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LA QUINTA ANACREONTEA DI GIOVANNI DI GAZA:  
UNA LEZIONE SUL MITO 

 
Le Anacreontee di Giovanni di Gaza – cinque complete, la sesta mutila, 

della settima è rimasto solo il titolo – sono tradite nel Vaticano Barberiniano 
greco 310 insieme ad un’antologia di anacreontee di vari autori1. Questo 
genere letterario sembra aver avuto una certa fortuna a Gaza, se è vero che 
nello scolio al primo verso della Tabula mundi di Giovanni, dopo la rassegna 
dei principali interpreti di quella scuola – Giovanni, Timoteo e Procopio – si 
aggiunge  kai; oiJ tw'n ∆Anakreontikw'n poihtai; diavforoi2. L’incontro fra 
questa colta città palestinese e il genere anacreontico sembra in qualche 
modo inevitabile: Afrodite, Eros e Dioniso dominano in lungo e in largo le 
anacreontee dall’età ellenistica in poi attraverso le loro attualizzazioni laiche: 
il banchetto, l’amore e il vino. Che cosa dunque di più adatto a scandire i 
ritmi del Giorno delle Rose, festa gazea in onore di Afrodite e Dioniso3? Si 
sbaglierebbe tuttavia a guardare alle anacreontee di età tardoantica come ad 
un genere interamente modellato su questa tradizione. Gli autori cristiani che 
si cimentarono in questa versificazione, per limitarci al periodo storico in 
questione, portarono un allargamento di orizzonti nelle tematiche consuete: 
Gregorio di Nazianzo sposta l’accento su considerazioni morali e religiose e 
Sinesio di Cirene affida ai suoi inni in metro anacreontico l’affascinante 
intelaiatura della sua personale costruzione religiosa e filosofica4. Quanto 
alle Anacreontee nate nell’ambiente di Gaza, si nota una certa propensione, 
pur nel mantenimento di un tono caratterizzato dalla glukuvth" tipico di 
questo genere, a farne strumento di scuola, fino a giungere alla confi-
gurazione di una vera e propria lezione rivolta agli allievi5, in cui il gramma-

!!
1  Sulla tradizione anacreontica vd. il recente Baumbach-Dümmler 2014. 
2 All’ambiente gazeo sembra riconducibile anche il misterioso Giorgio Grammatico, 

autore di nove Anacreontee che riflettono temi e stilemi cari a quella scuola: vd. sulla 
questione R. Anastasi “SicGymn” 20, 1967, 209-53; Ciccolella 2000, 119 e 176-178;  2005, 
163-75 e 2017, 456; M. Lauxtermann, “JÖB” 55, 2005, 1-6. 

3 Sulla ÔHmevra tw'n rJovdwn vd. Ciccolella 2000, 143 ss. Henricus Stephanus, che nel 1554 
curò l’editio princeps di questo corpus, notava nella prefazione come questi carmi avrebbero 
trovato il consenso più fra i filovmousoi, gli amanti delle Muse e della poesia, che fra i 
filovponoi, i critici e gli eruditi, e Gaza rientra a pieno diritto nella prima categoria, città 
filovmouso", così definita nella subscriptio al primo verso della Tabula mundi. 

4 Sull’anacreontea tarda e bizantina vd. Nissen 1940; Rosenmeyer 1992, 225 ss.; Crimi 
1993. Sulla ‘riforma’ di Sofronio patriarca di Gerusalemme (ed. Gigante 1957 e Donner 
1981) vd. Nissen 1940, 28 ss., Ciccolella 2000  XXVI sg. e Ciccolella 2017, 458 ss. 

5 Lo nota già Ciccolella 2000, 155 nel commento alla V Anacreontea di Giovanni e in 
Ciccolella 2017, 464  s. 
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tikov"6 mostra, come vedremo, l’applicazione dei principi neoplatonici basi-
lari sul mito e sulla necessità di una sua interpretazione allegorica. Questa 
più estesa e complessa competenza del grammaticus, normalmente incen-
trata sull’esegesi linguistica e stilistica del testo poetico, e derivata vero-
similmente dalla rivalutazione della poesia che presso i filosofi neoplatonici 
diviene una forma di “teologia”7, è da inquadrare nell’ambito di una scuola 
che doveva prevedere anche un primo livello di formazione filosofica8. Nei 
programmi della didattica neoplatonica infatti la parte introduttiva era basata 
sulle immagini e sull’interpretazione allegorica dei miti, come momento 
propedeutico alla conoscenza scientifica che si serve della dialettica, un pro-
gramma educativo pensato e sviluppato nell’ambito dei grandi commentari a 
Platone9. 

In questa fase i giovani hanno bisogno di una guida che li conduca ai 
livelli più alti della conoscenza10 e Giovanni con la sua poesia allegorico-
filosofica sembra proporsi in questa prospettiva. Nella scuola di retorica di 
Gaza caratterizzata da un dinamismo culturale che si manifesta anche e 
soprattutto attraverso l’interazione disciplinare11, retorica, filosofia, poesia, 
critica letteraria e interessi scientifici appaiono convivere negli stessi spazi 
destinati all’insegnamento. Alessandria rimaneva il centro più importante per 
gli studenti palestinesi che volessero percorrere un curriculum filosofico 
completo12, ma l’opera di Giovanni testimonia che un primo livello educati-
!!

6 Fondamentale sulla figura del grammaticus nella tarda antichità rimane Kaster 1988, che 
non riserva però molta attenzione alla Scuola di Gaza: vd. p. 107 dove di Gaza si parla come 
di una “fairly  modest city”; vd. inoltre E. Szabat 2007 (= “JJP” Suppl. VII), 177-345, su Gaza 
185-9. Vd. anche Ciccolella 2006, 80-93; Ashkenazi 2004, 195-207; Champion 2014, 2-42. 

7 Su Proclo e la poesia vd. Sheppard 1980 e Van den Berg 2001, 112-140. 
8 Damascio, Phil. Hist. 112b 4-5 Athanassiadi parla a proposito dell’insegnamento di 

Pamprepio presso l’Accademia di Atene come di una propaideiva. Platone, Resp. 536d, consi-
dera l’aritmetica e la geometria come insegnamento preliminare alla dialettica. Vd. Cameron 
2010, 345: “Finally the few who went on to study philosophy would find allegorical and 
mystical meanings in Homer and Vergil”. 

9 I metodi della didattica alessandrina emergono da testi come i Prolegomeni alla filosofia 
di Platone, l’unico testo scolastico che ci sia pervenuto come introduzione alla filosofia 
platonica, che fissa i criteri esegetici e l’ordine in cui vanno studiati i dialoghi. Vd. Motta 
2014, 26 ss. 

10 Vd. su questo le osservazioni di Motta 2014, 72-76. Proclo, Theol. Plat. I 4, 20.8-12 
osserva che l’insegnamento mitico e quello iconico consentono di procedere da un livello 
inferiore ad uno superiore: così i racconti mitici, come anche le allegorie, che rinviano alle 
cause, sono dei termini di ascesa dal basso verso l’alto. Vd. Gritti 2012,  81 ss. 

11 Un quadro di questo dinamismo culturale di Gaza è ben delineato da Champion 2014, 
1-42. 

12 È nota dalle testimonianze antiche la frequentazione da parte degli intellettuali gazeni 
della scuola filosofica di Alessandria. Per Alessandria come polo di attrazione per gli studenti 
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vo nell’ambito di un programma di insegnamento neoplatonico era possibile 
anche a Gaza. Ciò è testimoniato anche dai dialoghi al modo di Platone di 
Enea e Zacaria Scolastico, nati in quella scuola13 e dalla presenza di figure di 
filosofi meno note, di cui abbiamo comunque testimonianze preziose14. 
Come è logico che sia in un contesto culturale così delineato, largo spazio 
trovano le allusioni a Platone, che non sono estranee neppure al genere ana-
creontico tradizionale15 ma che qui acquistano un rilievo ideologico, alzando 
il registro a livelli concettualmente più alti. È il caso della quinta e della 
sesta Anacreontea di Giovanni di Gaza, in cui attraverso vere e proprie cita-
zioni di testi platonici, si ribadisce una visione della realtà e dell’educazione 
basata sulla scansione sensibile/intellegibile. Mi sono già soffermata altrove 
sulla sesta Anacreontea di Giovanni16, vero manifesto ideologico paideutico 
in cui si dimostra che la ajpavqeia della divinità può essere compresa solo 
mettendo in relazione il mito, in quanto realtà sensibile e apparente, con la 
realtà intellegibile attraverso l’interpretazione allegorica. Solo se si tiene 
presente l’unità dei due mondi, si evita l’errore di considerare verità la facies 
superficiale del racconto mitico17. 

L’autore della Silloge Barberiniana aveva probabilmente a disposizione 
una raccolta di carmi curata dallo stesso Giovanni18, che vi ha premesso a 
mo’ di introduzione un lovgo" ejpibathvrio" in esametri, che interpreta le re-
gole dei manuali di retorica19 in modo metaforico e sofisticato. In sei esa-
metri sapientemente intessuti di lessico omerico e nonniano nonché di imma-

  
nella tarda antichità vd. Watts 2006, 204-31 e per Gaza Renaut 2007, Szabat 2007 e Cham-
pion 2014, 29 ss.; per Procopio vd. la testimonianza di Coricio in Or. Fun. in Proc. 114.9 s. 
Greco. Sull’insegnamento della filosofia nella tarda antichità vd. Dillon 2006, 401-418. 

13 Mi riferisco al Teofrasto di Enea di Gaza (Colonna 1958) sull’immortalità dell’anima e 
all’Ammonio di Zacaria Scolastico (Minniti Colonna 1973) sull’eternità del mondo. Vd. ora 
anche S. Gertz, J. Dillon and D. Russell  2012 e Champion 2014 particolarmente 136-186. 

14 Mi riferisco ad Ulpiano, filosofo ad Alessandria ed Atene, nativo di Gaza, a Isidoro 
(Isidorus 2 PLRE III), ad un certo Antonio ricordato da Damascio (Isid. fr. 186 Zintzen) 
Antonius 3 PLRE II. Per queste testimonianze vd. Champion 2014, 33 s. 

15 Per allusioni a Platone nel Corpus delle Anacreontee vd. Rosenmeyer 1992, 190-208: le 
allusioni, com’è ovvio, riguardano soprattutto il Simposio e il Fedro anche con riprese ad 
verbum. Si veda anche Zotou 2014, 205. 

16 Gigli Piccardi 2017a, 133-138. 
17 L’ignoranza in teologia che si manifesta nella mancata distinzione dei livelli sensi-

bile/intellegibile, è fra le principali accuse rivolte da Proclo contro i cristiani: vd. Hoffmann 
2012, 161 ss. 

18 Cfr. Ciccolella 2000, 127.  
19 Menandro Retore dedica a questo genere letterario un’ampia sezione (Epideict. 2.3, pp. 

94-114 Russell-Wilson) fornendo una precettistica al riguardo. Per un altro specimen in 
esametri di un ejpibathvrio" vd. GDRK  XXVIII Heitsch. 
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gini pindariche20, Giovanni sposta il tiro dai luoghi reali e approda sul-
l’Elicona (vv. 9-11 e[laqon povde" me ma'llon É memequsmevnon labovnte" É 
ÔElikw'no" eij" to; mevsson), vale a dire il palco della declamazione, dove 
Apollo, cioè il colto ed esigente pubblico gazeo (vv. 40 s. oJ de; dh'mov" ejsti 
Foi'bo" / noerh'" gevmwn melivssh"), dovrà soppesare la sua poesia e con il 
quale soltanto può accadere uno scambio di discorsi eruditi nell’atmosfera di 
una “learned gallantry”21. La quinta Anacreontea di Giovanni reca questa 
intitolazione: Tou' aujtou' lovgo" o}n ejpedeivxato ejn th''/ hJmevra/ tw'n rJovdwn ejn th'/ 
eJautou' diatribh'/, dunque una composizione destinata ad essere recitata il 
Giorno delle rose nella propria scuola. Nel carme si può riconoscere questa 
struttura:  

vv. 1-8 descrizione dell’arrivo della primavera; 
vv. 9-16 significato della primavera come simbolo del rinnovamento del 

cosmo;  
vv. 17-24 due quartine di transizione al tema della rosa, legato all’oc-

casione;  
vv. 25-36 evocazione del mito di Afrodite e Adone con il suo significato 

allegorico22;  
vv. 37-48 appello agli allievi perché accettino con benevolenza la guida 

del loro insegnante, in quanto incapaci per la loro giovane età di muoversi 
senza danno nel campo della mitologia;  

vv. 49-56 affermazione di poetica: il mito come un gioco d’eccellenza. 
Il linguaggio è una miscela sapiente di tradizione epigrammatica, ana-

creontica ed epica, alquanto raffinato e pieno di preziosismi anche a livello 
di immagine. Nella prima quartina l’immagine delle vene della terra che ri-
dono all’arrivo della primavera, per quanto abbia alle spalle una consolidata 
ma non banale tradizione poetica23, è consona alla visione platonica del 
mondo come essere vivente, come zw`/on24, riprendendo quella che già la 
critica antica considerava come lo snodo concettuale più prolifico della ‘ima-

!!
20 Per questo passo vd. Gigli Piccardi 2014, 408 s. Sul significato dell’incidenza congiunta 

di Omero e Pindaro in Nonno e nell’epica tardoantica vd. Gigli Piccardi 2017b e 2016, 428 ss. 
21 Vd. Gigli Piccardi 2014, 409. 
22 Sulla diffusione e sullo sfondo neoplatonico di questo mito negli autori di Gaza con 

particolare riferimento a Procopio, vd. S. Lupi “REA” 114, 2012, 83-100, su Giovanni e la V 
Anacreontea 94 s. Per la proposta di una visione cristianizzata di questo mito a Gaza vd. 
Ventrella “RET” 1, 2011-2012, 71-84 e “Athenaeum” 100, 2012, 385-404. 

23 Vd. in poesia Choer. (TrGF, vol. I) 2F2 e 3  (su cui Waern 1951, 89 s.), Or. Sib. 1.221 e 
Nonno D. 2.70 e 36.103 su cui vd. Gigli Piccardi 1985, 191 s. Cfr. anche Polyb. 34.9.7. 

24 Vd. i numerosi esempi raccolti in Louis 1945, 165 ss. 
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gerie’ platonica25. Inoltre in questa prima parte dell’Anacreontea l’immagine 
è funzionale a tutta una serie di linee in movimento, di tracce speculari fra 
cielo e terra: le vene della terra rispondono al movimento del carro del sole 
sotto l’Ariete (1-4), così come le Moire vagano sulla terra (v. 5 cqonofoivto-
re" hapax assoluto) rendendola variopinta con i fiori, immagine a sua volta 
del cosmo ‘in fiore’ (v. 9 kovsmo" ajmfiqavllwn). E infine è la natura stessa 
che è vista imprimere il segno della giovinezza (v. 14 neovthta" ejgcaravt-
tei") sugli esseri viventi26 perché la vita dormendo non oscuri27 le genera-
zioni umane. 

Raffinato concettualmente è anche il modo in cui viene introdotta Afro-
dite al v. 25 come aJpalovcroo" Kuqhvrh, dopo una serie di interrogative reto-
riche (vv.17-24) volte ad affermare il potere rigenerante della primavera, la 
sua pervasività nel portare ovunque bellezza, grazia e gioia. L’attributo aJpa-
lovcroo", se pur comune nelle descrizioni fisiche della bellezza giovanile, 
non è tipico della dea28 e può essere stato scelto qui in memoria della tratta-
zione platonica della aJpalovth" di Eros da parte di Platone in Symp. 195d-e, 
per cui Eros è visto dimorare nelle anime e nei cuori di dei e uomini. Gio-
vanni ricontestualizza inoltre l’epiteto principe dell’alba omerica, chiamando 
Afrodite rJododavktulo"29 al v. 28, in consonanza con la festa del Giorno del-
le Rose, applicando alla dea quello che nel Simposio si afferma di Eros, 196a 
7-8 crova" de; kavllo" hJ kat∆ a[nqh divaita tou' qeou' shmaivnei.  
!!

25 Sulle metafore platoniche basate sul corpo umano vd. quanto dice lo ps. Dionys. Long., 
Subl. 32.5-6. 

26 Si tratta di un lascito del gusto di Nonno, che ama rappresentare la realtà per mezzo 
della linea: vd. da ultimo Gigli Piccardi 2016, 441. 

27 Vv. 15 s. i{na mh; bivo" kaqeuvdwn É broteva" skevph/ genevqla". Il verbo skepavzw, qui nel-
la forma meno comune skevpw, ha in questo verso il significato di “oscurare, nascondere”, 
attestato in autori cristiani, come Epiph. haeres. 50.2 (p. 247.17) e Diadoch. Phot. perf. 75, p. 
22 des Places. 

28 Ma vd. Anacr. 57.6 West aJpala;n… Kuvprin e poco più avanti della bonaccia v. 14 s. 
aJpalovcroon galhvna" É devma". Vd. anche Paul. Sil. A.P. 9.765.2 (= 13.2 Viansino) aJpalh'" 
Pafivh". 

29 Così è definita, senza alcuna spiegazione, Afrodite in Colluto 98 Livrea toi'on ejfespo-
mevnh rJododavktulo" e[nnepe Kuvpri". Il parallelo ha una certa rilevanza per la questione del-
l’appartenenza o meno di Colluto all’ambiente gazeo: ad un personaggio di questo nome in-
fatti è dedicata la IX Anacreontea di “Giorgio Grammatico” Eij" ta; Broumavlia ª∆Aºkolouvqou 
tou' grammatikou'. Livrea nella sua edizione (1968, XIII s.) liquida rapidamente la questione 
negando questa possibilità; più cauta Ciccolella 2000, 255 che pare più propensa ad ammette-
re questa identificazione, ma in sostanza lascia la questione aperta (“Comunque sia, la man-
canza di dati più sicuri non permette la soluzione del problema”). Chiamare Afrodite ‘tout 
court’ rJododavktulo", e non in un contesto in cui se ne descriva o decanti la bellezza, ma 
come epiteto in qualche modo canonico, fa pensare all’Afrodite celebrata a Gaza nel Giorno 
delle Rose. 
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Nei vv. 29 ss. viene introdotta la figura di Adone in una quartina molto 
musicale con evidente allitterazione del gamma (vv. 29-32: o{te kai; nevo" 
cloavzwn É glukerwvtero" galhvnh" É guavlou" e[leipe gaivh" É Carivtwn 
bruvwn “Adwni") e l’occhio agli Inni orfici30, cui segue con movimento im-
provviso e perentorio l’interpretazione tradizionale allegorica di Adone 
come frutto31 nei vv. 33-36 che si chiude con un omoteleuto, atto a incorni-
ciare questa prima sezione del carme: oJ de; kou'rov" ejsti karpov" É kratero;" 
bivou profhvth"32, É fuvsew" ejw;n lovceuma, É ajfrodivsion covreuma. Subito 
dopo il tono cambia e il poeta si rivolge direttamente ai propri allievi con un 
bonario rimprovero, in versi in cui con poche ma efficaci pennellate 
Giovanni definisce il proprio lavoro: vv. 37-40  

  Tiv me, pai'de", ouj filei'te, 
  to;n ajei; zevonta Mouvsai", 
  noero;n fevronta Bavkcon 
  ÔElikwnivoi" kupevlloi"… 
Con una interrogativa che riprende un movimento tipico delle Ana-

creontee (vd. ad es. 21.6-7 West tiv moi mavcesq∆, eJtai'roi, É kaujtw'/ qevlonti 
pivnein…), Giovanni trasforma la figura del vino nella coppa come poesia, ti-
pica del genere anacreontico33, per riadattarla ad una funzione paideutica34. Il 
suo vino è intellettuale e colma i calici eliconi, rendendolo fervido di Muse. 
Sembra di nuovo qui in azione quell’unione di apollineo (qui alluso dalle 
Muse) e dionisiaco che costituisce un marchio di poetica anche nella Tabula 

!!
30 Cfr.  H. Orph. 56.2  bruvwn w/jdai'si poqeinai'" e An. 5.32 Carivtwn bruvwn con la costru-

zione con il genitivo che si ritrova in Aristoph. Ran. 329 s. bruvonta É stevfanon muvrtwn, ma 
l’immagine, come nota Ciccolella nel comm. ad loc., è tipica delle Anacreontee: cfr. 46.2 
West Cavrite" rJovda bruvousin. 

31 L’interpretazione è peraltro tradizionale, anche se  documentata solo in epoca tarda: vd. 
Corn. De nat. deor. 28 (p. 54.21 Lang), Sal. de diis 4.3.4 s. gli Egiziani chiamano  [Adwnin de; 
karpouv", H. Orph. 56.12 (ad Adone) fevrwn karpou;" ajpo; gaivh", Schol. ad Theocr. 3.48, 
Macr. Sat. 1.21, 1-6. Vd. Atallah 1966, 320 ss. 

32 Cfr. Anacr. 34.11 West qevreo" gluku;" profhvth" contaminato con Od. 24.170 krate-
roi'o bivoio. 

33 Vd. Anacr.  59.9-10 West ejrato;n pivqoi" oJrw'nte" É nevon ejszevonta Bavkcon, 60.33 
West fiavlhn lovgwn ejrannhvn e 2.3 West fevre moi kuvpella qesmw'n. Per la coppa come 
figura di poesia vd. anche Ael. Ar. 41.13 K. plhvrh" ga;r wJ" ta; nu'n hJ filothsiva, a 
conclusione dell’Inno Dioniso. 

34 Il pensiero va anche a Platone Leg. 773c-d dove il vino che ribolle nella coppa, come 
metafora della città, deve essere temperato da un’altra divinità sobria al fine di produrre 
un’alleanza di temperanza e di bellezza: ouj ga;r rJav/dion ejnnoei'n o}ti povlin ei|nai dei' divkhn 
krath'ro" kekramevnhn, ou| mainovmeno" me;n  oi\no" ejgkecumevno" zei', kolazovmeno" de; uJpo; 
nhvfonto" eJtevrou qeou' kalh;n koinwnivan labw;n ajgaqo;n pw'ma kai; mevtrion ajpergavzetai.  
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mundi35 e che diverrà esplicito nell’ultima strofa dell’Anacreontea, v. 53: oJ 
de; Foi'bo" ojrgiavzwn. La poetica della sobria ebrietas, della maniva swvfrwn 
compare già nella poesia anacreontica (vd. Anacr. 2.5-6 West mequvwn o{pw" 
coreuvsw, É uJpo; swvfrono" de; luvssh" ktl.36) e aveva assunto un’importanza 
di rilievo nel pensiero di Filone Alessandrino37. Che il poeta poi rivolga ai 
propri allievi il rimprovero di non seguirlo benevolmente nel suo lavoro di 
esegesi dei miti, riflette probabilmente un’atmosfera di insofferenza da parte 
degli studenti di fronte ad un materiale che ormai veniva sentito inadatto ai 
tempi. Coricio ci testimonia in alcune delle sue dialexeis38 il clima di ten-
sione o di scoperta protesta che accompagnavano in classe troppo lunghe 
digressioni sui miti39. 

Ma è nella strofa seguente che emerge con un sorprendente rinvio ad un 
passo platonico la sostanza e il contenuto di quella coppa che concerne l’in-
terpretazione dei miti, un problema così importante che richiede per essere 
affrontato correttamente la presenza vigile e costante del maestro, vv. 41-44: 

  Nevon h|qo" ejnqamivzon 
krivsin oujk eja'/ komivzein: 
neothsiva ga;r ”Hbh 
filevei mavlista paivzein 

in cui è avvertibile una chiara eco di Resp. 378d-e. Qui Platone per bocca di 
Socrate stigmatizza l’immoralità dei racconti sugli dei, le teomachie, le gi-
gantomachie e i rapporti irrispettosi fra padri e figli, tutte storie che non si 
devono ammettere nella città  ou[t∆ ejn uJponoivai" pepoihmevna" ou[te a[neu 
uJponoiw'n. ÔO ga;r nevo" oujc oi\ov" te krivnein o{ti te uJpovnoia kai; o} mhv, ajll∆ a} 
a]n thlikou'to" w]n lavbh/ ejn tai'" dovxai" dusevkniptav te kai; ajmetavstata 
filei' givgnesqai: w|n dh; i[sw" e{neka peri; panto;" poihtevon a} prw'ta ajkouv-

!!
35 Vd. 1.8-9 Friedländer = 33-34 Lauritzen kai; freni; bakceuvein sofivh" ejnosivfroni 

palmw'/ É Foi'bo" ejpotruvnwn ouj pauvetai e 1.15 F. = 40 L. eu[ϊα foibavzonte". Uguale connu-
bio si trova nel proemio delle Argonautiche Orfiche 9-10 dove Orfeo dice di sé: o{tan 
Bavkcoio kai; ∆Apovllwno" a[nakto" É kevntrw/ ejlaunovmeno" frikwvdea kh'l∆ ejpifavskwn. 

36 Vd. anche Antig. A.P. 9.406.6 (= GPh 72) manivhn swvfrona mainovmenoi e ps. Luc. 
Demosth. Laud. 12 s. (vd. Lewy 1929, 42-54) 

37 Vd. Lewy 1929. 
38 Vd. Chor. dial. 196.1-4, 222.15-18 e 310.1-3 Foerster-Richtsteig, vd. al proposito le os-

servazioni di Litsas 1980, 23 e 40 s. 
39 Inviti rivolti agli allievi perché siano riconoscenti verso i loro insegnanti si leggono in 

Olimpiodoro, comm. in Alc. 140.22-3 oJ de; filovsofo" ajgaqou;" ejpaggevlletai poiei'n kai; 
tauvth/ ejlpivzei mh; ajgnwmonhqhvsesqai uJp∆ aujtw'n e in Gorg. 206.23-24 (gli allievi) ajll∆ ejx 
eJautw'n oJrmw'sin eij" to; qerapeu'sai kai; eujcarivstw" ejnecqh'nai, dove è da intendere anche 
una riconoscenza a livello economico (vd. Motta 2014, 48). 
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ousin o{ti kavllista memuqologhmevna pro;" ajreth;n ajkouvein40 L’allusione a 
questo passo41 è evidente nella sua parte iniziale: i giovani non sono in grado 
di giudicare correttamente, ma le soluzioni proposte sono diverse, radicale 
quella di Platone che elimina del tutto dalla città simili racconti per 
ammettere soltanto quelli incentrati sulla verità teologica, laddove Giovanni 
punta sulla necessità che il giovane sia guidato nell’interpretazione dei miti 
da un insegnante che lo aiuti nella corretta esegesi42: vv. 45-48 

  oJ sofo;" crovno" badivzwn 
  eªijº" ejthvtumon dikavssei, 
  o{te to;n trevfonta muvqoi" 

genevthn e[cein didavxei. 
Colui che veicola l’educazione dei giovani come un nutrimento spirituale 

che li condurrà alla verità è qui presentato con l’immagine, consueta nelle 
scuole di età imperiale, del padre43, mentre subito dopo è introdotta la figura 
del pastore e del gregge: vv. 49-52 

  Meta; poimnivwn oJ poimhvn, 
  mequvwn gavlakti Mouvsh", 
  ligevw" a[rista paivzw 

kaluvkwn cavrin dokeuvwn. 
Questo atteggiamento verso i miti che riconosce il pericolo non tanto nel-

l’oggetto in sé quanto nella disposizione etica e intellettuale dell’ascoltatore, 
onde diviene necessaria una preparazione adeguata, è sottolineato da Proclo 
che nel comm. in Remp. I pp. 76.24-77.4 dopo aver distinto i miti educativi 

!!
40 Il passo è ripreso da Olympiod. in Gorg. 46.4-6, pp. 237.24- 239.30 che distingue come 

poetici questo tipo di miti condannati da Platone dai miti filosofici che non sono dannosi 
neppure nel caso ci si fermi alla loro veste apparente. Cfr. anche Plat. Leg. 659e … dia; de; to; 
spoudh;n mh; duvnasqai fevrein ta;" tw'n nevwn yucav", paidiaiv te kai; wj/dai; kalei'sqai kai; 
pravttesqai… Cameron 2004, 333 sottolinea la continuità di questo concetto nella poesia 
didascalica di età imperiale. 

41 Il passo è citato o comunque variamente evocato spesso nei neoplatonici più tardi: vd. 
Procl. in Remp. I pp. 79.29-80.4 Kroll, Olympiod. in Gorg. 46.5, pp. 238.29-239.11 Weste-
rink e Proleg. 7.41-42 Westerink. 

42 Fa eco a questi passi Proclo, in Remp. 5.44.16 s. w|n (dei termini sconvenienti che sono 
come coperture della verità) ouj rJa/v/dion toi'" ajkouvousin a[llw" te kai; nevoi" ou|si genevsqai 
kritai'", mentre più avanti sottolinea l’importanza di una buona educazione fin dall’infanzia: 
5.45.21 ss. pollou' devonte" ejkei'na ta; ojnovmata toi'" pravgmasin tiqevnai peri; w|n levgousin, 
o{sa tw'n eu\ trafevntwn ejsti;n (si noti la metafora del trevfein che ricorre anche in Giovanni 
nella strofa seguente, v. 47), nonché l’accento sugli h[qh degli educandi in 5.46.12 ta; h[qh tw'n 
paideuomevnwn. 

43 Su questa imagine in riferimento a Libanio vd. Petit 1957, 35 s., per Gaza Litsas 1980, 
38 s. a proposito di Chor. p. 126, 46.8-9 Greco e per la scuola neoplatonica Athanassiadi, 
1993, 6. 
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da quelli ispirati, pone l’accento sui tipi umani che se ne servono, rilevando 
l’intrinseca debolezza delle nature ta;" me;n nearoprepei'" kai; ejn h[qesin 
aJpaloi'" trefomevna" (I 76.28 s.) da coloro che sono già in grado di risve-
gliarsi alla sfera del nou'". Solo per coloro che non colgono la dimensione 
simbolica che attiene al mito, si configura il pericolo di un rifiuto totale o 
dell’accettazione acritica del senso letterale44. Sotto questo aspetto il mito ri-
veste un’importante funzione didascalica, in quanto l’atto di accedere alla 
verità nascosta dietro l’apparente falsità è intrinsecamente omologo al re-
cupero da parte dell’anima, scesa nel mondo della generazione, della sua ori-
ginaria dimensione intellettiva45. 

Questi versi contengono però ancora un’importante precisazione a livello 
di poetica: anche il poeta grammatikov" ama giocare, ma in modo diverso dai 
giovani: quel ligevw" a[rista paivzw alza l’asticella del gioco ad un livello di 
eccellenza (a[rista) e ne dà una connotazione musicale e poetica (ligevw"46), 
configurando quell’ideale di unione di dottrina, qui simboleggiata dall’im-
magine del latte della Musa47, e di poesia che è il marchio distintivo della 
Scuola di Gaza48. Se è vero che la visione della letteratura classica come un 

!!
44 Vd. Gritti 2012, 137 ss. Del pericolo di travisamento delle storie mitiche, che porta a 

credere che gli dei siano soggetti a passioni, parla Giovanni nella VI Anacreontea, vv. 76-90. 
In particolare vv. 86-90: to; de; novsfi tou'to mu'qo":É oJ diaivresin dokeuvwn É makavrwn e[nispe 
luvphn, su cui vd. Gigli Piccardi 2017a, 133-138. A quanto già detto, aggiungo qui una nota-
zione lessicale: il termine diaivresi" è termine tecnico per indicare nell’ambito dell’esegesi 
neoplatonica del mito, una prima fase di distinzione fra il contesto narrativo e il referente 
ontologico, a cui deve necessariamente seguire una fase di sunaivresi", di ricomposizione che 
mostra le corrispondenze. Vd. per questo sviluppo Gritti 2012, 210-216 che prende l’avvio da 
Plot. Enn. 3.5.9, per arrivare a Olympiod. in Gorg. 49, p. 257.2-18. 

45 Gritti 2012, 109 ss. 
 46 Così si rivolge Socrate al meirakivsko" cui rivolge idealmente il suo discorso in Plat. 

Phaedr. 237a: a[gete dhv, w\ Mou'sai, ei[te di∆ w/jdh'" ei\do" livgeiai, ei[te dia; gevno" mousiko;n to; 
Liguvwn tauvthn e[scet∆ ejpwnumivan, riecheggiato anche nell’invocazione alle Muse da Coricio, 
Dial. 6 (= Op. XII Amato) 4. 

47 Per questa immagine, comune sia in ambito cristiano che pagano e usata anche da 
Nonno (D. 4.267 e Par. Jo. 19.195) vd. quanto dico in Gigli Piccardi 1985, 110-112. 

48 Per dirla con Ciccolella 2000, 156 “contenuti dotti in una forma raffinata” (a proposito 
dei vv. 39-40). Troviamo una simile contrapposizione fra giochi di minore importanza e il 
“gioco” della cultura scritta in Plat. Phaedr. 276d: o{tan ãde;Ã a[lloi paidiai'" a[llai" crw'ntai, 
sumposivoi" te a[rdonte" auJtou;" eJtevroi" te o{sa touvtwn ajdelfav, tovt∆ ejkei'no", wJ" e{oiken, 
ajnti; touvtwn oi|" levgw paivzwn diavxei. Vd. su questo Pepin 1981, 275-290, soprattutto  275-
277. Ma nella tarda antichità questa visione subordinata della scrittura rispetto all’oralità 
viene notevolmente ridimensionata: i filosofi neoplatonici vivono la filosofia nell’ottica del 
commentario e della scuola, per cui il libro scritto diventa un momento estremamente 
importante della vita spirituale con la rivalutazione che ne consegue della retorica come 
tecnica della comunicazione.  
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gioco è comune a Gaza49, sia come elemento destinato alla gioventù in una 
prima fase della formazione, sia come tentativo di renderla inoffensiva alle 
orecchie di un pubblico ormai in gran parte cristiano, esaltandone il lato este-
tico e piacevole, a me pare che qui l’immagine sia di natura più complessa. 
Sono convinta infatti che qui l’idea del gioco riferita al poeta stesso alluda 
ancora al mito: in Anacr. 6.89 s. a conclusione della sua disamina sulla ne-
cessità di inserire l’interpretazione del mito nella più generale scansione di 
intellegibile/sensibile, Giovanni conclude: qeomuqivai filou'sin É ligevw" 
a{panta paivzein “i miti sugli dei amano raccontare tutto al modo di un dolce 
gioco”. Se comune fin da Platone è la visione del mito come di un incontro 
di serietà e scherzo50, meno comune è parlarne come di un gioco: rifacendosi 
allo spunto platonico di Pol. 268d dove il mito sul movimento retrogrado 
dell’universo è definito scedo;n paidiav, i filosofi neoplatonici tardi51, svi-
luppando e argomentando l’idea del toi'" muvqoi" caivrein52, riprendono anche 
l’idea del gioco. Osserva Damascio in Phaed. I 525.1-5, p. 267 Westerink: 
ei[poi" de; a]n o{ti kai; spoudh'/ rJaquvmw/ kai; oi|on paizouvsh/ eJoivkasi: 
filopaivgmone" dev ejsmen wJ" caivrein boulovmenoi ajponhtiv, o{ ejstin ejpi; 
eijdwvloi"53. In sostanza il mito come immagine che rimanda ad un contenuto 
di verità, è figura dell’unione di immaginazione e intelletto, per cui attra-
verso il suo insegnamento l’anima è spinta ad andare oltre l’intelletto 
immaginativo per risalire alla sfera del nou'". 

L’ultima strofa recupera un tono più leggero tornando alla celebrazione 
della festa del Giorno delle Rose, vv. 53-56: 

 oJ de; Foi'bo" ojrgiavzwn 
 mevlo" eu[luron qoavzei, 

ejpi; Kuprivoi" pethvloi" 
iJlarwvteron melivzwn, 

!!
49 Vd. su questo le considerazioni di Cresci “Koinwniva” 10, 1986, 49-66 a proposito 

dell’Apologia mimorum di Coricio, Greco “WS” 2012, 99 ss. riguardo all’educazione del 
vescovo Marciano descritta da Coricio in Laud. Marc. 1.6-7 e Hadjitofi 2017, 161 s. 

50 Vd. Plat. Leg. 10.887d dove del mito si parla come di un mélange metav te paidia'" kai; 
meta; spoudh'". Per un’analisi dell’incontro di queste due aree semantiche in Platone vd. Pepin 
1981, 277. 

51 Ma vd. già Plotino che in Enn.  4.3.10.17-19 parla delle opere d’arte, frutto di mivmhsi", 
come di paivgnia a[tta kai; ouj pollou' a[xia. Ma la posizione di Plotino nei confronti dell’arte 
è assai più variegata e innovativa: vd. Halliwell 2002, 313-23 che osserva (318 s.) come la 
vita umana di per sé e il mondo materiale siano per Plotino un paivgnion. 

52 Vd. Procl., in Remp. II p. 108.6-7 Kroll e Olympiod. in Gorg. 46.3, p. 237.18-21 
Westerink et al. 

53 Si tratta secondo l’analisi di Pepin 1981, 276 di un contributo originale di Damascio  al 
commento di Proclo al Fedone. 
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versi in cui in un sapiente corto circuito vengono alluse e fuse insieme le tre 
divinità patrone della festa: Afrodite nell’oggetto del canto e della cele-
brazione, la rosa, Apollo come cantore e Dioniso nei modi del canto. Infatti 
oltre al già notato Foi'bo" ojrgiavzwn, merita attenzione anche l’uso di qoavzw 
transitivo in questo ambito semantico: è come se il poeta avesse voluto con-
ferire al canto una modalità di movimento consona al dionisiaco54, una vi-
sione della poesia come propulsiva, dinamica verso realtà superiori. È così 
che infine, dopo il momento didattico, dopo lo svelamento dell’allegoria, la 
poesia acquisisce un ulteriore e più motivato sentore di gioia, v. 55 iJlarwv-
teron melivzwn che è in fondo la nota dominante nella percezione della cul-
tura a Gaza. 

DARIA  GIGLI  PICCARDI 
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