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JANoOs KELEMEN
Dante commentatore di se stesso

1. ,la mia lingua parlo quasi come per se stessa mossa”

La poetica dell’ispirazione divina deriva dall’esperienza, ed e
espressione del riconoscimento del fatto che I'autore non ha pieno
potere ne sul suo messaggio, ne sulla forma del messaggio. Questo e
indipendente dalla questione di che cosa si consideri come fonte
dell’ispirazione: le Muse, altre figure della mitologia antica, oppure
lo Spirito Santo. In altre parole, 'opera non e, in senso stretto, la
produzione dell’autore, o non lo e interamente, visto che egli non e
altro che lo strumento esteriore e visibile per creare il messaggio e
per farlo pervenire al destinatario. Sembra che un luogo straor-
dinario della Vita nuova esprima tale esperienza. Un passo auto-
interpretativo del paragrafo che racconta la nascita della canzone
“Donne ch’avete intelletto d’'amore” suggerisce che l'autore € apparente-
mente consapevole di effettuare una svolta poetica, ma fa risalire la
novita della sua poesia a fonti esteriori alla propria intenzione e co-
scienza: ,Allora dico che la mia lingua parlo quasi come per se stessa
mossa, e disse: «Donne ch’avete intelletto d’amore»” (Vita nuova XIX).

La frase “la mia lingua parld quasi come per se stessa mos-
sa” e stata interpretata, fra l'altro, nel modo che con essa Dante vole-
va eludere la risposta alla questione in che cosa consistesse precisa-
mente la svolta poetica eseguita da lui, ossia che in definitiva cosa
fosse il dolce stil nuovo. Ma la frase puo essere interpretata anche
come una fournure retorica per dire: “non so nemmeno io che dico”;
oppure, come un resoconto dello stato d’incoscienza in cui il poeta
abbia scritto la canzone.

I contesto non verifica nessuna di queste ipotesi, perche in-
fatti, non si puo dire che Dante si fosse sottratto a spiegare la sua
svolta poetica. Al contrario, egli aveva formulato, in modo consape-
vole e esplicito, le basi del suo programma: “e pensai che parlare di



lei non si convenia che io facesse, se io non parlasse a donne in
seconda persona, e non ad ogni donna, ma solamente a coloro che
sono gentili e che non sono pure femmine” (ibidem). Dunque, egli si
propose di rivolgersi nel futuro a un pubblico colto (“gentile”) e
largo, il che implica che aveva in mente una poesia intellettuale e con
validita universale. Gia solo per questo e poco credibile che si fosse
servito della frase in questione per un semplice motivo retorico.
Infine il contesto, anziche evocare uno stato d’incoscienza o d’estasi,
si riferisce a una esperienza che pu0 essere descritta in termini
razionali, una esperienza di cui il poeta ci da davvero un resoconto
razionale.

La storia che il brano ci racconta incomincia con una discus-
sione di Dante con “certe donne”, la quale verte sul significato di un
detto del poeta secondo cui la sua beatitudine stia nelle parole che
“lodano la donna sua”. Poi continua cosi: “Allora mi rispuose questa
che mi parlava: «Se tu ne dicessi vero, quelle parole che tu n"hai dette
in notificando la tua condizione, avrestli operate con altro inten-
dimento». Onde io, pensando a queste parole, quasi vergognoso mi
pario da loro, e venia dicendo fra me medesimo: «Poi che e tanta
beatitudine in quelle parole che lodano la mia donna, perché altro
parlare é stato il mio?»” (Vita nuova XVIII). Dante, come vediamo, si
rende conto che le sue parole non hanno lo stesso senso che lui aveva
attribuito ad esse. Per questo decide di parlare in modo diverso da
quello in cui parlava prima e di scrivere poesie in base a una nuova
poetica. La canzone e il frutto di questa decisione, della sua grande
volonta di parlare, e del fatto che la sua lingua “parlo come per se
stessa mossa”, cioe come mossa dai principi autonomi del testo
nascente.

I brano citato e importante per diverse ragioni.

In primo luogo, esso getta luce sull’intenzione innovativa di
Dante. Se consideriamo anche il primo e l'ultimo capitolo della Vita
nuova, allora vediamo delinearsi un arco storico che dimostra la
continuita de tale sua intenzione. La prima fase dell’arco storico é il



primo capitolo in cui l'autore distingue i piani temporali della nascita
della sua opera, segnalando che il momento dell’’assemplare” del
libello non coincide con il tempo del componimento delle singole
poesie. (Va sottolineato anche il fatto che adopera il termine
”assemplare”!) La ragione per cui le poesie, nate in altri tempi, han-
no bisogno di commenti, e per cui si deve rievocare gli avvenimenti
che creano lo schema narrativo del libello, sta nel cambiamento del
significato dei testi, verificatosi nel frattempo. Nel fare la divisione
del primo sonetto (“A ciascun’alma presa e gentil core”), Dante fa
cenno a questo come segue: “Lo verace giudicio del detto sogno non
fue veduto allora per alcuno, ma ora € manifestissimo a 1li piu
semplici” (Vita nuova III). Ma il cambiamento del significato e straor-
nariamente interessante anche per il fatto che, nel rendersene con-
sapevole, Dante ha riconosciuto il carattere profetico delle sue poesie
(e forse del testo letterario come tale), e ha scoperto quel principio
regolatore della poetica che era presente nella sua poesia anche pri-
ma, ma ancora non ¢ stato sfruttato. Il poeta, riguardando il cammi-
no percorso, si rende conto di aver commesso — dal punto di vista
poetico — degli errori e riconosce che sara capace di rettificare la sua
poetica, di riorganizzare e di canonizzare la propria produzione solo
alla condizione di tirare tutte le conseguenze di questo giudizio
retrospettivo. E proprio questo che spiega la severita con cui, nella
chiusura del capito V, parla di se stesso, o meglio, della sua
precedente produzione poetica: “Con questa donna mi celai alquanti
anni e mesi; e per piu fare credente altrui, feci per lei certe cosette per
rima, le quali non e mio intendimento di scrivere qui, se non in quan-
to facesse a trattare di quella gentilissima Beatrice; e pero le lascero
tutte, salvo che alcuna cosa ne scrivero che pare che sia loda di
lei” (Vita nuova V). Nel mezzo del libello il poeta ci informa che la
canzone Donne ch’avete intelletto d’amore fu scritta su un nuovo
soggetto (matera) e in base a una nuova poetica. Infine, nell’ultimo
capitolo che anticipa la Divina Commedia, egli dira che ha in testa di
dire di Beatrice “quello che mai non fue detto d’alcuna” (Vita nuova



XLII), di scrivere, cioe, un poema inedito, di tipo del tutto nuovo. La
Vita nuova &, fra l'altro, la storia della nascita di una nuova poetica.

In secondo luogo, si vede bene che Dante era consapevole
della differenza che sempre sussiste tra l'intenzione dell’autore e tra
il testo realizzato. Se vogliamo comprendere la poetica dantesca, tale
sua consapevolezza deve pure essere presa in considerazione. Nasce
da questa distinzione, fatta da lui in termini molto chiari gia in
principio, la poetica dell’ispirazione divina, che poi servira, in senso
sia poetico che ideologico, da base per il grande poema. Quanto tale
nesso sia stretto, e dimostrato in modo eloquente nella famosa scena
del Purgatoro, in cui Bonagiunta riconosce e identifica Dante proprio
come l'autore della canzone Donne ch’avete intelletto d’amore, dando-
gli, in questo modo, occasione a esporre la teoria del dolce stil nuovo.

In terzo luogo, il brano citato sopra € importante anche come
un esempio. Se la nostra interpretazione € corretta, esso rappresenta
una delle illustrazioni piu interessanti degli autocommenti dante-
schi, esemplificando i casi in cui il poeta espone al lettore i principi
formativi di una sua opera.

2. La Vita nuova

Dante dunque tende in continuita, gia dall’”assemplare” del-
la sua prima opera, a chiarire, analogamente all'esempio esaminato
sopra, la sua posizione d’autore e la relazione di sé stesso come
autore al testo. Da qui gli viene il zelo ardente, una premura quasi
maniaca di fornire dei commenti alle proprie opere. Come se non
avesse fiducia nella forza delle parole e si credesse ostacolato dal
carattere finito e chiuso del signifiant, egli raddoppia (e potenzial-
mente rende infinito) il sistema significativo.

Con cio egli determina le modalita della ricezione delle sue
opere e preavvisa i lettori che devono tenersi all’erta, perché le parole
lette non esprimono il messaggio reale, il cui vero senso puo essere
compreso solo a costo del lavoro duro e continuo del commentare.



Dante, possiamo dire, aveva previsto il suo commentatore,
ben sapendo che dal suo modo di scrivere consegue che le sue enun-
ciazioni, comprese quelle con carattere di autocommento, abbisogna-
no di commenti. Esse sono molte volte, e programmaticamente, oscu-
re, come per esempio lo &, gid nel primo canto, la profezia sulla ve-
nuta del Veltro. A chi si riferisca la profezia e un mistero impene-
trabile, e con molta probabilita intenzionalmente & cosi." Il suo signi-
ficato e racchiuso, appunto, nello sforzo commentatore di decifrare
cio che in linea di principio non & decifrabile. Dante ci costringe a es-
sere sempre attenti a come il testo sia formato, e a come sia articolato
il signifiant. Dobbiamo tener presente le tracce e segnali, mai evi-
denti, che ci dirigono verso il signifié. Tutto cid induce i lettori e i
commentatori del poeta a discorrere sul “Dante profeta”, aprendo
cosl un capitolo a parte nella dantistica. I1 discorso sul , Dante pro-
feta” e in genere, e necessariamente, di carattere contenutistico: esso
si riferisce al sublime messaggio religioso, morale e politico del poe-
ta, inoltre alla concezione che egli aveva della sua vocazione e del
destino dell'umanita. Ma credo che il suo “essere profeta” abbia
semplicemente il senso che si puo attribuirgli un certo modo di
scrivere o parlare, e cioe, un‘oscurita programmata, che, addirittura,
esorta il lettore a investirsi del ruolo del commentatore.

Dal punto di vista del genere letterario fu il prosimetrum che
si era offerto come mezzo adeguato a soddisfare l'esigenza del-
I'autocommento. Nel medioevo, come € ben noto, dalla Consolatio
philosiphiae di Boezio ai “razos” provenzali o alle opere di Bernard
Silvestris e di Alain de Lille esistono moltissimo esempi di prosi-
metro. La Vita nuova e il Convivio appartengono ugualmente a questa
categoria. Il prosimetro offre a Dante cio che da questo genere
letterario tradizionalmente si aspettava: gli permette di collegare e di
inserire in un’unita ordinata e organica le sue poesie — ballate, can-
zoni, sonetti — nate in diversi tempi e, come vediamo nella Vita nuova,

1 Si cita qui l'opinione di Andrea Battistini. Cfr. Andrea Battistini, ,Il primo canto
dell’Inferno”, Conferenza tenuta nella Casa di Dante di Roma il 22 novembre 2009.



di dare un quadro epico al suo messaggio lirico. La Vita nuova puo
essere letta come un libro autobiografico (che e il primo nel suo
genere!), in cui i brani in prosa, di carattere narrativo, uniscono le
poesie liriche come momenti della storia di un’anima. E una lettura
valida ma restrittiva che rispecchia solo la struttura lineare del-
I'opera. La grande invenzione di Dante invece consisteva, gia nel ca-
so della Vita nuova, nel dare al testo una struttura di profondita. E
proprio in questa dimensione che egli trovo luogo per lauto-
commento.

Grazie alla loro forma e alla separazione spaziale, i brani in
prosa della Vita nuova si distinguono chiaramente dalle poesie che
essi devono commentare. La situazione € molto simile nel Convivio
dove & ben visibile la contrapposizione dei trattati e delle canzoni.
Cio cambia nella Divina Commedia. Qui si perde il vantaggio del
prosimetro, il che pero non significa che sia meno presente la
funzione dell’autocommento. Dante nella Divina Commedia trovera
altri, pit sottili mezzi per segnalare la funzione metalinguistica.

Il commentare, come un grande genere del medioevo e come
prassi scolastica per occuparsi di testi, fioriva nelle scuole. Esso era lo
strumento dell’insegnamento, dell’appropriazione e della lettura dei
testi, derivanti dagli autori di suprema autorita, e molto frequente-
mente serviva a scopi di attribuzione di significato canonizzato ai
testi da leggere. Era dunque essenziale che questo tipo di attivita
letteraria comunicasse principalmente dei contenuti filosofici, teolo-
gici e scientifici.

In una certa misura Dante era versato in questo campo.
Aveva notizia di alcune grandi prestazioni dei famosi commentatori
che cercava anche di imitare. Ne fanno testimonianza non pochi luo-
ghi dottrineggianti e pedanteschi delle sue opere. Introdusse pero
due innovazioni epocali che d’altronde erano connesse: da una parte
si era atteggiato verso i propri testi come oggetti di commento (ele-
vandosi cosi al rango dellauctor nel senso classico del termine);
dall’altra aveva trasformato il genere del commentario scolastico in



uno strumento poetico, incorporandolo, sul piano metalinguistico,
nei propri testi.

Il commentare € una impresa paradossale, e lo era sempre
stato da quando esiste la prassi di commentare testi. Il rapporto del
testo commentato e del commento ricorda il rapporto che sussiste,
sul piano della formalizzazione logica, tra linguaggio e metalingua-
ggio. Il secondo € necessariamente pill ricco del primo, in quanto si
puo fare un’affermazione su una proposizione solo per mezzo di
un’altra proposizione che incorpora la prima e contiene almeno un
predicato in pit.

Come anche quest'analogia suggerisce, ogni commento e
prolisso perché per la sua stessa natura é ripetitiva, dicendo la stessa
cosa che ci dice il testo. Nello stesso tempo e ritenuto necessario
commentare qualsiasi testo in base all’assunzione che nel ripetere
quello che e stato detto viene ripetuto qualcosa di non esplicito, di
non detto, che vi e rimasto come un residuo in fondo al testo. In
modo analogo, ogni nuova ripetizione lascia indietro un residuo
ulteriore del non detto. Come gia Foucault ha sottolineato, il com-
mentare altro non & che accettare per definizione che nella lingua vi e
una certa eccedenza di signifié rispetto al signifiant, un fatto da cui
consegue direttamente che il compito di commentare ¢ insolubile.
Realmente & cosi, questo pero significa soltanto che il compito del
commento € infinito, e non vuol dire che commentare un testo,
magari il nostro proprio testo, sia una impresa inutile e insensata.
L’'innovazione dantesca non & altro che lo sfruttamento delle pos-
sibilita inerenti alla struttura autoreferenziale del testo, un’opera-
zione che libera il gioco dei significati eccedenti e dormienti nel pro-
fondo del testo.

Un gruppo dei brani in prosa della Vita nuova divide in parti
la poesia, di cui essi fanno il commento. Si vede lo stesso anche nel
Convivio. Tale operazione € apparentemente giustificata dalla tesi che
il significato del testo & costruito dal significato delle singoli parti: ,la
divisione non si fa se non per aprire la sentenzia della cosa divi-



sa” (Vita nuova XIV).? Nello stesso tempo in alcuni paragrafi Dante
omette, in modo ostentato, I'operazione della divisione, dicendo ri-
petutamente in diversi luoghi che il senso dei versi (“la ragione” o
“la cagione” di essi) sia chiaro in sé stesso, senza dover effettuare tale
operazione. Il confronto dei due gruppi di paragrafi ci mostra molto
bene a che scopo servono, secondo lui, i commenti: essi confermano
il senso evidente del testo preso nella sua totalita, o ne rendono ma-
nifesto il senso nascosto. (Non e sempre cosi. Succede che le parole
adoperate nei versi sono, a chi non sono fedeli d’Amore, in se stesse
dubbiose e ambigue. In tal caso non si deve, ne si puo, tentare il
chiarimento: “E questo dubbio € impossibile a solvere a chi non fosse
in simile grado fedele d’Amore; e a coloro che vi sono € manifesto cio
che solverebbe le dubbiose parole: e pero non e bene a me di
dichiarare cotale dubitazione, accio che lo mio parlare dichiarando
sarebbe indarno, o vero soperchio” [Vita Nuova, XIV].)

A prescindere dalle divisioni che agli occhi del lettore di oggi
non sono molto illuminative, mettiamo in rilievo alcuni elementi dei
versi ai quali si riferiscono gli autocommenti. Tali sono i casi del-
l'intertestualita, quando per esempio e 'autore stesso ad additare che
il verso ,guardate s’elli € dolore alcun, quanto ‘1 mio, grave”3 deriva
dal libro di Geremia (,,O vos omnes qui transitis per viam, attendite
et videte si est dolor sicut dolor meus”, Ger I 12): qui € evidente che
egli richiama l'attenzione del lettore a un eccesso di senso. Ma forse &
piu esatto dire che produca un eccesso di senso. Perché in realta
l'eccesso di senso si produce dall’incontro del commento e del luogo
testuale commentato, e non dal fatto che il commento metta in luce
un significato gid esistente. D'altronde, come vedremo, il verso citato e
il luogo biblico ivi evocato ritorneranno in diverse versioni in due
canti dell’Inferno, dove di conseguenza l'autocommento si trasforma in

2 La Vita Nuova, a cura di Michele Barbi, Edizione Nazionale, 1932. In Enciclopedia
dantesca. 4. Biografia, Opere, Bibliofrafin. Biblioteca Treccani (Edizione speciale,
Mondadori, Milano 2005), p.187.

3 op. cit. VIL. 14. ,O voi che per la via d’Amor passate, /attendete e guardate /selli e
dolore alcun, quanto 'l mio, grave”.
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autocitazione, vale a dire, l'intertestualita di ambito largo si trasforma
in un'intertestualita di ambito ristretto: in una “intertestualita endo-
gena”.

E istruttivo riflettere sull'unico caso in cui Dante presenta
due versioni dello stesso sonetto. Si tratta del sonetto “Era venuta ne
la mente mia” (Vita nuova XXXIV), che ha due “cominciamenti”. E da
chiedere se le due versioni potrebbero imporsi insieme, senza che il
commento sottolinei che esse sono connesse 1'una con l'altra e sono
parti dello stesso testo. Nelle condizioni che per lungo tempo
avevano determinato i modi d’essere delle opere letterarie scritte,
questo sicuramente non sarebbe stato possibile. Nell’epoca di Dante
non si poteva permettere che un’opera scritta avesse una identita
fluida. Con questo sonetto e col commento aggiunto Dante divenne
un lontano precursore di una prassi letteraria e di una concezione del
testo che non richiedono che un’opera abbia dei limiti fissi, anzi,
propongono come norma che l'identita di essa possa essere variabile.

Si mette in risalto un altro indirizzo degli autocommenti
danteschi quando il poeta fa riferimento ai principi fondamentali che
servono a giustificare certi stratagemmi poetici, immagini, metafore
o allegorie. Ne ¢ un famoso esempio il capitolo XXV che giustifica la
personificazione di Amore ed é da leggere come un trattato retorico-
poetico a parte.

E un esempio ugualmente importante quella nota, intessuta
casualmente nei ragionamenti su Amore, che Dante fa sui nomi, che
puo essere intesa anche come un'affermazione sulla natura generale
della lingua. Il contesto in cui 'affermazione s’inserisce & questo: ,lo
nome d’Amore ¢ si dolce a udire, che impossibile mi pare che la sua
propria operazione sia nelle pili cose altro che dolce, con cio sia cosa
che li nomi seguitino le nominate cose, si come & scritto: «nomina
sunt consequentia rerum»“(Vita nuova XIII). Dunque, gia il nome di
Amore provoca la stessa reazione che produce Amore, perché equi-
vale, in sé, a ci0 di cui € il nome. E questo vale per tutti i nomi.

Questo € uno dei luoghi rilevanti della Vita nuova che fonda



una lettura ben marcata del libello. In effetti, se i nomi conseguono
dalle cose, e — in comformita alla concezione platonico-cratiliana —
esse corrispondono alla natura delle cose, allora dire i nomi & creare
un contatto diretto con le cose. Da cio segue che si puo leggere un
libro come se il libro trattasse di nomi; e si puo leggere la Vita nuova
come se il libello trattasse del nome di Beatrice. In base a tale con-
siderazione si puo proporre una soluzione confortante al problema
di Beatrice, cioe alla questione di come si spiega la sua presenza con-
tinua nelle opere di Dante e di che significato ha la fedelta del poeta
a lei. Ovviamente questo non ha niente che fare con la persona stori-
ca e con lidentita di Beatrice Portinari, un problema che storica-
mente e da lungo tempo risolto e di cui non pensa pitt nessuno che
sia pertinente all'esegesi del testo.

La soluzione acennata consiste in cio che é stato proposto da
Guglielmo Gorni. Dopo aver esaminato le occorrenze del nome di
Beatrice in diversi contesti e con vari significati, Gorni ha posto que-
sta domanda: “Essere fedeli a Beatrice significo per Dante l'attacca-
mento, pil1 che a una donna, a un nome significativo?”. Sono piena-
mente d’accordo con la sua risposta che sia proprio questa “la solu-
zione da dare all'enigma”; vale a dire, “Beatrice, che designa la quint-
essenza del femminile nei rapporti di Dante con le donne, e soprat-
tutto un nome”.* Aggiungo che Beatrice non & solo un nome che inci-
dentalmente abbia un significato, bensi un nome che e essenzial-
mente carico di significato; un nome, la cui rete associativa com-
prende le cose pil alte: amore, beatitudnie, salvezza.

Ma alla luce di quanto fu detto, come va intesa la famosa
anticipazione della Divina Commedia nell’ultimo paragrafo della Vita
nuova? Nei versi che abbiamo letti non trapelano comunque il
ricordo personale e la fedelta che lega il poeta alla donna reale di una
volta? Non e dopo tutto questo il sentimento che abbia destato nel
poeta la voglia di scrivere il grande poema? Non € mio compito di
confermare o rifiutare questo. Ma leggiamo attentamente il testo:

4 Guglielmo Gorni, Dante. Storia di un visionario, Bari-Roma, Laterza, 2009, 113.
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”[...] io spero di dicer di lei quello che mai non fue detto d’alcuna. E
poi piaccia a colui che ¢ sire de la cortesia, che la mia anima se ne
possa gire a vedere la gloria de la sua donna, cioe di quella benedetta
Beatrice, la quale gloriosamente mira nella faccia di colui qui est per
omnia secula benedictus” (Vita nuova XLII).

Cio che in questo passo il lettore attento percepisce per
primo e la situazione tipica del Paradiso. Beatrice (che ha lo stesso
attributo del Signore: “benedetta”) eleva lo sguardo alla faccia del Si-
gnore, Dante invece volge gli occhi a Beatrice e allo splendore che in
lei si riflette. Noi, posteriormente, capovolgendo l'ordine temporale,
abbiamo la possibilita di leggere questa frase non solo come una
prognosi, ma anche come un autocommento, come un (naturalmente
virtuale) riferimento dell’autore a un suo testo. Nel corpo dei testi
danteschi questo € forse il primo esempio di quella consequenzialita
stupefacente con cui il poeta tesse la rete dei collegamenti tra le sue
opere, nel tentativo di renderli anche visibili per i lettori di tutti i
tempi. Siamo giustificati ad assumere che le ultime frasi della Vita
nuova esprimano, piu che altro, l'intento consapevole di costruire
un’intera opera di vita.

In secondo luogo il lettore attento percepisce anche che
l'oggetto della prognosi non e il che, bensi il come: Dante intende
parlare di Beatrice come non si &€ mai parlato di donne, scrivendo un
poema al quale non & paragonabile nessun poema che fosse stato
scritto finora.

Tornando ai nomi, e precisamente al nome di Beatrice, 'idea
della corrispondenza tra i nomi e tra le cose innesca anche il gioco
delle corrispondenze tra i nomi. Beatrice sara cosi Amore: ,E chi
volesse sottilmente considerare, quella Beatrice chiamerebbe Amore
per molta simiglianza che ha meco” (La vita nuova XXIV). E per la
corrispondenza dei nomi alle cose, e per la legge etimologica,
Giovanna (Vanna), 'accompagnatrice di Beatrice, sara cosi Primavera:
“chi verra prima”. Quest'episodio, col sonetto “lIo mi senti’ sveglar
dentro a lo core” e col commento che lo accompagna, illustra molto

11



bene come Dante unisce i due strati del testo, i versi e la prosa, e
quali effetti di significato sorgono dalla loro fusione. Nella parte del
sonetto che secondo Dante ¢ la terza, si legge che nel momento in cui
Dante vide monna Vanna e monna Bice venire verso di lui, Amore gli
disse:

[...] “Quell’e Primavera,
e quell’ha nome Amor, si mi somiglia”.
(Vita nuova XXIV)

Vediamo il commento a questo brano: “E lo nome di questa donna
era Giovanna, salvo che per la sua bieltade, secondo che altri crede,
imposto l'era nome Primavera; e cosi era chiamata. E appresso lei,
guardando, vidi venire la mirabile Beatrice. Queste donne andaro
presso di me cosi l'una appresso l'altra, e parve che Amore mi par-
lasse nel cuore, e dicesse: «Quella prima e nominata Primaverra solo
per questa venuta d’oggi; ché io mossi lo imponitore del nome a
chiamarla cosi Primavera, cioe prima verra lo die che Beatrice si mo-
sterra dopo la imaginazione del suo fedele. E se anche vogli conside-
rare lo primo nome suo, tanto &€ quanto dire «prima verra», pero che
lo suo nome Giovanna e da quello Giovanno lo quale precedette la
verace luce, dicendo: 'Ego vox clamantis in deserto: parate viam
Domini'»".

Il brano in prosa non fa altro che ripete la scena gia descritta:
Giovanna e Beatrice si avvicinano a Dante; e la prima precede la
seconda, mentre Amore ci informa che la prima &€ nominata Prima-
vera, la seconda invece, per la grande somiglianza a Amore, si chia-
ma appunto Amore. La scena, cosi come viene rappresentata nel so-
netto, contiene implicitamente il rapporto tra il nome Giovanna e tra
il motivo “venire prima” o “precedere”, ma senza il commento in
prosa, che sfrutta il nesso quasi-etimologico di “Primavera” e “verra
prima” (Giovanna, che € nominata “Primavera”, “verra prima”), tale
rapporto rimarrebbe celato. Qui abbiamo dunque a che fare con una
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vera eccedenza di senso che si fa visibile sul livello metalinguistico.

Sembra che il nesso Giovanna-Giovanni confermi, o sovra-
determini, la spiegazione del significato in questione. In realta abbia-
mo di nuovo a che fare con una eccedenza di senso, in quanto con
tale nesso si da un nuovo percorso sul piano degli elementi significa-
tivi. E pitt importante che la citazione presa dal Vangelo di Matteo
(3,3 Mt), che si riferisce esplicitamente a Giovanni Battista, ci porta in
una nuova dimensione. Se Giovanna precede Beatrice nello stesso
modo in cui Giovanni aveva spianato il cammino a Cristo, se dun-
que, sotto questo aspetto, Giovanna e paragonabile a Giovanni Batti-
sta, allora Beatrice & una figura corrispondente a Cristo.

3. Il Convivio

La metafora del cibo, resa esplicita nei dettagli nel primo
paragrafo del Convivio, sintetizza alcuni motivi particolarmente inte-
ressanti e pertinenti al nostro problema attuale. Essa approfondisce il
significato, ricco di reminiscenze bibliche e platoniche, e racchiuso
gia nel titolo dell'opera, secondo cui la ricezione e la trasmissione del
sapere e una specie di banchetto, un banchetto spirituale, appunto. Il
rapporto tra le quattordici canzoni progettate (a prescindere da
quella introduttiva) e tra i trattati che dovrebbero accompagnarli, e
descritta come segue: “La vivenda di questo convivio sara di quattor-
dici maniere ordinata, cioe quattordici canzoni si d’amor come di
vertl materiate, le quali sanza lo presente pane aveano d’alcuna
oscuritade ombra, si che a molti loro bellezza piu che loro bontade
era in grado. Ma questo pane, cioe la presente disposizione, sara la
luce la quale ogni colore di loro sentenza fara parvente” (Convivio I, i,
14).

Dante premette dunque immediatamente che il testo, che an-
diamo a leggere, si organizza a un doppio livello. Si collocano al
primo livello le canzoni che saranno servite come pietanze prin-
cipiali, al secondo invece, che & nello stesso tempo il livello del senso,
si collocano i trattati che li accompagneranno da pane. Abbiamo a
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che fare con un testo unico; un testo che ha tuttavia due parti ben
distinguibili, una delle quali deve spiegare l'altra: i trattati hanno il
compito di decifrare il senso racchiuso nelle canzoni che appar-
tengono al primo livello. Il rapporto tra i brani in prosa e le poesie
era, nella Vita nuova, molto simile, ma qui si vede una costruzione
piu sistematica. Proprio per questo Dante stesso nomina la sua opera
“commento”, oppure “uno scritto, che quasi commento dir si
puo” (Convivio 1, iii, 2). “Intendo anche mostrare, dice Dante, la vera
sentenza di quelle [cioe delle canzoni], che per alcuno vedere non si
puo s’io non la conto”. Il primo livello dunque si trova fin da prin-
cipio - o, potremmo dire, per ragioni struttutali — nella necessita di
dover essere commentato e interpretato, cosa che segue dal fatto che
il vero senso si nasconde “sotto figura d’allegoria”. Non e qui che
Dante risponde alla questione perché mai il senso debba essere
velato da allegorie. Cio che importa e che dal momento in cui abbia-
mo a che fare con un testo allegorico, non € possibile rimuovere il
compito dell’esposizione del senso. Questo e un'operazione nello
stesso tempo piacevole e istruttiva: “non solamente dara diletto buo-
no a udire, ma sottile ammaestramento e a cosi parlare e a cosi inten-
dere l'altrui scritture” (Convivio 1, ii, 17).

Si fermi l'attenzione su quest'ultima dichiarazione che sug-
gerisce che il Convivio, a causa della sua struttura propria dei com-
menti, & un'opera esemplare. I commenti dell’autore sono esempi uti-
li per il lettore che gli mostrano come si impiegano le allegorie, come
mezzi della scrittura e dell’interpretazione. Similmente merita atten-
zione che Dante gia nel primo paragrafo fa riferimento alla Vita
nuova: “E se ne la presente opera, la quale & Convivio nominata e vo’
che sia, pil1 virilmente si trattasse che ne la Vita Nuova, non intendo
perd a quella in parte alcuna derogare, ma maggiormente giovare
per questa quella [...]” (I, i, 16). Con questo egli afferma non solo che
le due opere siano strettamente connesse, ma dichiara addirittura
che lo scopo del Convivio stia nella spiegazione dell’'opera fervida e
passionata della giovinezza. Come se volesse moltiplicare i livelli del
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commentare, e come se considerasse il Convivio non soltanto un
commento a sé stesso, ma anche un commento alla Vita nuova.

Rileviamo ancora un altro momento interessante. Quando
Dante, continuando la metafora del cibo, enuncia che da due mac-
chie intende rimondare la sua esposizione, tra queste menziona il di-
scorso in prima persona, perché “parlare alcuno di se medesimo pare
non lecito” (I, ii, 1). E a questo punto che egli pone in generale la
questione della possibilita della scrittura in prima persona, e dimo-
stra, richiamandosi ai suoi grandi precursori (Agostino e Boezio), che
tale forma del dicorso eccezionalmente & permessibile. (D’altronde, nel
suo caso non si tratta nemmeno di eccezione, visto che a partire dalla
Vita nuova tutte le sue opere sono scritte in prima persona.) E
indiscutibile che la questione qui posta si riferisce primariamente al
soggetto dell'autore e, dal punto di vista del contenuto, e
strettamente connessa con la questione molto pitt generale relativa
alla legittimita dell’autobiografismo e della letteratura di tipo con-
fessionale, inoltre al problema della storia della soggettivita moderna
e della personalita. In tal modo la riflessione dantesca € uno stra-
ordinario indicium storico. Ma mi permetto di frammettere, almeno
in forma interrogativa, questa considerazione: 'autocommento non e
un discorso di sé stesso? La riflessione di Dante sulla legittimita del
discorso in prima persona: essa non e motivata, inconsapevolmente,
dal fatto che l'incessante commento del proprio testo e pure in
necessita di gustificazione?

Il Convivio fu concepito come un‘opera enciclopedica, la
quale, qualora fosse stata terminata, avrebbe dovuto abbracciare tut-
te le scienze. I trattati terminati pero ci danno un'altra idea. Alla luce
di essi sembra che l'intera struttura dell'opera, e con cio l'ordine
lineare dell’esposizione dei contenuti fondamentali, sia subordinata
piu alle esigenze di un’opera destinata a servire da commento, che
alle domande di un‘opera enciclopedica. Questo si vede bene nel fa-
moso primo passo del secondo trattato, in cui Dante comincia a spie-
gare la canzone “Voi che ‘ntendendo il terzo ciel movete” col pre-
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sentare il corredo dell’arte di interpretare, cioe, la sua complessa
teoria sui quattro sensi delle opere scritte, sulla natura dell’allegoria,
sulla differenza dell’allegoria dei poeti e dei teologhi e, infine, sul
rapporto tra 'interpretazione letterale e quella allegorica. Il fatto che
questi problemi importanti siano esposti proprio in questo contesto,
puo essere spiegato chiaramente.

In effetti, nel trattare i singoli temi, Dante procedera in
conformita alla teoria presentata all’inizio del trattato secondo. Egli
avra sempre cura di dirigersi dal senso letterale verso quello alle-
gorico, di avvertirci a che punto siamo, e di chiarire che tipo di inter-
pretazione sta facendo giusto a quel punto. Per esempio, nel com-
mento alla terza canzone (“Amor che nella mente mi ragiona”) ci dice
che la canzone tratta di un soggetto di cui non conviene parlare in
senso traslato (“sotto alcuna figura parlare”, IV, i, 10), cosa per cui
egli ne spiegera solamente il senso letterale (IV. I, 11).

4. La Divina commedia

Come si e visto, la differenza, da un lato, tra i due prosimetri,
cioe la Vita nuova e il Convivio, e dall’altro, tra la Divina commedia, non
sta in cio che nel poema la funzione dell’'autocommento non sia
presente, o sia meno presente, ma nel fatto che questa funzione e
raramente indicata nel testo con tali mezzi diretti quali sono, per
esempio, la forma prosastica dei commenti o la separazione spaziale
dei commenti dalle poesie.

Nello stesso tempo, se si accetta che l'epistola a Can Grande
della Scala e autentica (e non ce ragione di dubitarne), allora
possiamo dire che Dante scrisse un commento in prosa anche alla
Divina Commedia (pili esattamente al Paradiso), un commento para-
gonabile ai commenti del Convivio. In contrasto con quelli precedenti,
questo commento non fa parte dell’'opera, ma & eloquente il fatto che
Dante ritiene necessario esporre qui, in veste di dedicazione al Para-
diso, la stessa cosa che aveva gia evidenziato nel commento alla can-
zone Donne ch’avete intelletto d’amore, uno scritto che va letto anche
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come la fondazione ermeneutica dei commenti susseguenti nel Con-
vivio. Dunque, nel caso della Divina Commedia la chiave dell’inter-
pretazione globale del testo sta ugualmente in quelle conoscenze,
esposte con grande cura e in modo esplicito, che concernono la natu-
ra dell’allegoria e il rapporto tra le interpretazioni letterali e tra quel-
le allegoriche.

Per questa importanza teoretica del problema dell’allegoria
tutti i luoghi del poema che trattano della natura dell’allegoria, o
contengono riflessioni su diversi livelli significativi del testo, vanno
riferiti all’Epistola a Can Grande Scala e devono essere considerati
come commenti (cioé autocommenti) dell’opera, nello stesso modo in
cui l'epistola lo e.

Prendiamo per esempio come spiega Beatrice il problema del
luogo in cui alloggiano i beati nel Paradiso, giacche essi appariscono
in diversi cieli, e quale rapporto li lega in realta alle stelle. Tale
spiegazione getta luce sui fondamenti dell'ordine morale del Paradiso
e funziona come un commento che facilita l'interpretazione corretta
dei canti ulteriori. Ricordiamo che la questione, alla quale la
spiegazione di Beatrice offre una risposta, & posta in questi termini:

Ancor di dubitar ti da cagione
parer tornarsi 'anime a le stelle,
secondo la sentenza di Platone.
(Paradiso 1V, 22-24)

La riposta & che tutti gli spiriti “fanno bello il primo giro” (Paradiso
IV, 34), vale a dire alloggiano nello stesso luogo, a uguale distanza da
Dio, e non in diverse stelle, come aveva insegnato Platone. E solo
un'illusione che le vergini rapite ci appaiono nel cielo della Luna,
un'illusione che serve da segno del grado modesto dei loro meriti e
non e da prendere in senso letterale:

Qui si mostrano, non perché sortita
sia questa spera lor, ma per far segno
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de la celestial c’ha men salita.

Cosi parlar conviensi al vostro ingegno,
pero che solo da sensato apprende
cio che fa poscia d’intelletto degno.

Per questo la Scrittura condescende
a vostra facultate, e piedi e mano
attribuisce a Dio e altro intende;

e Santa Chiesa con aspetto umano
Gabriel e Miche vi rappresenta,

e l'altro che Tobia rifece sano.

Quel che Timeo de 'anime argomenta
non ¢ simile a cio che si vede,
pero che, come dice, par che senta.

Dice che I’'alma a la sua stella riede,
credendo quella quindi esser decisa
quando natura per forma la diede;

e forse sua sentenza e d’altra guisa
che la voce non suona, ed esser puote
con intenzion da non esser derisa.

(Paradiso 1V, 37-57).

Quello che si legge qui € nello stretto senso del termine un
trattato ermeneutico che contiene le seguenti affermazioni. Lo
spettacolo che nei cieli si offre ai nostri occhi e una specie di lingua,
“visibile parlare”’, che per I'insufficienza della nostra facolta intel-
lettiva esprime la verita sotto forma di allegoria. Per comprendere
questo parlare in modo corretto, dobbiamo procedere secondo le
stesse regole che osserviamo nel leggere la Santa Scrittura, in quanto
le parole di quest’ultima sono pure da intendere allegoricamente, e
sono spesso false in senso letterale (Dio non ha piede né mano.)

Accanto a quest'esempio che rientra nell'ambito dell’erme-
neutica biblica, abbiamo quello che si riferisce al Timeo di Platone, e
solleva i problemi dell'interpretazione dei testi formulati dagli autori

5 Si tratta di un'espressione usata in questa forma dallo stesso Dante: "visibile
parlare" (Purgatorio X, 95).
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classici dell'antichita pagana. Secondo questo esempio Platone ha
inteso la sua teoria letteralmente (“pero che, come dice, par che sen-
ta”), ed e proprio per questo che ha detto il falso. Ma Beatrice, non
avendo finito la lezione, aggiunge che il Timeo potrebbe avere una
lettura allegorica che eventualmente & piu vicina al vero che l'inter-
pretazione letterale (Paradiso 1V, 55-60). Si pu0 assumere tranquilla-
mente che tale completamento dell’argomento implica la regola ge-
nerale secondo cui gli scritti degli autori pagani devono essere intesi
sempre allegoricamente, perché & solo il loro senso allegorico che
puo essere assimilato alle dottrine cristiane. Nel contesto presente
pero pilt importante che i due esempi hanno ugualmente la funzione
di mostrare come va letto il poema di Dante.

Nella Divina Commedia si trovano certi luoghi dove la
funzione dell’autocommento e piu limitata. Tali sono quelli che si
riferiscono a una delle caratteristiche strutturali del testo. Un buon
esempio e il verso gia citato (“Io dico, seguitando” [Inferno VIII, 1]),
che apparentemente fa testimonianza del fatto che Dante, per un
certo periodo, abbia interrotto il componimento del poema, un verso
che per questo conduceva a molte congetture su dove e quando
erano scritti i primi sette canti. Un altro esempio e la terzina che fa il
collegamento tra il canto XIX e XX, indicando esattemente il luogo
del testo che sta giusto davanti ai nostri occhi:

Di nova pena mi conven far versi

e dar matera al ventesimo canto

de la prima canzon, ch’e di sommersi.
(Inferno, XX. 1-3.)

Le ultime terzine del Purgatorio, analogamente a quella citata in
precedenza, indicano pure il loro luogo nel testo. Qui 'autore sembra
quasi discolparsi di non poter continuare la cantica per le restrizioni
di spazio che prese sopra di se:
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S’io avessi, lettor, pit1 lungo spazio
da scrivere, i’ pur cantare’ in parte
lo dolce ber che mai non m’avria sazio;
ma perché piene son tutte le carte
ordite a questa cantica seconda,
non mi lascia pit ir lo fren de l'arte.
(Purgatorio XXXIIL, 136-141)

I versi seguenti servono, ugualmente, a spiegare un salto nel testo:

e cosi, figurando il paradiso,
convien saltar lo sacrato poema
(Paradiso XXII1, 61-62)

Infine, cito i versi qui sotto come un commento relativo al signifiant:

S’io avessi le rime aspre e chiocce,
come si converrebbe al tristo buco
sovra ‘l qual pontan tutte I'altre rocce,
io premerei di mio concetto il suco
pilt pienamente; ma perch’io non l'abbo,
non sanza tema a dicer mi conduco;
ché non e impresa da pigliare a gabbo
descriver fondo a tutto I'universo,
né da lingua che chiami mamma o babbo.
(Inferno, XXXII. 1-9.)

Questo brano sta molto vicino ai luoghi che tematizzano
I'insufficienza della lingua, ma non echeggia il solito topos dell’inef-
fabilita. Si noti che il commento ha per oggetto, espressamente, il
signifiant nel senso dell’aspetto sonoro della lingua, e suggerisce che i
suoni della lingua che descrive il fondo dell'Inferno dovrebbero
essere rauchi e aspri si “che dal fatto il dir non sia diverso” (Inferno
XXXII, 1-9). Dovrebbe essere cosi, anche se e quasi impossibile
raggiungere il grado necessario della durezza con cui si possa
realizzare la perfetta corrispondenza tra il fatto e il dire.
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HorrMmAaNN BELa

A Pokol XIX. éneke
(Ertelmezés, parafrazis, kommentar)

1. Az ének alaptémdja

Az ének legszorosabb értelemben vett tematikai kozép-
pontjaban III. Miklés papa és az Utazo talalkozasa all, mely taldl-
kozas az ének elején az elbeszéldi aposztrophéban dsszpontosuld alta-
lanos simdnia-ellenes , kirohanas” jogossagat konkrét példan keresz-
til illusztralja. E talalkozas soran — Miklos megszdlalasanak és az
Utazé reakcidjanak kdszonhetGen — a jelzett problematika olyan tor-
ténelmi tablova terebélyesedik, amelyet id6ben egymastol tavoli ese-
mények fonnak befejezett szovet-egésszé. E tablo torténetileg az otes-
tamentumi Jazon alakjatol — aki f6papi méltosagat pénzen vasarolta
meg —, sOt attételesen a balvanyimado Izrael hitlenségétdl (Kiv 32, 7)
az ujszovetségi passzusokon — melyek Matyds Judas helyébe torténd
kivalasztasanak koriilményeit, valamint Péter apostol és Simon
Magus Osszelitkozését idézik meg — és a konstantini adomanylevélre
tett negativ utalason at a XIII-XIV. szazadfordulé egyhazaig, III. Mik-
16s, VIIL Bonifac és V. Kelemen papa tevékenységéig rajzol ki temati-
kai ivet. Az eseményeket és szerepldit tidvtorténeti beagyazottsaguk
mindsiti. Ennélfogva, amint erre Baranski mar felhivta a figyelmet
(Baranski 2000: 260), az elbeszélének az apokaliptikus jovendo-
lésekre és az evangéliumi passzusokra tett utalasai a Lélek Egyhaza-
nak kovetelményét fogalmazzak meg. E szerint az Egyhaz feladata
az volna, hogy — elvetvén a foldi dolgok birtoklasanak vagyat (1-6;
104-105; 112-114) —, betdltse népe hitbéli iranyitasanak magas hivata-
lat (106-111), és csakis Isten tigyének szentelje magat (2).

Koztudott, hogy Dante vilagszemlélete és —értelmezése az
isteni Gondviselés altal el6irt papasag és csaszarsag intézményének
afféle szétvalasztasan nyugszik, amely szerint a két Nap Isten szandé-
ka szerint tolti be hivatalat, vagyis egyfeldl a lelkek iidvosségre veze-
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tését, masfeldl az ember evilagi életének erkolcsi igazsagokon alapu-
16 kiteljesitését. Ezért a XIX. ének gondolati anyagara tgy is tekint-
hetiink, mint a Szinjaték megalkotasanak egyik inspirdcios okdra, hisz
benne az egyhaziak biine nem pusztan személyes vétekként jelenik
meg, hanem a vildgot és benne az embert megrontd blinként. Dante
egyhazkritikaja persze nem dltaldnos, hanem specifikus érvényti: kora
Egyhazanak szol, amint azt mar az ének ellenpontozott struktutraja, a
két Simon, a magus és a Péter nevet elnyert masik szembeallitasa is
nyilvanvalova teszi. Az énekben felvetett problematika rendkiviili-
ségét jelzi, hogy az teljességgel behadl6zza a mli szintereit, és min-
duntalan el6térbe kertil.

Bar az ének alaptematikaja és a vele Osszefiiggésben allo
elbeszél6i, valamint alaki nézdpont aligha érthet6 félre, a mu vilaga-
ban elérefutva, nem érdektelen a Szinjiték harom passzusara utalni.
Az els6 kettében Péter szdlal meg (Par. XXVIL. 22-24; 40-42), mond-
van: Aki a foldon helyem bitorolja, /helyem, helyem, mely az Isten fid-
nak /szemében olyan, mintha iires volna...//, valamint Azért tdpldltuk b6
vériinket ontva /Krisztus ardjit én, Linus és Anaklét, /hogy pénzszerzésre
legyen alkalom ma? //. Mint lathat6, mindegyik passzus az Egyhaz er-
kolesi hanyatlasat, a jo pasztor hianyat hangsulyozza, azt, hogy az
Egyhdz ma olyan, mintha nem is létezne (iires), mivel az a vallas-
erkolcsi tisztasag, amely létrejottekor Krisztus kovetése altal jelle-
mezte, odalett. Nyilvanvald, hogy Péter masodik megjegyzése min-
tegy Osszegzése annak a simoénianak, amely a XIX. ének szerint az
egyhazf6k és magas rangu tisztségviselok bevett tulajdonsagava
valt, amint azt az ének els6 négy sora igen tomoren és azonnal
rogziti is. A szoveg értelme pedig ez: Simon kovetdi, kik Isten
dolgait, vagyis Isten {igyeit mint altala megbizottak képviselitek az
egyhazi hivatalok élén, melyekkel csak a jo, erényes, azaz a krisztusi
tanitast kovetd Péter és nyomdaban a késébbi egyhazatyak jegyezhet-
ték el magukat, ti, ragadozok, pénzre és gazdagsagra ahitozo6 kapzsi
kovetdk, az egyhazi szent tisztségeket és dontéseiteket arany és eziist
birtoklasaért adasvétel targyava tettétek, s igy az Egyhdazat prosti-
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tudltatok, Krisztushoz valé hiségébdl hiitlenségbe taszitottatok,
megcsalva ezzel a VOlegényt, amint arra Péter Krisztus ardjit kifeje-
zése (olaszul mindkét szdveghelyen a sposa, vagyis menyasszony,
fiatalasszony all) is utal.

Masfeldl az éppen Péter altal megformalt szavakon, amelyek
a papasag romlasara vonatkoznak, Danténak az a tétele sziiremlik at,
amely szerint a keresztény ember azzal tartozik csak a pdapanak,
amivel Péternek, nem pedig azzal, amivel Krisztusnak. Vagyis egy
blinds papanak nem tartozhat teljes engedelmességgel, amint erre
Gilson ramutat (Gilson 2009: 55), s amit a kdzismert Dante-Bonifac
konfliktus mar maga is nyilvanvalo ténnyé tesz. Ennek alapjat termé-
szetszerlileg nem a hitigazsagok eltérd értelmezése képezi, hanem
Dante azon emlitett alldspontja, amely szigortian karhoztatja az Egy-
haz egybefonddasat a vilagi politikaval, hangsulyozvan, hogy az
egyhazi simonia f6 oka éppen a papasag politikai ambici6ibdl ered.
Vagyis az engedelmesség megtagadasa bizonyos helyzetben (lasd
Montefeltro esetét: Pok. XXVIL ének) az egyén lelki {idve miatt
kivanatos is; s az altalanossag szintjén a papasagnak az ember evi-
lagi tarsadalmi létére is kiterjedni kivané fennhatosagat és birtoklas-
vagyat megkérddjelezi.

A harmadik passzus, amelyben Beatrice a simonia tlrhetet-
lenségére és az Ur kozeli biintetésére, a harom péapara, s koztiik
Bonifac tevékenységére utal, a Paradicsom XXX. énekének zard
soraiban talalhat6: ,De nem sokdig fogja tiirni ottan /az Ur, és a szent
helyrél oda csapja, /hol Simon mdgus biinei miatt van, //és az Anagni
lejjebb szdll alatta!” Az Utazd altal a harmadik bugyorban tapasztaltak
tematikai szdlainak tijrafelvétele Beatrice részér6l megerdsiti az Utazd
hiradasanak hitelességét, azaz a szbveg a maga Onreferencidjaval a
valésaghitel fikciéjat minduntalan tjrateremti. Es nem csak a temati-
ka tjrafelvételével, hanem nyelvi sikon is, amint ez a Paradicsom XXX.
énekének 142. soraban, Beatrice szavaiban tetten is érhetd. Itt egy
antonomazidba titkdziink: a prefetto nel foro divino, vagyis Isten foru-
mdnak prefektusa V. Kelemenre, pépai tisztére, Isten dolgainak foldi
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feliigyelGjére és szdszolojara vonatkozik, aki a tobbi simonidkus
blinoshéz hasonldan, fejtetére allitva egy sziklaba vajt kutszert
iregben (foro) binh6dik, é€s csupan a laba mered ki bel6le. A jelzett
Osszetételen beliil szerepld foro szoban — itéldszék — a sziklaiireg-jelentés
(fori — XIX. 14.) mint sziklaba vajt tireg (foro) és mint nyilds bejdrata —
amelyben Kelemen majd lejjebb 16ki Bonifacot — visszhangzik. Va-
gyis a foro sz6 szintaktikai helyzetébdl adddo két jelentésének egy-
masra vetitésével — a Szinjiték 1ij vulgaris koltdi nyelvének kdszénhetben
— Dante a sz6t Uj metaforikus jelentéssel ruhazza fel: a foro egyfeldl
az az iireg, pontosabban dtjdré — hiszen csak ideiglenes helye a vét-
keseknek —, amelyben a papak aktualisan blinhddnek (a biintetés
helye), masfelél papai itéldszék (ahol a biindst megnevezik), melynek
birdja dontéseivel onmaga talvilagi sorsa folott is kimondja az itéle-
tet. Bar a két sz6 etimologiai eredete nem azonos, mégis athallasosak.
Amig az iireg vagy vajat, vagyis az ,atfar”, ,atlyuggat”, ,atjarot
vag” jelentés a latin foro igébdl ered, addig az itél6szék a latin forum
(,nyilvanos hely”, ,koztér”, vagyis ,a ki az ajto elé”) jelentését 6rzi,
melynek indoeurdpai gyokébdl szarmazik a foris, vagyis az ,ajté”
jelentés is mint a nyilds bejarata. Nyilvanvalo, hogy az , atjarét vagni”
kijelentés az ,ajtot nyitni” értelemmel tarsithato. A Dante-szoveg igy
tobb konkrét és allegorikus jelentésnek lesz sziilGje. Allegorikus
értelemben a vilagban elkovetett vétkével, itéleteivel a papa egyrészt
személyes blinhddése el6tt nyitja meg a pokolba vezetd ajtdt, mas-
részt annak a kdsziklanak valik foglyava, melyet maga rongalt meg.
S minthogy a kdészikla egyfeldl Pétert jeloli, akire Jézus az Egyhazat
épitette, a papa cselekedete igy az Egyhaz alapjainak rombolasaval
valik azonossa, de egyuttal — minthogy Jézus maga is a szikla, a
szegletkd és az 1idvosség forrasa, s csak rajta mint ajton keresztiil
juthat barki is a mennybe (,En vagyok az ajté” (Jan. 10, 9) — tevé-
kenységével a pokolba nyilé ajtot tarja ki. Tovabba ha metaforikus
értelemben az Egyhaz Krisztus teste, gy az Egyhazon (a sziklan)
iitott sebek Krisztus tjabb sebeinek jelentését nyerik el. S végiil,
minthogy a latin forum szé a nyilvanossag terét is jeloli, Dante
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hiradasa a blinds papakrdl valdjaban biintetésiik nyilvdnossigra hoza-
taldt is jelenti.

Ezen a ponton nem hagyhatjuk emlitetleniil a harmadik
aposztrophét, amely az ének alaptematikai zdrdsaként, messze tavol az
elsé kettotdl (1; 10), a 115-117-es tercinaban talalhaté. Ez akar ének-
kezdd szerepet is betdlthetne, mivel a széveg az Egyhaz korrumpa-
lédasat nem egyszertien csak vezetSinek személyes gyongeségeire,
hanem egy torténelmi eseményre mint kdzvetett okra, egy dsszetevire
vezeti vissza, amelybdl az Isten altal kivant két hatalom, a Csaszar-
sag és az Egyhaz miikodési teriiletének konttr-vesztése és viszalya
kezdetét vette. Az esemény lényege, hogy a leprabdl 1. Szilveszter
papa altal kigyogyitott és korabban keresztényiild6z6 Konstantin
csaszar, aki maga is kereszténnyé valt, halabdl Romat a papasagnak
ajandékozta oda. Eltekintve most attdl, hogy az adomanylevél hami-
sitvany volt, az Egyhaz magat e javaknak még csak nem is kezel6-
jévé, hanem tulajdonosavé tette. Am azokat nem a nélkiilozékre
forditotta (ez esetben jotékonykodas nem ronthatta volna meg), ha-
nem vilagi céljaira (Purg. XXII. 138.). Az adomany atvétele miatt
ezért a feleldsség elsdsorban 6t, és nem a csdszdrt terheli, amint erre
Muresu is utal (Muresu 1996: 115). Ezt erdsiti meg az a tény, hogy
Konstantint a Paradicsomba, Jupiter egébe helyezi Dante (Par. XX.
55-57), annak ellenére, hogy a jo szandék rossz gyiimolcsot érlelt, hi-
szen az Egyhaz az arany és az eziist fogsagaba esve, vilagi hatalom-
ma, atkozott noéstényfarkassa (maledetta lupa) valt (Purg. XX. 10.),
megfeledkezvén Jézus figyelmeztetésérdl: ,Ovetekbe ne szerezzetek
se arany-, se eziist-, se rézpénzt! (Mt 10, 9). A szomort kovetkez-
ményeket az egyik legilletékesebb személy, Beatrice tematizalja az
Egyhaz és a Birodalom allapotat illetd dont6 és nem-megfel-
lebbezhet6 kijelentésével (Purg. XXXIIIL 37-39): ,Orikos nélkiil nem
marad 0rokké /a Sas, mely a szekéren hagyta tollat, /melytdl az rabba lett és
szornyeteggé”. Eszerint a toll Konstantin adomanya, amelyet az Egy-
haz dtvett. Ahogy Péter az Egyhazra utalva {iresnek nevezi egykori
székét, tigy tekinthetd ideiglenesen iiresnek a csaszari tron is (Dante 11.
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Frigyes utan VII. Henrik megvalasztasaig ilyennek itélte). Vagyis
udvtorténeti szerepét egyik intézmény sem tolti be, kiilonosen is
nem, ha a papasag elhagyja rendelt székhelyét, s ha nem Réma ma-
rad a csaszar koronazasanak szinhelye.

Az e tercina nyelvi megalkotottsagan atiité emocionalis teli-
tettségre, amely, tegyiik hozza, az elbeszélé gondolkodasaval és az
egész problematika 6riasi sulyaval is 0sszhangban all, joggal hivja fel
a figyelmet Brezzi (Brezzi 1970: 181), utalvan a sorkezdd felkialtasra
(O, jaj!), a harom megroviditett széra (Constantin, mal, conversion),
valamint az utolsé sorban négyszer ismétlédé durva hangzasu r
fonémara (prese, ricco, primo, patre). Ehhez annyit fiznénk hozza,
hogy a szérovidiilések miatt a beszéd lendiiletes, emelkedé jelleget
olt, illetve Oltene, mivel ezaltal és egytuttal a mondatritmus mindun-
talan meg is torik. A széhangsulyok intenzitasanak felerésodése —
Osszhangban az 6riasi problémaval — igen élessé teszi a sorcezurat
Konstantin és a rengeteg baj (Constantin / di quanto mal), valamint a
megtérés és az adomanyozas kozott (conversion / ma quella dote), mig
a harmadik sor egymast koveté négy szavanak elsd szotagos hang-
sulya (prese, ricco, primo, patre) a sor ritmusanak olyan liiktetéséhez
vezet, melyben minden sz6 azonos nyomatékra tesz szert. Emellett a
konstantini adomanyt atvevé els6é egyhdzatya tette az itjdrdl letérd
Egyhdz jelentését sugallja: az egyenes ut elhagyasat itt is, mint az els6
ének nyito tercindja, és kiilondsen annak harmadik sora (ché la dritta
via era smarrita), a mivel az igaz iitat nem lelém sor. E kijelentések
realisztikussa mindkét esetben a szavak fonoszimbolikus recsegd-
ropogo6 r hangjai révén valnak, mivel felidézik az erd6ben eltévelye-
dett ember laba alatt megreccsen6-megroppand agak tapasztalatat.
Az Egyhaz ttvesztése az utmutatas elvesztését is jelenti, azt a képes-
ségét, amellyel a lelkeket az {idvosségre tudnd vezetni. Ebben a
tekintetben, bar a szabad akarat isteni adomanya az egyes embertdl a
dontés feleldsségét nem vonja meg, az Egyhdz titvesztése hivei homd-
lyos latdsdnak okdvd is lesz.
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2. Az ének inditdsinak sajdatossdgai. Az aposztrophé.

Az ének a Simon kovetdire kimondott vid felvizoldsdval és a
tényallds kozhirré tételének igéretével veszi kezdetét. A tovabbiakban III.
Miklés papa VIIL Bonifacra és V. Kelemenre is kitér6 ,vallomasat”
kovetSen (52-57; 69-87) az Utazd hol az {igyész, hol a bir6 szerepét
magara Oltve részletezi a vad mibenlétét és a biintetés indoklasat
(90-118), melynek helyénvaldsagat elzetesen mar leszogezte az Isten
bolcsességét, igazsdgat dicsérd negyedik tercinaban, (O, legfelss
bolcsesség = O somma sapienza...), mely az ének-kezdS aposztrophé
gondolatisaganak tokéletes ellenpontja. A vad a témakijelolés, a
bevezetés az énekben elbeszélésre vard torténethez. Ezt a miattatok
szélaljon meg a harsona (5) is jelzi a kijelentés sikjan. A harsona az irds,
az isteni itélet nyilvanossdgra hozatalanak eszkoze, és hiradas a halal
utan miikodo isteni igazsagszolgaltatas valdsagarol. De egyuttal az
az eszkoz is, amellyel a hirhozo, Isten kiildotte az olvaséhoz fordulva
tolti be megbizatasat.

Ezen a ponton érdemes visszanyulni az el6z6 ének utolsd
sorahoz. A Pokol XVIIL éneke a de ne éhezzen tovdbb szemiink e
latvanyra vergiliusi széval zarul, amely feleslegessé tesz minden
tovabbi magyarazatot Thaiszt, a kurvat illetéen, vagyis csondre
szolitja fel az Utazot. A cezura létére a XIX. ének nyitdsanak varatlan
elbeszél6i felkidltasa vildgit ra, amely a sziinet végét amolyan
hatarvonalként jelzi. Ez a ceztra tgy jellemezhet6, mint ugras a
folyamatossagon beliil. Az el6z6 ének zarasa és az Uj kezdete kozott
fennall6 hiany, csond, amelyre Sanguineti is (Sanguineti 1970: 35)
utal, azonban nem irhaté le anyagtalan, jelentés nélkiili trként,
minthogy a prostitudlt figuraja, aki lelkét testével arulja és arulja el,
asszociativ analégids viszonyba keriil az Egyhazzal, amely a papaknak
koszonhetden |, kirdlyokkal szajhaskodik (108.)”, vagyis tgyszintén
,test szerint élve” prostitudlja magat, minthogy ily modon végered-
ményben a lelkét, avagy a Lelket teszi adasvétel targyava. Az elbe-
sz€l6bdl kitord érzelmek ezért nem csak annak tudhatok be, hogy
felidézik benne a bugyorban latottak és hallottak emlékét, hanem an-
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nak is, hogy morfondirozasa Thaiszrol a cédava valt Egyhazra siklik
at.

Ebben a tekintetben az aposztrophé tigy tolti be funkciojat,
hogy az 0j téma kibontasanak, az elbeszélés folytatasanak kolt6i
eszkozévé is valik, jelezvén, hogy az elbeszéld ralelt arra a hangra,
amelyet intencidja, narratori értékitéletét hordozé moralis alapallasa
szerint a téma t6le megkdvetel. E hang ilyeténképpen az 6nmagahoz
fordulo belsé beszéd jeleit is magan hordozza. Mindez azonban nem
csak azzal jar, hogy a téma az adott elbeszéléi attitid szerint
bontakozik ki az olvasé el6tt, hanem azzal is, hogy a narrator sajit
elbeszéldi arculatat is megformdlva ad kontart sajat alakjanak, meg- és
Ujrateremtve sajat karakterét. Emellett e hang az alabbiakban kifej-
tend &k interpreticids kovetelményeként is az olvaso elé allitja magat.

Masfeldl az aposztrophé kiilonlegességét a Szinjaték mifaji
sajatossagatol (verses regény) nyeri el. Az aposztrophé, 1évén a lira
miifajanak sajatja, itt és most az elbeszélés mifaja ala rendelddik,
vagyis alaveti magat az id6 hatalmanak, a narrativanak. Az aposz-
trophé lirai fogantatdsa mégsem marad nyom nélkiil: az Utazd
felkialtasa, vallomasszer(i értékitélete — legyen bar egy uj téma kez-
dete —, paradox modon az 1j torténet megkezdésének elbeszél6i
halogatasaként, az elbeszélés , lelassuldsaként” és ,az elbeszél6 id6
megnyulasaként” hat (v6. Genette 1996: 83-91.). Ezért lehet az elbe-
szélés folyamataban az el6z6 énektdl az aposztrophé révén tett ugras
mindenekel6tt a téma folvezetése és az elbeszéldi attitlid kifejezése,
mintsem a torténet és az elbeszélés egyidejli kezdete.

Az els6 négy tercinaban a témamegjel6lés nem pusztan csak
a kijelentés szintjén van azonnal adva, hanem mar maguk a rim-pdrok
is kirajzoljak azt a szemantikai mez6t, amelyen az elbeszélés fonala
majd szétteriil. A rimek akusztikai egybehangzasa nem marad meg a
koltéi forma esztétikumanal: a rimek a témat egymasra-vonatkoza-
saik révén mintegy lépésrol 1épésre bontakoztatjak ki, létrehozvan az
ismétlésnek azt a koltéi formajat, amelyben a kiindulé szemantikai
egységgel (a hivd rimmel) a valaszoldk szemantikailag egyenlévé val-
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nak, mig az elébbi jelentésében feltoltédve megujul (v6. Szmirnov
1999: 119). A ragadozok (rapaci) a kovetSk (seguaci) jelentését azzal
Gjitia meg, hogy vele egyiitt a név (Simon magus) jelentését is
definidlja, mig a bontate (josag) pozitiv jelentését annak elutasita-
saként az (avolterate) rim ellenkezdjébe forgatja at: ez tovabb tagitja a
seguaci (koveték) szemantikai tartomanyat, mikézben 6 maga egyen-
16vé valik vele. A bontate rimpozicidba keriilésén és azon tul, hogy a
sz6t a mondat szérendiségének felforditasa kiilon hangsullyal
ruhdzza fel, az enjambement révén tovabbi jelentéshordozod szerephez
jut: a jésdgnak /kell jegyesei legyenck kijelentés nyelvileg-gondolatilag
Osszetartozé elemeit az enjambement levalasztja egymasrdl, jelezve a
helyzet fondk voltat, vagyis azt, hogy a valdsagos helyzet a kijelen-
tésben allitottal éppen ellentétes. Az ének elsé mondata, amint erre
Brezzi joggal utal, ,nem teljességgel szabalyos, szorend altal szét-
tordelt kormondat” (Brezzi 1970: 162). Ehhez tegyiik hozza, hogy az
avolterate (,kiforditani”, ,megrontani”) jelentése sajitos onértelmezd
analdgidt mutat a mondat struktirdjdval.

Ugyanakkor a tromba (,harsona”, vagyis az ,iras”) és a
tomba (,,sir, mint a blindsok lakhelye”) rimviszonyaban mint a tor-
ténet elbeszélbi kibontasara tett igéretben a jelentés-megujulas annak
kovetkeztében 4ll be, hogy a piomba sz6, amely a tombdra vonat-
koztatva a ,k6hid alatt tatongd arokként” kap pontos helymeg-
jelolést, a tromba tekintetében egy masik jelentést aktivizal: azt, hogy
az iras az arokban talalhaté biindsokre kérlelhetetlentil lecsap majd a
piombare ige ,razdul” jelentésének megfelelden. Az 1j jelentés akti-
vizalasa megerdsiti annak az elbeszéldi attitidnek a fenntartasat,
amely az els6 négy sorban mar kirajzolta az elbeszélé Dante, a tul-
vilagi hirnok moralis portréjat és kivalasztottsagat.

Ha kiinduldpontnak a Simon mdgus megnevezést vessziik,
ugy azt lathatjuk, hogy a rimszavak jelentéstartomanya nem is mas,
mint a név torténetének tomor Osszefoglald eldzetese. Az ének tovabbi
részében pedig éppen a név torténetének elbeszéldi kibontasa valik
témava, amint ez éppenséggel a narrativa sajatja. Ez is jelzi, hogy a
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tercindkban verselés nem egyszeriien valamiféle lirai rimtechnikai
varians, hanem mutfajalkotd mozzanat: az elbeszélé mufajé, melyben
egy magat minduntalan megujité rimrendszer maga is témaalkotd
eréként miikodik, s mint ilyen, jelentésgenerald hatassal bir.

3. Krisztus és/vagy Szentlélek

Legfrissebb tanulmanyaban Muresu meglatasa szerint a
megromlott Egyhaz kérdésében a hangsulyt nem a piinkdsdi ese-
ményre, a Lélek leszalldsara, hanem a megtestesiilt Igére, vagyis
Krisztusra mint a vele ellenpontozott egyhazalapitdra kell helyezni.
Megallapitasat az O, somma sapienza felkialtdssal indokolja, amely,
amint azt a III. ének 5-6 sora igazolja, a Fitira vonatkozik — amire és
akire mint Isten bolcsességére mar Buti is utal (Buti 1858: 496) —,
tovabba azzal, hogy a kulcsokat Jézus adta Péter kezébe. Masfeldl ra-
mutat arra is, hogy az él6 k6 (1 Pét. 2, 4) ,Jézus antonomazidja, az
Istenemberé, akit nem ismertek el (v6. Zsolt. 118, 22)”. Nem véletlen
az sem, hogy a készikla fogsagdba esett papak biintetése ellenkép-
ként idézi fel azt a szoros kontaktust, amelyet életiikben a kével, va-
gyis Krisztussal fenntartani nem ohajtottak. A blinsok olajos talpa
pedig, amely tgyszintén mint ellenkép utal a liturgiai felkenésre, a
gorog Messiast, azaz Christdst idézi meg, akinek jelentése valdjaban
felkent (Muresu 2009: 81-91.).

Mindezen megallapitasok jogossaga és megalapozottsaga
elvitathatatlan. Ugyanakkor szamos észrevétel sorakoztathatd fel a
Szentléleknek az ének értelmezésében betoltott fontos szerepe mel-
lett is. Eldszor: bar Krisztuson ,épiilnek a hivok lelki hazza”, szerves
egységiik ,éltetGje a Szentlélek (Roézsa 2008: 1755). Mdsodszor: a
blindsok talpan korbefutd tlizkarikak a Szentlélek-adomany labbal
tiprasanak karikirozott kifejezései: amig az els§¢ piinkdsdkor, az
Egyhaz sziiletésnapjan a Szentlélek eljovetelét jelzd szélvészt kove-
téen az apostolok feje f0lott tiizes nyelvek jelentek meg, addig e bu-
gyorban az egyhazfok talpat égeti kdrben-korben a tliz (ApCsel, 2,
1-4). Harmadszor: a két Simon, a Szentlélekkel megajandékozott sze-
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mély (Simon, azaz Péter) és az annak még hijan 1év6, de mar meg-
keresztelt masik (Simon magus) szembeallitasa ,jelzi a Lélek miiko-
désének elsébbségét az egyhaz szentségi cselekvésével szem-
ben” (Nocke 1997: 246). Negyedszer: a Szent Lelket az Atya ajandé-
kozza (Lk 11,13). Azzal, hogy a jelzett papak a trénust adasvétel
targyava tették, és azt nem a Szentlélek misszids ajandékaként nyer-
ték el (mig ezzel ellentétben az apostolok, hogy Judas helyébe egy
tarsukat kivalasszak, imadkozva kérték a Lélek segitségét /94-96/), a
torvényt semmibe vevS pdsztorokka lettek (83), s megingatva az
Onazonossagat az Egyhaznak, mely ,eredetét tekintve a Lélek mtive
és teremtménye volt (Schiitz 1988: 349), azt prostitualtak.

Hogy a Szentlélek ajandék, melynek mégsem lehet birtokosa
(ApCsel 5, 3) a megajandékozott, azt is jelenti, hogy Isten nem fosztja
meg az akarat szabadsdgatdl valasztdsdban az embert. Krisztus
kovetésének megtagadasa igy maga a Szentlélek elleni biin, minthogy
annak feladata az Atya és Krisztus miivének iidvtorténeti folytatasa
és befejezése.

Ezért mi Krisztus és a Szentlélek énekben jatszott szerepét
illeten e kettd (s6t az Atyaval egyiitt harom) szintézisére, pontosab-
ban az egységben valo megkiilonbiztetésiikre, de nem elvalasztasukra
helyezziik a hangsulyt, minthogy Jézus mvérdl szdélva, nem lehet-
séges, hogy ne keriiljon szoba egyuttal az Atya és a Lélek is, hiszen
mindegyikiik onmagaban valé 1éte a tobbiekben vald egyidejt 1ét-
ként irhato le.

4. A problematikus tercina (19-21)

Mar a kezdet kezdetén fel kell tenniink azt a kérdést, hogy
az immanens szerzd életrajzi mozzanata, amely a fikciés mliben mint
az elbeszélé hds idedlis életrajzanak egyik elemeként funkcional,
miért keriilt bele egyaltalan a szovegbe, nem felesleges-e, hiszen a
pokolbéli sziklaiiregek mérete az el6z6 tercinaban a hasonlat révén
mar adva volt. Illetve, hogy milyen &sszefiiggésben allhat az ének
alaptematikdjaval? Nem tagadhato, hogy mar az un. szd szerinti
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jelentés , rekonstrudldsa” is nehézségeket tdmaszt (1. kommentar).

Mindenesetre a kutatok tobbsége az életrajzi eseményhez
kapcsolodva igy irja le a tercina értelmét: Dante egy alkalommal a
Keresztel6 Szent Janos Kapolnaban széttort egy marvany keresztels-
kutat, hogy az abba beleesett gyermeket kimentse, s azért most (is) kény-
telen beszélni réla, mivel vélhet6en sokféleképpen értelmezhették
azt az eseményt, sét szentségtoréssel is megvadolhattak. Lathato,
hogy a tercina értelmezése annak masodik soran fordul meg; azon,
hogy a hangsuly a kimentésre esik, és ennek kovetkeztében a tercina
egy multbéli esemény (a kut széttorése, vagyis a szentségtorés) felmentd
magyardzataként hat.

Meglatasunk szerint masként all a dolog. El6zetesen csak
annyit, hogy ha a hangsuly az én tirtem szét a kutat kijelentésre esik,
akkor a (latszélagos) szentségtorés tudatos vallalasardl van szd, mely
tetthez okként az szolgalt, hogy a fulladozé az egyhdziak segitsége
nélkiil maradt: Az én itt ez esetben ugy értelmezhetd, mint nem dk,
akikre a gyermek jovdje rdbizatott. Az esetnek ezt az értelmezését
hangsulyozza az elbeszéld, remélvén, hogy mindenki felocsudik
végre megtévesztettségébdl.

Mindazonaltal el kell ismerniink, hogy e talanyos tercina
efféle értelmezésének megalapozdsdhoz igy sem érkeztiink el. Ezért
megfejtésének kisérletéhez célszertinek latszik az ének teljes
szOvegosszefiiggésébol kiindulni és feltenni, hogy ezuttal, paradox
modon, talan az allegorikus értelmezés feltarasa vilagithatja meg
inké&bb a tercina ,,sz0 szerinti” jelentését, semmint forditva.

Valami hasonlot kisérelt meg mar Spitzer is, aki abbdl indult
ki, hogy a sziklaiiregben fejtetére allitott blingsok pozitiiraja megfe-
lel annak, ahogy a megkeresztelendd is fejjel elére bukva keriil a kit
aljara, s valik igymond lathatatlannd, ahogy, mint errdl a szoveg
késdbb szol, a simonidkusokat is teljességgel elnyeli a mélység. Igy a
tercina harmadik soraban talalhatd e questo sia suggel ch’ ogn’ omo
sganni kijelentés értelme ez volna: ,ez a kép, melyet eléd tartam,
legyen a példaértékli biintetés képe, amely mindenki szemét raira-
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nyitja a blindsok végsd sorsara”. Spitzer gondolatmenetének lényege
a kovetkezd: ,,az ‘életrajzi incidens’ egy leird passzus integrans részét
képezi, és az Onéletrajzi bevezetés célja tisztan miivészi: az, hogy
meggyG6zze az olvasojat annak a jelenetnek a valosagardl, amelyet a
Pokol ezen énekében majd lefest, s hogy ranyissa szemét annak jelen-
téségére”. Meglatasa szerint ,,a megmentés ezen eseménye egyfajta
forditott szimbolizmus révén az ének késObbi részét vetiti elGre, ahol
a simonidkusok bilinét és biintetését fejti ki”. Az életveszélybe kertilt
fuldokld helyzetével (per un che dentro v'annegava), melybdl az egy
embertarsanak segitségével megmenekiil, ,a pokolban elkarhozott
papak sorsa allittatik szembe, akik szamdra a megmentés nem
lehetséges” (Spitzer in Sanguineti 1970: 43)”.

Ugyanakkor, meglatdsunk szerint és kozbevetve, e tekintet-
ben meg kell jegyezni, hogy a képiség altal teremtett hasonlat a
kutba fejjel belebukd gyermek és a labukkal az iiregben kapaldzo
egyhazf6k kozott csak formilis ellenkép: amig a keresztel6kutban
foly6 szertartds eredményeképpen a megkeresztelt a Lélek ajandé-
kaval az 1j élet lehetdségét kapja meg, addig e kutakhoz hasonlé
sziklaiiregekben blinh6dék éppen a folyamatosan felkinalt Lélek-
ajandék elutasitasa, a lélek halala (mdsodik halaluk) miatt nyerték el
bilintetésiiket. S amig a kereszteld aktus a legteljesebb dtmenetiség
mozzanatat, a metamorfozis pillanatat és az ut megtalalasat szimboli-
zalja, addig a blindsokre nézve ez az dtmenetiség mint ttvesztés
nyilvanul meg: biintetésiik dtmenetisége végleges helytiik tekintetében
csak a folytonossag megszakitottsdganak mozzanata.

Masfel6l nem kétséges, hogy az afféle hasonlat, melyben a
masik oldal még hianyzik, homalyosnak tetszik, s nem valna elégsé-
gesen vilagossa akkor sem, ha ez a tercina a szveg sorrendiségében
a kovetkezdvel cserélt volna helyet. Mindemellett nem tekinthetd
alaptalannak Spitzer hivatkozasa arra, hogy a tercina utolsé mon-
datat majd az ének binoseinek tettei igazoljak. Nem alaptalan, de
nem is teljességgel meggy6zo.
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Pedig e tercindnak van szovegel6zménye is. Ezt a bevezetd
sorokban fedezhetjiik fel, amelyek altalanossagban rogzitik az ének
targyat: a simoniakus papak és az altaluk korrumpalt Egyhaz
témajat. Nem lehet kétséges, hogy ez a biin Dante szemében a legsu-
lyosabb szentségtorés, minthogy Isten rendelése és egyuttal a Logosz,
Jézus Krisztus mint teremtd Ige semmibevételét jelenti a Szentlélek
ajandékanak elutasitisa révén. Az elbeszéld6 az ominodzus tercinaban
éppen e szentségtiorést ellenpontozza annak ldtszatdval: a keresztel6 kut
amfordjanak szétziizadsa, amely, ha dnmagaban nézziik, szentségto-
résnek latszik, am a szituaciéban mindazonaltal egy lélek, vagyis egy
szentség megmentésének értelmét 6lti magara. Ennélfogva az én tortem
dssze kijelentés nem valamiféle menteget&zés, hanem annak leszoge-
zése, hogy 6t — aki most a kegyelem jovoltabol szamol be talvilagi
utazasardl, és ennek értelmében csak az igazat mondhatja — a
,,szentségtorod tettre” az vezette, hogy a fuldokld elétt nyitva marad-
hasson az {idvOsség ttja, hiszen pusztulasaval a gyermek a Limbusba,
a megkereszteletlen gyermekek kozé jutott volna. Ez egybehangzik a
Szinjaték didaktikus moralfilozoéfiai céljaval is, mely abban all, hogy a
lelkeket el- illetve visszavezesse a jo ttra, vagyis Istenhez. A keresz-
tel6 aktusban a gyermek sorsa eszkatologikus és iidvtirténeti értelem-
ben a pap kezébe keriilt, 6 azonban erre nem vallalkozott, hogy
elkeriilje a szentségtorés litszatit, de nem a valdsagat.

A latszolagosan szentségtor6 aktus funkcidja az is, hogy a
Szinjaték fikcidja szerint az elbeszél6 id6 altal is megkiilonboztetett
alaki és elbeszéldi figuranak az egymadsra vetitésével az Isten altal
elhivott, de elhivottsagat még fel nem ismer6 hés (De én, hogy menjek?
Engemet ki hitt le? / nem vagyok Aeneas, se Pil, se lélek, / kit én vagy bdrki
méltonak tekintne. // Pok. II. 31-33), valamint az Isten altal a vilagnak
visszaadott kiildott és proféta elbeszéld figurdjanak egységét a maga
torténetében, az id6 altal szétvalasztottak dsszekapcsolasaban ragad-
ja meg. A konkrét, életet mentd gesztus jelentés-feltoltédése, kitagu-
lasa, amelyet az olvasé majd allegorikusként ragadhat meg, a hds-
ben, vagyis az elbeszélt én el6torténetében a fikcid szerint még nem
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mehet végbe, hanem majd csak az elbeszéldi tudatositasnak és felis-
merésnek lesz része, amelyet a szOveg utdlag az én tortem Ossze
hangstlyaval nyomatékosit. Csak ekkor, vagyis a beszéd pillanata-
ban, illetve a tulvilagi utazds tapasztalatanak koszonhetSen értheti
meg egykori tette szdmara még ontudatlannak megmarado profeti-
kus jellegét. Vagyis inkabb a tulvilagrdl visszatérd elhivottnak a simo-
nidkus papak ellen az énekkezdd tercinakban megfogalmazott vadja
és késébbi beszamoldja igazolja a konkrét tett kiteljesedd jelentését,
semmint forditva. Mas tekintetben pedig Gorni igen meggy6zden
vilagit ra, hogy Danténak, a profétanak egy olyan ,objektiv jelet kell
szolgaltatnia koranak, amely vitathatatlan és fliggetlen az akaratatol,
de nincs elrejtve intelligencidja elél: s ez pedig privilégiumanak
konkrét lenyomata” (Gorni 1990: 111). Esszencidlis és megkeriilhe-
tetlen tanulméanyédban Tavoni a 21. sor értelmét a kovetkezéképpen
magyarazza: ,s az, hogy én tettem meg ezen gesztust, legyen a
pecsét, mely garantalja profetikus hitelességét az itt altalam végre-
hajtott a pdapasagellenes demisztifikdlasnak (Tavoni. 1992: 488)”.
Nem vitatva ezt a magyarazatot, a hangsulyt mi kissé odébb helyez-
ziik, mivel ugy véljiikk, hogy a tercina utolsd sora az elbeszélének a
hivekhez intézett figyelmeztetése, amely szerint a teljes rdhagyatkozas a
megromlott Egyhdzra és fejére, a papara, valamint az egyhdziakra,
amint ezt Montefeltro esete is igazolja majd, akar az tidvosséghez
vezetd ut elvétésével is jarhat (Pok. XXVIL.). Vagyis a tercina értelme
ez volna: ,S ez (marmint, hogy én tortem Ossze a kutat, hogy meg-
mentsek egy lelket, s nem pedig az egyhaziak voltak megmentdi),
minthogy Isten tizenetét hozom néktek a talvilagi igazsag-
szolgaltatasrol, legyen maga a pecsét, hogy ki-ki raébredjen az
Egyhazzal szemben taplalt illizidira”. Masképpen szolva: én mentet-
tem meg a lelket, s nem az Egyhdz, és jo ha ezt ki-ki eszébe vési, s
tévhitébdl, megcsalatottsigibol felocsudik. Es ez, amint mér utaltunk
ra, egybehangzik magaval a Szinjaték céljaval is, masfel6l pedig a
megmentés aktusa allegorikusan Dante préfétai elhivottsaganak jele,
amint erre Tavoni kitind észrevétele mar utal is, mondvan, hogy a
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tetten atsziiremlik a piscator hominum, az emberhaldsz figurdja (Tavoni
1992: 498).

Ha figyelembe vessziik, hogy a szoveg a bugyorban szam-
talan atlyuggatott kérdl beszél (13-15), akkor feltehetd, hogy a szikla-
iiregekben nem csak korrupt papak, hanem egyéb egyhaziak és
laikusok is talalhatok (Muresu 2008: 88). Ez egyfeldl a simonia
elterjedtségének jeleként funkcional, masfelél a konkrét eset leirasi
kisérletében arra a feltételezésre is vezethet, hogy az alameritéses
keresztel§ aktuskor a gyermek kicstiszhatott a pap kezébdl, aki az
egész szertartast hanyagul végezte, mivel feltehetSleg a szentség
kiszolgaltatdsiaért mem szdmithatott javadalmazdsra. A konkrét példa
mint a gondatlansag, a nemtér6ddémség és a kozony jele az ének
egészében az utjat tévesztett Egyhdz magatartasanak, az tidvtorténeti
feladat elhanyagolasanak képévé terebélyesedik. Ezért az dsszetorni
ige, paradox modon, a keresztényi élet megmentése és a szentségek
adasvételével folyd egyhazi gyakorlat megsemmisitésének jelentésében
all, funkcidjat pedig Isten kiildottének kozvetett figyelmeztetéseként
értékelhetjiik, s célja pedig az, hogy az Egyhaz visszataldljon az Eg
eldirta szerepéhez. Ez az interpretacié Baranskinak a gesztus
lehetséges profetikus funkcidjat illeté kérdésére is valaszt kinalhat,
amely szerint egy amfora Osszetorése a Szentirds profetikus szovegei-
ben altalaban a vilagi vagyak elharapdzasa irant tanusitott felhaboro-
das kifejez6 képeként funkcional (Baranski 2000: 269). S innen nézve
alatamasztast nyer Tavoni észrevétele is, amely Dante gesztusaban
profetikus jelentést lat (Tavoni 1992: 471), utalva arra, hogy a Biblia-
ban egy vazanak vagy amforanak a szétzizasa mindig valamiféle
koz0s és altalanossa valt biinnel kapcsolatos (1. Jer. 19, 10).

A jelzett esemény tehat a kereszteléssel, a Lélek atadasaval
all kapcsolatban, hiszen a keresztség szentségében az alameritéssel a
régi, a vilagnak él6, a test szerint él6 ember lélek szerint éléként, 1]
életre sziiletettként tamad fel, minthogy szimbolikusan Jézus halala-
ban és feltAmadasaban részesiil. Vagyis itt az abnegatio jelenségével, a
régi én megtagadasaval, a sajat akaratrol vald lemondassal allunk
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szemben, mely atsziiremlik az annegare, (,fuldokolni”, ,levegdért
kapkodni”) szoveg-0sszefiiggésbeli jelentésén. Allegorikus értelem-
ben ez annyit tesz, hogy az Egyhaz elengedte hivei kezét, és nem
lehet igazi tamasza a megkeresztelteknek, ahelyett, hogy — mint Zer-
fass megjegyzi (Zerfass 1988: 204) — jelként és utként, illetve szent-
ségkeént szolgalna a hivok szamara. Ezt erdsiti meg a masodik tercina
els6 soraban az avolterate ige hasznalata is, melynek jelentés-
tartomanya a ,, megvaltoztatni”, , kiforditani-kiforgatni”, ,,meghami-
sitani”, ,korrumpalni”, valamint ,megcsalni” és ,hazassagtorést el-
kovetni” jelentésekkel terhes, és az Isten szavat vilagi hatalmi va-
gyaival feje tetejére dllito és VOlegényét, azaz Krisztust megcsald Egy-
hazra vonatkozik. Aligha véletlen, hogy az ominoézus tercina harma-
dik sordnak sganni igéje az avolterare (ingannare) ,megcsalni” jelenté-
sének antinomidja: jelentése az illtizioktol, a tévhittdl valo elallasként
irhat6 kortil, s igy a legszorosabban kapcsolodik az elbeszélé Egy-
hazat illet6 vadjaihoz, és amely majd az 56-57 sorban mar a széalaki
hasonldésag szintjén is megjelend ellentételezettségben szinttgy iga-
zolast nyer, amire Tavoni is felhivja a figyelmet (Tavoni 1992: 488):
,non temesti torre a ‘nganno / la bella donna, e poi di farne strazio?”.

Lathato, hogy a keresztelés aktusa és a Lélek ataddsa (a
jelenet) valamint az Egyhaz mtikodése (az ének alaptémaja) kozott
szoros kapcsolat all fenn, mely, mondhatni a forténetiségnek lesz része,
minthogy a Szentlélek atadasa, mint olyan, maga is egy bibliatorté-
neti folyamatba illeszkedve mutatkozik meg: az els6 jel Jézusnak
Janos altal a Jordan vizében tortént megkeresztelése utan adatik,
amikor is az galamb formajaban leszallt ra (Mt 3, 16.), a masodik a
plinkdsdi eseményhez kotédik, midén az apostolok feje folott a
tliznyelvek megjelentek (Ap Csel 2, 1-4). A keresztelésben ezért az
Egyhdz feladata a Léleknek mint Isten ajdndékanak a kozvetitése. Az
emlitett tercina allegorikusan éppen e kizvetitd tevékenység fogyatékos-
sdgdra utal.
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Parafrazis és kommentar

1. O Simon mago, o miseri seguaci
che le cose di Dio, che di bontate
deon essere spose, e voi rapaci

O, Simon mdgus, 6, nyomortisigos kovetdi,

kik Isten dolgait, melyek a jésdgnak

kell jegyesei legyenek, dmde ti, ragadozdk

4. per oro e per argento avolterate,
or convien che per voi suoni la tromba,
pero che ne la terza bolgia state.
aranyért és eziistért csaljatok meg,
most helyes, hogy miattatok szdlaljon meg a harsona,
mivel a harmadik bugyorban vagytok.

7. Gia eravamo, a la seguente tomba,
montati de lo scoglio in quella parte
ch'a punto sovra mezzo 'l fosso piomba.

Mir a kovetkezd sirndl voltunk,

felhdgva a kéhid azon részéig,

mely alatt éppen az drok kozepe tdtong.

10. O somma sapienza, quanta & l'arte
che mostri in cielo, in terra e nel mal mondo,
e quanto giusto tua virtl comparte!
O, legfelsd bilcsesség, mily hatalmas a te tudomdnyod,
mit az égben, foldon s e rossz vildgban tdrsz fel,
s mily igaz mdd itélkezik benniik erényed!

13. Io vidi per le coste e per lo fondo
piena la pietra livida di fori,
d'un largo tutti e ciascun era tondo.
Lattam, hogy a falak mentén és szerte a mélyben
a sziirkés-fekete ké nyildsokkal teli:
mind egyformdn széles, és mindegyikiik kerek volt.



16. Non mi parean men ampi né maggiori
che que' che son nel mio bel SanGiovanni,
fatti per loco d'i battezzatori;
Nem véltem sem kevésbé tigabbaknak, sem nagyobbaknak,
mint amelyek az én szép Szent Jdnosomban
vannak kereszteld helyekként épitve;

19. I'un de li quali, ancor non & molt' anni,
rupp' io per un che dentro v'annegava:
e questo sia suggel ch'ogn' omo sganni.
egyiket, még nincs sok éve,én tortem dssze
egy illetdért, ki benne fuldokolt: s legyen ez pecsét arra,
hogy ki-ki felocsiidjon megcsalatottsdgabdl.

22. Fuor de la bocca a ciascun soperchiava
d'un peccator li piedi e de le gambe
infino al grosso, e I'altro dentro stava.

Mindegyik iireg szdjabol egy-egy biinds

ldba és ldbszdra meredt ki, egészen a vastagdig,

mig t6bbi résziiket az iireg rejtette.

25. Le piante erano a tutti accese intrambe;
per che si forte guizzavan le giunte,
che spezzate averien ritorte e strambe.

Talpukat, mindkettot tiiz égette mindegyikiiknek;

e miatt oly erdvel fickindoztak kitelékiiket tépuve,

hogy sodort kétél vagy fiizvessz6é sem dllta volna.

28. Qual suole il flammeggiar de le cose unte
muoversi pur su per la strema buccia,
tal era li dai calcagni a le punte.

Ahogy a lang az olajjal bevont dolgoknak

csak a felszini burkdn halad végig,

gy haladt rajtuk is, a sarkuktdl a labuk ujjdig.
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31. «Chi e colui, maestro, che si cruccia
guizzando pit che li altri suoi consorti»,
diss' io, «e cui pil1 roggia fiamma succia?».

,Ki az illeté, mesterem, ki ott emészti magat,

s jobban ficdnkol, mint a tobbi sorstdrsa”,

mondtam, ,és akinek talpdt a ldng vordsebbre szitta?”

34. Ed elli a me: «Se tu vuo' ch'i' ti porti
la git per quella ripa che pit giace,
da lui saprai di sé e de' suoi torti».

S 6 igy felelt: ,Ha azt akarod, hogy levigyelek

oda ald azon a parton, amely kevésbé meredek,

Ole magatol tudhatsz felble és sérelmes vétkeirdl”.

37. E io: «Tanto m'é bel, quanto a te piace:
tu se' segnore, e sai ch'i' non mi parto
dal tuo volere, e sai quel che si tace».
S én:,, Amennyire néked tetszésedre van, annyira 6rvendek
én: te vagy az uram, és tudod, el nem térek
akaratodtol, de tudod azt is, amir6l hallgatok”.

40. Allor venimmo in su l'argine quarto;
volgemmo e discendemmo a mano stanca
la git1 nel fondo foracchiato e arto.

Ekkor a negyedik gdtra léptiink;

Qyongébb keziink felé fordultunk, s a bugyorban

leereszkedtiink annak dtlyuggatott és keskeny aljdra.

43. Lo buon maestro ancor de la sua anca
non mi dipuose, si mi giunse al rotto
di quel che si piangeva con la zanca.

J6 mesterem még oldaldhoz szoritva tartott,

nem tett le, csak mikor a tort szikldig ért velem,

ahol az illetd magdt csampdival siratta.



46. «O qual che se' che 'l di st tien di sotto,
anima trista come pal commessa»,
comincia' io a dir, «se puoi, fa motto».
, O, birki légy is, karhozott Iélek, ki fejét a fold alatt tartva,
mint foldbesziirt karé dllsz”,
kezdtem bele, ,ha teheted, mukkanj meg!”

49. o stava come 'l frate che confessa
lo perfido assessin, che, poi ch'e fitto,
richiama lui per che la morte cessa.
Ugy dlltam ott, mint a pap, gyondsdra virva
az dlnok gyilkosnak, ki, miutin gédorbe dllitottdk,
még egyszer szélitja 6t, hogy a haldlt elkeriilje.

52. Ed el grido: «Se' tu gia costi ritto,
se' tu gia costi ritto, Bonifazio?
Di parecchi anni mi menti lo scritto.
S az igy kidltott fel:,, Te volndl mdr, aki itt dllsz,
te volndl mir, aki itt dllsz, Bonifdc?
Néhany évvel meghazudtolt engem az irds.

55. Se' tu si tosto di quell' aver sazio
per lo qual non temesti torre a 'nganno
la bella donna, e poi di farne strazio?».
Te volndl, ki mdris jollakott a javakkal,
amelyekért nem féltél attol sem, hogy rdszedd
a szép holgyet, s hogy aztdin meggyotord?”.

58. Tal mi fec' io, quai son color che stanno,
per non intender cio ch'e lor risposto,
quasi scornati, e risponder non sanno.

Olyannd vdltam én, amilyenné azok, kiket

— mivel nem értik azt, mit nékik vilaszoltak — mar-mdr

csuif zavar fog el, és felelni nem tudnak.
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61. Allor Virgilio disse: «Dilli tosto:
"Non son colui, non son colui che credi"»;
e io rispuosi come a me fu imposto.

Ekkor Vergilius igy szolt: ,Mondd neki tiistént:

,Nem az vagyok, nem az vagyok, akinek hiszel’;

és én 1igy is feleltem, ahogy elrendelte.

64. Per che lo spirto tutti storse i piedi;
poi, sospirando e con voce di pianto,
mi disse: «Dunque che a me richiedi?
Erre a lélek, ahogy csak tudott, labdval vonaglani kezdett;
majd felsohajtva és a sirds hangjin
igy sz6lt hozzdm: ,Nos, mi az, amit t6lem kivinsz?

67. Se di saper ch'i' sia ti cal cotanto,

che tu abbi pero la ripa corsa,

sappi ch'i' fui vestito del gran manto;
Ha mdr annyira fontos neked tudnod, ki vagyok,
hogy ezért befutottad e mély partot,
tudd meg, hogy én a nagy paldstot viseltem;

70. e veramente fui figliuol de 1'orsa,
cupido si per avanzar li orsatti,
che st 1'avere e qui me misi in borsa.
és valdjaban a Medve fiacskdja voltam,
igencsak sévdr, hogy bocsaim el6re jussanak,
ezért fonn a pénzt, s itt magamat tettem tarsolyba.

73. Di sotto al capo mio son li altri tratti
che precedetter me simoneggiando,
per le fessure de la pietra piatti.

A fejem alatt ott vannak aldlokove

— kik a siménidban el6ttem jdrtak—,

e kd résein dt a tobbiek, meglapultan.



76. La gili caschero io altresi quando
verra colui ch'i' credea che tu fossi,
allor ch'i' feci 1 suibito dimando.

En magam is oda zuhanok ald, ha majd

eljon az illetd, akinek téged hittelek, hogy vagy,

amikor feltettem sietds kérdésemet.

79. Ma pit e 'l tempo gia che i pie mi cossi
e ch'i’ son stato cosi sottosopra,
ch'el non stara piantato coi pie rossi:
De mdr tobb id6t toltottem én el labamat tiizzel égetve,
és dllva igy fejtetémaon,
mintsem ameddig az foldbe bokve vords labbal lesz itt:

82. ché dopo lui verra di piu laida opra,
di ver' ponente, un pastor sanza legge,
tal che convien che lui e me ricuopra.
mivel utdna még ocsmdnyabb miiveivel
napnyugatrdl j6 ey pdsztor, kinek a térvény semmi:
olyan illet6, ki rdszolgal, hogy 6t s engem elfedjen.

85. Nuovo lason sara, di cui si legge
ne' Maccabei; e come a quel fu molle
suo re, cosi fia lui chi Francia regge».
Az 1ij Jdzon lesz az, akirdl olvashatunk
a Makkabeusokndl; és amilyen nydjas volt azzal
kirdlya, olyan lesz 6vele, ki a francidk trénjdn iil”.

88. Io non so s'i' mi fui qui troppo folle,
ch'i' pur rispuosi lui a questo metro:
«Deh, or mi di: quanto tesoro volle

En nem tudom, nem voltam-e ekkor tiilsdgosan Griilt,

merthogy én is ily ténusban vdlaszoltam:

Nos hit, mondd csak, mennyi kincset akart
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91. Nostro Segnore in prima da san Pietro
ch'ei ponesse le chiavi in sua balia?
Certo non chiese se non "Viemmi retro".

a Mi Urunk Szent Pétertdl, miel6tt

a kulcsokat még red bizta volna?

Persze, hogy mit se kért, csak azt ,,Kbvess engem!”

94. Né Pier né li altri tolsero a Matia
oro od argento, quando fu sortito
al loco che perdé l'anima ria.
Sem Péter, sem a tobbiek nem vettek el Mdtydstdl
aranyat vagy eziistot, amikor kisorsoltik
annak helyére, aki biinds lelkét elveszejtette.

97. Pero ti sta, ché tu se' ben punito;
e guarda ben la mal tolta moneta
ch'esser ti fece contra Carlo ardito.
Ezért hdt illik rdd, hogy jol megbiintettek;
és Orizzed jol a csaldrdul elorzott pénzt,
mely Kdroly ellen oly vakmerdvé tett téged.

100. E se non fosse ch'ancor lo mi vieta
la reverenza de le somme chiavi
che tu tenesti ne la vita lieta,

S ha nem volna elSttem még az, ami tilt szolni,

a fenséges kulcsoknak tisztelete,

melyeket 6romteli életedben kezedben tartottdl,

103. io userei parole ancor piu gravi;
ché la vostra avarizia il mondo attrista,
calcando i buoni e sollevando i pravi.
még stilyosabb szavakat haszndlnék;
merthogy kapzsisigtok megszomoritja a viligot,
eltiporvin a jokat és folemelvén az aljasokat.



106. Di voi pastor s'accorse il Vangelista,
quando colei che siede sopra I'acque
puttaneggiar coi regi a lui fu vista;

Rélatok, pasztorokrdl jegyezte meg az Evangélista,

amikor azt, ki a vizek folott iil,

latta 8 szajhdskodni a kirdlyokkal;

109. quella che con le sette teste nacque,
e dale diece corna ebbe argomento,
fin che virtute al suo marito piacque.

azt, ki hét fejjel sziiletett,

és tiz szarva volt tamaszul,

mig férjének tetszett ezen erénye.

112. Fatto v'avete dio d'oro e d'argento;

e che altro e da voi a l'idolatre,

se non ch'elli uno, e voi ne orate cento?
Aranybdl és eziistbdl csindltatok magatoknak istent;
s mi a kiilonbség koztetek és a balvinyimddok kozt,
ha nem az, hogy 6k egyet, mig ti szdzat imddtok?

115. Ahi, Costantin, di quanto mal fu matre,
non la tua conversion, ma quella dote
che da te prese il primo ricco patre!».

O, jaj, Konstantin, mennyi rossznak volt anyja,

nem a te megtérésed, hanem az adomdny,

melyet téled az elsé gazdag atya dtvett!”.

118. E mentr' io li cantava cotai note,
o ira o coscienza che 'l mordesse,
forte spingava con ambo le piote.
S mialatt én efféle hangokat kdntdltam,
vagy a diih, vagy a lelkifurdalds volt, ami mardosta,
§ erételjesen riigkapdlt mindkét labfejével.



121. I' credo ben ch'al mio duca piacesse,
con si contenta labbia sempre attese
lo suon de le parole vere espresse.

Igencsak hiszem, hogy vezéremnek tetszett,

hisz oly elégedett arccal kdvette-vdrta mindvégig,

igazul megformdlt szavaim csengését.

124. Pero con ambo le braccia mi prese;
e poi che tutto su mi s'ebbe al petto,
rimonto per la via onde discese.

Eztin két karjiba fogott;

s mikor egészen kebléhez emelt,

felhdgott az iiton, amelyen leereszkedett.

127. Né si stanco d'avermi a sé distretto,

sl men porto sovra 'l colmo de l'arco

che dal quarto al quinto argine e tragetto.
Es nem is faradt el, ahogy magdhoz szoritva haladt,
olyannyira nem, hogy egész az {v csticsdra vitt fel,
hol a negyediktdl az 6todik parkinyig nyilik dtjdro.

130. Quivi soavemente spuose il carco,
soave per lo scoglio sconcio ed erto
che sarebbe a le capre duro varco.

Itt gyongéden letette terhét,

gyongéden az alattomos és meredek sziklik miatt,

mely kecskéknek is kemény dtkeld volna.

133. Indi un altro vallon mi fu scoperto.
Innét eqy mdsik mély vilgyet fedeztem fol.

1-6. Simon magus nevének emlitése a szamariai lakdk bibliai
torténetéhez kapcsolddik, akikhez a jeruzsalemi apostolok elkiildik
Pétert és Janost, hogy azok, miutan mar meg voltak keresztelve az Ur
Jézus nevére, megkapjak tolitk a Szentlelket is. Amikor Simon latta,
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hogy az apostolok kézratétellel kozvetitik a Szentlelket, pénzt
ajanlott fel nekik: ,, Adjatok nekem is olyan hatalmat - mondta -, hogy
akire csak rateszem a kezem, megkapja a Szentlelket”. Péter elutasi-
totta: ,Vesszen el a pénzed veled egyiitt, mert azt hitted, hogy az Is-
ten ajandékat pénzen meg lehet venni. Semmi részed benne, és sem-
mi kozod hozza, mert szived nem tiszta az Isten el6tt. Térj meg hat
gonoszsagodbdl, és kérd az Istent, hogy bocsassa meg szived szan-
dékéat! Ugy latom, elontott a keserti epe, és fogva tart a gonosz-
sag”(Ap Csel. 8, 9-24). Simon kovetdi alatt azok értenddk tehat, akik
az egyhazi kozhivatalok adasvételének, a tisztségek megszerzésének,
a blinbocsanat pénzzel valé megvasarlasanak vagy eladasanak gya-
korlatat (izték. (1: Szabadi 2004: 107)

- A harmadik sorban megfogalmazott és az Egyhaz vezetdire
vonatkozd (rapaci) ragadozdk kijelentése a nostényfarkas csillapit-
hatatlan étvagyara utal (Inf. L. 49-51), amit majd a Paradicsom tovabbi
két énekében mint a lupo (Par. IX. 132), azaz a nyajat marcangold
,pasztor”, illetve mint a pdsztornak 6ltozott ragadozd farkasok (in vesta
di pastor lupi rapaci) er6sitenek meg az ismétlésnek mint jelentéstagitd
szemantikai rimnek kdszonhetSen (Par. XXVIL. 55). Ez utdbbi az
allegorikus farkas-ragadozé-farkas mint pdsztor sor jelentéstartomanyat
azaltal teszi befejezetté, hogy immar egyetlen Osszetett képbe stiriti
Ossze e kép korabban ,szétszort” cserepeit, €s e kép hitelességét az
evangélium soraival (Mt 7, 15) pecsételi meg: Ovakodjatok a hamis
profétiktol! Bardnybdrben jonnek hozzdtok, de beliil ragadozo farkasok.

- Az elbeszél6 a jegyes-szimbolikdra, vagyis Krisztus és az
Egyhaz és minden hivl szeretet-kozosségen alapuld jegyességére
(Mt 22,1-10; 25,1-13) utalva e jegyesség megcsaldsaként (avolterate),
illegitim Osszefonddasként (Momigliano 1974: 365) értékeli a simoni-
akusok tetteit, akik félredobjak Isten természetfeletti szeretetének
viszonzasat és e hiany eszkatologikus kovetkezményeit. A Vilegény-
nyel valé végleges eszkatologikus egytittlétet a menyegzd képe jele-
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niti meg (Mt 22, 4-9).

- Nyilvanvalé, hogy a papak a szovegosszefiiggés szerint
magas hivatalukhoz nem Isten ajandékaként jutottak. S mint lathato,
Simon kovetdivé lettek, s6t elképzeléseinek kiteljesitéivé.

- A harsona, vagyis az iras mintegy profetikus el6hirndke és
megerdsitése az eljovendd utolso itélet trombitdjanak, a bibliai kozlés
igazanak.

10-12. Amig az el6z6 tercina pusztan a helyet jeloli meg,
ahonnan a latvany az Utazd elé tarul, a kifejtést az emléken érzett
felhaborodds szakitja meg, amely azonban Isten cselekedetének
csodalataba agyazva tlinik el és jelenik is meg egyuttal: Isten a
talvilagi jutalmazassal és biintetéssel helyrebillenti a foldi l1ét disz-
harmonidjat. Az elbeszélé el6re hozza itéletét, s majd csak azt
kovetéen mondja el a torténetet, amelyben a Biblia eszkatologikus
tizenetének hitelességét latni viszont. A tercina forrasaul az oOtesta-
mentumi Példabeszédeknek és a Bilcsesség kinyvének egy-egy szoveg-
helye kinalkozik: , Az Ur bolcsességgel alkotta a foldet, értelemmel
tette az eget szilardda (Péld. 3, 19)”, valamint ,De mivel igazsagos
vagy, mindent igazsagosan intézel (Bolcs. 12, 15)”.

- A negyedik, szintén az aposztrophé alakzatat 6lt6 tercina-
ban (O Simon mago /.../ O somma sapienza) az ének kezddsordnak
ismétlését lathatjuk. De csakis formai, kiilsddleges, és nem szeman-
tikai értelemben vett ismétlésrél van szé: valdjaban ez az aposz-
trophé az els$ ellenpontja. A targyhoz igazod6 magas stilust nem
csak a szohasznalat jelzi, hanem a versritmus is: a tizedik sorban pél-
daul a sapienza (bOlcsesség) szd az egy szotagbol a kiejtés révén
kett6t alkotd dierézis altal lassitja le a ritmust, s igy még iinnepé-
lyesebbé valik a megszolitas tonusa. A sor masik felében a quanta e
U'arte (mily hatalmas) Osszetételben az elizio (hangkivetés) révén eld-
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idézett hangsulytorlodas miatt szinte rimszerti egybehangzis jon létre.
Igy a mily hatalmas jelentés nem csak Isten tudomanyanak (mtivésze-
tének) hatalmassagat jelenti, hanem a hatalom tudomanyara (mivé-
szetére) is kiterjed, minthogy a kijelentés egyidejii vizualis szemlé-
lése és fennhangon olvasdsa kozott tdmadd fesziiltség e nyelvi Gssze-
tétel révén is kifejezésre juttatja Isten befoghatatlan hatalmassigat.

13-18. Az elbeszél6 tovabbra is a varakoztatas fogdasaval él: a
pietra (k6) szoval egyszerre sejtet és utal is a magus torténetében
kulcsszerepet jatszo Péterre, akit Krisztus az egész kereszténység
fejévé tett: ,Te, Péter, azaz készikla vagy, és én erre a kosziklara
épitem Egyhazamat” (Mt 16, 18). A lyukak a sziklaban mint a
simonidkus papdk tetteinek nyomai a sziklara épitett egyhaz alapjai-
nak rombolasi kisérletét szimbolizaljak. S mint kovetkezmény utal-
nak Jézusra is, aki a szegletkd és az idvosség egyediili forrasa kellett
volna legyen szamukra (Mt 21, 42; Mk 12, 10; Lk 20, 17.). Ezen
iiregek, melyet a foldi életiik soran az Egyhaz alapjaiba vajtak bele,
lesznek biintetésiik helyeivé.

- Az elbeszél6 az iiregek nagysagat a nosztalgiaval emlitett
firenzei Szent Janos Keresztel§ Kapolna kutjainak méretéhez hason-
litja. Ott részesiilt maga is a keresztsége szentségében, s ebben a
kapolnaban remélte koltévé koronaztatni magat (Par. XXV. 8).

19-21. Az ének értelmezésében nagy bizonytalansagot okoz
ez a tercina. Mar az un. sz6 szerint vett értelem is nehezen re-
konstrualhatd. Tobb kérdés is vitatott ebben a tekintetben. El6szor is
az, hogy a loco d’i battezzatori a keresztel$ szertartast végzé papok
szdmara fenntartott helyet jeloli-e, ahogy a régi kommentatorok
tobbsége (Guido da Pisa in Momigliano 1974: 383) és néhany
kozelmultbeli véli, ami szerint a kutak arra szolgaltak volna, hogy a
szertartast végz6 pap a keresztelend6k nagy tomegétdl védve
végezhesse a szentség kiszolgaltatasat (Rossetti 1827: 120) nagypén-
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teken és piinkdsdkor. Masok szerint ellenben (Vandelli 1987: 150;
Varanini 1950: 439; Fallani 1964: 10) a szé valdjaban a keresztel6
kutakra, a szertartas helyére utal. Ez els6 esetben a kutban nem
lehetett viz, a masodikban sziikségszertien volt. Az els6 esetben nem
lathatd be, hogy csak a kut szétztizdsaval lehetett kiemelni onnan a
gyermeket (a kat mérete miatt, ha az alameritéses szertartasi format
vessziik, csakis gyermekrdl lehetne szo), akit allitélag Antonio di
Baldinaccio de’Cavicciulinak hivtak (Costa 1832: 86), és aki
jatszadozas kozben beleesett volna az egyik ilyen kutba. Masfeldl a
marvany széttorése aligha mehetett volna oly konnytszerrel.
Mindenesetre az annegava ige jelentése ez esetben nem a vizben
fuldoklas jelentésében all, hanem egy olyan testhelyzetet jeldl,
amelyben a test beszoritottsdga a leveg6vétel nehézségével jart volna
egyltt.

- A magunk részérdl azt véljiik ésszertibbnek, hogy a firenzei
kapolndban, mint a pisaiban és a pistoiaiban is a nyolcszogleti
keresztel6-medence keriilete mentén és abba siillyesztetten beépitett
és szenteltvizzel teli kutakrdl van sz6, amelyekbe a gyermekeket
kereszteléskor haromszor alameritették. Ezt erésiti meg a pisai ke-
resztel6kdpolna multjat kutatd torténész-miivészettorténész, Anna-
rosa Garzelli, aki arra a megallapitasra jutott a kutak funkciojat
illetéen, hogy a szenteltvizet azok nem kozvetleniil tartalmaztak,
mivel bels6 falukat egy amfora bélelte ki. Ezekben allt a szenteltviz.
A kutak aljanak és faldnak vizsgalata ugyanis igazolta, hogy az
évszazadokon at folytatott keresztel6 szertatasok ellenére sem
lehetett rajtuk kimutatni a mészlerakdédasok nyomait (Garzelli 2002:
7). Ez mindenesetre logikusabb magyarazat arra, hogy Dante inkabb
ezt az amforat, semmint a marvanybdl késziilt kutat torte szét,
aminek kovetkeztében a viz és a cserép a kut aljara folyt le, illetve
kertilt, s ily mdédon, minthogy a viz felnyomta az amforat, a labanal
fogva ki lehetett emelni a fuldoklét, aki ezt megel6z&en az amfora
aljan olyan pozicioba kertiilhetett, hogy kézzel nem lehetett elérni. Ez
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feltételezi, hogy az amfora hossza a kereszteldémedence magassagan
tal, de annak az aljaig ért. Ezért mélységének, az alameritéssel
torténd keresztelési szertartas miatt, jocskan meg kellett haladnia az
egy métert.

- Fallani szerint Dante, hogy megmentse a gyermeket — s
ezért a szOveg nem ad hirt sem az elbeszél6 lelkifurdalasarol, sem
menteget&zésérdl —, a kut fels6 marvanylapjat torte szét. De mivel
sokféle hir jarta be az eseményt, mindenkit t4jékoztat efeldl, hogy
zarjak le magukban e kérdést 6vezé bizonytalansagot (Fallani 1964:
10).

- Tavoni megallapitdasa, amely szerint a keresztel6kutak
Dante idejében valdjaban mozgathaté amforak voltak, az ikonogra-
fiai tandbizonysagok alapjan meggy6z6nek tetszik (Tavoni 1992:
486). S bar a kérdés a tényigazsag szempontjabol nem mellékes, a
szOvegértelmezés szempontjabol (marmint, hogy a kutakat amforak-
kal , bélelték-e ki”) nem bir dont6 erdvel.

22-30. A blindsok pozicidja, fejtetére allitasuk groteszk képe
vilagosan jelzi a foldi 1ét felé forduld és a foldi kincsek irdnt érzett
étvagyukat és rejt6zkodd képmutatasukat, a spiritualis arc elveszté-
sét. A bocca mint a kut szdja majd azon aruldk biintetésének formajat
el6legezi meg, akik testiik fels6 részével a Satan szajaban tlinnek el,
mikdzben ldbaikkal abbol kilégva ragkapalnak. Nos, a Satan is fejjel
lefelé zuhant ala az égbdl, s vajt maganak {iireget a Fold kozép-
pontjaig, vagyis pozitirdja hasonlatos a siméniakusokéhoz (v6 Mu-
resu: 2009: 81 és 90). Ugyanakkor ez utdbbiak helyzete csak dtmeneti,
minthogy késébb a mélybe zuhannak.

- Masfel6l a simoniakus papak pozituraja felidézi azokat a

roman-kori reliefeket, amelyek Simon magust a foldre a fejjel lefelé
zuhano alakként abrazoljak.
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- A giunte, vagyis a kotelék, meglatasunk szerint nem a boka
vagy a térd iziileteire vonatkozik, hanem a tlizkarikara, illetve kor
alaku sziklatireg falara.

- Szamos kutato felfigyelt arra, hogy Osszefliggés all fonn a
simonidkusok biintetésének formdaja és a kapzsisag blindseinek
helyzete kozott (Pietrobono 1923: 81). Ami egyesiti Sket, az a vilagi
javak bekebelezésének csillapithatatlan vagya. Ezt allegorikusan
»foldkozeli allapotuk” jeleniti meg: amig a simonidkusok mar félig a
fold (a szikla) fogsagaban raboskodnak, addig a pokol kapzsisagban
vétkes bilinosei (Pok. VII. 26-27) a foldig hajolva, keziikkel és
mellkasukkal (minthogy hidnyzott bel6litk a sziv kisértésnek
ellendll6 ereje) gorgetnek maguk el6tt hatalmas stulyokat, vagyis az
életitk soran felhalmozott kincsek sulyat, hasonléan a Purgatérium
kapzsi lakosaihoz (Purg. XIX. 118-126), akik hason fekve, keziiknél és
labuknal megkotozve mozdulatlanul hevernek a f6ldoén, s nem
tekinthetnek folfelé, ahogyan a foldi életiikben sem tették. Ezen pozi-
tarakbol kovetkezik, hogy az Utazo minden esetben mélyen lehajol-
va férkézhet csak kozeliikbe, hogy hangjukat hallhassa.

31-45. A kép groteszk voltat fokozza, hogy benne az elbeszé-
16 egyelore még csak a blinds testét ,szolaltatja meg”, amely artiku-
lalatlanul is beszédes: a talpan mddszeresen és korkoroson végigfutd
lang ,,szavat” a buccia, cruccia, succia rimharmas kozvetiti a hang-
szimbolika révén, amely a buborékot vet6 izz6 olaj minduntalan fel-
felcsattan6 hangjanak realisztikus tapasztalatat idézi fel az olvaso-
ban. Mindennek beszédességét a 45. sor képalkotasa (piangeva con la
zanca), vagyis a magdt csampdival siratta elbeszéléi észrevétel is ala-
htizza. Ezenkozben az elbeszél6i attitlid is kitapinthaté e képben:
abban a gunyos ellenpontozottsagban, amely a papsag olajjal vald
felszentelésének, felkenésének aktusa és a felkentség szentségével
tortént visszaélés kozott a talpon korbefutd langkoszora jovoltabol
fesziil.
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- A blinos talpa azért pirosabb, mint a tobbi tireg lakoié, mi-
vel vétke is, minthogy papa, nagyobb stllyal esik latba. A lang akar a
papak skarlatvoros harisnyajara is utalhat (Guido da Pisa, in Muresu
2009: 87).

- A te vagy az uram kitétel Vergilius dontésének elsébbségére
utal, amelyhez a hds tartja magat, mig masfeldl a két kolté kozotti
viszonyt Vergilius félt6 figyelmessége rajzolja ki, amely minduntalan
felt(inik az ének alaptémadja mellett.

- Az a mano stanca kifejezés a kevésbé faradsagos és ezért
kevésbé meredek ut valasztasat jelentheti (Rossetti 1827: 122), avagy
az lgyetlenebb, gyongébb képességekkel megaldott kezet (Brezzi
1970: 168).

46-48. A jelenet groteszk voltat és az Utazénak a blinost
illeté nézépontjat nem egyszeriien csak a biintetés analdg formaja
kozvetiti (IIl. Miklos papa fejjel a kdsziklaba furva, labat az égnek
mutatva all beszoritva az iiregben, és nem lathat mar tobbé semmit
(D’Ovidio 1964: 365), éppen ugy, ahogy hivatasat egykor fejtetére
allitva semmibe vette a példamutatds kovetelményét, és ahogy
elvakitotta az arany fénye), hanem az Utazo kérdésében szerepld
hasonlat is, amely a blinds helyzetét foldbe sziirt kardként irja le.

49-51. A kor szokdsa szerint a gyilkost fejjel lefelé egy
godorbe astdak, de ha az bevallotta a papnak megbiz6i nevét,
esetlegesen megmenekiilhetett a kivégzéstl. Az alnok jelentése igy
magaba foglalja az aruloét is (1. Giacalone 2005: 385). Ez nagyon is
valdszini, hiszen a papa arulkodik majd az elStte lévékre és az &t
majd kovetd Bonifacra, valamint V. Kelemenre, bar nem a menekiilés
reményében, hanem mert az elkdvetett blin gyakorisaga kisebbiteni
latszik az adott vétek sulyat. Valdjaban csak a két szituacio lélektani
kozelségérdl és a szerepek latszolagos hasonlosagarol van szo, mi-
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kozben a szerepldk pozitiraja azonos.

- Eddig a pontig azt tapasztalhattuk, hogy a témakibontas
ritmikajanak, az elbeszélés strukturajanak sajatossagai azokkal a
nyelvi-koltdi fogasokkal irhatok le, melyeknek célja Osszességiikben
az olvasdi vdrakoztatds és ezzel egylitt az érdekl6dés és a fesziiltség
fokozdsa, de amelyek egytuttal azt a benyomast keltik, mintha e szemé-
lyes emlék konkretizilisa nehezére esne az elbeszélének, mivel annak tar-
gyat olyan blinok képezik, amelyek talvilagi tapasztalatainak és a
vilag aktualis allapotanak tiikrében lehangoldk és tlirhetetlenek. Ez-
zel kapcsolatosan joggal jegyzi meg Chiesa: az els6 talalkozasig
voltaképpen csak az 6tvenegyedik sor utan ,jutunk el”, am a blinds
kilétének homalya még korantsem oszlik el, s még a neve sem hang-
zik el az énekben. Az elbeszélés lassitasara, folytonos megakaszta-
sara a els6 két aposztrophén és a targy kozhirré tételén tul még
szamos mozzanat szolgdl: a néptelen t4j és e t4j jellegzetességének
Osszehasonlitdsa a keresztel kapolna kutjaival; a szovegbe beillesz-
kedni nem latsz6 problematikus tercina (19-21); az immar benépesi-
tett sziklaiiregekben arcukat elrejt§ btinosok latvanyanak leirasa,
amely életre hivja a Vergilius és az Utazé kozotti, hasznalhaté infor-
maciét nem tartalmazé dialégust; hdsiink kimondatlan kérése Vergi-
liustdl és az a pozittira, amelyet hasonlatként a gyilkost gyéntato pap
képe vilagit meg ( Chiesa 2008: 146-147).

52-57. III. Miklos elképedést kifejezd felkialtasa vélt téve-
désének tudhatoé be, mivel a jové ismeretének birtokdban harom
évvel késObbre, 1303-ra varja Bonifac papa érkezését. Mindezt a fe
volndl mar, aki itt dllsz kifejezés megismétlése nyomatékositja. De
meglepbdése ellenére sem mulasztja el III. Miklds papa, hogy az itt
dllsz (ritto) kitétellel kifejezésre ne juttassa szarkazmusat, minthogy
az Ot kovetd Bonifac maga is fejjel lefelé keriil majd az iiregbe, hogy
aztan fejével a mélybe 16kje az elbtte 1év6 blindst. Vagyis a covekként
dllni pontosan a forditottja annak a pozitaranak, amelyet majd
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Bonifdc kénytelen lesz felvenni. A fitto sz6 azonban még tovabbi két
jelentést is aktivizal: az els6, amely szerint az valamilyen anyagnak a
szinét jelenti, mig Bonifdc testhelyzetére nézve csak a fondkjdrdl lehet
sz0. A masodik szerint valamiféle timasztékot (1écet, karot stb.) jelol-
het, s e tekintetben valdéban tdmasztéka lesz egykoron Miklds rugka-
palod labainak, még ha csak egy pillanatra is, mivel éppenséggel az
alalokés eszkozeként szolgal majd, vagyis a szd ,tamaszték” jelentése
éppen ellentétébe valt at. Azzal, hogy az elbeszél6 a sajat szava (fitto,
mint kardként foldbe szurt ember — melyben a kard kihegyezett vége
az ember fejének, vagyis a gondolkodasnak feleltethet6 meg) és a
papa kifejezése (ritto, mint szalfaegyenesen allé6 ember kozott) rim-
viszonyt teremt, egyfeldl osztozik Miklds Bonifacot érinté szarkaz-
musdban, masfeldl azdltal, hogy e két szt a scritto-val (a jovendd
konyvével) is rimviszonyba hozza, jelzi, hogy Mikldst nem csapta be
az iras: Bonifac, aki a szerepl6 Dante utazasa idején (1300) még élt, a
fikcid szerint Miklos helyébe 1ép majd.

- Felvetédik ezen a ponton még egy kérdés, amelyre a
dantisztika — legalabb is részleges ismereteink szerint — nem tér ki.
Jelesiil az, hogy III. Miklds tévedése miért kdvetkezhetett be? Hiszen
a pokol lakdi jol ismerik nem csak a halanddk foldi jovEjét, hanem
eliovendd helyiiket is a tulviligon. Am a szereplé Dante eljovendd
latogatasardl fogalmuk sincs. Meglatasom szerint a szoveg ezzel
Dante utazasanak teljességgel kiilonleges és az égi kegyelem altal
jovahagyott és kivant utjat hangstlyozza, mely ut csak a prifétit, a
kivalasztottat illetheti meg, és amelynek moralis célja az, hogy a
gyakorlatban, az irds révén erdsitse meg Istennek mar csakis a foldi
halandodkra, a papasag és a csaszarsag eredeti feladataira vonatkozo
rendeléseit.

- III. Miklds Bonifacot illet6 szemrehanyasai bar jogosak, de

a beszéld személye folytan akaratlan Onjellemzéssé is valnak,
minthogy éppen & volt az, aki Bonifdcnak ,mintat” kinalt, s igy
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sz4jabol az itélet képmutatd dlnoksagként is hat.

- Ertelmiiket tekintve Miklés szavai az elsé két tercina
témajanak kolt6i ismétlései a szovegben. Visszatér Isten Egyhazanak,
a szép holgynek a megcsaldsa és meggyotrése a papa (a vilegény)
vilagi birvdgya miatt: A sazio sz6 (55.) ,jollakottsag” jelentése a
szOvegosszefiiggésben ironikus, minthogy Bonifac halalara mint arra
az egyediil lehetséges okra utal, amely képes lett volna véget vetni a
papa csillapithatatlan éhségének. Tovabba a sazio rimviszonyt alkot a
strazio-val, a vadallati farkas-kegyetlenséggel, a gyotréssel és kinzas-
sal. Ez egyben konkrét utalas is Bonifac azon miivére, mely szerint
alnok érvekkel hagyatta volna jéva Celesztin papa lemondasat (Pok.
III. 59-60; Pok. XXVII. 104-105). Masfeldl ebben a passzusban a jegyes-
szimbolika megforditasaval is szemben talaljuk magunkat: az Egy-
haz mint menyasszony vélegénye Krisztus, és nem a papa, aki mint
az Egyhaz feje és annak része énmaga romlottsagaval az Egyhaz
egészét az erkolcsi ziillés utjara tereli. Péter, mint a Krisztus utan
vagyakozo és 6t varé romlatlansag Egyhazanak (a szép holgynek) a
megalapitdja a Dante korabeli papak elszajhasodott egyhazanak
ellenpontjava és egyszersmind az ének 6rokos vonatkozasi pontjava
valik.

58-63. A Dante-h0s megrokonyddése és atmeneti némasaga
nem pusztan annak tudhaté be, hogy 6t a blinds masnak véli
(Bonifacnak), hanem annak a vadnak és szarkasztikus tonusnak is,
amellyel 6t illetik. Nem donthetd el, hogy az 55-57-es tercinaban
kozolt képes beszédbdl az Utazd kdvetkeztetni tud-e Bonifac papara,
vagy sem. Igen esetén, megnémuldsa ennek is betudhaté volna. Az
Utazoban keletkezett fesziiltséget Vergilius tandcsa azaltal is fokoz-
za, hogy Miklds ismétléssel nyomatékositott kérdésére Danténak is
szoismétléses valaszt ajanl (Nem az vagyok, nem az vagyok...), ami a
figyelmet a helyzet komikumara hivja fel, de egyuttal jelzi, hogy
Vergilius jot mulat e szitudcion és Miklos papa helyzetén is.
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64-66. I1I. Miklds els6 reakcidjanak groteszk komikumat a
fejtetére allitott blinds toporzékolasanak képe és a tehetetlenségre
utald sirés hang kozvetiti. A testbeszéd groteszk képe mogott Pal
azon megjegyzését gyanithatjuk, amely a test (a vilag) és nem a lélek
szerint él6kre vonatkozik.

67-87. Hét tercina oleli fel IIl. Miklos onfeltard elbeszélését
és jovendoléseit. A karhozott 1élek nem mas, mint Giovanni Gaetano
Orsini, aki III. Miklds néven 1277 november 25-én keriilt a papai
tronra, és egészen 1280-ig maradt ott. O volt az elsé papa, akinek
udvaraban nyiltan folyt a hivatalok adasvétele, s aki csaladtagjait a
biborosi székekbe iiltette. Csaladi neve: Orsini, amely az orso (med-
ve) szobol szarmazik, és mint aldbb maga utal rd (70-71), leszar-
mazottaival oly el6relaté gondoskodassal bant, mint a medve a
bocsaival (Szabadi 2004: 107). Ugyanakkor a stilus és a széhasznalat,
ami teljességgel inadekvat egy papa tisztségével és az dltala
elkovetett blinokkel, valamint a szdjatékszerliségbe oltott blinval-
lomas (fonn a pénzt, itt lenn magamat tettem tarsolyba, azaz iiregbe,
zsakba), amely hijan van mindenféle lelkifurdalasnak, egy elvete-
miilt és kisszer(i ember alakjat rajzoljak ki.

- Valamennyi biinost az 6t kdvetd papa 16ki és szoritja majd
be a szikla réseibe, hogy aztan a mélybe zuhanjanak. Szimbolikus
értelemben az Egyhazon mint a krisztusi késziklan altaluk iitott
sebekbdl nyild6 mélység valik majd temetdjiikké. A dantei kép
el6zménye feltehetéen San Pier Damianinak Hildebrand arezzoéi
prédikacidjara tett utalasa: eszerint egy szent szerzetes, aki meglato-
gathatta a poklot, ott egy simonidkus német groffal taldlkozott, aki,
miutdn a metzi templomhoz tartozé foldet kisajatitotta, a pokol tiizé-
nek Olelésében egy létra fokan szenved, melyrdl egy-egy fokkal
minduntalan kénytelen alabbszallni, minthogy rokonai — akik nem
szolgaltattak vissza a foldet — ugyanide keriilnek, és 6t fokrol-fokra
lejjebb taszitjak (Brezzi 1970: 166.; Fallani 1964: 9).
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- Ugyanakkor, mint erre Rossetti is ramutatott, a biintetés
ezen modja Danténal teljességgel szokatlan mddon dtmeneti jellegii
(Rossetti 1827: 130). Meglatasom szerint a mélyben elting, s ezért
lathatatlan biindsokr6l Dante nem adhatott volna képet, ahogy az
eretnekekkel sem beszélhetett volna (Pok. X. ének), ha mar sirjaikra
razuhant volna a fed6lap. Vélhet8en a szituacidteremtés kényszere is
sziilte ezt a megoldast, amelynek azonban kovetkezményei vannak a
szovegértelmezésre nézve: vajon nem keriilnek-e az aruldk ott lenn a
mélyben, Judas kozelébe? Bar annak btine stilyosabb, hiszen Jézust a
maga hasznara és onféltésbol kizvetleniil arulta el, mig itt az arulas
némi kozvetettséggel bir: a papak Krisztus mavét arultak el.

- A 22-24-es tercindban az egészen a vastagdig (infino al grosso)
jelentését — melyen a kritika hol a vadlit, hol a combot érti — talan az
alalokés aktusanak sziikségessége vilagithatja meg. Mi Chiesa értelme-
zéséhez csatlakozunk, aki, kivételként, a vastagan a blings tilepét érti
(Chiesa 2008: 146). Itt arra az empirikus tapasztalatra hivatkozha-
tunk — s tudjuk, hogy mennyire lényeges Dante szamara a ,sz6
szerinti” jelentés megléte az allegorikus mellett — hogy az alalokésre
mint eréfeszitésre feltehetéen azért van sziikség, mert a blinds teste a
katban elakadt (maskiilonben alazuhanna magatol is a mélybe). S a
test nyilvanvaldan legterebélyesebb pontjan, a széles csipénél, vagy a
fenekénél akadt fenn. Megfontolando6 tovabba, hogy a grosso konkré-
tan egy firenzei eziistpénzre és altaldban is a pénzre mint fizetési
eszkozre utal, melyre a vilagi hatalomhoz a papdknak és az Egyhaz-
nak nélkiilozhetetlen sziiksége volt. Efeldl tekintve a blinds papak
mind konkrét, mind dtvitt értelemben emiatt akadtak fenn az isteni
igazsagszolgaltatas rostajan. Domenico Cavalcanak, Dante kortdrsa-
nak a Vite dei Santi Padri (A Szent Atyik életérdl) tjlatin atirasaban
,Jadas harminc grossoért adta el 6t” mondatra hivatkozhatunk.
Masfeldl a grosso jelentéslehet&ségei kozé tartozik a duzzanat, a test
felhdlyagzasa (bubbone), valamiféle fert6zés és betegség szimpto-
majanak jelentése. Alatdmasztasul akar a bubopestisé is. Elvont érte-
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lemben pedig a vilagot és lelkeket megrontd moralis jdrodnyos ferto-
zés jelentését aktivizalja (amint a lepra is a lélek gyogyithatatlan és
fertdzd betegségének jelentésében funkcional majd a XXVII. ének egyik
sokat emlegetett figurajaban, aki nem is mas, mint éppen Bonifac pa-
pa). Bar a Battaglia-féle szotar a konkrét Dante-képet vadliként for-
ditja le, a grosso altala hozott tobbi jelentés-lehet6sége a fenti értel-
mezeést is lehet6vé teszi (Battaglia 1972: 72-73).

- A siménidban méginkabb bilinds papa V. Kelemen, vilagi
nevén Bertrand de Got biboros lesz, akit Szép Fiilop francia kiraly
nyomasara valasztottak meg 1305-ben, és akirdl Dante a Paradicsom
szamos énekében (Par. XVII. 82; XXVIL. 58 XXX. 142) mély
megvetéssel nyilatkozik. Kelemen méltatlan engedményeket tett a
francia kiralynak: beleegyezett a Szentszék athelyezésébe Romabdl
Avignonba, a Templomosokat megkinoztatta, vagyonukat elkoboz-
tatta, a rendet elnyomta (Vandelli 1987: 154). Mikldés Jazonra vald
utaldsa a Makkabeusok II. konyvét idézi fel (IV. 7-26) és allitja par-
huzamba V. Kelemennel: Jazon ,torvénytelen eszkozokkel szerezte
meg maganak a fOpapi tisztséget”. Haromszazhatvan eziist talen-
tummal vesztegette meg Antiochusz kiralyt, torvényellenes szokaso-
kat vezetett be, elhanyagolta az oltar szolgalatat, romlott életvitelt
folytatott. Amilyen elnézé volt vele Antiochusz, olyannyira volt
(lesz) elnézo Szép Fiilop is V. Kelemennel.

- V. Kelemen és Szép Fiilop kapcsolata arra mutat r4, hogy
az egyhdz univerzalisztikus ambicidja nem életképes. A masik,
nemzetek feletti tekintélyre igényt tarté intézménynek, a csaszar-
sagnak a valsagat az eurdpai Uj allamkezdemények és az észak-
kozép italiai varosallamok, valamint a Népolyi Kiralysag ellendlldsa
jelzi, amelyek kudarcra karhoztattak VII. Henrik 1310 és 1313 kozott
tett restauracids lépéseit (vo. Muresu 1996: 180-181), mely tény
kesertiséggel toltotte el Dantét.
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88-96. Az Utazd Miklds elbeszélésének terjedelmét megha-
ladva, joval hosszabban, szovegszertien, 11 tercinaban reagal. Ez a
terjedelem mar onmagaban is jelzi, hogy mennyi intellektualis és
érzelmi indulatot valtott ki belSle a papa beszéde és e beszéd egész
stilusa. A valasz el6tt a narrator morfondirozva teszi fel onmaganak,
s egyuttal az olvasénak is a kérdést: hogy nem volt-e esetleg
talsagosan is Oriilt (folle) valaszadasanak targyaban és tonusaban (a
folle jelz8, amelyet majd Ulixes fog haszndlni sajat utazasara nézve,
itt is a mértéket meghaladd jelentéssel bir). Az a mdd, ahogy Dante
valaszol, szintén a biblikus nyelv hasznélatara jellemz6: am amig
Miklés beszédének csufondaros stilusa és a bibliai hivatkozas az
Ossze nem egyeztethetGség fesziiltségét kelti, addig Dantéé szinte
sulyos, itélkezd és szemrehany¢ kifakaddas, amely a Mdté evangéliuma
és az Apostolok Cselekedetei kijelentéseire épiil: ,Neked adom a
mennyek orszaga kulcsait.” (Mt. 16, 19) és ,Gyertek, kdvessetek, s én
emberek halaszava teszlek benneteket (Mt. 4, 19)”, valamint
,Kijeloltek hat kettdt, Jozsefet, akit Barszabbasznak vagy mas néven
Jusztusznak is hivtak és Matyast. Majd imadkoztak: 'Uram, ki
belelatsz mindenkinek a szivébe, mutasd meg, e kettd koziil kire esik
valasztasod, hogy atvegye az apostoli szolgalatban azt a helyet,
amelyet Jadas hftleniil elhagyott, hogy az 6t megilletd helyre
jusson’. Ezutan sorsot vetettek. A sors Matyasra esett, igy a tizenegy
apostolhoz soroltak (Ap Csel 1, 13-26) .”

- Az irdnia vagy csufondarossag a helyzet ironikus voltabdl
fakad: Dante mas passzusokat vesz el6 a Biblidbdl, s 6 az, aki a papat
annak teoldgiai és bibliai ismereteirdl faggatja. E mozzanat, vagyis a
szerepek felcserélése maga is , feje tetejére allitott helyzetet” illusztral.
Ugyanakkor a faggatas latszélagos, mert a kérdések valdjaban az
Utazo allitasai, megvalaszolt kérdések, vagyis ismét sajatos fejtetdre
dllitdssal taldljuk magunkat szemben, de mar nem a szerepldk,
hanem a kozlendd 1ényegének nyelvi formdjit illetGen.
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- A 89. sorban hasznalt a questo metro ,a beszédemet
ekképpen iitemeztem” jelentésére tesz szert, amely a vers- és a zenei
mértékre, ritmusra utalva a beszéd retorikai felépitését és sajatos
hangnemét is magaba foglalja. Ugyanakkor visszhangzik benne a
kapzsik altal haszndlt beszédmodd, amelyet az elbeszéld az ontoso
metro (Pok. VIL. 33.), vagyis a gyalazkodd, megszégyenitd €s csufon-
daros jelzovel illetett.

- A 95. sorban visszatér ismét az aranyra és eziistre utalas,
mely a 4. sorban bukkant fel el6szor, s harmadszor a 112. sorban
mint az Egyhazat birtokba vevé és romlasba dont6 vilagi hatalmi
vagy tlnik fel.

- A Judasnak az 6t megilletd helyre keriilése (l. bibliai
passzust), valamint a 96. sor utalasa Judasra (melyre a 97. sorban
Miklés pokolbéli helyének kiérdemeltségére vonatkozd dantei meg-
jegyzés kovetkezik) nyilvanvalo kapcsolatot teremt Juidas és III. Mik-
16s bline kozott. A kapocs Krisztus elarulasaban koti éket Ossze.
Nemcsak Vergilius hagyja jéova a Dante-hds szavait, hanem az
elbeszélé még Beatricével is jovahagyatja a simonidkus papak biinte-
tésének kiérdemeltségét, amint arra Beatrice a per merto (érdeme szerint)
kitételt alkalmazza (Par. XXX. 147).

98-99. ,Torténelmileg nem bizonyithatd, de feltételezhetd
Dante vadja, hogy IIIL. Miklos pénzt fogadott el azért, hogy 1. Karolyt
(Anjou) a sziciliai kirdlysagbol kibuktassa” (Szabadi 2004: 108). Am
lehetséges az is, hogy ezt az egyhazi tized kisajatitasaval kisérelte
meg, s az is, hogy a pénzt magancéljaira forditotta. III. Miklos célja
az volt, hogy Karoly (aki Napoly kirdlya, Roma szenatora, Toscana
vikdriusa és a piemontei foldek feudalis birtokosa volt) dominan-
cigjat, a Szentszék koré , font” gytrtijét megtorje, ezért a kis allamok
és hercegségek élére sajat rokonait helyezte. Kiilonosen fontos volt
szdmara Toscana, s hogy Karoly ne maradhasson annak vikariusa,
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Latino kardindlist papai legatusként Firenzébe kiildte, akinek a
polgarok végs6 soron kezébe adtak a varos stattitumait. Dante joggal
latta ebben Firenze fliggetlenségének elvesztését, s Miklds irant
érzett haragjanak minden bizonnyal ez is taplaldja volt. Ugyanigy
lazad majd késébb Bonifac ellen is, mivel az a fekete guelfek
tamogatasat elnyerve, a helyi érdekeket a Szentszék politikai céljai
ala rendelte (v0. Brezzi 1970: 170-173).

100-105. A stlyosabb szavaktdl eltekintés nem a konkrét és
blinds papanak szo6l, hanem annak az intézménynek, melynek alapja
Jézus a maga tetteivel és szavaival, valamint feltamadasa altal az
embernek adott bizonyossag.

106-114. Az éneket nyitd tercina gondolati megismétlésével
allunk szemben, mely szerint a papak ragadozo természete miatt a
kapzsisag és a simonia szinonimakka valnak.

- Mindezt tovabb nyomatékositja a 106-114 sort kit6lté ha-
rom tercina, amely a Jelenések Konyvére (17, 1-6) tamaszkodik: , Akkor
a hét csészét tartd hét angyal koziil az egyik odalépett hozzam és
hivott: ‘Gyere, megmutatom neked a nagy kéjné itéletét, aki a nagy
vizek folott il. Vele bujalkodtak a fold kiralyai, és a fold lakoi
megrészegiiltek kéje boratol’. Lélekben elvitt a pusztaba. Ott lattam
egy asszonyt, skarlatvords vadallaton {iilt, amely tele volt karomld
nevekkel, s hét feje és tiz szarva volt. /.../ Homlokara egy titokzatos
név volt irva: “A nagy Babilon, a fold utalatra mélté kicsapongoinak
anyja’”’. Mint az egyik interpretator irja: ,Az angyal Rémat mint
nagy kéjnét mutatja be. Amint Réma, illetve Babilon szemben all a
mennyei Jeruzsdlemmel, Ggy ez a kéjné is szemben all a csillag-

24

koronas nével. Roma istentelenségével, balvanyimadasaval, csaszar-
kultuszaval vétkezik, a Szentiras nyelvén: paraznalkodik. Ez az
asszony a meghdditott népekre, a nagy vizekre alapitja hatalmat...”
A skarlatvoros allat a ,,pompat jelképezi”, mig a neve a prostitualt
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ndk homlokara irott nevére utal. , A titok azt akarja jelezni, hogy
nem a valédi Babilonrél van sz, amely ekkor mar romokban
hevert /.../. A vadallat hét feje Rdma hét dombja, valamint hét csasza-
ra, avagy a vilag végén uralkodo hét csaszar volna. A tiz szarv a
Roémat segit, keresztényiildozé kirdlyok volndnak, akik kés6bb
Réma ellen fordulnak (Rézsa: 2008: 1791-1792). Danténal ez a kép a
keresztény Rémaval, a megromlott Egyhazzal azonositédik. Az Egy-
haz hét feje a hét szentséget, a tiz szarv a parancsolatokat és az alap-
jat jelentette mindaddig, amig az hiiséges volt hozzajuk és élén eré-
nyes papak alltak.

- Amikor az elbeszél6 koranak keresztény Egyhdazat a
prostitudlt pogdny Romadval 4llitja parhuzamba, a hasonlat alapjat az
képezheti csak, hogy az els6 jelz6jét megfosztja jelentésétdl,
ellentétébe forditja at, mondhatni, a feje tetejére allitja.

- 111. A mig férjének tetszett ezen erénye megallapitas vissza-
viszi az olvasét a Pokol XVI. énekének 67. sorahoz, utalvan arra az
id6szakra, amikor Lombardiaban bitor sziv és antik jellem uralkodott,
mindaddig, amig II. Frigyes és a papak kozott meg nem indult a
kiizdelem, amely a két hatalom felségvizeinek Osszekeveredéséhez
vezetett, ahogy erre Marco Lombardo is utal (Purg. 115-129).

- Az elbeszél6 (112-114) koranak egyhazfdit az aranyborjat
készit6 és imadé zsidokkal is parhuzamba 4llitja, utalva Ozeas (13, 2)
szavaira: ,Ontott szobrot készitenek maguknak eziistjiitkb6l a
balvanyok mintajara”, valamint , eziistjiikb6l, aranyukbdl balvanyo-
kat csinaltattak maguknak”, melyeket imadva nem Isten miive all
szeretetiik kozéppontjaban (8, 4).

115-117. Lorenzo Valla a XV. szdzadban bizonyitotta az

adomanylevél hitelességének hianyat, am azt Dante a maga koraban
nem vonta kétségbe.
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118-120. A cantava cotai note (efféle szavakat kantdltam)
onreflexios mozzanata mintegy megerdsitd ismétlése a questo metro,
vagyis az elbeszélés tonusara és kontrapunktikus ,zenei” felépi-
tésére tett korabbi, ironikus felhangtol sem mentes utaldsnak. III.
Miklos reakcidja az Utazé dorgedelmeire kimeriil némasagaban és
komikusan izg8-mozg6 labfejének jatékaban, s ez minden bizonnyal
kétségbeesett tehetetlenségének képi megfelelGje. Vagyis a leiras,
Renuccival szélva, nem mentes a gunyoros iréniatél és szarkaz-
mustol (Renucci 1963: 178). De mindezt taldn nem annyira a
familiaris nyelvhasznadlat, mintsem az a nyelvi jaték valtja ki, hogy a
springare ige ,rugdal” jelentése mogott még érzédik a szd korabbi
jelentése, az ,ugral” ill. ,szokdel” (saltare) is, mely szerint az elbeszé-
16 ,,éneke” lesz az, ami , tancra” kényszeriti a vonakodd blinost.

121-123. A 88. sorban a papahoz intézett beszédével kapcso-
latos kétségeire (vajon nem volt-e mértéket meghaladé?) Vergilius
elégedett arckifejezése a valasz.

- Az eddigiek tiikrében némi magyarazat kinalkozhat arra
nézvést, hogy miért helyezhette Dante Gioacchino da Fiore (Fiorei
Joachim) apatot a Paradicsomba (Par. XII. 140). A Joachim A&ltal
felélesztett kiliazmus eszméjét (Krisztus és az igazak ezeréves ural-
manak varasanak gondolatat) az a vagy éltette, hogy az Egyhaz a
szegénységben megujul, és egy szent papa eljovetelére keriil sor. Az
Atya (Oszovetség idejét), a Fiu, Jézus Krisztus tGjszovetségi (péteri)
orszaga mint az elStorténet folytatasa koveti, amelyet a Szentlélek
(janosi) orszaga teljesit be, és amelynek kezdetét Joachim az 1260-as
esztenddre teszi, amikortdl — harom évnyi megprobaltatasokat ko-
vetSen — a Hegyi beszéd tanitasabdl taplalkozo, életviteliikben szegény
,lelki” emberek ,lelki” egyhaza fog uralkodni. Joachim &sszekap-
csolja tehat a Szentlélek-teologiat és az eszkatoldgiat, minthogy az
egyhaz és a vilag a Szentlélek altal alakul majd at. Ugyanakkor ezen
Osszekapcsolas paradox volta abban ragadhaté meg, hogy amig
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egyfell a keresztényi tokéletesség torténelmi és valdsigos jovoként
tételez6dik, masfeldl semmivé lesz ez a Harmadik Kor is, hogy aztan
romolhatatlan teljességként az Utolsé Itélet utan tarulkozhasson fel
(Id. Nocke 1997: 413-415; Eliade 1996: 93-94). Dante, aki meggy6-
z6dhetett Joachim jovendolésének vagy elméletének téves voltardl, a
szegénységben megujuld és a Szentlélek altal vezetett Egyhaz gondo-
lataban és egy szent papa nélkiilozhetetlenségében feltétleniil oszto-
zott vele, mig 6 maga a keresztény ember torténelmi jovéjének
igazgatasat az Isten altal kivant csaszarsag feladatanak tekintette. Ha
a Hegyi beszédet mint az 1idvoziilés torvényét tekintjitk, mely a
teljességgel Onatado szeretettel kozelitheté csak meg, akkor ,ez a
szeretet Isten pneumajaban lehetséges az ember szamara” (Rahner-
Vorgrimler 1980: 254), vagyis a Szentlélek meg-megujulé ajandéka-
ként. Joachim jelzett gondolatai, valamint a ferencesek spiritualis
szarnyanak innen is ered¢ felfogasa és gyakorlata nem maradtak ha-
tastalanok Dante elgondoldsaira nézve (Muresu 1996: 220; Baranski
2000: 260). A szegénységben megujuld Egyhdz gondolatat erdsiti
meg Dante a Szegénységgel hazassagra 1ép6 (Par. XI. 73-75) Szent
Ferencet illetd dicsérete.

124-133. A zaré és leird tercindk ismét visszakanyarodnak a
melléktémahoz, Vergilius és az Utazo kapcsolatahoz, amelyben a
latin kolt6 félté gondossagat a tanitvany szereplése iranti elismerés
kifejez6déseként értelmezhetjiik.
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BerLa HorrmANN

I1 XIX Canto dell’Inferno (analisi, parafrasi, commento)

Dopo aver definito la tematica fondamentale del Canto e
aver messo in risalto 'intertestualita evidentemente legata alla Sacra
Scrittura, l'autore concentra la sua attenzione sull'organizzazione
ritmico-linguistica del testo, come fattore significativo dell’attitudine
narrativa, dimostrando al tempo stesso che la sfera di significati di
questo Canto, anche a causa dell’importanza dei temi trattati, puo
essere colta come una delle fonti ispiratrici della Commedia stessa.
Mediante un evidente accenno al carattere specifico dell’apertura,
l'autore esamina sia il ruolo dell'apostrofe nel ritmo narrativo, che
quello delle rime, in grado di predeterminare, per mezzo del-
I'ampliamento graduale del senso, lo scioglimento del filo della
narrazione. Nell'interpretare il senso letterale della terzina
enigmatica che appare un’unita estranea al corpus testuale del
Canto, I'analisi parte dal senso eventualmente allegorico e trova una
connessione organica della terzina con il tema fondamentale,
utilizzando la relazione dei verbi — come ad esempio il rapporto tra
avolterare e sgannare — per poi arrivare a cogliere il senso dell’episodio
citato da Dante relativamente alla nota anfora rotta sia come
avvertimento indirizzato alla Chiesa e ai fedeli, caduti in errore per
quel che riguarda I'interpretazione del suo giusto funzionamento, sia
come un atto consapevolmente assunto dall’io. La riflessione di base
del saggio e costituita dalla connessione “contrappuntistica” del
Battesimo e dello Spirito Santo con il peccato di simonia.
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Draskoczy EszTer
Retorizaltsag és metamorfozis a Pokol XIII. énekében

Bevezetés

A dantei pokol hetedik korében vagyunk, ahol az erdsza-
kosok btinhddnek. Az erészakosok kore harom gytriire oszlik: az
els6ben talalhaté a Phlegeton, a forrong6 vérfolyoé (XII. ének),
amelyen Nessus, a mitologiai kentaur viszi at koltdinket: t6le bucsu-
zik az ének els6 sora. A hetedik kor masodik gytirtijét mutatja be a
Pokol XIII., az 6ngyilkosok és tékozldk (tehat az dnmaguk, illetve a
vagyonuk ellen erészakosan cselekvdk) éneke, amely egy emberide-
gen, sotét lombu erdében jatszodik. Ebben a zord erdében mérges
tiiskéket termd gocsortds-csavart fakat talalunk, melyeken a néi arct,
am ragadozé madar-testi Harpiak fészkelnek, akik a vergiliusi
torténet szerint Aeneas és tarsai lakomajat piszkitottak Ossze iiriilé-
kiikkel. Maga Vergilius hivja fel Dante figyelmét az elkdvetkezd
események hihetetlenségére: ,Jol figyelj hat, s olyat latsz majd, /mely
puszta beszédem hitelét elvenné” (20-21. sor); vagyis aminek tanui
lesziink, elbeszélve hazugsagnak tlinhet, hitelességét csak a
tapasztalds bizonyitja. Ezért biztatja Dantét antik mestere egy
agacska letorésére az erdei cserjékrdl. Dante mérhetetlen jjedtségére
a letépett gally helyén az agbol sotét vér csorgedez, és a vérrel
szavak szakadnak ki a ndvényi sebbdl, mely sikoltva kérlel részvétet.
A jelenet ismét egy vergiliusi torténetet idéz fel, Polydorusét, akinek
az igazsagtalanul meggyilkolt testébe furt landzsak mirtuszbokrokka
valtoztak; és a bokorbol tép6 Aeneas is vércseppektdl é€s a dantei
bokoréhoz igen hasonlé kialtasoktol riadt meg. A dantei Vergilius
visszautal a kolté Vergilius ezen mivére (48. sor), és a novényben
rejtezd 1élek bocsanatat kéri, biztatasat Dante hitetlenségével magya-
razva. Majd e kérdéssel fordul a sebzetthez: ,De mondd el, ki voltal,
s igy mas karpotlas /helyett a hiredet fogja megujitani a fenti
vilagban, /ahova néki megengedett a visszatérés.” A kérdés pedig a
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legkevésbé sincs a fa ellenére: rogton azzal az elnézés-kéréssel kezdi
retorikus kormondatokbdl felépiilé beszédét, hogy ne nehezteljenek,
ha kissé hossztira nytlna a torténete, s igy atjukban feltartana az
utazokat. Beszédének elsé két tercinaja (58-63. sor) szolgal bemutat-
kozasul: a nevét nem fedi fol, és Dante szamara, aki minddssze 16
évvel a nagy port felvert esemény utan sziiletett, sziikségtelennek
tinik a megnevezés a pontos koriiliras mellett. II. Frigyes csaszar
legkozelebbi, hii embere voltam - ennyit mond hat a lélek, és a
kortars olvasonak elegendé ennyi, hogy raismerjen: Pier della
Vignarodl van szd, a sziciliai udvar kancellarjarol, kolt6jérdl, a retori-
kai iskolak szamara modellként szolgald episztola-gytjtemény szer-
zGjérol, akit arulds vadjaval 1249-ban bortonbe vetettek és megvaki-
tottak. Jol strukturalt beszédének kovetkezd két tercindjaban (64-69.
sor) Pier della Vigna a kéjné allegorikus alakjaban a vesztét okozd
irigységet irja koriil (a megnevezés késleltetve jelenik meg ismét a 78.
sorban). A 70-72. sor egyben retorikai csticspont, és moralis
szempontbol a leglényegesebb mondat: itt indokolja Piero ongyil-
kossagat: , Lelkem, a létet megvetve, azt hitte, /a megvetéstSl elmene-
kit a halal; /igy tett igaz magam ellen igaztalannd.” A 75. soraban
tiszteletre igen méltonak nevezi urat, ezzel elharitva Frigyes személyé-
rdl a blinnek még az arnyékat is: hiiségének és artatlansdganak végsd
bizonyitéka ez. Az elbeszélést hallgatd Dante szivét olyannyira elszo-
ritja a részvét, hogy helyette Vergiliusnak kell feltennie a tovabbi
kérdéseket is: vagyis, hogy miként kotédnek a lelkek e ndvénytestbe;
és ,van-e /ki valaha kiszabadul eme tagok fogsagabdl” (88-89. sor).
Della Vigna — amint az el6z6 valasza elején hangsulyozta, hogy
kedvére van a beszélgetés (ragionar) — elérebocsatja: ,Most réviden
valaszolok nektek” (90. sor), és valdban, stilusa gyokeresen meg-
valtozik, letisztul és leegyszertisodik e masodik megszolaldsaban. Az
utolso itélet napjan, mint masok, az ongyilkosok is testruhaikért
jarulnak majd; de koziiliik senki nem &ltozhet ismét a testébe, mert
nem igazsagos, hogy visszakapjak azt, amit eldobtak maguktol. Itt
jelenik meg az ongyilkosok ellenbiintetésének (contrappasso) értelme:
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aki elvalasztotta a lelkét a testétdl, meguetette a testét, ezért sohasem
fogja visszakapni eredeti funkcidéjaban, hanem élettelen rongyként
16g majd a 1élek tij, még ridegebb bortonének, a cserjéjének again. Ez
a kép, erbteljes ikonografiai vonatkozasaival elkeriilhetetleniil
felidézi az olvasoban a kereszténység elsé ongyilkosanak, Judasnak
az alakjat, akit oly stirin abrdzolnak az Utolsé [télet-képeken, meddd
és kopar fara akasztva (Resta 1960: 336).

Ahogy Piero szavai elhalnak, 1j hangok {itik meg a kolték
fiilét: mégpedig vaddisznd-vadaszatot sugalld csortetést, dgsusogast,
dobogast sugallé larma. Am az erdd ismét félrevezet — ahogy a 22-24.
sorban leirtakban is, ahol Dante azt hitte a furcsa siramok a fak ko-
z0tt rejt6z6 emberektdl erednek —, és rettenetes meglepetést tartogat:
két meztelen drnyat {ildoznek a pokoli kutydk, és a lassabbat utolér-
ve, darabokra szaggatjak, tagjait széthordjak. A kialtasaikbol, és a
masodik miatt megszaggatott bokor szemrehanyo szavaibdl deriil ki
neviik: az elsé Lano da Siena, a masodik Iacopo da Santo Andrea:
mindketten tékozldsukrdl hiresek. Buti szerint az Sket 1ild6z6 kutyak
szOszerinti értelemben a démonokat jelentik, akiknek az a feladatuk,
hogy kinozzak ezeket a biinosdket, ugyanugy, ahogy a harpiak
feladata az ongyilkosok gyotrése; allegorikus értelemben pedig a
szegénység, a lelkifurdalas, s6t a hitelezdk jelképei is, akik életiikben
zaklattak Oket. Az ének egy névtelen firenzei Ongyilkos
bemutatkozasaval zarul.

1. Retorizdltsag: a beszéd fajdalma és az antitetikus szer-

kesztés hangsiilyossdga

A XIII. ének kiilonosen nagy kritikai népszertiségnek orvend,
és a szazndl is tobb, e targyban irt értelmezés koziil is jelentds
szamban jelentek meg az ének nyelvi-retorikai aspektusat targyald
irdsok. Hogy csak néhany kivalét emlitsek koziiliik: a hibrid nyelv
(figyeljiik meg: az énekben az egyik vezérmotivum a hibridizmus, a
kettés természet: a kentaur Nessustol a harpidkon at a novény-
emberekig) és a beszédképzés jellegzetességeivel foglalkozik Leo
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Spitzer (1965: 223-248) és a spitzeri felvetést tovabbgondold Kelemen
Janos (2002: 122-127) irasa. Altalanosan az ének, és féként az erdd
hangulatanak nyelvi kifejezdit vizsgalja Gabriele Muresu La selva dei
disperati cim(i tanulmanydban; John C. Barnes pedig f6ként a vergi-
liusi és vignai kifejezésmdd kiilonbségeire koncentral elemzésében
(Barnes 1981: 28-58). Ettore Paratore (1968: 178-220) és Ignazio
Baldelli (Baldelli 1970: 33-45) egyértelmiien Spitzerrel polemizalva
Pier della Vigna figurajanak és a beszédét formalo retorikai fogasok
fontossagat hangsulyozzdk. Mig Parodi és Pietro Mazzamuto
(Mazzamuto 1967: 201-25) nyomdan a vignai levelezést kutatva
sziilettek William A. Stephany (Stephany 1989: 37-62) és Claudia
Villa (Villa 2000: 183-191) tanulmanyai.

E tanulmanyok szerzdi tehat a nyelvnek és beszédnek tobb
aspektusat is megkiilonboztetik az énekben. Az ének egészét szem
el6tt tartva nem keriilheti el a figyelmiinket az a kiilonleges hangu-
lat, amit egyrészt a hangutanzo6 szavak haszndlata kolesonoz a szo-
vegnek: az elsé harminc sor lexikdja ,éles és gdcsortdos massalhang-
z0-kapcsolataival” (Angelini 1971: 430) (pl.: bosco/fosco; bronchi/tron-
chi; stecchi con tosco; aspri sterpi) tokéletesen kifejezi a taj altal kivaltott
rettenetet. Az ének sajatos képi-hangulati és nyelvi egységessége
lexikai szinten is megnyilvanul: a kétségbeesés, a fajdalom és a bol-
dogtalansag kifejezéseinek olyan gazdag valasztékat talaljuk ebben
az énekben, melyet a Pokol semelyik mas éneke nem tud feliilmulni.
Gabriele Muresu (Muresu 1985: 8-9) tizenkét gydtrelem-okozo, illet-
ve fajdalmat kifejezd igét (pl.: gemere (41. sor), piangere (131.), dilace-
rare (128.)); nyolc gyaszos jelentésti fénevet (pl. dolore (102.), guai
(22.), morte (66. és 118.)); és tiz sotét hangulatii melléknevet (pl. tristo
(12., 69. 142., 145.), mesto (106.), fosche (4.)) szamolt Ossze A
kétségbeesettek erdeje cimli tanulméanyaban. Sotétek, ,,gocsortos-
csavartak”, és mérges tiiskékkel boritottak nemcsak hetedik kor
masodik gytrijének fai, hanem az ezeket leir6 szavak is; és minden-
nek a szellemi gyokerei: az ének elgyotort hdsei, az dngyilkosok
lelkében lakoé gondolatok is.
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Az énekben megszolalo alakokra fokuszalva lathatjuk, mi-
ként formalja személyiségiik képét beszédiik jellemzd stilusa. Pier
della Vigna kifejezésmddja identitasanak egyik bizonyitéka: a gondo-
san felépitett episztolak struktiraja és a diszes kormondatok ive
titkrozédik Vigna (els6) megszolalasaban, melynek szovalasztasaba
ura kedves szérakozasanak, a vadadszatnak szakkifejezései vegyiil-
nek. (Federico sélyomvadaszatrél szold traktatusa a De arte venandi
cum avibus, amelyhez szamos érdekes adalékot tartalmaz Daniela
Boccassini monografidja: Boccasini 2003.) Ez a vignai valasztékossag,
amelyhez csatlakozik az ének leir6 részeinek retorikai alakzatokban
bovelkedd stilusa és az ékesszOld névtelen firenzei is, ellentétben all
egyrészt a vergiliusi disztelen magyarazatokkal és a reszket6 Dante
hallgatasaval (Barnes 1981: 32). Masrészt ez a retorizalt kifejezésmod
ellentétet képez a hibrid novények-emberek beszéd-képzésével
(Spitzer 1965: 223-248). Az 6ngyilkosok beszéde a fajdalomhoz kots-
dik: a novények csak vérzd sebeiken keresztiil tudnak beszélni —
Danténak tehat nem csak azért kell tornie a bokrokbol, hogy Vergi-
lius bizonyithassa, az Aeneis nem csupan egy hihetetlen mese [mera
favola], ahogy ezt a tettet D’Ovidio (D'Ovidio 1932: 215, 217) és f6-
ként Biow értelmezi tanulmanyaban (Biow 1991, 45-61), hanem
tettének konkrét funkcidja van. Ennek a , vérrel szivargd, fajdalmas”
beszédnek az ellenbiintetés-jellegét Kelemen Janos hangsulyozta:
,nagyon is atgondolt koncepcié fejezddik ki az ongyilkosokat sujtd
biintetésben, hiszen amikor eldobtak maguktdl az életet, akkor az
emberi lényeget tagadtak meg dnmagukban. Az emberi lényegtdl pe-
dig elvalaszthatatlan a beszéd képessége (emlékezhetiink ra: «egye-
diil az embernek adatott meg, hogy beszéljen»)” (Kelemen 2002:
125-126). Spitzer az Ongyilkosok nyelvének sajatos, hibrid voltat
(félig emberé, félig faé) hangstlyozza elemzésében (1965: 229-230).

Am ezek a nagyon jelentés kiilonbségek, és az érezhetd
stilisztikai valtozatossag a megszolalok kozott nem tordeli szét az
ének egységességét, mivel a megszdlalasokat nagyon szorosan atszo-
vi egy ketts kapcsolatrendszer, amelyet egyrészt az antitézisek és
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parhuzamok logikai haldja (ami struktarat ad az éneknek), masrészt
egy masik, motivikus halé alkot, amely a klasszikus utalasok és a
visszatéré képek (mint pl. a vadaszaté vagy a kettds természeté)
szovedékébdl épiil fel.

2. Hommage a Pier della Vigna

Az ének kozéppontjaban vitathatatlanul a capuai (1180 k.)
sziiletésti Pier della Vigna alakja all, aki Bolognaban tanult jogot,
majd 1220-ban jegyz6 és iro lett II. Frigyes udvardban, ahol hamar a
csaszar feltétlen bizalmaval rendelkezd, igen nagy hatalmti emberré
valt (Frigyes allitélag gyakran mondogatta, hogy ,Uigy szereti, mint
édesfiat” (Montanelli 1964: 69, 76)). A palermoéi Magna Curia jogasza-
ként és a titkarsag vezetSjeként az igazsagligy iranyitasat és Frigyes
teljes levelezését kezében tartotta, mig 1247-ben kinevezték kan-
cellariai vezetének (“imperialis aulae protonotarius et regni Siciliae
logotheta”): e tisztség gyakorlatilag teljeskor(i hatalommal ruhazta
fel. A politikai mellett irodalmi szerepe sem elhanyagolhatd: egyrészt
az episztolaris stilus hires képvisel6jének (“egregius dictator”) te-
kinthetd, akinek levélgylijteménye a retorikai iskolakban fogalma-
zasi mintaul szolgalt (a summa dictaminis 370 levelérdl, és az ebbdl
hitelesnek elismert 132-r6l lasd: Mazzamuto 1967), masrészt mint
kolté a Frigyes udvaraban szervez6dd sziciliai iskola dominans tagja
volt. De Frigyes 1248-as parmai veresége utan a neves titkar élete
hirtelen tragikusra fordult: Cremondban letartéztattak, majd mint
aruldt a Pisa melletti San Miniato borténébe vitték és megvakitottak.
1249 aprilisaban talan itt lett 6ngyilkos, koponyajat szétztizva a falon
(Jacopo della Lana 1866-67/1324-28: 58-61). Benvenuto emliti (am
elveti) a torténet egy masik valtozatat, mely szerint capuai hazanak
ablakabdl vetette ki magat, amikor a csaszar és kisérete haladt el az
uton, hogy ezzel a végs6 tettével is artatlansagara és az &t ért
igazsagtalansagra hivja fel a figyelmet. Giorgio Petrocchi szerint a
dantei értelmezésben feltlinGen erds vignai artatlansag-hangoztatas
azt latszik alatdmasztani, hogy koltdnk az ongyilkossagrol fennma-
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radt legendak koziil ezt a latvanyos valtozatot részesithette elényben
(Petrocchi 1986: 235). Az ellene felhozott vadak igazsagtartalmardl
nem maradtak fenn altalanosan elfogadott adatok. Tobb, a bukasat
okolo szobeszédet sorol fel Francesco Novati Vignarol szo6lo6 irasaban
(Novati 1925: 76-77). Az alakjaval foglalkozo torténészek nagy része
artatlansagat bizonygatja (pl. Huillard-Bréholles, Davidsohn (1962),
De Stefano (1938), Casertano, Schneider), mig Hampe és Kanto-
rowicz (1931) a csaszarellenes Osszeeskiivés vadjanak igazsaga mel-
lett érvel; Baethgen pedig hivatali visszaéléssel gyanusitja (Bigi 1984:
512). Frigyes egy Riccardo di Casertanak szolo levelében (Fallani-
Zennaro 1996: 58) arulénak (“proditor”) nevezi, “masodik Simon-
nak”, Jadasnak, “aki erszényét megtoltdtte pénzzel, kigyova valtoz-
tatva az igazsag jogarat (...) s altala mindnyéjan megfulladhattunk
volna, mint a fara6 hadserege, és elsiillyedtiink volna, akar szekerei a
tenger mélyén”.

Az antik kommentatorok Della Vigna drtatlansagat hirdetik,
és igy tesz Dante is, aki 6t az udvari irigység és rdgalmazas aldoza-
tanak allitja be. H6sét Dante nyilvanvaldan idealizalja, s nem a torté-
nész, hanem a kolté szemével nézi (Baethgen 1955: 34). Es ez a dantei
interpretacié — mint annyi mas figura esetében is — a kronikakkal
szemben az utdkor szamara alapvetéen meghatarozta Pier della
Vigna megitélését. Dante Della Vigna alakjat Farinatahoz hasonléan
tobb oldalrdl kozeliti meg: moralisan — Piero esetében az ongyilkos-
sag bline miatt — elitéli, de mint embert és politikai szempontbodl
mint dllampolgart (foldi idedljainak feltétlen kbvetéséért és a csdszar
iranti toretlen htiségéért) elismeri, s6t dicséiti. Mint ir6ot koltéi
nyelvéért szintén nagy becsben tartja: ékes bizonyitéka ennek a meg-
becstilésnek az, hogy imitdlja is az antitézisekben, alliteraciokban,
ismétlésekben gazdag stilusat. Az ének retorikai-stilisztikai elem-
zéseinek egyik hagyomanyat (lasd: Paratore 1968; Baldelli 1970; Bigi
1984) De Sanctis 1855-0s tanulmanyatol kezdve alapvetSen meg-
hatarozta az a megkozelités, amely az éneket mint Pier della Vigna
képmasat vizsgalja. Dante, aki Brunetto Latini forditdsain keresztiil
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is jol ismerhette Vigna leveleit, a latin kozépkori mesterének
felidézésekor Piero retorikai eszkozeinek valasztékos hasznalataval
hodol emlékének.

3. Az antitetikus szerkesztés hangsiilyossdaga

A Pokol XIII. énekével foglalkozé kutatok egy részének
értelmezésében a hangstly az énekben megfigyelhet6 ellentétekre
esik: a bipolaritasra (Petrocchi 1986: 231-242), vagy az antitézisre
mint elsédleges rendezdelvre (Jacomuzzi 1972: 43-77); mig mésok a
tagadas fontossagat hangstlyozzak. Luigi Scorrano egy cikkében
(Scorrano 2001: 9-28) megfogalmazott véleménye szerint inkabb a
tagadas retorikdja érvényesiil az énekben, mint az ellentéteké: a non...
és ma... kezdémondatok koziil a non-nal kezd6dd uralkodik a masik
folott; és John C. Barnes (Barns 1981: 30) is egyetért vele abban, hogy
a non az ének egészének kulcsszava (valdban: a non az ének
kezd@szava is, egyediiliként a Pokolban; st az elsé harom terzina
kezdetén anaforaként ismétlodik). A biin és buntetés kozotti anald-
giaban (az életet elvetdk testiiket megtagadva kényszeriilnek a tehe-
tetlen, halott novénytestbe, €s az utolsd itéletkor sem kapjak vissza
emberi alakjukat), mely olyannyira jellemz6 dantei megoldas,
meggy6zben és kétségkiviill miikodik a tagadas elve. Scorrano
értelmezése szerint Piero élettagaddsa az, ami implikdlja a tagadas
retorikajat. De meg kell jegyezniink, hogy az énekben tobbféle taga-
dasrdl van szo6, amelyek talan nem allithatdak tokéletes parhuzamba.
Az egyik az igy értelmezett élettagadds, mely ebben az értelemben
nem lenne mas, mint az egyetlen (ismert) lehetdség elvetése. Ellen-
ben a masodik tercina tagadasainak alapja egy egyértelm( antitézis:
a két erd$ a szembeallitasanak lényege nem az életteli szines erdd
elutasitasa, hanem a sotét halalerds leirasa. A leiras e szakaszaban
szerepld tagaddsok azt a hatast keltik, hogy csupan a valodi, zold
erdd torz parddiajaval allunk szemben; mégis létezd és jelentésekben
gazdag vidéket taldlunk a helyén, amelynek tovabbi rétegeit nem
tagadasokon keresztiil ismerjitk meg. Spitzer megfogalmazasa sze-
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rint (Spitzer: 1965, 235) az ének etikai-stilisztikai légkorét a , gyotre-
lem, a meghasonlas, a kettévalas”, vagyis a “diszharmonia” jellemzi.
Es melyik lenne alkalmasabb retorikai eszkoz ennek a hasadasnak a
megjelenitésére az antitézisnél?

Az ének (mar emlitett) mésodik tercindja — amely a canto
sajatos hangjat {iti meg és hangulatat festi — harom antitézisbdl épiil
fel, amelyek a foldi erdok kellemességét allitjak szembe ennek a
talvilaginak a borzalmassagaval. Az anaforaval-hangstlyozas és a
halott, sotétlombti erd6 bemutatdsa valdszintileg Seneca Hercules
furens-ébdl szarmazik: ,Horrent opaca fronde nigrantes comae /[...]
Non prata viridi laeta facie germinant, /Nec adulta lenti fluctuat
zephyro seges; /Nec ulla ramos sylva pomiferos habet” (689-700.
sor). A haromszoros szembeallitas, és a kezd6 non-ok és a koté ma-k
haromszoros ismétlése egyrészt monotonna teszi a mondatszer-
kesztést, masrészt megfigyelhetiink benne egyfajta fokozast, mely a
harmadik, legkevésbé kifejtett oppozicioban éri el tetépontjat, ahol a
mérges tliskék dllnak szemben a gyiimolcsok édességével. A 8-9.
sorban a vadallatok és megmiivelt foldek képeznek ellentétet. A kovet-
kezd hangsulytalan szembeallitasok (a 20-21. sorban a tapasztalat
hitelességéé és az olvasottak hihetetlenségéé; a 22-23.-ban pedig
ellentét a két érzék tapasztalasai kozott: ,Mindenhonnét panaszokat
hallottam, [de nem ldtszott ember, akitdl szarmazna”) atmenetet
képeznek a mitikus, leird rész és az erGsen retorizalt, fajdalmat
hirdet6 vignai beszéd kozott. Az aeneisi elézménnyel is szembenallo
(Aeneas haromszor tépi meg Polydorus landzsas mirtuszbokrat, mi-
re az megszoélal (IIl, 27-40. sor)) dantei tett kicsinysége, jelenték-
telensége: ,elérenyultam kissé a kezemmel /apré gallyat szedve egy
nagy cserjérél”, és a hatas rettenetessége ("és torzse felsikoltott:
»Miért tépsz engem?” // “A torés nyoman vértdl lett barna") kozott
fesziil6 igen hatasos antitézisre tobb értelmezd is felhivta a figyelmet
(PL: Angelini 1971: 434). Piero részvétet-szamonkéré elsé jajkialta-
saiban igy hatarozza meg magat és e blinhddésben tarsait: ,Emberek
voltunk, mostanra cserjévé lettiink” — szembedllitva korabbi termé-
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szetes és teljes valamint jelenkori degradalt allapotukat. Vergilius
magyardzataban (46-51. sor) visszatér és antitetikus helyzetbe keriil a
torténetének hitelessége ("S'elli avesse potuto creder prima ... cio c’ha
veduto pur con la mia rima") és a ,dolog hihetetlen volta” (cosa
incredibile) (Jacomuzzi 1972: 58). Della Vigna beszédének els6
terzinajat (55-57. sor) teljesen athatja az a rafinalt kedvesség, és azzal
a fennkolt és irodalmi stilussal fejezi ki magat, amely az ir6 Pier della
Vigna sajatja volt. Valasztékos kifejezésmodja éles ellentétet képez a
kevéssel korabbi tragikus sikollyal. Bemutatkozasaban (58-63. sor,
mely valdjaban periphrasis) megfigyelheté egy antitetikus figura
etymologica (serrando e diserrando); és a fajdalmas kontraszt (Chia-
vacci Leonardi 2001: 232) a metrikailag és szintaktikailag is hang-
sulyozott hatdrozdszdi értelmii melléknév (,,si soavi”) és a rakovet-
kezd tragikus valtozasok kozott. Itt kezdddik el az a megosztottsag
(,,titkatdl szinte mindenki mast elvontam”) Vigna és a tobbi udvari
ember kozott, ami az irigységhez, és ezaltal bukdsdhoz vezet. A
htliség (fede) sz6 hdromszor (21, 62. és 74. sor) tér vissza az epizdd
soran, igy erOsitve a dantei értelmezésben elfoglalt jelentdségét,
amelynek magja a tett és kovetkezmény kozott htizodo, igazsagtalan
ellentét: ,oly nagy htiséggel viseltem a dicsé tisztet, /hogy almot és
életet veszitettem vele”. A 64. sortdl kezdddik a csdszari udvarokat
sovaran figyel6 irigység megszemélyesité koriilirasa, amelyet
azonban csak a 78. sor nevez meg (retardatio nominis). Megfigyel-
hetjiik, hogy retorikai eszkdzokben a 67-72. sorig tartd két tercina a
leggazdagabb: ezek az eszkozok teszik hangsulyossa, hogy itt érke-
zik csucspontjdhoz Piero tragédidja. A 67-68. sorban a haromszoros
igeismétlés (,infitmmo contra me li animi tutti; /e li 'nfiammati
infismmar si Augusto”), és a mar egyértelmii és éles szembeallas
,mindenki lelke” és Pier6é kozott alkotja della Vigna sorsfordu-
latanak crescenddjat, amely a 69. sorban kettds antitézisben (Barnes
1981: 44) fogalmazddik meg: , lieti onor tornaro in tristi lutti”’, ahol a
két fonév és a két melléknév kiilon és szokapcsolatban is ellentétben
all egymassal. Vigna utols6 dontésének, halalanak leirasa (70-72. sor)

78



négy antitézis lancolatabdl épiil fel, melyek koziil legerésebb a két
szojatékkal hangsulyozott: a megvetd izléssel menekvés a masok
megvetése eldl (,per disdegnoso gusto [...] fuggir disdegno”), és az igaz
maga ellen igaztalanul cselekvésé (ingiusto-giusto). A credendoban (ez
az ige nyolcszor ismétlédik az énekben: a 25. sorban haromszor;
majd a 46, 71., 81. és 110. sorokban (Jacomuzzi 1972: 65) benne
rejtézik az illazid és az isteni biintetés valdosaga kozott fesziild
ellentét, ami az elkarhozas okava valik). Natalino Sapegno
kommentarjadban (1985: 141-153) kiemeli Vigna beszédének
mesterkélt voltat, amelynek lényegét a ,megértésért tett erdfeszi-
tésben” latja: a megértésnek pedig sziikségképpen meg kell el6znie
az Ongyilkossaghoz vezet6 ellentmonddsos szellemi folyamatok
megitélését. Valoban, Piero masodik beszéde (93-108. sor) mar
nélkiilozi a retorikai figurakat; magyarazata letisztult és a
legkonnyebb megértetésre torekvd. Két megkiilonboztetd ellentétet
talalunk ebben a szovegrészben, amelyek ramutatnak, miben kiilon-
bozik az ongyilkosok haldlon tali sorsa a tobbi 1élekétdl. A 97-98. sor
(nem eldre kijelolt helyre, hanem ahovd a sors veti) a tobbi, Mindsz
megitélte lélektd] kiilonbozteti meg az élettagaddkat, mivel a tobbi
korben és alkdrben a blindsok a biiniik alapjan szétvalasztva és
csoportositva talalhatok. ,Ezzel Dante azt mutatja, hogy az 6ngyil-
kosok kozott nincs kiilonbség, tettiik sulya ugyanakkora” — allapitja
meg Pietro Alighieri kommentarjdban (Alighieri 1845/1340-42:
91-108). A 104. sorban az ellentét jeloltjeinek kore kitagul: az ongyil-
kosokkal szemben mindenki mas visszakapja testét az utolso itélet
napjan; mig a VII. kor masodik gytrtjének lakoéi pontosan az igaz-
sagra hivatkozva nem olthetik fel.

Az ének tovabbi blinoseinek, a tékozlok bemutatasaban in-
kabb az analdgia logikai kotése domindl, mint az antitézisé. De
mintegy parhuzamként az erd6 okozta els6 érzékcsalodassal (22-23.
sor), ellentét érezhet6 a vart és bekovetkezett esemény kozott a
109-118. sorban is: a vadaszat hangjait hallé6 Dante elé a megszokottal
ellentétes irdnyu latvany tarul, hiszen az ild6zo6tt vaddisznd helyett
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emberek menekiilnek. Az ének kétféle blinds-csapatanak biline kozott
analogia (az élet és javak eltékozlasa, eldobasa), mig biintetésiik ko-
zOtt ellentét érezhetd: mig az ongyilkosokat mozdulatlanna és néma-
va itélte bokorra valtozasuk, addig a tékozlok — mezteleniil, mivel
minden javuktdl megfosztottak magukat (Alighieri 1915/1322: 115-
117) — hangosan kialtozva menekiilnek a fekete pokolkutyak eldl.

4. Metamorfozis: a vergiliusi elozmény; Ovidius mitikus és

Dante etikai dtvdltozdsai

Az epizod vergiliusi gyokerét az Aeneis 1I1. konyvében talal-
juk (22-68. sor), amelyre maga Dante is utal a 48. sorban. A vergiliusi
és dantei torténet felépitése, alaphelyzete lényegében megegyezik, és
a két jelenet kozotti hasonldsag a szerzék hozzaalldsaban és a hésok
viselkedésében is megmutatkozik: a nyomortsagos emberi allapot
irdnti részvétben, a foldbdl/torzsbdl felszakadod kiadltasban, Aeneas
(29-30, 39. sor) és Dante (44-45. sor) rémiiletében, majd részvétteljes
valaszaban. A két jelenet kozotti egyik legjelentdsebb kiilonbség a
metamorfdzis mikéntjét érinti: mig a mirtuszbokor Polydorus teste
folé nétt (az Aeneashoz szO6l6 hangja egyértelmiien a mélybdl, a
domb aldl tor elé (Aeneis, III, 39-4)), addig az ongyilkos lélek a
novényben €l (a novényi test valtotta fel az emberi testet), és levelei
él6 tagjai lettek az ellenbiintetés kegyetlen torvénye szerint. A
vergiliusi el6kép esetében nem ugyanazt a tipust kozvetlen atval-
tozast latjuk (jelen esetben emberbdl névény), amit Ovidiusnal oly
gyakran megfigyelhetiink, de nem is azt a kdzvetettnek nevezhetd
danteit, amely a lélek koriili borton-burok cserélédését jelenti. Vagyis
bar nem Polydorus teste valik mirtussza, am mégis csak
atvaltozassal allunk szemben: egyrészt a trdjai kirdlyfit beboritd és
atszurkalo landzsdk gyokeret eresztve mirtusz- és sombokorrd
alakulnak (III, 46-47. sor), masrészt szelleme jelenlététdl a novény
hasonléva valik az emberi testhez: a bokorbdl csurgd vér és a faj-
dalom kétségkiviil az emberi lényeg kozeliségének jelei a novény-
ben. A masik jelents kiilonbség a vergiliusi el6kép és a dantei
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Gjrairds kozott a bilintetés motivuma. Mig a Polydorus elszenvedte
erészakos halal és tovabbélése a foldi novényben nem az egykori
tetteinek eredménye, addig a dantei dngyilkosok 1j lényegének min-
den részletét az elkovetett tettért jard biintetés hatarozza meg. Poly-
dorus novénye nem lelkének bortone, hanem egyfajta emléktabla az
igazsagtalanul megdlt ifjinak. Nem taldlom meggy6z6ének Fallani-
Zennaro (Fallani-Zennaro 1996: 37) és mas értelmezdk véleményét,
mely szerint a trdjai ifjanak ez a sors ,az istenektél szarmazo
karpotlas” lenne, hiszen a vergiliusi epizod lezdrasat Polydorus
temetési szertartasainak leirasa adja (62-68. sor), ahol a lelkét is elte-
metik (67-68. sor), hogy végre békében nyugodhasson. Tehat ez az
atvaltozas inkabb atmeneti segitséget jelenthetett az istenek részérdl,
mint valédi karpoétlast. Erdekes (Gjra)irdi ellentmondas a Comme-
didban, hogy Polydorus masik emlitésekor (Pok., XXX. 16-21), Hecuba
torténetére utalva, Dante az ovidiusi valtozathoz (Met., XIII, 535 skk.)
nyul vissza, hiszen a vergiliusi verzié elfogadasakor Hecuba nem
lathatnd meg a tengerparton fia testét: ,Hekuba, mar fogoly, szomo-
ru, félholt, /miutan latta Polyxena vesztét, /s a tenger partjan egy
iszonyu vérfolt /kozepén Polydorus fia testét: /ugatott, mint az eb
ugat dithében, /mert fajdalmai az eszét kikezdték”.

A XIII. ének masik erdteljesen vergiliusi kotédéshi leirdsa a
harpiaké (habar Ovidiusnal is talalunk egy emlitést roluk: Met., VII,
4), amelyek ugyancsak az Aeneis III. konyvében bukkannak fel
(209-257), és ételeik tonkretétele mellett szomoru joslattal riasztjak a
trojaiakat. Stephany részletesen elemzi a harpidk profécidjanak dan-
tei sorat (Stephany 1991: 37-44), megallapitva, hogy mig a harpiak
,szomoru joslata” nem teljesedett be (csak humoros moédon, mikor
éhségiikben azt a kenyeret is megették, amelyen felszolgaltdk az éte-
liket, és Iulus felkialtott: ,,Heus! etiam mensas consumimus” (VIL,
116)), addig az ongyilkosok, a pillanatnyi hely-zetiikben elveszitve
annak a reményét, hogy a baljés proféciak jora is fordulhatnak —
mint ahogy Aeneasék esetében tortént —, feladjak a jovdjiiket (Ste-
phany, 1991: 40). Igy, kifejtetleniil ugyan, de Dante elhelyez egy
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pozitiv ellenpontra valé utalast az énekben.

Ahogy mar Francesco D’Ovidio is megallapitotta (D'ovidio
1932: 117-278), a XIII. ének metamorfozisainak leirasakor Dantét nem
csak Vergilius ihlette, hanem az Atvdltozdsok szerzéje is. Ovidiusnél
szamos példat talalunk a novénnyé valtozasokra (Daphne torté-
netétdl kezdve Hermaphroditusén at Philemon és Bauciséig), am a
dantei és vergiliusi torténethez hasonléan vért hullajté novényekkel
csak harom esetben taldlkozunk. A Phaeton sorsat siraté Heliasok
esetében a még nem befejez6dott atvaltozas kovetkeztében véreznek
agaik és szolalnak meg (amint befejezddik az atvaltozas, kéreg futja
be ajkaikat, és elhallgatnak), mikor édesanyjuk, Clymene, a meta-
morfdzist latva, megkisérli a fatestbdl kitépni ket (Met., II, 340-366).
Mig Dryope mitoszaban (Met., IX, 334-93), aki (tudatlanul) a Lotis
nimfabdl lett Iotusz viragjat szakitja le gyermekének; és Ery-
sichtonéban (Met., VIII, 738-84), aki (tudatosan, az istenek elleni
tiszteletlenségbdl) vagja ki Ceres ligetében az istennd szeretett nim-
tajat rejtd, terebélyes tolgyet: mar régen befejez6dott atvaltozasokrol
van sz0, ahol a vér és a hang egyértelmiien az j novényalakban
megmaradt emberi lényegnek a nyomai. A novénnyé lett emberek
hangjai haromféle funkciét toltenek be az emlitett torténetekben: (1.)
a tépéskor kegyelemkérés, mely Vergiliusnal Polydorus figyelmezte-
tése Aeneasnak, hogy ne szennyezze be kezét egy halott nyugal-
manak megzavarasaval (,parce pias scelerare manus”: (Aeneis, 111,
42)); és Ovidius Heliades-mitoszaban (,,parce, precor, mater”) expli-
citen; a Commedidban indirekten fejezédik ki: (,Perché mi scer-
pi? /non hai tu spirto di pietade alcuno?”), amely a pietas fogalmaval
Vergiliushoz kapcsolddik inkabb. (2.) Figyelmeztetés: Polydorus azért
szolal meg (,,Fuss e kegyetlen {51drdl, fuss, jaj, e kapzsi vidékrol” (44.
sor)), hogy felhivja Aeneasék figyelmét, ne telepedjenek le azon a
foldon, ahol ilyen rettenetesen szegték meg a vendégjogot (60-61.
sor). Itt ki kell emelniink azt a hasonld, pénzre és posztra mohén
torekvé6 udvari kdrnyezetet, ami Thrakidban Polydorus halalat okoz-
ta (az ok a ,karhozatos kincsszomj” (57. sor)), Italidban pedig Pier
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della Vignaét. Ceres szeretett nimfdja a konkrét tett (a fa
kivagasanak) kovetkezményeire figyelmeztet, mig Piero figyelmez-
tetése az élet eldobasanak altalanos kovetkezményeit mutatja be. (3.)
A novény-emberek megszdlalasanak harmadik funkcidja a bemutat-
kozds, illetve oOnfelfedés az 1j formaban, és az atvaltozashoz tartozd
torténet elmondasa. Vigna esetében ez a torténet nem mas, mint rej-
tett vadbeszéd és nyilt apoldgia; Emilio Bigi (Bigi 1984: 515) egyér-
telmten az apologiak struktarajat mutatja ki Piero beszédében: cap-
tatio benevolentiae (55-57. sor); narratio (58-75), és petitio.

Dante és Ovidius atvaltozasainak vizsgalatakor ki kell emel-
niink néhany alapvetd kiilonbséget. Leo Spitzer allapitotta meg a
metamorfozis folyamatat érinté eltérést: az ovidiusi torténetekben
egy él6 wvilik novénnyé (a ldbai gyOkerekké merevednek, a haj
lombba alakul, stb.), tehat az ember és a novény kozott, amellyé
valtozik, toretlen azonossag marad meg, mig a dantei dngyilkosok
esetében a testet és a lelket az Ongyilkossag tette szétvalasztja
egymastol, és csak a 1élek 1étezik tovabb (Spitzer 1965: 223). Tovabbi
két kiilonbséget Michelangelo Picone jelzett: ,az antik szerz6 képze-
lete sohasem alkotott valdszertitlen, természetidegen névényeket at-
valtozo hdseibdl” (Picone 1997: 25-26), mig a dantei leiras éjszint,
gocsortos-csavartak, gylimolcs helyett mérges tiiskét termd fai
szemben allnak az evilagi tapasztalatainkkal. Es mig az Atvdltozisok
els6sorban azt mutatja meg, ami megelézi a metamorfozist, addig a
Szinjdték szinte kivétel nélkiil az atvaltozas utani allapotra koncentral
leirasaban, hogy igy tegye egyértelmiivé az isteni igazsdg miiko-
dését. Amennyiben tehat az Atvdltozisok aetiologikus koltemény,
amely az okokat akarja feltarni, a Szinjiték eszkatoldégikus md,
amelynek célja a kovetkezmények megértése. A Heliasok nyarfava
valasukkor befejezik boldogtalan létiiket; mig az ongyilkosok, nové-
nyi formajukban kezdenek el egy, az orokkévaldsagig tartdé boldog-
talan létet. A dantei és ovidiusi elbeszélés szempontjit illetGen is el-
térés figyelhetd meg: Dante mint szemtant (tehat a narraci6 szintjén
hiteles leirast nyujtva) irja le az ongyilkosok atvaltozdsanak ered-
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ményét (ahogy Aeneas is maga volt, aki megélte és elmondta, s igy
mindketten kozvetlen forrasok), addig Ovidius csupan mint mito-
szokat gyjti Ossze ezeket a torténeket; sokszor azaltal is, hogy egy
szereplé meséli Oket, mintegy idétoltésként, tovabb erdsiti mesei
jellegiiket, és 6Gnmagatol tovabb tavolitja Sket.

Pusztan maguknak az atvaltozasoknak a leirasat tekintve,
nem tlnik meggydzének a XIII. ének Ovidiushoz valé szoros
kotédése. A torténet struktirdja, a h6sok érzelmi reakcidja, a szerzék
hozzaallasa alapjan egyértelmiinek latszik, hogy a vergiliusi el6kép
kiteljesedésének vagyunk tanti. Am nem hagyhatjuk figyelmen
kiviil az ének egészét, az els6tdl az utolsod soraig atszovo ovidiusi
alltzio-halét. A kezdésor Nessus kentaurt emliti; és ahogy Giuseppe
Izzi is megallapitja (Izzi 1984: 42), a XIL ének szohasznalatabol
kittinik, hogy Dante Nessus torténetét Ovidius elbeszélésén (Met., IX,
98-272) keresztiil ismerte: a dantei ,bella Deianeira” (68. sor) a
Metamorphoses-ben ,,pulcherrima virgo” (9.); vagy az ovidiusi Nessus
szavai ,neque enim moriemur inulti” (131.), melyek visszacsengenek
a ,fé di sé la vendetta elli stesso” dantei sorban (69.). Vagy itt van
maganak a gazld szénak a hasznalata: Ovidius erds, gazlot ismer6
Nessusa (IX. 108: ,Nessus ... valens scitusque vadorum”) segit a
Szinjdték koltdinek a gazlon valo atkelésben (XII. 94: ,,che ne mostri la
dove si guada). Az Isteni Szinjitékban Nessus a Phlegeton
révészeként tlint fel (ebben a szerepében is az ovidiusi mintajat
idézi), aki Dantét és Vergiliust atviszi a forrongé vérfolyd egyik
partjarél a masikra. A vérzé novénnyé valo atalakulds, valamint
egyes lexikai valasztasok szintén magukban hordozzak az ovidiusi
metamorfoézisokra valo elkertilhetetlen asszociaciot. Pl. az ovidiusi
truncis (Heliasok, II. 358); trunco (Erysichton, VIII, 761), — amely a
vergiliusi leirdsban nem szerepel — , a XIIL. énekben haromszor is
visszatér (tronco: 32, 91, 109). A 40-42. sor ,,Come d'un stizzo verde
ch'arso sia /da l'un de' capi, che da l'altro geme” ovidiusi el6zményét
Lynne Press Meleagrosz halalanak leirasaban jelolte meg (Press 2007:
232): ,aut dedit aut visus gemitus est ille dedisse /stipes et invitis
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correptus ab ignibus arsit” (Met., VIII, 513-514) (,,Sohajtott a hasab,
vagy csak sohajtani latszott, /mig kedvetlen, a tliz megfogta, és
emészteni kezdte” (Devecseri Gabor forditasa)). Press azonban nem
targyal egy alapvetd fontossagt elemet: a biintetés motivumat. Mig
Vergilius Polydorusa artatlanul szenvedi el halalat, addig az ovidiusi
el6képek esetében az atvaltozas gyakran biintetés, vagy legalabbis a
metamorfézist elszenvedd tetteinek kovetkezménye. A testvériiket
sirat6 Heliasok csillapithatatlan fajdalmukban gyokereznek meg;
Dryope és Erysichton tudatlanul, vagy tudatosan, de fels6bb hatalom
(istenek kegyeltjei) ellen vétenek. Meleagrosz — aki éppen Déianeira
batyja — a kaliidoniai vadkanvadaszatot (ismét egy kotelék az ének
vadaszat-motivumahoz) kovetd vitdban megolte két nagybatyjat, és
a testvéreit megbosszuld anyja, Althaia tlizre vetette az elatkozott
fadarabot, amelynek a fia sziiletésekor a Moirdk Meleagroszéval
azonos hossztsagu életet adtak (451-455. sor). Meleagrosz példajaval
a Commedia olvasdja a Purgatorium XXV. énekében talalkozik még
(,«Ha emlékeznél, hogy birt tonkremenni /Meleager, mert egy iiszok
elégett...»” (22-23. sor, Babits Mihaly forditasa)), melyben a stizzo —
amely a Szinjatékban csak kétszer fordul el6: Pokol XIII, 40 és Purg.
XXV, 22 - énmgaaban egyértelmiien bizonyitja, hogy Meleagrosz
ovidiusi mitoszdhoz kot6dé szo, igy erdsitve és hangsulyozva a XIII.
énekbeli el6fordulas alltzio-jellegét.

A biintetés elemének lényegi fontossagat nem csak a par-
huzam szolgaltatja az ovidiusi és dantei torténetek kozott, hanem a
moralis rendszerbe illesztéshez is el6képet nyujt. A dantei atval-
tozasok ugyanis — éles ellentétben a vergiliusival, és kiilonbozve az
ovidiusi mitikus mintaktol —, etikai alapokra épiilnek. A pokolbeli
metamorfdzisok, a dantei moralis rendszerbdl értelemszertien kovet-
kezve, lealacsonyodast jelentenek az emberi szinthez képest. A XIII.
énekbeli atvaltozas okat mar a legkorabbi kommentatorok megal-
lapitottak: Jacopo di Alighieri 1322-ben (az Inf. XIII, 1-3. sorahoz irt
kommentarjaban), és Jacopo della Lana 1324-28-ban (Proemio); ez
utdbbi szavaival: , ezt az atvaltozast Dante allegoriaként alkalmazza:
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mikor az ember a vildgban él, akkor racionalis, szenzitiv és vegetativ
lény; amikor viszont megdli magat, ez a haldl elveszi t6le a racionalis
és szenzitiv képességeit, és igy csupan a vegetativ marad meg sza-
mara” Egy masik, érdekes felvetést nytjtanak William A. Stephany
és Claudia Villa (Villa 2000) tanulmanyai, akik szerint Petrus de
Vinea bokorra valtozasanak képét alapvetéen meghatarozta neve
(Vigna és kortarsai levelezésében szamos szdjaték talalhatd a Vig-
na/Vinea (‘sz6l6’) kifejezéssel; ezeknek a részleteknek az Ossze-
gyUjtését mar Huillard-Bréholles megkezdte) és az az ezékieli hely
(17,2-10), amely Vigna sorsanak parabolikus préfécidjaként értelmez-
het6 (v6. Stephany 1989.).

A XIII. ének kovetkezd ovidiusi allazidjat a démoni kutyak
altal {ildozott és széttépett tékozldk epizodjaban taldljuk, amely a
szarvassa valtoztatott, és tulajdon negyven vadaszkutyaja altal
haldlra mart Acteon torténetét (Met., I1I, 145-252) idézi. Kapcsolatot
keresve a dantei megoldassal, Lodovico Castelvetro 1570-es (a 109.
sorhoz irt) kommentarjdban Palaiphatosz De incredibilibus historiis-
anak De Actaeone fejezetének allegorikus mitosz-értelmezését emliti,
amely szerint Acteon a vadaszatra herdalta Orokségét, €s ebbdl
szarmazik az atvitt értelméi mondas, hogy ,kutyai ették meg”.
Castelvetro kiaddja, Franciosi megallapitja, hogy Dante Fulgentius
(LI, 3) lefrasat ismerhette, akinél azt olvassuk, hogy Acteon, miutan
olyan sok id6t toltott vadaszattal, megértette annak folosleges voltat,
elbatortalanodott, és szive olyanna valt, mint egy szarvasé. Am,
habar felhagyott a vadaszattal, megmaradt a kutyatartashoz f(iz6d6
szenvedélye, és minden pénzét rajuk koltotte; innen szarmazik tehat
a mondas, hogy kutyai faltak fol. Az ovidiusi Acteon-torténetnek egy
részlete, mely Acteon utolsé fajdalmas nyogéseit irja le, szorosan
kotédik a XIIL. ének beszédképzésének jellegéhez: ,gemit ille
sonumgque, /etsi non hominis, quem non tamen edere possit /cervus”
(237-238. sor). A vadasz utols6 szavainak nyelve sem emberé, sem
szarvasé: a kinnak azon a hibrid és degradalt nyelvén szdlal meg,
amelyen a dantei novény-emberek sipoljak és vérzik panaszaikat.
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Az ének utolso sorainak névtelen dngyilkos alakjaval kapcso-
latban alapvetéen harom vélemény jelenik meg. Bambaglioli, Lana és
a firenzei névtelen kommentator-szerz6 véleménye szerint Lotto
degli Aglir6l lehet szo, aki prior és bird, valamint - Maramauro
(1998/1369-73: 151) megjegyzése szerint — a retorikdban igen jartas
ember volt. 1285-ben, az otthonaban akasztotta fel magat ,eziist
ovével” (Bambaglioli 1998/1324: 151), mert hagyta magat lefizetni,
hogy hamis itéletet hozzon, amely miatt egy artatlant fosztott meg
életétdl. Ottimo és Buti szerint Rocco dei Mozzit rejti a névtelenség,
aki tékozlasaval fényes gazdagsagbol jutott nyomortisagos
helyzetbe, és az ongyilkossagnak ugyanezt a mddjat valasztotta. Ez
utdbbi figura egyesitené magaban tehat az ének mindkét blinét: a
tékozlasét és az ongyilkossagét. Mig Boccaccio (1965/1373-73: 151)
szerint Dante szandékosan hallgatta el a XIII. ének utolsé megszdla-
l6janak nevét, mivel Firenzében Dante koraban olyan gyakran
fordultak elé ongyilkossagok. Jacopo Alighieri (1915/1322: 143-145)
magyarazata szerint az ,0nmaguk felakasztdsa a firenzeiek sajatos
bline, ahogy az arezzoiaké a kutba ugras”: és Dante azért nem nevezi
meg az akasztottat, hogy ,minden firenzei a sajat rokonara ismerjen
a leirasban”. Egyes értelmezOk szerint az utolsdé sorok firenzei
ongyilkosa a sajat hazaban, 6nmaga ellen elkovetett tettével a belsé
harcoktol gyotort Firenzére is utal. Ahogy Piero torténetében nem
lehet figyelmen kiviil hagyni tettének politikai okat (az udvarokban
tobzodo irigységet); itt a tarsadalmat megmételyez6 egymas ellen
acsarkodas masik fajtajaval taldlkozunk: a varosallamon beliili
hatalomért folyd, értékrombold vetélkedéssel. E névtelen
ongyilkosnak — aki a kovetkezd szavakkal irja le valasztott halalanak
modjat az ének utolso soraban: “Io fei gibetto a me de le mie case” —
megtalaljuk ovidiusi el6képét Iphis alakjaban, aki a firenzeihez
hasonléan a haz kapujara akasztja {6l magat: ,,az ajtdszarnyra, mit
oly sokszor koszortizott, /konnyel telt szemeit, halovany karjat fel-
emelte /és hurkot kotozott a legtetejére /,fly koszort tetszik néked”
szOlt, , 1am te kegyetlen!” /és beledugta a fejét, s még igy is a lany fele
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fordult, /s 0Osszenyomott nyeldeklével, nyomorult teher, ott
fiigg. /Ugy hallik, hogy nydg és reszket — veri laba — az ajt6; /majd
foltarul az ajtészarny és foltarja a latvanyt” (Met.,, XIV, 733-741.
Devecseri Gabor forditasa.) Ezzel az ovidiusi alltziéval zarul a XIII
ének: utolsd sordban éppugy az atvaltozasok koltéi meséléjéhez
kapcsolddva, ahogy az els6ben.
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Parafrazis és kommentar

1. Non era ancor di la Nesso arrivato,
quando noi ci mettemmo per un bosco
che da neun sentiero era segnato.

A gdzlén Nessus még nem ért dt,

mikor nekivdgtunk egy erdének,

melyen nem haladt it egyetlen dsvény sem.

4, Non fronda verde, ma di color fosco;
non rami schietti, ma nodosi e 'nvolti;
non pomi v'eran, ma stecchi con tosco.

Nem zold lombi, de éjszinii fik voltak ott,

nem egyenes dguiak, de gdcsortos-csavartak,

nem gyiimolcsok értek rajtuk, de mérges tiiskék.

7. Non han si aspri sterpi né si folti
quelle fiere selvagge che n odio hanno
tra Cecina e Corneto i luoghi colti.

Nem lelnek ily zord, sem ily stirii bozdtot

a vaddllatok, melyek gyiilélkodve keriilnek

Cecina és Corneto kozott minden miivelt foldet.

10. Quivi le brutte Arpie lor nidi fanno,
che cacciar de le Strofade i Troiani
con tristo annunzio di futuro danno.

Itt rakjik fészkiiket a szennyes-riit Harpidk,

akik a Sztrofidokrdl eliizték a tréjaiakat

csapdsokat hirdetd szomorii jovendoléssel.

13. Ali hanno late, e colli e visi umani,
pié con artigli, e pennuto 'l gran ventre;
fanno lamenti in su li alberi strani.
Széles a szdrnyuk, nyakuk és arcuk emberi,
labukon karom, és nagy hasuk tollas;
a fik tetején kidltjik kiilonos panaszaikat.
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16. E 'l buon maestro «Prima che piti entre,
sappi che se' nel secondo girone»,
mi comincio a dire, «e sarai mentre

S jo mesterem szolt: , Miel6tt beljebb hatolnl,

vésd eszedbe, hogy a mdsodik korben vagy”,

igy kezdte mondani ,,s itt maradsz, mig

19. che tu verrai ne I'orribil sabbione.
Pero riguarda ben; si vederai
cose che torrien fede al mio sermone».
elérsz a rettenetes homokmezore.
Jol figyelj hdt, s olyat litsz majd, mely
puszta beszédem hitelét elvenné.

22. Io sentia d'ogne parte trarre guai
e non vedea persona che 'l facesse;
per ch'io tutto smarrito m'arrestai.

Mindenhonnét panaszokat hallottam,

de nem latszott ember, akitél szarmazna;

igy megdlltam, egészen megzavarodoa.

25. Cred' 1o ch'ei credette ch'io credesse
che tante voci uscisser, tra quei bronchi,
da gente che per noi si nascondesse.

Azt hiszem, azt hitte, hogy 1igy hiszem,

oly néptdl ered e sok hang, aki

az dgak kozott eldliink rejtozik.

28. Pero disse 'l maestro: «Se tu tronchi
qualche fraschetta d'una d'este piante,
li pensier c'hai si faran tutti monchi».

Ezért igy szolt mesterem: ,,Ha egy dgacskdit

tornél e ndvények koziil egqyrdl,

csonkdn maradna minden gondolatod.”



31. Allor porsi la mano un poco avante
e colsi un ramicel da un gran pruno;

e 'l tronco suo grido: «Perché mi schiante?».

Akkor elérenyiiltam kissé a kezemmel,
aprd gallyat szedve egy nagy cserjérdl;
és torzse felsikoltott: , Miért tépsz engem?”

34. Da che fatto fu poi di sangue bruno,
ricomincio a dir: «Perché mi scerpi?
non hai tu spirto di pietade alcuno?

A torés nyomdn vértdl lett barna,

és folytatta: ,Miért szakitasz?

nincs benned a részvétnek szikrdja sem?

37. Uomini fummo, e or siam fatti sterpi:
ben dovrebb' esser la tua man piu pia,
se state fossimo anime di serpi».

Emberek voltunk, mostanra cserjévé lettiink:

kegyesebb kezet érdemelnénk akkor is,

ha kigyok lelkei volnink”.

40. Come d'un stizzo verde ch'arso sia
da I'un de' capi, che dal'altro geme
e cigola per vento che va via,

Mint a z6ld dg, melynek egyik vége

meggyullad, s a mdsik nedvet gyéngyozik

és halkan sivit a kitord széltdl,

43. st de la scheggia rotta usciva insieme
parole e sangue; ond' io lasciai la cima
cadere, e stetti come 1'uom che teme.

gy szakadt ki egyszerre sz0 és vér

a torott agbdl, s én hagytam kiesni kezembdl

a gallycsticsot, és csak dlltam ott félve.
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46. «S'elli avesse potuto creder prima»,
rispuose 'l savio mio, «anima lesa,
cio c’ha veduto pur con la mia rima,

,,Ha hamarabb hinni birt volna”,

vdlaszolt bolcsem, ,,0 te sériilt lélek,

annak, mit latott mdr rimemben,

49, non averebbe in te la man distesa;
ma la cosa incredibile mi fece
indurlo ad ovra ch'a me stesso pesa.

nem nyujtotta volna ellened kezét,

de a dolog hihetetlen volta inditott engem

tettre hivni 6t, igy ennek silya engem terhel.

52. Ma dilli chi tu fosti, si che 'n vece
d'alcun’ ammenda tua fama rinfreschi
nel mondo st1, dove tornar li lece».

De mondd el, ki voltdl, s igy mds kdrpdtlds

helyett a hiredet fogja meguijitani a fenti viligban,

ahovd néki megengedett a visszatérés”.

55. E 'l tronco: «Si col dolce dir m'adeschi,
ch'i' non posso tacere; e voi non gravi
perch’' io un poco a ragionar m'inveschi.

Es a torzs: , Edes szavakkal 1igy csalogatsz,

hogy nem hallgathatok; dm ne nehezteljetek,

ha igy lépre csaltan, beszédemmel késleltetlek.

58. Io son colui che tenni ambo le chiavi
del cor di Federigo, e che le volsi,
serrando e diserrando, si soavi,

Az vagyok, aki Frigyes szivének mindkeét

kulcsat tartottam kezemben, s forgattam,

bezdrva és kinyitva, oly nagy édességgel,



61. che dal secreto suo quasi ogn' uom tolsi;

fede portai al glorioso offizio,

tanto ch'i' ne perde' li sonni e ' polsi.
hogy titkatol szinte mindenki mdst elvontam;
oly nagy hiiséggel viseltem a dicsé tisztet,
hogy dlmot és életet veszitettem vele.

64. La meretrice che mai da l'ospizio
di Cesare non torse li occhi putti,
morte comune e de le corti vizio,

A kéjné, aki sévdr tekintetét sohasem

forditotta el Caesar lakhelyérdl,

tomegek haldla 6, és udvarok biine,

67. infiammo contra me li animi tutti;
e li 'nfiammati infiammar si Augusto,
che ' lieti onor tornaro in tristi lutti.
mindenki lelkét ellenem szitotta, s a feltiizeltek
oly nagy haragra gyijtottdk a csdszdrt,
hogy boldog tisztességem biis gydszra vdlt.

70. L'animo mio, per disdegnoso gusto,
credendo col morir fuggir disdegno,
ingiusto fece me contra me giusto.

Lelkem, a létet meguetve, azt hitte,

a meguetéstdl elmenekit a haldl;

igy tett igaz magam ellen igaztalannd.

73. Per le nove radici d'esto legno
vi giuro che gia mai non ruppi fede
al mio segnor, che fu d'onor si degno.
Ennek a fanak az 1ij gyokereire eskiiszom,
hogy sohasem tortem meg hiiségem,
urammal szemben, ki tiszteletre igen mélté.
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76. E se di voi alcun nel mondo riede,
conforti la memoria mia, che giace
ancor del colpo che 'nvidia le diede».

Es ha valaki a foldre visszatérne

koziiletek, tdmassza fel emlékemet, mely

még mindig hever az irigység csapdsatol.

79. Un poco attese, e poi «Da ch'el si tace»,
disse 'l poeta a me, «non perder I'ora;
ma parla, e chiedi a lui, se piu ti piace».

Virt egy kicsit, aztdn koltom igy szolt hozzdm:

~Minthogy hallgat most, ne vesztegess iddt,

de kérdezd téle, amit még hallani 6hajtasz.

82. Ond' 1o a lui: «<Domandal tu ancora
di quel che credi ch'a me satisfaccia;
ch'i' non potrei, tanta pieta m'accora».
Igy hdt vdlaszoltam én: ,Kérdezd te még, amirdl
ugy véled, betoltené a tuddsvigyamat; mert én
nem birok, oly nagy részvét szorongatja a szivemet.”

85. Percio ricomincio: «Se I'om ti faccia
liberamente cio che 'l tuo dir priega,
spirito incarcerato, ancor ti piaccia

Akkor tijra kezdte: ,,Ha azt kivanod,

szivesen élessze emléked, te kéregbe

bortonzott lélek, és maradt még kedved

88. di dirne come I'anima si lega
in questi nocchi; e dinne, se tu puoi,
s'alcuna mai di tai membra si spiega».
sz0lni, mondd, miként kotodik a lélek
ily gbcsortokbe; és mondd, ha tudod, van-e
ki valaha kiszabadul eme tagok fogsdgabél.”



91. Allor soffio il tronco forte, e poi
si converti quel vento in cotal voce:
«Brievemente sara risposto a voi.
Erésen fiijt erre a torzs, és aztin
a szél ilyetén hanggd alakult:
~Most roviden vdlaszolok nektek.

94. Quando si parte I'anima feroce
dal corpo ond' ella stessa s'e disvelta,
Minos la manda a la settima foce.
Mikor a kegyetlen Iélek a testétdl
elvilik, melytél onnénmaga tépte el magit,
Minédsz a hetedik kapuhoz kiildi 6t.

97. Cade in la selva, e non I'¢ parte scelta;
ma la dove fortuna la balestra,
quivi germoglia come gran di spelta.
Az erddbe hull, és nem eldre kijelolt
helyre, hanem ahovd a sors veti,
és innét sarjad mint tonkolymag.

100. Surge in vermena e in pianta silvestra:
I'Arpie, pascendo poi de le sue foglie,
fanno dolore, e al dolor fenestra.

Vesszové né, majd vad névénnyé:

a Harpidk, leveleit legelve okoznak

kint neki, s nyitnak e kinnak ablakot.

103. Come l'altre verrem per nostre spoglie,
ma non pero ch'alcuna sen rivesta,
ché non e giusto aver cio ch'om si toglie.
Mint mdsok, mi is testruhdnkért jarulunk majd,
de kéziiliink nem lesz, aki felélthetné,
mert nem igazsigos visszakapni az elvetettet.
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106. Qui le strascineremo, e per la mesta
selva saranno i nostri corpi appesi,
ciascuno al prun de 'ombra sua molesta».
Ide vonszoljuk majd Jket, és e szomorii
erddben fiiggenek majd testeink,
mind kdrtékony drnydnak cserjéjén.

109. Noi eravamo ancora al tronco attesi,
credendo ch'altro ne volesse dire,
quando noi fummo d'un romor sorpresi,

Ott vdrtunk még a torzsnél,

azt hivén, mast is akarna mondani,

mikor olyasféle zaj lepett meg minket,

112. similemente a colui che venire
sente 'l porco e la caccia a la sua posta,
ch'ode le bestie, e le frasche stormire.
mint amilyet a vaddsz hall, a leshelyéhez
kozeledd vaddisznotol és iildozditdl:
dobogdst, csortetést, dgsusogdst.

115. Ed ecco due da la sinistra costa,
nudi e graffiati, fuggendo si forte,
che de la selva rompieno ogne rosta.

Es ime, két drny a bal oldalrdl el6bukkan,

mezitelenek és karmoldsokkal vannak teli,

menekiilés kozben testiik tori a bokrokat.

118. Quel dinanzi: «Or accorri, accorri, morte!».
E I'altro, cui pareva tardar troppo,
gridava: «Lano, si non furo accorte

Az eldl futo: , O, siess, siess, haldlom!”

A masik, aki 1igy érezte, tiilsagosan elmarad,

felkidltott: Lano, a toppéi iitkozetnél



121. le gambe tue a le giostre dal Toppo!».
E poi che forse li fallia la lena,
di sé e d'un cespuglio fece un groppo.
bezzeg nem voltak ilyen fiirgék a labaid!
Aztdn mivel tin kifogyott beldle a szusz,
Osszecsomozta magat egy bokorral.

124. Di rietro a loro era la selva piena
di nere cagne, bramose e correnti
come veltri ch'uscisser di catena.

Moégéttiik az erdd telve volt fekete szukdkkal,

olyan kiéhezettek voltak, és sebesen futok,

mint a ldncrdl oldott agarak.

127. In quel che s'appiattd miser li denti,

e quel dilaceraro a brano a brano;

poi sen portar quelle membra dolenti.
Amelyik lebiijt, abba mélyesztették a fogukat,
darabrdl darabra tépték, majd
széthordtik a fdjdalmas tagokat.

130. Presemi allor la mia scorta per mano,
e menommi al cespuglio che piangea
per le rotture sanguinenti in vano.

Kézen fogott akkor vezetdm,

és odavezetett a cserjéhez,

mely hidba sirt vérzd torésein dt.

133. «O Iacopo», dicea, «da Santo Andrea,
che t'e giovato di me fare schermo?
che colpa ho io de la tua vita rea?».

,O, Jacopo di Sant’Andrea” — kidltott,

mit haszndlt neked bel6lem pajzsot

csindlnod? Mit vétettem én gonosz életedben?”
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136. Quando 'l maestro fu sovr' esso fermo,
disse: «Chi fosti, che per tante punte
soffi con sangue doloroso sermo?».

Megullt folotte mesterem, és kérdezett:

,Ki voltdl, kinek annyi sebbdl vérrel

szivdrog fdjdalmas beszéded?”

139. Ed elli a noi: «O anime che giunte
siete a veder lo strazio disonesto
c'ha le mie fronde si da me disgiunte,
Es vdlaszolt: , O, lelkek, akik arra érkeztetek,
hogy lassatok lombomnak meggyaldzott rongyit,
torzsemtdl elvdlasztva heverni,

142. raccoglietele al pie del tristo cesto.
I' fui de la citta che nel Batista
muto 'l primo padrone; ond' ei per questo
Qytijtsétek azt Gssze e szomorii cserje ldbdhoz.
Ama vdrosbdl jottem, mely a Kereszteldre
cserélte elsé védelmezdjét, ki ezért

145. sempre con l'arte sua la fara trista;
e se non fosse che 'n sul passo d'Arno
rimane ancor di lui alcuna vista,
mesterségével 6rokkon banatot
hord ra; és ha az Arno-hidon
nem marad réla az az egy szobot,

148. que' cittadin che poi la rifondarno
sovra 'l cener che d'Attila rimase,
avrebber fatto lavorare indarno.

a lakosok, akik az Attila dltal hagyott

hamura épitették iijra a vdrost,

bizony mind hidba dolgoztak volna.



151. Io fei gibetto a me de le mie case».
En hdzambdl csindltam magamnak akasztdfit.”

1. Nessus: kentaur az antik mitologiaban, aki Herkules feleségét,
Déianeirat vitte at egy folyon, de iranta hirtelen olyan erds szerelem-
re lobbant, hogy megkisérelte elrabolni. Ekkor Herkules mérgezd
sarkanyvérbe martott nyillal 16tte meg. A haldoklé Nessus vérével
ontozott ingét Déianeirara bizta, azzal az igérettel, hogy az ing
viselGjében szerelmet ébreszt Déianeira irant. Késébb, mikor a
hiresztelések szerint Herkules Iole irdnt mutatott érdekl8dést,
Déianeira — elkiildve neki az inget — férje szorny( kinhalalat okozta
akaratlanul. Az els6 sor, funkcidja szerint, az el6z6 énekkel vald
narrativ folytonossagot biztositja.

2. Az erdd, amelyhez most ér Dante és Vergilius elkeriilhetetleniil
felidézi az olvasdban az elsé ének sitét erdejét, ahol Dante eltévedt.
Valéban, mindkét erdd a kétségbeesés, a biin és az 6rok halal erdeje,
amely ellentétben all a foldi €16 erd6vel: emberi nyom és szépség
nélkiliek, és csak félelmet ébresztenek.

9. Cecina és Corneto kizott: a Maremma két hatarat jeloli: a Cecina
folyot északrdl, Corneto falvat (ma: Tarquinia) délrél. Longfellow
(1895: 149) idézi kommentarjaban a skét Joseph Forsyth 1802-3-as
olaszorszagi utleirasabol a Maremmat lefest$ sorait, amelybdl kide-
riil, hogy vad, mocsaras vidék volt, athatolhatatlan bozdtokkal, pesti-
ses levegbvel, amely megfertézi a télen ott élelmet gytijté para-
sztokat, és nyarra a tetemeiket a hazavezet6 titon talaljak meg, vagy
hazaviszik a ,maremmai betegséget”. Nem lehetetlen, hogy a dantei
bokrokon nové mérgezd tovisek leirdsat a Maremma levegdjének
mérgezd hatasa inspiralta.

10-11. A harpidk mitologikus szornyek: néi arcuak, madartesttiek,
tehat kettGs természetiiek, mint a kentaurok. Thaumasz tengeristen
és Elektra gyermekei, akik a Styx mocsaradban/az Alvilag bejaratanal
élnek; Homérosznal a szélvihar megtestesitdi (vO: Aeneis, VI, 289);
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olykor azonositjdk &ket az Erinnysekkel, maga Vergilius is (Aeneis,
III, 252 és VI, 650). Phineus thrak kiralyt fiai megvakitasaért (vagy
egy masik torténet szerint: joslataiban ttl sok isteni titok felfedéséért
(Vergilius: 145)) biintetésiil megvakitottdk, és a harpiak az Osszes
ételét bemocskoltdk. (Ne hagyjuk figyelmen kiviil, azokat a tavoli
asszocidciokat, amelyeket a megvakitas mint biintetés motivuma
(Pier della Vigna) hordoz az énekkel kapcsolatban. A thrak Phineus
esete mellett, aki szintén a harpiak aldozata, és megvakitottdk, az
ovidiusi Polydorus torténetét is meg kell emliteni, akinek gyilkosat a
kétségbeesett Hecuba szemei kivajasaval biintette. Az antik mitoszok
ezen aspektusardl lasd: Gibson: 1999). Az Aeneisben Vergilius az I6n-
tengeri Sztréfadokra helyezi Oket (kis szigetek, Pelleponésostol
nyugatra), és a trdjaiak asztalat piszkitjadk ossze tiriilékiikkel. Csufsa-
guk jelzgjét (brutte) tehat nem csak kiilsejitk miatt kaptak, hanem
szennyességiik miatt is. Mar az antik kommentatorok is ismerték a
sz6 etimoldgiajat (a gordg arpazo-bdl a latin rapio-ba), éppen ezért
szinte kivétel nélkiil jelenlétitket az Ongyilkosok kozott a rablas
(rapina) szimbolumanak tekintették: a rablasénak, amellyel az ember
sajat magatol rabolta el az életet. Guido da Pisa (1974/1327-28: 10)
szerint pedig: ,nincs nagyobb rablas, mint sajat életiink elrablasa”.
Az Ottimo-kommentar (Inferno 13. Nota) és Jacopo della Lana a
kétségbeesés jelképeinek véli Oket (1866-67/1324-28: Proemio), Jacopo
Alighieri pedig a raciondlis és szenzitiv képességektdl valdo meg-
fosztottsag fajdalmas emlékeinek (1915/1322: 10-12). De ahogy Chia-
vacci Leonardi megallapitja (2001: 241) ezek az allegorikus figurak a
dantei m{iben mindig Osszetettek, sohasem csupan egyetlen jelentés-
sel birnak, hanem az emberi allapotnak sokféle aspektusat maguk-
ban foglaljdk. A harpidk tehat az ongyilkosok onmaguk elleni
erGszakossdgat abrazoljdk, azzal a kétségbeesett kinnal, amely
sohasem hagyja el Oket: a fik tetején kidltjak kiilonds panaszaikat (15.
sor); a Hdrpidk, leveleit legelve okoznak /kint neki, s nyitnak e kinnak
ablakot (101-102. sor). Csufsaguk igy a bln rettenetességére is utal,
éppugy mint a mérgezd tovisekkel teli erdd.

100



12. csapdsokat hirdetd szomorii jovendoléssel: a vergiliusi torténet szerint
(Aen., 1III., 245-257) Celaeno harpia Aeneasnak és tarsainak azt
jovendolte, hogy habar eljutnak Italiaba, addig ott nem emelhetnek
falat, ,mig éhségiikben az asztalt meg nem ragjak, és fel nem faljak
ebédre” (Lakatos Istvan forditasa). A sor narrativ szerepe, hogy fel-
készitse az olvasot az erdd rettenetes valdsagara.

13-14. A leiras a vergiliusit Osszegzi: , Aggsziiz arcuk van ezeknek, a
testiik /szarnyas, a kormiik horgas, btlizlenek, és megy a hasuk, s
mindig éhségt6l halavanyak” (Aeneis, I11., 245-257.)

15. Megoszlik a kommentatorok véleménye, hogy a kiilonds (strani)
melléknév a fikra vonatkozik-e, vagy a harpiak panaszaira. Ez utébbi
tinik valdszintibbnek, ha figyelembe vessziik, hogy a tercina a
harpidk leirasat adja, és e rémiszté szornyek panasza nyilvanvaléan
eltérd a madarcsiviteléstdl; vagy ha a vergiliusi ,, vox dird”-ra (,, vészt
hozd/rettenetes hang” (Aen., III., 228)) valo utalast latunk benne. De
ahogy Benvenuto megallapitotta a sorhoz irott kommentarjaban
,ezek furcsa madarak, tehat furcsa fakon fészkelnek” (1887/1375-80:
13-15). Elfogadhatjuk Pietrobono véleményét is (1946: 13-15), aki
szerint a melléknév szandékosan és kétértelmiien vonatkozik mind-
két dologra.

17. A hetedik kor masodik gyiiriijében (babitsi sz az eredeti gironére)
vagyunk: a XI. énekbdl tudjuk (30. sor), hogy az erészakosak kore
harom gyiriire oszlik: az els6t a vérfolyd alkotja (melybe a
felebaratjukkal szemben erdszakosok meriilnek); a masodik az erdg,
amelybe koltdink most lépnek be: itt az onmagukkal szemben
er6szakosok szenvednek.

19. A , rettenetes homokmez4”: a homokmez0, amelyre tlizes$ zu-
hog, a kor harmadik gyiiriijét alkotja, ahol Istennel és a természettel
szemben erdszakosok blinhédnek.

20-21. Figyelmeztetés Danténak, hogy a szemeire kell biznia magat,
mivel a szavainak nem hinne.

25. Az ige ismétlésének retorikai alakzata az ének (és a kdzéppont-
ban 4ll6 hés, Pier della Vigna) stilusanak egyik jellegzetes vonasa
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(lasd még a 67-68. sort), amely minden esetben pontosan meghata-
rozhaté funkcidval bir: jelen esetben a gondolat tétovan ingazé utjat
fejezi ki, amely mint néma parbeszéd zajlik a két kolté6 kozott
(Chiavacci Leonardi, 2001: 229).

30. A gondolatok ugy tornek ketté, és maradnak csonkok, mint
ahogy Dante kinytjtott keze nyoman majd a leszakitott agak. A koltd
a gondolatot ugy jeleniti meg ezzel a metaforaval, mint az igazsag
felé torekvé mozgast, mely félbe torik, ha a célja hamisnak bizonyul
(Chiavacci Leonardi, 2001: 229). A kolt6i képek és a hasznalt szavak
kozotti egyezés a dantei stilus sajatja a legerdsebb fesziiltség
pillanataiban.

32. A cserje nagysaga a benne lako lélek kivaldsagara utal, ahogy
Odiisszeuszt is a tliz nagyobbik ldngnyelvében, szarvaban talaljuk
(,Lo maggior corno de la flamma antica”, Pok., XXVI 85).

33. A torzs fajdalmas sikolyaval felfedi az erd¢ titkat; kirobbantva az
énekben eddig felhalmozddott fesziiltséget. Az epizdd vergiliusi
gyokerét az Aeneis III. konyvében taldljuk, amelyre maga Dante is
utal a 48. sorban.

36. A részvét érzése (pieta) végigkiséri Dante tulvilagi utazasat, de
csak néhany helyen valik ennyire hangsulyossa: ezek pedig, a XIIL
ének mellett, Francesca, Odiisszeusz és Ugolino énekei. Parhuzamos-
sagot figyelhetiink meg a szerelmesek énekével a részvét érzésének
tekintetében: a két énekekben az elsd részvétet — amelyet a pokolban
szenvedd jelenlegi dllapota valt ki — az elkdrhozott kéri szamon
Dantétol (Della Vigna, 36. sor), illetve ennek meglétéért mond
koszonetet (Francesca, V. ének, 93. sor). Mig a masodik részvét —
amelyet a tirténetiik megismerése ébreszt Dantéban —, teljesen hatal-
maba keriti a kolt6t, és ,mint a halott teste zuhan el” (V. ének, 140)
Francesca esetében, Pierdval szemben pedig a pontosan a beszéd-
képességét vesziti el — ezaltal (ha csak egy pillanatra is) magara véve
a beszéd fajdalmassaganak biintetését. A XIV. ének kezdé tercindja-
ban, ahol Dante a sziil6f6ld iranti szeretettdl elszorult szivvel gydijti
Ossze a firenzei ongyilkos szétszort lombjat, a babitsi forditas (“Mert
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sziil6foldem gondja meglepett, /blsan a szétszért lombot Ossze-
szedtem, /s a fahoz raktam, mely mar néma lett") nem fejezi ki a
dantei érzést, amelyet az olasz eredetibdl egyértelmtien kiérezni:
,Poi che la carita del natio loco /mi strinse” (az én kiemelésem). A
tragikus sorsu Piero iranti hangsulyozott egyiittérzést szamos
kommentator (pl.: Boccaccio 1965/1373-75: 82-84) a Dantét sujto
igazsagtalan itélet és halatlansag (Frigyes alakjat Firenzével allitva
parhuzamba) hasonlésagaval magyarazza. Anna Maria Chiavacci
Leonardi (2001: 225) a kolt6 ellenfigurajanak tekinti Vignat: ameny-
nyiben két jelentds politikai szerepet vallalo irodalmar hasonlo sors-
fordulatot elszenvedve (megbecsiiltségbdl vadlotta és tildozotté val-
va) mégis ellentétesen cselekszik a balsors csapasai kozott. Ahogy a
Paradicsom VI. énekének (127-142. sor) igazsagtalanul megvadolt
provanszi minisztere, Romeo di Villanova, Dante is a megalazé sza-
miizetést valasztja a halal helyett. A nemcsak az érdemes Pierdra,
hanem altaldban valamennyi Ongyilkosra kiterjedé dantei részvét,
heves érzelmi reakcioi az ének sordn, és a kétségbeesés érzékletes
leirasa arra vezetett néhany szerzét — koztitk a neves irét, Alfred
Alvarezt (1971: 125-129) és az érzékeny Ettore Caprat (1929: 59-89) —,
hogy a Commedia bevezetd énekében leirt szituacidt az ongyilkos-
sagra késziil6 ember gyotrelmeivel azonositsa.

38. A kegyesebb kéz kifejezés vergiliusi eredetti (,, parce pias scelerare
manus”). Ugyanezt a melléknevet hasznalja Dante Francesca éneké-
ben is: szomorava és résztvevové (,tristo e pio”, 117. sor) teszi
Francesca kinjainak hallgatasa.

39. A kigyo a legalavalobb allat (a bibliai hagyomanyban az 6rdog
megjelenési formaja), de ennél még Ok is tobb kegyelmet érdemel-
nének, mig mi emberek voltunk — mondja Pier della Vigna.

43. Az 1igy szakadt ki egyszerre szo és vér kifejezéssel rokon szerkesz-
téstieket talalunk Francesca (,mint aki szol és sir hozza el6re”, 126.
sor) és Ugolino (,lass beszélve sirni s beszélni sirva” XXXIII, 9:
,parlare e lagrimar vedrai insieme”) szavaiban. Az 6 torténetiikben
olyan banat lakozik, hogy elbeszélésiik kdzben a szavaikat konnyek-
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ké valtoztatjak — a konnyeknek Piero torténetében az ag nedvet gyon-
Qyozése (41. sor) felel meg.

47. Della Vigna kétszeresen is sériilt lélek: nemcsak novény-teste
sériilt meg, hanem a banasmoddal szellemét is megsértették.

55. Vergilius beszéde édes Della Vigna szdmara, mivel egyszerre fejez
ki tiszteletet, bocsanatkérést, s kinal karpotlast. A csalogatds olasz
igéje is (adescare) a vadaszok szakkifejezése, és az allat csalival vald
odavonzasara (,attirare con l'esca”) utal: a jelenetben a csali nem
mas, mint Vergilius édes beszéde.

57. ,igy lépre csaltan”: (come uccello alla pania). A metafora az 55. sor
csalogatdsara valasz, vele zarul be a vadaszattal kapcsolatos képzet-
tarsitasok kore.

58-60. A megszolalo Pier della Vigna, II. Frigyes hires titkara,
tanacsadodja. A szivének két kulcsa koziil az egyik a nyitasra, a masik a
zarasra valo. Cristoforo Landino magyarazata szerint ezek ,az igen
és a nem kulcsai, a megtagaddsé és a megengedésé”. Lana bévebben
kifejti ezt a metaforat (1324-28: 58-61). Della Vigna mint a csaszar
titkara altalaban , kedvére valaszolhatott igent vagy nemet a csaszar-
nak cimzett levelekre”. A kifejezés bibliai eredett (Is. 22, 22), de valo-
szinl, hogy a dantei hely kozvetlen forrasa Nicola della Rocca, Pier
della Vigna fiatalabb jegyzStarsanak levele, aki igy fogalmazott:
«Tamquam Imperii claviger claudit, et nemo aperit; aperit, et nemo
claudit. Dum reseret nemo quod clauditis et quod reseratis per
consequens nemo claudat». Felidézi Péter két kulcsat is, amelyet
VIIL. Bonifdc emlit meg pontosan az itt haszndlt két igével: Hatal-
mam van ../ egeket nyitni s csukni” (“lo ciel poss'io serrare e
diserrare”, Inf., XXVIL. 103-4).

62. ,oly nagy hiséggel viseltem a dics6 tisztet” a hiiség szo
inverzioval keriil a sor elejére, kiemelt pozicidba. Ez a sz6 Piero
beszédében kozponti jelentéségtli, mivel pontosan a hiiség hianyaval
vadoltak, pedig a dantei Piero csak ehhez tartotta magat, ahogy ezt a
74. sorban is megismétli. Ez az emberi érték Piero sajatja: hiszen ezért
élt és veszitette el életét. Ahogy a Pokol minden jelentds figuraja, Pier
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della Vigna is egy pozitiv értéket testesit meg, aki elkdrhozott, mert
abszolt, mindenek f{olotti értékké akarta tenni ezt az értéket
(Chiavacci Leonardi 2001: 232). A 75. soraban ,tiszteletre igen
mélténak” nevezi urat, ezzel elharitva Frigyes személyérdl a blinnek
még az arnyékat is: ez hiliségének és artatlansdganak végsé
bizonyitéka. A szigoru dantei itélet viszont Frigyest az eretnekek
kozé helyezi a Pokolban (X. 119). Frigyes ellen az epikureizmus
vadjat a filozofusokkal, magusokkal, asztronémusokkal, arab és
zsido6 tuddsokkal teli udvardval nem szimpatizald egyhazi korokben
kezdték terjeszteni. Salimbene da Parma példaul azt a torténetet
jegyzi fol Frigyesrdl kronikajaban, hogy a csaszar a Bibliaban keres-
tette a talvilag nemlétének bizonyitékat (Altomonte 1985: 30-31); és
Villani (VI, 1) is azt irja rola krénikdjdban, hogy ,epikureusként élt,
sohasem vetve szamot azzal, hogy egy masik vilag is létezik”.

63. dlmot és életet veszitettem vele: Vigna hiliséges szolgalatanak jutalma
az almatlan (munkaval toltott) éjszakak é€s a halal (az érverés elvesz-
tése) volt.

64-66. A kéjn6 az irigység allegorikus alakja (v0.: 78. sor), aki soha
nem forditja el sovar tekintetét a csaszari palotakrol, és altalaban a
hatalommal birékrol. Az erds kifejezés magaban foglalja Piero két-
ségbeesése mellett — aki ennek a bilinnek koszonheti a bukasat és
halalat —, Dante felhaborodasat is, aki préfétikus hangvétellel itéli el
a vilagot bomlasztd rosszat. A 66. sorban a ,tomegek halala” kife-
jezés mellett az ,,udvarok bline” mint specifikacio jelenik meg: sokak
halala, ahogy a bibliai sorbdl tudjuk ,invidia diaboli mors introivit in
orbem terrarum” (Sap. 2. 24; vo. a Pok., 1. 111. soraval), de kiilo-
nosképpen gyakori bline az udvaroknak. Az a tény, hogy Dante e
btlin definicidjanak egy teljes tercinat szentel, egyrészt a biin erejét,
masrészt azt az intenzitdst hangsulyozza, amivel Piero, vagyis a btint
Dante elitéli (Chiavacci Leonardi, 2001: 233).

67-68. Visszatér a haromszoros igeismétlésnek az alakzata, amely
mar megjelent a 25. sorban, de teljesen mas jelentést hordozva. Itt az
irigységtdl feléledé tliz az ismétlés sordn egyre erdsodni latszik,
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amig végiil felemészti Frigyes hivét.

69. boldog tisztességem buis gydszra vdlt. Ugyanezt az igét (tornaro)
hasznalja Dante Odiisszeusza is (noi ci allegrammo, e tosto torno in
pianto), ahol ugyanigy egy kivalé ember romlasanak lehetiink tanui.
70-72. A lelkemben azt gondoltam — mondja Piero —, hogy az élete-
met eldobva elkeriilom masok megvetését, azt, hogy arulénak bélye-
gezzenek. Szavai Isten vdrosdrdl 1. konyvének XVII. fejezetét idézik,
ahol Agoston A biintetés vagy gyaldzat miatti félelembdl szdrmazé ongyil-
kossdgrdl szolva a kovetkezSket mondja: ,anndl nagyobb biint kovet
el, minél artatlanabb volt abban a dologban, amely kapcsan azt gon-
dolta, hogy ongyilkossa kell lennie” (Augustinus: 93). Az agostoni
érvelés szerint tehat Pier della Vigna tettét stlyosbitja artatlansaga:
hogy igaz maga ellen lett igaztalannd.

73-75. ,Ennek a fanak az 1j gyokereire eskiiszom” — Piero 1249-ben
halt meg. Nem lényegtelen eleme a kérdésnek, hogy della Vigna a
pokolban hangstlyozza artatlansagat.

76-78. ,ha valaki a foldre visszatérne /koziletek”: ez a ha nem
kételkedést fejez ki, hanem azzal egyenértékii, hogy ,ha ugy, ahogy
mondjatok (v0.: 54. sor), valaki visszatér koziiletek”. A 78. sorban az
irigység Piero torténetének egyik utolso szava: a gytildletes blin, mely
az artatlan hés bukdsat okozta, igy kap még egyszer hangsulyos
helyet az énekben.

84. Visszatér a Francesca énekét idézd részvét szo. A szivszorongatd
érzést kifejez6 ige (m’accora) pedig Brunetto Latini énekében (Inf.,
XV., 82) fog visszatérni.

85-87. Vergilius ugyanolyan valasztékos stilusban, kormondattal feje-
zi ki magat, ahogy azt Piero tette korabban.

94. kegyetlen lélek: az ongyilkosok lelkei 6nmagukhoz kegyetlenek.

96. Mindsz szintén mitoldgiai alak, Zeus és Europa fia, Kréta bolcs és
szigoru uralkododja, aki a dantei pokolban démoni alakként jelenik
meg, és a farka csavarintasaval jeloli ki az eléje jarulé blnosok
pokolbeli helyét (1asd: Inf., V, 4-6).

98. A sors azzal az érzéketlenséggel, és azzal a megvetéssel veti a lel-
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ket a pokolba, amellyel a lélek vetette el magatdl a testet.

102. A Harpidk — a sebeken keresztiil — egyszerre okozzak a fajdal-
mat €s adnak lehetGséget a fajdalom kifejezésére. Ebben a sorban is
megnyilvanul az a szintaktikai stiritettség, amely a XIII. ének sajatja.

103-105. Pier della Vigna Vergilius méasodik kérdésére (90. sor) vala-
szol: az utolso itélet napjan mint mdsok, az ongyilkosok is testru-
haikért jarulnak majd (a test foltamadasa Jésafat volgyében kovet-
kezik be (Joel 3, 2)). De koziiliik senki nem 6ltozhet ismét a testébe,
mert nem igazsagos, hogy visszakapjak azt, amit eldobtak maguktdl.
107. A fara akasztott testek képe, amelyek az 6rokkévaldsagig meg-
toltik majd ezt az erdo6t, a kereszténység torténetének elsé ongyil-
kosatol nyernek eredetet, Judastdl, akit Dante az ének irasakor min-
den bizonnyal maga el6tt latott. A. K. Cassell egy tanulmanyaban
végigvezeti a Judas és Piero figurdja kozotti hasonldsagot, arra a
konkltizidra jutva, hogy , Piero nem mas, mint az 4j Judas” (Cassel
1983: 54.). A Cassell altal felsorolt hasonlosagok és megegyezések
valdban figyelemreméltdk és irdnyadodk, de egy ilyen kategorikus
kovetkeztetés talan félreviszi és lesziikiti az értelmezés lehetdségeit.
Ne felejtsiik el, hogy az ongyilkos biline ,a kétségbeesés biine”,
ahogy Pietro di Dante mondja, és emiatt a lényegi hasonlosag miatt
kapja ugyanazt a képet mindegyik 6ngyilkos biintetése.

108. Mindegyik testet arra a cserjére akasztjak, amely a hozza tarto-
z0, (testtel szemben) kartékony, kegyetlen 1élekbol hajtott ki. A mole-
sto melléknév ugyanebben, az ,igen karos” jelentésben tiinik fel az
Inf. X. 27. sordban is.

111. A zaj a szinen megjelend két tjabb blinds érkezését jelzi: 6k a
tékozlok (sajat vagyonuk tonkretevdi), akik megosztjak az ongyil-
kosokkal blinhédésiik helyét, az 6nmagukkal szemben erészakosak
korét (vo. Inf., X1, 40-5). Ne tévessziik 0ssze Oket a pazarlokkal, akik
pusztan a mértéktelenségben bilindsek. A tékozldk biline a tulajdon
javaik elpusztitdsara iranyuld dithodt ,erdszak”. Pietro Alighieri
(1845/1340-42: 115-123) szerint itt a kétségbeesettek egy masik alti-
pusardl van szo, ,akik nem sajat keziikkel 6lték meg magukat, ha-
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nem meggyengiilt vagyoni helyzetiik miatt mentek a halalba”, aho-
gyan azt Lano da Siena tette.

112-114. Folytatédik a vadaszat motivuma, amely metaforakban mar
megjelent Piero beszédének elején (55-57. sor); most az elékép
el6szor mint a még homalyos érzékelésre keresett hasonlat (a vad-
diszno-vadaszé) bukkan fel, amely azonban valdsagos jelenetté valik,
am a megszokottal ellentétes iranyuva: hiszen az {ild6zott vaddisz-
nok helyén emberek menekiilnek.

118. Az eldl futé: a régi kommentatorok Lano (Arcolano) di Ricolfo
Maconi igen gazdag sienai ifjival azonositjak, aki Boccaccio leirasa
szerint (1965/1373-75: 118-121) egy koltekezd tarsasaghoz («brigata
spendereccia») tartozott (melyet Dante is emlit a Pokol XXIX.
énekének 130. soraban), és minden vagyonat eltékozolta. Lano 1278-
ban a sienaiak és az arezzdiak kozti csatdban (Pieve al Toppo-nal)
vesztette életét: az ellenség kozé vetette magat, agy kereste a halalt,
mert nem akart abban a szegénységben élni, amelybe jutatta magat
(Schiaffini 1926: 132). Lano az , O, siess, siess, haldlom!” kialtassal
éppugy hiv egy masodik, lehetetlen halalt, amely megszabaditana e
kinoktdl, mint ahogy az elsé halalt kereste az élet nehézségei koze-
pette.

119. A mdsik: lacopo da Santo Andrea, aki II. Frigyes kiséretének tagja
volt 1237-ben, és 1239-ben IV. Ezzelino da Romano parancsara 6lték
meg. Tékozlasarol tobb torténet maradt fenn; Boccaccio ezt irja rdla:
Legyszer szép, nagy tlizet tamadt kedve latni, és felégette gyonyori
és gazdag villajat.”

120-121. Utalas a Lano keresett halalara, amely vitathatatlan kapcso-
l6dasi pont a kor ongyilkosaival. A szovalasztasok (fiirge, az iitkozet-
re hasznalt ,lovagi jaték” (giostra) szo (Boccaccio értelmezésében
"landzsds mérkdzés” egyértelmilien kegyetlen iréniat titkroznek.

123. dsszecsomozta magdt egy bokorral: belevetette magat. (A bokor egy
masik blinds, ahogy ez az ének elsé felébdl kideriilt.)

124. Itt jelennek meg a biindsoket {ild6z6 pokolbeli kutyak. Az 6rdo-
gi vadaszat a kozépkori irodalom és képzémivészet kedvelt toposza.
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Az itt olvasott jelenet sok részlete szinezi majd Boccaccio Dekarme-
ronja V. napjanak 8. (Nastagio degli Onesti) novellajat.

125. A fekete szukak (nere cagne): az Ottimo-kommentar igy ir réluk:
»szerény emberek voltak, akik szdérakozast és masok konyhajat ko-
vetve elhagytak a csalddjukat és otthonukat, és ezért valtoztak vada-
sz0 kutyakka, akik kovetik és tisztelik a gazdajukat” (1338: 124-129).
A jelenet felidézi Ugolino gréf almabdl a ,farkast és kolykeit” (6t és
gyermekeit) 1ild6z6 ,sovany, moho és tapasztalt szukdkat”, amelyek
leteritik és széttépik Sket (Inf., XXXIII. 28-36).

126. a sebesen futé agarakat — az allegorikus I. énekbeli agar mellett —
Dante emliti a Vendégségben is (I, XII. 8): ,ahogyan a férfiban a
szakallas, a n6ben a sima arc a szeretetre mélto [...] olyan szeretetre
mélt6 az agarban a jo futds”.

127. amelyik lebiijt: lacopo da Santo Andrea.

128. A jelenet ellenbiintetés-jellege egyértelmi: ahogy &k tépték da-
rabrol darabra, és hordtdk szét a vagyonukat, most ugy tépik és
hordjak szét tagjaikat.

140. meggyaldzott: a disonesto melléknév nem a lomb becstelen voltara
utal, hanem a sz6 eredeti latin jelentéséhez all kozel, ahogy Vergi-
liusnal olvashatjuk: ,truncas inhonesto vulnere nares” (Aen. VI, 497).
143-150. A kissé hosszu és koriilményes leirds Firenzére vonatkozik,
melynek elsé patréonusa Mars isten volt, majd a keresztény id6ktdl
kezdve Keresztel6 Szent Janos. Dante idejében még allt a Ponte
Vecchién egy Mars-szobor (amelyet 1333-ban az Arno aradasa sodort
el); a szobrot Villani is emliti krénikajaban (Cron., I, 42 és 60). Ennek
a varosnak a lakdja voltam — allitja az ének utolsd szerepldje, aki
magat kizarolag lakohelyével, és az ongyilkossaga moédjaval nevezi
meg - Vergilius , ki voltal” kérdésére valaszolva. A Firenzét jelold
hosszu koriilirds lényegében az egyetlen témdja rovid beszédének,
sajat torténete helyett; nem lényegtelen, s6t alapvetd jelentdségi ko-
riiliras, amennyiben a varos a f&szerepld az ének eme zardérészében
(Chiavacci Leonardi 2001: 240).

144-145. ki ezért /mesterségével orokkin bdnatot /hord rd: Mars isten,
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amiért nem maradt patrénus, 6rokké haboruval szomoritja a varos
lakéit. Firenze sose lel békét, folyton a harcok aldozata lesz a kiviilrél
tamadoktdl, éppugy mint a sajat lakosaitol — ezt josolja Brunetto
Latini is Tresorjaban (I, 37).

148-149. az Attila dltal hagyott /hamura épitették tijra a vdrost: Firenzét
542-ben a got Totila kiraly rombolta le, és nem Attila. Dante idejében
altalaban e két alakot Osszekeverték. Az Ottimo-kommentar szerint:
,Van, aki azt mondja, hogy Attila és Totila két kiilon személy volt, és
van, aki szerint a kett6 egy és ugyanaz” A Villani altal dsszegyijtott
hagyomany szerint a varost 801 aprilisaban alapitottak tjra Nagy
Karoly és Leo papa segitségével (111, 1).

151. akasztofa (gibetto): az Ofrancia gibet-bél. A régi kommentarok
szerint vagy Lotto degli Aglirdl lehet sz, aki prior és bird, 1285-ben
az otthondban akasztotta fel magat ,eziist ovével”, miutan egy
artatlant itélt halalra, mivel lefizették a hamis itéletért; vagy Rocco
dei Mozzit rejti a névtelenség, aki tékozlasaval fényes gazdagsagbol
jutott nyomoruasagos helyzetbe, és az ongyilkossagnak ugyanezt a
modjat valasztotta. Vannak, akik szandékosnak vélik a névtelen-
séget, és a kor szamos firenzei dngyilkosa jelképének tekintik.
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Tmiamer ToTH

The inscription of the infernal gate
and the function of its reading

1. Reading the inscription of the infernal gate

What could say a man who meets an old friend who gives an
account to him on his new job? ,What about your new job?” — asks
the man. The answer of his friend is: ,,imagine that I was appointed
to be a gate-guard in Hell.” ,,So”, replies the man, ,,am I now in Hell
as well?”. We can see that the contrast which unfolds is ontological
(who is in Hell, cannot speak to somebody who is not there), but the
actors are put in the same level of reality concerning the truth of their
assertion: the consequence of this is the apparent absurdity of the
dialog. It's the same case when somebody is reading the infernal
inscription: there is also an apparent ontological absurdity, ie. does
the reader make himself a part of Hell or he doesn’t? If the answer
would be positive, in which sense has that to be understood? In other
words: in this case who is the reader and what does it mean to read
that inscription?

In the realm of the sacred and religious world there are many
days of celebration, moments of devotion, when the crowd of
believers is hearing the lectures of the sacred texts. The reader is a
believer, or a priest. The essence of celebration is the same: reading a
sacred text and hearing out the actual message of it. Usually, when
Dante addresses a reader, he calls up him for an intensive attention,
that is coming from the apprehensible actuality of the text (for
example, in Inf. XXV. 46-48 or Purg. IX. 70-72). The sacred books need
a different type of reading. The sacred text may be actual in every
time and in every place — his content is acquirable everywhere and
every time, but it needs a carefully lecture.

For example, in our Catholic liturgy believers come to hear
the lecture of Biblical texts, chosen by a cleric. This text will represent
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the message of sacrality. But we know as well, what relevance has the
reading of the Qur’an in Islam, or of other sacred books in further
religions. We certainly know the Tibetan funeral book, in which the
reading itself is a religious act, facilitating the separation of soul from
the body. The function is helping, guiding, illuminating and
protecting. The book contains many technics to guide the soul from
the body to its eternal house. In the Book of Revelation we can read on
the above mentioned Book of Life, in which all (good) events in
personal history are recorded, and that will be opened at the end of
this world.

Reading is a kind of meeting with the hidden sense of a text
or a sense corporated in a text. The semantic sign, through listening,
opens a way of self-transformation for a ,higher” world (a higher
understanding of one’s partial rule). Hearing a pray is itself a
praying of the hearer. The ontological differences by this act are
gone: | hear and I realize in the same moment what I've heard, i.e.
deeds and emotions; the first step is to understand the text, the
second is to remember or to recite the previously heard, emblematic
stories, and the third is to transform these into actions. These steps
would be similar to those of contrition, as recorded in Purgatory (IX.
94-102) by Dante. This is why are important repetitions in religious
acts: these are like a kind of body of spiritual cleaning and penance.

Consequences are clear; in religion reading is made by
deeds: good deeds mean to understand the text, bad deeds mean
words finding deaf ears (crime or indifference). But deeds have to
function as a guide, because these are resolutions of the human will.
Now we can read adequately the Book of Books (as any other sacred
book, which has some religious relevance) with the will of deeds
themselves. Dante says that his intention is to manage our deeds for
good (see: Epistle to Can Grande XIII, 39 ,,...removere viventes in hac
vita de statu miserie et perducere ad statum felicitatis”). But this
managing has a double character, as follows from the word
,perducere”. Faith is the strongest element to arrange our actions for
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good (that actually doesn’t exist: Dante repeats the dogmatic answer

in the XXIV" canto of Paradise: faith is an ,argument for what can
not be seen” XXIV. 65), but there is an other seduction (per-ducere) for
our senses by beauty, by poetry. This lure is very important and
comes to light by reading with esthetical enjoyment the text. Good,
as the end of deeds (viewed from the teleological aspect) can work
by guiding. The reading of sacred texts leads or perhaps makes
possible to us to know the roots of any possible good deed. To read,
as Paolo and Francesca did, certainly doesn’t direct us to this roots.

Reading the inscription of the infernal gate is the same
experience as to read the sacred texts conversely. If the initial
dialogue is seen as real, whose truth belongs to this reality? No one’s
or both’s. It’s the same problem when somebody is telling lies to
everybody, except to himself. Where is the foundation of the truth of
his sentence, if all the utterances of him are lies? The ongoing
question refers to the problem of connection between semantic
reality and perceived reality. This is an old problem in theory of
language (the problem of doxa): Dante knew the Augustinian-
Neoplatonist distinction of “sapientia” and “scientia”. Thus
“whatever we do in the use of temporal things under the guidance of
reason, we do it with our gaze fixed on the eternal things which we
are to obtain, passing quickly by the former, but clinging to the
latter”.! Does any form of reading offer us this love?

Let’s see the language of the lost people in Vestibulum: their
speech has deformities (Inf. I1I. 25), mixed with anger and pain. What
is absolutely missing, it is the intellect and the good of the intellect,
that is God itself, because we know that the first spelled word by
Adam is ,God” (De Vulgari Eloquentia, IV. 3). The first speech
arranged by God defines all reality. In God we read reality itself. But
what is reality at all? Pareyson says: it’s interpretation. And the
interpretation is not a reading, a variant of all possible combinations?

1 Augustine, On the Trinity, XIIL, 21. in: Augustine, On the Trinity, edited by Gareth B.
Matthews, Cambridge, 2002.
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Maybe it is. But we chose between the different readings and this is
our responsibility. The sacred text nevertheless gives us a connecting
read to the whole reality and our responsibility is to choose in that,
however it is beautiful.

On the question of reading singer Péter Miiller says :
,Reading means that you enter in the community of a genius. (...)
thereby you live Their world and create for yourself a home in it.
Since you read it, you are becoming Them, and while the book, the
music sheet is before you, the music sounds in your mind.”? The
reading of a sacred text makes you enter in the community of the
world-creating genius, which is God. With this, his sound rings in
you.

The inscription text of the Hellish gate is the subversion of
the above mentioned community. Reading (on the gate) shows us
that damnation is real. The gate constitutes the border of reality (it’s
not a real, physical border!) of bad deeds in the form of reading. The
characters of this inscription — we can say — are made of our deeds. In
this sense the infernal gate and the deeds noted in the Book of Life and
of Revelation create a common lecture: Hell is nothing else than the
Book of Death, wrote by bad deeds.’

2. Reading and its functions

In the history of ideas there are many meanings of reading.
For example, memory is a spiritual reading of learned things. In
Plato, memory is remembrance of the world of ideas, thus is a kind
of reading.* Science is the reading of the logical structure (the ideal)
of the world. Mathematics reads the quantitative relations of the

2 Miiller Péter, Secret teachings (Titkos tanitdsok), Alexandra, 2003, p.38. (Hungarian
edition).

3 The question is rightful what does it mean for Dante the ,bad deeds”. For it I refer to
the book of Joan Ferrante, The Political Vision of Dante’s Divine Comedy, where this
theme is expanded largely. Summarizing we can say, that the morality for Dante bases
on the reference of a single to the whole human community.

4 Plato, Menon, 81c-d.
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elements in the universe. Every knowledge substantially has
something related to reading.

There is a very suggestive part in Dante’s Comedy on what
means reading for our spiritual (not physical!) life. Reading,
Francesca tells to the wayfarer, have played a very important rule in
the damnation of her and of Paolo. ,One day, when we were
reading, /for distraction, how Lancelot was overcome by love — /we were
alone, without any suspicion; /several times, what we were reading
forced /our eyes to meet, and then we changed colour: /but one page only
was more than we could bear. /When we read how that smile, so much
desired, /was kissed by such a lover, in the book, /he, who will never be
divided from me, /kissed my mouth, he was trembling as he did so; /the
book, the writer played the part of Galahalt: /that day we got no further
with our reading” (Inf. V. 127-139. translated by H.C. Sisson).

Reading in this story is presented as an inverse reading of
the sacred text and the underlined references are showing the main
elements of the profane reading: ,for distraction” means that reading
has no other goal that spending time: this is the negation of hearing a
sacred text. The next stage is that the reading discovers a desire
concealed in them, but this desire leads not to the Infinite, but the
finite. Ultimately there happens the transformation of body as the
final stage of reading. However in this case the transformation has
changed completely: reading falls into flogging of sensuality and not
of reason. Reading is a kind of medium that carry the spirit in a
different state, but it’s not just the same in what is the content of
reading, but combination of intention and content. Because reading
unveils as guiding: we see that Virgil reads well the text of the gate
and understands it appropriately (like a , persona accorta” Inf. III.
10). Now I refer to the quoted text of Augustine: this reading of the
damned souls leads us to an erroneous love of material things and
not to eternality.
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3. The essence of reading

How is the process of reading? What is his wayout? By
reading and understanding a text we unfold an interpretation of
reality in our mind. This unfolding can be called — as Singleton has
paraphrased it — a fictionalized (subjectivized) reality that absorbs
and transforms the reader who meets it. We introduce the
interpretation of reality into our own consciousness quasi by reading.
Dante’s continuously addresses the reader: ,you, listen! Here is the
place that you must grasp well”. This implies us to take in our mind
the right interpretation of the text, and that the forthcoming text is
very important to apprehend the work at all. These are little moral
blows for the reader to follow the guide to the right path. And it can
rightly be said that this addressings have moral implications, namely
Dante’s commitment for helping the reader in this process of
understanding allegorically the text, in this finding the way which
leads out of the selva oscura (dark forest), veiled by your everyday
life.

This helping-function is very important through the entire
reading of the Comedy. John Freccero, who analizes in detailes the
Augustinian confession and the reading of this confession by Dante,
emphasizes the necessity to identify personal experience with
redemptive process. So the individual should become a sign for all
who are seeking for their beatitude. Now, what does make reading? It
will connect the subjective element to the universal one, it will
convert the natural throw to intellectual aspiration, that the biblical
readings provide us the connection to God’s eternal life through the
intellectual understanding of the read text. The other function of
reading is to get us into the right path and try to keep us between the
borders of cornice of life.

The function of reading is putting us on the road of
transformation. Of this transformation we can see the reverse in
Inferno XXV, where the transformation is chaotic and directs not for
good but to the harm of the transformed. Then again the final part of
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the transformation is presented in canto X of Purgatory, where Dante
says: ,, Do you not percive that we are grubs, /born to turn into the angelic
butterfly /which flies towards justice without defence?” (Purg. X. 124-126).
The , angelic butterfly” or the infernal fusion of different and hatred-
elements make the terrain of this decision.

Now, to read is a kind of conversion. To make poetry is a
kind of religious mediation between Earth and Heaven. Dante’s
intention is to make the language as a mean for grasping the
dynamic relation between reality and human spirituality. This
dynamics is built into the text, as the reader is forced to understand
the deeper sense-layer of the message.

»Sicut dicit Philosophus in secundo Metaphysicorum: «Sicut
res se habet ad esse, sic se habet ad veritatem»; cuius ratio est, quia
veritas de re, quae in veritate consistit tanquam in subiecto, est
similitudo perfecta rei sicut est”. This is what Dante writes in his above
quoted letter (Epistola a Cangrande, XIlI, 14: ,,As the philosopher says
in the second book of Metaphysics: «in the world each thing is in
respect of the being, so is in respect of the truth», which means that
the truth of a thing, that is the truth in the subject, is in perfect
similarity with thing in that it is”). The truth is then the liaison to the
Being, and this relationship brings forth reality. Verity is not identity,
but unity of content and place, in which there is no any kind of
oneness, but similitudo perfecta rei, namely the perfect resemblance of
a thing to it's proper being. The reading is setting forth this
resemblance (as the representation of a thing through arts) and
merging in it even for the final transfiguration of the subjective
relationship to an objective adaptation of known, reassumed ideas.

The Divine Commedy is a text where the language became
poetry and a mean, an instrument of the most higher art. In fine arts
colours play the role of letters and words in texts. What is colour in
fine art, that’s text for poetry. The similarity is self-evident. Let’s read
Dostoyevsky’s account on the effect of an artwork (which is very
difficult to measure): , For example, somebody in those adolescent
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times — in those days when «the impressions reached the mind are
news» and freshes — once has looked at the Apollon of Belvedere, the
sublime and immensely nice features of God were craved in his soul
indelible”.” Poetry too is a charm of invitation for this seeing. Our
deeds create a kind of reading of reality, and because every deed
presupposes a final one, we cannot glance aside to our Galahalt, our
“bawd”. The reading as the journey for Dante is a kind of Galahalt to
gain an other life. In Purgatory we can read as well on the essence of
this Comedy for the traveller: ,,...by my journey, I gain another life”
(Purg. VIIL 60).

4. The Infernal Gate and the inscription

At first let’s us quote the original inscription: ,Per me si va
nella cittd dolente, /Per me si va nell’eterno dolore, /Per me si va tra la
perduta gente. /Giustizia mosse il mio alto Fattore: /Fecemi la divina
Potestate, /La somma Sapienza e il primo Amore. /Dinanzi a me non fur
cose create, /Se non etterne, ed io eterno duro: /Lasciate ogni speranza, voi
che entrate”(Inf. I1I. 1-9).

There is debate over the inscription of the gate whether it’s
made of uppercase or lowercase. In the first case the inscription
made by capital letter signs a typical city-gate shape (with
congratulatory or religious intent), used often in that age.
Nevertheless we think that this debate is marginal for the real
significance of the gate.

This object is first of all a warning, but as an appeal it
appears too late for the sinners, namely for those who are necessarily
overpassing it. But it’s not so for the reader who meets this necessity:
he reads the inscription as an advance of the closed time of the
sinners, for there is no possibility of changing their life, ie. of
»improving” their personality (there is no hope). Meanwhile by this
advanced time we will be called, by reading, to our ,open” time, to

5 F. Dostoievsky, On Art (A miivészetrdl), Kriterion, Bukarest, 1980, p. 57 (Hungarian
edition).
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wit opened yet for a good as spiritual gate for the land of Canaan.
The gate as a textual object is a sign for the outset of a new time,
which for sinners is ,closed”, and for readers is ,,opened”, or we can
say that this new time is opening actually to the Glory. This
»opening” is reading, a kind of purging process, referring to the
whole intellectual intention of the Comedy.

The personification is a very important element of the gate as
Mark Musa appeals to it. We can see ,the abundance of personal
pronouns and possessive adjectives in the inscription (seven in the
nine verses), powerfully animates it, making the gate itself seem to
come alive and speak with its own commanding voice”.® Frongia
said in his study on the inscription that the gate and the text create
each other, which is independent from the shape. Words create
reality as the divine verbum creates the world itself. The gate seems
to live and seems to talk to us, because the gate has the power, what
by Frongia has been called to be the result of a ,,semantic implication
of the word”.” What does it mean this ,implication”? This is ,a
poignant warning to the damned and to the travellers alike, and an
eloquent reminder of the essence of Hell”.® So the ,implication” is
determining a thing not explicitly stated, not explicitly defined, only
implicitly suggested. The implication put the actual existence in the
form of a final date of creative processing (Whitehead) and every
attributes will be cut, closed into the stone. The gate now represents
the sin, it became final in his sensibility (there is no sight without
seeing), as the significance (soul) and the sign (body) are dissolved in
the moment of death, and the soul itself becomes body (sign and
significance together).

The gate is a fiction, and as a fiction denies reality, but as a
textual-physical work (by God’s justice) denies the ,fiction’s implicit

6 Mark Musa, Dante Alighieri’s Divine Comedy: Inferno. Italian text and verse translation,
Indiana UP, 2004, p.33.

7 Eugenio N. Frongia, Canto III: The Gate of Hell, in: A.Mandelbaum, A.Oldcorn, C. és
C.S. Ross, Lectura Dantis: Inferno, University of California Press, 1998, p.36.

8 Ibid. p.37.
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negation of the real”.’ ,Man only through signs is able to know the
deeper truth, moreover does not know to express everything — for
example the mystical experiences — with them”." Signs veil reality,
but deny also the unknownableness of truth. This double negation
forces the reader to apprehend the deeper significance of the lyrics
and through the realization to get up to the stage of ineffability (as
the essence of Dante’s representation is underlined by Kelemen as
well), the ineffable reality of life as a personal, as an understanding
part of the whole universe. This is a sensation that is implicit in sight
and this is better for make it fit to the intellect."" The gate has such a
leading role for the reader (effect-cause) and a damnation role for the
sinner (final-cause). The obscure stone of the gate makes sensible the
barrier of Hell to the sinner, but for the reader is just a barrier that
moves itself together with him in his earthly travelling time making
it an outstanding ethical implication.

9 J. Freccero, Poetics of conversion, Harvard University, 1986, p.101.

10 J. Kelemen, A filozéfus Dante, Atlantisz, 2002, p.104.

11 ,There must be such language for your mind /because it learns only from what is
sensible /matter wich, afterwards, it makes fit for the intellect” (Paradiso, IV. 40-42).
See: Aquinas, Summa Contra Gentiles, IV. 1.1.
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LAszLO SZORENYI

La figura del trisavolo in Dante e quella del bisnonno in
Zrinyi

Il 18 settembre 2008, ricorreva il 442-esimo anniversario —
secondo la testimonianza del rapporto dell’ambasciatore di Venezia,
scritto nel campo di Gydr — della traslazione della testa di Miklds
Zrinyi di Szigetvar, posta solennemente nella Cattedrale di Gy&r, poi
accompagnata da vari signori ungheresi e tedeschi fino alla porta
della citta donde, presa in consegna dal genero dell’eroe, Boldizsar
Batthyany, venne portata, scortata da quest'ultimo, fino a Csak-
tornya, per poi essere sepolta nella tomba familiare di Szentilona.
Nel 2008 si celebrava inoltre il quinto centenario della nascita
dell’eroe di Szigetvar, le cui numerose epistole pubblicate in latino,
in ungherese, in tedesco e in croato, furono sempre lette e analizzate
come documenti storici, senza un’analisi dal punto di vista retorico;
le ultime lettere d’amore e di corteggiamento in tedesco, indirizzate
all'ultima consorte del grande Ungherese (promessa sposa al tempo
della stesura delle stesse), conservate a Jidrichuv Hradec (Repubblica
Ceca) e considerate degne di nota da Ede Margalits, non sono state
ancora pubblicate. Nonostante Miklds Zrinyi non abbia avuto la
possibilita di diventare uno scrittore, grazie all’altrettanto noto
pronipote & celebrato come uno degli eroi piu notevoli della
letteratura ungherese. Esiste dunque una duplice ragione di una
commemorazione, almeno da parte nostra, giacché il Comune di
Szigetvar ha voluto espressamente celebrare l'evento mediante la
vendita ai turchi del castello dell’eroe.

C’e nell'opera di Zrinyi un verso misterioso che — a quanto
ne sappiamo - fino ad oggi non & ancora stato oggetto di riflessione
da parte dei lettori. Si tratta dell'ultimo verso dell'ultima strofa
numerata (la numero 108) dell'ultimo canto dell’epopea. Citiamo di
seguito l'intera strofa:
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Es minden angyal visz magaval egy lelket,

Isten eleiben igy viszik ezeket.

Egész angyali kar szép muzsikat kezdett,

Es nékem meghagyék, szomnak tegyek véget.

(Szigeti Veszedelem, XV 108)"

Gli angeli — a nostro parere — potevano far tacere il poeta
solo in modo da farlo presenziare di persona all’apoteosi degli eroi di
Szigetvar: quindi, egli fa parte della scena in modo analogo a Dante,
che assiste all'apoteosi paradisiaca nel corso del suo viaggio
ultraterreno.

Ricordiamo che il permesso di intraprendere il viaggio viene
concesso a Dante da Colei che — con I'intermediazione di Santa Lucia
e di Beatrice — aveva inviato Virgilio al poeta smarritosi nel mezzo
del cammino di sua vita, quella Vergine Maria a cui qualche secolo
piu tardi, invece che alla Musa, si rivolgera Zrinyi, causando in tal
modo l'ammirazione di Janos Arany, che lodera il poeta ungherese
per aver trasformato la dama celeste con la corona di stelle, la musa
celeste di Tasso in Maria, conferendo in tal modo un’invocazione piut
univoca e davvero sublime al poema (sempre rispetto a Tasso, che
dal livello del sublime decade nella categoria del piacevole).

Te, ki szliz anya vagy, és sziilted Uradat,

Az ki 6rokkén volt, s imadod fiadat

Ugy, mint Istenedet és nagy monarchadat;
Szentséges kiralyné, hivom irgalmadat!

Adj penndmnak erét, ugy irhassak, mint volt,
Arrol, ki fiad szent nevéjért batran holt,
Megvetvén vilagot, kiben sok java volt;

Kiért €l szent lelke, ha teste meg is holt.”

1 Ed ogni angelo porta con sé un‘anima, /cosi le portano al cospetto di Dio. /Un coro
intero di angeli principid una musica soave /e concessero a me di por fine al mio dire.

2 Tu, che sei madre vergine, e desti alla luce il tuo Signore, /che fu eterno, e che ami il
tuo figliolo /come tuo Dio e gran re; /santa regina, imploro la tua misericordia! /Da’
forza alla mia penna, perché scriva come fu, /dell'uomo che mori ardito nel nome di

128



(Szigeti veszedelem, 1, 4-5)

San Bernardo, all'inizio dell’ultimo canto del Paradiso, apo-
strofa Maria con un linguaggio retoricamente densissimo, contenente
delle verita dogmatiche, chiedendole l'aiuto destinato a Dante,
affinché il poeta possa vedere la realta suprema, Dio, cosi che la sua
mente e memoria non crollino in seguito al suo ritorno, ma possano
immortalare cio che aveva visto:

Vergine Madre, figlia del tuo figlio,
umile e alta piti che creatura,
termine fisso d’eterno consiglio,

tu se’ colei che I'umana natura
nobilitasti si, che ’1 suo fattore
non disdegno di farsi sua fattura.

Nel ventre tuo si raccese 'amore,
per lo cui caldo ne l'etterna pace
cosi e germinato questo fiore. (...)

E io, che mai per mio veder non arsi
pit ch’i’ fo per lo suo, tutti i miei prieghi
ti porgo, e priego che non sieno scarsi,

perché tu ogne nube li disleghi
di sua mortalita co’ prieghi tuoi,
si che 'l sommo piacer li si dispieghi.

Ancor ti priego, regina, che puoi
cio che tu vuoli, che conservi sani,
dopo tanto veder, li affetti suoi.

Vinca tua guardia i movimenti umani:
vedi Beatrice con quanti beati
per li miei preghi ti chiudon le mani!

(Paradiso XXXI1I, 1-9; 28-39)

tuo figlio, /sprezzando il mondo, e che fu uomo di grandi virtly; /la cui anima vive
ancora, se pure il corpo e morto.
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Maria’ ha indubbiamente concesso la grazia richiesta da
Zrinyi, giacché in seguito alla richiesta d’aiuto l'epopea continua
nell’'empireo, al lato di Dio. Insomma, & proprio questa visione che si
protrae all’entrare in cielo di Zrinyi e dei suoi cavalieri, e saranno gli
angeli a proibire al poeta di descrivere la grande celebrazione celeste
che segue quest’evento.

Nel canto XIV del Paradiso Dante viene trasferito nel quinto
cerchio celeste, nel cielo di Marte, dove vedra un’enorme croce greca
sul cielo, formata da due strisce incrociate che splendono come stelle
(le strisce sono composte da anime a forma di stella, che si sono
sacrificate per la propria fede cristiana: nell’astronomia il pianeta di
Marte e indicato con la croce, e Dante inserisce il volto trasfigurato di
Cristo nell'ambito della visione luminosa). All'inizio del canto XV, da
tale segno si separa una stella, che ruota ai piedi della croce e
apostrofa il poeta. Il lettore scopre ben presto che si tratta di
Cacciaguida, il trisavolo del poeta, morto in Terra Santa lottando —
da crociato — contro i musulmani, nell’esercito di Corrado III. L'avo si
presenta alla fine del canto in questione:

Poi seguitai lo ‘'mperador Currado;
ed el mi cinse da la sua milizia,
tanto per bene ovrar li venni in grado.
Dietro li andai incontro a la nequizia
di quella legge il cui popolo usurpa,
per colpa de’ pastor, vostra giustizia.
Quivi fu’ io da quella gente turpa
disviluppato dal mondo fallace,
lo cui amor molt’ anime deturpa;
e venni dal martiro a questa pace.
(Paradiso, XVI 139-148)

3 E particolarmente interessante dal punto di vista della mariologia di Dante, la quale
— mutatis mutandis — si fonda su elementi validi anche per Zrinyi, lo studio di Erich
Auerbach sugli antecedenti linguistici, letterari e di culto dell’elogio di Maria.
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Ordunque, da martire morto per Cristo, egli & immediata-
mente asceso in cielo. Il poeta Zrinyi* adotta sia la stella per simbo-
leggiare il suo avo, che la croce luminosa nella notte, come insegna
delle schiere celesti inviate per abbattere l'esercito di Satana: la croce
¢ evidentemente formata da stelle.

Ihon jiin Zrininek ragyago csillaga,
Thon mozdulatlan tramontanéja,’
(Szigeti veszedelem X1V, 1, 1-2)

Gabriel magaval azért egy sereget
Elvive gyors szarnyon, s jelill egy keresztet.
Fénylik vala az ég, merre ropiilését
Tartja az szép sereg, az & sietését.’
(Szigeti veszedelem XV, 34, 1-4)

Cacciaguida strutturalmente nel bel mezzo della cantica del
Paradiso, nei canti XV-XVI-XVII: al trisnipote ricorda la Firenze che
fu, la patria illustrata dalla modestia, dai buoni costumi e dalla forza
virtuosa. I cittadini si dilettavano con le leggende sulla fondazione
della citta, amata al punto tale che tutti sapevano di trovar riposo
nella terra dov’erano nati, dove era eccezionale la presenza di una
donna immorale o di un politico fraudolento: cio si pone in forte
contrapposizione con la situazione all'epoca di Dante, quando la
donna pura d’animo e il politico onesto sono diventati delle rarita.
Gli interpreti contemporanei sottolineano innanzitutto l'aspetto epico
ed eroico del mito di Firenze (diversamente da quelli anteriori, che
accentuavano il carattere lirico e idillico della poesia dantesca). In
ogni modo, nella formazione della coscienza poetica di Dante ebbe

4 Necessaria di volta in volta la distinzione, trattandosi di due omonimi, il condottiero
e lo scrittore.

5 Viene la stella splendente di Zrinyi, viene la sua stabile bussola.

6 Pertanto Gabriele con sé un esercito /portava sull'ali rapide, ed una croce per
segno. /Splendeva il cielo, dove conduce /il volo la bell'armata, a gran velocita.
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un ruolo estremamente importante la profezia di Cacciaguida,
giacché il trisnonno segnala a Dante il suo esilio, la proscrizione,
promettendogli allo stesso tempo un futuro incontro che riscattera
queste vicissitudini: Cacciaguida, in quanto beato, e capace ormai di
leggere nella mente di Dio, e in questo modo sa anche che la porta
del cielo si aprira anche per il suo discendente. Infine Dante ha pure
l'incarico — da parte di Cacciaguida — di non tacere su niente (una
volta tornato sulla terra) a proposito di tutto cid che ha visto, pur
rischiando di essere ancor pit1 odiato da molte persone potenti.

Zrinyi, grazie all’intermediazione della Vergine Maria, e
partecipe di una visione ultraterrena che rafforza e precisa tutto cio
che si & detto gia sulla poesia di Zrinyi, se osserviamo la parte
iniziale del canto XIV, gia citato in precedenza:

Ban cselekedetét az én kezem irja,

Mellyet Isten 16lke elmémben befuja.

Nem tavozik annak veszélyre hajdja,

Melynek ez csillaghoz tart okos kormanya;

Hiivség, vitézség ennek calamitaja,

Az mely ez csillagot veszteni nem hagyja.”
(Szigeti veszedelem, X1V, 1, 3, 2-4)

E dunque lo Zrinyi scriba, colui al quale lo Spirito Santo
detta, e pertanto ci troviamo nella situazione piul tipicamente dante-
sca. Non e un caso, per esempio, che Janos Kelemen abbia dato ad
una monografia dantesca il titolo Il poeta dello Spirito Santo [A
szentlélek poétija, 1999]. Anche le disquisizioni di Charles S. Singleton
ci rafforzano nell'idea che la finzione fondamentale della Divina
commedia sia quella di non essere una finzione: in realta si tratta di

7 La mia mano scrive le gesta /che lo spirito di Dio ispira nella mia mente. /Non si
allontana a quel periglio la mia nave, /che il timone mosso da saggezza, dirige verso
questa stella; /le son bussola la fede e la prodezza, /che non le fanno mai perder di
vista la stella.
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un’imitazione della Sacra Scrittura, la quale imitazione si realizza da
una parte per mezzo di un adattamento allegorico perpetuo alla
Sacra Scrittura, dall’altra parte per mezzo della lettura simbolica
(ossia pienamente realistica) dell’altro grande libro di Dio: la Natura.
Per quanto da noi argomentato sara sufficiente ricordare che anche
Zrinyi fa un importante riferimento al poeta ebreo d’ispirazione
divina, a quel re David della cui ispirazione Dante — facendo parlare
I’Aquila — cosi racconta:

Colui che luce in mezzo per pupilla,
fu il cantor de lo Spirito Santo,
che l'arca traslato di villa in villa:
ora conosce il merto del suo canto,
in quanto effetto fu del suo consiglio,
per lo remunerar ch’e altrettanto.
(Paradiso XX, 37-42)

Relativamente alla Sacra Scrittura sara sufficiente alludere
ad una serie di luoghi in cui si asserisce che l'autore del testo € Dio
stesso: 2. Pietro, I, 20; 2 Tim. [???] IIL, 16; Apoc. 1, 11, 19;11, 1, 8, 12, 18.
Per quanto riguarda la Stella polare e la bussola, ossia la Tramontana
e la calamita, in questo luogo Zrinyi, quando assume a stella del
trisavolo la Stella polare, verso la quale la bussola della fedelta e
della prodezza dirige la sua navicella, per cosi dire ricristianizza in
modo creativo il luogo mitologico dantesco di seguito espresso:

L’acqua ch’io prendo gia mai non si corse:
Minerva spira, e conducemi Apollo,
e nove Muse mi dimostran I'Orse.
(Paradiso 11, 7-9)
E notevole che uno dei commentatori piu antichi, Pietro
Alighieri (il figlio del poeta), abbia tradotto in latino le espressioni in
questione del testo dantesco, usando le parole calamita e tramontana.
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Tuttavia e ancora da dimostrare, che cosa abbia potuto utilizzare
Zrinyi delle note di Landino e di Vellutello nell’edizione veneziana
del testo dantesco del 1596.

Dunque, ritornando al poeta ungherese, Zrinyi chiede aiuto
alla Vergine Maria per rivelare il vero, la verita, nella propria poesia,
in cui & contenuto un messaggio “nascosto” sul proprio bisavolo, lo
Zrinyi di Sziget: il nipote & infatti certo che 'avo si sia salvato dopo la
morte:

Adj pennamnak er6t, ugy irhassak, mint volt,
Arrol, ki fiad szent nevéjért batran holt.
Megvetvén vilagot, kiben sok java volt;

Kiért él szent lelke, ha teste meg is holt.

Engedd meg, hogy neve, mely most is koztiink él,

Boviiljon jo hire, valahol nap jar-kél,
Lassak pogany ebek; az ki Istentdl fél,
Soha meg nem halhat, hanem 6rékkén é1.°

(Szigeti veszedelem, 1, 5-6)

Zrinyi ottiene l'aiuto richiesto, ed e lo stesso Spirito Santo a
dettargli la visione, cosi che oltre agli eventi terreni, Zrinyi potra
essere testimone dell’ira celeste di Dio, della triplice partenza della
furia, del miracolo della croce che si piega tre volte, ecc. La sua
visione termina solo con l’ascesa al cielo dell’avo. Costui, in forma di
stella — nel sistema dantesco collocabile nel quinto cerchio celeste, nel
cielo di Marte — gli appare in maniera analoga a come Cacciaguida si
rivela a Dante. Il poeta Zrinyi, pero, che utilizza la Croce come
simbolo centrale per I'intero poema, non fa esprimere la profezia
dall’antenato beatificato, ma da Cristo sulla croce. Se Dante chiama

8 Da’ forza alla mia penna, perché scriva come fu, /dell'vomo che mori ardito nel
nome di tuo figlio, /sprezzando il mondo, e che fu uomo di grandi virtly; /la cui anima
vive ancora, se pure il corpo & morto. // Concedimi che il suo nome, che ancora oggi
vive tra noi, /che la sua fama si estenda dovunque sorge e tramonta il sole, /che i cani
pagani vedano chiaro, che chi teme Iddio, /mai potra morire, ma vivra in eterno.
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,padre” Cacciaguida, Zrinyi fara lo stesso con il proprio antenato. Se
il crociato fiorentino fu testimone di un’epoca eroica e di grande
dirittura morale, la Szigetvar idealizzata e contrapposta all’'Ungheria
corrotta del presente.”

Dopo l'ultimo verso numerato del poema ungherese, il verso
in corsivo e non numerato & senza funzione, giacché la strofa di
cinque versi da una parte allude all'acquaforte del frontespizio, in cui
il frammento di scrittura sulla vela ZRINI MIKLOS denota il martire,
e allo stesso tempo denota anche — per mezzo dell’epistola dedica-
toria firmata col sangue del martire — il pronipote raccomandato alla
grazia divina, ossia il poeta. Quest'ultimo, in seguito alla conclusione
dell'epopea, diventa provvisoriamente schiavo dell’amore, e solo
dopo la morte della moglie, lamentandosi nel regno delle tenebre,
incontrera di nuovo — in forma di spiriti — gli eroi degli epigrammi:
I'antenato conquistatore della patria e l'infame fratello minore di
quello, poi il bisavolo che in questo contesto sostituisce Attila (al
posto di Santo Stefano), infine quei cavalieri di Sziget che con la
propria fedelta ed eroismo hanno meritato I'immortalita celeste e
poetica."” Dopo tutto questo il poeta puo rivolgersi alla Croce per la
terza volta — nel contesto dell'opera — , e puo riconoscere in essa
I'unica fonte di salvazione per se stesso e per tutti gli uomini: solo in
seguito a tale preghiera potra constatare con gioia di aver potuto
creare qualcosa di immortale, di avere la speranza di salvarsi, e di
poter seguire da magiaro I'esempio del bisavolo, fino alla morte.

Ricordiamo in questo frangente il nostro amico Tibor

9 Tibor Klaniczay ha riconosciuto con grande intuizione come Zrinyi e i suoi cavalieri
avessero rappresentato i modelli di una societa ideale e in certo senso utopistica.

10 In funzione della morte eroica di Miklds Zrinyi, che ha preso per primo la parola, e
in funzione del ruolo a lui attribuito da Dio, i cavalieri in questione rappresentano, da
una parte con Radivoj e Juranics, e dall'altra con Farkasics, il valore della morte
militare e di quella pacifica, e non solo dal punto di vista del martirio, ma anche della
fama poetica; Deli Vid ha persino una garanzia celeste a parte, segnalata dalla strofa in
corsivo, in seguito alla descrizione della sua morte alla fine del canto XIV. Per quanto
riguarda l'intenzione poetica di Zrinyi, non si tratta dunque di una serie tronca di
epigrammi reali ed eroici.
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Melczer, che & morto inaspettatamente proprio durante lo
svolgimento di un convegno incentrato anche sull’opera di Zrinyi; in
seguito ad un’osservazione di Pal Gyulai e un’ipotesi di Imre Ban, lo
stesso Melczer aveva nel 1979 cercato esplicitamente di trovare le
tracce di Dante in Zrinyi. In ogni modo a questo punto crediamo di
avere ragioni sufficienti per rivalutare il parere di J6zsef Kaposi, che
lamentava la mancata influenza di Dante su Zrinyi.

Ponendo in un contesto pitt ampio il frontespizio del volume
Syrena, forse potremo scoprire la parentela tra la navicella di Zrinyi
e quella di Dante leggendo i versi seguenti:

O voi che siete in piccioletta barca,
desiderosi d’ascoltar, seguiti
dietro al mio legno che cantando varca,
tornate a riveder li vostri liti.

(Paradiso 11, 1-4)

L’eccellente dantista Raffaello Morghen e rimasto perplesso
per I'immagine audace della nave risonante in volo, dicendo che
Dante, in questo luogo, sembra essersi smarrito nel Seicento.
Possiamo credere, pero, senza problemi che lo Zrinyi del Seicento si
fosse rivolto non per smarrimento, ma coscientemente a Dante.

[Traduzione in italiano di J6zsef Nagy]
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Jozsef Nagy
Dante ,templare”

Introduzione

Il discorso sul Dante ,templare” — sia in chiave esoterica che
in quella anti-esoterica — e stato gia ampiamente esposto da nume-
rosi autori. Nel presente studio si cerchera di rivelare se un‘analisi
critica degli approcci esoterici possa chiarire alcuni aspetti della
teoria teologico-politica dantesca (in stretta connessione con la
concezione etica e religiosa). A prima vista puo sembrare inutile tale
impresa, giacché nel volume intitolato L’idea deforme (anagramma di
,Fedeli d’amore”) quasi tutte le problematiche relazionate al tema
dell’esoterismo erano state pienamente affrontate. Evidentemente
pero & necessario fare distinzione tra i diversi tipi di interpretazioni
esoteriche: e ci0 che fanno pure gli autori de L’idea deforme,
giudicando sostanzialmente in senso positivo — come si vedra piu in
avanti — le interpretazioni di Giovanni Pascoli e di Bruno Cerchio
(cui opere in realta fanno parte degli approcci ermetici). Questi ultimi,
inoltre Robert L. John, Luigi Valli, Eugéne Aroux, Gabriele Rossetti e
René Guénon, delle disquisizioni dei quali cerchero di accentuare
I'eventuale rilevanza teorico-politica, si approssimano all'opera di
Dante secondo dei metodi abbastanza diversi, e quindi la loro
supposta dimensione politica sara pure differente in carattere e in
profondita. E pure importante tener presente che tra i maggiori
dantisti Charles S. Singleton (e — seguendo le sue tracce — John
Freccero e Gian Roberto Sarolli) in alcune analisi proprie hanno
introdotto degli elementi esoterici ed ermetici: Singleton tra l'altro ha
effettuato delle ricerche sulla simbologia numerica dantesca.

Umberto Eco e stato capace di collocare adeguatamente al

- Ringrazio il Prof. Géza Sallay, il Prof. Janos Kelemen e il Prof. David Falvay per il
loro generoso aiuto. Il presente studio & stato realizzato nell'ambito del programma di
ricerca OTKA PD 75797.
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proprio posto le interpretazioni esoteriche. ,Da un lato abbiamo
Dante, e il Medioevo tutto, che sostengono che la poesia € anche e
sopratutto poesia dell’intelligenza, del doppio senso, dell’emblema,
dell’acrostico, dell'intrigo spesso enigmistico. Al centro una critica
romantica e idealistica che ha cercato di assolvere Dante dai suoi
peccati di intelligenza teologica giustificandolo attraverso un flori-
legio di belle immagini, spigolando lampi di poesia in mezzo a un
aborrito ciarpame allegorico [...]. E infine una critica contemporanea,
ben piu1 sensibile a quelli che erano i valori simbolici e concettuali del
poeta medievale, capace di accettare con gusto la sfida di un’epoca in
cui la figura retorica era un momento, e tra i piu alti, della strategia
poetica. Come schiacciati in questa lotta di giganti, [si trovano] gli adepti
del velame, tra cui personaggi come Pascoli, di non piccolo ingegno”.'

In relazione all’analisi delle intepretazioni esoteriche di Dan-
te una domanda inelluttabile & questa: per quale ragione sono sorte
queste in un numero cosi elevato, rispetto ad altri autori (per es.
Shakespeare)? Alberto Asor Rosa tenta di dare una risposta nel modo
seguente. S5i puo affermare che ,i testi danteschi [...] contengono in
s¢ una possibilita, piti elevata che qualsiasi altro testo letterario
conosciuto, di una pluralita pressoché sterminata di sensi. La
Commedia [...] € I'opera letteraria che, in assoluto, contempla nella sua
struttura la presenza maggiore di strati diversi di discorso, in gran
parte [...] intenzionali e ben controllati da parte dell’autore. [...]
[Blisogna partire dal presupposto che Dante ha voluto la sua opera
cosi”.? 1l testo dantesco & come se si offrisse per un numero
vastissimo di interpretazioni — e tra queste pure a quelle esoteriche.
La chiave di lettura della Commedia, esposta da Dante nel Convivio e
nell’Epistola XIII, dal punto di vista degli autori esoterici aveva
probabilmente un’importanza secondaria rispetto al famoso luogo

1 U. Eco, Introduzione, in L'idea deforme — Interpretazioni esoteriche di Dante (a cura di
Maria Pia Pozzato), Bompiani, Milano 1989, p.36, corsivi miei, ].N.
2 A. Asor Rosa, Postfazione, in L’idea deforme, ed. cit., p.299, corsivi nell’'originale.

138



della stessa Commedia (ignorato dal razionalismo moderno’), che
rappresentava simultaneamente una seduzione ed una sfida
spirituale:

O voi ch’avete li 'ntelletti sani,

mirate la dottrina che s’asconde

sotto 'l velame de li versi strani.

(Inferno X, 61-63)*

Per quanto riguarda ,la dottrina che sasconde /sotto 'l
velame” la spiegazione analitica di Asor Rosa risulta di essere
rivelatrice: si tratta di una , dichiarazione assolutamente esplicita e
letterale di allegorismo”; la concezione figurale della Commedia,
elaborata da Erich Auerbach , prescinde dal fatto che Dante aveva
una visione piu dottrinaria e pit medievale [...] del rapporto tra
segno e senso”, e in base a cio il messaggio di Dante e essenzialmente
che ,,c’e un «velo» di parole, sotto il quale «si nasconde» un «sapere»,
una «verita», che vanno colti in sé e per s¢”.> Completando queste
riflessioni pure con l'analisi del nesso ,versi strani” (ossia ,versi
estremamente complessi”), Asor Rosa enuncia la seguente ipotesi:
,nell'inquadramento generale dell’'opera, di natura
inequivocabilmente allegorica [...], Dante poeta oscilla tra un
minimo e un massimo di esplicitazione del discorso allegorico”,
ossia in alcuni casi ,il medium espressivo tra lettera e senso & piu
raccorciato e diretto, in altri si allunga e si articola talvolta a
dismisura”.’ Un’altra questione dalla quale ¢ impossibile prescindere
e la seguente: la Commedia ha dei significati molteplici, o infiniti?
Condivido pienamente la posizione di Asor Rosa, secondo la quale
Dante concepiva ,un numero probabilmente molto elevato, ma

3 cfr. Asor Rosa, op. cit., p.301.

4 Per le citazioni dalla Divina Commedia (e da altre opere dantesche, con l'eccezione
della Monarchia, del Convivio e delle Epistole) ho utilizzato la seguente edizione: Dante,
Divina Commedia, in Dante, Tutte le opere (a cura di Giovanni Fallani, Nicola Maggi e
Silvio Zennaro), Newton Compton, Roma [1993] 2005, d’ora in poi DTO.

5 Asor Rosa, op. cit., p.302.

6 op. cit., p.303.

139



definito di significati, coerentemente alla sua visione poetica e [...]
religiosa del mondo”.

I paradossi delle interpretazioni esoteriche sono state in gran
parte rivelate dagli autori de L’idea deforme. Completando la loro
critica, € importante tener d’occhio che alcuni rappresentanti della
seconda generazione degli esoterici (quella dopo Rossetti), per es.
Valli, hanno messo inadeguatamente allo stesso piano Rossetti,
Foscolo e Pascoli:® oltre alla non-appartenenza di Pascoli all’ambito
rossettiano, & altrettanto da sottolineare che Foscolo — il primo
dantista in senso scientifico — non puo essere messo in relazione né

con l'esoterismo, né con l'ermetismo.

1. Temi teologico-politici nell’interpretazione esoterica di

Robert L. John

1.1. La teologia del peccato originale nella teoria dantesca

Ne L’idea deforme il libro dal titolo Dante templare & accennato
esclusivamente in relazione al fatto che l'autore, John (nonostante le
critiche contro Valli che saranno presentate pili in avanti) ,riconosce
in Luigi Valli uno dei propri precursori”,’
parte. A mio parere una ricostruzione critica delle tesi principali di
John — senza l'obbligo di accettarle — puo contribuire ad una piu

ma non € analizzato a

adeguata comprensione della teoria teologico-politica di Dante,
innanzitutto perche l'autore utilizza molti dati filologico-storici di
fondamentale importanza.

John, nell'ambito dell’analisi della teologia del peccato
originale nella concenzione di Dante, facendo riferimento tra l'altro a
Giovanni del Virgilio (dotto latinista, amico di Dante), a Giovanni
Villani (cronista fiorentino), a Cino da Pistoia — attraverso le
testimonianze secondarie di Petrarca e di Boccaccio —, e a Giovanni

7 op. cit., p.304.

8 cfr. Pozzato, , Luigi Valli e la setta dei ,Fedeli d'amore
153.

9 Pozzato, op. cit., p.152.

2

, in L’idea deforme, ed. cit., p.
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Bertoldi da Serravalle (vescovo di Fermo, partecipante al Concilio di
Costanza [1414-1418], traduttore in latino e commentatore della
Commedia), prende sul serio l'ipotesi sugli studi di Dante svolti alla
Sorbona di Parigi, cominciati — per ispirazione di Brunetto Latini,
Sigieri da Brabante e Fra Remigio dei Girolami — nel 1294 e interrotti
nel 1295 a causa della notizia della morte del principe Carlo Martello
d’Angio (Re titolare d’Ungheria).” La formazione parigina di Dante
,dette una profonda base teologica alla sua dottrina della beatitudine
[...], collegandola strettamente con la dottrina teologica del peccato
originale e della grazia”, che ha un rilievo particolare in primo luogo
perche per Dante I'Impero e la Chiesa — oltre a condurre 'umanita
rispettivamente al paradiso terrestre e a quello celeste — sono anche
degli ,essenziali rimedi contro le conseguenze del peccato
originale”."

Dante presuppone la necessita di una lotta personale e
continua contro la triplice concupiscenza derivata dal peccato origi-
nale, definita nella Prima Epistola di San Giovanni come , «con-
cupiscenza degli occhi, concupiscenza della carne e superbia della
vita»”; secondo la formulazione di John, ,e& dunque dall’avidita, dalla
bramosia dei sensi e dalla sete del dominio che scaturisce, come da
una fonte infernale, la totalita dei peccati, dei vizi e dei delitti”,
aggiungendo che queste concupiscenze erano gia indicate dal profeta
Geremia nella descrizione della ,Citta santa, simbolo dell’anima
umana, assediata dalle tre fiere”,'” dal leone, dal lupo e dalla pantera,
simboli delle tre concupiscenze. Dante nella propria persona e
,l'allegoria dell’'umanita incatenata dalle conseguenze del peccato
originale”; € un’innovazione del poeta fiorentino il pensiero secondo
il quale ,la Chiesa e I'Imperium, in quanto forme istituzionali della

10 cfr. R. L. John, Dante templare. Una nuova interpretazione della Commedia (trad. in
italiano di Willy Schwarz), [Springer-Verlag, Wien 1946] Hoepli, Milano 1987, pp.
47-50. Serravalle addirittura afferma che Dante a Parigi , abbia esposto un commento
alle Sentenze di Pietro Lombardo”; op. cit., p.50.

11 op. cit., pp.50-51.

12 op. cit., p.53.
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societa, siano [insieme dei] rimedi voluti da Dio contro gli effetti punitivi
del peccato originale, nell’ambito dell’intelletto e della volonta: rimedi dei
quali il primo, la Chiesa, e di origine soprannaturale, il secondo [...]
di origine naturale, fondato pero su disposizione divina”."

Per quanto riguarda il rapporto tra Chiesa e Stato, nel caso di
Dante & piut adeguato parlare di distinzione (che di un rapporto di
subordinazione) tra queste due istituzioni: ,si tratta di una
separazione che [...] proviene [...] da una chiara conoscenza dei
confini essenziali del rispettivo campo d’azione, e aspira alla pace”."
La distinzione tra Chiesa e Stato e strettamente relazionata a quella
platonica-aristotelica tra vita contemplativa e vita attiva, nel senso che
nel corso della storia i rovinosi effetti del peccato originale, del
disgregamento e della corruzione generale della vita politica e
sociale , gravano sull’'umanita complessiva, anche sui battezzati”, e
percio ,,si rendono necessari dei rimedi di carattere sociale conformi
alla volonta di Dio: [...] la Chiesa per la vita contemplativa e I'Impe-

ro per la vita attiva”.” In base a tutto questo ,l'operare del singolo

13 ibidem, corsivi miei, J.N.

14 op. cit., p.54.

15 op. cit., p.57. Nella poetica teologico-politica di Dante la corruzione e la rovina di
Firenze e dei Comuni d’Italia sono in certo senso proiettate all'umanita intera. Sotto
quest’aspetto ¢ particolarmente importante la testimonianza di Cacciaguida, trisavolo
di Dante, che in Paradiso XV e XVI - oltre a narrare la storia della propria missione di
crociato — parla della Firenze forte e pacifica di una volta, e mostra la situazione
politica fiorentina contemporanea a Dante con grande accento sulla rovina delle
famiglie antiche (XVI, 73-135) e sulle conseguenze fatali della divisione tra guelfi e
ghibellini: “«/Molti sarebber lieti, che son tristi, /se Dio t'avesse conceduto ad Ema /la
prima volta ch’a citta venisti [Buondelmonte]!»”; “«/con queste genti vid'io glorioso /e
giusto il popol suo, tanto che ‘1 giglio /non era ad asta mai posto a ritroso, /né per
division fatto vermiglio»” (XVI, 142-144; 151-154). Nella descrizione del trisavolo sono
importanti i seguenti tratti. Cacciaguida appare come “immagine poetica di quella
singolare convivenza di particolarismo e universalismo che caratterizza il pensiero
civile di Dante: cittadino esemplare della sua piccola patria, della quale ama il vivere
modesto, le semplici virtli della sobrieta e della pudicizia, Cacciaguida vive, pero, i
supremi ideali del suo tempo; ¢ cavaliere del suo imperatore, e crociato della sua
Chiesa, € [...] un degno milite della Sancta Romana Respublica. Sotto questo profilo
perfino le annose disquisizioni sul conservatorismo dantesco [...] assumono [...] un
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per la propria salvezza appare [...] come un fenomeno parziale entro
il grande pellegrinaggio dell'umanita verso la contemplatio aeterna,
[...] la felicita celeste”.'® Secondo il testo dantesco:

Fu necessaria all'uomo una duplice guida corrispondente al duplice
fine: cioe il sommo Pontefice, che conducesse il genere umano alla vita
eterna per mezzo delle dottrine rivelate; e 'imperatore, il quale indirizzasse
il genere umano alla felicita temporale per mezzo degl'insegnamenti della

filosofia.”

Vale la pena di completare la conclusione appena vista di
John con la ricostruzione critica dell’ultimo capitolo — citato sopra —
della Monarchia, effettuata da Guglielmo Gorni. Il capitolo in
questione ,,conclude che l'autorita, all'Impero, viene direttamente da
Dio, e che gli uomini sono guidati, per conseguire la felicita terrena,
dall’imperatore, che deve tuttavia reverenza (ma non soggezione) al

pontefice romano”."® Questa reverenza é quella che

il figlio primogenito ha da usare verso il padre; si che, illuminato,
dalla luce della grazia paterna, possa con maggiore efficacia irraggiare la

terra, al cui governo é stato preposto soltanto da Colui che di tutte le cose

spirituali e temporali ha il dominio."

Segue Gorni: per Dante era particolarmente importante che
,il pontefice romano non usurpi l'ufficio assegnato da Dio all'impe-

significato estetico: sottolineano in Cacciaguida l'energica personificazione della
vecchia nobilta cittadina, arroccata nelle case turrite, al centro della pili antica cerchia
delle mura, legata in consorterie familiari, implacabilmente avversa alla nuova civilta
mercantile”. “Cacciaguida” (di Fiorenzo Forti), in Enciclopedia dantesca, Istituto della
Enciclopedia Italiana (d’ora in poi EDA), Vol. I, Roma [1970] 1984, p.736.

16 John, op. cit., p.57.

17 Dante, Monarchia (a cura di Bruno Nardi), III/XV, in Dante, Opere minori, d’ora in poi
DOM, Tomo II (a cura di Pier Vincenzo Mengaldo et al.), R. Ricciardi, Milano-Napoli
1979, p.499.

18 Gorni, Dante. Storia di un visionario, Laterza, Roma—Bari 2008, p.221.

19 Dante, Monarchia, I1I/XV, in DOM, Tomo II (1979), p.503.
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ratore: tale usurpazione impediva che Cesare potesse attendere alla
sua missione, e nel contempo sviava la Chiesa, compromessa dalla
cupidigia dei beni terreni, dalla sua missione propria. Niente Dante
dice su quali dovessero essere i rapporti dell'imperatore con I'Italia, i
suoi Comuni, Repubbliche e Regni. Né sembra turbarlo il fatto che
I'Impero, in realta, non fosse esteso in tutto il mondo, né riconosciuto

dovunque. Dante coltiva la sua utopia e il suo sogno poetico senza

considerare gli aspetti pratici del suo pensiero”.”’

Alle due forme accennate della vita venivano attribuite delle
guide specifiche: alla vita contemplativa le cinque virtu razionali-
dianoetiche (arte, prudenza, intelligenza, scienza e sapienza), mentre
alla vita attiva le undici virtu morali, elencate anche nel Convivio:

[...] Fortezza, la quale & arme e freno a moderare l'audacia e la
timiditate nostra. [...] Temperanza, che & regola e freno de la nostra
gulositade e de la nostra soperchievole astinenza ne le cose che conservano
la nostra vita. [...] Liberalitade, la quale & moderatrice del nostro dare e del
nostro ricevere le cose temporali. [...] Magnificenza, la quale & moderatrice
de le grandi spese, quelle facendo e sostenendo a certo termine. [...]
Magnanimitade, la quale & moderatrice e acquistatrice de’ grandi onori e
fama. [...] Amativa d’onore, la quale ¢ moderatrice e ordina noi a li onori di
questo mondo. [...] Mansuetudine, la quale modera la nostra ira e la nostra
troppa pazienza contra li nostri mali esteriori. [...] Affabilitade, la quale fa
noi ben convenire con li altri. [...] Veritade [sincerita], la quale modera noi

20 Gorni, op. cit., p.221. Nel corso dell’analisi della teoria politica di Dante (nel cap. IX),
Gorni, analogamente a Francesco Bruni, sottolinea che ad un certo punto del proprio
esilio il poeta si e separato dai compagni esiliati, che gli sembravano ormai una
,compagnia malvagia e scempia” (Paradiso XVII, 62), ,ostentando la rinuncia ad ogni
alleanza e compromesso, cioe all’essenza stessa della politica, dicendosi cosi fuori da
ogni contesa”; Gorni, op. cit., p.180 (cfr. Bruni, La citta divisa. Le parti e il bene comune da
Dante a Guicciardini, Il Mulino, Bologna 2003, p.98). Che Dante non avesse avuto da
sempre una posizione neutrale (dal punto di vista della suddivisione guelfa-
ghibellina, oltre a quella tra guelfi bianchi e neri) nel proprio esilio, e testimoniato tra
l'altro dall’interpretazione allegorica dei seguenti luoghi: ,/I'essilio che m’e dato, onor
mi tegno; /ché, se giudizio o forza di destino /vuol pur che il mondo versi /i bianchi
fiori in persi, /cader co’ buoni e pur di lode degno”; ,,/Canzone, uccella con le bianche
penne; /canzone con li neri veltri, /che fuggir mi convenne, /ma far mi poterian di pace
dono”; Dante, Tre donne (Rime, XLVII), vv.76-80; vv. 101-104.
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dal vantare noi oltre che siamo e de lo diminuire noi oltre che siamo, in
nostro sermone. [...] Eutrapelia, la quale modera noi ne li sollazzi, facendo
quelli e usando debitamente. L'undecima si & Giustizia, la quale ordina noi
ad amare e operare dirittura in tutte cose. [...] [Cliascuna di queste vertudi
ha due inimici collaterali, cioé vizii, uno in troppo e un altro in poco; e
queste tutte sono li mezzi intra quelli, e nascono tutte da uno principio, cioe
da l'abito de la nostra buona elezione [...]. [...] [SJono quelle che fanno
I'uomo beato, o vero felice, ne la loro operazione, si come dice lo Filosofo
[Aristotele] [...] che «Felicitade e operazione secondo virtude in vita

perfetta>>.21

John sottolinea: l'elencazione e lo schiarimento delle virtu
morali determinano la disposizione dei cerchi infernali nella
Commedia: le schiere dei dannati sono ordinate secondo le
contrapposizioni delle undici virttu dell’Etica nicomachea, nell’'ordine
in cui sono elencate nel Convivio. Ovviamente il sistema aristotelico
delle virtu subisce delle modificazioni di fondo nella teoria di Dante,
giacche ,le aristoteliche virti razionali non possono piu essere le
supreme norme proposte ai cristiani per la vita contemplativa. A loro
subentrano le tre virtli divine scaturite dalla Rivelazione: la fede, la
speranza e la carita. [...] Subiscono un cambiamento anche le guide
della vita attiva, in quanto si limitano [...] alle quattro virtu cardinali:
la prudenza, la giustizia, la fortezza e la temperanza. Viene assegnata
all'ambito della vita attiva la prudenza, che si trova nella zona di
confine fra la vita contemplativa e la vita attiva”.”

In definitiva 'ordinamento dantesco delle virt e dei peccati
non si basa su Aristotele, ma sullaristotelico Tommaso: ,,nei primi sei
cerchi dell’Inferno sono puniti i peccatori per ignoranza e debolezza;
nel settimo cerchio, suddiviso in tre gironi, i peccatori per cieca
cupidigia della loro cattiva volonta. Nell'ottavo cerchio, con le sue
dieci Malebolge [...], e infine nel nono, con le sue quattro
suddivisioni, troviamo i peccatori per calcolata malizia intellettuale:

21 Dante, Convivio [1308] (a cura di Cesare Vasoli), IV/XVII, in DOM, Tomo I/Parte II (a
cura di C. Vasoli et al.), R. Ricciardi, Milano—Napoli 1988, pp.722-728.
22 John, op. cit. p.55, corsivi miei, J.N.
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il loro rappresentante e il drago Gerione, che [...] conferma
l'esistenza della «matta bestialidade» aristotelica”.* E opportuno
completare questo momento della presentazione di John col parere
di Gabriele Muresu, secondo il quale ,tutta la riflessione
dell’aquinate sul furto porta, in ultima istanza, a una recisa condanna
della cupidigia delle cose terrene: il che non poteva non riscuotere
I'incondizionata approvazione di chi, come Dante, non tralascia
occasione per stigmatizzare con veemenza ogni forma di avidita, si
manifesti essa nella bramosia dei beni materiali o nella smania di
potere temporale”.** John conclude la propria analisi della teologia
dantesca del peccato originale con la seguente sintesi: ,il poema
sacro allegorizza l'ascesa dell'umanita dalla miseria alle méte della

sua duplice felicita, sotto la benedizione della Croce e dell’Aquila”.”

1.2. 1l gioachimismo di Dante e il suo relazionarsi ai papi

contemporanei

Nello studio di John dal punto di vista teorico-politico sono
altrettanto importanti i capitoli sul gioachimismo di Dante e su
Clemente V. Nella formazione di Dante il Concordia Novi et Veteris
Testamenti e I’ Expositio in Apocalypsim (ossia il commento al Libro della
Rivelazione di Giovanni), scritti da Gioacchino da Fiore intorno al

23 op. cit,, p.56. In connessione alla ricezione della filosofia aristotelica Jozsef Pal
formula una tesi forte sull'opposizione tra Dante e Tommaso, partendo dalle loro
definizioni (secondo Pal contrapposte) della metafora. In base a tale contrapposizione
(nell'ambito della quale la sacra doctrina utilizza delle metafore per necessita e per
utilita) ,Dante sicuramente riteneva la propria opera pitt come una «sacra doctrina»
che un «poema»”. Pal J., ,,A Sildny id6ébdl az 6rokkévaldba”. Az Isteni Szinjaték nyelvi és
tipoldgiai szimbolizmusa], Jatepress, Szeged 1997, p.53. P4l fa dei riferimenti ad autori
esoterici come R. Guénon, R. Benini, G. Rossetti, E. Aroux, G. Pascoli, L. Pietrobono e
M. Alessandrini (e pure alle critiche nei confronti di questi), in relazione all'approccio
ermeneutico della poesia dantesca, senza pero rivelare la propria posizione
sull’esoterismo.

24 G. Muresu, I ladri di Malebolge. Saggi di semantica dantesca, Bulzoni, Roma [1990]
1996, p.49.

25 John, op. cit., p.59.

146



1184, hanno avuto un’'importanza fondamentale. La dottrina centrale
della Concordia € quella sulle tre eta teologiche della storia del
mondo. Nella visione teologico-storica di Gioacchino ,la prima eta
del mondo era stata quella dei laici e dei patriarchi [eta del Padre];
alla svolta dei tempi ebbe inizio la seconda eta, quella della Chiesa
rappresentata dal clero secolare [eta del Figlio o del Logos]. Il terzo
periodo invece, [...] quello dello Spirito Santo”, che secondo
Gioacchino comincia nel 1260, ,ricevera la sua impronta sopratutto
da monaci, la cui vita ed attivita saranno dominate da una
comprensione eccezionalmente profonda e chiara della Scrittura,
dall'intelligentia spiritualis”.*® Tutto cid si connette al pensiero di
Dante in quanto lui afferma che la Chiesa, per mezzo delle
organizzazioni monastiche, debba essere rinnovata e spiritualizzata
per raggiungere 1'Ecclesia spiritualis in senso gioachimita. La
realizzazione dell'ideale di rinnovamento della Chiesa e stata
ravvicinata di pitt dagli Spirituali dell’Ordine francescano, che
accentuavano la poverta — dottrina che rischiava continuamente di
essere dichiarata eretica.”

Il Papa Celestino V era il maggior sostenitore degli Spirituali;
una delle sue iniziative importanti era quella di chiedere — invano —
la mediazione di Ubertino da Casale (predicatore francescano
Spirituale) nell’intento di risolvere il conflitto tra Spirituali e
Conventuali. Ha suscitato una grandissima delusione l'abdicazione
di Celestino nel dicembre 1294 (dopo sei mesi di regno), ed hanno
causato grosse delusioni le disposizioni emanate dal suo successore
Bonifacio VIII nei confronti degli Spirituali. Ubertino da Casale
,considerava Bonifazio VIII la prima bestia dell’Apocalisse, Clemen-

26 op. cit., p.64.

27 cfr. op. cit., pp.64-67. Secondo John pure il Defensor Pacis di Marsilio da Padova e
riconducibile ad una certa intepretazione del pensiero gioachimita (cfr. p.65). Uno dei
gruppi piu estremisti degli Spirituali era quello di Fra Dolcino da Novara: Dante pone
retrospettivamente in bocca a Maometto (figura allegorica dello scisma) la profezia
della morte violenta (I'esecuzione) di Fra Dolcino (Inferno XXVIII, 55-60), avvenuta nel
1307.
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te V il suo continuatore, Giovanni XXII la seconda bestia del-
I’Apocalisse, e sosteneva che soltanto I'imminente papa riformatore
sarebbe stato nuovamente il legittimo successore di San Pietro”.”
Inoltre Ubertino ,,considerava la rinuncia di Celestino V, che spiano
la via alla tiara per il cardinale Caetani [il futuro Bonifacio VIII] [...],
come la vera origine della confusione che ben presto sopravvenne
nella Chiesa e nell'Impero”, la quale confusione ,indusse Ubertino a
negare legittimita non solo alla rinuncia di Celestino, ma anche a
tutte le conseguenze giuridiche che ne derivarono, e in particolare
all’elezione del successore”.” Qui si vede chiaramente la differenza
tra la posizione di Ubertino e quella di Dante: Alighieri riconosceva la
legittimita del papato di Bonifacio VIII, inoltre ha posto Celestino
(proclamato santo gia nella vita e a saputa di Dante) nell’Inferno non
per questione di legittimita, ma semplicemente perche Celestino
doveva soffrire la pena degli ignavi.

Celestino V non e nominato esplicitamente nella Commedia,
ma ci sono delle allusioni chiare alla sua persona: nel luogo testuale
in cui Bonifacio VIII persuade Guido da Montefeltro a dare un
consiglio fraudolento, promettendogli l'assoluzione in anticipo,” si
legge: ,/«[...] Lo ciel poss’io serrare e disserrare, /come tu sai; pero
son due le chiavi /che 'l mio antecessor [Celestino V] non ebbe care»”
(Inferno XXVII, 103-105). 11 luogo forse pit famoso che allude a

Celestino V e il seguente:

vidi e conobbi l'ombra di colui
che fece per viltade il gran rifiuto.
Incontanente intesi e certo fui
che questa era la setta d’i cattivi,
a Dio spiacenti e a’ nemici sui.
(Inferno 111, 59-63, corsivi miei, J.N.)

28 John, op. cit., p.69.
29 op. cit., p.71.
30 cfr. , Celestino V” (di Arsenio Frugoni), in EDA, Vol. I (1984), p.905.
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E interessante dare uno sguardo al commento di Pascoli a
questo luogo testuale. ,Chi fu colui che fece il pit1 gran rifiuto che la
storia registri?” — domanda, e scrive che Celestino (o Diocleziano) sia
solo apparentemente la risposta corretta, perche se si formulasse la
stessa domanda nei seguenti modi: ,chi e che assomiglia piu, tanto
da poterne essere il prototipo, a coloro che visser senza infamia e
senza lodo, che sono sdegnati dalla misericordia e dalla giustizia, che
furono spiacenti a Dio e ai suoi nemici, che non fuorono ne ribelli, né
fedeli? Chi e colui che pili vistosamente d’ogni altro uomo al mondo,
tanto che il suo nome, anche non detto, s’'intenda, ondeggio irreso-
luto tra il bene e il male, tra Dio e il diavolo, e magari, poiche il
contrappasso ha in Dante cosl gran parte, tra la misericordia e la
giustizia? Chi & [...] il pit gran vile che la storia registri?”, la risposta
sarebbe evidentemente Pilato.’! Per Pascoli, dunque, Celestino nel
luogo citato e la figura allegorica di Pilato — oppure Pilato (sotto
l'aspetto della vilta) e la prefigurazione di Celestino.

Anche nei confronti di Bonifacio VIII nel giudizio di Dante e
chiaramente distinguibile 1'aspetto morale da quello intellettuale-
razionale: lo pone tra i simoniaci (ossia i trafficanti delle cose sacre),
ma — come si e gia detto — dal punto di vista canonico-giuridico lo ri-
teneva un papa legittimo: ,egli & pur sempre il vicario di Cristo
(Purgatorio XX, 87), ma un papa indegno (Paradiso XXVII, 22-26)".*
Secondo John ,I'Inferno [...] non e sempre l'espressione di un vero
giudizio del carattere, bensi spesso esprime il giudizio su una certa
azione: e qui [...] il poeta non separa l'azione da chi la commette”;
nel caso di Celestino ne la personalita, neé la sua abdicazione sono
cruciali dal punto di vista del giudizio dantesco, invece & cruciale ,,il
fatto che egli [Celestino] fu proclamato santo da Clemente V”:
,I'Inferno di Celestino V fa parte delle proteste di Dante contro

31 Pascoli, ,Colui che fece il gran rifiuto”, in Pascoli, Conferenze e studi danteschi,
Zanichelli, Bologna 1921, p.43. Vedi l'analisi di Sandra Cavicchioli sull'interpretazione
pascoliana di Dante nel § 3 del presente studio.

32 “Bonifacio VIII” (di Ernesto Sestan), in EDA, Vol. I (1984), p.678.
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Clemente” .

E evidente che Clemente V sia uno degli oggetti piti rilevanti
dell'odio di Dante. Nel Paradiso Beatrice annuncia la dannazione di
questo Papa (,sara detruso”, XXX, 146), considerato non traditore,
ma simoniaco,” per enfatizzare ci0 che & stato previamente annun-
ziato — nei confronti di Bonifacio, e implicitamente anche di Clemen-
te — per bocca di Niccold 1T (Inferno XIX, 52-53) e di Pietro (Paradiso
XXVII, 22-27; 57-58). 1l parere di Dante su Clemente doveva
cambiare relativamente d’improvviso, in un dato momento storico:
cio e testimoniato da due epistole. Alla fine dell’Epistola V (scritta —
secondo John - nel 1310), indirizzata , A tutti e ai singoli Re d’Italia”,
si legge: , questi [Enrico VII] e colui [...] che Clemente, ora successore
di Pietro, illumina della luce dell’apostolica benedizione”.” Nel-

33 John, op. cit., p.72.

34 cfr. John, op. cit., p.121.

35 Niccolo III & posto nell'Inferno essenzialmente per due ragioni: ,,il favore verso i
suoi nel distribuire loro uffici ecclesiastici e civili ([...] Inferno XIX, 71) procuro a
Niccolo l'accusa di nepotismo”, mentre ,la ragione per cui Dante lo pone nella terza
bolgia dell’'ottava cerchia infernale (Inferno XIX, 22-123) & propriamente I'imputazione
di simonia”. ,,Niccolo III” (di Stanislao da Campagnola), in EDA, Vol. IV, Roma [1973]
1984, p.46.

36 Ci sono in totale sei luoghi (!) in cui si formula la condanna e il disprezzo nei
confronti di Clemente V, senza per6 nominarlo mai: Inferno XIX, 82-83 (,,pastor sanza
legge”); Purgatorio XXXII, 148-149 (,,puttana sciolta” [la Chiesa durante i pontificati di
Bonifacio VIII e di Clemente V]); XXXIIL 44 (il DXV ,ancidera la fuia [...]”); Paradiso
XVII, 82 (,,'1 Guasco”); XXVII, 58 (,,Caorsini e Guaschi”); XXX, 142-148 (,,allora tal, che
palese e coverto [...]”). Si potrebbe aggiungere per settimo luogo il celebre Paradiso
XXVII, 22-26 (,,Quelli ch’usurpa in terra il luogo mio [...]”), cui referente e — secondo
John — solo apparentemente Bonifacio VIII, in realta ¢ Clemente V (cfr. John, op. cit., p.
123). In ogni modo agli occhi di Dante la simonia nel caso di Clemente ¢ ,,ancor pitt
laida” di quella di Bonifacio VIII, in quanto ,per ottenere il pontificato era ricorso
all’aiuto [...] di Filippo il Bello [...]. Il culmine [...] della bassezza umana e spirituale”
di Clemente V , risulta ben netto nel finale della visione del canto XXXII del Purgatorio
(vv. 147-160), che rappresenta la fornificazione fra il gigante e la puttana sciolta, la corte
di Francia appunto e la Chiesa carnale, rappresentata nella simbologia apocalittica
della «meretrix magna»”. ,Clemente V” (di Raoul Manselli), in EDA, Vol. II, Roma
[1970] 1984, p.40.

37 Dante, Epistola V (Epistole a cura di Arsenio Frugoni e Giorgio Brugnoli), in DOM,
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I'Epistola VII (probabilmente del 1311), indirizzata , A Enrico
santissimo, gloriosissimo e felicissimo trionfatore e unico Signore”,

mostrando grande ira nei confronti di Firenze, Dante scrive:
[Firenze] cerca di dilaniare la madre sua con viperina ferocia
quando aguzza le corna della ribellione contro Roma, che la fece a
immagine e somiglianza sua. [...] [Firenze] arde per gli amplessi paterni
quando con malvagia procacita tenta di far violenza al consenso nei tuoi

riguardi [Enrico] del sommo pontefice [Clemente], che padre é dei padri.38

Il contrasto in connessione alla posizione di Dante su
Clemente V tra le due epistole citate e la Commedia ha delle ,radici
profonde”, e per la comprensione di queste descrive John il ruolo di
Clemente V nella politica contemporanea, la sua apparente amicizia
con Enrico, poi la contrapposizione allo stesso, la relazione con
Filippo il Bello, ecc.” Secondo John il carattere opportunistico e
corrotto di Clemente non forniva una ragione sufficiente per l'ira
improvvisa di Dante contro di lui: suppone che Dante avesse preso
sul serio il ,presunto accordo segreto che sarebbe stato stipolato
nella foresta di Sant Jean d”Angeli fra l'arcivescovo Bertrand de Got
[il futuro Clemente V] e Filippo il Bello: in cambio del sostegno del re
nell’elezione papale [...], l'arcivescovo si sarebbe impegnato [...] a
soddisfare sei desideri del re”, I'ultimo dei quali sarebbe stato quello
della ,soppressione dei Templari”.*” A questo punto perd gia si
arriva alla ,deduzione di non documentabili stati del mondo”,*
quindi non intendo proseguire nella direzione tracciata da John, che
dedica l'intero capitolo 11. al 18 marzo 1311, che sarebbe stato il

Tomo II (1979), p.549.

38 Dante, Epistola VII, in DOM, Tomo II (1979), pp.571-573, corsivi miei, ].N. Alla fine
dell’epistola Dante — usando allegoricamente luoghi dell’Antico Testamento — esorta
Enrico a distruggere Firenze: ,abbatti questo Golia con la fionda della tua saggezza e
con il sasso della tua forza; poiché con la sua caduta la notte e 'ombra della paura
coprira il campo dei Filistei; fuggiranno i Filistei e sara liberato Israele”; op. cit., p.573.
39 cfr. John, op. cit., pp.117-121.

40 John, op. cit., p.121.

41 Sandra Cavicchioli, Giovanni Pascoli: del segreto strutturale nella «Divina Commedia»,
in L'idea deforme, ed. cit., p.110.
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giono in cui (in modo documentabile) Clemente V avesse ordinato di
ricorrere alla tortura nei procedimenti contro i Templari: quel giorno,
secondo John, (e questo gia non e documentabile) ,significo [per
Dante] il momento a partire dal quale la sua generosa benevolenza
verso il Papa si tramuto nella collera furiosa che colpisce Clemente
nella Commedia”.® E tuttavia interessante (perd pure infondata)
anche la tesi del capitolo 24. sul DXV, in base alla quale il numero in
questione rappresentasse 'anno 515 A.C. (!) in cui sarebbe avvenuta
la consacrazione del secondo Tempio di Gerusalemme.* Nel capitolo
28., sulla gnosi templare, 1'idea centrale e che il culto della donna
nella letteratura mediterranea del tardo medioevo, ,di cui Beatrice &
il fiore pit bello, significo [...] il trasferimento in occidente di una
forma espressiva artistica della gnosi islamica”,* oltre all'influenza
esercitata della gnosi giudaica per mezzo del Sefer Zohar [Libro dello
Splendore]. Evidentemente Beatrice, come allegoria, ha un’impor-
tanza teologico-politica propria, ma & stato sempre problematico
definire i limiti semantici di essa. In una definizione dantesca si

42 John, op. cit., p.132. Nello stesso capitolo (11.) John parla dello ,sconfinato
entusiasmo di Dante [...] per Arrigo” (op. cit, p.128). Tale giudizio mi sembra
superficiale, giacché — come Vittorio Ugo Capone lo indica — Dante in realta era
cosciente della fragilita della personalita di Enrico (ed eventualmente era stimolato a
controbilanciare con dei mezzi retorici tale fragilita nelle proprie posizioni politiche):
»il 17 aprile del [...] 1311 in Dante si insinua la convinzione che Arrigo sia inidoneo
all'impresa. Sulla convinzione vuol far prevalere la fiducia”; inoltre in tre epistole,
analogamente alla Monarchia, ,I'azione di Clemente V e volutamente mantenuta al di
fuori delle discussioni, dei rimproveri: Arrigo & colpito, il papa no”. Capone, Divino e
figura. 1l tragico e il religioso nella Commedia dantesca, Pellerano—Del Gaudio, Napoli
1967, p.64; p.67.

43 cfr. John, op. cit., pp.292-293. Si tratta di una ipotesi molto stravagante, che non
figura tra quelle standard: cfr. ,Cinquecento diece e cinque” (di Pietro Mazzamuto), in
EDA, Vol. 1I (1984), p.13.

44 John, op. cit., p.352. Sono degne d’attenzione le considerazioni di John sulla
rilevanza politica della figura di Beatrice, anche se pure in questo caso & percepibile la
sovrainterpretazione dell'autore: ,chi avrebbe dovuto condannare quel papa
[Clemente V] che soppresse 'Ordine dei Templari, piti severamente di Beatrice, che
raffigura la Sapienzia del Tempio?”. John, op. cit., p.122.
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legge: ,la donna di cu’ io innamorai appresso lo primo amore fu la
bellissima e onestissima figlia de lo imperadore de lo universo, a la
quale Pittagora pose nome Filosofia”.* Per Dante, dunque, Beatrice &
»allegoricamente la Filosofia o la Sapienza e anagogicamente la
Madonna”,** ma - nella totalita dell'opera dantesca — la sua non-
perfetta corrispondenza alla filosofia (o alla teologia) € sostenibile tra
l'altro in base alle Rime petrose: ,/Canzon, vattene dritto a quella
donna /che m’ha ferito il core e che m’invola /quello ond’io ho piu
gola, /e dalle per lo cor d'una saetta: /ché bell'onor s’acquista in far

vendetta”.”

2. Elementi con rilevanza politica (in senso negativo o

positivo) nelle interpretazioni dantesche di Valli, Cerchio,

Aroux, Rossetti e Guénon

2.1. Luigi Valli

John esercita una critica dura nei confronti dei dantisti
esoterici Luigi Valli, Eugéne Aroux e Gabriele Rossetti. Valli ,ignora
la distinzione fra il peccato originale e i suoi effetti”, attribuendo
erroneamente a Dante ,una dottrina secondo la quale I'uomo non
possiede la grazia redentrice per effetto del solo battesimo, ma deve

45 Convivio, 1I/XV, in DOM, Tomo I/Parte II (1988), pp.268-269. La tesi dantesca
sull'origine pitagorica del nome , Filosofia” e riconducibile ad Agostino, che I'ha preso
da Cicerone, che a sua volta 'aveva preso da Eraclide Pontico (cfr. Commento, op. cit.,
p-269). Linterpretazione comune secondo la quale Beatrice sia l'allegoria della
teologia, ,risponde allo stato della coscienza letteraria e della poetica [...] del XIV
secolo”; secondo una conclusione (di carattere desanctisiano-barbiana) sul tema,
formulata da Bruno Nardi nel suo Dante e la cultura medievale, , Beatrice, come Virgilio,
non ¢ simbolo, non ¢ la teologia: «non rappresenta proprio nulla, tranne sé stessa qual
¢, cioé I'anima beata d’una povera mortale, cara a Dante»”; in seguito a Barbi i motivi
centrali dell'interpretazione di Beatrice mostrano la ,prevalenza dell'idea di
svolgimento da Vita Nuova a Commedia, seppure scandito in tempi e modi diversi”,
inoltre si nota la ,centralita del Convivio che non dissolve ma integra, nutrendola,
I'immagine di Beatrice, da creatura umana a maestra di scienza divina”. , Beatrice” (di
Aldo Vallone), in EDA, Vol. I (1984), p.546; p.550; p.551.

46 Cavicchioli, G. Pascoli..., in L'idea deforme, ed. cit., p.140.

47 Dante, Cosi nel mio parlar voglio esser aspro [1298] (Rime, XLVI), vv. 79-83.
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essere redento anche per mezzo della forza attualizzata del-
I'Impero”; in realta Dante aveva la convinzione che ,le conseguenze
sociali degli effetti del peccato originale esigono, oltre la Chiesa,
anche I'Imperium”.* Vediamo, allora, con la guida critica di M.P.
Pozzato, l'eventuale rilevanza teorico-politica dell’interpretazione
esoterica valliana, caratterizzabile in parte anche come un’intepre-
tazione pseudo-ipercontestualista.

In seguito a diversi studi danteschi — scritti sotto I'influenza
di Pascoli — Valli si era rivolto alla ,«strana poesia del Dolce Stil
Novo», che definisce un «oscurissimo amalgamarsi» dell'amore con
la filosofia, con la religione e con la politica”.” A tale concezione &
strettamente connessa la supposizione di ,,un gergo segreto usato da
Dante e dai poeti della sua cerchia [...] appartenenti alla setta
neoplatonica dei Fedeli d’amore che adorano la Santa Sapienza”.”
Per Valli, come per il ,,discepolo” John e valida la dottrina della Santa
Sapienza ,,in cui confluirebbero [...] quattro tradizioni: quella filoso-
fica dell’aristotelismo, mediato da Averroe, dell’«Intelligenza attiva»;
quella mistico-platonica della Gnosi e della Bibbia che raffigurano la
«Sapienza che vede Iddio» nelle vesti della donna amata; la
tradizione mistica della Chiesa che [...] attraverso Agostino e
Riccardo San Vittore raffigurano in Rachele quella Sapienza Santa di
cui Beatrice sara la degna rappresentante nell'opera dantesca; e
infine la tradizione eretica, che contrappone la «vera dottrina» alla
Chiesa corrotta (catari, valdesi, francescani eterodossi)”.” Luigi
Pietrobono, uno degli studiosi che connette l'opera di Dante al
movimento profetico del medioevo (degli accennati Francesco,
Gioacchino, Ubertino), ,& ben lontano dalla monomania settaria di
Valli, e anzi riconosce a Dante la genialita nel percorrere tutta la
gamma dei sentimenti umani”.” Pozzato sottolinea che tra gli

48 John, op. cit., p56.

49 Pozzato, ,Luigi Valli [...]", ed. cit., p.148.
50 op. cit., p.151.

51 op. cit., p.152.

52 ibidem.
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esoterici solo Valli, Rossetti e Aroux condividevano il parere
sull’esistenza di tale setta (Valli nel modo piu radicale).”

Il linguaggio segreto di Dante e dei Fedel d’amore di Valli (del
1928) e dedicato , «alla gloriosa memoria di Ugo Foscolo, di Gabriele
Rossetti, di Giovanni Pascoli, i tre poeti che infransero i primi
suggelli della misteriosa opera di Dante»”; da cio si vede che in
questo lavoro laccento & ,sull’esistenza del «paradigma del
velame»”.* Per Valli, che pretende di poter confrontare la poesia
d’amore autentica con quella falsa (coltivata dai Fedeli d’amore),
,setta e corte d’amore sono due percorsi figurativi di una stessa
configurazione discorsiva che potremmo indicare come «gruppo
istituzionalizzato con finalita pratico-morali». La setta segreta di tipo
mistico e 'amore stilnovista avrebbero in altri termini delle analogie
narrative e semantiche tali da poter diventare le variabili di una
stessa invariante”.” Il paradosso intrinseco del metodo valliano &
caratterizzatto da Pozzato come segue. Valli ,,da una parte [esige] che
tutto vada preso alla lettera di un unico significato, e dall’altra che
niente sia interpretato alla lettera perché solo il contesto puo fornire
il vero significato”.” In altri termini, tale metodo (analogamente alle
altre interpretazioni esoteriche) esclude innanzitutto la possibilita
della propria verificabilita. Questo paradosso puo essere formulato
per es. nella seguente sequenza di domanda-risposta: ,come stabilire
che esistono [...] delle vere poesie d’amore se formalmente tutte
potrebbero essere settarie? Partendo da considerazioni non formali,
bensi storiche, dice Valli. E porta come «controfatto popperiano» la
poesia di Guittone d’Arezzo che & simile nello stile a quella degli
altri ma a differenza delle altre € «vera poesia d’amore», per il fatto
che Guittone era «francamente guelfo», e quindi [a differenza di
Dante] non poteva appartenere alla setta”.”” In definitiva Valli col suo

53 cfr. op. cit., p.153.
54 op. cit., pp.153-154.
55 op. cit., p.172.

56 op. cit., p.177.

57 op. cit., p.184.
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metodo paradossale entra a far parte di un paradigma iniziatico (e non
storico-filologico), motivo per il quale e criticato da un neo-esoterico,
Bruno Cerchio: quest'ultimo sostiene che ,,i Fedeli d’amore abbiano
un lontano collegamento con la tradizione celtica, di cui integrano
due aspetti: l'ideale cavalleresco e l'iniziazione poetica”.” Cerchio
non accetta la riduzione della figura della Donna ad una semplice
immagine letteraria della Gnosi, perche cio tra l'altro impedirebbe la
fede in effettive realizzazioni iniziatiche. Secondo Pozzato la
posizione di Cerchio rende possibile il superamento del paradosso
metodologico valliano. Per Valli ,la verita e di tipo storico (la setta),
mentre il metodo & astorico (intuizione, buonsenso atemporale)”,
invece per Cerchio ,la verita é astorica (vita intrapsichica umana) e il
metodo & storico (interpretazione basata sull’erudizione esoterica)”;
il segreto, diversamente dal caso di Valli, & ben concepibile nella
concezione di Cerchio, per il quale “la verita & occulta per sua natura,
e il metodo storico-erudito e solo un tentativo di avvicinarsi a essa
per allusioni, metafore, analogie. Quindi non ¢’é tanto svelamento di
un segreto, quanto piuttosto illuminazione circa un mistero”.” Inoltre
per Cerchio “quello esoterico e solo un livello fra gli altri di
interpretazione delle opere di Dante”,” motivo per il quale accusa
Rossetti e Valli di estendere eccessivamente le proprie intepretazioni.

2.2. Bruno Cerchio

In seguito alla caratterizzazione generale dell’approccio
ermetico di B. Cerchio, espressa da Pozzato, seguiamo dunque nel
nostro itinerario — in ordine non-cronologico — con la rassegna di
alcuni elementi del lavoro di Cerchio, che eventualmente potrebbero
aiutarci nella comprensione della dottrina teologico-politica di
Dante.

Un tema importante e quello del Paradiso terrestre, che in

58 op. cit., p.187.
59 op. cit., p.188.
60 ibidem.
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senso allegorico corrisponde alla realizzazione dell'Impero univer-
sale concepito da Dante. Oltre alle eventuali e remote fonti celtiche, e
forse musulmane (supposte da Miguel Asin Palacios nel suo volume
del 1919 intitolato La escatologia musulmana en la “Divina Comedia”),
Cerchio ribadisce che Dante, nell'elaborazione della propria
concezione del Paradiso (e ovviamente dell’Inferno e del Purgatorio)
avesse dovuto per forza utilizzare elementi della teologia cristiana
che mostrano la forte influenza della classicita (come l'opera di
Pseudo-Dionigi), o quelli dell’esperienza dei mistici (come S. Bernar-
do). “La dicotomia dello schema paradisiaco ha un interiore, profon-
do motivo d’essere. Nella lettura del Poema il lettore e soggetto
all'allusione letteraria che ovunque in esso si dispieghi un’unica
dimensione della realta. Cio [...] avviene solo nell'Inferno; gia nel
Purgatorio si ha una netta differenziazione tra il momento della
purificazione e la sua conseguenza (Paradiso Terrestre); nel Paradiso
il processo si amplia cosicché ogni «cielo» rappresenta un gradino
dell’ascesa iniziatica ed e qualitativamente incomparabile con gli
altri. L'ascesa ha pure l'effetto di sminuire continuamente le dimen-
sioni della Terra (e quindi degli altri due regni)”.”

In tutti i momenti di passaggio tra i tre regni dell’aldila
dantesco sono identificabili da una parte le possibili fonti di quella
particolare descrizione, dall’altra (secondo la supposizione esoterica
di Cerchio) I'appartenenza di Dante ai Fedeli d’amore. Il passaggio al
Paradiso Terrestre nella tradizione ebraico-cristiana e connesso sia al
battesimo del fuoco, sia al battesimo dell’acqua. Secondo I'enunciato
attribuito a Giovanni Battista “«lo vi battezzo con acqua, ma viene
uno che e piu forte di me [...]. Egli vi battezzera in Spirito Santo e
fuoco»”.” Segue cost Cerchio (citando pure dei testi che ritiene
appropriati per la propria spiegazione): “con il battesimo dell'acqua
viene aperta ad ogni cristiano la porta del cielo, ma questo sara

61 Bruno Cerchio, L'ermetismo di Dante, Edizioni Mediterranee, Roma 1988, p.200.
62 Luca 3, 16 [Vangelo e Atti degli Apostoli, Edizioni Paoline, Cinisello Balsamo 1987, p.
175].
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raggiunto solo se egli sapra purificarsi; il battesimo di fuoco e la vera
iniziazione: «il secondo battesimo non e simbolo della verita, ma la
verita stessa». Infatti 'autorealizzazione trascendente cosi raggiunta
implica il superamento del velo simbolico in cui e costretto a vivere il
nostro involucro carneo; in senso escatologico la fine dei simboli fu
preconizzata da Gioacchino da Fiore per il suo regno dello Spirito Santo”.®
Nella Commedia 'angelo della castita pronuncia le seguenti

parole:

Pil1 non si va, se pria non morde,
Anime sante, il foco: intrate in esso,
E al cantar di la non siate sorde
(Purgatorio XXVII, 10-12)

Secondo il commento di Cerchio a questo luogo “il battesimo
di fuoco permette a Dante di entrare il mattino seguente (mercoledji,
giorno mercuriale) nel Paradiso Terrestre: qui rimarra circa sette ore,
tante quante Adamo, come questi confessera nella terza cantica; solo
che il progenitore ne fu scacciato, mentre Dante lo lasciera per il
cielo”.* Nella Monarchia evidentemente ¢ resa ben chiara la relazione

tra i due paradisi:

Se T'uomo & qualcosa di mezzo tra gli esseri corruttibili e quelli
incorruttibili, siccome ogni mezzo tiene della natura degli estremi, e
necessario che I'uomo tenga d’una natura e dell’altra. [...] Due fini, dunque,
cui tendere l'ineffabile Provvidenza pose innanzi all'uomo: vale a dire la
beatitudine di questa vita, consistente nell’esplicazione delle proprie facolta
e raffigurata nel paradiso terrestre; e la beatitudine della vita eterna,
consistente nel godimento della visione di Dio, cui la virtt propria
dell'uomo non puo giungere senza il soccorso del lume divino, e adombrata
nel paradiso celeste. A queste [due] beatitudini, come a [due] conclusioni
diverse, conviene arrivare con procedimenti diversi. Alla prima invero noi
perveniamo per mezzo delle dottrine filosofiche, purché le seguiamo
praticando le virth morali e quelle intellettuali; alla seconda invece
giungiamo per mezzo degl’insegnamenti divini che trascendono la ragione

63 Cerchio, op. cit., pp.158-159, corsivi miei, J.N.
64 op. cit., p.159.
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umana, purché li seguiamo praticando le virtli teologiche, cioe la fede, la

speranza e la carita.”

Come il commento di Cerchio lo chiarifica, “l'ultima frase
[della citazione] spiega [...] il motivo del cambiamento di guida: sin Ii
il Poeta e giunto grazie a Virgilio, cioé la filosofia, il retto intelletto, la
moralita, ottenuti per mezzo delle terrene virtu cardinali; ma il
Paradiso Celeste puo essere guadagnato solo con lintervento di
Beatrice, adorna dei colori delle virt1 teologali”.*

In questo contesto Cerchio con pieno diritto attribuisce
grande importanza alla figura di Matelda, incontrata da Dante nella
foresta del Paradiso Terrestre. Matelda e la mediatrice — in relazione
all’itinerario di Dante — tra Virgilio e Beatrice, il suo ruolo & quello di
guidare il poeta, spiegare la natura del Paradiso Terrestre, il
significato della processione simbolica e adempire al rito presso le
acque del Lete (cfr. Purgatorio XXVIII, 40-133). Cerchio nel proprio
commento alla figura di Matelda accetta il parere secondo il quale in
essa si puo vedere “la natura perfetta e felice, una totale realizzazione
della condizione umana [...]. Matelda non solo incarna questo fine,
ma, viste le sue mansioni sacerdotali, appare come immagine sen-
sibile d"un principio divino: e la Grazia originale di cui fruiva Adamo,
contrapposta a Beatrice, la Grazia santificante, superiore questa alla
precedente come Beatrice lo e rispetto a Matelda poiché, se la Grazia
originale manteneva 1'uomo nello stato paradisiaco, quella santi-
ficante lo solleva dallo stato di peccato. Nel ritorno all’'Eden [...]
I'uomo ha merito personale giacché oltre alla Grazia é valso il suo
cammino virtuoso a liberarlo da quella che percio S. Agostino chia-
mo felix culpa: se non fosse stata commessa, non sarebbe stata neces-

saria l'opera di salvazione”.”

65 Dante, Monarchia, III/XV, in DOM, Tomo II (1979), p.499.

66 Cerchio, op. cit., p.160, corsivi miei, J.N.

67 op. cit., p.162. Tra gli studiosi era lungamente discussa l'origine etimologica del
nome Matelda, inoltre cerano varie ipotesi sulla sua personalita: gli antichi
commentatori riconoscevano in lei Matilde da Canossa (t 1115), , grande fautrice della
Chiesa durante la lotta delle investiture”; in quanto all'aspetto dottrinale, & di
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2.3. Eugéne Aroux

John non nasconde il proprio dissenso nemmeno nei con-
fronti di Aroux, considerato pure come uno degli studiosi che non
erano in grado di comprendere I'essenza della teologia dantesca del
peccato originale. Cio sembra evidente nel completo fraintendimento
— da parte di Aroux — della scena in cui Virgilio incorona Dante:
“«per ch’io te sovra te corono e mitrio»” [per cui io ti costituisco
duca, signore e maestro di te stesso] (Purgatorio XXVII, 142). Questa
scena “non esprime affatto l'adesione all’eresia e alla rivoluzione,
come pensa I’Aroux”, perche la duplice incoronazione (con corona e
mitria) di Dante, rappresentante dell’intera umanita sulla soglia del
Paradiso Terrestre, significa semplicemente che “nel momento del-
I'ingresso nella patria della Justitia e della Sanctitas originalis, le due
guide, i due rimedi per la vita contemplativa e per la vita attiva non
hanno pit bisogno né di guidare, né di curare: in pacifica unione, i
loro emblemi possono ormai ornare la fronte di Dante”.*

In base alla ricostruzione critica ne L’idea deforme “Aroux trae
da Rossetti non solo la tesi di una setta segreta che cospirava contro
la Chiesa, ma le stesse modalita d’analisi e sovente gli stessi esempi.
Tuttavia attenua l'importanza del Dante «politico» di Rossetti a
favore di un Dante «eretico»”.” Uno degli autori di riferimento per
Aroux era Frédéric Ozanam, feroce critico di Gabriele Rossetti;

particolare importanza il commento di Cristoforo Landino: , «a Mathelda, idest alla
doctrina theologica, la quale descrive la felicita della vita activa, come Beatrice
contiene la doctrina della contemplativa», inoltre «pone Mathelda per la Teologia
practica, el cui officio & predicare, amaestrare, baptezare, e simil cose»”; secondo la
spiegazione di R.B. Harrower ,Virgilio e Matelda sono due momenti della ragione
umana, rappresentando il primo l'intelletto dell'uomo caduto, la seconda l'intelletto
dell'uomo prima del peccato originale”; secondo lanalisi di Daniele Mattalia
»~«Matelda ¢ la sapienza ermeneutica o piu1 latamente esegetica intesa non solo alla
spiegazione delle Scritture, ma anche all'intepretazione allegorica dei poeti»”.
,Matelda” (di Fiorenzo Forti), in EDA, Vol. II, Roma [1971] 1984, p.854; p.856; p.858.
68 John, op. cit., p.58.

69 Maria R. Lacalle Zalduendo, Il Dante eretico, rivoluzionario e socialista di E. Aroux, in
L’idea deforme, ed. cit., pp.82-83.
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Ozanam nel suo libro del 1845, Dante et la philosophie catholique,
condivideva l'ipotesi sul Dante ghibellino. Cio € stato accettato pure
da Aroux (che vede i predecessori di questo approccio a Dante tra
l'altro in Gaspare Gozzi e Ugo Foscolo).” L'immagine del Dante
“eretico” di Aroux, dunque, e basata sulla concezione “manicheista e
astratta della storia che gli permette di dedurre un’equivalenza tra
«opposizione» ed «eresia» [...]. Secondo quest’intepretazione nelle
epoche in cui il potere politico e religioso si identificavano, il
dissenso politico si convertiva necessariamente in dissenso religioso,
e in primo luogo in conflittualita con il capo della Chiesa”; “la setta
dei Fedeli d’amore sarebbe nata perché i dissidenti dovevano
nascondersi per sfuggire alla persecuzione [...]. Da qui alla
«dimostrazione» dell’affiliazione indeterminata di Dante il passaggio
€ quasi automatico”, giustificando la tesi sul Dante “eretico”, con un
continuo riferimento alla storia dei Templari, che e il “principale
riferimento intertestuale del Dante hérétique”.”"

Come e possible afferrare il pensiero suppostamente eretico
di Alighieri? Secondo Aroux “nella manifestazione discorsiva delle
opere di Dante (in senso letterale) appaiono simboli e valori
dell'ortodossia cristiana, mentre al livello allegorico si debbono
leggere simboli e valori dell'eterodossia (il complotto contro la
Chiesa)”.”” Per Zalduendo laspetto pili preoccupante delle tesi
interpretative di Aroux e che l'autore francese intende far accettare
“alla Chiesa una tradizione interpretativa che — tramite Rossetti — e
di chiara matrice massonica. Questa tradizione vuole che tutte le
immagini della tradizione cristiana e cattolica, cosi evidenti nel testo
dantesco, altro non siano che un velo per coprire simboli e riti delle
sette ereticali, i quali a loro volta si riallaccerebbero a simboli e riti di
una tradizione antichissima che si e trasmessa attraverso i secoli sino

70 cfr. op. cit., p.84; p.85.
71 op. cit., p.86.
72 op. cit., p.89.
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alla massoneria ottocentesca”,”” mentre non prende in conside-

razione la possibilita opposta, ossia che i rituali massonici fossero
ispirati da Dante.

2.4. Gabriele Rossetti

Rossetti e Aroux sono criticati da John per “aver dichiarato
manifestamente eretico l'abate calabrese [Gioacchino da Fiore]” e di
“aver considerato un’ironia di Dante la sua assegnazione al Paradiso,
dove lo troviamo fra gli accompagnatori di San Bonaventura”:™
“/Rabano e qui, e lucemi da lato /il calavrese abate Giovacchino /di
spirito profetico dotato” (Paradiso XII, 139-141). John ritiene inoltre
inaccettabile la tesi di Rossetti secondo la quale “la teologia di Dante
sia valida solo in apparenza, essendo in realta solo un libero pensiero
che si ammanta del dogma”; cio non e la negazione — da parte di
John - dell'esistenza “di un vero linguaggio segreto dei Fedeli
d’amore. L'adozione delle forme letterarie della gnosi e [...] stata
grandemente facilitata dal fatto che la teologia di Dante e sempre
una teologia gioachimita, per sua natura molto aperta a concezioni
gnostico-simbolistiche”.”

Diamo uno sguardo, con l'aiuto di Helena Lozano Miralles,
alla fonte — come si e detto — piti importante di Aroux e di molti altri
esoterici: I'interpretazione dantesca di Rossetti. Nel Commento all’In-
ferno (del 1826) “l'autore attribuisce all'opera dantesca un carattere
meramente politico: l'allegoria viene interpretata in senso ghibellino
e antipapale, essa ¢ il risultato di un linguaggio segreto funzionale
alla setta a cui Dante apparteneva. In questo libro Dante non &
ancora né massone né iniziato: & semplicemente un esule ghibellino
che per proteggersi e comunicare con gli altri membri del suo partito
usava un gergo che, nella Commedia, ha una peculiare veste teolo-

73 op. cit., p.93, corsivi miei, J.N.
74 John, op. cit., p.63.
75 op. cit., p.353.
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gica”.”® Per quanto riguarda l'allegoria, analizzata da Rossetti nello
stesso Commento, essa nasce “nel momento in cui la civilta e in pro-
cinto di uscire dallo «stato di barbarie» e serve per mascherare delle
verita che solo pochi possono contemplare. Nell'antica Grecia essa
diede vita al mito e alla poesia omerica, nell'Italia «in formazione»
produsse la poesia di Dante. Solo negli stadi pit1 evoluti della civilta,
quando la verita puo finalmente mostrarsi nuda, «il regno della
Poesia cessa, e quello della Filosofia incomincia»”.”

Tornando specificamente alle connessioni teorico-politiche
dell’approccio rossettiano a Dante, si puo constatare che “l'inter-
pretazione ghibellina della Commedia [condivisa anche da Rossetti]
porta a considerare I'Inferno come una riflessione sui mali politici che
affliggevano i contemporanei di Dante, il Purgatorio come il modo di
superarli onde arrivare al Paradiso”, il quale ultimo e semplicemente
una “descrizione dei vantaggi di una vita sotto la guida del-
I'Imperatore”.” La spiegazione di Miralles si completa come segue.
“L’asse strutturale che governa la composizione del poema e le
articolazioni del linguaggio segreto & I'opposizione guelfi/ghibellini,
che genera le coppie morti/vivi, Lucifero/Dio (cioe Papa/Imperatore),
intelletti grossi/intelletti fini. Nel versante amoroso [...] questo stesso
asse regge i componimenti dei Fedeli d’amore, «filosofica Setta
Ghibellina [cui scopo era] stabilire I'unita d’Italia, e di rettificare il
reggimento civile e la disciplina ecclesiastica, per bene del loro paese
e  dell'umanita»”.”  Per  conseguenza  dell’intepretazione
gradualmente sempre pili massonica Rossetti “giunge a teorizzare
che i Fedeli d’amore siano una setta di carattere misteriosofico molto
vicina ai Templari, precursori dei Liberi Muratori [Massonici]. Le
poesie dei Fedeli d’amore non sono che scambi di notizie e la

76 Miralles, “«Dantis amor»: Gabriele Rossetti e il «paradigma del velame»”, in L’idea
deforme, ed. cit., p.51.

77 op. cit., p.63. Giustamente osserva Miralles che in questa riflessione di Rossetti si
percepisce l'influenza di Vico.

78 op. cit., p.52.

79 ibidem.
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Commedia non e che un gesto per iniziati (con una modifica del gergo
da amoroso a teologico) in cui si raccontano non solo le novita
politiche della setta ma anche il mistero dell’iniziazione e dei gradi

gerarchici”.”

2.5. René Guénon

Nei propri scritti danteschi Guénon, come giustamente
sottolinea Claudia Miranda, applica il simbolismo “iniziatico”, che
ritenuto da lui “il modo pil adatto a esprimere le verita esoteriche”.*'
Secondo la formulazione de L’ésotérisme de Dante di Guénon (del
1925), e peculiarita del simbolismo iniziatico “«non potersi ridurre a
formule pili 0 meno strettamente sistematiche, come quelle in cui
compiace la filosofia profana»; i simboli costituiscono 1'unico modo
per parlare di cio che non puo essere espresso, «l'ordine metafisico
puro»”; “i simboli [...] - chiarifica Miranda — vengono intesi come
simboli dell'inesprimibile”.*> Ovviamente lindicibile o Vineffabile
costituisce uno dei temi cruciali della poesia dantesca, come si legge
pure nel Paradiso: ,,/Nel ciel che pit1 de la sua luce prende /fu’ io, e
vidi cose che ridire /né sa né puo chi di la sa discende” (Paradiso 1, 4-6,
corsivi miei, J.N.); ,/Trasumanar significar per verba /non si poria
[...I” (Paradiso 1, 70-71). Nell’Epistola XIII questo fenomeno viene

definito da Dante come sermo deficit:
Vide [...] il poeta [nel Paradiso] «cose che riferire non sa e non puo
ritornando di li». [...] «[NJon sa» perché se n’e dimenticato, «non puo»
perché, se ricorda [...], «la lingua [...] vien meno per lo nostro sermone» [sermo

(...) deficit].®

80 ibidem.

81 Miranda, ,,René Guénon o la vertigine della virtualita”, in L'idea deforme, ed. cit., p.
242,

82 op. cit., p.243 (citazioni in italiano da Guénon in base a L’esoterismo di Dante, Atanor,
Roma 1951).

83 Dante, Epistola XIII [X], in DOM, Tomo II (1979), p.641, corsivi nell’'originale.
Questo tema e di particolare importanza dal punto di vista filosofico-linguistico, e
Janos Kelemen nel suo Il poeta dello Spirito Santo ne ha dedicato un capitolo intero:
Kelemen, A Szentlélek poétdja, Kavé, Budapest 1999, pp.63-77.
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Ma e pure ovvio che Guénon utilizza questo principio
esegetico in un modo del tutto diverso da Dante: lo fa nell’ambito di
una sovrainterpretazione circolare (dal punto di vista delle
argomentazioni), che & caratterizzata con pieno diritto da Miranda
come una ,semiosi sfrenata”, di cui manca il , dispositivo di arresto e
di controllo [teorizzato da Charles S. Peirce] all'interno del processo
semiosico, costituito dall’abito, o interpretante finale, che impone una
sosta al succedersi infinito degli interpretanti”.*

E un punto di partenza importante per Guénon la distin-
zione tra mistico e iniziato: , il sapere mistico sarebbe casuale, mentre
il sapere iniziatico sarebbe il frutto dell’acquisizione regolamentata
di una conoscenza”.* Come si applica tale presupposizione al
pensiero di Dante? ,Il mistico lotta contro I'impossibilita di espri-
mersi; se non riesce a parlare, questo gli accade per incapacita.
L’iniziato [...] tace per una scelta ideologica: egli sa che parlare
dell’esperienza dell’'Uno ¢ impossibile, e cosi decide di parlare sol-
tanto di quello che si puo, ovvero del livello essoterico, della molte-
plicita. [...] Dante, come iniziato, avebbe espresso — e nascosto — nella
Divina Commedia le verita esoteriche sotto veste simbolica. Guénon,
come iniziato, per facilitare la comprensione dei simboli danteschi,
avvicina ad essi altri simboli. La sua intenzione ¢ duplice, dottrinale e
didattica: da una parte, il confronto di questi simboli ad altri,
analoghi, dimostra l'appartenenza delle diverse dottrine, e anche
della Divina Commedia, alla stessa Tradizione; dall’altra, si cerca di
avvicinare il lettore alla comprensione dei simboli esoterici”,*
tenendo presente che nell’esoterismo guénoniano , quanto pit una
cosa & ritenuta vera, meno bisogno c’¢ di spiegarla e di provarla”.”
Tale approccio ¢ caratterizzabile pure come , ermetico-occultista”.

Prendendo in esame una considerazione di Guénon con

84 Miranda, op. cit., p.247.

85 op. cit., p.243.

86 op. cit., p.244, corsivi miei, J.N.
87 op. cit., p.252.
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riferimento anche politico-storico, e partendo dal presupposto che
,I'iniziato, in quanto appartenente all'ambito esoterico, partecipa
dell’inattaccabilita inerente all’esoterismo”, € una conseguenza
»logica”, che ,un iniziato [...] non puo essere in nessun caso giudi-
cato eretico”:* proprio questo era ,l'errore” di Rossetti e di Aroux,
che - con le parole di Guénon — ,, «credettero poter concludere all’e-
resia di Dante, senza rendersi conto che cosi mischiavano delle consi-
derazioni riferentisi a dominii del tutto differenti»”.”

Non e stata effettuata qui un’analisi dettagliata della visione
guenoniana di Dante, pero forse non € nemmeno necessaria. Sempli-
ficando al minimo, si puo affermare che col suo approccio esoterico
Guénon praticamente esclude Dante dall’'ambito teologico-politico, e
questo — oltre al fatto di non aver potuto (a differenza di alcuni
approcci esoterici) contribuire in nessun modo alla rivelazione di
significati rilevanti nell’opera dantesca — € un ulteriore motivo per
rigettare decisamente la sua sovrainterpretazione. Si tratta di un
paradigma interpretativo illegittimo: la sua unica utilita consiste nel
fornire un esempio chiaro dei limiti dell'interpretazione che puo

essere considerata legittima.

3. Giovanni Pascoli

L'approccio di Pascoli a Dante, come e enfatizzato da S.
Cavicchioli, in realta “non e un’interpretazione esoterica, settaria,
[...] politico-complottarda”; “l'oggetto segreto di Pascoli non e [...]
un referente impossibile [...], quanto un segreto strutturale,
relazionale, combinatorio. E il suo eccesso” sta “nell’esagerata
applicazione di un principio ermeneutico al di la di ogni principio di
economia interpretativa”,” che pero & fruttifero dal punto di vista dei
dibattiti e delle riflessioni contemporanee sull'interpretazione e
sull’epistemologia. Eco caratterizza gli autori come Pascoli (e per es.

88 op. cit., p.254.
89 ibidem, corsivi miei, J.N.
90 Cavicchioli, ,,G. Pascoli [...]”, ed. cit., pp.109-110.
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R. Benini) come dei “protostrutturalisti”, che — a differenza dei “com-
plottardi” — “si limitano a individuare nella Commedia simmetrie
nascoste, senza esibire tracce apparenti della tradizione ermetica. Ep-
pure — sottolinea Eco — anch’essi manifestano l'ossessione per il
segreto, di cui parimenti si sono mostrate le lontane ascendenze, e le
numerologie di Benini ripropongono in epoca moderna [...] una
insigne tradizione cabalistica”.”

Tornando a Pascoli, si vede che alcune delle sue innovazioni
nella dantistica, di grande rilevanza anche per la comprensione
dell’etica e anche della feoria del diritto dantesca — delineate
fondamentalmente in Minerva oscura (1898), Sotto il velame (1900) e La
mirabile visione (1902), che indubbiamente meriterebbero un’analisi a
parte — in fin dei conti siano state (almeno in parte) prese seriamente
in considerazione, e sotto certi aspetti pure accettate. Pascoli scopre
un’anomalia strutturale nella Divina Commedia, che
contemporaneamente e un momento istitutivo del “paradigma del
velame”, ed e anche una sanzione dal punto di vista della deco-
struzione-ricostruzione del testo che mette in funzionamento. Il
momento interpretativo dell'anomalia in questione consiste nel
seguente. “Pascoli trova inaccettabile che la Divina Commedia [...] si
basi su due sistemi morali diversi: quello aristotelico e quello
teologico cristiano”.” L'intepretazione di Pascoli si basa sulla
presupposizione secondo la quale la Commedia sia “un’opera perfetta
e che la perfezione consista nell'omogeneita, nella totale coerenza, nella
riduzione del molteplice all’'unita”; “Pascoli ritiene [che] i peccati di
lussuria, gola, avarizia e accidia, che compaiono nei primi cerchi
infernali, vi figurino come peccati afferenti al sistema dei sette vizi
capitali e non come afferenti alla disposizione aristotelica di
incontinenza [...]. Si crea cosi l'aspettativa che essi debbano essere
seguiti da ira, invidia e superbia altrettanto chiaramente nominate e
incarnate, e poiché cio non accade, lo scarto produce l'effetto di

91 Eco, Introduzione, ed. cit., p.34.
92 Cavicchioli, op. cit., p.115.
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anomalia”:” proprio a questo punto si mette in funzionamento il

meccanismo interpretativo pascoliano.

Lattitudine interpretativa di Pascoli & chiaramente in
contrapposizione con quella di Erich Auerbach, secondo il quale “la
divisione in gruppi dei tre regni avviene in ognuno secondo principi
ordinativi diversi”: cid sembra ovvio, prendendo in considerazione
la “diversita del fine che & assegnato a ognuno di essi”.” Pascoli — a
differenza della moderazione metodologica auerbachiana — esige una
specie di principio di onnipotenza sia per i fondamenti teoretici
dell’intepretazione, sia per linteprete come autorita. Pascoli
“conferisce al segreto una matrice di ordine enciclopedico-testuale”;
nell'opera di Dante “l'uso dell'allegoria si salda strettamente
all'effetto del segreto che a sua volta conferisce al suo discorso
profondita e autorevolezza — una sorta di segreto per il segreto. [...]
Pascoli ritiene del tutto intenzionale il segreto sotteso al poema di
Dante; esso fa parte di una strategia ordita dall’autore nei confronti
del proprio destinatario, una vera e propria sfida di cui Pascoli si
sente pienamente investito”.”

Per quanto riguarda specificamente 1'intepretazione pasco-
liniana dell’etica e della teoria politica di Dante (e concludendo
questa breve riflessione sull’'importanza del Pascoli dantista), secon-
do Cavicchioli “l'isotopia tematica generale della Divina Commedia
corrisponde a un abbandono della vita attiva per la contemplativa”.”
Grazie alla “dimostrazione” di Pascoli, secondo la quale “nella selva
oscura non ci sono né peccati specifici, né il peccato in senso
generico, bensi il peccato originale, la Divina Commedia ci appare
maggiormente strutturata: l'Inferno inizia con il peccato a cui
nessuno sfugge, e in essa non vi e nulla di genericamente metaforico,
ma tutto e sotteso da uno specifico fine allegorico. Cosi concepita la

93 op. cit., p.116.
94 op. cit., p.118.
95 op. cit., p.119.
96 op. cit., p.133.
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selva & anche la prima figura di un’isotopia vegetale a cui faranno
seguito la foresta edenica del Purgatorio e la rosa mistica del
Paradiso. La luna [...], simbolo della grazia e del potere imperiale,
permette di ritrovare, fin dall’incipit del testo, [...] i due livelli di
lettura principali della Divina Commedia: quello mistico-morale e

quello politico, mirabilmente fusi e celati in un’unica figura”.”

4. Riflessioni conclusive

In seguito alla ricapitolazione parziale di alcune interpre-
tazioni esoteriche di Dante nel presente studio, forse e appropriato
tentare di rispondere alla domanda iniziale: & utile lo studio degli
approcci esoterici dal punto di vista della comprensione adeguata e
approfondita della teoria teologico-politica di Dante? La risposta
provvisoria potrebbe essere si, perd con determinate riserve. Innan-
zitutto — come si & gia detto — e assolutamente necessario distinguere
le diverse interpretazioni esoteriche (ed ermetiche): queste hanno
delle presupposizioni e utilizzano dei metodi fortemente diversi tra
di loro.

Tra gli approcci qui presentati quello filologico-storico di
John decisamente puo contribuire all'approfondimento della cono-
scenza dei fondamenti della teoria teologico-politica di Dante.
L’interpretazione ermetica di Cerchio e utile prima di tutto per una
migliore comprensione di alcuni aspetti della teologia dantesca. La
lettura di Pascoli, come Cavicchioli stessa afferma, “&€ molto
produttiva sopratutto dal punto di vista di un’intepretazione
generale del poema”,” e anche sotto l'aspetto del sistema etico di
Dante. Infine, il contributo positivo da parte di Valli, Aroux, Rossetti
e Guénon - sempre per la comprensione adeguata della teoria
teologico-politica dantesca — a mio avviso & molto limitato. E
paradossale che questi ultimi intendevano tracciare l'immagine
politica di Alighieri, 'immagine appunto del Dante eretico, ma le loro

97 op. cit., p.138.
98 ibidem.
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interpretazioni — che per lo pit non soddisfano le condizioni
indispensabili per una ricerca filologico-scientifica — proprio dal pun-
to vista teorico-politico sono le piu vulnerabili e piu irrilevanti
(rispetto per es. a quella di Pascoli, che nonostante non fosse interes-
sato nell’aspetto politico, ha potuto elaborare un’interpretazione dan-
tesca che e valida anche per questa sua dimensione).

Sembra che la connessione non-adeguata di Dante ai Tem-
plari, ai Fedeli d’amore o alla “Iradizione” (realizzata dunque da
Valli, Aroux, Rossetti e Guénon) rappresenti una strategia inter-
pretativa eclettica e autodistruttiva, che risulta inaccettabile anche
percheé non & capace di rivelare i fondamenti della concezione teo-
logico-politica dantesca. Dante — sia nella sua poesia che nei suoi
trattati — ¢ un autore genuinamente filosofico-politico, e deve essere
interpretato come tale: le presupposizioni esoteriche, formulate e uti-
lizzate in modo appropriato per l'interpretazione dei testi di Dante,
possono essere d’aiuto, ma pure senza queste l'aspetto politico-filo-
sofico dei testi danteschi (che — nonostante il carattere fondamental-
mente laico di Dante — includono inseparabilmente anche l'aspetto
teologico, oltre a quello teorico-giuridico) e del tutto evidente, anche
in base alla seguente tesi normativa dantesca. “Congiungasi la filoso-
fica autoritade con la imperiale, a bene e perfettamente reggere”, di
modo che “I'una con l'altra congiunta utilissime e pienissime sono di
ogni vigore”” — ossia ¢ utile per eccellenza “la collaborazione tra
l'autorita imperiale e I'autorita filo-sofica: la prima ha bisogno della
seconda per regolare le umane operazioni secondo la verita e la giu-
stizia, mentre la filosofia ha bisogno della forza imperiale per im-
porre la pratica di cid che insegna”.'™ E proprio la necessita di questa
collaborazione tra l'autorita imperiale e 'autorita filosofica che ¢ stata
persa di vista da vari studiosi esoterici.

99 Dante, Convivio, IV/VI, in DOM, Tomo I/Parte II (1988), p.594.
100 “Impero” (di Pier Giorgio Ricci), in EDA, Vol. III (1984), p.385.
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Eszter Papp

PONTI 2010
Seminario internazionale su Dante a Piliscsaba e a
Esztergom

Il dipartimento d'Italianistica dell’Universita Cattolica Paz-
many Péter di Piliscsaba (Ungheria) — seguendo ormai una tradi-
zione — ha organizzato un seminario residenziale a Esztergom, che
questanno si e ampliato con nuovi elementi, nuove e insolite
esperienze. Tra 1'8 e il 21 febbraio 2010 e stato tenuto un corso
intensivo che si e concentrato soprattutto sulle opere di Dante
Alighieri. La prima settimana del corso, dall’8 fino al 14 febbraio, si &
svolta presso il Campus di Piliscsaba, la seconda, tra il 15 e il 19
febbraio, a Esztergom. Oltre agli studenti dell’Universita Pazmany,
anche dieci studenti italiani e dieci studenti cechi potevano seguire le
lezioni dei professori e dei relatori provenienti da varie universita —
oltre che dalla stessa Pazmany, dall’Universita Cattolica del Sacro
Cuore di Milano, dall’Universita Ca’Foscari di Venezia, dall’Uni-
versita Palacky di Olomouc, dall’Universita ELTE di Budapest e dalle
Universita di Szombathely e di Szeged - sullattivita e sulle opere di
Dante dai punti di vista filologico, linguistico, letterario e artistico.
Nella serie di programmi venivano inclusi anche numerosi eventi
culturali, tra i quali un concerto di musica rinascimentale presso il
Centro Szent Adalbert di Esztergom, la visita del Museo di Belle Arti
di Budapest e della Biblioteca Nazionale nel Castello di Buda.

Dopo gli indirizzi di saluto del Direttore del Dipartimento
dell’Universita Cattolica di Piliscsaba, Prof. Gyirgy Domokos, il Prof.
Armando Nuzzo ha inaugurato la serie di lezioni su Dante, parlando
dell’epistolario dantesco.

I Prof. Nuzzo ha cominciato la sua relazione con un'intro-
duzione generale sull'epistola nel medioevo e al tempo di Dante,
tracciando poi la linea di sviluppo teorico, culturale e letterario che
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da Dante e dalla scuola preumanistica padovano-bolognese giunge a
quella fiorentina, con accenni tecnici sull'ars dictandi e sull'ars
punctandi, con esempi e relazione tra i due sistemi nella prosa latina
medievale. Il Prof. Nuzzo, prima di approfondire il discorso su
Dante e l'epistolografia, ha dato agli studenti un quadro generale
della storia dell'ars dictaminis, con particolare attenzione al passaggio
dalla prosa quantitativa alla prosa accentuativa nel latino medievale,
sottolineando il ruolo della Curia di Roma e dello stile curiale dal VII
al VIII secolo, soffermandosi su due elementi fondamentali dell'ars
dictandi medioevale (XI-XIII sec.): il cursus e I'ars punctandi. E passato
poi a illustrare la differenza tra autore e/o estensore delle lettere
pubbliche nel Medioevo e sul concetto di lettera privata e d’ufficio.
Ha in seguito parlato dell’eredita e del culto di Dante, attraverso
I'amicizia del poeta con Giovanni del Virgilio e le egloghe scambiate
tra i due (epistole metriche) e l'importanza della scuola e dell'in-
segnamento di Pietro da Moglio che ha avuto uno dei suoi migliori
allievi nella persona dell’'umanista/cancelliere Coluccio Salutati.

La seconda lezione del professore si € concentrata sulla let-
tura dell’'epistola V ai signori d’Italia, paragonata al Canto VI del
Purgatorio della Commedia dantesca, sottolineando I'importanza del
passaggio dalla fase del De wvulgari eloquentia alla Commedia, dal
momento che attraverso il Poema Sacro e le Epistole, Dante ha
assunto un ruolo profetico nell’indicare un percorso non solo di
ordine morale, ma anche politico. Tra i concetti principali del
pensiero dantesco, il Prof. Nuzzo ha sottolineato l'idea dell'Im-
peratore che dipende da Dio e ha sottolineato come Cristo stesso ci
testimoni questa legittimita, inoltre ha illustrato il concetto dantesco
di liberta che e possibile raggiungere solo sottomettendosi all' Impera-
tore. Cio potrebbe sembrare una contraddizione, una liberta limitata,
ma non lo &, perche € solo nella pace, garantita dall'Imperatore, che
possiamo essere liberi; si & liberi solo obbedendo: “Non c’¢ potere, se
non viene da Dio”. Solo in questo modo possiamo liberarci dalla
cupidigia, dal peccato piti grande che proviene dai danni della
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politica e che genera poi delle rivalita. Il relatore ha parlato anche del
concetto dell'Imperatore, che, come lo sponsus (sposo) dell’ltalia,
nazione eletta a collaborare con Cesare, puo essere paragonato con il
tema evangelico della Chiesa, sposa di Cristo. L'Impero ha come
confine il mondo: questa problematica che ha fatto poi emergere la
questione della legittimita del potere, formulata da Dante, e tuttora
valida.

La Prof.ssa Judit Somogyi ha parlato delle opere di Dante dal
punto di vista linguistico. Nella sua relazione, dopo aver definito che
cosa si intende per fraseologia (cioe la scienza delle unita
fraseologiche) e dopo aver chiarito il significato delle espressioni
come stilema, figura retorica e frasema, ha parlato della fraseologia
dantesca. La Profssa ha indicato la fitta presenza nelle opere
dantesche di frasemi, stilemi, figure retoriche derivate da diverse
fonti (classiche, bibliche), e ha indicato come i frasemi diventino
anche espressioni linguistiche usate da Dante (come per es. Nel
mezzo del cammin di..., per indicare I'essere a meta di qualcosa). Ha
poi indicato il metodo di lavoro di Dante nel prelevare dalle fonti
classiche e bibliche, sia mediante la ripresa totale o parziale che
mediante la traduzione, allegando l'esempio della frase celeberrima
di Inf. V, 103 — Amor ch’a nullo amato amar perdona — dove si verifica
l'integrazione del frasema rielaborato di Ovidio, Ars Amatoria, 2, 107
— Si vis amari ama — nel verso dantesco.

Su Dante e la Raccolta Aragonese ha parlato Eszter Papp. Della
Raccolta Aragonese, silloge quattrocentesca di poesia volgare dal Due-
fino al Quattrocento, la dottoranda ha presentato la sezione dantesca,
mettendo a confronto le tre copie famose della Raccolta e le fonti che
potevano fungere da modello per il compilatore dell’antologia,
Lorenzo il Magnifico (affiancato da Angelo Poliziano). Dopo
I'introduzione filologica, la relatrice ha cercato di identificare il ruolo
di Dante nella silloge e la sua interpretazione nel secondo
Quattrocento, attraverso la presentazione piu estesa del Trattatello in
laude di Dante di Boccaccio, presente nella Raccolta. Cercando di
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spiegare la scelta, i criteri di selezione della biografia boccacciana da
parte di Lorenzo e dell’altro compilatore, il Poliziano, la relatrice ha
messo a confronto con quella boccaciana l'altra biografia famosa del
Sommo Poeta, quella di Leonardo Bruni, tentando di delineare i
cambiamenti fondamentali nell’interpretazione dantesca dal primo
Quattrocento all’eta laurenziana.

La Prof.ssa Zsuzsanna Acél ha affrontato alcuni problemi
fondamentali della Monarchia dantesca che, secondo la studiosa, puo,
a prima vista, sembrare essenzialmente un trattato di argomento
politico, ma, a uno sguardo pitt approfondito, appare essere un libro
il cui vero scopo e quello di offrire una soluzione duratura per la
convivenza umana. Dopo aver riflettuto sulla cronologia dell'opera.
Pur non negando un parallelo con la Commedia, ha sostenuto che la
Monarchia potesse anche essere vista come ideale prosecuzione
dell’'ultimo trattato del Convivio. La Professoressa ha illustrato poi,
alla luce dell'opera di Dante, le prerogative del Monarca —
Imperatore (molto interessanti alcuni riferimenti all’innologia
cristiana circa il rapporto tra imperatore e pontefice), sottolinenado
peraltro, come entro l'opera il pensiero dantesco subisca alcune
variazioni. La riflessione della Professoressa, alla fine della lezione,
sull'intelletto possibile & stata molto interessante e stimolante. E
l'intelletto possibile che ci porta a chiedere cosa garantisca che
I'Imperatore sia il pitt adatto e il pili perfetto per attuare “le cose
intelligibili”. Alla luce di un’indagine che deve essere ancora
sviluppata, la studiosa ha ritenuto, al momento, di poter rispondere
che cio era garantito, nell'argomentare dantesco, dalla grazia divina.

La relazione del Prof. Addm Nidasdy intitolata Come tradurre
Dante ha messo in luce le difficolta connesse alla traduzione del testo
dantesco e in generale di un testo poetico. Il traduttore, secondo
Nédasdy, non deve decorare, abbellire il testo; il relatore ha illustrato
il carattere variopinto delle traduzioni dantesche con degli esempi di
traduzioni inglesi (Longfellow, Mandelbaum, Musa), tedesche
(Philaletes, Vossler), ceche (Vrchlicky) e ungheresi (oltre alla
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traduzione famosissima di Mihdly Babits, anche quella di Karoly
Szasz, Sandor Wedres e la propria traduzione). Infine ha mostrato
come intenderebbe tradurre il testo di Dante, lavoro al quale sta
attendendo. Nadasdy non segue il modello di Babits, bensi quello di
Longfellow, Mandelbaum e di Philaletes, Vossler (traduzione senza
rime). Il Professore ha sostenuto questa sua scelta con qualche
esemplificazione; in Par. II 106-110 Dante scrive : Or, come ai colpi de li
caldi rai/ de la neve riman nudo il suggetto/ e dal colore e dal freddo primai);
de la neve...suggetto & reso come acqua, cioe la materia della neve, come
nelle traduzioni di Mandelbaum e di Longfellow — e viene spiegato
cosi da alcuni commentatori come Momigliano e Singleton — e non
come suolo, come la terra sotto la neve, secondo la traduzione di
Babits e altri e secondo la spiegazione di altri commentatori, tra i
quali Scartazzini e Buti. Nadasdy cerca di tradurre il testo in modo
pil esatto, chiaro e trasparente, rinunciando alla traduzione rimata,
mantenendo nello stesso tempo la bellezza della poesia e non
semplificando il testo di Dante, come fa spesso Babits: cosi, secondo
il traduttore, la traduzione puo trasmettere meglio il messaggio
dantesco.

11 Prof. Saverio Bellomo dall’Universita Ca’Foscari di Venezia
ha tenuto due lezioni, la prima all'Universita Péter Pdzmany e la
seconda, in accordo con la Societa Dantesca Ungherese,
all’'Universita ELTE di Budapest. Il Prof. ha trattato degli antichi
commentatori di Dante e del progetto di un nuovo commento alla
Commedia. Durante la sua prima relazione ha delineato le difficolta
degli antichi esegeti nel commentare la Commedia sia dal punto di
vista della lingua (cercavano di spiegare la Commedia a un pubblico
che non sapeva il latino), sia dal punto di vista del contenuto. Gli
antichi commentatori cercavano di spiegare, commentare Ia
Commedia dantesca con un atteggiamento apologetico, poco filolo-
gico (quindi inaccettabile per noi oggi), divagando su altri argo-
menti, nel tentativo di rivelare la verita nascosta nel testo. Ogni
discorso attorno ai commenti antichi necessita dunque di una conte-
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stualizzazione precisa e richiede anche che si chiarisca da dove
deriva una determinata osservazione. Gli antichi commentatori — ha
sottolineato il Prof. Bellomo - hanno fatto tanta confusione nel
distinguere i momenti dell’ispirazione da quello della composizione
dell'opera (esemplare il caso dell'inizio della Commedia); infatti non
distinguevano — come nemmeno Dante faceva - fra narratore, autore
e personaggio. E Filippo Villani che, all'inizio del Quattrocento,
»mette le cose a posto” e con la sua interpretazione di tendenza
allegorica distingue i momenti dell'ispirazione da quello della
composizione. Il Professore ha inoltre sottolineato I'importanza della
mentalita dei commentatori di fronte al peccato, ribadendo che per
loro la pena e sentita come infamante, piu che tragica e dolorosa (il
peccato di lussuria particolarmente) citando come esempio il peccato
di Francesca (Inf. V), dove non si tratta di semplice lussuria, bensi di
incesto, peccato molto piu grave. Sara il Boccaccio a difendere
Francesca dalla calunnia di , meretrice”. Durante il suo discorso il
Prof. Bellomo ha anche citato alcuni tra i tanti commentatori antichi,
come Graziolo Bambaglioli (1324, Inferno), lacopo della Lana
(1324-28, l'intera Commedia), Giovanni Boccaccio (argomenti 1350-55,
,argomenti”e 1373-74, fino a Inf. XVII) Benvenuto da Imola (1375-76,
l'intera Commedia), Francesco da Buti (1396, l'intera Commedia).

Nel corso della seconda lezione, all'Universita ELTE, il Prof.
Bellomo ha fatto un discorso assai interessante sulle possibilita e sul
progetto di un nuovo commento alla Commedia, parlando dei
problemi che si pongono sia a livello generale sia a un livello piu
personale (infatti lo stesso Prof. Bellomo sta lavorando su un nuovo
commento all'opera dantesca). Il relatore, visto che vari commenti
alla Commedia sono in circolazione, ha messo in rilievo 'importanza
dell’individuazione di un target, un pubblico preciso cui indirizzarsi;
a suo avviso un commento deve rispondere a diversi criteri come
'obbligo scolastico o il dovere professionale o anche la libera lettura.
Per Bellomo sono importanti, per un commento soddisfacente, in
primo luogo la sua brevita che permetta una lettura continua del
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testo, non interotta troppo frequentemente dal controllo della glossa;
ritiene anche importante la spiegazione della lettera, I'indicazione di
riscontri intertestuali puntuali, e il non perdersi nel ricostruire la
trama delle discussioni esegetiche precedenti (quindi la necessita di
fare, in un certo senso, una tabula rasa della critica precedente);
inoltre pensa che si debba tenere sempre presente la struttura morale
dell'opera e che lo sguardo dell'esegeta si sforzi di considerare
sempre 'opera nel suo complesso. Pensa anche di aprire ogni canto
con alcune pagine dove si sintetizzano la descrizione
dell’'ambientazione, dei personaggi e dove si illustra il contrappasso
in quel canto adottato. Per quanto riguarda il testo da seguire,
Bellomo intende usare il testo di Petrocchi, una sorta di moderna
vulgata, senza trasformarlo con correzioni, che — magari anche
necessarie — creano incertezza nel lettore, che cosi non avrebbe piu
un punto sicuro di riferimento.

All'Universita ELTE ha tenuto la sua lezione anche il Prof.
Jozsef Pdl. Dopo aver ricostruito la storia della dinastia angioina
d'Ungheria e dei suoi rapporti con il regno di Napoli, menzionando
alcuni riferimenti ungheresi della Commedia, il professor Pal ha
illustrato al pubblico il lavoro di edizione e di riproduzione in
facsimile — assai elegante — dell'importante codice dantesco
trecentesco Codex italicus I, conservato presso la Biblioteca
Universitaria di Budapest; I'edizione del codice e del volume di saggi
danteschi che l'accompagna sono frutto del lavoro comune delle
Universita di Szeged e di Verona. Grazie a questa impresa & ora
possibile disporre di wun interessante manoscritto per piu
approfondite indagini utili alla tradizione della Commedia, nonché
alla storia dell'illustrazione del capolavoro dantesco. Il professore ha
avanzato anche alcuni quesiti filologici che hanno aperto un piccolo
dibattito tra i filologi presenti nel pubblico.

Con il trasferimento al centro Szent Adalbert di Esztergom
dei partecipanti del programma Ponti 2010, e cominciata la nuova
serie di lezioni, tenute soprattutto da professori italiani e cechi.
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La seconda serie di relazioni e stata avviata con la lezione del
Prof. Giuseppe Frasso dell’Universita Cattolica del Sacro Cuore di
Milano che ci ha parlato di Par. V e VI (prima lezione) e del momento
di trapasso dalla generazione di Dante a quella di Petrarca (seconda
lezione). Nella prima lezione il professore ha proposto una lettura
dei canti V e VI del Paradiso con ineludibili agganci al Canto IV,
sottolineando quindi l'importanza del fatto che un canto non puo
essere considerato come un’entita in se. Il Prof. Frasso ha anche
spiegato la struttura dei due canti, le variazioni stilistiche che li
attraversano e, soprattutto, ha insistito sulla stretta connessione che
lega i canti V e VI (e anche IV), connessione che, se sottovalutata (se
si ha quindi una lettura dei canti in modo individuale che accade
spesso nel corso dei ,Lectura Dantis”), si corre il rischio di proporre
una lettura atomistica del canto medesimo e di frammentare il
continuum della Commedia. 1 canti scelti sono, al riguardo, esemplari,
secondo il Professore; basti accennare al fatto che il C. V inizia con
un discorso diretto — che implica la conoscenza del C. IV — cosi come
avviene per il C. VI, che & anch’esso tutto un lungo discorso diretto,
tenuto dall’imperatore Giustiniano. Il professore ha messo inoltre in
luce come, nel caso in esame, segnali verbali evidenti ribadiscano la
stretta connessione dei canti; infatti nel Canto IV, Dante personaggio,
prima di presentare a Beatrice la domanda (C. IV 136-38: ,lo vo’
saper se I'uom puo sodisfarvi/ ai voti manchi si con altri beni/ ch’a la
vostra statera non sien parvi”) alla quale appunto essa rispondera
nel Canto V, fa una affermazione solenne: , Io veggio ben che gia mai
non si sazia/ nostro intelletto, se 'l ver non lo illustra/ di fuor dal qual
nessun vero si spazia”. La locuzione ,lo veggio ben...
spesso in Dante, (Purg. XXIV: Bonagiunta lo dice come per dire: ho
capito tutto), ritorna anche ora, identica, nelle parole di Beatrice

”

che ritorna

all'inizio del C. V 7-9 (,Io veggio ben si come gia risplende/ ne
I'intelletto tuo letterna luce,/ che, vista, sola e sempre amore
accende”), in parole che rispondono letteralmente a quelle di Dante e
gli confermano quanto egli medesimo ha detto, garantendogli inoltre
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che anche nel suo intelletto brilla la luce eterna di Dio e che la sete
della sua mente, il desiderio di conoscenza, viene placato nella
contemplazione di Dio. Ma non basta; proprio al v. 124 del C. V
Dante personaggio si rivolge all'anima che I'ha invitato a porre,
senza timore, le sue domande, cosi: ,lo veggio ben si come tu
tannidi/ nel proprio lume, e che de li occhi il traggi,/ perch’ e’
corusca si come tu ridi”. Insomma, Dante poeta nel passare dal V al
VI Canto ricorre a un’espediente narrativo identico (come appunto
dimostrano anche i segnali verbali) a quello adottato nel passaggio
dal IV al V Canto. Il relatore ha inoltre spiegato la lettera dei due
canti; ha chiarito cosa sia per Dante (e per la tradizione cattolica) il
voto, e quale ne sia I'importanza: il senso del voto con riferimenti ai
canti purgatoriali (XVI-XVIL-XVIII) sul libero arbitrio, il dono piu
grande di Dio, attraverso il quale si arriva al voto, cioe alla liberta,
paradossalmente col rinuncio alla propria liberta, mostra come il
voto sia irrevocabile e grave. Il relatore ha infine illustrato il
complesso intrecciarsi di fonti storiche, alle quali ha fatto riferimento
Dante nel VI Canto, politico per eccellenza, e la teologia della storia
che tutto lo pervade.

Nel corso della seconda lezione, il Prof. Frasso ci ha parlato
delle connessioni storiche che legavano i due grandi, Dante e
Petrarca, partendo dalla celebre Fam. XXI 15 di Francesco Petrarca a
Giovanni Boccaccio e facendo tesoro degli studi di Giuseppe
Billanovich, opportunamente integrati con altri dati e riflessioni: lo
studioso ha narrato le vicende che caratterizzano il complesso e
agitato periodo che si stende dagli ultimissimi anni del Duecento al
primo ventennio del Trecento, sostando sulle vicende del vecchio
Dante e su quelle del giovane Petrarca. Ha anche richiamato
l'attenzione su intellettuali come Albertino Mussato e Giovanni del
Virgilio e sulla piccola “scuola” ravennate strettasi intorno a Dante,
impegnandosi a sottolineare come proprio in quegli anni ci si avvii a
un cambiamento di gusti e stile letterario (anche per la questione del
latino e del volgare) che indica il passaggio dall'eta gotica a quella

179



dell’incipiente umanesimo.

Il Prof. Michele Colombo dall’Universita Cattolica del Sacro
Cuore di Milano ha illustrato le idee linguistiche di Dante nel De
vulgari eloquentia di Dante, per parlare successivamente de La lingua
della Comedia. Dopo aver delineato la scarsa fortuna manoscritta del
De vulgari, scritto probabilmente fra il 1303-1304, dopo aver messo in
luce il merito del Trissino nel recupero e diffusione cinquecentesca
dello scritto, il relatore ha chiarito il progetto e il contenuto del-
l'opera, rimasta incompiuta. Senza ripercorrere ora tutta lillu-
strazione del De vulgari, puntualmente fatta dal prof. Colombo, che
ha chiarito anche il percorso mentale di Dante (dal generale al
particolare), ci si puo fermare solamente su alcuni punti. Dante, alla
ricerca del vulgare latium illustre, dopo aver scartato molte varieta del
volgare, passando anche attraverso la comparazione della
produzione poetica che l'aveva preceduto, giunge a una conclusione
che e, in realta, a priori: la lingua dell'eloquenza volgare deve
staccarsi dalle parlate municipali; bisogna depurare la lingua, inoltre
il volgare illustre deve avere quattro attributi fondamentali: deve
essere illustre, cardinale, aulico, curiale; trattare di temi come amor,
salus, virtus, nel metro piu nobile (la canzone), nello stile pit1 degno
(il tragico). Lo studioso infine ha sottolineato l'importanza del
legame e della differenza che intercorrono tra il De vulgari e il
Convivio. Anche se in entrambi i libri si definiscono similmente le
due lingue, il latino e il volgare Per nobilita, perché lo latino é perpetuo e
non corruttibile, e lo volgare é non stabile e corruttibile, mentre nel
Convivio la palma viene data al latino, nel De vulgari & assegnata al
volgare in quanto e suscettibile di regolarita: e se & suscettibile di
regolarita, allora puo divenire pit1 nobile.

Nel corso della seconda lezione il prof. Colombo ha parlato
al pubblico della Lingua della Comedia, mettendo in rilievo, dal punto
di vista stilistico, il passaggio fondamentale che va dal De vulgari alla
Commedia: mentre nella prima opera Dante “dava a comico il valore
di volgare” (Baldelli), nella Comedia (chiamata cosi nel poema, Inf.
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XXI 2, Inf. XX 112-3) si scioglie I'opposizione tra latino e volgare, tra
Comedia e Tragedia (Virgilio): la Comedia diventa poema sacro, come
I'Eneide. Dal punto propriamente linguistico, in assenza di
qualsivoglia autografo dantesco, e difficile una ricostruzione
puntuale della lingua del poema; tuttavia un buon punto di
riferimento e rappresentato dal cod. Trivulziano 1080; seguendo
Baldelli, Colombo ha chiarito come la Comedia sia I’opera piu fiorentina
tra tutte quelle dantesche, di una fiorentinita linguistica larga,
onnicomprensiva, di una fiorentinita alla quale il poeta stesso allude
(Inf. X, 00: “La tua loquela ti fa manifesto/ di quella nobil patria
natio/ a la qual forse fui troppo molesto”) e della quale e fiero.
Colombo ha fornito alcuni esempi che permettono di comprendere
come la lingua di Dante sia aderente al fiorentino dell’epoca (-e finale
in dimane, stamane, diece; -a nella 1° sing. dell'impf. ind., tipo: io
veniva) e come appunto essa sia aperta a sollecitazioni di ogni
genere: compaiono le voci condannate del De vulgari (greggia, cetra,
femina, corpo, mamma, babbo), ritornano forme usate dalle classi
piu popolari (stregghia, vegghia); ha anche sottolineato in essa la
ricchezza di neologismi, di latinismi (classici, biblici, filosofici). Il
Prof. Colombo ha anche spiegato come l'accesso alla realta totale
fosse dato dall'uso ampio di similitudini e metafore presenti nella
Commedia dantesca. Insomma 1'universo della Comedia e cosi grande
che Dante deve creare (attraverso un inesausto processo di conta-
minazione tra diversi livelli) una lingua adatta a descriverlo.

Il Prof. Edoardo Barbieri dell’Universita Cattolica del Sacro
Cuore di Milano ha parlato delle Edizioni a stampa della Comedia nel
Quattro e nel Cinquecento; preventivamente ha pero spiegato, in modo
essenziale, i principali processi legati alla stampa, alla diffusione del
libro impresso, alla sua natura anche di prodotto commerciale. Poi &
passato a illustrare le varie edizioni incunabule della Commedia, dalla
princeps di Foligno (1472) alle successive, alcune accompagnate da
commento altre no, sostando su quelle veneziane, poi su quelle
fiorentine; tra le prime ha menzionato quella di Vindelino da Spira, del
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1477, quella di Ottaviano Scoto, del 1484 (edizione bellissima, con
iniziali xilografiche), quella di Pietro de Piasi, del 1491, quelle di
Bernardino Benali e Matteo Codeca, del 1492 e, solo di quest’ultimo, del
1493, con un'’illustrazione di raffinatissimo estetismo. Tra le edizioni
quattrocentesche, il relatore ha menzionato anche l'edizione di
Brescia, piccola capitale della tipografica, di Bonino Bonini, del 1487,
la prima edizione veramente illustrata della Commedia, pubblicata col
commento landiniano.

Tra le seconde ha fatto memoria di quella di Niccolo di
Lorenzo, del 1481, col commento dell’'umanista Cristoforo Landino, il
cui compito era quello di liberare Dante dalla barbarie, giungendo
peraltro a far parlare Dante in un fiorentino di fine ‘400; l'edizione e
stata innovativa dal punto di vista della sistemazione e dell’aspetto: il
commento seguiva il testo, e cerano delle incisioni di tipo
calcografico, attribuite a Botticelli che fece una serie di disegni per la
Divina Commedia. L'edizione bresciana e stata pubblicata sempre col
commento landiniano.

Lo studioso ha successivamente presentato le edizioni
cinquecentesche pitt importanti, sottolineando come fino al 1520 si
avesse un numero assai elevato di edizioni della Commedia, messo in
crisi, pero, dopo la pubblicazione delle Prose della volgar lingua (1525),
quando Bembo impose il “modello Petrarca”. Nel 1502 usciva, per i
tipi di Aldo Manuzio la prima edizione in ottavo della Commedia, in
un formato ridotto, adatto a una lettura individuale; a questa
rispondevano, a Firenze, i Giunti che, nel 1506, davano in luce la loro
edizione del poema. Per restare a Venezia, li si sgranava una serie di
altre edizioni fino all'edizione del Marcolini, del 1544, accompagnata
dal nuovo commento di Alessandro Vellutello, seguita, vent’anni
dopo, dall’edizione Sessa, del 1564, che presentava uniti due com-
menti: Landino e Vellutello. Il Prof. Barbieri non ha mancato di
ricordare, in ultimo, come la prima edizione che, riprendendo il
suggerimento boccacciano, portasse il titolo La Divina Commedia, fu
quella a cura di Lodovico Dolce, impressa da Gabriele Giolito de’Ferrari,
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nel 1555; inoltre ha fatto memoria che l'edizione fiorentina di
Domenico Manzani, del 1595, é stata la prima edizione critica, voluta
per cura dell’Accademia della Crusca della Commedia. Bastiano
de’Rossi, il segretario dell’Accademia, per sanare il testo dalle sue
piaghe, controlld, con i suoi collaboratori, almeno 100 manoscritti
fiorentini.

Tornando ai manoscritti, lo storico dell’arte dell’Universita
Cattolica del Sacro Cuore di Milano, Prof. Alessandro Rovetta, ha
parlato dei Codici miniati tra i secoli XIV-XV, identificando un punto di
partenza per la miniatura della Commedia, nel manoscritto pit1 antico
dell'opera dantesca, il cod. Trivulziano 1080, e un punto d’arrivo,
'edizione fiorentina del 1481, con i disegni botticelliani. Tra queste
due date lo studioso ha percorso “le stazioni” pil significative della
storia delle miniature, partendo comunque da un periodo piu tardo,
la fine del Trecento; lo studioso ha fatto emergere alcuni problemi
che si presentavano agli illustratori della Commedia: 1) la difficolta di
miniare di fronte a un testo assolutamente nuovo; 2) la difficolta,
spesso, di capire il testo di Dante; 3) l'ulteriore difficolta indotta
spesso dal commento che si aggiungeva al testo ; 4) il rapporto del
miniatore con la pittura del proprio tempo. Inoltre Rovetta ha
chiarito come un’altra delle difficolta fondamentali dei miniatori
fosse quello della continuita narrativa, unita all’assenza di modelli di
riferimento, che spesso obbligavano i miniatori a mutuare immagini
da altre tradizioni figurative (testi classici, liturgici ecc.). Con un
ricco corredo di riproduzioni (Codex Italicus I di Budapest, il codice
del Museo Conde di Chantilly, il codice Egerton 9431 della British
Library e, della stessa biblioteca, il codice Yates-Thompson), lo
studioso ha spiegato come alcuni di questi problemi siano stati
affrontati, e piti o meno brillantemente, risolti.

11 Prof. Antonio Sciacovelli, dall’Universita di Szombathely, ha
invece affrontato una problematica molto interessante e molto
discussa (anche in tempi precenti, per es. da Maria Corti): Dante e
U'Islam. Attraverso l'esame del canto di Maometto (Inf. XXVII, ma
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tenendo presete anche, per esempio, I'Inf. IV, dove compare il
Saladino), Sciacovelli ha messo in luce i legami che parrebbero
esistere tra la letteratura italiana medievale e 1'Islam, legami ai quali
Dante, a differenza di Petrarca (rifiuto radicale), per esempio, par-
rebbe essere non del tutto insensibile.

Il Prof. Jii §pi5ka, dell’Universita Palacky di Olomouc ha, a
conclusione della parte dantesca del seminario, parlato della Rice-
zione di Dante nella cultura ceca. Lo studioso, dopo aver passato in
rassegha imitazioni dantesche (per es. Jan Kolldr) e vari momenti,
soprattutto primo-ottocenteschi, legati alla fortuna di Dante, ha
concentrato la sua attenzione su Jaroslav Vrchlicky, che, dopo aver
letto Leopardi, preso da una profonda crisi esistenziale, passa alla
lettura della Commedia, restandone colpito. Traduce la Commedia (e
poi tradurra anche la Vita Nuova, le Rime e addirittura le Egloghe)
ottenendo un successo clamoroso. La fortuna di Dante, in quella che
e diventata la Repubblica Ceca, continua in modo un po’scarsa nei
primi decenni del ‘900, per riprendersi tra la seconda guerra
mondiale e gli anni immediatamente successivi: escono traduzioni
della Vita Nuova, della Monarchia e, nel 1948, della Commedia,
quest’ultima per cura di Babler. Purtroppo il regime rende difficile la
pubblicazone della Commedia — Spicka sottolinea acutamente come la
fortuna di Dante vada di pari passo con le difficolta politiche del suo
paese — e solo nel 1952 questa bella traduzione, di facile lettura, puo
venire alla luce; in seguito Zahradni¢ek (morto nel 1960) ha rivisto e
corretto la traduzione di Babler. Un altro momento importante della
fortuna di Dante e legato al nome di Jan Viadislav che, costretto dal
regime comunista all'emigrazione nel 1969, pubblica un volume con i
testi poetici della Vita Nuova. Infine, dopo i Charta 77, viene, nel 1978,
pubblicata la traduzione, eccellente anche se non convenzionale,
dell'Inferno per cura di Mikes; I'intera Commedia — nel 2003 sara
trasdotto anche il De vulgari — verra ultimata nel 2009.
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Jozser TakAcs — JozseF NAGY

CRONACA
Attivita della Societa Dantesca Ungherese

Anche in questo numero della nostra rivista diamo il
resoconto delle attivita della Societa Dantesca ungherese, svoltesi
nell’Anno Accademico 2009-2010.

Nel corso delle sessioni ordinarie della SDU, il 25 settembre
2009 il Prof. Béla Hoffmann ha presentato — in forma di relazione - la
propria interpretazione analitica, la parafrasi e il commento ad un
canto della Divina Commedia col titolo ,I1 Canto XXVII dell’ Inferno.
Lottava bolgia: Inventori di consigli fraudolenti. Guido da
Montefeltro” [, A Pokol XXVII éneke. Nyolcadik bugyor: Alnok tana-
csok kio6tléi. Guido da Montefeltro”]. Si trattava della presentazione
di un lavoro che sara parte integrante della nuova edizione unghe-
rese della Commedia dantesca.

La sessione plenaria del 16 ottobre 2009 era dedicata allo
studio di alcuni approcci esoterici ed ermetici all'opera di Dante:
Jozsef Nagy ha presentato il proprio studio intitolato ,Dante
«templare»: interpretazioni esoteriche di Dante” [,»A templomos«
Dante: ezoterikus Dante-értelmezések”] soffermandosi particolar-
mente sulle intepretazoni di Robert L. John e di Bruno Cerchio,
analizzando inoltre varie invettive antipapali dantesche e prendendo
continuamente in considerazione le critiche antiesoteriche degli
autori del volume L’idea deforme; il co-relatore era il Prof. Géza Sallay,
maggior esperto in Ungheria anche di questi approcci all'opus
dantesco, che nella propria conclusione ha sottolineato tra l'altro
I'importanza degli studi danteschi (ermetici) di Giovanni Pascoli.

La sessione del 27 novembre 2009 era di carattere straordi-
nario, giacche in quell’occasione ¢ stata organizzata la presentazione
di tre volumi su Dante — con la guida del Prof. Jozsef Takacs —
pubblicati da tre autori che sono membri della stessa SDU: Jozsef
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Nagy ha presentato i capitoli su Alighieri del volume intitolato
Medioevo vivente e Rinascimento immortale [EI6 kozépkor és halhatatlan
reneszansz, Budapest 2006] di Marton Kaposi; Norbert Matyus ha
parlato del libro di Tibor Szab6, La filosofia della vita di Dante [Dante
életbolcselete, Budapest 2008]; infine Béla Hoffmann ha presentato
I'importantissima antologia di studi danteschi fondamentali (a cura
di Norbert Matyus) — tra l'altro di Erich Auerbach, Etienne Gilson,
Bruno Nardi, Charles S. Singleton — tradotti in ungherese, uscita col
titolo Dante nel medioevo [Dante a kozépkorban, Budapest 2009].

Nel 2010 la prima sessione ordinaria — con la guida di Jozsef
Takacs — ha avuto luogo il 12 febbraio: le relazioni di Saverio Bellomo
(Ordinario dell’Universita Ca’ Foscari di Venezia) dal titolo
,Commentare Dante oggi”, e di Jézsef P4l (Direttore del Diparti-
mento d’Italianistica dell’Universita SZTE di Szeged) dal titolo ,,Dan-
te in Ungheria” facevano parte della serie di conferenze organizzate
dall’Universita Cattolica ,Pazmany” di Piliscsaba (si veda il Reso-
conto di Eszter Papp ,Ponti 2010” nel numero presente di Quaderni
Danteschi).

I1 26 marzo 2010 Béla Hoffmann ha presentato — di nuovo in
forma di relazione — linterpretazione analitica (e brillante!) la
parafrasi e il commento ad un canto dell'opera maestra dantesca, col
titolo ,,I1 Canto XIX dell’Inferno”, che altrettanto sara parte integrante
della nuova edizione ungherese delle opere di Dante. Per completare
il discorso sugli approcci esoterici ed ermetici a Dante, il 30 aprile
2010 Jozsef Nagy ha presentato — di nuovo con la co-relazione di
Géza Sallay - il proprio studio intitolato ,Letica dantesca secondo
l'esegesi di Pascoli”, [, Dante etikdja Pascoli exegézise szerint”] in cui
ha analizzato a livello di meta-commento certi temi e motivi della
Monarchia e della Commedia riguardanti 'etica e la teologia politica di
Dante in base ai tre famosi volumi pascoliani su Dante (Minerva
oscura; Sotto il velame; La mirabile visione).
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