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JANos KELEMEN
L’analisi dei canti XVIII-XX del Paradiso*

1. Dante da un’immagine del tutto chiara dell’ordine morale
dell'oltretomba, della gerarchia dei peccati e delle virtl.
All'ordine morale corrisponde perfettamente la struttura
geografica e cosmologica dei tre regni ultraterreni. Cio deter-
mina anche la struttura narrativa della Divina Commedia, in-
nanzitutto le stazioni del viaggio oltremondano, oltre al ritmo
della successione della storia narrata nei vari canti.

Ma questo sistema minuziosamente elaborato in tutti i suoi
dettagli, la suddivisione precisa dei peccati e delle virtti, presa
in prestito da Aristotele e dalla teologia cristiana, esauriscono
davvero il mondo di Dante? Possiamo supporre con pieno
diritto che sullo sfondo esista anche un ulteriore principio
ordinatore, una connessione ancora pilt profonda e originale.
Di tale connessione possiamo avere un’immagine diretta nella
scena dell'incontro con I’Aquila, nei canti XVIIL XIX e XX del
Paradiso. Prima di cercare di afferrare — basandoci sulla lettura
continuata dei tre canti in questione — quest'immagine, rievo-
chiamo in grandi linee i punti rilevanti della narrazione.

Il canto XVIII comincia con l'interruzione del dialogo tra
Dante stesso e il suo avo: Cacciaguida, che ha appena predetto
l'esilio del poeta (,Tu proverai si come sa di sale /lo pane
altrui” — XVII 57-8) e ne ha richiamato l'attenzione verso
I'obbligo di portare a termine a tutti i costi la missione di cui e
incaricato (,tutta tua vision fa manifesta” — XVII 128), si e
sommerso in una profonda meditazione. Dopo che Dante,

' Le citazioni della Divina Commedia sono tratte dalla seguente edi-
zione: Dante, Tutte le opere (introduzione di I. Borzi, commenti a cura
di G. Fallani, N. Maggi e S. Zennaro), Newton Compton, Roma 1993
(di seguito DTO).



seguendo il consiglio di Beatrice, si rivolge di nuovo a Caccia-
guida, quest’ultimo riprende il filone del discorso per presen-
tare le anime che abitano nel quinto cielo, dei combattenti per
la fede (XVII 28-51). Solo in seguito alla rassegna di tanto
eccellenti combattenti si giunge al sesto cielo, quello di Giove,
che ospita gli spiriti giusti.

La descrizione del passaggio si estende per quasi venti ver-
si (sei terzine), cosi che il nuovo episodio comincia solo al ver-
so n. 70: il poeta viene accolto dall'immagine delle anime che
volano come uno stormo d’uccelli, e che perpetuamente rior-
dinando le loro schiere in volo, assumono le forme di lettere
che risplendono d’oro, lettere che — ad una lettura a tutto cam-
po — danno come risultante il primo verso del Libro della Sa-
pienza: DILIGITE JUSTITIAM QUI JUDICATIS TERRAM
(,Amate la saggezza, voi che giudicate la terra” — Sapienza,
1,1). L'ultima lettera di ,TERRAM”, la ,M”, rimane per un
momento sospesa; in seguito alla discesa di ulteriori luci, rile-
vandosi nella parte superiore si trasforma in un giglio, poi —
per mezzo di un nuovo riassetto — assume la forma di un’a-
quila (XVIII 94-113). I due canti successivi sono costituiti in
gran parte dalle parole dell’ Aquila, indirizzate a Dante.

I lettore odierno pud immaginare le lettere apparse nel
cielo di Giove come proiettate da un moderno proiettore: la
trasformazione della ,M” in giglio e in aquila, con lo sciamare
e lo scintillare accecante delle anime che la formano, potrebbe
farci pensare ad un videoclip. Non ¢ la prima volta che Dante
dimostra la propria incredibile capacita di formare immagini
visive, capacita con la quale si potrebbe gareggiare solo
chiamando in aiuto la tecnologia pili moderna: qui la forte
creativita immaginativa e visuale deve aiutare a far percepire
al lettore che i segni visivi, le immagini, come anche la parola
scritta, sono talmente importanti da poter attribuire loro
addirittura una forza magica, un carattere sacro, se non un’im-



portanza cosmica. La scena & una dimostrazione chiara del
fatto che il mondo del poeta — ovvero il modo in cui egli stesso
vedeva questo mondo, nel senso della cultura municipale che
da il fondamento alla sua opera — ¢ gia permeato sia dalla
scrittura che dalla visualita: la scena del cielo di Giove non e
altro che la trasformazione dinamica e mutua delle lettere e
delle immagini. Anche in altri luoghi della Divina Commedia si
percepisce l'attrazione che Dante sente per i caratteri orto-
grafici: basta rievocare la scrittura — a lettere scure — sopra
I'ingresso dell'inferno, che & anch’essa, innegabilmente, di
rilevanza cosmica. Alla luce di tutto cio si puo affermare che la
scena delle lettere risplendenti che appaiono nel cielo e impor-
tante tanto dal punto di vista dello studio della relazione tra
scrittura, immagine e oralita, che per il ruolo di queste nella
mentalita e nell'immaginazione dell'uomo del tardo medio-
evo.” La visione di uno stormo d’uccelli che disegnano delle
lettere nel cielo, ha avuto indubbiamente dei precedenti,3 ma
cid0 non mette in questione l'originalita dell'immagine dan-
tesca. Passiamo ora all’analisi dei momenti rilevanti dell’epi-
sodio.

2. Dell’elevarsi dal cielo di Marte a quello di Giove, in cor-
rispondenza con il contesto paradisiaco gia accennato, il poeta
si rende conto che mentre l'arco della propria rotazione e
aumentato, e gli occhi della sua Donna brillano ancora piu

* Per la questione del ruolo della Divina Commedia nella cultura
scritta, vedi il capitolo su Dante e la cultura della scrittura [,,Dante és
az irasbeliség kultraja”] nel volume: Janos Kelemen, A filozéfus
Dante. Miivészet- és nyelvelméleti expedicidk [Dante filosofo. Divagazioni
di teoria dell’arte e del linguaggio], Atlantisz, Budapest 2002, pp.159-177.
3 Vittore Branca, “Il canto XVIII del Paradiso”, in Tibor Kardos (a cura
di), Dante a kozépkor és a renaissance kozott [Dante tra Medioevo e
Rinascimento], Akadémiai, Budapest 1966, p.366.



limpidi e luminosi, pure il colore del cielo cambia d’im-
provviso da rosso a bianco argento (XVIII 52-69). Esempi par-
ticolari dell’osservazione poetica sono i due paragoni che mo-
strano con sensibilita la metamorfosi. Il primo paragone e il
seguente: ,E come, per sentir pit1 dilettanza /bene operando,
l'uvom di giorno in giorno /s’accorge che la sua virtute
avanza, /si mi accors’io che ‘'l mio girar d’intorno /col cielo
insieme avea cresciuto 'arco. / veggendo quel miracol [I'im-
magine di Beatrice] pit1 adorno” (XVIIL 58-63).

Il secondo paragone crea una relazione veramente audace
tra fenomeni distanti tra loro, come da una parte la
successione dell’arrossire e dell'impallidire del viso delle gio-
vani ragazze, dall’altra il passaggio dal cielo rosso di Marte al
biancore di Giove (XVIIL. 64-9):

E qual el trasmutare in picciol varco

di tempo in bianca donna, quando il vélto
suo si discarchi di vergogna il carco,

tal fu ne li occhi miei, quando fui volto,
per lo candor de la temprata stella

sesta, che dentro a sé m’avea ricolto.

Mihaly Babits, nella sua traduzione in ungherese della
Commedia, non usa — in relazione con il pianeta Giove che ac-
coglie Dante — il termine ,,temperata”, che pero nel luogo te-
stuale in questione (XVIIL 68-9) ha un’importanza particolare.
Giove splende infatti di una luce temperata — ovvero, come si
puo leggere nel secondo Trattato del Convivio, ,Giove e stella
di temperata complessione” —, fenomeno che si spiega in virtu
del suo collocamento ,,in mezzo de la freddura di Saturno e de
lo calore di Marte”.* Nello stesso luogo del Convivio gia figura
anche l'attributo del biancore: Giove ,intra le stelle bianca si

4 Dante, Convivio, II/XIIL, in DTO p-922.



mostra, quasi argentata”.’ Lo sfondo di tale caratterizzazione &
costituito dalla disquisizione riguardante la connessione tra la
scienza e il cielo, in particolare tra le singole stelle e le diverse
scienze. Il , carattere temperato” e il colore bianco rende Giove
simile alla Geometria, giacché la Geometria pure ,si muove
intra due repugnanti a essa, sl come tra 'l punto e lo cerchio”,
ed , e bianchissima, in quanto e sanza macula d’errore” .’

E molto importante tener d’occhio il fatto che nella Corm-
media 1'attributo ,temperata” e il colore bianco appaiono
insieme allo stesso modo che nel Convivio. Tale fatto — oltre
alle somiglianze dei concetti astrologici nei due testi — € un
elemento organico dell’apparato allegorico che mette in
movimento l'episodio dell’Aquila. Infatti, le corrispondenze
anteriori possono essere portate avanti senza sforzo: la
giustizia, che deve manifestarsi nella pratica del potere
imperiale e nel giudizio, e che viene esercitata dalle anime che
formano I’Aquila, ha i segni distintivi della geometria, dato
che ,e senza macula d’errore” ed e ,temperata”. Essendo
temperata, occupa una posizione intermedia (ossia mira al
centro!) tra due estremita. Tale interpretazione del carattere
,geometrico” della giustizia e rafforzata dal fatto che in un
luogo ulteriore dell’episodio in questione, con un’evidente
allusione ai Proverbi, Dio appare come Massimo Geometra,
ovvero ,Colui che wvolse il sesto /a lo stremo del
mondo” (Paradiso, XIX. 40-1).”

5 ibidem.

S ibidem.

7 “Quando egli fissava i cieli, io ero la; quando tracciava un cerchio
sull’abisso; quando condensava le nubi in alto, quando fissava le
sorgenti dell’abisso; quando stabiliva al mare i suoi limiti, sicché le
acque non ne oltrepassassero la spiaggia; quando disponeva le
fondamenta della terra” Proverbi, 8, 27-9.



3. L’allegoria che si estende per i tre canti in questione non
e chiara in tutti i suoi dettagli. Lo stormo d’uccelli delle anime,
per esempio, disegna “cinque volte sette” vocali e consonanti
in cielo, mentre il testo accenna esplicitamente solo ai primi tre
caratteri dello scritto: “si dentro ai lumi sante creature /
volitando cantavano, e faciensi for D, or I, or L in sue
figure” (XVIII. 76-8). A questo punto, evidentemente, c’e
ampio spazio per le congetture. DIL avrebbe dunque un
significato determinato, e se si, cosa significherebbe? Un
numero? Se fosse un numero, potrebbe trattarsi di cinquecento
pit uno pii cinquanta, che mediante I'eventuale analogia col
”® potrebbe indicare il DVX, ossia
riferirsi ad un condottiero, a un principe che portera alla
vittoria la  giustizia?  Tali  congetture’  sboccano
necessariamente in altrettante aporie, che giustamente ven-
nero definite da Croce interpretazioni allotrie. Sarebbe altret-
tanto sterile meditare sulla funzione della trasformazione (in
una certa fase) della “M” in un giglio, del resto simbolo dei
tanto odiati re francesi.

Pur avendo degli aspetti non-funzionali, 1’allegoria e com-
prensibile nella sua complessita: innanzitutto e indiscutibile
che — nonostante la configurazione dell’Aquila sia formata dal
volo libero delle anime — I'immagine in questione sia dipinta
in cielo da Dio stesso, che non ¢ allievo di alcun maestro, e che
cosi non deve seguire alcun modello:

“cinquecento diece e cinque

8 L’allusione si riferisce alla famosa e misteriosa profezia, oltre che
alla sua interpretazione forzata: ,un cinquecento diece e
cinque, /messo da Dio, ancidera la fuia /con quel gigante che con lei
delinque” (Purgatorio, XXXIII 43-5). Evidentemente il DVX si ottiene
solo cambiando l'ordine delle lettere che descrivono il ,cinquecento
dieci e cinque”.

? Alcune idee possibili a tale proposito sono state studiate recente-
mente da Vittorio Sermonti che le ha pubblicate ne Il paradiso di
Dante, Rizzoli, Milano 1993, pp. 303-4.



Quei che dipigne li, non ha chi ‘l guidi;
ma esso guida, e da lui si rammenta
quella virtt ch’e forma per li nidi."

L’iscrizione e 'immagine celeste dell’Aquila fungono da
segni visibili della verita secondo la quale “nostra giusti-
zia [effetto sia del ciel” (Paradiso, XVIIL. 116-7), ossia del fatto
che la giustizia, nel suo senso primario, e di natura divina.
Questo concetto figura nell’iscrizione dell'inferno, in tal suo
senso universale e primario: tale iscrizione esprime che Dio,
per mezzo della creazione dell’inferno, ha obbedito ai requisiti
della giustizia (“giustizia mosse il mio alto fattore” — Inferno
III. 4). In altre parole diremo che Dio ha creato il luogo in cui —
mettendo in vigore il principio della giustizia distributiva
della rimunerazione e del castigo, rispettando rigidamente la
“legge del taglione” — punisce i colpevoli per mezzo delle
punizioni corrispondenti alla natura e alla misura dei delitti
commessi.

Dante ha distinto la giustizia distributiva, da una parte
rispetto alla giustizia positiva, che & incorporata nelle leggi e
nei codici, dall’altra nei confronti della giustizia intesa come
virtli signorile e come categoria politica — anzi, persino da
quanto oggi chiamiamo giustizia sociale, o giustizia della
societa ben ordinata. A quest’ultima accenna Carlo Martello,

1 Paradiso, XVIIL. 109-111. E particolarmente importante 1'uso
dell’espressione “guidi”: Dio non ha bisogno di alcuna guida, mentre
I'uomo, e cosi Dante stesso, necessitano di una guida in tutte le
proprie attivita. Pensiamo ad Ulisse: ,e pit lo 'ngegno affreno ch’i’
non soglio,/perché non corra che virtt nol guidi” (Inferno XXVI. 21-2).
E da notare che il luogo citato ci riconduce anche a problemi estetici
(della visualita), che perd non possiamo trattare in questa sede. Dio
anche nella sua qualita di artista (Colui che dipinge 1’Aquila) e un
creatore: non segue, ma crea un modello, una forma per le cose reali.



quando esamina l'indispensabilita dell’organizzazione sociale
e ribadisce che il benessere dell'uomo esige che I'uomo stesso
sia un cittadino (cive) inserito nell’ordine della societa, come
anche si ritiene necessario che nell’ambito di tale ordine
ognuno possa trovare il proprio posto e svolgere un’attivita
adeguata (cfr. Paradiso, VIII. 115-120).

L’episodio dell’Aquila ha per tema principale la giustizia
nel senso della virtt signorile. Di conseguenza i canti XVIII e
XIX sono da leggersi innanzitutto come canti politici, che si
integrano tra i grandi canti storico-politici della Commedia,
come per esempio il canto VI su Giustiniano, o I'VIII su Carlo
Martello, ambedue del Paradiso.

4. E facile riconoscere come l'ultima “M” dell'iscrizione
celeste corrisponda al monogramma della monarchia terrena,
mentre "aquila che scaturisce da essa € I’aquila di Roma, le cui
lodi erano state precedentemente tessute da Giustiniano, le cui
parole mirano a chiarire che l'aquila e simbolo simultaneo
dell'impero e della giustizia, “ché mal segue quello /sempre
chi la giustizia e lui diparte” (Paradiso, V1. 104-5).

Dante chiarisce in diverse occasioni la questione fonda-
mentale della propria riflessione a questo proposito, ovvero
come mantenere in vigore nel mondo terreno-temporale —
nell’attuale contesto politico — l'unita e I'armonia che sono
peculiari per l'ordine del mondo divino. Nel De monarchia
sostiene che “il genere umano massimamente assomiglia a Dio
quando & massimamente uno”," affermandone la garanzia
nell'impero, nel potere imperiale subordinato esclusivamente
a Dio, non al Papa. La giustizia si realizza nell’esercizio esclu-
sivo del potere da parte dell'impero: in questo qualsiasi azione
che abbia per obiettivo la divisione dell'impero (come per

" Dante, Monarchia, in Dante, Opere minori (a cura di P.V. Mengaldo),
R. Ricciardi, Milano-Napoli 1979, Tomo 1II, I/VIII, p.319.



esempio la Donazione di Costantino a Papa Silvestro, in con-
seguenza della quale venne sancita I'appartenenza di Roma
alla Chiesa), risulta priva di fondamento giuridico, dato che
'ufficio imperiale ha il “compito di tenere il genere umano
soggetto [e unito] a un suo volere e a un suo non volere”."
Come vedremo, 1’Aquila stessa & fondamentalmente un’alle-
goria di questa unita ardentemente desiderata, rappresentata
in questa scena paradisiaca.

Il discorso dell’Aquila dal punto di vista tematico e del
contenuto, ha due momenti rilevanti. Il primo e la risposta al
dubbio di Dante relativo alla sorte degli individui di
buon’animo che non hanno potuto conoscer Cristo, e che per
questo non hanno ricevuto il battesimo (Paradiso, XIX. 67-90).
Il secondo e la dimostrazione degli esempi negativi e positivi
con riferimento agli individui che hanno agito rispettivamente
contro o a favore della giustizia. L’elenco degli esempi
negativi comincia con Papa Giovanni XXII (XVIIL. 124-136), a
cui segue l'invettiva contro i re ingiusti (XIX. 106-148), le cui
azioni appaiono spaventose persino per i pagani (“Che poran
dir li Perse a” vostri regi” — XIX. 112). Da questo momento
I'invettiva assume la struttura di un acrostico che include tre
volte tre terzine (tre terzine accomunate dall’iniziale “L”, altre
tre dalla “V”, le ultime tre dalla “E”: cfr. XIX. 114-141). La
lettura delle tre lettere in sé non appare particolarmente
significativa, ma resta un fatto notevole, se prendiamo in
considerazione il famoso acrostico del canto XII del Purgatorio
(25-63), applicato ugualmente dal poeta per presentare esempi
negativi, con una sequenza di lettere che forma la parola
“VOM” (uomo).

Gli esempi positivi sono rappresentati dalle anime che
formano le membra dell’Aquila (XX. 31-72), ossia da Davide,
I'occhio dell’Aquila, e da cinque altre anime, che formano

2 op. cit., TI/X, p.477.



I'arco del ciglio dell’Aquila (sottolineiamo che 1’Aquila viene
osservata di profilo, quindi a chi osserva e visibile uno solo dei
suoi occhi!). Tra le ultime cinque ci sono anche due pagani,
I'imperatore Traiano e Rifeo, eroe troiano. Prescindendo dalla
complessa giustificazione del modo in cui i due sono stati
posti nel cielo, il poeta — quasi continuando le invettive prece-
denti — ne contrappone le figure a quelle dei papi e dei re cri-
stiani, per dimostrare che esistono dei pagani ben pili merite-
voli della grazia, di quanto lo siano tanti cristiani (“molti
gridan «Cristo, Cristo!», /che saranno in giudicio assai men
prope / a lui, che tal che non conosce Cristo” — XIX. 106-8). A
dir la verita, gli esempi positivi del canto XX, come anche
quelli negativi dei due canti precedenti, sono poco piu di un
elenco arido di nomi, e non appartengono alle parti di miglior
esito poetico della Commedia. Allo stesso tempo & innegabile la
forza della satira dantesca nella conclusione del canto XVIII,
dove il poeta si scaglia in un’invettiva contro Giovanni XXII,
accusando il papa corrotto di adorare — assumendo l'imma-
gine di San Giovanni Battista — il fiorino d’oro fiorentino, igno-
rando totalmente le figure dei Santi Pietro e Paolo (XVIIL
133-6):

Ben puoi tu dire: «I” ho fermo ‘1 disiro

Si a colui che volle viver solo

E che per salti fu tratto al martiro,

Ch’io non conosco il pescator né Polo».

L’incontro con le anime giuste solleva alcune questioni,
oltre ad essere I'occasione per un’importante osservazione dal
punto di vista della presente analisi Una di queste e
I'attribuzione di una particolare importanza ai numeri sei e
cinque, nella scena in questione: importanza che sentiamo di
sottolineare, giacché ci troviamo nel sesto cielo, di fronte a sei
anime — inserendo quella di Davide nel computo. II fatto poi
che il ciglio dell’Aquila sia composto da cinque anime, rima

10



evidentemente con una serie di altri cinque. Solo riferendoci
agli esempi pili importanti ricorderemo che l'iscrizione celeste
e formata da cinque parole, che dalla M della quinta parola
prende forma l’Aquila. Vittore Branca — che a proposito ci
offre anche altri esempi —, ricorda che il microcosmo stesso ha
per numero centrale il cinque, numero del resto simbolo della
perfezione umana."

Tali connessioni ed interrelazioni, pur non contribuendo
significativamente alla creazione di effetti poetici, né alla
rappresentazione della drammaticita dei destini umani,
indubbiamente rendono piu fitte le reti dei significati tessute
da Dante. Si puo dunque affermare che gli esempi positivi
siano anche incarnazioni della perfezione umana, e che il cielo
di Giove sia il cielo della perfezione umana. Non € un caso, del
resto, che i pagani beatificati, che per motivi eccezionali si
trovano nel Paradiso, siano proprio uomini di illustrata
eccellenza, acquisita in terra per mezzo del proprio senso di
giustizia.

Osserveremo inoltre che, diversamente dalle situazioni
“tipiche” (a posteriori diremmo “stereotipate”) in cui si svol-
gono gli incontri con gli abitanti dell’aldila, il poeta dialoga in
quest’occasione con 1’Aquila, nonostante essa (diversamente
dalle proprie parti, che invece rappresentano le anime di
persone umane vissute in terra) non sia un essere unico di per
sé, che possa avere un’esistenza propria in senso assoluto, in

3 Branca, op. cit, p. 370. Facciamo inoltre notare che Dante,
richiamandosi ad Aristotele, fa nel Convivio corrispondere proprio in
questo modo il pentagono con la ragione, ossia con I'uomo che
dispone della capacita superiore dell’anima. “Come levando l'ultimo
canto del pentangulo rimane quadrangulo e non pilt pentangulo, cosi
levando l'ultima potenza de I’anima, cioe la ragione, non rimane pit
uomo, ma cosa con anima sensitiva solamente, cioé animale bruto”.
Convivio, IV/VII, in DTO, p.974.

11



quanto e piuttosto — se vogliamo — un disegno, un simulacro,
la configurazione dell'insieme di numerosi parti autonome,
come accade per una costellazione. D’altra parte neanche le
anime che formano 1’Aquila (o che sono persino nominate dal
becco dell’Aquila), sono degli individui distinti in base al posto
che occupano nella configurazione accennata: cid viene
precisamente espresso dall’attributo utilizzato dal poeta nella
prima terzina del canto XIX, dove si nomina “lI’anime conser-
te”. Queste anime dunque — nonostante di alcune ci venga
segnalata la storia personale — non sono individualizzate. Di qui
discende il corrispondente visivo del concetto che Dante
formula della giustizia, ovvero del fondamento ultimo della
giustizia. Ritorneremo in seguito su questo argomento, poiché
€ ora necessario analizzare il dubbio di Dante, inteso come
tema principale del canto XIX, nonché la risposta al dubbio,
che viene offerta dall’Aquila.

5. Immediatamente dopo che 1’Aquila si € mostrata, solle-
vando le ali, nella totalita della propria figura, e ha dato inizio
al suo discorso, Dante la interrompe, e prescindendo dalle
solite introduzioni, anzi da Beatrice stessa, si rivolge
direttamente all’Aquila, pili precisamente alle anime che la
formano (XIX. 25-33):

solvetemi, spirando, il gran digiuno
che lungamente m’ha tenuto in fame,
non trovandoli in terra cibo alcuno.
[...]

Sapete come attento io m’apparecchio
ad ascoltar; sapete qual e quello
dubbio che m’e digiun cotanto vecchio.
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E notevole il fatto che — contrariamente ai riti e modelli di
comportamento in uso negli episodi precedenti — in quest’oc-
casione Dante non chieda il parere di Beatrice, anzi non le
rivolge neanche uno sguardo, dal momento in cui perde di
vista Cacciaguida. Nell'insieme dei tre canti dedicati al cielo di
Giove, € come se la Donna non ci fosse. A livello narrativo
dunque esiste una significante scissione rispetto alla usuale
forma del discorso, ma ci0 sembra finora non aver attirato
l'attenzione dei commentatori, fatta eccezione per Chimenz,
che si & posto la domanda se questo passaggio in secondo
piano di Beatrice non avesse un “significato nascosto”."
Chimenz, non risparmiando persino delle osservazioni iro-
niche indirizzate ai dantisti che cercano delle spiegazioni a
tutto, ha negato che si dovesse cercare un ulteriore significato
piu profondo in questo luogo, argomentando che Dante avra
pur commesso degli errori, dimenticando la regola, posta da
sé e per se stesso, di dover continuamente esprimere il proprio
rispetto nei confronti di Beatrice. Probabilmente e cosi, e non
possiamo dire di pili a questo proposito. Stante 1'assenza di
Beatrice, si verifica 1'occorrenza per cui non le si attribuiscono
commenti o speculazioni teoretiche: se la Donna dicesse
qualcosa anche nel cielo di Giove, sarebbe inevitabile per lei
esprimere la propria posizione, o addirittura una sentenza
finale riguardo alla questione della giustizia, cosi da impri-
mere un sigillo, con il proprio accordo, a tutto cio che si
ascoltera da parte dell’Aquila. E evidente che lo scetticismo di
Dante — conseguenza del proprio tormentarsi — & causato dalla
teoria “ufficiale” (che pure rispecchia fedelmente lo spirito
dell’epoca) resa esplicita nelle ammonizioni dell’ Aquila.

Da parte nostra riteniamo pertanto poco credibile I'even-
tualita che Dante non abbia dato la parola a Beatrice per di-

4 Giro A. Chimenz, Il canto XIX del Paradiso”, in Giovanni Getto,
Letture dantesche, Sansoni, Firenze [1964] 1970, vol. III: Paradiso, p.395.
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strazione o dimenticanza: potremmo al massimo attribuirgli
d’aver operato una specie di rimozione — in senso freudiano —,
con l'aiuto della quale celare l'assenza di una risposta con-
vincente e soddisfacente. L’assenza verbale di Beatrice non e
solo un segno del tormento che — come lo stesso Chimenz ri-
conosce — Dante sente a causa del dubbio, ormai da tanto
tempo e in misura tale da costringerlo a rivolgersi impaziente-
mente e direttamente all’Aquila; ma cio rispecchia anche il
fatto che Dante ritiene inconclusa e impossibile a concludersi
la questione della giustizia.

Il problema, che tocca l'idea della giustizia nel suo fonda-
mento, viene formulato come segue ed espresso per mezzo del
becco dell’Aquila (XIX. 70-8):

[...] Unuom nasce alariva

de I'Indo, e quivi non é chi ragioni

di Cristo, né chi legga, né chi scriva;

e tutti suoi voleri e atti boni

sono, quanto ragione umana vede,
sanza peccato in vita o in sermoni.
Muore non battezzato e sanza fede:
ov’e questa giustizia che ‘l condanna?
ov’e la colpa sua, se el non crede?

L’Aquila ribadisce che chi, per motivi indipendenti dalla
propria responsabilita, muore senza conoscere Cristo, “non
battezzato e sanza fede”, non potra mai giungere in cielo,
indipendentemente dal fatto di esser vissuto prima o dopo
Cristo (XIX. 103-5):

[...] A questo regno

non sali mai chi non credette ‘n Cristo,
vel pria vel poi ch’el si chiavasse al legno.
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Dante afferma lo stesso nella Monarchia, aggiungendo che
I'umanita ha bisogno dell’aiuto della fede per comprendere e
accettare l'esclusione di chi non ha conosciuto Cristo dalla
cerchia delle anime beate, dato che la ragione — entro i propri
limiti — non puo considerare giusta tale sentenza: “nessuno,
per quanto fornito in sommo grado delle virttt morali e di
quelle intellettuali, tanto secondo I’abito quanto secondo I'atto,
puo salvarsi senza la fede, posto che non abbia mai avuto
alcuna notizia di Cristo. Poiché la ragione umana da sé non
puo capire come cio sia giusto; tuttavia lo puo aiutata dalla
fede”."”

Evidentemente la fede, che in questo luogo (e in molti altri)
corregge la ragione e ne oltrepassa i limiti, e la fede religiosa.
Bisogna pero osservare a questo punto che ci sono alcuni
luoghi testuali in cui Dante da I'impressione di non ripetere
semplicemente la solita tesi della subordinazione della ragione
alla fede, individuando invece — a nostro parere — il problema
molto piu generale e moderno della relazione tra compren-
sione, accettazione e supposizione di verita. Il luogo testuale a
cui ci riferiamo e il seguente (XX. 88-93):

Io veggio che tu credi queste cose
perch’io le dico, ma non vedi come;
si che, se son credute, sono ascose.
Fai come quei che la cosa per nome
apprende ben, ma la sua quiditate
veder non po se altri non la prome.

Le parole dell’Aquila — che come simbolo dell’'Impero rap-
presenta la giustizia terrena — possono essere interpretate nel
modo seguente: in quanto accettiamo e crediamo nelle parole

15 Monarchia, ed. cit., II/VII, p-407.
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di qualcuno (nella cui autorita confidiamo) che una cosa ¢ in
un certo qual modo, cid non significa ancora la comprensione
della cosa in questione. La fonte della fede — nel senso di
“belief” — e in questo caso semplicemente I'autorita, e non il ri-
conoscimento basato sulla valutazione autonoma. Dunque,
qui si tratta di un semplice sapere a livello wverbale: si
conoscono i nomi delle cose, ma non le “cose
stesse” (1I"”essenza” di esse).

Sullo sfondo delle parole dell’Aquila si tratteggiano i due
concetti di fede, oltre a divenir visibile la differenza tra le due
logiche del “credere”: quella tra credere “in qualcosa” e cre-
dere “qualcosa”. 11 primo caso rappresenta I'impegno assoluto,
la convinzione che esclude qualsiasi tentativo di revisione del-
le opinioni accettate (ovvero 1"“incorreggibilita” del giudizio),
in sostanza la forma religiosa della fede, mentre nel secondo
siamo di fronte alla supposizione, che possiamo assumere — su
base autoritaria — da altri, ma anche formare e sostenere su
base empirica o deduttiva. E evidente come gia questa mera
distinzione ponga in una prospettiva diversa la concezione
dantesca della relazione tra fede e sapere, su cui si basa I'opera
di Dante — la sua struttura narrativa e il suo contenuto filo-
sofico-teologico. Non possiamo spingerci oltre su questa stra-
da, che in futuro (rispetto a Dante) lontano condurra alla for-
mulazione dei problemi epistemologici fondamentali, giacché
I’Alighieri stesso ha formulato a questo riguardo solo un’in-
tuizione, senza sviluppare oltre tale problematica.

Tornando al problema principale dell’episodio, bisogna
dunque sostenere che alla legge rigida instauratasi nei con-
fronti dei pagani, non esiste eccezione. Non puo essere consi-
derata un’eccezione neanche l'ascesa al cielo di Traiano e di
Rifeo, perche “D’i corpi suoi non uscir, come credi, /gentili, ma
cristiani, in ferma fede” (XX. 102-3). Infatti Traiano, grazie alle
preghiere di Gregorio Magno, & stato risuscitato da Dio. La
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risurrezione ha permesso all’anima dell'imperatore romano
(come ricorda anche San Tommaso) “ch’a la morte seconda /fu
degna di venire a questo gioco [di ascendere beata nel
cielo]” (XX. 116-7). San Tommaso aveva inoltre completato il
quadro aggiungendo una chiosa in questo senso fondamentale
anche per Dante: dall’esempio non risulta che cio sia, in senso
generico, il risultato dellintervento provvidenziale, giacché le
cose — in armonia con la legge generale — per lo pili accadono
in modo diverso da quello che in casi privilegiati & lecito."

Per quanto riguarda Rifeo, nel suo caso si deve parlare del
miracolo della fede precristiana, fede “implicita”. L'uomo ha
meritato di poter ascendere — in seguito alla morte di Cristo —
dall’inferno al paradiso grazie alla sua personale capacita —
per mezzo di una grazia particolare — di intuire la redenzione,
per cui si sono impiantate nel suo animo le tre virtu
teologiche, il possesso delle quali “sostituisce” 1'appartenenza
alla cristianita in quanto risultato della rivelazione.” Fonte
letteraria dei caratteri che ne animano la figura & un breve
episodio dell’Eneide, nel quale Rifeo appare tra gli eroi
deceduti durante la distruzione di Troia. Dante ha evidente-
mente segnalato il suo posto nel cielo tra le anime giuste, per-
che Virgilio 'aveva caratterizzato come campione del diritto e
della giustizia massimamente riconosciuto tra i Teucri (“iustis-
simus unus qui fuit in Teucris et servantissimus aequi”)."®

16 cfr. San Tommaso d’Aquino, Summa Theologiae 111, ,, Appendice alla
parte III”, Qu. 71, Art. 5 (,Risposta alla Replica 5.”), in The Summa
Theologica of Saint Thomas (translated by Fathers of the English
Dominican Province), Great Books of the Western World 19-20,
Enciclopaedia Britannica INC., Chicago-London-Toronto 1984, Vol.
11, p.908.

7 cfr. XX. 127-9

'® Virgilio, Eneide, 11 26-7.
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Rifeo, come del resto Traiano, € un’eccezione alla regola: il
suo merito & quello di essere stato prescelto dalla grazia nono-
stante fosse pagano. Dante sa bene che né le eccezioni alla re-
gola, né la regola stessa che esclude dal paradiso gli innocenti
e i virtuosi vissuti prima di Cristo, sono compatibili con le esi-
genze della giustizia: come sempre accade in questi casi, I'in-
sufficienza della ragione viene chiamata a giustificare I'incom-
patibilita. L’Aquila ricorda infatti che “ne la giustizia sempi-
terna /la vista che riceve il vostro mondo, /com’occhio per lo
mare, entro s’interna” (XIX. 58-60). Qualsiasi tentativo ulte-
riore di comprendere questo enigma non solo e superfluo, ma
addirittura ingiustificato e riprovevole, perche — qui la voce
severa dell’Aquila riecheggia l'avvertenza della Lettera ai
romani —: chi siamo noi per formulare dei giudizi su una cosa
qualsiasi?” (“Or tu chi se’ che vuo’ sedere a scranna, /per
giudicar di lungi mille miglia /con la veduta corta duna
spanna?” — XIX. 79-81.)

Alla luce della fede la giustizia deve essere considerata
equivalente alla volonta divina: “La prima volonta, ch’e da sé
buona, /da sé, ch’¢ sommo ben, mai non si mosse. /Cotanto &
giusto quanto a lei consona: /nullo creato bene a sé la tira, /ma
essa, radiando, lui cagiona” (XIX. 86-90). In questo passo ben
si vede come tra le due alternative, ossia che 1) Dio vuole una
cosa, perché essa e per natura buona e giusta, o che 2) una
cosa e buona e giusta perche Dio la vuole, I'Aquila faccia
appello alla seconda. E giusto che coloro che non sono
battezzati, siano pure essi senza peccato e pieni di virtly, non
possono arrivare al cielo; e cio e giusto perche Dio cosi vuole.
A livello formale, dunque, € questa la risposta alla domanda
di Dante.

Tale risposta non ha niente di nuovo, se pensiamo che gia
gli spiriti del Limbo, da noi incontrati nel IV canto dell’ Inferno,

9“0 womo, tu chi sei per disputare con Dio?” Romani, 9, 20.
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si trovano in quel luogo specialissimo (come Virgilio stesso,
che e anch’egli membro di questo gruppo — cfr. Inferno, IV. 39)
perché nonostante fossero senza peccato, non furono in grado
di “adorar debitamente a Dio” (Inferno, IV. 38). Anzi, gia nel I
canto dell'Inferno Virgilio chiarisce come proprio a causa di
questo difetto potra accompagnare Dante solo nei primi due
regni dell’oltretomba, essendogli negato il Paradiso (Inferno, I
124-6):

ché quello imperador che la st regna

perc’i’ fu’ ribellante a la sua legge,

non vuol che ‘n sua citta per me si vegna.

In seguito, nel IV canto, Virgilio spieghera nei dettagli co-
me tra le persone nate prima di Cristo, ad eccezione di Adamo
e di alcuni personaggi dell’Antico Testamento, “spiriti umani
non eran salvati” (IV. 63). Niente e nessuno potranno redi-
merli da questo loro difetto immeritato, che non e controbi-
lanciato dalle proprie virtu (cfr. Inferno, IV. 33-8).

In realta le parole dell’Aquila diventano peculiari proprio
per quest’antecedente, ossia per il fatto che Dante riprende un
problema che precedentemente sembrava esser gia stato esau-
rito e concluso. Riproporlo dimostra come Dante ritenesse mo-
ralmente inquietante il fatto che si privasse un intero gruppo
di anime del premio della beatitudine,” non avendo trovato

2 Non ¢ la prima, né sara 'ultima volta che ci ritorna. Un attributo
quasi perpetuo di Virgilio e quello di non aver peccato, pur non
essendo cristiano: ,,Jo son Virgilio; e per null’altro rio /lo ciel perdei
che per non aver f&” (Purgatorio, VIIL. 7-8). ,Quivi sto io con quei che
le tre sante /virtl non si vestiro, e sanza vizio /conobber l'altre e se-
guir tutte quante” (Purgatorio, VIIL. 34-6): dunque pur mancando delle
virtu teologiche, egli segui tutte le virtu cardinali. Inoltre, nel canto
XXXII del Paradiso la linea teoretico-teologica dell'intera opera si
conclude — ormai in forma dottrinale — proprio con la trattazione di
questo problema.
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una risposta soddisfacente alla questione che oggi individue-
remmo come una discriminazione, e che in effetti rispecchiava
negli ambiti celesti alcune abituali discriminazioni medievali
(cfr. Inferno, IV. 43-5). Diversi luoghi testuali dell’episodio
dell’Aquila dimostrano che per Dante tutto cio non era un me-
ro problema teologico e astratto, ma un problema morale: ri-
volgendosi all’Aquila — o, per meglio dire, alle sue parti —, il
poeta parla ancora di quella sete insaziabile suscitata dallirri-
solvibilita del suo dubbio. Come si era visto, I’Aquila pur ri-
spondendo alla domanda di Dante non fa altro che insistere su
cio che si sarebbe dovuto chiarire gia nel Limbo: Dio vuole che
i non-battezzati non possano ottenere la beatitudine. Ai nostri
occhi cio e solo apparentemente una risposta, che al massimo
serve per tranquillizzare o per convincere chi pone la doman-
da, mentre non e affatto adatta per spiegare e rendere razio-
nalmente accettabile il carattere giusto del giudizio discrimi-
natorio.

Ovviamente il valore estetico, la “verita artistica” di un’o-
pera poetica non consiste nella sua eventuale capacita di dare
una risposta razionale secondo i criteri di una dimostrazione
logica, a certe questioni teologiche e filosofiche formulate in
concetti astratti. E Dante non puo essere nemmeno accusato di
non essere in grado di dare una risposta tale. Invece e un suo
merito — cosa non abituale alla sua epoca — di aver espresso
continuamente il dubbio e la perplessita causati da una tesi
teologica apparentemente accettabile che, dal punto di vista
della fede, dev’essere accettata per forza. Si deve sottolineare
che l'esclusione dal paradiso di un intero gruppo di anime
meritevoli, significa escludere una parte dell'umanita dalla
validita della giustizia rimunerativa che - in linea di principio
— € necessariamente universale. Cosi come — secondo l'inse-
gnamento averroistico esplicitamente riformulato nella Mo-
narchia — € universale pure 1'”intelletto possibile”: “l'opera-
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zione propria del genere umano, preso nella sua totalita, & di far
si che in ogni momento tutta quanta la potenza dell’intelletto
possibile sia in atto”.» Mettere in atto la potenzialita
dell'intelletto possibile deve essere la capacita per eccellenza,
lo scopo esistenziale dell’intera umanita. Quest’idea dell’uni-
versalita e in contraddizione con la concezione discriminatoria
della beatitudine. Inoltre € in contraddizione con l'ideale
fondamentale e con l'ipotesi di principio della Divina Com-
media, secondo cui I'argomento dell’opera, in senso allegorico,
consiste nel formulare un giudizio sull'uomo come tale secondo
la misura del-la giustizia. Ovvero, come possiamo leggere
nell’Epistola a Can Grande della Scala: 'argomento dell’opera e
I'uomo, “prout merendo et demerendo per arbitrii libertatem
est iustitie premiandi et puniendi obnoxius”.*

Dante era cosciente della tensione e dell’eventuale scissione
che il proprio dubbio poteva causare nei fondamenti del-
l'intero sistema di pensiero alla base della sua opera. Ma forse
si puo affermare, senza rischi di sovrainterpretazione, che fos-
se cosciente — o almeno che “l’autore modello” del testo fosse
cosciente — della contraddizione che indubbiamente sussiste
tra I'universalita dell’obiettivo perseguito dall'intera umanita
e il carattere di esclusivita della beatitudine. Allo stesso tempo
pero é proprio questa tensione che spiega il carattere ultra-
temporale del messaggio della Divina Commedia.

6. Da cio che si & detto finora e chiaro che a livello strut-
turale e tematico (ossia dal punto di vista filosofico-teologico),
come anche a livello poetico, esiste una stretta connessione tra
i canti dedicati al cielo di Giove e le scene che si svolgono nel
Limbo. Riteniamo a questo punto necessario soffermarci sul-
I’argomento.

*! Monarchia, 1/IV, p.303 (corsivi di chi scrive)
* Episole, XII1. 11.
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La relazione strutturale tra i due episodi puo essere ri-
assunta nel modo seguente: avanzando nell’azione del “ro-
manzo teologico”, in ambedue i casi giungiamo a dei punti in
cui lo stesso luogo ci invita a riflettere sul problema dei non-
credenti buoni e virtuosi. Il problema filosofico-teologico nel
cielo delle anime giuste &: com’e possibile che il merito non
riceva la giusta rimunerazione? Nel Limbo e invece piuttosto:
com’e possibile che le anime, nonostante tutti i loro meriti,
senza alcuna colpa propria, debbano scontare una pena (anche
se in una forma lieve, ossia nella forma di una privazione, e non
in forma di una punizione positiva)? 1 due problemi, carat-
terizzati da segni contrari, appaiono simmetrici, ed anche a li-
vello poetico sboccano in conseguenze analoghe, dato che in
ambedue i casi sorge un contrasto drammatico tra la fede da
una parte (all'ordine della quale pure il poeta deve obbedire,
come in effetti fa) e la ragione dall’altra, che non accetta come
giusto cio che la fede ordina di accettare. Oltre a tutto questo
le sorti umane, illustrate dagli esempi dei non-credenti merite-
voli, suscitano una compassione profondamente vissuta dal-
I'osservatore e dal lettore, in modo che il contrasto tra fede e
ragione viene ampliato nel conflitto tra fede e umanita.

Ciononostante i problemi formulati nel cielo di Giove e nel
Limbo non sono del tutto simmetrici: dal punto di vista del
nostro tema il Limbo assume importanza perche Dante lo
considera come un posto intermedio tra la penitenza infernale
e la beatitudine paradisiaca. Diversamente dalla contrap-
posizione dicotomica — accettata dallo stesso Dante —, tra bene
e male, tra virtl e peccato, il poeta vede nel Limbo una
possibile risoluzione, una specie di “terza via”, che fino ad un
certo punto gli da sollievo nell’angoscia soffocante dei di-
lemmi che lo tormentano. Si tratta del mondo del “duol senza
martiri” (Inferno, IV. 28), dove le anime vivono “sanza speme
[...] in disio” (Inferno, IV. 42): in altre parole, le anime in que-
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stione sono costrette a desiderare la visione di Dio senza poter
mai averne soddisfazione.

Ricorderemo che il Limbo di Dante ha per lo meno due an-
tecedenti,” il primo dei quali evidente nell'insegnamento teo-
logico sull’orlo superiore degli Inferi (riconducibile a Luca 16,
22), riservato — secondo i teologi cristiani — da una parte agli
ebrei giusti che credono nella venuta di Cristo, e che in seguito
ad essa vengono assunti in cielo (“limbus Patrum”), dall’altra
parte ai bambini non battezzati (“limbus puerorum”). Il secon-
do antecedente & reperibile nella descrizione virgiliana dei
Campi Elisi, nel canto VI dell’Eneide, descrizione che — secon-
do la constatazione tante volte ripetuta dalla filologia dantesca
— ha esercitato un’influenza decisiva sull'idea sorprendente-
mente innovativa del poeta. Nel Limbo dantesco infatti — con-
trariamente ai pareri teologici competenti, ma in consonanza
con Virgilio — oltre ai bambini vi sono anche degli adulti
(“eran molte e grandi, /d'infanti e di femmine e di viri” — Infer-
no, IV. 29-30). Anzi, alcuni di essi — i grandi spiriti — hanno
persino il privilegio di poter illuminare con la Iuce del proprio
animo l'oscurita infernale, e di poter continuare le loro
conversazioni su temi sublimi in un “nobile castello”. Si trova-
no qui non solo i grandi dell’antichita greco-romana, ma persi-
no alcuni esponenti dell'Islam, come i dotti Avicenna e Aver-
roé, o il condottiero conquistatore di Gerusalemme, il Saladi-
no! L’acquisizione del modello virgiliano dei Campi Elisi, co-
me anche il popolamento del Limbo per mezzo dei pagani ma-
gnanimi, rappresentano un distacco radicale rispetto all’intera
tradizione teologica, ivi inclusa la concezione teologica del-
l'epoca di Dante. E significativo che fino all’Ottocento non si
trovi neanche un commentatore che non abbia espresso il pro-

» 1 problemi relativi al Limbo dantesco sono analizzati in modo

eccellente da Giorgio Padoan ne ,Il limbo dantesco”, in Id., II pio
Enea, I'empio Ulisse, Longo, Ravenna 1987, pp.103-124.
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prio disaccordo — per quanto riguarda il tema degli abitanti
del Limbo —nei confronti Dante.

Le parole dell’Aquila nel cielo di Giove e quelle di Virgilio
nel Limbo, si pongono dunque in un rapporto di consonanza,
se guardiamo alla loro essenza: per i pagani non c’e beati-
tudine giacché il peccato originale pesa su di essi come su
qualsiasi essere umano, e senza il battesimo non possono rice-
vere I'assoluzione. Nonostante tutto questo, sembra che ci sia
un rimedio per I'offesa sofferta dal nostro senso di giustizia: le
grandi anime non condividono la sorte di coloro che sono ve-
ramente peccatori e si trovano nell'inferno in conseguenza dei
propri peccati. Le grandi anime a cui accenniamo non sono
tormentate da sofferenze fisiche (come i veri peccatori), ma da
sofferenze spirituali. La ragione e il senso di giustizia del let-
tore contemporaneo — e del viaggiatore di allora — non sono
pero soddisfatti neanche da questo. Gia nel Limbo Dante e-
sprime la propria costernazione, con un accento che dara il to-
no di base alle parole indirizzate all’Aquila (Inferno, IV. 43-5):

Gran duol mi prese al cor quando lo ‘ntesi
pero che gente di molto valore
conobbi che ‘n quel limbo eran sospesi.

7. Ritorniamo adesso al problema della relazione tra
I’Aquila e le parti che la formano. Si e visto che le anime, pur
essendo nominate — solo alcune di esse —, non sono individua-
lizzate: in un certo senso solo I’Aquila si comporta come essere
autonomo e particolare, € la sola a parlare. Le parole pronun-
ciate dall'uccello celeste sono pronunciate dalle anime tutte
insieme, ma suonano come se parlasse solo I’Aquila. Nel meta-
linguaggio dell’interpretazione potremmo dire che le diverse
voci prodotte individualmente dalle anime si fondono in un'u-
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nica voce, che forma la sostanza sonora di un unico atto di-
scorsivo [speech-act], la cui esecutrice, il cui soggetto agente e
I’Aquila. Le parti si fondono nell’intero. Tutto cio e ben segna-
lato dai paragoni tratti dall’esperienza sensibile, che intro-
ducono la domanda dal poeta rivolta all’Aquila (Paradiso, XIX.
19-24):

Cosi un sol calor di molte brage

si fa sentir, come di molti amori
usciva solo un suon di quella image
ond’ io appresso: «O perpetiii fiori
de I'eterna letizia, che pur uno
parer mi fate tutti vostri odori.

L'unita che in questo modo si crea ha un segno gram-
maticale del tutto particolare nell'uso dei pronomi: “ch’io vidi
e anche udi’ parlar lo rostro, /e sonar ne la voce e «io» e «mio»,
/quand’era nel concetto «noi» e «nostro»” (XIX. 10-2). In que-
sto esempio i pronomi personali alla prima persona singolare
e plurale, dal punto di vista del referente sono identici, cosa
che ci viene confermata dalla mutua sostituibilita dei pronomi
possessivi singolari e plurali. Dante ha dunque trovato in
questo episodio un mezzo linguistico veramente originale per
mostrare che nell’“io” dell’Aquila si realizza l'unita del “noi”
della moltitudine o della societa. L'“i0o” dell’Aquila si mani-
festa, per cosi dire, come “soggetto collettivo”.

Ci sono altri luoghi testuali d’importanza notevole, dove si
puo osservare una corrispondenza simile tra le forme della
prima persona singolare e plurale dei pronomi. Pensiamo, per
esempio, all’incipit dell’Inferno, in cui e facilmente riconoscibile
come sia il pronome riflessivo in prima persona singolare (mi
ritrovai) che il pronome possessivo alla prima persona plurale
(nostra vita), si riferiscono in modo duplice allo stesso sog-
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getto. Da una parte si riferiscono al narratore, dall’altra all'u-
manita intera, rappresentata nell’oltretomba dal poeta (Inferno,
L 1-3):

Nel mezzo del cammin di nostra vita

mi ritrovai per una selva oscura,

ché la diritta via era smarrita.

E plausibile che la concezione della soggettivita colletti-
vistica, rappresentata visualmente dall’Aquila, sia interpreta-
bile anche partendo dall’approccio della filosofia dell’anima
[philosophy of mind], giacché ci riconduce alla teoria dell’“in-
telletto possibile” delineata nella Monarchia. L’esistenza uma-
na si distingue dalle altre forme di esistenza proprio perche si
fonda sull’attuarsi dell’intelletto possibile. Siccome a livello
dell'individuo singolo quest’attuazione non puo essere piena-
mente realizzata, € necessario che “vi sia una moltitudine nel
genere umano, per mezzo della quale tutta questa potenza
venga attuata”.” Questa moltitudine deve essere necessaria-
mente l'universalita del genere umano, ossia — come si e gia
accennato — il “genere umano, preso nella sua totalita”,” che a
sua volta (in base all'esempio dell’Aquila) dev’essere imma-
ginata come un soggetto collettivo che dispone di una realta
propria peculiare. La moltitudine realizza (attualizza) “tutta
quanta la potenza dell'intelletto possibile”*
un’attivita peculiarmente sua. A questo punto il poeta attri-
buisce il primato alla totalita rispetto all'individuale e al parti-
colare. Senza entrare nei dettagli del dibattito continuo sul tan-
to discusso “averrosimo” di Dante,” vale la pena di osservare

per mezzo di

2 Monarchia, 111, p-299.

% Monarchia, 1/1V, p-303.

% ibidem.

77 E da tenere presente che Dante stesso, nel corso della trattazione
delle condizioni dell’attuazione dell'intelletto possibile, ha fatto espli-
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che le concezioni che saranno formulate molti secoli dopo la
morte del poeta fiorentino, sottolineando il primato del genere
ed il cui esempio piu rilevante sara l'idealismo tedesco, non
saranno caratterizzate solo come totalitarie od olistiche, ma
anche come “averroistiche”. Cosi accade che Herder accusi di
“averroismo” Kant, perché Kant cerca I'obiettivo della storia a
livello del genere, ossia della Gattung, e non a livello del-
l'individuo.”

Si ricongiungono le fila, riguardo alla natura, alla ragione
umana e alla giustizia. Secondo l'insegnamento della Monar-
chia, per il raggiungimento dell’obiettivo dell'uomo, ossia per
la piena realizzazione delle proprie capacita intellettuali, ¢ es-
senziale I'attivita complessiva del genere umano, la cui condicio
sine qua non €, a sua volta, la piena armonia tra gli individui e
le comunita parziali dell'umanita: un’armonia tale che si
manifesta nella comunita univoca delle anime che — per mezzo
del becco dell’aquila — dicono: “
dunque, e l'unita della ragione e della comunita umana.

Al centro del pensiero dantesco sta proprio questa con-
cezione di unita. In ultima analisi e proprio questo il principio

‘i0”. La condicio sine qua non,

ordinatore del mondo rappresentato nella Divina Commedia. 11
poema, letto sotto questo aspetto, € il dramma del contrasto
tra unita e disunione, tra concordia e discordia, tra guerra e
pace. Diversamente dal caso della struttura narrativa, che di-
vide in tre parti l'itinerario ultraterreno del nostro eroe, dal
punto di vista del dramma sopraccennato ci rivela un mondo
bipolare ovvero, per meglio dire, ci troviamo di fronte a due

cito riferimento al gran commentatore di Aristotele: “di questo avviso
e [...] Averroé nel commento ai libri dell’ Anima”. Monarchia, I/I1I, p.
301.

% Johann Gottfried Herder, Ideen zur Philosophie der Geschichre der
Menschheit, in Herder, Zur Philosophie der Geschichte, Aufbau-Verlag,
Berlin 1952, 1I, p.213.
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condizioni possibili del mondo, la prima delle quali sarebbe lo
stato del mondo attuale, perpetuamente colpito dalla
discordia e dai conflitti; la seconda I'immagine utopistica di un
mondo in armonia. Nel primo caso abbiamo la scomposizione
del giusto ordine mondiale, mentre nel secondo si ristabilisce
in forma immaginaria il giusto ordine mondiale.

In questo modo i tre regni dell’oltretomba, percorsi dal-
I'eroe nel corso delle tre cantiche, non si differenziano in base
al loro referente ed al loro contenuto concettuale-ideologico,
ma in base alla propria struttura narrativa. Senza dover ri-
abilitare la distinzione crociana tra struttura e poesia, bisogna
riconoscere che gli elementi chiamati allotri (strutturali) da
Croce, e tra questi la descrizione dell’aldila e del viaggio ultra-
terreno, servono solo come quadro di superficie per orientarci
nel mondo della poesia e per scoprirne il principio ordinatore.
Dobbiamo infatti prendere sul serio la caratterizzazione vera-
mente plastica di Hegel della Divina Commedia: cosi com’erano
gli uomini, nelle loro attivita e nelle loro sofferenze, nelle loro
intenzioni e nelle realizzazioni di esse, cosi stanno dinanzi a
noi, per l'eternita, come irrigiditi in forma di statue di bron-
z0.” Ci0 significa che il poema, per quanto riguarda il suo ar-
gomento e il suo contenuto concettuale, non tratta dei tor-
menti infernali, delle pene del purgatorio e della beatitudine
paradisiaca, ma dei conflitti carichi di contraddizioni della vita
terrena, e dell’'utopia della riconciliazione. Tenendo presente
I'immagine hegeliana, il poema mostra un’immagine di questo
mondo, prescindendo in senso astratto dalla temporalita. In-
oltre, a critica dello stesso, ci proietta un’altra immagine, che
rappresenta 'aspirazione alla pace. Dante, come suggerisce il

¥ cfr. G.W.F. Hegel, Lezioni di estetica [in base alla traduzione unghe-
rese: Esztétikai el6addsok], Akadémiai, Budapest 1980, I, p.313.
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titolo del volume ormai classico di Auerbach, ¢ il poeta del
mondo terreno.”

Le storie drammatiche raccontate dai diversi personaggi, le
sofferenze da loro subite come penitenze, generalmente fanno
parte della vita del mondo terreno, mentre le rappresentazioni
di situazioni statiche, che esprimono la pace, la beatitudine e
I'armonia, appartengono per lo piu al mondo dell'utopia. La
vita di questo mondo viene rappresentata per lo piu nelle
scene dell’Inferno e in misura minore in quelle del Purgatorio; il
mondo utopico invece — comprensibilmente — appare innan-
zitutto nei canti del Paradiso. Formulando tutto cio in modo
pill accentuato, ma senza intenzione di introdurre caratteri
spiritosi o ironici, si puo affermare che I'inferno di Dante sia la
vita di questo mondo. Il mondo delineato nei canti dell’ Inferno
€ lo scenario delle lotte spietate tra individui e fazioni, e i
peccati rappresentati da Dante, come anche le pene, sono
prodotti di questo mondo scomposto dalla discordia. Indi-
pendentemente da cio, gli istigatori di discordia hanno un luo-
go di penitenza a parte in una delle ultime bolge, e non & un
caso che ricevano dei castighi tanto terribili, come quello di
Maometto, che viene e va tagliato in due (Inferno, XXVIIL. 31),
o di Bertran de Born, che “1 capo tronco tenea per le
chiome, /pesol con mano a guisa di lanterna: /e quel mirava
noi e dicea: «Oh me!»” (Inferno, XXVIIL. 121-3).

Ovviamente, pure le numerose invettive delle ulteriori due
cantiche (come l'invettiva dell’Aquila contro i re cristiani)
rappresentano il mondo reale, mentre lo stato utopico del
mondo (contrapposto alla realta) nel quale regna la giustizia,

30 Erich Auerbach, Dante als Dichter der irdischen Welt, Verlag Walter
de Gruyter und Co., Berlin und Leipzig, 1929. 1l fatto che Dante sia
capace di connettere il punto di vista della trascendenza con la
rappresentazione del mondo terreno, secondo Auerbach si spiega col
,realismo figurale” del poeta.
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viene presentato proprio nei canti dell’Aquila, con un’intensita
che supera molti altri canti del Paradiso.

Come ultima precisazione dobbiamo aggiungere a tutto cio
che la rappresentazione convincente di tale ordine d’armonia e
d’unita non si trova nelle risposte, o nelle speculazioni sulla
beatitudine, e nemmeno negli esempi positivi o negativi
dell’Aquila. Si e visto infatti che le parole espresse mediante il
becco dell’uccello celeste sono adatte solo formalmente, in
base alla propria autorita, a sciogliere il dubbio percepibile
nelle domande del poeta, e in realta suscitano inquietudine.
L'utopia dell’armonia completa tra gli individui viene
rappresentata innanzitutto nell’immagine dell’Aquila, tra 1'al-
tro in quei paragoni e metafore poetici meravigliosi, che — per
mezzo dell'uso di tutte le possibili modalita sensitive — ri-
velano la superiorita della fotalita, composta da parti singole.

Traduzione di Jézsef Nagy
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Tora TiHAMER

A Pokol I1I. éneke
Vestibulum: k6zonyo6sok, semleges angyalok. A
karhozottak atkelése

1. Az alaszallas kezdete

A masodik ének végén az Utazo vezetdjét kovetve megkezdi
alaszallasanak nehéz utjat (Inf. 11.142). Az els6 és a masodik
ének egyfajta bevezetés, amely e rendkiviili utazashoz vezetd
okokat és elézményeket taglalja. Az els6 ének — mondja
Freccero — az egész Commedidhoz szolgal altalanos bevezetésiil,
mig a masodik a pokolra szoritkozik (Freccero 1986: 96).

Az egész pokol, ahogy az alaszallas is egyfajta forditottja a
lélek tidvosség felé tarté haladasanak, am egyuttal annak
nagyon is sziikséges feltételét képezi. A moralis érzékelés elsd
eleme a biintetés és a megbiintetettség szinte még gyermeki
tapasztalata. Az az Oszdvetségben tiikr6z6d6 moralis fejlédés,
melynek egyik els6 allomasa ,a fogat fogért, szemet szemért”
elv, a Pokol biintetd igazsagossaganak, s végeredményben az
egész dantei contrapassonak is alapja (Lansing-Barolini 2000:
220.). Az Utazonak e pokoli humanophdnidja tehat nemcsak a
moralis torvények mindenkori szigora érvényességét koz-
vetiti, hanem jelzi azok sajatos fejlodését és valtozasat is, ame-
lyek az utazas soran és a muld idének kdszonhetéen mennek
végbe.

A batorsag és a gyavasag fontos kifejezések lesznek az
alaszallas pszicholdgidjanak olvas6i megértésében, hiszen az
egész feladat véghezvitelében a gyavasag (viltd, viltade)
lekiizdése elengedhetetlen feltétel az Utazo részérdl. Az Uta-
zot, mint a vandorlas kezdetén Mozest, rendkiviili kétely
szallja meg sajat erejét illetGen. Az, hogy képes lesz-e megfelel-
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ni a nagy feladatnak. ,De én, hogy menjek? Engemet ki hitt le?
Nem vagyok Aeneas, se Pil, se lélek, kit én vagy bdrki méltonak
tekintene. Azért, ha mégis ilyen titra térek, félek, hogy balga lennék,
balga bdtor” (Inf. 11.31-33.). De az elbeszél6 Kolt6t is hasonldan
sulyos mozesi feladat terhe nyomasztja: kivezetni a népet a
szomorusag allapotabdl a boldogsagéba és az tidvosségébe, a
lelki-szellemi Kénaan foldjére egy ehhez alkalmas, 4j kolt6i
nyelv megalkotdsa révén (DOM 1965: 511.), minthogy a hés
feladata nem egyszerlien csak bejarni az wutat, hanem
meggy06z4 erejli erkolesi itmutatdssal is szolgalni, eleget téve
elhivottsaganak. A batorsag ugyanis nem csak térbeli szembe-
szegiilést, szembehelyezkedést jelent abban az értelemben,
hogy felvallalja a feladatot, hanem iddbeli dimenzidja is van.
A bator, a hés ugyanis mar a jovében él. A pokoli vestibu-
lumban 1évék ,hirét a vilag is elfeledte” (Inf. II1.49), aminél
sulyosabb biintetést aligha lehetne kirdni egy eposzi hésre. A
,fama” (hirnév) a hési (mitikus) 1étmod egyik legfontosabb
eleme, amely a reneszanszban oly fontos torekvéssé valik
majd. Aki hirnevet akar, az ugy cselekszik, mintha egy 6rok
lényhez ill§ 6rok tetteket vinne véghez, vagyis ennélfogva mar
az Orokkévaldsagban él. (Tatar 1989: 36) A hds az id6ben sajat
tetteivel szembesiil, amelyek mindorokre meghatarozzak.
Akinek a hirneve is elveszik, annak a tettei is elvesznek,
mintha 6 maga soha nem is létezett volna.

Vergilius fedd6-0sztonzd batoritasa sziikséges azonban,
hogy az Utazét meggy6zze a tovabbhaladas fontossagarol:
~Nos hdt, mi lesz? Mért dllsz itt? Mi gdtol? Mért hogy szivedben
gydvasdg a féreg? Miért nem vagy mernibird, tettre bdtor, miutin
hdrom ily holgy, tiszta lélek gondol iigyedre mennyek udvardban, s
én is szavammal annyi jot igérek?” (Inf. 11.121-126.). Ervként utal
a harom mennyei t6r6d6, Licia, Maria és Rakhel személyére,
akik a gondviselés hdrom isteni tulajdonsaganak, a megvi-
lagosodasnak (a fénynek), a kegyelemnek és a szemlél6dd
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életnek a képviseldi. E tulajdonsagokon keresztiil arad a gond-
viselés 6rz6 fénye a lélekre, hogy benne a cselekvés a helyes
iranyba mozduljon el. Vergilius szerepe is a gondviselés
egyfajta ,talvilagi-fizikai” megtestesiilése, aki az utazasban és
a tovabbhaladasban a szerepl6 javat hangstulyozza. Ennek elle-
nére az Utazo sokszor vigasztalasra szorul még, hiszen tapasz-
talata id6ben hatarolt, korlatozott, és ennek sziilotte a félelem,
amelynek kovetkeztében az ember nem lat tal a pillanatnyi
benyomasok okozta rémiiletén.

Ha a kereszténység nem hozta volna el a kegyelem ajan-
dékat, akkor az embernek a Limbuson kiviil nem is maradna
mas valasztasi lehetdsége. Cervigni az Aeneis és a Commedia
héseinek Osszevetésében éppen a kegyelem fontossagat emeli
ki: ,,Amint mar megjegyeztilk, Dante utazasa természetében
tér el Aeneas utazasatol: a keresztény vandor utja hallga-
télagosan el6feltételezi a halalt, Krisztus feltamadasat, és meg-
mutatja az aldzat atjat, amely az ember gyengeségének, sajat
,elégtelenségének”, a keqyelemtél wvald abszoliit fiiggésének a
felismerésén alapul. Erkolcsi értelemben ez az ,elégtelenség” a
lélek esenddségén nyugszik, amelynek ,gyogyuldsahoz” elen-
gedhetetlen a pokol biinbanattal terhes bejarasa és kovet-
kezményeként az isteni megbocsatas” (lanucci 1989: 75.).

A dantei hés szamara nagyon is eleven tapasztalatnak tii-
nik, hogy pusztan az emberi értelemre és erére hagyatkozva
nem lehetséges atlépni a fizikai vilag hatarait. Aquindi Tamas
szavaival szoOlva: , Benniink vannak kezdetei mindazon dol-
goknak, amelyek el6készitenek az immaterialis szubsztanciak
értelmi befogadasara, de magunk nem vagyunk képesek elérni
azt”(Aquinas 1993: 50). De mik ezek a hatdrok és honnan
erednek? Valaki kiviilrél rank erdlteti 6ket? Nem. Sokkal in-
kabb maga az értelem teremti meg ezeket a hatarokat, amely
kizarja, ,levagja” magabdl a tudat ,f0lotti” (valdjaban azon
tali) jelenségek megértésének lehet6ségét. Mig Aeneas ereje
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elegendd arra, hogy vezetdjével az alvilagot bejarja (rogvest
lathatd ez az elsd jelenetbdl is, amikor Aeneas belépve az
alvilagba — erejét fitogtatva — iitni, vagni kezdi az arnyakat),
Dante szamara az értelem és a fizikai erd adta diszpozicié
elégtelen. Utazasa feltételezi az isteni kegyelmet, mig Aeneasé
a hés erejét és hirnevét.

A pokoli alaszallas kezdetén az Utazé kiilondsen sok bato-
ritdsra szorul, hiszen a harmadik ének nem csupan a pokol
egyes részérdl nyutjtja az els§ benyomasokat, hanem annak
egészérol is, de a hdst magat itt érik az els6 megtapasztalasok
is (Guntert 2000: 54.). Ezeket az érzékek szallitjdk a szem-
1é16nek, ahogy a cseperedd értelem is ez alapjan tesz szert elsd
fogalmaira. Melyek azok a jelenségek, amelyekkel az Utazd
ebben az elsd latvanyban szembesiil? Itt talalkozik az elat-
kozottak els6 csapataval, itt tarul fol a maga sajatossagaban a
pokoli természet latvanya, és itt jelenik meg a mli szempont-
jabdl oly fontos szerepet jatszd, a moralis igazsagszolgaltatast
és az isteni rendet felmutatd contrapasso elve. Itt ismeri meg a
blintetés természetét, és itt pillantja meg az els6 démont, a
kéarhozatra szallit6 hajost, Kharont.

A sok érzéki elem, az elsuhand és meg-megjelend arnyak, a
félhomalyban alig kiveheté formak vilaga teszi igen valtoza-
tossa az ének tematikajat. Itt valdjaban még a formatlansag, a
meghatarozhatatlansag vilagaban vagyunk. Mintha a teremtés
,elétti” pillanatokban jarnank, amelyet az anyag kaotikus
mozgasa €s zavara jellemez. Talan éppen ez teszi annyira
sajatossa az éneket is. A fent elmondott altalanos elvek,
amelyek a pokol jellemzdiként mutatkoznak meg, természe-
tesen még csak most kezdenek feltarulkozni az Utazd el6tt,
ahogy az lassan-lassan atlép a fizikai és a szellemi vilag
hataran.

Glintert az ének két fontos szervezd elemét kiiloniti el: az
egyik maga a kapu a felirattal, amely atvezet egy 1j, az él6kt6l
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elzart valosagba. A kapun tul, de még az igazi pokol kezdete
el6tt talalhatd egy tér, a wvestibulum (antiinferno, elétér), a
gyavak, vagy a kozonyosok és a semleges angyalok hadaval.
Ezt a teret a kapu és az Acheron foly6 hatarolja: ez utébbit —
Kharonnal és a rajta atkeld lelkekkel egytitt — tekinti Giintert a
masik nagy szervezd elemnek. Hasonloképpen ezt a két f6
egységet kiiloniti el kommentarjaban Buti is (Buti 1858: 82.). A
magunk részérdl elfogadhatjuk Bdn Imre felosztasat is, aki az
éneket harom alapvetd, fentebb mar hasznalt tematikai
egységre bontja: az elsd részt a kapu felirata és annak az
Utazéra gyakorolt hatasa (1-21.), a masodikat a gyavak, a
kozony0Osok és a semleges angyalokkal kapcsolatos tapasztala-
tok és latvanyok alkotjak, amelyhez hozzatartozik az egész
pokoli tér fizikai tapasztalata (22-69.) valamint a nagy lemon-
dé megpillantasa, mig a harmadik rész az Acheron-parti
jelenetet tartalmazza Kharonnal, a reszketd biinds lelkekkel és
Dante csodas atkelésével egyiitt (70-136.). Ban hozzateszi,
hogy az egyes részek hossza azok fontossagaval és az éneken
beliil jatszott szerepével is Osszefliggésben van (Ban 1988: 115).
A felosztds kérdése azért lehet lényeges, mert ez lesz a
talvilagi belépés tematikai alapja, a bensd, pszichikai atlénye-
giilés motivuma is.

Az ének tartalmilag legfontosabb eleme az atkelés, a biinds
lelkek atjutdsa az Acheron vizén. Azonban az Utazd szem-
pontjabdl nézve is fontos jelentése van az dthaladasnak: benne
mintegy megtorténik az utazé Dante ritudlis talvilagi be-
avatasa (Glintert 2000: 53-54.). Harom ,térbeli”athaladassal
allunk szemben. Ezek megfeleltethet6k a kapun, a gyavak
senkifoldjén és az Acheronon valé athaladasnak. Ez azonban —
mint majd latjuk — nem csak egyszert helyvaltoztatas, hanem
a tilvilagba torténd kognitiv dtlépés és elmeriilés kezdete is: egy 1j
érzékelés és egy 1j szemlélet kibontakoztatasa.
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A kapu a felirat olvasasaval, a blinre varé biintetés tuda-
tossa tételével a pokoli jelenvaldsag els6 mozzanatat jelenti,
majd ezt koveti a talvilagi hely (vestibulum) fizikai felismeré-
se, amely az érzékeken keresztiil mintegy ranyomja a , pokol”
pecsétjét az érzékel elméjére. A pokolban a biin lesz a valdsag
érzékelésének alapja: a blindn keresztiil valik érzékelhetévé
az, ami van. Az alaszallds folyamata is egyre mélyebb (nem
akaratlagos) megértést takar, mig végiil a folyon valo atkelés
az Utazd teljes — fizikailag mar nem is kovethetd — atlényegii-
lését hozza. Ez megfelel annak az 6rvényld, spiralis mozgas-
nak (,, turbo spira”, Inf. 111.30.), amellyel Dante a pokoli forgata-
got jellemzi. Nem elég, hogy minden korbe-korbe halad,
onmagaba zartan, hanem ez a mozgds spirdlisan egyre mélyebbre,
lefelé visz. Az t latszélag korbe halad, de valdjaban minden
megtett 1épéssel lejjebb 1ép az Utazd. A biin sulya nehezedik
ekképpen az emberre, amely menthetetleniil egyre lefelé
htizza. Ez a spiralis szivoerd a pokol sajatossaga, amelybdl a
blinds 1élek szamara nincs menekvés. A bln olyannyira egyre
sz(ikiil6 korbe szoritja az embert, hogy végiil mar semmilyen
mas Onazonossagot teremtd tette sem marad: biine lesz
identitasanak egyetlen és utolsé forrasa.

Ez a ritualé nagyon is megfelel a Convividban mar érintett,
az ember pszichikai és fizikai fejlédését célzo fGbb
allomasainak, amelyek révén a tanulasi folyamat (az értelem-
nek, mint az ember legf6bb potencialitdsanak kimunkalasa) a
személy atvaltoztatasaba, atalakulasaba (megtérésébe) torkoll
az Isten felé fordulas utolso, a 45. évtdl fellépd életszakaszaban
(Convivio IV.28.). A megtisztulok és az tidvoziiltek utja felfelé,
az isteni vonzas irdnyaba halad, mig a pokolban minden a
sajat nehézkedésének engedelmeskedve zuhan, esik egyre
lejjebb.
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2. A kapu és felirata

Az ének sajatsagos moddon veszi kezdetét, és egy kapu
felirataval kezd&dik. Hirtelen, mintha a semmibdl tdmadna,
egy kapu bukkan fel, rajta felirattal. A kapur6l semmilyen
képet nem kapunk, csak a felirat szovege alapjan tudjuk
elképzelni és érzékelni.

A felirat alapjaban véve arrol szol, hogy itt valami egészen
mds kezdddik, szemben az érzékek altal eladdig tapasztalhatd
vilaggal. Az elsé tercinabol megtudjuk, hogy az ut hova vezet.
Eloszor is a fajdalom varosaba, amelynek neve Dis, a pokoli
székhely. Aztan az 6rok fajdalomba, vagyis a kin egy olyan
allapotaba, amelynek id6ben soha nem lesz vége. A fajdalom
elszenvedése ujra és tjra megvaldsul, vagyis a lélek szamara
minduntalan eléallnak azok a fizikai feltételek, amely alapjan
kénytele lesz a kin 0rokos elszenvedésére. Végiil, a kapun
tvezet ut a karhozott nép kozé visz, akik Adam rossz
magvaként vesztek el az tidvosség szamara. A harom elem
szinte megjeleniti a kaput, annak talapzatat és az 6rokkévald
idébe nyuld boltozatat, amely az itélet drokkévalosagat hang-
sulyozza.

A masodik tercina a felallitasra és a készit6re utal a Hdrom-
az-egy-Istenben személyén keresztiil. Mindenekel6tt azonban
az igazsagossagra, amely a pokol teremtésének alapja. A biin-
hédés az igazsagossagnak sziikséges része, amelyet bibliai
utalasokra is alapozva egyértelmiinek gondoltak a kozépkor-
ban. Olyan vilag, amelyben nincs mordlis retribiicié, nem lehet
igazsagos és nem lehet értelmes, mivel az értelem £6 funkcidja
az itélet. A bolcsesség szerepe a kapu feldllitdsaban erre is
utalhat.

Az igazsagossag e biintetd jellegének elgondolasa nem
tjdonsag. A gordg metafizika kezdettdl fogva az igazsagossag
biintetd jellegében gondolkodott, ahogy ez Anaximandrosz
tiszisz (jovatétel) fogalmaban mar megjelent. Az univerzum
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metafizikai alapja a létezOk egymassal szemben elkovetett
sértéseinek kolcsonods jovatétele, vagyis a blinhddés. Legalab-
bis a vallasi szemléletben igy mutatkozik meg. Az alkot6 erék
a hatalom (Atya), a bolcsesség (Fit1) és a szeretet (Szentlélek).
A pokol nem az igazsdgtalansdg, hanem mindenekelStt az
igazsagossag kifejez6dése, amelyen keresztiil az alkotdo a
moralis jovatétel teljes hatalmaval van jelen. A bln
megbiintetése a szeretet és a bolcsesség jegyében all, amely
ezért nem annyira megiitk6zést, mintsem csodalatot ébreszt,
kifejezvén az univerzum mikodésében az elemek egymasra
utaltsagat és csak magasabb szempontbdl belathatd Ossze-
fliggéseit.

A felirat utolsé sorai arra utalnak, hogy a pokol orokké
fennall: 1étét a teremtett, de 6rokkon fennallo létezEktdl nyeri,
amelyen semmit nem véltoztat, hogy az Utolsé Itélettel a
pokol megsemmisiil, mert az itélettel maga az id6 , sziinik”
meg. Az itélet az lidvOsség végso jelenét fejezi ki, amelybdl a
pokol 6rokre az id6tlenség semmijébe vész. A benne zajlé id6
sajatossagat Dante majd a X. énekben tarja fel, amely nyitott a
multra és a jovére, de a jelenre nem. A 1ét pedig mindenkor
jelenvaldlét (aktualitas), amely azt jelenti, hogy a pokol 6rok-
kévaldsaga nem az aktualitasban, hanem ellentétében, a jelen
hianyaban fejez&dik ki.

A reménytelenség forrdsa a harmadik tercina utolso,
kozmondaéssa valé sorabol ,fakad”. A pokol 6rok valtozat-
lansaga megfoszt a valtozas minden reményétsl. A végpont,
amely az egész feliratot lezarja, talan a legnagyobb hatassal
van az olvasdra, minthogy az esszencidlis reménytelenség
borzalmanak és felfoghatatlansaganak pecsétjét égeti be elmé-
jébe.

A pokol kapujaban, a pokol hataran allunk. Kiilonds hatar
ez. Nem képzelheté el egy orszag hataraként. A pokoli geogra-
fia és a pokol fizikai realitasa ugyanis ,csak” képe egy sajatos
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,negativ prediszpozicionak”, amely inkabb a lélek allapotdban
fejezédik ki. A kapu tehat nem egy fizikai, teriileti egység
kezdetét jeloli ki, hanem mindenekel6tt a fajdalomnak és az
elkarhozasnak, az Istentdl vald elhagyatottsagnak és az isteni
itélet végrehajtasanak az allapotat. Ez a hatar tehat, miként a
blin, az emberrel egyiitt elmozdulhat, és az emberrel egyiitt
hozza létre a két vilag kozotti valasztovonalat.

A hatdart, amelyet a kapu reprezentdl és amely megteremti a
pokolba vald belépés lehetdségét, a biin hozza létre. Ez teremti meg
a valasztévonalat jo és rossz kozott, €s ezt tekinthetjiik az ének
erkolesi értelmének. Ha nem igy lenne, akkor talan az ének
sem a felirattal kezd6dne, hanem egy hatalmas épitmény —
amely a korabeli csaszari diadaliveket vagy a kozépkori
varoskapukat idézné — leirasaval, megmutatasaval. Ez a kapu
olyan, amelyik nem kiils6dlegességében, hanem abban a
mordlis tartalmédban tesz szert jelentdségre és jelentésre, amely
feliratként rajta all. Pontosabban a felirat az, amely a kapu
fizikai realitasat a blinre adott valaszként teremti meg. Amivel
itt talalkozunk, az a szent szovegekre jellemz6 modszer, amely
a lathatoval reprezentalja a lathatatlant, mert az elme nem
képes masképpen befogadni tartalmat (Draskdczy 2008: 93.).

A felirat formajat tekintve a Szentharomsagot és a Szent
hdrom-az-egyben-Isten itéletét reprezentdlja. Rogvest az elején
haromszor ismétlédik meg a ,per me si va” (rajtam keresztiil;
altalam), amely igy anaforat képez. Az ismétlédés szinte egy
hid ive alatt atfoly6 sodré vizként visz at a kapu alatt, amellyel
szemben uszni szinte lehetetlenség. Az ismétlédés ,sodrasa”
igen erds. Az ereszkedd hangsuly is jol mutatja az idStlenbe
valé kitagitast, amely a foldi vilagtol vald kérlelhetetlen
elszakadast fejezi ki az itélet orokkévalé és megvaltoztat-
hatatlan természetével egyiitt (Giacalone 1997: 19.).

Az elkdrhozas tere a varossal van Osszefiiggésben, amely
utal a tarsadalmisag nélkiilozhetetlen emberi vetiiletére (va-
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gyis az egyéni blinck minden esetben a tdrsadalommal
szemben elkovetett blinokként jelentkeznek) és a bilindk
kozosségrombold hatasara (Ferrante 1993: ch.03). Természe-
tesen ebben a képben nagyon erdsen jelen van az agostoni
elem: a ,citta dolente” (a fajdalom varosa) ellentéte az Isten va-
rosanak (civitas Dei), de a dantei felfogasban sokkal er6sebb a
politikai-szocioldgiai értelem, mint a metafizikai aspektus.
Ferrante szerint a ,fajdalom varosa” (citta dolente) utalas a
foldi pokol helyére, Firenzére, ahol az 6nzés tort utat a koz
javaval szemben, ellentétben a menny varosaként idealizalt
birodalmi Rémaval. Az egész miivet atdlelé apokaliptikus
hangnem is bel-érthetd, ha a ,gydszold vdros” értelemben szere-
pel. Ebben a képben a pusztulasat gyaszold bibliai Jeruzsalem
metafordja lenne, amely az exegétak szerint az Utolsé Itélet
eléképe, tehat ebben a formaban alkalmazhaté a pokolra
(Durling-Martinez-Turner 1992: 62.).

Az ,6rok fajdalom” az elkarhozas végtelen idejére utal. A
pokol 6rokkévald fajdalma a teremtés lényegébdl fakad, amely
a vilag alapjait 6roktdl fogva létezé dolgokbol eredezteti. A
pokol az 6roktdl fogva létezd dolgok ,sziilotte”, ezért maga is
O0rok. A remény feladdsa igy nem a karhozottak dontésébd],
hanem a pokol lényegébdl fakad: tartama ugyanis az idStlen-
ség, amelyben nincs valtozas, tehat remény sincs. Az Utazé
félelmét ez az esszencialis reménytelenség, amely a harmadik
tercinaban nyeri el kifejez6dését, csak tovabb fokozza. A kar-
hozott allapot a J6 végleges elvesztését jelenti. A karhozottak
(perduta gente) evilagi céljaikkal cserélik fel az isteni akarat
céljat, vagyis abszoluttd teszik mindazt, ami feltételes, elsza-
kitva igy a Josagot az 6rok Lét forrasatol. A veszteség azonban
nem csak abban az értelemben az, hogy akik ide jutottak, elve-
szettek, hanem abban is, hogy elvesztették azt a meghata-
rozottsagukat, ami emberré teszi Oket, vagyis az ,Isten kép-
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masra” teremtett mivoltukat, amelynek az emberi értelem a
fénybefogado tiikre.

A masodik tercina Istenre utal, mint az 6rok bintetés
felallitéjara, de harom személyén at megjelenitve. A ,1étreho-
zasrol” azonban tudni kell, hogy a pokol a Satannak és a
lazado6 angyaloknak (6rdogoknek) késziilt (Mt 25. 41.) — illetve
Danténal a semleges angyaloknak is — nem az embernek, igy
az ember csak az elutasitds, az isteni hdrmassag tagaddsanak
mentén részesiilhet a pokol valdsagaban. Az elutasitas annak
a harmassagnak megfelelden torténhet, amelyet megbontva az
ember mint , Isten képmasa” e harmassag egyik-masik szinét
kifakitja. Az emberi blin is e hdrmas egység megbontdsa
mentén bontakozik ki: a b(in0s, aki nincs tekintettel Istenre,
szandékosan elfordul t6le, megfosztvan magat attdl, hogy
cselekvése mas iranyt nyerhessen. Isten ugy kormanyozza a
vilagot, mint egy bolcs csaszar (imperador) vagy mint egy
podesta, aki Firenze élén, mint varosvezeté allt. A hatalom
tehat nem egyszertien birtoklas, hanem mindenekel6tt kor-
manyzas, amely akkor a legtokéletesebb, ha meg kivan felelni
annak a kormanyzasnak, ahogy Isten az univerzumot torvé-
nyei szerint elrendezte.

A bolcsesség, a tudas a Fia tulajdona. A bolcsesség ezért az
emberi értelem potencialitidsanak legmagasabb megnyilva-
nuldsi moédja. Nem egyszerlien az ész hasznalata és feltétlenné
tétele, mint Ulisses esetében, hanem mindannak figyelem-
bevétele, amit a kozosség és az egésznek a joléte jelent. A
bolcsesség mindenekeldtt tekintet a mdsikra, tekintet a Mdsra.
Salamon olyan tudast kér Istent6l, amellyel neki engedelmes-
kedve tudja kormanyozni és szolgalni a népét (1Kir. 3.9-12.). A
bolcsesség  mindenekelétt olyan gyakorlati  észhasznalat,
amely a gondviselés modjara rendezi a dolgokat tgy, hogy
abbdl a lehetd legnagyobb jo szarmazzék mindenki szamara,
amely ,jo” kozvetleniil Isten szolgalatat jelenti. A kiralyok
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bolcsessége — lathatd — nem igényel kozvetitét, hanem 6 maga
e tudasa révén kozvetleniil felel6s Isten el6tt.

A szeretet, mondja Ancsel Eva, az ember gyokér-tulajdon-
saga, amellyel megkapaszkodik a vilagegyetem itt és most
létez$ valdsagaban, a csillagkodok és kozmikus gazok felhoi-
ben és a mindent elnyeld gigaszi gravitacios terek orvényében
(Ancsel 1983: 408.). Dante szerint is a primo amore a valodi
bolcsesség forrasa és a mindent mozgatd erd kvintesszencidja.
A szeretet karom és fog, amely az ,igazi” zsdkmany
birtoklasara csak a vilag szellemi rendjét kdvetve tehet szert. A
Harom-az-egyben-Isten tehat annyiban ,teremtdje” a végtelen
blinhddés terének, amennyiben az egyes személyek elutasitasa
megteremti a hianyzé Isten, a hidnyzo6 szeretet és a hianyzé
értelem ,helyét”. Az itélet ezért mindenekel6tt a racionalis
teremtmény szabad elhatarozasabdl adédik, amelyben elu-
tasitja Isten Szeretetét, Bolcsességét és Hatalmat, és ugyanilyen
értelemben valasztja a blint. (Frongia 1998: 36.)

A tartalom problematikaja ennek a feliratnak a fényében
jelenik meg. Mi az, ami az Utazé megrokényodését kivaltja
vele kapcsolatban: az 6rok karhozat teoldgiai nehézsége vagy
a blinos lélekre nehezedd kemény itélet szava, esetleg a felirat
olvashatdsaganak nehézsége? A teoldgiai probléma természe-
tesen sok értelmez6t meginditott. A felirat ugyanis arrol szol,
hogy aki mindazt, ami mogotte van, alkotta, nem all az isteni
igazsagossag uralman kiviil, st éppen 6 az, aki létrehozta: A
Qiustizia mosse..., fecemi la divina podestate..., a legnehezebb
teologiai kérdések kozé tartozik, s valaszt igényel arra a prob-
lémara, hogy a végtelen josag miképpen alkothatta meg a
végtelen blinhddés terét, a poklot? Mazzoni erre utal Dante
megbotrankozasa kapcsan, miutan a feliratot elolvassa: ,A
felirat centrumdban 1évé sorok azt fejezik ki, hogy a kapu Isten
kozvetlen mifve a Hdromsdgon keresztiil: semmi nem lehet ennél
homdlyosabb és felkavarébb” (Mazzoni 1967: comm. ad loc.).

42



Lehet, hogy a teoldgiai probléma nagyon eleven ezekben a
sorokban, de véleményiink szerint ez csupan a biintetd
igazsagossag eszméjét fejezi ki, amely az akkori gondolkodas
szerint a teremtett isteni vildgrend részét képezte. Az Istentdl
szarmazo biintetés jogos és igazsagos: Dante, a kolt6 ezt htzza
ala a kapu feliratdban. A Szinjatéknak, mint az emberi
életdrama felmutatdjanak azonban meg kell bontania a biinte-
té6 és kegyelmezd Isten egységét. Ez a megbontas sziikség-
szer(, mert nem johetne létre a ml harmas szerkezete, amely
az idében a vandor utjara épiilve bontakozna ki. A teoldgiai
probléma tehat sokkal inkabb a mii szerkezetének és felépi-
tésének kérdésébdl ered.

A feliratot bensé tartalmanak teoldgiai-filozofiai magyara-
zatan keresztiil azonban nem lehet kizarélagosan megérteni.
Frongia a kapuval szemben arra az allaspontra helyezkedik,
hogy az akar a képzelet sziilotte is lehet, amelynek formadja és
nagysaga a rajta 1év szavak sulyabdl ered, és ,a sz6 szeman-
tikai megértésében allé épitménynek” (,semantic implication of
the word”) nevezi (Frongia 1998: 39). A kapun 1évé felirat
olvasasa mar maganak a pokolnak a jelenlétére utal, ahogy a
blin mar maga is a pokolnak a része. A pokoli kapu a bilinre
kimondott itélet jelenvaldsagat és sulyat jelenti. A felirat révén
a nyelv teremti meg a pokolba 1épés helyét, a bln Aaltal
megteremetett hamis ,azonossdgot”. Olvasasa, mint sajatos
mozdulat pedig egy adott helyre torténd belépéssel valik
rokonithatéva.

Tudjuk, hogy a szent iratok olvasasa mennyire nagy
szereppel birt és bir ma is a vallasi kozosségek életében. Az
irds olvasasa egyben megjelenitése, felelevenitése a szent torté-
netnek, amelyhez valamennyien az olvasas és a megértés pil-
lanataban csatlakozunk. Az olvasas az olvasott szoveg géni-
uszaval ajandékoz meg. Ha igy értjiik, akkor a szavak 4altal
jelolt tartalom maga teremti meg a képet, nagysagat és
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vonasait fenyegetése aranyaban mutatva meg, odaidézve a
képben a blinds lelket is, aki Isten itéletétdl stjtva vonul at az
irtéztaté kapu alatt. A szavak ,sulya” és a kapu monumenta-
litdsanak érzete szorosan Osszefiigg. A ,suly” itt a szavak ki-
keriilhetetlen és megmasithatatlan valosagéara, valosagtar-
talmara utal: a nyelv reprezentalja azt az alkoto , részecskét”,
amely az iires, kaotikus anyagba a nehézkedést és az el-
rendezést beleviszi.

A felirat szovege tehat egyszerre sotét, mint amilyen a
pokol maga és az értelmének befogadhatatlan a stlya. Az
ember nehezen vagy egyaltalan nem tudja elméjébe fogadni a
végtelenség dimenzidjat, amely azonban legf6bb vagya. Az
értelem véges dolgokra szabott, véges mennyiségekre, igy
kénytelen olyan hasonlatokhoz folyamodni, amelyek maguk is
folytonos értelmezésekre szorulnak, mert a koriilottiik 1évo
vilag is valtozik, holott az allegéria tartalmdra vonatkozdan
mindig azonos. Az Utaz6 is kénytelen vezetdjéhez fordulni.

Vergilius valaszaban utal az el6z6 énekben mondottakra:
olyan dolgokat fog itt latni, amelynek befogadasa nem egy-
szer(i, amiért kiilonleges batorsagot és eltokéltséget kivan tdle.
Az Ut nem egyszerlien fizikailag nehéz, hanem nyelvbe
oltoztetni is az: az el6bbi az Utazo, az utdbbi a Koltd feladata.
A folytatashoz tehat fel kell adni a gyavasagot és minden
kétséget az utazds sikerességét illetéen. A Kolt6 feladata azon-
ban életfeladat, s hogy célhoz érjen, végig kell haladni rajta,
barmi torténjék is.

Miutan az Utaz¢ latta vagy olvasta a feliratot (ezt pontosan
nem tudjuk eldonteni), kérdést intéz mesteréhez, amelyben
kifejti, hogy bizony nehéz megragadnia a szoveg értelmét.
Mert mirdl is szdl ez a kérdés pontosan? A szoveg értelme
nem vildgos szamara vagy a feliratnak, mint betiiknek
szavakba fliz6tt egysége nehezen és csak bizonytalanul vehetd
ki a pokoli félhomalyban? Az a sz6, hogy ,vidi” (lattam), nem
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feltétleniil jelenti azt, hogy minden részletét pontosan el is
olvastam. Vergilius reakciéjanak mindenképpen tatmutaténak
kell lennie, hiszen sziikségszert, hogy Osszefiiggés alljon fenn
az Utazo kérdése és Vergilius valasza kozott, maskiilonben
koncepcidtlansagba siillyednénk. A vezetd azonban, s ez don-
t6 lehet, nem a felirat interpretalasaval kezdi mondanddjat,
hanem azzal, hogy itt el kell hagyni minden gyavasagot,
minden kishitiséget, mert arra a helyre jottiink, amelyrdl mar
szOltam az el6zd énekben, és ennek a bizonyos helynek ez a
felirat a tantsaga. Az, hogy a Kolt6 ismeri a felirat tartalmat,
még nem kell jelentse, hogy az Utazdénak is ismernie vagy
tudnia kellene: bizonyos szavakat kibetliz bel6le, de az
egésznek a jelentése nem feltétleniil all Ossze a szamara. A
.persona accorta” kifejezés inkabb olyan személyre utal, aki
valamit mar tud, és e tudas fényében bolcs és belatd az Utazd
aktudlis magatartdsara nézve és az adando tandcsot illeten.
Vagyis olyan tandccsal latja el a tanitvanyt, amely a jovenddre
vonatkozd tudasat visszahozza a jelenbe, és annak mentén
hatarozza meg a kovetendé dolgokat. Ez az allapot pedig igaz
lesz Dante olvasdira nézve éppugy, mint a hit kovetdire.
Vallasi értelemben ugyanis szintén elvételezve van egy jovo
(az idvOsség vagy a karhozat allapota), amelyhez képest nyer
a jelen Osszes tette értelmet.

Visszatérve a fentebb mondottakra, tehat elmondhatjuk,
hogy Vergilius az Utazoval ellentétben felfogta és megértette a
kapun 1évé szoveget, azaz el tudta olvasni. Az ,,oscuro” tehat
nehezen kivehetd, elmosdédott korvonalakat feltételez, igy az
Utazénak nem az a problémdja, hogy helyesen érti-e a
szoveget, hanem az, hogy nem latja tisztan és vilagosan a
feliratot magat, ami természetesen megneheziti a megértést.
Vergilius azzal teszi egyértelmiivé a felirat tartalmat, hogy
kifejti: innen veszi kezdetét a fajdalom népének az orszaga,

e 1

akik elveszitették az értelem javat, vezetdjét, Istent.
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Ha az Utazd esetlegesen nem tudja minden részletét
tekintve elolvasni a feliratot, még nem jelenti azt, hogy a Kolté
ne ismerné, akar annak legkdrmonfontabb teologiai problé-
mait is. Vergilius vdlasza arulkod¢ lehet, ha a belépés eléfel-
tételeként a gyavasag (viltd) és minden gyant, kétely (sospetto)
félretevésére szolitja fel az Utazot. A feliratra mint olvasott és
meggértett szovegre utal, ellentétben az Utazd nem teljesen
tiszta olvasatdval, amely tovabb fokozza a kételyt és a
bizonytalansagot. Vergilius tudja, hogy az Aeneis f6hdse ha-
sonldan elbizonytalanodott helyzetbe keriilt mar a talvilagba
vald belépést koveten, és vilagosan érti Dante félelmét: ,S
indulj mdr te is, Aeneds, kard kézbe kivonva, most van sziikség hds
lélekre s a sziv erélyére!” (Aen. VI.260-261) . A kétely 6nmagdaban
és a félelem attdl, amit latnia kell majd, ebben a helyzetben a
cselekvés ellen hat, tehat le kell gy6éznie. Gyavasagot sziil,
amely nemcsak a szerepld utjat veszélyezteti, de lehetetlenné
teszi a Jo ligyét is, amiért az utazas zajlik. A kétely pedig a jo
megcselekedése ellen hat, ami ebben az esetben az utazas
véghezvitelérdl vald lemondast jelenti. ,...A kétségbeesés az
erkolcsi élet megsemmisiilését jelenti, az érzés és a gondolat
megfagyasat: a haldlt, a semmit, a kdoszt, a szellem éjszakajat,
negativ fenségességet” (De Sanctis 1997: 134.). A félelem
ugyanakkor az értelemrdl, mint Isten legf6bb adomanyardl
valé lemondast jelenti: ,A félelem ugyanis nem egyéb, mint
lemondas arrdl a segitségrdl, amit az értelem nyujt” (Bolcs,
17.11.).

Sokatmondd, hogy Vergilius tigy utal a feliratra, mint
valamiféle tantisdgra, amely igazolja korabban mondott szava-
it. Lam, ez az a hely! Az Utazo el6tt inkabb a kapu rettenetes
képe van, amelyet mi olvasdék éppen a feliratbdl, a felirat
alapjan tudunk elképzelni. Csak Vergilius érintése és derts
arca gy6zi meg kiildetésének kiilonleges voltardl és arrdl a
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kegyelemrdl, amely lehet6vé teszi szamdara az Orok dolgok
megpillantasat.

A felirat tartalmanak sulyat és az Utazdra vard nehézség
pszichés hatasat enyhitendé Vergilius derds arcot mutat, sét
érintésével még inkabb lelket ont belé. Igy ebben a meg-
erdsitett lelki allapotban vezeti be Vergilius az Utazot az é16k-
tol elzart, talvilagi helyre. Elzart, mert érzékeink nem képesek
felfogni ezt a dimenzidt: az értelem szamara is szimbdlumok,
allegoriak kellenek a valdsag szamunkra nem érzékelhetd
oldalanak megragadasahoz.

3. A pokol , hangja”
A kovetkezSkben (22-69. sorok) az Utazd elsé tapasztalatait
ismerhetjitk meg. Az emberi fajjdalom mindenféle hangjait
hozza feléje a pokoli lég, amelyre olyan jelzéket alkalmaz,
mint csillagtalan, id6tlen és fekete. Lathatd, pontosabban
hallhatd, hogy az els6 hatdsok milyenek: auditivak. Az Utazo
még mindig kiiszkddik a testi szemeinek szokatlan vilag
befogadasaval. Sohajok, siras, nydszorgés, amelyek még szinte
fel is er6sddnek a pokol zart, visszhangos, csillagtalan egében.
A csillagok a kozépkori vandorok, hajosok, utazok szamara
fontos utmutatéul szolgaltak: a pokoli lég csillagtalansaga
kiuttalansagot és eltévelyedettséget feltételez. Nincs sem-
milyen irany. A fijdalomnak ez a sok hangja pedig elszomo-
ritja az Utazd szivét, azonnal kivaltva a részvétet, egyfajta ben-
s6, pszichikai megindultsagot, amely sirasra készteti. Az elsd
hangok tehdt kézvetleniil az ember artikuldlatlan, érzelmi megnyi-
lvinuldsait fejezik ki.

De Sanctis és Giintert is fontosnak tartja megjegyezni, hogy
a harmadik ének mutatja meg el6szor a pokol hamisitatlan
jellegét. Azaz minden egyes mozzanatbol, ami a harmadik
énekben megjelenik, a pokol egészére kovetkeztethetiink, beld-
le ,,a pokol hangja szol ki”. Az énekben az Utazd altal megélt
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élmények mintegy le is leplezik az egész egyes vonasait,
ahogy a rész is hordozza az egész tulajdonsagait, illetve a
részben az egész, mint cél benne van. A Monarchidban Dante
egész filozofidjanak alapelveként rogziti: , A rész gy viszonylik
az egészhez, mint céljahoz és legjobb dllapotdhoz” (DOM 1965:
409). A pokolban persze mindez eltorzul és forditva jelenik
meg: hiszen itt a fajdalom lesz a cél, és a legrosszabb allapot a
legigazsagosabb.

A kapun valé belépést kovetéen nagy kaotikus Ossze-
visszasag fogadja az Utazot, ahol minden tgy repiil és mozog,
mint a forgdszélben o6rvénylé por és homok. E szovegrész
(22-30) gazdag retorikai aspektusara és dinamikus jellegére
utal Frongia, Mazzoni, Sapegno és Padoan is. A pokol sajatos,
spiralban lefelé haladé mozgasat mar emlitettiik, de ezen a
ponton egy djabb fontos jellemz8 vonassal dusul fel a kép: a
zlirzavarral, a , hely-telenséggel”, a , sehol-sem 1éttel”. Minden
mozog, mindent a kielégitetlen vagy hajszol, ahogy az a zaszld
képében az ének kozepe tiajan meg is jelenik annak
megfelelGen, ahogy a lelkiismeret {izi és hajtja a blindst, s nem
hagyja nyugodni egyetlen pillanatra sem. A biintetés termé-
szete is ilyen: sziintelentil Gjra és Gijra meg kell élni, Gjra és Gjra
Osszeall az a test, amely elszenvedi a biintetést. Masrészrdl itt
olyan bravtros fogalmi képeket is megmutat Dante, mint a
voci alte e fioche esetében, ahol a szemlél6hoz viszonyitva
érzékelteti a forgdszélszertien kozeledé hangok kozeledését és
tavolodasat, s azt, ahogy a magasabb hang atmegy mélyebbe
és gyengébbe. A pokolnak ez az altalanos képe konkrétan az
V. énekben mint a kielégitetlen vagytol valé 6rok nyugtalan-
sag bukkan majd fel (Inf. V.31-33.).

Ezek a fizikai hatasok és megnyilvanulasok nem egyszeri-
en csak a pokol realitasat hivatottak tiikrozni, hanem azt a
kiilonbséget is, ahogy maga az anyag a kiilonb6z6 szinteken
megnyilvanul. Itt athatolhatatlan tomorséget mutat: minden
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iitkozik egymassal, minden-mindennel konfrontaciéban van,
minden egyes ki van szolgaltatva a masiknak és a masik
hatasanak, amely nem befogad, hanem taszit. A paradicsom-
ban viszont mar minden légiessé, athatolhatéva, kdlcsonossé
és vonzova valik. Az anyag természete is egészen mas lesz:
egyre szellemibb vonasokat 6lt magara.

Az éneken szerfelett uralkodnak az érzéki benyomasok:
rengeteg érzelmet fokozo hatds tolul egymasra a képek, a
hangok, a ,,szagok” és a latvanyok révén. Itt jelenik meg a De
Sanctis altal is emlegetett ,negativ fenségesség” olyan
fogalmakban, mint ,6rok fajdalom”, , csillagtalan égbolt” vagy
a ,fajdalomtol legydzott nép”, amelyeknek konkrét tartalma,
hatara (csufsdga) még nem valik egyértelmiien korvonalaz-
hatéva. A latvany formatlansaganak és erdszakossaganak
koszonhetéen az Utazét egyszerre onti el a félelem és a
csodalat. A konkretizalasra csak az alaszallas soran kertil sor,
ahol mar nemcsak a fajdalommal, annak hangjaival, hanem a
fajdalmat elszenved6é személyekkel is talalkozunk, és
megismerhetjiitk karhozathoz vezet6 blneik torténetét. E
folyamat sordn a csufsag annak aranyaban 6lt mind lathatobb
alakot, ahogy korrél-korre, bugyorrdl-bugyorra haladunk
lefelé.

A pokolbdl els6ként feltolulé hangok ugy jutnak el az
Utazo fiilébe, mintha valahonnan visszaverddnének: risonavan
per l'aere senza stelle. Vagyis a hangok nem jutnak ki, minden
visszafordul 6nmagaba. Masrészr6l ide sem jut be semmi
fény. Amikor Dante a negyedik ének végén elhagyja a
Limbust, azt mondja: ,Io vegno ove non é che luca”. Elindulok
oda, ahol mar nincs semmi fény. Ez jelenti majd az Gjabb
hatart: a megvalthatatlansagba valo teljes bezartsag, erkolesi
szegregacio hatarat, ahol a jotol levalasztott rossz marad
o6nmagara. A karakterek is ezt fogjdk tiikrozni: tilzé szenve-
délyeik foglyaiként allnak teljes egyoldaltisagukban. A karak-
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terek személyek, de személyiségiik mar csak szenvedélyeik-
ben mutatkozik meg.

A természetes helyek arisztotelészi elvén alapul6é gondol-
kodas szamara semmi sem természetellenesebb, mint a hataro-
latlan tér fogalma. A kozmosz mint rendezett, hatarolt tér és a
természet sem valami végtelen, meghatarozhatatlan energia-
csomo, hanem az a hely, ahol az éppen ilyen vagy olyan élet
sziiletik és novekszik. A hatdrolt terek hierarchidja épiti fel az
egész univerzumot, amelyek végeredményben az egeket (cieli)
alkotjak. Ebbdl kovetkezik, hogy minden csak a maganak
megfelelS helyen tud novekedni, és a rossz foldbe vetett mag
rossz gylimolcsot fog hozni (,Nem teremhet a jé fa rossz
gyumolcsot, sem a rossz fa jo gytimolesot.” Mt 7.18.), ahogy
Jézus is utal ra példabeszédében. ,A hely 1igy viszonyul
tartalmdhoz, mint annak formdléja”(DOM 1965: 515), mondja
Dante maga is a Can Grandénak irt levelében, kifejezve ezzel a
kiilonféle terek és a benne l1étez6k szoros kapcsolatat.

Egy alapvet6en mezdgazdasagi tarsadalomban, ahol min-
den a kornyezeten, az iddjarason, az éghajlaton és a hozza
val6 alkalmazkodason mulik, a hely kitiintetett szereppel bir.
Természetes dolog, hogy nem lehet novényeket olyan helyen
termeszteni, amelyek azon az éghajlaton nem maradnak meg.
A kozépkori gondolkodasban a hely és a létezd teleologikus
Osszefliggése evidenciaként adott. Abban a Firenzében
viszont, ahol a gazdasagi tevékenység jelentés része fiigget-
lenné valt ettdl a kornyezeti helyzettdl, ez az eredeti viszony
megbomlott, vagy legalabb is — a hagyomanyos keresztény
erkolcs szemszogébdl — ekként lehetett érzékelni: a hipokritak,
a csalok, a tolvajok mind-mind egy olyan helynek a
,sziilottei”, akik ezt a természetes kapcsolatot vagy leraztak
magukrol, vagy egyszertien kikeriiltek belSle. Természetesen a
biinok onmagukban is hordozzdk az erkilcsi negativumot, de Dante
mindezt az eredeti teleologikus cél ,elvétésének” egységes
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szempontja ald helyezi. Joan Ferrante emeli ki, hogy mennyire
fontosak Danténal a korabeli gazdasagi életbdl vett fogalmak
és jelzOk, a piaci tevékenységgel Osszefliggd kifejezések,
amelyeket 6 szellemi értelmtbe fordit at (Ferrante 1993: ch.06).
Pontosan a gazdasagi tevékenység az, amelyben a teleologikus
célok hatarozottan kimutathatdék. A 1élek ,eladasa”, ,aruva”
tétele az egyik legstulyosabb kovetkezménye a féktelen
hatalomvagynak, a személyek eltorzulasanak és perverzalo-
dasanak, amelynek élén nem mas, mint a Dante altal nagy
vehemenciaval tamadott egyhazi intézmény, a papasag 4all,
amely szintugy kilépett a maga természetes helyébdl, midén a
vilagi hatalom felé fordult.

A, kirhozott” (dannati) dllapot maga is a rossz hely kifejezd-
dése: a lélek nem ott van, ahol rendeltetésének megfeleléen
lennie kellene (Bianchi 1906: 23.). Hasonloképpen szdl Dante a
Paradicsom VIII. énekének végén: Sempre natura, se fortuna
trova / discorde a sé, com’ ogne altra semente / fuor di sua region, fa
mala prova. (Par. VIIL139-141. , A természet, ha a szerencse gyériil
szolgdlja, 1uigy csirdz csak, mint a magvak, ha koriilottiik jo fold nem
kovériil.”). A 1élek és a lelki tulajdonsagok maguk is ugy
csirdznak és uigy bontakoznak ki, mint a névényi magvak: a
rossz foldben nem tud megsziiletni a lelki funkcidkba
Oltoztetett szellemi 1élek, az intellektus, hiszen nem fejléd-
hetnek ki azok a szervei, amelyekkel képes lenne az isteni
lényeg befogadasara. A pokol ebben az értelemben rossz
,hely”: a sokasag, a zlirzavar és a soha nem nyugvo végtelen
vagy altal meghatarozhatatlan allapot, amelyet az Istentdl valo
totalis elkiiloniiltség jellemez. Ez azonban nem egyszerlien
elhagyatottsag, hanem terméketlenség is.

Az id6 szintén e teleologikus egység része. Nem Onalldan
adott, hanem ,, mindennek megvan a maga ideje”. Az id6 a
mozgas maga, pillanatok szukcessziv egymasra kovetkezése,
fejlédés. A pokol idébeli jellegzetessége az, hogy bar o6rokké
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tart (etterno duro), de ennek ellenére az id6é muldsa nyomon
nem kovethetd benne valamiféle kiils6 jegyek alapjan, amiért
is inkabb id6tlenségrél beszélhetiink. ,A f6ldon - irja
Francesco Mazzoni — a fény és az arny valtakozasa, az évsza-
kok egymasra kovetkezése a béke érzését adja az embernek, az
élet tjrakezdésének bizonyossagat minden sziinetet kovetoen:
itt az id6 is eltOroltetett, a lég 6rokké fekete (tinta) és viltozds
nélkiili (sanza tempo).” (Mazzoni 1967: comm. ad loc.) A re-
ményre pedig ott van lehetéség, ahol valtozas van. A remény
a valtozas lehet8sége: a pokolban azért nincs semmi remény,
mert nincs semmi valtozas (Buti 1858: 86). A pokol 6rokkeé-
valésaga tehat nem tartam, mert az id6 nem nyomja ra
bélyegét az eseményekre: mindig minden ugyanaz marad.

A pokol természetéhez tartozik sotétsége, félhomalya, s a
fénnyel szemben a vilag sotét felét (,emisperio di tenebre”, Inf.
IV.69.) jelenti. A fény a teremtés szimbdluma. Az isteni
vilagteremtés els§ mozzanata a vildgossag és a sotétség szét-
valasztasa. A fény a korai keresztény és gnosztikus tanitasok-
ban is az isteni szellemet jelenti, a fensébb vilag kidradasanak
fizikai valosagat, amely vildgossagot hoz a sotétségbe. Minden
mozgas a fény felé vagy a fény feldl indul el, ami az embernek
szintén egy Osi, alapvetd tapasztalata. A fény a szellem
,képe”, amely a csillagokon és az égitesteken keresztiil
kiterjeszti befolyasat az evilagi teremtményekre. A teleologi-
kus Osszefiiggés itt is fellelheté: minden létezének a fény a
célja, és minél tobb fény befogadasara torekszik. A pokolba, a
Fold mélyére mar nem hatol be Isten fénye, amely a privatio
boni sajatos kifejezése és megjelenitése.

A neoplatonikus filozéfiaban a 1ét, az istenség allegdridja a
fény (De Wulf 1909: 353.). Ha viszont a pokolban mindent az
idvozitd fény esszencialis hidnyaval értelmezhetiink, akkor
lehet, hogy a pokol — kérdezi Frongia tanulmanyanak végén —
maga is egy , ontoldgiai abszurditds”, azaz a nemlét targyiasitasa
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lenne (Frongia 1998: 41.). Ha bln alapja az IstentSl valo
tavolsag, a fény befogadasara vald képtelenség, akkor a
tokéletes blindsség allapota a tokéletes semmivel azonos.
Ahogy az els6 zsoltar mondja: ,...biindsok ttja a semmibe
vész” (Zsolt. 1.6). Csakhogy a blin mégis valami cselekvés,
valami, ami a nem-cselekv$ semlegesekhez képest valamilyen
értelemben mégiscsak pozitivnak hat. A klasszikus meg-
hatarozas szellemében (a gonosz a jo hianya) ez csak ugy
lehetséges, ha a negaciét egy még korabbi negacid el6zi meg,
amelyet Freccero igy magyaraz: , Ez a negativ prediszpozicid
pedig nem mozgas, hanem sokkal inkdbb egy olyan allapot-
nak, olyan szdndéknak a feldllitdsa, amely minden al4 tartozo,
bel6le kiindulé cselekvést a gonosz szinével fest be. A blin
tehat, mondhatjuk, a megsemmisiilés inkarnacioja” (Freccero
1986: 117.).

A bln tehat cselekvés, de a haldlnak és a megsemmi-
siilésnek a cselekedete, amely feltételezi a biin valasztasanak
kiindulépontjat. Ez a pont az tidvozitd fénytd], az Istentdl valo
elfordulast jelenti. Freccero és Frongia is arra torekszik, hogy
egy magasabb nézépontbdl megmentse a privatio boni elvét, és
ne kelljen ontoldgiai statuszt adni a gonosznak, ahogy Dante
sem akarta, ami meglatasunk szerint megfelel hitvédd
szandékainak is a dolcinidnus (szélsGségesen interpretalt
szegénység-eszme, amely ellentétének elpusztitasaba torkollt)
vagy a kathar eretnekséggel szemben. A pokol természete ezek
szerint nem 6onmagabdl, hanem a blinbol és a bilin természe-
tébdl fakad els6sorban, amely mar magaban hordozza a lét-
hidnyt, a semmit. A b{in a maga végletességében nem egysze-
riien deformadlja a lelket, hanem megsziinteti. Capaneus nagyon
is jol tudja, hogy a biintetés nem masban, mint magaban a
blinben rejtezik (Inf. XIV.62-64.), igy a pokol a blin valésaga
lesz, a ,hely”, amelyet a blin tolt meg, és amelyet az isteni
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igazsagszolgaltatds itélt el. Méghozza nem rakovetkezben, ha-
nem mar az elkovetés pillanataban.

4. Az értelem java (il ben dell’intelletto)

A félelem, ahogy Salamon fentebb idézett (17.11.) bdlcses-
ségébdl is kivilaglik, egy fontos és lényeges ponton talalkozik
annak elvesztésével, ami a pokolbéli karhozott népet jellemzi.
A karhozott allapot egyik lényegi vonasa, hogy a blindsok
elveszitették az értelem javat, vagyis az (il) ben dell'intellettot
(Inf. 1I1.18.). Ez a veszteség hatarozza meg azt az allapotot,
amit a perduta gente felirata jelent a kapun, hiszen maguk is a
veszteség allapotaban vannak.

Az értelem javanak, tokélyének elvesztése stlyos kovetkez-
ményekkel jar: az emberi létallapot elvesztésével és feladasa-
val, mert ez a faji statusz mindenekfol6tt ennek birtoklasahoz
kotédik. Vagyis az ember emberi voltat az értelem adja meg,
mint ahogy az angyalvoltot a tiszta intelligencia, csak amig az
utébbiaknadl az értelem szeparalt, addig az embernél testi
érzékekhez kotott (Lansing-Barolini 2000: 38.).

Az értelem java az értelem tokéletessége, kimunkaldsa és
hasznalata, mivel az ember éppen értelme altal kapja meg az
allattdl vald elkiilonb6z6dés modjat, per quod homo differt a
brutis (Benvenuto 1855: 91). Ha az ember elvesziti értelmét,
akkor maga is olyanna valik, mint az allatok, sicome sono le
bestie (Jacopo della Lana). Az ember szamara azonban ez a
visszavaltozas, ez a visszalépés a blinben 0Olt testet. Az értelem
elvesztése tehat a blin szinonimaja is: Buti a pokol elsé
énekéhez fliz6tt kommentarjaban hozzateszi, hogy ,, ameddig
az ember blinben van, addig nem ember”(Buti 1858: 25.). Az
ember dllatisiga tehdt nem természetes Osztoneiben, hanem
mindenekel6tt biineiben 0lt testet. Ha valaha volt is a
kereszténységen beliil olyan iranyzat, amely a természetet
megvetette volna, akkor ez Danténal hatarozott ellenallasara
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talal: a természet nem 6nmagédban, hanem a btin altal romlik
meg.

Az arisztotelészi felfogast tekintve az értelem java annak
kimunkalasaban és végs6 céljat tekintve az igazsdg megraga-
dasaban all. Boccaccio hasonléan magyaradzza, hogy ez a bene
az igazsag maga, és a mi tokéletességiink pedig az igazsagrol
valé gondolkodasban van. Az igazsag elgondolasa és
kimondasa, annak rendszere pedig a tudomany, az ember ér-
telmi tokéletességének csticsa, amely a tokéletes égi mozgas
lenyomataként, mint seconda perfezione all el (Convivio IL
13.6.).

S wvaléban, a Commedia értelmezhetd a tudomany
allegéridjanak (De Sanctis 1997: 114). Az igazsdg ismerete
azonban 0onmagaban még nem vezet boldogsaghoz. A negye-
dik énekben felhangzé végtelen sohajok is éppen ezt idézik
(Inf. 1V.26-27.). Azt az allapotot, amely nem volt képes eljutni
az igazsag ismeretétdl Isten ismeretéig és a végsd boldogsagig,
ugyhogy 0rok beteljesiiletlen vagyakozasuk sohaja tolti be a
leget. Az értelmi erények kimunkalasa és kifejlesztése Danté-
nal — Platénhoz kapcsolédva — nem csupan az igazsaghoz,
hanem magahoz Istenhez vezetnek el. Benvenuto maga is
elmondja, hogy az értelem nem csak megkiilonboztet minket
az allatoktol, de hasonldva is tesz Istenhez (similatur Deo).

Azonban az olyan fogalmakkal, mint az Esz, értelem,
intellektus 6vatosan kell banni. A skolasztikaban Boethius De
Sancta Trinitate (A szenthiromsdgrol) cimi értekezésére alapoz-
va a megismerés egyes teriileteihez mas és mas értelmi
tevékenységeket rendeltek. A természettudomanyok az ész és
értelem (ratio, disciplina) hasznalatan alapulnak, az isteni
tudomany pedig az intellektuson. Ertelem ez is, csakhogy
sajatos, amely fogalmilag nem valaszthato le a valtozé anyagi
vilagtdl, de aktudlisan absztrahalhat6 belSle. Ennek az
értelemnek a bizonyitasi alapja ,Isten 1éte”, ahogy a matema-
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tikaban is léteznek bizonyos evidencidk, tanitja Szent Tamas
(Aquinas 1993: 4.). Az értelem javanak elvesztése tehat a gon-
dolkodas egy egész teriiletének elvesztését jelenti, azt tehat,
ami egyaltalan képessé tehet a boldogsag orok forrasanak
megtalalasara. A keresztény értelem megérzi az igazsag ab-
sztrakt felfogdsat, de azt fogalmilag elvalaszthatatlannak te-
kinti a teremtett vilagtdl és teremtdjétdl, vagyis az igazsag
végsd tartalmaban nem mas, mint Isten megismerése. A XVI.
szazadi kommentator Bernardo Daniello, Platonra utalva igy ir:
,...secondo Platone [l'intelletto] consiste non in solamente
conoscerlo, ma in grandemente amarlo. Il bene dell'intelletto
adunque non e altro, che lo conoscimento di Dio.” [,,...Platén
szerint az értelem nem csupan megismerésében, hanem
kivaltképpen szeretetében all. Az értelem java tehat nem mas,
mint Isten megismerése”

(Daniello, comm. ad loc., http://dante.dartmouth.edu)]

A filozéfidhoz, az igazsag keresésének legmagasabb rendi
formajahoz nélkiilozhetetlen tehat a szeretet, amely sziikebb
értelemben a targyhoz valé odaadd viszonyt (figyelmet),
tagabb értelemben magat Istent (mint az igazsag forrasat)
jelenti. Ezért mondhatd, hogy a végsé igazsag Istenben van,
azaz az igazsagnak Isten a forrasa. Isten latdsa tehat az
abszolut igazsdg megpillantdsa is egyuttal. A kozépkori
gondolkodas az igazsagot léttel és aktualitassal ruhazza fol
(Gilson 2000: 380-381), amelybdl az igazsagot keresd, kutato
emberi értelemre vonatkozdan az kovetkezik, hogy az emberi
értelem folott - mivel ,,az ok nem adhatja azt, amije nincs” -
egy végtelen isteni értelem van, amely az ember vildgossaga-
nak forrasa.

A keresztény filozéfia donté allitasa, hogy az igazsag és
Isten feltételezik egymast: Isten nélkiill nem lehetséges az
igazsag (a jo), a vildg pedig, amelyben nincs igazsag, nem
lehet Isten teremtette vilag, mert nem lehet jo. A jo feltételezi a
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létet, az pedig az igazsagot, amely nélkiil az el6bbi sem
lehetséges. Ez a ,logikai harmassag” véleményem szerint a
ben dell’intelletto dantei fogalmanak is megfelel, amely szerint
az evangélium valdban az emberi értelem legmagasabb szil-
logizmusaként érvényesiil (Par. XXIV.94-95.).

5. Nyelv és valosag: az ének stilisztikai problémai

A harmadik ének koriil komoly vitdk keletkeztek abban a
tekintetben, hogy egyaltalan mennyiben szerves része a mi-
nek, mennyiben képvisel még egyfajta keresést az elbeszéldi
reprezentacié lehet8ségeit és modjait illetéen, mennyiben te-
kinthetd a commedia in fieri ,t(lél6” részének és tantsaganak.
Ezzel Osszefiiggésben a legnegativabb véleményt Natalino
Sapegno fogalmazta meg, aki szerint az egész ének a ,maga
természetes modjan szigetelédik el” a megel6z6 és a rako-
vetkez6 énekektdl. Hidnyzik a tematikai egység, ,a kozponti
motivum, amely koriil 6sszegytilnek, és amelyben egyenként
értelmet nyernek a képzetgazdag szoveg teremtette epizodok
és jelenetek” (Sapegno 1971: 54.). Természetesen nemcsak a
harmadik énekrdél van szd, hanem, Sapegno szerint, altala-
nosabb megkozelitésben a Commedia els6 hét éneke még az
utkeresés és a felépités kialakitasanak jegyében zajlott, amit a
nyolcadik ének sajatos kezdete is igazolni latszik: io dico
seguitando...(, folytatvdn mondandém...” Inf. VIIL.1), hozzatéve,
hogy nagyon nehéz lenne nem észrevenni egy oldottabb és
tisztabb stilus jelenlétét a nyolcadik énektdl kezdddden. Mark
Musa is utal kezdeti bizonytalansagokra, mindenekelStt a
contrapassonak a harmadik énekben még nem teljesen kikris-
talyosodott haszndlatara (Musa 2004: 39.).

Glintert Girardira alapozva cafolja ezeket az ellenvetéseket,
aki ezt az éneket “a Pokol legegységesebb énekei koziil az
egyik legszebbnek” tekinti, ahol a szervezd elem nem értelmi,
hanem sokkal inkdbb tondlis, érzelmi és pszichikai jellegii. Persze
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nem csak ez alapozza meg a harmadik ének egységét, hanem a
pokol egészének el6zetes felmutatasa.

Az ének stilusaban kétségteleniil eltér az els6 két ének
sokkal inkabb lirai tonust hangvételétdl, amelyben egyes
értelmezdk a kiilonféle stilusok (narrdcid, lira) 6tvozetét vagy
ennek kisérletét vélik felfedezni (Simonelli 1993: 94.). Ezek a
problémak talan azért is jelenhettek meg ilyen élesen, mivel itt
két latdsmod fesziil egymasnak: az Utazdé és a Koltéé. Az
utazd latja és elmeséli tapasztalatait, a kolté megérti ezeket, és
az elmondottakat, az elbeszélteket egy olyan formaba iilteti,
amely a nyelvet atemeli a pusztan érzéki tapasztalhatdsag
leirasanak eszk6zébdl egy olyan kozvetitd szerepbe, amely az
olvasot kényszeriti, hogy a felszinrdl a jelentés mélyebb
rétegeibe hatoljon (Ferrante 1993: ch.06). Ezzel pedig éppen
azt mondhatjuk, hogy maga az elbeszélés formdja az, ami
koltéi lesz és ami igy tovabbi értelmezési lehetéségekkel
gazdagithatja a mtvet.

Pusztan esztétikai szempontbdl az emlitett kettds jaték — az
Utazo és a Kolté kozott — mindig is meg6rzi azt a tavolsagot,
amely révén a legcsufabb is a koltészet targyava tehetd. E
kettds viszonyban vagy jatékban megmarad a méltdsag leheto-
sége, megmarad a sajnalkozasé, a szanalomé, amely megmenti
a lirai hangot. A kolt6 Dante — irja Giacalone — ,,minden elat-
kozott 1élek szamara megdrzi az emberi méltdésagot, amely
sajatjuk volt, még ha éppen ez okozta elkarhozasukat
is” (Giacalone 1997: 8.). Ez a fajta meg0rzés, amely a szerzo és
az utazé kiilonbségében valik lehetségessé, mar dnmagaban
lehetSséget ad a pokol megéneklésére.

A nyelv legfontosabb funkcidja a valdsag reprezentalasa,
ugy, abban a mivoltaban, ahogy az szamunkra adott. Erre
mutat ra Teodolinda Barolini a Pokol XVIII. énekével kapcsolat-
ban, aki szerint a dantei stilus alapvetd jegye, hogy a nyelvnek
a hely sajatossagait kell tiikroznie, azaz a nyelv nem kiilon-
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bozhet a valdsagtol. , A metapoétikai nyelvnek ez a nagy zuhandsa
a dantei decorum alapvetd elvét vildgitja meg: a nyelvnek nem sza-
bad kiilonboznie a valdsdgtol. Ami stilisztikailag a legmegfelel6bb
(,,come si converrebbe al tristo loco”), az illeszkedik a legjobban a
megjelenitett realitdshoz, ,si che dal fatto il dir non sia
diverso.” (Barolini 1992: 93.) A nyelvi stilusok aszerint
alakulnak, hogy milyen valdsagot kell megformalniuk. A
karhozottak nyelve maga is szorny1 (orribili favelle), igazodik a
pokoli hely természetéhez, azaz a nyelven keresztiil tovabbra
is kifejezésre jut a szé teremtd ereje, amely létrehozza az
elkarhozottak valos vilagat. Egy kettds jaték bontakozik ki: a
nyelv azzal, hogy megnevezi, meg is teremti a valdsagot,
amely azonban visszahat a nyelvre magara. Ez utdbbit, nyelv
és valdsag kapcsolatat mindenképpen egyben lathatjuk az
embernek azzal a koztes természetével (,,homo solus in entibus
tenet medium corruptibilium et incorruptibilium” Mon. 111.15.3),
amelyr6l Dante a Monarchidban is ir, és amely egész lényiinket
jellemzi. A nyelv az ember ,egyszerre érzéki és szellemi
természetével fligg Ossze”. (Kelemen 2002: 107.). A nyelv tehat
olyan jeleknek a halmaza, amelyek az embernek e komplex
valésagat, romolhatatlan és romlando természetét is tiikrozik.
Nyelv és valosag dinamikus kapcsolataban bontakozik ki
az a vilag-egész, amely itt a miivon keresztiil megjelenik. A
gondolkodds sem mads, mint ennek a viszonynak a nyelv altali
leképezése, azaz csak annak mentén lehetséges, hogy ez a
viszony nem statikus: a nyelv teremtd ereje az isteni Ige folya-
matos testté valasanak (Jn 1. 14) felel meg, ami altal a gondolt
gondolat része a teremtd folyamatnak. Tudjuk, hogy Dante
,tercindakban” hozta napvilagra sajat gondolatait, vagyis ez
volt gondolkodasanak igazi formaja (Ban 1988: 115.): ebben a
formaban reprezentalhatta a legtokéletesebben azt a valdsagot,
amely éppen e dinamizmusa miatt folytonosan alakul és valto-
zik, mikdzben 14j és 1j értékeket és jelentéstartalmakat fliz
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hozza. A dantei mii ,mélységének” ez az egyik alapja: a nyelv
sajatos, teremt6 képességének kiaknazasa és koltéi formaban
valé megjelenitése. Ezért képes minden kornak 1j arcot mutat-
ni, mert maga is tigy jelent meg, mint a vilag formaja.

A nyelv és a valdsag kapcsolata mutatja, hogy e , talvilag-
nak” valdjaban minden egyes eleme itt, a jelen vilagaba, vagy
legalabb is az id6ének ebbe a rétegébe mélyeszti gyokerét.
Gondoljunk csak a XIV. énekben megjelend Capaneusra, aki
éppen igy kezdi mondanddjat: ,,ami €lén voltam, az vagyok
holtan” (Inf. XIV.52). Luperini pedig éppen ezt mondja Dante
pokol-képérdl: ,,...a Pokol a Dante-korabeli tarsadalom képe:
egy gbgos, fosvény és irigy tarsadalomé. Nézziik csak meg a
blinosok kiilonféle kategoridit: biinozdk, aruldk, tolvajok,
uzsorasok, hipokritak, keritok, korrumpaltak, szimdnidkusok,
csalok... A foldi varos sokkal inkabb hasonlit az ©6rdog,
semmint az ég varosahoz” (Cataldi-Luperini 1989: XIX.).

A valdsagban elkovetett tettek és a tulvilagi biintetések
szoros kolcsonods viszonyban allnak egymassal, aminek hata-
rozottan transzcendentalis jelentése van. Danténal azonban
sokkal inkabb moralis és nem teologiai kérdésrdl van szo, azaz
ez a jelentés inkabb immanens, vagyis az emberiség egészére,
a vele kapcsolatos etikai és politikai felelésségre utal.
Természetes, hogy megjelenik mellette a teoldgiai értelmezés,
de nem ez az elsédleges. Az, hogy ebben a foldi viligban mar
a tulvilagot is éljiik, felel6ssé tesz benniinket a vilagért: ezért
lehetséges a feleldsség, €s ezért van transzcendens iranyult-
saga is. A blintetés mar ott van az elkovetett blinben, még ha
az érzékek kozvetleniil nem is fogjak azt fol: az egyéni érde-
kek mentén szétesd tarsadalom, a gytldlet kolesonds szove-
déke mar onmagaban a legsulyosabb biintetést jelentik min-
den egyes résztveve egyed és az ember tarsadalma szamara.

A nyelv ennek , evilagi-tulvilagi” latasnak fontos ,szervét”
képezi, amelynek révén kitagithatdk a sziikebben értelmezett
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valdsag hatarai. Az ének 21. sordban leirt segrete cose ezért nem
titkos, rejtélyes dolgokat jelent, hanem olyanokat, amelyek az
€élék eldl el vannak zarva. A dantei kifejezés latin secerno,
secernere (elvdg, levdg) igébdl ered, amely jol jellemzi a foldi 1ét
és a tulvilag viszonyat, azaz nem két vilag szembeallitasarol
van sz6, hanem dimenzionalis kiilonbségrol: az érzékek tigy
mukodnek, mint egy olld, egyszertien lenyisszantjadk a valo-
sagrdl az altaluk befogadhatatlan jelenségeket. Az isteni vilag-
rend az ember fel6l nézve éppen ezért lehet rejtézkods. A
kiilonbség és nem a szandék a titokzatossag forrasa, ami azt is
jelenti, hogy a nyelv valamilyen mdédon mégis csak megragad-
hatja e titokzatossag forrasat, ha a dimenzionalis kiilonbséget
képes felfedni.

A dantei nyelvhasznalat hasonlit a jézusi és a profétai para-
bolak szerkezetére: a valosag elemei (mitoldgia, fizika, politika
stb.) épitik fel a ,tulvilagot”, amelynek minden egyes diszlete
a tettekbdl fakado elkarhozas vagy iidvosség allegorikus képe.
A jézusi nyelvezet is a korabeli zsiddsag problémait és kornye-
z6 vilagat haszndlja fel a végs6 dimenzidk abrazolasahoz. A
valosag elemei, targyai, tettei, még a legbanalisabbak is,
mintegy magukba szippantjak az allegorikus funkcidt, mesz-
szemendkig kitagitva hataraikat. Igazolhatja ezt a confessio
agostoni mintaképének alkalmazasa, amely a személyes hit-
vallast tidvtorténeti dimenziéva és mindenki ltal kdvethetd
példazatta szeretné kitagitani (Freccero 1986: 4-8.).

Ebben az értelemben a megjelenités egész kérdése mas ala-
kot olt. A strukturat és az elrendezést maganak az olvasonak
kell ujrateremtenie, amely az utazds késdbbi tartalméanak
fiiggvényében is valtozhat. Elfogadjuk tehat Giintert érvelését,
hogy az ének ,logikusan Osszeflizott és strukturalt sorrendi-
séget” alkot a dramai ritmus novekedését szolgalva, és éppen
ez a novekedés az, ami a logikat itt sajatos modon érvényessé
teszi. De hangsulyoznunk kell, hogy ez csupan egyik olvasata
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a struktdranak, amely éppen azért lehet igaz, mert az egész-
nek a rendjét tiikrozi. A nyers realizmus és dramaisag, ami
Dante énekét alapvetSen elkiiloniti a vergiliusi mintatol,
lenditi egyébként folyamatosan tovabb e tulvilagi titon, hiszen
olyan fesziiltséget teremt, ami az ének metanyelvi szintjén is
megjelenik a rengeteg érzéki hatasban. A sok kép okan szinte
lehetetlenné valik a talsagosan hosszanti elid6zés egyiknél-
masiknal: a tovabblépés kényszere szinte beépiilt a szovegbe,
ahogy érezziik azt az erls vonzast, amely a karhozottakat
blinhdédésiik forrasaig viszi, hajtja.

Szokas a harmadik éneket a leginkabb vergiliusi éneknek
tekinteni, ahol helyenként szovegszeriien ismétlédnek meg az
Aeneis sorai. Mindenekel6tt a ma VI. énekérdl van szd, ahol
Aeneas leereszkedik az alvilagba, hogy halott apjaval talalkoz-
hasson. Richard Lansing ,a vergiliusi tulvilagi mechanizmus
nyilt adoptaciéjarol” beszél (Lansing 2003: 48.), de ennek az
adoptacionak nagyon is fontos és lényeges jelentése van az
okort is magaba foglalo kereszténység megértésében. Dante a
maga utazasat, amelynek politikai {izenete letagadhatatlan,
ugyanugy a pogany vilag adomanyaként tekinti, mint ahogy a
keresztény vilag Onmagat a romai birodalom politikai és
tarsadalmi rendjének 6rokoseként és letéteményeseként tudja.
Ezzel egyiitt (a vergiliusi minta hasznalataval) nemcsak fele-
leveniti az impérium dicsdségét és nagysdgdt, hanem mintegy hozzd
is illeszti azt az isteni igazsdgossdg fdjdhoz. Az egész antikvitas
lépett be ezzel az {idvtorténet egyetemes rendjébe, amelyet
Dante ,adott vissza” a poganysagnak az irodalmi hagyoma-
nyon keresztiil.

A pokolnak tehat nemcsak evidencidja volt Aeneas utazasa,
hanem a rémai eredet allegorikus értelmezése is szerepet
jatszott benne. A katolikus univerzumban ugyanis az egész
vilag, térben és idében az isteni gondviselés része, tehat a
pogany vildg is az, amelynek jeles képvisel6i egyfajta ,nem
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tudatos kinyilvanitéi voltak a keresztényi és egyetemes
erkolcsi igazsagoknak”(Giacalone 1997: 16). Dante a keresz-
tény kulturat egyértelmiien az antik vilag betet6zésének tekin-
tette, s az egész gorog-romai filozofiat a kegyelem befogadasa-
nak elékésziileteként értette meg, hiszen a bolcsesség szerete-
tében mar ott van a vilagot teremtd szeretet ,ereje”, noha az
iidvtorténeti dimenziot az antikvitds nem fedezte fel, ponto-
sabban az zarva maradt eldle.

6. A moral kiviilalloi

A harmadik énekben megjelend, a Commedia egészében elsé-
ként blintetett furcsa ,had” a gyavaké és a kozonyosoké. A
megérdemelt biintetésiik azonban éppen a nem-tettbdl, az er-
kolesi ,semlegességiikbdl” fakad, amely a szeretettel szemben,
de a konkrét blinokén innen hatdrozhaté meg. A dantei
talvilagot az evildgi tettek definidljak, tehat a nem-cselekvés
nem mentesit a blin terhe aldl. Az itt 1évd kozonyodsok egy
tomegben mutatkoznak a semleges angyalokkal (az egyetlen
hely a Szinjatékban ahol angyalok és emberek egyiitt vannak,
mert ebben az egy dologban képesek ugyanarra a szintre
keriilni).

Az angyalokrdl tudjuk azonban, hogy a korabeli teoldgia-
ban 6k a mozgatd intelligencidk. A semlegesek azonban éppen
a mozgatd intelligencia e kettds elvét latszanak tagadni: a
mozgatast (cselekvést) és az intelligencia forrasat (Istent).

Ezen angyalok semlegessége mogott azonban mégis
valamiféle btin leplezddik le, még ha nincs is definialva. Veliik
kapcsolatban Buti azt irja, hogy ,magukban alltak abban a
viszalyban, amely megteremtésiiket kovetéen Lucifert Isten
elleni lazadasra birta” (Buti 1858: 83.). Ha Isten hatarozott hitet
és szeretetet kivan az embertdl, akkor milyen ,er6s” ez a
kivanalom az angyalok részér6l? Természetesen nem arrdl van
sz0, hogy ezek az angyalok a maguk egyszertiségében énzéek
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lettek volna és csak magukra gondoltak volna, hanem az egész
moralis viszonyrendszeren maradtak kiviil, ami alapjan nem
lehetséges a cselekedetek joként vagy rosszként torténé meg-
itélése. Ezen angyalok , vétke” tehat az, hogy nem hozzak létre
a moralis univerzumot, és ebben az értelemben maradnak
semlegesek. Azaz semlegességiik nem dnmagaban rossz vala-
mi (nyilvanvald, hogy Dante nem is a fogalmat itéli el), hanem
mert egy Oncsaldson alapul, amely azt hiteti el wveliik, hogy
tokéletesek, ennélfogua nem is gyogyulhatnak meg. A blinds, aki
felismerte blinét €s a bilin lényegét, vagyis, hogy azzal rosszat
tett a kozosségnek, alapveten kozelebb van a megigazu-
lashoz, mint azok a langyosak, akik e hamis kép miatt egy
lépést sem tesznek az iidvosség felé vezetd titon eldre.

Az angyalokkal kapcsolatos blin lényegét John Freccero
kimeritéen elemezte a per sé f(u)oro tartalman keresztiil.
Eszerint a mordlis valasztas két tényezdbdl all: az elsdben az
Istenhez valé viszonyunkat hatarozzuk meg, mig a
masodikban ennek megfelel6 médon cseleksziink. A két 1épés
igazabdl nem is valaszthatd el egymastdl: a cselekedetek
nélkiili hit halott, mig a hit nélkiili cselekvés esztelen. , Litjdtok
tehdt, hogy cselekedetekbdl igazul meg az ember, és nem csupdn a hit
altal” (Jakab levele, 2. 24). Nem lehetséges azonban a jot
megtenni anélkiil, hogy az Istenhez (a szeretethez) vald
viszonyt ne hatadroznank meg, azaz a mozgas elinditdjaként ne
lenne jelen. A dantei kozmoszban minden mozgast a szeretet
indit el, igy teljesen abszurd a szeretettdl valo mozdulatlansag
allapota. A semleges angyalok ugyanakkor mégis csak ezt
,mozdulatlansagot” képviselik. Ugy ttinik azonban, hogy a
valasztas maga egy sokkal elemibb valasztason nyugszik. Ez
pedig éppen az a kérdés, amely az Istenhez val6é viszonyt
érinti: ,Az elsé esetben a helyzet magéban foglalja az Istenre
iranyuld tekintetet. Masodszor pedig a racionalis teremtmény
ennek a helyzetnek a keretein belill cselekszik. Az ezt
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megel6z6 allapot vagy eltavolodas Istentdl, vagy megtérés
Hozza, amely két hatarozottan kiilénb6z6 erkdlesi univer-
zumot hoz létre: egyet az iidvOsségnek és egyet az
elkdrhozasnak. A kovetkez6 momentum, a millidrdnyi lehet-
séges dolgok egyikének valasztasa, meghatarozza a blindsség
vagy a kegyelem fokat mind a két lehetséges univerzumon
beliil” (Freccero 1986: 117.).

Ez azt is jelenti hogy nem harom csoportrdl lesz szd
(lazadok, blindsok és a kozonyodsok), hanem kettérdl, mivel a
,semlegességnek” és a blin elkdvetésének fundamentuma
ugyanaz: az Istentdl valo eltavolodds, amely vagy megmarad
ebben az allapotban vagy a blin elkovetése felé visz. S a
,semlegesek” bar konkrét blint nem kovettek el, de létre-
hoztak a blin allapotat. Cristoforo Landino kommentarja egyéb-
ként meglehetdsen hasonlo érvelést tartalmaz: & is a szeretettel
szemben elkovetett biint tekinti a kozony0sség és a tényleges
blindsség fundamentumanak, kiindul6 alapjanak. ,, A gyavak
hidegek, mert szeretet nélkiill vannak, amely az egyetlen
dolog, ami az embereket cselekvésre heviti. Ezért is nevezik a
koltdk a szeretetet langnak, hinc illud est mollis flamma medullas
et uritur infelix Dido (ez, melynek érzéki lingja gyulladt meg
szivében és hevitette szerelemre a boldogtalan Diddt). S mivel a
szeretet a tevékenység principiuma, ezért az angyalok hierar-
chigjanak els6é rendjébe a Szerafok tartoznak, akiknek a neve
heviiletet és szeretetet jelent. S ez a magasbol azokra helyekre
arad és terjed ki jobban, amelyek a leginkabb befogadjak és
igénylik. Elegendd arra gondolnunk, hogy a szeretet vala-
mennyi cselekedetiink alapelve. De ahogy Platén a Lakoma-
ban leirta, kétfajta szeretet van, két Vénusz, egy égi és egy
foldi. Az ég az égi dolgok szeretete felé vonz benniinket,
amelybdl lelkiinkben megsziiletik az erény, a cselekvés és a
gondolkodas. A fold az esendd foldi dolgokért gyujt langra
benniinket, amelybdl a rossz szenvedélyek, onmagunk és Isten
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nem ismerete erednek benniink. S mondhatjuk, hogy ez a
miértje az emberek kozotti generacidknak. Az els6k, akik
szeretet nélkiil vannak, s nem cselekszenek se jot, se rosszat. A
masodik kategoria a foldi dolgokat szereti, s rosszat tesz. A
harmadik az égi dolgokért langol, és cselekszi erény szerint a
jot. EbbSl a harombdl az elsé kettdé biinds, mert nemcsak
rosszat tenni biin, hanem - bar kisebb mértékben — nem
erényesen cselekedni is az. Mivel mi gy 1épiink az életbe,
hogy racionalis lények vagyunk, és Isten azoknak teremetett
benniinket, mint Salamon mondja. Vagyis keziinkben van a
dontés joga, azaz szabad akarattal birunk, hogy azzal csele-
kedhessiink a tarsadalmi és a polgari életben mint Marta, vagy
elmeriiljiink a szemlélédésben mint Maria, elérend6 az 6rok
boldogségot. fgy bizonyara nagy biint kovetiink el, ha nem
hasznaljuk az értelem eszk6zét, amellyel az 6rok életre tessziik
képessé magunkat. Nem elég tehit tartézkodni a rossztol, hanem
meg is kell tenni a jot. " (Cristoforo Landino 1481: commento ad
loc.).

A ,semleges angyalok” blinét hordozzak azok a human
lelkek is, ,kik dicséret és gyaldzat nélkiil éltek”, azaz nem
hoztak létre a jo és a rossz meghatarozasahoz nélkiilozhetetlen
moralis univerzumot, s megmaradtak az Istentdl valo tavolsag
langyos allapotaban. Vergilius hozzateszi, hogy itt a pokol
mélyében mar irigyelnek minden mas sorsot (mert felismerték
a sorsvalasztas elhalasztasanak kovetkezményeit), és remé-
nyiik sincs a halalra (mert életiiket nem , cserélték be” az alap-
vetd erkdlesi dontésre jo és rossz kozott). Ez a csere az objektiv
halhatatlansag forrasa, mintegy a létezés cél-oka, mig az &
esetiikben nem halhatatlansagrol, hanem egyszertien a halan-
do folyamat soha véget nem érésérdl van sz6. Az 6 halhatat-
lansaguk a ,rossz halhatatlansag”, azaz semmit nem tesznek
hozza a vildg ,értékéhez”, hanem a jé soha meg nem cselek-
vésének tavolsagaban maradnak meg orokre.
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Az irigység a dontés elmulasztasdnak mar helyre nem allit-
haté lelki gyotrelme. Dante az irigységet az egyik legfébb
blinnek tartja. S ha jol megnézziik, a paradicsomban az egyik
elszantan tagadott és hidnyz¢ tulajdonsag éppen az irigység,
hiszen az {idvoziilt lelkek annal boldogabbak, minél tobb
boldog lelket tudhatnak maguk kozott. A mas sorsra vald irigy
vagy nem mas, mint a személyes sors elvetése és megtaga-
dasa. A gyavak azok, akik személyes sorsukat felvallalni nem
merték, hanem rejtve maradtak bizonyos alcak és tarsadalmi
vagy politikai elvarasok mogott: nem magukat adtak, hanem
egy magukrol kialakitott képet probaltak létrehozni. A haldl
lehetetlensége ugyanebbdl adodik: mivel nincs személyes
elkotelezettség, nincs minek lezarodnia és befejez6dnie sem.
Ezek a lelkek, irja Mark Musa, valdjaban nem képesek
eldonteni, hogy élni szeretnének-e vagy halni inkabb, ami azt
jelenti, hogy életiiknek képtelenek voltak egy hatarozott iranyt
adni, olyat, amely a testet fokozatosan becseréli a lélek
halhatatlansdgénak értékeire (Musa 2004: 37.). Ok megmarad-
nak ebben a kettdsségben, és nem tudjak eldonteni, hogy mit
tegyenek: evilagi javakért kiizdjenek vagy lelkiik {idvOsségért?
Ebbdl a szempontbdl még a pokol determinaltsaga is feliil-
mulja 6ket.

Az oOkor és a keresztény korszak kozotti folytonossagot
megtartva persze elképzelhetd, hogy Danténak sziiksége van
egy olyan ,helyre” a pokolban, ahol az 6kor bolcseit elhelyez-
heti anélkiil, hogy a biintetés terhét indokolatlanul rajuk
kellene raknia, sét, ahol az észnek a folénye egyértelmiien
érvényre jut a szenvedélyeknek vald alavetettséggel szemben.
Ebben a felosztasban a gyavasaggal szemkozt a Limbus lakéi
még ,dics6bbekké” valnak, valamiféle ,igazolast” nyernek a
moralis rendben elfoglalt helyiikrdl. Giintert Girardi alapjan
maga is felhivja a figyelmet a III. és a IV. ének Osszefiiggésére,
amely szerint az Antiinferno és a Limbus egyfajta antitézist
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alkotnak, és nem lehetetlen az sem, hogy éppen a Limbusban
lévék nemessége hivta életre az Antiinferno névtelenjeinek
tomegét. ,,Sapegnonak ellentmondva, mint lattuk, aki teljesen
elszigeteltnek tekinti a harmadik éneket, Girardi éppen a
negyedik énekkel kapcsolja egybe, mivel egyiitt alkotjadk az
Acheron el6tti és az Acheron utani részen, de még a pokol
sotét mélységén innen azt a kapun tali marginalis teret,
amelyet Antiinferndnak és Limbusnak neveznek.”(Giintert
2000: 52.) Glintert ezen kiviil hozzateszi, hogy nyilvanvaldan
koncepcionalis ellentét van a ‘gyavak’ és a ‘nemesek’ kozott,
pontosabban a Convivio nemesség-fogalma kozott, amelynek
{6 Osszetevije és vezérlGje az ész és az értelem.

Vergilius ezt kdvetden kifejti az itt 1évSk bilinének 1ényegét,
amelyet a halal reménytelenségével (azaz a totalis megsemmi-
siilést vagynak a biintetés eszkozévé valt ,talvilagi” létiik
helyett), életitk vaksdgaval és a mds sorsra irdnyuld irigy
vaggyal ir le. A vilag is elfeledte hiriiket, és olyan alacsony
fokan alltak a létezésnek (tulajdonképpen csak az emberiség
létszamat gyarapitottak), hogy Vergilius egyenesen ezt
mondja az Utazénak: kar az utazads (az tidvosség felé vald
haladas) draga idejét rajuk pazarolni, tovabb kell menni (vo.
Inf. XXX.130-148.).

A kovetkezd sorokban (64-69.) a contrapasso elve alapjan
Dante a biintetésiiket mutatja meg. Véresre kapart arcuk
moralis értelemben vett felismerhetetlenségiiket és személy-
telenségiiket, valamint a megsemmisiilés kinzd, de soha el
nem érhetd vagyat mutatja. A rovarok képviselik a hianyzo
bens6 Osztonzést és az akaratot, igy kiils6vé valva, kénysze-
ritik &ket valamiféle mozgasra és haladasra, bar legsziveseb-
ben egyhelyben allnanak. A férgek pedig onképiiket jelentik,
mig kiserkend vériik hidbavaldsagukat, azt az allapotot,
amelyben puszta fizikai 1étiiket képtelenek voltak ,megha-
ladni”.
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Felvetddhet egy kérdés azzal kapcsolatban, hogy milyen
lelkek allnak a zaszl6 mogott és milyen lelkek az Acheron
partjan? Vergilius erételjes figyelmeztetése Dante felé, hogy
nézze meg Oket, majd ugyanazzal a mozdulattal menjen is
tovabb, kifejezi a torést. Az Acheron partjan gyiilekezd lelkek
mar a blingsok hadat jelenitik meg, mig a zaszl6 alatt azok
vonulnak, akik ,férgek” (vermi) maradtak, és nem sziiletett
belSliik ,angyali pillang6” (angelica farfalla). (Purg. X.125.) S
nem azt latjuk, hogy kinjukbdl contrapasso per analogia éppen a
férgek taplalkoznak? A szenvedés és az emberi szabadsag
kozott szoros korrelacid van, és az egyik értelmezi a masikat.
,Az embernek szabad viszonya csak akkor lehet szenvedése-
ihez” — mondja Ancsel Eva —,ha azok nem véletlen szenvedé-
sek, hanem szuverén mdédon valasztott és véghezvitt tettekbdl
szarmaznak, s ennyiben értelmesek.” (Ancsel 1983: 221.) Itt
maga a szenvedés az, ami értelmetlen és hidbavalo.

Ekkor egy masik jelenség kelti fel az Utazo figyelmét, neve-
zetesen egy zaszlo, amely sziinet nélkiil leng ide-oda és korbe-
korbe. A zaszlénak semmilyen feliratat, szinét, jelképét nem
ismerjiik, gyanithatéan nincs is neki. A kozombdsséget és a
sehova sem tartozast szimbolizdlja, amelyet ezeknek az
embereknek most kovetniiik kell. Igen nagy szamui emberhad
halad (rendkiviil lassan, rovaroktdl gyotorve) a zaszlé mogott,
amelynek méretét Dante azzal a klasszikus toposszal jellemzi,
amely a haldlnak aldozatul esett emberek sokasagarol szol (57.
sor). Az emberiség jelentds része nem vesz részt az emberi
vilagot formalé moralis dontések meghozataldban, létiiket a
szabvanyossag és a bensd meghatarozatlansag jellemzi, meg-
htizédas a tarsadalmi dlcak mogott. Dante azonban biztositja
olvasdjat afeldl, hogy ezzel szembesiilve maga mar nem fog
ebbe a kategoériaba tartozni.

Elég kinz6 az a gondolat, hogy a gyavak kozé kellene beso-
rolnunk az emberiség jelentds szazalékat. Sapegno ellenvetése
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szerint Dante viszont Osszekeveri a ,gyavasagot” a ,kozép-
szerliséggel” (Sapegno 1971: 70.). Ez ellen azt vethetjiik, hogy
az ignavi dantei fogalmdaban nem a véges dolgokhoz, hanem a
végtelen Istenhez vald viszony a donté, még akkor is, ha a
,kozépszerliségben” gyakrabban leplezédik le az elébbi.

A kozonydsséget a jo hianya definialja, ami elvalasztja ket
minden mas pozitiv meghatarozastdl, amiben egyébként a
»kiviilmaradas” meghatarozhatd lenne. Minthogy az életben
jelenlétiik a hiannyal irhato le, tigy a hiany jelzi jelenlétiiket a
pokolban is. Ha azonban feltessziik, hogy az ember szabadsag
maga folyamatos dontési kényszer jo és rossz kozott (mordlis
felel6sség), akkor ebben az értelemben a nem-dontés is don-
tésnek mindsiil. De valdjaban hany ember képes élete soran
abszoltt médon donteni? Valljuk meg, ez elég lehetetlennek
tinik, de az erkolcsi felelosséget nagyon is feléleszti annak
tudata vagy képzete, hogy a névtelenek tomege elnyeléssel
fenyegeti megnevezett szubjektivitasunkat.

7. A nagy lemondo
Az Utazé felismer néhanyat az arnyak koziil (itt mar egyre
hatarozottabban jelenik meg a latas), példaul azét a férfiét, aki
a nagy lemondast tette. A kommentarok nagy részére és a
Commedia mas helyeire, valamint a torténeti utaldsokra
alapozva nagy valdszintliséggel kijelenthet6, hogy a nagy
lemondo arnya Celesztin papat rejti. Az Utazd itt érti meg teljes
vilagossaggal, hogy a karhozottaknak ezt a csoportjat ponto-
san kik is alkotjdk, akik se Istennek, se ellenségeinek nem
kedvesek.

A kritika elég nagy teret szentel annak a , rejtélynek”, hogy
ki is all a nagy lemondé mogott. A legkézenfekvébbnek V.
Celesztint (eredeti nevén Pietro da Murronét) tekintik az arny
mogotti alaknak, de megemlitették itt méar Ezsaut, Giano della
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Bellat (Dante kortarsat, firenzei politikust), Pontius Pilatust,
Julianust, Romolust (Buti), s6t Diocletianus csaszart is. A prob-
léma mindezekkel a nevekkel az, hogy egyaltalan nem meg-
gy6zbek, mig Celesztinre van utalds a Commedia mas helyén,
jollehet kozvetlen bizonyitékkal ez sem szolgal az arny kilétét
illetGen.

A lemond¢d kiléte érdemben nem visz kozelebb az ének
meggértéséhez, ellenben érdekes adalékkal szolgalhat az Utazé
pszichikai, lelki allapotanak feltdrdsdhoz. Az ének elején a
Vergilius szajabol felhangzoé szavak, amelyekben a gyavasag
és a kétely feladasara figyelmeztet, viszonyba allithat6 a nagy
lemond¢ alakjdval. S barki legyen is az, az Utaz6é nem eshet
abba a hibaba, hogy a kishitliség és a félelem legydzze és
eltaszitsa a neki kiszabott attdl. A kishitliség az az allapot,
amely az embert eltéritheti attol, hogy az erejéhez mélté jot
megcselekedje. Aquindi Tamas szerint: ,,...a kishitliség eltériti
az embert attdl, ami valodi erejével aranyban allna”, tehat
szembeforditja természetes hajlamaval, ami Istentdl jon.
,Tehat, amiért az Onteltség bilin, a kishitliség is az”(Aquinoi
Tamas 1947: 11,2,133-1.).

Tény hogy, rendkiviili érzelmi felindulas kiséri az arny
felismerését. Ez azt jelzi, hogy nehéz lenne az arnyat egy
altalanos fogalommal vagy egy térben és id6ben nagyon tavoli
személlyel beazonositani. A modern értelmezések (pl. Padoan,
Simonelli) mind Celesztint latjdk az arny mogott, amit az
alabbi érvekkel tdmasztanak ala: a ,lattam és felismertem”
(vidi e conobbi) formula azonnali felismerést jelent, amely nem
kell, hogy személyes ismeretséget is jelentsen sziikségképpen.
Brunone Bianchi azonban konkrét torténeti bizonyitékkal
szolgal, minthogy egy régi feljegyzésben szerepel, hogy
egyesek latni vélték 6t lemondasat kovetéen Firenzében
megallni a San Gallo templomaban 1294. decemberében.
Hozzateszi, hogy ,amikor a kolt6 e sorokat irta, Celesztin még
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nem volt a koztisztelet része” (Bianchi 1906: 26.). A felismerést
olyan a szovegben nem emlitett targyak és kellékek is
vezethették (pl. papai tiara stb.), amelyekkel az elkarho-
zottakat gyakorta dbrézoltdk abban a korban. Nagyon beszé-
des a Pokol XXVII. éneke, ahol Bonifac azt mondja: ,...ke-
zemben a kulcsok, melyekre el6domnek nem volt
gondja.” (Inf. XXVIL.104-105) Ez a sor elég egyértelmii utalas
lehet Celesztinre, akit Dante biinOsnek lat Bonifac hatalomra
juttatasdban, igy nyugodtan elhelyezhette 6t az Antiinferno
névtelenjeinek tomegében, noha a két sor kozotti Osszefiig-
gésre konkrét bizonyiték nincsen.

Persze az is lehet, hogy nem véletleniil maradt megneve-
zetlentil a személy kiléte és Dante szandékosan egy emblema-
tikus figurat kivant felmutatni, nem egy egyedi embert, ha-
nem aki a gyavak egész hadat jellemzi (Sapegno 1971:77.).
Frongia elképzelhetének tartja, hogy itt a talvilagi Utaz6 a mii
irdjat latja viszont, utalva a II. ének azon helyére, ahol Dantét
erGs kétely fogja el mive befejezhetdségét illetéen (Frongia
1998:43.). Kétségtelen, egy ilyen megpillantas valoban nagyon
ers érzelmi hatast valtana ki, de aki végeredményben egye-
tért egy ilyen utazas kezdetével, miért is latna meg Snmagat
egy meg nem nevezett arnyban, vagyis nem elkezdeni, hanem
éppenséggel a befejezni és a végigvinni jelent igazi kihivast.

Sajatos véleményt fogalmazott meg Francesco Buti, aki a
harmadik énekhez fliz6tt kommentarjanak labjegyzetében azt
irta: ,,aki a nagy lemondast tette, azon Romolus Agustulust
kell érteniink, akinek tettével a rémai birodalom fensége is
meghalt kozottiink” (Buti 1858:93.). Buti Dante konzekvens
magatartasara utal a romai torténelem értékelését illetSen,
Osszefiiggésben a kommentatorok nagy bizonytalansagaval és
sajat elkGtelezettségével a szerzetesi visszavonultsag irant. Ha
komolyan vessziik is, tobb bizonyiték erre sincs.

72



Természetesen pro és contra érvek sokasaga hangzott mar
eddig is el. Ne feledkezziink meg azonban arrél, hogy Dante
egész természete a kozjo iranti cselekvést mindig magasabbra
helyezte az Onérdeknél, még olyan esetekben is, ha az a
cselekvére nézve kozvetlen karral jart vagy jarhatott. A
szerzetesi elvonultsagot és elhivatottsagot (vocazione d’eremita),
amelyre Petrarca is hivatkozik a De vita solitaria-ban, olyan
formaban nem lehet elfogadni, hogy a josag potencialitasat a
megvalosulas (actualitas) alacsonyabb szintjére helyezze. A
hatalomrdl valé lemondas, ha a hatalombdl egyébként jot
tudnank szarmaztatni az alank tartozokra, nem erény, hanem
vétek. Dante egész moralfilozofidjanak lényege, hogy a jé csak
megcselekedve jo (az egész talvilagi struktira ezen nyugszik),
amint ez az Els6 Mozgatobol és a szeretetb6l, mint mozgasbol
kovetkezik. Az erkolcs mindenekelStt cselekvés.: ,,Nem az
elméletre, — irja Dante a XIII. levélben a Commediardl — hanem
a cselekvésre van irdnyozva az egész mi. Mert ha egyik-masik
helyén vagy részletében meg az erkdlcsi vonatkozasokrol
targyalunk is, az nem az elmélet kedvéért van, hanem az
erkolesi cselekvés érdekében”(DOM 1965: 511.). Az erkolcsi
cselekvés pedig mindig az adott lehetéségb6l maximalisan
kibontakoztathat jora torekszik.

8. Az Acheron partjan: Kharon és az atkeld biings6k

Az Utazé - Vergilius intésére — a kozonyosok és a gyavak je-
lentéktelenségét hangsulyozva gyorsan elfordul téliik, és te-
kintetét elére, az Acheron partjai felé veti (a szem mar teljesen
vagy részben akklimatizalédott a hely fényviszonyaihoz), ahol
nagy tomeget vél felfedezni, akik siet6sen kelnének at rajta. Az
Utazé kéri Vergiliust, hogy szolgaljon magyarazattal az
ottaniak kilétét illetGen, amire a vezetd leinti kivancsiskodasat,
hogy ha majd odaérnek, akkor sorra-rendre mindenrdl tudo-
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mast fog szerezni. A tovabbi szdtlansagnak ez is oka, amivel
kezdetét veszi az ének harmadik szakasza (70-136.).

A szétlansag és az Utazo szégyene nemcsak Vergiliusnak
az el6bb latott kozonyosokkel szembeni magatartasat és
itéletét fejezi ki, hanem azt is, hogy a Koélt6 mindenekeldtt
hatdrozott erkdlcsi dllasfoglaldsdrdl ismeretes ezzel szemben! Az
Utazé és Vergilius kozotti jaték, a sok lelki rezdiilés és
elmozdulds, amely kettejiikk viszonyadban fellép, a Koltd
véleményének egyfajta formajat is jelenti.

Alighogy a parthoz érnek, maris jon feléjiik a talvilagi
révész, Kharén, aki az atkel6 blnosoknek idétlen idék ota
mondott szavait kidltja feléjiik, amelyek az 6rok karhozatot
vetitik elére. Ez az intenzitds és gesztikulacid ugyanakkor a
,figurativ invencidk erdteljes realizmusat” szolgalja. Alakja-
ban azonban van valami groteszk vonas, s6t bizonyos szem-
pontbol a komikum felé hajlik az egész abrazolas (Giintert
2000: 58-59.). Ez a fajta groteszk latasmod és komikum a pokol
egészére vonatkoztathatd, ahol a blindsokhoz hasonldéan a
pokol démonjai is ugyanolyan egysiktak, durvak és esztele-
nek. A démonok torténetiiket illetéen immobilisek, minthogy
annak hijan vannak. Egyetlen feladatuk: a szenvedés és a
szenvedés okozdsa. Az emberbdl alapvetSen egyetlen részt
testesitenek meg: a blint. Ahogy De Sanctis mondja, inkabb
fajt jelentenek, mintsem személyt: 6k a legalacsonyabb foko-
zatai a szellemi létnek, ahol az értelem Osztonné és az akarat a
vagy lelketlen kovetdjévé valik (De Sanctis 1997:134.).

A hajozas, az atkelés az egész mii egyik lényegi motivuma:
a pokol hires Ulisses-énekében is taldlkozunk vele, de a
Purgatériumban és a Paradicsomban szintén megjelenik, mint 6
motivum (Sallay 2007:12.). Az atkelés a profan vilagbol torté-
nik a szakralitas vilagaba. Dante nagyon gyakran hasznal a
tengerre, illetve a hajézasra vonatkozé motivumokat a lélek-
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nek a létezés tengerén vald utazdsanak allegdridjaként. Ez az
utazas a lélek szakralizalasa vagy elkarhozasa.

Kharén gyors megjelenése mutatja, hogy a halalt kdvetéen
a lélek folotti itélet azonnal bekdvetkezik: nincs halasztas vagy
varakozas: a hajos rogvest ott van, hogy atvigye 6ket az 6rok
biintetést jelentd talpartra. A megbanasnak még az életben be
kell kovetkeznie (ellentétben Montefeltro szavaival: Inf. XXVIL
118-119.), hogy az itélet is halasztast nyerjen. Ezt egyébként
nagyon jol mutatja a , cosi sen vanno” jelenideje (118-120.), ami
nem azt jelenti, hogy ez éppen akkor tortént igy, amikor én, az
utazo ott voltam, hanem igy torténik mindig. A kolt6i leiras-
ban hasznalt jelen id6 azt sugallja, hogy az atkelés minden
napnak minden drdjaban megtorténik. Az elkarhozas éppen
olyan folyamat részeként torténik meg, mint a teremtés, csak-
hogy itt ,,a pokol 6rokkévalo jelenének id6tlenségébe” torténik
belépés. (Musa 2004: 45.) Roviden elmondja, hogy mi var a
blindsokre, illetve mi az, amit6l megfosztjadk magukat az elko-
vetett biin altal. A t(iz, a sotétség és a fagy (jég), a pokol harom
f6 fizikai jellemzdje, egyben a szenvedésiik forrdsa. Mind-
harom elem alapvet&en ellentétes az élettel.

Amikor Khardn észreveszi, hogy az Utazd él6ként van az
atkelé nyomorultak tarsasagaban, egyszertien tavozasra szo-
litja fel, de 6 nem mozdul. Erre Kharén mintha hangot valtana,
szOl: mas uton és mas kikotdén (utalds a Purgatoriumra) jon
majd at a talpartra azUtazo. Az Utazonak mondott szavak a
Kolt6 sorsat jelzik, aki nem itt fog atlépni az életbdl a halalba,
hanem a Purgatérium folydjat (Tiberis) atszelé ,kénnyebb
csénakon” (Purg. 11.101). Kharén itt nem annyira szérnyként,
mint inkabb az isteni akarat végrehajtojaként jelenik meg, aki
bolcsességével tudja jelezni az Isten altal akart utat. Tragédiaja
vagy tragikomikuma abban rejlik, hogy mégiscsak alavetettje
az isteni akaratnak, akinek haragja bar kegyetlen félelmet kelt
a blunosOkben, az visszavonhatatlanul kialszik az isteni

75



kegyelemtSl oOvezett Utazdval szemben (Giacalone 1997:
comm. ad loc.).

Kharén alakjat Dante szinte teljes egészében atveszi
Vergiliustol (Aen. VI.298-304.), de a figurat mérhetetlen médon
dramatizalja. Ennek egyik fontos eszkoze a személyessé tétel,
a perszonifikacid, amely révén az atkelés nem valami elvont
megjelenitGje lesz a lelkek halal utani helyzetének, hanem
nagyon is valdsagos képben tlnik fel. Dante Khardnja a pokol
legkidolgozottabb és — ahogy Padoan mondja — az emberhez
leginkabb hasonlité démonja. Ezt a hasonldsagot 6 azonban a
vergiliusi modell hatasanak tulajdonitja (Padoan 1967: comm.
ad loc.). Egész megjelenése olyan, aki ellentmondast nem tird,
s6t durva beszédével eleven valdsagként bizonyitja a kapu
feliratan korabban olvasottakat (Fosca 2003: comm. ad loc.).

Vergilius egyszertien leinti Kharont, akinek dithe démoni
és 0sztonds természetébdl fakad, mondvan, hogy minden
ellenallds folosleges, hiszen ezt az utazast az isteni akarat
iranyitja: ,,...igy akarjak ott, ahol lehetséges mindaz, amit
akarnak...” Ez a formula, mintegy varazsszé megismétlédik
az otodik (Inf. V.22-24) és a hetedik (Inf. VIL.11-12) énekben,
kifejezve, hogy a pokol vagy a rossz semmilyen autonomidval
nem bir, és még Kharon is kénytelen-kelletlen meg kell hajol-
jon a fels6bb isteni akarat el6tt (Par. XXXIII.34-35.). E don-
téssel szemben pedig nincs helye tovabbi érvelésnek.

Kharon szemei tlizes fényben izzanak, kifejezve a vadsa-
got, a harag izzasat és az Osztonlét erejét. Az ernyedt és mezi-
telen blinds lelkek nagyon is megijednek Kharon szavaitol,
akik ezt kovetden hangos karomlasba fognak. A karomlas,
amely az ének elején is hallhaté volt, mint ami jellemzd a
pokol egészére, nem mas mint nyelvbe oltdztetett karhozat.
Leromboldsa annak a szerkezetnek, maganak a nyelvnek,
amelyben Isten és az élet kimondhato, amelyben a 1ét jelen-
valdsagot nyer. A karomlas ugyanakkor a végtelen partikula-
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rizmusnak is a kifejezése, amelyben az egyén nyelvileg sem jut
tal a vagyaiba és a szenvedélyeibe valo beleveszésnél. Nem is
marad szamukra mas, minthogy tdrvényszertien rossz sorsot
kovessenek. S mivel a szenvedély az egyetlen, amit kovetni
képesek, ezért, még ha félelemtdl reszketnek is a biintetés el-
kertilhetetlenségének tudataban, nem tudnak mas tenni, mint
vagyaikat kovetni. A fizikai torvények sziikségszertiségével
karhoznak el, mert amire vagynak, az lesz biintetésiik is.

Az istenfélelem hidnya tagadja az elkotelezettséget, az
iranyt és a célt, amely maskiilonben az élet gazdagitasat,
szebbé tételét jelenti. Khardn betereli 6ket a csénakba, amely
egydltalan nem erdszakmentesen torténik, fliggetleniil attol,
hogy a blin vagya az itélet vagyéaba torkoll. A bln az itéletet
,vonzza”, afelé gravital, de ellenallast is tantsit. Adéam rossz
magvabol sarjadt fa levelei itt hullnak le és valnak el a parttdl,
s alighogy atértek a tulpartra, maris j had valtja Oket az
innensén. Vergilius mintegy Osszegzi a tapasztaltakat: akik
Istennel nem békiilnek meg, itt gytilnek Ossze, mert az igaz-
sagossag erre OsztOkéli 6ket. A rossz nem fogadhatja el az
igazsagossag létét, de mivel feltételezi Snmaga szamara (Isten-
nel szemben), sziikséges, hogy ugyanettdl az 0sztonzéstdl
hajtva karhozzanak el. A félelem a blinhd6déstdl sui generis
vaggya formalddik, ahogy gyakorta tapasztalhatjuk, hogy
sajat félelmeink is létrehozhatjdk az elképzelt valosagot. Itt
azonban jo lélek nem kel at, s a ,,jo” legcsekélyebb jelenléte is
mar komoly védelmet, pajzsot jelent a lélek szamara, ezért az
Utazoénak is tudnia kell mar, hogy Kharén szavai mit jelen-
tenek, vagyis azt, hogy nem fog elkarhozni. Az olvasé szama-
ra is éppen ez az iizenet mutatkozik meg a szoveg olvasasa
altal: a keresztényi szeretet és hiiség cselekedetekben vald
tantisaga biztositja arrol, hogy ne a karhozottak kozott keljen
at (vo. Péld 16.6).
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9. Az utaz6 Dante csodas atkelése

Az irodalmi kritika egyik nagy — latszélag meddd — proble-
matikaja, hogy miképpen jutott tul Dante az Acheron vizén,
amelyre 6 maga utaldst sem tesz, csupan az elGjeleket mutatja
meg (foldrengés, szél, vords, felvilland fény), tovabba azt a ha-
tast, amelyet ezek a jelenségek fizikai allapotara tettek (alom-
szerd allapot).

Kozvetleniil Vergilius beszédének befejezése utan az egész
vidék megremegett. Az Utazon érzéketlenség és alom lesz
arrd. Elvesziti a fizikai vilaggal vald kozvetlen kapcsolatot,
ahogy az az alomban torténik meg. A tulvilagi hatarfolyo
atlépése is ebben valik lehet6vé, vandorként és nem bi{inds-
ként. A masik, ezzel Osszefliggésben alloé dolog, hogy az uta-
zas véghezviteléhez Danténak maganak is at kell lépnie a
meghalds szakaszan, amelyet a kozvélekedésben gyakorta
azonositottak az dlommal, az dlomba meriilt ember allapo-
taval. Ez az atlépés nem megjelenithetd, ahogy az ember sem
tudja pontos hatarat meghtzni az ébrenlét és az alom hatara-
nak, tehat nem véletlen, hogy Dante nem adott szdmot az
atkelés mikéntjérdl. Ennek az allapotnak a megtapasztaldsat
viszont nem kertilheti el. Cervignit idézve: ... talvilagi’ ala-
szallasaban Dante sem tudja nem megtapasztalni a halalt,
amely az eredeti és az egyéni blinnek a kovetkezményeként
elvalaszthatatlan feltétele a tulvilagba valoé belépésnek, s
amely a tudat elvesztésében és a vandor (dlomhoz hasonld)
elajulasaban nyilvanul meg” (idézi: Fosca 2003 comm. ad loc.).
Az utols6 sor ereszkedé hangstlya szovegszertien is jol
érzékelteti az eszmélet elvesztésének folyamatat.

S mivel ebben az allapotban torténik meg, nincs meg-
feleltethetésége a koltemény valdsagara vonatkozdan, hogy
miképpen jutott at: Kharén vagy egy angyal révén. A hatar,
amely elvalasztja a haldl allapotat a tudatos allapottol, mar
nem a tudat része, hanem az isteni kegyelemé. Ebbdl levonhat-
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juk azt a kovetkeztetést, hogy az atkelés barmiképpen is tor-
ténjék meg, sziikségképpen homalyban kell maradnia, hiszen
ezek az események nem a tudatos, a tudat altal reprezentalt
vilag részét jelentik. Ennek ellenére tobb kritikus kitartéan
kutatott olyan Osszefiiggések utan, amelyek mégiscsak koze-
lebb visznek a megoldashoz. Sokan természetfolotti erdk bea-
vatkozasat sejtetik Dante atjuttatasaban (angyal, Lacia, Beatri-
ce segitségét), de ez bizonyos szempontbdl ellentmonddsban
all Vergiliusnak Kharénhoz intézett szavaival, amelyben
szinte utasitja, hogy az ellenallasarol tegyen le, ami ebben az
esetben pontosan azt jelenti, hogy vigye at a tulpartra, hiszen
ez Isten kegyelmébdl torténik. Buti ugyanakkor éppen amel-
lett érvel, hogy az atjutds semmiképpen nem torténhetett meg
Kharon hajéjan, mivel Dantét nem a blin, hanem az isteni
kegyelem vezette utjan, tehat ,a szerzd titokzatos modon
éppen azt bizonyitja, hogy az érkezé Angyal vitte at a
talpartra” (Buti 1858:105.). Az utolsé sorokban leirt jeleket
egyértelmlien a természetfolotti megjelenésének fizikai
tiineteiként értelmezi, amelyre az Aeneisben is talalunk utalast.
Mindenesetre az dtkelés a pszichikai dllapot meguvdltozdsdban olt
testet, abban zajlik le.

A bukas, a halal az atlépés elengedhetetlen feltételének lat-
szik. Ismét Giacalonét idézve: ,A Kkolt6 Osszességében egy
pillanatra sem rejti el a maganyos ember kudarcat, de vissza-
utasitja a természeti és az emberi allapot manicheista megve-
tését, és megmutatja, hogy éppen ezen bukason keresztiil
halad a mindenhato Szeretet titokzatos ttja.” (Giacalone 1997:
66.) A természeti eldjelek inkabb arra utalnak, hogy ez az
atlépés lehetséges, és nem ellentétes az élet bioldgiai, fizikai
folyamataival.
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10. Parafrazis és kommentar

1 PER ME SI VA NE LA CITTA DOLENTE,
PER ME SI VA NE L'ETTERNO DOLORE,
PER ME SI VA TRA LA PERDUTA GENTE.
RAJTAM KERESZTUL JUTSZ A FAIDALOM VAROSABA,
RAJTAM KERESZTUL JUTSZ AZ OROK KINBA,
RAJTAM KERESZTUL LESZEL AZ ELVESZETT NEP TAGJA.

4 GIUSTIZIA MOSSE IL MIO ALTO FATTORE;
FECEMI LA DIVINA PODESTATE,
LA SOMMA SAPIENZA E 'L PRIMO AMORE.

EGI ALKOTOMAT AZ IGAZSAGOSSAG VEZETTE,

AZ ISTENI HATALOM TEREMTETT,

A LEGTELJESEBB BOLCSESSEG ES AZ ELSO SZERETET.

7 DINANZI A ME NON FUOR COSE CREATE
SE NON ETTERNE, E IO ETTERNO DURO.
LASCIATE OGNE SPERANZA, VOI CH'INTRATE.
ELOTTEM NEM VOLT SEMMI TEREMTETT
CSAK MI OROK, IGY EN IS OROKKE TARTOK.
HAGYJATOK FEL MINDEN REMENNYEL, TI, AKIK IDE BELEPTEK.

10 Queste parole di colore oscuro
vid' 1o scritte al sommo d'una porta;
per ch'io: ,,Maestro, il senso lor m'e duro."
E homdlyba vesz6 szavakat
lattam felirva egy kapu csiicsdn;
mire én: ,,Mesterem, e szavak értelme dathatolhatatlan szamomra.”
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13 Ed elli a me, come persona accorta:
,,Qui si convien lasciare ogne sospetto;
ogne vilta convien che qui sia morta.

S 6 igy szOlt hozzdm, mint aki értén ldtja a dolgokat:

Ittt minden kétséget hitra kell hagyni;
minden gydvasignak itt kell legyen haldla.

16 Noi siam venuti al loco ov'i' tho detto
che tu vedrai le genti dolorose
c’hanno perduto il ben de l'intelletto."

Arra a helyre jottiink, ahol, mint mondtam,

latni fogod a fdjdalomtol gyotort embereket,

akik elveszitették értelmiik javit.”

19  E poi che la sua mano a la mia puose
con lieto volto, ond' io mi confortai,
mi mise dentro a le segrete cose.

S miutan kezét kezemre tette,

deriis arccal, amelybdl vigaszt meritettem,

vezetett az éloktol elzdrt dolgok kozepébe.

22  Quivi sospiri, pianti e alti guai
risonavan per l'aere sanza stelle,
per ch'io al cominciar ne lagrimai.
Itt aztdn séhajoknak, sirdsnak és jajveszékelésnek
hangjait visszhangozta a csillagtalan ég,
hogy mar ettdl konnyezni kezdtem.

25 Diverse lingue, orribili favelle,

parole di dolore, accenti d'ira,

voci alte e fioche, e suon di man con elle
Kiilonféle nyelvek, szornyii beszédek,
hirtelen felerdsodd, majd elhalkuldé hangjai
fajdalomnak és diihnek, és veliik kezek csapkoddsa
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28 facevano un tumulto, il qual s'aggira
sempre in quell' aura sanza tempo tinta,
come la rena quando turbo spira.

alkotott oly nagy dsszevisszasdgot, amely ott kavarog

az idotlen fekete 1ég alatt Ordkre,

mint a homok, amelyet a szél 6rvénye ragad magdval.

31 E io ch'avea d'error la testa cinta,
dissi: ,Maestro, che & quel ch'i' odo?
E che gent' & che par nel duol si vinta?"
S én, kinek elméjét mindettdl kinzo kérdések sokasdga dvezte,
mondtam: ,,Mester, mi az, amit hallok?
S miféle népség ez, akit igy legydzott a fajdalom?

34 Ed elli a me: ,,Questo misero modo
tegnon I'anime triste di coloro
che visser sanza 'nfamia e sanza lodo.
S 6 hozzdm: , E nyomoriisdgos médon
tengddnek azoknak a szomorii lelkei,
akik dicséret és gyaldzat nélkiil éltek.

37 Mischiate sono a quel cattivo coro
de li angeli che non furon ribelli
né fur fedeli a Dio, ma per sé fuoro.
Ossze vannak keveredve angyaloknak
azzal a rossz kardval, akik nem ldazadtak,
sem hiiségesek nem voltak Istenhez, hanem magukban dlltak.

40 Caccianli i ciel per non esser men belli,
né lo profondo inferno li riceve,
ch'alcuna gloria i rei avrebber d'elli."
Az egek kiiizték 6ket, hogy dltaluk kevésbé szebbek ne legyenek,
de még a mély pokol sem fogadja be Gket,
mert ezzel a biindsok is valamiféle dicséséget szereznének.”
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43 E io: ,Maestro, che e tanto greve
a lor che lamentar li fa si forte?"
Rispuose: , Dicerolti molto breve.
S én: ,,Mesterem, mi gyotrelem nehezedik
rdjuk, amely ilyen hangos sirdsra készteti 6ket?”
S felelte: ,,Réviden elmondom neked.

46  Questi non hanno speranza di morte,
e la lor cieca vita é tanto bassa,
che 'nvidiosi son d'ogne altra sorte.
Ezeknek reményiik sincs a haldlra,
és vak életiik olyan alacsony,
hogy irigyek minden mds sorsra.

49 Fama di loro il mondo esser non lassa;
misericordia e giustizia li sdegna:
non ragioniam di lor, ma guarda e passa.'
Hiriik fennmaradasat a vildg se hagyta
nem méltéak sem konyoriiletre, sem igazsigossdgra:
ne beszéljiink réluk, nézd meg és haladj tovdbb.”

[

52 E io, che riguardai, vidi una nsegna
che girando correva tanto ratta,
che d'ogne posa mi parea indegna;
S én, ahogy néztem Oket, egy zdszIot pillantottam meg,
mely oly sebesen futott korbe-kirbe,
hogy 1igy latszott, méltatlan minden pihenésre;

55 e dietro le venia si lunga tratta
di gente, ch'i' non averei creduto
che morte tanta n'avesse disfatta.

s mogotte oly hosszii sorban jottek

az emberek, hogy nem is hittem volna,

hogy a haldl mennyit eltaposott mdr.
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58 Poscia ch'io v'ebbi alcun riconosciuto,
vidi e conobbi I'ombra di colui
che fece per viltade il gran rifiuto.
Miutin néhanyat felismertem koziiliik,
észrevettem és megismertem annak drnydt,
aki gydvasdgbol a nagy lemonddst tette.

61 Incontanente intesi e certo fui
che questa era la setta d'i cattivi,
a Dio spiacenti e a' nemici sui.
Azonnal megértettem és bizonyossd vdlt nekem,
hogy ez a rosszak azon szektdja,
akik sem Istennek, sem ellenségeinek nem kedvesek.

64 Questi sciaurati, che mai non fur vivi,
erano ignudi e stimolati molto
da mosconi e da vespe ch'eran ivi.
Ezek a nyomorultak, akik él6k sose voltak,
csupaszon dlltak és nagyon gyotorték ket
szuinyogok és darazsak, amelyek ott voltak.

67  Elle rigavan lor di sangue il volto,
che, mischiato di lagrime, a' lor piedi
da fastidiosi vermi era ricolto.

Véresre kapartdk arcukat,

gy, hogy a kénnyekkel kevert vért a labukndl

bosszantd férgek gytijtotték ossze.

70  E poi ch'a riguardar oltre mi diedi,
vidi genti a la riva d'un gran fiume;
per ch'io dissi: ,Maestro, or mi concedi
S miutan tavolabbra tekinthettem,
embereket ldttam eqy nagy 840ld84 partjin,
mire igy széltam: , Mesterem, most tedd lehetévé nekem,
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73 ch'i' sappia quali sono, e qual costume
le fa di trapassar parer si pronte,
com' i' discerno per lo fioco lume."

hogy megtudjam kik azok és miféle szokdsnak engedve

latszanak oly sietdsen dtkelni rajta,
amennyire a gyonge fényen dt felfedhetem.”

76 Ed elli a me: ,,Le cose ti fier conte
quando noi fermerem li nostri passi
su la trista riviera d' Acheronte."
Erre 6: ,,E dolgok szamodra nyilvinvaldak lesznek,
amikor megdllitjuk majd lépteink
az Acheron szomorii partjaindl.”

79  Allor con li occhi vergognosi e bassi,
temendo no 'l mio dir li fosse grave,
infino al fiume del parlar mi trassi.

Akkor lesiitott és szégyenkezd szemekkel,

félve, hogy beszédem terhére lenne,

a folyopartig szavam fékeztem.

82  Ed ecco verso noi venir per nave
un vecchio, bianco per antico pelo,
gridando: ,,Guai a voi, anime prave!

S ime akkor hajojdn felénk jott

egy kopott szordket viseld dsz oreg,

igy kidltva: , Jaj nektek, hitviny lelkek!

85  Non isperate mai veder lo cielo:

i' vegno per menarvi a 'altra riva

ne le tenebre etterne, in caldo e 'n gelo.
Ne reméljétek, hogy valaha is ldtjatok még az eget:
jovok, hogy titeket a tilpartra vigyelek
az 0rok sotétségbe, fagyba és tiizbe.
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88 E tu che se' costi, anima viva,
partiti da cotesti che son morti."
Ma poi che vide ch'io non mi partiva,
De te, aki itt vagy, éI6 lélek,
tavozz ezektol, akik mar halottak.”
Majd miutdn ldtta, hogy nem tdvozom,

91 disse: , Per altra via, per altri porti
verrai a piaggia, non qui, per passare:
piu lieve legno convien che ti porti."

ezt mondta: ,,Mds iton, mds kikétokon dt

jOssz majd a tilpartra,és ottt kelsz dt:

finomabb fabol vijt csénak kell, hogy dthozzon.”

94 E 'l duca lui: ,, Caron, non ti crucciare:
vuolsi cosi cola dove si puote
cio che si vuole, e pitt non dimandare."
Erre vezetém: ,, Kharon, ne dtkozod;:
igy akarjdk ott, ahol lehetséges mindaz,
amit akarnak, hat ne kérdezz tobbet.”

97  Quinci fuor quete le lanose gote
al nocchier de la livida palude,
che 'ntorno a li occhi avea di fiamme rote.
Erre megnyugodott e sdpadt viz
hajosdnak sz6ros arca,
akinek szemei koriil tiizkarikdk izzottak.

100 Ma quell' anime, ch'eran lasse e nude,
cangiar colore e dibattero i denti,
ratto che 'nteser le parole crude.
De azok a lelkek, akik csupaszon és ernyedten ott dlltak,
sdpadtra vdltottak és csikorgattdk fogaikat,
roguest, hogy megértették a kemény szavakat.



103 Bestemmiavano Dio e lor parenti,
l'umana spezie e 'l loco e 'l tempo e 'l seme
di lor semenza e di lor nascimenti.

Kdromoltik Istent és felmendiket,

az emberi fajt, a helyet és az iddt, megfogantatisuk

pillanatdt és megsziiletésiiket.

106 Poi si ritrasser tutte quante insieme,
forte piangendo, a la riva malvagia
ch'attende ciascun uom che Dio non teme.
Majd valamennyien, sirva és jajongua,
odagyiiltek a gonosz partra,
amely var minden embert, aki Istent nem fél.

109 Caron dimonio, con occhi di bragia
loro accennando, tutte le raccoglie;
batte col remo qualunque s'adagia.

Kharon ordég, pardzslo szemekkel,

intésével valamennyit eqybegyijti csonakjdba,

és aki habozna, azt evezdjével taszitja.

112 Come d'autunno si levan le foglie
l'una appresso de l'altra, fin che 'l ramo
vede a la terra tutte le sue spoglie,

Mint sszel a falevelek, egyik a mdsik

utdn lehullnak sorba, mig az dg

a foldon latja egész lombozatit,

115 similemente il mal seme d'Adamo
gittansi di quel lito ad una ad una,
per cenni come augel per suo richiamo.
hasonldképpen Addm rossz magva
az intésre egymds utdn vdlik el a parttol,
mint lépre csalt maddr a csabos-hivé széra.



118 Cosi sen vanno su per 1'onda bruna,
e avanti che sien di la discese,
anche di qua nuova schiera s'auna.
Igy indulnak el dt a sétét hulldmon,
s miel0tt még dtértek volna a tiiloldalra
mdris 1j csapat gyiilt dssze az innensd parton.

121 ,Figliuol mio,, disse 'l maestro cortese,
,quelli che muoion ne l'ira di Dio
tutti convegnon qui d'ogne paese;

. Gyermekem”, mondta kegyes mesterem,

,azok, akik Isten haragjdban halnak meg

mind itt gyiilnek egybe a vildg minden tdjdrdl;

124 e pronti sono a trapassar lo rio,

ché la divina giustizia li sprona,

si che la tema si volve in disio.
és készen dllnak, hogy dtkeljenek e folyamon,
mert az isteni igazsdgossdg 0sztokéli erre ket
gy, hogy félelmiik vigyba fordul.

127  Quinci non passa mai anima buona;
e pero, se Caron di te si lagna,
ben puoi sapere omai che '1 suo dir suona."
Itt jé lélek soha nem kel dt;
s ha Kharén morgolddik is miattad,
jol értheted immdr, hogy szavai mit jelentenek.”

130 Finito questo, la buia campagna
tremo si forte, che de lo spavento
la mente di sudore ancor mi bagna.

Ahogy befejezte beszédét, a sotét vidék

oly er6sen megremegett, hogy a rémiilet

emlékétol is izzadtsdg fiirdszt.



133 La terralagrimosa diede vento,

che baleno una luce vermiglia

la qual mi vinse ciascun sentimento;
A konnyaztatta fold szelet keltett,
melybol vordsld fennyel villam csapott ki,
hogy minden érzékem legytirte;

136 e caddi come I'uom cui sonno piglia.
s elzuhantam, mint aki dlomba meriil.

1-9: A felirat funkciéja a kapu textudlis megjelenitése. A ha-
romszor hdrom tercina az isteni harmassagra utal, kifejezve a
teremtés egészének (beleértve a pokol) igazsagossagat. A biin-
tetések és az érdemek hierarchidgja a kozmosz szférikus
konstrukcidjat koveti. A kapuval kapcsolatban késébb elhang-
zik, hogy Krisztusnak a , poklokra” valé alaszalldsakor a ko-
pogtatd letorott és a kapu kissé megrongalddott (Inf. VIIL.126.),
tovabba, hogy mindig szélesre van tarva (Inf. V.20; XI.89.).
Krisztus beszédeiben hasznalta a ,kapu allegoriat” és
elmondta, hogy a sziik kapun kell bemenni, mert a széles rom-
lasba visz (Mt 7.19.). A széles kapu a vilagi ember utjat ovezi,
a szlik a hitben maradokét. Az Aeneis VI. énekében ugyanezt
olvassuk: ,nyitva a gyaszteli Dishez, nap mint §j, a
bejarat” (Aen. VI1.127.), azaz konnyli az alvildgba keriilni. A
harom tercina a pokollal kapcsolatos alapvetd jellegzetességet
mutat meg. A felirat maga ugyanakkor idézi a jellegzetes
kozépkori latin feliratokat, epigrammakat. Utalas van benne a
felallitas szandékara (1-3.), az épittetd nevére (4-6.) és az épités
idejére (7-9.). EbbOl egyesek kovetkeztetnek arra, hogy
nagybetlis irasa az elfogadhatébb. (Hollander 2000-2007:
comm. ad.loc.) Igy értve jelentheti hogy minden biinds
kizaratik abbdl a Rémabdl, amelyben Krisztus is rémai (Purg.
XIL.25.).
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- 1-3: Giacalone kommentarjaban az aldbbi hdrmas felosztast
alkalmazta az els6 tercinara, amely szerint az anaforat alkoto
feliratban kifejezédik a biintetés teljessége, azaz annak idébeli,
térbeli és erkolcsi jellege (citta dolente = az elkdrhozas tere;
etterno dolore = az elkarhozas ideje; perduta gente = az
elkarhozas erkolcsi értelme).

- 4: Az igazsagossag eszméjében kezdettdl fogva jelen van a
biintetésnek a fogalma. A kapu a biintetd igazsagossag eszmé-
jét fejezi ki, amely biintetés azonban Isten {idvozit6 tervének
(a helyreallitasnak) a része. XVI. Benedek Spe Salvi
enciklikajaban a kovetkezdket irja: ,Isten az igazsagossag, €s
igazsagot szolgaltat. De az 6 igazsdga ugyanakkor kegyelem
is. [...] A kegyelem nem oltja ki az igazsagossagot, a
jogtalansagot nem teszi jogga. Nem szivacs, amely mindent
letorol, hogy a végén teljesen k6zombds legyen, hogy mit tett
valaki a foldon.” (Spe salvi: 44-46.) Az ,apokalipszis” elkép-
zelésében is jelen van az igazsadgossag gondolata, amely nem
annyira pusztulast, hanem sokkal inkabb helyreallitast jelent.
A mii anagogikus értelemben is jelentheti ezt: a Szinjaték az
apokalipszis kezdete (az igazsdgossdg megjelenése), amely
egy hosszu torténeti folyamatban bontakozik ki.

- 5-6: A “divina Potestate”, a “somma Sapienza” és a “primo Amo-
re” (hatalom, bolcsesség, szeretet) utalnak erre az isteni ha-
romsagra (Atya, Fit, Szentlélek), ahol a hatalom az Atya, a
bolcsesség a Fitl és a szeretet a Szentlélek tulajdonsaga. A
Fitra hasznalt , legteljesebb Bolcsesség” kifejezése erds aver-
roesi konnotdcidra utal, amely szerint egyetlen isteni értelem
van, amelyben osztozik minden mas.

- 7-9: Harom 06roktdl fogva létezé dolog a kovetkezd (Par.
XXIX. 22-36.): az angyalok (tiszta forma vagy cselekvés), az
elsédleges anyag (tiszta potencialitas, materia prima) és az
egek (cselekvésben részben megvaldsult lehet6ség). Ariszto-
telésztdl tudjuk, hogy a teremtett 1étez6knek két fajtajuk van.
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Azok, amelyek nem valtozoak és drokkévaloak (protén ouszia)
és azok, amelyek valtozok és mulandok (deutera ouszia). Az
els6 kategoridba tartozé dolgokat - a keresztény arisz-
totelizmusnak megfeleléen — Isten (aki egyediil 6rokkévalo a
sz0 szoros értelmében, akinek nincs se kezdete, se vége)
kozvetleniil teremtette (azaz van kezdetiik, de nincs végiik),
mig a masodik kategdridba tartozok a masodlagos okok hata-
sat titkrozé dolgok. A teremtett 6rokkon létez6k az ideak, az
ideak els6dleges anyaga (materia prima), az egek, az angyalok
és végiil a human lelkek.

10-12: Eldonthetetlen, hogy az Utazd latja vagy olvassa is a
szoveget (Freccero 1996: 97.), de Vergilius reakcidja minden-
képpen értelmezi a kérdést. Tobb megoldas koziil is valaszt-
hatunk, de akar egységbe is foglalhatjuk az eltéré vélemé-
nyeket: az Utazo bizonyos részeit kibettizi, ami kell6 rettenetet
kelt benne, de az egészet nem latja a pokoli félhomalyban.
Sisson Dante egyik angol forditdja példaul ,aki értette”
(under-stood) értelemben forditja a ,, persona accorta” kifejezést.
Tehat, aki el6tt vildgos és egyértelmii a felirat tartalma.
Pontosan miben is all a felirat nehézsége, azt a kovetkezd
sorok magyarazzak, am az értelmezdk két hatarozottan
ellentétes véleményt fogalmaztak meg az oscuro és a duro
kifejezések kapcsan. Nyilvanvald, hogy a két fogalom kozott
Osszefliggés van, tehat az egyiknek az értelmezése mar
definiadlja a masikat és viceversa. Az oscuro kifejezést Boc-
caccio hasznalta ,,sotét szinli” értelemben (Babits is ezt kovette
forditasaban), utalva a kapun szerepld szoveg szinére és a po-
kol fénytelen, 6rokké sotét jellegére. Ha azonban az oscuro
szin, parja a duro (a szinek tisztasagaval ellentétben) a szoveg
homalyossagara és ezzel nehezen érthetéségére vagy
lathatosagara kell utalnia. Amikor Dante azt mondja, hogy il
lor senso m’é duro, akkor eszerint értelmének nem teljesen
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vilagos a kapu {izenete és a benne foglalt tartalom nehezen
érthet6 a szamara. Mazzoni hatarozottan ezen értelmezés
mellett teszi le a voksat, és részletesen el is magyarazza, hogy
mi okozhatott Danténak stilyos megértési nehézséget. A masik
értelmezés szerint (s a modern kommentatorok inkabb ezt
fogadjak el), a két kifejezést pszichikai értelemben kell fel-
fogni. Az oscuro nem a felirat fizikai tulajdonsagaira, hanem
annak fenyegetd és félelmet kelt6 olvasatara utal. A fenyegetés
mélysége pedig abbdl a kettdsségbdl fakad, amely a blinok
idGlegessége €s a biintetés orokkévaldsaga, illetve a felirat
olvasasanak jelene és a jov6 reménytelen lezarddasa kozott
fesziil. A fenyegetéshez Dante tudatdban nem az értetlenség,
hanem e kemény és stilyos (duro) mondatok megértése tarsul.
Freccero, Padoan és sokan masok szamara is egyértelmii Janos
evangéliumanak visszahallasa Jézus szavainak ,keménysé-
gérdl”. ,Tanitvanyai koziil sokan, amikor ezt hallottdk, igy
szoltak: 'Kemény beszéd ez: ki hallgathatja 6t?”” (Jn. 6.60.) Ez a
beszéd az eucharisztiardl szolt, amely a léleknek a test altali
megjelenését (spiritualia per corporalia), atlényegiilését mondja
el, amely taldan nem véletlen utalds itt a pokol kezdetén, ahol a
test nem lényegiil at, nem jelent tobbet, mint a csupasz, csak a
fajdalomnak kitett testet.

19: Az ,értelem java” maga Isten. Arisztotelidnus forrdsa a
Nikhomakhoszi Etikdban (6.2.1139a) talalhaté. Isten tehat min-
denben mint a végsd cél, a 1ét tokéletessége fejezddik ki. Dante
ez ismétli tobb helyen is: ,,az igazsag az ész java” (Convivio, II.
13.6.); ,Isten az értelem legfébb targya” (Convivio, IV. 22.
13.”); ,az igazsagba, amelybe minden értelem megnyug-
szik” (Par. XXVIIL.108.). Hasonldéan szerepel Janos evangé-
liumaban, hogy Isten és az igazsag elvalaszthatatlanok, mert
megismerésiink célja az igaz Isten. Ez pedig az drok élet, hogy
megismerjenek téged, az egyediil igaz Istent (Jn. 17.3.).
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22-24: Az els6 hatasok a hangélmények, mivel a latas még nem
szokott hozza az 06rok félhomalyhoz. Forrasat megtalaljuk
Maté evangéliumaban ,Ott lesz majd siras és fogak csikor-
gatdsa” (13.42.), vagy az Aeneasban (VL557-559.) A pokol
ugyanis nem fogad be kiviilrél semmi fényt, csak annyi van
benne, amennyi a gyotortetés tizébd], illetve masok szerint
Dis varosabdl vilagit (Padoan), halovany (fioco lume) sugarakat
juttatva e rettentd sotét vilagba. A pokol belsd tiizei koziil
mindenképpen ki kell emelni a harmadik ének antitézisének is
tartott negyedik éneket, ahol a kereszteletlenek és az Okor
nagy bolcsei talalhatok: itt meglehetdsen sok fénnyel talal-
kozunk, de a transzcendencia fénye nem képes attorni még ide
sem, ahol az értelem oly nagy héfokon izzik. Ez a pokoli sotét-
ség, ugyanakkor a latas lehet6sége olyan forditoban és értel-
mezOben, mint Mark Musa, némi kételyt keltett: hogyan ismer-
hetett fol barkit is az Utazo ebben az athatolhatatlan sotét-
ségben? A pokol tiize vilagitia meg a blindsoket vagy valami
mas? Musa felfed egy bizonyos fényt, ez a mala luce (Inf. X.
100), amely se nem sotétség, se nem vilagossag. ,Az 6rok
homalyban létezve a karhozott lelkek megfosztattak a Nap és
a csillagok fényének 6rométdl, de maskiilonben arra vannak
itélve, hogy lassanak és latszodjanak a pokolban, hogy titkos,
rejtett biineik nyilvanvaléva legyenek mindenki szdma-
ra.” (Musa 2004: 39.) A biin tehat az igazsag fényében megmu-
tatkozik és lathatéva valik, azaltal, hogy szinte visszaveri a
fényt. Viszont minél szellemibb az anyag, annal tobb fényt
képes atengedni 6nmagan.

- 23: ,Sanza stelle”: a pokol fénytelen egére utalo ,csillagtalan”
(,,sine sidere”, Aen. I11.204. vagy ,tristis sine sole domos” /nap-
nemlatta homaly/, VI. 534.) vergiliusi kifejezés lathaté mo-
gotte. A csillagok egyébként Isten jelenlétét szimbolizaljak.

- 24: Az utazo azért kezdett ,kdnnyezni, sirni”, mert még soha
nem hallotta a kinnak ilyen szivszaggatd fajdalmat. Momi-
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gliano szerint itt két motivum o6tvozédik: az egyik, hogy a
sotétben a jajveszékelés még félelmetesebbnek tlinik, ami altal
a pokol sotétje is még athaghatatlanabba valik. Ossze-
zavarodik a hang és a kép, egyfajta ,szinesztézia” alakul ki,
amelyben az Utazé elveszettségének pszichikai érzete is foko-
zodik.

25: Igazi babeli nyelvzavar tiikr6z6dik a nyelvek Osszevisz-
szasagaban. A babeli toronyrol mondja Dante, hogy az ,a
megzavarodas tornya” (De Vulgari Eloquentia, V1.237.). A zavar
akkor all be, amikor Isten biintetésiil 0sszezavarja az épittetdk
nyelvét, hogy csak az azonos tevékenységet végzok értik meg
egymast. A zlirzavar a pokolban még teljesebb, ahol mindenki
onmagaval van elfoglalva. Mindenki beszél, de senki sem érti
a masikat (De Vul. Elog. V.169-173.).

31: Az Utaz6 ,zavara” mindenekel6tt annak koszonhetd, hogy
pillanatnyilag még nem érti, kik is allnak a szenved6k mogott.
Az Aeneas IL559.-re utalva sokan ragaszkodnak az
worror” (borzalom) kifejezéshez. Brunone Bianchi inkabb
pszicholégiai magyarazatra hagyatkozik: ,Az errore a mi
estiinkben jobban kifejezi azt a rémiiletet, amely akkor szallja
meg az embert, ha egy olyan helyre 1ép be, ahol hangosan
kiabdlnak és {ivoltenek.” A két rész kozotti Osszefiiggés
megallapitdsahoz és bonyodalmaihoz egy kddolasi probléma
is hozzajarult, amely az ének 31. soraban lelhet6 fel: Ed io, che
avea d’error (orror) la testa cinta. Itt ugyanis nem mindegy, hogy
melyik szot haszndljuk, mert annak az egész részre
vonatkozdan jelentésmddosité szerepe van. Egyes kddexek az
orror kifejezést hasznaltak ebben a sorban, amely igy azt
jelentené, hogy az atélt borzalom gytirte volna le Dante
értelmét, ekképpen viszont semmi Osszefiiggés nem lenne a
61. sorral, ahol Dante kifejezi, hogy végre megértette, kik is
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ezek a maguk Osszességében az ide-oda leng6 zaszlé mogott
(incontanente intesi e certo fui). A megértés el6zbleg zavart és
kételyt feltételez: a borzalom megpillantasa és atélése nem
feltétleniil, rdadasul ugy, hogy Vergilius el6z6leg mar tudatta
Dantéval, milyen tapasztalatokra késziiljon. Ennek ellenére
sokan ragaszkodnak (Mazzo-ni, Daniello, Tommaseo, Sa-
pegno stb.), az orror kifejezés hasznalatdhoz, mert a kérdés
tonusaban sokkal erdsebben érzédik a megddbbenés és a
borzongas, mint a bizonytalansag. A hely jellegéhez azonban
nagyon is illik a bizonytalansag, amelyet a leginkabb olyankor
élhet at valaki, ha olyan helyre 1ép be, ahol iivoltoznek és
hangoskodnak.

37-39: Az angyalok karok szerint rendezddnek hierarchiaba
éliikon a szerafokkal és legalul az érzéangyalokkal. Ennek a
hierarchianak kiterjesztése a ,rossz angyalok kara”, vagyis
azok akik kozombosek maradtak mindennel szemben. Még
naluk is ,,magasabb” szinten allnak a pokol 6rdogokké ziillott
angyalai. (Az 6rdogok a bukott angyalok, mig a démonok az
egykori istenek alvilagi figurai, mint pl. Minosz, Kakusz vagy
Kharon.) Természetesen ezek a lények létiikkben mar nem
angyalok, igy pejorativ és ironikus velilk szemben a
,coro” (kar) kifejezés haszndlata. A semleges angyalokra lel-
hetiink néhany korabeli forrast: ilyen példaul Szent Brendon
utazasa (Navigatio Sancti Brendani), amely rendkiviil ismert
legenda volt a korban, ahol taldlkozhatunk ezekkel a furcsa
lényekkel. A képzOémiivészetben is megjelentek, példaul a
firenzei Francesco Botticini képein. A Jelenések konyvében
(Jel. 3.15-16.) is talalhatd utalas az erkolcsi lustasagot illet6en,
amely akaddlya lehet a lélek meggyogyitasanak, ha annak
vizsgalatara nem vezet. Erdekes lehet még e tekintetben a Pal
latomasanak nevezett apokrif irat, ahol sz6 van egy tiizes
folyorol, amely valamiféle vestibulumban talalhato, és azok
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meriilnek el benne, akik nem voltak ,sem hidegek, sem
melegek”, sem jok, sem rosszak. A Vestibulum és a Limbus
kozott komoly erkodlesi hatar is huzédik. Nicola Fosca
kommentarjaban igy ir: ,A gyavakkal ellentétben a Limbus
felnéttjei cselekszenek (s néhanyuk nagyszer(i tetteket visz
véghez), és fenntartjdk bensé rendjiiket, azaz az értelemnek
(természetes igazsagossag) a szenvedélyek folotti kontrolljat,
bar nem cselekedték meg a ’jot’ arra érdemes és tokéletesen
erényes modon, hiszen tetteiket nem az Isten nevében valod
szeretet toltotte be.” Whitehead kifejti, hogy minden aktualitas
célja, hogy meghatarozottsagra tegyen szert. Ebben a megha-
tarozottsagban objektivdlja sajat folyamatat, amely igy hozza-
adodik az univerzum valdsagos potencialitasahoz, gazdagitva
a teremtés egész folyamatat. Ez a meghatarozottsag mint
moralis dontés jelenik meg szamunkra: kell donteni jo és rossz
kozott. Ez Dante gondolatmenetének is megfelel, amely az
értelemet Isten ,valasztasahoz” koti. (V6. A.N. WHITEHEAD,
Folyamat és valdsag, Budapest, 2001. 259.)

52-54: A zaszl6 antitézise azoknak, akik egész életiikben nem
voltak képesek kovetni semmit, s most e mogott kell
felsorakozniuk. Masrészrdl a zaszlon semmilyen jel nem lat-
szik, amely pedig analdgiaként életiitk anonimitasara és toké-
letes jelentéktelenségére utal. A contrapasso per analogia (analo-
gia szerinti ellentételezés) és a contrapasso per antitesi (antitézis
szerinti ellentételezés) elveir6l van sz6. Analdgia akkor van,
ha a biintetés hasonlit a btlinre, antitézis pedig akkor, ha a
biintetés magan a biin elkdvetdjén mutatkozik meg.

58-60: Celesztin mint papa 1294. julius 5-én lépett hivatalba, s
6t honappal késébb, december 13-an lemondott. Ekkor mar
tobb mint 80 éves volt, és szerzetesi elhivatottsiga miatt
kiilonosebben nem is vonzotta a hatalom intézményeként mfi-
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kodo papai tron. Az 6t kovetd joval ravaszabb és politikusabb
Bonifac késébb bortonbe is csukatja, ahol Murrone 1296.
majusaban meg is hal. Mindezek utan V. Kelemen (a papasag
avignoni idészakaban) 1313-ban szentté avatta.

64-66: A meztelenségiik jol jellemzi lelki allapotukat, mig a
rovarok és a férgek azt, hogy nem tudtak tullépni egy bizo-
nyos allapoton, mint amikor a herny¢ babjabdl pillangd lesz
(vO. Purg. X.124-129.). De Sanctis igy ir: , A kiindulasi pont a
kozonyosok. Nincs személyiség, nincs jellem. Sem biin, sem
erény, mert nincs cselekvé eré. A kozonyodsok képezik az
erkolcsileg legalacsonyabb fokot. Kettdsség: az erkdlcs a pokol
elSterébe helyezi Oket, de a koltd sokkal mélyebbre, ala-
csonyabbra minden elvetemiiltnél. Biintetésiik az 6rok gyotor-
tetés, mivel semmit nem tettek ezen a vilagon. A labuknal 6n-
képiik van: a férgek.” A Purgatériumnak ezen az emlitett he-
lyén Dante a gordg entomata kifejezést hasznalja, amely a pil-
langd hernyoallapotat jelenti. Az ember csupan egy koztes
allomas a romlando és a romolhatatlan 1ét kozott (Mon. I11. 15.
3.), ami azt jelenti, hogy valtozasa és fejlddése cselekvben
sziikségszer. A valtozas motorja és lényege azonban Isten,
nem pedig valamiféle , irracionalis” bels6 0szton.

- 64: VO. Jelenések 3.1.: ,Tudom, hogy élének neveznek, de
halott vagy.”

69: Ugyanez a fogalom (vermi) szerepel a mar emlitett Purg.
10.125-ben: , Nui siam vermi nati a formar l’angelica farfalla.”
(Férgek vagyunk, kik arra sziilettiink, hogy az angyali pillangdt
létrehozzuk.) Akik itt vannak, azok nem hoztdk létre az
,angyali pillangot”, igy tetteik hianyaként maguk a férgek
emésztik Oket.

97



73-75: A siet6s atkelés képe az Aeneas V1.314-315. sorait idézi:
,Es allt és esdett mind, hogy miel6bb odattlra jussanak és
ama part felé karjuk epedve kitartak.” Dante a sietség okat
azonban egy moralmetafizikai értelmezésbe csomagolja,
nevezetesen, hogy a blinds vagy maga rohan céljadhoz, amely
blinhédésiik forrasa is egyben.

78: Acheron (gorogiil: Axéowv), elsédleges jelentésében a
fajdalom (a konny) folydja. A talvilag négy folyodja koziil
(Styx, Pyriflegeton, Cocytus, az antik mitologiaban még Léthé
is ide tartozik) az egyik, a mitologia szerint a Styx
mellékfolyoja volt, amelyen keresztiil Khardn szallitotta at az
eltemetett meghaltak lelkeit. Valdsdgosan is 1étezd folyo, az
északnyugat gorogorszagi Epirusz tartomanyban talalhato.
Platon is emlitést tesz réla a Phaidénban. Dante teszi
egyértelmien a pokol hatarfolyodjava.

82: Khardn alakjat Dante szinte teljesen atveszi Vergiliustol
(Aen. VI1.298-304.), aki a mitolégia szerint Erebus és az Fj
gyermeke volt. O az els4 mitoldgiai figura, akit Dante démon-
na formaz at, amely egyben deformacio6 erkolcsi és fizikai érte-
lemben is. Az antik istenbél megmaradt azonban rigorézus
természete és nyers ereje.

93: Kharon itt a purgatériumi angyali hajosra utal, aki a Tibe-
risen viszi at a megtisztulni vagyo lelkeket (Purg. 11.13-45.).

95-96: Ritualis formula, amely az athaladast segiti (v6. Pok. V.
ének). Utalas az isteni hatalomra, ahol potentia és actus 6rok-
tol fogva ugyanaz. Isten léte és a teremtés aktusa egymastol
elvalaszthatatlan, ezt fejezi ki a lehetGség és az akarat egysége.
Ez a sor idézetként szerepel egy 1317-es bolognai biineseti
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regiszterkonyv elején, igazolva, hogy az Inferno mar Dante éle-
tében kozkézen forgott (Durling-Martinez-Turner 1997: 67.)

108: Az Isten félelem hianya az Istentdl vald totalis szeparacio
allapotanak eredménye. A félelem mindenekel6tt tiszteletet,
halat és kapcsolatot jelent, a mysterium tremendumot.

112-117: A lehull6 falevelek képében az elkarhozast latjuk. A
lomb az emberi lélek megjelenitéje, ahogy a Purg. XXXIIL
142-145-ben olvashatjuk, ahol 14j lombrol (novella fronda)
beszél, készen felemelkedni a csillagokhoz. Verglius
Georgiconjaban is szovegszerlien megtaldlhatd ez a kép
(Georg. 2.82), de erkolcsi értelem nélkiil.

130-136: A jelenség lényege azon a kozépkori elképzelésen
alapul, hogy a f6ld kiparolgo6 gdzei és gazai valtjak ki a szele-
ket és a fold rengéseit (v0. Purg. XX1.55-57.). Az isteni megjele-
nést amugy gyakorta el6zik meg rendkiviili természeti jelensé-
gek (vO. Aen. VI254-258.), mintegy jeleként az értelemmel
befoghatatlan misztériumnak, amelynek kovetkezménye egy-
fajta halalhoz kozeli allapotba keriilés. Az alomban
megtorténik a lélek Istenhez valé emelkedése, amely tere is a
példazattal szolgalo tulvilagi utazasnak.
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THE THIRD CANTO OF DANTE’S INFERNO

This study is a complex endeavor to bring on the light the
content and the moral allegory of third canto of Dante’s
Inferno. The author uses a large secondary literature to
achieve this final and examines the diversities of the vary
opinions made in account of it. By this doing he provides us a
textual interpretation and a non-metric translation in
hungarian too of the third canto. This translation has bold
settlings to various parts of the canto interpreted by many
authors oppositely. Over the translation there is a study for
make a solid explanation of the canto and the first impressions
apparently scrappy of Hell. With this the author will the hole
canto fit into the structure of Comedy.

This part is the first rappresentation of proper Hell, or
rather textual vestibule of it all to the first round. The place of
the mentioned canto within the hole Comedy was debated
first of all by such commentator as Natalino Sapegno, who
had keep it incongruent and chaotic aggregation of images
and elements. There is much truth in this statement
undoubtedly, but since from the Hell is first experienced by
him (the wayfarer), the coherence of the things it was not
shown yet for the observer after having stepped into the
otherworld. We are moving from the childlike consciousness
of the experience until the divine consciousness of the
redemption. The real coherence of this canto can be seen only
from higher moral standpoint where the necessity of travelling
coincides with the final of redemptory procession.

In this canto the experiments of the passage prevails
significantly the multi-crossing interpretation possibilities of
other cantos filled with dialogs, and theological and philo-
sophical suggestions. Naturally the philosophical or theo-
logical problems of creation of Hell or the neutral angels there
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are not lacking, but on the level of experiences (the effective
plot of our part) the separated objects of seeing but first of all
hearing makes a little place for any interpretation, only for a
commentary. There is a direct experience rather then dialogs
and changing ideas. Because of it this canto could be said
dogmatic as the first interpretators were addressed so in the
early history of Greek philosophy.

The psychological and experimental effects hurl too the
reader in a one way street of the hellish submergence. The
spiral movement of the infernal wind signs the same one way
trafficking downwards. There is no hope for other direction as
to the deep. This movement presents already on phono-
symbolic surface of poetical text with his many enjambments,
anaphora and rhymes.

Dante continually takes his reader through this dramatic,
psychological representation to call up in him a story that
would become his proper story of personal glorification. For
the reader is attracted to be done the moral decision on which
he can definite his way to the final glorification. Here we can
see first the danteian penalty principle, the contrapasso in that
the sin and the punishment are confirming to teleological
aspect of his thinking. The sin generates semantically the
barrier too what is represented by the hellish gate that could
be moved or mounted by human spirit oneself. Everything is
arranged to the final-cause aspect.

The main theme of canto is the crossing of river in Acheron
that is manifested in psychical transformation of the subject,
taking place in it. This transformation by reason can be
addressed using the word of faith: a conversion of what first
step is in this canto as the conversion for traveller begins with
the hellish under landing, seeing the people converted to sin.
In the conversion there is presented the final of human
morally allotted life: any to seeing God, and many to seeing
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own damnation. The wayfarer makes the first steps on the
street of glorification revealing who are going in the inverse
direction. In this ambiguity the reader is called up to fallow
the morally right way of the traveller.
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HorrMmANN BELa

A Pokol XXVII. éneke
Nyolcadik bugyor: Alnok tanacsok ki6tléi. Guido da
Montefeltro

A XXVL és a XXVIL ének gondolati és moralis egytovii-
ségére a konkrét emberi sorsok tematikai-narrativ parhuza-
mossagan és az azonos pokolbéli bugyron tul mar az eléz6
ének strukturalis hataratlépése is utal (Ulixes torténetének
elbeszéléi zarasara a XXVII. énekben keriil sor). Bar Ulixes
ebben az énekben verbalisan mar nem szdlal meg, vagyis el-
beszélésének utolsé mondata foldi torténetének utolsé mo-
mentumadval esik egybe (S végiil a tenger wvizét folottiink
dsszezdrta), mindazonaltal az Uj ének els6 két sora a hds
beszédesen néma jelenlétét rogziti, jelezve, hogy az Utazdval és
Vergiliusszal tortént talalkozas végére még nem Kkeriilt pont. S
noha a harmadik sor informal arr6l, hogy tavozasa a koltd
engedélyével volt csak lehetséges, az engedély mikéntjének ho-
malyban hagyasa miatt csak a cselekmény ér véget, de nem az
elbeszélés. Montefeltro lesz majd az, aki a hetedik tercina utol-
sO soraban felidézi az elbocsatas verbalis formajat (,Istra ten
va, pitt non t'adizzo”, azaz 'Most mehetsz, tovdbb nem 0Osztokél-
lek!”). Ez az alaki sz¢ altal kozvetitett vergiliusi beszédstilus és
szohasznalat, amellett hogy megerdsiti a latin kolté gorogre
vonatkozd értékitéletét, elbeszéléi funkcidjaban pontot is tesz
a talalkozas elbeszélésére. S mégis, amint jeleztiik, az 4j ének
narrativ struktirdja nemegyszer formailag és modalisan is
visszhangozza az el6z6 éneknek az ulixes-i elbeszélésben
megnyilvanuld szintaktikai jellegzetességeit.

Montefeltro és Ulixes gyors helycseréje az ének kezdetén
(Montefeltro szinte lesben allva varja Ulixes tavozasat) nem
csak a torténet sajatja, hanem az elbeszélésé is, amelyben
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kiilénds hangsulyt nyer. Nem pusztan az olvasoéi érdeklédés
fenntartasat szolgald ir6i fogasrél van ugyanis szo, hanem
arrdl, hogy Montefeltro metaforikus értelemben is Ulixes helyébe
lép, atveszi annak helyét. A nyolcadik bugyorban a biineik te-
kintetében szenveddk azonossaga — amelyre a helycsere kép-
letesen is utal — szolgal alapul ahhoz, hogy Dante iddivet von-
hasson az antik kor biindseitdl egészen az aktualis jelenig, va-
gyis megsziinteti az egymastdl egyébirant kiilonb6zd szemé-
lyek torténeti tdvolsagat az idonek az orokkévaldba torkolta-
tasaval, hogy a maga fikciojaban e talalkozasokat életre hiv-
hassa. Ezért is lehetséges, hogy Montefeltro torténete és az
abba bevont VIIL. Bonifdc papa ténykedése Ulixes vétkeinek
amolyan folytatasaként, sajatos ismétléseként alljon elénk. Ez
az ismétlés Ujszerl fénybe vonja az el6z6t, ami igy megujul:
nem masolat tehat, még ha jelentéstanilag a lehet6 legszoro-
sabb rokoni kapcsolatban all is vele. Réviden: ennek az ének-
nek is altalanos értelemben vett alaptémaja az emberi gondol-
kodas, a nyelv és az erkdlcs mint hatar viszonya, valamint
még tagabban az isteni igazsag kijatszasara tett mindenféle
emberi kisérlet hidbavaldsaga (vo. Cataldi-Luperini 1989:
139.). E kisérlet mogott is ott rejtézik tehat a megismerés- és
megértés-problematika, vagyis az, hogy az emberi értelem
Isten mtikodésének természetét teljességgel at nem lathatja,
kiilénosen akkor, ha az ,,én 6nmaga ttjaba all”.

Ugyanakkor az ének konkrét tematikai kérdései, jelestiil a
VIII. Bonifac papa és Guido da Montefeltro ghibellin had-
vezér, majd kés6bb ferences kistestvér kozott mindvégig fenn-
maradd Osszelitkdzés mogott tagabb értelemben a vildgi hata-
lom és a papasag viszonyanak Dantét, a szerz6t nagyon is iz-
gato kérdése fesziil, aki azon egyetemes monarchia eszméjét
vallja, amely szerint az a csaszar vezetése és a papa lelki ira-
nyitasa alatt 4ll. Ezzel szemben VIII. Bonifadc papa a teokrati-
kus-univerzalisztikus allameszme képviselGje, amely elméleti
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sikon az Unam Sanctam bulldban nyer megfogalmazast, gya-
korlatilag pedig a ghibellin keresztény csaladok ellen vezetett
harcokban, mig a harmadik valasz 5zép Fiilopé, aki a nemzet-
allami eszmét, avagy az antik-modern nemzeti felfogast képvi-
seli vele szemben (v0: Szovak 1999: 93; 95-96.). A dantei allas-
pont tehat nem egyezik meg egyikkel sem. Ez az altalanos
problematika az énekben f6ként Romagnara sz{ikiil ugyan le,
de mindvégig kihallik mogiile. Ahogy kihallik belSle az egy-
haz hierarchikus rendjét rosszalld ferencesek szemrehanyasa
is.

Az ének f6hdse Guido da Montefeltro, a XIII. szazad egyik
legrafinaltabb politikusa és katonai vezetdje, aki hiressé — lega-
labb is a szovegintenci6 szerint — mindazonaltal nem annyira
batorsaga, mintsem intrikusi mivolta, csalard igéretei és cselei
révén valt, amint azt maga is megvallja, és személyes bline-
ként el is ismeri: tetteim nem az oroszlinéira vallottak, hanem a
rékaéira. /| Atlattam jol, hogy érek célba, s az Gsszes rejtett dsvényt
oda / jol ismertem, és olyannyi jdrtassdgot szereztem eme miivészet-
ben, / hogy hire a fold hatdradig is elért (74-77.). A Guido altal elbe-
sz@lt torténet tényei — eltekintve egyelSre az elbeszél6i modali-
tasoktol — a kovetkezok: életének nagy részében hadvezér és
politikus volt, majd 6regkoraban — hogy elkeriilje a pokolra ju-
tast — szerzetesnek allt, megbanvan csalard tetteit, melyeknek
hire, akar az el6z6 ének elején emlegetett firenzei tolvajoké,
bejarta a vilagot. E megtérés eredményes lehetett volna, ha a
papa — amint Guido maga vallja — fenyegetéssel ra nem birja
egy blinds, alnok és cselvetd tandcs megadasara. A papa
ugyanakkor igéretet is tett néki arra, hogy mar eldzetesen fel-
oldozza e biine alél. Am az itéletkor kideriil, hogy a feloldozas
aktusa érvénytelen, s ezért a hés pokolra jut, nem pedig Fe-
renc kistestvér paradicsomi kozelségébe.

A Guido 6nvallomasaban kibomlo élettorténetet megeld-
z6en a h6s Romagna sorsa irant érzett szenvedélyes szereteté-
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rél tantskodva érdeklédik Vergiliustol az aktudlis jelenrdl. Ki-
vancsisaga testi fajdalmanal is nagyobb: tudni szeretné, mi a
helyzet Romagnaban, amelynek érdekeiért a politikai alnok-
sag eszkoztarat is bevetve harcolt egészen oregkoraig. Guido
kérdését persze a szerzd intencidja taplalja. Ezért sokatmondo,
hogy az elbeszél6 visszaemlékezése szerint a valasz mar-mar
kibuggyant bel6le. Tal azon, hogy a biinds érdeklédésében
kettejiik kozos szenvedélyét pillantja meg, s szdlni vagyik, a
kijelentés arrdl is hirt ad, hogy mar nemegyszer meghanyta
vetette magaban e kérdést, vagyis mar régota van valasza Ro-
magna helyzetére, méghozza olyannyira, hogy reflexiv-iro-
nikus tercindnként méri ki az informacidkat Romagna aktualis
helyzetérdl, a latszélagos békérdl, hogy aztan majd Guido
papat tamadd vallomasan keresztiil sajat nézdpontjat még
nyomatékosabba tegye a keresztény vilagot vesztébe kergetd
VIIL Bonifacrdl. A vallomas kilenc tercindjabdl az els6 harom
(85-93.) a maga repkényszerli mondatszerkesztésével és a
tobbsz0rds tagadas formajanak intenzitasaval, az allitmanyra
torténd varakoztatasaval, amely a ,,szonoki beszéd cresceddjat
idézi” (Giacalone 2005: 523.) a nyelven magan is , felmutatja” a
papanak a vilag teljességét birtokolni vagyé hatalmi étvagyat.
A Firenze sorsaért érzett Farinata-féle (X. ének) aggddas és
életigazolas vagya Guido esetében attevédik Romagnara, irdn-
ta érzett szenvedélyes szeretetére, vagyis a kezdetben Firen-
zére vonatkozo tarsadalom-politikai kérdésfelvetés a Szinjité-
kon beliil egyre taguld sugara tematikai korré terebélyesedik.
A latin fold édes (26-27.) valamint a vilag vak jelzGje ugyan az
idés Cavalcantit idézi a szohasznalat szintjén (Inf. X. 58-59;
69.), de a politikai szenvedély Guiddt Farinataval tarsitja. A
quella dolce terra / latina ond’io mia colpa tutta reco, / vagyis az é-
des latin foldrdl, / ahonnan az én egész biinom szdrmazik kijelentés
azonban nem pusztan a vétkek szinhelyeire utal, hanem va-
lamiféle mentegetdzés is kiérzédik beldle: az, hogy a szeretet
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volt az oka annak, ami 6t csalard tettekhez vezette. Mon-
tefeltrobdl a szovegnek ezen a pontjan a megtérés el6tti ember,
avagy a blinbe ismét visszahullott 1élek szdl ki annyiban, hogy
a kijelentésben a hés a vétek stlyat és a személyes felel6sséget
az énben uralkodo szenvedélyes szeretetre mint pozitiv érték-
re igyekszik athelyezni, 4m az — minthogy a biin okaként funk-
cional — a mértéket meghaladé 6nigazold szenvedélyként leple-
z6dik le. Guido kérése a szovegnek ezen a helyén még nem ké-
pezi részét oOnreflexiv elbeszélésének, hanem arra szolgdl,
hogy két foldije joindulatat, vagyis valaszadasukat elnyerje.
Onvallomasra Guido nem is késziil, de eleget tesz az Utazé
kérésének. Am nem egyszer(ien viszonzasképpen, minthogy
annak beszamoldja kielégitette kivancsisagat, hanem mert ki-
létének folfedése — legjobb meggybzodése szerint — nem jar
kockazattal, vallvan, hogy a pokolbol hir az él6khéz mar nem
juthat el. Vagyis 6nmaga felfedésének nincs szdmdra tétje. Ha volna,
mint dllitja, meg se szdlalna. Beszéde — mint hinni véli — volta-
képpen hallgatas, mivel az él6k itéletét magara mar nem von-
hatja. Nyugodtan szélhat, hiszen a vildg 1igyis megmarad tévedé-
sében személyének pozitiv megitélését illetéen. Emlegessék
csak 6t megtért blindsként és lelki békében eltavozott ferences-
rendi kistestvérként, ahogy egykoron maga a ,félrevezetett”
szerz6 Dante is tette A vendégség megfelel6 passzusaban!

E ponton fel kell vetni a kérdést, hogy nem ironikusan ér-
tend6-e az a megokolas, amellyel az Utazé Guiddt beszédre
0sztokéli, mondvan, hogy beszamoldja révén hire és neve to-
vabb fennmaradhat az él6k kozott. Bar a szereplé Dante ezen
a ponton még nem tudja, kit rejt a 1ang, abban mar csak a XI.
énekben a bugyrok lakoéirdl Vergilius altal adott leirds és konk-
rétan a még t6bb mocskosabb foltra tett utalas alapjan is bizonyos
lehet, hogy az itt 1év6 elkarhozott lelkeknek legfeljebb hires
hirhedtségérdl adhat majd szamot odafenn, vagyis hogy, amint
maga Guido is észrevételezi, az 1j hir elterjedése a vilagban
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csak gyaldzatot hozhatna a fejére. Hogy ennek az Utazo altal
felkinalt szivességnek mar a puszta gondolata is kellemetlentil
érinti Guidét — minthogy a hiradas korantsem valna javara —
azt nem csak okfejté megnyilatkozasa tamasztja ala (58-63.),
hanem a megszolalds fonoszimbolikus jellegzetessége is: a
megnyilatkozas akusztikai sajatossaga «S'i' credesse che mia
risposta fosse a persona che mai fornasse al mondo, questa
fiamma staria sanza piut scosse (61-63.), vagyis a “Ha azt
hinném, hogy vdlaszomat olyan valakihez intézem, / aki el6bb-utébb
visszatér a vildgba,/ ez a ling egyet se rezdiilne mdr;” megfelel a
fellobband tliz sistergd-sziszegd égéshangjanak, de egyuttal
hallhatova teszi Guido rejtett indulatat-rettegését a leleplez6-
déstdl. Mindez arra a fonoszimbolizmus keltette nyelvi-pszi-
chikai jellemzésre emlékeztetheti az olvasot, amelyben az uli-
xes-i beszéd kezdeti kelletlensége is kifejezést nyert (XXVI.
89-93.). Mindemellett és mindezt alatamasztando, Guido az
egész elbeszélése soran nem is nevezi néven magait. Ezzel hang-
zik egybe a valaszadast megel6z6 mozzanat is: a lang mormo-
gasa és ide-oda ingasa ugyanis — amint Terracini észrevételezi
(Terracini 1962: 529.) — Guido habozasarél-zavarardl is hirt ad.

Az az onnyugtatd kijelentés, amellyel Guido az él6knek a
talvilagrol adandé hir lehetetlenségére utal, mely ,tény” bir-
tokdban — vélekedése szerint — szabadon beszélhet, valamint
az Utazd 6t ennek cafolatarél meggy6zni nem kivand hall-
gatdsa — amely mogott az immanens szerzének a korabbi félre-
vezetettségébldl szarmazd sajatos bosszujat is lathatjuk -
egylittesen fondk helyzetet teremt: Guido logikai hibdt vét, mint-
hogy vallomasa mégis csak kozkinccsé valik. Hiszen a tanu-
bizonysag erre maga A szinjditék, amelynek elbeszélé hdése
Isten kegyelmébdl jarhatja be a tulvilagot, és akit uti
beszamoldra is kitelezett ez a kegyelem. Vagyis a fikcié szerint
Guido elfeledkezett arrol, hogy Isten szdmara nincs lehetetlen.
Ez a mozzanat, valamint az Utazé hallgatasa groteszk és ironi-
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kus nézépont ala vonja Montefeltro figurajanak gondolkodasi
logikajat.

Vallomasaban Guido 6nnén figurajat szinte kizarélagosan
a papa altal megzsarolt és félrevezetett dldozati mindségére
hegyezi ki, ismételten megkisérelvén elmosni a személyes
felel6sség korvonalait. Szembedtld e tekintetben az akarom,
hogy jol érts engem (voglio che m’intenda) kijelentés mar-mar
erészakos, Guido dnértékelésének megfeleld latasmodot kove-
teld jellege (72.). Eléadasmddja szerény el6zetese lesz a Pokol
XXXIII. énekében szerepldé Ugolino-féle vallomasos elbeszélési
forma sajatossaganak, amennyiben a hds szot sem ejt sajat
feleldsségérdl az omindzus eset kapcsan, de annal inkabb szol
ellenségének embertelen kegyetlenségérdl. Mindezen erkolcsi
fogyatékossag arra utal, hogy a megtérés maga is inkabb
érdekelvii oregkori kisérlet volt: ez az ember, aki 6rvend azon,
hogy a viladg tévedésben marad, ugyanaz, mint aki a biinos
tanacsot adta a papanak. Szembeszokd, hogy Guido egész
vallomasaban nyoma sincs a tandcs megbandsinak, amely
Palestrina pusztuldsat okozta. Guido tehat nem sajdt biine,
hanem a biintetés miatt kesereg, amelyben kétségteleniil van
szerepe félrevezetettségének. A vallomas mindazonaltal aka-
ratlanul is hirt ad a megtérés irant érzett vagya , mélységérol”.
Arrdl], hogy a menekvés logikdja és nem annyira a mély meg-
banas és a megtérés szilard vagya tette ferencessé a Quando mi
vedi giunto in quella parte / di mia etade, vagyis Amikor ldttam
magam abba a szakasziba érni / életkoromnak... (79-80.) meg-
jegyzése arulkodik: Guido mar el6zetesen is tisztan latta, mit
kell majd tennie oregkordban, mi lesz majd célszerti ahhoz,
hogy a tulvilagi biintetés ne sujtson le rd. Vagyis nem a
csillapithatatlan lelki sziikséglet volt az, ami kivonulasra kész-
tette a vilagbdl, de anndl inkabb az az intellektudlisan céliranyos
belitds, amely az emberi élet alkonyba fordulasabol nyeri for-
rasat. Az tény, hogy Guido megbanja addigi életének vétkeit,
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illetve szandékaban allt a megbanas — s erre a ferencesek kozé
vonulasa szolgdl igazolasul —, &m hogy mi volt az, ami erre
elsésorban késztette, a félelembdl sarjadt 6nds érdek vagy a
lelkiismeret Oszinte szava, meglehetésen kérdéses. Mi a fen-
tiek és az aldbbiakban majd kifejtend6k alapjan inkabb az
utdbbi felé hajlunk. Mindenesetre némi adalékul szolgalhat e
probléma megitéléséhez az életében nem kevésbé bilinds
fianak, Buonconte da Montefeltronak a sorsa, aki haldala
pillanataban — apjaval ellentétben — dszinte blinbanatot gyako-
rolt (Pur. V. 85-129.), és a Purgatoriumba keriilt. Az, hogy a két
ének az apat és a fiut e tekintetben ellenpontozottan mutatja
be, ravilagit Guido szerepének megitélhetéségére a konfliktus-
ban: a szdmitgatds nélkiili biinbdnat elsédlegességére Isten itéleté-
ben. Mindazonaltal és el6zetesen érdemes jelezni azt is, hogy
onvallomasaban Guido, bar a papara haritja btnét, talan
onmaga el6tt is észrevétleniil mégis csak ,megfogalmazza”
tettének lényegét, utalva arra, hogy a korabbi biineit kovette el
djra. A korabbi blindk pedig a ravaszkodas és alnoksag biinei
(tettei a rékdéira vallottak), vagyis az erkolcstelen kalkulald
gondolkodds sajatjai voltak. A tandcsadds melletti dontését
tehat mérlegelés elézte meg, s osztotta a pdpinak a biin aldli
felmentést ,igazolo” ravasz dtletét. Mindezt kiilonos erével hang-
sulyozza az a tény, hogy az elbeszélé Dante az utolsé elko-
vetett blin és a korabbiak kozott rimviszonyt teremt (lasd a 71.
és a 75. sort), vagyis az egybehangzas az alnok gondolkodast
(volpe) szemantikailag az tjboli blin (colpe) jellemz&jévé teszi.
Célszerlinek latszik, ha a Guiddval torténtek és az altala
megcselekedtek megitélésében visszatekintéen és a szoveg-
egész Osszefliggését szem el6tt tartva a kerub Guido raébre-
dését kivaltd szavaibol indulunk ki: O, fijdalmas énem! Meny-
nyire megrdazkodtam, /amint megragadott, és igy szolt: / “Taldn
eszedbe se jutott, hogy tudok logikusan gondolkodni?” Az Ossze-
rezzenésben tetten érhet6 felocsidas nyilvanvalo jele annak,
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hogy Guido valamiféle 1j értelemnek, vagy mondjuk igy, a
megértésnek jutott a birtokaba: annak ugyanis, hogy mindenféle
logikat nélkiilozott az el6zetes feloldozas érvényességébe ve-
tett bizalma. Vagyis a papa igéretében nem ismerte fel azt az
ellentmondast, amelyet a kerub fejt ki Szent Ferencnek (, Mert
hat feloldozni nem lehet azt, ki biinét meg nem banta,/ és megbdnni
meg akarni is a biint egyidejiileg nem is lehetséges, / mivel az ellent-
mondds elve azt nem engedi meg.”), aki sietésen magaénak hitte
Guido lelkét, minthogy a ferences-rend — létezhet6ségének fel-
tételeként — elfogadta az Anyaszentegyhaznak, a papanak vald
engedelmesség kovetelményét. A papa kérését illetéen Guido
vilagosan felismerte, hogy az bilinre kényszeriti, és a két rossz
megoldas koziil — vélekedése szerint — a kisebbik rossz mellé
allt (inkabb tanacsot ad, semmint hogy kikozdsitsék). Mind-
azonaltal ugy vélte, ha feloldjak a tanacsadas btine aldl, akkor
nyugodtan halhat meg, s ezaltal mentesiil Isten haragjatol.
Tehat Guido nem elsésorban a fenyegetésre adja be a derekat,
hanem az eldzetes feloldozds megnyugtato érvének hatdsdra, ame-
lyet egy pillanatra sem tekintett logikat nélkiil6z6nek, hiszen
ellenkezd esetben nem lepddik meg, amikor a kerub elragadja
magaval. Ugyanakkor Guido halogatdasa a papanak adandd
valaszt illetéen arra mutat ra, hogy nem szivesen tesz eleget a
kérésnek, mert az keresztezi a tulvilagi biintetés elkeriilésére
iranyuld szandékat, minthogy a tandcsadas a szerzetesi foga-
dalomban megtestesiilé torekvését hiabavaldsaggal fenyegeti.
A parole ebbre kitétel jelentését a szerepld Guido a lazas, hata-
lomvagytdl megrészegiilt ember szavara forditja le, aki papai
méltdsagat, szent kotelességeit és a szerzetesi fogadalmat
semmibe véve biinre csabitotta 6t (91-93.), amikor a keresztény
Colonna-csaldad megsemmisitése, Penestrino lerombolasa és
foldi hatalmanak Kkiterjesztése érdekében armanyos igéretet
akart kicsikarni belSle, ami érthetetlen volt szamara, és foga-
dalmaval ellenkezett, mikozben engedelmességgel tartozott az

115



egyhazfonek. Vagyis a papa megnyilatkozasat (parole ebbre) a
szereplé Guido nem a részegek Osszefiiggéstelen beszédéhez
hasonlitja, mivel az nagyon is atgondolt, de egy papa szajaba
egydltalan nem ill6, binelkovetést igényl6 beszéd. Ezért
hallgat Guido, és ezért veti be a papa a kikozdositéssel vald
fenyegetés eszkozét. A zsarolds, amelyre Guido mint sajat
dontésének kényszeritd erejére erlteljesen utal, tény, s
ugyanakkor az engedelmesség kovetelményére épiil. Alapjaul
a papai tévedhetetlenség (infallibilitas) helyteleniil értelmezett
dogmaja és a Maté Evangéliumaban (Mt. 18, 18) a kulcsok
hatalmara vonatkozé jézusi kijelentésnek a megidézése
szolgal: ,Bizony mondom néktek: A mit megkittok a foldon, a
mennyben is kitve lészen; és a mit megoldotok a foldon, a mennyben
is oldva lészen”. A papa mérhetetlen gégjét nem az evangéliumi
passzusra valo utalasa emeli ki, hanem az eredeti szoveg azon
mondatszerkesztése (Lo ciel poss’ io serrare e diserrare, vagyis Az
egeknek kapujat, mint tudod, én zdrhatom és én mnyithatom;),
amelyben az én erételjes hangstlyos pozicidba keriil, és mint
ilyen nem a szolgalat, hanem a hatalom tisztségvisel6jévé teszi
a papat. A siilyos érvek a fenyegetésre, a kikozOsitésre és a
talvilagi elkarhozdsra vonatkoznak, amelyeknek kovetkez-
tében Guido — allitasa szerint — nem teheti meg, hogy ne dont-
son. Dontése a kisebbik rossz mellett a blinds tanacs meg-
adasara vonatkozik, és nem dleli fel az elézetes feloldozds kérdését
is. Mert ha annak elfogaddsdt is a biine ald sorolta volna be, nem
vdrhatta volna nyugodtan a végitéletet. Valojaban a papa igérete
megnyugtatdan hatott ra, s lelkiismeretének haborgasat végleg
elcsendesitette. De felvetédik a kérdés: Miért nem mondta a
papa Guiddnak, hogy majd utdlag oldozza fel? Hiszen az ér-
vényes lehetett volna. A valasz: azért, mert az el6zetes fel-
oldozas igérete azt a hitet kelthette Guidoban, hogy valdjaban
nem is bilint kévet el, hanem engedelmeskedik, vagyis a biint
bizonyos fokig az engedelmesség erényévé lehetett dtmindsiteni, mely
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erény nem zdrja be eldtte a Paradicsom kapuit. Az utdlagos fel-
oldozas igérete ugyanis nem hathatott volna ra ugyanolyan
erével, hisz akkor az elkdvetés biine erételjesebben lett volna
jelen Guido tudatdban, ami esetleg keresztezhette volna a
papa terveit.

Mindebbdl az kovetkezik, hogy Guido az el6zetes feloldo-
zas Otletét egyfeldl logikusnak tartotta egészen a halalaig, mdsfe-
161 és csak elbeszéldi mivoltaban, a posteriori, a kerub altal hal-
lottak és a kovetkezmények alapjan mindsiti alogikusnak. S in-
nen kezdve, vagyis a kerub gunyos szavait kovetden az elbe-
szél6 Guido altal korabban kijelentett parole ebbre mindsités mdr
az eldzetes feloldozdsra is kiterjed, ami a gondolkodast Istentdl
fiiggetlenitd racid blinének jelentését is magaban foglalhatja.
Hiszen a kerub csipds megjegyzése éppen ezen oOtlet kép-
telenségére vonatkozik, vagyis azt mindsiti parole ebbré-nek, a-
mi folott Guido kordbban atsiklott. Valdjaban a kerub azt allit-
ja, Guido csak azért élhette tovabb megnyugodva életét, mivel
abban a hitben volt, hogy vétke elnézhet6 a papai feloldozas
kovetkeztében (,minthogy te eldre lemosod rélam azt a biint, a-
melybe most szavam dltal kell esnem...”). Vagyis a kerub szarkaz-
musa éppen Guido gondolkodasi logikajat allitja pellengérre, s
tapint igy ra arra, amire Guido oly biiszke volt egykor, s ami-
ben most vereséget szenvedett a papa jovoltabol. A szarkaz-
mus a kérdés mogott lényegében egy allitast villant fel, amibdl
mint olyanbdl Guido btline, vagyis az alnok tanacs eredt. A
kerub a kovetkez6t hangsulyozza: , Te, Guido magadat igen
okosnak vélted, azt hitted, hogy kijatszhatsz engem, aki az
isteni igazsagszolgaltatds kozvetitdje vagyok.” Hiszen nem
kétséges, hogy bar a papa Guidét egy paktum megkotésére
kényszeriti, azt a hds ala is irja. A feloldozis elfogaddsa a biin-
banat hidnydrdl tanvskodik, amelyet Guidonak nem is lehetett ideje
gyakorolni, sét, amely a tandcs megaddsa utdn sem fogta el, mdr-
pedig e nélkiil — eltekintve most az elkbvetés el6tti felmentés
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képtelenségétél — nem érvényes a feloldozds. A kerub tehat fricskat
ad célzasaval az ész tekervényes hasznalatanak és a rejtett 6s-
vényeken haladé alattomos gondolkodasnak, amelyrdl szerze-
tessége el6tt Guido olyannyira hires volt, és ami miikodhetett
ugyan az ember vildgdban, de hatastalan maradt Istennel
szemben. Nem véletlen az az atkozddas és csillapithatatlan
gytlolet — barmily jogos legyen is —, amely Guido szavaibdl a
papa felé arad: ez abbdl a szégyenérzetbdl is taplalkozik,
amely a gondolkoddsanak és téves szamitasanak csapdajaba
esett hdst onti el , mtivészetének” kudarca lattan. Tobb szem-
pontbdl is sokatmondo6 az ének 72. sora (s hogy miként és
mely cél-okbol, akarom, hogy jol érts engem!), amelyben Guido
az Utazo figyelmét koveteli a padpa altal okozott biinbe-
esésének mikéntjét és cél-okit illetéen. Kijelentésén beliil Guido
a hangsulyt nem a mikéntre helyezi, amely az 6 személyes
gondolkodasanak kudarcat, vagyis a feloldozas elfogadasat és
ezzel egylitt a személyes feleldsségét is jelezné, hanem a cél-okra,
vagyis els6sorban a papa ténykedésére. Arra, hogy a papa 6t
olyan eszkéziil hasznalta fel, amely — vagyis Guido tanacsadasa
— kauzdlisan vezette el céljanak, a Colonnak megsemmisitésének
eléréséhez. Guido a maga eszkdzvoltanak hangsulyaval aldo-
zatvoltara utal, mell6zve a tényt, hogy az eszkdz itt nem vala-
miféle szerszam (ha csak nem jelképes értelemben), hanem
személy, aki ugyan a dontést el nem kertilheti, de abban, hogy
miképpen dont, szabadsaggal bir. Pedig éppen ezen a mikénten
fordult meg, hogy alkalmas eszkoz lesz-e személye a papa
céljanak eléréséhez vagy meghiasitasahoz. A cél-ok nyomaté-
kos hangsulyozasat Guido beszédében az elbeszélé Dante a
szovegben ki is emeli. Ez a szovegkiemelés arrdl is tants-
kodik, hogy az elbesz€éld atlat Guidonak azon a szandékan,
amellyel az 6t sajat értelmezése felé kivanja terelni. S6t a ki-
emelés, vagyis a mely cél-okbol? (quare), a jelentése mellett egy
olyan terminus haszndlatara is felhivja a figyelmet, amely a
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filozofia és a logika stilusregiszterébe irhat6 bele, azaz a tu-
domanyos nyelv széhasznalati korébe tartozik. Azaltal, hogy
Guido ezzel a széformaval él, mintegy jelezvén, hogy gondol-
kodasa és a logika tudomanya nala rokonsagban vannak, cél-
tablaul teszi meg magat a kerub késébbi, a gondolkodasi logi-
kara vonatkozdé szarkasztikus és taldld megjegyzésének
(122-123.). A kerub nem véletleniil utal tehat a logikat nélkii-
16z6 hibas gondolatvezetésre, a mikéntre. Guido tévedését a
papahoz intézett tandcs végkovetkeztetése, az ,igy diadalt
iilsz majd magas tronusodon” kitétel is alatamasztja, amelyben a
magas tronus kifejezés elorzasaval allunk szemben, hiszen az
els6 ének 128. sora ezt a mindsitést Istennek tartja fenn. Joggal
utal arra Fasani (Fasani 2000: 386.), hogy ebben a spiritualis és
a vilagi hatalom 0sszezavarodasa tlinik elé. A kerub szavai az
onmagara hagyatkozo és Istent6l magat fliggetlenits, azaz
ilyeténképpen sziikségszertien alogikus ész hiibriszére is célzast
tesznek, amit az is igazol, hogy Guidét a halal kételytdl men-
tesen talalta. Amig kételynélkiiliségét Guido félrevezetett-
ségével indokolja, amellyel aldozat-voltat hangstulyozza, ad-
dig a kerub a magabizo és féktelen gondolkodds biinére is céloz
egyben. Bar az Otlet a papatol ered, annak elfogadasa Guido
részérdl azt jelenti hogy a gondolkodas papai hiibrisze, a
superba febbre, vagyis — mint majd latni fogjuk — a vele
jelentéstanilag azonossd vdld lepra megfertdzi a szereplé Guidot
is. De csak azaltal, hogy azt a maga szamara megnyugtaténak
vélve, elfogadja. Ezért pontos Croce Guidot illetd6 megfogal-
mazasa, amely szerint a hds biinds dldozat (Croce 1966: 97.).
Guido torténetének értelmezése soran sziikségesnek latszik
tehat megkiilonboztetni a szerepld és az elbeszéld Guido ese-
ményekkel kapcsolatos vélekedését. Ez a kiilonbség a lebbre, a
superba febbre és a parole ebbre szintagmak jelentés-elmoz-
duldsdban mutatkozik meg. A jelentés-feltoltddések egyfeldl
ugy jelentkeznek, mint a Guido tudatdban és nézépontjaban a
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kerub szavait kovetéen bedllott valtozasok, masfeldl pedig
mint a dantei szoveg jelentésképzddésének, a nyelvi-metafo-
rikus szovegszervezddés jelentésgeneralo aktivitdsanak ered-
ményei, amelyek — sem a szOveg szintjeit, sem a jelentés-
képzddést és annak eltéréseit illetéen — nem esnek egybe tel-
jességgel. Nyilvanvald, hogy a lepra (lebbre) jelentése a szerepld
és elbeszélé Guido tudataban megmarad a maga valddi, testi
betegséget jel6lé mivoltdban. A superba febbre a szerepl6 értel-
mezésében egy konkrét célra iranyuld csillapithatatlan és biinds
hatalmi vigyként, mig az elbeszél6ében — a kerub szavait kove-
téen — a magat Istenhez méré ember gdgjének jelentésére is
szert tesz. A parole ebbre a szerepld tudataban a papa elhivott-
sagaval Osszeegyeztethetetlen és ennélfogva érthetetlen be-
szédet jeloli, mig az elbeszéld azt az elhivottsaganak tudatatol
is megittasult és alogikus szavaiként rogziti. Ezt a kettésséget
az elbeszéld Dante azonban a szoveg magasabb szintjére emeli
azaltal, hogy a szintagmak kozott rimviszonyt teremt, amely az
jfajta jelentés létrejottével mar csak megsziintetve Orzi meg
magaban a régit. A lepra a szdveg allegorikus szintjére emel-
kedve immar a [élek gydgyithatatlan és fertézd betegségének je-
lentésében funkcional, melynek lényegi attributuma egyfeldl
az a laz, amely a gégbdl vagy hiibriszbdl ered (a superba, mely
az alizat ellenparja, a 1az jelentését az Isten hatalmanak elbir-
toklasara tor6 sovar vagy értelmével ruhazza fel), mig mas-
fel6l a parole ebbre éppen az ennek megfeleld, ezt tanusité és a
papat felemészté laz megnyilvanulasanak szdbeli formaja,
amely az ulixes-i driilt (folle) értelmére tesz szert. De meg is
fordithatjuk: a lepra éppen ezek kifejez6désének eredménye.
A superba febbre tehat a papa egész lényét felemésztd laz, azaz
a mindenek felett allo birtoklas vagya, amelynek bizonyitéka
az el6zetes feloldozas oOtletének bevetése, és amely, vagyis a
sz0, a lepraval mint fert6zd és gydgyithatatlan betegséggel
azonos jelentéstivé valik. A szoveg tehat sajatos egységet te-
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remt e harmassagban. Mindezt azonban egyéb szovegrészek is
alatamasztjak.

Bonifac Guidonak kiildott {izenetében ezt mondhatta:
,Gyere el, sziikségem van a tandcsodra, mert nem tudok meg-
oldani valamit, ami teljesen folemészt, és valdsaggal lazban
égek t6le”. Bonifac természetesen Guidodt, a volt cselvetd had-
vezért hivatta magahoz, mig Guido ugy vélte, hogy szer-
zetesként szl hozza a hivas. A megkeresésben Guido a papa-
nak azon szandékat vélhette latni, hogy az szemléletében és
gyakorlataban elmozdulni kivanna az elvilagiasodast6l mint
felismert hibatol, am a birvagy ezt nem engedi, s ezért éppen a
ferencesek mindenféle személyes tulajdont elvetd és meggy6-
z8 érveire van sziiksége. Hiszen ahhoz a rendhez tartozik,
amely magaval a mar-mar aszketikus szegénységben élés gya-
korlataval mintegy ellenpontjat képezi az egyhaz elvilagia-
sodasanak, intézményesiilésének, a kozpontositott papai rend-
nek, és amely egyhaz, ,ha elvileg fenntartja is, hogy a lelki és a
vilagi, az egyhazi és a politikai elem kiilonbozik, dnmagat
mégis foként a vallasi-politikai vitak Osszefliggésében s a
politikai és jogi hatalmi eszmék hordozdjaként értelmezi (Wie-
denhofer 1997: 83.).” Guiddét meglepi hat a tandcskérés célja.
Abbol, hogy a papa 6t hadvezéri mindségében hivatta, nyil-
vanvaldva valik: 14zatdl Bonific 1igy nem szabadulhat, ha azt
csillapitani érvekkel akarjdk; orvossaga csak egy afféle tanacs
lehet, mely a vdgy kielégiiléséhez, vagyis gyOzelemre vezet a
Colonnak felett Palestrina bevételével. Mast értett tehat az ,,or-
vossagon” Guido, és mast értett rajta Bonifac.

A korabbi hasonlat, amely szerint Konstantin magahoz ké-
rette Szilvesztert, hogy az leprajabol kigyogyitsa, és amelynek
eredménye a csaszar kereszténnyé valasa volt, sajitos analo-
gias elézetese a Bonifac-Guido esetnek. Sajatos, minthogy az
elvalasztas elve uralmat szerez az egyesit6 elv felett. Valo-
jaban csak latszolagos és merdben kiilsédleges az analogia, hi-
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szen tObbszoros ellentét nyilik meg a két epizod kozott. De te-
kinthetjiik a hasonlat két elemét egymas tiikorképeinek is, s ez
esetben tiikorszivegekrdl beszélhetiink. Mar a szerepek felcse-
rélése sokatmondo: amig a hasonlat elsé felében a papa mint a
lelkek tidvosségére iigyeld és Istentdl spiritudlis erdvel fel-
ruhazott szerepld valdjaban a lélek orvosa, s a csaszar mint a
vilagi hatalom képviselSje a keresztényiildozés kortiinetében,
leprajdban szenvedd beteg, akit a papa kigyogyit, addig a
hasonlat masodik felében a jelen papaja, akinek hitbélileg és
erkolcsileg gyogyitonak kellene lennie, maga szenved beteg-
ségben, és szorulna kezelésre. De a gydgymodot éppen a vildg-
tol, az egykori hadvezértdl varja el. Konstantin gyogyuldsva-
gya és igénye, valamint megtérése ,valdsagos”, mig sajat
,gyogyulasat” Bonifac gogos hivsaganak kielégiilésével érheti
csak el. Amig Konstantint gydgyuldsa a keresztény hit erejérol
és igazarol gy6zi meg, vagyis arrol, hogy a test betegségére a
lélek keresztényi egészsége a gyogyir, addig Bonifac, aki a
lélek és a szellem betegségében szenved, nemhogy nem
gyogyul ki korabbi vétkeib6l, hanem még inkabb elhatal-
masodik rajta a kor. Guido, az ,,orvos” pedig, aki e baj elhara-
pozasahoz maga is hozzajarul, sarlatanként tlinik fol, meg-
szegvén egyfeldl a ferences-rendi regulaban foglalt tiltast,
megtartva viszont masfel6l a rend engedelmességi kote-
lességét. A lepra szo (lebbre), amelynek kozépkori jelentése az
erkolcsi tisztatalansagot is magéaban foglalta, s igy a keresz-
tényiildoz6 és megtérés el6tti Konstantin vonatkozasaban
allegorikus értelemmel is bir, a szévegnek ezen allegorikus ér-
telmében teremt analogiat a keresztények ellen harcolo VIII.
Bonifaccal. Nem véletleniil képez rimviszonyt Bonifac lazaval
(febbre): nem véletleniil, mivel a szovegben allhatna lebbra is a
megnevezés masik formdjaban a lebbre helyén, am ez esetben a
két epizdd latszélagos hasonldsaganak surlédasabdl és a sza-
vak hangalaki azonossdgabdl megsziiletdé szovegértelem szinte
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teljességgel elsikkadna, és elmosédna az, hogy ez a tisz-
tatalansag miként fertzi meg a keresztényi evilagi 1étet, ho-
gyan valik jellemzGjévé, és miként ragad at Montefeltréra is. A
kulcsszintagmak rimhelyzetbe allitdsa tehat nem meriil ki az
egybehangzas versnyelvi szépségében, hanem olyan szeman-
tikai Osszefiiggésrendszerre vilagit ra, amely a vallomas ér-
telmezésének legalabb is egyik kulcsaként mikoddhet. Az,
hogy a lepra az alaki széban bukkan fel a lebbre formajaban,
jelzi, hogy a nyelv folébe kerekedik megszolaltatdjanak, va-
gyis hogy ontiikrdz6, autoreferens képességénél fogva a konkrét
elsédleges jelentést elmozditja az allegorikus értelem felé, s a
beszélé onleleplezésévé valik, annak szdndékatol fliggetlentil.
Mindemellett a papan elhatalmasodott kér mint lepra és mint
Guidét, a ferences-rendi szerzetest is megfert6zd betegség
mintegy a fondkjardl illeszkedik ahhoz a hagyomanytorténeti
kulturalis kontextushoz, amelyben a lepra a rendalapitd Fe-
renc megtérésének talan legdontébb eseményéiil szolgalt: az
Ur ugyanis éppen a leprasok kozé kiildte 6t, aki — viszolygasat
irgalommal gytirve le — mély kesertiségben is képes volt meg-
tapasztalni a lelkében elarado édesség zamatat (Goff 2002: 54.),
és aki mindig is megmaradt annak, akivé valt, ahogy arra a
Par. XII. énekében (115-126.) Szent Bonaventura utal Ferenc
csaladjanak és utédainak megosztottsaga kapcsan.

Montefeltro torténetébe, blinébe és bliinhddésébe az el-
beszél6 Dante mir az ének elsé hasonlatdban az analdgia és az
allegdria szintjén és a mise en abyme szovegalakzataval be-
avatja a még mit sem sejté olvasét. Azok a sorok ugyanis,
amelyek a sziciliai 6kor-kinzéeszkoz miikodését, illetve hang-
hatasat irjak le, nem egyszertien csak a langban rejl6 lelkek
megszolalasanak akadalyoztatasat tarjak elénk, hanem a Boni-
fac és Guido kozotti viszonyrendszer elézetesét is, amelyben
raadasul a s ez igy is volt rendjén elbeszél6i kiszdlas, amely
Perillus blinhédésének helyénvalosagat igazolja, egyuttal
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Montefeltrora is kiterjesztetik. Ugyanis, ahogy Phalaris ti-
rannus megbizza Perillust egy 4j kinzdeszkoz kidtlésével, s
aztan alkotojan probalja ki azt (vagyis a tliztdl atizzott dkor-
ben alkotdjanak jajszavai az allat bégésének illuzidjat keltik),
ugy bizza meg az alnok tanacs kiotlésével Bonifac Guidot, aki
a sikeres tanacs kovetkezményeit (,,igérj sokat, és csak vajmit
tarts meg beldle”) mintegy visszahatasként a maga boérén is
megtapasztalja majd, hiszen a pdpa, bdr igérete szerint feloldozza,
vagyis a lehetd legtobbet igéri neki, am mit sem tart meg beldle. A
feloldozas érvénytelensége folytan Guido kénytelen lesz
elszenvedni sajat tandcsanak kovetkezményeit: ¢ maga is
langokban fog perzselédni miatta. Guido tandcsadasa igy
valdjaban a kinzéeszkoz szinonimdjaként miikodik: dSnmagan tal
a keresztény vilagot is képvisel6 azon Colonna-csaladnak is
kinzoeszkodze lesz, amelynek egyik tagja, Giovanni di San
Paolo biboros raadasul Ferenc kistestvér lelkes tamogatdja volt
(Goff 2002: 59.). Bonifac el6zetes feloldozas-igérete azért is
alnok, mert elhallgatja a kovetkezményeket, ahogy Phalaris
sem emlitette az Uj kinzdeszkoz kidtléjének, hogy az rajta is
kiprobaltatik. Vagyis a tanacs, ahogy Perillus kinzéeszkoze is,
masoknak (a tirannus ellen lazaddknak és a papa mint
kozépkori tirannus ellenségeinek), de kiotldiknek is végzetévé
valik. A kinzoeszkodz metonimikus jelentésatvitellel tehat Guido
tandcsat is jeloli. Vagyis a szOveg azonos szintre helyezi
Perillust és Guidot, akikrdl az elbeszél6i szd azonos itéletet
fogalmaz meg. A hasonlatot tehat, amelyet az elbeszéld
fogalmaz meg, a széveg egésze kimozditja a maga statikus
helyzetébdl, s ennek kovetkeztében olyan 1j jelentéstobblettel
gazdagodik, amelynek hijan volt az elbeszél6i sz6, és amely az
értékpoziciot is kijelolé dinamizmusaval mintegy intencionalja
a Guido-Bonifac konfliktus értelmezésének egyik lehetséges
irdnyat is. Hiszen a hasonlat a Guido vallomasaban foglaltak
olyan kiegészitéseként funkciondl, amely a Guido altal el-
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hallgatasra szant lényegi mozzanatra vetit fényt. Vagyis on-
maga feleldsségét a pdpa biinével elfedni szindékozo hids elbeszéldi
kisérletére.

A kritikai irodalomban ellentétes allaspontok rajzolédnak
ki abban a tekintetben, hogy ki is valdjaban az ének f6hdse,
Bonifac papa vagy Montefeltro, valamint — s a nézetkiilonbsé-
gek alapjaban véve ebbdl erednek — hogy biniik tekintetében
melyikiik helyezhetd inkabb egy szintre a XXVI. ének f6hdsé-
vel, vagyis Ulixes-szel? A dantistdk egyik csoportja (Croce
1966: 97.; Momigliano 1974: 551-552.; Chimenz 1958: 18.;
Fasani 2000: 376-377.) szerint az ének f6hése Bonifac papa vol-
na annak koszonhetéen, hogy Guido nem a maga bilinérdl
latszik szolni, hanem Bonifacérél. Ehhez csak annyit fliznénk
hozza, hogy a dantei intenci6 értelmében kivanja éppen Mon-
tefeltro azt, hogy sorsdban (de persze nem az énekben) a f6-
szerep a papaé legyen, s hogy 6 mintegy a hattérben marad-
hasson. Vagyis helyeselné a fenti dantistak nézeteit. Fasani —
akinél Ulixes hataratlépése a hiibrisz legmagasabb foka és kar-
hozatdnak végsé oka — azt is észrevételezi, hogy Bonifac alakja
és nem Montefeltr6é rimel Ulixes alakjaval, mondvan, hogy
Guido utolsé bline inkabb Bonifacé, aki a hds cselekvésének és
elkarhozasanak mozgatoja, hiszen az el6zetesen mar bevonta
a vitorlakat. Mindezt az a formadlis kompoziciés egybeesés is
megerdsiti — a tulajdonképpeni fabula kezdetét jel5l6 85. sor-
rol van szé mindkét ének tekintetében —, amely Ulixes és Boni-
fac alakjat egymas mellé rendeli (A nagyobbik és réges-régi ling
csiicske... ; Az 1j Farizesok fejedelme...). Emellett nem lehet nem
utalni a XXVII. ének azon alaki kitételére, Guido Bonifacot
illetd itéletére (...és nem volt tekintettel sem magas pdpai mélté-
sdgdra, sem a rdrott szent kitelességeire, de villalt kotelékemre sem,
91-92.), amely az er&teljes harmas tagadassal, szintaktikailag
azonos modon ismétli meg azt, ami Ulixes vallomdsaban
(XXVIL. 94-95.) a harom visszatartd erd elégtelenségére vonat-
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kozott: (sem a kisfiam irdnt érzett gyongéd szeretetem, sem koros
atyam tisztelete, sem a szerelem...). Nem kétséges, hogy Bonifac
alakjaban is az ész erkolcstelen hasznalataval allunk ugyan
szemben, amit Guido megtévesztése és az a mar jelzett szo-
vegértelem is tanusit, amelyben a parole ebbre az ulixes-i folle
(6riilt) szinonimajaként funkcional, am amig Ulixes hiibrisze
az én nagysagat elémozdité ismeretvagybdl taplalkozik, és a
hés az emberi ész létmegérté magabizdsagaba vetett hittel ha-
lad tjan, melynek soran nincs tekintettel senkire és semmire
(Kelemen 2007: 31.), és ami halalat, de nem pokolbéli biinte-
tését okozza majd, addig Bonifac Istent is foliiliré nagysagga
akar valni, vagyis nem csak a foldi 1ét tirannusaként, de Isten
miikodését is korlatozni akard zsarnokként tlinik fel. Bar a
kompozicié nyelvi tagoltsaganak értelemado rendszere az el6-
z6 ének hésére is ravetiti Bonifac alakjat, a keresztény Isten is-
meretét nélkiil6z6, tudasvagyo antik hds bilineinek sulya
messze alatta marad a Kinyilatkoztatott ismeretében €16 Boni-
facéi mogott, akinek tettei éppen papai hivatasa miatt mas
megitélés ala esnek. Figurdja Ulixes-szel szemben démoniva
éppen mérhetetlen feleldsség- és kotelességmulasztasa miatt
nd, s ezért helye kordntsem pusztdn a hamis tanacsaddk
kozott, hanem sokkalta inkabb a Pokol legmélyén, az Istent és
a kereszténységet magat elarulok kozott lehetne. A f6pap ter-
mészetében feltart szakadas tagadja is a felvett papai név (Bo-
nifac) etimoldgiailag (Fekete 1992: 27.) ’j6 sorst’ (buon fato)
jelentését. Bonifacon Celesztin jovendolése telt be, aki a hagyo-
many szerint azt mondta: ,,Rékaként ugrottal a trénra, oroszlin-
ként fogsz uralkodni, és gy halsz meg, mint egy kutya (in
http//www. inkvizicio.hu/europa/html)”.

Ugyanakkor a dantistak masik csoportja szerint (Giacalone
2005: 512; Terracini 1962: 535.) Montefeltro szimmetrikus kie-
gészitdje Ulixes figurajanak. Guido alakja meglatasunk szerint
is jogosan rendelheté Ulixes figuraja mellé, hiszen elkarho-
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zasuk oka az alnok tandcsadas, az én magabizdsagabol
szarmazo6 gondolkodas blinds hasznalata. E tekintetben talan
nem felesleges emlékeztetni az el6z6 ének azon oOnfigyel-
meztetd elbeszéldi kiszolasara, amely az erény dltal megfékezett
ész sziikségességére utal (19-21.). Hiszen ezt a kitételt a nyol-
cadik bugyorban tapasztaltak hivjak életre, s igy nem csak
Ulixesre, hanem Montefeltréra is vonatkozik, vagyis intencio-
ndlja a szovegértelmezést magat, és igy valdjaban a XXVIL
ének el6zetese is. Mindemellett az onfigyelmeztetés verbalis
gesztusa valamint a kerub Guido gondolkodasat illeté meg-
jegyzése mint a két torténet nyitd- és zardpontja a legteljesebb
mértékben egybehangzik. Igaz, hogy amig az utols6é tandcs
Ulixesnek , csak” az életébe keriil, addig Guidonak az {idvos-
ségébe. Halala el6tt Ulixes, megpillantva a foldet, vagyis a he-
gyet, kozel vagyanak beteljesiiléséhez abban az illaziéban rin-
gathatta magat, hogy helyes volt tanacsaval tarsait az utolsd
nagyszabasu felfedezd vallalkozasra 6sztokélnie. A szerzetes-
sé valt Guido is abban a hitben ringatta magat, s erre Giaca-
lone is utal (Giacalone 2005: 524), hogy utazasa mar Isten ko-
zelségébe vitte, de a kikotében vesztegl6 hajot az ész fékezet-
len hullamai letépik horgonyardl, és szintagy elsiillyed.
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Parafrazis és kommentar

1 Gia era dritta in su la fiamma e queta

per non dir pit, e gia da noi sen gia

con la licenza del dolce poeta,
Muir kihtizva magdt és moccanatlan dllt a ldng, jelezve, hogy szavit
bevégezte, s mdr indult is el téliink a kedves koltd engedélyével,

4 quand' un'altra, che dietro a lei venia,

ne fece volger li occhi a la sua cima

per un confuso suon che fuor n'uscia.
mikor egqy mdsik, mely mogotte kozeledett, csiicsdval magdra vonta
tekintetiinket, mivel zavaros hang tort eld beldle.

7 Come 'l bue cicilian che mugghio prima

col pianto di colui, e cio fu dritto,

che I'avea temperato con sua lima,
Hasonléan a sziciliai 6kérhoz — elsé bodiilése annak jajszavit
visszhangozta, s ez igy is volt rendjén, ki 6t reszeldjével mesterien
kimunkdlta —,

10 mugghiava con la voce de l'afflitto,

s che, con tutto che fosse di rame,

pur el pareva dal dolor trafitto;
amely 11gy bogott a lestijtott lélek hangjdn, bdr ha rézbdl volt is
egészen, mintha 6t magdt jarnd dt a fdjdalom,

13 cosi, per non aver via né forame

dal principio nel foco, in suo linguaggio

si convertian le parole grame.
a hangok itt sem leltek utat, sem nyildst kezdetben a tiizben, igy
annak nyelvén a szavak kivehetetlenekké vdltak.

128



16  Ma poscia ch'ebber colto lor viaggio

su per la punta, dandole quel guizzo

che dato avea la lingua in lor passaggio,
De amint szabad titra leltek ott fenn a lingnak csiicsdn, dtadvin
neki azt a rezgést, mellyel a nyelv titjukra bocsdtotta bket,

19 udimmo dire: «O tu a cu' io drizzo

la voce e che parlavi mo lombardo,

dicendo "Istra ten va, pit1 non t'adizzo",
a kovetkezoket hallottuk: ”(j, te, kihez most hangommal fordulok, s
aki az elébb lombardul széltdl, mondvdn, ‘Most eriggy, tovdbb nem
osztokeéllek’,

22  perch'io sia giunto forse alquanto tardo,

non t'incresca restare a parlar meco;

vedi che non incresce a me, e ardo!
annak ellenére, hogy tin kissé késve értem ide, ne sajndlj maradni
még, hogy szot vilts velem; én, ldtod, nem sajndlom, és égek!

25  Se tu pur mo in questo mondo cieco

caduto se' di quella dolce terra

latina ond' io mia colpa tutta reco,
Ha te ebbe a vak vildgba csak most zuhantil ide ald az édes latin
foldrél, ahonnan az én egész biindém szdrmazik,

28  dimmi se Romagnuoli han pace o guerra;

ch'io fui d'i monti la intra Orbino

e 'l giogo di che Tever si diserra».
mondd, békében élnek vagy hdboriiznak Romagndban?; merthogy ott
sziilettem én az Urbino és a Tevere forrdsa kozti hegyhdton.”
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31 Io era in giuso ancora attento e chino,

quando il mio duca mi tento di costa,

dicendo: «Parla tu; questi ¢ latino».
En még mindig figyelmesen, eldre hajolva kémlelddtem, amikor
vezetdm oldalba bokitt, mondvdn: “Beszélj vele te, 6 a latinok kiziil
vald!”

34  Eio, ch'avea gia pronta la risposta,

sanza indugio a parlare incominciai:

«O anima che se' la git1 nascosta,
S én, aki mar kész voltam a valasszal, késlekedés nélkiil beszélni
kezdtem: ”(j, te ott lenn, langba rejtett Iélek,

37 Romagna tua non ¢, e non fu mai,

sanza guerra ne' cuor de' suoi tiranni;

ma 'n palese nessuna or vi lasciai.
a te Romagndd nincs és soha nem is volt haborvinak hijin zsarnokai
szivében; de nyiltan hdaborii nem folyt ott, amikor odahagytam.

40 Ravenna sta come stata € molt' anni:

l'aguglia da Polenta la si cova,

si che Cervia ricuopre co' suoi vanni.
Ravenna olyan helyzetben van ma is, mint sok éve: a Polentdk sasa
kotlik rajta 1igy, hogy kifeszitett szdrnyaival Cervidt is befedi.

43  Laterra che fé gia la lunga prova

e di Franceschi sanguinoso mucchio,

sotto le branche verdi si ritrova.
A vdros, mely kidllta a hosszas megprobdltatdsokat, és amely
vérhalmot rakott a francia harcosokbodl, zold karmok kozé keriilt
ismét.
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46 E 'l mastin vecchio e 1 nuovo da Verrucchio,

ch che fecer di Montagna il mal governo,

la dove soglion fan d'i denti succhio.
S a verrucchioi elagott és a fiatal szelindek, akik leszamoltak
Montagndval, ahol szoktdk, fogaikkal csontig ragnak,s a veldt
kiszivjdk.

49  Lecitta di Lamone e di Santerno

conduce il Iioncel dal nido bianco,

che muta parte da la st ate al verno.
A Lamone és a Santerno menti vdrosokat a fehér fészkii
oroszldankélyok irdnyitja, ki pdrtja szinét évszakrdl évszakra
vdltogatja.

52  E quella cu' il Savio bagna il fianco,

cosi com' ella sie' tra 'l piano e 1 monte,

tra tirannia si vive e stato franco.
A vdros, melynek egyik partjdt a Savia dztatja, ahogy a siksdg és a
hegy kozé ékelddott, 1igy is él, hol zsarnoksdg alatt, hol meg
szabadsdgban.

55 Ora chi se', ti priego che ne conte;

non esser duro pil ch'altri sia stato,

se 'l nome tuo nel mondo tegna fronte».
Most pedig, hogy ki vagy te, kérlek, mondd el, ne légy érzéketlenebb,
mint amennyire mds volt veled, hogy a viligban nevedet ne mossa el
az idd”.

58  Poscia che 'l foco alquanto ebbe rugghiato

al modo suo, I'aguta punta mosse

di qua, di la, e poi dié cotal fiato:
A tiiz egy darabig még tompdn morajlott a rd jellemzd modon, majd
éles hegyét hol erre, hol arra ingatva, ey szuszra a kivetkezdket
mondta:
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61  «S'i' credesse che mia risposta fosse

a persona che mai tornasse al mondo,

questa fiamma staria sanza pill scosse;
“Ha azt hinném, hogy vdlaszomat olyan valakihez intézem, aki
elébb-utobb visszatér a vildgba, ez a lang egyet se rezdiilne mdr;

64  ma pero che gia mai di questo fondo

non torno vivo alcun, s'i' odo il vero,

sanza tema d'infamia ti rispondo.
de minthogy ebbdl a mélységbdl soha él6 ember még nem tért vissza,
mdr mint, ha az igazat hallottam, gyaldzattdl nem tartva vdlaszolok.

67 Io fui uom d'arme, e poi fui cordigliero,

credendomi, si cinto, fare ammenda;

e certo il creder mio venia intero,
Katonaember voltam, aztin meg ferencesrendi szerzetes, azt hivén,
felovezvén magam vele, jovditehetem biineim, s hitem bizonydra
igazoldédott volna,

70  senon fosse il gran prete, a cui mal prendal,

che mi rimise ne le prime colpe;

e come e quare, voglio che m'intenda.
ha nincs a papok papja — csak nyelné el a fold!-, ki visszavetett
egykori biineimbe; s hogy miként és mely cél-okbdl, akarom, hogy jol
érts engem!

73  Mentre ch'io forma fui d'ossa e di polpe

che la madre mi dig, I'opere mie

non furon leonine, ma di volpe.
Amikor még az a hiis és vér ember voltam, kivé anydm engem
megsziilt, tetteim nem az oroszlanéira vallottak, hanem a rokdéira.
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76  Liaccorgimenti e le coperte vie

io seppi tutte, e si menai lor arte,

ch'al fine de la terra il suono uscie.
Atldttam jol, hogy érek célba, és a rejtett dsvényt mindet jol
ismertem, s olyan jdrtassigot szereztem e mijvészetben, hogy annak
hire a fold hatdrdig is elért.

79 Quando mi vidi giunto in quella parte

di mia etade ove ciascun dovrebbe

calar le vele e raccoglier le sarte,
Amikor ldttam magam abba a szakaszdba érni életkoromnak,
amelyben az embernek be kellene vonnia a vitorldkat és
dsszegOngyolni az drboctartd koteleket,
82 cio che pria mi piacéa, allor m'increbbe,

e pentuto e confesso mi rendei;

ahi miser lasso! e giovato sarebbe.
azt, ami kordbban tetszett, akkor mdr sajndltam: megbdnva és
bevallva biineimet, szerzetes lettem, hivén — 0, jaj, én nyomorult! —,
hogy javamra lesz majd.

85 Lo principe d'i novi Farisei,

avendo guerra presso a Laterano,

e non con Saracin né con Giudei,
Az uj Farizesok fejedelme, aki a Laterdn kozelében haboriiskodott —
de nem a szaracénokkal, és nem is a zsiddkkal,

88 ché ciascun suo nimico era Cristiano,

e nessun era stato a vincer Acri

né mercatante in terra di Soldano,
merthogy minden ellensége csakis Keresztény volt, akik koziil egy
sem volt azon egykor, hogy Acri legydzessen, és nem is kereskedett a
Szultan foldjén —,
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91 né sommo officio né ordini sacri

guardo in sé, né in me quel capestro

che solea fare i suoi cinti piti macri.
nem volt tekintettel sem magas pdpai méltdsigdra, sem a rdrott
szent kotelességeire, de vdllalt kitelékemre sem, mely egykor
mindegyikiinket sovinyabbd tett.

94 Ma come Costantin chiese Silvestro

d'entro Siratti a guerir de la lebbre,

cosl mi chiese questi per maestro
Hanem amint eqykor Konstantin magdhoz kérette Szilvesztert
Szoktraté mélyébdl, hogy leprdjdbdl 6t kigydgyitsa, mint orvosit
hivatott magihoz 6 is,
97 a guerir de la sua superba febbre;

domandommi consiglio, e io tacetti

perché le sue parole parver ebbre.
hogy szabaditandm meg az 0t felemésztd ldzdtdl; tandcsot kért télem,
dam én hallgattam, mert szavai olyanok voltak, mint ki ldzdban
félrebeszél.

100 E' poiridisse: "Tuo cuor non sospetti;

finor t'assolvo, e tu m'insegna fare

sl come Penestrino in terra getti.
De aztdn tijrakezdte: * Ne gyanakodj szivedben!; mdr most
megadom a feloldozdst, csak tanits meg arra, miként tegyem, hogy
Palestrina a folddel eqy legyen.

103 Lo ciel poss' io serrare e diserrare,

come tu sai; pero son due le chiavi

che 'l mio antecessor non ebbe care".
Az egeknek kapujat, én zdrhatom és én nyithatom, mint tudod;
vagyis két kulcs van a kezemben, melyeket el6dom kellben nem
értékelt”.
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106  Allor mi pinser li argomenti gravi

la 've 'l tacer mi fu avviso 'l peggio,

e dissi: "Padre, da che tu mi lavi
Ekkor e sulyos érvek arra hajlitottak, hogy a hallgatist rosszabb
megolddsnak véljem, és igy szoltam: “Atydm, minthogy te elGre
lemosod rélam

109 di quel peccato ov' io mo cader deggio,

lunga promessa con l'attender corto

ti fara triunfar ne I'alto seggio".
azt a biint, amelybe most szavam dltal kell esnem: igérj sokat, és csak
vajmit tarts meg beldle, s igy diadalt iilsz majd magas tronusodon”.

112  Francesco venne poi, com' io fu' morto,

per me; ma un d'i neri cherubini

li disse: "Non portar: non mi far torto.
Mikor meghaltam, Ferenc mdr jott is értem; de egy fekete kerub igy
sz0lt hozzd: “Ne vidd magaddal, ne légy méltinytalan velem.

115 Venir se ne dee giu tra ' miei meschini

perché diede 'l consiglio frodolente,

dal quale in qua stato li sono a' crini;
Velem kell jonnie az én nyomorultjaim kozé, mivel dlnok tandcsot
adott: attdl a pillanattdl kozelében vagyok, hogy elragadjam;

118 ch'assolver non si puo chi non si pente,

né pentere e volere insieme puossi

per la contradizion che nol consente".
mert feloldozni nem lehet azt, ki biinét meg nem banta, és megbdnni
meg akarni is a biint egyidejiileg nem lehet, mivel az ellentmondds
elve azt nem engedi meg.
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121 Oh me dolente! come mi riscossi

quando mi prese dicendomi: "Forse

tu non pensavi ch'io 16ico fossi!"
O, féjdalmas énem! Mennyire megrazkédtam, amint megragadott,
és igy szolt: “Taldn eszedbe se jutott, hogy tudok logikusan
gondolkodni?”

124 A Minos mi porto; e quelli attorse

otto volte la coda al dosso duro;

e poi che per gran rabbia la si morse,
Mindszhoz vitt; s az meg farkdt nyolcszor csavarta vd kemény
gerincére; majd nagy haragjdban még bele is harapott,

127 disse: "Questi e d'i rei del foco furo";

per ch'io la dove vedi son perduto,

e sl vestito, andando, mi rancuro».
S mondta: “O a tiizben rejtve ég6 biindsok kozé vald”; ezért vagyok
én karhozottan itt, ahol most ldtsz engem, s igy, ldngba 6ltozotten,
szenvedve jarok sziintelen”.

130 Quand' elli ebbe '1suo dir cosi compiuto,

la fiamma dolorando si partio,

torcendo e dibattendo 'l corno aguto.
Amint bevégezte mondanddjdt a ldng, fajdalommal telve tova indult:
hegyes szarva meg-megrindult, félre-félrecsavarodott.

133 Noi passamm' oltre, e io e 'l duca mio,

su per lo scoglio infino in su l'altr’ arco

che cuopre 'l fosso in che si paga il fio
En és vezetém folytattuk utunkat fel a sziklahidra, egészen fel az
1ijabb iv hajlatdhoz, mely azt az drkot fedi, ahol alant azokat
szdmoltatjdk el,

136 a quei che scommettendo acquistan carco.
akik viszdlyok szitdsa miatt hordozzdk biintetésiik sulydt.
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1-3. A lang nyelve, amely mig Ulixes beszélt, ide-oda mozgott,
most, minthogy elhallgatott, kiegyenesedve és mozdulatlanul
allt. Vagyis Ulixes Vergilius engedélyére vart, hogy tavozhas-
son. A langnyelv, vagyis a nyelv mozdulatlansaga mar a
szovegszerli megfogalmazas el6tt az elhallgatasra utal. A
beszéd mint a fel-felcsapd lang mozgasa egyuttal jelzi azt is,
hogy a szolas kovetkeztében a tliz kinjai még erdsebbek,
ahogy erre Montefeltro is céloz (23-24. sor), mondvan, hogy
beszél, még ha altala a lang okozta kinok fokozédnak is. A
beszéd tehat, az emberi nyelv és gondolkodas btinds
hasznalata, amely masoknak okozott kint, és amely pokolra
jutasuk kovetkezménye volt, itt, mintegy emlékeztetdiil, kinjaikat
tovabb fokozza: a tulvilagon is tovabbi hatranyokkal jar, s
mintegy ujabb arnyalattal gazdagitja az analdgidra épiild dantei
contrapassot. Amikor Guido arra kéri Vergiliust, hogy ne
menjen tovabb, ne hagyja 6t szé nélkiil, a kérést az infor-
malodas vagya diktalja, s Vergilius esetleges helyben marada-
sa csak a beszélgetés lehetGségének feltételét, engedélyezését
jelzi. Igy azzal, hogy a mozdulatlansagban perzsel jobban a
lang (Vandelli 1987: 221.), nem érthetiink egyet, mivel a
beszéd mint a lélegzet altal kivaltott mozgas (szél), fellob-
bantja a langot. Ugyanakkor e blindstknek a szentjanosboga-
rakhoz hasonlitott allandd cikazasa (Pok. XXVI. 29.), amely el-
lentmondani latszik az el6bbieknek, az égés okozta fajdalom
elviselhetetlenségének képi kifejez6dése, és korantsem a fajda-
lom csillapithatésaganak eszkoze, amint azt a ruhajukban égé
és futasnak eredd szerencsétlen emberek evilagi latvanya-
tapasztalata is tanusitja.

- A dolce poeta, vagyis a kolté mindsitése a narrator Dante altal
az emlékezetben még most is €16 hala kifejez6dése, minthogy
kivansagara Vergilius a maga beldté szivélyességével lehetévé
tette Ulixes megszodlaltatasat (vo.: Gicalone 1997: 515.).

4-6. A még kivehetetlen hang Guido da Montefeltréé, aki Uli-
xeshez hasonldan, langnyelvbe burkoltsaga folytan csak nehe-
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zen tudja érthet6vé-hallhatéva tenni mondandojat, am a go-
roggel ellentétben maga kivankozik beszélni, mig Ulixest
megnyilatkozasra Vergilius ironikus megjegyzései és a vissza-
utasitas lehetetlensége sarkallta. Az artikuldcié nehézsége to-
vabbi kinnal is stjtja 6ket, hiszen nyelviik azel6tt nem ismert
akadalyokat céljaikat elérendé.

7-19. A rézbdl készitett, belill {ires 6krot mint 0j kinzoeszkozt
Perillus 6tlotte ki Phalarisnak, a sziciliai Agrigento kegyetlen
tirannusanak utasitasara. Az okrot, miutan az elitéltet belézar-
tak, langgal kezdték heviteni. Az iireg kiképzése olyan volt,
hogy a fajdalomtdl a szenvedd jajszavai az 6kor bddiilésére
emlékeztették a jelenlévOket. Phalaris magan Perilluson pro-
balta ki talalmanyanak hatékonysagat. Dante e hasonlatban
Ovidiusra témaszkodik: Es Phalaris szornyii okrébe dobatta Pe-
rillust, / Hogy maga ldssa, galdd mifve hogyan sikeriilt. /| Méltin
jartak el igy; kivdnni se kell jogosabbat, | Mint ha sajdt mddjdn vész
el a felfedezd (Ovidius 1958: 80.). A narrator egyediil a reszel6t
emliti meg munkaeszkozként, amely szé azonban elsédleges
jelentését a hattérben hagyva az aprélékos figyelemmel vég-
zett, kegyetlenkedés céljaira teremtett kinzéeszkdz megalko-
tasara iranyulo rafinalt technikai-metodikai munkamenetre, a
megoldasokra és a hozza sziikséges észjarasra hivja fel a
figyelmet. Ugyanakkor Phalaris és a jelenlévdk , szorakozasa a
megelevenedd élettelen anyagon” mérhetetlen cinizmusukra
is utal, hiszen ha a btlindst sajat 6tletével joggal biinteti is, de a
mi maga Phalarisnak volt vagya. BlinGs tesz itt aldozatta egy
blindst, éppen ugy, ahogy majd Bonifac papa fog eljarni
Guiddval, aki ilyeténképpen ,modern Ulixes és b{inds aldo-
zat” (Croce 1966: 97).

- Montefeltrét, aki életében gyors elméjii és szavti ember volt,
és aki alig varja, hogy szolhasson, a tliz okozta égés fajdalman
tal az artikuldcié akadalyozottsaganak kinja is atjarja. A
blindst rejtd langot rezgésbe a blinds szoldsanak vagya (nyel-
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ve) hozza, mely rezgés a langnyelv hegyén nyerve kiutat, em-
beri széként nyilvanul meg. Bar a blindsok rejtve vannak a
langban, a lang nem elsésorban valamiféle 4j kiils6, hanem in-
kabb olyan ujfajta kép roluk, amely emberi alaptulajdonsaguk
jellegzetességét, a nyelv révén gyakorolt csalardsagukat az
emberforma elrejtettségébe is belerajzolja, hasonléan ahhoz, mint
ami az ongyilkosok, tolvajok esetében is tapasztalhatd (vo.:
Momigliano 1974: 540).

20-21. Vergilius Mantova mellett, Lombardia f6ldjén sziiletett,
amelyen akkoriban egészen a Marche tartomanyig kiterjedd
Eszak-Italiat értették (XX. 56.), és nyelve a lombardizmus je-
gyeit viselte magan (Kardos 1962: 1121). Ennek példaja az istra
az adesso (most) helyett.

22-30. Guido da Montrefeltro az Urbino varosa és az Appen-
inek Coronaro nevli hegyénél 1év6 Tiberis-forras kozé ékeld-
dott vidék sziilotte. Romagna aktualis allapotardl érdeklédve
és a szamara oly édes olasz fold emlékétdl vezettetve szdl ki a
langbdl, minthogy a blindsok, amint a Farinata-torténet mar
jelezte (Pok. X. ének), csak a jovét latjak, de a jelenrdl nincs is-
meretik. A 24. sor vedi che non incresce a me, e ardo! ( én, litod,
nem sajndlom, és égek!) sort az és kotdszo kettds értelemmel ru-
hazza fel. Az els esetben a pedig jelentésére tesz szert, amely-
lyel a hés arra utal, hogy az égés okozta kinok ellenére is lesz
tiirelme mozdulatlanul allva beszélni Vergiliusszal, mig a maso-
dik esetben az és a sét jelentését Slti magara, és az informacio-
hoz jutas belsé perzseld vdgydt hangsulyozza. Vagyis az én,
latod, nem sajnilom, és égek! kijelentés egyidejiileg foglal maga-
ban kettés értelmet: ha a beszéd nyoman fel-fellobbané tiiz
még tovabbi kinnal is jar, akkor a hdésben e kinndl is per-
zsel6bb vagynak kell égnie. A hidtusban és erds cezura utan
allé e, ahogy Terracini joggal észrevételezi, mintegy kirob-
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bantja Guido lefojtott érziiletét, és az égek szd jelentése a ldzas,
emésztd vdagyra is dttevddik, bar a patetikus felkialtas nem tel-
jességgel spontan, hanem a célt kitizé szubjektivitas érvelése
(Terracini 1964: 524.), a captatio benevolentiae része. Guido
beszédmoddja (annak ellenére, hogy tin kissé késve értem ide, / ne
sajndlj maradni még, hogy szét vilts velem; / én, litod, nem saj-
ndlom, és égek! // visszaidézi a kérleld konyorgésnek azt a két
momentumat, amellyel az el6z6 énekben az Utazd fordult
Vergiliushoz, valamint amellyel Vergilius Ulixes felé, még ha
azt irdnia itatta is at. Ugyanakkor Guido aggodalmat, hogy el-
utasitasra talal, minden bizonnyal az a hatarozott hangvétel is
taplalta, amellyel Vergilius tadvozasra szolitotta fel Ulixest.
Vagyis Guido a szdnalomra apellal, amelyért cserébe aztan (56.
sor) az Utazo is valaszt var kérdésére, mondvan: ne légy érzé-
ketlenebb, mint amennyire mds volt veled...

- Guido, Montefeltro grofja politikai és hadvezéri képességei
okan nagy hirnévre tett szert, és 1274-t6l egész Romagna ghi-
bellin hadvezére lett. 1275-ben legy6zi a bolognai guelfeket,
majd beveszi Cesenat és Bagnacavallét. 1282-ben zsenidlis ha-
dicsellel védi meg Forlit a papai és a francia seregek tama-
dasatdl. Tetteiért az Egyhaz kiatkozza és kikozositi. A be nem
hodolé Guido kényszerlakhelye Chioggia, majd Asti lesz, de
miutan Pisa eldljaréjava valasztja, ismét Osszettizésbe keriil a
papaval, aki kikozositi csaladjaval egyiitt. Guido ezutan meg-
védi Pisat a firenzei guelfek tdmadasaival szemben, majd mi-
utan Pisa és Firenze békét kot 1292-ben, ismét aktiv politikai és
katonai részt vallal Romagna tigyeiben. 1296-ban tjra békét
kot az Egyhazzal, majd félrevonulva a vilagi élettdl, belép a
ferences kistestvérek rendjébe (Vandelli 1987: 224; Szabadi
2004: 117.).

- Dante A vendégség IV. értekezésének XXVIIIL. részében (Dante
1962: 341.) Guiddét nemes lelk(i emberként jellemzi, aki helye-
sen tette, hogy lebocsatotta a vilagi tevékenység vitorlajat, s

140



vénségében a vallashoz fordult, lemondva minden vilagi élve-
zetr6l és munkarol. Nyilvanvalo, hogy a Szinjaték XXVIL. éne-
kének irasakor Dante 1j informaci6é birtokaba jutott, amely
szerint Guido erkoélcsileg elitelendd tanacsot adott VIII. Boni-
fac papanak. Ez magyarazhatja a Guido megitélésében beallott
dantei néz6pontvaltozast.

31-35. Vergilius Dantéra, Guido kortarsara bizza a valaszt, aki-
ben frissek a tapasztalatok, s aki maga is latin, vagyis ,olasz”,
ellentétben az el6z6 ének hdsével, a gordg Ulixes-szel. A sze-
replé Dante, hallvan Guido kérését, mar-mar magatol is meg-
szolalt volna, hogy kidntse magabdl kesertiségét és haragjat az
ellenségeskedésektdl, arulasoktodl, torvénytelenségektdl és vér-
ontasoktol szétszaggatott Romagna sorsa miatt.

36-54. Dante valasza tomorségében is atfogo (egy-egy tercina
jut Ravenndnak, Forlinak, Rimininek, Faenzdnak és Imoldnak,
valamint Cesenadnak, mig az elsé tercina altalanos 6sszefoglald
jellegli). Az egész elbeszélés altal kozolt tények mint megin-
gathatatlan bizonyossagok azonban tobbnyire metonimikus
szerkesztésmddban vannak adva, amely kifejezésre juttatja
Dante ironikusan kesernyés-indulatos nézépontjat is.

- Az els6 tercina (37-39.) nem puszta ténykozl6 valasz Guido
kérdésére, hanem jelzi az Utazo kiérlelt néz6épontjat arrdl is,
hogy a béke valojaban latszat, és mindig is csak latszat volt: az
ellenségeskedés, a gytilolet most még csak rejtézik Romagna
urainak lelkében, minthogy el6z6 évben — de errél Dante nem
sz0l — a papa nyomasara linnepélyen megfogadtak az ellen-
ségeskedések besziintetését (Vandelli 1987: 222.).

- Ravennaban 1275 o6ta a Polentak uralkodtak és V. Marton
papasaga alatt hatalmukat kiterjesztették Cervia sobanyaira is.
Az idésebb Guido da Polenta, Francesca da Rimini apja. A csa-
ladra és annak magas pozicidjara Dante a cimerben 1évé sas
emlitésével utal, amely ugyan tényszerii jelolés, de szarnyai-
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nak ,mozgasba hozasa” jelzi a csaldd hatalmanak hatarait,
mindazonaltal a fejedelmi cimer, a heraldikus szimbolum és a
kotlik ige sszekapcsolasa korantsem mentes az iréniatol.

- Forli, Romagna ghibellin véarosa volt, s jelenleg az Ordelaffi
csalad uralma alatt all. A varos hosszas ellenallast folytatott a
papai guelf és francia csapatok ellen Guido di Montefeltro ira-
nyitasa alatt, aki az Egyhaz vilagi hatalmanak ellensége volt.
Montefeltro remek hadicselének és batorsaganak koszoénhe-
téen a franciak hatalmas vérveszteséget szenvedtek el 1282-83-
ban (Aldo Rossi 1971: 1020). Az Ordelaffi csalad cimerérdl
nyeri el megnevezését Danténal: arany mezdben zdld orosz-
lan. Ennek karmai kozott taldlhatd Forli, melyet goresdsen vé-
delmez.

- Dante, a kolt6, s nem a szerepld, aki még nem tudja, kihez
intézi szavait, az litkozet emlitésével kifejezésre juttatja Guido
irdnti elismerését.

- A Rimini mellett talalhat6é Verrucchiébdl szarmazé Malatesta
(az elaggott), Paolo és Gianciotto apja, 1295-ben el{izte Rimini-
bdl a ghibellineket, és Rimini urava valt. Malatestino (a fiatal
szelindek”) kovette 6t (Pok. XXVIIL. 97.), aki végtelen kegyet-
lenségérdl, ghibellin-gytloletérdl (orgyilkossagairol, csaladi
vérengzéseirdl) volt hirhedt mar apja idejében is. Ok egyiitt
gyilkoltattak meg a bortonben Montagnat, a ghibellinek vezé-
rét. A szelindek elnevezés és az aldozataikat bestialis modon
szétmarcangold allatiassaguk kozott Dante jelentéstani rimuvi-
szonyt is teremt (vO: Giacalone 1997: 519; Momigliano 1974:
544.). A varos, amelyre az ahol mindig is szoktik kitétel utal, Ri-
mini.

- A Lamone foly6 Faenza partjait mossa, mig Santerno mellett
Imolat talaljuk. Mindkett6t Maghinardo Pagani da Susinana
kormanyozza, akinek pajzsat fehér mezdben egy kis zold
oroszlan disziti. Politikai érdekei és egyéb érzelmei miatt hol
ghibellinként, hol guelfként viselkedett. Az oroszlan tulajdon-
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sagat, a félelmet nem ismerd hatarozottsagot a jelz6 — paradox
moédon — megkérddjelezi, és igy azt a torténelmi tényekkel
Osszhangba is hozza. Innen adédik, hogy a jelzében foglalt
mindsités ironikus felhangjarél van inkabb sz6, semmint az
abrazolas méreteirdl.

- A Savio folyé Cesenara utal. Amilyen sajatsagos egy siksag
és egy hegy kozé ékel6do fekvése, olyan az allapota a politika
feldl is nézve: amolyan kozéptton van a Signoria (fejedelem-
ség) és a szabad varosallam kozott, minthogy Galasso da Mon-
tefeltro (Guido unokafivére) mar négy éve volt a varosallam
legfdbb tisztviselGje és eldljardja, s igy, ha torvény szerint nem
is, de ténylegesen annak ura volt (Torraca in Gicalone 2005:
520.).

55-66. Dante, aki tudataban van annak, hogy beszamoldjaval
eleget tett a langba rejtett lélek vagyanak, e szivességért a bli-
nos kilétének felfedését varja, és cserébe nevének tovabbi
fennmaradasat igéri az élok vilagaban. A név természetsze-
rtileg a jo hir (fama) jelentésében all, amelyre Guido (66. sor)
korantsem véletleniil reagal az infamia széval, amelyben az in
fosztoképzdje a famdnak, vagyis a rossz hir, azaz a kdozmeg-
vetéssel jard gyalazatos tett kovetkezményeinek jelentésében
szerepel.

67-72. Dante kérdésére (ki vagy te?) Guido, biztos, ami biztos,
nem nevezi néven magat, ugyanakkor mégis teljes valaszt ad
ra. Teljeset, minthogy az embert csak a sajat torténetével lehet
leirni. Ezt teszi Guido is. Az elbeszélés két részre tagolddik.
Az itt jelzett els6 két tercina tomoren Osszefoglalja az életutat:
A részletesebb torténetmondas 19 tercinat olel fel, melynek ko-
zéppontjaban a blinbeesés mikéntje és cél-oka, valamint kovet-
kezményei allnak.
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- Giudo beszédmodjan nem az egykori ferences szomorusag-
gal atitatott hangja sziiremlik at, hanem az eszében és logika-
jaban 6nmagat csalhatatlannak vél6 nagy stratéga szégyene.
Ez a kudarc hivja életre a papat illetd atkait és a mard gunyt
(az il gran prete, vagyis a pap nagy jelzdje ellentétes jelentéstivé
valik az irénia folytan, melyet a csak nyelné el a fold! kivansaga
is megerdsit), és helyezi at a hangsulyt énmagardl VIII. Boni-
facra, a felbujto zsarolora. VIIIL. Bonifdc, alias Benedetto Gaeta-
ni, akit Dante szimoniaval is megvadolt mar a XIX. énekben,
az 1294-ben papasagardl lemondott V. (Szent) Celesztint ko-
vette a trénon. Bar neve (Celesztin) az égbdl jové jelentését bir-
ja (Fekete 1992: 29.), a szoveg erre racafol: a papa a pokolban, a
hitvanyak kozott talal maganak helyet.

- Uralma kezdetén Bonifac dsszet(izésbe keriilt a nagyhatalmu
Colonna-csaladdal, mely két biborost is adott az Egyhaznak. A
biborosok kétségbe vontak Celesztin lemondasanak jogszerti-
ségét, melynek indokait a kanonjogasz Gaetani fogalmazta
meg. Mogotte a lemondatas cselét vélték latni. Ezzel megkér-
dégjelezték az 1j papa megvalasztasanak jogossagat is.

- Bonifac nevéhez fiz8dik az Unam sanctam bulla kiadasa, a-
melyet a Szép Fiilop francia kirdllyal hosszasan fennall6 ellen-
ségeskedés hivott életre, és amelyben a papa az egyhaz és az
allam viszonyanak értelmezésében a papai univerzalizmus el-
vét szogezi le Gelasius papa (492-496) hires "két hatalom" téte-
lére tamaszkodo érveléssel: (...) az egyhdzon beliil s annak birto-
kaban két kard van: a lelki hatalom és a vilagi hatalom kardja. (...)
Mindkét kard, a lelki is, az anyagi is az egyhdz hatalmdban van.
Amde az utébbit az egyhdzért kell forgatni, az el6bbit pedig maga az
egyhdz forgatja; azaz a lelkit a papok forgatjik, az anyagit a kirdlyok
s a katondk ugyan, de csak akkor, ha a papok azt helyeslik vagy
megengedik. Mert egyik kardnak a mdsik alatt kell lennie, s a vildgi
hatalmat ald kell rendelni a lelki hatalomnak. Vagyis a vétkezd
vilagi hatalom felett a lelki hatalomnak van joga itélkezni, de a
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lelki hatalom fol6tt csak Isten az, aki itéletet hozhat (Szovak
1999: 97.).

- A Colonna csalad feje, Sciarra Colonna és Guillaume de
Nogaret, francia allamminiszter egy fegyveres csapattal betort
a papa anagni rezidencidjara, ahol Bonifac biborosaival érte-
kezett. Ennek soran olték meg Bicskei Gergely esztergomi ér-
seket és tovabbi négy biborost. A papa azonban nem volt haj-
lando6 lemondani hatalmardl a halal arnyékaban sem. A varos
lakéi és az Orsii csalad csapatai mentették ki a papat, aki bele-
oriilve a megalaztatasokba 1303. oktoberében, Rémaban el-
hunyt (v6. Szovak 1999: 96; Torok 1993: 921-922.).

73-84. Onértékelésében (amely természetszertileg egybeesik a
szerz0i intenciéval) Guido tetteinek eredményét és ennek min-
deniivé eljutdé hirét mindenekel6tt ravaszsaganak, politikai
cselvetéseinek és drmanyainak tudja be, nem pedig nyiltsi-
sakos szembenézésének. Eppen ezekkel kivant volna lesza-
molni Oregkori szerzetességével, de a kijelentés szintjén is mi-
nGsitette mar a jévdtenni és a kordbbi biineim kitétellel (66. és 71.
sor). Am éppen el6élete lesz majd az oka annak, hogy Bonifac
papa hozza fordulhat biinds tanacsért.

- Az emberi 1ét tengerében tett titjanak kozépkori hajos-meta-
foraja az ulixes-i uthoz kapcsolodik, de a goroggel ellentétben
hite és reménye szerint végleg bevonja a vitorldkat és Ossze-
gongyoli a koteleket.

- Ugyanakkor a megtérés kisérletének kezdetét jelz6 gondolat
(79-81.) a szituacidval (vagyis az Oregkorhoz érkezéssel) jol
kalkulalé Guidot lattatja az olvasoval, aki szerint ilyenkor mar
célszer(i, ha az ember bevonja a vitorlakat, szem el6tt tartva,
hogy Isten itélete elé keriil lelke. Az Oregkor is egyfajta alka-
lom szamara, melyet meg kell ragadni.
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85-93. Krisztus szenvedéstorténete elémozditéihoz hasonlitja
Guido az 4j farizeusokat és azok fejedelmét, vagyis a képmu-
tatd és a kiils6, vilagi érdekeket koveto vallas képviseldit, a ke-
resztény Egyhdz aktudlis mivoltat megszemélyesitd papat és
tamogatd kornyezetét (a kardinalisokat, a klérust), akik a
papasag akkori székhelye, a Lateran mellett folytattak harcot
és tzték el hazaikbdl a Colonna-csaladot 1297-ben. Guido nem
egyszer(in csak kijelenti, hogy a papa maga a keresztények
ellen tamadt, hanem hangsulyozza azt is, hogy mi helyett tette
mindazt. A hosszt kdrmondat kifejezd erejét, a szemrehanyo
iréniat a sokszoros tagadas teszi egyre intenzivebbé, amelyet
egy rejtett ismétlés még fel is erdsit. Vagyis a papa 1297-ben
nem a szaracénok és a zsidok, hanem a kereszténység ellen-
ségei ellen mozgositotta erdit. Azok ellen tehat, akik korabban
(1291-ben) a Szentfoldon hitiik tavoli védbastyait évtak Acri-
ban, vagyis akik nem a szaracénok voltak, és akik, tartva magu-
kat a papai el6irashoz (IV. Miklos), amely tiltotta a muzul-
manokkal folytatott kereskedést, nem is a zsidok voltak (/lo-
suHckuit 2005: 513-514.). A szdveg azonban a kovetkezo értel-
mezést is megengedi: a padpa nem azok ellen harcolt, akik Acri
ostromanal a kereszténység aruldi voltak, avagy a papai tila-
lom ellenére muzulmanokkal kereskedtek.

- A 93. sorban Guido az 1220-as év piinkosdjén tartott kap-
talanra céloz, amelyen Ferenc bdnatara a testvérek tobbsége a
lazabb rendi életvitel mellett foglalt allast, ami késébb nem kis
vitak utan a testiek (carnales) és a lelkiek (spirituales) irany-
zataihoz vezetett el a renden beliil (vo. White 1999: 68.). Ferenc
haldla utan Parmai Janos, majd Bonaventura, akik a rend ge-
neralisai lettek, még viszonylagos sikerrel békitgették a két
iranyzatot. Szent Bonaventura halala utan és a II. Lyoni egy-
etemes zsinatot kovetSen (1274) a spiritudlisokra nézve szo-
moru id6k kovetkeznek az anconai spiritualisok vezetdit pél-
daul eretnekséggel vadoljak, és bebortonzik Oket. Min-
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dazonaltal az Egyhaz elvi szempontbdl nem engedhette meg,
hogy a ferencesi szegénységet a vadlottak padjara {iltesse,
hiszen az Krisztusnak és apostolainak példdin alapult, bar — és
ezzel tokéletes ellentétben — korabban, vagyis 1322 el6tt, ami-
kor is XXIL Janos e targyban korkérdést intézett a keresztény
vilag tuddsaihoz, a szegénység rendjének radikalis kovetoit
likvidaltak (Magyar 1999:102.).

- 1223-ban Ferenc 1j regulat készit (regula bullata), amelyet
Honorius pédpa jovahagy. Ez van ma is érvényben. Kimarad
bel6le tobb minden, ami az 1221-es része volt: az engedelmes-
ség megtagadasa, ha az eldljarok méltatlanok (Az eléljirék nem
adhatnak olyan utasitdst, amely ellentétes a testvérek lelki iidvével
vagy a reguldval, de a testvérek teljes engedelmességgel tartoznak
eloljardik irant... Mert ahol hibdrdl vagy éppen biinrdl van szo, ott
nem lehet sz6 engedelmességrdl), a lepras betegek gondozasanak
feladata, a kétkezi munka sziikségessége és a szegénység szi-
goru elve (Goff 2002: 70; 76.). Ferenc elfogadta ugyan, hogy a
szentségek kiszolgaltatasara papi testiilet hivatott, de elutasi-
tott mindenféle hierarchiat, kikdzositést, vallvan, hogy Isten
minden teremtményében jelen van (Goff 2002: 28.).

- Gilson meglatasa szerint a ferences aszketizmus, korantsem a
teremtett vilag megvetését jelenti (elég itt a Naphimnuszt ati-
tatd és a lirai énnek a teremtés 4ltal szétaradé 6romére gondol-
ni), hanem a megromlott vilag gyiimolcseitdl sziikséges tartoz-
kodast, jelezvén, hogy igy is lehet élni. A rend, a josag és a
szépség mellé all, hogy visszaallitsa Gket dnmagaban és a
vilagban, hogy ,tisztara mossa az univerzum arcat, hogy ez
ujra Isten arcat tiikrozze”, és hogy az ember élete Istenre
vonatkoztatott legyen. Mindebben éppenséggel a keresztény
optimizmus jut kifejez6désre, még ha sajatos vargabetii-for-
maban is (Gilson 1998: 122.).
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94-99. A kozépkorban igen elterjedt egyik legenda szerint a ke-
resztényiildoz6 Konstantin csaszar lepraban betegedett meg,
de gyodgyithatatlan betegsége ellenére sem fogadta meg orvo-
sai tandcsat, hogy gyermekek vérében fiirodjon meg, meg-
sz&nvan az artatlanokat. Almaban megjelent el6tte Szent Péter
és Szent Pal, akik azt sugalltak neki, hogy kiildessen el az {il-
doztetés eldl a Szoratte hegyén rejté6zkodd Szilveszter papaért,
és keresztelkedjék meg altala, ami gyogyuldsat eredményezi
majd. Ez igy is tortént, és Konstantin Krisztus kovetdjévé valt
(v0. Momigliano 1974: 551.). Szilveszter papa neve (Fekete
1992: 91.) az erddben él6t jelenti, s itt a név megfelel a korabbi
remete-¢letének. Konstantin etimoldgiailag (Fekete 1992: 64.) a
szilard és kovetkezetes gondolkodast jelenti, ami megtérését
kovetben jellemezte is visel6jét a keresztények védelme-
zésében.

- A lepra, tul a maga sokszinti jelentéslehet6ségein, amelyeket
a szoveg kindl, ismételten el6hivja Szent Ferenc életének ta-
nulsagait, mintegy bevonva azokat a szovegértelmezésbe. A
Végrendeletében vissza akarta vonni az 1223-as regulabdl kiha-
gyottakat: kinyilvanitja ugyan engedelmességét az egyhaz i-
rant, de emlékeztet a leprasok szerepére megtérésében és az
Istentdl kapott inspiracidjara. A leprasoknak adott csok a leg-
elesettebbek szolgalatanak példaja (Goff 2002: 80; 54.).

100-111. Bonifac orvossadgként Guido tandcsat igényli, mely-
nek révén (Penestrino lerombolasaval) mindenhatésagabdl fa-
kad¢ 1azat csillapithatja. De nem a fenyegetés, hanem az igéret
adja meg a lokést ahhoz, hogy Guido eleget tegyen a papa
kivansaganak. Hiszen lett volna alkalma utdlagosan gydnasra
a rendhazfénokénél is, ha a kétely egyaltalan felvetédik benne
a feloldozas érvényessége fel6l. Bonifacnak Celesztint illetd
szavaiban rejld szarkazmusa, de az egész okfejtésébdl aradd, a
jogtalansagot semmibe vevé ginyos hanghordozasa a forrasat
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illetéen gyokeresen kiilonbozik a kerub kérdését hangold
iréniatol, melyet az igazsag kovetelménye valt ki beldle.

- Bar Guido nem nevezi néven, az el6z6 papa és az egyetlen,
aki papasagardl lemondott V. Celesztin volt. Ot Dante a hit-
vanyak kozé helyezi (Pok. IIL ének, 59-60.), minthogy lemon-
dasaval utat nyitott VIII. Bonifacnak, Dante, Firenze és a Csa-
szarsag ellenségének. Celesztin a kanoni jogba iktatta, hogy a
papanak joga van lemondani tronjarol. Ehhez Gaetani biboros,
vagyis Bonifdic minden segitséget megadott, hogy teljestil-
hessen. Késdbb az 1j egyhazf6 Orizet ala vette az egykori pa-
pat. Celesztin imadsaggal és vezekléssel toltdtte napjait, ami-
kor t6bb mint kilenc hénapos raboskodas utan kilencvenegy
évesen meghalt. Késébb V. Kelemen papa szentté avatta.

112-123. Nem nélkiil6zi a komikumot Szent Ferenc felbukka-
nasa Guido haldla és Isten itélete pillanatdban. Bar a szentek
ismerik Isten akaratat, Ferenc kissé elkapkodta a dolgot: jott
kistestvére lelkéért, amint azt igérte is halalakor. Minthogy a
ferencesek rendje papai alarendeltségben tevékenykedett,
Guido feloldozasa és Ferenc megjelenése ezzel egybehangzd,
ami egyuttal a ferencesek papara valé rahagyatkozasat ironi-
aval vonja be.

- A hamis tanacs utan a Guido sarkaban allé kerub felbukka-
nasdnak komikus motivuma — ami kétségkiviil a népi hiedel-
mek és a kozépkori irasok hangulati vilagat idézi meg — tér
majd vissza Guido fidnak, Buonconte da Montefeltro torténe-
tében is (Pur. 85-129.). A szituaciokban résztvevok azonban
ellenpontozottan jelennek meg, ugyanis itt az 6rdog véleke-
dik tévesen Buonconte tulvilagi helyérdl, és 6 is hoppon ma-
rad.

- A kerub itélete attételesen Bonifac biinére is vonatkozik, hi-
szen hamis tanacsot adott az elézetes feloldozas igéretével
Guidénak. Igy a csufondaros hangnem réavetiil a kozépkornak
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a kanonjog teriiletén talan legmtiveltebb papajara is. Hiszen az
el6zetes feloldozassal nem csak a jogot, hanem a logikat is
megcsufolta (Colombo 1970: 175).

- A kerub az olvasdban a cstfondaros, derlis és hatarozott
0rdog képét, semmint félelmet keltd lényét ébreszti fel.

124-132. Mindsz aktusa az uroboroszt, a sajat farkaba harapé
kigyot idézi fel, amely igy korformat alkot, és tag értelemben
az Orokkévalosag erdteljes metafordja lesz (Biedermann 1996:
401.), vagyis az orokkévald biintetésre itéltetést jelképezi.

- Minoész, aki a farkat nyolcszor tekerte ra kemény gerincére,
az ¢l6 tliz palastjdban lathatatlan és égé blindsok kozott
(nyolcadik bugyor) jeldlte ki Guido tartézkodasi helyét. Mindsz
gesztusa (farkinak csavarintisa) a verbalis itélethirdetés helyébe
lép, mig a farkdba harapas afféle felkialtdjelként funkcional,
mellyel itéletét a szorny mintegy lezarja. Az 6rokkévalo szen-
vedésre itélésnek, azaz a korformanak a nyolcszori megismét-
lése Minészbol, az igazsagos, de kérlelhetetlen birobol dithot
valt ki: taldn mert megkimélhette volna ett6l Guido, akinek
jobb sors is juthatott volna, de egyszerlien azért is, mivel a
vicsoritd morgas természetes tulajdonsaga a bint gytilold
itélkezének (Pok. V. 4.).

- A mi rancuro ige jelentése nem pusztan a tiz okozta kinok
miatti szenvedésre utal, hanem arra, hogy az nem hagyja egy
pillanatra sem elfelejteni a papa altal kicsikart tanacs btinét,
aminek kovetkeztében megtérési kisérlete kudarcot vallott: eb-
bdl a fajdalombdl méltatlankodassal vegyes és kiutat tobbé
mar nem talalo kesertiség szol ki.

- Ezt az Orokre magdara zaruld testi-lelki kint a lang tavoza-
sanak mikéntje is alahtizza: meg-megranduld és félre-félre-
csavarodo hegye a lélek vergddésének és ziirzavaranak képi
megfeleldje. Masrészt pedig a lang csticsanak immar hangta-
lan mozgasa a belsé és onmarcangold beszéd jelévé valik.
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Mindezt a kint, amint Fasani joggal észrevételezi (Fasani 2000:
388.) a tompa és komor hangzasa asszonancok, a hatdrozoi
igeneves formak is felerdsitik, amelyek a gyotrelmet-gyot-
rédést sziintelen fennmaradasat is jelzik egyben. Ugyanakkor
Guido tavozasanak nyelvi el6készitése és e tdvozas leirdsa a
tompa hangeffektusok révén (duro, furo, perduto, rancuro, com-
piuto, aguto) korszertien kanyarodik vissza a hds megjele-
nésének fonoszimbolikus jellegzetességéhez, s mintegy tavol-
rol visszhangozza a két hangutanzé igét (mugghio, mugghiava),
melyeket a kijelentés szintjén is alatamasztja az elbesz€éldi szo
a grame jelz6 hasznalataval, amely a tompa, nyomoriisigos hang
jelentésében all. Vagyis hanghatasokbdl épitkezd sajatos ron-
doszerkezettel allunk szemben.

133-136. Dante és Vergilius a kilencedik bugyor f6l6tt atvezetd
“hidra” 1ép, amely alatt az arokban az emberek kozt egykor
ellenségeskedést és viszalyt szité ,konkolyhinté” bilindsok
szenvednek.
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IL XXVII CANTO DELL'INFERNO

Il presente saggio, oltre a presentare la parafrasi e il commento
in lingua ungherese del Canto, ne offre una lettura inter-
pretativa, nel corso della quale vengono messe in risalto le
caratteristiche sintattiche della struttura narrativa che non di
rado si trovano in sintonia, sia dal punto di vista della forma,
che della modalita, con il cosiddetto Canto di Ulisse.

Si richiama l’attenzione su una rima speciale che si costituisce
tra le parole ,lo 'ngegno affreno ch’i’ non soglio”, proferite da
Dante narratore nel Canto precedente, e le parole dal
cherubino dette a questo stesso proposito, che a loro volta
formano una ,cornice” entro cui pud esser inserita una
possibile interpretazione del Canto. Viene inoltre sottolineato
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lo spostamento di significato che i sintagmi ,lebbre”,”parole
ebbre” e ,febbre” hanno nella coscienza del personaggio di
Montefeltro e in quella del narratore Montefeltro, nonché la
loro posizione di rima, creata da Dante narratore, grazie a cui i
sintagmi vengono innalzati al livello linguistico-metaforico
dell’organizzazione testuale, contribuendo alla realizzazione
di un nuovo significato: la lebbra, nel senso ormai allegorico,
contagia il papa (febbre) che pronuncia le parole ebbre
(hybris) con cui egli infetta il mondo cristiano. Le parole
sarcastiche del cherubino si riferiscono alla falsa logica del
pensiero di Guido da Montefeltro: alludono al fatto che egli
fornisca al papa il consiglio fraudolento non tanto sotto
I'influsso di una minaccia, quanto piuttosto per la promessa
della tranquillizzante assoluzione preliminare. Cio spiega la
sorpresa che coglie il consigliere alle parole dell’angelo: Guido
parla davvero del ,quare” e non del ,perché” della sua
avventura, cercando di deresponsabilizzarsi, accentuando la
responsabilita del papa e presentando se stesso come una
vittima del pontefice. Si analizzano inoltre i due paragoni,
come analogie preliminari del caso di Guido: l'analogia
Constantino-Silvestro non solo si proietta sul rapporto tra
Bonifacio VIII e Guido, ma lo interpreta anche nel senso
inverso, mentre nell’analogia Perillo-Falaride, che funziona
come testo speculare nei confronti di Guido-Bonifacio, viene
fissato il giudizio di Dante narratore, che discende dalla
osservazione per cui ,.e cio fu dritto”, riferita a Guido stesso, la
cui figura si attaglia a quella di Perillo. Le analogie, dunque,
non rimangono immagini esteriori alla vicenda di Guido,
bensi ci offrono una chiave sia per l'interpretazione del Canto
che per la valutazione di questo personaggio.
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Jozser NAGY
L’interpretazione vichiana di Dante’

Introduzione

L’elemento piti conosciuto dell’eredita spirituale di Giam-
battista Vico consiste nella prima elaborazione dell’ermeneu-
tica storica moderna: partendo dall’interpretazione di Croce, &
come se il pensiero di Vico avesse avuto un continuo ricorso
nelle opere di Kant, di Schleiermacher, di Hegel, (e passando
oltre all’elenco crociano) di Dilthey, dei neokantiani, dello
stesso Croce e di Gentile, di Heidegger, dei grandi filosofi
ermeneutici italiani, e infine di Gadamer - tralasciando le
comparazioni di certe concezioni teorico-linguistiche e teorico-
scientifiche vichiane con alcune tesi della scienza cognitiva.' E
noto pero che I'opera di Vico & importante anche dal punto di
vista della contribuzione, da essa data, alla modificazione in
senso positivo della posizione di Dante nel canone letterario:
Vico é stato il primo promotore di tale rivalutazione ad aver
avuto la capacita di far muovere i dibattiti settecenteschi su

Ringrazio il Prof. Paolo Cristofolini, il Prof. Andrea Battistini, la

Prof.ssa Manuela Sanna, la ricercatrice Alessia Scognamiglio, il Prof.
Maurizio Malaguti e il lettore Michele Sita per il loro generoso aiuto.
Il presente studio & stato realizzato nell'ambito del programma di
ricerca OTKA PD 75797.
' Secondo la famosa caratterizzazione di Croce, Vico ,fu né pit né
meno che il secolo decimonono in germe”, in pit il ricorso piti signifi-
cativo del concetto vichiano di ,, provvidenza” sarebbe ,1’astuzia della
ragione, formulata da Hegel”. Benedetto Croce, La filosofia di Giam-
battista Vico [1911], Laterza, Bari 1933, p.257; p.254. Per gli approcci
analitico-semiotici vedi Marcel Danesi (a cura di), G.B. Vico and
Anglo-American Science, Mouton de Gruyter, Berlin-New York [1994]
1995.
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Dante’ nella direzione della stima adeguata dell’opera di Ali-
ghieri. Dal punto di vista della rivalutazione dell’opera dante-
sca, in seguito a Vico, bisognera ricordare, in ordine crono-
logico, l'attivita di Alfieri, poi di Foscolo, e infine quella di
Leopardi, per mezzo delle quali si e potuta realizzare la svolta
in questione: ¢ dunque anche grazie allo sforzo di tre gene-
razioni d’intellettuali, nel periodo pressappoco di un secolo,
che nella storiografia letteraria italiana (poi mondiale) Dante
dall’Ottocento in poi e stato canonizzato univocamente come il
maggior poeta italiano. Cio & vero nonostante il fatto che Vico
(a differenza di diversi suoi contemporanei) non abbia scritto
alcun trattato di poetica ne sia autore di alcuna delle possibili
storie della letteratura italiana: probabilmente il suo obiettivo
primario non era la modificazione del canone letterario. Tra gli
autori sopraccennati nel Settecento e stato Alfieri che — per
quel che riguarda la valutazione di Dante — ha esercitato con
buona probabilita 1'effetto immediato pitt grande rispetto a
quello di Vico, ma il merito di tale iniziativa € comunque di
Vico: in definitiva é il suo nuovo approccio a Dante che, nelle
interpretazioni fatte di quest'ultimo (posteriori a Vico) riap-
pare a modo di ricorso.

La forza d’impatto dell’interpretazione vichiana di Dante
ha persino ai giorni nostri, in un certo senso, un effetto di
novita. Cio e provato tra l'altro dal fatto che uno dei piu
eccellenti ricercatori di Vico, Paolo Cristofolini, abbia ritenuto
importante — per mezzo di un’analisi filologica accurata e della
cura di un’edizione critica — porre (di nuovo) al centro del-
I'attenzione dell’opinione pubblica scientifica il terzo libro,
intitolato , La discoverta del vero Omero” (appunto su Dante
ed Omero) della Scienza Nuova del 1744, oltre al testo vichiano

? Un caso estremo di questi era la polemica su Dante svoltasi tra Sa-
verio Bettinelli e Gasparo Gozzi (1756-1758).
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dal titolo Giudizio sopra Dante.” La recensione pilt importante
di quest’edizione e stata scritta da Andrea Battistini, un altro
dei pit grandi specialisti di Vico: il dialogo (in parte polemico,
in parte integrativo) dei due grandi ricercatori vichiani da
luogo a diversi spunti di riflessione sulla concezione dantesca
di Vico.*

1. Omero e Dante

La tesi centrale del giudizio di Vico su Dante e che Alighie-
ri sia paragonabile ad Omero, innanzitutto in base al fatto che
ambedue sono apparsi in una determinata fase della barbarie
(ossia nell’eta degli eroi, che nella teoria di Vico € un periodo
ideale dal punto di vista della poesia). Tuttavia e proprio per
questo motivo che i due grandissimi poeti — che secondo Vico
presentano dei caratteri filosofici non ancora rovinati dalla fi-
losofia — si differenziano tra di loro, giacché mentre Omero &
apparso nella barbarie originaria, Dante € apparso in un possi-
bile ricorso della barbarie, ossia nella barbarie della riflessione.
,Quasi tutte le comparazioni [di Omero sono necessaria-
mente] prese dalle fiere e da altre selvagge cose [...] per farsi
meglio intendere dal volgo fiero e selvaggio: pero cotanto ri-
uscirvi, che tali comparazioni sono incomparabili, non e certa-
mente d’ingegno addimesticato ed incivilito da alcuna filoso-
fia. Né da un animo da alcuna filosofia umanato ed impieto-
sito potrebbe nascer quella truculenza e fierezza di stile, con
cui descrive tante [...] si diverse e tutte in istravaganti guise

* G.B. Vico, La discoverta del vero Omero seguita dal Giudizio sopra Dante
(a cura di P. Cristofolini), Edizioni ETS, Pisa 2006.

4 Andrea Battistini, ,G.B.Vico: La discoverta del vero Omero, seguita
dal Giudizio sopra Dante”, in Bollettino del Centro di Studi Vichiani,
vol. 1, anno XXXVIII, 1/2008 (terza serie, Edizioni di Storia e
Letteratura, Roma), pp.197-204.
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crudelissime spezie d’ammazzamenti, che particolarmente
fanno tutta la sublimita dell’Iliade”; e la stessa , costanza [poe-
tica] poi, che si stabilisce e si ferma con lo studio della sa-
pienza de’ filosofi [...] appunto come nella ritornata barbarie
d’Italia — nel fin della quale provenne Dante, il toscano Omero,
che pure non canto altro che istorie”.” Queste frasi, citate cosi
spesso, sono in completa armonia con la lettera IX indirizzata
al discepolo preferito di Vico, Gherardo Degli Angioli (ossia
Gerardo De Angelis, che ha pubblicato la lettera in questione
nel 1726), scritta in un tono didattico e con una certa affinita
alla filosofia del linguaggio (e letta innanzitutto da specialisti).
,Egli nacque Dante in seno alla fiera e feroce barbarie d’Italia,
la quale non fu maggiore che da quattro secoli innanzi, cioé
nono, decimo ed undecimo. E nel dodicesimo, di mezzo ad
essa, Firenze rincrudeli con le fazioni de’ Bianchi e Neri, che
poi arsero tutta 1'ltalia, propagata in quella de’ guelfi e de’
ghibellini, per le quali gli uomini dovevano menar la vita nelle
selve o nella citta come selve, nulla o poco tra loro e non
altrimenti che per le streme necessita della vita comuni-
cando”.® A questo impoverimento estremo del volgare si op-
pone l'intenzione stessa della stesura del capolavoro dantesco:
Dante nella ,sua Comedia dovette raccogliere una lingua da
tutti i popoli dell'Italia, come, perché venuto in tempi somi-
glianti, Omero aveva raccolta la sua da tutti quelli di Grecia;
onde poi ogniuno ne’ di lui poemi ravvisando i suoi parlari
natii, tutte le citta greche contesero che Omero fosse suo citta-
dino. Cosi Dante, fornito di poetici favellari, impiego il cole-

5 Vico, Scienza nuova (1744), in Vico, Opere (a cura di A. Battistini),
Mondadori, Milano [1990] 2001, tomo I, pp.813-814 (§ 785-786).

8 Vico, A Gherardo degli Angioli (Su Dante e sulla natura della vera
poesia), in Vico, Opere, ed. cit., tomo I, p.317. Vico ha perfino scritto
una poesia a Gherardo (VIII, in Vico, Opere, ed. cit., p.282).
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rico ingegno nella sua Comedia”.” Come Silvio Suppa osserva a
proposito, 1',,affermazione della risorsa del pensiero civile al
di la dei confini del tempo e delle civilta”, I, intenzione di ri-
prendere il nesso fra storia e senso, autorizza il nostro filosofo
[Vico] ad un accostamento di figure tanto diverse fra, e tutte
unite, da Omero a Tacito, a Dante e a Ficino, in una vocazione
intorno ai valori fondanti di una civilta «metafisica», dove cioe
I'identita specifica dei soggetti non impedisca una linea di
comune appartenenza ad un tessuto di valori essenziali per la
conservazione della civilta”.®

Dal punto di vista dell’analisi presente sono pit1 importanti
gli antecendenti del paragone Omero-Dante, tuttavia anche
per mezzo di alcuni esempi ottocenteschi puo essere chiara-
mente mostrato in qual misura l’analogia Omero-Dante, for-
mulata con maggior rilievo da Vico, abbia definito le valu-
tazioni su Dante, posteriori a Vico in senso cronologico ma — a
quanto sembra — non in senso dottrinale, dando cosi luogo, in
modo peculiare, all’analogia Dante-Vico: i seguenti tre esempi
sono tratti dalla Bibliografia vichiana di Benedetto Croce. Nel
caso del primo autore, Ugo Foscolo, € da sottolineare la
profondita con la quale le dottrine di Vico si sono incorporate
nelle tesi letterarie foscoliane. ,,Quando, nell’Origine e ufficio
della letteratura, [Foscolo] scriveva che «tutte le nazioni, esal-
tando il loro Ercole patrio, ripeteano con quante fatiche egli
avesse protetti dagl'insulti delle umane belve, ancor vaga-
bonde per la gran selva della Terra, quei primi mortali, che la
certezza della prole, delle sepolture e dei campi e lo spavento
delle folgori e delle leggi aveano finalmente rappacificati»
[Foscolo, Dell’origine e dell’ufficio della letteratura (Orazione),

T op. cit., p.319.

¥ Suppa, “Diritto e politica nella scienza vichiana”, in Giambattista
Vico e l'enciclopedia dei saperi (a cura di Andrea Battistini e Pasquale
Guaragnella), Pensa Multimedia, Lecce 2007, p.169.
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Stamperia Reale, Milano 1809, pp.48-49], [...] faceva suoi non
soltanto concetti, ma altresi parole e giri di frase vichiani”.’ In
base a cid non causa nessuna meraviglia che nelle riflessioni
critiche foscoliane posteriori alla citata Orazione, scritte in
Inghilterra, sia chiaramente afferrabile il giudizio di Vico su
Dante: tra l'altro nel Discorso sul poema di Dante del 1825 ,,sono
di forte sapore vichiano le considerazioni sulla poesia
primitiva, il parallelo tra Omero e Dante, 1'aggettivo «eroico»
attribuito al secolo dell’autore della Commedia”."’ In secondo
luogo vale la pena di dare un’occhiata alle disquisizioni con-
tenute nel volume dal titolo I secoli della letteratura italiana dopo
il suo risorgimento di Giambattista Corniani da Orzinovi (pub-
blicato a Brescia tra il 1803 e il 1813): secondo Corniani Vico
,fu dotato d’«ingegno in singolar modo penetrativo e fecondo
di speculazioni vaste, eminenti, meravigliose, ma non di rado
oscure, sconnesse e figlie d'immoderati accendimenti d’imma-
ginazione: onde noi volentieri lo appeleremo il Dante della
filosofia»”."" Merita infine di esser preso in considerazione
pure il parallelo Dante-Vico, tracciato da Jules Michelet nel
suo Introduction a I'histoire universelle: ,«Dante est I'expression
complete de I'idée italienne du rythme, du nombre» [...] «c’est
encore sous la forme harmonique de la cité que I'histoire de
I'humanité apparut au fondateur de la philosophie de
I'histoire, le Dante de 1'dge prosaique de I'Italie, Giambattista

Vico»”."?

’ Croce, Bibliografia vichiana (accresciuta e rielaborata da Fausto
Nicolini), vol. I, R. Ricciardi, Napoli 1947 (Sezione terza: ,Dall’esodo
dei patrioti napoletani al «Discorso» di Michelet [1800-1827]”, Cap. I:
,In Italia”), p.426.

1 ibidem.

' Corniani citato da Croce-Nicolini, in Croce, op. cit., p.449.

12 Michelet citato da Croce-Nicolini, in Croce, op. cit., vol. II, 1948
(Sezione quarta: ,Dalle fatiche vichiane del Michelet alla parentesi
positivistica, ovvero all’apogeo della fortuna del Vico [1827-1860]",
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2. Dibattiti su Dante in Italia prima del Settecento

Nell’analisi di alcuni momenti dei cambiamenti dell’imma-
gine di Dante, anteriori al Settecento, sembra evidente che nel
canone letterario in formazione la definizione della posizione
di Alighieri fosse continuamente, pure in questo periodo (al
lato di altri temi e ai piti diversi livelli) all’ordine del giorno.
Era di grande rilievo, tra I'altro, la traduzione e il commento in
latino della Commedia fatti da Giovanni Bertoldi da Serravalle
(in connessione al Concilio di Costanza svoltosi tra il 1414 e il
1418). Ancora nel Quattrocento Francesco Filelfo sottolineava
— a parte alcune riserve — la perfezione della poesia dantesca.
Secondo l'idea di base delle Prose della wolgar lingua del
cardinale veneziano Pietro Bembo, il modello letterario e
costituito dall’opera di Petrarca (per la poesia) e da quella di
Boccaccio (per la prosa). Gian Giorgio Trissino, che ha tradotto
in italiano il De vulgari eloquentia, basandosi in parte proprio
su quest’opera ha completato il modello di Bembo, rilevando
I'aspetto ,illustre” e ,cortigiano” della lingua. In base a tutto
cio risulta chiaro che ,,escludendo Dante dal canone dell’ imi-
tazione, Bembo si opponeva al «naturalismo» linguistico di
marca fiorentina”."” La roccaforte dell’antidantismo era I'Ac-
cademia degli Infiammati, fondata nel 1542, nella quale la
radicalizzazione estrema delle indicazioni linguistiche di Bem-
bo e stata collegata col razionalismo neoaristotelico di Pietro
Pomponazzi. Tutto questo — oltre a rendere esclusivi i punti di
vista linguistici e stilistici bembiani — portava alla netta
separazione di poesia e filosofia: con riferimento alla valuta-
zione di Dante cio ha rafforzato il luogo comune secondo il

Cap. I: ,,Fuori d'Italia”), p.532.

3 Emanuella Scarano, “Il dibattito sulla Divina Commedia”, in Giorgio
Baroni (a cura di), Storia della critica letteraria in Italia, UTET Libreria,
Torino [1997] 2001, p.195.
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quale Alighieri fosse grande come filosofo e non come poeta.™
Bernardino Tomitano nei suoi Ragionamenti della lingua toscana
paragonava Dante con Petrarca basandosi di nuovo sulla
teoria di Bembo: ,l'uno [Dante] «maggior filosofo», l'altro
[Petrarca] superiore «nella bella elocuzione, dalla quale si
denomina il Poeta»”."

Prendendo in esame gli autori favorevoli a Dante e
importante accennare le apologie dantesche di Girolamo Beni-
vieni: Dialogo di Antonio Manetti circa il sito, forma et misure dello
inferno (1506), nonché il Discorso sopra la Comedia di Dante
(dello stesso periodo, con datazione incerta). In quest'ultimo &
rilevante l'apparizione del paragone Omero-Dante, che avra
un’importanza cosi grande nel Settecento; dalle riflessioni qui
presentate si desume tra l'altro quanto segue: , pari a Omero e
a Virgilio per la dimensione conoscitiva che immette nella
propria poesia, Dante non e inferiore a loro nemmeno sul
piano dell’«efficace e propria locutione» e della «somma
magnificentia»”.' Tali testi hanno ispirato gli intellettuali
dell’Accademia Fiorentina a redigere, nel 1556, la Difesa di
Dante,"” nella quale gli autori accentuavano la necessita di
un’interpretazione alternativa e piu libera della Poetica d’Ari-
stotele. In questo modo erano in grado di rivelare due aspetti
importanti del corpus dantesco (non valutati dai bembisti): la
mescolanza degli stili e il carattere realistico della Commedia. ,, A
ognuno dei tre regni oltremondani Dante adatta uno stile di-

3

'* Peculiarmente dal Settecento in poi & stato il parere contrario a
predominare, ed e questo uno dei motivi per il quale il volume di
Janos Kelemen, Il Dante filosofo [A filozéfus Dante] (Atlantisz, Budapest
2002) ha un’importanza particolare: nel suo lavoro Kelemen riabilita
Dante come filosofo e sottolinea tra 1’altro che nell’opera di Dante
filosofia e poesia si completano a vicenda organicamente.

15 Storia della critica letteraria in Italia, ed. cit., p-196.

% op. cit., p.197.

7 cfr. con l'opera dal medesimo titolo di Gasparo Gozzi, del 1758.
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verso («l basso per I'Inferno [...] il mediocre per il Purgatorio
e l'alto per il Paradiso»); il che [...] non gli impedisce di con-
temperarli tutti all'interno di ogni singola cantica «secondo
che dal decoro giudicava essere astretto». Di qui l'efficacia
espressiva e I'evidenza della rappresentazione, nonché la vari-
eta e la molteplicita degli oggetti e dei personaggi che Dante
imita [...] perfettamente”:" si tratta di un’imitazione praticata
dal poeta col piacere negatogli da Bembo. In sintesi: la ridu-
zione bembista della Commedia a testo esclusivamente filosofi-
co gia nel Rinascimento era considerata insostenibile da molti
pensatori.

A Roberto Castravilla si attribuisce il Discorso nel quale si
mostra l'imperfezione della ,Commedia” di Dante (1572), che
’autore ha scritto reagendo all’Ercolano del 1570 di Benedetto
Varchi: in quest'ultimo, secondo la formulazione di Varchi,
,Dante & superiore a Omero” (!)."” Nel Settecento il paragone
Omero-Dante (formulato dunque da scrittori rinascimentali) &
stato recuperato da Gravina e da Vico, poi e stato sviluppato
da autori della seconda meta del secolo diciottesimo. Dal
punto di vista del culto d’Omero si deve prendere in
considerazione la traduzione dell’Ossian fatta da Melchiorrre
Cesarotti, per il quale ,Ossian fu [...] un Omero addomesti-

8 Storia della critica letteraria in Italia, ed. cit., p-199; Scarano cita Carlo
Lenzoni, uno degli autori della Difesa di Dante. Vale la pena di
confrontare questa riflessione sulle tre lingue connesse ai tre domini
della Commedia con I'analisi della divisione linguistica del lavoro che
si articola nel De vulgari eloquentia, in Kelemen, op. cit., ,La storicita
della lingua” [, A nyelv torténetisége”], pp.115-122.

Y Storia della critica letteraria in Italia, ed. cit., p-200. I nomi di Dante e
di Omero sono stati connessi in un contesto del tutto particolare da
Torquato Tasso: ,Dante «e pitt simile ad Omero nell’ardire e nella
licenza [...] che a Virgilio»”. Battistini, Vico tra antichi e moderni, 11
Mulino, Bologna 2004, p.58.
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cato” * Inoltre Cesarotti ,nella sua lettera indirizzata a [James]
Macpherson affermava che Ossian non ha dimostrato solo la
superiorita della poesia antica su quella moderna, ma anche
gli errori della poesia antica”, e cio significa che , Ossian era
ritenuto [da Cesarotti] come un poeta piu perfetto, «piu1 origi-
nale» di Omero, realmente «antico» e da seguire”.”’ Tornando
pero alla critica antidantesca di Castravilla, in questa l'autore
faceva sistematicamente appello alla Poetica d’Aristotele: con
lo stesso metodo ha scritto allora Antonio Albizzi nel 1573 la
propria apologia dantesca, nella quale — rilevando l’aspetto
fondamentalmente orale della poesia — ha rigettato la conce-
zione secondo la quale i precetti aristotelici dovessero essere
rispettati in tutti i tempi e in tutti i casi. Si deve inoltre menzio-
nare I'impegno per 1'adeguata valutazione di Dante realizzato
da Vincenzo Maria Borgini (in primo luogo ricercatore di Boc-
caccio) nei seguenti lavori: Introduzione al poema di Dante per
U'allegoria; Difesa di Dante come cattolico; Osservazioni sopra le
bellezze notate ne’ canti dell inferno XVII-XXIII.

3. ,,La discoverta del vero Omero”

Nell'introduzione al proprio volume Cristofolini rileva che,
nonostante Vico abbia grande importanza nell’analisi scienti-
fica della questione omerica, Friedrich August Wolf nel suo
Prolegomena ad Homerum del 1795 non fa alcun riferimento a
Vico, e allo stesso modo il filosofo napoletano non fa nessun
richiamo al Conjectures académiques ou dissertation sur I'lliade di
Francois D’ Aubignac (cronologicamente anteriore all’opera di
Vico) — di modo che le tesi vichiane in questione non possono

20 Walter Binni, , Cesarotti e la mediazione dell’Ossian”, in Binni,
Preromanticismo italiano, Laterza, Bari 1974, p.157.

2l Péter Sarkozy, Da Petrarca all’Ossian [Petrarcitdl Osszidnig], Aka-
démiai, Budapest 1988, p.135.
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essere inserite nella storia delle ricerche su Omero. Le rifles-
sioni vichiane sono comunque di grande valore, giacché Vico &
stato il primo a formulare che il nome ,,Omero” non si riferisce
ad una persona, ma a numerosi rapsodi che rappresentavano
tutti i popoli dell'impero greco, inoltre che non e filosofia cio
che I'lliade e 1’ Odissea trasmettono, ma e passione poetica bar-
bara, in pili, che queste opere servono da fonte storica.”

Vico formula inoltre la domanda se Omero possa essere o
meno considerato un filosofo. Come indica Cristofolini, la fon-
te di questa riflessione vichiana e identificabile nella Ragion
poetica di Gianvincenzo Gravina. In armonia con alcune tesi di
Vico, Gravina riteneva tra l'altro che — per quanto riguarda
l'origine — la poesia fosse ,la scienza delle umane e divine cose
convertita in immagine fantastica e armoniosa”,” ossia che
fosse una certa forma primitiva del sapere, che appare ed & in
vigore innanzitutto nelle ,menti volgari”. Secondo Gravina,
nel caso degli antichi, e in particolare di Omero e di Esiodo,
bisogna supporre una sapienza riposta, giacché solo attraverso
questa si rivela il significato autentico delle favole e degli
ammaestramenti morali ed etici antichi. Lo stesso Vico segna-
la, nella sua autobiografia, che era in corrispondeza con Gravi-
na fino alla morte di quest'ultimo, avvenuta nel 1718, e che era
al corrente per es. delle divergenze d’opinioni — con delle con-
seguenze gravissime — tra Gravina e Crescimbeni all’interno
dell’Arcadia. La problematica vichiana sul supposto carattere
filosofico di Omero e dunque riconducibile, con grande proba-
bilita, a Gravina, con la riserva che — come tra 1’altro mette in
rilievo Giuseppe Mazzotta — Vico ovviamente si relazionava in

2 Cfr. Prefazione di Cristofolini, in Vico, La discoverta del vero Omero
(...), ed. cit.,, pp.6-7.

2 Gravina, Della ragion poetica, in Tiziana Carena, Critica della ragion
poetica di Gian Vincenzo Gravina: l'immaginazione, la fantasia, il delirio e
la verosimiglianza, Mimesis, Milano 2001, p.152.
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modo critico alla concezione del suo amico arcadico: ,nell’idea
graviniana della poesia come imitazione dei classici si eclissa
l'originalita o la «discoverta». Il pensiero di Vico, che affonda
le sue radici nella coscienza della grandezza della tradizione,
rivendica I'inimitabilita di Omero e il suo inarrivabile primato
estetico. Questa critica mossa al cartesiano Gravina, che e cri-
tica di un modo tutto filosofico e riflessivo di pensare il rap-
porto tra filosofia e poesia, induce Vico a rimeditare la sapien-
za poetica e la sua incommensurabile profondita identificata
con Omero e con la scoperta”, ossia la ,necessita di determi-
nare cosa sia la scoperta, porta Vico a confrontarsi con il di-
scorso platonico su Omero”.* 1l riferimento antico di Vico
dunque non e Platone (che sia nell’Eutifrone che nella Re-
pubblica deplora gli eroi omerici per la loro immoralita), ma e
La vita di Pirrone di Diogene Laerzio. Quando Vico si richiama
a Platone, nonostante cid, lo fa in base al proprio riferimento al
Cratilo platonico formulato nel proemio del De antiquissima del
1710, dove (partendo dalla distinzione physis-nomos) argo-
mentava a favore della concezione physis. Dal punto di vista
della formazione di Vico, nel decennio 1710-1720, era di parti-
colare importanza lo studio approfondito del De jure belli ac
pacis di Grozio, nonché dello ,stato ferino” di Lucrezio (e si
potrebbe aggiungere anche quello dello stato di natura di
Thomas Hobbes): cio ha condotto Vico a rigettare defini-
tivamente il concetto della prisca sapientia [sapienza arcaica] e
I'ha stimolato ad indagare la formazione della religione deri-
vante dalla paura e del linguaggio istintivo.”

La sapienza, per quanto riguarda il suo aspetto piu rilevan-
te, non e filosofica, ma & poetica: € questo 'oggetto d’analisi di

* Mazzotta, La nuova mappa del mondo — La filosofia poetica di G.B. Vico,
Einaudi, Torino 1999, p.159.

3 cfr. Prefazione di Cristofolini, in Vico, La discoverta del vero Omero
(...), ed. cit., pp.7-8.
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Vico nel secondo libro (,,Della sapienza poetica”) della Scienza
nuova. Ovviamente l'epica non-filosofica d’Omero serve da
fonte inesauribile per la sapienza poetica. In un luogo della
sezione sulla ,Metafisica poetica” Vico argomenta in base
all’etimologia greca dell’espressione poetfa: ,i primi uomini
delle nazioni gentili, come fanciulli del nascente gener umano
[...], dalla lor idea criavan essi le cose [...], onde furon detti
«poeti», che lo stesso in greco suona «criatori»”.” La fonte di
tale concezione e da ricercare nel Simposio, nel quale, secondo
la spiegazione attribuita a Diotima, la creazione (poiesis) ha pilt
significati, giacché le produzioni che fanno parte di tutte le arti
sono delle creazioni, e gli artefici di queste sono creatori (poi-
etés) — ciononostante gli artefici non sono denominati creatori,
ma tutti hanno una denominazione particolare. Questo si spie-
ga col fatto che ,,una sola parola, staccata dalla sfera totale del-
la creazione [...] — la parte che riguarda la musica e la poesia
[...] — viene designata con il nome della totalita. Soltanto que-
sta parte [...] & chiamata creazione [...], e coloro cui appartiene
questa parte della creazione [...] sono chiamati creaori”.” Que-
sta ¢, dunque, la fonte della ,sapienza poetica” vichiana. ,I1
poeta-poietés & creatore di linguaggio, di miti e storie, di exem-
pla su cui si costituisce 1'ethos di una nazione, dunque le isti-
tuzioni civili; tale & il ruolo di quelli che Vico ha chiamato i
«poeti teologi»”.* Nella teoria che si articola nella Scienza nuo-
va, come si e gia detto, perde vigore la ,sapienza riposta” (an-
cora supposta da Vico nel De antiquissima) contenente filosofia
morale e verita divina espresse dal poeta magister: al suo posto
entra in scena ,la creativita poetica popolare che nel linguag-
gio della passionalita e dell'immaginativa primordiale produ-

* Vico, Scienza nuova (1744), ed. cit., pp.570-571 (§ 376).

7 Platone, Simposio, 205 C, citato nella Prefazione di Cristofolini, in
Vico, La discoverta del vero Omero (...), ed. cit., p.9.

28 prefazione di Cristofolini, in Vico, op. cit., p.9.
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ce e tramanda a noi la testimonianza globale di quello che &
stato il suo mondo”.”

In base al punto di partenza dell’analisi approfondita del
concetto-chiave vichiano in questione, effettuata da Giuseppe
Cacciatore, € in funzione della ,sapienza poetica” che puo pro-
durre i propri effetti I'ingegno poetico, fondamentale dal punto
di vista della generazione del linguaggio. In pit1, ,,accanto alla
metafisica poetica si pone, per Vico, una logica poetica, nel
senso che la facolta immaginativa [...] ha bisogno di essere
completata da una [...] facolta semantica diretta all’in-
dividuazione del significato”.” Nei capitoli della Scienza nuova
sulla sapienza poetica, in connessione agli inizi della civilta — e
con riguardo non tanto alla formazione delle istituzioni, ma a
quella della wvolgare virtti — si delinea anche una specie di
morale poetica. Vico riformula il passaggio sistematico dalla
metafisica alla logica: ,la filosofia, grazie all'opera di rischiara-
mento compiuta dai filosofi e servendosi dei raziocinii della
logica, ma alla luce innanzitutto della religione (che costituisce
un vero e proprio prius antropologico e psicologico del pro-
cesso di civilizzazione, ben anteriore ad ogni «superbia delle
menti»), «scende a purgare il cuore dell'uomo con la morale»
[Vico, Scienza nuova (1744), ed. cit., p.643 (§ 502)]”.*' La sa-
pienza poetica — come Vico I'aveva gia formulato nell’ Orazione
VI del 1707 — ha un duplice valore: pratico-civile e filosofico-
epistemologico. , Vi € nell'uomo una originaria natura corrotta
che immediatamente si riflette sulle incompiutezze e man-
chevolezze del linguaggio, del pensiero e della condotta mo-
rale. La punizione divina del peccato originale si &€ manifestata
innanzitutto attraverso la massima dispersione dei linguaggi,

» op. cit., p.10.

30 Cacciatore, ,,Vico: i saperi poetici”, in G.B. Vico e I'enciclopedia dei
saperi, ed. cit., p.264.

3 op. cit., p.265.
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poi con la moltiplicazione delle opinioni e la molteplicita delle
convinzioni, infine con il diffondersi delle passioni e dei vizi
dell’anima. [...] L’idea della sapienza e dei saperi umani va
ben al di la della sua funzione retorico-pedagogica”.” In base
alla Scienza nuova l'inizio della civilta umana ¢ dunque con-
trassegnato dalla sapienza poetica,” e si pud affermare che
forse nessun filosofo aveva formulato, tanto coscientemente
quanto Vico, il legame originale tra poesia e azione umana nel
termine poiein: dal punto di vista storico-antropologico il
sapere poetico € ci0o che caratterizza l'originarieta primitiva

dell'uomo e non ancora la sua dispiegata razionalita”.*

\

L’ultima parte della Prefazione di Cristofolini® ¢ stata ri-
pubblicata nel volume - gia citato — G.B. Vico e I'enciclopedia dei
saperi (che comprende gli Atti del Convegno dal medesimo
titolo, tenutosi a Bari nel 2004). Da questo testo vorrei rilevare
solo alcuni passi riguardanti specificamente Dante. Secondo

2 op. cit., p-259.

3 cfr. op. cit., p.260.
** op. cit, p.266. Sono particolarmente interessanti pure le disqui-
sizioni di Manfred Lentzen sulla sapienza poetica, nell’ambito delle
quali lo studioso compara tale concetto-base vichiano con alcune tesi
di Rousseau, di Herder e di Dilthey; cfr. Lentzen “Il concetto di sapi-
entia poetica negli scritti di G.B. Vico”, in G.B. Vico e l'enciclopedia dei
saperi, ed. cit., pp.269-281, in particolare pp.279-281. Lentzen & uno
studioso altrettanto importante del rapporto Omero-Dante-Vico. Sec-
ondo una parafrasi di Vico formulata da Lentzen, nel passaggio dalla
barbarica eta degli dei all’eta eroica, ossia nel Medioevo, “rinasce e
fiorisce [...] di nuovo il poetico, I'immaginativo, il senso per il sub-
lime, ed e in particolare Dante che Vico adduce come esempio carat-
teristico, ponendolo al centro del suo interesse e creando un nesso
con Omero, alla cui grandezza poetica il vate della Divina Commedia si
riallaccia”; Lentzen, op. cit., p.273.

35 Prefazione di Cristofolini, in Vico, La discoverta del vero Omero (...),
ed cit., pp.10-19.

169



Cristofolini la formazione dell'immagine vichiana di Dante
puo essere sintetizzata in tre tappe: ,in primo luogo, Dante
merita di essere detto «il primo o tra’ primi degl’istorici ita-
liani», cosi come Ennio lo ¢ stato tra i latini e Omero per tutta
la gentilita [...]. In secondo luogo, a partire dalla confutazione
della «falsa opinione» cinquecentesca (e graviniana, e vichi-
ana) della «raccolta» dei dialetti, Dante va lodato come «puro
e largo fonte di bellissimi favellari toscani» [Vico, Giudizio
sopra Dante, in Vico, La discoverta del vero Omero (...), ed. cit., p.
137]. Al terzo e piut importante momento, abbiamo la lode
della «sublime poesia» e dei suoi «principali fonti»”,* che sa-
rebbero l'altezza d’animo rivolta esclusivamente alla gloria e al-
I'immortalita, nonché I'animo dotato delle virtu della magna-
nimita e della giustizia.

Nella recensione all’edizione in questione di Cristofolini,
Battistini sottolinea, tra 1’altro, come nella visione di Vico si
possa presumere che, in quanto la Scienza nuova ,& come un
organismo, la parte dedicata alla discoverta del vero Omero ne
e il cuore”.” Secondo la sua ipotesi filologica, degna d’atten-
zione, Vico avrebbe scritto il Giudizio sopra Dante come un’in-
troduzione per il commento alla Commedia intitolato Dante con
una breve e sufficiente dichiarazione del senso letterale diversa in
pit luoghi da quella degli antichi commentatori, pubblicato nel
1732 da Giovanni Battista Placidi e dedicato a papa Clemente
XIL*

Se Battistini intende farci capire meglio 'importanza dell’e-
dizione di Cristofolini dei due testi vichiani in questione, € op-
portuno tener d’occhio che, in altre occasioni, nemmeno Cri-

36 Cristofolini, “Da Dante a Omero, da Gravina a Vico”, in G.B. Vico e
I'enciclopedia dei saperi, ed. cit., p.381.

% Battistini, ,,G.B. Vico: La discoverta del vero Omero (...)”, ed. cit., p.
199.

* op. cit., p.204.
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stofolini aveva mancato di mettere in evidenza al pubblico
lettore la rilevanza di alcuni studi di Battistini. Secondo uno
scritto di quest’ultimo,” oltre ad Omero, pure Virgilio ha avu-
to un ruolo fondamentale nella formazione della filosofia di
Vico (con una certa analogia al caso della formazione di Dan-
te). Secondo I'opinione di Cristofolini ,, Battistini documenta in
modo del tutto convincente non soltanto la forte presenza del-
la auctoritas virgiliana in tutto I’arco della formazione letteraria
e retorica di Vico, ma l'ulteriore avvicinamento di Vico a Vir-
gilio all'indomani della lettura rivelatrice del groziano [e nel
presente studio gia accennato] De iure pacis ac belli [...], e nel
profondo mutamento di prospettiva antropologica che in que-
gli anni si manifesta. [...] Virgilio & [...] la dimostrazione «di
come si possa ancora fare poesia epica nonostante che si sia
circondati dalla piti compiuta razionalita». Cid comporta per
Vico «profonde conseguenze ermeneutiche, per le quali diven-
ta possibile che I'uomo moderno, con un’opera di ‘ringio-
vanimento’, arrivi a ‘rimbarbarire’ la propria mente purifi-
candola con un rito catartico delle sottigliezze analitiche del
presente»”.*

E da aggiungere che Battistini, in un ulteriore lavoro, ana-
lizza nei dettagli la ricezione vichiana delle concezioni su Vir-
gilio formulate nell'Umanesimo-Rinascimento: cio puo farci
capire meglio alcuni aspetti delle immagini formate da Vico su
Virgilio e su Dante. ,,Dopo avere preparato il terreno che fara
di Dante il «toscano Omero» [...], con la parentetica finale si
provvede a separarlo da Virgilio, della cui Eneide invece,
anche per la venerazione dantesca verso il suo «maestro» e

3 Battistini, “Un poeta «dottissimo delle eroiche antichita». Il ruolo di
Virgilio nel pensiero di G.B. Vico”, in Critica letteraria, 88-89 (1995),
pp-167-182.

40 Battistini citato in Cristofolini, Vico pagano e barbaro, Edizioni ETS,
Pisa 2001, pp.90-91.
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«autore», era stata promossa dagli Umanisti [...] a erede
diretta la Commedia, proprio in nome di una lettura culta,
morale e allegorica applicata anche al poema latino. Erano non
per caso gli anni in cui Vico, scrivendo, quasi
simultaneamente con la prima Scienza nuova, ’autobiografia,
ricordava le giornate spese a studiare e a postillare Virgilio
«appetto [...] di Dante [...], su questa curiosita di vederne con
integrita di giudizio le differenze» [Vico, Vita di G.B. Vico
scritta da se medesimo, in Vico, Opere, ed. cit, p. 13]. E
un’operazione critica — prosegue Battistini — che, nel chiamare
in causa Dante a proprosito del confronto tradizionale tra
Omero e Virgilio, trova antecedenti nell’esegesi del tardo

Cinquecento”."!

4. Sulla lettura vichiana di Dante

Nel suo studio ,La lettura vichiana di Dante”, Massimo
Verdicchio da una parte offre un commento dettagliato ai tre
argomenti di partenza del Giudizio sopra Dante,” per mezzo dei
quali Vico ci spiega perché sia importante leggere Alighieri,*
dall’altra parte ricostruisce criticamente e sviluppa diversi
studi anteriori che avevano per oggetto d’analisi l'inter-
pretazione vichiana di Dante. Per es. in base all’analisi di Aldo
Vallone dal titolo ,La «lettura» dantesca di Vico”, dall’in-
terpretazione vichiana di Dante si pud desumere che Vico, ri-

41 Battistini, Vico tra antichi e moderni, ed. cit., p.57.

# “La Commedia di Dante Alighieri ella & da leggersi per tre
riguardi: e d’Istoria de’ tempi barbari dell'italia, e di fonte di
bellissimi parlari Toscani, e di esempio di sublime poesia”. Vico,
Giudizio sopra Dante, in Vico, La discoverta del vero Omero (...), ed. cit.,
p.137.

3 cfr. Verdicchio, “La lettura vichiana di Dante” [“Vico Dante-
olvasata”] (trad. in ungherese di Norbert Matyus), in Helikon, 2005/4,
pp-493-495.
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gettando tutti gli approcci critici antecedenti al suo, ha sempli-
cemente utilizzato I'opera di Dante per i propri scopi.* Il tema
e stato trattato ben pill sistematicamente nello studio ,,Vico
and Dante” di Glauco Cambon, pero i limiti della sua inter-
pretazione (che consistono nell’accettazione di alcune presup-
posizioni, riguardanti Dante e Vico, ormai superate) questio-
nano la validita del paragone tra Dante e Vico qui elaborato.”
Secondo Cambon il poema dantesco ¢ un elogio del potere
divino che interviene nelle cose umane: questa sarebbe la
differenza rispetto al pensiero di Vico, secondo il quale la
provvidenza avrebbe solo la funzione di metafora nella propria
concezione rivoluzionaria ed in cui, fondamentalmente, si
afferma che 'uomo sia il creatore del proprio mondo, capace
proprio per questo di conoscere e di formare la propria storia.
Mentre cioé Dante sarebbe stato totalmente incantato dalla
fede nel trascendente, Vico sarebbe invece un rivoluzionario
premarxista che distrugge i miti. Anche in tal caso, pero, & piu
importante il loro tratto comune, ovvero quello di pensare per
mezzo di concetti storicamente concreti.* Secondo linter-
pretazione di Cambon, nella triplicita vichiana della coscienza
umana e della storia si scorge un modello dantesco: la
versione secolarizzata dell’inferno (corrispondente al senti-
mento senza riflessione, caratteristico dell’eta degli dei) sareb-
be seguita dal purgatorio (la provvidenza illuminante, afferra-
bile nell’eta degli eroi), poi dal paradiso (la visione pura del-
I'essere, rintracciabile nell’eta degli uomini). Rivelando tali
analogie, Cambon intende affermare pure che I'opera maestra
di Dante sarebbe una sorta d’illustrazione dei pensieri vichia-
ni, la Scienza nuova appare invece come il commento riguar-

* cfr. op. cit., p.496.
# cfr. op. cit., p.498.
6 cfr. op. cit., pp.496-497.
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dante I'autenticita del testo dantesco.” In base alla formula-
zione di Cambon la poetica dantesca della redenzione puo es-
sere letta come un’allegoria della civilta e della storia (tracciata
nella Scienza nuova), ma tutto cio e valido anche in senso oppo-
sto: in realta la Scienza nuova sarebbe una poesia, pur senza la
presenza del soprannaturale, il quale invece e al centro della
concezione della Divina Commedia. Nonostante fosse nella pro-
sa del proprio capolavoro che Vico potesse far fiorire la pro-
pria creativita poetica, i due autori sarebbero connessi anche
in base al fatto che ambedue rilevavano — sofferma Cambon -
l'incompatibilita tra filosofia e poesia:*® I'attribuzione di tale
tesi d’incompatibilita e sicuramente 1’elemento meno soste-
nibile nell’analisi comparativa di Cambon.

Verdicchio sottolinea: il dialogo tra Dante e Casella” non
prova affatto che 1’autore della Divina Commedia si sia differen-
ziato dalla filosofia, al contrario: I'episodio in questione innal-
za a livello di vigore generale la filosofia nella Commedia, affer-
mando che la ragione vincitrice dei sensi sia per I'uomo l'uni-
ca via possibile che conduce a Dio.” Dante nel Convivio ancora
aveva tentato di separare la poesia dalla filosofia; invece nella
Commedia si nota un intrecciamento de facto tra poesia e filoso-
fia, di conseguenza l'esclusione dell’attitudine filosofica anali-
tica (separatrice). Il rapporto tra poesia e filosofia é reso ancora
piu chiaro da Mazzotta nelle riflessioni che seguono. ,La sfida
di Vico consiste nella conscia elaborazione di una «nuova

7 cfr. op. cit, p.497. E come se Cambon sostenesse la presenza

intertestuale della Commedia nella Scienza nuova. Analogamente a cio,
gli autori che comparano Vico con Hobbes presuppongono la presen-
za intertestuale del Leviatano nella Scienza nuova. (Per tale compara-
zione si veda ad esempio: Franco Ratto, Materiali per un confronto:
Hobbes-Vico, Guerra Edizioni, Perugia 2000).

8 ofr. Verdicchio, op. cit., p.497.

* Dante, Purgatorio, 11 85-117.

50 ofr. Verdicchio, op. cit., p.499.
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scienza», che aggiri e anche smantelli le barriere del vero e del
falso, le quali costituiscono il discorso e la crisi della moder-
nita. Questa «nuova scienza» & la poesia”.” E innanzitutto dal
punto di vista della propria concezione poetica che Vico riget-
ta cio che ritiene scetticismo epicureo e spinozista (che secon-
do lui e caratteristica fondamentale della scienza moderna
contemporanea). Per Vico ,la poesia € il cuore della sua im-
presa, ed e la fondazione di tutte le scienze. D’accordo con
Dante (Inferno, XI) e con il concetto tomistico dell’arte” elabo-
rato nella Summa Theologiae, ,Vico propone l'arte come il
corrispettivo della prudenza”, in quanto in base all’argomento
della scolastica ,la prudenza e una virtu dell'intelletto pratico
diretta al fare (agibilia)”, mentre ,l'arte e la virtu dell’intelletto
pratico indirizzata al creare (factibilia)”, di modo che ,1'agget-
tivo «poetico» [...] qualifica tutte le branche delle scienze della
Scienza nuova [...]. Il poetico orienta [...] la scienza come totalita
nel dominio del creato e del fatto: in questo senso 'arte aggioga
insieme il conoscere e il fare, il verum e il factum. Se si con-
cepisce in tal modo I'opera d’arte, come principio applicabile a
tutte le umane creazioni, i dualismi fra verita e artificio non
resistono”.”

Verdicchio aggiunge a tutto questo che, nell’approccio neo-
hegeliano di Croce, Vico in realta non ,leggeva” Dante, solo lo
interpretava secondo gli schemi tramandati dalla tradizione,
inoltre secondo gli schemi costruiti dallo stesso Vico nella
Scienza nuova. Secondo allora il ,,Vico crociano” (ossia Croce
che parla per bocca di Vico) la poesia subirebbe un’alienazione
dalle discipline umanistiche per conseguenza di un processo
storico, in quanto la poesia & da considerare come una forma
arcaica della filosofia.” Pur non essendo del tutto adeguato

51 Mazzotta, op. cit., p.235, corsivi miei, J.N.

> ibidem.
> cfr. Verdicchio, op. cit., pp.499-500.
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(nel senso che Croce prima di tutto utilizzava Vico per di-
mostrare la validita del proprio sistema filosofico), e proprio
quest’approccio crociano che ha reso Vico immortale: Croce ha
stabilito la posizione eccellente di Vico nel canone letterario-
filosofico in modo analogo a quello in cui Vico l'aveva fatto
con Dante. Sia la Commedia che la Scienza nuova in fin dei conti
rigettano le distinzioni come , barbarie-illuminismo”, , metafo-
rico-concettuale”, , allegorico-letterale”, ma mentre Dante teo-
ricamente fonda la propria poetica su tali principi, Vico vuol
invece attribuire tali errori ad un passato ormai definiti-
vamente superato. In base a tutto questo si potrebbe dire che
Vico non sarebbe mai in grado di leggere in senso autentico
Alighieri, mentre Dante sarebbe ben disponibile a leggere
Vico, e in un senso particolare 1'ha pure fatto: cio & testi-
moniato dal modo in cui si ricorda di uno dei propri maestri,
Brunetto Latini (che, per il suo intelletto enciclopedico, e da
considerare come il ,Vico dell'epoca di Dante”): ,/ché 'n la
mente m’e fitta, e or m’accora, /la cara e buona imagine
paterna /di voi quando nel mondo ad ora ad ora /m’in-
segnavate come l'uom s’etterna: /e quant’io I'abbia in grado,
mentr’io vivo /convien che ne la mia lingua si scerna”; “[...] e
parve di costoro /quelli che vince, non colui che
perde” (Inferno, XV 82-87; 123-124).

5. Osservazioni conclusive

Mazzotta nel proprio grandioso lavoro — citato gia varie
volte nel presente studio — sembra voler andare all’estremo
possibile nell’approfondimento dell’analisi della filosofia poe-
tica di Vico, e questo vale anche per il rapporto concepibile tra
Vico e Dante, in connessione al quale sono particolarmente im-
portanti, le osservazioni dello stesso Mazzotta sulla conce-
zione allegorica di Dante e di Vico sul mito dell’Egitto. E ben
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nota la teoria dantesca dei quattro sensi elaborata nel Convivio
(e presentata in forma semplificata nell’ Epistola XIII) per dare
una chiave interpretativa alla Commedia: per quanto riguarda il
quarto senso (nel linguaggio accademico “quotidiano” detto
anche mistico), questo

si chiama anagogico, cioe sovrasenso; e questo e
quando spiritualmente si spone una scrittura, la quale
ancora [sia vera] eziandio nel senso litterale, per le cose
significate significa de le superne cose de l’etternal
gloria; si come vedere si puo in quello canto del Profeta
che dice che, ne l'uscita del popolo d’Israel d’Egitto,
Giudea e fatta santa e libera. Che avvegna essere vero
secondo la lettera sia manifesto, non meno e vero quello
che spiritualmente s’intende, cioe che ne l'uscita de
I'anima dal peccato, essa sia fatta santa e libera in sua
potestate. E in dimostrar questo, sempre lo litterale dee
andare innanzi, si come quello ne la cui sentenza li altri
sono inchiusi, e sanza lo quale sarebbe impossibile ed
inrazionale intendere a li altri, e massimamente a lo
allegorico.™

Anche in base a questa citazione (qui con funzione mera-
mente illustrativa) e evidente che I'Egitto (in quanto mito) sia
un elemento allegorico fondamentale dal punto di vista della

* Dante Alighieri, Convivio, in Dante, Opere minori (a cura di Cesare
Vasoli e di Domenico De Robertis), Tomo I/Parte II, R. Ricciardi,
Milano-Napoli 1988, 1I/1/4-9, pp.115-117. Sia questa spiegazione dan-
tesca, sia quella incorporata nell’Epistola a Cangrande della Scala (os-
sia in Dante, Epistola XIII, in Dante, Opere minori [a cura di Pier Vin-
cenzo Mengaldo, et al.], Tomo II, R. Ricciardi, Milano-Napoli 1979,
pp.611-613), com’e noto, si basa sul Salmo 113 (,In exitu Israel ...
potestas eius”).
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costruzione della Divina Commedia; tale elemento allegorico, in
forma modificata, riappare anche nel capolavoro di Vico. Maz-
zotta rivela in modo geniale e in tutti i suoi aspetti importanti
questa connessione: ,La proiezione dell’Egitto attraverso il
tempo e il culto della memoria, che appare anche come un’ido-
latria della morte e della sua macabra conservazione, rian-
noda e allarga un altro cruciale aspetto del mito dell’Egitto,
che non si & mai allontanato dall’orbita della coscienza oc-
cidentale”.” Oltre all’attacco di Agostino contro le pretese
egiziane di antichita (formulato nel De civitate Dei), ,le obie-
zioni immaginarie e morali all’Egitto [...] sono rintracciabili —
come si era gia accennato — sia nel racconto biblico dell’Esodo,
sia nella Divina Commedia, che fa dell’Esodo la sua metafora [0
allegoria] strutturante. In entrambi i testi, I'Egitto & l'incar-
nazione letterale del [...] tempo come morte, e simboleggia il
fantasma della nostalgia, I'idolatria del passato che seduce gli
esuli nel deserto”, di modo che ,la cattivita degli Ebrei in
Egitto, come la visione dell’Inferno [...], € la comune resa prov-
visoria al prepotente richiamo del passato e della morte. La-
sciare la casa della schiavitli, come lasciare I'inferno, equivale
a rifiutare il culto della morte [...] e la implicita credenza che
la morte e il principio di tutte le cose. Vico, il cui pensiero
rimemora il mondo dei morti, coglie quel che gli Ebrei vede-
vano come l'essenza dell’idolatria degli Egiziani”.”

Vico — ripetiamo — considera i miti come delle fonti storiche,
ma per poter utilizzarli in questo modo, al livello della
normativita effettivamente deve distruggere qualsiasi mito (in
altre parole deve annientare I'aspetto mitico del mito), incluso
quello relazionato all’Egitto, cosi fondamentale, come si e vis-
to, dal punto di vista della tradizione ebraico-cristiana. ,, Ab-
biamo dimostrato [...] il dominio alto ch’i sacerdoti avevano

> Mazzotta, op. cit., p.127.
56 ibidem.
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delle terre d’Egitto. [...] Maneto [...] giunse tanto ad impazza-
re la boria de’ dotti, ch’Atanagio Kirckero nell’ Obelisco panfilio
dice significare la santissima Trinita”.” Quest’allusione ad
Athanasius Kircher in se dimostra il carattere in certo senso
tecnico-scientifico dell’approccio vichiano al tema dell’Egitto.
,Alla pratica della memoria come morte Vico giustappone la
tradizione viva della scienza”, infatti ¢’é ,un aspetto scientifico
nella percezione dell’Egitto nella Scienza nuova”.*® Secondo
I'argomentazione di Vico i geroglifici, oltre all’Egitto, erano
usate in diverse civilta: cio dimostra che i geroglifici ,non sono
un’invenzione divina né il residuo del linguaggio edenico”.”
L’analisi di Mazzotta ¢ del tutto appropriata, e da parte
mia aggiungerei solo quanto segue. A mio parere gia Dante
tendeva ad utilizzare il mito dell’Egitto in senso tecnico: cio
risulta evidente dal fatto che I'abbia inserito nella sua teoria
dell'interpretazione — parallelamente all'uso poetico rintraccia-
bile nella Divina Commedia. Si potrebbe dire che Dante, nella
totalita della sua opera, abbia usato l'argomento dell’Egitto
come mito (nella sua poesia epica-cristiana-politica), e I’abbia
simultaneamente privato dello statuto del mito (nella propria
teoria esegetica, con riguardo specifico alla Commedia). Vico
sicuramente ha notato questo duplice uso dantesco del-
I’argomento, originalmente mitico, dell’'Esodo dall’Egitto: pro-
babilmente non riteneva possibile sostenere lo statuto mitico
di questo tema antico, quindi ha cercato di trovare una solu-
zione che apparentemente rendesse pill univoco tale tema. In
altre parole Vico ha sviluppato e radicalizzato 1'approccio
scientifico-tecnico dantesco relazionato all’argomento del-

*7 Vico, Scienza nuova (1744), ed. cit., p.714 (§ 605).

¥ Mazzotta, op. cit., p.127; a proposito si vedano in particolare i
,Corollari d’intorno all’origini delle lingue e delle lettere”: Vico,
Scienza nuova (1744), ed. cit., pp.600-609 (§ 428-440).

% Mazzotta, ibidem.
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I’Egitto: ci0 € un ulteriore e importante punto di connessione,
una possibile continuita tra Dante e Vico.
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DiAna MEREY

Il simbolismo metafisico di Dante
I. Le interpretazioni e definizioni del simbolo nel Medioevo

Huizinga, descrivendo 1'esperienza simbolica nel Medioevo,
osserva che

Di nessuna grande verita lo spirito medievale era
tanto convinto quanto delle parole di S. Paolo ai
Corinzi: “Videmus nunc per speculum in aenigmate,
tunc autem facie ad faciem.” Il Medioevo non ha mai
dimenticato che qualunque cosa sarebbe assurda, se il
suo significato si limitasse alla sua funzione
immediata e alla sua forma fenomenica, e che tutte le
cose si estendono per gran tutto nell’aldila.'

Ogni cosa, quindi, come osserva Gilson, e “essenzialmente un
segno, un simbolo, in cui Dio si fa da noi conoscere.”? Nella
visione simbolica, dunque, come fa rilevare Eco, “la cosa si
presenta come segno complesso” ed “In termini di semiotica
moderna diremmo che si presenta come segno ad alte capacita
connotative e che connota attraverso un procedimento retori-
co.”* Secondo il modello del simbolismo metafisico la relazio-
ne tra I'oggetto e la realta sovrannaturale non viene posta co-

! Johan Huizinga, “Declino del simbolismo,” in L’autunno del Medio
Evo, Firenze, Sansoni, 1966, p. 282.

* E. Gilson, La filosofia del Medioevo: Dalle origini patristiche alla fine del
XIV secolo, trad. it. di. Maria Assunta Del Torre, Firenze, La Nuova
Italia, 1973, p. 257.

3 Eco, I problema estetico in San Tommaso, Milano, Bompiani, 1970, p.
177.
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me relazione di causa ed effetto ma attraverso quello che Hui-
zinga chiama “un corto circuito dello spirito,”* essendo un’i-
dentificazione per essenza. Il filosofo sottolinea che il rapporto
si stabilisce tra due cose “con un brusco salto, e non come un
rapporto di causa ed effetto, ma di significato e scopo.”® In-
oltre, secondo I'Eco, il segno viene adoperato in funzione con-
notativa, e, quindi, gli enti diventano metafore o simboli di re-
alta sovrannaturali.® Tuttavia, il Vallone fa rilevare che il sim-

i

bolo in Dante “non é mai statico,” “cresce sempre e si stimola.
E chiaro. E aperto ad ogni infinita figurazione ed & rare volte
confuso equivoco oscuro. Non ci pare che sia riducibile sic et
simpliciter a metafora pura, secondo una concezione moderna,
0 come piace a taluni letterati moderni.””

Volendo definire la nozione del simbolo nell’ambito medie-
vale, occorre esaminare e porre a confronto le varie teorie ed
interpretazioni del simbolismo metafisico sussistenti nelle teo-
retiche dell’epoca. Infatti, come asserisce Pinto, si puo notare
una continuita del pensiero neoplatonico in cui si inseriscono
le teorie simboliche dei vari autori anche se con sfumature
diverse: “il symbolon pseudodionisiano traduceva l'aenigma
paolino e isidoriano, e in questa tradizione di pensiero si in-
seriscono le teorie sul simbolo dei vittorini e di Alano di
Lilla.”® Inoltre, accanto alla parola paolina aenigma, si trovano
anche figura e similitudo, signum e symbolum. Per Giovanni

* Huizinga, op. cit., p. 284.

® Ibidem.

®Eco, I problema estetico in San Tommaso, op. cit., p. 178.

7 Vallone, “Personificazione, simbolo e allegoria del Medio Evo di-
nanzi a Dante,” in Filologia e letteratura, Anno X, Fasc. II, No. 38,
1964, Napoli, Luigi Loffredo Editore, p. 220.

8 Raffaele Pinto, “L’allegorismo dantesco e l’orizzonte ermeneutico
della modernita,” in Dante e le origini della cultura letteraria moderna,
Paris, Honoré Champion Editeur, 1994, p- 131
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Scoto Eriugena, I'universo € un’infinita manifestazione e rive-
lazione di Dio in cui “Nihil enim visibilium rerum corpora-
liumque est, ut arbitror, quod non incorporale quid et intelli-
gibile significet.”” Ugo di San Vittore, nel suo commento alla
Gerarchia Celeste di Pseudo-Dionigi, formula la sua definizio-
ne del simbolo: “Symbolum est collatio formarum visibilium
ad invisibilium demonstrationem.”" Secondo la visione del
simbolismo neoplatonizzante ogni cosa sensibile rispecchia il
volto di Dio e rimanda ad una realta spirituale ed invisibile,
come affermava Riccardo di S. Vittore, riprendendo le parole
di Giovanni Scoto: “habent corpora omnia ad invisibilia bona
similitudinem.”"

Infatti, Dante, pur conoscendo e nutrendosi di tutte queste
correnti e tradizioni del simbolismo neoplatonizzante, non ha
mai esposto la sua teoria dell'uso del simbolo o spiegato cosa
egli ne intendesse. Tuttavia, due passi del Convivio rimandano
alla nozione del simbolo pseudodionigiano in implicita fun-
zione esemplare. Commentando il significato allegorico del
verso “non vede ‘1 sol che tutto ‘1 mondo gira,” nel brano III,
xii, 6 del Convivio, si avverte:

Qui e da sapere che si come trattando di sensibile per
cosa insensibile si tratta convenevolmente, cosi di cosa
intelligibile per cosa inintelligibile trattare si conviene.
E pero si come ne la litterale si parlava cominciando
dal sole corporale e sensibile, cosi ora e da ragionare
per lo sole spirituale e intelligibile, che & Dio.

® De Divisione naturae, Peryphyseon, V, 3, PL 122.
1 In Hierarchiam Coelestem, PL 175, 1053.
" Benjamin major, PL 196, 90.
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Qui, siamo in presenza di una vera e propria definizione del
simbolo, ove la realta sensibile o visibile sta ad invisibilia bona
similitudinem, appartenendo ad una visione del mondo in cui,
come scrive 1’Areopagita nella Gerarchia Celeste, “le bellezze
visibili sono immagini della bellezza invisibile” (I, 3). L’altro
passo sarebbe il IV, xii, 13-16, in cui Dante rappresenta le varie
eta della vita umana in una parabola simbolica tratta dalla vita
di Marzia e Catone ed egli conclude: “E quale uomo terreno fu
piu degno di significare Iddio che Catone? certo nullo.” Nel-
lI'interpretazione simbolica del racconto classico, possiamo
assistere all’apertura del simbolo finora ritenuto chiuso e inde-
cifrabile. Tuttavia, la profezia di Beatrice nell’'ultimo canto del
Purgatorio (40-43), che interpreta la successione simbolica delle
trasformazioni del carro, rimane ancora “buia,” per I'accenno
all’enigma oscuro del “cinquecento diece e cinque” e per
I'insufficenza della nostra visione e del nostro intelletto
mortale: “E forse che la mia narrazion buia, / qual Temi e Sfin-
ge, men ti persuade, / perch’a lor modo lo ‘ntelletto attuia; /ma
tosto fier li fatti le Naiade / che solveranno questo enigma for-
te / sanza danno di pecore o di biade. / Tu nota; e si come da
me son porte, / cosi queste parole segna a’ vivi / del viver ch’e
un correre a la morte (33, 46-54).” Qui, saranno i fatti avvenire
a solvere il significato simbolico delle sue parole, e pertanto
Beatrice lo avverte di annotarle senza volendo interpretarle.
Inoltre, I’ Aquinate, nella sua dottrina del linguaggio poeti-
co e scritturale, ha legittimato 1'utilizzazione della polisemia
scritturale nell’ambito dell’espressione poetica, conciliando
I'alieniloquium della tradizione neoplatonica e patristica latina
con l'empirismo della gnoseologia aristotelica. Tale raziona-
lizzazione del misticismo neoplatonico e agostiniano risulta in
una rivalutazione della nozione del simbolo e, come fa rilevare
Pinto, “nella riscrittura del signum (o symbolon) pseudodioni-
siano nella metaphora ... a sua volta ridefinita forma di cono-
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scenza.”'? La nozione tomistica della metaphora, quindi, come
afferma Pinto, “traduce il signum del testo pseudodionisiano
latino (che a sua volta traduceva il symbolon del testo gre-
co).”" Tommaso, nel commento al trattato dionisiano sui Nomi
Divini, descrive l'esperienza simbolica come un processo
conoscitivo in cui I'uomo diventa decifratore della realta sen-
sibile attraverso la scoperta dei signa Dei, traducendo il ter-
mine dionisiano symbolon come metaphora:

quae quidem signa sunt tam perfectiones quae proce-
dunt a Deo in creaturas, quam et metaphorae quae a
creaturis per similitudinem transferuntur in Deum. Et
huiusmodi quidem signa dicuntur propria cognitioni
rerum divinarum ex parte nostra, quia non est possi-
bile nobis aliter innotescere res divinas nisi hoc
modo /.../ (I, ii, 69)."

Qui, si avverte che noi con il nostro intelletto mortale non pos-
siamo conoscere le cose divine ma solo attraverso metafore o
simboli che dalle creature sono trasferiti a Dio per simili-
tudine.

Diffatti, Dante, nel Convivio (I, i), identifica la nozione to-
mistica della metafora con l'allegoria, come osserva Pinto:
“Cio che in Tommaso si presenta come polarita interna al
“sensus litteralis” (figura e figuratum), in Dante appare come
polarita fra lettera, che in quanto nascondimento coincide con la
figura di Tommaso, e allegoria, che in quanto veritade coincide
con il figuratum dell’ Aquinate.”” In ultima analisi, si puo af-
fermare che Dante, traducendo la nozione tomista della meta-

2 Pinto, op. cit., p. 141.
® Pinto, op. cit., p. 132.
' Citato da Pinto, op. cit., p. 130.
' Pinto, op. cit., p. 145.
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fora come l’allegoria, che in quanto I'alieniloquium puo riferirsi
tanto alla sacra dottrina che alla poesia, associa immedia-
tamente la nozione dell’allegoria al concetto pseudodionisiano
del simbolo come forma di rivelazione spirituale e divina.
Tuttavia, il suo intervento trasforma radicalmente il modello
metaforico dell’Aquinate, liberando il senso figurato dalla pri-
ma significazione e introducendo nel discorso poetico una po-
lisemia di tipo verticale tra i vari livelli del significato che ten-
dono ad unificarsi su un livello unico di realta spirituale.

I1. 11 simbolismo metafisico

Come si € visto, I'idea che tutte le cose sono simboli di realta
invisibili e spirituali appartiene tanto al misticismo agosti-
niano che al neoplatonismo cristiano, in quanto ogni cosa sen-
sibile riflette in qualche modo la divina bellezza e, come spi-
ega 1'Areopagita nella Gerarchia Celeste, “le bellezze visibili
sono immagini della bellezza invisibile” (I, 3)." Analoga-
mente, nel trattato De doctrina christiana, San Agostino espone
la sua teoria del simbolismo, definendo il signum o il simbolo
come una cosa sensibile che accenna ad un’altra cosa sovra-
sensibile: “signum est enim res praeter speciem, quam ingerit
sensibus, aliud aliquid ex se faciens in cogitationem venire.”"
Inoltre, Agostino distingue tra signum translatum, i. e. una cosa
che significa qualcos’altro oltre al suo senso immediato, e
signum proprium, i. e. una cosa che significa un’altra cosa. In
realta, la nozione agostiniana di signum translatum appartiene
alla seconda significazione secondo il modello tomistico, ma
ha valore metaforico o simbolico. Qui, infatti, Agostino non di-

'® Tutte le seguenti citazioni del testo dalla Gerarchia Celeste sono

tratte da questa edizione: Dionigi Areopagita, Tutte le opere, trad. di
Piero Scazzoso, a cura di Enzo Bellini, Milano, Rusconi, 1999.
7 PL 34, 36.
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stingue tra senso metaforico e spirituale, come avviene nella
dottrina tomistica, ma fra senso letterale e senso figurato o
simbolico, ed a questo modello sembra ricorrere Dante quan-
do nel Convivio elimina la distinzione tomistica tra metafora ed
allegoria.

Nella gnosi dionisiana, il simbolo diventa forma di rivela-
zione divina, e la teoria del simbolismo di Dionigi assume la
forma visionaria di un’angeologia. Secondo egli, la Sacra Scrit-
tura utilizza delle sacre forme poetiche per rappresentare le re-
alta sovrasensibili e invisibili per le nostre capacita intellettive.
Queste immagini, come spiega Dionigi,

ci vengono tramandate dalle Scritture secondo una
sacra forma nella varieta dei simboli espressivi. Infatti,
semplicemente la Sacra Scrittura ha usato le sacre for-
me poetiche per la rappresentazione di intelligenze
senza figura, avendo considerato, come si ¢ detto, la
nostra intelligenza e avendo provveduto ad un innal-
zamento proprio e connaturale a lei ed infine avendo
formato per essa i simboli sacri che I'innalzano."

La scienza divina, quindi, discende fino a noi attraverso le ge-
rarchie angeliche sotto forma di rivelazione simbolica, per
questo, ci avverte Dionigi, “secondo la nostra capacita fis-
siamo lo sguardo alle gerarchie delle intelligenze celesti mani-
festate a noi dalle Scritture simbolicamente e anagogica-
mente.”"” Infatti, gli angeli stessi sono sacre figure adatte alla
nostra intelligenza mortale, siccome, come fa rilevare Gilbert
Durand, “gli angeli /.../ sono il criterio stesso di un’ontologia
simbolica. Essi sono simboli della stessa funzione simbolica la
quale - come loro! - e mediatrice fra la trascendenza del signi-

18 Gerarchia Celeste, 11, 1.
1 Gerarchia Celeste, 1, 2.
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ficato e il mondo manifestato dei segni concreti, incarnati, che
grazie a essa diventano simboli.”* Qui, si tratta di un processo
di analogia simbolica, messo in moto non da connessioni cau-
sali ma da rapporti di affinita, come lo descrive Dionigi: “da
queste sacre figure potessimo ascendere su verso le altezze
semplici e verso le similitudini” (I, 3). Inoltre, quest’ascesa mi-
stico-esegetica avviene attraverso successivi gradi di analogia
simbolica, “poiché non e affatto possibile che la nostra mente
ci elevi verso quell'immateriale imitazione e contemplazione
delle gerarchie celesti senza 'uso di una guida materiale alla
sua portata, se pensa che le bellezze visibili sono immagini
della bellezza invisibile” (ibid.). Pertanto, le intelligenze celesti
sono rappresentate nella Sacra Scrittura sotto forma di im-
magini sensibili “per elevarci attraverso le cose sensibili alle
cose intelligibili e dai simboli sacri verso le semplici sommita
delle celesti gerarchie” (ibid.).

Secondo la dottrina pseudodionigiana, per rivelare gli es-
seri celesti, le Scritture usano simboli di vario genere, ricavati
dalle realta sensibili pit1 elevate come la luce, e talvolta anche
da quelle piti basse come il leone o la pantera. I simboli
ricavati dagli esseri pil1 bassi aiutano a percepire la distanza
tra le realta materiali e tra quelle spirituali, procedendo per via
di negazione. Nella Scrittura, quindi, si dovranno distinguere
due modalita di rivelazione, cioe due tipi diversi di sim-
bolismo: “lI'uno procede, com’e evidente, attraverso le sacre
immagini adeguate al loro oggetto, l'altro invece si viene
foggiando attraverso figurazioni dissimili conducenti verso un
aspetto assolutamente dissimile e lontano” (II, 3). Secondo

2 L’imagination symbolique, Paris, 1968 citato da Zambon, “Allegoria
in Verbis: per una distinzione tra simbolo e allegoria nell’ermeneutica
medioevale,” in “Simbolo, Metafora, Allegoria,”- Atti del Convegno
italo-tedesco, Bressanone, 1976, a cura di Daniela Goldin, Padova,
Liviana, 1980, p. 87.
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Dionigi, le similitudini dissimili sono pili convenienti per rap-
presentare le cose invisibili, siccome aiutano a “innalzare la
parte dell’anima che tende verso I'alto e sollevarla mediante la
bruttezza stessa delle immagini, di modo che non sembri né
giusto, né vero, perfino agli esseri molto materiali, che gli
spettacoli sovracelesti e divini possano essere simili a figure
cosi turpi” (II, 3).

In questo modo, i simboli dissomiglianti aiutano anche gli
esseri pit materiali a guardare oltre il velo della realta sen-
sibile ed a sollevare la mente verso la contemplazione della
realta spirituale, come scrive Dionigi:

Infatti, neppure saremmo giunti dal dubbio alla ri-
cerca e, mediante I'esatta indagine delle cose sacre, al-
I'elevazione spirituale, se non ci avesse turbato la
deformita delle raffigurazioni esplicative degli angeli,
la quale non permette che la nostra intelligenza si fer-
mi ai simboli sconvenienti, ma la incita a rinnegare le
affezioni materiali e I’abitua santamente a salire, attra-
verso le cose visibili, alle altezze sovramondane (11, 5).

IIL 11 liber duplex dell’universo

Le opere di Pseudo-Dionigi furono tradotte in latino dall’E-
riugena, secondo cui le forme sensibili e visibili, cioe le cose
della natura non sono create per sé stesse ma sono lo stru-
mento di cui la divina Provvidenza si serve a rivelarsi all'uo-
mo, e sono le immagini della bellezza invisibile attraverso le
quali Dio revoca le anime umane e le riconduce nelle altezze
della sapienza divina, come spiega nel suo commento alla
Gerarchia Celeste:
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visibiles formas sive quas in natura rerum, sive quas
in sanctissimo divinae Scripturae sacramentis contem-
platur, nec propter se ipsas factas, nec propter se ipsas
appedentas seu nobis promulgatas, sed invisibilis pul-
chritudinis imaginationes esse, per quas divina Pro-
videntia in ipsam puram et invisibilem pulchri-
tudinem ipsius veritatis, quam amat, et ad quam ten-
dit omne quod amat sive sciens sive nesciens, huma-
nos animos revocat.”

Nel pensiero filosofico ed estetico di Ugo di San Vittore — e poi
del suo discepolo Riccardo — queste intuizioni riprese e svilup-
pate, sembrano dare forma ad una vera e propria teoria del
simbolismo medievale. Nel commento alla Gerarchia Celeste,
Ugo riprende le parole dell’Eriugena, dichiarando che gli
oggetti visibili ci istruiscono la significazione delle cose invisi-
bili in modo simbolico, cioé figurativo: “Omnia visibilia quae-
cumgque nobis visibiliter erudiendo symbolice, id est figurative
tradita, sunt proposita ad invisibilium significationem et de-
clarationem /.../ Quia enim formis rerum visibilium pulchri-
tudo earum consistit /.../ visibilis pulchritudo invisibilis pul-
chritudinis imago est.”*

Inoltre, nella teoria simbolica dei vittorini, I'universo e tutte
le cose create sono quasi un libro scritto dal dito di Dio, cioe
un libro dei simboli (figurae) attraverso il quale all'uomo si
rivela il vero senso della realta terrena, come spiega Ugo nel-
I'Eruditio didascalica: “Universus enim mundus iste sensibilis
quasi liber est scriptus digito Dei, hoc est virtute divina crea-
tus, et singulae creaturae quasi figurae quaedam sunt non hu-
mano placito inventae, sed divino arbitrio institutae ad mani-

2! In Hierarchiam coelestem S. Dionysii, PL 122, 138-139.

2 Ugo di San Vittore, In Hierarchiam coelestem expositio, PL 175, 978 e
954,

190



festandam invisibilium Dei sapientiam.”” In quest afferma-
zione vi e la volonta di Dio di rivelarsi all'uomo nella natura
come nella storia, e attraverso l'interpretazione di questi sim-
boli 'uvomo puo giungere all’intuizione della sapienza divina e
cosi diventa decifratore della realta spirituale che nasconde
dietro il velame delle forme sensibili. Secondo il Ferraro, e
proprio quest’'ultimo aspetto che ricollega il pensiero sim-
bolistico medievale a quello romantico, anzi postromantico,
alla teoria di Hamann, Novalis e lo stesso Baudelaire, che de-
scrive il linguaggio metaforico della poesia in termini affini ai
vittorini:

Ora che cos’e un poeta /.../ se non un traduttore, un
decifratore? Nei poeti eccelenti non ¢’e metafora, simi-
litudine o epiteto che non sia adattato con matematica
esattezza alla circostanza attuale, perché quelle simili-
tudini, quelle metafore sono attinte all’inesauribile
profondita dell'universale analogia /.../.”**

Come si e visto, San Tommaso nella Summa Theologiae, ten-
tando di giustificare 'uso delle metafore nella Bibbia, attribui-
sce, in chiave aristotelica, valore conoscitivo e sensibile, quindi
metaforico all’espressione allegorica. Secondo egli, ogni nostra
conoscenza prende ’avvio dai sensi, e, pertanto, & naturale che
noi giungiamo alle conoscenze spirituali attraverso le cogni-
zioni sensibili: “Est autem naturale homini ut per sensibilia ad
intelligibilia veniat: quia omnis nostra cognitio a sensu initium
habet. Unde convenienter in sacra Scriptura traduntur nobis

* Eruditio didascalica, 7, 1, PL 176, 814.
2 Baudelaire, L’arte romantica, citato da Giuseppe Ferraro, “Il lin-
guaggio simbolico nella letteratura medievale,” Esperienze letterarie:
rivista trimestrale di critica e cultura, Anno XX, No. 2, Aprile-Giugno
1995, Napoli, Federico e Ardia, p. 84.
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spiritualia sub metaphoris corporalium/.../.”* In seguito, Tom-
maso ricorre all’autorita dello Pseudo Dionigi che nel primo
capitolo della Gerarchia Celeste afferma che “non e possibile
che il raggio tearchico risplenda su di noi in altro modo che
ricoperto anagogicamente con la varieta dei sacri veli” (I, 2),
cioe sotto metafore o similitudini di cose corporali. Analoga-
mente, Dante, nel Paradiso, spiegando la natura del suo meto-
do allegorico, riprende l'argomento di Tommaso nella Summa
L, 1, 9, mentre I'esempio e tratto dalla Quaestio 10, ove I’Aqui-
nate descrive il procedimento metaforico della Scrittura:

Cosi parlar conviensi al vostro ingegno,
pero che solo da sensato apprende

cio che fa poscia d’intelletto degno.

Per questo la Sacra Scrittura condescende
a vostra facultate, e piedi e mano
attribuisce a Dio e altro intende /.../ (40-45).

Prendendo in esame questo brano del Paradiso, il Singleton
ammette che qui si puo notare una differenza notevole tra il
punto di vista del poeta e del teologo, siccome il poeta insiste
che 'uomo apprende solo dall’esperienza sensoriale, anche nel
dominio della verita rivelata: “Thus the whole realm of Paradi-
so through which Beatrice guides must descend (condescend!)
to speak to him (and to us) sensibilmente. It is the way of po-
etry. And Thomas had not a very high opinion of that way.”*
Inoltre, lo studioso sottolinea il carattere metaforico dell’e-
sperienza di Dante:

»S5.Th,1,1,9, 1.
26 Singleton, Dante Studies II: Journey to Beatrice, Cambridge, Mass.,
Harvard University Press, 1958, p. 25.
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Dante is determined to behold this realm as poet and
as no theologian would ever attempt to see it:
sensibilmente. /.../ Images in any way resembling those
of the natural world will become fainter and fainter,
fading and passing gradually to the geometrical or
“unnatural.” These would resolve themselves into
pure light and music were it not that metaphor and
simile, even in this highest and most rarefied region,
continue to speak concretely to the eye.”

Tuttavia, anche il teologo ammette il carattere rivelatore dell’e-
spressione metaforica, utilizzando lo stesso argomento come
in I, 1, 9, con la relativa citazione da Dionigi: “In statu autem
praesentis vitae, non possumus divinam veritatem in seipsa
intueri, sed oportet quod radius divinae veritatis nobis illu-
cescat sub aliquibus sensibilibus figuris, sicut Dionysius dicit,
I cap. Caelestis Hierarchiae” (S. Th., 11, 101, 2, Respondeo), cioe
noi non possiamo intuire la verita divina ma solo attraverso
figure sensibili. Infatti, sottolinea Tommaso, la ragione umana
non puo comprendere le cose divine per il loro eccesso di ve-
ritd.”

La metafora, quindi, si propone come apertura verso la co-
gnizione degli intelligibili e della verita rivelata, come spiega
Tommaso: “Radius divinae revelationis non destruitur propter
figuras sensibiles /.../ sed remanet in sua veritate; ut mentes
quibus fit revelatio, non permittat in similitudinibus perma-
nere, sed elevat eas ad cognitionem intelligibilium,” vale a
dire la divina rivelazione non e distrutta dalle figure sensibili
ma rimane nella sua verita, siccome le figure sensibili solleva-
no la mente alla realta invisibile e intelligibile. Analogamente,
San Bonaventura, nel suo trattato Itinerarium mentis in Deum,

¥ Ibidem.
28 Syumma Theologiae, 11, 101, 2, 2.
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descrive l’ascesa mistica della mente dalle cose create a quelle
divine, che € un moto spirituale verso l’alto:

omnes creaturae istius sensibilis mundi animum con-
templantis et sapientis ducunt in Deum aeternum /.../;
quae, inquam sunt exemplaria vel potius exemplata,
proposita mentibus adhuc rudibus et sensibilibus, ut
per sensibilia, quae vident, transferantur ad intel-
ligibilia, quae non vident, tanquam per signa ad signa-
ta.”

Questo cammino anagogico attraverso cui la ragione uma-
na si eleva dalla realta sensibile a quella spirituale riappare
nella dottrina di Tommaso come un siffatto procedimento re-
torico attraverso cui il simbolismo diventa rivelazione dell’in-
visibile e dell’intelligibile. Infatti, questo aspetto della dottrina
del simbolismo neoplatonico passera nel pensiero simbolistico
romantico, e, quindi, nei celebri aforismi di Goethe e nella sua
definizione del simbolismo poetico, secondo cui “Vero sim-
bolismo e quello in cui 'elemento particolare rappresenta
quello pilu generale, non come sogno od ombra ma come rive-

lazione viva e istantanea dell’imperscrutabile.””

* Citato da Johan Chydenius, “The Theory of Medieval Symbolism,”
in Commentationes Humanarum Litterarum, XXVIL. 2, Helsingfors,
Centraltryckeriet, 1960, p. 11.

3% Johann Wolfgang Goethe, Maximen und Reflexionen, Berlin und
Weimar, Aufbau-Verlag, 1982, p. 60. (traduzione italiana in Eco, Sugli
specchi e altri saggi, Milano, Bompiani, 1990, p. 218.)
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IV. La gerarchia celeste
IV. 1.1l metodo anagogico

Come abbiamo visto, secondo la dottrina pseudo-dionigia-
na, la sapienza divina si rivela all'uomo simbolicamente, cioe
attraverso i simboli della realta sensibile, e anagogicamente,
cioe attraverso I’elevazione spirituale della mente verso la con-
templazione della verita divina.

Infatti, € 'anagogia, il grado supremo dell’esegesi simboli-
ca, in cui si attua l'ascesa spirituale dell’anima, e con essa si
giunge alla contemplazione della verita divina, essendo quasi
estasi mistica dell'intelletto. In realta, 'anagogia, come la rea-
lizzazione del sollevamento spirituale dell’anima e della men-
te dalla realta materiale alle “superne cose de l'etternal glo-
ria,””' cioe dal tempo all’eterno, comprende l’aspirazione pili
alta del poeta, e, come fa rilevare Pasquazi, “Scoprire il senso
anagogico, o meglio, avanzarsi nella scoperta del senso ana-
gogico, non e diletto di eruditi, ma partecipazione al senti-
mento pilt profondo che ispird il poeta.””

Infatti, il termine anagogia € di origine greca, e significa ap-
punto “elevazione” e “ascensione,” siccome “ab ana quod est
sursum, et agoge, quod est ductio,” vale a dire “sursum-
ductio,” o “conduco in alto.”” Nell'idea dell’anagogia c’¢ un
significato di spinta verso l'alto, o l’aspirazione all’eterno, e
anche quello di slancio, come sottolinea Pasquazi: “Percio av-
viene che il termine anagogia ricorra sovente in chi, come, ad
es., Dionigi Areopagita, tratta con slancio mistico di cose cele-

31 Convivio, 11, 1, 6.

32 Silvio Pasquazi, “Il canto dell’avventura anagogica”, in All’eterno dal
tempo: Studi danteschi, Firenze, Le Monnier, II. ed., 1972, p. 17.

33 Pompeo Giannantonio, Dante e I'allegorismo, Firenze, Olschki, 1969,
p- 137.
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sti. L’anagogia guida lo sguardo dello spirito dalle cose visibili
alle cose invisibili, dalle cose di quaggiu alle cose superne e
divine.”* Infatti, nella Gerarchia Celeste, nella descrizione del
simbolo dell’aquila, che si puo associare al senso anagogico, si
hal'idea dello slancio verso I'eterno:

L’aspetto dell’aquila fa intendere il loro carattere re-
gale e lo slancio verso l'alto e il volo rapido e 'acu-
tezza e la sobrieta e I'agilita e I'ingegnosita per acco-
gliere I'alimento che li rende forti, e uno sguardo, di-
ritto inflessibilmente e senza ostacoli, volto verso il
raggio abbondante e luminoso dell’emissione solare
tearchica nelle estensioni robustissime delle virtui visi-
ve (XV, 8).

Similmente, nel Paradiso, quando la virtti di Beatrice vince la
natura mortale di Dante, e lo spinge verso l'alto, il suo volo
rapidissimo e forse solo paragonabile a quello dell’aquila: “La
dolce donna dietro a lor mi pinse / con un sol cenno su per
quella scala, / si sua virtt mia natura vinse; / né mai qua giu
dove monta e cala / naturalmente, fu si ratto moto / ch’ag-
gugliar si potesse a la mia ala” (22, 100-105). Inoltre, nel primo
canto della terza cantica, lo sguardo diritto di Beatrice, fis-
sando gli occhi nel sole, ¢ paragonato a quello dell’aquila:
“quando Beatrice in sul sinistro fianco / vidi rivolta e riguar-
dar nel sole: / aguglia si non li s’affisse unquanco” (1, 46-48).
Qui, il simbolo dell’aquila rappresenta la virti visiva divina di
Beatrice, che distando da e trascendendo quella dei mortali,
che vengono abbagliati come Dante dal luce del sole, € capace
di vedere la luce divina direttamente, senza ostacoli e senza la
mediazione dei simboli.

* Pasquazi, op. cit., p. 18.
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Forse non e per caso che proprio in questo canto appare il
simbolo dei quattro cerchi congiunti a tre croci, raffigurando
non solo le quattro virtu cardinali e le tre teologali, ma, ana-
gogicamente, le tre croci rappresentano anche i tre significati
spirituali (allegorico, morale e anagogico)®” e il raggio te-
archico, che risplende senza velo e nella sua essenza. Inoltre, &
da qui che il sole, vale a dire la visione divina sorge, cioe
appare ai mortali dove i significati spirituali si trovano con-
giunti, quindi, sul livello anagogico: “Surge ai mortali per di-
verse foci / la lucerna del mondo; ma da quella / che quattro
cerchi giugne con tre croci, / con miglior corso e con migliore
stella / esce congiunta, e la mondana cera / piti a suo modo
tempera e suggella” (1, 37-42). Qui, il raggio divino, appare
unito (“esce congiunta”), e cosi con maggiore efficacia da la
propria impronta alla cera mortale, vale a dire 'immagine del
concetto divino si configura piti chiaramente ai mortali.

La giustificazione metafisica del metodo anagogico sta nel
fatto che “Le cose tutte quante / hanno ordine tra loro, e que-
sto & forma / che l'universo a Dio fa simigliante” (Par., 1,
103-105), per questo sembra giusto cercare nell'universo “1’or-
ma / dell’eterno valore, il qual ¢ fine / al quale ¢ fatta la toccata
norma” (1, 103-108). Quindj, il fine ultimo per cui e stato crea-
to quest'ordine & la visione intellettuale, cioe la contem-
plazione delle cose nell’'eterna gloria, come si avverte nel-
I’Epistola a Can Grande: “quella vera beatitudine consiste nel
conoscere il principio della verita, come appare per Giovanni
1a dove dice: “Questa e la vera beatitudine, il conoscer te Dio
vero ec.;” e per Boezio nel terzo della Consolazione: “Il veder te
e il nostro fine.”” (33).

% Nel Medioevo, all’anagogia si fece corrispondere la virti1 teologale
della Speranza, cosi come al senso allegorico corrispondeva la Fede e
a quello morale, o tropologico, la Carita.
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Inoltre, secondo Pasquazi, I'affermazione crociana che I'im-
magine poetica “non si circonscrive mai a cosa materiale e fini-
ta, ed ha sempre valore spirituale e infinito,”* sembra convali-
dare “senza volerlo, l'autenticita poetica dei sensi anagogici
danteschi, che appunto perché tali, cioe perché protesi e quasi
catapultati verso 'eterno e nel significato e nella speranza,
sono ricchi, se altra mai poesia lo fu, di “valore spirituale e
infinito.””” Infatti, Dante, al concetto dell’anagogia associa il
simbolo della freccia lanciato verso il suo fine, che ricorre
sovente nei canti iniziali del Paradiso (1, 118-126; 2, 19-27; 5,
91-93). Nel primo canto della terza cantica 1'idea dell’ascen-
sione anagogica, dello spinto verso I'eterno viene espressa dal-
I'immagine della freccia che & lanciato dall’arco dell’istinto
intellettuale e amoroso, volando in segno lieto, cioe verso la
contemplazione della verita divina: “né pur le creature che son
fore / d’intelligenza quest’arco saetta, / ma quelle c’hanno
intelletto e amore. / La provedenza, che cotanto assetta, / del
suo lume fa ‘1 ciel sempre quieto / nel qual si volge quel c’ha
maggior fretta; / e ora li, come al sito decreto, / cen porta la
virtl di quella corda / che cio che scozza drizza in segno lieto.”
(1, 118-126). L’immagine della freccia che vola e tocca il ber-
saglio raffigura anche il procedimento della simbolizzazione
che e dell’elevazione e dell'intensificazione dei diversi livelli
del significato per confluire nel simbolo supremo, in cui il con-
cetto (divino) € fuso nell'immagine (umana).

% Croce, La poesia di Dante, Bari, Laterza, 1922, p. 21.
¥ Pasquazi, op. cit., pp. 28-29.
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IV. 2. l’insufficienza del linguaggio e della visione mortale

Come si e visto, l'itinerario spirituale e gnoseologico del
personaggio-poeta si presenta attraverso il procedimento di
quella unica sperimentazione letteraria riguardando il lin-
guaggio poetico di cui il poeta ci avverte nel secondo canto del
Paradiso: “L’acqua ch’io prendo gia mai non si corse; / Minerva
mi spira, e conducemi Apollo, e nove Muse mi dimostran 1’Or-
se” (7-9). Infatti, qui, il poeta intraprende un viaggio spirituale
oltre il limite della coscienza comune, e, guardando oltre il ve-
lo della sensibilita mortale, tenta di figurare la trascendenza
divina e l'ineffabilita dei suoi misteri. La limitatezza della
nostra visione e del nostro intelletto mortale & riflessa nel-
I'insufficienza espressiva del poeta a cui mancano non solo le
parole ma anche i concetti di rendere la sua visione divina, co-
me ci avverte all'inizio della terza cantica: “... e vidi cose che
ridire / né sa né puo chi di la st discende” (Par.,1, 5-6). Nel suo
commento a questo canto nell’ Epistola, Dante spiega che “l'in-
telletto umano /.../ allorquando si eleva, si eleva tanto, che la
memoria appresso la sua tornata vien meno, per aver trasceso
I'umano modo” (28). In seguito, egli chiarisce che “Nol sa, per-
ché dimentico; nol puo, perché, se egli lo si ricorda e serba il
concetto, pure le parole gli vengono meno” (29).

L’intelletto umano, essendo un raggio della luce dell'intel-
letto divino, e, quindi affine a quello, & capace di discernere la
realta trascendente, ma il poeta per rappresentare gli oggetti
della sua visione divina si serve del linguaggio metaforico,
quindi simbolico, come si avverte nell’Epistola, ricorrendo
all’autorita di Platone: “Molte cose infatti coll’intelletto veg-
giamo, delle quali mancano i segni vocali; lo che bastante-
mente dimostra Platone ne’ suoi libri per aver fatt'uso di for-
me traslate; poiché pel lume intellettuale molte cose conobbe,
le quali con proprio discorso non valse ad esprimere” (29). In-
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fatti, nel primo canto del Paradiso, la metamorfosi della visione
mortale di Dante viene espressa in un linguaggio simbolico,
siccome “Trasumanar significar per verba / non si poria; pero
I'essemplo basti / a cui esperienza grazia serba” (70-72). La
trasformazione spirituale di Dante, guardando gli occhi di
Beatrice che fissavano le intelligenze celesti, viene raffigurata
nell'immagine di Glauco, che mangiando dell’erba divina, si
trasmuto in un dio del mare: “Beatrice tutta ne l'etterne rote /
fissa con li occhi stava: e io in lei / le luci fissi, di 1a st remote. /
Nel suo aspetto tal dentro mi fei, / qual si fé Glauco nel gustar
de l'erba / che ‘1 fé consorto in mar de li altri dei” (64-69). Qui,
I'esperienza di Glauco rappresenta anche il procedimento
della simbolizzazione, dell'oggettivazione formale in cui la re-
alta esteriore dell’artista si trasforma in una realta interiore e
simbolica attraverso un processo di sublimazione e di ele-
vazione dell’esperienza personale su un livello universale e
simbolico.

Infatti, 'ultimo canto del Purgatorio segnala il passaggio
dall'umano modo, cioe dalla razionalita, a quello divino, cioe
alla cognizione mistica. Per quanto che riguarda I'esegesi sim-
bolica, qui, il significato simbolico s’intensifica e viene elevato
dal livello morale a quello anagogico, vale a dire dalla sfera
degli oggetti della fede alla realta trascendente della con-
templazione mistica. Come si e gia detto, in questo canto, il
personaggio Dante non riesce a comprendere interamente la
profezia di Beatrice, che rimane ancora “buia” e oscura per
I'insufficienza della sua visione e del suo intelletto mortale,
che e ancora offuscata dalle false scienze, come la filosofia. La
visione mortale di Dante viene abbagliata dalla luce delle
parole chiare della donna beata, che lo ammonisce di an-
notarle “come da me son porte” (52), cioé nella loro forma
simbolica (“dipinto”), senza interpretare il loro significato re-
condito: “Ma perch’io veggio te ne lo'ntelletto / fatto di pietra,
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e, impetrato, tinto, / si che t'abbaglia il lume del mio detto, /
voglio anco, e se non scritto, almen dipinto, / che ‘1 te ne porti
dentro a te per quello / che si reca il bordon di palma
cinto” (73-78). Dante risponde che il suo spirito & come cera
che riceve e conserva il sigillo in modo che la figura impressa
rimane indelebile. E, tuttavia, chiede a Beatrice come avvenga
che il suo detto simbolico voli tanto al di sopra e oltrepassi il
suo intelletto (“veduta”), che ad ogni suo forzo di com-
prenderlo, gliene sfugge il significato: “E io: “Si come cera da
suggello, / che la figura impressa non trasmuta, / segnato e or
da voi lo mio cervello. / Ma perché tanto sovra mia veduta
vostra parola disiata vola, / che piu la perde quanto piu s’aiu-
ta?” (79-84). Qui, 'immagine impressa nella cera e il simbolo
che si fissa nella memoria del poeta, che & suggellata dal sigillo
del concetto divino. La domanda di Dante segnala il passaggio
dalla visione mortale alla contemplazione divina, alla visione
beatifica. Beatrice nella sua risposta fa notare come la dottrina
dei filosofi non e capace di penetrare i misteri della fede,
siccome l’intelletto mortale dista tanto dalla visione divina:
“Perché conoschi,” disse, “quella scuola / ch’hai seguitata, e
veggi sua dottrina / come puo seguitar la mia parola; / e veggi
vostra via da la divina / distar cotanto, quanto si discorda / da
terra il ciel che piu alto festina” (85-90).

In realta, il raggio dell'intelletto divino discende fino al li-
mite della nostra visione mortale sotto forma di simboli per
elevare la mente umana verso le altezze della verita divina,
come spiega lo spirito di San Tommaso nel Paradiso:
“Quando / lo raggio della grazia onde s’accende / verace
amore e che poi cresce amando, / multiplicato in te tanto
resplende, / che ti conduce su per quella scala / u” sanza risalir
nessun discende” (10, 82-87). Infatti, la luce del raggio divino
si moltiplica risplendendo dalla faccia delle intelligenze
inferiori, pur rimanendo uno. Similmente, Beatrice ricevendo

“
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il dono della luce divina, a modo di specchio la riflette alla
visione mortale di Dante, che a sua volta come un raggio di
riflessione risale in alto, fissando il sole della verita divina
“oltre nostr'uso,” oltrepassando la virtu visiva, cioe le capacita
intellettive dei mortali: “E si come secondo raggio suole / uscir
del primo e risalire in suso, / pur come pelegrin che tornar
vuole, / cosi de l'atto suo, per li occhi infuso / ne I'imagine
mia, il mio si fece, / e fissi li occhi al sole oltre nostr'uso” (Par.,
1, 49-54).

Tuttavia, l'intelletto mortale, essendo solo un raggio della
mente divina, non puo vedere pit in la che il suo principio
(I'intelletto divino) puo discernere. La visione mortale viene
paragonata all’occhio che dalla riva puo vedere I'abisso del
mare, quando e in alto mare, non lo vede pit1; € proprio l'esser
profondo che lo cela a lui: “Dunque vostra veduta, che con-
vene / essere alcun de’ raggi de la mente / di che tutte le cose
son ripiene, / non puo da sua natura esser possente / tanto, che
a suo principio non discerna molto di la da quel che I'e par-
vente. / Pero ne la giustizia sempiterna / la vista che riceve il
vostro mondo, / com’occhio per lo mare, entro s’interna; / che,
ben che da la proda veggia il fondo, / éli, ma cela lui I'esser
profondo” (Par., 19, 52-63). Analogamente, nel primo canto del
Paradiso, Dante, esprimendo i suoi dubbi e incertezze di poter
rendere la sua esperienza trascendente nell’Empireo, spiega
che l'intelletto mortale, elevandosi al suo Fattore, s'immerge
tanto nella sua essenza che la memoria non lo puo seguire:
“Nel ciel che pit1 de la sua luce prende / fu’io, e vidi cose che
ridire / né sa né puo chi di la su discende; / perché ap-
pressando sé al suo disire, / nostro intelletto si profonda
tanto, / che dietro la memoria non puo ire” (Par., 1, 4-9).
Infatti, qui, nel Paradiso, nel dominio della verita trascendente,
gli eventi dell’esperienza personale del passato, sigillati nel
libro della memoria del poeta, si trasfigurano e assumono una
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forma simbolica e universale per acquisire il loro significato
spirituale attraverso il procedimento della simbolizzazione.

IV. 3. 11 simbolismo della luce e dello specchio

Come si e gia visto, il simbolismo medievale similmente a
quello neoplatonico si fonda sulla concezione del mondo
secondo la quale Dio, attraverso l’atto della creazione, ha la-
sciato il “signum” di sé nelle cose, che costituiscono un riflesso
del loro Fattore. Tutto I'universo, quindi, riflette nella sua mol-
teplicita I'Uno, come se fosse uno specchio attraverso il quale
noi possiamo giungere a Dio. Questa concezione passa dal
pensiero estetico di Dionigi I’ Areopagita a quello di Scoto Eri-
ugena, per completarsi nella filosofia dei vittorini, e attraverso
loro nel pensiero simbolistico di Dante. Inoltre, nella filosofia
pseudodionigiana, la luce & presentata come dono che discen-
de dal Padre agli uomini per ricondurli al Padre, a Dio, che &
fonte di ogni luce:

Ogni grazia eccelente, ogni dono perfetto discende dall’alto,
dal Padre delle luci; anzi, ogni processione di
manifestazione luminosa mossa dal Padre, venendo a
noi come dono di bonta, a sua volta in quanto forza
unitiva ci rende semplici spingendoci verso l'alto e ci
converte verso l'unita e la semplicita deificante del
Padre che unisce tutto a sé (Gerarchia Celeste, 1, 1).

Nella Gerarchia Celeste, il Padre e principio di unita in primo
luogo nella Trinita, in quanto e il principio del Figlio, e at-
traverso il Figlio dello Spirito Santo; quindi e principio di uni-
ta nell’'universo creato in quanto unisce a sé tutte le cose, e in
particolare le creature intelligenti, attraverso il Figlio:
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E dopo aver ricevuto con gli occhi immateriali e im-
mobili dell’intelligenza il dono della luce principale e
piu che principale del Padre, principio tearchico, la
quale ci mostra le beatissime gerarchie angeliche sotto
simboli e figure, di nuovo eleviamoci da lei verso il
raggio semplice della medesima (I, 2).

Nel canto iniziale della terza cantica, Dante riprende 'idea
di onnipositivita di Dionigi, della presenza di Dio in tutte le
cose create che partecipano della luce principale, della causa
efficiente di ogni bellezza: “La gloria di colui che tutto
muove / per l'universo penetra, e risplende / in una parte piti e
meno altrove (1-3).” Nel suo commento a questo passaggio
nell’Epistola, il poeta spiega che l'intelletto divino, il Primum
Mobile, ha I’essere solo da sé stesso, mentre tutte le cose create
hanno I'essere da altro, ricorrendo alla Metafisica di Aristotele:

E cosi tutto cio che ¢, ha I'essere o mediatamente o im-
mediatamente da Lui; conciossiache la causa seconda,
movendo dalla prima, influisce nel causato a modo di
specchio, che riceve il raggio e lo riflette, perciocche la
causa prima e la causa maggiore. E questo & scritto nel
libro delle Cause: “che ogni causa primaria influisce nel
suo causato pilu che la seconda causa universale” (20).

In seguito, il problema della causalita é risolto nella gradualita
della partecipazione delle cose alla luce divina, secondo cui si
costituisce I'ordine intellettuale dell’universo:

Donde apparisce, che ogni essenza e virtl procede

dalla prima, e che le intelligenze inferiori ricevono la
luce quasi da un sole, ed a maniera di specchio ri-
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flettono i raggi del superiore al loro inferiore. Lo che
abbastanza aperto pare toccar Dionisio la dove parla
della celeste gerarchia. E per questo nel Libro delle
Cause e scritto, che “ogni intelligenza e piena di for-
me.” Apparisce dunque per qual maniera la ragione
manifesti, che il lume divino, cioe la divina bonta, sa-
pienza e virtt,, in ogni luogo risplende (21).

Inoltre, egli chiarisce che & l'essenza del raggio divino che
penetra tutte le cose create dell'universo, pero essa molti-
plicandosi risplende in diversa misura dalla faccia delle intel-
ligenze inferiori, pur rimanendo una nella sua essenza:

Penetra, quanto all’essenza; risplende quanto all’esse-
re. Quello che poi soggiungesi del piti e del meno, ha in
sé la verita manifesta; poiche vediamo una cosa essere
in un grado piu eccelente, un’altra in un grado inferio-
re: siccome appare del cielo e degli elementi, poiche
quello é per certo incorruttibile, questi poi son corrut-
tibili (23).

Similmente, come lo spirito di San Tommaso spiega nel Pa-
radiso, tutte le cose corruttibili e incorruttibili sono un’irradia-
zione, un’emanazione della luce dell’idea divina che discende
di grado in grado fino agli esseri materiali, la cui materia (“ce-
ra”) pur distando da quella della luce divina si illumina segna-
ta dal simbolo supremo dell'Incarnazione (“segno idéale”):
“Cid che non more e cido che pud morire / non e se non splen-
dor di quella idea / che partorisce, amando, il nostro Sire: / ché
quella viva luce che si mea / dal suo lucente, che non si
disuna / da lui né da I’'amor ch’a lor s’intrea, / per sua bontate
il suo raggiare aduna, / quasi specchiato, in nove sussistenze, /
etternalmente rimanendosi una. / Quindi discende a 1'ultime
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potenze / git d’atto in atto, tanto divenendo, / che pit1 non fa
che brevi contingenze; / e queste contingenze esser intendo / le
cose generate, che produce / con seme e sanza seme il ciel mo-
vendo. / La cera di costoro e chi la duce / non sta d’'un modo; e
pero sotto il segno / ideale poi pili e men traluce” (Par., 13,
52-69). Inoltre, il concetto divino apparira in tutto il suo splen-
dore nella materia generata se lo Spirito Santo (‘1 caldo amor)
da il suggello del Figlio (“la prima virtt”) di Dio (“la chiara
vista”) alla creatura, e in essa s’imprime tutta la perfezione:
“Se fosse a punto la cera dedutta / e fosse il cielo in sua virtu
supprema, / la luce del suggel parrebbe tutta; / ma la natura la
da sempre scema, / similemente operando a l’artista c’ha 1'abi-
to de I'arte e man che trema. / Pero se ‘1 caldo amor la chiara
vista / de la prima virtt dispone e segna, tutta la perfezion
quivi s’acquista” (Par., 13, 73-81). Analogamente al Verbo divi-
no che e fuso nel simbolo supremo dell’Incarnazione, nel pro-
cesso della simbolizzazione il concetto spirituale dell’artista
s’incarna nella materia sensibile del linguaggio poetico per
diventare il simbolo in cui la sua idea apparira in tutto il suo
splendore. Tuttavia, Dio, nella creazione, similmente all’artista
che ha la mano che trema, “non poté suo valor si fare impresso
/ in tutto 1'universo, che ‘1 suo verbo / non rimanesse in infi-
nito eccesso” (Par., 19, 43-45), siccome la cera mortale, cioe I'in-
telletto mortale dista tanto dalla visione divina.

Analogamente alla creazione dell'universo, anch’essa ir-
radiazione e opera del Verbo divino, la creazione artistica pro-
cede dall'intelletto divino, rispecchiando non solo la perfe-
zione dell’opera divina, cioe della natura, ma anche compren-
dendo in sé l'essenza del Verbo divino, come Virgilio, nell'In-
ferno, descrive la relazione tra l'arte, la natura e l'intelletto di-
vino: “Filosofia,” mi disse, “a chi la ‘ntende, / nata, non pure in
una sola parte, / come natura lo suo corso prende / da divino
‘ntelletto e da sua arte; / e se tu ben la tua Fisica note, tu
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troverai, non dopo molte carte, / che I'arte vostra quella, quan-
to pote, / segue, come ‘l maestro fa ‘l discente; / si che vo-
str’arte a Dio quasi & nepote. / Da queste due, se tu ti rechi a
mente / lo Genesi dal principio, convene / prender sua vita ed
avanzar la gente” (Inf., 11, 97-108). Nel secondo canto del Para-
diso, il poeta per raffigurare in termini sensibili il fondamento
delle arti umane, si serve del simbolismo della luce e degli
specchi: “Tre specchi prenderai; e i due rimovi / da te d'un
modo, e l'altro, pili rimosso, / tr'ambo li primi li occhi tuoi
ritrovi. / Rivolto ad essi, fa che dopo il dosso / ti stea un lume
che i tre specchi accenda / e torni a te da tutti riper-
cosso” (97-102). Qui, il lume invisibile, che sta alle spalle dello
spettatore, rappresenta Dio, la fonte della luce intellettuale da
cui procedono le arti umane e principio di unita in primo luo-
go nella Trinita, simboleggiata dai tre specchi, che riflettono
I'immagine della luce divina per ricondurla nel Verbo che 'ha
proferita. Inoltre, i specchi simboleggiano le intelligenze in-
feriori che rispecchiano I'immagine perfetta del loro creatore, e
nei quali rifrange la sua luce, rimanendo sempre uno, come
prima della loro creazione: “Vedi I'eccelso omai e la larghezza
/ de l'etterno valor, poscia che tanti / speculi fatti s’ha in che si
spezza, / uno manendo in sé come davanti” (Par., 29, 142-145).
Infatti, Dio a maniera di specchio vero (“verace speglio”) com-
prende in sé e offre I'immagine perfetta di tutte le cose, a chi lo
guarda, ma nessuna di queste ha in sé e riflette I'immagine
perfetta di Dio: “perch’io la veggio nel verace speglio / che fa
di sé pareglio a laltre cose, / e nulla face lui di sé
pareglio” (Par., 26, 106-108).

Similmente alla luce del Verbo divino, il significato spiritu-
ale si moltiplica, rifrangendosi sui diversi livelli di significato
simbolico della struttura polisemica per ricondurli e riunirli
sul piano unico della significazione simbolica, ove esso s’in-
carna nel simbolo supremo.
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IV. 4. La visione intellettuale e la contemplazione divina

Secondo San Tommaso d’Aquino, la nostra conoscenza e
intuizione delle cose divine avviene in tre vie diverse: la prima
via € quando lintelletto mortale si solleva per mezzo del
lumen naturale della ragione alla conoscenza divina, la seconda
é quando la verita divina discende fino a noi per rivelazione e
la terza via e I'elevazione dell’intelletto umano alla intuizione
e visione perfetta dell’essenza divina per mezzo del lume del-
la gloria:

Est igitur triplex cognitio hominis de divinis. Quarum
prima est secundum quod homo naturali lumine rati-
onis per creaturas in Dei cognitionem ascendit. Secun-
da est prout divina veritas, intellectum humanus ex-
cendens, per modum revelationis in nos descendit,
non tamen quasi demonstrata ad videndum, sed quasi
sermone prolata ad credendum. Tertia est secundum
quod mens humana elevabitur ad ea quae sunt reve-
lata perfecte intuenda.”

E siccome secondo Tommaso la via dell’ascensione e quella
della discesa ¢ la stessa, bisogna procedere nella nostra cono-
scenza degli oggetti della fede per la medesima via che abbia-
mo seguito riguardando quelli della ragione:

Quia vero naturalis ratio per creaturas ascendit, fidei
vero cognitio a Deo in nos e converso divina revela-

tione descendit; est autem eadem via ascensus et de-
scensus: oportet eadem via procedere in his quae su-

38 Summa Contra Gentiles, IV, 1.
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pra rationem creduntur, qua in superioribus proces-
sum est circa ea quae ratione investigantur Deo.”

Inoltre, & possibile che 'uomo sia rapito in un’estasi mistica
dell’intelletto, elevandosi fino al Paradiso, alla contemplazione
dell’essenza divina. Dante, parafrasando S. Paolo (2 Cor 12,
1-4), non afferma direttamente il suo esser col corpo: “S’io era
corpo, e qui non si concepe, / com’una dimensione altra patio /
ch’esser convien se corpo in corpo repe, / accender ne dovria
pit il disio / di veder quella essenza in che si vede / come la
nostra natura e Dio s'unio” (Par., 2, 37-42).

Come si & visto, la visione perfetta dell'immagine divina e
possibile solo alla luce dell’eterna gloria: “Lume ¢é la su che
visibile face / lo creatore a quella creatura / che solo in lui
vedere ha la sua pace” (Par., 30, 100-102). Infatti, la vera bea-
titudine e la nostra pace consiste nella contemplazione della
verita divina, di cui San Bernardo ancora in questa vita poteva
godere: “tal era io mirando la vivace / carita di colui che ‘n
questo mondo, / contemplando, gusto di quella pace” (Par., 31,
109-111). In realta, e la carita che unisce l'intelletto mortale a
quello divino, siccome si procede con gli affetti dell’anima e
non con i passi del corpo per giungere a Dio, come spiega
Tommaso riprendendo le parole di Agostino:

Caritas viae potest augeri. Ex hoc enim dicimur esse
viatores quod in Deum tendimus, qui est ultimus finis
nostrae beatitudinis. In hac etiam via tanto magis pro-
cedimus quanto Deo propinquamus, cui non appro-
pinquatur passibus corporis, sed affectibus mentis. Hanc
autem propinquitatem facit caritas, quia per ipsam
mens Deo unitur. Et ideo de ratione caritatis viae est
ut possit augeri; si enim non posset augeri, iam ces-

¥ Ibidem.
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saret viae processus (Summa Theologiae, 1I-11, 24, 4, Res-
pondeo).

Per poter gustare della pace nella visione beatifica, Dante
deve perfezionare la sua visione mortale, come lo avverte lo
spirito di San Giacomo: “Leva la testa e fa che t'assicuri; / ché
cio che vien qua su del mortal mondo, / convien ch’ai nostri
raggi si maturi” (Par., 25, 34-36). Intanto, Beatrice spiega che la
luce che ella stessa emana supera la virtli visiva mortale di
Dante per la perfezione della sua visione spirituale, tuttavia la
visione della luce divina, risplendendo nella sua anima, su-
scita amore: “S’io ti fiameggio nel caldo d’amore / di la dal
modo che ‘n terra si vede, / si che del viso tuo vinco il valore, /
non ti maravigliar ché cio procede / da perfetto veder, che,
come apprende, / cosl nel bene appreso move il piede. / Io veg-
gio ben si come gia resplende / ne I'intelletto tuo I'etterna luce,
/ che, vista, sola e sempre amore accende” (Par., 5, 1-9). Infatti,
la perfezione della visione divina procede dal valore supremo
della prima virtti, la lucente sostanza di Cristo, il cui fulgore
nessuna virt puo sostenere: “e per la viva luce trasparea / la
lucente sostanza tanto chiara / nel viso mio, che non la soste-
nea. / Oh Beatrice dolce guida e cara! / Ella mi disse: “Quel che
ti sobranza / & virtu da cui nulla si ripara” (Par., 23, 31-36).
Inoltre, Dante dopo aver perso la vista (mortale) dalla fiamma
di San Giovanni Evangelista, la riacquista di grado in grado
come colui che si sveglia dal sonno e la cui virtu visiva rivolge
allo splendore trapassante dall'una all’altra membrana del-
I"'occhio: “E come a lume acuto si disonna / per lo spirto visivo
che ricorre / a lo splendor che va di gonna in gonna, / e lo
svegliato cio che vede aborre, si nescia e la subita vigilia / fin
che la stimativa non soccorre” (Par., 26, 70-75). Simbolica-
mente, la visione mortale di Dante diventa pili perfetta di gra-
do in grado, e capace di discernere pil oltre, avvicinandosi al-
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la verita rivelata dove essa appare senza velo, in tutto il suo
splendore. Analogamente, il poeta educando i nostri sensi, e le
nostre virtl visive, trasforma e eleva la nostra visione mortale
attraverso i diversi livelli del significato simbolico che si inten-
sificano per confluire nella visione suprema dell’essenza di-
vina.

Dante, ascendendo all’Empireo, sente che le sue virtu visi-
ve (le sue capacita intellettive) si sono elevate a un grado piu
alto, acquistando una nuova visione spirituale che lo dispone
a vedere il fiume di luce: “Non fur piu tosto dentro a me
venute / queste parole brievi, ch’io compresi / me sormontar di
sopr’a mia virtute; / e di novella vista mi raccesi, / tale che
nulla luce e tanto mera, / che li occhi miei non si fosser
difesi” (Par., 30, 55-60). Tuttavia, Beatrice lo ammonisce che la
visione del fiume di lume e le faville (gli angeli) che vi entrano
e escono sono solo le ombre anticipatrici della realta (76-78). E,
pertanto, Dante, per fare migliori specchi degli occhi vi im-
merge le ciglia nel fiume, e la visione si trasforma, e discerne
che la forma del fiume & divenuta tonda, trasfigurando nella
rosa sempiterna del Paradiso: “come fec’io, per far migliori
spegli / ancor de li occhi, chinandomi a 'onda / che si deriva
perché s’'immegli; / e si come di lei bevve la gronda / de le pal-
pebre mie, cosi mi parve / di sua lunghezza divenuta ton-
da” (Par., 30, 85-93).

Dopo la metamorfosi della sua visione, il poeta acquista
una virtu spirituale e si muove spiritualmente, abbracciando
con gli occhi la forma generale del Paradiso: “su per la viva
luce passeggiando, / menava io li occhi per li gradi, / mo su,
mo gil, e mo recirculando /.../ La forma general di paradiso /
gia tutta mio sguardo avea compresa, / in nulla parte ancor
fermato fiso” (31, 46-54). Infatti, San Bernardo gli spiega che
tale moto spirituale rendera piut chiara la sua vista e lo
disporra all’ascesa mistica nelle altezze della contemplazione
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dell’essenza divina: “vola con li occhi per questo giardino; /
ché veder lui t'acconcera lo sguardo / pitt al montar per lo
raggio divino” (31, 97-99). In seguito, I'ascesa di Dante diventa
tutta spirituale; salendo con la vista intellettuale ad un cerchio
pitt alto del Paradiso, esso splendera di una luce piu forte
come prima: “cosl, quasi di valle andando a monte, con li
occhi, vidi parte ne lo stremo / vincer di lume tutta l'altra
fronte” (31, 121-123).

San Bernardo, nella sua preghiera alla Vergine, la supplica
che Dante riceva una visione divina per poter sollevarsi verso
la visione beatifica, dopo esser liberato di ogni impedimento
mortale in modo che la verita divina gli si rivela in tutto il suo
splendore: “Or questi, che da l'infima lacuna / de l'universo
infin qui ha vedute / le vite spiritali ad una ad una, / supplica a
te, per grazia, di virtute / tanto, che possa con li occhi levarsi /
piu alto verso l'ultima salute. /../ perché tu ogne nube li
disleghi / di sua mortalita co’ prieghi tuoi, / si che ‘1 sommo
piacer li si dispieghi” (33, 22-33). In seguito, il poeta sente in sé
culminare 1’ardore del desiderio di unire con la luce divina, e
da questo momento la sua visione intellettuale subisce ancora
una metamorfosi, e la sua ascesa spirituale si trasforma in un
processo di unimento mistico con I'essenza divina: “ché la mia
vista, venendo sincera, / e pil1 e pil1 intrava per lo raggio / de
I’alta luce che da sé e vera” (33, 52-54). Il suo aspetto e visione
mortale si consuma nella visione dell’essenza divina: “E’ mi
ricorda ch’io fui piu ardito / per questo a sostener, tanto ch’i’
giunsi / ’aspetto mio col valore infinito. / Oh abbondante gra-
zia ond’io presunsi / ficcar lo viso per la luce etterna, tanto che
la veduta vi consunsi!” (33, 79-81).

Secondo la teoria di Riccardo di San Vittore, si raggiunge la
contemplazione divina per un brevissimo istante attraverso
I'alienatio mentis dalla realta sensibile, che e I’estasi mistica del-
la mente quando lo spirito umano sublimato nello spirito divi-
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no giunge all’intuizione dell'immagine perfetta di Dio: “Nel
suo profondo vidi che s’interna, / legato con amore in un volu-
me, / cio che per I'universo si squaderna: / sustanze e accidenti
e lor costume, / quasi conflati insieme, per tal modo / che cio
ch’i’ dico € un semplice lume. / La forma universal di questo
nodo / credo ch’i’ vidi, perché piu di largo, / dicendo questo,
mi sento ch’i” godo” (33, 85-93). Per Riccardo di San Vittore, la
contemplatio e “libera mentis perspicacia in sapientiae specta-
cula cum admiratione suspensa,” vale a dire uno sguardo libe-
ro della mente volto alle meraviglie della sapienza, accompa-
gnato da un arresto dell’ammirazione.” Nel momento estatico
della visione intellettuale I'anima ¢ dilatata, sollevata dalla
bellezza che percepisce, perduta e assorbita tutta nell'oggetto:
“Cosl la mente mia, tutta sospesa, / mirava fissa, immobile e
attenta, / e sempre di mirar faceasi accesa” (97-99). La mente,
tutta sospesa d’ammirazione, mirava fissa quell'immagine
perfetta, e sempre di pitt aumentava in lei I’ardore del mirare.
Tuttavia, il poeta sente la forza espressiva del suo linguaggio
insufficiente per rendere la forma universale del lume sem-
plice, per la natura trasmutabile della sua visione mortale che
si cambiava e si aumentava di vigore nel corso della visione:
“Omai sara corta mia favella, / pur a quel ch’io ricordo, che
d’un fante / che bagni ancor la lingua a la mammella. / Non
perché piu ch'un semplice sembiante / fosse nel vivo lume
ch’io mirava, / che tal & sempre qual s’era davante; / ma per la
vista che s’avvalorava / in me guardando, una sola parvenza, /
mutandom’io, a me si travagliava” (106-114). Infatti, la visione
mortale & capace di intuire e identificarsi con la verita eterna e
immutabile solo per un istante, proprio per la sua natura
mutevole.

In realta, I'intelletto mortale di Dante viene sublimato nella
contemplazione divina e, per un istante incalcolabile, egli

* Benjamin major, PL 196, 66-68.
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acquista una visione spirituale affine a quella degli angeli, che
possono vedere Dio direttamente, senza l'interposizione di
elementi figurativi, cioe di simboli: “Queste sustanze, poi che
fur gioconde / da la faccia di Dio, non volser viso / da essa, da
cui nulla si nasconde: / perd non hanno vedere interciso / da
novo obietto, e perd non bisogna / rememorar per concetto
diviso” (Par., 29, 76-81). Diffatti, la memoria, anch’essa una
facolta dell’intelletto mortale, si serve dei concetti e dei simboli
che sono sigillati nella mente, nella cera mortale, per ricordare
e ridire I'esperienza vissuta. E, pertanto, la sua memoria, di-
sigillata dalle immagini impressi, non puo seguire la visione
divina e cede di fronte a tanto eccesso di bellezza, vale a dire
l'intelletto mortale non puo comprenderla per il suo eccesso di
verita, che trascende I'umano modo, e gli rimane solo la pas-
sione dell’esperienza mistica: “Da quinci innanzi il mio veder
fu maggio / che ‘1 parlar mostra, ch’a tal vista cede, / e cede la
memoria a tanto oltraggio. / Qual e colui che sognando vede, /
che dopo ‘1 sogno la passione impressa / rimane, e l'altro a la
mente non riede, / cotal son io, ché quasi tutta cessa / mia visi-
one, e ancor mi distilla / nel core il dolce che nacque da essa. /
Cosi la neve al sol disigilla” (33, 55-64). Siccome gli mancano i
concetti adeguati, anche le sue parole sono insufficienti a
rendere 1'essenza del concetto divino: “Oh quanto & corto il
dire e come fioco / al mio concetto! E questo, a quel ch’i’ vidi, /
e tanto, che non basta a dicer “poco’” (33, 121-123).

Infatti, la luce del Verbo, essendo il nostro principio e fine e
comprendendo in sé il suo significato, cioe la nostra effigie
umana, non puo essere perfettamente vista e, quindi, intesa da
altro se non da sé stesso, attraverso il simbolo supremo dell'In-
carnazione: “O luce etterna che sola in te sidi, / sola t'intendi, e
da te intelletta / e intendente te ami e arridi! / Quella circula-
zion che si concetta / pareva in te come lume reflesso, / da li
occhi miei alquanto circunspetta, / dentro da sé, del suo colore
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stesso, mi parve pinta de la nostra effige: / per che ‘1 mio viso
in lei tutto era messo” (33, 124-132). Il simbolo supremo del-
I'Incarnazione non puo essere paragonato a nessun concetto
mortale, siccome in esso viene tutta assorbita la nostra visione
e esaudito il nostro desiderio, essendo 'unione perfetta del-
I'umano e del divino, del tempo e dell’eterno, volgendo come
una ruota mossa ugualmente dall’amore e dall’intelletto: “/.../
veder voleva come si convenne / I'imago al cerchio e come vi
s’'indova; / ma non eran da cio le proprie penne: / se non che la
mia mente fu percossa / da un fulgore in che sua voglia venne.
/ A l'alta fantasia qui manco possa; / ma gia volgeva il mio
disio e ‘1 velle, / si come rota ch’igualmente e mossa, I’amor che
move il sole e I'altre stelle” (33, 137-145).

V. Conclusione

Come si e visto, Dante nel suo metodo poetico nella Com-
media, sembra ricollegare l'interpretazione allegorica della pa-
tristica latina all’esegesi simbolica neoplatonica, aderendo ad
una concezione metafisica ed esoterica del simbolismo. Si trat-
ta di un’ascesa mistico-esegetica che avviene attraverso suc-
cessivi gradi di conoscenza del Verbo divino, attraverso sim-
boli sensibili adeguati alla nostra visione mortale, cioe alle
nostre capacita intellettive per arrivare alla pura contem-
plazione della verita immutabile, il grado supremo dell’e-
segesi simbolica. Inoltre, attraverso l'interpretazione di questi
simboli I'uomo puo giungere all'intuizione della sapienza di-
vina e cosl diventa decifratore della realta spirituale che na-
sconde dietro il velame delle forme sensibili. Come si e visto,
questo cammino anagogico attraverso cui la mente umana si
eleva dalla realta sensibile a quella spirituale riappare nella
dottrina di Tommaso come un siffatto procedimento retorico

215



attraverso cui il simbolismo diventa rivelazione dell’'invisibile
e dell'intelligibile.

Inoltre, l'idea neoplatonica del simbolo come materiale
strumento di ascensione a Dio passera nel metodo poetico
dantesco, nel quale l'itinerario ascensionale dell’anima assie-
me al sollevamento gnoseologico della mente si attuano e as-
sumono forma in una rappresentazione progressiva all'interno
della struttura allegorica scritturale. La struttura polisemica
dell’allegoria scritturale, quindi, assume una forma dinamica
in cui i varii livelli di significato si modificano e si inten-
sificano per confluire su un unico piano di realta spirituale.
Diffatti, Dante, coordinando I'esegesi simbolica neoplatonica
con la struttura polisemica dell’allegorismo scritturale, crea
una forma poetica dinamica in cui la visione poetica si realizza
attraverso un procedimento di simbolizzazione. Analogamen-
te al moto spirituale dell’anima, attraverso successivi gradi di
conoscenza del Verbo, nel procedimento simbolico, i diversi
livelli di significato si trasfigurano e si intensificano per con-
correre nell’armonia del significato ultimo che si manifesta nel
simbolo supremo.

Analogamente, parlando della struttura dinamica dei quat-
tro sensi della Scrittura, il Lubac afferma:

Di questi quattro sensi dobbiamo dire quel che dice un
antico autore dei quattro gradi della contemplazione:
che essi sono legati tra loro come gli anelli di un’unica
catena: concatenati sunt ad invicem. Ricordiamo ancora,
nel commento di san Gregorio, la “ruota nella ruota”
di Ezechiele /.../. Ognuno di essi possiede una forza
propulsiva, in modo che I'uno conduce all’altro “per
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incrementa intelligentiae, quasi quibusdam passibus

mentis.”*!

In questo progresso interno, come fa rilevare il Lubac, “ogni
senso tende all’altro come al suo fine.”* Inoltre, come si &
visto, il significato spirituale del Verbo divino si moltiplica
rinfrangendosi sui diversi piani del significato simbolico per
riunificarli sul livello supremo della simbolizzazione, ove esso
s’incarna nel simbolo supremo dell'Incarnazione, come sotto-
linea Lubac, parlando dei diversi livelli di significato: “Essi
dunque sono molti ma formano una cosa sola. Unita di origine
e unita di convergenza; per mezzo di essi, dice Riccardo di San
Vittore, Scriptura multa wnobis in unum loquitur. Identita
mistica.”* Infatti, nella struttura dinamica polisemica, i diversi
livelli di significato simbolico si uniscono e convergono nell’u-
nico centro dal quale provenivano, nel mistero dell'In-
carnazione del Verbo. Tuttavia, come spiega Lubac,

La Parola di Dio non cessa di creare e di approfondire
in chi vi si presta la capacita di riceverla, consicché
I'intelligenza fedele puo accrescere indefinitamente. Il
vecchio testo puod sempre, mediante I'allegoria, lasciar
intravvedere maggiori novita; il mistero puo sempre
interiorizzarsi maggiormente e introdurre meglio
l'eternita in fondo al cuore.*

Similmente, nel simbolico l'idea rimane sempre attivo ed
irraggiungibile, essendo un’espressione polisemica e sempre

4 Henri de Lubac, Esegesi medievale: 1 quattro sensi della scrittura,
Roma, Edizioni Paoline, 1962., p. 1167.

* Lubag, op. cit., p. 1171.

* Lubag, op. cit., p. 1172.

* Lubac, op. cit., p. 1174-75.
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rivelando nuovi livelli di significato, come scrive Dante in De
Monarchia, facendo appello al principio di san Paolo: “La
volonta di Dio e invero per se stessa invisibile, ma le cose
invisibili di Dio diventano intelligibili mediante le cose stesse che
sono state fatte: infatti, pur rimanendo occulto il sigillo, la cera
che ha ricevuto la sua impronta ne trasmette una immagine
manifesta” (“Voluntas quidem Dei per se invisibilis est, sed
invisibilia Dei per ea que facta sunt intellecta conspiciuntur: nam,
occulto existente sigillo, cera impressa de illo quamvis occulto
tradit notitiam manifestam”) (II, 2).
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Jozser NaGy — Jozser TaKACS

CRONACA
Attivita della Societa Dantesca Ungherese

Come ¢ ormai tradizione, anche questo numero della no-
stra rivista si apre con il resoconto delle attivita della Societa
Dantesca Ungherese svoltesi nel corso dell’Anno Accademico
2008-2009.

Nel corso delle sessioni ordinarie della SDU, il 7 novembre
2008 Antonio Sciacovelli ha presentato la propria relazione
intitolata ,, Dante e I'Islam: immagini e giudizi su infedeli, scisma-
tici, saraceni e turchi” (Dante és az Iszlam: hitetlenek, szakaddrok,
szaracének és torokok megjelenitései és itéletei), in cui ha sin-
tetizzato le tesi di una ricerca sul rapporto tra I'Islam e I'Oc-
cidente nel corso della storia, e che prende come punto di par-
tenza — per quanto riguarda le possibili relazioni tra Dante e
I'Islam — I'opera sotto questo aspetto fondamentale di Miguel
Asin Palacios, La Escatologia musulmana en La Divina Comedia
(1919).

La sessione ordinaria del 28 novembre ha assunto un carat-
tere del tutto straordinario, in quanto i membri della SDU, in-
sieme al pubblico interessato, hanno deciso di fare un excursus
dantesco fuori dall’ambito linguistico-letterario—filologico:
nella sala cinematografica dell’Istituto Italiano di Cultura di
Budapest ha avuto luogo la proiezione del film di Giuseppe
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De Liguoro Inferno (1911, Milano Films), preceduta dalla rela-
zione introduttiva di Judit Bardos sul tema ,, Adattamenti cine-
matografici dell’opera di Dante” (Dante-adaptdcidk filmen).

Le prime due sessioni del 2009 sono state dedicate all’a-
nalisi della ricezione dantesca nel Settecento: il 30 gennaio Im-
re Madardsz ha esposto la propria relazione su ,,La svolta della
dantistica nel secolo XVIII” (A dantisztika fordulata a XVIII.
Szizadban), sottolineando innanzitutto I'importanza, in questo
senso, dell'impegno di Vittorio Alfieri. Il 27 febbraio Jozsef
Nagy, nella sua relazione su ,, L’interpretazione vichiana di Dan-
te” (Vico Dante-értelmezése), ha reagito con alcune osservazioni
critiche alle tesi di Madarasz, accentuando il primato — non
solo in senso cronologico — dell’opera di Giambattista Vico nel
rinnovamento dell’interpretazione dell’'opera dell’Alighieri.
Correlatori di Nagy nella trattazione del tema erano Janos
Kelemen e Norbert Matyus, i quali hanno rilevato tra I'altro
che nonostante nel caso di Vico non si possa parlare di una
ricerca critica sistematica relativamente all’opera di Dante, e
nonostante il fatto che il cambiamento della posizione di
Alighieri nel canone letterario sarebbe stato possibile grazie
all'impegno di alcuni rappresentanti eccezionali di tre gene-
razioni di intellettuali (lo stesso Vico, poi Gasparo Gozzi,
Vittorio Alfieri, Ugo Foscolo — il primo dantista sistematico — e
Giacomo Leopardi), il maggior merito (pioneristico) nel fondare
un rinnovamento della moderna visione nei confronti di Dante
€ indubbiamente attribuibile a Vico.

I1 27 marzo e il 24 aprile hanno avuto luogo due sessioni di
particolare importanza dal punto di vista dell’elaborazione del
commento ungherese alla Divina Commedia: il docente univer-
sitario e poeta Addm Nadasdy ha esposto i principi teorici e di
seguito (nel corso della sua seconda lezione) i principi pratici -
da lui stesso elaborati — di una traduzione della Commedia che
possa soddisfare le esigenze del lettore ungherese contem-
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poraneo (superando dunque i limiti della traduzione nove-
centesca di Mihaly Babits). Nadasdy ha inoltre dato pubblica
lettura — distribuendo ai presenti delle copie in anteprima — di
alcuni brani del capolavoro dantesco, nella sua traduzione in
ungherese, realizzata seguendo i principi esposti, tra cui e da
sottolineare il rispetto dell'unita metrica dell’endecasillabo ma
non delle rime, nonché 'uso di espressioni letterarie com-
prensibili anche per lettori digiuni di una preparazione filo-
logica specialistica. Non e mancato un dibattito, nel corso del-
'esposizione dei punti di vista alla base della traduzione, so-
prattutto in riferimento alle tesi di Nadasdy sui criteri di tra-
duzione delle espressioni virti [erény] e cuor gentile [nemes
sziv].

Il ciclo delle sessioni ordinarie della SDU si & concluso con
la relazione del 22 maggio presentata dallo studioso Tihamér
Toth, che ha presentato il proprio lavoro dal titolo ,Oltre la
Porta. Il terzo canto dell’Inferno” (Tiil a kapun. A Pokol harmadik
éneke). Sia in questa relazione che nelle postille ad hoc esposte
dal correlatore Béla Hoffmann, ha assunto particolare rilievo
I'illustrazione degli aspetti teologici della Commedia, che dimo-
strano con grande evidenza la profonda preparazione teologi-
ca di Dante: Alighieri, in fin dei conti, fu in grado di effettuare
una monumentale sintesi delle teorie teologiche di Tommaso
d’Aquino, di Gioacchino da Fiore e di Agostino da Ippona.

I1 26 giugno — grazie all’iniziativa e all'impegno organizza-
tivo dell’italianista e poeta Endre Szkarosi —la SDU ha conse-
gnato in omaggio al Museo della citta di Cserépfalva la tela
raffigurante Dante in un paesaggio ideale toscano-ungherese,
opera dell’artista Sandor Bernathy; I'evento si ¢ completato
con gli indirizzi di saluto del Sindaco Istvan Kosik e dell’ Ac-
cademico Janos Kelemen, Presidente della SDU. Nei dintorni
della stessa cittadina, a Pastgddor, ha poi avuto luogo la ses-
sione straordinaria della SDU, nell’ambito della quale Janos
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Kelemen ha presentato la propria relazione su , Dante e la cul-
tura europea contemporanea” (Dante és a mai eurdpai kultira), in
seguito alla quale Addm Nadasdy ha esposto la sua relazione
su ,La gerarchia dei beati nel Paradiso” (Az iidviziiltek és még
iidviziiltebbek. Dante Paradicsomanak ranglétrdja).
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IN mMemoriaM KELEMEN BaLAzs

Mély megrendiiléssel tajékoztatjuk tisztelt Olvasodinkat és
Kollégainkat arrdl a fdjdalmas veszteségrol, amely a Magyar
Dantisztikai Tarsasagot Kelemen Balazs varatlan és id6 el6tti
halalaval érte. Bar személyesen nem taldlkozott Vele minde-
gyikiink, mégis ismerjiik, megismerhettiik: ahdnyszor csak
keziinkbe vessziik a Flizetek szamait, nem tudjuk nem Ot 1atni
abban a szakmai igényességben, amely mellett a koteteink
egybehangzdan méltanyolt boritdja tantiskodik, és amelynek
figyelemremélto izléssel és tudassal megkomponalt szinvilaga
Balazs munkainak (4j, hatarokon tul is méltanyolt foto-
technikai megoldasainak), mindenkori felfedezd- és kisér-
letez6 kedvének és a képi vilagon atiité eredeti gondolatainak
is hiteles tiikre.

Balazs tavozasat talan egy olyan életérzés, léthangulat is
siettethette, amely Jeszenyin soraibdl arad:

Isten dldjon, engedj némdn elkdszonnom.
Ne horgaszd a fejedet, hiszen

nem 1ij dolog meghalni a foldon,

és nem 1ijabb, persze, élni sem.”

E gondolatok vigasztalasra szant szépsége megragadja
ugyan az embert, de tudjuk, a sziv ellen nehéz szt emelni. Az
nem tudja megszokni a halalt, kiillondsen nem a hajotorést:
szamara minden fajdalom, mi ismétlédik, j marad. Mégse
horgasszuk fejiinket, inkabb hajtsunk fejet Balazs emléke elétt,
akinek nagy koszonettel tartozunk, és akinek a Dante Fiizetek
jelen szimdt szenteljiik. Es aki ott lesz minden elkovetkezd szé-
munkban is.

2009. juliusa Magyar Dantisztikai Tarsasag
Szerkeszt6- és Tudomanyos Bizottsag

223






	Tartalom
	001-030
	031-106
	107-154
	155-180
	181-218
	219-222
	223



