo di rendere sempre conto a 

chiunque di qualsiasi cosa egli dica e faccia. L’ambizioso vive nel costante timore di recare danno a 

chiunque, volente o nolente. Da un lato quindi v’è la soggezione del pavido doxokovpo~ verso la 

gente, dall’altro invece v’è la prontezza (eJtoivmoth~) e l’arguzia (eujtrapeliva) di quelle persone 

che tra la folla possono mettere maggiormente in difficoltà chi cerca di avere una buona 

reputazione. L’ambizioso è talmente debole che poco importa se le loro critiche colpiscono o meno 

il bersaglio: per sortire l’effetto sperato è sufficiente anche solo fargli paura. 

 

eij ga;r kai; smikrovn, oi|a polla; sumbaivnei, proskrouvsa" tini; tuvcoi, eujqu;" ejpafh'ke 

rJh'ma calepovn: kai; tou'to eijpwvn, eja;n me;n ajpotuvch/ pw", oujde;n h|tton ejtavraxen: eja;n 

d≠ ejpituvch/ tou' kairivou, paracrh'ma ajnhv/rhken. polloi; me;n ga;r ou{tw" e[cousin w{ste 

uJpo; panto;" diatrevpesqai kai; diarrei'n: Qualora gli capitasse di aver offeso qualcuno anche 

per un motivo di poco conto, il doxokovpo~ deve attendersi la replica ingiuriosa della persona 

offesa, ossia una parola dura e pesante (rJh'ma calepovn) che su di lui può avere due effetti, entrambi 

inevitabilmente negativi: se il rJh'ma calepovn non coglie nel segno (ajpotuvch/) nondimeno lo agita, 

invece se centra il bersaglio (ejpituvch/), riesce persino a distruggerlo. Ancora una volta Dione 

insiste sull’effetto rovinoso delle critiche e delle offese verbali, vere e proprie armi letali nelle mani 

del plh'qo~ in grado di condizionare negativamente la vita dell’ambizioso, ostacolandone 

parzialmente o totalmente il cammino verso la dovxa (vd. supra, commento §§ 16-17). Nel testo 

greco si è riportato ejpafh'ke, lezione dei mss. T (Marcianus 421) e U (Urbinas 124), adottata da 

Crosby in luogo di ejspavqhse (‘tessere’, vd. supra commento § 13) del testo di von Arnim. 

I verbi ajpotugcavnw ed ejpitugcavnw indicano rispettivamente il fallire il bersaglio e il 

centrarlo, e quindi in senso figurato designano l’insuccesso o la realizzazione di uno scopo. I due 

verbi sono utilizzati insieme in Arist. EN 2.5.1106b, dove si rileva che l’errare ha molte forme, 

mentre il retto agire ne ha una sola (EN 2.5.1106b e[ti to; me;n aJmartavnein pollacw'~ e[stin … 

to; de; katorqou'n monacw'~). Perciò il primo è facile, il secondo è difficile: è facile fallire il 

bersaglio, invece risulta difficile andare a segno (EN 2.5.1106b dio; kai; to; me;n rJa/vdion to; de; 
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calepovn, rJa/vdion me;n to; ajpotucei'n tou' skopou', calepo;n de; to; ejpitucei'n, vd. anche EN 

1.1.1094a). 

Il doxokovpo~ diviene dunque un vero e proprio bersaglio facile: nonostante le offese della 

gente possano anche non essere così pesanti da colpirlo in un punto vitale, nondimeno esse hanno il 

potere di compromettere la sua ricerca della fama. 
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OR. 66, SULLA FAMA I, 20 

 

ouj mh;n ajlla; kai; ejnivote a[lla ejp≠ a[lloi" ma'llon ijscuvei: kaqavper oi\mai tw'n 

paidarivwn e{kaston ijdiovtropovn tina mormw; devdoike kai; tauvthn suneivqistai 

fobei'sqai (ta; me;n ga;r fuvsei deila; pa'n o{ ti a]n deivxh/ ti" wJ" fobero;n boa'/): Non tutti 

sono condizionati dalle stesse cose e in egual misura. Solo i bambini p. es. temono lo spauracchio, 

mentre il doxokovpo~ teme l’opinione che gli altri hanno di lui. Le paure dei bambini per le streghe 

o per i mostri sono frutto dell’inganno perpetrato dagli adulti, i quali sfruttano l’ingenuità dei 

fanciulli e, per dissuaderli dal comportarsi male, li convincono a credere reale e a temere ciò che 

spaventoso non è, e che per giunta nemmeno esiste. Analoga è la situazione dell’ambizioso, il quale 

crede erroneamente che il biasimo e l’infamia siano cose assolutamente terrificanti, mentre in realtà 

esse non devono in alcun modo influenzare né tantomeno distruggere l’individuo. Nel testo si è 

riportato ojneivdh, correzione di Sonny adottata da Crosby in luogo di h[dh del testo di von Arnim. 

I bambini sono indicati da Dione come paradigma di timidezza e di credulità anche nell’or. 5, 

in cui si rileva che il racconto libico delle creature metà donna e metà serpente è un buon deterrente 

per mettere in guardia l’uomo dalla lussuria, dall’avidità, dalla fama e da ogni altro piacere. Il mito 

funge da arma di dissuasione, al pari di quei racconti spaventosi che scoraggiano i bambini dal 

mangiare o dal giocare quando non si deve (5.17 a} crh; dedievnai pro; ojfqalmw'n e[conta", w{sper 

ejkei'na tou;" pai'da" oJpovtan para; kairo;n trofh'" h] paidia'" h] a[llou tino;" ojrevgwntai). A 

proposito di racconti di mostri, particolarmente efficaci sui bambini sono quelli riguardanti Lamia, 

la mostruosa figlia di Scilla che mangia i bambini: nell’or. 55 si dice che Omero con i leoni, le 

aquile, Scilla, e il Ciclope, ammalia gli stupidi, alla stregua delle nutrici che parlano di Lamia ai 

fanciulli (55.11 movnou" de; qaumavzei" tou;" levonta" kai; tou;" ajetou;" kai; ta;" Skuvlla" kai; 

tou;" Kuvklwpa", oi|" ejkei'no" ejkhvlei tou;" ajnaisqhvtou", w{sper aiJ tivtqai ta; paidiva 

dihgouvmenai th;n Lavmian). Come dice Dione nell’or. 72, le storie sono uno strumento con il quale 

le nutrici correggono il comportamento dei bambini e lo indirizzano nella giusta direzione, ma 

sapendo al tempo stesso divertire, come del resto sa fare anche Esopo, il quale attraverso le proprie 

favole piacevoli da ascoltare e da leggere ammonisce gli uomini e mostra loro in cosa sbagliano 

(72.13 Ai[swpo" tou'ton to;n trovpon ejpeira'to nouqetei'n tou;" ajnqrwvpou" kai; ejpideiknuvnai 

aujtoi'" a{tta aJmartavnousin, wJ" a]n mavlista hjneivconto aujtovn, hJdovmenoi ejpi; tw'/ geloivw/ kai; 

toi'" muvqoi": w{sper ta; paidiva tai'" tivtqai" muqologoumevnai" prosevcousiv te kai; h{dontai). 

Raccontare le favole è per le balie anche un modo per consolare e rasserenare i bambini dopo averli 

puniti con gli schiaffi: è questa l’immagine utilizzata come termine di paragone nell’or. 4 per 

illustrare la promessa fatta da Diogene ad Alessandro Magno di intrattenerlo con un mito libico 

dopo averlo seriamente ammonito sui doveri e sulle responsabilità che la regalità comporta (4.74 
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dihgei'to dh; meta; tau'ta proquvmw~ kai; hJdevw~, boulovmeno~ aujto;n paramuqhvsasqai, 

kaqavper aiJ tivtqai ta; paidiva, ejpeida;n aujtoi'~ plhga;~ ejmbavlwsi, paramuqouvmenai kai; 

carizovmenai mu'qon aujtoi'~ u{steron dihghvsanto). I fanciulli poi a causa della loro ignoranza 

sono indotti a ritenere importanti cose di poco conto, e a questo atteggiamento infantile Dione 

paragona il comportamento degli abitanti di Nicomedia nell’or. 38. Questi ultimi sono rei di essersi 

lasciati sedurre come bambini dai titoli onorifici concessi loro dai proconsoli della Bitinia, senza 

tener conto piuttosto del fatto che questi proconsoli hanno operato ingiustamente nei loro confronti 

e non hanno posto fine all’incubo dei saccheggi e della confisca delle terre (38.37 kategnwvkasi de; 

uJmw'n a[noian dhmosiva/, kai; crw'ntai kaqavper toi'~ paidivoi~ uJmi'n, oi|~ pollavki~ ajnti; tw'n 

megivstwn proteivnetai ta; mikrovtata). 

L’ingenuità e la facile credulità dei bambini sono motivi già presenti in Plat. Apol. 18b-c, 

dove Socrate afferma che i suoi accusatori sparlavano male di lui già da tempo di fronte ai fanciulli 

e cercavano di persuaderli approfittando della loro età di bambini e di giovinetti, nella quale si è più 

facilmente disposti a prestare fede alle calunnie (Apol. 18c oiJ kathvgoroi … polu;n crovnon h[dh 

kathgorhkovte~, e[ti de; kai; ejn tauvth/ th/' hJlikiva/ levgonte~ pro;~ uJma'~ ejn h/| a]n mavlista 

ejpisteuvsate, pai'de~ o[nte~ e[nioi uJmw'n kai; meiravkia). Inoltre in Plat. Crit. 46c Socrate replica 

a Critone che non fuggirà dal carcere perché glielo impone la coerenza di attenersi a quel 

ragionamento intorno al giusto e all’ingiusto che è stato discusso e accettato prima che egli fosse 

condannato a morte. Perciò egli non acconsentirà mai alla proposta di Critone, nemmeno se la 

potenza del volgo, che già gli infligge catene, morte e spoliazione dei beni, vorrà fargli paura come 

si fa ai ragazzi, con lo spauracchio di mali anche peggiori di questi (Crit. 46c ouj mhv soi 

sugcwrhvsw, oujd≠ a]n pleivw tw'n nu'n parovntwn hJ tw'n pollw'n duvnami~ w{sper pai'da~ hJma'~ 

mormoluvtthtai, desmou;~ kai; qanavtou~ ejpipevmpousa kai; crhmavtwn ajfairevsei~). 

Il sostantivo mormwv indica lo spauracchio (vd. p. es. Ar. Ach. 582; Pax 474, dove in entrambi 

i casi esso è costituito dalla figura della Gorgone disegnata sullo scudo di Lamaco) e può essere 

impiegato anche come esclamazione per spaventare i bambini (vd. Theocr. 15.40 Mormwv, davknei 

i{ppo~; Ar. Eq. 693 mormw; tou' qravsou~). Come nome proprio, Mormwv è una donna mostro che, 

insieme a Lamia, terrorizza i ragazzini. Entrambe le figure sono simboli della credulità dei bambini, 

alla quale Luciano accosta la credulità popolare nei confronti dei racconti omerici. Si tratta di una 

ricezione ingenua «che non distingue tra realtà e finzione e trasforma il racconto in qualcosa di 

vero» (Camerotto 1998, 184). In Luc. Electr. 3 si afferma che credere ai poeti e alle loro menzogne 

talmente incredibili significa comportarsi in modo infantile (Electr. 3 diaiscunqeiv~, o{ti paidivou 

tino;~ wJ~ ajlhqw'~ e[rgon ejpepovnqein pisteuvsa~ toi'~ poihtai'~ ajpivqana ou{tw~ 

yeudomevnoi~). In Philops. 2 si rileva che i miti narrati dai poeti sono favolette assai strane e 

portentose, capaci di ammaliare i fanciulli che temono ancora Mormò e Lamia (Philops. 2 pavnu 
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ajllovkota kai; teravstia muqivdia paivdwn yuca;~ khlei'n dunavmena e[ti th;n Mormw; kai; th;n 

Lavmian dediovtwn). Da bambini si è educati a valori convenzionali e condivisi, dei quali è poi 

difficile liberarsi una volta diventati adulti, pur ravvisando in essi incongruenze e contraddizioni 

(vd. Camerotto 2014, 72 n. 204; 198 n. 24; 276 n. 151): in Gall. 28 Micillo ammette di non riuscire 

ad abbandonare il desiderio, che ha sin da bambino, di diventare ricco (Gall. 28 oujdevpw duvnamai 

ajpomaqei'n th;n ejpiqumivan h}n ejk paivdwn ei\con plouvsio~ genevsqai). Infine nella Negromanzia 

Menippo avverte l’evidente contraddizione fra quello che ha imparato ciecamente durante l’infanzia 

e quello che ha appreso da adulto: i misfatti degli dei narrati dai poeti non sono cose positive come 

si crede da bambini (Nec. 3 ejgw; gavr, a[cri me;n ejn paisi;n h\n, ajkouvwn ïOmhvrou kai; ïHsiovdou 

polevmou~ kai; stavsei~ dihgoumevnwn … tw'n qew'n … pavnta tau'ta ejnovmizon ei\nai kala;), ma 

tali azioni in realtà sono dei veri e propri reati puniti dalla legge (Nec. 3 ejpei; de; eij~ a[ndra~ 

telei'n hjrxavmhn, pavlin au\ ejntau'qa h[kouon tw'n novmwn tajnantiva toi'~ poihtai'~ 

keleuovntwn). 

Approfittare dell’ingenuità dei bambini, ai quali si può far credere quello che si vuole, è un 

interessante esempio di un atteggiamento che consiste nel presentare come pauroso ciò che in realtà 

non lo è. Analogamente l’ambizioso presta importanza e autorevolezza all’opinione comune e di 

questa ha timore, indipendentemente dal fatto che essa compia una vera e propria mistificazione 

della realtà e dei suoi veri valori. 

 

plh;n ejpiv ge touvtwn tw'n meizovnwn ojneivdh tinav ejsti prov" tina". to;n ptwco;n to;n 

ajlazovna kai; qevlonta faivnesqai Kroi'son ejxivsthsin oJ ÇIro": kai; oujde; th;n 

≠Oduvsseian ajnagignwvskei dia; to; ®h\lqe d≠ ejpi; ptwco;" pandhvmio", o}" kata; a[stu / 

ptwceuvesk≠ ≠Iqavkh"®: Ciò che suscita inquietudine, paura, vergogna non è solo lo spauracchio, 

né tantomeno provano questi sentimenti solo i bambini. A spaventare gli adulti possono essere varie 

cose, le quali per loro natura fungono da deterrenti e ammoniscono a desistere da un determinato 

comportamento. Gli esempi che Dione menziona a riguardo sono, nel presente paragrafo, quello del 

mendicante spaccone (to;n ptwcovn to;n ajlazovna) che crede di essere ricco come Creso e, come 

vedremo nel § 21, quello di chi è schiavo e quello di chi pur essendo brutto si considera bello. Nella 

prospettiva del mendicante millantatore lo spauracchio che lo confonde e lo agita è la storia di uno 

dei suoi paradigmi più famosi, ossia Arneo, alias Iro, di Itaca, qui ricordato anche dalla citazione 

dei vv. 1-2 del canto XVIII dell’Odissea. Ed è proprio perché questi versi segnano l’inizio della 

narrazione di come Odisseo punì la vanagloria di Iro che il mendico ajlazwvn si guarda bene dal 

leggere l’Odissea. Nel testo si è riportato, sulla scorta di Crosby, ojneivdh in luogo di h[dh presente 

nell’edizione di von Arnim 
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Del mendicante (ptwcov~) e del suo essere figura reietta e ambigua si è già parlato (vd. supra 

commento § 3). Nel nostro passo v’è un particolare tipo di mendico, quello vanaglorioso (ajlazwvn), 

di cui abbiamo traccia in Athen. 6.17, dove il sostantivo ptwcov~ e l’aggettivo ajlazwvn formano un 

unico sostantivo composto, ptwcalazwvn. In Ateneo il termine indica però non un mendicante in 

senso stretto ma un cittadino miserabile, ugualmente millantatore, che, pur possedendo 

un’argenteria pari al peso di una sola dracma, si giustifica dicendo che il suo unico schiavo (che 

chiama con più nomi nella pretesa di far credere di avere molti servi) ha erroneamente preso 

l’argenteria estiva, meno pesante di quella invernale (Athen. 6.17 polivthn hJmevteron 

ptwcalazovna, o}~ dracmh'~ e[cwn ta; pavnta ajrgurwvmata ejbova kalw'n to;n oijkevthn e{na o[nta 

kai; movnon, ojnovmasi de; crwvmenon yammakosivoi~ ¯pai' Strombicivdh, mh; tw'n ceimerinw'n 

ajrgurwmavtwn hJmi'n paraqh/'~, ajlla; tw'n qerinw'n¯). Negli scholia alle Vespe di Aristofane il 

sostantivo è riferito a Prossenide (cf. Ar. Av. 1126) e al figlio di Sello (Aminia in Ar. Vesp. 1267; 

Eschine in Ar. Vesp. 1243 e in Av. 823), indicati da Filocleone come esempi di vanteria vuota e 

fumosa (schol. Ar. Vesp. 325b, p. 57 Koster ejpei; kapno;n ei\pen, ejphvnegke touvtou~ wJ~ 

ptwcalazovna~, ou}~ levgei kapnovn). Inoltre nel Lessico di Esichio il mendicante spaccone è 

definito col termine salavkwn (Hesych. s 98 salavkwn: oJ ptwco;~ ajlazwvn), mentre salakwniva è 

la millanteria di chi è povero (Hesych. s 99 salakwniva: hJ ejn peniva/ ajlazoneiva). In Aristot. EE 

2.3.1221a è definito salavkwn colui che eccede in ciò che è conveniente (EE 2.3.1221 a oJmoivw~ de; 

kai; oJ mikropreph;~ kai; oJ salavkwn, oJ me;n ga;r uJperbavllei to; prevpon, oJ d≠ ejlleivpei tou' 

prevponto~). 

Il sostantivo ajlazwvn designa in origine il vagabondo, per poi significare ‘ciarlatano’, 

‘spaccone’, ‘millantatore’ (vd. LSJ s.v. ajlazwvn). Aristotele nella Etica Nicomachea definisce con 

questo termine chi è incline a dare a vedere i titoli di gloria che non possiede, o a darne a vedere di 

maggiori di quelli che possiede (EN 4.13.1127a oJ me;n ajlazwvn prospoihtiko;~ tw'n ejndovxwn 

ei\nai kai; mh; uJparcovntwn kai; meizovnwn h] uJpavrcei). In Theophr. Char. 23 la millanteria 

consiste nella presunzione di beni di cui in realtà non si è in possesso (Char. 23 hJ ajlazoneiva … 

ei\nai prospoivhsiv~ ti~ ajgaqw'n oujk o[ntwn), e l’ajlazwvn fa credere di essere ricco, di aver 

viaggiato, e di essere stato un benefattore verso i propri concittadini. Ma la spacconeria non è 

propria solo di chi è indigente e vuol apparire il contrario: essa è un vizio tipico anche delle persone 

ricche e potenti. Infatti in Plat. Gorg. 524e-525a Socrate, nel parlare del giudizio a cui gli uomini 

d’Asia sono sottoposti dopo la morte al cospetto di Radamante, rileva che la millanteria è insieme 

alla menzogna uno degli elementi che distorce specialmente l’anima del Gran Re e di un qualsiasi 

altro sovrano. Nella loro anima non vi è nulla di retto, dal momento che essa è cresciuta senza verità 

(Gorg. 525a kai; pavnta skolia; uJpo; yeuvdou~ kai; ajlazoneiva~ kai; oujde;n eujqu; dia; to; a[neu 

ajlhqeiva~ teqravfqai). 
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Nel corpus dioneo l’ajlazoneiva è spesso caratteristica dei sofisti, come si è già visto in Dio 

Chrys. 4.33 (vd. supra commento §12). Nell’or. 55 si rileva che, a differenza degli ignoranti sofisti 

che si vantano delle loro capacità e della loro fama, Omero e Socrate non possono assolutamente 

essere considerati dei millantatori, dal momento che Omero non ha lasciato alcuna notizia nemmeno 

sui propri natali e sulla propria famiglia, e Socrate non ha mai trasposto le proprie parole in forma 

scritta (55.7 oujdevtero~ ga;r aujtoi'n ajlazw;n h\n oujde; ajnaidhv~, w{sper oiJ ajmaqevstatoi tw'n 

sofistw'n). Un esempio di ajlazwvn semmai è Antinoo, descritto da Omero come il più millantatore 

dei proci (55.20 ajlazonivstaton … tw'n mnhsthvrwn kai; ajkolastovtaton), oltre che un parassita, 

visto che pretendeva di approfittare dei beni di Odisseo. Nell’or. 57 Dione difende il personaggio di 

Nestore dall’accusa di essere sembrato un millantatore quando nel canto I dell’Iliade l’eroe parla 

del proprio valore. Dal momento che l’autoelogio di Nestore è funzionale a dirimere la lite fra 

Agamennone e Achille, Omero non vuole dipingere Nestore come uno spaccone (57.6 dokei' moi 

dikaivw~ a]n mhde; oJ Nevstwr aijtivan e[cein ajlazoneiva~). La vanagloria dunque investe la 

maggioranza delle persone, ma non il filosofo: come si dice nell’or. 70, egli la evita insieme 

all’inganno e alla lussuria, improntando la propria vita alla verità, alla saggezza e alla cura 

dell’anima (70.7 oJ me;n pro;~ ajlhvqeian kai; frovnhsin teivnwn … kai; qerapeivan th'~ auJtou' 

yuch'~, makra;n ajlazoneiva" kai; ajpavth" kai; trufh'", eujtevleiavn te kai; swfrosuvnhn). 

La figura di Creso, in quanto rappresentante del più alto grado di ricchezza, è qui usata da 

Dione come comparazione proverbiale, vero e proprio modello a cui si ispira non solo chi pretende 

di essere ricco ma anche chi, come nel caso del mendicante spaccone, lo vuole soltanto dare a 

intendere. Come rileva Tomassi 2011, 344 sulla scorta di Bompaire 1958, 66 n. 3, nell’ambito della 

diatriba e della retorica il re di Lidia, insieme a Mida, Gige, Sardanapalo e altri personaggi ricchi e 

potenti, diviene paradigma della precarietà della fortuna (vd. Epict. Diss. 3.22.27) e della ricchezza 

che non dà la felicità. Tali figure costituiscono dunque un vero e proprio repertorio di origine 

retorica a cui ricorrono, oltre a Dione, Massimo di Tiro (vd. Dial. 32.9b), Luciano (vd. Apol. 1; 

Merc. cond. 20), Eliano (vd. VH 3.26) e molti altri intellettuali (vd. Bompaire 1958, 162-191). Tra 

le occorrenze di Creso in Dione si può ricordare l’or. 10, in cui il sovrano è definito molto ricco e 

potente (10.26 Kroivsou, ajndro;~ ou{tw plousivou kai; tosouvtwn ajnqrwvpwn a]rconto~). Nell’or. 

47 invece l’oratore di Prusa, nel presentare il proprio progetto di abbellimento architettonico della 

città, afferma con forza di non mirare con questo a ricreare per sé il palazzo di Dario o di Creso ma 

di voler realizzare edifici imponenti e utili per l’intera comunità (47.14 oujk a]n ejloivmhn i[diav moi 

genevsqai ta; Dareivou basivleia h] ta; Kroivsou). Nell’or. 77/78 il saggio mostra tutta la propria 

indifferenza nei confronti della ricchezza, anche se questa gli venisse recata da un fiume come 

quella di Creso, che era alimentata dalle correnti ricche d’oro del Pattolo (77/78.31 oujde; eij 

ceimavrrou~ aujtw/' poqen ejpevlqoi cruso;n polu;n kai; a[qroun katafevrwn, w{sper ijluvn: 
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kaqavper, oi\maiv, fasi Kroivsw/ provteron to;n Paktwlo;n dia; mevswn ajfiknouvmenon Savrdewn 

e{toima crhvmata komivzein). Originale è la ripresa della figura di Creso nel Timone lucianeo, dove 

lo schiavo arricchito viene considerato dai suoi adulatori più ricco non di uno ma di ben sedici Cresi 

messi insieme (Tim. 23 plousiwvteron de; sunavma Kroivswn eJkkaivdeka). In tal modo Luciano 

«moltiplica, in maniera comicamente iperbolica, la già incredibile ricchezza del personaggio 

evocato tramite l’impossibile moltiplicazione del personaggio stesso» (Tomassi 2011, 345). 

Iro è figura paradigmatica del mendico vorace e spaccone che si considera una sorta di re 

degli accattoni (vd. Hom. Od. 18.5-116). Per la sua attività di messaggero, egli viene ironicamente 

soprannominato Iro, versione maschile di Iris. Ma a ridimensionare subito la sua ajlazoneiva ci 

pensa Odisseo: giunto a Itaca travestito da mendicante, staziona nell’atrio del palazzo regale di 

solito occupato da Iro, scatenando l’ira di quest’ultimo che rivendica quello spazio come sua 

proprietà indiscussa. I due si sfidano in una singolar tenzone che vede prevalere nettamente 

Odisseo. Nell’ilarità generale i proci, come promesso, permettono al vincitore di scegliersi un 

budello di capra e gli accordano il privilegio di banchettare, unico tra i mendicanti, nella reggia. Il 

borioso Iro viene così svergognato pubblicamente e incalzato da Odisseo a rinunciare a fare il 

padrone di stranieri e accattoni se non vuole incorrere in altri guai (Hom. Od. 18.106-107 mhde; suv 

ge xeivnwn kai; ptwcw'n koivrano~ ei\nai / lugro;~ ejwvn, mhv pouv ti kako;n kai; mei'zon ejpauvrh/). 

Il paragrafo si conclude con la citazione di Hom. Od. 18.1-2, in cui viene presentato il 

mendico Iro che si aggira per la città di Itaca. Altri passi omerici, come si è visto, sono già stati 

citati nel § 10 (vd. supra commento § 10). Come rileva Kindstrand 1973, 16, questa citazione è 

introdotta da Dione menzionando espressamente il nome dell’opera omerica da cui è stata tratta, 

ossia l’Odissea (th;n ≠Oduvsseian). Ciò avviene anche in altre orazioni, dove si menzionano ora 

l’Iliade, ora l’Odissea, ora entrambe (vd. 11.130 ‹Omhro" ejn ≠Odusseiva/; 32.21 ejn ≠Odusseiva/; 

36.9 thvn ge ≠Iliavda; 36.13 ≠Iliavda kai; ≠Oduvsseian; 53.4 th;n ≠Iliavda kai; th;n ≠Oduvsseian). 

Un altro tipo di menzione, più generico, è th;n ïOmhvrou poivhsin (vd. 2.6, 32; 5.4; 11.41) e th;n 

ïOmhrikh;n poivhsin (vd. 12.26). Talvolta l’oratore di Prusa utilizza soltanto la parola poivhsi~ per 

indicare i poemi omerici (vd. 2.20; 11.11; 12.62). Accanto al riferimento al titolo dell’opera, nel 

nostro passo la citazione è introdotta dall’articolo tov. Al suo posto può essere impiegata la 

congiunzione o{ti (vd. 12.72, 85) oppure i più frequenti verba dicendi quali fhmiv e levgw (vd. 

Kindstrand 1973, 17-18). 

L’ambizione pretenziosa di far credere di essere quello che non si è per inseguire una fama 

effimera viene facilmente smascherata e demolita. Come Iro, anche il doxokovpo~ prima o poi sarà 

punito. 
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OR. 66, SULLA FAMA I, 21 

 

to;n ejk douvlwn oJ Kevkroy, to;n eujtelh' th;n o[yin kai; kalo;n ei\nai boulovmenon oJ 

Qersivth": La serie di esempi avviata nel paragrafo precedente con Iro, la cui vicenda funge da 

monito severo alla millanteria, continua con altri due esempi: quello di Cecrope e quello di Tersite. 

Il primo, in quanto figura positiva e paradigma di elevata nobiltà, smaschera lo schiavo 

vanaglorioso che, alla stregua del mendicante del § 20, pretende di essere ricco e potente come un 

re. Il secondo è invece un modello negativo per dissuadere chi come lui millanta la bellezza o 

meglio la kalokagaqiva, pur essendo di aspetto insignificante e di carattere meschino. 

Cecrope è il mitico primo re di Atene (vd. Apollod. Bibl. 3.14.1), figura dalla doppia natura 

(difuhv~) di uomo nella parte superiore e di serpente nella parte inferiore (vd. schol. Ar. Vesp. 438b, 

p. 71 Koster difua' ga;r to;n Kevkropa gegonevnai fasi; kai; ta; me;n a[nw a[nqrwpon o[nta, ta; 

kavtw de; e[conta o[few~). Menzionato da Dione solo in questo passo, Cecrope simboleggia con la 

sua stessa struttura somatica quell’autoctonia della quale gli Ateniesi facevano motivo di vanto. Il 

primo re di Atene rappresenta inoltre per tradizione il più alto grado di nobiltà e per questo diventa 

figura proverbiale (vd. Juv. 8.46 ast ego Cecropides). Lo stesso dicasi per l’ultimo re ateniese 

Codro (vd. Suid. e 3391 Eujgenevstero~ Kovdrou, cf. Zenob. CPG 1.4.3). In Luc. Tim. 23 Pluto 

afferma che lo schiavo che eredita un patrimonio consistente prima o poi finirà per essere vittima 

degli adulatori, i quali, oltre che più bello di Nireo, più intelligente di Odisseo e più ricco di sedici 

Cresi, lo definiranno anche più nobile di Cecrope o di Codro (Tim. 23 eujgenevsteron de; tou' 

Kevkropo~ h] Kovdrou). Tomassi 2011, 343-344, nel commentare il passo appena citato, rileva che 

l’uso di comparazioni proverbiali che hanno come oggetto illustri ateniesi e personalità del mondo 

orientale è piuttosto frequente in Luciano. Sono p. es. riferite a personaggi ateniesi le espressioni 

‘essere malvagio al di sopra di Euribato, Frinonda, Aristodemo, Sostrato’ (vd. Alex. 4) e ‘molle 

come Agatone’ (vd. Rh. pr. 11), mentre rimandano a figure orientali formule come ‘più ricco di 

Creso’ (vd. Tim. 23; Merc. cond. 20; Apol. 1) o ‘più ricco di Mida’ (vd. Merc. cond. 20; Apol. 1; 

Nav. 21). 

Tersite è il più brutto degli Achei a Troia, nonché chiacchierone impudente che in assemblea 

parla con sfrontatezza (caratteristica suggerita dal suo stesso nome parlante formato dall’eolico 

qevrso~) contro Agamennone incitando alla ritirata da Ilio, e perciò viene castigato da Odisseo (vd. 

Hom. Il. 2.212-269; Apollod. Bibl. 1.8.6). A Tersite allude Dione nell’or. 2, e lo definisce per il suo 

atteggiamento un demagogo (vd. supra, commento § 12). Nell’or. 32 l’oratore di Prusa ammonisce 

gli Alessandrini che l’ilarità e la canzonatura non devono costituire il modo di vivere di un popolo e 

di una città ma piuttosto di un Tersite (32.99 ajll≠ ejste; iJlaroi; kai; skw'yai pavntwn deinovtatoi. 

ouj dhvmou to; ejpithvdeuma: povqenÉ oujde; povlew", ajlla; Qersivtou tinov"). Si deve tenere a mente 
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che ciò che fa ridere non è buono né onorevole, ma piuttosto lo è ciò che dà gioia (32.99 to; 

caivrein): gli uomini dunque inseguono il riso per mancanza di gioia e per ignoranza (32.99 ajporiva/ 

de; kai; ajgnoiva/ cara'" a[nqrwpoi diwvkousi gevlwta). Nell’or. 33 si ricorda che Tersite rappresenta 

l’unico caso in cui Omero parla male di qualcuno, nonostante però il poeta epico riconosca in 

Tersite un oratore dalla voce chiara (33.11 o}n gou'n movnon ejx aJpavntwn ejblasfhvmhse Qersivthn, 

kai; tou'ton ligu;n ei\naiv fhsin ajgorhthvn). 

 

eja;n me;n ga;r eij" livcnon h] filavrguron skwvyh/" h] kivnaidon h] kaqovlou ponhro;n to;n ejpi; 

th'/ swfrosuvnh/ komw'nta kai; th;n ajreth;n ejpigegrammevnon, o{lon ajpolwvleka": 

L’ambizioso si dà delle arie vantando una saggezza che non ha e attribuendosi una virtù che è solo 

mera apparenza. Il doxokovpo~ si nasconde dietro una maschera del tutto fittizia e inconsistente, che 

può essere fatta cadere da un qualsiasi motteggio con effetti devastanti su chi la indossava fino a 

quel momento. Se infatti saggezza e virtù fossero realmente presenti nell’ambizioso, qualsiasi 

ingiuria non avrebbe su di lui alcun effetto. Invece basta apostrofarlo dandogli dell’ingordo, 

dell’avido, del cinedo o del miserabile per sgonfiare la sua boria. Riemerge qui un atteggiamento 

tipico di chi ricerca la fama, ossia la presunzione di essere superiore agli altri e l’essere gonfio 

d’orgoglio, ossia in balia del tu'fo~ (vd. supra, commento § 4). 

 

oJ Perseu;" th;n kefalh;n th'" Gorgovno" perifevrwn kai; tauvthn toi'" ejcqroi'" deiknu;" 

ejpoivei livqou": oiJ polloi; de; uJf≠ eJno;" rJhvmato", eja;n ajkouvswsi, livqoi gegovnasi: kai; 

tou'to ouj dei' perifevrein, ejn phvra/ fulavttonta aujtov: Il potere delle parole della folla sul 

doxokovpo~ viene qui confrontato con il potere pietrificante dello sguardo della Gorgone. Come 

Perseo portava con sé la testa di Medusa usandola come arma letale per pietrificare i suoi nemici, 

così il plh'qo~ può vantare un’arma non solo altrettanto distruttiva ma anche più alla portata di tutti. 

Non occorre infatti avere con sé nella propria bisaccia l’impaccio della testa di Medusa per lasciare 

ammutolito l’ambizioso: è sufficiente una sola parola, che non pesa nulla per chi la dice mentre 

pesa tantissimo per chi la subisce, non lasciandogli alcuna via di scampo. 

La pietrificazione della Gorgone come metafora dell’effetto ammutolente delle parole è 

presente in Plat. Symp. 198c, dove Socrate afferma di non essere all’altezza del discorso appena 

pronunciato da Agatone. Inoltre Socrate confessa d’aver temuto che lo stesso Agatone, finendo di 

parlare, potesse scagliare contro il discorso del filosofo la testa dello straordinario parlatore Gorgia 

(evidente gioco di parole basato sulla somiglianza dei sostantivi Gorgia e Gorgone) rendendolo 

muto come una pietra (Symp. 198c kai; gavr me Gorgivou oJ lovgo~ ajnemivmnh/sken, w{ste ajtecnw'~ 

to; tou' ïOmhvrou ejpepovnqh: ejfobouvmhn mhv moi teleutw'n oJ ≠Agavqwn Gorgivou kefalh;n deinou' 

levgein ejn tw/' lovgw/ ejpi; to;n ejmo;n lovgon pevmya~ aujtovn me livqon th/' ajfwniva/ poihvseien). 
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Nel suo studio dedicato all’uso della mitologia nell’opera dionea S. Saïd mette in luce come 

spesso Dione compia una parodia della pratica retorica. Nel nostro passo in particolare l’oratore di 

Prusa esordisce con un sintetico resoconto del mito di Perseo, secondo la consuetudine retorica del 

ricorso ad exempla tratti dal mito, salvo poi stabilire un confronto, quello fra il potere della testa 

della Gorgone e il potere di una sola parola ingiuriosa, che umoristicamente enfatizza la 

sproporzione tra i due termini di paragone. Infine la studiosa ravvisa una nota di sarcasmo 

dell’autore laddove Dione conclude dicendo che conviene usare la parola perché pesa di meno e 

non serve una bisaccia per trasportarla (vd. Saïd 2000, 165). Come argomenta Gangloff 2006, 199-

207, ai riferimenti mitologici presenti nei discorsi di Dione si possono attribuire le tre principali 

funzioni tradizionalmente assegnate dalla retorica agli esempi: «celles d’ornement, de preuve et de 

modèle» (Gangloff 2006, 199; vd. anche Demoen 1997, 129-133). La funzione ornamentale ha 

come obiettivo il piacere dell’uditorio ed è spesso intrecciata con le altre due funzioni, salvo pochi 

casi (vd. p. es. 2.5; 12.81; 32.4). La funzione di prova è la più frequente ed è tipica delle 

comparazioni e delle metafore. Le prove possono essere distinte a loro volta in due categorie. La 

prima è la prova retorica, che poggia sul valore veicolato dal riferimento e codificato dall’uso che 

ne hanno fatto retori e filosofi. Si tratta in sostanza dell’uso consolidato di tipologie fisse di 

personaggi o di episodi sia storici sia mitici, che p. es. nell’ambito dell’elogio servono a esaltare 

persone ed eventi reali (vd. p. es. l’elogio funebre dell’atleta Melancomas che si snoda nell’or. 28 e 

nell’or. 29). La seconda è la prova che si basa sulla coerenza interna dell’immagine, ossia sull’uso 

di exempla nei quali i valori da questi rappresentati si armonizzano con l’argomentazione 

dell’autore, anzi la rafforzano (vd. in 6.25-29 il riferimento al mito di Prometeo che corrobora la 

denuncia degli effetti nefasti del progresso sulla condotta morale degli uomini). Infine la terza 

funzione degli esempi mitici, quella data dai modelli, è particolarmente importante nei quattro 

discorsi sulla regalità e in quelli pronunciati davanti a una folla. Queste orazioni dipendono molto 

dall’eloquenza parenetica, che è appunto caratterizzata dall’uso di modelli sia positivi, per fornire al 

proprio pubblico esempi di virtù da emulare, sia negativi, allo scopo di dissuadere la collettività da 

determinati vizi. Dione privilegia soprattutto i modelli negativi, avvicinandosi in questo alla 

tradizione della diatriba cinico-stoica, che si serve di una galleria di personaggi forniti dalle opere 

dei poeti epici e tragici (Omero ed Euripide in primis) per illustrare i mali dell’umanità. Come si è 

visto con le citazioni omeriche nei §§ 10 e 20, ed ora anche nel § 21, v’è quindi nella nostra 

orazione un reimpiego moralizzatore del mito, dove «la valeur du modèle repose sur un constant 

dialogue entre les valeurs traditionnellement attachées à l’exemple et sa réécriture qui infléchit la 

tradition» (Gangloff 2006, 206). Tali modelli negativi, ingigantiti e deformati dallo specchio 

dell’oratoria dionea, divengono paradigmi efficaci e severi che devono convincere il doxokovpo~ a 
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desistere dall’inutile ricerca della fama per non incorrere nel castigo esemplare della propria 

presunzione e della propria vanagloria. 
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OR. 66, SULLA FAMA I, 22 

 

kaivtoi fevre, eij kai; tw'n ojrnevwn ta;" fwna;" sunivemen, tw'n koravkwn h] koloiw'n kai; tw'n 

a[llwn zwv/wn, oi|on batravcwn h] tettivgwn, dh'lon o{ti kai; tai'" touvtwn fwnai'" a]n 

proseivcomen, tiv levgei peri; hJmw'n oJ koloio;" oJ petovmeno" h] tiv fhsin hJ kivtta kai; tivna 

e[cei dovxan: Viene qui ipotizzata per assurdo l’eventualità che se gli uomini fossero in grado di 

comprendere i versi degli uccelli o delle rane o delle cicale, affetti come sono dalla morbosa 

preoccupazione di avere una buona reputazione, di sicuro presterebbero attenzione a quello che 

pensano e dicono di loro anche gli animali. Dione chiama in causa, accostandoli alla folla 

chiacchierona, animali che emettono suoni particolarmente rumorosi e che sono notoriamente 

paradigmi di ciarla, come il corvo, la cornacchia, la rana, la cicala e la ghiandaia. 

Il corvo (kovrax), menzionato da Dione solo in questo passo, simboleggia in Pind. Ol. 2.87 

quei poeti dalla loquacità impetuosa, che appunto come corvi strepitano invano nel tentativo di 

contrapporsi all’uccello divino di Zeus, ossia a Pindaro stesso (Ol. 2.87 kovrake~ w]~ a[kranta 

garuveton Dio;~ pro;~ o[rnica qei'on). Oltre che di chiacchiera, il corvo è uccello di rapina, simbolo 

di avidità e di voracità (vd. p. es. Aeschyl. Ag. 1473; Suppl. 751; Aes. 288 H.). Nota è la sua 

necrofagia (vd. Thompson 1895, s.v. kovrax, 91s.), e da ciò deriva l’espressione proverbiale ‘andare 

ai corvi’, usata anche come imprecazione per mandare alla malora qualcuno (vd. p. es. Ar. Vesp. 51, 

982; Nub. 123). Il corvo è anche immagine dell’adulatore, come in Luc. Tim. 8, dove il ricco non si 

accorge di fare del bene a corvi e a lupi, ma crede che quegli avvoltoi che gli rodevano il fegato 

fossero tutti amici (Tim. 8 ouj sunivei kovraxi kai; luvkoi~ carizovmeno~, ajll≠ uJpo; gupw'n 

tosouvtwn oJ kakodaivmwn keirovmeno~ to; h|par fivlou~ ei\nai aujtou;~ kai; eJtaivrou~ w/[eto). 

Come rileva Tomassi 2011, 253-254, l’accostamento degli adulatori ad animali pericolosi o 

minacciosi è caratteristica dei cinici. Infatti in Diog. Laert. 6.1.4 uno dei loro capostipiti, Antistene, 

afferma, con evidente gioco di parola tra kovrax e kovlax, che è meglio cadere nelle grinfie dei corvi 

piuttosto che in quelle degli adulatori, dal momento che i primi si cibano dei cadaveri, i secondi 

invece dei vivi (Diog. Laert. 6.1.4 krei'tton e[lege … eij~ kovraka~ h] eij~ kovlaka~ ejmpesei'n: oiJ 

me;n ga;r nekrouv~, oiJ de; zw'nta~ ejsqivousin). Tornando al Timone di Luciano, notiamo una 

riproposizione parodica della comparazione cinica fra kovlax e kovrax da parte di Filiade, un 

adulatore che per compiacere Timone lo mette in guardia dagli adulatori, dicendo che costoro sono 

kovlake~ solo a tavola, mentre per tutto il resto non differiscono in nulla dai corvi pronti a divorare 

le sue ricchezze (Tim. 48 tou;~ miarou;~ touvtou~ kovlaka~ fulavxh/, tou;~ ejpi; th'~ trapevzh~ 

movnon, ta; a[lla de; koravkwn oujde;n diafevronta~, vd. Tomassi 2011, 466-467). 

Nel corpus dioneo la cornacchia (koloiov~) è impiegata come termine di confronto del vocio e 

del chiasso degli uomini. Nell’or. 4 Diogene paragona al clamore delle cornacchie in volo le molte 
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persone che dicono il nome di Alessandro Magno (4.17 Tov ge o[noma, ei\pen, ajkouvw pollw'n 

legovntwn, wJ~ koloiw'n peripetomevnwn). In Dio Chrys. 32.82 v’è una similitudine fra il 

gracchiare delle cornacchie e il chiasso degli Alessandrini spettatori di una corsa di cavalli (vd. 

supra, commento § 3). Infine in Dio Chrys. 55.10 le cornacchie vengono menzionate insieme a 

locuste e storni quali esempi di animali umili di cui Omero ha fatto menzione nei suoi poemi (vd. 

supra, commento § 3). La chiassosa e impudente loquacità delle cornacchie viene illustrata p. es. in 

Ar. Eq. 1020 (vd. Thompson 1895, s.v. koloiov~, 90), divenendo un’espressione proverbiale riferita 

alle maldicenze (Eq. 1020 polloi; ga;r mivsei sfe katakrwvzousi koloioiv). Il gracchiare delle 

cornacchie non è certo un suono gradevole, tuttavia in Luc. Electr. 5 vi sono uccelli più belli di 

esse, come i cigni dell’Eridano, i quali strepitano in un modo ancora più insopportabile, tanto che in 

confronto ad essi le cornacchie e i corvi sono quasi simili alle Sirene (Electr. 5 krwvzousin ou|toi 

pavnu a[mouson kai; ajsqenev~, wJ~ tou;~ kovraka~ h] tou;~ koloiou;~ Seirh'na~ ei\nai pro;~ 

aujtouv~). Nei Fuggitivi di Luciano, in un esametro che fa il verso a Hom. Il. 2.246, Tersite viene 

definito come il migliore in assoluto fra le malvagie cornacchie (Fug. 30 Qersi't≠ ajkritovmuqe, 

kakw'n panavriste koloiw'n). Il koloiov~ in Luciano diviene anche metafora del sofista. Così in 

Pseudol. 5 il discorso riciclato del sofista nella panhvguri~ degli agoni di Olimpia ricorda la 

cornacchia di Esopo (vd. Aes. 103 H.), rivestitasi delle penne degli altri uccelli per avere da Zeus il 

potere di regnare su di loro (Pseudol. 5 ejtuvgcanen de; oJ lovgo~ aujtw/' kata; to;n Aijswvpou 

koloio;n sumforhto;~ w]n ejk poikivlwn ajllotrivwn pterw'n). Analoga immagine è presente in Luc. 

Apol. 4, riferita a chi spaccia per suo un libro altrui (Apol. 4 a[llou tou gennaivou ajndro;~ ei\nai to; 

biblivon kai; se; to;n koloio;n ajllotrivoi~ pteroi'~ ajgavllesqai). Infine nel Sogno o il gallo si 

dice che non esiste nel mondo animale una cornacchia sofista accanto a un cavallo pubblicano, una 

rana sicofante, una zanzara cuoco e un gallo pederasta (Gall. 27 telwvnhn de; i{ppon h] sukofavnthn 

bavtracon h] sofisth;n koloio;n h] oyopoio;n kwvnwpa h] kivnaidon ajlektruovna kai; ta\lla o{sa 

uJmei'~ ejpithdeuvete, oujk a]n i[doi~ ejn ejkeivnoi~). Tali connotazioni sono soltanto assurde 

deviazioni umane dalla natura che possono essere smascherate solo attraverso la prospettiva di 

osservazione straniante propria dell’eroe satirico, in questo caso il gallo parlante (vd. Camerotto 

2014, 73, 169, 221). 

La rana (bavtraco~) viene menzionata altrove in Dione nell’or. 6 e nell’or. 8 con due diverse 

accezioni. Nel primo testo essa è un modello da seguire per l’uomo, che si considera inadatto a 

vivere all’aria aperta a differenza degli animali, accampando come scusa la sua pelle nuda e delicata 

rispetto a quella pelosa e folta degli altri esseri viventi. Questa debolezza, afferma Diogene, è 

dovuta semmai allo stile di vita scelto dagli uomini, una divaita che consiste nell’evitare tanto il 

freddo quanto il caldo (6.27 ou{tw~ me;n sfovdra aJpalou;~ ei\nai dia; th;n divaitan, cf. Plat. 

Phaedr. 239c aJpalh'~ kai; ajnavndrou diaivth~). La rana deve quindi essere d’esempio perché, 



146 

 

nonostante abbia la pelle ancora più morbida e priva di peli o di penne, non solo riesce a sopportare 

l’aria fredda ma è anche in grado di vivere d’inverno nell’acqua gelata (6.27 touv~ te batravcou~ 

kai; a[lla oujk ojlivga zw/'a polu; me;n aJpalwvtera ajnqrwvpou, polu; de; yilovtera, kai; e[nia 

touvtwn ajnecovmena ouj to;n ajevra movnon, ajlla; kai; ejn tw/' yucrotavtw/ u{dati zh'n dunavmena tou' 

ceimw'no~). Nell’or. 8 invece le rane simboleggiano negativamente con il loro gracidio i sofisti che 

fanno chiasso nello stagno finché non vedono arrivare un mostro e in preda al terrore si zittiscono e 

si nascondono, salvo tornare a gracidare una volta che questo se n’è andato: con questa immagine 

Diogene descrive il timore che egli incute con la propria eloquenza sui sofisti ai giochi Istmici. 

Quando il cinico smette di parlare e incurante dell’opinione della folla si mette a defecare 

suscitando lo sdegno del pubblico, i sofisti riprendono coraggio e ricominciano a rumoreggiare 

proprio come rane che non avvertono più la minaccia a loro stessi e al loro eloquio rappresentata dal 

mostro cinico (8.36 kai; pavlin ejqoruvboun sofistaiv, kaqavper ejn tevlmati bavtracoi to;n u{dron 

oujc oJrw'nte~). La rana come paradigma di sterile loquacità è presente in una favola di Esopo, dove 

la rana chiassosa finisce per essere schiacciata dal leone, che udita quella voce aveva pensato si 

trattasse di un grosso animale. Come dice la morale, la favola si addice a chi non è capace di fare 

altro che chiacchierare smaniosamente (Aes. 146.1 H. pro;~ a[ndra glwssalgh' oujde;n plevon tou' 

lalei'n dunavmenon). In Plat. Theaet. 161c-d l’accostamento dell’uomo alle rane prive di 

intelligenza ha su quest’ultimo un effetto sminuente: Socrate infatti afferma che Protagora non è 

migliore per acume (frovnhsi~) non solo di qualche altro uomo ma nemmeno di una rana o di un 

girino (Theaet. 161c-d oJ d≠ a[ra ejtugcavnen w]n eij~ frovnhsin oujde;n beltivwn batravcou 

gurivnou, mh; o{ti a[llou tou ajnqrwvpwn). Della rana come assurda rappresentazione del sicofante in 

Luc. Gall. 27 si è già parlato in precedenza. Va ricordato che la rana è vista anche in senso positivo 

come animale spensierato che vive in eterno in una dimensione intermedia fra quella umana e 

quella divina, come il celebre Coro di rane dell’omonima commedia aristofanea che popola il fiume 

Acheronte. Infine alle rane e alle formiche che vivono attorno a uno stagno sono paragonate le 

popolazioni stanziate attorno al mar Mediterraneo nella famosa similitudine di Plat. Phaed. 109b. 

Il verso della cicala (tevvttix) prodotto per mezzo di una sorta di tamburi o timpani sotto le ali 

è sovente impiegato come similitudine per indicare un suono dolce (vd. Hom. Il. 3.151; Hes. Op. 

582; Sc. 303; Simon. fr. 105 P.). Il mito riguardante l’origine di questi insetti è raccontato in Plat. 

Phaedr. 259b-c: le cicale un tempo erano esseri umani che erano così presi dalla musica da 

dimenticarsi di mangiare e di bere. Così ricevettero dalle Muse il privilegio di poter cantare per 

tutto il tempo senza avere più bisogno di cibo e di acqua. Per questo lo stesso Platone le considera 

profetesse delle Muse (Phaedr. 262d oiJ Mousw'n profh'tai). Ma la tevttix è considerata anche 

simbolo di chiacchiera (vd. Aristophon fr. 10 K.-A. pni'go~ uJpomei'nai kai; meshmbriva~ lalei'n / 

tevttix; Theophr. fr. 6.54 W. tevttige~ polloi; ginovmenoi nosw'de~ to; e[to~ shmaivnousi). Oltre 
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che nel presente paragrafo dell’orazione, le cicale figurano nell’opera dionea soltanto nell’or. 47: a 

chi dei sofisti lo chiama usignolo volendolo insultare dal momento che l’usignolo nella tradizione 

poetica è considerato un uccello chiacchierone (47.16 th;n ajhdovna glwvssargovn fasin oiJ 

poihtaiv), Dione controbatte dicendo di paragonarsi piuttosto alle cicale. Esse infatti stando vicino 

al sole hanno sete e allora cantano follemente per chiedere acqua ma non ricevono alcun aiuto 

(47.16 i[sw~ d≠ a]n o{moio~ ei[hn toi'~ tevttixi: kai; ga;r ejkei'noi pro;~ to;n h{lion diyw'nte~ 

a/[dousin uJpo; ajnoiva~ oujde;n wjfelouvmenoi). Attraverso tale accostamento Dione vuol far capire 

che non sta parlando inutilmente, ma perché avverte la necessità di convincere i propri concittadini 

della utilità del proprio progetto di abbellimento architettonico di Prusa. 

La ghiandaia (kivtta) è menzionata da Dione solo in questo passo. È un uccello che muta più 

volte la voce (vd. Aristot. HA 9.14.615b) e sa imitare vari suoni (Plut. De sol. anim. 973c; vd. 

Thompson1895, s.v. kivssa, 85). Anche la ghiandaia è paradigma di garrulità. Nei frammenti della 

perduta commedia Qravswn di Alessi si fa riferimento a una donna che viene definita più 

chiacchierona non solo della ghiandaia ma anche della cicala, dell’usignolo e della tortora (Alexis 

fr. 96 K.-A. sou' d≠ ejgw; lalistevran / oujpwvpot≠ ei\don ou[te kerkwvphn, guvnai, / ouj kivttan, oujk 

ajhdovn≠, ou[te trugovn≠, ouj / tevttiga). Sulla loquacità proverbiale della ghiandaia vd. anche Lyc. 

1319 th;n lavlhqron kivssan e Luc. Iud. Voc. 8 kivssan … lavlon o[rneon. 

 

oujkou'n eujtuvchma to; mh; xunievnai. povsoi dh; tw'n ajnqrwvpwn tw'n batravcwn eijsi;n 

ajfronevsteroi kai; tw'n koloiw'nÉ ajll≠ o{mw" kinei' ta; para; touvtwn hJma'" kai; pavnu 

kakw'" diativqhsin: A conclusione dell’ipotesi per assurdo formulata in precedenza, Dione 

afferma con tono ironico che è davvero una fortuna per l’uomo non riuscire a comprendere il 

linguaggio degli animali, altrimenti con quali critiche ulteriormente dannose per la sua reputazione 

dovrebbe fare i conti? Tuttavia, nonostante questa fortuna, il doxokovpo~ si cura di quello che 

blaterano uomini che con le loro inutili ciarle sono ancora più stupidi e chiassosi delle rane e delle 

cornacchie. Il giudizio dioneo sulla stupidità di certi uomini è dunque sprezzante e si pone sulla 

falsa riga di quello che, come abbiamo visto in precedenza, in Plat. Theaet. 161c-d Socrate aveva 

formulato a proposito di Protagora, paragonandolo per intelletto addirittura a un girino. Il 

doxokovpo~ dunque si lascia travolgere dalle maldicenze insignificanti del volgo e da esse viene 

reso infelice. 
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OR. 66, SULLA FAMA I, 23 

 

ouj mh;n o{ g≠ ajfei;" ejleuvqeron eJauto;n ejpistrevfetai th'" tw'n pollw'n fluariva", ajlla; 

th'" me;n ejkeivnwn ajdolesciva" katagela'/, pavlai dh; pro;" a{panta" eijrhkwv", ®oujk 

ajlevgw, wJseiv me gunh; bavloi h] pavi>" a[frwn: / kwfo;n ga;r bevlo" ajndro;" ajnavlkido" 

oujtidanoi'o®: Dopo aver illustrato per tutta l’orazione la condizione negativa del doxokovpo~ e 

aver passato in rassegna gli effetti distruttivi della ricerca della fama, in questo passo Dione propone 

un’alternativa costruttiva. La figura che fa da contraltare al doxokovpo~ è quella dell’uomo, come il 

filosofo, che si libera dai condizionamenti dell’opinione comune. Questo avviene in due modi: per 

prima cosa egli non si preoccupa più della stupidità del volgo; in secondo luogo, spingendosi oltre 

la mera indifferenza verso le opinioni altrui, assume un coraggioso atteggiamento derisorio della 

loquacità della massa. Le ingiurie e le maldicenze non hanno più alcun effetto su di lui perché esse, 

come il dardo scagliato da Paride a Diomede, provengono da persone vili e di nessun valore. In 

questa prospettiva i vv. 389-390 del canto XI dell’Iliade divengono altamente esemplari non solo 

per sancire la conquista della libertà interiore, ma soprattutto per decretare la propria superiorità su 

un avversario vile e del tutto inconsistente, i cui dardi femminei o infantili sono incapaci di cogliere 

nel segno. 

L’aggettivo ejleuvqero~ allude a quella libertà che è tratto tipico del filosofo cinico (per una 

storia di Dione cinico e del cinismo in generale vd. Dudley 1938, in particolare 148-158). Insieme 

all’aujtavrkeia e all’ajpavqeia, l’ejleuqeriva è una delle tre condizioni della felicità (vd. Goulet-Cazé 

1986, 39-42). Nell’or. 6 di Dione l’unico ad essere libero tra tutti gli uomini è appunto Diogene di 

Sinope, e nessun altro è in grado di comprendere la somma felicità del filosofo (6.34 movno~ dh; tw'n 

aJpavntwn ejleuvqerov~ ejsti kai; oujdei;" a[llo" sunivhsi th'" auJtou' mavlista eujdaimoniva"). La 

sua libertà consiste nell’assenza di preoccupazioni, di desideri e di passioni, a differenza degli altri 

uomini, che sono turbati da qualsiasi cosa, cospirano tra di loro e non riescono mai a vivere in pace 

(6.34 tou;" a[llou" ajnqrwvpou" a{panta me;n to;n bivon tarattomevnou", a{panta de; ajllhvloi" 

ejpibouleuvonta" … mhdevpote de; hJsucivan dunamevnou" a[gein). Essi sono presi dal desiderio di 

fuggire la morte, temono di perdere le cose che reputano necessarie e cercano di accumulare quante 

più ricchezze possibili per lasciarle in eredità ai figli (6.34 kai; mavlista dh; dediovta" mhvpote 

aujtou;" ejpilivph/ tajnagkai'a dh; legovmena, e[ti de; frontivzonta" kai; zhtou'nta" o{pw" paisi; 

toi'" auJtw'n katalivpwsi polla; crhvmata). In Epict. Diss. 4.1.30 si afferma che la libertà del 

filosofo cinico implica anche l’essere pronto a morire (Diss. 4.1.30 ou{tw~ kai; Diogevnh~ pou 

levgei mivan ei\nai mhcanh;n pro;~ ejleuqerivan to; eujkovlw~ ajpoqnh/skein, cf. Diss. 1.24.6). Non si 

può certo definire ejleuvqero~ invece colui che si comporta in modo servile con un altro e lo lusinga 

contro le sue opinioni, sia che miri a scroccare un pranzo sia che ambisca a ottenere una provincia o 
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un consolato (Diss. 4.1.55 ‹Otan ou\n i[dh/~ tina; uJpopeptwkovta eJtevrw/ h] kolakeuvonta para; to; 

fainovmenon aujtw/', levge kai; tou'ton qarrw'n mh; ei\nai ejleuvqeron: kai; mh; movnon, a]n 

deipnarivou e{neka aujto; poih/', ajlla; ka]n ejparciva~ e{neka ka]n uJpatÃe¤iva~). Che la felicità sia 

condizione unicamente dell’uomo libero è affermato anche nella Vita di Demonatte di Luciano 

(Demon. 19 movnon eujdaivmona … to;n ejleuvqeron). Libero, secondo il cinico Demonatte, è chi non 

teme né spera nulla (Demon. 20 ≠All≠ ejkei'non nomivzw to;n mhvte ejlpivzontav ti mhvte dediovta), 

perché è consapevole che tutte le cose umane, sia spiacevoli sia piacevoli, sono destinate a svanire 

(Demon. 20 pausomevnwn pavntw~ kai; tw'n ajniarw'n kai; tw'n hJdevwn). In Clem. Al. Strom. 

2.20.121.1 il cinico Cratete parla dei filosofi che rifiutano la dominazione del piacere rimanendo 

inflessibili di fronte al suo potere, felici del dominio immortale di sé stessi e della loro libertà 

(Strom. 2.20.121.1 hJdonh/' ajndrapodwvdei ajdouvlwtoi kai; a[knaptoi / ajqavnaton basileivan 

ejleuqerivan t≠ ajgapw'sin). Sovente all’ejleuqeriva cinica si affianca la parrhesia, termine meno 

comprensivo del primo ma non meno importante che designa la libertà di dire con franchezza quello 

che si pensa. Si tratta per Diogene della cosa più bella (Diog. Laert. 6.69 ejrwthqei;~ tiv kavlliston 

ejn ajnqrwvpoi~, e[fh, parrhsiva). In un altro passo di Diogene Laerzio il filosofo cinico afferma 

invece che nulla va anteposto all’ejleuqeriva (Diog. Laert. 6.61 mhde;n ejleuqeriva~ prokrivnwn). In 

una Grecia che ha perso la propria libertà e parrhesia politiche rimane unicamente la libertà morale, 

il cui rappresentante è Diogene (vd. Scarpat 1964, 62s.). Presupposto della parrhesia cinica è quindi 

la libertà morale, intesa come «libertà assoluta dalle passioni, dal desiderio di possedere e di 

dominare, dal timore del tiranno e della morte, dalla paura della fame e delle privazioni» (Scarpat 

1964, 64). Vi sono tre principali tecniche di parrhesia cinica: la predica critica, che consiste 

nell’esporre temi filosofici di fronte a grandi folle e criticando la società; il comportamento 

scandaloso, volto a smascherare l’artificiosità di opinioni consolidate; il dialogo provocatorio, 

finalizzato a colpire l’orgoglio del proprio interlocutore, costringendolo ad ammettere di non essere 

quello che pretende di essere (vd. Foucault 1996, 79-88, dove viene proposto come esempio di 

dialogo provocatorio il celebre incontro fra Diogene e Alessandro Magno narrato nell’or. 4 di 

Dione). 

Il sostantivo fluariva indica l’insensatezza o la stupidità sia nelle parole sia nelle azioni (vd. 

LSJ s.v. fluariva). Nell’opera dionea la fluariva è elemento antitetico all’oratore di Prusa, ed è 

proprio sottolineando esplicitamente di non dire stupidaggini che Dione mira a rafforzare le proprie 

argomentazioni e a farsi prendere sul serio. Nell’or. 46 l’autore, nel ricordare la munificenza del 

nonno verso Prusa, afferma che se qualcuno ritiene sciocco il parlare della benevolenza e della virtù 

dei suoi stessi concittadini, allora è difficile sapere in che modo costui voglia essere trattato bene da 

qualcuno (46.4 eij dev tw/ dokei' fluariva to; politw'n uJmetevrwn ajnamimnh/vskein uJma'~ eujnoiva~ 

kai; ajreth'~, ou|to~ oujk oi\d≠ o{pw~ eu\ paqei'n aujto;~ uJpov tou bouvletai). Oltre al sostantivo, 
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viene impiegato anche il verbo fluarevw: nell’or. 21, denunciando il fatto che alcuni librai, 

sfruttando la passione della gente verso tutto ciò che è antico, spacciano libri nuovi per vecchi, 

Dione invita il suo interlocutore a non considerare sciocche le sue parole (21.12 kai; mh; pavnta 

fluarei'n me fh/'~). Nell’or. 34 si racconta la storia di un frigio che vede un corvo e interpreta ciò 

come segno di malaugurio. Decide così di colpirlo con una pietra e poi di caricarlo sul suo mulo. 

Ma quando l’uccello si riprende, il mulo per lo spavento fa cadere a terra il frigio, che così si rompe 

una gamba. Dione afferma ironicamente di essere più fortunato del corvo perché sa che i cittadini di 

Tarso, qualora egli dica qualche sciocchezza, tutt’al più gli lanceranno improperi (34.6. eja;n ga;r 

uJmi'n dokw' fluarei'n, ouj dhvpou livqoi~ balei'tev me, ajlla; qorubhvsete). Nell’or. 11, nel 

contestare la veridicità della morte di Ettore per mano di Achille e della caduta di Troia, si rileva 

che inizialmente Omero non aveva in mente vicende del genere ma quando volle stabilire con 

precisione la causa delle sofferenze degli Achei decise di capovolgere la reale dinamica degli 

eventi. Perciò dice cose insensate anche riguardo alla vicenda di Crise e di sua figlia (11.37 peri; 

Cruvsou fluarei' kai; th'~ ejkeivnou qugatrov~). Come rileva Tomassi 2011, 365-366, fluarevw è 

etimologicamente affine a una serie di verbi caratterizzati dal gruppo muta cum liquida fl- 

(flanuvssw, fledonevw, fledoneuvw, flevw, flhdavw, flhnafavw, flhnuvw) e ad altri verbi che 

designano l’essere logorroico o il dire sciocchezze (lalevw, ajdolescevw, qrulevw, stwmuvllw, 

uJqlevw). Questi verbi sono impiegati in particolare nella commedia per denunciare le ciarle delle 

persone abili nel manipolare le parole come i filosofi, i sofisti e i demagoghi. (vd. Beta 2004, 148-

167). Il verbo fluarevw compare nel linguaggio colloquiale della commedia (vd. p. es. Ar. Ra. 202 

e 524 ouj mh; fluarhvsei~ e[cwn), ma anche nella prosa (Hdt. 2.131.3 tau'ta … levgousi 

fluhrevonte~) e negli epigrammi (AP 13.31 Khiva me prosh'lqe fluariva oujk ejqevlonta. / oujk 

ejqevlontav me prosh'lqe Khiva fluariva). Sulle tracce dell’uso comico del fluarei'n, in Luc. Tim. 

29 Hermes interrompe la riflessione sulle dinamiche della ricchezza, dicendo a Pluto che tali 

chiacchiere gli hanno fatto dimenticare la vera missione del loro viaggio, ossia il trasporto di Tesoro 

e il recupero della ricchezza da parte di Timone (Tim. 29 ≠Alla; metaxuv fluarou'nta~ hJma'~ 

pra'gma ouj mikro;n dievlaqen). 

Il termine ajdolesciva vale ‘prating’, ‘garrulity’, ma anche in senso positivo ‘keenness’, 

‘subtlety’, come p. es. in Plat. Phaedr. 269e (vd. LSJ s.v. ajdolesciva). Nei poeti comici designa una 

caratteristica dei sofisti e di Socrate (vd. Eup. fr. 352 Kock to;n Swkravthn, to;n ptwco;n 

ajdolevschn; Ar. Nu. 1480 ejmou' paranohvsanto~ ajdolesciva/, 1484-1485 ajll≠ wJ~ tavcist≠ 

ejmpimpravnai th;n oijkivan / tw'n ajdolescw'n). In Plat. Theaet. 195b-c è lo stesso Socrate a definirsi 

ironicamente ciarliero (Theaet. 195b deinovn te, w\ Qeaivthte, wJ~ ajlhqw'~ kinduneuvei kai; ajhde;~ 

ei\nai ajnh;r ajdolevsch~, 195c th;n ejmautou' dusmaqivan dusceravna~ kai; wJ~ ajlhqw'~ 

ajdolescivan). In Plat. Resp. 488e-489a, nell’ambito della celebre allegoria della nave che 
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rappresenta lo Stato, si rileva che se il timoniere realmente esperto (cioè il filosofo) fosse a bordo, 

sarebbe bistrattato dall’equipaggio (formato dal capitano/popolo e dai marinai/demagoghi) e 

sarebbe chiamato acchiappa-nuvole, chiacchierone e inutile (Resp. 488e-489a to;n wJ~ ajlhqw'~ 

kubernhtiko;n oujc hJgh/' a]n tw/' o[nti metewroskovpon te kai; ajdolevschn kai; a[crhstovn sfisi 

kalei'sqai uJpo; tw'n ejn tai'~ ou{tw kateskeuasmevnai~ nausi; plwthvrwnÉ). In Aristot. Rhet. 

2.13.1390a sono caratterizzati dall’ajdolesciva gli anziani: dal momento che non hanno più molti 

anni da vivere, trovano piacere nella memoria del loro passato, del quale perciò parlano 

incessantemente (Rhet. 2.13.1390a o{per ai[tion kai; th'~ ajdolesciva~ aujtoi'~: diatelou'si ga;r 

ta; genovmena levgonte~: ajnamimnhskovmenoi ga;r h{dontai). Theophr. Char. 3 definisce la 

loquacità come il tenere discorsi lunghi e non preparati, senza mai fermarsi (Char. 3.1 ïH de; 

ajdolesciva ejsti; me;n dihvghsi~ lovgwn makrw'n kai; ajprobouleuvtwn). Nel corpus dioneo il 

termine trova vari impieghi: nell’or. 5 l’ajdolesciva indica il raccontare un mito, quello libico dei 

mostri metà donna e metà serpente, apparentemente privo di una qualche finalità didascalica, ma al 

quale si può nondimeno conferire un significato morale, nonostante ciò possa sembrare 

un’operazione poco promettente (5.1 ajll≠ o{mw" oujk ajfektevon … th'" peri; ta; toiau'ta 

ajdolesciva~). L’essere ciarliero può essere associato anche alla condizione del vagabondo, come 

avviene nell’or. 1 e nell’or. 47. Nel primo caso Dione racconta ciò che gli fu vaticinato dalla 

sacerdotessa di un santuario peloponnesiaco di Eracle sulla strada verso Pisa: egli un giorno avrebbe 

incontrato un uomo potente e regnante su molte regioni e su molti uomini (allusione all’imperatore 

Traiano), al quale avrebbe dovuto senza esitazione raccontare questo oracolo anche se vi fosse stato 

chi lo avrebbe deriso dandogli del chiacchierone e del vagabondo (1.57 touvtw/ mhvpote ojknhvsh/~ 

eijpei'n tovnde to;n mu'qon, eij kaiv sou katafronei'n tine~ mevlloien wJ~ ajdolevscou kai; 

plavnhto~). Nell’or. 47 l’autore con autoironia fa il verso ad alcune critiche definendosi lui stesso, 

come dicono taluni, vagabondo e chiacchierone, (47.8 tau'ta me;n ajkhkovate a[llw~ para; 

ajnqrwvpou plavnhto~ kai; ajdolevscou). Nell’or. 12 Dione si reputa una persona comune e 

desiderosa di chiacchierare, e perciò invita gli abitanti di Olimpia ad avere comprensione verso la 

sua loquacità, specialmente dopo che ha compiuto un lungo viaggio nelle terre dei Geti e dei Misi e 

ha molto da raccontare (12.16 ajlla; suggnwvmhn e[cein, a{te ajkouvonta~ ajndro;~ ijdiwvtou kai; 

ajdolevscou). L’ajdolesciva è poi nell’or. 27 il tratto tipico di taluni partecipanti al simposio: 

costoro, chiacchieroni per natura, considerano i convitati come loro pubblico e recitano discorsi 

sciocchi e lunghi (27.3 kai; a[lloi de; fuvsei ajdolevscai oi|on ajkroatw'n tinwn labovmenoi tw'n 

sumpotw'n ajnaisqhvtou~ kai; makrou;~ diativqentai lovgou~). Nell’or. 5 l’aggettivo adolevsch~ 

viene invece usato nell’accezione positiva di sottile ragionatore. Vi si afferma che un individuo con 

questa caratteristica non troverà difficoltà nel comprendere l’allegoria del mito libico (5.18 kai; gavr 

toi kai; to; loipo;n tou' muvqou tauvth/ trevpein ouj calepo;n ajndri; ajdolevsch/). 
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La citazione di Hom. Il. 11.389-390 è introdotta dal participio del perfetto ei\rhka. Come 

rileva Kindstrand 1973, 18, si tratta di uno dei tanti esempi di citazioni omeriche in Dione introdotte 

mediante i verbi ei\pon (Dio Chrys. 3.46; 12.62; 32.75; 33.40; 47.22) ed ei\rhka (Dio Chrys. 3.9; 

12.26; 32.21, 99). 

Una via d’uscita dalla doxokopiva quindi esiste. Essa consiste nel non dare più peso alle 

chiacchiere degli altri, nell’intima consapevolezza della loro sciocchezza. Ma si deve andare oltre la 

mera indifferenza. Occorre un più attivo atteggiamento di derisione delle vane ciance del plh'qo~, 

attraverso il quale smascherare sin da subito l’artificiosità e l’insensatezza di certe opinioni e di 

certi metri di giudizio consolidati. 

 

to;n ïHrakleva to;n tou' Dio;" povsou" oi[ei blasfhmei'n, tou;" me;n wJ" klw'pa, tou;" de; wJ" 

bivaion, tou;" de; kai; moico;n levgein h] teknoktovnonÉ ajll≠ o{mw" oujde;n aujtw'/ touvtwn 

e[melen oujde; h\n i[sw" ti" oJ tau'ta fanerw'" levgwn, ejpei; paracrh'ma a]n uJpevsce th;n 

divkhn: Viene qui proposto l’esempio celeberrimo di Eracle, il quale pur essendo figlio di Zeus fu 

costantemente oggetto di critiche e maldicenze da parte dell’opinione comune. Egli infatti ha varie 

nomee, quali essere un ladro (oltre alle fatiche che imponevano spesso il ratto di qualcosa, si pensi 

anche all’empio tentativo di rubare il tripode di Delfi in Apollod. Bibl. 2.6.2), un violento (vd. p. es. 

Hom. Il. 5.392s.; 11.601s.), un adultero e la peggiore in assoluto, ossia quella di uccisore dei propri 

figli (Eur. HF 885s.; Apollod. Bibl. 2.4.12). Ma da bravo eroe cinico Eracle non bada minimamente 

a tutte queste maldicenze. La gente comune è ligia nello sparlare alle spalle dell’eroe, ma si guarda 

bene dal proferire parola apertamente in sua presenza, perché sa che in tal caso un simile affronto 

verrebbe duramente punito. Risulta chiaro allora che le critiche di cui tanto si preoccupa il 

doxokovpo~ provengono da persone vigliacche e che non valgono nulla. 

La figura di Eracle nella versione di eroe cinico, insieme a Odisseo, costituisce nell’opera 

dionea uno dei modelli positivi più significativi. Dione opera un attacco alle principali visioni 

tradizionali di Eracle: da un lato quella, veicolata dalla tragedia, di Eracle come eroe sfortunato che 

patisce immani sofferenze contro la sua volontà (si pensi p. es. alle Trachinie di Sofocle e all’Eracle 

di Euripide), dall’altro, quella popolare e comica di Eracle atleta bevitore e ghiottone (vd. p. es. Ar. 

Vesp. 60; Av. 1574s.; Ra. 549s.; Pax 741). L’obiettivo dell’oratore di Prusa è quello di rappresentare 

un Eracle cinico, avverso al piacere, dedito volontariamente alle fatiche e benefattore dell’umanità 

(vd. Hoïstad 1948, 59-61). Come rileva Gangloff 2006, 310-311, l’eroe diviene un modello di virtù 

quali coraggio (ajndreiva), grandezza d’animo (megalofrosuvnh), che sono elementi costitutivi 

della vera paideia (vd. Dio Chrys. 4.31). Altre qualità sono poi la libertà (di cui si è discusso 

prima), la temperanza (swfrosuvnh) e la filantropia (vd. Dio Chrys. 47.3-4). Ciò che caratterizza 

l’Eracle dioneo è l’essere un modello non solo morale ma anche politico. Nell’or. 1 si afferma 
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infatti che ovunque vi siano tiranni Eracle interviene punendoli e sconfiggendoli (1.84 o{pou me;n 

i[doi turannivda kai; tuvrannon ejkovlaze kai; ajnhv/rei parav te ‹Ellhsi kai; barbavroi"). Al 

tempo stesso l’eroe onora e protegge i buoni re (1.84 o{pou de; basileivan kai; basileva, ejtivma kai; 

ejfuvlatten). Eracle dunque andrà considerato salvatore del mondo e dell’umanità non perché ha 

sconfitto belve feroci ma perché ha castigato gli uomini incivili e malvagi, ponendo termine al 

potere dei tiranni (1.84 tou;" ajnhmevrou" kai; ponhrou;" ajnqrwvpou" ejkovlaze kai; tw'n 

uJperhfavnwn turavnnwn katevlue kai; ajfh/rei'to th;n ejxousivan). Nell’or. 8 Eracle conduce una 

vita secondo natura come Diogene, dedicandosi anche alle mansioni più umili. In questa prospettiva 

la pulizia delle stalle di Augia da parte di Eracle rappresenta un atto di umiliazione volontaria allo 

scopo di dimostrare di non voler inseguire il successo attraverso il compiere nobili imprese. Eracle 

considera un dovere il combattere contro l’opinione comune nella stessa misura con cui fronteggia 

le belve feroci e i malvagi (8.35 hJgei'to ga;r oujc h|tton auJtw'/ diamachtevon ei\nai kai; 

polemhtevon pro;" th;n dovxan h] ta; qhriva kai; tw'n ajnqrwvpwn tou;" kakouvrgou"). Come rileva 

Saïd 2000, 166, vi sono «many mythological impersonations of Heracles in Dio’s speeches». P. es. 

nell’or. 1, dedicata al tema della regalità, si ha una sovrapposizione fra Eracle e l’imperatore 

Traiano (destinatario dell’orazione stessa), mentre nell’or. 8 la sovrapposizione è fra Eracle e 

Diogene. Ma nell’or. 47 all’eroe si paragona anche Dione stesso. L’oratore di Prusa accomuna la 

sua condizione di benefattore poco gratificato dai propri concittadini a quella di Eracle, i cui sforzi 

per pulire le stalle di Augia, cacciare serpenti e liberare dagli uccelli i contadini di Stinfalo non solo 

non vengono ricompensati, ma per tutta risposta a questi segue il dover scendere all’Ade per rubare 

Cerbero (47.4 teleutai'on de; eij" ‹Aidou fasi; pemfqh'nai aujtovn: ou{tw sfovdra ejpieikw'" 

aujtw'/ crh'sqai to;n polivthn). In Diog. Laert. 6.71 Eracle appare come il modello di Diogene di 

Sinope per una vita secondo natura che non pone nulla al di sopra della libertà (6.71 to;n Ãte¤ 

aujto;n carakth'ra tou' bivou levgwn diexavgein o{nper kai; ïHraklh'~, mhde;n ejleuqeriva~ 

prokrivnwn). Al predecessore di Diogene Antistene vengono poi attribuite da Diogene Laert. 6.16, 

18 tre opere sull’eroe: Eracle maggiore o sul vigore, Eracle e Mida, Eracle o sull’assennatezza e la 

forza. Sull’Eracle o gli Eracle di Antistene vd. Giannantoni, SSR, IV, n. 32, 309-322. In Max. Tyr. 

15.6-7 Eracle è un vero e proprio sofov~ che non conserva la saggezza tutta per sé, ma la diffonde 

su tutta la terra, liberando il mondo dai mostri, dai tiranni, da ogni schiavitù e facendosi garante di 

libertà e di giustizia (Max. Tyr. 15.6 h\n sofo;~ oJ ïHraklh'~: ajlla; oujc auJtw/' sofov~, ajlla; ejpi; 

pavsan gh'n kai; qavlattan hJ sofiva e[teinen. Ou|to~ oJ qhrivwn kaqavrth~, ou|to~ oJ turavnnwn 

swfronisthv~, oJ douleiva~ ejleuqerwthv~, oJ ejleuqeriva~ nomoqevth~, oJ dikaiosuvnh~ 

bebaiwthv~). Epict. Diss. 1.6.32-35 conferisce a Eracle una dimensione più religiosa, rilevando 

l’importanza della volontà divina, che ha fornito all’eroe gli ostacoli senza i quali non avrebbe 

potuto essere l’eroe e il modello di virtù che tutti conoscono (Diss. 1.6.32 tiv oi[ei o{ti oJ ïHraklh'~ 
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a]n ajpevbh, eij mh; levwn toiou'to~ ejgevneto kai; u{dra kai; e[lafro~ kai; su'~ kai; a[dikoiv tine~ 

a[nqrwpoi kai; qhriwvdei~, ou}~ ejkei'no~ ejxhvlaunen kai; ejkavqairenÉ Cf. Diss. 2.16.14-15). 

Eracle rappresenta dunque il primo paradigma positivo di cui Dione si serve nella nostra 

orazione per dissuadere il doxokovpo~ dall’ansia di conoscere le opinioni della folla. Si può essere 

etichettati nei peggiori e nei più infamanti modi possibili, ma grazie alla propria ejleuqeriva interiore 

tutto ciò che viene detto su di noi dagli altri non ha alcun valore e non genera in noi alcuna 

inquietudine. E grazie alla libertà ci si può anzi permettere, alla maniera cinica, di deridere e 

smascherare con parrhesia l’insensatezza e la stupidità dell’opinione comune. 
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OR. 66, SULLA FAMA I, 24 

 

eij mh; tw'n a[llwn katafronh'sai peivsei" sautovn, oujdevpote pauvsh/ kakodaimonw'n, ajll≠ 

ajei; bivon a[qlion zhvsei" kai; calepovn, pa'sin uJpokeivmeno" toi'" boulomevnoi" lupei'n, 

kai; tou'to dh; to; tou' lovgou, lagw; bivon zw'n: Con un monito rivolto direttamente 

all’ascoltatore o al lettore Dione indica la strada per evitare la vita infelice e insopportabile del 

doxokovpo~. Bisogna convincersi della necessità di sprezzare gli altri e le loro opinioni ignoranti. 

Altrimenti si è destinati a far dipendere il proprio stato d’animo dagli altri, dando peso e importanza 

alle loro maldicenze. Il rischio è dunque quello di vivere come una lepre, timorosi del giudizio 

altrui. 

Il verbo katafronevw (‘disprezzare’, ‘non darsi cura’) nell’or. 4 di Dione indica il disprezzo 

che l’amante del piacere nutre verso la fama, dal momento che a lui non importa quello che gli altri 

pensano della sua condotta edonistica e lussuriosa (4.135 o{ ge th'~ hJdonh'~ fivlo~ … katafronei' 

th'~ dovxh~). Ma disprezzare una cosa non per forza vuol dire evitarla, significa anche saperla 

affrontare a viso aperto, liberi da ogni paura verso di essa. Nell’or. 8 p. es. il katafronei'n è azione 

propria del filosofo cinico, il quale disprezza i ponoi (sia fisici, quali freddo, caldo, fame, sete, sia 

morali, quali povertà, esilio, cattiva reputazione), e in virtù della propria forza e del proprio 

coraggio, non si lascia sopraffare da essi (8.17 eja;n dev ti~ aujtw'n katafronhvsh/ kai; prosivh/ 

qarrw'n euJrhvsei deilou;~ kai; ajdunavtou~ a[ndra~ ijscurou;~ krath'sai). Si dovranno quindi 

accettare le sofferenze della vita con un atteggiamento sprezzante e andare loro incontro di buon 

animo, senza fuggirle: solo in questo modo esse non avranno alcun effetto (8.18 eja;n mevn ti~ tou;~ 

povnou~ devchtai katafronw'n kai; plhsiavzh/ proquvmw~, ouj pavnu ijscuvousi pro;~ aujtovn). La 

parrhesia ha il potere di suscitare il disprezzo della gente verso chi è borioso, come avviene nell’or. 

9, in cui Diogene, dopo aver confutato e screditato un corridore vincitore ai giochi Istmici, riesce a 

far sì che molti degli spettatori presenti non si curino più dell’impresa dell’atleta (9.20 toiau'ta de; 

pro;~ to;n a[nqrwpon dialegovmeno~ pollou;~ ejpoivhse tw'n parovntwn katafronh'sai tou' 

pravgmato~). Nell’or. 40 Dione, in nome della riconciliazione con la vicina Apamea dopo alcuni 

dissidi riguardanti affari commerciali e diritti di proprietà, invita i Prusensi a mostrarsi più 

ragionevoli e maggiormente sprezzanti del denaro e del vantaggio personale (40.23 o{pw~ aujtoi; 

eujgnwmonevsteroi fanhsovmeqa kai; ma'llon katafronou'nte~ crhmavtwn kai; tou' pleivono~). 

Nell’or. 72 la gente guarda con diffidenza i filosofi, dal momento che sospetta di essere oggetto del 

loro katafronei'n e inoltre teme che gli stessi filosofi la giudichino ignorante e sventurata (72.7 

tou;~ mevntoi filosovfou~ uJponoou'sin, wJ~ katafronou'nta~ auJtw'n kai; katagignwvskonta~ 

pollh;n ajmaqivan kai; dustucivan). Riguardo al katafronei'n, in Aristot. EE 3.5.1232a-b si 

afferma che chi è magnanimo (megalovyuco~) si trova nella condizione di saper disprezzare (EE 
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3.5.1232a megaloyuvcou ei\nai to; katafronhtiko;n ei\nai) situazioni e azioni la cui grandezza 

supera la giusta misura. Ogni virtù propria del megalovyuco~ permette di disprezzare le cose grandi 

che vanno oltre la regola: così il coraggio disprezza i pericoli, colui che è moderato i piaceri 

eccessivi, il liberale le ricchezze (EE 3.5.1232a-b. eJkavsth d≠ ajreth; katafronhtikou;~ poiei' tw'n 

para; to;n lovgon megavlwn, oi|on ajndreiva kinduvnwn … kai; swvfrwn hJdonw'n megavlwn kai; 

pollw'n, kai; ejleuqevrio~ crhmavtwn). Inoltre, come si afferma in Aristot. EN 4.8.1124b, il 

magnanimo disprezza in modo giusto, dal momento che egli giudica con verità, mentre la massa 

disprezza le cose come capita (EN 4.8.1124b oJ me;n megalovyuco~ dikaivw~ katafronei' … oiJ de; 

polloi; tucovntw~). Nella prospettiva filosofica cinica il disprezzo, oltre che la stoltezza del volgo, 

investe ovviamente anche i vizi e le passioni umane. In Diog. Laert. 6.71 si rileva come il disprezzo 

del piacere sia assai gradevole una volta che ci si sia abituati a non vivere nella hJdonhv (Diog. Laert. 

6.71 kai; ga;r aujth'~ th'~ hJdonh'~ hJ katafrovnhsi~ hJdutavth promelethqei'sa). Mentre in Diog. 

Laert. 6.105 si ricorda che i filosofi cinici disprezzano ricchezza, fama e nobiltà di stirpe (Diog. 

Laert. 6.105 plouvtou kai; dovxh~ kai; eujgeneiva~ katafronou'sin). L’invito a disprezzare il 

piacere si ritrova anche in Stob. 3.1.98: Telete afferma che se si disprezza il piacere senza provare 

avversione verso le fatiche, mantenendo sempre il medesimo atteggiamento nei confronti tanto della 

fama quanto dell’infamia, e senza temere la morte, allora sarà possibile fare qualunque cosa si 

voglia (Stob. 3.1.98 eja;n de; poihvsh/ kai; th'~ hJdonh'~ katafronou'ntav tina, kai; pro;~ tou;~ 

povnou~ mh; diabeblhmevnon, kai; pro;~ dovxan kai; ajdoxivan i[sw~ e[conta, kai; to;n qavnaton mh; 

fobouvmenon, o{ ti a]n qevlh/~ ejxevstai soi ajnwduvnw/ o[nti poiei'n). In Luc. Tim. 36 tra i motivi del 

momentaneo rifiuto di Pluto da parte di Timone v’è quello dell’aver imparato da Penia, oltre a 

sopportare sulla falsariga diogeniana le fatiche (Tim. 36 hJ beltivsth de; Peniva povnoi~ me toi'~ 

ajndrikwtavtoi~ katagumnavsasa), a disprezzare i molti beni materiali forieri di infelicità che la 

ricchezza reca con sé (Tim. 36 kai; tw'n pollw'n ejkeivnwn katafronei'n ejpaivdeuen). 

La lepre (lagwv~) figura nel corpus dioneo come paradigma di velocità, di viltà e di 

debolezza, ma anche come modello di vita. Per quanto riguarda quest’ultima accezione, degna di 

nota è l’or. 6, in cui la lepre è, insieme al cervo, un esempio a cui Diogene guarda per vivere bene e 

in armonia con la natura: il lagwv~ d’inverno scende dai monti nelle pianure e nelle valli, 

rifugiandosi in tane comode e non battute dai venti, mentre d’estate si ritira nei boschi e nelle 

regioni fresche situate più a nord (6.33 ta;~ de; ejlavfou~ kai; tou;~ lagw;~ tou' me;n yuvcou~ eij~ 

ta; pediva kai; ta; koi'la katabaivnein ejk tw'n ojrw'n, kajntau'qa uJpostevllein toi'~ ajphnevmoi~ 

kai; proshnevsi, tou' de; kauvmato~ eij~ th;n u{lhn ajpocwrei'n kai; ta; boreiovtata tw'n cwrivwn). 

Il confronto fra intelligenza animale e stoltezza umana ritorna nell’or. 35, dove si dice che le lepri, 

pur essendo animali deboli, sono protette dal loro pelo ispido (35.12 tou;~ lagw;~ … tou;~ pavnu 

ajsqenei'~ uJpo; th'~ dasuvthto~ sw/zomevnou~), mentre l’uomo si rade contro natura la capigliatura 



157 

 

e la barba per poi dover assurdamente indossare dei copricapi. Ma la lepre appena cacciata 

rappresenta anche un pegno d’amore. Nell’or. 7 infatti l’animale è il dono di un figlio di un 

cacciatore alla fanciulla di cui è innamorato (7.67 meiravkion oujk ajgennev~, lagw;n fevrwn. … 

aujto;~ ejfivlhse th;n kovrhn kai; to;n lagw;n ejkeivnh/ e[dwken): come rileva Avezzù 1985, 133 n. 58, 

in ciò si ritrova, qui inserita in un contesto di amore eterosessuale, la consuetudine di regalare 

animali alla persona amata, uso invalso anche in relazioni omoerotiche, come già si è visto nella 

nostra orazione a proposito degli uccelli donati dal pederasta al proprio amasio (vd. supra 

commento § 11). La viltà della lepre si accompagna alla sua altrettanto proverbiale celerità di corsa, 

che è spesso dettata dalla paura: nell’or. 7 i porcellini di una scrofa selvatica sfuggono alla cattura 

correndo più veloci di un lagwv~ (7.73 tacuvtera tou' lagwv); nell’or. 9 Diogene considera la lepre, 

insieme al cervo, come l’animale più veloce e al tempo stesso più vile perché non affronta i suoi 

nemici ma scappa (9.16 tw'n lagw'n … pavntwn tavcistav, ejsti kai; deilovtata). Nell’or. 33 infine 

Dione riporta un’altra caratteristica del lagwv~, ossia il fatto che questo animale anche quando 

dorme ha gli occhi aperti (33.32 kai; ga;r tou;~ lagw;~ fhvsei ti~ ejgrhgorevnai tw'n ajpeivrwn eja;n 

i[dh/ koimwmevnou~. povqen ou\n ejgnwvsqh tou'toÉ ejx eJtevrwn tinw'n, a} shmei'av ejsti tou' 

kaqeuvdein: ejpei; tav ge o[mmata aujtw'n ajnapevptatai). Si tratta di un paragone di cui Dione si 

serve per denunciare lo stato di torpore in cui versano gli abitanti di Tarso, i quali sembrano dormire 

anche da svegli, dal momento che agiscono come in sogno, provando svariati sentimenti senza 

motivo, dedicandosi a cose di nessuna importanza e cercando di ottenere cose impossibili, senza 

invece badare alla realtà (vd. Dio Chrys. 33.33). Essi addirittura russano di continuo pur senza 

dormire (33.33 rJevgkousin), ossia producono un rumore nasale. In tutto ciò è da vedere secondo 

Desideri 1978, 124-129 nient’altro che una beffarda e polemica allusione da parte di Dione 

all’influenza della lingua siriaca sul greco di Tarso (vd. Desideri 1978, 124-129). L’immagine della 

lepre che dorme ad occhi aperti diviene un proverbio per indicare coloro che fingono di dormire 

(vd. Suid. l 29 Lagw;~ kaqeuvdwn: ejpi; tw'n prospoioumevnwn kaqeuvdein, cf. Hesych. l 70; Zenob. 

CPG 1.4.84; Diogen. CPG 2.3.6). Plin. Nat. Hist. 11.147 attesta l’uso da parte dei Greci di 

korubantia'n per indicare le lepri e gli uomini che dormono con gli occhi aperti (Nat. Hist. 11.147 

Quin et patentibus [scil. oculis] dormiunt lepores multique hominum, quos korubantia'n Graeci 

dicunt). In Aes. 143.1 H. la viltà del lagwv~ è riconosciuta dallo stesso animale (Aes. 143.1 H. 

lagwoi; katagnovnte~ ejautw'n deilivan). Mentre della sua velocità parlano già Omero (vd. p. es. Il. 

22.310 ptw'ka lagwovn; Od. 17.295 provka~ hjde; lagwouv~) ed Esiodo (Scut. 302 toi; d≠ wjkuvpoda~ 

lago;~ h/{reun). L’espressione proverbiale ‘vivere la vita della lepre’, già presente in Demostene (vd. 

Dem. 18.263 lagw; bivon e[zh~ dediw;~ kai; trevmwn), si ritrova in Luc. Somn. 9, dove Paideia 

avverte Luciano che se sceglie la vita dedita al lavoro manuale sarà un semplice operaio come tanti, 

succube dei potenti, sempre pronto a riverire chi dispone di un buon eloquio e destinato a vivere la 
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vita della lepre e ad essere boccone del più forte (Somn. 9 ajll≠ aujto; movnon ejrgavth~ kai; tw'n ejk 

tou' pollou' dhvmou ei|~, ajei; to;n prou[conta uJpopthvsswn kai; to;n levgein dunavmenon 

qerapeuvwn, lagw; bivon zw'n kai; tou' kreivttono~ e{rmaion w[n). Un altro modo di dire è 

letteralmente ‘la lepre corre per le carni’, riferito a persone che cercano di scampare alla morte 

imminente con l’obiettivo per così dire di ‘salvare la pelle’ (Suid. l 30 paroimiva dev ti~ ejstivn, oJ 

lagw;~ th;n peri; tw'n krew'n trevcei. ejpi; tw'n diakinduneuovntwn tai'~ yucai'~ kai; pro;~ tou'to 

karterw'~ ajgwnizomevnwn tattomevnh, cf. Hesych. l 71; Zenob. CPG 1.4.85). 

 

ajll≠ ejkei'noi me;n tou;" kuvna" kai; ta; divktua kai; tou;" ajetou;" dedoivkasi: su; de; tou;" 

lovgou" ejpthcw;" kai; trevmwn perieleuvsh/, mhdemivan fulakh;n fulavxasqai dunavmeno", 

mhd≠ a]n oJtiou'n pravtth/", mhd≠ a]n o{pw" bouvlh/ diavgh/": Viene qui ulteriormente sviluppato il 

paragone fra il doxokovpo~ e la lepre. Quest’ultima è una preda che teme costantemente di essere 

catturata dagli uomini, mediante i cani da caccia e le trappole. Ma essa può cadere anche nelle 

grinfie dell’aquila, che in un attimo può planare dall’alto e avventarsi su di essa. Analogamente chi 

ha paura di quello che la gente dice di lui cerca di evitare le critiche rintanandosi da qualche parte in 

preda al terrore. I suoi tentativi però risultano vani. Indipendentemente da quali possano essere le 

sue azioni o il suo modo di vivere (che verranno elencati da Dione nel paragrafo successivo), egli 

non è in grado di difendersi dai giudizi sprezzanti del plh'qo~ predatore. 

In Aes. 143.3g H. sono le stesse lepri a lamentare l’invivibilità della loro esistenza, essendo 

preda di aquile, cani e uomini (Aes. 143.3g H. ajbivwtov~ ejstin hJmw'n oJ bivo~. kai; ga;r ajetoiv te 

kai; kuvne~ te kai; a[ndre~ wJ~ oujde;n pavnte~ kataponou'sin hJma'~). La loro idea è allora quella di 

suicidarsi annegando in uno stagno. Ma quando vedono che al loro arrivo all’acquitrino le rane si 

tuffano, si consolano del fatto che vi sono animali più timorosi di loro (Aes. 143.3g H. eijsi; ga;r 

kai; a[lla zw/'a … deilovtera hJmw'n). 

Nel timore di cadere nelle trappole tese dal plh'qo~, il doxokovpo~ misura guardingo ogni 

passo, calcola ogni sua azione, condannandosi a una vita infelice. 
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OR. 66, SULLA FAMA I, 25 

 

ajll≠ eja;n me;n ejmbavllh/" sunecw'" eij" th;n ajgoravn, ajgorai'o" ajkouvsh/ kai; sukofavnth": 

eja;n de; toujnantivon fulavtth/ to; toiou'ton kai; ma'llon h\/" kat≠ oijkivan kai; pro;" toi'" 

eJautou', deilo;" kai; ijdiwvth" kai; to; mhdevn: Nel presente paragrafo Dione elenca i possibili (e 

tra loro contrastanti) modi di vivere, che sono tutti senza eccezione oggetto delle critiche e delle 

maldicenze della folla. In questo passo in particolare si presentano da un lato la vita in una 

dimensione pubblica, dall’altro in una dimensione privata. Se un individuo, scelta la prima, si reca 

di continuo nell’agorà per conoscere le notizie del giorno e interessarsi alle questioni politiche, si 

sentirà apostrofare come ozioso (ajgorai'o~) e delatore (sukofavnth~). Al contrario, se egli evita la 

piazza e la vita pubblica, badando all’amministrazione della propria casa e alla gestione degli affari 

privati, sarà tacciato di essere un vile (deilov~) e un privato cittadino (ijdiwvth~) che non si interessa 

ai problemi della polis e quindi non si mette in gioco nella politica, insomma una vera e propria 

nullità che non conta nulla (to; mhdevn). 

L’aggettivo ajgorai'o~ indica chi è legato alla piazza del mercato in quanto commerciante (cf. 

p. es. Hdt. 1.93.2), ma anche chi si aggira in questo luogo per pura oziosità (cf. p. es. Ar. Eq. 218; 

Plat. Prot. 374c). Essendo l’agorà il centro nevralgico della polis e delle sue attività amministrative, 

economiche e giuridiche, ajgorai'o~ vale anche ‘politico’, ‘forense’ (vd. p. es. Luc. Bis acc. 8, dove 

Hermes viene definito ‘avvocato’). Il termine presenta nel corpus dioneo un significato che oscilla 

fra ‘ozioso’, ‘sfaccendato’ e ‘triviale’ (vd. Desideri 1978, 354 n. 40). Nell’or. 22 vengono definiti 

con questo termine quegli oratori che svolgono la propria attività nella piazza dietro compenso, 

badando solo alle dispute private riguardanti contratti e prestiti, e senza avere a cuore invece il 

consigliare e il legiferare per lo Stato: certo non appartengono a questa categoria quei retori come 

Pericle e Tucidide che avevano a cuore piuttosto il dare consigli e il legiferare nell’interesse dello 

Stato (22.1 mh; ajgorai'oi mhde; mivsqarnoi, pro;" crhvmata oJrw'nte" movnon kai; ta;" ijdiwtika;" 

ajmfilogiva" peri; sumbolaivwn h[ tinwn … ajlla; dhmosiva/ sumbouleuvein kai; nomoqetei'n 

ajxiouvmenoi). Nell’or. 27 si rileva come siano molte le persone che si recano alle panhguvrei~ per 

vendere merci d’ogni genere: fra queste v’è una vera e propria folla dedita al commercio nelle 

piazze (27.5 polloi; de; w[nia komivzonte" pantodapav, ajgorai'o" o[clo"). L’aggettivo designa 

anche i falsi cinici di Alessandria che mendicano per le strade e negli atri dei templi ingannando 

fanciulli e marinai, e dedicandosi a combinare scherzi, chiacchierare e dare risposte da sfaccendati 

(32.9 ou|toi de; e[n te triovdoi" kai; stenwpoi'" kai; pulw'sin iJerw'n ajgeivrousi kai; ajpatw'si 

paidavria kai; nauvta" kai; toiou'ton o[clon, skwvmmata kai; pollh;n spermologivan 

suneivronte" kai; ta;" ajgoraivou" tauvta" ajpokrivsei"). Sono ajgorai'oi poi nell’or. 36 i mercanti 

greci che portano a Boristene stracci di nessun valore e vino scadente in cambio di prodotti per 
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niente migliori (36.25 ‹Ellhne" … e[mporoi kai; ajgorai'oi, rJavkh fau'la kai; oi\non ponhro;n 

eijskomivzonte" kai; tav ge par≠ hJmw'n oujde;n beltivw touvtwn ejxagovmenoi). Nell’or. 1 il termine 

si accompagna all’aggettivo bavnauso~ (‘artigiano’, ma in senso spregiativo ‘volgare’, ‘rozzo’), che 

come vedremo viene menzionato da Dione nel prosieguo di questo medesimo paragrafo. Il vero re 

non ama essere lodato da persone rozze e fannullone, ma da persone libere e nobili, per le quali una 

vita da bugiardi non è degna di essere vissuta (1.33 aujto;" ouj to;n para; tw'n banauvswn kai; 

ajgoraivwn ajgapa'/ e[painon, ajlla; to;n para; tw'n ejleuqevrwn kai; gennaivwn, oi|" oujk a[xion zh'n 

yeusamevnoi"). «L’unione di bavnauso~ e ajgorai'o~ esprime dunque il massimo della abiezione 

sociale e morale, allo stesso modo che la coppia ejleuvqero~-gennai'o~ dà il senso della perfezione 

su entrambi i piani» (Desideri 1978, 354 n. 40). 

Il sukofavnth~ originariamente era colui che denunciava qualcuno per aver trasgredito il 

divieto di esportare i fichi dall’Attica. Il termine passò poi a indicare in epoca classica la celebre 

figura del delatore di professione specializzato nella dissimulazione e nella falsa testimonianza. 

Formulando accuse false e pretestuose il sicofante intentava una causa contro i propri concittadini 

allo scopo di ricattare le sue vittime o di ottenere profitti in caso di vittoria in tribunale. Nell’or. 4 di 

Dione il sicofante è un personaggio inquietante che si aggira per le vie incutendo timore e 

guardando tutti dritto negli occhi (4.108 perievrcetai sukofavnth" kai; foberov", ajntivon pa'si 

blevpwn). Nell’or. 32 il sicofante spunta fuori, insieme a una moltitudine di dispute, processi, 

maldicenze e accuse quando i filosofi sono assenti dalla scena pubblica o tacciono (32.19 

toigarou'n dia; th;n ejkeivnwn ajnacwvrhsin kai; siwph;n ejrivdwn uJmi'n fuvetai plh'qo" kai; dikw'n 

kai; boh; tracei'a kai; glw'ttai blaberai; kai; ajkovlastoi, kathvgoroi, sukofanthvmata, 

grafaiv, rJhtovrwn o[clo"). Il termine compare pure nell’or. 43, ora associato ai traditori e a coloro 

che agiscono ai danni dei cittadini (43.4 oiJ ga;r prodovtai kai; sukofavntai kai; pavnta 

pravttonte" kata; tw'n politw'n kai; tovte h\san ejn tai'" povlesi), ora riferito ai responsabili 

della morte di Socrate, che altro non furono se non sicofanti (43.9 [scil. Swkravth~] diablhqei;~ 

uJpo; sukofantw'n tinwn ajpevqanen). Sempre nella stessa orazione Dione afferma che i suoi 

avversari lo vorrebbero lontano da Prusa affinché non vi sia nessuno che aiuti il popolo e che 

intervenga a favore delle vittime di calunnie (43.7 i{na mh; parw' tw'/ dhvmw/ mhde; e{xousin oiJ 

sukofantouvmenoi to;n paraitouvmenon). I sicofanti possono però essere dissuasi dal calunniare se 

a propria volta si offre più denaro di quanto promesso loro dagli avversari. È questa l’ipotesi 

ventilata da Critone a Socrate in Plat. Crit. 45a per convincerlo a fuggire dal carcere: Socrate non ha 

ragione di temere che, una volta evaso, i sicofanti diano delle noie ai suoi discepoli, dal momento 

che questi delatori sono a buon mercato e dunque non ci sarà bisogno di molto denaro per loro 

(Crit. 45a e[peita oujc oJra/'~ touvtou~ tou;~ sukofavnta~ wJ~ eujtelei'~, kai; oujde;n a]n devoi ejp≠ 

aujtou;~ pollou' ajrgurivouÉ). 
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Fra le numerose attestazioni dionee dell’aggettivo deilov~, si possono ricordare quelle in cui il 

termine per bocca di Diogene caratterizza re, tiranni e atleti. Nell’or. 4 infatti Diogene considera 

Alessandro Magno un vigliacco, un amante del lusso e uno spilorcio (4.22 deilov~ … kai; trufero;~ 

kai; ajneleuvqero~). Nell’or. 6 si rileva che quanto più il tiranno nutre il timore di essere abbattuto, 

tanto più gli uomini cospirano contro di lui disprezzando la sua viltà (6.54 o{sw/ ga;r a]n 

ejndhlovtero" h\/ fobouvmeno" ajnh;r tuvranno", tosouvtw/ ma'llon ejpibouleuvousi 

katafronou'nte" th'" deiliva"). Nell’or. 9 è sempre il filosofo cinico a dare del deilov~ a un atleta 

vincitore di una corsa negli agoni di Corinto: la sua vittoria non lo ha reso più saggio né meno vile 

di prima (9.15 oujde; swfronevstero" nu'n h] provteron oujde; deilo;" h|tton). Del resto la stessa 

azione del correre veloci di cui tanto si vanta l’atleta è propria di animali pavidi come la lepre e il 

cervo (vd. supra commento § 24): la velocità è dunque paradigma di vigliaccheria (9.16 to; tavco" 

deiliva" shmei'ovn ejsti). La deiliva è inoltre una patologia del ricco, il quale vigila costantemente 

sulle proprie ricchezze nel timore di essere derubato. Già in Bacchilide si dice che la ricchezza si 

accompagna a uomini vili (Bacchyl. 1.160-161 plou'flto~ de; kai; deiloi'sin ajnqrwvpwn oJmilei'). In 

Stob. 4.33.31 Telete afferma che chi è insaziabile, meschino, spaccone, vigliacco sarà sempre nel 

bisogno (Stob. 4.33.31 ou|to~ a[plhsto~ ajneleuvqero~ ajlazw;n deilov~. ejn ejndeiva/ kai; spavnei 

e[stai). E chi ha denaro non lo utilizza affatto per avarizia e viltà (Stob. 4.33.31 su; ajrguvrion 

e[cei~, ajll≠ ouj mh; crhvsh/ dia; rJuparivan kai; deilivan). Simbolo della vigliaccheria dei ricchi è 

quella di Pluto stesso (vd. Hippon. fr. 36.4 W. deivlaio~ ga;r ta;~ frevna~, cf. Ar. Pl. 123, 203). 

Alla proverbiale deiliva di Pluto (vd. Eur. Ph. 597; Zenob. CPG 1.3.35) allude Luc. Tim. 31, dove 

Hermes, alla volontà di Pluto di evitare il nutrito seguito di Penia, contrappone la necessità di 

eseguire gli ordini di Zeus ed esorta a non essere vigliacchi (Tim. 31 fiAllw~ e[doxe tw/' Diiv: mh; 

ajpodeiliw'men ou\n, vd. Tomassi 2011, 378). 

 

eja;n paideiva" pronoh'/, eujhvqh" kai; malakov": eja;n ejp≠ ejrgasiva" h\/" tino", bavnauso": 

eja;n scolavzwn peripath'/", ajrgov": Il giudizio dell’opinione comune è ugualmente sprezzante 

anche riguardo a qualsiasi tipo di attività a cui ci si dedichi per trascorrere il tempo. Se si sceglie di 

provvedere alla propria formazione intellettuale si viene considerati degli sciocchi e dei rammolliti 

(eujhvqh~ kai; malakov~). D’altra parte se si svolge un qualche lavoro manuale si viene tacciati 

d’essere rozzi mestieranti (bavnauso~). Se invece si va in giro a bighellonare, agli occhi della massa 

si appare pigri (ajrgov~). 

L’aggettivo eujhvqh~ (‘sciocco’, ‘ingenuo’) viene impiegato da Dione p. es. nell’or. 31, dove 

esso si trova associato a perivergo~ (‘superfluo’): l’oratore di Prusa dice ai cittadini di Rodi che se, 

dopo averlo ascoltato, troveranno l’argomento del suo discorso inappropriato o del tutto trascurabile 

allora giustamente egli potrà essere considerato sciocco e le sue parole superflue (31.2 ejgw; de; a]n 



162 

 

me;n uJmi'n ajkouvsasin ∫h] mhde;n tw'n deovntwn h]˜ periv tino" tw'n mh; pavnu ajnagkaivwn fanw' 

levgwn, dikaivw" a]n ajmfovterav fhmi dovxein, a{ma eujhvqh" kai; perivergo"). Nell’or. 32 gli uccelli 

e le pecore seguono Orfeo senza più abbandonarlo, oltre che per il fascino del suo canto, anche per 

la loro ingenuità e docilità verso l’uomo (32.64 ta; de; pthna; kai; ta; provbata ma'llovn te 

prosievnai kai; mhkevt≠ ajpallavttesqai: ta; me;n oi\mai dia; to; eu[hqe" kai; th;n filanqrwpivan, 

sull’ingenuità del bestiame cf. Aristot. HA 9.4.610b). Un altro esempio di come l’opinione comune 

giudichi ingenuo un determinato comportamento si ha nell’or. 77/78, dove per alcuni il modo di 

vivere del saggio che abitua alla fatica il suo corpo è dettato da ingenuità e stoltezza (77/78.41 

tau'ta de; oJrw'nte" e[nioi di≠ eujhvqeian aujto;n ejpithdeuvein kai; ajfrosuvnhn fasiv). Riguardo alla 

dabbenaggine, in Aristot. EE 2.3.1221a si rileva che l’ingenuo è colui che, a differenza del furbo, 

non solo non è capace di avere di più con ogni mezzo e da qualunque parte, ma neppure da dove si 

deve (EE 2.3.1221a oJ me;n panou'rgo~ pavntw~ kai; pavntoqen pleonektikov~, oJ d≠ eujhvqh~ oujd≠ 

o{qen dei'). In Luc. Pisc. 27 Diogene afferma che tacere le ingiurie subite dai filosofi per opera di 

Parresiade non sarebbe moderazione ma codardia e dabbenaggine (Pisc. 27 tov ge th;n hJsucivan 

a[gein kai; uJbrizovmenon ajnevcesqai ouj metriovthto~, ajlla; ajnandriva~ kai; eujhqeiva~ eijkovtw~ 

a]n nomivzoito). Nel Timone lucianeo l’eujhvqeia compare in una serie di qualità negative che 

caratterizzano Timone e la sua incapacità di scegliere amici sinceri e disinteressati (Tim. 8 a[noia 

kai; eujhvqeia kai; ajkrisiva peri; tw'n fivlwn). 

Il termine malakov~ (‘morbido’, ‘molle’) è utilizzato nell’opera dionea per indicare ora la 

mollezza di determinate cose o azioni, ora dell’intera umanità. Morbido può essere il suono 

dell’aujlov~, ma non è il caso di quello del flautista Timoteo che, come si dice nell’or. 1, produce un 

suono tutt’altro che malakov~ e lento (1.1 ouj malako;n au[lhma oujde; ajnabeblhmevnon). Nell’or. 4 

cose piacevoli e morbide al tatto sono bagni caldi da fare una o due volte al giorno, unzioni d’olio e 

poi l’indossare vesti altrettanto morbide (4.101-102 pavsa" de; aJfa;" proshnei'" te kai; malaka;" 

loutrw'n te oJshmevrai qermw'n ∫ma'llon de; kai; th'" hJmevra",˜ kai; crivsewn … ejsqhvtwn te 

malakw'n). La malakiva è per Diogene nell’or. 6 uno dei vizi a causa del quale gli uomini vivono 

più infelici delle bestie (6.21 dia; th;n malakivan tou;" ajnqrwvpou" ajqliwvteron zh'n tw'n qhrivwn), 

dal momento che queste ultime bevono solo acqua, mangiano erbe, non hanno bisogno di vestiti, di 

una casa e del fuoco, e così vivono in modo più sano e naturale. All’origine della mollezza e della 

lussuria degli uomini v’è l’infausto dono del fuoco di Prometeo (6.25 ajrch;n tou'to kai; ajformh;n 

toi'" ajnqrwvpoi" malakiva" kai; trufh'"). Nell’or. 72 i ricchi dormono su morbidi letti (72.7 

kaqeuvdein malakw'~). L’aggettivo malakov~ può essere associato a filhvdono~ (‘amante del 

piacere’), come avviene nell’or. 2, a proposito del pubblico di fronte al quale si esibiva Omero, e 

nell’or. 3, dove si dice che per quanto uno possa essere rammollito e dedito ai piaceri non può non 

apprezzare la propria occupazione, anche se questa dovesse essere faticosa. Nell’or. 77/78 la 
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malakiva insieme all’insaziabilità (ajplhstiva) e all’impudenza (ajnaivdeia) costituisce uno dei vizi 

che il saggio cerca di respingere da sé il più possibile (77/78.39 ajplhstivan de; kai; ajnaivdeian kai; 

malakivan ejxelauvnwn o{son dunatovn). In Aristot. EN 7.8.1150a si afferma che il molle di carattere 

è chi si lascia vincere dai dolori che i più sanno dominare (EN 7.8.1150a e[sti me;n ou{tw~ e[cein 

w{ste hJtta'sqai kai; w|n oiJ polloi; kreivttou~ … oJ de; peri; luvpa~ malakov~). La mollezza 

causata dal lusso è difetto tipico dell’uomo ricco ed essa ha «per effetto una miserevole capacità di 

resistere agli strapazzi durante le campagne militari e la codardia in battaglia» (Dover 1983, 211). 

In Epict. Diss. 1.24.7 Diogene stravolge il concetto tradizionale di malakiva affermando che la 

nudità è migliore di ogni morbida veste purpurea e che la nuda terra per dormire è il giaciglio più 

morbido (Diss. 1.24.7 to; de; gumnasio;n ei\nai levgei o{ti krei'ssovn ejsti pavsh~ periporfuvrou: 

to; d≠ ejp≠ ajstrwvtw/ pevdw/ kaqeuvdein levgei o{ti malakwtavth koivth ejstivn). 

L’aggettivo bavnauso~, di cui si è già visto prima l’uso con ajgorai'o~ in Dio Chrys. 1.33, 

«pur avendo sempre una connotazione spregiativa, non si può rendere sempre allo stesso modo, in 

quanto oscilla dal senso più tecnico a quello più generico» (Desideri 1978, 257 n. 34). Perciò può 

valere ‘artigiano’ ma anche ‘rozzo’. Questo termine, insieme ad altri, definisce nell’or. 7 coloro che 

vivono in città: essi non sono altro che gente da assemblea, giudici, scrivani, insomma pigri e 

mestieranti (7.108 ajrgw'n a{ma kai; banauvswn). Inoltre chi svolge un lavoro turpe e disonorevole 

non si merita il nome di lavoratore ma piuttosto di volgare, incapace e disonesto (7.111 bavnauson 

kai; ajcrei'on kai; ponhro;n aJplw'~ ojnomazovmenon). Nell’or. 35 si dice che le sedute dei tribunali 

di Celene ogni anno radunano un’innumerevole e variegata folla di parti in causa, giudici, oratori, 

notabili, operai, schiavi, lenoni, mulattieri, commercianti, etere e artigiani (35.15 aiJ divkai par≠ 

e[to" a[gontai par≠ uJmi'n kai; xunavgetai plh'qo" ajnqrwvpwn a[peiron dikazomevnwn, 

dikazovntwn, rJhtovrwn, hJgemovnwn, uJphretw'n, oijketw'n, mastropw'n, ojreokovmwn, kaphvlwn, 

eJtairw'n te kai; banauvswn). Il saggio nell’or. 77/78 non prova alcuna invidia per quegli artigiani 

che grazie alla ricchezze derivate dalla propria arte si dedicano ai piaceri (77/78.28 banauvsou" 

tina;" … peplouthkovta" tou;" me;n ajpo; th'" tevcnh"). La distinzione fra paideia e banausiva è 

già presente in Plat. Leg. 1.644a, dove si rileva che una sedicente educazione che tende alle 

ricchezze o alla forza o a qualche altra abilità che sia priva dell’intelletto e della giustizia, è volgare, 

servile, e non è affatto degna di essere chiamata paideia (Leg. 1.644a th;n de; eij~ crhvmata 

teivnousan h[ tina pro;~ ijscuvn, h] kai; pro;~ a[llhn tina; sofivan a[neu nou' kai; divkh~, 

bavnausovn t≠ ei\nai kai; ajneleuvqeron kai; oujk ajxivan to; paravpan paideivan kalei'sqai). I tre 

termini qui utilizzati da Dione (bavnauso~, ijdiwvth~, ajgorai'o~) si ritrovano in Luc. Vit. Auct. 27 

per definire i filosofi destinati ad essere venduti all’asta (Vit. Auct. 27 uJma'~ de; eij~ au[rion 

parakalou'men: ajpokhruvxein ga;r tou;~ ijdiwvta~ kai; banauvsou~ kai; ajgoraivou~ bivou~ 

mevllomen). 
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Il termine ajrgov~, che si riferisce all’essere pigro, nell’or. 6 di Dione si accompagna 

all’aggettivo a[pono~ (‘indolente’), per indicare il corpo pigro e indolente degli uomini, i quali 

d’estate cercano di evitare il caldo rifugiandosi in casa, e d’inverno fanno lo stesso per non patire il 

freddo (6.11 a[ponoi de; kai; ajrgoi; ta; swvmata). Un obiettivo del buon re deve consistere nel fare 

in modo che tutti i sudditi abbiano un lavoro e quindi che il loro corpo non sia ajrgov~ e a[pono~ 

(3.124 ajrgw/' kai; ajpovnw/ tw/' swvmati). Si è già visto in Dio Chrys. 7.108 l’impiego di ajrgov~ 

accanto a bavnauso~. Nell’or. 10 si afferma che la pigrizia e il tempo libero da occupazioni sono le 

cose migliori per rovinare gli stolti (10.7 hJ ga;r ajrgiva kai; to; scolh;n a[gein ajpovllusi pavntwn 

mavlista tou;" ajnohvtou" ajnqrwvpou"). È noto a tutti, afferma Dione nell’or. 17, che la pigrizia 

non solo non permette di rifornirsi del necessario per vivere, ma anche danneggia quello che si 

possiede già. Ciononostante è più facile trovare dei pigroni piuttosto che degli uomini desiderosi di 

fare qualcosa (17.4 th;n ajrgivan a{pante" i[sasin wJ" ouj movnon oujc oi{a te porivzein ta; devonta 

pro;" to; zh'n, ajll≠ e[ti kai; ta; o[nta ajpovllusi: kaivtoi Ãsced¤ovn ti pleivou" e[stin euJrei'n 

tou;" ajrgou;" tw'n ejqelovntwn ti pravttein). All’ajrgiva si unisce anche la dissolutezza (trufhv): 

nell’or. 4 Alessandro Magno non vede nessun ostacolo ai suoi progetti egemonici dal momento che 

è consapevole del fatto che il re persiano, quello scita e le poleis greche erano stati danneggiati 

nell’anima dalla lussuria e dalla pigrizia, ed erano schiavi dell’avidità e del piacere (4.6 hj/sqavneto 

ga;r o{ti mikrou' diefqarmevnoi pavnte" eijsi; ta;" yuca;" uJpo; trufh'" kai; ajrgiva" kai; tou' 

kerdaivnein kai; hJdonh'" h{ttone"). Pure nell’or. 77/78 si ritrovano nella trufhv e nell’ajrgiva i 

motivi della rovina degli uomini stolti e sconsiderati (77/78.34 duvsthnoi a[nqrwpoi kai; ajnovhtoi, 

diefqarmevnoi dia; trufh;n kai; ajrgivan). Nella pigrizia Isocrate vede la causa della povertà, la 

quale a sua volta è causa di azioni malvagie: per questo gli antenati degli Ateniesi fecero in modo 

che i più bisognosi si dedicassero all’agricoltura e al commercio (Isocr. 7.44 tou;~ me;n ga;r 

uJpodeevsteron pravttonta~ ejpi; ta;~ gewrgiva~ kai; ta;~ ejmporiva~ e[trepon, eijdovte~ ta;~ 

aJporiva~ me;n dia; ta;~ ajrgiva~ gignomevna~, ta;~ de; kakourgiva~ dia; ta;~ aJporiva~, vd. Dover 

1983, 211). Indolenza, mollezza e pigrizia si ritrovano in Plat. Resp. 8.556c, dove Socrate afferma 

che i governanti delle città rendono i giovani molli, inadatti alle fatiche fisiche e spirituali e incapaci 

di resistere ai piaceri e ai dolori a causa della loro fiacchezza e pigrizia (Resp. 8.556c trufw'nta~ 

me;n tou;~ nevou~ kai; ajpovnou~ kai; pro;~ ta; tou' swvmato~ kai; pro;~ ta; th'~ yuch'~, malakou;~ 

de; karterei'n pro;~ hJdonav~ te kai; luvpa~ kai; ajrgouv~). 

 

eja;n ejsqh'ta malakwtevran ajnalavbh/", ajlazw;n kai; truferov": eja;n ajnupovdhto" ejn 

tribwnivw/, maivnesqaiv se fhvsousin: Anche il modo di vestire viene sottoposto alle critiche della 

gente. Un abbigliamento elegante e raffinato come una morbida veste è considerato segno di 

millanteria e di dissolutezza (ajlazw;n kai; truferov~). Ma al tempo stesso è altrettanto oggetto di 
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biasimo il camminare a piedi scalzi con un modesto mantello, e ciò viene giudicato come sintomo 

di follia. 

L’aggettivo truferov~ (‘dissoluto’, ‘lascivo’) è legato a chi vive in modo lussurioso ed 

edonistico. Nell’or. 2 Dione si meraviglia che Omero non menzioni il pesce come cibo non solo 

degli Achei a Troia, ma anche dei proci licenziosi e lascivi (2.47 oujde; tou;" mnhsth'ra" ijcquvsin 

eJstia'/, sfovdra ajselgei'" kai; truferou;" o[nta", ejn ≠Iqavkh/). La vita incarnata nell’or. 4 dal 

daimon filhvdono~ è lussuriosa e indulgente verso i piaceri fisici (4.84 hJdupaqh;~ kai; trufero;~ 

peri; ta;~ swvmato~ hJdonav~). Nell’or. 70 si rileva che chi si professa a parole filosofo per poi non 

esserlo nei fatti non è diverso dalla massa e perciò deve essere spinto verso gli spacconi, gli stolti e i 

dissoluti (70.8 ajll≠ wjstevon tou'ton to;n a[nqrwpon eij" tou;" ajlazovna" kai; ajnohvtou" kai; 

truferouv~). La trufhv viene condannata già da Socrate in Xen. Mem. 5.6.1-15. In Aristot. Rhet. 

2.16.1391a si dice che i ricchi sono dissoluti a causa della lussuria e della esibizione della loro 

prosperità (Rhet. 2.16.1391a truferoiv … dia; th;n trufh;n kai; th;n e[ndeixin th'~ eujdaimoniva~). 

Telete in Stob. 3.1.98 afferma che l’uomo erroneamente attribuisce importanza al lusso invece di 

disprezzare il piacere (Stob. 3.1.98 trufh/' polu; didw'men). In Luc. Tim. 32 la Povertà afferma che è 

stata la smania del lusso la causa della rovina di Timone (Tim. 32 kakw'~ e[conta uJpo; th'~ 

Trufh'~) e Trufhv personificata fa parte del seguito di Pluto insieme a ‹Ubri~ e Tu'fo~ (Tim. 32). 

La necessità di eliminare la lussuria è affermata con forza da Luciano p. es. anche in D. mort. 4 (14) 

2 e Nav. 3. Come rileva Tomassi 2011, 380 «Luciano non si stanca di ricordare che la ricerca della 

trufhv assilla l’uomo volgare e lo tormenta come una malattia che non gli permette di vivere in 

tranquillità». 

Per il doxokovpo~ non c’è quindi via di scampo: qualsiasi modo di vivere adotti, qualsiasi 

attività svolga, non avrà mai l’approvazione del plh'qo~. La folla anzi è sempre sprezzante e pronta 

a criticare tutto e il contrario di tutto, senza mai essere contenta. Occorre dunque liberarsi dell’ansia 

di piacere e di fare buona impressione perché questo, nonostante le energie profuse, è un traguardo 

impossibile da tagliare. 
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OR. 66, SULLA FAMA I, 26 

 

Swkravthn diafqeivrein tou;" nevou" e[fasan, eij" to; qei'on ajsebei'n: kai; oujk ei\pon 

tau'ta movnon: h|tton ga;r a]n h\n deinovn: ajlla; kai; ajpevkteinan aujtovn, ajnupodhsiva" 

divkhn lambavnonte". ≠Aristeivdhn ejxwstravkisan ≠Aqhnai'oi, kaivtoi pepeismevnoi 

safw'" o{ti divkaio" h\n: Socrate ucciso e Aristide ostracizzato sono due esempi celebri che 

dimostrano con chiarezza, da un lato come la fama non riservi nulla di buono a chi la consegue, 

dall’altro quali esiti gravissimi ed estremi possa produrre l’opinione volubile e dissennata della 

massa, soprattutto quando questa ha il potere di determinare il volgere degli eventi. 

Nel caso di Socrate, Dione ricorda i due principali capi di accusa che gli furono imputati dagli 

Ateniesi, ossia la corruzione morale dei giovani e l’empietà nei confronti degli dei (vd. Plat. Apol. 

23d levgousin wJ~ Swkravth~ tiv~ ejsti miarwvtato~ kai; diafqeivrei tou;~ neouv~, 24b Swkravth 

fhsi;n ajdikei'n touv~ te nevou~ diafqeivronta kai; qeou;~ ou}~ hJ povli~ nomivzei ouj nomivzonta, 

e{tera de; daimovnia kainav). Ma la cosa più assurda sta nell’averlo ucciso anche perché camminava 

scalzo. L’ajnupodhsiva è uno dei tratti che caratterizza il parco stile di vita socratico, come afferma 

Antifonte in Xen. Mem. 1.6.2: egli mangia e beve cibi e bevande di assai modesta qualità, indossa lo 

stesso misero mantello d’estate e d’inverno, è sempre scalzo e senza tunica (Mem. 1.6.2 si'tiva te 

sith/' kai; pota; pivnei~ ta; faulovtata, kai; iJmavtion hjmfivesai ouj movnon fau'lon, ajlla; to; 

aujto; qevrou~ te kai; ceimw'no~, ajnupovdhtov~ te kai; ajcivtwn diatelei'~). In Plat. Symp. 174a si 

dice che Socrate si lava e porta i sandali ai piedi assai di rado (Symp. 174a Swkravth … 

leloumevnon te kai; ta;~ blauvta~ uJpodedemevnon, a} ejkei'no~ ojligavki~ ejpoivei), mentre in Symp. 

220b con un gelo spaventoso Socrate esce con addosso lo stesso mantelletto che era solito portare 

anche prima che vi fosse quel freddo e a piedi nudi cammina più facilmente sul ghiaccio rispetto 

agli altri ben allacciati nelle loro calzature (Symp. 220 e[cwn iJmavtion me;n toiou'ton oi|ovnper kai; 

provteron eijwvqei forei'n, ajnupovdhto~ de; dia; tou' krustavllou rJa/'on ejporeuveto h] oiJ a[lloi 

uJpodedemevnoi). In Plat. Phaedr. 229a Fedro è a piedi nudi e ricorda che Socrate lo è sempre 

(Phaedr. 229a ajnupovdhto~ w]n e[tucon: su; me;n ga;r dh; ajeiv). Questi segni della diversità di 

Socrate vengono percepiti come manifestazioni di alterigia e di millanteria: in Ar. Nu. 102-104 

Fidippide dice a Strepsiade di conoscere Socrate e Cherofonte, fanfaroni con la faccia pallida che 

vanno in giro scalzi (Nu. 102-104 Tou;~ ajlazovna~, / tou;~ wjcriw'nta~, tou;~ ajnupodhvtou~). Il 

filosofo cammina senza scarpe, molto sopporta e ostenta una fiera espressione (Nu. 363 

kajnupovdhto~ kaka; povll≠ ajnevcei kajf≠ hJmi'n semnoproswpei'~). In un frammento del Conno del 

comico Amipsia Socrate con la sua ajnupodhsiva è un’offesa per i calzolai (Amipsia fr. *9.3 K.-A. 

touti; to; kako;n tw'n skutotovmwn kat≠ ejphvreian gegevnhtai). La figura di Socrate in Dione non 

è quella della versione platonica, dal momento che i motivi principali del Socrate di Platone (p. es. 
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l’involontarietà del commettere errori; il motivo dell’ejxetavzein in quanto continuo processo di 

riesame piuttosto che positiva determinazione di un presunto significato oggettivo dei nomi; l’ideale 

del dialevgesqai come sommo bene; l’ignoranza dei poeti; l’ironia; il principio del bevltisto~ 

lovgo~) sono del tutto assenti dalle orazioni dionee. Al contrario, Dione mette in evidenza una serie 

di motivi opposti: il tipo di conoscenza che il suo Socrate possiede è di tipo positivo e determinato; 

Socrate è accostato ad Omero; mira a diffondere i propri insegnamenti tra il genere umano; rinuncia 

quasi interamente alla propria stranezza (ajtopiva). Al Socrate della tradizione platonica, che pure 

conosce, Dione preferisce in sostanza quello della tradizione antistenica e cinico-stoica. L’oratore di 

Prusa avrà certamente letto anche Senofonte, ma quando lo cita non fa mai menzione di Socrate (vd. 

Brancacci 2000, 240-260). Anche i filosofi cinici vanno in giro scalzi (vd. Desmond 2008, 251 n. 

2), ed è proprio all’ajnupodhsiva di Diogene che fa riferimento Dione nell’or. 6. I piedi per il cinico 

non sono più delicati di occhi e viso, e dato che questi ultimi non si tengono coperti ne consegue 

allora che non c’è bisogno di coprire nemmeno i piedi (6.15 tou;" de; povda" oujdevpote e[skepen: 

ouj ga;r e[fh truferwtevrou" ei\nai tw'n ojfqalmw'n kai; tou' proswvpou. tau'ta gavr, 

ajsqenevstata pefukovta, mavlista ajnevcesqai to; yu'co" dia; to; gumnou'sqai ajeiv: mh; ga;r 

ei\nai toi'" ajnqrwvpoi" dunato;n katadhsamevnou" ta; o[mmata badivzein, w{sper tou;" povda"). 

Nell’or. 10 Diogene istituisce un paragone fra un paio di scarpe e uno schiavo: se si hanno 

unicamente scarpe che danno fastidio non sarà forse meglio toglierle e andare scalzi? A maggior 

ragione se esse si slacciano da sole non v’è motivo di riallacciarle (10.8 a\ra oujc uJpolusavmeno" 

o{ti tavcista ajnupovdhto" badivsei"É ajlla; ka]n aujtovmaton luqh'/, pavlin ejpidei'" te kai; 

sfivggei" to;n povdaÉ). Lo stesso principio vale se si possiede uno schiavo. Come talvolta le 

persone scalze camminano più agevolmente di quelli che portano calzari scomodi, così molti vivono 

più facilmente e con meno dolore di quelli che possiedono un gran numero di servi (10.8 w{sper oiJ 

ajnupovdhtoi ejnivote rJa'/on badivzousi tw'n fauvlw" uJpodedemevnwn, ou{tw" polloi; cwri;" 

oijketw'n rJa'/on zw'si kai; ajlupovteron tw'n pollou;" oijkevta" ejcovntwn). In Diog. Laert. 6.31 il 

filosofo cinico insegna ai fanciulli uno stile di vita sobrio che consiste, oltre che nel consumare cibo 

frugale e bere soltanto acqua, anche nel radersi fino alla cute e nell’andare in giro per strada in 

silenzio, non adornati, senza tunica e scalzi (Diog. Laert. 6.31 ejn crw/' kouriva~ te kai; 

ajkallwpivstou~ eijrgavzeto kai; ajcivtwna~ kai; ajnupodhvtou~ kai; siwphlouv~). 

Aristide, figlio dello statista e generale ateniese Lisimaco, fu arconte eponimo nel 489 a.C. e 

ostracizzato nel 483 a causa dei suoi non buoni rapporti con Temistocle. Richiamato in patria, al 

pari degli altri esuli, alle prime avvisaglie della spedizione di Serse, fu stratego nel 490 a Maratona. 

Durante la battaglia di Salamina sbaragliò i Persiani nell’isola di Psittalia, quindi guidò gli Ateniesi 

a Platea (vd. Hdt. 8.79-81, 95; 9.28). Erodoto lo considera il migliore e il più giusto tra gli Ateniesi 

(Hdt. 8.79.1 to;n ejgw; nenovmika, punqanovmeno~ aujtou' to;n trovpon, a[riston a[ndra genevsqai 
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ejn ≠Aqhvnh/si kai; dikaiovtaton). Che Aristide fosse soprannominato ‘il giusto’ è attestato anche da 

Eschine (Aeschin. 3.181 ≠Aristeivdh~ d≠ oJ divkaio~ ejpikalouvmeno~). In Plat. Gorg. 526a-b 

Aristide è un raro esempio noto in tutta la Grecia di statista che amministra secondo giustizia (Gorg. 

526a-b ojlivgoi de; givgnontai oiJ toiou'toi … ei|~ de; kai; pavnu ejllovgimo~ gevgonen kai; eij~ tou;~ 

a[llou~ ‹Ellhna~, ≠Aristeivdh~ oJ Lusimavcou). Plut. Arist. 6.1 narra che fra le virtù di Aristide 

quella che più impressionò la gente era la sua giustizia, dal momento che egli la esercitava sempre e 

nell’interesse comune (Arist. 6.1 hJ dikaiosuvnh mavlista toi'~ polloi'~ ai[sqhsin parei'ce dia; 

to; th;n creivan ejndelecestavthn aujth'~ kai; koinotavthn uJparcein). Per questo, sebbene egli 

fosse povero e di ceto popolare, acquisì il soprannome regale e divino di ‘Giusto’ (Arist. 6.1 o{qen 

ajnh;r pevnh~ kai; dhmotiko;~ ejkthvsato th;n basilikwtavthn kai; qeiotavthn proshgorivan to;n 

Divkaion). La dikaiosuvnh di Aristide viene ricordata da Dione anche nell’or. 22, dove per la sua 

saggezza nell’amministrare la cosa pubblica Aristide, insieme a Licurgo, Solone ed Epaminonda, 

viene considerato un filosofo in politica o un retore nel senso più nobile del termine (22.2 

≠Aristeivdhn me;n ga;r kai; Lukou'rgon kai; Sovlwna kai; ≠Epameinwvndan, kai; ei[ ti" e{tero" 

toiou'to", filosovfou" ejn politeiva/ qetevon h] rJhvtora" kata; th;n gennaivan te kai; ajlhqh' 

rJhtorikhvn). Nell’or. 49 si afferma che raramente i filosofi hanno assunto incarichi di potere, ma in 

questi casi i sudditi ne hanno tratto molti e importanti benefici, come gli Ateniesi da Solone, 

Aristide e Pericle (49.6 plei'sta de; kai; mevgista ajpolauvsanta" aujtw'n ajgaqa; tou;" 

ajrcomevnou": Sovlwno" me;n ≠Aqhnaivou" kai; ≠Aristeivdou kai; Periklevou" tou' ≠Anaxagovrou 

maqhtou'). Infine nell’or. 64 si menziona la giustizia di Aristide come dono assegnatogli dalla sorte 

(64.27 ≠Aristeivdh/ dikaiosuvnhn). 

 

tiv ou\n dei' dovxh" ejpiqumei'n, h|" kai; eja;n tuvch/, pollavki" oujk ejp≠ ajgaqw'/ ajpwvnatoÉ: Con 

questo periodo von Arnim 1898, 277-278 ritiene che si concluda l’orazione, ipotizzando che il resto 

del § 26 e i §§ 27-29 siano stati aggiunti dall’editore di Dione, il quale, imbattendosi in tre passi di 

significato analogo, scelse di preservarli inserendoli nel nostro discorso. Lo studioso motiva questa 

sua teoria sulla base del fatto che il periodo iniziante con l’interrogativa retorica tiv ou\n dei' dovxh~ 

ejpiqumei'n sembra costituire una logica chiusa della argomentazione dionea. Inoltre le tre parti che 

seguono appaiono slegate tra loro e sarebbero delle varianti sul tema della dovxa. Ciò attesterebbe 

secondo Crosby 1951, 86 l’esistenza nell’opera dionea di molteplici versioni di un tema comune e 

quindi un possibile segno della pratica di pronunciare un determinato discorso in più di una 

occasione variandone parzialmente forme e motivi. Dopo ajpwvnato nei codici si legge devon 

pollavki" eujlabei'sqai, ka]n a[ra sumbaivnh/ tiniv che von Arnim, sulla scorta dell’edizione critica 

del corpus dioneo di A. Emperius, espunge sospettando inoltre una lacuna. 
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tw'/ Bivwni dokei' mh; dunato;n ei\nai toi'" polloi'" ajrevskein, eij mh; plakou'nta genovmenon 

h] Qavsion: eujhvqw", ejmoi; dokei'n. pollavki" ga;r oujde; ejn deivpnw/ devka ajnqrwvpwn oJ 

plakou'" h[rese pa'sin, ajll≠ oJ me;n e{wlon ei\naiv fhsin, oJ de; qermovn, oJ de; livan glukuvn: 

eij mh; nh; Diva Bivwn fhsi;n o{ti kai; qermo;n plakou'nta kai; e{wlon dei' genevsqai kai; 

yucrovn. kaqovlou de; ouj toiou'tovn ejsti to; pra'gma: povqenÉ: Da qui e per tutti i §§ 27-28 

Dione sviluppa una riflessione portata all’assurdo su chi o che cosa il doxokovpo~ dovrebbe 

diventare per riuscire nell’agognata impresa di piacere al plh'qo~. In questo passo viene menzionato 

il filosofo Bione di Boristene (III secolo a.C.), il quale riguardo alla ricerca della fama afferma che 

non è possibile piacere alla folla a meno che non ci si trasformi in una focaccia o in un pregiato vino 

di Taso. Ma, aggiunge Dione, quanto sostiene Bione non è del tutto condivisibile, dal momento che 

neppure una focaccia può piacere a tutti. Anche in un convivio di sole dieci persone infatti la 

focaccia non soddisfa tutti: uno dirà che è stantia, un altro che è troppo calda, un altro ancora che è 

troppo dolce e così via. L’ideale (e in questo allora il ragionamento di Bione non farebbe una 

grinza) sarebbe una improbabile e assurda focaccia che fosse contemporaneamente calda, stantia e 

fredda in modo tale da non lasciare scontento nessuno. Ma forse anche questo non basta e occorre 

assumere le sembianze di ben altro, come si dirà nei §§ 27-28. Nel testo si è riportato, sulla scorta di 

Crosby, kai; yucrovn espunto invece da von Arnim. 

Nella sua edizione dei testimonia e fragmenta di Bione di Boristene J.F. Kindstrand inserisce 

come fr. 18, commentandolo, anche questo passo dioneo (da tw'/ Bivwni a h] Qavsion), in cui l’oratore 

di Prusa riferisce una battuta del filosofo cinico riguardante la difficoltà di risultare graditi alla 

massa. L’espressione toi'~ polloi'~ è piuttosto comune negli scritti filosofici e assume un valore 

spregiativo presso i cinici, i quali guardano alla folla con disprezzo. Tale concetto è stato reso dallo 

pseudo-Acrone con l’espressione stultitiam vulgi (Ps.-Acro Scholia in Horatium vetustoria, ad Ep. 

2.2.60 Sunt autem disputationes Bionis philosophi, quibus stultitiam vulgi arguit, vd. Kindstrand 

1976, 157, 220). 

Sulle torte o focacce Kindstrand 1976, 217 rileva come sia sorprendente che esse, 

normalmente considerate un lusso, compaiano sovente negli aneddoti riguardanti i filosofi cinici 

(vd. p. es. Diog. Laert. 6.55). Lo studioso si oppone all’opinione di Gerhard 1912, 400s. e von Fritz 

1926, 42s., che ritengono questo dato un’espressione di un cinismo edonistico. Forse è preferibile 

pensare piuttosto che storie di questo tipo siano esempi di un atteggiamento volto a dipingere 

negativamente i filosofi come ghiottoni, come avviene p. es. in Luc. Symp. 16, dove l’ira del cinico 

Alcidamante si placa alla vista di una grande focaccia (Symp. 16 tavca d≠ a]n tino~ kaqivketo th/' 

bakthriva/, eij mh; kata; kairo;n eijsekekovmisto plakou'~ eujmegevqh~). 

Sul vino di Taso, già menzionato da Dione nel § 7 (vd. supra commento § 7), e sul vino nel 

mondo antico in generale vd. Seltman 1957; Della Bianca-Beta 2002. Anche Bione, da buon 
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filosofo cinico, considera il vino un bene di lusso e quindi da evitare. Per chi ha sete è meglio bere 

acqua piuttosto che vino (vd. Max. Tyr. 36.5; Stob. 3.1.98). La focaccia e il vino di Taso sono 

paradigmi di beni che non sono indispensabili per il filosofo bensì per la gente comune. La voracità 

per le focacce è descritta p. es. da Hor. Serm. 2.8.23-24, dove a un banchetto Porcio fa ridere tutti 

inghiottendo focacce intere in un sol boccone (Serm. 2.8.23-24 Porcius infra / ridiculus totas semel 

absorbere placentas). Vi sono anche altri passi in cui Bione utilizza il cibo come termine di 

confronto: ora paragonando alla varietà di cibi i diversi tipi di poesia (vd. Scholia Parisina in 

Horatium, ad Ep. 2.2.60), ora accostando a un formaggio tenero un giovane effeminato (vd. Diog. 

Laert. 4.47). 

L’ambizioso deve quindi essere consapevole dell’impossibilità di compiacere la massa e di 

carpirne l’elogio garante di fama. L’opinione comune è infatti mutevole e, come si è visto, anche 

chi ha raggiunto la dovxa senza inganni e sotterfugi ma con onestà e integrità, come Socrate e 

Aristide, ha dovuto provare in prima persona cosa significhi e a quali conseguenze possa condurre 

la volubilità del plh'qo~: Aristide dovette subire l’onta dell’ostracismo nonostante fosse stato 

unanimemente soprannominato ‘Giusto’; Socrate dovette pagare con la sua stessa vita la stoltezza 

del volgo. Critone dice a Socrate che la dovxa intesa come opinione errata della gente è capace di 

commettere i mali più gravi, come condannare un innocente come il filosofo, se uno cade vittima 

delle loro calunnie (Plat. Crit. 44d oi|oiv t≠ eijsi;n oiJ polloi; ouj ta; smikrovtata tw'n kakw'n 

ejxergavzesqai ajlla; ta; mevgista scedovn, ejavn ti~ ejn aujtoi'~ diabeblhmevno~ h/\). Ma il filosofo 

gli risponde che in realtà il volgo non è capace né di fare il bene né di fare il male, poiché non ha il 

potere di rendere nessuno né saggio né stolto e agisce come capita in virtù della sua ignoranza (Plat. 

Crit. 44d ou[te ga;r frovnimon ou[te a[frona dunatoi; poih'sai, poiou'si de; tou'to o{ti a]n 

tuvcwsi). 
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OR. 66, SULLA FAMA I, 27 

 

ajlla; kai; muvron dei' kai; aujlhtrivda genevsqai kai; meiravkion wJrai'on kai; Fivlippon to;n 

gelwtopoiovn. leivpetai de; e}n i[sw", o} dehvsei genevsqai to;n qevlonta ajrevsai toi'" 

polloi'", ajrguvrion. ou[koun, ka]n ajrguvrion gevnhtaiv ti", eujqu;" h[resen: ajlla; dei' 

rJavttesqai kai; davknesqai. tiv ou\n e[ti diwvkei", w\ kakovdaimon, pra'gma ajkivchtonÉ ou[te 

ga;r muvron ou[te stevfano" ou[te oi\no" su; gevnoiov pot≠ a]n ou[t≠ ajrguvrion: Per sperare di 

piacere alla massa non basta diventare una focaccia o del vino di Taso come si diceva nel § 26, ma 

occorre spingersi oltre e assumere le sembianze di cose, tramutarsi cioè negli oggetti del desiderio 

del plh'qo~ che sono legati alla sfera dei piaceri: un profumo per soddisfare il piacere dei sensi, una 

flautista e Filippo il buffone per il piacere dell’intrattenimento, un ragazzo nel fiore della giovinezza 

per soddisfare il piacere sessuale. Ma nemmeno queste metamorfosi sono sufficienti per conquistare 

l’approvazione di tutti. Sarà necessario tramutarsi in una moneta d’argento, ma anche questa non 

garantisce il successo immediato: perché ne sia comprovata l’autenticità e quindi la validità essa 

deve prima essere saggiata. Se neanche l’argento basta, e così dicasi per un profumo, una corona 

simbolo di gloria, o del vino, conclude Dione, perché ostinarsi ancora a inseguire ciò che è 

irraggiungibile? 

Filippo il buffone, menzionato da Dione solo in questo passo, è il tipico parassita che si 

presenta ai banchetti per intrattenere i convitati e scroccare il pranzo. In Xen. Symp. 1.11-16 egli 

arriva da Callia con un servo e afferma che è più divertente andare a pranzo senza essere stato 

invitato (Xen. Symp. 1.13 geloiovteron ei\nai to; a[klhton h] to; keklhmevnon ejlqei'n ejpi; to; 

dei'pnon). Ma nel banchetto di Callia Filippo fatica a far ridere gli astanti e questo lo getta nello 

sconforto: se non riesce più a essere divertente nessuno lo vorrà più a pranzo, e perciò verrà meno la 

sua ragione di vita (Symp. 1.15 provsqen me;n ga;r touvtou e{neka ejkalouvmhn ejpi; ta; dei'pna, i{na 

eujfraivnointo oiJ sunovnte~ di≠ ejme; gelw'nte~). Paradossalmente però i suoi stessi lamenti fanno 

ridere Critobulo e così Filippo facendosi coraggio riprende a mangiare. Sul Simposio senofonteo 

come fondamentale testimonianza del ruolo sociale del gelwtopoiov~ vd. Gilula 2002, 207-213. Nel 

corpus dioneo la figura del buffone è presente nell’or. 32, dove il termine gelwtopoiov~ è riferito 

agli Alessandrini, i quali in virtù della loro passione per gli spettacoli hanno la nomea di essere 

uomini da nulla, mimi e buffoni, non certo uomini vigorosi (32.86 wJ~ fauvlou~ tou;~ ajnqrwvpou~ 

diabeblh'sqai, mivmou~ kai; gelwtopoiou;~ ma'llon, oujk a[ndra~ ejrrwmevnou~). Sempre nella 

stessa orazione si afferma che l’essere divertente non deve essere la caratteristica di un popolo ma 

semmai di un individuo come Tersite, che andava in giro tra i Greci come gelwtopoiov~, parlando a 

sproposito e sperando di suscitare il loro riso (32.99 ouj dhvmou to; ejpithvdeuma … ajlla; Qersivtou 

tinov~: aujto;n gou'n ejkei'non ei[rhken ‹Omhro~ ejn toi'~ pa'sin ‹Ellhsin ajfikevsqai 
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gelwtopoiovn, ouj kata; kovsmon levgonta). Nell’or. 72 si afferma che coloro che si danno arie da 

filosofi con capelli lunghi e barba sono divenuti più numerosi dei calzolai, dei cardatori e dei 

buffoni e di chi fa qualsiasi altro mestiere (72.4 scedo;n pleivou~ gegovnasi tw'n skutotovmwn kai; 

knafevwn kai; tw'n gelwtopoiw'n h] a[llhn oJpoivan bouvlei tevcnhn ejrgazomevnwn). Tersite viene 

definito gelwtopoiov~ già in Plat. Resp. 10.620c, dove egli compare fra le anime che scelgono la 

loro seconda vita e, abituato ad avere un corpo brutto, decide di entrare in quello di una scimmia 

(Resp. 10.620c povrrw d≠ ejn uJstavtoi~ ijdei'n th;n tou' gelwtopoiou' Qersivtou pivqhkon 

ejnduomevnhn). Luc. VH 2.18 narra che sull’isola dei Beati il frigio Esopo svolge il ruolo del buffone 

(VH 2.18 parh'n de; kai; Ai[swpo~ oJ Fruvx: touvtw/ de; o{sa kai; gelwtopoiw/' crw'ntai): ciò 

significa che «per Luciano Esopo è in stretta relazione con il comico» (Camerotto 1998, 227 n. 

105). Anche nel Simposio lucianeo, al pari di quello senofonteo, non può mancare un gelwtopoiov~ 

che, oltre a rallegrare i convitati ballando in modo ridicolo e riservando a tutti un motteggio, si 

cimenta anche nel pancrazio sfidato dal cinico Alcidamante offesosi per una sua battuta (Symp. 19 oJ 

Saturivwn < tou'to ga;r oJ gelwtopoio;" ejkalei'to < susta;" ejpagkrativaze). Se nel nostro passo 

compaiono una flautista, un bel giovinetto e il buffone Filippo, analogamente in Luc. Gall. 11 ad 

allietare la cena in casa di Eucrate vi sono giovani servitori, musici e buffoni (Gall. 11 kai; 

diavkonoi wJrai'oi kai; mosourgoi; kai; gelwtopoioiv). In Epict. Diss. 1.29.42 ciò che differenzia un 

attore tragico da un gelwtopoiov~, una volta tolti i calzari e la maschera comuni a entrambi, è la 

voce (Diss. 1.29.42 fqevgxai ti, i{na eijdw'men povteron tragw/do;~ ei\ h] gelwtopoiov~: koina; ga;r 

e[cousi ta; a[lla ajmfovteroi): similmente quello che distingue un vero discepolo, tolto il mero 

apprendimento dei precetti, è la sua personale capacità di dimostrare in pratica (Diss. 1.29.35 w{st≠ 

e[rgw/ dei'xai), ossia di fronte alle concrete difficoltà della vita, la sua educazione filosofica. 

Kindstrand 1973, 22 ritiene che la proposizione interrogativa di questo paragrafo (tiv ou\n e[ti 

diwvkei", w\ kakovdaimon, pra'gma ajkivchtonÉ) rappresenti una parafrasi di Hom. Il. 17.75, in cui 

Menelao rileva come sia vano il tentativo da parte di Ettore di lanciarsi nell’inseguimento del carro 

di Achille (Il. 17.75 ‹Ektor nu'n su; me;n w|de qevei~ ajkivchta diwvkwn). Dione riprende quindi il 

verbo diwvkw e l’aggettivo ajkivchto~ (‘irraggiungibile’, ‘vano’) riadattandoli alla corsa metaforica 

del doxokovpo~ all’inseguimento della fama. 

Già nei §§ 8 e 11 Dione metteva in luce la necessità per l’ambizioso di organizzare sontuosi 

banchetti e imperdibili spettacoli, sobbarcandosi spese assai ingenti per assicurarsi grandi quantità 

di cibo e di vino, nonché per assoldare i più famosi musicisti, mimi, giocolieri, atleti e attori (vd. 

supra commento §§ 8, 11). Nel presente paragrafo invece l’ambizioso si spinge oltre e immagina di 

assumere lui stesso le sembianze di quelle persone e di quegli oggetti che sono bramati dalla massa 

per piacere, avidità, o ansia di notorietà: un profumo, una suonatrice di flauto, un bel giovinetto, un 

buffone, una moneta d’argento, una corona. Forse si può arrivare al successo solo in questo modo 
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fantastico, che consiste nel totale disconoscimento di se stessi per abbracciare una nuova identità di 

comodo che faccia presa sulla gente. Ma è proprio perché tutto ciò è solo un sogno e la dovxa è 

irraggiungibile come il carro di Achille, che il doxokovpo~ deve una volta per tutte divenire 

consapevole dell’inutilità della sua rincorsa al successo. 
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OR. 66, SULLA FAMA I, 28 

 

ka]n ajrguvrion gevnhtaiv ti", crusivon ejntimovteron, ka]n crusivon, eJyhqh'nai dehvsei. to; 

ga;r w|/ diafevrei tw'n plousivwn e{kasto" e[oike tw'/ nomivsmati. kai; ga;r tou'to ejpainei' 

me;n oujdeiv", crh'tai de; e{kasto" tw'n labovntwn: e[peita uJpo; tw'n crwmevnwn ejktrivbetai 

kai; teleutai'on ejn toi'" ajdokivmoi" ejgevneto. kajkei'no" eij" tou;" pevnhta" parhgguhvqh 

kai; tou;" ajdokivmou", kai; oujdei;" e[ti to;n toiou'ton prosivetai tw'n provteron 

teqaumakovtwn, ajll≠ oujde; strevya" ajporrivptei: Nemmeno la metamorfosi in una moneta 

d’argento è sufficiente per divenire appetibile. Si dovrà puntare su un metallo più prezioso, l’oro. 

Ma il circolo vizioso continua: l’oro, come l’argento, prima di avere un valore effettivo deve essere 

sottoposto a raffinazione. A una moneta del resto può essere paragonata la vita stessa del ricco: la 

moneta, una volta entrata in circolazione, viene usata e consumata, e infine, dopo aver perso il 

proprio valore, finisce fra le altre monete fuori corso. Analogamente il ricco (ma anche il 

doxokovpo~) viene adulato e ammirato quando si possono sfruttare le sue sostanze, ma, quando 

queste ultime vengono prosciugate, egli non viene più degnato di uno sguardo e va a ingrossare le 

file dei poveri e dei reietti che non valgono nulla. Nel testo, sulla scorta di Crosby, si è riportata la 

parte ka]n ajrguvrion … diafevrei espunta invece nell’edizione di von Arnim. 

L’aggettivo ajdovkimo~ è impiegato da Dione solo in questo passo per indicare la moneta che 

non ha più corso legale e in senso figurato chi come il ricco impoverito agli occhi della società 

diventa reietto e riprovevole. Con questo termine Isocr. 12.5 definisce i malvagi sofisti di nessun 

valore che lo mettono sempre in cattiva luce (Isocr. 12.5 uJpo; me;n tw'n sofistw'n tw'n ajdokivmwn 

kai; ponhrw'n diaballovmeno~). In quanto contrario di dovkimo~ (‘valido’, ‘stimato’, ‘insigne’), 

ajdovkimo~ indica chi non si mette in luce perché non ha nulla di eccellente da mostrare. In Plat. 

Resp. 10.618a-b infatti alle vite di uomini illustri per il vigore fisico o per la nobiltà di stirpe si 

affiancano vite di uomini oscuri per le stesse ragioni, ossia essi sono privi di una qualche qualità 

fisica o di un antenato eminente (Resp. 10.618a-b ei\nai de; kai; dokivmwn ajndrw'n bivou~, tou;~ me;n 

ejpi; ei[desin kai; kata; kavllh kai; th;n a[llhn ijscuvn te kai; ajgwnivan, tou;~ d≠ ejpi; gevnesin kai; 

progovnwn ajretai'~, kai; ajdokivmwn kata; tau'ta). L’aggettivo è invece riferito alla moneta in Plat. 

Leg. 5.742a, dove si ipotizza una valuta per gli scambi giornalieri che abbia valore interno ma che 

non abbia alcun corso legale presso le altre genti (Leg. 5.742a to; novmisma kthtevon aujtoi'~ 

e[ntimon, toi'~ de; a[lloi~ ajnqrwvpoi~ ajdovkimon). Un uso metaforico di ajdovkimo~ e in generale 

dell’arte di saggiare le monete si ha in Epict. Diss. 1.7.5-8: la capacità di esaminare e di valutare tra 

le dracme quelle genuine e quelle false (Diss. 1.7.7 duvnamin dokimastikhvn te kai; Ãdia¤kritikh;n 

tw'n dokivmwn te kai; ajdokivmwn dracmw'n), è metafora della necessità per il ragionamento 

filosofico di saper esaminare e distinguere il vero, il falso e il dubbio (Diss. 1.7.8 ajll≠ ajnavgkh 
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dokimastiko;n genevsqai kai; diakritiko;n tou' ajlhqou'~ kai; tou' yeuvdou~ kai; tou' ajdhvlou). In 

Epict. Diss. 1.20.7 si dice che il primo e maggior compito del filosofo consiste nel mettere alla 

prova le rappresentazioni, nel discernerle e nel non accettarne nessuna che non sia stata sottoposta a 

prova (Diss. 1.20.7 e[rgon tou' filosovfou to; mevgiston kai; prw'ton dokimavzein ta;~ 

fantasiva~ kai; diakrivnein kai; mhdemivan ajdokivmaston prosfevresqai). Si tratta di un metodo 

rigoroso simile a quello del saggiatore di monete, il quale per accertarne l’autenticità si serve della 

vista, del tatto, dell’olfatto e dell’udito: (Diss. 1.20.8 o{soi~ oJ ajrgurognwvmwn proscrh'tai pro;~ 

dokimasivan tou' nomivsmato~, th/' o[yei, th/' aJfh/', th/' ojsfrasiva, ta; teleutai'a th/' ajkoh/'). In 

Epict. Diss. 4.5.17 infine si invita a gettar via un sesterzio con l’impronta di Nerone in quanto non 

buono e consunto, a differenza di quello dell’optimus princeps Traiano (Diss. 4.5.17 tivno~ e[cei 

to;n carakth'ra tou'to to; tetravssaronÉ Traianou'É fevre. Nevrwno~É rJi'yon e[xw, ajdovkimovn 

ejstin, saprovn). Oltre a indicare l’ostilità di Epitteto per Nerone, tale esempio serve da paragone 

per illustrare la necessità di avere giudizi improntati a buone qualità come mansuetudine, 

socievolezza, sopportazione e amore dei propri simili (Diss. 4.5.17 tivna e[cei carakth'ra ta; 

dovgmata aujtou'É ¯h{meron, koinwnikovn, ajnektikovn, filavllhlon.¯ fevre, paradevcomai, poiw' 

polivthn). In Luc. Deor. Conc. 15 ajdovkimo~ indica coloro che sono stati screditati come divinità e 

scartati dal consesso dell’Olimpo: chi di loro tenterà di risalire in cielo verrà gettato nel Tartaro 

(Deor. Conc. 15 h]n dev ti~ aJlw/' tw'n ajdokivmwn kai; a{pax uJpo; tw'n ejpignwmovnwn ejkkriqevntwn 

ejpibaivnwn tou' oujranou', ej~ to;n Tavrtaron ejmpesei'n tou'ton). 

Il passaggio repentino da una condizione di prosperità a una di povertà si avverte nel mutato 

rapporto del ricco impoverito con la gente: quelle stesse persone che prima riconoscendolo per 

strada non esitavano a omaggiarlo piene di ammirazione, ora fingono di non conoscerlo o negano la 

sua esistenza. È in questa circostanza che balza agli occhi la falsità e l’opportunismo della folla 

adulatrice e compiacente soltanto quando sa di poterne trarre un vantaggio materiale. Dione 

ribadisce, applicandolo al caso del ricco, un concetto che già aveva espresso al § 3 a proposito 

dell’ambizioso (per una discussione di questo motivo che si ritrova p. es. nel Timone di Luciano vd. 

supra commento § 3). Sia il ricco sia il doxokovpo~ acquisiscono dunque consapevolezza della 

realtà e delle sue dinamiche quando ormai è troppo tardi, ossia dopo essere stati usati e sfruttati a 

piacimento dal plh'qo~ per accontentare i suoi capricci e alimentare i suoi vizi. 
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OR. 66, SULLA FAMA I, 29 

 

tai'" tw'n tragw/dw'n ≠Erinuvsin e[oiken hJ dovxa: to; me;n ga;r fainovmenon aujth'" lampro;n 

o{moion th'/ lampavdi, th;n de; mavstiga toi'" krovtoi" ti" a]n oi\mai kai; th'/ boh'/ tw'n 

pollw'n proseikavseie, toi'" de; o[fesi tou;" ejnivote surivttonta": La dovxa è così terribile e 

rovinosa da poter essere paragonata alle spaventose Erinni della tragedia. Tali figure mitiche recano 

con sé una fiaccola, una frusta e dei serpenti, elementi che nella similitudine con la dovxa divengono 

simboli rispettivamente dello splendore (in realtà solo apparente) della fama, degli applausi e del 

chiasso della folla, nonché dei fischi che da quest’ultima si possono ricevere. 

Le Erinni sono le figlie della Notte (cf. Aeschyl. Eum. 69, 322) oppure devono la loro origine 

alle gocce di sangue versate sulla terra durante la castrazione di Urano (cf. Hes. Th. 185), motivo 

per cui esse hanno il compito di vendicare i delitti di sangue, in particolare il parricidio (vd. E. 

Wüst, RE Suppl. 8 [1956], s.v. Erinys, coll. 84-85). Sebbene le Erinni siano in genere vergini, 

alcuni miti parlano di una sola dea con questo nome madre del cavallo Arione o di Despoina (cf. 

Paus. 8.25.2-10, vd. S.I. Johnston, BNP 5 [2004], s.v. Erinys, coll. 34-35). Nel mondo romano 

queste dee infernali sono chiamate Furie (cf. Cic. Nat. Disp. 3.46; Verg. Aen. 3.331). Sono in 

numero di tre e i loro nomi in greco come in latino sono Aletto, Tisifone e Megera (cf. Apollod. 

Bibl. 1.1.4). Oltre che Erinni, esse sono denominate anche Eumenidi o semnai; qeaiv ed erano 

oggetto di culto in diverse località della Grecia (vd. Lloyd-Jones 1990, 203-211). Una descrizione 

dell’aspetto delle dee si trova in Aeschyl. Eum. 46-59, dove inoltre esse sono paragonate alle 

Gorgoni e alle Arpie. In Dione, oltre che nella nostra orazione, le Erinni vengono menzionate 

nell’or. 33: è per opera delle dee infernali che Ecuba viene mutata in una cagna dagli occhi 

fiammeggianti (33.59 th;n ïEkavbhn oiJ poihtai; levgousin ejpi; pa'si toi'" deinoi'" teleutai'on 

poih'sai ta;" ≠Erinuva" caropa;n kuvna), e ad esse viene attribuito il potere di colpire e di 

sconvolgere la natura degli uomini rendendoli fiacchi e deboli (33.60 uJp≠ ≠Erinuvwn tinw'n 

tuptovmeno" kai; diastrefovmeno" kai; pavnta trovpon diaklwvmeno"). 

La torcia, resa in greco con lampav~ ma anche con da/'~, sebbene non sia menzionata 

esplicitamente da nessuno dei tre tragici, probabilmente è utilizzata a partire dal IV secolo a.C. 

come attributo delle Erinni nella tragedia: a questo sembra alludere Ar. Pl. 423-425, in cui 

Blepsidemo, nel vedere Penia, crede si tratti di un’Erinni (Pl. 423-424 fiIsw~ ≠Erinuv~ ejstin ejk 

tragwdiva~: / blevpei gev toi manikovn ti kai; tragwdikovn). Ma Cremilo gli risponde che però 

quella donna che essi vedono non ha le fiaccole (Pl. 425 ≠All≠ oujk e[cei ga;r da/'da~). In Aeschin. 

1.190 si ricorda che nelle tragedie chi si è macchiato di empietà viene perseguitato e punito dalle 

Erinni con torce ardenti (Aeschin. 1.190 tou;~ hjsebhkovta~, kaqavper ejn tai'~ tragw/divai~, 

Poina;~ ejlauvnein kai; kolavzein dasi;n hJmmevnai~). Allude all’aspetto delle Erinni anche Verg. 
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Aen. 7.456-457, dove Aletto scaglia una fiaccola a Turno (Aen. 7.456-457 Sic effata facem iuveni 

coniecit atro / lumine fumantis fixit sub pectore taedas). La torcia è attributo delle Furie anche in 

Ovid. Her. 11.103 e in Met. 4.48 (vd. Roscher, LGRM 1.1, s.v. Erinys, coll. 1313-1314). 

La frusta compare p. es. in Aesch. Cho. 290, dove Oreste afferma che le Erinni cacciano il 

colpevole dalla città a colpi di sferza dalle punte di bronzo (Cho. 290 calkhlavtw/ plavstiggi). In 

Verg. Aen. 7.336-337 Giunone ricorda fra i vari modi di nuocere propri di Aletto quelli di infliggere 

frustate alle case e attaccare gli uomini con fiaccole funeree (Aen. 7.336-337 tu verbera tectis / 

funereasque inferre faces, cf. Sen. Herc. 987). Lo schiocco della frusta richiamerebbe il rumore del 

tuono, un altro elemento, insieme al fulmine (simboleggiato invece dalla torcia), legato alle Erinni 

(vd. Roscher, LGRM 1.1, s.v. Erinys, coll. 1314). 

I serpenti compongono la chioma delle Erinni. Paus. 1.28.6 rileva che il primo a menzionare 

questa loro caratteristica fu Eschilo (Paus. 1.28.6 prw'to~ dev sfisin Aijscuvlo~ dravkonta~ 

ejpoivhsen oJmou' tai'~ ejn th/' kefalh/' qrixi;n ei\nai). Infatti in Aeschyl. Cho. 1049 Oreste afferma 

che le dee infernali hanno tuniche nere e folte chiome intrecciate di serpenti (Cho. 1049-1050 

faiocivtwne~ kai; peplektanhmevnai / puknoi'~ dravkousi). Di nuovo da Oreste in Eur. Or. 256 le 

Erinni sono descritte come vergini dall’aspetto di serpi e dallo sguardo iniettato di sangue (Or. 256 

ta;~ aiJmatwpou;~ kai; drakontwvdei~ kovra~), mentre in IT 286 sono definite semplicemente 

‘vipere’ (IT 287 deinai'~ ejcivdnai~). Pure nelle serpi vi sarebbe un’allusione al guizzo e al sibilo 

del lampo (vd. Roscher, LGRM 1.1, s.v. Erinys, col. 1313). 

Il grido (bohv) e in genere il rumoreggiare sono caratteristiche tipiche della folla cittadina 

riunita nell’agorà, nel teatro, nello stadio o in qualsiasi altro luogo pubblico. Dione nell’or. 7 

rappresenta l’agorà di Caristo in Eubea vista con gli occhi del cacciatore che vi giunge per la prima 

volta: l’o[clo~ è stipato nello stesso luogo e v’è un baccano tale che sembra sia in atto una battaglia 

(7.23 eJwvrwn kai; polu;n o[clon ejn tautw/' suneirgmevnon kai; qovrubon ajmhvcanon kai; kraughvn, 

w{ste ejmoi; ejdovkoun pavnte~ mavcesqai ajllhvloi~). Fare confusione e comportarsi da incivili è 

caratteristica degli stolti, i quali, come si rileva nell’or. 32, quando partecipano a una festa si 

arrabbiano con veemenza o ridono in maniera sregolata, importunando gli altri e azzuffandosi a 

vicenda, alla stregua dei Centauri alle nozze di Piritoo e Ippodamia (32.53 oiJ de; ajphnw'" kai; 

ajkolavstw", meta; boh'" kai; ajtaxiva" ojrgizovmenoi kai; gelw'nte", pleonektou'nte" ajllhvlou", 

ouj parakalou'nte", teleutw'nte" ajpivasi kakovn ti toi'" sumpovtai" dovnte" h] par≠ ejkeivnwn 

labovnte": oi{an pote; genevsqai fasi; Kentauvrwn sunousivan). Ottenere insieme al grido di 

acclamazione un altro segno tangibile della fama, ossia l’applauso (krovto~) del pubblico, è l’unico 

obiettivo nell’or. 34 di quegli stolti doxokovpoi che non parlano nemmeno con cognizione di causa 

ma badano solo a seguire gli umori del plh'qo~ (34.31 kata; to;n krovton ajei; kai; th;n bohvn 

fevrontai, vd. supra commento § 1). L’importanza del plauso della folla viene ribadito da Luc. 
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Pisc. 25, dove Diogene critica il successo riscosso presso il popolo da Parresiade: il plauso e 

l’elogio da parte del pubblico derivano dal modo in cui Parresiade deride i filosofi (Pisc. 25 w{ste 

aujto;n me;n krotei'sqai kai; ejpainei'sqai pro;~ tw'n qeatw'n, hJma'~ de; uJbrivzesqai). Se, al 

contrario, non si conquista l’approvazione della folla saranno inevitabili i fischi e lo scherno: ma 

Dione nell’or. 32, attraverso una domanda retorica, afferma di non temere affatto questa 

eventualità, nonostante egli giunga ad Alessandria vestito con un modesto mantello e senza avere 

eccelse capacità canore e oratorie. L’oratore di Prusa non teme il chiasso, né il riso, né l’ira, né i 

fischi, né le battute, con cui la folla spaventa e sempre ha la meglio sia su comuni cittadini sia su re 

(32.22 oujk a[ra e[deisa to;n uJmevteron qrou'n oujde; to;n gevlwta oujde; th;n ojrgh;n oujde; Ãtou;"¤ 

surigmou;" oujde; ta; skwvmmata, oi|" pavnta" ejkplhvttete kai; pantacou' pavntwn ajei; 

periveste kai; ijdiwtw'n kai; basilevwnÉ). In base ai discorsi che ascolta, la massa può agitarsi e 

divenire simile a grandi onde del mare, come si dice in Hom. Il. 2.144-146 a proposito della 

reazione favorevole ma impetuosa degli Achei a seguito delle parole di Agamennone che invitavano 

alla ritirata da Troia. Questo passo viene citato dallo stesso Dione sempre nell’or. 32 (Il. 2.144-146 

kinhvqh d≠ ajgorh; fh; kuvmata makra; qalavssh~, / povntou ≠Ikarivoio, ta; mevn t≠ Eu\rov~ te 

Novto~ te / w[ror≠ ejpai?xa~ patro;~ Dio;~ ejk nefelavwn). A questa segue un’altra citazione, tratta 

da un poeta anonimo, dove si rileva l’instabilità e la malvagità del demos simile al mare ora calmo, 

ora agitato e pronto a inghiottire qualsiasi cittadino se viene formulata un’accusa (vd. Adesp. iamb. 

29 D., cf. Dem. 19.136). 

 

pollavki" ou\n ejn hJsuciva/ tina; o[nta kai; mhde;n e[conta kako;n aJrpavsasa kai; th'/ 

mavstigi yofhvsasa ejxevbalen eij" panhvgurivn tina h] qevatron: Come vere e proprie Erinni, 

la fama plana rapace sulla propria vittima che vive tranquilla e in pace, e la rapisce, scagliandola nel 

caos di un festival o di un teatro per sottoporsi al giudizio della folla e divenire schiava della 

doxokopiva. 

Il termine panhvguri~ vale ‘general or national assembly’, specialmente ‘a festal assembly in 

honour of a national god’ (vd. LSJ s.v. panhvguri~). Si tratta cioè di un momento di incontro 

panellenico o comune a più poleis, di carattere religioso ma non solo, dal momento che vi si 

svolgono anche altre manifestazioni quali p. es. mercati, giochi e agoni poetici. La panhvguri~ è 

quindi una occasione propizia per qualsiasi oratore per presentarsi dinnanzi a un ampio pubblico. Il 

luogo ideale per accogliere la folla è il teatro cittadino, la cui acustica permette a un individuo di 

essere udito da migliaia di spettatori. Ma non mancano auditoria come camere di consiglio e sale 

per le rappresentazioni musicali o destinate alla lettura. Se la performance invece è preparata 

all’ultimo momento è sufficiente un ampio spazio aperto (vd. Anderson 1989, 90-91). Un esempio 

di panhvguri~ menzionato da Dione sono i giochi Istmici che vedono la partecipazione di 
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moltissime persone. Nell’or. 8 e nell’or. 9 Diogene approfitta di questa occasione per osservare 

attività e ambizioni degli uomini, nonché i motivi che li spingono a recarsi lì (8.6 ejpiskopei'n ejn 

tai'" panhguvresi ta;" spouda;" tw'n ajnqrwvpwn kai; ta;" ejpiqumiva" kai; w|n e{neka ajdhmonou'si 

kai; ejpi; tivsi mevga fronou'si, cf. 9.1). Nell’or. 12 è Dione stesso a tenere un discorso nella 

panhvguri~ di Olimpia rivolgendosi in particolare anche agli organizzatori (12.25 a[rconte" kai; 

hJgemovne" th'sde th'" panhguvrew"). Nell’invitare alla concordia i propri concittadini con la vicina 

Apamea, Dione nell’or. 40 ricorda come sia più saggio incontrarsi nelle feste e negli spettacoli 

comuni alle due città in un clima di condivisione dei sacrifici e delle preghiere piuttosto di insultarsi 

reciprocamente (40.28 ejn de; tai'" koinai'" panhguvresi kai; qew'n eJortai'" kai; qevai" o{sw/ 

krei'tton kai; swfronevsteron ajnamivgnusqai sunquvonta" ajllhvloi" kai; suneucomevnou", 

ajlla; mh; toujnantivon katarwmevnou" kai; blasfhmou'nta"). Che la panhvguri~ rappresenti la 

sede più adatta per la diffusione della fama è espresso nell’Erodoto o Aezione di Luciano: Erodoto 

attende l’adunanza olimpica per cogliere tutti i Greci riuniti e diventare di colpo famoso (Herod. 1 

ejnivstatai ou\n ≠Oluvmpia ta; megavla, kai; oJ ïHrovdoto" tou't≠ ejkei'no h{kein oiJ nomivsa" to;n 

kairovn, ou| mavlista ejglivceto, plhvqousan thrhvsa" th;n panhvgurin, cf. Herod. 7). Questa via 

breve per farsi conoscere (Herod. 3 ejpivtomovn tina tauvthn oJdo;n ej~ gnw'sin) sarà adottata anche 

dai sofisti Ippia, Prodico, Anassimene, Polo e da tanti altri che recitando le loro opere nella 

panhvguri~ di Olimpia sono divenuti subito celebri (Herod. 3 a[lloi sucnoi; lovgou~ e[legon ajei; 

kai; aujtoi; pro;~ th;n panhvgurin, ajf≠ w|n gnwvrimoi ejn bracei' ejgivgnonto). Sulla panhvguri~ di 

Olimpia vd. Bernardini 1997, 179-190. 

Del teatro come luogo delle performances retoriche e del clamore della folla Dione parla 

anche nell’or. 7 attraverso il resoconto del cacciatore campagnolo, che è obbligato a difendersi di 

fronte all’assemblea che si tiene nel teatro di Caristo in Eubea dall’accusa di non aver mai pagato le 

tasse. L’o[clo~ ora grida con benevolenza e buonumore elogiando qualcuno, ora invece con 

violenza e rabbia (7.24 kai; ejbovwn pote; me;n prav/w" kai; iJlaroi; pavnte", ejpainou'ntev" tina", 

pote; de; sfovdra kai; ojrgivlw"). La folla incute terrore nelle vittime delle sue accuse a tal punto 

che alcune di queste corrono in lungo e in largo a supplicare la gente, altre in preda al panico si 

strappano persino le vesti (7.25 kai; tou;" ajnqrwvpou" eujqu;" ejxevplhtton oi|" ajnevkragon w{ste 

oiJ me;n aujtw'n peritrevconte" ejdevonto, oiJ de; ta; iJmavtia ejrrivptoun uJpo; tou' fovbou). Lo stesso 

cacciatore afferma che poco mancò che cadesse a terra per il gran fragore, come se fosse stato 

colpito da un’ondata (un’immagine omerica, come si è visto prima), o fosse rimbombato un tuono 

(7.25 ejgw; de; kai; aujto;" a{pax ojlivgou katevpeson uJpo; th'" kraugh'", w{sper kluvdwno" 

ejxaivfnh" h] bronth'" ejpirrageivsh"). V’è inoltre un avvicendarsi di oratori che, a seconda del 

gradimento del pubblico, possono parlare a lungo, per poco tempo oppure non possono parlare 

affatto (7.26 a[lloi dev tine" a[nqrwpoi pariovnte", oiJ d≠ ejk mevswn ajnistavmenoi, dielevgonto 



180 

 

pro;" to; plh'qo", oiJ me;n ojlivga rJhvmata, oiJ de; pollou;" lovgou". kai; tw'n me;n h[kouon poluvn 

tina crovnon, toi'" de; ejcalevpainon eujqu;" fqegxamevnoi" kai; oujde; gruvzein ejpevtrepon). 

Nell’or. 7 quindi «attraverso gli occhi vergini del cacciatore Dione evidenzia i tratti più negativi di 

un regime assembleare» (Avezzù 1985, 127 n. 25). Secondo Highet 1973, 35-40 in tutto questo si 

ravvisa un’eco tanto della commedia antica (p. es. Ar. Eq. 624-682; Eccl. 395-457), quanto di 

quella nuova (Men. Sicyon. 169-271). 

Chi si lascia sedurre dalla dovxa diviene quindi una vera e propria vittima che dalle Erinni 

vendicatrici viene data in pasto alla folla riunita in una festa o a teatro. Il doxokovpo~, che 

scioccamente pretendeva di dominare il plh'qo~ per ricavarne potere, fama e ricchezza, dovrà fare i 

conti con una realtà diametralmente opposta alle attese. Ad essere messo sotto scacco è egli stesso, 

condannato a compiacere i vizi e i capricci della folla e a basare la propria felicità soltanto sul 

conseguimento del plauso e dell’acclamazione popolare, nella consapevolezza della loro 

mutevolezza e volubilità. 
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