
DALLA CpSlMOLOGIA ALLA POLITICA 

(OSSERVAZIONI SULLA "IViONARCHIA" DI DANTE, III, XV) 

FRANCISCO BERTELLONI 

1. Introduzione 

Farò soltanto qualche breve osservazione su alcuni presupposti 
teorici deU'ultime capitole del terzo Libre deUa Monarchia che, d'una 
parte, compromettono il tutte delle dimensioni peUtica e sterico-teelogica 
del pensiero dantesco e che, dall'alfra, stabiUscene fra queste dimensioni 
un mutue legame. Per dò che cenceme i rapporti di potere, i presupposti 
accenati confribuiscene aUa formulazione del programma teorico che Dante 
propene ai protagonisti delle cenfreversie politiche del sue tempo. Tra 
l'altre, se partiamo di rapporti di potere nel basse medioevo — tema 
centiale di queste convegno —, il passe in cui Dante esprime il proposito 
di dimesfrare estensive che l'autorità deU 'Imperatore dipende inmediate 
da E)io, senza intermediari'^^ diventa una formulazione stereotipata nella 
letteratura del genere. 

A scopo di fondamentare questa tesi Dante costruisce il suo 
ragionamento in fre momenti. Nel prime — momento cesmelegice — 
prende le messe dal fatte d'un mende diviso fri natura corruttibile ed 
fricorruttibUe. Nel secondo — momento anfrepelògice — insiste suUa 
posizione deU'uome, inteso come medium fra queUe due nature; queste 
momento anfrepelògice compie la mediazione fra la cesmelegia ed il 
terze memento, in cui viene eseguita la frasfermaziene dei mementi 
antecedenti nella tesi etica dei due fini dell'uomo e nella conseguente tesi 

'*) "...estensive prebandum est Imperaterem, sive mundi Monarcham, 
inmediate se habere ad principem universi, qui Deus est" (cfr. Monarchia, III, XV, 
272,6-8). Mi servo deU'edizìene di Pier Giorgio Ricci: Dante AUghieri, Monarchia, 
Mondadori, Verona, 1965 (nelle Opere di Dante AUghieri, Edizione Nazionale a 
cura deUa Società Dantesca Italiana, vel. V). Cito M, libro, capìtolo, pagina e 
righe. 
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peUtica dell'fridependenza deU'autorità imperiale da queUa papale. Così, 
prima la cesmelegia e pei l'anfrepelegia, cencerrene alla dUnesfraziene 
d'una tesi etice-poUtica. E menfre tutto U passo si svolge fra cosmologia e 
peUtica, il fransite dall'una aU'alfra è facUitate dal lecus deU'uome medium. 

L'Unpertanza deUa tesi politica — forse la più Unportante di tutta 
la Monarchia — ha fatte che essa abbia meritate ormai una copiosa e 
prefenda trattazione^^^ motivata però seprattuto dalle sferze di spiegarla 
nel contesto deUe ultfrne righe del fratatto, fri cui Dante suggerisce la 
soggezione in alique del prUicipe remane al remane pontifice, fondata nel 
fatte che la felicità terrena è erdUiata alla feUcità etema'^). 

Nen m'occuperò qui deUe conclusione etiche e peUtiche del capitele, 
mai dei due mementi precedenti che, secondo la mia opinione, ammettono 
ancora un'interpretazione. In prime luogo cercherò di presentare le 
condizioni di possibilità deU'mgresse nel discorso deUa tesi deU'uome 
medium (§ 2). Pei anaUzzerò quest'idea mosfrande il sue carattere centrale 
nel passe in confronto col luege secondario deU'idea d'orizzonte (§ 6). 
Questi due aspetti riguardane la natura dell'argemantaziene del capitele. 
In terzo luogo, e dato che Dante di solite non identifica le sue fonti, 
formulerò un'ippetesi concernente le fonti dell'idea dell'uomo medium 
che appare nel momento anfrepelògice (§§ 4 e 5). 

'̂ ) Cfr. E. Gilsen, Dante et la philosophie, Paris, 1939, p. 197 s., e note 1 e 2 
della stessa pagina; L. Minio Paluello, "Tre note alla 'Monarchia'", in Medioevo e 
Rinascimento (Studi in enere di Bruno Nardi), Firenze, 1955, p. 522 ss.; M. 
Maccarrene, "Il terzo libro della 'Monarchia'", in Studi àanteschi, 33 (1955), pp. 1-
142; B. Nardi, Dal "Convivio" alla "Commedia", Roma, 1960, esp. pp. 66-96 e 285-
313; G. Vinay, Interpretazione della "Monarchia" di Dante, Firenze, 1962 e B. 
Martinelli, "Sul 'quedammedo' di Monarchia, Ul, 15, 17", in Dal Medioevo al 
Petrarca (Miscellanea di Studi in onere di Vittore Branca), Firenze, 1983, pp. 
193-214 (con abbondante bibliografìa). 

'3) "Que quidem veritas ultime questìonis non sic stticte recipienda est, ut 
remanus Princeps in alique remane Pontifici nen subiaceat, cum mortalis ista 
feUcitas quedammedo ad inmortalem felicitatem ordinetur. Illa igitur reverentia 
Cesar utatur ad Pettum qua primogenitus fìlius debet ufi ad parem: ut luce 
paterne gratie Ulusttatus virtuosis erbem terre irradiet, cui ab IUe sole prefectus 
est, qui est omnium spìrituaUum et temporalium gubemator" (M, III, XV, 275, 
79/86). 
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2. Il momento cosmologico 

In primo luogo bisogna chiarire il mode come Dante impesta 
l'argomentazione. Questa, infatti, nen piglia le messe — come è state 
suggerite da qualche studioso — da basi soltanto antropologiche'^^ Dante 
fa cominciare il discorso da un punte ferme ed ultime diefre U quale è 
impessibiU più andare, e queste punto viene situato non nell'uomo ma 
nel mende, e, seconde la felice espressione del Vossler, "im ganzen 
Weltsystem"^^ .̂ Mi si consenta di ricordare che Dante comincia dal fatte 
che l'uomo "selus in entibus tenet medium"^*^ e che, depe, colloca l'uomo 
ancora per due volte "inter omnia entia"'̂ ^. Le stesse parole che utilizza 
rivelane, quindi, il sue impegno di dar principio al discorso prendendo le 
mosse d'una sfruttura abbracciante tutt'il reale, sicché nen l'uomo, ma U 
mende quale tetaUtà centituisce il prime sciendum per l'intelligenza deUa 
conclusione. 

E vere, però, che dai fre momenti in cui Dante organizza il sue 
discorso, il nucleo del ragionamento giace nella posizione dell'uomo fra 
natura corruttibile ed incorruttibile. Ed è pure vero che il momento 
cesmelegice funge soltanto come presentazione generale della natura di 
tutta la realtà a scopo di permettere, depe, la coUocazione dell'uomo nel 
suo medium. D'alfra parte, siccome l'independenza dei poteri è la diretta 
conseguenza della tesi dell'uomo medium, aUera il memento politico 
dipende causalmente dal momento anfrepelògice. Questa cenfralità, però, 
non consente frascurare il fatte che la stessa organizzazione logica del 
passo comincia richiamandosi ali ampio ambito degli omnia entia in cui è 
compresse tutt'il reale e che la divisione degli omnia entia in due regione 
diverse viene sottilmente situata in prime luege in funzione dell'immediata 
comparsa della dottrina dell'uomo medium. In somma, nonostante la 
posizione centrale deU'uome, il termine a que del ragionamento è 

'*) "...il reste à dèmentrer que, cemme celle du pape, l'auteritè de 
l'empereur dépend irunèdiatement de Dieu seul... Peur fender sa thèse sur une 
base inèbranlable. Dante a veulu l'ètablir sur la strudure méme de l'étre humain" 
(cfr. Gilson, ep. cit., p. 190. Il settelineate è mio). 

'5) Cfr. K. Vossler, "Dante und die Renaissance", in Neue Heidelberg 
Jahrbucher, XI (1902), p. 87. 

'*) Cfr. M, III, XV, 272,9. 
'7) Cfr. ibid., 22 e 23-4. 

287 



REVISTA DA FACULDADE DE CIÉNCIAS SOCIAIS E HUMANAS 

costituito dalla cesmelegia, le cui due regione — corruttibile ed 
incermttibUe — costituiscono la prima evidenza che dovrà portare ad 
mtendere U termine ad quem, cioè, che l'imperatore "ab ipso Dei vicarie 
nen dependet"<^\ Così, prendendo le messe daUa cesmelegia, U discorso 
precede attraversando ambiti sempre più stretti finché nen arriva aUa 
politica. 

Se era censederiamo gli omnia entia da cui mueve il sistema 
argomentativo del capitele, risulta che essi nen vengono presentati né 
come regione unitaria né omogenea. Si fratta, infatti, d'un ambite segnate 
d'una frattura, che si spiega Ui virtù del fatto che U discorse politico di 
Dante nen vuole muovere da tutt'U monde ma, cerne bene ha rUevate U 
Kantorowicz'^^ soltanto d'un settore del monde in cui la peUtica freva le 
sue radici. Così, lo scopo deU'essegesi dantesca del mende intese come 
radicale dicotomia Ui cui coesistono corruttibilia ed incerruttibilia nen è 
alfre che rispendere al bisogne di condurre tutta l'argomentazione — 
perfine aUa tesi politica — atfraverse la ragione del cerruttibUe. Infatti, è 
questa regione, queUa che permette una fluida continuità fra cosmologia, 
anfrepelegia e politica. 

Nen credo sia superflue richiamare l'attenzione sul tene provocativo 
di quest'impostazione del discorso politico che comincia dalla parte 
cerruttibUe del monde, prosegue per la parte corruttibile dell'uomo e finisce 
coU'arrivare ad un fine etico — la beatitude huius vite^^°^ — che l'intera 
umanità può raggiungere "prout <heme> cerruptibiUs est"̂ ^̂ ^ La peUtica 
è ordinata, dunque, come istnimente, a questa beatitude, e se questa è 
pessibUe, la sua possibilità si richiama al suo origine mediate, cioè, aUa 
parte corruttìbile degli omnia entia. Dante censtruisce, quindi, il suo 
discorse peUtice sulla base d'una cesmelegia, d'una anfrepelegia e d'una 
etica del corruttibile. 

Colpisce perdo nen soltanto U fatte che Dante sia arrivate a chiudere 

'8) Cfr. ibid., 5. 
'̂ ) "In erder te prove that his universal Monarch was free from papal 

jurisdiction. Dante had to built up a whole seder ef the werld which was 
independent net only ef the pope, but also of the church and, virtually, even of 
the Christian religien" (cfr. E. Kantorowicz, The King's Twe Bodies. A Study in 
Mediaeval Politicai Theology, PrUiceton, 1957, p. 457. Il sottolineato e mio). 

'1°) Cfr. M, III, XV, 273, 27. 
'") Cfr. ibid., 272, 25. 
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la sua teoria monarchica su basi fin'allera frascurate, sicché l'UicerruttibiU, 
che aveva godute le preferenze dei modeli teocratici, nen è più sostegno 
sul quale pesa il discorso politico. La provocazione dantesca, infatti, 
diventa ancora più acuta se prendiamo conte del fatte che, dalla 
sostituzione dell'incorruttibile dal corruttibile, risulta un capovolgimento 
che vuole inaugurare una nova via del pensiero poUtice. 

La renevatio dantesca nen censiste, dunque, soltanto neUa rottura 
della vecchia struttura meneUtica dei fini unipolari del christianus, la cui 
partizione permetterebbe a Dante anteporre i fini deU'humanitas a quei 
deUa Christianitas^^^\ Se così fosse, la sua novità riguarderebbe solamente 
le conseguenze del sistema, cioè soltanto i fini, menfre infatti essi sene 
raggiungibiU in vfrtù deUa totale sostituzione del terrene movendo dal 
quale l'intera umanità dovrebbe e potiebbe arrivare a quei fini. La novità 
resiede, quindi, sepratutte nella sostituzione del terreno sul quale si 
svolgono le basi del discorse poUtice. Siccome queste terrene è la regione 
corruttibile del mende, neUa cesfruziene della teoria peUtica U cerruttibUe 
ha ormai per Dante una propria legittimità. 

3. Il momento antropologico 

Mantenendoci ancora nei Untiti della natura dell'argomentazione e 
sempre denfro il contesto degli aspetti riguranti l'impegno dantesco 
d'impestare U discorso sulla base del corruttibile, possiamo ora occuparci 
del secondo momento del capitole, cioè del lecus deU'uome medium. 
Benché nel memento cesmelegice Dante nen ha indagate in dettaglio la 
parte corruttibile del monde, l'uomo, motivo centrale del seconde 
momento, viene presentate come prototipo della corruttibiUtà; infatti, in 
forza della sua funzione di medium inter omnia entia, l'uomo può essere 
considerate, secundum animam et corpus, come compeste seggette alla 
disseluziene. 

Il lecus medium compare fre volte nel capitole. Per prime ed in 
dirette rapporto con l'uomo, scrive Dante che "homo selus m entibus 

(12) Come sostiene, per essempio, W. Ullmann in "Dante's Monarchia' as 
an Ulusttation of a Polìteco-relìgious 'Renevatio'", m Traditie-Krisis-Renovatio aus 
theologischer Sicht (Festschrift Winfried Zeller zum 65. Geburtstag), Marburg, 
1976, pp. 101-113. 
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tenet medium"'^^). Apresse leggiamo che "home medium queddam est 
cermptibUium et fricormptibUium"^"). Ed olfre ciò, la terza ed ultUna 
menzione si richiama al comune carattere di medium de l l 'uomo e 
dell'orizzonte, sicché questa comunità censente un legame fra l 'une e 
l'alfre, che Dante esprime coUa formulazione "<home> recte a phUesephis 
assinùlatur erizenti"<^^>. 

Quest 'assemigfiaziene e la susseguente comparsa dell ' idea 
d'orizzonte ha orientato molti commentatori deUa Monarchia a considerali 
nel capitole sepratutte quest'idea. Conseguentemente, e per ciò che 
riguarda la ricostruzione delle fonti del passe, nonostante il carattere 
secondario che ha l'idea d'orizzonte fri confronto aUa rUevanza che assume 
quella di medium, la fradiziene presentata dai ricercatori quale fonte del 
testo è stata soltanto queUa deU'idea d'orizzonte, menfre che la ricca 
fradiziene filosofica e tpelegica dell'uomo come medium è stata pesta Ui 
eblìe^^^\ Crede invece che ci siane due argomenti particolarmente 
importanti per mostrare la primazia dell'idea del medium su quella 
dell'orizzonte. 

'13) Cfr. M, III, XV, 272,9-10. 
'") Cfr. ibid., 18-9. 
'15) Cfr. ibid., 10-1. 

'1̂ ) Infatti, di solite viene segnalata l'idea d'orizzonte, ìnttodotta dal Liber de 
Causis come fonte del testo. Per essempio B. Landry (cfr. De la Monarchie, Paris, 
1933, p. 191) e A. Meezzi (cfr. Monarchia, Milane, 1938, p. 144) si riferiscono alla 
prepesitio IX, 84: "Et intelligentia quidem cemprehendit generata et naturam et 
herizentem naturae scilicet animam, nam ipsa est supra naturam" (cfr. Liber de 
Causis, hrsg, ven A Pattuì, in Tijdschrift veer Filosofie, 28, 1966, p. 68). G. Vinay 
(cfr. Monarchia, Firenze, 1959, p. 279) scrive, più prudente: "I commentatori 
rimandano al Liber de Causis", e si richiama alla prepesitio II, 22: "Esse vere quod 
est post aetenùtatem et supra tempus est anima, queniam est in herizente 
aetemitatis inferius et supra tempus" (cfr. Pattin, op. cit., p. 50). Anche P. G. 
Ricci (Monarchia, ed. cit., p. 272) rimanda aUa prepesitio II, 22 del Liber de Causis. 
R. Imbach e Ch. Flùeler (cfr. Monarchia, Studienausgabe, Redam, Stuttgart, 1980, 
p. 332) feriscono la stessa propositio e fonte primaria, benché si ritengono anche 
a Tommaso d'Aquino. P. Drenke in fine (cfr. The Medieval Poet and is World, 
Rema, 1985, p. 422 s.) organizza la sua interpretazione del passe sulla base 
dell'idea d'orizzonte. B. Nardi invece sostiene che la citazione dantesca 
dell'orizzonte è, "più che una citazione... una vaga aUusione", con cui sembra 
relativizzare la centtalità deU'idea d'orizzonte (cfr. Saggi di filosofia dantesca, 
Firenze, 1967, p. 90). Nessun interprete, però, si riferisce all'idea del medium. 
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In prime luege Dante stabilisce fra l'uomo ed il lecus medium un 
rapporto immediato. Questo rapporto viene presentato quasi come una 
costaziene empfrica che nen ha bisogne di nessuna mediazione aussiUare 
per poter essere fermulta. Cesi scrive Dante sempUcemente "home... tenet 
medium" e "home est medium quoddam". Invece il rapporto dell'uomo 
coll'erizzonte viene stabilite in forza della cendiziene di medium 
d'ambedue termini del rapporto, cioè uomo ed orizzonte. Appunto perciò 
scrive: "homo selus in entibus tenet medium...; prepter qued recte a 
phUesephis assimilatur erizonti, qui est medium"'^^ In somma, se l'uomo 
non fesse anzitutto medium, nen potrebbe venir assomegliato 
aU'herizzente, da deve risulta, d'una parte, che menfre U rapporto home — 
medium è dirette, U rapporto home — erizen è indfrette, e dall'alfra, che 
l'uomo come medium funge nel capitele da cencette primarie, menfre che 
queUe d'orizzonte ne ha un valere derivate. 

In secondo luege deve tenersi conto deUe distanze che separane la 
forza del nesse predicative che lega home e medium e la debolezza del 
vincolo che lega home ed erizen. L'est predicative deUa proposizione home 
est medium stabilisce senzalfre un rapporto molto più sfretto fra home e 
medium che quelle stabUite fra home ed erizen frantile la forma verbale 
assimilatur. Per confermare le distanze che separane l'assimilatur dall'esf 
nen crede sia necessario accennare in dettaglio ad altri passi della 
Monarchia deve viene utilizzata la ferma assimilatur^^^K 

"^ Cfr. M, III, XV, 272,9-10. 
'18) Tra l'altro, se vogliamo essere rigorosi nell'attribuire un valore alle 

parole, possiamo richiamarci ad un altto passe in cui Dante fa l'essegesi del 
testo di Gen., I, 26 ("Faciamus hominem ad ymaginem et similitudinem 
nosttam"). Dante interpreta la similitudo fra Die e la creazione nel senso di 
preseza d'un vestigo dì Dio neUa creazione ("Qued Ucet 'ad ymaginem' de 
rebus inferieribus ab homine dici nen pessit, 'ad similitudinem' tamen de 
quaelìbet dici petest, cum totum universum nichil aliud sit quam vestigium 
quoddam divine benitatis", M, I, Vili, 150, 7-11). La stessa similitudo ira Die ed 
uomo rende possibile che l'umanità si trevi in condizione ottima ("Ergo 
humanum genus bene se habet et eptime quando, secundum quod potest. Dee 
assimilatur. Sed genus humanum maxime Deo assimilatur quando maxime est 
unum..." (cfr. ibid., 11-13). Osservo che daU'essegesì dantesca di questo passe 
bibUco e dal fatto conseguente che "humanum genus... Deo assimilatur" mai 
potrebbe tirarsi la cenlusìene che l'assimilatur abbia le stesse valere d'un est 
predicativo vincolate uomo e Dìo. Cioè nelle stesse modo che l'assimilatur non 
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Mi d o m a n d e d u n q u e che senso p o t e v a avere p e r Dante 
l'articolazione del momento anfrepelògice friteme di una idea cerne queUa 
d'orizzonte che, olfre U suo carattere secondarie nell'argomentazione del 
capitole, neUa fradiziene latina era stata riservata in m e d e preponderante 
per l'anima, non per l'ueme<^'>. Infatti, l'unico teste di questa fradiziene 
che identifica l'uomo — nen l'anima — ceU'erizzente, è un passo di 
Tommaso d'Aquùie^^^^ E nù demando pure se, anzi. Dante non avesse 
volute prestare più importanza aU'idea di medium, che la fradiziene greca, 
e con grande insistenza e coerenza sepratutte la fradiziene della pafristica 
greca, aveva considerata come espressione prediletta (methórios) per 
rUerirsi all'ueme'^^', mentre che nella fradiziene latina, che riferisce il 

permette affermare che i, l'assimilatur di M, III, XV, 272,11 neanche censente dire 
che home est erizen. 

(19) pgj. j passi del Liber de Causis, che si riferiscono soltanto all'anima come 
orizzonte, nen all'uomo, V. supra, nota 16. Una presentazione generale deUa 
tradizione latina dell'orizzonte offre N. Hinske, sub vece Horizont, nel 
Histerisches Wórterbuch der Philosophie (hrsg. von J. Ritter), Band 3, 
Wissesnschaftliche Buchgesellschaft, Darmsstadt, 1974, col. 1187 ss. Dai dati 
riimitì dal Hinske si più concludere che neUa ttadiziene latina l'use dell'erizzonte 
resta limitate all'anima. A questi dati si potrebbe aggiungere ancora l'uso 
astronomico dell'orizzonte che fa Radulphus de Longo Campo: "Herizen enim 
interprettatur limitans sive firùter visus, ut cum videtur alicui, qued ceelum 
tangat terram. Ad designandum sìquidem herizenta inventus fuit in sphaera 
quidam circulus circumvelvens terram" (cfr. In Anticlaudianum Alani 
Commentum, ed. J. Sulewski, Varsavia, 1972, p. 213). V. pure ibid., p. 223 s. Per i 
rappertì fra l'orizzonte ed il tempo v. J. P. Zwaenepeel, Les Quaestions in Librum 
de Causis attribuées à Henri de Gand, Louvain-Paris, 1974, p. 46 s.: "aevum dicitur 
esse herizen inter aetenùtatem et tempus". 

'̂ °) "...in hemine quedammedo omnia cengregantur. Homo enim est quasi 
herizen et confinium spiritualis et cerperalis naturae, ut quasi medium inter 
uttasque, uttasque benitates partìcipet et cerperales et spfrituales; unde et "omnis 
creaturae nomine homo intelligitur", Marc, ult., 15 ubi dicitur "Praedicate 
Evangelium omni creaturae"..." (Cfr. Super Libro Tertie Sententiarum, Prologus). 

'̂ ') Alcune fentì greche e pattistiche in Hinske, ep. cit., col. 1187 s. Vedasi 
pure M. Kurdzialek, "Der Mensch als AbbUd des Kesmos", in Der Begriff 
repraesentatio im Mittelalter (Miscellanea Mediaevalia, Bd. 8), Berlin-New York, 
1971, p. 67 ss., che dimentìca però a Filone d'Alessandria e Gregorio dì Nyssa 
(v. infra, note 27 e 28). Alcune referenze alle fentì patristìche anche in G. Verbeke, 
"Man as a "frontìer" according to Aquinas", in Aquinas and problems efhis time, ed. 
G. Verbeke/D. Verhelst (Mediaevalia Levaniensìa, Ser. I, 5), Leuven, 1976, pp. 
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medium sepratutte all'anima, seno piuttosto scarsi ed eterogenei i testi 
che identificane l'uomo col medium^'^K 

Ritengo, dunque, che Dante si richiama all'aUegeria asfrenomica 
deU'erizzente soltanto in senso figurativo ed aussiUare, conservando Uivece 
la primazia dell'idea dell 'uomo medium che, non estante essere stata 
trascurata in ciò che riguarda interpretazione del passe, e determinante e 
primazia neUa sua argomentazione. Infatti, la deduzione delle conseguenze 
etiche e politiche tirate dal momento anfrepelògice dipende totalmente 
dall'uomo medium e nen dell'erizzonte che, depe una menzione fugace, 
non compie più funzione nessuna nella prosecuzione del discorso. 

195-223, esp. pp. 207-214. Precisioni sulle fonti patristiche della dottrina 
deU'uome come methórios, infra, note 26 ss. Dopo l'essame accurato del passe di 
M che analizzo in quest'articolo verrei correggere una mìa affermazione nel 
Zeitschrift fiir Philosophische Forschung, 44 (1990) 2, p. 326 riguardante 
ranttopologia dantesca che allora — senza vedere ancora la centralità della 
dotttina dell'uomo medium — he messe in rapporto coU'ìdea d'orizzonte. Tra 
l'altro, vorrei anche porre la domanda toccante i rapporti fra la dottrina 
dell'uomo medium, le due beatitudini ed i due paradisi in Dante d'una parte e la 
dotttina dei due paradisi neUe ttadiziene pattistica daU'altra. Une spunte sul 
problema potrebbe offrire U libro di R. G. Grimm, Paradisus Ceelestis. Paradisus 
Terrestris (Zur Auslegung des Paradieses im Abenland bis um 1200), Miinchen, 
1967. 

(22) Per l'appUcaziene del lecus medium all'anima vedasi,eltre Hinske (ep. 
cit., come nota 19), l'uso che ne fa Alcherus di Clairvaux: "Tantae sìquidem 
dignitatis est humana cenditie, ut nuUum bonum praeter summum ei sufficere 
pessit. Plenum fuit miraculo, qued tam diversa et tam diversa ab invicem, ad 
invicem petuerunt conjungi" (Cfr. Liber de spiritu et anima, in Migne, PL. XL, col. 
790) e pure: "Humanus animus quasi in medie coUecatus quadam cenditienis 
suae excellentia" (cfr. ibid., col. 814). 

Per il medium applicato all'uomo v. per essempio l'uso agostiniano 
(Kurdzialek, op. cit., p. 70, nota 133) che, credo, non dipenda na Nemesio. Per 
Bernardo Silvestre v. anche Kurdzialek, ibid., p. 69. Alttì usi in Guglielmo di 
Cenches: "Exigit autem ut quemadmodum sunt quedam rationalia sine sensu 
ut angeU, quedam sensibilia sine ratiene ut bruta animaUa, sit quoddam medium 
quod et ratienale sit et sensibile ut homo" (cfr. Glosae super Platenem, ed. E. 
Jeauneau, Paris, 1965, p. 223) e Fletto Lombarde: "Et sicut factus est homo 
prepter Deum, id est, ut ei serviret, ita mundus factus est prepter hominem, 
scUicet ut ei serviret. Pesìtus est ergo homo in medio, ut et ei serviretur et et 
ipse serviret" (cfr. Sent., Il, 8). Il passe più importante è queUe già citato di 
Tomaso d'Aquino (v. supra, nota 20). 
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4. L'uomo medium nella "Monarchia" e nella letteratura patristica. 

Immediatamente Dante offre una smgelare detfrfria anfrepelógica 
risultante daU'apUcaziene aU'ueme del lecus medium e scrive: "Nam homo, 
si censideretur secundum ufranque partem essentialem, scilicet animam 
et corpus, curmptibiUs est; si censideretur tantum secundum unam, sciUcet 
animam, fricerruptibilis est"<^^ Purfroppe nen si fratta, come l'aveva 
frasmesso una tadiziene testuale, d'una differenza fra cerpe ed anima^ '̂') 
ma, come ha accennate U Nardi, "fra corpo vivente e sensibUe al quale è 
unite come ferma l'inteUette, e rUitelletto stesse che, per sua natura, 
trascende il cerpe umane ed è capace di vita immortale"^^^^. E dico 
purfroppe poiché se si fratasse d'una sempUce eppesiziene fra corpo ed 
anima, sarebbe pessibUe stabiUre una sicura vicinanza fra queste teste ed 

'23) Cfr. M, in, XV, 272,12-15. 

(24) "Nam homo, si censideretur secimdum uttamque partem essentialem, 
scilicet animam et corpus, cerruptibiUs est si censideretur tantum secundum 
unam, scilicet corpus; si vere secundum alteram, scilicet animam, incorruptibilis 
est" (cfr. D. Bigongiari, "Notes en the "Monarchia"", in ìd. Essays on Dante and 
Medieval Culture, Firenze, 1954. p. 33 s.). Questo teste viene adepperate da 
numerose edizioni moderne, per essempio da queUa dì A. Meezzi (Milano, 
1938, p. 144) e di G. Vinay (Firenze, 1959, p. 280), Secondo U Rìcci (cfr. M, 272 s.) 
si ttatta d'un teste risultante da parole inserite dal Witte, la cui versione latina 
si basa sul volgarizzamento ficiniane ("Magno etiam subsidio mihi fuit versio 
Ficinì", cfr. Dantis AlUghierii De Monarchia Libri III Cedicum Manuscriptorum Ope 
Emendati per Carolum Witte, Vindobenae, 1874, p. XXII). La ttaduzione del Ficìno 
dice infatti: "Inperò che ssele <lo> hueme si considera secondo l'una et l'altta 
parte essentiale, c<i>oè anima et corpo: secondo el corpo è cerruttibUe, secondo 
P'anima nen corruttibile" (cfr. P. Shaw, "La versione fìcfrdana della 'Monarchia", 
in Studi danteschi, 51, 1978, p. 405). Sul volgarizzamento ficiniane vedasi, in 
prospettiva filologica, P. Shaw, "Per l'edizione del volgarizzamento ficiniane 
deUa 'Monarchia' "in Testi ed interpretazioni Studi del Seminario di filologia romanza 
dell Università di Firenze. MUane-NapoU, 1978, pp. 927 - 39, ed in prospettiva 
detttfriale v. P. Shaw, "Il volgarizzamento inedito della 'Monarchia", in Studi 
danteschi, 47 (1970), pp. 115 ss., R. Marcel, Marsil Ficin, Paris, 1958, pp. 325 ss. e 
C. Vasoli, "Note sul volgarizzamento ficiniane della 'Monarchia' "in Umanesimo 
e Rinascimento a Firenze e Venezia (Miscellanea in onore dì Vittore Branca), voi. 
Ili, Firenze 1983, pp. 451 ss. 

'") Cfr. Dal "Convivio"... (come nota 2), p. 287 s. 
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alcuni passi della letteratura pafristica che considerane l 'uomo come 
medium fra natura corruttibile ed incerruttibUe. 

Infatti, sulla base deU'eppesiziene sensibile-intelligibile e cerpe-anima, 
la fradiziene che movendo da Filone d'Alessandria^^^^ e passando per 
Gregorio di Nyssa^^'^, Nemesio d'Èmesa<^^> e Massime il Cenfessore^^^^ 

(26) "L'uomo è methórios fra natura mortale ed immortale" (cfr. De opificio 
mundi, e. 135, nell'edizione di R. Amaldez, Paris, Du Cerf, 1961, p. 233). 

(27) "jj^ Christo namque Jesu, sicut dicit Apestolus, neque masculus, neque 
femina, sed quia per haec divisit hominem serme divinus, duplex quaedam 
probatur naturae nestrae formatio, et ea que divinam refert simiUtudinem, et ea 
quae ab ista dUferre monstratur...: duabus rebus secundum summitates ab invicem 
separatis mediam humanam esse substantiam, inter divinam scilicet incerpereamque et 
irrationabilem brutamque naturam" (cfr. D. Gregorii Nysseni De Creatione heminis 
Liber, interprete Dienysio Remane Exigue, in Migne, PL, LXVII, col. 373 C). Vedasi 
pure la ttaduzione di Gievanrù Escete Erigena: "In christo enim ihesu sicut ait 
apestolus neque masculus neque femina est, sed in haec hominem dividi serme 
dicit. Nonne itaque duplex quaedam est nestrae naturae constitutio, unam ad deum 
assimulata, altera ad talem differentìam divisa. Talis autem decttina est duorum 
quorundam per exttemitatem a se invicem dìstantium medium est humanitas 
divinae vedelicetincorperalisque naturae, et irrationabilis pecudalisque vitae" (cfr. M. 
Cappuyns, "Le 'De ìmagine' de Grègofre de Nysse ttaduit par Jean Scet Erìgène", 
in Recherches de Thèolegie ancienne et medievale, 33,1965, p. 233 s.) 

I sottolineati sono miei. 
(28) "<hemo> ideoque tamquem in medio est intellectuaUs atque sensibilis 

essentiae, coniunctus quidem per corpus corperalesque virtutes anìmalibus aliis 
et inanimatis, per ratienabilitatem vere incerporeis substantiis, ut praedictum 
est" (cfr. Nemesii Episcopi Premnen Physicon... a N. Alfano Archiepiscopo Salerni in 
latinum translatus, ed. C. Burkhard, Leipzig, 1917, p. 7); "in medie irrationabilis 
rationabilisque naturae homo positus" (cfr. ibid., p. 10); "Hebraei vere hominem in 
principio nec mertalem manifeste nec inmortalem factum esse fatentur, sed in 
medie utriusque naturae" (cfr. ibid., p. 11). Vedasi pure la ttaduzione di Burgundio 
di Pisa: "Ideoque velut medius est intellectuaUs et sensibilis substantiae, cepulatus 
secundum corpus quidem et cerperales virtutes irratienalibus anìmalibus et 
inanimatis, Secundum ratienale vere incerporeis substantUs, ut dictum est prius" 
(cfr. Nèmèsius d'Emése. De Natura Heminis. Traduction de Burgundio de Pise. 
Edition critique avec une inttoductien sur l'anthrepelegie de Nèmèsius par G. 
Verbeke et J. R. Monche, Leyden, 1975, p. 6); "Quasi igitur medius terminus 
irrationalis et rationalis naturae homo censtitutus..." (cfr. ibid., p. 9); "Hebraei 
autem hominem a principio neque mertalem concesse neque ìmmertalem 
generatum esse aiunt, sed in medie termine alterutrius naturae..." (cfr. ibid., p. 10). 
I sottolineati sono miei. 

'2') "... et quintam per quam ipse in omnibus veluti quaedam cunctorum 
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sbecca in Giovanni Scotte Erigena<^> ed Onorio d'Autun^^^^, è unanime nel 
considerare non l'anima, ma l'uomo stesse come medium, medietas e in 
medio del monde materiale e spirituale. E, tra questi autori, penso 
specialmente a Gregorio di Nyssa ed a Nemesio d'Èmesa, i cui testi 
circolavano in latine già nei scoti IX e XI rispettivamente, ed aUa Clavis 
Physicae d'Onorio, che diffondeva nel secolo XII le detfrine dell'Erigena. 

Ci sene, però, differenze fra l 'uomo medium della tradizione 
pafristica e quelle dantesco. La pafristica oppone cerpe ed anima'̂ ^^ in 

contìnuatissìma officina omnibusque per omnem dìfferentiam exttemìtatibus 
per se ipsum naturaliter medietatem faciens bene ac pulchre secundum 
generationem bis quae sunt superadditus homo in masculum feminamque 
dividitur, omnem habens prefecte naturaliter exttemerum omnium medietatìbus 
per ipsam ad exttema omnia copulativam propriarum partium proprietatem 
adunatienis virtutem" (cfr. Ambigua, I, XXXVIl, in Migne, PG, XCI, col. 1305 A 8 
— B 5); "Huius rei gratia novissimus intteducitur in his quae sunt homo veluti 
ceniunctie quaedam naturalis urùversaliter per propias partes medietatem faciens 
extremitatibus et in unum ducens in se ipse multum secundum naturam a se 
invicem distantìa spatìo" (cfr. ibid., col. 1305 B 13 — C 2). La ttaduzione latìna è 
quella ttascritta nel Periphyseon di Giovarmi Escoto Erigena, p. 16 (v. infra, 
nota 30). 

'3°) "Sunt enim naturarum cendìtamm due exttemi termini sibimet oppesitì, 
sed humana natura medietatem eis praestat" (cfr. Periphyseon, Liber II, neU'edizìene 
di I.B. Shelden-WilUams, Dublin, 1972, p. 18); "Ad hoc igitur quantum ex 
praedicti magistti sermenibus datur intelligi inter primerdìales rerum causas 
home ad immaginem dei factus est ut in ee omnis creatura et intelligibìlis et 
sensibilis ex quibus velutì diversis exttemitatìbus compesitus unum inseparabile 
fieret et ut esset medietas atque adunatìe omruum creaturarum" (cfr. ibid., p. 28). 
I settolineatì sene miei. 

'3') "Homo quippe continet in se omnem creaturam, sensibìlem pessìdet in 
quantum corpus est, inteUigibilem in quantum anima; et ideo humana natura est 
quaedam medidas contingens dues rerum extremes términes sibimet eppesitos, 
supremum videlicet intelligibUis essentìe, ìnfimum vero corporaUs substantie" 
(cfr. Henerius Augustoduniensis, Clavis Physicae, a cura dì P. Lucentfriì, Roma, 
1974, p. 49). 

'32) "il corruttìbile e l'mcorruttìbUe, seno per natura opposti" (cfr. FUone 
d'Alessandria, come nota 26, cap. 82; nell'ed. cit., p. 197). Per mostrare 
reppesìziene in Gregorio reitero due testì già trascrittì nella nota 27: "duabus 
rebus secundum summitates ab invicem separatis mediam humanam esse 
substantìam..."; "Talis autem decttina est duorum quorundam per exttemitatem 
a se invicem dìstantium medium est humarùtas...". Anche per Nemesio le due 
nature sene così diverse, che la funzione dell'uomo è adunare un mondo 
fratturato: "Conditor enim paulatìm visus est copulare sibi invicem diffèrentes 
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mede che nessum termine dell'opposizione contiene elementi deU'alfre. 
Perciò essa si presenta come una disgiunziene totale. Così, le possibiUtà 
deU'uome — diventare cerpe e spirite — si attuane aU'friteme d'una 
struttura in cui l'opposizione funziona in mede sincronico, cioè deve 
ogni termine compie una funzione simultaneamente cell'alfre e dove i 
contrari s'escludono sicché l'uomo, e diventa più corporee mentre 
diminuisce la sua spirituaUtà, e diventa più spfrituale menfre abbandona 
i compromessi col cerpe. 

Dante invece è consapevole dei fatti che l'uomo può avere una 
legittima pienezza nen soltanto come spirite ma anche e prima come 
uomo, la pienezza dell'uomo e queUa dell'anima nen s'escludono e che, 
anzi, le stesse uomo che può essere felice come corruttibile comincia in 
questa vita a preparare la sua vita etema. Perciò, in primo luogo, sostituisce 
la sincronia della pafristica, fri cui è implicita l'esclusione fra i termini 
dell'opposizione, e mette al sue peste una sincronia d'inclusione che 
consente, d'una parte, la compatibilità fra quei termini e, dall'alfra, la 
sUnultaneità deUe sue funzioni. Ed in secondo luege aggiunge a questa 
sincronia una considerazione diacronica che tiene conte del carattere 
succesive delle funzioni d'ogni termine. Olfre ciò è qui importante che 
sincronia e diacronia possono coesistere in forza della cellecaziene 
dell'anima in ogni termine deU'eppesiziene, sicché questa nen si riselve 
più nella polarità di cerpe ed anima ma nella distinzione fra uomo 
corruttibile ed anima incurruttibUe. 

Con ciò, ed in forza della sincronia, il composte d'una parte e 
l'anima daU'alfra, compiono simultaneamente una funzione già in questa 
vita. Ed in virtù della considerazione diacronica, quando il composto è 
riuscite a raggiungere il sue fine e sparisce Tuomo, aUera Tanima, che già 
aveva cominciato in questa vita ad andare la sfrata dell'eternità, presegue 
ad attuare fin che nen arriva al sue fine come incerruttibUe. 

In somma, soltanto la considerazione dell'uomo medium diacronica 
e sincrenicamente permette quindi capire, d'una parte, la funzione d'un 

naturas" (cfr. De Natura Heminis, ttad. di Burgundio di Pisa, come nota 28, p. 6). 
Per Massimo: "...in unum ducens in se ipso multum secundum naturam a se 
invicem distantia spatio" (cfr. supra, nota, 29). Per Onorio d'Autun — che chiude 
la recezione occidentale della ttadiziene inaugurata da Filone — reitero pure 
un testo già trascritto sopra, nella nota 31: "...humana natura est quaedam 
medietas contingens dues exttemos términes sibimet eppesitos. 
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anima che ferma parte d'ogni termine deU'eppesiziene e, daU'alfra, le 
funzioni teleologiche e finaUstiche deU'uome e dell'anima riguardanti 
quest a l'alfra vita. E queste è, appunto, ciò che Dante ha volute esprfrnere 
quando dice che, siccome l'uomo è medium fra l'incorruttibile ed U 
cermttibile, e siccome ogni medium partecipa deUa natura degU esfremi 
aUora l'uomo deve partecipare d'ogni natura. E siccome ogni natura è 
ordinata ad un ffrie diverse, così l'uomo è ordinate a due ffrù ultimi che, 
però, nen s'escludono, ma agiscono simultaneamente Ui riguardo alla sua 
preparazione e succesivamente in riguardo al suo compimento: cioè la 
beatitude huius vite a cui tende l'uomo cormttibUe, e la beatitude vite ecteme, 
a cui tende l'anima fricorruttibUe<^\ 

5. Conclusione 

Nonostante le differenze accennate fra l'uomo medium dantesco e 
quelle della tradizione patristica, nen svaniscono le possibilità di 
awicUiarU. Sulla base del fatte che nel capitele XV del Libre III della 
Monarchia Dante mueve dalla parte corruttibile del monde e presegue 
l'argumantaziene coU'analisi deU'uome medium, la cui parte corruttibile 
deve condurre alla tesi etice-peUtica d'un fine ultime in questa vita, verrei 
finfre cella formulazione d'una ippetesi indirizzata aUa ricuperazione del 
nesse fra il medium dantesco e quello deUa fradiziene. Nen accennerò i 
paralleli letterati che ci sene fra U teste dantesco d'una parte e le fraduzieni 
latine dei testi di Nemesio d'Èmesa e Gregorio di Nyssa ed i testi di Sceto 

'33) "Si ergo homo medium quoddam est corruptibUium et ìncorruptìbilìum, 
cum omne medium sapiat naturam exttemerum, necesse est hominem sapere 
ulttanque naturam. Et cum emnis natura ad ultimum quendam finem ordinetur, 
censequitur ut heminis duplex finis existat: ut, sicut omnia entia selus 
incerruptibiUtatem et cerruptibUitatem participat, sic solus inter omnia entia in 
duo ultima ordinetur, quorum alterum sit finis eius prout cerruptibiUs est, 
alterum vero prout incorruptìbUi,. Dues igitur fines previdentia illa inenarrabiUs 
homini prepesuit intendendes: beatitudinem scilicet huius vite...; et 
beatitìidmem vite ecteme..." (cfr. M. Ili, xv, 272,18 — 273,29). 

Diventa difficile ammettere l'interpretazione di G. Vinay riguardante questo 
passe, secondo la quale l'uomo corruttibile (cioè l'uomo anima e corpo) e l'uomo 
incorruttibUe (cioè l'uomo anima) sene "astrazioni fUosofiche" che nascondono 
l'uomo storico (cfr. op. cit., come nota 2, p. 40 s). Anzi, sì ttatta d'una distinzione 
che permette capire ambedue dimensioni deU'uome storico. 
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Erigena ed Onorio d'Antun dall'alfra. Sellante farò menzione d'altri 
argomenti dotfrinali e storici. 

In prime luego sembra più verosimile che la fradiziene a cui si 
richiama Dante sia la fradiziene della patristica greca, e nen la fradiziene 
filosofica e teelegica latina, perchè in quella la comparsa del lecus 
deU'uome medium è molto più costante, intensa e coerente. Infatti, menfre 
che nel monde latine nen si può parlare propriamente d'una fradiziene 
deU'uome medium — piuttosto è deminante queUa dell'anima medium —, 
neUa pafristica greca U lecus si frasmette d'un autore aU'alfro, conservando 
le stesse caratteristiche e lo stesse centenude detfrinale, cioè microcosmo 
che aduna termini discontinui e per natura opposti. 

In seconde luogo, menfre che il lecus deU'uome medium appare 
neUa fradiziene latina assumendo sepratutte un carattere cesmelegice che 
deve spiegare il peste centiale deU'uome neU'universe, neUa pafristica 
greca mosfra, olfre quell'aspetto, una manifesta dimensione etico-finalistica 
che permette associare ogni parte deU'uome — cerruttibUe ed incerruttibUe 
— con une dei suoi fini pessibiU. Ed è appunto questa dimensioni che 
serve a Dante per organizzare l'argomentazione del capitele in modo 
teleologico e per frasfermare ogni parte deU'uome neU'antecedente d'un 
conseguente che funge da fine ultime deU'uome. 

In terze luege si pefrebbe argomentare che la fonte più dfretta del 
passo dantesco è il teste di Tommaso d'Aquino che considera l'uomo 
come medium. Ma oltre che Tommaso considera il medium come 
micrecesme^^^ e che questo, come vedremo immediatamente, non sembra 
essere il sense attribuite al medium da Dante, le conseguenze tirate da 
Tommaso daUa cengregatie in hemine del mende spirituale e materiale sene 
ben diverse — e direi —, anzi opposte a quelle che Dante voleva 
attingfre^^\ 

'3*) V. supra, nota 20. 
(35) jyjgj senso cioè che per Tommaso la beatitude huius vite mai potrebbe 

venire considerata come ultima feUcitas: "...dicendum qued nomine beatitudinis 
intelligitur ultima perfectio rationalis seu intellectuaUs naturae; et inde est qued 
naturaliter desideratur, quia unumquodque naturaliter desfrerat suam ultimam 
perfectionem. Ultima autem perfectio rationalis seu intellectuaUs naturae est 
duplex. Una quidem quam potest assequì virtude suae naturae; et haec 
quedammedo beatitude vel feUcitas dicitur. Unde et Aristótéles perfectissìmam 
heminis centemplationem, qua optimum intelligibile, qued est Deus, 
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In quarte luege, la fradiziene pafristica greca identifica l'uomo 
medium coU'idea di microcesme e d'adunatie di tutta la creazione in modo 
che l'uomo diventa medium nel sense di sintesi di tutt'il creato^̂ ^̂  
Paradossalmente, però, U telos di quest'uomo microcosmo, di cui la 

cemtemplari potest fri hac vita, dicit esse ultimam hemfriis felicitatem. Sed 
supra hanc felicitatem est alia feUcitas, quam in futuro expectamus, qua 
"videbimus Deum sicuti est". Qued quidem est supra cuiuslibet intellectus 
creati naturam..." (cfr. Summa Theel., I, p. 62, a. 1, Resp). Sul problema delle 
due felicità ed i loro rappertì in Tommaso e Dante, v. Nardi, Dal "Con vivio"... 
(come nota 2), pp. 90 ss. e 283 ss. 

3̂) Cfr. Filone d'Alessandria, ep. cit., cap. 146; nell'ed. cit., p. 239. Benché 
Gregorio di Nyssa rifiuta la definizione stoica dell'uomo come microcosmo in 
forza della materialità impUcita fri quella definizione ("quomodo parva et indigna 
magnanimitate heminis ex his quae extra sunt quidam imaginaverunt, 
cemparatìene ad hunc mundum, quasi in ipse exìsteret, hemine magnificantes. 
Dicunt enim hominem parvum mundum esse ex hisdem quibus universum 
elementis censistens" (cfr. Cappuyns, come nota 27, p. 232), accetta però l'idea 
dell'uomo come adunanza d'ogni livelle del reale: "Nam in ratienabili cetera 
comprehendentur" (cfr. ibid., p. 218). Anche Nemesio afferma l'idea del 
microcosmo: "quis igitur digne admirabitur nebilitatem huius animalis, qued 
cepulat in se ipse mortalia immortalibus et rationalia irratienalibus coUigit et 
fert in sui ipsius natura omnis creationis imagìnem, prepter quae et parvus 
mundus dictus est" (cfr. De Natura Heminis, trad. di Burgundio dì Pisa, come 
nota 2, p. 21). Per l'idea di microcesme come ceniunctie in Massimo v. supra, nota 
29 e per l'idea di microcosmo come adunatìe in Giovanni Esceto Erigena, v. 
supra, nota 30. Anche Onorio d'Autun assume l'idea deU'uome microcosmo: 
"Homo...continet fri se omnem creaturam" (v. supra, nota 31). A quest'idea 
dell'uomo microcosmo sembra aderire Dante nel Convìvio: "ciascuna cesa...ha '1 
sue speciale amere". Movendo da questo metìve distingue l'amore d'egrù natura, 
cioè "corpera simplici", "corpera compeste", "piante", "animali bruti" ed 
"uomini" ed atttibuisce aU'uomo l'essere adunanza d'ogni livello, sicché "per 
la sua nobilitade ha in sé natura di tutte queste cose" (cfr. Convìvio, III, iii, 
nell'edizione di L. Blasucci, Firenze, 1965, p. 143). Anche se U Convivio non 
chiama l'uomo né medium né microcesme, la riunione nell'uomo d'ogni livelle 
della creazione suggerisce che Dante aveva in mente l'idea dell'uomo medium 
nel senso di micrcosmo, cioè di sintesi universale di tutta la realità. Il paradosso 
del microcosmo della pattistìca dovrebbe infatti ripetersi nel Convìvio, giacché 
Dante afferma nel passe che la vera natura dell'uomo è quell'angelica: "E per la 
quinta e ultìma natura, cioè vera umana e, meglio dicendo, angelica, cioè 
razionale, ha l'uomo amere a la veritade e a la vertude" (cfr. ibid.) Quest'è, 
forse, un dato di cui si dovrebbe tener conto nella considerazione delle tesi 
politiche del Convivio. 
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pafristica celebra il fatte che esse riunisce ogni Uvelle della creazione 
materiale ed immateriale, si riselve nel raggiungere sempre più elevati 
gradini di spiritualità abbandonando così i suoi legami cella materia. E 
qui c'è, infatti, il grande paradosso del pensiero antropologico della 
pattistica, cioè nell'esaltare il carattere microcosmico — cioè materiale ed 
aUo stesse tempo spirituale — d'un uomo il cui vero fine è abbandonare 
quel carattere microcosmico per diventare soltanto spirite'^^. Nen poteva 
esse alfre in un pensiero per cui il medium non fa che a dunare livelli di 
realtà — materia e spirite — fra i quaU nen c'è continuità, e per cui la 
continuità del macrocosmo — in se discontinue — viene infredetta dalla 
precaria unione, nell'uomo microcosmo — anche discontinuo — d'una 
materia d 'une spirite che non mesfrane compatibilità'^^ 

Nella Monarchia invece, per rompere l'unipelarità del fine soltanto 

(37) Vedasi sul tema J. Daniéleu, "La notion de cenfins (methórios) chez 
Gregorio de Nyssa", in Recherches de Sciences ReUgieuses, 49 (1961), pp. 161-187, 
esp. p. 172: "Cencrètement cette electien s'exprimera, de par la cenditien de 
l'àme unie à un corps terrestte, par un cheix entre la vie du corps et la vie de 
l'esprit". Infatti, per Gregorio la resurrezione rappresenta il riteme dell'umanità 
ad uno stadie ottimo, identificate cella cendiziene angelica, cioè spirituale: "Est 
enim reditus quidam in primam vitam ipsa spectanda gratia expulsum paradyso 
iterum in ipsum reducens, ipsa igitur restìtuterum vita ad eam quae preprie 
angelorum habetur, prefecte ante ruùiam angelus quidam erat preptereat etiam 
ipse ad antìquitatem vitae nesttae reditus angelis assimulatur" (cfr. Cappuyns, 
"Le 'De ìmagine'...", come nota 27, p. 236 s.). Ma è la posizione di Nemesio 
quella che esprime meglio il bisogne dell'uomo della pattistica d'abbandonare 
la corporeità: "Quasi igitur medius terminus irrationalis et rationalis naturae 
home censtitutus, si ad corpus quidem repserit et quae corporis plus amaverit, 
irratìonalium amplectitur vitam et his cennumerabitur et terrenus vecabitur 
secundum Paulum, et audiet: "Terra es et in terram abibis" et "Comparatus est 
iumentis insipientibus et similis factus est eis"; si vere ad ratienale incesserit 
contemnens cerperales omnes voluptates, divinam et dee amabilem vitam 
pertransit et eam quae ut heminis antecedenter, et erit secundum hec quod 
dictum est: "Qualis qui terrenus tales et qui terreni et qualis qui supercaelestis 
tales et qui supercaelestes'" (cfr. Nemesio, De Natura Heminis, trad. di 
Burgundio, come nota 28, p. 9) 

'3*) La discontinuità risulta daU'eppesizione fra corpo ed anima e dalla 
distanza fra loro. Testi riguardanti il problema v. supra, nota 32. Vedasi pure il 
commente di Daniéleu, (lec. cit.): "...les deux mendes aux cenfines desquels se 
tteuve l'homme ne sont plus deux réalités cemplémentaires qu'il deit unir, 
mais deux mendes eppesès entte les quels il doit cheisìr". 
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spirituale, implicita nel medium microcosmo deUa fradiziene pafristica. 
Dante lascia da parte U sue aspetto microcosmico riguardante l'adunanza 
nell'uomo di Uveiti di ralla diversi che s'escludono a vicenda e accogUe 
soltanto l'idea del medium nel senso di luege che, sebbene riunisce UveUi 
diversi, questi UveUi non s'esdudene. Questa nen-esclusiene è resa possibile 
daUa simultanea presenza della'anima in ognuna delle parti — cioè corpo 
ed anima d'una parte ed anima dall'alfra — deU'uome medium. 

Appunto perciò U fine dell'uomo e quelle deU'anima sene paralleU 
(sincronia) e sucessivi (diacronia). Ma alle stesse tempo che l'uomo 
corruttibile e l'anima incorruttibile non s'escludono, la sua diversità — 
risultante dalla sua rispettiva dispendenza dalla parte corruttibile ed 
incerruttibUe del cosmo — gU permette compiere le sue attività senza 
interferenze e separatamente, cerrespendendo cesi aUa sua diversità. Così, 
diversi ed independenti, come ambedue parti del cosmo ed ambedue 
parti dell'uomo, sene pure i dues fines a cui può arrivare l'uomo come a 
diversae conclusiones. 

Eugenie Garin ha mestiate, in un ormai vecchie ma ancora attuale 
lavoro, l'influsso di quella che chiama la pia philesephia dei Padri della 
Chiesa sul pensiero del Rinascimento<^^\ Se fesse effettivamente la 
fradiziene patristica quella di cui si serve Dante neUa Monarchia, nen si 
potrebbe parlare più soltanto dell'influsso su queste trattate della 
letteratura filosofica medieevale, ma si dovrebbe ammettere pure la 
presenza nel teste dantesco della speculazione suUa funzione mediafrice 
universale dell'uomo medium, eseguita dal pensiero pafristice. In questo 
case, la rinascita deU'interesse umanistico nel pensiero pafristice avrebbe 
cominciato già con Dante. 

'3') Cfr. E. Garin, "la 'dignitas heminis' e la letteratura pattistica", in La 
Rinascita, I (1938) 4, pp. 103-146. 

302 


