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«Evidentissimi avvertimenti dei numi».  
Sogni, vaticini, profezie in Pomponazzi

Vittoria Perrone Compagni

This paper focuses on the specific topic of oniric and prophetic 
praenotio, which Pomponazzi discussed in his main works. 
Pomponazzi aims at proving that dreams and prophecies are not 
inspired by Christian God, angels or demons, but are natural 
phaenomena, depending on divine, impersonal providence 
(fatum), which guarantees through astral movement the eternal 
preservation of human species.
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1. Il problema dell’origine dei sogni e del loro valore divinatorio 
è avanzato da Pietro Pomponazzi nel capitolo 13 del De immortalitate 
animae, dove una serie di eterogenee dubitationes sposta l’attenzione 
dall’ambito dell’esegesi testuale di Aristotele verso una considerazione 
delle smentite ‘empiriche’ in cui sembrerebbe imbattersi la definizione 
dell’anima come forma materiale e mortale: la quinta obiezione individua 
una prova concreta del permanere dell’anima dopo la morte proprio 
nell’incontestabile esperienza dei sogni nei quali un dormiente riceve 
informazioni su vicende passate, presenti o future al di fuori delle sue 
possibilità di conoscenza ordinaria1.

Come è consuetudine di Pomponazzi, la discussione delle difficoltà 
rappresenta occasione di avanzamento dell’indagine verso ulteriori ac-
quisizioni, che magari dovranno attendere gli anni successivi per essere 

1   P. Pomponazzi, Trattato sull’immortalità dell’anima, 13, trad. di V. Perrone Com-
pagni, Olschki, Firenze 1999, pp. 81-82, che rimanda alla vicenda dei due amici Arcadi 
e al sogno premonitore di Simonide, menzionando anche analoghe esperienze personali. 
Sulla triplice dimensione temporale del fenomeno onirico, cfr. Averroè, Paraphrasis De 
somniis, in Aristotele, Opera cum Averrois commentariis, apud Junctas, Venetiis 1562, 
ripr. anast. Minerva, Frankfurt a.M. 1962, VI/II, f. 36H-I; Alberto Magno, De homine, 
ed. H. Anzulewicz-J. Söder, Aschendorff, Münster i.W. 2009, p. 382; G.F. Pico, De rerum 
praenotione libri novem, I, 1, Knoblochus, Argentoraci 1506 [1507], f. Ar (questa prima 
edizione è consultabile anche on line: www.digitale-sammlungen.de). 
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più compiutamente elaborate, ma che alla mente dell’autore sono già 
tutte presenti, almeno come problema. Nel caso dei sogni non si tratta 
infatti di contestare una tradizione filosofica autorevole su un tema che 
avrebbe potuto essere confinato nell’ambito delle fabulae educative 
escogitate dai legislatori a uso del popolo, come accade, per esempio, al 
mito platonico di Er2. Pomponazzi è invece interessato a inserire questo 
endoxon, a cui Aristotele aveva concesso «un certo credito»3, nel qua-
dro di una spiegazione complessiva del reale – di servirsene, anzi, come 
elemento dimostrativo per una ricostruzione delle leggi della causalità 
naturale già formulata qui negli stessi termini che caratterizzeranno il De 
incantationibus e il De fato. 

Se non fosse questa l’intenzione, la risposta alla quinta obiezione 
sarebbe passibile di molti rilievi: il ‘credulo’ Pomponazzi non nega la 
veridicità di questi racconti, ma addirittura ne aggiunge di nuovi, am-
pliando la documentazione prodotta dal suo obiettore con resoconti 
attinti dai libri di storia, dalla Bibbia, dai poeti4; la sua trattazione è 
scarsamente rigorosa, perché discute fenomeni tra loro molto diversi 
(sogni divinatori, profezie, apparizioni, voci misteriose), riconducendoli 
tutti a un’unica chiave di lettura; le sue soluzioni interpretative, infine, 
non solo si mostrano infedeli alle conclusioni di Aristotele, che ai sogni 
«il cui principio non è in chi sogna» aveva attribuito la natura di «sem-
plici coincidenze»5, ma appaiono del tutto insufficienti in relazione al 

2   Ivi, 13, pp. 81-82; 14, p. 108. Cfr. anche P. Pomponazzi, De incantationibus, 8, a 
cura di V. Perrone Compagni con la collaborazione codicologica di L. Regnicoli, Olschki, 
Firenze 2011, 17-22.

3   Aristotele, Della divinazione nel sonno, 1, 462b114-16, trad. di R. Laurenti, Laterza, 
Roma-Bari 1991, p. 280: «Quanto alla divinazione che si ha nel sonno e che si dice procedere 
dai sogni, non è facile né disdegnarla né accettarla. Il fatto che tutti o molti suppongono 
che i sogni contengano un qualche significato merita un certo credito giacché si fonda 
sull’esperienza e non è incredibile che in certi casi ci sia una divinazione nei sogni». Sulla 
divinazione onirica come famosum, cfr., per esempio, Averroè, Paraphrasis, cit., f. 33L-M; 
Alberto Magno, De somno et vigilia, III, 1, 2, in Id., Opera omnia, ed. A. Borgnet, IX, 
Vivès, Paris 1890, p. 179a; Tommaso d’Aquino, Scriptum super Sententiis, II, d. 7, q. 2, a. 
2, arg. 6, e Summa theologiae, II-II, q. 95, a. 6, arg. 3 (entrambi consultati nell’edizione 
on line: www.corpusthomisticum.org); G.F. Pico, De rerum praenotione, cit., I, 2, f. Av.

4   Pomponazzi, Trattato, cit., 14, pp. 101-103, dove sono ricordati Svetonio, Virgilio, 
Lucano e il Libro secondo dei Maccabei.

5   Aristotele, Della divinazione, cit., 1, 463b1, p. 283: «è possibile che taluni sogni 
siano segni e cause. Ma i più somigliano a semplici coincidenze, soprattutto quelli 
stravaganti e il cui principio non è in chi sogna, come nel caso di battaglie navali e di 
avvenimenti lontani. In tali casi par che avvenga come quando si menziona uno e la cosa 
si compie. […] Quindi, come il menzionare qualcuno non è né segno né causa che costui 
ci venga davanti, così nel nostro caso il sogno non è per chi l’ha veduto né segno né causa 
del suo compiersi, ma semplice coincidenza». Cfr. A. Nifo, In Aristotelis De somniorum 
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caso specifico ricordato dall’obiezione6 e poco articolate in relazione al 
discorso più generale della eziologia dei sogni: sembra infatti che Pom-
ponazzi metta in atto una banale tecnica di equivalenza, sostituendo alla 
spiegazione cristiana, che fa ricorso a Dio, agli angeli, ai dèmoni e alle 
anime dei defunti, la propria spiegazione astrologica, che rimanda alle 
Intelligenze motrici delle sfere celesti. 

Queste perplessità non sarebbero però legittime. Si dovrà intanto 
applicare una presunzione di innocenza rispetto all’accusa di essersi inge-
nuamente impegnato a cercare la giustificazione scientifica di eventi mai 
accaduti, puro frutto di fantasia (res chimericae), come gli rimproverava 
Marcantonio Zimara7. Il progetto di ricondurre a un ordine naturale au-
tonomo i mirabilia non vuole soltanto soddisfare marginali interrogativi 
sulla plausibilità di una tesi generale, ma intende anche contrapporsi a 
una visione del mondo e della storia che proprio su quei mirabilia fon-
da la sua legittimità e che è avvertita da Pomponazzi come una insidia 
culturale e politica operante nella società del suo tempo. Senza dubbio 
la ricerca delle cause risponde anche in questo caso a un obbligo di ri-
gore teorico, perché un’interpretazione mostra la sua coerenza e la sua 
capacità esplicativa proprio cimentandosi con la concretezza del quia 
est, del fenomeno dato: soltanto l’accettazione (almeno per ipotesi) delle 
testimonianze storiche rende possibile la discussione delle prove a signo 
avanzate dalla demonologia, teologica e non8. Creda o meno alle leggende 

divinatione commentarium, in Id., Parva naturalia, apud Hieronymum Scotum, Venetiis 
1550 [1551], f. 108vb: «Sic igitur patet Aristotelem per ‘originem quae in nobis est’ 
intellexisse concitamentum quo species reservatae concitantur, veluti dictum est; cum 
enim somnia eveniunt sine tali concitamento, ‘accidentia’ somnia appellat, quoniam 
proficiscuntur a speciebus reservatis, quae nulla causa existente in nobis aut in anima 
aut in corpore concitantur». Il commento, che Nifo rammenta come già compiuto nel 
De immortalitate animae libellus, impensis heredum Octaviani Scoti, Venetiis 1518 (f. 
13vb: «Verum de his in libello nostro De somniis complura diximus»), è incluso nella 
prima edizione dei Parva naturalia del 1523: cfr. E. De Bellis, Bibliografia di Agostino 
Nifo, Olschki, Firenze 2005, pp. 133-137.

6   Pomponazzi, Trattato, cit., 14, p. 108: «Rispetto poi ai due amici Arcadi, non c’è 
nulla di straordinario, visto che Platone nel V libro della Repubblica dice: “Dio si vendica di 
coloro che hanno fatto del male ai viandanti”». Si tratta però di Platone, Leggi, V, 2, 729e.

7   M.A. Zimara, Tabula dilucidationum in dictis Aristotelis et Averrois, in Aristotele, 
Opera cum Averrois commentariis, cit., suppl. III, f. 385v: «Taceo mirandam Petri Pom-
ponatii speculationem, credentem Plinio gallinaceum fuisse loquutum et Valerio Maximo, 
asserentem bovem loquutum fuisse latine “Roma, cave tibi”, ubi naturales causas investigat, 
in re chimerica naturaliter loquendo, ubi tamen fuit indagator solertissimus naturae, ut ita 
temere mortalem animam esse pronunciet». Il riferimento di Zimara è a P. Pomponazzi, 
Apologia, II, 5, trad. di V. Perrone Compagni, Olschki, Firenze 2011, p. 220.

8   Pomponazzi, De incantationibus, cit., 12, *121-*124: «il compito del filosofo è quello 
di individuare le cause degli effetti naturali; e tuttavia il compito non può essere adempiuto 
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passate in rassegna, Pomponazzi deve esplorare scrupolosamente il cata-
logo dei prodigi per riportare l’evento miracoloso (cioè apparentemente 
sovrannaturale) alla sua natura di evento raro (cioè naturale), ricollocan-
dolo nella regolarità della struttura fisica e cosmologica identificata dalla 
ragione. L’interrogazione sistematica dell’esperienza è però strumentale e 
intende raggiungere un obiettivo più ampio: accostando i miracoli della 
Bibbia agli admiranda della tradizione pagana e rilevandone le analogie 
e le somiglianze, Pomponazzi ‘umanizza’ la storia sacra, ne fa uno dei 
molti capitoli succedutisi nel ciclico alternarsi delle Leges e demolisce la 
premessa che in vario modo, ma sempre postulando una costante incur-
sione del trascendente nel mondo, sostiene i molti tentativi di controllo 
delle menti – l’offensiva persecutoria del Malleus maleficarum e delle 
sue imitazioni, la condanna della praenotio pagana di Gianfrancesco 
Pico in difesa della specificità della profezia cristiana (savonaroliana)9, 
la fortuna del platonismo e del suo «filosofare per enigmi, metafore e 
invenzioni», che rende Platone così gradito a «sacerdoti e ignoranti»10. 

fin tanto che si ignora che quel certo effetto esiste (ignorato ‘quia est’), come è scritto nel 
libro II dei Secondi analitici. Ora, tali effetti accadono rarissimamente; era perciò necessario 
renderli noti. D’altra parte, nessuna arte può farlo meglio e più appropriatamente della 
storia» (trad. mia, di prossima pubblicazione, Le incantazioni, Edizioni della Normale, Pisa). 
Non concordo con F. Graiff, I prodigi e l’astrologia nei commenti di Pietro Pomponazzi al 
«De caelo», alla «Meteora» e al «De generatione», «Medioevo. Rivista di storia della filosofia 
medievale», II, 1976, p. 331-332: «I casi e gli “experimenta” riferiti dagli autori classici e 
medievali, che molto spesso hanno il colore della favola, costituiscono per Pomponazzi dati 
inconfutabili». L’accettazione della testimonianza storica è condizionata dalle circostanze 
in cui si svolge la polemica e dagli esiti a cui essa vuole giungere (come del resto esplicita lo 
stesso Pomponazzi, De incantationibus, cit., 10, 69-71). Si veda, per esempio, la dichiarazione 
di metodo di A. Nifo, De daemonibus, I, 2, in Id., De intellectu libri sex. De daemonibus 
libri tres, per Petrum de Querengiis, Venetiis 1503, f. 77rb: «perspicuum <est> methodum 
nostram non esse simpliciter demonstrativam, quoniam est mista credulitati. […] Qui ergo 
videt effectum aliquem, quem reducere non potest nisi ad daemonem, hic syllogizans ex tali 
effectu demonstrat sibi esse daemonem demonstratione ‘quia’; alius autem, qui haec non 
videt, demonstrat demonstratione ‘quia’ ex hypothesi accepta ab experto»; II, 10, f. 79va. 
Su questo scritto, cfr. P. Zambelli, I problemi metodologici del necromante Agostino Nifo, 
«Medioevo. Rivista di storia della filosofia medievale», I, 1975, pp. 129-171.

9   Pico, De rerum praenotione, cit., I, 2, f. A2r: «Atqui oracula daemonum fuisse de 
praesentibus, praeteritis atque futuris disserentia negari non potest, nisi omnis pariter 
negetur historia, quamquam saepe falso et subdole respondebant fallebantque et saepe 
mentiebantur. […] Caeterum Cristianis nobis negari omnino non potest rerum praenotio, 
cum omnis nostra religio praenotionibus nata auctaque et propagata sit – praenotionibus, 
inquam, prophetarum Christique et apostolorum, quibus divino lumine revelata sunt». 
Sull’apologetica pichiana, cfr. R. Ramberti, Aristotele flagello dei «philosophastri» nel «De 
providentia Dei» di Giovanfrancesco Pico della Mirandola, «Bruniana & Campanelliana», 
XVIII, 1, 2012, pp. 109-124.

10   Pomponazzi, De incantationibus, cit., 10, *392-*395. L’alleanza tra Cristianesimo 
e platonismo è sottolineata in Id., Trattato, cit., 14, p. 103: «i Cristiani, quasi tutte le altre 
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A questo fronte composito, che per di più si avvantaggia del suo radi-
camento nella opinione comune («è difficile parlare in senso contrario 
alla consuetudine»)11, Pomponazzi non oppone lo sprezzante rifiuto 
dell’intellettuale cosciente della sua superiorità, ma ormai politicamente 
inerme. Per non abdicare alla propria responsabilità di filosofo, per 
ribadire la legittimità, il valore e l’autonomia della ricerca razionale, pur 
nella sottomissione formale e pubblica alle determinazioni della Chiesa, 
egli si impegna a ‘pensare aristotelicamente’ la casistica attestata dai 
libri di storia, saggiando le potenzialità esplicative dei princìpi generali 
della Fisica e della Metafisica su temi che Aristotele non aveva affrontato 
perché ignorava i problemi nuovi che l’avvento delle credenze cristiane 
e la loro traduzione in un sistema di teologia razionale hanno introdotto 
nella discussione filosofica. Al di là di occasionali e parziali scostamenti 
da specifiche posizioni aristoteliche, i presupposti teorici fondanti e 
irrinunciabili di Pomponazzi restano infatti il principio metafisico che 
limita il numero delle sostanze immateriali alle Intelligenze motrici delle 
sfere (negando perciò sia l’esistenza della «folla infinitamente infinita» di 
anime individuali disincarnate e oziose12, sia quella di angeli e dèmoni) e 
il principio fisico che fa dipendere tutto lo svolgersi della vita sublunare 
dal movimento dei corpi celesti (negando perciò l’azione di sostanze 
separate che giunga a realizzarsi in questo mondo senza la mediazione 
delle stelle): per Aristotele «non c’è alcuna sostanza immateriale che 
non muova una sfera: infatti, nel XII libro della Metafisica ammette un 
numero di Intelligenze pari a quello delle sfere e secondo lui non c’è 
nessun effetto sublunare che non si ricolleghi al movimento primo, come 
è chiaro dall’VIII libro della Fisica e dal I delle Meteore»13.

Dati questi presupposti concettuali, che si mantengono ben fermi 
lungo tutti gli scritti pomponazziani, la trattazione dei sogni divinatori 
viene a connettersi coerentemente alla questione dell’immortalità dell’a-
nima, alla discussione sull’esistenza e sull’azione dei dèmoni, al problema 
della libertà umana. La risposta pomponazziana alla quinta obiezione 

religioni, Platone, Avicenna e molti altri sostengono che questi eventi sono prodotti da 
Dio <direttamente> o per mezzo dei suoi ministri, che chiamiamo angeli se sono buoni, 
dèmoni se sono malvagi […]; ora, tutte queste autorità sostengono in senso assoluto che 
l’anima umana è immortale e moltiplicata, come ben si sa». Dietro al binomio «sacerdoti 
e ignoranti» si sarebbe tentati di intravedere un accenno, rispettivamente, ai predicatori 
criticati dall’Apologia, III, 3, pp. 277-278, e al Nifo, platonico sui generis, che nel De 
daemonibus, cit., II, 1, f. 78va; III, 1, f. 80va, esibiva la conoscenza di un’ampia bibliografia 
platonica a favore dell’esistenza dei dèmoni.

11   Id., Trattato, cit., 14, p. 84. Cfr. Aristotele, Metafisica, II, 3, 994b32-995a3. 
12   Ivi, 9, p. 51.
13   Ivi, 14, p. 103.
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può quindi legittimamente associare in un unico sguardo tutti i fenomeni 
di prenozione, in ciò conformandosi a un orientamento unificante già 
presente in Averroè e poi divenuto comune nella tradizione esegetica 
medievale14; e può altrettanto legittimamente proporre la sostituzione 
delle Intelligenze nel luogo occupato da Dio, dagli angeli e dai dèmoni 
al vertice della catena di causalità da cui si originano i prodigi:

Alessandro di Afrodisia affermò che questi eventi sono prodotti dalle so-
stanze separate per mezzo dei corpi celesti in base alle virtù delle stelle secondo 
le loro congiunzioni e opposizioni. E senz’altro, una volta ammessi e concessi 
questi fenomeni, non si potrebbe dare altra spiegazione secondo la dottrina peri-
patetica, perché «questo mondo sublunare nella sua totalità è contiguo a quello 
sopralunare, in modo che di lì sia regolata ogni virtù», come si dice all’inizio 
delle Meteore. Sembra che questa risposta non sia contraria alla ragione: infatti 
Alessandro è del parere che Dio e le Intelligenze siano provvide di queste cose 
inferiori […]. Perciò, in rapporto alle condizioni dei tempi e dei luoghi, Dio 
provvede a queste cose sublunari relativamente ai re, ai profeti e ad altri eventi.

Del resto, la ‘sostituzione’ non ha niente di banale e meccanico. 
Concedendo che «questi effetti non possono essere prodotti se non da 
una sostanza che sia dotata di intelletto», Pomponazzi può per ora limi-
tarsi a enunciare la sufficienza della causalità efficiente degli enti separati 
ammessi da Aristotele; la solutio si configura razionalmente argomenta-
bile (probabilis) e attinge a un grado di plausibilità scientifica comunque 
maggiore di quella raggiunta da chi chiama in causa angeli e dèmoni: 
«se è possibile spiegare quegli eventi senza moltiplicare dèmoni e geni, 
sembra superfluo ammetterli, anche perché essi non sono in armonia con 
la ragione»15. Identificando negli experimenta il riflesso della cura che le 
Intelligenze esercitano nei confronti del genere umano («i corpi celesti 
in base alle loro virtù producono questi eventi straordinari per l’utilità 
degli esseri mortali e soprattutto degli uomini»), Pomponazzi traduce 
la provvidenza cristiana nei termini di una provvidenza naturale, posta 
in atto dagli enti divini in universali per garantire il fine terreno della 

14   Averroè, Paraphrasis, cit., f. 33L; per la tradizione medievale, cfr. T. Gregory, 
I sogni e gli astri, in I sogni nel Medioevo, a cura di T. Gregory, Edizioni dell’Ateneo, 
Roma 1985, pp. 111-148; S. Kruger, Il sogno nel Medioevo, Vita e Pensiero, Milano 1996, 
pp. 145-204. L’indifferenza di Aristotele per una precisa distinzione terminologica tra 
tipologie di fenomeni onirici è sottolineata da A. Nifo, Commentarium in Aristotelis De 
insomniis, in Id., Parva naturalia, cit., f. 97rb: «Macrobius vero et alii differentiam fecisse 
inter somnium et insomnium, visionem, oraculum et phantasma, quae omnia dormienti-
bus accidere arbitrantur. […] Aristoteles autem omne quod dormientibus accidit videri, 
quovis modo accidat, insomnium ubique vocavit, quod graece enypnion dicitur: nullam 
enim inter haec differentiam fecit».

15   Pomponazzi, Trattato, cit., 14, pp. 103-105. 
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continuità del divenire fisico e della conservazione delle specie16. Tutti i 
prodigi sono segni anticipatori dei grandi eventi della storia dell’uomo, 
proprio come altri segni preannunciano l’avvicendarsi delle stagioni: «non 
ricordo infatti di aver letto una sola biografia di un personaggio, famoso 
per un qualunque motivo, in cui non fosse scritto che molti portenti pre-
cedettero la sua nascita e la sua morte, anzi perfino tante sue imprese»17. 

La menzione dei fatti straordinari che spesso accompagnano la vicen-
da biografica di personaggi «degni di memoria» non insiste espressamente 
sui fondatori di religioni e non dichiara l’inserimento delle stesse religioni 
nel ciclo ‘biologico’ di nascita, crescita e morte che caratterizza gli enti su-
blunari: il fuggevole accenno alla provvidenza che Dio esercita su «queste 
cose sublunari relativamente ai re, ai profeti e ad altri eventi»18 permette 
di considerare implicita, ma ancora non pienamente messa a fuoco, la 
rielaborazione del cosiddetto oroscopo delle religioni, che Pomponazzi 
riprenderà di lì a poco nell’Apologia (1518) e chiaramente formulerà nel 
De incantationibus (1520). In ogni modo, già qui è presente una valuta-
zione del movimento astrale come principio di ordine e di regolarità di 
tutto il divenire; d’altra parte, nel sottrarre il ‘raro’ all’interferenza dei 
dèmoni e nel recuperarlo all’ambito delle cause naturali, Pomponazzi 
allude già a una interpretazione dell’accidente aristotelico nei termini 
epistemici che saranno del De fato:

questi effetti si verificano con ordine, sia rispetto ai tempi sia rispetto ai luoghi, 
e per mezzo di cause determinate, ecc. Ne è prova il fatto che molti astrologi 
sono in grado di predire questo tipo di eventi, sia relativamente a prodigi futuri 
o mutazioni politiche, sia nel caso di luoghi determinati, come si è constatato 
molte volte. Il fatto che a noi appaiano invece indeterminati dipende dalla nostra 
ignoranza19.

16   Nel De rerum praenotione Gianfrancesco Pico individuava come causa efficiente 
della prenozione la bontà del Dio cristiano e ne indicava la causa finale nel conseguimento 
della felicità ultraterrena, discriminando su queste basi la bona et vera praenotio da quella 
falsa e demonica. Pico, De rerum praenotione, cit., I, 4, f. A3v: «Vidimus quid sit praenotio; 
nunc recto ordine de causa efficienti et fine sciscitandum decernendumque est; et sane 
consideranti mihi praenotionem nil ob aliud homini datam occurrit quam ut ad finem 
suum, hoc est perpetuam foelicitatem perferatur (de bona et vera loquimur) eaque in dei 
bonitatem referenda est, cuius providentia humano generi quod constituit clementissime 
consulit, ut ad se, unde per creationem defluxit, revertatur». Un articolato contraddittorio 
nei confronti di Pico mi sembra presente nel De incantationibus, che esamina tutte le 
forme di prenozione confutate come false e demoniche dal De rerum praenotione.

17   Pomponazzi, Trattato, cit., 14, p. 104.
18   Ivi, pp. 101-102, 104.
19   Ivi, pp. 105-106. Cfr. P. Pomponazzi, Il fato, il libero arbitrio e la predestinazione, 

I, 7, trad.  di V. Perrone Compagni, Aragno, Torino 2004, p. 87. L’accidente aristotelico 
è per Pomponazzi un contingente ut in paucioribus, la cui indeterminatezza si colloca 



28 Vittoria Perrone Compagni

La risposta prospettata nel De immortalitate animae contiene soltanto 
un abbozzo, che però consente di identificare linee di sviluppo future e 
nuclei concettuali costanti lasciati provvisoriamente e intenzionalmente 
in sospeso; la rapidità con cui è sbrigata l’obiezione nel 1516 non segnala 
una ancora confusa (o addirittura assente) individuazione della cornice 
cosmologica che contorna la riduzione dell’anima a forma materiale. 
La verità dei sogni premonitori conferma la presenza di una struttura 
teleologica regolata dalle configurazioni astrali, nella quale tutta la re-
altà sublunare è immersa – compreso l’uomo, che partecipa all’eternità 
solo nel perpetuarsi della sua discendenza biologica, come del resto gli 
animali e le piante: 

Per quello che ancora si aggiungeva rispetto ai sogni, anche noi lo am-
mettiamo e siamo disposti ad ammettere anche di più. Infatti Averroè, che non 
ritiene moltiplicate le anime, concede ampiamente la stessa cosa nel capitolo 
Della divinazione dei sogni; e Galeno ammette lo stesso, pur avendo giudicato 
l’anima mortale; anzi, nel campo della medicina molti rimedi sono stati scoperti 
attraverso i sogni. Ma questi fatti non dimostrano che l’anima è per natura immor-
tale, bensì che gli dei si prendono cura del mondo sublunare: perciò attraverso 
segni durante la veglia e attraverso sogni insegnano molte cose e provvedono 
alle necessità umane, come dice ripetutamente Averroè nel testo citato20. 

A prima vista la riflessione sul problema del sogno potrebbe essere 
giudicata niente di più che una riproposizione dell’interpretazione ‘natu-
rale’ del De somno et vigilia di Alberto Magno21, che Pomponazzi si limi-
terebbe ad adattare nel quadro della propria interpretazione mortalista. 
Del resto, nel suo commento al De divinatione per somnum Agostino Nifo 
attesta la diffusione tra gli iuniores di una tendenza di origine ‘albertista’, 

sul piano della nostra conoscenza dei nessi causali e non concerne le cause in sé, che ci 
sono perfettamente note in quanto produttrici dell’effetto contraddittorio ut in pluribus. 
La definizione stoica dell’effetto casuale come effetto necessario di una ‘causa prima 
(efficiente) a noi sconosciuta’ non è quindi valida per Pomponazzi, che ne condivide 
l’accezione epistemica in quanto conseguenza (non in quanto condizione, come negli 
stoici) dello statuto ontologico del contingente naturale come lo concepivano Aristotele, 
Metafisica, IX, 5, 1048a1, trad. di A. Russo, Laterza, Bari-Roma 1990, p. 259, e Averroè, 
L’incoerenza dell’incoerenza dei filosofi, trad. di M. Campanini, Utet, Torino 1997, p. 490.

20   Pomponazzi, Trattato, cit., pp. 107-108.
21   Alberto Magno, De somno, cit., III, 1, 8, p. 188a: «Nec invenimus unquam pro-

batum per philosophiam quod Intelligentia simpliciter per se physice aliquid agat vel 
causet, quoniam mobile ad hoc datum est ei ut hoc sit medium eius, quo ut instrumento 
possit movere corpora, dum virtus eius per corporeum influitur instrumentum». Cfr. 
Gregory, I sogni e gli astri, cit., p. 123: «Il sogno divinatorio – fenomeno naturale – dovrà 
dunque essere ricondotto, sicut ad causam, ai principi universali della generazione e della 
corruzione, quindi ai cieli attraverso i quali si esplica e si determina».



29Sogni, vaticini, profezie in Pomponazzi

che riconduce al cielo il principio efficiente di alcuni sogni premonitori 
(somnia coelestia) spiegandoli in termini rigorosamente fisici: l’alterazione 
dell’aria, provocata dal cielo, altera a sua volta l’equilibrio delle qualità 
corporee; queste stimolano le rappresentazioni presenti nella memoria, 
che moltiplicano le rappresentazioni fantastiche connesse con la qualità 
impressa; perciò il sogno o il vaticinio può anticipare un evento il cui 
principio non è nel soggetto, perché l’alterazione corporea dell’individuo 
è prodotta dallo stesso agente celeste che produce l’effetto principale 
prima che questo sia giunto a compiuta realizzazione22. 

Senza dubbio Alberto Magno – con Averroè e, per ragioni diverse, 
Tommaso – rappresenta il punto di riferimento principale della tesi 
esposta nel De immortalitate animae23; ma la lettura di Pomponazzi non 
si riduce alla semplice accettazione di una dottrina influente. È invece 
una operazione di selezione radicale della complessa eredità di Alberto 
Magno, che Pomponazzi accoglie unilateralmente, modificandola se-
condo le proprie esigenze. Nel De homine Alberto Magno aveva infatti 
riconosciuto una convergenza di massima tra l’autorità teologica e la 
tradizione filosofica sul tema del sogno; in questa prospettiva il testo 
aristotelico veniva sottoposto a interpretazione ed elaborazione per 
colmarne le lacune e insieme conciliarlo con la dottrina cristiana24. Nel 

22   Nifo, In De somniorum divinatione, cit., ff. 108vb-109va, che critica questa tesi 
come razionalmente contraddittoria ed estranea al discorso aristotelico, f. 109r: «Ari-
stoteles autem coelestia somnia non olfecit, nec Themistius, nec aliquis peripateticus; 
immo illa refutavit, quoniam, si a coelo possunt somnia habere originem, etiam in brutis 
somnia a coelo haberent originem: non enim coelum, alterando aërem, magis mediante 
aëre alterato alterabit corpus humanum ad somnia quam ferinum; modo nemo in feris 
somnia evenire asseret, praesertim cum feris nihil contingat, nisi quod facit ad vitae 
utilitatem aut necessitate materiae. Praeterea somnia coelestia non sunt signa eventuum, 
cum non sint illorum effectus nec illorum accidentia; nec sunt causae illorum, cum non a 
somnio pluviae proficiscatur pluvia. […] Somnium ergo nulla ratione videtur attinere ad 
rem, quae originem non habet in nobis». Per il sogno ‘divino o celeste’ cfr. anche Pietro 
d’Abano, Conciliator controversiarum quae inter philosophos et medicos versantur, 157, 
apud Iuntas, Venetiis 1565, ripr. anast. Antenore, Padova 1985, f. 213vb.   

23   La bibliografia utilizzata nello scritto del 1516 è indicata da Pomponazzi nella sua 
replica ad Agostino Nifo, che gli aveva rimproverato scarsa fedeltà al testo aristotelico 
(cfr. infra, p. 41), P. Pomponazzi, Defensorium, 19, in Id., Tractatus acutissimi, utillimi 
et mere peripatetici, arte et sumptibus haeredum Octaviani Scoti, Venetiis 1525, ripr. 
anast. Eurocart, Casarano 1995, f. 93vb: «Quod autem dicit vir iste nos contradicere in 
materia de somniis ipsi Aristoteli, quare igitur et Avicennam, Algazelem, Alpharabium, 
Averroem, Albertum, Thomam, Aegidium caeterosque approbatissimos peripateticos 
non dicit contradicere Aristoteli, quandoquidem haec omnia quae diximus de somniis 
ab eis excerpta sint?».

24   Cfr. A. Rodolfi, Sogno e profezia in Alberto Magno, in «Scientia, fides, theologia». 
Studi di filosofia medievale in onore di Gianfranco Fioravanti, a cura di S. Perfetti, ETS, 
Pisa 2011, p. 214.
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quadro unitario così delineato Alberto aveva identificato «una vera e 
propria categoria in cui collocare l’esperienza soprannaturale»25 in quelli 
che Aristotele aveva definito sogni ‘trascendenti’, «la cui origine non ri-
siede in noi, ma riguardano una battaglia navale ed eventi che accadono 
lontano» e che «sono simili ad accidenti»26. Secondo Alberto l’accidens 
attiene non soltanto alla predizione di una futura battaglia navale, «come 
dice il Filosofo», ma anche a quella del sovvertimento di regni o dello 
stato futuro di tutto il mondo, come nel sogno di Nabucodonosor: la 
consapevolezza desunta da questi sogni implica una qualche forma di 
rivelazione di ordine superiore («notitia huiusmodi somniorum non fit 
sine revelatione»), i cui agenti possono essere gli angeli buoni e malvagi, 
«che il Filosofo chiama dèmoni». Perciò Aristotele, pur interessandosi 
prevalentemente del sogno ordinario, avrebbe anche lasciato intendere 
che qualche volta i sogni possono originarsi dalla rivelazione divina27. 

Di questo «strano capovolgimento», grazie a cui nel De homine «il 
meno attendibile dei sogni profetici di Aristotele viene associato alla 
revelatio»28 (ma di cui non c’è più traccia nel successivo De somno et 

25   Kruger, Il sogno nel Medioevo, cit., p. 182.
26   Aristotele, Della divinazione, cit., 1, 463b1-4; ma cito dall’edizione degli Opera, 

per Gregorium de Gregoriis, Venetiis 1496, f. 329v: «Plurima vero accidentibus assimi-
lantur, maxime ut trascendentia omnia et quorum non est origo in nobis, sed de navali 
bello et de his, quae procul accidunt, sunt».  

27   Alberto Magno, De homine, cit., p. 385a: «Accidens autem sive incursus est ‘de 
his quae procul sunt’ tempore vel loco et quorum notitia ‘supra nostram videtur esse 
prudentiam’, ut dicit Philosophus, sicut est de navali bello futuro, vel de regnis subver-
tendis, vel de toto statu mundi futuro, sicut in somnio Nabuchodonosor. Et notitia 
huiusmodi somniorum non fit sine revelatione»; pp. 389b-390b: «Videtur enim quod 
non solum futura prospiciantur ab homine, sed etiam fiant per revelationem angelorum 
bonorum vel malorum, qui a Philosopho daemones dicuntur. […] Item, Algazel et 
Avicenna dicunt quod anima in somniis coniungitur substantiis spiritualibus, quae di-
cuntur angeli, et recipit revelationes somniales ab ipsis. Hoc etiam accipitur in principio 
Matthaei, ubi angelus revelavit Ioseph in somniis, ut acciperet Mariam coniugem suam; 
et iterum tribus Magis, ut per aliam viam redirent in regionem suam; et iterum Ioseph, 
ut cum Maria iret in Aegyptum; et quarto ut rediret in Iudaeam […]. Dicendum quod 
in somniis fiunt revelationes ab intelligentiis, quae dicuntur angeli […] et fiunt a bonis 
et malis, sicut dicit Augustinus»; p. 392b: «Dicendum quod nullum somniorum accidit 
ab eventu, quia eventus nulla est scientia neque interpretatio, ut dicit Alfarabius. Unde 
quodlibet somnium reducibile est ad aliquam causam efficientem, quae causa efficiens 
vel est in somniante vel extra ipsum vel partim in ipso et partim extra. […] Si vero est 
extra, tunc vel est a malis angelis vel bonis: si a malis, tunc est illusione; si a bonis tunc 
est revelatione. […] Aristoteles tangit causam frequentis somnii et probat hoc esse a 
natura infirmitatis et melancholiae et non a merito gratiae vel virtutis. Dicit tamen quod 
non semper hoc est falsum quod somnia sint a Deo; et per hoc innuit quandoque somnia 
esse per revelationem divinam». 

28   Kruger, Il sogno nel Medioevo, cit., p. 183. 
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vigilia)29, Pomponazzi fa un uso accorto già nel De immortalitate, a sua 
volta attuando un ulteriore ‘capovolgimento’: come Alberto, accoglie 
nel campionario dei sogni rivelatori quelle prenozioni che riguardano 
eventi di grande rilievo e ne condivide la collocazione nell’ambito degli 
effetti che dipendono da una causa efficiente esterna; ma, prendendo 
atto dell’incompatibilità tra il quadro teorico dell’aristotelismo e la con-
cezione cristiana dei sogni soprannaturali30, esclude dalla catena causale 
Dio, angeli e dèmoni e riconduce le bibliche revelationes somniales del 
De homine allo schema esplicativo della causalità stellare così come era 
enunciato dal De somno et vigilia. Nel contempo la distinzione tra il 
punto di vista filosofico e il punto di vista teologico, assunta program-
maticamente da Alberto Magno nello scritto più tardo come distinzione 
di ambiti epistemologici31, si verrà traducendo in Pomponazzi in una 
sempre più aperta contrapposizione tra il discorso secundum philosophos, 
che fa ricorso «soltanto alle cause, alle prove tratte dall’esperienza e agli 
argomenti della ragione naturale», e quella spiegazione demonologica 
che il De incantationibus definirà «contraria a ragione, inconsistente e 
priva di qualsiasi valore»: la sola distinzione di ambiti epistemologici 
che Pomponazzi è disposto a riconoscere è quella che divide la ragione 
naturale dalla fede, lo scire per causas dal puro credere32. 

29   Per l’evoluzione della posizione di Alberto Magno, cfr. l’accurata analisi di 
Rodolfi, Sogno e profezia in Alberto Magno, cit., pp. 195-215; Ead., Introduzione, in 
Alberto Magno, Quaestio de prophetia. Visione, immaginazione e dono profetico, a cura 
di A. Rodolfi, Edizioni del Galluzzo, Firenze 2009, pp. vii-xli.

30   Pomponazzi, Defensorium, cit., 19, f. 93vb: «Verum Aristoteles negat talia esse a 
Deo sine medio et secundum particularem Dei intentionem ad determinatam personam, 
veluti Leges ponunt – utpote quod apparuit Angelus in somniis Joseph, cum voluit di-
mittere Mariam; vel docuit ipsum de crudelitate Herodis ut transferret se cum Maria et 
puero in Egyptum; et sic de innumeris aliis; quod Aristoteles non admitteret, cum Veritas 
ponat haec fuisse monstrata per angelum, non mediantibus corporibus coelestibus. Quae 
Aristoteli repugnant apertissime, quamquam et dici posset fortassis Aristotelem ibi esse in 
parte argumentativa, scilicet cum negat somnia esse immissa a Deo; sed praesens responsio 
est melior». L’utilizzazione degli stessi riferimenti biblici di Alberto Magno (cfr. supra, 
nota 27) mi pare confermare che l’intenzione di Pomponazzi si rivolge al De homine.

31   Rodolfi, Sogno e profezia in Alberto Magno, cit., p. 207: «La trattazione della 
conoscenza del futuro nel De homine […] appare unitaria, nella misura in cui Alberto 
delinea una convergenza tra sancti e philosophi. Nelle due opere successive, è come se 
gli elementi di questo nucleo teorico iniziale venissero distinti e trattati separatamente: 
la Quaestio de prophetia parla della conoscenza del futuro da un punto di vista teologico 
[…]. Nel commento al De somno et vigilia, invece, Alberto si occupa esplicitamente della 
divinazione attraverso i sogni e della profezia secundum philosophos».

32   Pomponazzi, Apologia, cit., II, 7, pp. 235-236: «a parere dei filosofi ogni profezia, 
vaticinio, divinazione, stato di esaltazione, capacità di capire le lingue, invenzione di arti, 
ricerca di scienza e, insomma, ogni effetto che si riscontra in questo mondo inferiore, qua-
lunque esso sia, ha una causa naturale ed è prodotto da Dio e dalle Intelligenze; non però 
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Trasferita la Bibbia nello sconfinato campo dei documenti ‘storici’, 
si tratterà allora di individuare spiragli interpretativi lasciati aperti dai 
testi di Aristotele per giungere a formulare una teoria dei fenomeni 
premonitori che sia insieme razionale e ‘laicamente’ provvidenziale – te-
nendo conto tanto delle difficoltà che essa può sollevare nella tradizione 
peripatetica (specialmente in relazione al rapporto segno-evento), quanto 
della discussione teologica sul tema della profezia naturale e divina. 
Il percorso è graduale e a tratti contorto; fino dal 1516, comunque, si 
snoda in continuità su due aspetti, entrambi deducibili dall’influenza 
di un ‘albertismo’ allineato sul discorso puramente fisico del De somno 
et vigilia: la connessione esplicita del sogno con la profezia e con tutti i 
fenomeni divinatori intesi come effetti esclusivamente naturali, distinti 
tra loro per ‘un più e un meno’, ovvero per livelli diversi di complessità, 
ma analizzabili come un unico fenomeno; la loro collocazione nel disegno 
delle cause universali: la prenozione è l’evidenza esperibile dell’esistenza 
di una catena causale che si origina negli enti superiori e «da lì» regola 
il divenire del mondo sublunare.

2. La prospettiva di lavoro enunciata nel De immortalitate animae 
viene ripresa negli anni successivi sia in risposta a una esigenza interna, 
che impone a Pomponazzi di ricostruire con maggior precisione l’ar-
ticolazione gerarchica delle cause prossime rispetto alle cause remote, 
sia in risposta a una esigenza esterna, che lo obbliga ad affrontare con 
maggior aderenza all’auctoritas aristotelica le critiche più o meno aspre 
suscitate dalla pubblicazione del 1516. L’approfondimento avviene in 
due momenti: nell’Apologia Pomponazzi si sofferma sulla eziologia della 
prenozione; nel De incantationibus mette a frutto sistematicamente la sua 
proposta di spiegazione probabilis di tutte le manifestazioni predittive per 
tracciare una vera e propria filosofia naturale della vicissitudine cosmica: 
il rinvenimento delle quattro serie causali che determinano questi feno-
meni non ha più soltanto lo scopo di spiegare le modalità di produzione 
del singolo evento, ma intende afferrare per suo tramite il senso generale 
delle vicende del mondo – in coerenza, da un lato, con la struttura fisico-
cosmologica di un fato aristotelicamente inteso; in radicale alternativa, 
dall’altro lato, con la profetologia e la demonologia cristiane.

direttamente, bensì con la mediazione dei corpi celesti. In questo senso esso rappresenta 
anche un dono di Dio e delle Intelligenze, anche se non secondo la modalità riconosciuta 
dalla nostra religione, secondo la quale questi effetti (o alcuni) sono prodotti o immedia-
tamente da Dio oppure dagli angeli senza il concorso dei movimenti dei corpi celesti. I 
filosofi però si impegnano a dimostrare il loro assunto mediante prove tratte dall’esperienza 
e individuandone le cause»; Id., De incantationibus, cit., 10, 29-30. Per la distinzione meto-
dologica tra fede e ragione, cfr. Id., Trattato, cit., 15, p. 116, e Apologia, cit., III, 3, p. 259.
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Nell’Apologia le osservazioni che l’ex allievo Pietro Manna rivolge alla 
soluzione proposta dal De immortalitate rilevano la difficoltà di mettere in 
rapporto la cura che gli enti superiori eserciterebbero sul mondo inferiore 
con la concezione di un dio pensiero di pensiero e perciò ignaro e incu-
rante dei particolari: «Averroè asserisce che Dio non si occupa di questi 
enti secondo l’individuo, ma soltanto sotto il profilo universale. Se però 
i sogni sono prodotti da Dio, Dio eserciterà la sua cura sul particolare»33. 
La risposta di Pomponazzi sposta insensibilmente i termini della questio-
ne, sostituendo al dio aristotelico-averroistico di Manna, indifferente al 
mondo, e al Dio persona dei Cristiani, sollecito del destino dell’individuo, 
il binomio ‘Dio e le Intelligenze’, sempre accompagnato dalla clausola 
‘mediante i corpi celesti’. È comunque proprio da Averroè che Pompo-
nazzi attinge la spiegazione di come il disegno impersonale delle cause 
universali si manifesti nel mondo sublunare sotto l’aspetto di vicenda 
particolare e di come l’azione trasmessa dagli enti superiori si contragga 
nell’immaginazione umana alla particolarità di questo o quel sogno. Gli 
enti inferiori sono infatti pensati dagli enti superiori per essentiam, in 
quanto essi stessi sono causa del loro essere; il rapporto tra le Intelligenze 
e i loro effetti sublunari è analogo a quello che intercorre tra l’artigiano 
e il suo prodotto – ma con una differenza: l’atto intellettivo e volitivo di 
questi artigiani cosmici deve essere adeguato alla loro essenza; è perciò 
universale, astratto da spazio e tempo e non può esplicarsi direttamente 
sul mondo inferiore senza un medio corporeo. L’azione si incanala nelle 
stelle, che sono invece sottoposte a spazio e tempo, e si diffonde nella 
particolarità dei singoli enti, subendo la riduzione all’individualità in 
rapporto alla complessione fisica del soggetto recipiente, causa materiale 
dell’effetto prodotto. Nella scansione aristotelica della causalità naturale 
(Causa Prima - Intelligenze motrici - corpi celesti - cause prossime) sono 
gli astri ad assumere il ruolo di agenti esterni che causano in prima istanza 
la varietà della vicenda terrena34. 

Nello spazio racchiuso tra i due estremi (l’universalità della causa 
efficiente e la singolarità della causa materiale) hanno luogo quei fenomeni 
attestati dai Gentili e dai Cristiani, per i quali la teologia presuppone 
l’intervento di dèmoni o di angeli, ma che l’Apologia ostinatamente 
riconduce all’azione degli enti separati di Aristotele, coadiuvati stru-
mentalmente dai corpi celesti. La demonologia cristiana, infatti, non è 

33   Id., Apologia, cit., II, 4, p. 202.
34   Ivi, 5, pp. 215-216: «la loro conoscenza [degli enti separati] può essere definita 

universale perché una conoscenza numericamente unica basta alla conoscenza di tutti gli 
individui secondo un’unica ragione e secondo tutti i tempi. La moltiplicazione e la diver-
sità avvengono poi in questi enti inferiori secondo la diversità del corpo e della materia». 
Cfr. Id., Defensorium, cit., 19, f. 93vab, e De incantationibus, cit., 12, 17-46; 13, 161-163.
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in grado di proporre una spiegazione razionale che non sia altrettanto 
applicabile alle Intelligenze: 

le Leggi, che riconoscono la realtà di questi fenomeni, dicono che essi 
sono prodotti per inganno dei dèmoni, come sostiene Agostino nel libro VI 
della Città di Dio; perciò secondo le Leggi essi sono prodotti da un intelletto e 
da una volontà, ma mediante l’assunzione di un corpo o in qualche altro modo. 
Io invece sostengo che anche questi fenomeni sono prodotti dalle Intelligenze 
mediante i rispettivi corpi celesti che esercitano la loro azione su questi corpi 
sublunari. Non vedo proprio quale contraddizione possa riscontrarsi in una 
spiegazione più che nell’altra35. 

L’argomentazione continua a procedere secondo la strategia di equi-
parazione tra due ordini di causalità già sperimentata nel De immortalitate; 
ma non si può parlare di semplice sostituzione di un ordine all’altro. Da 
una parte, la dimostrazione che i dèmoni, oltre a non essere concepibili 
nel cosmo aristotelico, non potrebbero conoscere gli individui e interve-
nire nelle faccende umane conferma la tenuta razionale della spiegazione 
naturale, che riporta tutto alla ‘provvidenza’ delle Intelligenze36; dall’altra 
parte, il trasferimento attuato da Pomponazzi è coerente con l’esigenza 
di dare un significato rassicurante a questi eventi, collocandoli sul piano 
immutabile di un ordine impersonale che governa il tutto secondo leggi 
razionali:

In realtà, tutto questo mondo inferiore è governato da quei corpi. Si osser-
vino infatti tutti gli enti che abitano la terra, l’acqua, l’aria: vedremo che tutti 
sono governati da quei corpi, nascono, crescono, declinano e muoiono. Perché 
dunque i corpi celesti non potrebbero produrre effetti così insignificanti? Le 
cose di questo mondo sono appunto un niente in confronto agli enti di lassù! 
Pertanto, se il demone o l’angelo possono compiere queste operazioni, io non 
riesco a vedere perché non possano compierle anche le Intelligenze unitamente 
ai corpi celesti che esse muovono; anzi, non riesco a vedere perché non possano 
compierle molto meglio37.

35   Ivi, 7, p. 232.
36   Ivi, 5, pp. 208-215; l’argomento è ripreso con maggiore sistematicità in Pompo-

nazzi, De incantationibus, cit., 1, 15-180. I dèmoni non hanno una conoscenza degli enti 
inferiori per essentiam, perché non ne sono né causa, come le Intelligenze, né effetto; 
non hanno accesso alla conoscenza dei singolari attraverso l’esperienza sensibile, come 
gli uomini, perché sono privi di organi di senso; non possono conoscere per congettura, 
perché essa implica discorsività e quindi un passaggio dalla potenza all’atto che sareb-
be contraddittorio con la loro natura di enti spirituali. Per il valore dimostrativo del 
procedimento confutatorio, Aristotele, Etica Eudemia, I, 3, 1215a7-9, trad. di A. Plebe, 
Laterza, Roma-Bari 1988, p. 93: «le confutazioni degli argomenti degli avversari sono le 
dimostrazioni degli argomenti ad essi contrari».

37   Ivi, p. 215. Cfr. Pomponazzi, De incantationibus, cit., 13, 66-98.
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I fenomeni predittivi sono spiegati scientificamente dall’intreccio 
delle quattro serie causali: causa efficiente è il movimento dei corpi ce-
lesti; causa materiale è la disposizione fisico-psichica del ricevente; causa 
formale sono i simulacri ricavati dalla sensazione e presenti nell’immagi-
nazione del soggetto, che però vengono combinati dalle stelle generando 
una certa rappresentazione38; causa finale, come già indicato dal De 
immortalitate, è il ‘bene’ dell’uomo. La variabilità delle prime tre cause 
spiega la varietà degli effetti39. La convergenza di una modificazione 
dell’equilibrio umorale con un particolare influsso stellare modificherà 
anche le prestazioni dell’ingegno: «se interviene un miglioramento della 
complessione e l’immaginazione serve meglio l’intelletto, l’intelletto è più 
agevolmente e più ampiamente ricettivo e giudica più compiutamente a 
partire dalle proposizioni prime e dalle altre proposizioni», come dimo-
strerebbe la vicenda di Maraco, «uomo di ingegno rozzo e grossolano» 
divenuto «acutissimo» grazie alla modificazione della complessione (da 
sanguigna a malinconica) «e grazie alla configurazione stellare»40. Citando 
il caso di questo poeta, le cui prestazioni artistiche miglioravano sensi-
bilmente «quando era fuori di sé»41, Pomponazzi da un canto individua 
la disposizione tipica del divinatore nel temperamento malinconico, che 
lo rende massimamente ricettivo dell’influsso stellare («tali vaticini si 

38   Ivi, pp. 217-218: «In queste apparizioni le rappresentazioni dell’intelletto sono 
causate dalle rappresentazioni della fantasia e le rappresentazioni della fantasia sono 
ricavate dai sensi; ma la loro combinazione è prodotta dalla virtù stellare». Pomponazzi 
cita l’episodio narrato da Gregorio Magno: un infermo, che aveva disposto la propria 
sepoltura in una certa chiesa, predisse di voler percorrere la via Appia per recarsi nella 
chiesa di San Sisto; dopo la sua morte, fu poi effettivamente sepolto in quella chiesa, 
perché i portantini, affaticati dal cammino, decisero di depositare lì la salma. In questa 
predizione «la specifica combinazione di quelle rappresentazioni fantastiche [tratte 
dall’esperienza] e il fatto che in quel momento esse abbiano messo in movimento l’in-
telletto dell’infermo dipese proprio dalla virtù delle stelle unitamente all’umore che era 
disposto in quel certo modo».

39   Pomponazzi, De incantationibus, cit., 12, 166-175: «Dio […] è causa anche di 
tutti i vaticini; tuttavia secondo questa o quella disposizione del cielo e del soggetto pas-
sivo trasmette un responso e secondo un’altra ne trasmette un altro. Ora, i corpi celesti 
non permangono mai nel medesimo stato, come diceva Nigidio Figulo: perciò le diverse 
posizioni dei corpi celesti variano incessantemente; anche la disposizione del sostrato 
passivo, essendo transitoria, è sottoposta a continua modificazione; d’altra parte, la con-
sultazione di un oracolo a proposito della guerra è diversa da quella relativa alla fertilità; 
e lo stesso discorso vale per tutte le altre, ciascuna secondo la sua determinazione. Ora, 
chi può essere tanto digiuno di filosofia da ignorare che in rapporto alla varietà delle 
disposizioni variano anche gli effetti?».

40   Id., Apologia, cit., II, 5, p. 217; cfr. De incantationibus, cit., 10, 239-253, 444-446; 
12, 133-140, che all’aristotelico Maraco accosta sempre il platonico Tinnico di Calcide. 

41   Aristotele, Problemi, XXX, 1, 954a38-39, trad. di M.F. Ferrini, Bompiani, Milano 
2002, p. 447. 
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verificano negli uomini soltanto in presenza di determinate disposizioni 
naturali; questi individui, per esempio, presentano una sovrabbondanza 
di umore malinconico»); d’altro canto mostra di voler connettere la 
fenomenologia della prenozione a stati transitori di alterazione psichica, 
indotti da mutamenti temperamentali su un soggetto predisposto per 
natura: anche la profezia di Eliseo si manifestò soltanto grazie a una 
modificazione della disposizione del sangue e degli spiriti provocata dalla 
musica, che gli consentì di raggiungere lo stato di esaltazione idoneo al 
responso – in perfetta analogia con lo stato di invasamento a cui doveva 
pervenire la Sibilla virgiliana prima di poter pronunciare il suo oracolo42. 
Infatti, come spiegherà il De incantationibus, alla disposizione «remota e, 
per così dire, in potenza», che il vate contrae al momento della nascita, 
deve accompagnarsi una disposizione prossima e immediata, che favorisce 
l’attualizzarsi di quella capacità innata, «perché “le azioni dei princìpi 
attivi si manifestano in un sostrato passivo adeguatamente disposto”». 
Proprio l’instabile interazione tra influsso stellare e situazione umorale 
spiega l’intermittenza delle capacità profetiche (variabile «a seconda 
della disposizione più o meno favorevole del sostrato passivo o dei corpi 
celesti») e l’incostante veridicità dei vaticini (perché «le stelle non sempre 
sono disposte secondo la medesima e unica configurazione»)43.

La causa finale, al contrario, rimane immutabile: il fine è la conserva-
zione dell’universo – e del mondo umano in particolare. La teleologia che 
regola gli eventi predittivi talvolta riguarda il singolo individuo, «come 
nel caso di Giulio Cesare, quando sognò di giacere con la madre: il sogno 
significava che egli avrebbe dominato tutta la terra»; talvolta investe l’intera 
società umana, come accade nella profezia, che si realizza «per favorire il 
governo degli uomini secondo le esigenze dei luoghi e dei tempi». L’attri-
buzione di una  funzione civile al profeta deriva come logica conseguenza 
dalla premessa in parte aristotelica, in parte astrologica del ciclico rinnovar-
si del mondo fisico e delle istituzioni umane44, che Pomponazzi connette 
con l’influente teorizzazione della profezia naturale proposta da Avicenna 
nel libro X della Metafisica (peraltro esposta di seconda mano, mediante 
una citazione letterale dal De veritate di Tommaso): le leggi religiose sono 
necessarie per ordinare il mondo umano conforme a giustizia, fondamento 
di quella società che è la destinazione naturale dell’uomo; perciò il com-
pimento di questo fine ‘essenziale’ (perché coinvolge l’intera specie) deve 

42   Pomponazzi, Apologia, cit., II, 7, pp. 236-237, e De incantationibus, cit., 10, 
454-457.

43   Id., De incantationibus, cit., 12, 85-103; 158-160.
44   Cfr. Aristotele, Meteorologica, I, 3, 339b29-30; I, 14, 351b9-12; Della generazione 

e della corruzione, II, 10, 336b10-15; Riproduzione degli animali, IV, 10, 777b18-20, 31; 
Del cielo, I, 9, 279a28-29.
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radicarsi in una causalità superiore, che in momenti stabiliti, «secondo 
le esigenze dei luoghi e dei tempi», provvede a dare l’avvio a una nuova 
legge in luogo di quella annientata dalle ricorrenti catastrofi naturali45. 

Pertanto, se si verificano devastazioni per inondazioni o per incendi o per 
qualche altra calamità che annienta il genere umano del tutto o quasi del tutto, 
è necessario che siano generati questi profeti affinché per mezzo loro il genere 
umano si sviluppi non soltanto rispetto alla discendenza, ma anche rispetto 
alle arti e alle scienze. Per tal motivo alla fine del libro I dei Meteorologica 
Aristotele ha detto: «Si deve ritenere non soltanto che le medesime opinioni si 
siano presentate fra di noi non una volta, non due volte, ma che la filosofia si 
sia rinnovata infinite volte».

L’apparizione del profeta, fondatore della nuova Lex, non è un 
evento che sconvolge l’ordinata successione della storia, né richiede un 
intervento speciale della divinità, ma è iscritto dall’eternità nel disegno 
impersonale degli enti superiori: «Questi fenomeni, infatti, avvengono 
soltanto in rapporto alle grandi congiunzioni astrali, che però si verificano 
rarissimamente». Effetti naturali per un verso («la natura produce siffatti 
profeti») e nello stesso tempo strumenti della divinità («le santissime Leggi 
[…] sono state date dagli enti divini attraverso i profeti»), i fondatori di 
religioni sono il riflesso di una provvidenza che si esplica variamente per 
favorire la sopravvivenza e il benessere del genere umano – allo stesso 

45   Pomponazzi, Apologia, cit., II, 7, pp. 237-239: «Queste operazioni hanno altresì 
una causa finale, come sostengono Averroè nel suo libro Della divinazione durante il 
sonno e Avicenna nel Sesto libro dei Naturali. Infatti “la provvidenza divina fa in modo 
che gli enti portati all’essere abbiano in sé tutto quello di cui abbisognano per potersi 
mantenere in essere: nel corpo umano, per esempio, essa ha posto gli organi grazie ai 
quali è assunto e digerito il cibo, senza il quale la vita degli enti mortali non potrebbe 
conservarsi. Tuttavia il genere umano non può conservarsi senza l’aggregato sociale: un 
uomo isolato non sarebbe infatti autosufficiente rispetto a tutte le sue esigenze vitali. È 
per questo che l’uomo è per natura un animale politico, come dice il libro IV dell’Etica. 
Però la società non può mantenersi senza giustizia. Regola della giustizia è la profezia”, 
come pure gli oracoli elargiti dagli enti divini: la deliberazione umana è infatti debole e 
instabile». Cfr. Avicenna, Liber de philosophia prima sive scientia divina. V-X, X, 2, éd. 
par S. van Riet, Peeters-Brill, Leuven-Leiden 1980, pp. 531-532; M. Ficino, Teologia 
platonica, XIV, 9, a cura di E. Vitale, Bompiani, Milano 2011, pp. 1355-1357; Tommaso 
d’Aquino, La verità, q. 12, a. 3, arg. 11, in Id., Le questioni disputate, trad. di R. Coggi, 
Edizioni Studio Domenicano, Bologna 1993, p. 245. Pomponazzi individua la paternità 
dell’argomento esposto in forma anonima da Tommaso, ma non il luogo preciso in cui 
Avicenna lo formula. Sui diluvi, cfr. G.J. Schenck, Dis-astri. Modelli interpretativi delle 
calamità naturali dal Medioevo al Rinascimento, in Le calamità ambientali nel tardo Me-
dioevo: realtà, percezioni, reazioni, a cura di M. Matheus et al., Firenze University Press, 
Firenze 2010, pp. 23-75; P. Zambelli, Fine del mondo o inizio della propaganda?, in Scienze, 
credenze occulte, livelli di cultura, Olschki, Firenze 1982, pp. 291-368.
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modo in cui invia i sogni che fanno progredire la medicina e le arti mec-
caniche: «Senza dubbio, come dice Platone nell’esordio del libro III delle 
Leggi, tutte queste arti sono state ritrovate soltanto per volontà divina»46. 

Gli esiti di queste esperienze riguardano sempre una conoscenza o 
una abilità che oltrepassa le capacità dell’individuo: persino la lavorazione 
della seta appare a Pomponazzi ispirata da Dio e dalla natura («mirabile 
videtur quomodo aliquis sciat sic componere pannos sericos, nisi a Deo et 
natura hoc datum fuerit»)47. Anche il fenomeno predittivo, pur registrando 
‘un più e un meno’, come ribadirà il De incantationibus, cioè un diverso 
grado di coinvolgimento cosciente del ricettore, nel suo realizzarsi si serve 
di un soggetto in larga misura ‘agìto’ dagli enti superiori. La riduzione 
dell’anima a forma materiale arriva qui alle sue estreme conseguenze: ente 
mortale, privo di reali titoli di divinità, l’uomo talvolta diventa lo strumento 
di un disegno superiore, subiectum su cui agisce e attraverso cui si esplica 
la causalità efficiente delle stelle. Strumenti nel senso letterale del termine 
furono quei neonati profeti ricordati da Haly Abenragel e da Eutropio, 
la cui struttura organica fu mossa dal cielo senza l’intervento della loro 
facoltà immaginativa – proprio  come un suonatore di zampogna muove 
le parti del suo strumento48. Rispetto a questi fanciulletti e rispetto agli 
animali ‘parlanti’ di Plinio e di Valerio Massimo, che furono oggetti del 
tutto passivi dell’azione stellare49, gli uomini hanno in genere esperienze 

46   Pomponazzi, Apologia, cit., II, 7, pp. 237-240. 
47   Id., Expositio II Physicorum, Arezzo, Biblioteca Città di Arezzo, ms. 390, f. 104v 

(questa sezione contiene la reportatio del corso del 1519); cfr. Apologia, cit., II, 7, p. 
239. Sull’importante collezione di testi pomponazziani conservata dai mss. aretini 389 
e 390, cfr. L. Regnicoli, Processi di diffusione materiale delle idee. I manoscritti del «De 
incantationibus» di Pietro Pomponazzi, Olschki, Firenze 2012, pp. 43-71.

48   Id., Apologia, cit., II, 5, pp. 207, 218: «Talvolta capita altresì che qualcuno 
predica il futuro anche se i simulacri che causano il movimento verso tale elocuzione 
non sono stati ricavati né in tutto né in parte da un qualche senso esterno, ma sono stati 
generati solamente dalla virtù dei corpi celesti e dalla disposizione del soggetto passivo». 
All’obiezione (ivi, 6, pp. 222-223) che un’elocuzione dotata di significato presuppone le 
rappresentazioni fantastiche ricavate dai sensi esterni (perché «la fantasia è un movimento 
prodotto dalla sensazione in atto») e che perciò un bambino non può parlare se prima non 
c’è stato l’atto del senso esterno, Pomponazzi (ivi, 7, p. 231) risponde adattando a proprio 
favore la tesi teologica della generazione di nuove immagini e nuove rappresentazioni 
fantastiche nella mente del profeta divinamente ispirato: «poiché anche in questo caso 
la fantasia non è un movimento prodotto dalla sensazione in atto, allora questa defini-
zione non è universalmente vera, ma si applica soltanto nella maggioranza dei casi». La 
vicenda del neonato di Haly era già discussa in Id., Trattato, cit., 14, pp. 106-107; nel De 
incantationibus, cit., 10, 256-261; 12, 140-144, si affiancherà alla predizione del neonato 
di Sagunto, narrata da Eutropio (Paolo Diacono).

49   Ivi, pp. 219-220. Nelle profezie degli animali la riproduzione di suoni vocali si 
realizza senza la comprensione del rispettivo significato, come accade quando il contadino 
ignorante recita il Padre nostro in latino; la convenzionalità delle lingue (ivi, 6, p. 223) 
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precognitive più complesse: la connessione fantasia-intelletto consente loro 
di percepire e rappresentare la forma ricevuta in immagini più o meno 
metaforiche50. Sogni e profezie (o visioni o vaticini, che Pomponazzi tratta 
come fenomeni del tutto analoghi)51 si distinguono in perfezione secondo 
il grado di consapevolezza del valore simbolico delle figure fantastiche 
e del loro significato nascosto: l’infermo di Gregorio Magno, che non 
decifrò il senso della propria visione, fu profeta e divinatore soltanto in 
senso improprio, secundum quid52; il sogno del Faraone fu invece «un vero 
vaticinio, perché gliene fu data l’interpretazione da Giuseppe».  

Questo effetto può essere prodotto anche secondo una terza modalità, 
per cui le persone hanno tanto i simulacri dei suoni vocali, quanto quelli delle 
cose; e ciò può accadere in due modi. Nel primo modo, può darsi che siano loro 
rappresentate proprio le cose, senza però che essi comprendano le implicazioni 
delle cose a loro rappresentate. È il caso del sogno del Faraone: egli ebbe infatti 
sia i simulacri dei suoni vocali, perché riferì a Giuseppe quello che aveva sognato, 
sia i simulacri delle cose, perché nel sogno vedeva quelle vacche grasse e magre; 
però non sapeva cosa significassero. Può anche essere che, oltre ai simulacri dei 
suoni vocali e alle immagini delle cose, queste persone ne recepiscano anche il 
significato, come si dice sia accaduto in molte occasioni al profeta Ezechiele, 
a Giuseppe e a tanti ancora, che ebbero il vaticinio e la profezia secondo una 
modalità superiore alle altre53. 

non costituisce ostacolo, poiché (ivi, 7, pp. 232-233) Dio e le Intelligenze «per natura 
conoscono tutti questi enti inferiori secondo il modo di conoscenza a loro adeguato, dal 
momento che sono causa di tutte le cose inferiori, sia di quelle che esistono per natura 
sia di quelle che esistono per convenzione secondo intelletto e volontà. Perciò non è 
contraddittorio che queste lingue significhino per noi in base a una convenzione e che 
tuttavia siano naturalmente prodotte dai corpi celesti insieme alle loro Intelligenze – anzi, 
principalmente dalle Intelligenze».

50   Cfr. Alberto Magno, De somno, cit. III, 1, 11, p. 194ab: «solum homo vere somniat 
et videt alias visiones, quoniam licet phantasmata in aliis moveantur animalibus, tamen 
non ordinate: ordinem enim quo phantasia hominis ordinat directe ea quae faciunt ad 
explicationem formae coelestis ad actum procedentis, habet imaginatio ex coniunctione 
sui cum anima intellectuali; propter quod ipsa est maioris potestatis: et ideo alia animalia 
non habent nisi corticem somniorum, ut optime dicit Averroes».

51   Cfr. A. Nifo, De prophetia, 1, in Id., Parva naturalia, cit., f. 114rb: «Philosophi, 
ut Cicero et Alexander, prophetas nonnunquam vates, quatenus vi mentis excellunt, 
appellarunt». Questo scritto, stampato nella collezione del 1523, è datato al 1512: cfr. 
De Bellis, Bibliografia di Agostino Nifo, cit., pp. 135-137. 

52   Cfr. supra, nota 38.
53   Pomponazzi, Apologia, cit., II, 5, p. 221. La menzione di Ezechiele potrebbe essere 

un lapsus  calami (in luogo di Daniele), che risulterà corretto in De incantationibus, cit., 
12, 126-127 (cfr. infra, p. 47). Ezechiele è ricordato fra i detentori della forma più alta 
di vacatio da Ficino, Teologia platonica, cit., XIII, 2, p. 1223; ma la sua visione mentale 
dovette essere interpretata. 
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La modalità per cui Ezechiele (ma forse è Daniele), Giuseppe e 
i «tanti ancora» ebbero accesso alla comprensione delle similitudines 
rerum rappresenta quella che la tradizione teologica (e, recentemente, 
Gianfrancesco Pico) aveva chiamato prophetia vera54. Pomponazzi sot-
toscrive questa definizione: «per una vera divinazione non basta soltanto 
ricevere il vaticinio, ma occorre anche saperlo interpretare»; ma si limita 
a considerare la «vera divinazione» (o vera profezia) una manifestazione 
precognitiva superiore alle altre per i suoi esiti, non però per la sua origine 
e per la sua finalità: di fatto, neppure i profeti-interpreti rappresentano 
un’eccezione nella ricostruzione da lui proposta. 

Comunque, in qualsiasi modo avvengano questi fenomeni, non si può 
negare che essi sono prodotti dalle Intelligenze insieme ai corpi celesti, i quali 
svolgono il ruolo di loro strumenti, e che essi sono conosciuti dalle Intelligenze 
stesse – ovviamente, secondo la modalità a loro adeguata55. 

L’insistenza sulla omogeneità di fondo di tutte le esperienze preco-
gnitive corrisponde all’intenzione di mantenere la propria interpretazione 
in prossimità della valutazione aristotelica del sogno divinatorio come 
fenomeno prodotto dalla natura («che sia dio a mandare tali sogni e non 
agli uomini migliori e più saggi, ma al primo venuto, è assurdo […]; sono 

54   Tommaso d’Aquino, La verità, cit., q. 12, a. 3, sol., p. 253: «Inoltre ambedue le 
profezie [la naturale e la divina] differiscono dal sogno e dalla visione […], perché tanto 
nel sogno quanto nella semplice visione l’anima è legata totalmente o in parte dai fantasmi 
visti, in modo cioè da aderire ad essi come ad autentiche realtà o totalmente o in parte; 
invece in ambedue le profezie, anche se si vedono alcuni fantasmi in sogno o in visione, 
tuttavia l’anima del profeta non è legata ad essi, ma conosce mediante il lume profetico 
che le cose che vede non sono se non similitudini che significano qualcosa, e conosce il 
loro significato perché, come dice la Scrittura, “nella visione è necessario l’intendimento”»; 
Pico, De rerum praenotione, cit., II, 2, ff. C2v-C3r: «Invenio igitur eos, quibus similitudi-
nes futurorum offeruntur, etiam si ea quid significent minime intelligant, quadamtenus, 
non autem proprie, dici posse prophetas, sed mancos et imperfectos. Horum in numero 
fuere Balthasar, Pharao, Nabuchodonosor reges […]. Veri prophetae nihilominus fuere et 
Ioseph et Daniel, qui somnia illa et delineatum litteris parietem interpretati sunt, hausta 
per propheticum spiritum intelligentia, tametsi ea sibi aut per somnium aut per vigiliam 
ostensa prius non fuissent. Illustratio nanque illa mentis et occultorum superna revelatio 
[…] prophetam constituit, etiam si exteriores notas minime viderit. […] Verum enimvero 
ille proprie exacteque et maxime propheta intelligitur qui visionum apparitionumve 
aut notarum menti inspiratarum significantia ex revelatione percepit, ea proferens cum 
tempus expostulat, quippe cum duo ad cognitionem cuiuslibet rei necessaria sint, accep-
tio videlicet eius seu praesentatio per similitudinem sui et iudicium quod intellectualis 
vi luminis fieri conspicuum sit. Cumque naturale lumen ad futura contingentia per se 
proprieque nequeat extendi, supernaturale infundi illabique lumen necesse est, ex quo 
iudicium profluit atque futurorum clara cognitio, quae revelatio dicitur».

55   Pomponazzi, Apologia, cit., II, 5, pp. 218, 221. 
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quindi opera demonica, perché la natura è demonica, non divina») e 
caratterizzante una precisa tipologia di uomini («quelli che hanno natura 
ciarliera e atrabiliare», «gli uomini ordinari», «taluni fuori di sé»)56. L’e-
quiparazione di sognanti, visionari e profeti ha per Pomponazzi precisa-
mente lo scopo di inquadrare gli oracoli della storia pagana e le profezie 
del Cristianesimo sotto il segno del cosiddetto sogno ‘trascendente’ di 
Aristotele, approfittando dell’ipotesi resa praticabile dal De divinatione 
per somnum («niente proibisce che un certo impulso e una certa sensa-
zione arrivino alle anime che sognano dagli oggetti»)57 e dalla famosa 
delineazione del temperamento malinconico formulata nei Problemi. 

Maldestramente criticato da Agostino Nifo per «non aver parlato da 
peripatetico» pur professandosi tale58, nel Defensorium (1519) Pompo-

56   Aristotele, Della divinazione, cit., 1, 462b21-22; 2, 463b14-18, 464a21, 25, pp. 281, 
283, 285. Cfr. Nifo, In De somniorum divinatione, cit., f. 107ra: «Deinde posuit secundam 
partem; et lege sic: ‘licet somnia non sint divina, daemonia tamen sunt’. Et ne quis credat 
esse daemonia quod sint a spiritu daemonico, exponit quid per daemonia intelligat et 
dicit: “Natura enima daemonia est et non divina”, ut humor melancholicus ab Avicenna 
‘daemonium’ dicitur; ergo vult habere somnia evenire propter daemoniam naturam, 
hoc est propter humorem melancholicum, qui apud antiquos daemon dicebatur; evenit, 
dico, quatenus excitat species reservatas ad multiplicem phantasmatum generationem»; 
f. 108rb: «Quarto declarat quod melancholici ad divinandum et ad coniectandum futura 
melius dispositi sunt non solum in somno, sed in vigilia et huius rei causam ex ordine 
phantasmatum in eis comperto et multitudine, adeo quod uno motu facto, ordinate 
coniectant omnes […]. Rursus melancholici et phanatici et physicas causas assignavit 
partim multitudine imaginationum, partim ordine phantasmatum, partim efficacia motus 
interioris, qui non tollitur motu exteriori».

57   Ivi, 1-2, 464a1-26, pp. 284-285: «Quanto ai sogni che […] sono insoliti per il 
tempo, per il luogo e per le proporzioni, o che non lo sono in niente di tutto questo, e 
tuttavia chi li vede non ne possiede in se stesso i princìpi, a meno che la previsione non sia 
semplice coincidenza, […] niente proibisce che un certo impulso e una certa sensazione 
arrivino alle anime che sognano dagli oggetti […]: e, comunque arrivino fino all’anima, 
sono più percepite la notte perché, trasportate di giorno, si dissipano più facilmente [...] 
e producono una sensazione nel corpo a causa del sonno, perché i piccoli impulsi interni 
[...] producono delle immagini che permettono la previsione di quel che può capitare 
in tali casi. […] Che poi taluni fuori di sé prevedano il futuro, ne è motivo che i loro 
propri movimenti non li disturbano, ma sono dispersi come in un soffio: perciò avvertono 
soprattutto i movimenti estranei a loro».

58   Nifo, De immortalitate animae, cit., 57, f. 13vb. La recente traduzione italiana, 
L’immortalità dell’anima. Contro Pomponazzi, ed. di J.M. García Valverde, trad. di F.P. 
Raimondi, Aragno, Torino 2009, incorre in numerosi fraintendimenti. Per limitarsi alle 
poche pagine in cui Nifo confuta l’interpretazione pomponazziana dell’origine dei sogni, 
cfr., a puro titolo di esempio, p. 249, il sogno di Ecuba, a cui «sembrò di accendere una 
fiaccola ardente» – sogno adatto a un aspirante tedoforo più che alla madre di colui che 
con le sue scelte avrebbe mandato a fuoco Troia: a Ecuba, infatti, sembrò di partorire, 
parere, una face ardente, come qualsiasi traduzione italiana del De divinatione di Cicerone, 
fonte di Nifo, correttamente riporta. L’orrida apparizione manifestatasi al Bruto di Plu-
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nazzi può rivendicare la sua ‘fedeltà’ all’aristotelismo. La disposizione del 
soggetto (particolarmente l’eccesso di umore malinconico, che favorisce 
la ricettività delle influenze stellari) spiega perché siano per lo più «gli 
idioti e gli invasati» ad accogliere questo dono divino, che comunque è 
sempre mediato dai corpi celesti: 

Sia invece lui [Nifo], che muove siffatta obiezione, a rispondere a questa 
domanda: Aristotele ha sostenuto che è maggiormente capace di divinare chi è 
libero da preoccupazioni terrene, come per esempio gli idioti e gli invasati, perché 
recepiscono meglio i movimenti delle stelle; ebbene, si può forse contestare che 
questa capacità discende proprio dagli dei? In realtà, Aristotele nega che questi 
effetti derivino da Dio senza un intermediario e secondo una sua intenzione 
particolare in rapporto a una determinata persona, come invece affermano le 
Leggi  – […] poiché la Verità afferma che queste conoscenze furono manifestate 
per mezzo di un angelo e non con la mediazione dei corpi celesti; tutto ciò è in 
evidentissima opposizione con Aristotele59.

Questa replica definisce con maggior chiarezza il risultato provvisorio 
a cui era giunto il De immortalitate animae («Per questo si usa dire prover-
bialmente che i fanciulli e gli stolti sono in grado di profetizzare, mentre 
quelli che sono sapienti e padroni di sé ne sono totalmente incapaci»)60, 
confermando la lettura della prenozione come effetto naturale, tipico di 
quegli individui che le proprietà accidentali dipendenti dalla materia, 

tarco non si fece vedere, p. 253, «nei campi delle guerre filippiche», ma gli predisse che 
si sarebbero rivisti nella pianura di Filippi, in Philippicis campis. A p. 259 il traduttore si 
impappina nell’identificazione del soggetto e dà a intendere l’esatto contrario di ciò che 
sta dicendo Nifo («Perciò Pomponazzi stabilì che essi avvengono o per quella alterazione 
che si verifica nei nostri corpi o per quella affezione che capita all’anima»): il soggetto 
è Aristotele, di cui Nifo sta riassumendo la tesi. Ancora a p. 259 («Tuttavia afferma che 
essi non dicano mai nulla di vero in modo casuale e fortuito») il senso della frase risulta 
capovolto, forse per l’omissione mentale del non davanti a numquam («Asserit autem 
haec nonnumquam temere, atque fortuita veri quicquam dicere»): secondo Aristotele 
«qualche volta i sogni dicono qualcosa di vero per caso e per pura coincidenza». Massimo 
sconcerto coglie il lettore di fronte al sorprendente neologismo di p. 111 (l’intellezione 
«quam ‘essentialem scientiam’ a<p>pellat esse, nos ‘interitivam’ sive ‘scientiam quae 
est per essentiam rei quam intelligit’ appellamus», ovvero, secondo la traduzione di p. 
112, l’intellezione che Averroè «chiama ‘scienza essenziale’ e noi definiamo ‘interitiva’ o 
‘scienza che è per mezzo della cosa pensata’»). Non mi sono mai imbattuta in alcunché 
di ‘interitivo’; anche confrontando con p. 120 («Talis autem cognitio non est intuitiva, 
cum in Deum ipsum immediate non terminetur»), proporrei di emendare scientia intui-
tiva (cioè una intellezione «che Averroè chiama ‘scienza essenziale’, mentre io la chiamo 
‘scienza intuitiva’, ovvero ‘scienza che si realizza tramite l’essenza della cosa che essa 
pensa’»). L’editore, per essere ‘critico’, avrebbe dovuto dare notizia del probabile refuso 
di entrambe le edizioni cinquecentesche e discuterlo almeno in nota.

59   Pomponazzi, Defensorium, cit., 19, f. 93vb (trad. mia). Cfr. supra, nota 30.
60   Id., Trattato, cit., 14, pp. 108-109.
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cioè le loro complessioni, rendono «persone fuori del comune»61; ma 
induce anche ad attribuire la massima concretezza alla  funzione di mero 
‘strumento’ che l’Apologia attribuisce a divinatori e profeti, pur nel rico-
noscimento del loro ruolo sociale. Non è peraltro un risultato che innovi 
radicalmente la prospettiva di Pomponazzi: nonostante il crescente rilievo 
che egli verrà assegnando ai profeti-legislatori, la rappresentazione di tutti 
i protagonisti della prenozione come individui per lo più malinconici ed 
estatici è infatti precoce, mantenendosi costante nella sua riflessione. La 
tesi, che verrà ancora riproposta nel De incantationibus, era già acquisita 
nel 1512, come dimostra un passaggio della reportatio del corso bolognese 
sulla Metafisica: 

[i profeti] parlano e qualche volta non sanno quello che dicono, come affermava 
il Commentatore Sul sonno e sulla veglia e nel capitolo 4 Sulla divinazione. Dovete 
sapere che queste persone sono di temperamento malinconico e distaccate dalle 
faccende materiali: perciò facilmente ricevono le ispirazioni degli enti superiori 
e preannunciano il futuro senza conoscerne la causa. […] Questi vaticini pro-
vengono dalle Intelligenze con la mediazione dei corpi celesti. E se uno riceve 
un vaticinio e quest’altro no, la ragione ne è che il primo ha una disposizione 
migliore ed è malinconico, ecc. E perciò si dice dei profeti: ‘Lo Spirito santo 
parla in loro’; per questa ragione il nostro Salvatore ha detto: “Non siete voi che 
parlate, ma è lo Spirito santo che parla in voi”. E così quei profeti sono condotti 
fuori di senno (fiunt insensati), secondo il detto del Profeta nel Salmo: “Io dissi 
quando ero in estasi”, cioè durante l’invasamento. 

Sebbene il profeta si costituisca come lo strumento di un disegno 
provvidenziale (filius Dei lo chiamerà con terminologia platonica il De 
incantationibus), il suo ruolo è confinato all’ambito pratico; a livello 
speculativo il depositario della scienza, il quasi Deus, rimane colui che 
conosce le cause degli eventi futuri: «E se un astrologo e un filosofo 
dicono: “Da qui a quattro giorni si verificherà questo fatto”, loro ne 
conoscono il motivo e la causa; anche il medico sa il perché della morte 
del malato o della sua guarigione; i profeti invece no»62.

61   Aristotele, Problemi, cit., 1, 955a40, p. 451.
62   P. Pomponazzi, Expositio XII Metaphysicae, 18, Paris, Bibliothèque nationale de 

France, Lat. 6537, f. 161r (trad. mia). Per l’assimilazione del filosofo a un dio in terra e 
a un ‘santo’, cfr. infra, p. 53; e Id., Expositio super I et II De partibus animalium, I, 9, a 
cura di S. Perfetti, Olschki, Firenze 2004, p. 53: «Domini, ut dixi vobis multotiens, non 
decet hominem esse philosophum sed deum, et ideo philosophi homines reputantur inter 
deos. Omnes res humanae sunt ad utilitatem: ille enim medetur ut lucretur, ille facit hoc 
et ille aliud ut lucretur, sed philosophus, qui est sanctus, solum propter scire et bene 
vivere, ut dicitur X Ethicorum».
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3. Le ambiguità e le contraddizioni della confutazione di Nifo, 
commentatore di Aristotele con opportunistiche convinzioni demono-
logiche, sono forse presenti alla mente di Pomponazzi quando stende il 
De incantationibus: se ne ricorda infatti in due o tre occasioni per met-
tere in ridicolo l’inconsistenza filosofica della teoria ‘cristiana’ e la sua 
inadeguatezza a spiegare in termini fisici il contributo dei dèmoni nella 
produzione di questi effetti. Il progetto pomponazziano si muove però 
ben oltre la disputa con Nifo: il De incantationibus si propone di condurre 
una sorta di sistematica indagine comparata delle manifestazioni magiche 
e miracolose testimoniate dalla storia pagana e dalla tradizione ebraico-
cristiana, per ridistribuirle tutte nell’ambito della causalità naturale – in 
quanto fenomeni rari e per di più teleologicamente disposti, ma non 
per questo eccedenti l’ordine del mondo63. Il quadro complessivo non 
è cambiato e gli esiti della riflessione sulla struttura astrologica del reale 
sono enunciati con nettezza: 

è ben ridicolo pensare che i corpi celesti, insieme alle loro Intelligenze, governino 
il mondo e provvedano alla sua conservazione, che muovano una così imponente 
mole, che generino e sottopongano a trasmutazione tanti uomini, tanti animali 
diversi, tante piante, tanti metalli, tante pietre, ma che non siano capaci di 
produrre effetti così insignificanti e irrilevanti, visto che sono rarissimi e quasi 
privi di importanza – anzi, sono un niente in rapporto all’universo; ed è ben 
ridicolo pensare che per spiegare effetti che non hanno quasi nessun valore sia 
indispensabile far intervenire nuovi dei e nuove finzioni. E, allora, chi chiama 
in causa i dèmoni guardi quanti regni sono stati rovesciati, quanti domini sono 
stati spazzati via per infinite cause; consideri gli incendi e le inondazioni e i tanti 
eventi straordinari che si verificano nell’insieme e che nessuno, se è sano di men-
te, negherà mai che sono prodotti dai corpi celesti. Dica pure costui che questi 
effetti non possono essere causati dai cieli: senza dubbio una simile affermazione 
sarebbe segno di follia e di nessuna acutezza d’ingegno64.

63   L’elaborazione di un disegno di storia comparata, che riconduce a ‘natura’ tanto gli 
oracoli della storia pagana, quanto le profezie della tradizione biblica, non è considerata nel 
contributo di A. Ossa-Richardson, Pietro Pomponazzi and the Rôle of  Nature in Oracular 
Divination, «Intellectual History Revue», 20, 2010, pp. 435-455, che fa riferimento al solo 
De incantationibus. In questo scritto Pomponazzi estende l’esame anche alle apparizioni 
(il minaccioso spettro materializzatosi al cospetto di Bruto prima della battaglia di Filippi, 
la benefica figura di san Celestino veduta dal popolo aquilano nel giugno dello stesso anno 
1520). La distinzione tra fenomeno onirico e fenomeno visionario viene fatta risiedere 
unicamente nella maggiore o minore frequenza statistica del loro verificarsi, a sua volta 
dipendente dal diverso grado di ‘smaterializzazione’ della rispettiva rappresentazione; 
ma, almeno in via di ipotesi, entrambi i fenomeni sono considerati prossimi dal punto di 
vista eziologico: Pomponazzi, De incantationibus, cit., 10, 677-707.

64   Ivi, 13, 87-98.
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Il processo di produzione del vaticinio, accomunato senza alcuna 
distinzione alla profezia, è esaminato da un punto di vista confutatorio 
e polemico mediante una improbatio delle spiegazioni demonologiche 
(del Nifo, si direbbe)65, che si conclude con il consueto argomento: 
se i dèmoni possono operare così, a maggior ragione possono farlo le 
Intelligenze. Escluso in via Aristotelis l’intervento diretto di Dio sugli 
enti inferiori66, in che modo angeli e dèmoni causerebbero i responsi? 
Se agissero insegnando, ovvero generando nell’anima del vate i concetti 
corrispondenti alle parole, questi potrebbero essere causati soltanto da 
rappresentazioni fantastiche prodotte non immediatamente dagli enti 
spirituali (sarebbe infatti un’alterazione perfettiva, possibile soltanto a 
Dio), bensì da corpi naturali da loro messi in movimento e presentati alla 
fantasia del vate; si tratterebbe perciò di una applicazione dei princìpi 
attivi ai sostrati passivi, per la quale bastano i corpi celesti: 

ammessa questa spiegazione – per quanto risulti assai problematico ammettere 
che alla fantasia del vate siano applicati corpi tanto svariati; e così istantanea-
mente – allora che cosa impedisce che anche i corpi celesti siano mossi dalle 
Intelligenze e che generino nella fantasia del vate quelle rappresentazioni? Il 
processo è infatti secondo natura e non si ammette nessun elemento superfluo. 
È secondo natura perché vediamo che grazie ai corpi celesti, in quanto strumenti 
delle loro forme, sono prodotti tutti gli enti corporei del mondo sublunare – sia 
le anime sia gli accidenti; e alcuni enti per mezzo del seme, altri senza […]. E 
non si sarà presupposto nessun elemento superfluo nell’ambito della natura, 
perché io posso spiegare gli effetti in questione senza quella numerosa folla di 
spiriti. Dunque, […] se si ammette questa spiegazione, la posizione di Aristotele 
risulta preferibile all’altra67.

Se invece il vate è strumento ignaro dell’azione dell’ente spirituale, 
«come la tromba per il trombettiere», ed è sottoposto soltanto a un 

65   Nifo, De daemonibus, cit., III, 12, f. 82ra: il dèmone «potest movere phanta-
siam ad similes conceptus ad quos doctor movisset mediantibus vocibus et sonis; quod 
ergo potest doctor mediantibus vocibus, potest daemon sine vocibus […]. Alio modo 
possunt uti organis phantasiae nostrae eo modo, quo nauta utitur navi, non movendo 
phantasiam, sed movendo organa subdita phantasiae: et hoc modo mulieres occupantur 
daemonibus; et sic visae sunt variis linguis mulieres loqui ac variis scientiis uti et pueri 
miras artes discere vel enarrare [...]: non enim ipsa haec agunt principaliter, sed daemon 
movens et utens organis phantasiae horum eo modo, quo ars utitur instrumentis eius. 
Et haec proculdubio vocatur occupatio daemonica […], quicquid dicat Aristoteles 30 
particula Problematum, cum inquit haec esse ex humoris melancolici abundantia, quae 
actu dominatur in talibus: haec enim non satis est nec sufficit ad tanta mirabilia, quot 
enarrantur continue».

66   Pomponazzi, De incantationibus, cit., 10, 318-344. 
67   Ivi, 345-371. 
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movimento locale, non si spiegherebbero le esperienze oracolari nelle 
quali «i santi sono consapevoli di conoscere, hanno memoria e non sono 
così fuori di sé da non ricordarsi delle rappresentazioni»; comunque sia, 

poiché il moto secondo luogo può essere prodotto anche dai corpi celesti e può 
essere causato in questi enti sublunari anche per virtù dell’Intelligenza (infatti il 
corpo celeste è soltanto un motore mosso e uno strumento), allora che bisogno 
c’è di far intervenire questi spiriti buoni o malvagi, dal momento che senza di 
loro possiamo spiegare questi fenomeni secondo l’insegnamento del Filosofo? 

[…] E dunque questi spiriti sono introdotti inutilmente, dal momento che pure 
le Intelligenze possono compiere esattamente le stesse azioni che possono essere 
compiute dagli spiriti68. 

Entrambe le alternative opposte alle due ipotesi demonologiche sono 
coerenti con Aristotele, non incorrono nelle contraddizioni delle tesi 
avversarie e sono più ‘economiche’: perciò «non soltanto è più verosimile 
che tali effetti siano prodotti dai corpi celesti; ma questa spiegazione è 
anche estremamente più semplice»69.  È evidente che la diversa modalità 
di ricezione di sogno, vaticinio e profezia è posta in relazione con il grado 
di sviluppo di fantasia e intelletto, che collaborano più o meno efficace-
mente nei diversi individui70; ma a determinare il «più e meno», oltre al 
variabile vigore dell’influenza celeste, è la specificità della costituzione 
fisica individuale, premessa ineludibile per il funzionamento dell’intelletto 
in un’anima che è forma materiale. Alla caratterizzazione aristotelica dei 
divinatori malinconici, esposti ai movimenti estranei71, si accompagna 

68   Ivi, 372-419, dove sono anche esaminate varie spiegazioni che rendono plausibile 
l’originarsi del movimento dalle Intelligenze e la sua trasmissione mediante contatto 
virtuale (o mediante altra modalità, che spetta agli avversari rintracciare): «Perciò, anche 
ammesso che ci sia qualcosa che muove il vate, questo qualcosa deve trovarsi all’interno 
del vate secondo una modalità che costoro non hanno ancora indicato con chiarezza: e 
questa modalità, qualunque essa sia, può essere assegnata anche all’Intelligenza». 

69   Ivi, 13, 170-171. 
70   Cfr. Alberto Magno, De somno, cit., III, 1, 4, pp. 183b-184a; 10, pp. 190b-192a, 

su cui cfr. Gregory, I sogni e gli astri, cit., pp. 126-130. A una distinzione tipologica fa 
cenno anche Pietro d’Abano, Conciliator, cit., f. 214rb B-C: «Nosce siquidem aliquos adeo 
animas elatas habere Intelligentiis affines, ut omnium apprehensionum, quantumcunque 
occultarum, valeant similitudinum tegmenta detegere in apertumque adducere iuxta illud 
Aristotelis: “Artificiosissimus est iudex somniorum, qui potest similitudines inspicere”, 
qualis videtur ea quae Ioseph in somnium Pharaonis ac Danielis quae in Nabuchodo-
nosor; et huiusmodi quidem modus extat prophetiae non parvae. Aliqui vero animas sic 
habent infimas et sensibilibus immersas, ut nihil valeant per apprehensiones allegorizare. 
Quidam vero in medio horum sunt loco».

71   Pomponazzi, De incantationibus, cit., 10, 431-434: «sono malinconici, assenti, 
sembrano privi di senno, cadono in estasi e, mentre danno il loro vaticinio, smaniano e 
sono presi da frenesia, come canta Virgilio a proposito della Sibilla». 
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un ricorrente paragone tra prenozione umana (in tutte le sue forme) e 
presentimento animale: 

D’altronde i dormienti, che hanno simili visioni durante la notte, e codesti 
vati sono molto simili nella disposizione (quasi tutti, infatti, sono di tempera-
mento malinconico, distaccati dalle preoccupazioni terrene e paragonabili agli 
uccelli e ad altri generi di enti siffatti, che sono capaci di avvertire in anticipo 
i movimenti futuri), per quanto ci siano differenze di più e di meno tra gli uni 
e gli altri. Infatti tra loro ve ne sono alcuni che pronunciano soltanto il vatici-
nio, ma non sono consapevoli di quanto stanno dicendo e sono come le bestie 
(come corvi, cornacchiette, sitte e così via); altri invece, oltre alla capacità di 
pronunciare questi vaticini e avere queste visioni, sanno dare l’interpretazione 
sia dei sogni sia degli oracoli; altri ancora sanno solo interpretare, ma non han-
no visioni né la capacità di pronunciare vaticini, come si pensa che siano stati 
Giuseppe e Daniele: i doni degli enti divini sono infatti sparsi qua e là e non c’è 
nessuno che li possieda tutti. Comunque coloro che hanno visioni in sogno e 
coloro che danno vaticini sono molto vicini e hanno cause pressoché simili; tra 
loro intercorre soltanto una differenza di più e meno72. 

La considerazione della disposizione materiale (sostenuta, al massi-
mo, da una qualche forma di ‘arte’)73 è criterio sufficiente, ceteris paribus, 

72   Ivi, 12, 119-132; 483-485: «molte di quelle capacità […] si manifestano in certa 
misura anche nelle bestie e negli enti privi di anima»; 766-772: «Questi individui sono 
infatti molto simili agli animali che hanno presentimento degli eventi futuri […]. Perciò 
non si devono trascurare le loro parole e i loro presagi (horum dicta et praesagia): questi 
enti (talia) si definiscono infatti ‘stelle seconde’ e per mezzo loro riusciamo a formulare 
previsioni più certe che attraverso le stelle del cielo, perché sono più prossimi agli effetti 
che si produrranno. È per questo che grazie a loro i marinai e gli agricoltori esperti sono 
in grado di fare previsioni più certe di quelle formulate dagli astrologi grazie alla loro 
scienza». L’esposizione, piuttosto confusa, riflette forse l’assimilazione di vati e animali in 
un unico pensiero: infatti, mentre horum dicta dovrebbe rimandare ai responsi dei vati, 
l’appellativo di stellae secundae fa riferimento agli animali (cfr. Alberto Magno, Physica, 
II, 2, 21, ed. P. Hossfeld, Aschendorff, Münster i.W. 1987, p. 129b; Id., De somno, cit., 
III, 1, 11, p. 194b; Id., De animalibus libri XXVI, nach der Cölner Urschrift, I, 2, 2, 130, 
ed. H. Stadler, Aschendorff, Münster i.W. 1916-1920, I, p. 47), come conferma anche il 
riconoscimento della maggior attendibilità delle previsioni di marinai e contadini rispetto 
ai calcoli  degli astrologi. 

73   Ivi, 150-158: «Rispetto poi alla domanda se sia in potere di coloro che danno i 
responsi trovarsi in siffatta disposizione e vaticinare, si risponde che in senso assoluto non 
è possibile: si tratta infatti di una elargizione degli enti divini e dei corpi celesti. Tuttavia, 
servendomi delle parole del retore Vittorino, dico che come la natura aiuta l’arte, così 
anche l’arte aiuta la natura; quindi una pratica prolungata, la concentrazione e tutti gli 
altri accorgimenti di tal genere sono di molto aiuto: perciò i due aspetti congiunti insieme 
portano a compimento, purché tutte le altre condizioni restino identiche. La mia risposta, 
ossia che la capacità di vaticinare non è pienamente in potere del vaticinante, è peraltro 
manifesta, perché molto spesso i vati vorrebbero dare il responso e non sono in grado 
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per caratterizzare la fisionomia dei soggetti divinanti secondo i loro diversi 
gradi. Non c’è nessun richiamo all’esigenza di un percorso ascetico o di 
una purificazione morale, che per Alberto Magno doveva consentire il 
raggiungimento del grado sommo della profezia, «pienezza del rapporto 
conoscitivo con la “forma universalis”»74. In tutti i suoi livelli la cono-
scenza acquisita nel corso di queste esperienze rimane per Pomponazzi 
una ‘conoscenza in senso improprio’, caratterizzata da un’origine e da un 
valore diversi rispetto allo scire per causas del filosofo, esito del processo 
discorsivo della scienza sillogistica e perciò ‘conoscenza in senso proprio’. 
Riconoscendo che la ricezione dell’influsso celeste in stato di veglia è 
agevolata se «gli individui in questione sono liberi dalle preoccupazioni 
tipiche dell’uomo e dai turbamenti della mente», Pomponazzi non intende 
la loro astrazione dalle faccende terrene come una condizione di supe-
riore distacco dalla mondanità, bensì come una condizione di infantile 
irresponsabilità, se non addirittura di inconsapevolezza bestiale: «Questi 
individui sono infatti molto simili agli animali che hanno presentimento 
degli eventi futuri, come il gallo dell’approssimarsi del giorno e dei cam-
biamenti meteorologici, il corvo delle stragi che stanno per accadere, i 
delfini delle tempeste»75. 

Il percorso che conduce Pomponazzi a una precisa definizione di 
tale ‘conoscenza in senso improprio’ ha subìto nel tempo un progressivo 

di farlo, sia che ciò dipenda da una loro indisposizione, sia che dipenda dalla diversa 
collocazione dei corpi celesti».

74   G. Fioravanti, La «scientia sompnialis» di Boezio di Dacia, «Atti dell’Accademia 
delle Scienze di Torino», 101, 1966, pp. 360-361:  «“ex parte somniantis”, se non c’è 
e non ci può essere una “cognitio agens”, c’è una “cognitio praeparans”, una scienza 
che si presenta in forma di ascesi che aiuti a porsi nelle disposizioni migliori di fronte 
all’intelligenza separata o alla “forma universalis” che dà all’uomo, attraverso i sogni, 
la conoscenza del futuro. E che si tratti di una vera e propria ascesi è dimostrato dalla 
constatazione, fatta da Alberto Magno, che al termine di essa c’è la perfetta beatitudine»; 
Alberto Magno, De somno, cit., III, 1, 5, p. 184a: «Oportet enim per studium longum et 
honestos mores et ordinationes affectuum animam ab exterioribus ad interiora revocare 
et claudere vias ne tumultus sensibilium qui est in vigilia, animam extrahat ad exteriora; 
et si hoc iam multo tempore factum est, ita quod evanuerint simulacra accepta per sensus 
et passiones animam pertrahentes ad alia, tunc divinatio certior erit, et haec est causa 
quod Hermes et alii quidam divinationi studentes in antris deserti absconditi iacuerunt».

75   Pomponazzi, De incantationibus, cit., 10, 764-768; e cfr. Trattato, cit., 14, p. 109: 
«E se gli uccelli e molti esseri privi di ragione sono in grado di fornire segni per influsso dei 
corpi celesti, perché non anche gli uomini, che sono a loro simili?». Cfr. Alberto Magno, 
Physica, cit., II, 2, 21, p. 129b: «Cum autem influit haec fatalis dispositio animalibus non 
sollicitis circa proprios actus, tunc magis sequuntur eam animalia et ideo in talibus fatales 
dispositiones magis manifestantur […]. Hinc est etiam quod melancholici, qui minus aliis 
circa propria sollicitantur et ideo minus aliis avertuntur a perceptione immutationum, 
quas in ipsis facit fatalis dispositio, magis praesignant futura et magis praedicunt eventus 
fatales, ita ut quidam videantur a daemonibus ad praedictionem talium incitari».
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affinamento. Il De immortalitate animae proponeva come conferma a signo 
del carattere ‘improprio’ della conoscenza profetica il fatto che «questi 
vaticinatori, una volta usciti dallo stato di invasamento, non ricordano 
nulla, anzi negano di aver fatto quella profezia», genericamente equipa-
rando i profeti, che «sono mossi da un impulso celeste», agli indemoniati, 
che «sono vittime della bile nera o della pazzia oppure soffrono di estasi 
oppure sono vicini alla morte e perciò distaccati dai pensieri umani; per 
cui divengono quasi inanimati e privi di ragione e sono allora in grado 
di ricevere gli influssi celesti e sono guidati e stimolati da un impeto for-
sennato, più di quanto essi possano guidare e stimolare <sé stessi>»76. 
Nell’Apologia la linearità di questa spiegazione, che riportava la ‘cono-
scenza in senso improprio’ a mera ricezione del movimento stellare, era 
stata parzialmente oscurata dal sovrapporsi di altre istanze teoriche. Una 
obiezione, ascritta a Pietro Manna, portava al limite la spiegazione del 
1516 a proposito delle estemporanee capacità linguistiche degli indemo-
niati: ammesso che la connessione della complessione fisica individuale 
con una certa configurazione astrale sia sufficiente a spiegare perché 
uomini e donne di nessuna cultura improvvisamente parlino lingue sco-
nosciute (o perché un poeta mediocre divenga artista eccellente), allora 
dovrebbe pure darsi il caso di individui dotati di una conoscenza perfetta 
fin dalla nascita, cioè capaci di articolare le proposizioni universali con le 
rappresentazioni immaginative particolari senza che queste gli siano state 
trasmesse mediante insegnamento; ma l’esperienza dimostra che non è 
mai nato «un uomo tale da conoscere tutte le lingue e da padroneggiare 
tutte le scienze (o almeno qualcuna) senza un maestro o senza un libro»; 
e se nascesse, sarebbe uomo per omonimia, come aveva già rilevato Aver-
roè77. Nella risposta  Pomponazzi non esclude la possibilità di attribuire 
ad alcuni individui la disposizione a cogliere quasi istantaneamente 
contenuti conoscitivi che di norma richiedono l’accumulazione dei dati 
di esperienza e una serie di passaggi discorsivi; e, pur ricorrendo ancora 
alla definizione di ‘disciplina o scienza in senso improprio’, vi riconosce 
uno di quei fenomeni praeter naturam che intenzionalmente Aristotele 
non ha considerato, scegliendo di trattare soltanto ciò che accade ut 
plerumque. Del resto,

se sono veri gli episodi riferiti dai libri di storia, l’obiezione avanzata sulla base 
dell’autorità di Averroè è falsa, come è evidente nel caso dei fanciulli appena 
nati che immediatamente parlano e predicono il futuro; anzi persino nel caso di 
bestie, di cui si sa che qualche volta hanno parlato, come scrive Plinio Secondo 

76   Id., Trattato, cit., 14, pp. 107-108.
77   Id., Apologia, cit., II, 4, pp. 202-203; 6, p. 204. Cfr. Averroè, Paraphrasis, cit., 

f. 36K. 
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in svariati luoghi del libro Sulla storia naturale. Né si può dire che si tratta di 
scienza o disciplina in senso vero e proprio. Aristotele, d’altra parte, ha trattato 
di quei fenomeni che avvengono frequentemente; non ha invece parlato dei 
portenti e degli eventi eccezionali, come egli stesso dice nel libro delle Storie 
degli animali. Perciò Averroè non è in grado di spiegare i dati dell’esperienza 
nella loro totalità78.

Si potrebbe osservare che la risposta è circolare: se la storia dice il 
vero, il primato dell’esperienza impone di trovare una spiegazione sod-
disfacente degli episodi narrati; per altro verso, l’assoluta eccezionalità 
degli experimenta obbliga la ragione a mettere da parte la ricostruzione 
del divenire che le è familiare per contemplare una serie di deroghe, di 
fenomeni praeter naturam, formulando adeguate congetture esplicative 
– prive di certezza dimostrativa, senza dubbio, ma almeno caratterizzate 
da una verosimile plausibilità. Il fatto è che Pomponazzi non sta soltanto 
cercando soluzioni argomentative per contrapporsi alle «nuove finzioni» 
della demonologia cristiana. L’esigenza che sostanzia l’esplorazione di 
‘ipotesi non impossibili’ è in realtà precedente alla sollecitazione del quia 
est ed è costituita dall’accettazione teorica di una tesi ritenuta vera, ma 
di per sé indimostrabile a causa della limitatezza dell’esperienza umana. 
Nel pensiero di Pomponazzi l’idea aristotelica del ciclico rinnovarsi del 
mondo e della civiltà si impone come un vero e proprio pre-giudizio, a 
fianco – e forse addirittura a monte – della necessità, solo in parte pre-
valente, di ‘salvare i fenomeni’79. Perciò il ricorso alla ‘deroga’, al praeter 
naturam, non rappresenta una via di fuga per disbrigarsi delle difficoltà; 
è invece ammissione dei limiti della conoscenza umana: il secundum 
naturam descrive l’estensione della nostra consapevolezza dei rapporti 
causali che operano all’interno della realtà fisica e che ci sono in parte noti; 
il praeter naturam si colloca invece sullo sfondo di una vicenda cosmica 
eterna di cui ‘sperimentalmente’ tutto ignoriamo. Il raro «si produce 
soltanto in una congiunzione astrale particolarmente favorevole, che 
però si verifica soltanto a intervalli molto lunghi»; ma le anomalie hanno 
il loro luogo e la loro spiegazione nel contesto ordinato delle cause: non 
sono trasgressioni delle leggi fisiche, bensì fatti che accadono in deroga 

78   Ivi, II, 4, pp. 202-203; 5, p. 208; 6, p. 224. 
79   Nonostante le dichiarazioni contrarie di Pomponazzi, non ritengo che le ‘ipotesi 

non impossibili’ siano sempre formulate allo scopo di spiegare i fenomeni; talvolta, come 
nel caso della generazione spontanea, il percorso è esattamente inverso: la tesi precede la 
ricerca della prova. Non sono perciò del tutto d’accordo con Graiff, I prodigi e l’astrologia, 
cit., p. 332: «“Oportet experimenta salvare” diventa in questo senso il principio fondamen-
tale della ricerca filosofica». Sulla permanenza dell’idea di vicissitudine unversale fino agli 
ultimi corsi universitari è del resto proprio Graiff, p. 343, a fornire numerose evidenze. 
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al corso normale del divenire, ossia in deroga a quel ‘per lo più’ che è 
quanto noi conosciamo della natura80. 

Può sembrare incredibile che in qualche uomo si generi la scienza grazie 
all’azione dei corpi celesti: infatti nella scienza ci sono in primo luogo gli assiomi, 
poi le premesse, infine le conclusioni secondo una disposizione ordinata che non 
sembra poter essere prodotta dai corpi celesti. Ma chi fa questa obiezione osservi 
come si genera un essere vivente: anche lì c’è prima il cuore e poi le altre membra; 
e l’ordine che caratterizza la produzione di un essere animato non è minore di 
quello della scienza nella sua totalità; anzi, è maggiore. Eppure nessuno dubita 
che il cielo con la sua virtù produca molti esseri viventi, le piante e tutte le altre 
cose stupende. La bellezza, d’altra parte, non è in un effetto più che nell’altro; 
la differenza dipende invece dalla consuetudine: come infatti dice Agostino nel 
libro XXI della Città di Dio, al capitolo 4, l’esperienza frequente poco a poco 
elimina la ragione dello stupore81.

Proponendo l’analogia con la formazione dell’organismo vivente, 
Pomponazzi sembra far riferimento a un processo conoscitivo scandito 
secondo l’ordinata successione del discursus, ma contraddistinto da 
una modalità di acquisizione autonoma e da un tempo di realizzazione 
pressoché istantaneo, spiegabile grazie all’intervento straordinario delle 
stelle, ovvero grazie alla specificità della configurazione astrale che domina 
al momento della nascita dell’individuo e presiede alla sua formazione. 
Il suggerimento potrebbe venire dal De anima di Avicenna e dalla sua 
discussione del terzo grado della profezia: la capacità della ragione (in-
genium) di rinvenire il termine medio del sillogismo varia in quantità e 
qualità da individuo a individuo a seconda dell’innata attitudine (subti-
litas) al pensiero; nel profeta questa disposizione dell’intelletto materiale 
raggiunge il suo grado di maggior vigore (intellectus sanctus), cosicché 

80   Id., Apologia, cit., II, 7, p. 233, e De incantationibus, 12, *85-*89: «Non si tratta 
però di miracoli nel senso che siano totalmente contrari al corso della natura ed esulino 
dalla disposizione ordinata dei corpi celesti; invece li definiamo ‘miracoli’ soltanto perché 
sono inconsueti e avvengono rarissimamente e non secondo il normale corso della natu-
ra, ma a scadenze lunghissime». Cfr. al-Kindi, De radiis, 2, éd. par M.-Th. d’Alverny-F. 
Hudry, «Archives d’Histoire Doctrinale et Littéraire du Moyen Âge», XLI, 1974, pp. 
222-223: «Quando i moti che si producono nella materia fanno sì che da una qualche 
specie di materia per lo più si generi una qualche specie di enti, gli uomini definiscono 
‘naturale’ questa generazione; quando invece da una certa specie di materia si genera una 
certa specie di enti in modo diverso dal consueto, si pensa che tale generazione avvenga 
in deroga al corso della natura. In realtà, in entrambi i casi opera la medesima armonia 
celeste, che in luoghi e tempi diversi agisce in modi tanto diversi da produrre dal simile 
ora il simile ora il dissimile. E in alcuni enti questo avviene per lo più, in altri raramente, 
in altri rarissimamente, in altri (per quanto è noto all’uomo) mai» (trad. mia). 

81   Pomponazzi, Apologia, cit., II, 7, pp. 233-234.  
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la congiunzione con l’Intelligenza agente non richiede «nec exercitio, 
nec disciplina»82. 

Possibile ergo est ut homo in seipso habeat ingenium et ex ratione sua, sine 
doctrina, faciat syllogismum. […] Possibile est ergo ut alicuius hominis anima 
eo quod est clara et cohaerens principiis intellectibilibus, ita sit inspirata ut 
accendatur ingenio ad recipiendum omnes quaestiones ab intelligentia agente, 
aut subito, aut pene subito, firmiter impressas, non probabiliter, sed cum ordine 
qui comprehendit medios terminos […]. Et hic est unus modus prophetiae qui 
omnibus virtutibus prophetiae altior est. Unde congrue vocatur virtus sancta, 
quia est altior gradus inter omnes virtutes humanas83.

L’ammissione di una simile ‘eccezione’ era necessaria a Pomponaz-
zi per legittimare la proiezione mentale nella vicissitudine universale, 
rendendo concretamente pensabile il ‘come’ di ogni nuovo inizio: nel 
presupposto teorico delle cicliche catastrofi naturali che annientano il 
genere umano «del tutto o quasi del tutto», i restauratori della vita civile 
potrebbero essere soltanto individui privilegiati dalla capacità di attuare 
un passaggio quasi immediato dagli assiomi alle premesse alle conclusioni, 
«senza un maestro o senza un libro»84. Né questa disposizionalità farebbe 
di loro uomini per omonimia, come sembra affermare Averroè:   

Si sosteneva poi che uomini siffatti sarebbero uomini per omonimia […]; 

82   Avicenna latinus, Liber de anima seu sextus de naturalibus. IV-V, V, 6, éd. par S. 
van Riet, Peeters-Brill, Louvain-Leiden 1968, pp. 151-152: «Sunt enim quidam discen-
tium qui sunt aptiores ad intelligendum, quorum aptitudo, quae est prior ea aptitudine 
quam praediximus, est fortior. Cum vero homo habet hoc in seipso non aliunde, vocatur 
haec aptitudo subtilitas; quae aptitudo aliquando in aliquibus hominibus ita praevalet 
quod ad coniungendum se intelligentiae non indiget multis, nec exercitio, nec discipli-
na, quia est in eo aptitudo secunda; immo, quia quicquid est, per se scit: qui gradus est 
altior omnibus gradibus aptitudinis. Haec autem dispositio intellectus materialis debet 
vocari intellectus sanctus qui est illius generis cuius est intellectus in habitu, sed hic est 
supremus in quo non omnes homines conveniunt. […] Per quod autem hoc fit certius, 
hoc est quoniam manifestum est quod intelligibilia quae studet homo acquirere, non 
acquirit nisi cum habuerit terminum medium in syllogismo. Hic autem medius invenitur 
duobus modis: aliquando enim invenitur proprio ingenio (ingenium autem est actus ra-
tionis, cuius propria vi invenitur medius terminus; subtilitas autem est supra ingenium), 
aliquando autem habetur ex doctrina. Principium autem doctrinae est ingenium: res 
autem terminantur sine dubio apud ingenia quas adinvenerunt homines ingeniosi, deinde 
tradiderunt eas discipulis».

83   Ivi, pp. 152-153. 
84   Ma pur sempre naturaliter, cioè senza dover presupporre l’assistenza dei dèmoni. 

Cfr. invece Nifo, De daemonibus, cit., II, 8, f. 79b: un ‘demone domestico’ insegnava a 
molti filosofi «mores, doctrinas, artes, itinera, interpretationes somniorum, auguriorum 
et alia multa documenta»; III, 12, f. 82ra: «Hinc verificantur quaedam magorum exposita 
quod quidam didicerunt multas artes, quas nec a praeceptore nec ab aliquo didicerunt». 
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ma la conclusione non consegue necessariamente. Si può dire però che la con-
clusione è ammissibile nella misura in cui si faccia un uso ampio del termine 
‘differenza specifica’. Del resto, nel prologo del Commento alla Fisica proprio 
Averroè riconosce che il termine ‘uomo’ è predicato per omonimia dell’uomo 
che ha raggiunto la sua perfezione mediante le scienze speculative e di quello che 
non ha raggiunto la stessa perfezione; questa affermazione deve essere intesa in 
relazione alla grandissima differenza che intercorre tra le rispettive operazioni: 
infatti dall’uomo che ha raggiunto la perfezione di uomo mediante le scienze 
speculative derivano operazioni divine […]; invece dall’uomo che non ha rag-
giunto questa perfezione provengono operazioni soltanto umane (per esempio, 
quando si comporta moralmente) oppure operazioni bestiali […]. Tuttavia 
Averroè non nega in senso assoluto che uomini siffatti possano esistere; però è 
incline a ritenere che non esistano. Di conseguenza uomini di tal genere (per 
esempio i profeti o gli iniziatori di numerose scienze e arti e tutti coloro che 
eccedono il corso regolare della natura) sono stati annoverati tra gli dei e non 
sono stati considerati uomini85.

L’ipotesi di una conoscenza ‘quasi istantanea’ presenta nell’Apologia 
i contorni di una sperimentazione concettuale non priva di ambiguità, 
anche espositive: non solo non viene specificato se questa acquisizione 
è di ordine speculativo anche nel caso del profeta; ma le leggi religiose 
continuano a essere definite come ‘rivelazioni’ trasmesse «dagli dei o 
in sogno o durante la veglia, quando <i profeti> si trovavano in stato 
di esaltazione e di estasi»86. È forse proprio in questa approssimazione 

85   Pomponazzi, Apologia, cit., II, 7, pp. 234-235.
86   Ivi, p. 238: «Questa rivelazione si è trasmessa attraverso i profeti e a loro volta 

i profeti l’hanno ricevuta dagli dei o in sogno o durante la veglia, quando si trovavano 
in stato di esaltazione e di estasi. Si consideri altresì il modo in cui si sono sviluppate le 
arti meccaniche (la più straordinaria, per non parlare delle altre, è l’arte della filatura) e 
si esamini come è stata ritrovata la tecnica per fabbricare la stoffa dal filo di seta. In che 
modo da quel piccolo verme nasce quella pellicola, per così dire, e poi da quella pellicola 
il filo di seta? Quante sono le azioni che precedono questo panno di seta!». Sarei incline a 
credere che per Pomponazzi la conoscenza quasi istantanea di Avicenna sia da assegnare 
soprattutto (se non esclusivamente) ai restauratori delle scienze: si tratta infatti di una 
acquisizione conoscitiva per causas che implica la piena consapevolezza del soggetto; 
ai profeti vengono piuttosto attribuite esperienze di tipo estatico e comunque relative 
all’organizzazione della vita pratica. Perciò, diversamente da V. Sorge, Tra contingenza 
e necessità. L’ordine delle cause in Pietro Pomponazzi, Mimesis, Milano-Udine 2010, pp. 
54 e 66, non sono convinta che il profeta istituisca «nuove leggi ed arti». Anche se una 
formulazione un po’ generica di Pomponazzi potrebbe indurre a questa interpretazione 
(p. 238: «è necessario che siano generati questi profeti affinché per mezzo loro il genere 
umano si sviluppi non soltanto rispetto alla discendenza, ma anche rispetto alle arti e 
alle scienze»), mi sembra che le competenze siano distinte e che il ruolo del profeta 
nello sviluppo delle arti e delle scienze sia soltanto indiretto: senza legge religiosa non 
ci sarebbe infatti società civile («Perciò la natura produce siffatti profeti per favorire il 
governo degli uomini»). 
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che è possibile definire, almeno indirettamente, l’intenzione e i limiti 
dell’accettazione pomponazziana dell’intellectus sanctus di Avicenna, 
che Alberto Magno e Marsilio Ficino avevano accolto con molta enfasi, 
ma che l’Apologia qui non ricorda affatto. È chiaro che la capacità di 
cogliere quasi immediatamente i termini medi del sillogismo pertiene 
soprattutto ai restauratori delle scienze – e forse esclusivamente a loro, 
perché l’accostamento dei fondatori di religioni agli iniziatori delle arti 
riconduce l’esperienza profetica al piano pratico-politico in cui la col-
locava Averroè87. D’altra parte, la ‘divinizzazione’ dei filosofi ribadisce 
quella gerarchia dei saperi che fondava l’assiologia antropologica del De 
immortalitate animae88, mentre l’evemeristica umanizzazione dei profeti 
li riduce alla comune essenza della specie, pur contraddistinguendoli con 
i segni di un’eccezionalità in operari sorretta dall’intervento dei cieli. E 
poiché le testimonianze dell’antichità consentono di delineare una ‘storia 
comparata’ fra i culti pagani e la religione del «nostro Salvatore», anche 
il Cristianesimo può essere considerato come il lascito di un uomo divi-
nizzato dai contemporanei per le sue azioni straordinarie:

Perciò l’affermazione del commentatore Averroè non è del tutto contraria 
alla ragione, poiché quegli uomini, che furono proprio come egli li descrive, 
non furono considerati uomini da tutti gli altri, ma piuttosto dei: infatti tutti 
i fondatori di leggi o di religioni sono stati annoverati tra gli dei, come vede 
bene chi legga la storia antica. Perciò essi non sembrano essere uomini della 
stessa specie degli altri e in tal senso dovrebbero essere chiamati uomini per 
omonimia. Per questo motivo nel libro Sui tempi anche l’ebreo Giuseppe, 
menzionando il signore Gesù, nostro Salvatore, ha detto: «Se è lecito definirlo 
uomo», come se non gli sembrasse un vero uomo per le azioni straordinarie 
da Lui compiute89.  

I limiti in cui Pomponazzi è disposto ad attribuire al profeta-legisla-
tore il possesso di un sapere ‘quasi immediato’ sono finalmente precisati 
dal De incantationibus: non si tratta infatti di conoscenza speculativa, 
ma di abilità diagnostica, di una capacità di lettura dei segni con i quali 
Dio e la natura (oppure la sola natura) surrogano la debolezza dell’in-
telligenza umana90. 

87   Averroè, Paraphrasis, cit., f. 36C-D, I-K.
88   Pomponazzi, Trattato, cit., 14, pp. 86-89.
89   Id., Apologia, cit., II, 7, p. 238. 
90   Id., De incantationibus, cit., 10, 836-847: «Dio e la natura, che non sono mai man-

chevoli nelle cose necessarie, con segni e strumenti diversi istruiscono l’uomo su ciò che 
l’ingegno umano non può conoscere nella sua causa – o che comunque conosce a stento; 
e affinché l’uomo raggiunga una maggiore certezza, Dio e la natura moltiplicano i segni. 
Per questo al momento della nascita di Augusto quasi tutti questi eventi straordinari si 
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Come ci sono uomini che traggono la loro competenza di astri, di presagi 
augurali, di ogni tipo di sogni e di altri ambiti analoghi dallo studio dei libri, 
dall’esperienza, dalla riflessione o in qualche altro modo simile, così ogni tanto 
ci sono uomini che conseguono una conoscenza siffatta e compiono azioni 
straordinarie per dono degli enti divini e dei corpi celesti, senza applicazione e 
senza fatica. […] Infatti gli enti divini e la natura dirigono questi enti inferiori 
e li dispongono secondo il loro disegno per favorire una migliore condizione 
dell’insieme […]. Perciò non è incongruente che uomini dotati delle capacità 
che abbiamo detto siano generati dai cieli per la perfezione dell’insieme e per 
i suoi bisogni91. 

Alla ridefinizione del contenuto della conoscenza ‘intuitiva’ del 
fondatore di religioni si affianca il persistente riconoscimento della sua 
attitudine a ricevere egli stesso le ‘rivelazioni’ divine che si tradurranno 
in regole di comportamento civile; ma ora Pomponazzi insiste soprattutto 
sulla sua prerogativa di operatore di ‘miracoli’. Ciò che fa di un profeta un 
legifer, il protagonista di un mutamento storico, è appunto l’elargizione 
simultanea di quelle doti che sono sparsamente presenti negli altri enti 
naturali, ma che si raccolgono in unità solo in questa compiuta concre-
tizzazione della medietà ontologica caratterizzante la specie umana: «le 
doti disseminate nelle erbe, nelle pietre, negli esseri viventi dotati di 
ragione e in quelli privi di ragione sembrano riunirsi in questi uomini per 
un dono elargito da Dio e dalle Intelligenze, al punto che è conforme a 
ragione ritenerli figli di Dio»92. Grazie a tale eccedenza di potere tauma-
turgico il fondatore di religioni si colloca al di sopra della gerarchia di 
«più e meno» in cui si distribuiscono i sognanti, i vaticinatori e persino i 
profeti-interpreti; d’altro canto, la sua capacità di cogliere «senza appli-
cazione e senza fatica» le connessioni tra segni ed eventi futuri lo pone 
al di sopra delle competenze trasformatrici del mago naturale. La figura 
di questo personaggio eccezionale chiude così il percorso teorico del De 
incantationibus: nel filius Dei si concentrano sia quei poteri straordinari 

verificarono congiuntamente […]; in Plutarco leggiamo che accadde lo stesso alla nascita 
di Alessandro Magno, di Evagora e di molti altri personaggi. Anzi, in occasione della 
natività del nostro Salvatore, quanti oracoli, quanti prodigi la precedettero!». 

91   Ivi, 199-204, 290-294. Di questa limitazione (che apparenta forse il profeta al 
coniectator optimus di Aristotele, Della divinazione, cit., 2, 464b7-15; Averroè, Paraphrasis, 
cit., f. 36E, ma lo distanzia definitivamente dall’astrologo ‘scientifico’ e dal filosofo, unici 
depositari di scienza in senso proprio) è testimonianza anche una quaestio sull’intelli-
genza degli animali, discussa nel corso sulla Fisica del 1519: Pomponazzi, Expositio II 
Physicorum, cit., f. 104v. 

92   Ivi, 12, 941-944; cfr. 4, 91-94: «poiché l’uomo è tutte le cose per la sua partecipa-
zione agli enti superiori e a quelli inferiori, non è incongruente che ci sia qualcuno simile 
al tale animale che possiede una certa proprietà, un altro invece simile alla tale erba che 
ha un’altra proprietà, un altro ancora simile a un’altra pietra per un’altra proprietà».
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di cui i primi capitoli hanno spiegato l’eziologia nei termini rigorosamente 
aristotelici (anti-avicenniani) dell’azione per contatto; sia quelle capacità 
divinatorie di cui gli ultimi capitoli hanno rintracciato l’origine nel cielo 
e nella complessione individuale – riconducendole a trasmissione di 
moto locale o di alterazione qualitativa, mai però identificandole con le 
acquisizioni di ordine speculativo dell’intellectus sanctus di Avicenna né 
tanto meno indicandovi l’esito di un processo di ascensione intellettiva e 
di divinizzazione93. Le virtù del profeta-legislatore lo eguagliano al profeta 
cristiano, come delineato anche da Nifo: la conoscenza del futuro, la 
predizione, i miracoli; ma per Pomponazzi questa prerogativa dipende 
dall’oroscopo, cioè dalle proprietà accidentali che condizionano l’attività 
della forma comune alla specie umana94. I corpi celesti, canali dell’unica 
potenza divina che sostiene in essere la realtà fisica, sono gli artefici di un 
uomo ‘divino’, che in un momento preciso della storia umana collabora 
come strumento al raggiungimento del fine generale, intentum per se 
dalla natura: «in questo caso non sono gli uomini ad agire, ma proprio 
gli enti divini, affinché gli eventi giungano al fine che i corpi celesti hanno 
loro assegnato»95. 

Il De incantationibus non sembra più nutrire particolare interesse 
per l’ipotesi avicenniana dei diluvi, perché offre una lettura ancora 

93   Cfr. invece Alberto Magno, De somno, cit., III, 1, 12 , p. 195b: «Si autem studuerit 
virtuti intellectivae maxime et scientiis et solitudini et liberaverit animam a curis saeculi et 
aliena non curiose investigaverit, sed potius se intra seipsum recluserit et dederit operam 
scientiis aliis in quibus multum abstrahitur intellectus, tunc absque dubio de facili mani-
festabitur ei pulchritudo caelestis in omnibus his quae ab orbe fluunt ad regimen eorum 
quae generantur et corrumpuntur»; Id., De anima, III, 3, 11, ed. C. Stroick, Aschendorff, 
Münster i.W. 1968, p. 223a: «quidam nobilioris animae existentes quasi omnia quae-
renda in philosophia quasi per seipsos facile intelligunt […]. Et horum est intellectus 
vocatus sanctus a philosophis, eo quod plurimum eorum possibilis intellectus accedit ad 
intellectum verum, qui est agens. […] Quando autem adeptus quasi totus est perfectio 
luminis agentis, ita quod per se facit intellecta, tunc ille proximus est ad cognoscendum 
futura ex praesentibus, et illi frequenter efficiuntur prophetantes». A proposito di questo 
passo, D.N. Hasse, Avicenna’s De anima in the Latin West, The Warburg Institute-Nino 
Aragno, London-Torino 2000, p. 199, sottolinea la peculiarità dell’interpretazione di 
Alberto: Avicenna non intende «the various intellects as stages in a process of intellectual 
ascension to God-like knowledge. This is Albertus’s transformation, which rests on early 
medieval traditions». Cfr. anche Ficino, Teologia platonica, cit. XIII, 2, pp. 1221-1223. 

94   Nifo, De prophetia, cit., 1, f. 114rb; Pomponazzi, Il fato, cit., II, 7, iv/17, p. 437: 
«Alla nascita di ciascuno le stelle esercitano necessariamente il loro influsso, non soltanto 
immettendo una certa qualità, ma anche agendo sulla mescolanza e inducendo la sostanza, 
che è la forma. Ritengo pertanto che – pur essendo l’anima di Socrate e di Platone della 
medesima specie – se l’anima di Socrate è sopravvenuta sotto Saturno e quella di Platone 
sotto Giove, esse sono molto diverse sotto il profilo accidentale e una ha contratto dal 
suo oroscopo certe caratteristiche che l’altra non ha contratto».

95   Pomponazzi, De incantationibus, cit., 12, *60-*62. 
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più radicale della nozione aristotelica del ciclico rinnovarsi del mondo 
umano. La successione delle Leges non viene più collegata ai grandi 
cataclismi naturali che si verificano sul tempo millenario del grande 
anno, ma è esplicitamente scandita sui tempi più brevi dell’inesorabile 
imperativo biologico che accomuna tutti gli enti naturali: «tutto ciò che 
ha un inizio, finisce»96. Quando un periodo astrologico giunge al termine 
e la religione vigente ha compiuto il suo percorso vitale, deve nascere 
un nuovo ordine, caratterizzato da nuove usanze e da nuovi costumi; 
sotto l’influenza di Plutarco97. Pomponazzi concepisce questo trapasso 
come un «cambiamento molto profondo» – non insensibile mutamento 
e progressivo slittamento verso il ‘diverso’, ma erompere prepotente e 
distruttivo del ‘contrario’ («come il sangue mestruale non si corrompe se 
non si introducono le disposizioni adeguate alla formazione dell’uomo, 
che sono contrarie alle disposizioni precedenti»). Per favorire lo sradica-
mento delle forme di vita consuete e l’instaurazione della nuova legge è 
perciò necessario l’intervento di una causalità potentissima: «all’avvento 
di una nuova Legge bisogna che i corpi celesti facciano nascere uomini 
che sanno compiere azioni eccezionali». Il fondatore della nuova religione, 
‘fatto nascere’ dalle stelle, per natura può disporre di un patrimonio di 
perfette capacità precognitive e di straordinarie doti operative, che gli 
permettono di realizzare l’aggregazione del suo popolo attorno al nucleo 
di valori della nuova Lex:  

Tali individui sono pertanto in grado di provocare e di allontanare le piogge, 
la grandine, i terremoti e fenomeni simili, di comandare ai venti e alle acque 
del mare, di guarire svariate malattie, di svelare segreti, di predire il futuro e di 
conoscere il passato e di superare la comune esperienza degli uomini: infatti, se 
non fosse così, questi individui non potrebbero introdurre nuove leggi e nuovi 
costumi, che sono tanto diversi98. 

E poiché il susseguirsi dei cicli astrologici segna il tempo della nascita, 
della crescita e della morte di ogni ente che venga all’essere, allora – come 
quella congiunzione astrale ha originariamente determinato l’apparizione 
di quel legifer, ha elargito analoghe virtù ai suoi seguaci e in vari modi ha 
sostenuto l’espansione e la stabilizzazione della sua nuova legge99 – così 

96   Ivi, 12,  894-920; *93-*96. 
97   Ivi, 10, 536-548.
98   Ivi, 12, 933-941.
99   Ivi, 944-948; 955-961: «E non c’è da meravigliarsi se <il profeta e i suoi seguaci> 

possono compiere azioni incredibili contro coloro che li avversano: sono i cieli, in realtà, 
che combattono contro tutti quelli che vogliono estirpare la nuova Legge. Infatti ora li 
atteriscono durante il sonno, ora nello stato di veglia, ora appaiono sotto figure diverse: 
tutti questi effetti sono disposti affinché la nuova Legge raggiunga il suo perfetto compi-
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l’apparire di altre e diverse configurazioni stellari determinerà la nascita 
di un nuovo profeta e l’affermarsi di una nuova Legge. Concluso il suo 
tempo biologico, anche la ‘nuova’ religione invecchierà «fino a scomparire 
del tutto», mentre già incalza la religione successiva, il cui sorgere sarà 
favorito da ‘miracoli’ in tutto simili: «si esamini la Legge di Mosè, quella 
dei Gentili, quella di Maometto; in ciascuna si leggerà che avvengono 
quei fatti straordinari che si leggono e si ricordano avvenuti nella Legge 
di Cristo. Ciò è d’altra parte coerente, perché è impossibile che si realizzi 
un così profondo mutamento se non è accompagnato da grandi prodigi 
e da fatti eccezionali»100. 

Ancora nel De fato l’esperienza delle profezie, dei sogni e delle ap-
parizioni sarà invocata a dimostrazione della presenza di un ordinatore 
supremo che attraverso le cause intermedie governa il tutto secondo 
leggi razionali101; ma, infine, per Pomponazzi sono le stelle, indispensa-
bili strumenti mediatori, a portare ad attuazione con i loro movimenti 
l’ordinamento provvidenziale del mondo, causando l’alterna vicenda di 
generazione e corruzione destinata a garantire la conservazione delle 
specie nel ciclo infinito della vicissitudine, «eterno gioco degli dei»102. 
Rintracciando nella storia il dispiegarsi di un disegno ordinato e teleo-
logicamente disposto per il ‘bene’ dell’uomo, Pomponazzi non soltanto 
attribuisce senso all’apparente tumulto del divenire sublunare, alle 
catastrofi naturali, al sorgere e declinare degli imperi, all’alternarsi delle 
religioni, ai successi e ai rovesci che sconvolgono il destino degli indivi-

mento»; *62-*67: «Si consideri in che modo il pastore Romolo giunse così rapidamente 
a un così elevato e glorioso fastigio; in che modo Roma divenne centro del mondo in 
così breve tempo! Infatti, se si presterà attenzione al modo, ci si renderà conto che 
quel successo fu realizzato per intervento degli enti divini – ora combattendo a favore 
dei Romani, ora inviando moniti nei sogni, ora apparendo secondo immagini diverse e 
attraverso altri espedienti simili».

100   Ivi, 961-965; *82-*85.
101   Pomponazzi, Il fato, cit., II, 3, pp. 333-357: «Vediamo infatti un ordine assoluto 

nei corpi celesti, tale che in essi non può accadere niente di casuale e disordinato: biso-
gna allora che ci sia qualcosa che ordina e governa. I corpi celesti agiscono sugli esseri 
sublunari, come è evidente dall’esperienza, e la loro azione si imprime ordinatamente, 
per quanto almeno la natura materiale lo permette: allora, ciò che ordina i corpi celesti 
trasmetterà il suo ordine anche agli esseri sublunari e così eserciterà la sua provvidenza 
su di loro. […] Inoltre: ci rendiamo conto per esperienza che Dio nutre sollecitudine 
degli atti umani ora istruendo gli uomini quando dormono attraverso sogni, ora attraverso 
profezie, ora attraverso apparizioni e innumerevoli altri mezzi».

102   Ivi, 7, p. 447: «secondo Aristotele si rinnovano non soltanto le città, i mari e i 
fiumi, ma anche gli uomini e le loro opinioni: a suo avviso, le medesime opinioni si sono 
ripresentate infinite volte e la filosofia si è rinnovata infinite volte, come del resto ciascuna 
arte. Perciò, siccome questo accade sempre e per sé, ha anche una causa per sé, che non 
può essere altra se non la rivoluzione dei corpi celesti».
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dui; ma offre anche una spiegazione della realtà fisica libera da intrusioni 
soprannaturali, sulla quale dovrebbe essere rifondata l’etica civile – quella 
terrena eupraxia in cui già il De immortalitate animae individuava il nucleo 
della vita sociale103. 

103   Pomponazzi, Trattato, cit., 14, pp. 84-91. 


