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Nacy Jozser
Pokol I. ének
Interpretaci6, parafrazis, kommentar

L. Interpreticio

1. Az ének f6 témai — Bevezetés

Az els6 ének, a teljes Szinjiték bevezetéseként (igy plusz egy
énekként, mialtal a Pokol a masik két cantica-tol eltéréen — 33 helyett —
34 éneket foglal magaban), bizonyos értelemben Dante-szerepld
egész tulvilagi tutja megértésének interpretativ kiindulépontja.
Ahogy Danténak a Purgatériumban (II, 46) az ,In exitu Israel de
Aegypto” cimt, 113. zsoltart éneklS lelkekkel valo talalkozasa
alapjan is nyilvadnvaldva valik, a kolté parhuzamot von sajat, a sotét
erdd ,puszta lejtéjén” (Pokol 1, 29), valamint a zsidéknak a Sinai
sivatagaban valo eltévelyedése kozt. Dante azonnal kudarcot vall
kisérletében, hogy sajat erejébdl haladja meg a blinbeesést, vagyis az
erdébdl a dombra felmenjen: harom vadallat, avagy harom f6btin (a
parduc/bujasag ill. mértéktelenség [lussuria, incontinenza], az
oroszlan/gég  [superbia], specifikus értelemben pedig a
farkasszuka/kapzsisag [avarizia, cupidigia]) akadalyozta volna meg
ebben &t végzetesen, ha nem jelent volna meg Vergilius (a
Szinjitékban az értelem allegéridja ill. a kereszténység rdémai
birodalmi préfétaja, az isteni kegyelem képviseletében cselekvd
személy): , [Dante:] latod el6ttem milyen szérnyti vad van, /véd;j t6le
hires bolcs, mert szembeszéllni... /vérem remeg a puszta
gondolatban!” (Pokol I, 88-90); ,[Vergilius:] megmentettelek a
bestiatdl, /mely e szép lejtén utad megzavarta” (Pokol II, 119-120; az
idézbjeles és az aprobetlis Szinjiték-idézetek Babits Mihaly
forditdsabdl vannak, in Alighieri 1965). A XIII levélben Dante

* Koszonetem fejezem ki Kelemen Jénos Akadémikusnak, Nadasdy Adém
Professzornak, néhai Sallay Géza Professzornak, Matyus Norbert egyetemi
adjunktusnak és Hoffmann Béla nyugalmazott féiskolai tanarnak. Jelen munka a
Bolyai Janos Kutatasi Osztondij tdmogatasaval késziilt.



vilagossa teszi, hogy a zsidé exodust az emberi lélek moralis
megvaltasaként olvasta: ,,amikor Izrael kivonult Egyiptombol, Jakob
torzse az idegen nép koziil: akkor Juda lett a szentélye és Izrael az
orszaga” (Zsoltdrok kinyve 114.1-2, in Katolikus Biblia), ami
allegorikusan értelmezve ,Krisztus altal tortént megvaltasunkat
jelenti”, moralis értelemben ,,a 1élek megtérését jelzi a blin gyaszabol
és nyomorusagabol a kegyelem allapotaban”, mig anagogikus
értelemben ,,a szent ember lelkének athatolasat jelenti a romlottsag
szolgasagabdl az Orok dicsség szabadsagaba” (Can Grande della
Scala tirnak [ford. Mezey Laszld], in Alighieri 1965: 509). Az exodus és
Danténak a sotét erd6bdl vald kijutdasa kozti analdgia alapja, hogy
mindkett6 kizardlag az isteni kegyelem révén valdsulhatott meg;:
ennek aldzatos felismerése a vezeklé Dante részérdl sine qua non
el6feltétele megvaldsitando talvilagi zarandoklatanak (v6. Giacalone
2005: 69-70).

A talvilagi ut masik nélkiilozhetetlen alapja, hogy nem £oldi,
hanem szakrdlis id6ben valosul meg: Dante utazdsa Husvét hetén
kezdddik, amikor a csillagok allasa a legkedvez&bb (vo. Paradicsom 1,
40) ill. amikor a Nap (vagyis Isten) ,szebb és jobb nyomot nyom e
foldi viaszban, mint 1agy pecsétben” (Paradicsom I, 41-42); ez egyben
Krisztus feltAmaddsanak, tehat az emberiség megvaltdsanak, a
torténelem legjelentsebb eseményének az iddszaka (vO. Paradicsom
VII, 112-117), mialtal a Dante altal tételezett id6 magaban foglalja az
égi szent és a foldi szekuldris torténelmet, az istenit és az emberit: a
teremtést, a megtestesiilést és a megvaltast. Az isteni kegyelem a
Szinjdtékban azaltal 1ép miikodésbe, hogy a szakralis orokkévalosag
kapcsolatba keriil a foldi halandé idével: ahogy Isten fiat, Krisztust
kiildte el a Foldre az emberiség {idvoziiléseképp, tigy a Commedia
kontextusaban Maria kildi (Lucia és Beatrice kozvetitésével)
Vergiliust Dante (tehat az emberiség) iidvoziilése végett, hiszen
Dante utazasanak 1300-beli kezdete (Alighieri fiktiv visszaemlékezd
narrativajaban) megegyezik Krisztus — halalat kdzvetleniil kovetd —
feltdimadasa és megvaltasa idészakaval.



Ahogy a foldi vildg pusztdn prefiguracidja az 0©rok
talvilagnak, agy Dante utazasa is egyfajta el6képe azon utnak, amit
lelke a tulvilagon kell megtegyen: ezzel magyarazhatd a Szinjdaték
szimbolikus-figuralis nyelvezete, mely — a cselekmények, szituaciok
és kijelentések alapjelentésén tal — jelentések sokasagat hordozza
magaban. Mar itt sziikséges a koltdi és teoldgiai allegdéria dantei
megkiilonboztetését megemliteni: valamennyi ,kisebb” miivében
Dante a pogany klasszikusoktdl 6rokolt koltéi allegériat, mig a
Szinjitékban a teoldgiai allegériat alkalmazza, mely utdbbiban az
egyes leirasokra vonatkozdlag a kereszténységet megel6zd
prefigurativ és keresztény jelentés-dimenzioé megkiilonboztetésén van a
hangsuly (a mar idézett példa: exodus-iidvoziilés; vo. Giacalone
2005: 70-71).

A Pokol moralis struktiiraja roviden az aldbbiak szerint
jellemezhetS. Az elsd cantica elején a Pokol strukturalédasat Dante
személyes preferenciai nagyban befolyasoltak: egyrészt a restek
[ignavi] szdmara — kemény biintetéssel — kiilon elSteret alakit ki;
masrészt a Limbusban a Krisztus el6tt sziiletett nagy szellemek
szamara egy reménytelen, de mégis nyugalmas helyet alakit ki (a
nemes/0s kastélyt: Pokol IV, 67-151). E két kategoriatol eltekintve a
Pokol moralis struktirdja a mértéktelenség [incontinenza] biineinek
(vagyis talzasok, pl. testi szerelemben, torkossagban, gazdagsag
iranti vagyban, haragban [risentimento], anyagi javak iranti
vagyban) és a rosszindulati gonoszsag [malizia] blineinek (erészak,
csalds [frode]) felosztdsa szerint épiil fel. Dante e felosztéast
Arisztotelész Nikomakhoszi Etikdjanak (VII/1) Aquindi Tamas-féle
kommentarjabdl veszi at. Arisztotelész e miive adja alapjat a Pokol
moralis strukturajanak, mely utobbi tehat az alabbi blin-felosztason
alapul: gonoszsag, mértéktelenség, Oriilt bestialitds (matta bestialitade,
Babitsnal ,bamba baromsag”; vo. Pokol XI, 79-83; v6. Aurigemma
1984: 433; ez kiegészithet$ azzal, hogy Giovanni Pascoli a Pokol ill. a
Szinjaték moralis szerkezetének sajatos, a dantisztika féaramaétdl
eltérd értelmezését dolgozta ki: 1d. Nagy 2011).



A dantei teoldgiai allegoria alapjan a Pokol 1 éneke elsd
soranak kulcsfogalma, a cammin di nostra vita (Babits forditasaban az
emberélet 1tja) a lélek egyfajta szamtizetését jelenti valddi, égi
otthonabdl (vo. Purgatérium XIII, 94-96; Pl apostol levele a zsidékhoz,
XI, 10). Igy az azon ttrél valo letérés és eltévelyedés figuralisan joval
tobbrél, mint puszta testi félelemrdl: a Ilélek elkdrhozdsa miatti
szorongasrdl szOl. A koltd figuralis nyelvezetének megértése révén
érthetévé valik Dante-szereplé {idvoziilés iranti vagya, az erd6tdl
valé félelme, a hajotorott-hasonlat, a dombra valé felmenet
elhatarozasa és ennek a harom vadallat altali megakadalyozasa —
mindez relevans atfedésekkel Jeremias egyes szoveghelyeivel (vO.
Giacalone 2005: 73). Vergilius Dantéval valé kommunikacidjanak két
f6 motivuma a Dante altal a harom tulvilagi birodalmon keresztiil
bejarand6 mdsik 1t sziikségessége (vO. Pokol I, 91), valamint a
kapzsisagnak (farkasszuka) és a foldi boldogsag megvaldsitasanak
(Agar) a szembeallitasa. Az Agar szorosan kotédik a Purgatériumban
megfogalmazott Cinquecento diece e cinque-vel kapcsolatos Beatrice-
féle joslathoz, miszerint ,eqy kit Otszdztizendtnek irnak, /Istentél
kiildve, megdlni a Szajhat /és cinkos oOridsat, tettre virrad”
(Purgatérium XXXIII, 43-45). Az Agar és az Otszaztizendt alakjat
szamos kommentator probalta meghatarozni, Giacalone Roberto Wis
egy 1987-es cikkét tekinti mérvadonak: ennek f6 tézise szerint
Vergilius Agdr- és Beatrice DXV-préfécidja egymast kiegésziti abban
az értelemben, hogy Beatrice joslata teljesiti be Vergiliusét. Ennek
alapjan a két préfécia egyontetlien azt fejezi ki, hogy Krisztus ill.
kiildotte még az utolso itélet el6tt eljon, hogy az Egyhaz tiirhetetlen
korrupcidjat orvosolja; mindez alapjan a rejtélyes DXV lehetséges
megfejtése: Xristos Verbum Dei (v6 Giacalone 2005: 74-75).

Bér az emlitett Giacalone-Wis értelmezés plauzibilis, ismert,
hogy az Otszéztizendt és az Agar a Szinjiték exegézis-torténetében
komoly vitak targya volt. Mint Pietro Mazzamuto kiemeli, az
Otszéztizenét enigméjanak a Dante-kommentérokban harom
alapvetd megoldasi kisérlete volt: a DXV-t egyrészt kodolt



megjelolésnek [sigla] vették (tehat olyan szdmnak, amely egy
meghatarozott vagy nem-meghatarozott személyre utal); masrészt
egy bizonyos vagy altalanos torténelmi kor megjeloléseként értették;
harmadrészt az el6z6 kettd (személy és korszak) egyiittes
megjeloléseként értelmezték. A kddolt megjelolést illetden harom
interpretacio jelent meg: (a.) a ghibellin, mely vagy egy ismeretlen
laikus (vilagi) személyiségre, tehat csaszarra ill. fejedelemre utal,
akinek el kell majd jonnie, vagy pedig egy ismert és meghatarozott
személyre utal, aki mar el is jott, mint VII Henrik vagy Cangrande
della Scala; (b.) a guelf, mely szerint a DXV Krisztussal vagy mas
jovobeli Megvaltéval ill. egy Papaval azonos; (c.) az onéletrajzi,
melynek alapjan az DXV Dantéval egyezik meg (v06. Mazzamuto
1984: 13). Az Agart illetéen Charles Till Davis jogosan hangsulyozza,
hogy ez a Szinjiték leginkabb enigmatikus alakja, hisz Dante
Vergiliusa csak annyit mond a Pokol I 101-120-ban, hogy el fog jonni
az Agarként megjeldlt személy, aki megszabaditja a kapzsisagot
(cupiditas) szimbolizdlé farkasszukatdl a vilagot. Davis a Veltro
interpretaciotorténete Osszegzéseképp azt allapitja meg, hogy az
Agar valodszintileg egy eszkatoldgiai koncepcio keretei kozt jelenik
meg, és vélhetéen az utolsé itélet Krisztusaval ill. az 6 csaszari
el6képével azonosithaté. Mindezzel kapcsolatban adja magat a
feltételezés, hogy Dante ezt a joachimizmus egy sajatos értelmezése
alapjan fogalmazta meg, de Davis ovatossagra int e tekintetben, t.i.
nem bizonyithat6, hogy Dante komolyan hitt volna a Joachim-féle
(Atya és Fiu korat kovetd) harmadik, Szentlélek kora eljovetelében. A
ferences hatast Dante életm{ivében szintén 6vatosan kell kezelni, bar
kétségtelen — irja Davis —, hogy Ubertino da Casale Arbor vitae
crucifixae Jesu Christi-jének V konyve, valamint a szintén ferences
prédikator Pietro di Giovanni Olivi (Ubertino — és talan Dante —
mestere) Lectura super Apocalypsim-ja szoros hasonlosagot mutat a
Pokol XIX-cel és a Purgatérium XXXIII-mal: mindezekben a Jinos
jelenéseibll  kolcsonzott apokaliptikus  koltéi képek altal van
megjelenitve a kortars Egyhdz korrupcidja. Az emlitett Purgatdrium



XXXIIL, valamint a Pokol 1 és a Paradicsom XXVIII éneke alapjan
egyértelmd, hogy Dante az Egyhaznak a Csaszarsag altal katalizalt
megujulasat (renovatio) remélte és josolta meg (v6. Davis 1984: 908;
911). Itt felelevenitendd, hogy a fenti DXV-tipolégia alapjan a
Szinjiték genezise mélyelemzését megvaldsitd Giorgio Padoan — az
Agarra vonatkozdlag — egyfajta ghibellin-allaspont mellett érvelt:
,nem kétséges [...], hogy — ha nem is az I. ének szakaszaban, hanem
— a kolt6 lelke zarandoklatdnak momentumaban, amint lelke tjra
megnyilt a remény felé, [Dante] sziikségesnek latta [VII] Henrikben
azonositani az Agart: [Dante szerint Henrik személyében] eljott
végre az, akit arra szant a sors, hogy a csaszari tekintély révén
visszaadja Italidnak a rendet és a békét, biztositva a szamiizott
[Dante] szaméra a véarosdba vald dicsOséges visszatérést” (Padoan
1975: 92). Sallay Géza — el6adasain megfogalmazott — allaspontja
szerint is az Agéar a csaszarsag, mig a DXV az Egi kiildott
enigmatikus szimboluma; e kettd eljovetelének kronologiaja
szigoruan kotott (Agar; DXV), tovabba az Agar semmiképp sem
eszkatologikus, ellenben a DXV-nek van eszkatologikus ill.
kiliasztikus aspektusa.

Ismert, hogy a kapzsisag Dante szemléletében kozponti
jelentéségii f6btin. Mint Ettore Bonora kiemeli, Dante — klasszikus és
bibliai forrasokra alapozva — a kapzsisag (avarizia ill. cupidigia)
pszicholégiai aspektusat hangsulyozza: ez vilagosan lathaté a Pokol
sOtét erdején tul, a domboldalon megjelend (mar tobbszor emlitett)
farkasszuka kielégithetetlen vagyaban [insaziabile bramosia]: ,[...]
egy nostényfarkas, melynek vézna teste /terhesnek tiint f61 minden
céda vaggyal”; ,[a farkasszuka] [...] oly gonosz, hogy sohse
csondesednék, /rossz vagyanak sohsem elég a kar /s evés utan csak
anndl éhesebb még” (Pokol 1, 49-50; 97-99). A Pokol 1 énekében nagy
hangsulyt kap az is, hogy ,a kapzsisagban azonositandé a kortars
tarsadalom leginkabb korrumpald tényezdje, és specifikusan ez ellen
varjak az erkolcsok nagy megujitdjanak beavatkozasat” (Bonora
1984: 463).



Vergilius Szinjdtékbeli alakja a m(i — ezen beliil az I és a II
ének — megértése szempontjabdl alapvetd, igy jelen tanulmanyban
kiilon elemzés targya lesz. E helyen Beatricére (tehat a Commedia-ban
a Vergiliust kiegészit6 alakra) csak roviden térek ki. Aldo Vallone
rdmutat, hogy Michele Barbi meghatarozo jelentéségli Dante-
exegézisétdl (tehat a XX szdzad ’30-as éveitdl) kezdve Beatrice
alakjanak értelmezése az alabbiakon alapul: (a.) annak elismerése,
hogy Beatrice tOrténeti személy volt, igy nem kizarélag a dantei
koltészet eleme; (b.) Beatrice alakjanak fejlédését a Vita nuova feldl a
Commedia megalkotasanak iranyaban kell vizsgalni; (c.) Beatrice
allegorikus jelentésrétegeinek megértése szempontjabdl elvileg a
Convivio is jelentds; (d.) Beatricével Osszefliggésben is sziikséges
Dante emberi és miivészi élettorténetét a kor koltészeti kozegébe, ill.
Dante megvaltasanak kontextusaba helyezni; (e.) Beatrice mint
allegoria nem kiils6 keretként, hanem Dante gondolkodasanak és
koltoi kifejezésmddjanak folyamatos tjraértelmezéseként tételezendd
— ami lényegében a teljes Szinjdték értelmezését atfogd interpretacids
tevékenység (v0. Vallone 1984: 550-551).

Vergilius és Beatrice egymashoz képest fennalld
komplementer jellegét hangstlyozza Giuseppe Mazzotta is az e
tekintetben kulcsfontossdga Purgatérium XXX vonatkozasdban: a
Foldi Paradicsomban (melybe Dante-szerepl6é a Purgatorium XXVIII
énekében 1ép be) a Vergiliustol Beatricéig vezeté atmenet az Aeneis
egy jelenetének ujraértelmezésére vezetheté vissza. ,Beatrice — aki
ugy jelenik meg, mint Krisztus ill. mint a szentesitd kegyelem
[sanctifying grace] — és Vergilius tulajdonképp a létezés két rendjét,
sorrend szerint a kegyelem és a természet rendjét képviselik, két
spiritudlis rendet, melynek esetleges teljes szétvalasztasa bizonyos,
de semmiképp sem drasztikus. Amint Beatrice kozelebb keriil a
zarandokhoz, utébbi Vergiliushoz fordul (Purgatérium XXX, 43),
hogy kozodlje vele Beatrice észlelését a «raismerek a régi lang
nyomara» [eredetileg] vergiliusi sor altal (48.s.), amely szdszerinti
forditasa Did6 Aeneas iranti szerelme kinyilvanitdsanak” (Mazzotta



1979: 185-186). A Szinjiték kontextusaban az idézett sor Vergilius és
Dante szétvalasat, egyben a Dante és Beatrice kozti talalkozast jeloli
meg, mig eredeti, tehat Aeneis-beli kontextusaban azon sor-részlet
(,érzem a régi tiizet felcsapni szivembdl [agnosco veteris vestigia
flammae]”; Aeneis, IV/23, in Vergilius) az onmegsemmisitd szerelemre
vonatkozik. Amint Dante (az 6 sajatosan vergiliusi nyelvén) felismeri
Beatricét, Agostonhoz (Vergilius e mésik nagy olvaséjahoz)
hasonléan elfordul a perverz szerelem vergiliusi koltészetétdl;
Agoston ezen elfordulést kovetSen — egyfajta keresztény Aeneasként
— igazi otthondnak, a keresztény Romanak megkeresésére indult,
mig , Dante, az idézett sor forditasa révén, explicit amor Beatricis-t
vezet be, amit Did6 Aeneas iranti szerelme kiigazitdsa révén fejez ki.
A forditas [ez esetben] egy valés metafora, mely dramatizalja a
szoban forgd sorban megjelenitett kétséges azonosulasi folyamatot,
meghaladva annak eredeti jelentését” (Mazzotta 1979: 186).

Kiilonos jelentéséggel birnak Salvatore Battaglia meglatasai
is Dante intellektualizmusarél és Agostonhoz valé viszonyulasardl.
,Dante egzisztencialis és eszkatologiai kutatdsa a szellemi
kimunkalas jegyében fejlodik. A szemtant, aki cselekszik az Isteni
Szinjitékban, azon mértékben jarja be belsé felemelkedésének
fokozatait, amilyen mértékben képes megvalodsitani egy tudasra,
doktrinara és intellektualis igazsagra alapozott sorsot. Azon ténybdl
adoddan, hogy a kozépkori «tudomanyt» a hit és az etika vilagaval
Osszefiiggésben tételezték, a «tudomdny» athatotta az ember és a
vilagegyetem egészét, a megismerhetetlen hatardig. A doktrina az
egyént elkisérte Isten kontemplacidjanak a kiiszobéig. Ezen
itinerarium fazisain keresztiil 1ép miikodésbe és novekszik Dante
személyisége” (Battaglia 1987: 349). Ahogy Selene Sarteschi is
hangstlyozza, a Convivio-ban maga Dante tarja fel, hogy a helyes ut
Ujra-megtalalasan faradozo, sotét erddben bolyongd ember(iség)
koltéi képének megformalasaban mily nagy jelent6sége volt
Agostonnak (v0. Sarteschi 2001: 1077-1078):

az Onmagunkrol valé szolas sziikséges okok alapjan megengedett [...]
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[egyrészt] akkor, amikor az 6nmagunkrdl vald szoélas nélkiil nagy gyalazat vagy
veszedelem nem volna elkeriilhetd [...]. A masik ok esetében Snmagunkrol
szélva igen nagy haszon szarmazik masvalaki szamara a tanitds révén. Ez a
meggondolas inditotta Agostont a Vallomdsokban arra, hogy magardl beszéljen,
mert életének alakulasa, amely a nem-jérdl a jora, a jordl a jobbra, a jobbrol a
legjobbra fejlédott, olyan példat és tanitast adott, amilyent mas ily igaz tanu
nem szolgaltathatott volna (Vendégség [ford. Szabé Mihaly], I/II, in Alighieri
1965: 161).

Mésrészt, Dante fogékonynak mutatkozott Agoston filozéfidjanak
proto-egzisztencialista jellege irant is (v6. Sarteschi 2001: 1080): a
Purgatorium XXXIII 54 (,,cosi queste parole segna a’ vivi /del viver
ch’e un correre a la morte” [e szavakkal jelold meg az éléknek /az életet,
amely nem mds, mint rohands a haldl felé]) valoszintisithetd intertextusa
a De Civitate Dei XI11/10.

Tehat mind az Isten wvirosdrdl, mind a Vallomdsok alapvetd
jelentéségli forrasa a Szimjatéknak. Battaglia ramutat: Dante a
Commedia-ban atvette Agostontl a személyiség mint tudatfolyam, mint
a természetes és tirténeti valdsdg igazoldsa koncepcidjat, és az agostoni
intellektudlis szerepl6t is adaptalta. Ertelemszertien jelentds kiilonbség
van Danténak és Agostonnak a hit és a kulttra viszonyat illetd
felfogasaban, hisz mig a Szinjitékban a szellemi tapasztalat bels6 és
fenséges dramaja zajlik le, a Vallomdsokban a szellemi itinerdrium két
fronton: a vilagi szenvedély és az szellem Onhittsége ellen vivott harc
jegyében valdsult meg. Dante szdméra — Agostontél és talan
Petrarcatdl is eltéréen — a kulttira szdvetséges, melynek legfeljebb
talzasait és elfajzasait kell féken tartani (Id. Oderisi beszédét a hia
dics6ség-vagyrol: Purgatérium XI, 73-108). Osszességében azonban
Agoston és Dante egyarant reformernek tekinthetd, s mindkettSben az
intellektus és a kegyelem harca jut dramaian kifejezésre, mindketten
valamiféle (6ket olykor akadalyozé, olykor segité) kulturalis
indittatdsb6l jutnak el a hitig. Mig Agoston szamara az antik
kulturdlis hegemonia egyeduralmanak megsziintetése, Dante
kolteményében bizonyos értelemben a kultira kézponti szerepének
a helyredllitasa az elsédleges motivum. Az Agoston és Dante kozt



eltelt csaknem ezer év kulturdlis trendjeit Agoston tudas- és kultara-
kritikaja nagyban meghatarozta, ugyanakkor a XII-XIV szazadban
felviragzo (és a XVI szazadig alapvetden jelentds) skolasztika az
agostoni tudomanyfelfogashoz képest paradigma-valtast idézett eld,
s e fordulat képviseldje Dante. Bar a Szinjiték elvileg az agostoni és a
skolasztikus vallasfelfogas egyfajta szintéziseként is felfoghatd,
Agoston és Dante kulturélis tapasztalata bizonyosan kiilonbozo.
,Mig a Vallomdsokban a szerzé minden igyekezetével arra torekszik,
hogy megszabaduljon egy olyan tudéstdl, mely rabul ejtette és
megakadalyozta szamadra az abszoltt intuitiv és extra-racionalis
igazsagok elsajatitasat, Dante esetében éppen ellenkezdleg van: a
Vendégség (és kivéltképp annak bevezetése), mely [az Uj élettel ill. a
Vallomdsokkal analég mddon] szintén egy onéletrajzi szalon nyer
kifejtést, a tudas visszaszerzését jeleniti meg, mely tudas/tudomany a
hit vilaganak elStere” (Battaglia 1987: 350-351). Agoston ki akarta
torolni  egyéniségébdl  korabbi  szonokisagat, Cicero-  és
manicheizmus-orientaltsagat, ellenben Dante sajat intellektualis
identitasaban méltd helyet biztosit a retorikai doktrinaknak és
altalanossagban a klasszikus kultdranak. Danténal a pogany
klasszicizmus ujra-meglelése adott mordlis torekvések
érvényesitéséhez kotddik (azon tal, hogy meghatdrozza az irodalmi
kulttra tovabbi fejlédési irdnyait), ezért nem kertil ellentmondasba a
keresztény hittel. ,, Az intellektualis elemek [Dantét kovetéen immar]
mindig jelen maradnak, szinte mint fenyeget6 tényezdk, az olasz és a
nyugati irodalom szovetében. E tekintetben Dante mindenképp
hagyomany-teremt6nek tekintendd, az els6 modern értelemben vett
értelmiségi” (Battaglia 1987: 351), amit persze a Dante utan egy
generdcioval tevékenykedd Petrarcardl is sokszor elmondtak.
Battaglianal is — akarcsak Kardos Tibornal (1d. Kardos 1966: 13-104) —
hangsulyt kap, hogy Dante a Humanizmus és a modernitas
el6futara, mindazonaltal Battaglia ezen interpretacids tézist
(Kardostdl eltéréen) kizarélag Dante szintetizaldé szellemiségének
adekvat bemutatasira alkalmazza. Es ahogy John Freccero
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érzékelteti Dante Agostonrodl alkotott &lldspontjat: ,Dante tigy beszél
Agoston életérdl, mint amely «példat» [«essemplo»] adott, ideértve
annak személyes tapasztalatként észlelhetd, s6t szimbolikus formaba
val6 atalakulasat. [...] Agostonnak nem az a szandéka, hogy
meghatdrozza sajat egyediségét (igy tehat artatlansagat sem [...]),
hanem annak bizonyitasa, hogy a latszélag egyedi tapasztalat — az
orokkévalosag perspektivajabdl — a Gondviselés valamennyi emberre
vonatkozd tervének megnyilatkozasa volt” (Freccero 2008: 169).

2/A. Kulcs-szitudcidk, forrdasok

Az I éneknek a tobbihez viszonyitott rendkiviilisége abbol
ered, hogy valamennyi itt megjelenitett allegéria tobb szinten
kotédik a Szinjdték egészében taldlhaté valamennyi motivumhoz.
Kiindulasképp érdemes figyelmiinket két kulcs-tényezdre
Osszpontositani: a hdrom vaddllatra és az erddére. Megfigyelhetd, hogy
e kontextusban (az I és a II énekben) Dante a ,fiera” kifejezést
mindossze kétszer hasznalja, a ,,quella fiera a la gaetta pelle” (Pokol I,
42), valamint (a magyarul mar idézett) ,d’inanzi a quella fiera ti levai
/che del bel monte il corto andar ti tolse” (Pokol II, 119-120) esetében,
mig a ,bestia” kifejezést — kizardlag a farkasszukdra vonatkozolag —
haromszor: ,olyanna tén engem e nyugtalan vad” [,tal mi fece la
bestia sanza pace”] (Pokol 1, 58); ,latod el6ttem milyen szornyti vad
van” [,Vedi la bestia per cu’ io mi volsi”] (88.s.); ,mert ez a szdrny,
kitél konnyed csorog /utjaba allna, barki kdzelednék” [,ché questa
bestia, per la qual tu gride, /non lascia altrui passar per la sua via”]
(94-95.5.). A ,fiera” tehat a parduc, mig az oroszlannak nincs ilyen
tipusi megjelolése (bar az oroszlan kétségteleniil a ,bestia”’-hoz,
tehat a farkasszukahoz kotédik; igy a matta bestialidade és a superbia
egyarant kapcsolhatd az oroszlanhoz és a farkasszukahoz). Kiilongs,
hogy a Dante-Vergilius parbeszédben ill. Vergilius tobbszor idézett
visszautalasaban (Pokol II, 119-120) sem a zarandok-kolts, sem a
vezetGje nem nevezi néven a farkasszukat (a harom koziil latszolag a
legveszélyesebb vadat), hanem a ,bestia” kifejezéssel jeloli meg. A
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100-102. sorokban olvashaté jellemzése a farkasszukanak tovabb
bonyolitia e vad allegorikus jelentéseit: ,sok allat van, kihez
nosténynek all /és még tobb fog ennek utana lenni, /mig elj6, ki
megolje, az Agar”. Guglielmo Gorni — a hagyomanyos értelmezéstdl
némileg eltér6 — hipotézisének megfeleléen a ,bestia” nem a
farkasszuka megjelolése, hanem egy harmas karakter(i szornyre utal,
mely esetenként parduc, oroszlan és farkasszuka, s mely e harom
formaban kész megtamadni az embert gyenge pontjain. E harmas
karakteri szorny a Pokol XXXIV-beli haromfeji Lucifer
megelSlegzése, a Gonosz [il Male] megtestesiilése, amely — tobbféle
megnyilvanuldsa ellenére — megorzi egységét, s igy (szintén
Luciferrel analég moédon) a Szenthdromsag parédidja. E harmassag
megjelenik a Pokol XVII énekében szereplé Geryon alakjaban is, aki
ember-, kigyo- és skorpio-részekbdl all — de mig Geryon szinkron, a
bevezet6 ének , bestiaja” diakrén harmassag. Utdbbi , nyugtalansaga”
ill. ,békétlensége” (,sanza pace”) egyrészt folyamatos préda-
keresésére, masrészt e sziintelen — harom formaéaba torténd -
atalakulasara vonatkozik (v6. Gorni 2000: 27-29).

Mindez a Gonosz dinamikus voltara utal, analég modon a
Szentharomsag harom koncentrikus korben valé megjelenitésével. A
harom vad olasz elnevezésében (Lonza, Leone e Lupa) nem
véletleniil az ,L” a kozos elem: a Gonosz harom alakjat koti Ossze,
raadasul (az ,1” utén) Isten masodik neve, ahogy Adam is mondja a
Paradicsomban (XXVI, 133-136): Mielétt a Pokolba keriiltem, /I-nek
nevezték a legfébb jot, /akitél szdrmazik a boldogsdg, mely magdba
burkol; /és EL-nek hivtik késébb... (Babits — vélhetéen a De vulgari
eloquentia-t is figyelembe vevd [vO. A nép nyelvén valé ékesszélisrol
(ford. Mezey Laszld), I/IV, in Alighieri 1965: 352] - forditasaban:
,Miel6tt lelkem a Pokolra szalla, /f6ldon a legfébb, Jénak neve El volt
[...]. /Azutan Eli lett az, ami El volt...”). Nem véletlen, hogy a
Szinjitékbeli Addm megnyilatkozasaban kiemelt elem a pokolra-
jutas. Mint Pier Vincenzo Mengaldo ramutat, Dante — kiilonb5z6
miveiben - Addm alakjan keresztiil részben a biinbeesés
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teoldgidjanak jelentéségét akarta hangstlyozni: ,Adam biinének
kovetkezménye a primitiv emberi természet romlottsaga (vo. Az
egyeduralom, 1/XVI, in Alighieri 1965: 422), mivel bline minden
rakovetkez$ generdcidra atoroklédott; e blin biintetést vont maga
utén, ugyanakkor meg is valtatott [...] Krisztus, az Gj Adam altal, a
keresztdldozat révén, mely a harag gyermekeit a Kegyelem
gyermekeinek allapotaba juttatta vissza” (Mengaldo 1984: 46). Dante
a paradicsomi boldogsag idejének rividségét is hangsulyozza (vO.
Purgatérium XXVIIL, 142-144), mivel ,az els6 ember pusztan hét orat
tartézkodott az Edenben (Paradicsom XXVI, 139-142), ellenben a
Foldon kilencszazharminc évig €lt és a Limbusban — miel6tt Krisztus
az égbe vitte volna — négyezerharomszazkét évet toltott (Pokol 1V, 55;
Paradicsom XXVI, 118-123)” (Mengaldo 1984: 46). Es, tehat, a dantei
Addmmal osszefiiggésben kiilonds jelentGséggel birnak A nép
nyelvén valo ékesszoldsrélban kifejtett (I/VI, in Alighieri 1965: 354-355)
és a Szinjatékba Dbeillesztett (v0. Paradicsom XXVI, 124-142)
nyelvfilozdfiai tézisek, melyek egyik legkitiindbb elemzését Kelemen
Janos valositotta meg (v0. Kelemen 2002: 111-122).

Visszatérve eredeti t¢émankhoz, megallapithatd, hogy mivel a
Gonosz harom alakvaltozdsa — mint emlitettiik — a Szenthdromsag
parodidja, az ,L” nagy valdszintiséggel Luciferre utal, de (a szoban
forgo alakvaltozas) a Pokol VI énekében szereplé haromfejii kutya,
Cerberus anticipalasa is. Jeremids 5:6 adja e hipotézis filologiai
hatterét: ,ezért marcangolja szét az erdei oroszlan, és pusztitja el
Oket a pusztai farkas. A parduc ezért leskelddik varosaik koriil:
széttépi mind, aki onnét kilép” (Katolikus Bibliaz). A harom vad
egymasba valo atalakulasanak kolt6i képe pedig Proteusz mitoszara
vezethetd vissza. Az Ars amandi-ban Ovidius Préteusznak négy
atalakulasat (I, 759-764), a Metamorphoses-ben kilenc atalakulasat
emliti (VIII, 730-737): mindkét miben szerepel — tobbek kozt — az
oroszlannd vald atalakulds, és mindkét esetben ez a mdsodik
atalakulas, mint Danténal. A farkasszukat illetéen a Metamorphoses
VIII konyvének 834. sorét (,,tobbet akar, mennél tobb étket dont a
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hasdba”; Ovidius 1975) tarthatta szem el6tt Dante: ,,rossz vagyanak
sohsem elég a kar /s evés utan csak annal éhesebb még” (Pokol I, 98-
99). Es bar Vergilius a Georgica-ban szintén ir Préteusz atalakulasairdl
(IV, 387-414), melyek kozt szerepel a néstény-oroszlanna valas is, az
oroszlant és a farkasszukat illetden az ovidiusi hatds tlinik
meghatarozénak. Ugyanakkor Vergilius e szovegében jelenik meg a
Dante szamara oly fontos kitél motivuma, amely a Georgica-ban arra
szolgal, hogy Préteuszt beszédre kényszeritsék: ,Am te, fiam, testét
mind tobbszor akarja cserélni, /Tartsd annal inkdbb, zaboldzd meg
erés kotelékkel, /Mig 1jbdl oly alakzatot Olt ezutan, amilyenben
/Lattad el6bb, mikor ott iilt még pillain az alom” (IV, 411-414). Aligha
véletlen, hogy Geryon énekében a kotél motivuma a parduccal
Osszefliggésben jelenik meg: ,egy kotelem volt, kotozve derékon:
/azzal akartam meghurkolni hajdan /a parducot, mely tarka és
csalékony” (Pokol XVI, 106-108). E kotelet Dante Osszecsomdzza és
Vergiliusnak adja at, 6 pedig azt a ,nagy mélységbe” hajitja (v6. 109-
114). Az e titokzatos kotéllel kapcsolatos gesztusok jelentését a
kommentatorok nem tudtak megnyugtatéan feltarni; Gorni és
Freccero feltevései szerint a kotél levetése végeredményben Dante
alazatat fejezi ki Vergiulius iranydban: miutan Dante mar Vergilius
vezetésével halad at a tulvilagi tartomdnyokon, nincs sziikség a
kotélre, mely (Proteusszal analdg mddon) a kiilonb6zd formakba
atalakulé Gonosz megkotozésére szolgalt volna — arrdl nem is
beszélve, hogy a Danténak tulajdonitott Fiore-ban a képmutatd
Falsembiante explicit példaképe éppen Préteusz (v6. Gorni 2000: 30-
31; vo Dante, Il Fiore, in Alighieri 2005: 810; 813-829, etc.; vo. Freccero
2001: 11-12).

Az atvaltozasok témaja szinte Dante obszesszidja: a
Szinjditékban a legkiilonbdz6bb metamorfézisok vannak koltdileg
megjelenitve, igy ezeknek az I ének harom vadjara valé alkalmazasa
semmiképp sem extrém hipotézis (a téma részletes elemzéséhez 1d.
Draskéczy 2012). Az oroszlan ,emelt fovel kozeledni latszott /s
dithos éhséggel zsdkmanyat kereste, /ugy hogy a lég téle remegni
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latszott” (Pokol 1, 46-48). Az ,emelt f6” a gdg klasszikus képe, mig a
,dithos” (ill. ,veszett”) éhség — ,rabbiosa fame” -, mely az
oroszlanhoz kevésbé ill6 jelzd, valdjaban a farkasszuka viselkedését
anticipalja, amely (mint mar volt ra utalas) ,evés utan anndl éhesebb
még” (Pokol I, 99). A harom allat tehat egymdsba-dtalakulds eredménye,
mely atalakulasi folyamatban az oroszlan atmeneti szerepls. A
parduc ugyan akadalyozta Dantét el6re-haladasaban, de nem volt
¢hes, és bar a zarandok meghatralt téle, mégsem volt annyira
erdszakos, hogy a koltd kifejezett félelmet érzett volna miatta (vo. I,
34-36); az oroszlan mar nem pusztan akadalyozta Dantét, hanem
lathatoan agressziv és ki€hezett volt. A harom vad ugy alakul at
egymasba, hogy mindegyik megériz valamit az 6t kozvetleniil
megel6zébdl és elblegez valamit a kozvetleniil sorra kovetkezébdl
(v0. Gorni 2000: 31-32).

Dante tehat Vergiliust mint vezetét koveti — de e ponton
mindenképp fel kell tenni a kérdést: miért tévedt el Dante a sotét
erddben, miért tért le a helyes titré1? Ennek megértéséhez tanulsagos
lehet a minderrél Dante altal Forese Donatinak a Purgatériumban
adott magyarazat:

[Dante:] ,,[...] Ha visszaidézed,

hogy’ éltiink egyiitt, én veled, s te vélem,

az emléket ma is stlyosnak érzed.

Ilyen életbdl vitt ki bolcs vezérem

(ki ott megy), mikor nemrégibe tolten

ragyogott annak htiga at az éjen” —

(és a Napra mutattam) — ,vitt ki torten

valédi holtak éjén at, valédi

htsban, mely most is 6t kdveti bolcsen.

Onnan a Hegyre vitt vigasztalddni,

hol ti, kiket elgorbitett az élet,

korongtok, tjra sudarra tolddni!

Es addig mondja, hogy tovabb kisérhet,

mig nem talalkozom Beatricével:

ott kell valnunk, tgy sz6l az Ttélet.

Vergilius az, aki igy vezérel”.
(Purgatérium XXIIIL, 115-130)

15



A fenti idézet elsé tercindja a Forese Donatival folytatott, obszcén
hangvételti Verses witdra (ld. Alighieri 1965: 100-105; Gorni
megjeldlése szerint Rime LXXIII-LXXVIII) vonatkozik. A Chi udisse
tossir la malfatata... [Forese Biccinét az utcafalnil] kezdet(i szonett (Rime
XXVI [Gorniétdl eltéré szamozas], in DTO 2005: 732) a Forese
Donatival megromlott baratsagot jeleniti meg — Nelldra, Forese
feleségére utalva —, melynek hatterében a Corso Donati (Forese
fivére) és Dante kozti politikai konfrontacié lehetett (v6. Gorni 2000:
32-33; Gorni e tézisét Sallay Géza nem osztja). A Purgatdrium idézett
sorai elvileg tehat azt fejezik ki, hogy Vergilius (az értelem) vezette ki
Dantét az alantas politikai ellenségeskedés mocsarabol és iranyitotta
a jo utra. Beatrice ezt ugy fogalmazza majd meg, hogy Dante 6 biine
a misztikus szerelmétdl (Beatricétdl, avagy a teoldgiatol, a filozofiatol
ill. a kinyilatkoztatastol) vald eltavolodds volt: ezen eltavolodas
fazisait a Purgatorium XXX 121-132 sorai irjak le. Beatrice hiaba
probalta Dantét az igaz ttra terelni, s ezért kellett Beatricének a
holtak vilagaban felkeresnie Vergiliust (vo. Purgatérium XXX, 139-
141), hogy segitsen Danténak, ahogy az a Pokol II-ben (43-126) le van
irva. Beatrice kifejezésre juttatja, hogy a vilagi 6romok keresése
helyett 6hozza, az immar O©roklétii Beatricéhez kellett volna
Danténak fordulnia (v6. Purgatérium XXXI, 55-63), s mindezt ugy,
hogy Dante blinds életét (csaladneve etimoldgisjaval jatszva:
Alighieri < aliger [szarnyas]) a tapasztalatlan, esendd madarkaéhoz
hasonlitja. Beatrice szénoki korholasanak f6 gondolata — az ének
késdbbi epizddjai ismeretében — az, hogy a tulviladgi utazas ill. a
nyilvanos btlinbanat, valamint a felejtés folydjaban, a Léthében vald
alameriilés és a négy kardinalis erény (prudenza, giustizia, fortezza,
temperanza [bolcsesség, igazsagossag, erd, mértékletesség]) révén a
Beatricéhez vald eljutds és Beatrice szemének kontempléldsa (vO.
Purgatérium XXXI, 91-126) jelenti a megudltdst a zarandok-koltd
szamara, aki ezt kovetéen ,tiszta, s rOpiilni kész [lesz] a
csillagokhoz” (Purgatérium XXXIII, 145; v6. Gorni 2000: 34-35).
Beatrice korholdsdnak egy tovabbi része valamiféle
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heterodox doktrinakat vallo iskoldra utal, melyet Dante egy bizonyos
id6északban kovetett: ,[Beatrice:] [...] arra akartalak ravezetni, /hogy
iskolad [...] folfoghassad, /mennyire tud igém nyoman iigetni
/tanaval, s ttatok mennyire lassabb /s Isten utjatdl messze, mint a
foldtdl /az az ég, melynek utja a legmagasabb” (Purgatérium XXXIII,
85-90). Mindez alapjan a zarandok-kolté lényegi biine inkabb
filozéfiai, mintsem politika-moralis természet(i (valoszintileg Guido
Cavalcanti averroizmuséanak adtmeneti dantei kovetésérdl van szod), és
a Beatricétdl vald elfordulas ill. az 6 elarulasa is e filozofiai
eltévelyedésre utal. A Beatricéhez (ismételjiik: a teoldgia, a filozofia
és a kinyilatkoztatas adekvat ismeretéhez) valé hiiség témaja Dante
szellemi-lelki vivodasanak kozponti mozzanata, mely mar a Vita
nuova-ban kifejezésre jut: ,elhatdroztam, hogy ezenttl csakis e
legnemesebbnek [Beatricének] dicséitését szolgald anyagot valasztok
targyamul” (Az uj élet [ford. Jékely Zoltan], XVIIL, in Alighieri 1965:
29 [Gorni lokalizacidja szerint: VN 10.11]). Ezen fogadalom nyoman
sziilettek a stilnovista canzonék, pl. a Donne che avete intelletto d’amore
[Kik dsmeritek, holgyek, a szerelmet], ugyanakkor ezen eskiit Dante —
magéban az Uj életben a nemes Holgyhoz (Donna gentile) irt szonettek,
valamint a mdr szamftizetésben, Piefra asszonyhoz irt koltemények
(Canzoni petrose) révén — tobbszor megszegte. Mindez ellenére a Vita
nuova befejezése elvileg megerdsiti a szoban forgd fogadalmat:

E szonett [A legtigabb égkornél magasabbra] utan oly csodalatos latomasom
tamadt, hogy a benne latott dolgok arra az elhatarozasa birtak, hogy errdl az
aldottrdl [Beatricérdl], mindaddig, amig méltébban nem szélhatok rola, tobbet
ne beszéljek. S hogy ezt elérjem, igyekszem is gy, ahogy csak télem telik [...].
fgy aztén, ha tetszeni fog annak, aki mindeneket éltet, hogy én még néhéany
esztendeig éljek, remélem, tgy beszélhetek majd roéla, ahogy holgyr6l még
sohasem beszéltek (Az ij élet, XLIL, in Alighieri 1965: 65).

Osszegezve: a Commedia megirasanak programja, melynek egyik
kozponti eleme a Beatricérdl vald mélté megnyilatkozas, az 1294
koriil megirt Vita nuova-ban mar megfogalmazodott (vo. Gorni 2000:
35-36; Sallay Géza e Gorni-tézis igazsagat is megkérddjelezi,
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hangsulyozva, hogy a Szinjiték terve tobb fazisban formalddott).

Mindenképp emlitést kell tenni még Piccarda Donati
alakjardl: azon ttlmenden, hogy Piccarda magyarazza el Danténak
az iidvoziilés lényegét, az egek és az tidvoziiltek hierarchiajat, sajat
élettorténetének ismertetésével ramutat a fogadalomban (voto) rejlé
paradoxonokra (v0. Paradicsom 111, 34-108), majd Costanza csaszarnd
lelkének bemutatasaval az egyhazi fogadalom megtartasanak
jelentéségét hangsulyozza (109-130). Az utobbit Beatrice is
megerdsiti: ,,vigyazz, halandd, a fogadalomra!”, ,ndjj hat, keresztény
lélek, sulyosabbra!”, t.i. az Egyhaz ,elég [kell legyen] neked, hogy
udvodet elérjed” (Paradicsom V, 64; 73; 78). Mindez alapjan
feltételezhetd, hogy a Vita nuova-ban Dante — még a fogadalom
intézménye ellentmondasainak ismeretében is — egy elvi fogadalmat
tesz azon eszkatologiai koltemény megirasara, melyben Beatricérdl
(a teolégiardl, a filozéfiarol és a kinyilatkoztatasrol) adekvat
formaban tudja kifejezni gondolatait (v6. Gorni 2000: 36-37). Hogy
Dante végeredményben megtartotta fogadalmat, a Vita nuova zaro
gondolata és a Szinjiték egy helyének szembet(iné konvergenciaja
bizonyitja: ,s majd megengedi tan a konyoriiletesség ura, hogy
lelkem végtére holgye, az aldott Beatrice dicséségének latasara
jarulhasson, aki megdicséiilten csudalkozik annak arculatjaba, Aki
orokkon-orokké dldott [qui est per omnia secula benedictus]”; Beatricének a
Paradicsomban valé dantei meglatasakor pedig ,[...] mondta mind:
«Benedictus, qui venis» [«Aldott, aki az Ur nevében jorn» (Maté 21:9, in
Katolikus Biblia)] /és szdrva folliil és koriil virdgot: /«Manibus, oh, date
lilia plenis» [«Hintsétek telt kézzel a liliomot» (Aeneis VI, 883)]”
(Purgatorium XXX, 19-21).

2/B. Harom kulcs-motivum: Vergilius; allegoria; proféta.

2/B.1.Vergilius

Mint ismert, a Szinjitékban Vergilius torténete az arra vald
visszaemlékezésével kezdddik, amit emberként tett. A Dante altal
kiemelt motivum az, hogy Vergilius az Aeneis szerzdje (v6. Ronconi
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1984: 1034). Ahogy Sallay Géza is hangsulyozza, taldlkozasukkor a
Dante-Vergilius viszonyt illetéen kivaltképp az érdekes, hogy
,Vergilius tigy mutatkozik be, mint aki ember csak volt és kiltd volt,
és a bemutatkozassal egyiitt megemliti legfébb miivét, az Aeneist.
Dante, mikor megtudta, hogy Vergiliusszal talalta magat szemben,
el6szor szinte szégyenkezett, hogy nem ismerte fel, de aztan
kirobbant bel6le a felismert Vergilius iranti, hosszti ideje tartod
komoly érdeklédése Vergilius hihetetlen koltéi képessége és a
verseiben fellelhetd széles kori emberség és emberi bolcsesség irant.
Ha ezt is figyelembe vessziik, akkor a Vergiliusra vonatkoz6 dantei
jelzd, a «parea fioco» [«rekedtnek tlnt»] (Inferno 1, 63) értelmezése is
modosithaté olyan értelemben, hogy hossza idén keresztiil pontosan
a Vergilius altal is leglényegesebbnek tartott gondolat halvanyult el
[...], a Romai Birodalom sziiletésének a gondolata. Erre kellett tehat
Danténak radobbennie, hogy Vergiliusban [...] e birodalmi gondolat
a leglényegesebb. Es tulajdonképp Beatrice Vergiliushoz fordulasat
nem csak a «parola ornata» [«ékes sz6»] (Inferno 1II, 67)
kovetkezménye indokolja, hanem Vergilius e tulajdonsaga mellett
éppen a birodalmi gondolat képviselGjeként segithet a bajba jutott
Dantén” (Sallay 2011: 19).

Ronconi  elemzésének  megfeleléen  Vergilius  azért
foglalkoztatja kiilonosképp Dantét, mert szamara Vergilius modell-
értékd koltd, stilusat és bolcsességét tekintve is példaképe, olyan
miivek szerzdje, melyek ,titokzatos erény révén foglaljak magukban
az igazsag valamiféle fényét, amely gondviselés-szeriien vetiil az
utdédok értelmére” (Ronconi 1984: 1037). Nem véletlen a parbeszéd,
amely a kés6bbiekben Vergilius és Statius kozt zajlik: ,,[Vergilius:]
[...] mily lampa tudta vetni /fényét lelkedbe, mily nap, hogy
vitorldd /megfeszitetted, a Haldszt kovetni?”, mire Statius valasza
tobbek kozt az, hogy ,[...] [te tetted Vergilius azt,] hogy szememnek
fatyla /lehullt, mely mogott az Udv fénye rejle” (Purgatérium XXII,
61-63; 94-95). Mindennek megértéséhez fontos latni, hogy Dantéé
mind a kozépkori, mind pedig a mi jelenkori Vergilius-
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felfogasunkhoz képest sajatos. Karl Vossler szerint ,a Szinjiték
Vergiliusa a bensdleg leginkabb igaz és objektiv, amit -
legszabadosabb esztétikai szabadsagaban is - az Un. torténeti
koltészet valaha is adott” (Vossler 1927: 310, idézve in Ronconi 1984:
1037).

A dantei Vergilusszal kapcsolatos szamtalan kérdés koziil
még egyet érdemes kiemelni: Vergilius keresztényesitését. A
Vendégségben Dante, Fulgentius nyomdn, szamot ad az Aeneis
allegorikus értelmezésérdl. Fulgentius a De vergiliana continentia-ban
leirtak szerint Vergilius epikus kolteményében az emberi élet
allegoriajat latta: Aeneas hajotorése egyfajta sziiletés, mégpedig azon
értelemben, hogy az ember szamdra az élet altal tartogatott
tdjdalmak és veszélyek kezdete; ezt koveti a gyermekkor, egészen az
atyai gondviselés (Anchises halala) végéig, ezutan pedig az 6rom és
a szerelem korszaka kovetkezik (Didé-epizdd), amelybdl Merkur —
mint érett szellem - irdnyitja az embert a felsébb eszmék irdnyaba; ez
az ut vezet a bolcsességnek az indulat felett aratott gyézelméhez
(Turnust legy6zi Aeneas). A Vendégségben (IV/XXVI 6-tol; vo.
Alighieri 1965: 334-335) Dante Fulgentius alapjan értelmezi — az
Aeneis IV és VI kdnyvében leirt — vdgyat [appetito] (avagy a féktelen
kivanséagot) és az értelmet, mely utdbbi a vagyat ugy fékezi meg, mint
lovas a lovat, zablaval ill. sarkantytval: a zabla a mértékletesség,
melyrdl Aeneas a vergiliusi mi IV konyvében ad tantisagot, amikor
elhagyja Didét, hogy ,,a becsiiletes, dicséretre mélto, hasznot hajto
utat kovesse” (Alighieri 1965: 334). A sarkantyt az erd ill. az igaz
nagylelkiiség (fortezza, vero magnanimitate), melynek koszonheten az
Aeneis VI konyvében Aeneas mindenféle veszélynek kitéve magat
szall ala a Pokolba, hogy apja lelkével talalkozzon (Fulgentius e
jelenetben a tudasvagyat latja; vo. Ronconi 1984: 1046). Jean Pépin
szerint is Dante, amikor Vergilius mtivében az emberiség kiilonb6zé
korszakainak ill. erényeinek allegorikus tOrténetét olvassa ki, egy
gazdag exegetikai tradicidhoz kotédik, és (mint André Pezard és
Domenico Comparetti is ramutatott) Vergilius szovegei ilyesféle
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hasznalatdhoz — az emlitett Fulgentiuson tal — a IV sz-i Aelius
Donatus kommentarjai is nagyban hozzajarultak (vo. Pépin 1984:
158-159). Vergilius keresztényesitése egyben a pogany kolté dantei
feliilbiralatat is magaban foglalja, ahogy az tobbek kozt a XI énekben
is tetten érheté (Zygmunt G. Baranski szerint Dante megkérddjelezi
Vergilius magyarazatat azon kérdésével, hogy milyen etikai viszony
all fenn az addig latott és az azutan kovetkezd blindk kozt [vo. Pokol
XI, 73-75]; Baranski kommentdrjaban azt is hangsulyozza, hogy
Dante Vergiliusanak interpretdcios és cselekvési hatokore igen
korlatozott; vo. Baranski 2000: 155-157). E feliilbiralatot Alessandro
Passerin D’Entreves is tematizdlja a dantei Vergiliusra vonatkozo
kitételében: szerinte azon Vergilius, mellyel Dante taldlkozik a
domboldalon, ,még mindig a [klasszikus] stilus nagymestere és a
Birodalom hirndke. De a torténelemnek azon értelmezése, melyet
Dante Vergilius iizenetébdl vezetett le a Convivio és a Monarchia
oldalain, a Szinjitékban alapvetéen megvaltozott: utdbbiban Dante
nem habozik kijavitani — tisztelettel de hatdrozottan — Vergiliusat. T.i.
Dante szamara Rémanak a gondviselés altal elrendelt kiildetése
immar nem - ill. nem kizarolag — abban allt, hogy Augustus alatt
biztositotta a vilag békéjét és igy lehetévé tette a Megvaltast. Hanem
azon is — és elsésorban azon — alapult, hogy biztositotta Rémanak a
méltd helyet a Foldon, és hogy — az igaz vallas megjelenésével — sedes
Apostolica lett” (D’Entréves 1952: 66; ,la quale [Roma] e 'l quale [il
suo Impero], a voler dir lo vero, /fu stabilita per lo loco santo /u’
siede il successor del maggior Piero”. Inferno 11, 22-24).

Tovabbi részletkérdésekben vald elmélyedés helyett elég azt
leszogezni, hogy Vergilius mlivének dantei hasznalata az antik és a
kozépkori kultdra szerencsés talalkozasanak eredménye: a mantovai
kolté fémiive és a hozza kapcsoldédo interpretacidk ismerete egyiitt
tette lehetévé, hogy Alighieri — egyedi megkozelitésében — ezen
exegetikai hagyomanyt megujitsa (vo. Ronconi 1984: 1046).
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2/B.2. Allegéria

Kozismert, hogy allegéria-elméletét Dante alapvetSen a
Vendégségben (II/1 1-7), a Can Grande della Scala virnak cimzett (XIII)
levelében és — bizonyos politikai teoldgiai vonatkozasokban — az
Egyeduralomban fejti ki. Az aldbbiakban néhany, ezen allegdria-
koncepcidval kapcsolatos, a Pokol 1 éneke szempontjabdl lényeges
problémara térek ki.

Etienne Gilson (tobbek kozt az 1939-es Dante et la philosophie
szerzGje) a dantei allegéridk ill. szimbolumok két csoportjat
kiilonboztette meg: egyrészt a torténeti személyekbdl, masrészt a
teljesen fiktiv személyekbdl/létez8kbdl képzett allegdriakat; az
utobbiakra példa a sétét erdd (a bln allegdridja, mialtal a sotét erddben
vald eltévedés értelemszertien a biinbeesés allegoridja) az oroszlan, a
parduc, a farkasszuka (a g6g, a bujasag, és a kapzsisag-
mértéktelenség allegorii: Pokol I, 1-60), akarcsak az Uj élet ill. a
Vendégség ,nemes Holgye” (elvileg a teoldgia ill. a filozofia
allegoridja). Gilson utobbi, a ,Donna gentile”-re vonatkozo nézete
(tehat hogy a két miben szereplé ndalak azonos, és hogy ez
allegorikus személy) a maga idejében kiilon véleményt képviselt a
dantisztikdban. Végeredményben azonban megallapithatd, hogy
Dante mind a torténeti, mind a fiktiv személyek esetében az allegdria
Klasszikus felfogasat képviselte, mivel — kivaltképp a keresztény
exegetikaban — egy személy tirténeti létezése nem akadalyozza meg
azt, hogy allegorikus jelentés hordozéjava valjon (v6. Pépin 1984:
152). Kétségtelen, hogy a Szinjitékban a négy interpetdcids szint
(szoszerinti, allegorikus, moralis, anagogikus/misztikus) koziil a —
moralist és a misztikust bizonyos értelemben magaban hordozé —
allegorikus értelmezésnek meghatdrozé szerepe van. De nem
téveszthetd szem eldl, hogy maga Dante hangsulyozta a szdszerinti
(letterale) jelentés elvi els6dlegességét a tekintetben, hogy minden
tovabbi jelentés-szint arra épiil (v0. Pépin 1984: 152; 157):

Amint az els6 fejezetben eléadtam, magyarazatomnak betii szerintinek és
allegorikusnak kell lennie. Ennek meggértéséhez tudni kell, hogy az irasmtveket
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legfeljebb négyféle értelemben lehet értelmezni és kell magyarazni. Az egyiket
betli szerintinek hivjuk, ez az a jelentés, amely nem terjed tdl a koltott szavak
bet(ijén, ez van meg a kolt6k meséiben. A masikat allegorikusnak nevezziik, s
azt a jelentést értjiik rajta, amely ezen mesék takardja alatt rejtézik, valdjaban
szép hazugsagba oltdztetett igazsag [...]. [...] A harmadik értelmet erkdlcsinek
nevezziik, és ez az az értelem, amelyet az olvasénak a legjobban szemiigyre kell
vennie az irasokban sajat és tanitvanyai javara [...]. A negyedik értelmet
misztikusnak, vagyis érzékfelettinek nevezziik: s ekkor azt vizsgaljuk, amikor
lelkileg magyarazunk egy irast, amely bet(i szerint is megallja a helyét, jelképes
beszéddel az 6rok iidvosség magasztos dolgairdl tuddsit, amint a Proféta azon
énekében is megfigyelhetjiik, amely elmondja, hogy Izrael népének
Egyiptombdl val6 kijottével Judea szent és szabad lett. Nyilvanvaléan igaz bett
szerint, am nem kevésbé igaz az is, amit lelkileg jelent, vagyis azt, hogy a lélek,
megszabadulva a biintdl, szabad akarata alapjan megszentelt és szabad lett.
Ennek kifejtése soran mindig a betil szerinti értelemnek kell eldl jarnia, mint olyannak,
amelynek jelentésében a tobbiek benne foglaltatnak, [s igy] nélkiile lehetetlen lenne a
t6bbit, kiilondsen az allegorikust felfogni (Vendégség, 11/1, in Alighieri 1965: 185-186,
kiemelés t6lem, N.J.).

A pogany kultura allegorikus értelmezését illetéen, ahogy
emlitve volt, a Szinjiték szempontjabodl a két alapvetd forras Vergilius
és Ovidius. Ezen talmenden érdemes utalni arra, hogy ,az antik
koltok allegorikus olvasatabol Dante mindenekel6tt a mitoldgia
értelmezését nyeri” (Pépin 1984: 159), és ennek altalanos
meghatarozasa ismét a Vendégségben talalhaté (vo. II/IV 1-7, in
Alighieri 1965: 191-193). Mint Pépin fogalmaz, ,a poganysag istenei
és istenndi, mint Jano, Pallasz, Vulcanus, Ceres mind — a keresztény
angyaloktol nem kiilonb6z6 médon — népies megjellései a mozgatd
intelligenciaknak, akarcsak a platoni ideaknak” (Pépin 1984: 159), és
ezek allegorikus-tipologiai interpretacidja is hossza exegetikai
hagyomanyra tekintett vissza, melyet Dante nagyrészt ismert.

A dantei négyféle értelmezési szint tehat szervesen
illeszkedett a kozépkori exegézis hagyomanyaba, bar Alighieri sajat
interpretacio-elméletével sok tekintetben meghaladta annak
kozvetlen elézményeit. Pal Jozsef Dante e koncepcidja kapcsan
kiemeli a gordg és latin hermeneutikdban még ismeretlen, a
kozépkorban mar alapvetévé valt exegetikai tipoldgia jelent&ségét,
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mely tipoldgidnak megfeleléen a kereszténységben ,kétféle,
egymastol merdében kiilonboz6 szoveg ismerete volt lehetséges: az
egyik tipustinak a szerz&je maga Isten, a masikénak valamelyik
ember” (értelemszertien az utdbbihoz tartoznak a pogany kolték és
filozéfusok szovegei; Pal 2009: 34). Specifikusan az exegetikai
problémat illetéen a Convivio és a XIII Levél mindenekeldtt a Szinjdték
poliszémikus jellegét magyarazza. A XIII Levélben Dante — mint mar
utaltunk erre — az In exitu Israel Aegypto kezdetli zsoltar beti szerinti
és allegorikus jelentésszintjeit kiilonbozteti meg, Pal Jozsef
rekonstrukciéjaban az alabbiak szerint: ,a konkrét torténelmi
esemény mellett a harom szellemi értelem [van]: az emberiség
Krisztus altali megvaltasa [...], az egyén lelkének megtérése [...], a
blin gydszabdl és nyomorusagabdl a kegyelem Aallapotaba, ill. a
pusztulasnak alavetett id6 szolgasagabdl vald kimeneteliink a
szabadsag Orok dicsGségére. Ez utdbbi harmat [...] egylittesen
allegorikusnak lehet nevezni” (Pal 2009: 57).

A Szinjiték jelentés-rétegeinek feltdrasakor tehat kiilonos
jelent&séggel birnak a bibliai allegériak. A Vendégség- és XIII Levél-beli
exegetikai elvek attekintésekor mar tobb szempontbdl lattuk az In
exitu Israel de Aegypto cim zsoltar jelentGségét, amihez
hozzétehetjilk — egy Ujtestamentumi példa emlitésével — az Ur
szinevaltozasaval kapcsolatos XIII Levélbeli utalast (vo. Maté 17:1-9,
in Alighieri 1965: 517). A Szinjdtékban szinte attekinthetetleniil sok
bibliai utalasbol a tovabbiakban csak néhanyat tekintiink at. A Foldi
és az Egi Paradicsom jelentését illetéen az Egyeduralom
meghatarozasa mérvado:

A kimondhatatlan Gondviselés [...] két elérend6 célt allitott az emberek elé: az
egyik a foldi élet boldogsaga, mely sajat erdink kifejtésébdl all — s amelynek
jelképe a Foldi Paradicsom —, a maésik az 6rok élet boldogsidga, mely az Isten
boldog szinelatdsaban all, s amelyre sajat er6nkbdl eljutni nem tudunk, hacsak
az isteni kegyelem fénye meg nem vilagosit benniinket: ezt pedig csak a
mennyei Paradicsom utjan érthetjiik meg. E két kiilonbozé boldogsagra pedig
mint két kiilonb6z6 végkovetkeztetésre, kiillonboz6é utakon kell eljutni. Az
elsére a filozofia tanitasain keresztiil érhetiink el [ugy], hogy érvényre juttatjuk
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erkdlesi és értelmi erdink gyakorlasdban. A masodikhoz pedig az emberi
értelmet meghalad6 hitigazsagok révén juthatunk el, ha azokat a teoldgiai
erények (hit, remény, szeretet) gyakorlasaban kovetjiik (Az egyeduralom, I1I/XVI,
in Alighieri 1965: 474).

A Foldi Paradicsomban a tudds fdja is szimbdlum: a moralis jelentés-
szintnek megfeleléen ebben ismerheté fel tilté formdjiban Isten
igazsagossaga: ,[Beatrice:] az Isten igazsagat, s a Moralét
/mindezekben mar, faban, tilalomban, /meglatnad és okulasodra
valnék” (Purgatorium XXXIIL, 70-72); az ezt megel6z6 sorokban
Beatrice vilagosan utal arra, hogy Dante nem volt képes felismerni
adott jelenségek allegorikus jelentését, mely révén feltarulkozhatott
volna Isten igazsaga (v0. Purgatorium XXXIII, 64-69; v6. Pépin 1984:
161). Egy tovabbi példat emlitve, a vita activa — vita contemplativa
(szintén a  klasszikus =~ hagyomanybol — 6rokolt) — dantei
megkiilonboztetése kapcsan kiilonos jelentdséggel bir az 6szovetségi
Lea és Rahel (az Otestamentumban Jakob feleségei), valamint az
Ujszovetséghez kotdd6 Matilda és Beatrice allegorikus alakja: Dante
lefrasaban Lea Matilda prefiguracidja, s mindketten a vita activa
allegorikus alakjai, mig Rahel Beatrice prefiguracidja, s mindketten a
vita contemplativa allegorikus alakjai. A Szinjitékban tovabbi két
relevans, az Ujszovetséghez kot6dd né koziil Mérta a vita activa-val,
mig Mdria a vita contemplativa-val megfeleltethetd allegorikus alak
(vO. Vendégség, IV/XVIL, in Alighieri 1965: 312; vo. Pépin 1984: 161).
Dante legtdbbszor tudatosan alkalmazott homalyos ill.
enigmatikus allegéridkat, melyek koziil kiilonds jelentéséggel bir az
el6szor a Pokol bevezetd énekében olvashatd hajozas-allegoria (vo.
Pépin 1984: 165): ,és mint ki tengerrol jott, sok veszéllyel, /amint
kiért lihegve, visszafordul, /még egyszer a vad vizen nézni
széllyel: /gy lelkem, még remegve borzalomtul /végignézett a kiallt
aton ujra, /melyen még élve senkisem jutott tul” (Pokol I, 22-27). A
masodik cantica is efféle allegorikus képpel nyit: ,immaron jobb
vizek folé evezni /emel vitorlat elmém kis hajéja, /s a szornyt
Tengert maga mogé veszti” (Purgatérium 1, 1-3). A harmadik cantica
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elején is — bar nem a nyitd énekben, és a kordbbiaktol eltéréen
kifejezetten hermeneutikai Utmutatasként - megjelenik ezen
allegorikus téma: ,0h, ti, kik apré cséonakban iiltdk, /s figyelni
vagyva édes énekekre /hajom utan, mely zengve szall, ropiiltok /jobb
lesz, ha visszatértek révetekbe!” (Paradicsom 1I, 1-3; 1d. még: XXIIL,
67-69; a téma részletes és mérvadd elemzéséhez ld. az alabbi
kotetben foglalt tanulmanyokat: Marianacci 2007). E ponton
megjegyzendd, hogy Dante allegorikus koltészetének enigmatikus
hangvétele nem véletleniil ihlette a dekadentizmus, a szimbolizmus
és a hermetizmus hatdsa alatt alkoté Giovanni Pascolit olyan
versciklusok megirasara, melyeknek hatterében — bizonyithatdan — a
dantei allegorizalds van, akarcsak olyan (hermetikus hangvételd)
Dante-tanulmanyok  kidolgozdsdra, melyekben (a  Szinjdték
strukturalis tokéletességének feltételezésével és ehhez kapcsoloddan
a mordlis aspektus kozéppontba allitasaval) Dantét szinte mint
dekandentista-szimbolista kolt6t vizsgalja (a téma attekintéséhez 1d.
Nagy 2011).

A Szinjatékot illetéen fontos szem el6tt tartani, hogy a
dantisztika f6 daramlatai az utdbbi nagyjabol 70 évben szinte
egyontetien elfogadjak e mii alapvetSen allegorikus jellegét és az
allegoridk komplexitasdban (is) lattatjdk annak irodalmi-filozéfiai
értékét (Id. Kelemen 2002: 58-67). De ezen allaspont egy hosszu
fejlédés eredménye, mivel a XIX szazadi és a XX szazad els6 harom
évtizedében tevékenykedd dantistak esetében (és részlegesen Oket
kovetSen is) az allegéria ,megfejtése”, s igy az elsGdlegesnek
tekintett szoszerinti jelentés feltarasa altalanos célkitizés volt;
masrészt — Gabriele Rossetti nyoman — az ezoterikus Dante-elemzok
az allegériakat konkrét politikai-teologiai agensekre/eseményekre
vonatkoztattdk.  Mindkét  megkozelités szdmos  inadekvat
kovetkeztetést eredményezett. A dantei allegéria autentikus
interpretaciojaval kapcsolatos szellemi kiizdelem a modern
dantisztika egyik legnagyobb uttoréje, Michele Barbi (1867-1941)
nagy hatdsti Dante-monografidjaban is tetten érhetd (Vita di Dante,
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Sansoni, Firenze, 1961): ,,a Szinjiték nem allegorikus kolteményként
fogant, mint gyakran allitjak, hanem mintegy kinyilatkoztatasként.
Az altala leirt utazast a kolté nem azért képzeli el, hogy finom
fogalmak kodfiiggonyét szdje belSle, hanem azért, hogy mindazt,
amit «végzetes utjan» Isten akaratdbol lathatott és hallhatott,
meghirdesse az eltévedt emberiség megmentésére. Ez magyarazza a
sz0 szerint valo értelem jelentéségét a Szimjatékban, s azt is, miért
jutott tulsulyba a mtben a tiszta koltészet a doktrindkhoz és
gyakorlati célokhoz képest” (Barbi 1964: 99).

A dantei allegdria vizsgalata szempontjabdl nagy jelent6ségii
Erich Auerbach figurdlis interpreticio-elmélete (I1d. Auerbach 1991),
melynek meghatarozasa szerint ez ,olyan kapcsolatot létesit két
esemény vagy személy kozott, hogy az els6 nemcsak 6nmagat jelenti,
hanem a masodikat is, mikozben a masodik magaban foglalja vagy
beteljesiti az els6t. A figura két polusa id6ben elvalasztott, de
mindketté — valosagos esemény vagy személy lévén — az idében
[diakron sikon] talalhaté. Mindkett6t a torténeti élet tartalmazza, s
csupan Osszefiiggésiik megértése, intellectus spiritualis-a szellemi
aktus” (Auerbach-t parafrazalja Kelemen, in Kelemen 1999: 84-85). A
Szinjaték mint szent koltemény altalanos allegorikus jellege kapcsan
kiemelendd, hogy ,a kolteményben elbeszélt sorsok és torténetek,
nem utolsé sorban pedig a Roma-kozpontu vilagtorténelem a bibliai
torténelemhez hasonlithat6 szakralis jelleget Oltenek. Az [allegoria in
verbis-t0l megkiilonboztetendd] allegoria in factis a kimondhatatlan
kimondasat rdbizza magukra a dolgokra, melyek jel-mivoltukban a
szavaknal sokkal inkadbb képesek kifejezni a spiritualis jelentést. A
koltemény egészét atfogd figura: Rdma torténete, melynek Aeneas
Vergilius altal megénekelt kiildetését6l kezdve {idvtorténeti
jelentésége van. Amikor Beatrice megjovendoli, hogy halala utan
Dante a Paradicsom lakdja lesz, akkor a Paradicsomot Rémanak,
Krisztust pedig romai polgarnak, rémainak nevezi: «mert ama
Rémaban fogsz lakni vélem, /melynek polgara Krisztus,
mindorokre!» (Purgatérium XXXII, 101-102)” (Kelemen 1999: 86).
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Mindennek kiegészitéseképp érdemes felvillantani Vittorio Ugo
Capone nagy teoldgiai fogalmi apparatust mozgdsitd figura- ill.
allegoria-interpretaciojanak egy-egy mozzanatat. Capone
fogalmazasanak megfeleléen ,figura és allegoria kozt atfedés van
annyiban, hogy midltal nyilvadnvaléva teszik az értelem korlatjait,
észlelhet&vé teszik az értelembdl leképzett sz6 inadekvatsagat — nem
annak keletkezését, hanem a szénak a valddi értelmét. Az allegéria az
emberi mivolt sajatja, amely magahoz akarja kotni a masikat, az 6t6le
kilonbozét; a figura ellenben lehet egy kozmikus esemény
latszdlagos hatasa. Ebbol eredden a figura kifejezés alkalmazhaté volt
a mysterion sajatos és titokzatos miikodésének megjelolésére: mint
[adott esetben] a teremtd cselekvés, amely a megteremtett
univerzum figurdcidjaban tiikr6zédik” (Capone 1967: 142-143).

A dantei allegorizalasnak specifikusan a Pokol 1 énekére
vonatkozd aspektusanak megértéséhez (utalva az egyes cantica-k
egyes énekeinek Giuseppe Mazzotta altal is hangsulyozott tematikai
atfedéseire) érdemes felidézni Charles S. Singleton alapvetd
meglatasait. Mint irja Singleton, ,,a Pokol els6 énekének nyitd jelenete
tokéletes figurdja és el6képe a tulvilagi utazas egész fejlédési ivének.
Jobban nem is lehetne Osszestiriteni egyetlen képbe. Mégis van egy
ok, ami miatt azt mondhatjuk, a Purgatérium elején minden egyéb
helynél vildgosabban tiikr6zddik a koltemény els6 jelenete. A Pokol
els6 énekében ugyanis — csakdgy, mint a Purgatérium esetében — a
vizuadlis mez6 kozéppontjdban a hegy all, amelynek csticsan talalhaté
— miként a késébbiekben kideriil — a két cél kozill az egyik. A
Purgatériumban megtett Gt azonban az egész tulvildgi utazas
kozéppontjaban is all, ezért jelenik meg az els6 jelenetben. A lejtd
végpontjaiban taldlhaté két birodalom nem elsésorban a konkrét
felvazolas eszkozével jelenitédik meg, mint inkabb alluziv mdédon
megidézédve: a Paradicsom a fénytdl folfelé, a Pokol a sotétségtol
lefelé helyezkedik el” (Singleton 2009: 155). Ideiglenes lezarasképp
mindezt érdemes Antonino Pagliaro allaspontjaval kiegésziteni, mely
szerint a Szinjiték exegézisét nem lehet sem kizardlag szimbdlumok,
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sem kizarodlag allegdridk értelmezésére alapozni (v6. Pagliaro 1987:
294).

2/B.3 Proféta

A Szinjdtékot — mint profetikus mivet — inspiralé bibliai
allegoriak vizsgalata szempontjabdl Francesco Santi nyoman fontos
szemiigyre venni, milyen értelemben lehetett egy szoveg ihletett
[ispirato] a kozépkori hagyomanyban. Dante koraban ,az ihletettség
allhat azon latomasban, mely megel6z és igazol egy irni szdndékozo
szerzOt; ez esetben beszamoldja egy Isten Aaltal keltett alom
beszamoldjaként jelenik meg («Qual & coliii che sognando vede»
[Mint aki dlmodva lit]; Paradicsom XXXIII, 58). Masodszor ihletettnek
tarthatunk egy szoveget az esetben, ha targya egy [alapvetd]
élettapasztalat, mégpedig (0n)életrajzi formaban, amikor is az
elbeszélésben a tények megértését atalakitja a képzelet egy Istenre
visszavezetett ihlet altal oly mddon, hogy ezen ihlet lehetévé teszi az
adott tényekben az isteni akarat ill. valamilyen isteni allapot
megértését”’, s ez tulajdonképp a hagiografia esete (Santi 2011: 219).
Harmadszor, az ihletettség alapja lehet egy teljesen fiktiv elbeszélés,
mert ilyenen keresztiil is kinyilatkoztathatja magat Isten az
embernek. Dante a Biblidban az ihletettség e hdrom formajat
egyarant megtalalhatta (v0. Santi 2011: 219-220).

A Szinjaték profetikus jellegének feltarasa szempontjabol egy
tovabbi relevans tényezé a wvolgare (népnyelv) hasznalata Dante
részérdl. Santi szerint a Commedia profetikus aspektusa az Istennel
val6 kommunikacid és az Isten dicséségérdl szolé népnyelvi
beszamold megirasanak alapvetd igényében ragadhaté6 meg.
Magasztalasként Dante leirja Isten nagysagat és az isteni mi
abszolut szépségét: ,minden teremtett, lathaté vagy lathatatlan
dolog Dante szamara «[...] az Eszme fénye, mely szeretve /nemz, és
ezt lelkiink Istenének érzi» [azon Eszme fénye, melyet szeretete dltal
Urunk létrehoz] (Paradicsom XIII, 53-54), de a lényege e csodanak az
emberben van, és az ember ezen nagysaga pusztan azon ténytol

29



fiigg, hogy Isten az embernek nyilatkozza ki énmagat, ezaltal a sajat
szintjére emelve az embert. Es mivel e kinyilatkoztatas a Mindenhatd
alazat révén torténik, melyben Isten minden ember anyjaként
mutatkozik meg, az ebbdl kovetkezd dicsérete Istennek mindenki
szamara rendelkezésre 4ll azon nyelven, «amelyen még az asszonyok
is megértik egymast» [XIII Levél, in Alighieri 1965: 510], s amelyen
anyankkal beszéliink, ismét csak Ferenc tanitasa szerint — s itt immar
nem a proféta Ferencrdl, hanem az Isten mellett allé azon Ferencrdl
van szo, aki Istent Istenben magasztalja a Naphimnusz altal. A
népnyelvben jutnak kifejezésre Isten szdmdra és Isten el6tt azon érzések,
melyeket a szabadsig tesz autentikussd és alapvetdvé; mindez tehat a
teremtés szépsége az ember szabadsagaban. A népnyelv a
feltdmadottak nyelve, azoké tehat, akik «nem magukért tan, de apdak-
anyaknak /kedvéért és mind[azokért voltak], akiket szerettek, /még
miel6tt 6rok langokka valtak» (Paradicsom XIV, 64-66)” (Santi 2011:
229, kiemelés t6lem, N.J.). Masképpen, a vulgaris nyelv adekvat
statuszanak biztositdsa Osszefligg az tidvoziiléssel: ahogy Albert
Russel Ascoli is ramutat, az italiai vernakularis nyelv legitimalasa
Dante elméletében egyfajta iidvtorténeti Okondmia keretei kozt
valosul meg (Ascoli 1995: 58). Isten dicséitésének legmagasabb
pontja az iidvoziiltek (beati) lelkei altal alkotott Fényrdzsa, mely
Jillatat kiildi dicséret fejében” (Paradicsom XXX, 126), és éppen e
Rézsa leirasakor keriil valéban kozéppontba Dante VII Henrikre
vonatkozé profécidja. ,, A dics6itésbdl szarmazik a profécia, mivel a
dicséités egyben elismeri az ember méltosagat, amiben részesiilt, és
amely méltdsag a torténelem minden pillanatdban és a természet
valamennyi helyén érvényesiil. Az isteni nagysag elismerésébdl —
mely kinyilvanittatott az emberi érzelmek értéke elismerésével —
sziiletik a teljes koltemény, Dante vallomasa [confessione] a Pokolban,
blinbanata [contrizione] a Purgatériumban, és aldozasa [comunione]
a Paradicsomban” (Santi 2011: 229).

Dante profetikus identitasa kialakitasanak vizsgalataban
kiilonos jelentdsége van a Szent Pal leveleihez kothetd dantei
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szoveghelyeknek. Teljes joggal hangsulyozza Giuseppe Ledda, hogy
a Szinjdték bizonyos értelemben Szent Pal jegyében irddott — és ez a
Pokol els6 két énekében is vilagosan tetten érhet6. Mar az I ének
végét athatja Dante — a II énekben hatdrozottabban kifejezett — a
talvilagi zarandoklat megvaldsithatdsagat illetd kételye; ez egyrészt
Vergilius mint vezet6 alkalmassaganak elvi megkérddjelezésében
mutatkozik meg: , [Vergilius:] mert a Csaszar, kinek fenn all hatalma,
/altalam (mert tOorvénye ellen éltem) /nem engedi, hogy nyilna
birodalma” (Pokol 1, 124-126). Az olasz szovegben a ,ribellante”
[.lazado”] kifejezés (Inferno 1, 125) vilagosan utal Vergilius
elkarhozottsagara, arra, hogy ki van zarva a Paradicsombol. Dante
kételyét éppen az 6vét megel6z6 s szamara modell-értékli tulvilagi
utazok példaja téplalja: Aeneasé és Szent Palé. Ok tulvilagi
utazasukat Isten akaratabdl valdsitottak meg, tovabba a tulvilagi
tapasztalat szamukra egy Osszetettebb vallalkozas, egy a gondviselés
altal elrendelt kiildetés része volt, melynek a foldi vilagba valo
visszatérést kovetSen kellett volna — az emberiség szamara pozitiv
értelemben — beteljesiilnie. Aeneas — az Aeneis VI konyve szerint —
azért szall ala a pokolba, hogy apjaval, Anchisesszel talalkozzon, és
hogy az bizonyos kinyilatkoztatasok révén elésegitse Aeneas
szamara a harci gy6zelmeket (Latiumban) s ezdltal a Rdémai
Birodalom megalapitasat (ahogy mindezt Dante is leirja: vo. Pokol 11,
10-21). Pal apostol ellenben a Paradicsomba lett elrabolva, hogy a
Foldre valo visszatérését kovetSen megalapozza a keresztény hitet,
mely az iidvoziilés alapja: ,aztan e tajra szallt még, hogy bizalmat
/adjon, a Valasztott Edény [Szent Pal], a hitre, /amely az {idvnek
atjan els6 harmat” (Pokol 11, 28-30; e tercina intertextusa: Pal apostol
mdsodik korintusi levele 12, 2-4). Aeneas pokolbeli utazdsa tehat a
Rémai Birodalom megalapitasat, mig Pal paradicsomi itinerariuma a
keresztény hit megerdsitését eredményezte, Dante pedig kételkedik
afelol, hogy ilyen el6zményeket kovetden az § talvilagi zarandoklata
értelmes vallalkozas — tovabba épp e szoveghelytdl kezdve lesz a
Szinjiték egészében meghatarozé Pal apostol misszidjanak az
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eszméje (vO. Ledda 2011: 180-181). Ledda azt is hangstlyozza, hogy
Dante idejében ,a talvilagi latomdsok hagyoméanya [...]
Ujraértelmezi a pali kimondhatatlant [indicibilita], amely nem tiltas,
hanem az elmondas képességének a hidnyabol ered, és folyamatosan
mint funkcionalis retorikai elemet akndzza ki e kimondhatatlansagot
a tualvilagi jelenségek hiperbolikus megjelenitéséhez. Ezen
talmenden a latnoki hagyomany a pali tiltdson alapulo
kimondhatatlansagot egy masik modellnek, a préfétainak a tulvilagi
latomdsokra valé alkalmazdsival haladja meg, melynek jellemzdje
mindannak egy bizonyos rend szerinti megmutatasa az embereknek,
ami a latnok szamara ki lett nyilatkoztatva és fel lett tarva a
talvilagon. Dante, aki mindkét azon aspektust megujitja, mely a
talvilag kimondhatosagat szabélyozza a latnok részérdl, kozvetlentil
bibliai modellekhez kapcsolodik, s ezekre alapozza sajat tekintélyét
mint talvilagi proféta és kolté” (Ledda 2011: 206; a témahoz 1d. még
Kelemen Janos, A kimondhatatlan poétikija, in Kelemen 1999: 63-77).

Maga Dante a XIII Levél végén tobbek kozt igy nyilatkozik a
proféta-latnok nyelvi elbeszélésének korlatairol (értelemszertien
els6sorban ~ Oonmaga  misztikus  tulvilagi  tapasztalataira
vonatkozdlag):

Latott [...] némely dolgokat, melyeket elmondani nem tud, és visszatérve nem
is képes elmondani. De mégis szorgalmatosan meg kellene jegyezni azt, amit
mond, hogy t.i. nem tud és nem képes. Nem tud, mert megfeledkezett réla, nem
képes, mert ha meg is emlékezik, és emlékezetében tartja azt, amirdl beszélni
akar, [...] a sz6 ahhoz nem elegendé. Mert sok dolog van [...], amit
értelmiinkkel meglatunk, de amelyek kifejezésére sz6 sincs. [...] Aztan azt
mondja, hogy olyan dolgokrél fog beszélni, amelyeket a mennyorszagrol
magéban megérizhetett. Es azt mondja, hogy ez a miivének targya (Can Grande
della Scala tirnak, in Alighieri 1965: 518).

Mazzotta elemzésének megfelelGen ,a [XIII] Levél érve, miszerint a
latnoksag az Isteni Szinjaték alapjanak megkiilonboztetd jegye,
onmagaban nem meglepd. A kritikusok régodta elismerik a koltemény
radikdlis latnok-profetikus indittatdsat s annak alapallitasat,
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miszerint [e miiben] a kolt6 hangja helyettesiti a bibliai profétak
sorat, amennyiben a torténelem mozgasat Isten megvalto igéreteinek
perspektivajaban tarja fel és értelmezi. A koltd profetikus
hangvételének tekintélye azon el6feltevésen alapul, hogy 6 [Dante-
kolto] lett kivalasztva Isten kegyelmébdl, hogy megvaldsitson egy
talvilagi utazast, hogy azt kovetéen atadhassa a vilagnak az
igazsagossagra vonatkoz6 latomasat, mely vilag gunyt tiz Isten
torvényeibdl. [...] [L]atszélag inkonzisztencia van a [XIII] Levél
utolsd paragrafusaiban [...]”, mivel éppen akkor, amikor Dante a
latomas lényege verbalis kimondhatésaganak lehetetlenségét
hangstlyozza, a XIII Levél ,felidézi a préféta szavanak erejét.
Tulajdonképp mily mdédon kapcesolodik egymashoz a latnoksag és a
profécia?” (Mazzotta 1993: 155), teszi fel a kérdést a kutato,
hangsulyozva, hogy analitikus szempontbol mindenképp fesziiltség
ill. Osszeférhetetlenség észlelhetd a profetikus és a misztikus
kijelentések kozt. De - eszmefuttatasa szerint — a kétféle nyelvi
megnyilatkozds inkonzisztencidja csak latszélagos, mivel az
valéjaban ,nem Dante érvelési szigorusaganak hidnyara vezethetd
vissza, ellenkezOleg: ami inkonzisztencianak tlnik, valdjaban a
profécia és a miszticizmus egymassal kolcsondsen feltételezett
viszonyat [co-implication] sugallja, amit én Dante koltéi gondolata
relacionalitisanak [relationality] neveznék. Ezt tekintetbe véve a
profécia és a miszticizmus a tapasztalat €s a 1ét két kiilonb6zé maddja:
a misztikus kimondhatatlansag egy személy privat latomasanak a
maganyossag és a tarsiatlansag keretei kozt megvaldsuld misztikus,
feloldhatatlan komplexitdsa [entanglement]; [ellenben] a proféta
nyelve, mely a szamizetésbOl szarmazik, a kozosségtdl vald on-
elidegenitésbol ered, mindazonaltal a torténelemben gyokerezik és
hatdrozottan az ember empirikus vildgara irdnyult. Dante
[tulajdonképp] megsziinteti a kettGsséget a profécia és a
miszticizmus kozt azaltal, hogy e kett6t az intézményes diskurzus
megkérddjelezésének modjaiként fogja fel” (Mazzotta 1993: 155).
Dante proféta-koltéi  identitdsanak klasszikus —mély-
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elemzését Bruno Nardi valositotta meg: vizsgalédasaban hangsulyos
elem a konstantinusi adomanyozas tételének tarthatatlansaga. Dante
— aki elfogadja (mig Lorenzo Valla 1440-ben mar filologiailag cafolja)
a constantinusi adomdnylevél hitelességét — kemény invektivaval
illeti Constantinust: , [Dante:] aj, Constantinus, latod, mennyi rosszat
/sziilt nem megtérésed, de adomanyod, /mellyel el6szor lett egy
papa gazdag!” (Pokol XIX, 115-117). Az Egyhaz — ezen belill a
szimonidkus papadk - korrupcidja, a vilag és egyhazi hatalom
egybemosddéasa ezen (Dante szdmdra egy masodik eredendd
blinbeeséssel felérd) adomanyozasra vezethetd vissza. Csak egy
eljovendd csaszar, az emlitett Agar tudja helyreallitani a
Constantinus altal okozott kart azdltal, hogy elpusztitja a korrupt,
kapzsi Egyhazat (v0. Purgatérium XXXIII, 43-45). ,,Amint helyre van
allitva a birodalom egyetemessége — irja Nardi —, az Egyhaz le kell
mondjon minden foldbirtokrdl, s szegénységben és alazatban
folytathatja tisztan lelki misszidjat, sajat példdjaval tanitva az
embereket a mulando javaktol vald eltdvolodasra, hogy valamennyi
vagyukat a tulvilagi élet {idvoziilésére iranyitsak. Csakis igy fog
ragyogni a megtévedt emberiség szamara a két nap [az egymassal
egyenrangu csaszar és papa], melyek sziikségesek az emberiség altal
bejarando kettds ut, a f6ldi boldogsag és az égi {idvoziilés utjanak
megvildgitdsdhoz. Megszlinik igy a két hatalmi ag kozti atfedés, és
befejez6dnek a csaszarsag és papasag kozti harcok, melyek folyaman
«fényiik egymast kioltotta» (Purgatérium XVI, 109), s mialtal a Foldon
mdr nincs ki kormdnyozzon («[...] che 'n terra non & chi governi»;
Paradiso XXVII, 140); ha a csaszari auktoritds megsemmisiil, igazabol
a papai tron is iires: «[Péter:] aki a f61don helyem bitorolja, /helyem,
helyem, mely az Isten fidnak /szemében olyan, mintha iires volna»
(Paradicsom XXVII, 22-24). A papai kard levalasztasaval és a papasag
és csaszarsag kolcsonos fliggetlenségének helyreallitasaval az édeni
fa, amelyet masodszorra is kifosztottak [az emlitett adomanyozas
révén], ismét zoldellni és viragozni fog, mint a Krisztus altali
megvaltas pillanatdban” (Nardi 1990: 278-279). A dantei profetizmus
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Nardi-féle exegézisének jo kiegészitése Michele Barbi szintén
klasszikus interpretacidja: ,Dante sziikségét érzi annak, hogy
felemelje a csaszarsagot azzal szemben, aki nem ismeri el, hisz
abban, hogy Isten felhaszndlja a sas egyik Orokosét a vilag
kormanyzési rendjének helyredllitdsara, mivel a rendkiviili isteni
gondoskodas sziikségessé valt, de az 6 gondolkoddsa szerint a
gondviselés rendjét mind a polgari életben, mind a vallasi életben
helyre kell allitani, és a Birodalomnak nem lehet mas feladata, mint
segiteni az emberi nemet az evildgi tokéletesség és boldogsag
visszaszerzésében, amely az eredendd btlinnel elveszett. [...] [Attol,
hogy Dante] a Nagy Agarra vagy a Sas 6rokosére bizza az orvoslast,
nem kell Osszezavarni a csaszar megszokott feladatat az Eg
Kiildottének [vO. Purgatorio XXXIII, 43-45] sajatos misszidjaval: ez
utébbinak kell megsziintetnie a hamis pasztorok és zsarnok kiralyok
kozt szovodott cinkos szovetséget [...]; mihelyt azonban [e Kiildott]
rovid kiildetését befejezte, tjra fel kell vennie sajat tisztségét:
akarcsak a masik vezet6 [a Csaszar], el nem vakitva tobbé mohd
vagyaktdl a foldi javak irant, ajra el kell foglalnia magas hivatalat és
be kell toltenie a feladatot, melyet 6 képes betolteni egyediil” (Barbi
1964: 103-104). A fentiek mintegy megerdsitése végett és ideiglenes
Osszegzésképp harmadikként érdemes idézni Padoant: a dantei
profetizmus altala megvalositott interpretacidjanak megfelelGen
,Dante szilardan hitte: 6 az isteni akarat eszkoze [...], egy olyan
kiildetésre, melynek jelentdsége éppen azaltal emelhet6 ki, hogy az
ir6 [Dante] explicite harmadikként helyezi 6nmagat Aeneas, a
Birodalom alapitdja utan, aki isteni akaratbol testileg alaszallt a
Pokolba, és Szent Pal, az Egyhaz alapitdja utan, aki élve szallt fel a
mennyekbe” (Padoan 1975: 84-85).

IL. Parafrdzis
1. Nel mezzo del cammin di nostra vita
mi ritrovai per una selva oscura,
ché la diritta via era smarrita.
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Eletutunk felén
egy sotét erddben taldltam magam,
mivel a helyes utat elvétettem.

4. Ahi quanto a dir qual era ¢ cosa dura
esta selva selvaggia e aspra e forte
che nel pensier rinova la paura!

Jaj, igen nehéz elmondani, milyen volt

ezen vad, bardtsdgtalan és zord erdd,

amely — csak rdgondolva is — tijra félelmet kelt bennem.

7. Tant’e amara che poco e piit morte;

ma per trattar del ben ch’i’ vi trovai,

diro de l'altre cose ch’i’ v'ho scorte.
Oly keserii, hogy a haldl alig keseriibb anndl;
de, hogy a jordl beszéljek, amit ott leltem,
beszélek mdsrol is, amit ott megtapasztaltam.

10. Io non so ben ridir com’i’ v'intrai,
tant’era pien di sonno a quel punto
che la verace via abbandonai.

Nem tudom jol elmondani, hogy keriiltem oda,

oly mély dlomban voltam,

amikor az igaz 1itrol letértem.

13. Ma poi ch’i’ fui al pié d’un colle giunto,
la dove terminava quella valle
che m’avea di paura il cor compunto,

De aztin, amint egy domb aljdhoz jutottam,

ott, ahol véget ért a vilgy,

mely a szivemet félelemmel hatotta dt,

16. guardai in alto e vidi le sue spalle
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vestite gia de’ raggi del pianeta

che mena dritto altrui per ogne calle.
a magasba néztem, s lattam, hogy a dombhdt
mintegy kdpenyként azon bolygo fényével van beboritva,
mely egyenesen vezeti az embereket minden titon.

19. Allor fu la paura un poco queta,

che nel lago del cor m’era durata

la notte ch’i’ passai con tanta pieta.
Akkor azon félelmem valamelyest csillapodott,
mely szivem tavdban egész éjjel tartott,
mialatt oly nagy aggodalmat éreztem.

22. E come quei che con lena affannata,
uscito fuor del pelago a la riva,
si volge a l'acqua perigliosa e guata,

Es mint az, ki szapora lélegzettel,

kilépve a tengerbdl a partra,

visszanéz a veszedelmes vizre,

25. cosi 'animo mio, ch’ancor fuggiva,

si volse a retro a rimirar lo passo

che non lascio gia mai persona viva.
igy fordult tehdt még menekiilésben levd lelkem
vissza, hogy ldssa az utat,
melyen dt él6 ember még soha nem jutott.

28. Poi ch’éi posato un poco il corpo lasso,
ripresi via per la piaggia diserta,
si che 'l pié fermo sempre era 'l pit1 basso.
Miutén faradt testem valamelyest megpihent,
ismét nekivdagtam az elhagyatott domboldalnak,
gy, hogy mindig azon ldbam volt aldbb, melyre tdmaszkodtam a
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felmenetben.

31. Ed ecco, quasi al cominciar de lerta,

una lonza leggera e presta molto,

che di pel macolato era coverta;
Es mikor mdr majdnem a meredek szakaszhoz értem,
eqy mozgékony és gyors pdrduc keriilt elém,
melynek pottyos szdre volt;

34. e non mi si partia dinanzi al volto,
anzi ‘mpediva tanto il mio cammino,
ch’i’ fui per ritornar pit volte volto.

és nem mozdult elélem,

s6t, annyira akaddlyozott elére-menetelemben,

hogy tobbszor is azon voltam, hogy visszafordulok.

37. Temp’era dal principio del mattino,
e 'l sol montava 'n st con quelle stelle
ch’eran con lui, quando 'amor divino

Kora hajnal volt,

és a Nap azon csillagokkal kelt fel,

melyek akkor voltak vele, amikor az isteni szeretet

40. mosse di prima quelle cose belle;

si ch’a bene sperar m’era cagione

di quella fiera a la gaetta pelle
eldszor hozta mozgisba azon szép dolgokat;
igy j6 reményre adott okot
—a pottyds szorii vaddal szemben —

43. I'ora del tempo e la dolce stagione;

ma non si che paura non mi desse
la vista che m’apparve d"un leone.

38



az Ora és az édes évszak;
de nem annyira, hogy ne keltsen félelmet bennem
egy oroszldn latvinya, mely el6ttem megjelent.

46. Questi parea che contra me venisse
con la test’alta e con rabbiosa fame,
si che parea che l'aere ne tremesse.
Ugy tiint, hogy ez felém jon,
felszegett fejével és veszett éhséggel,
gy, hogy a levegd is bele remegett.

49. Ed una lupa, che di tutte brame
sembiava carca ne la sua magrezza,
e molte genti fé gia viver grame,

Es egy farkasszuka, mely sévdrgdssal

volt telitett sovdnysdgdban,

és mely mdr annyi embert tett nyomorulttd,

52. questa mi porse tanto di gravezza
con la paura ch’uscia di sua vista,
ch’io perdei la speranza de l'altezza.
oly nagy felindultsigot okozott bennem,
a félelem dltal, mely latvanyabdl fakadt,
hogy elvesztettem a reményt, hogy valaha is feljuthatok a magas dombra.

55. E qual e quei che volontieri acquista,

e giugne 'l tempo che perder lo face,

che 'n tutti suoi pensier piange e s'attrista;
S mint az, ki szivesen szerez,
és elérkezik a pillanat, hogy veszit,
midltal minden gondolatdban sir és szomorkodik,

58. tal mi fece la bestia sanza pace,
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che, venendomi 'ncontro, a poco a poco
mi ripigneva la dove 'l sol tace.

pont olyannd tett engem e békétlen vaddllat,

mely jott felém, és lassanként

visszakényszeritett oda, ahol a Nap hallgat.

61. Mentre ch’i’ rovinava in basso loco,
dinanzi a li occhi mi si fu offerto
chi per lungo silenzio parea fioco.

Mig zuhantam vissza a mélybe,

szemem el6tt hirtelen megjelent valaki,

aki a hosszii hallgatds miatt erétlen hangiinak tiint.

64. Quando vidi costui nel gran diserto,

«Miserere di me», gridai a lui,

«qual che tu sii, od ombra od omo certo!».
Amint megldttam 6t az elhagyatott helyen,
«Konydoriilj rajtam», kérleltem hangosan,

«bdrki is vagy, drny, vagy valéban ember!».

67. Rispuosemi: «Non omo, omo gia fui,

e li parenti miei furon lombardi,

mantoani per patria ambedui.
Azt vdlaszolta nekem: «Nem vagyok, csak voltam ember,
sziileim lombdrdok voltak,
mindketten mantovaiak sziiletésiik szerint.

70. Nacqui sub Julio, ancor che fosse tardi,

e vissi a Roma sotto 'l buono Augusto

nel tempo de li déi falsi e bugiardi.
Sub Julio sziilettem, bdr sajnos uralkoddsa késéi szakaszdban,
és a derék Augustus alatt éltem Romdban,
a hamis és hazug istenek kordban.
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73. Poeta fui, e cantai di quel giusto
figliuol d”Anchise che venne di Troia,
poi che 'l superbo Ilién fu combusto.
Koltd voltam, és Anchises azon igazsigos
gyermekérdl verseltem, aki Trdjabdl jott,
miutdn a g6g0s Ilion porig égett.

76. Ma tu perché ritorni a tanta noia?

perché non sali il dilettoso monte

ch’e principio e cagion di tutta gioia?».
De te miért térsz vissza a temérdek szenvedéshez?
Miért nem mégy fel a szeretet-teljes hegyen,
mely kiindulépontja és oka minden Grommnek?».

79. «Or se’ tu quel Virgilio e quella fonte
che spandi di parlar si largo fiume?»,
rispuos’io lui con vergognosa fronte.
«Tehat te vagy az a Vergilius és az a forrds,
melybél ered a beszéd oly bévizii folyéja?»,
vdlaszoltam neki zavartan.

82. «O de i altri poeti onore e lume,

vagliami 'l lungo studio e 'l grande amore

che m’ ha fatto cercar lo tuo volume.
«O, valamennyi koltd dicsésége és fénye,
remélni merem, hogy volt értelme a sok tanuldsnak és szeretetnek
mellyel irdsaid tanulmdnyoztam.

85. Tu se’ lo mio maestro e 'l mio autore;
tu se’ solo colui da cu’ io tolsi
lo bello stilo che m’ha fatto onore.
Mesterem és szerz6-példaképem vagy,
csakis te vagy az, akitdl dtvettem
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a szép stilust, mely dicsdségemre vdlt.

88. Vedi la bestia per cu’ io mi volsi;

aiutami da lei, famoso saggio,

ch’ella mi fa tremar le vene e i polsi».
Ldtod a vadadllatot, mely miatt visszafordultam,
segits megmenekiilnom téle, hires bolcs,
mert ereim beleremegnek».

91. «A te convien tenere altro viaggio»,
rispuose, poi che lagrimar mi vide,
«se vuo’ campar d’esto loco selvaggio
«Neked egy mdsik utat kell bejarnod>,
vdlaszolta, mikézben engem sirni ldtott,
«ha meg akarsz menekiilni e vad helyrdl,

94. ché questa bestia, per la qual tu gride,
non lascia altrui passar per la sua via,
ma tanto lo ‘mpedisce che l'uccide;
mert e vaddllat, mely miatt kidltozol,
nem enged senkit dt az 1itjdn,
és oly annyira akaddlyoz ebben mindenkit, hogy a végén meg is 6li;

97. e ha natura si malvagia e ria,
che mai non empie la bramosa voglia,
e dopo 'l pasto ha pit1 fame che pria.
és oly gonosz s biinds természete van,
hogy sévdr vigya sosem elégiil ki:
az evés utdn éhesebb, mint elézdleg volt.

100. Molti son li animali a cui s'ammoglia,

e pilt saranno ancora, infin che 'l veltro
verra, che la fara morir con doglia.
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Sok dllat mellé szegddik nésténynek,
és még tobb mellé fog, amig eljon
az agar, aki gydtrelmes haldlt fog neki okozni.

103. Questi non cibera terra né peltro,
ma sapienza, amore e virtute,
e sua nazion sara tra feltro e feltro.
O nem fog sem folddel, sem pénzzel taplélkozni,
hanem tuddssal, szeretettel, és erénnyel,
s a sziiletési helye Feltro és Feltro kozt lesz.

106. Di quella umile Italia fia salute
per cui mori la vergine Cammilla,
Eurialo e Turno e Niso di ferute.
Azon nyomoriisdgos Itdlidnak lesz a gyogyirja,
melyért meghalt a sziiz Camilla,
valamint Euryalus, Turnus és Nisus, sebesiiléseik kivetkeztében.

109. Questi la caccera per ogne villa,
fin che I'avra rimessa ne lo 'nferno,
la onde 'nvidia prima dipartilla.
O végigkergeti a farkasszukdt minden vdroson
addig, amig nem szoritja vissza a pokolba,
ahonnét az elsé irigység hivta eld.

112. Ond’io per lo tuo me’ penso e discerno
che tu mi segui, e io saro tua guida,
e trarrotti di qui per loco etterno;

Iy hat azt gondolom, az lesz neked jé,

hogy kovess, és én vezetdd leszek,

és innen kimentelek az orok helyeken keresztiil,

115. ove udirai le disperate strida,
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vedrai li antichi spiriti dolenti,

ch’a la seconda morte ciascun grida;
ahol hallani fogod a kétségbeesett siramokat,
ldtni fogod régi iddk fdjdalomban gyitrédd lelkeit,
akik a masodik haldl miatt jajonganak;

118. e vederai color che son contenti
nel foco, perché speran di venire
quando che sia, a le beate genti.

és ldtni fogod azokat, akik oriilnek

a tiizben, mert remélik, hogy eljutnak

egyszer az tidvoziiltekhez.

121. A le quai poi se tu vorrai salire,
anima fia a cio pit di me degna:
con lei ti lascero nel mio partire;

Az utébbiakhoz, ha fel akarsz jutni,

arra lesz egy ndlam méltobb lélek:

vele foglak hagyni ottani eltdvozdsomban;

124. ché quello imperador che la st regna,
perch’i’ fu’ ribellante a la sua legge,
non vuol che 'n sua citta per me si vegna.
mert a csdszdr, aki ott fent uralkodik,
mivel nem ismertem el a torvényét,
nem akarja, hogy dltalam bdrki a vdrosdba jusson.

127. In tutte parti impera e quivi regge;
quivi e la sua citta e I'alto seggio:
oh felice colui cu’ ivi elegge!».
O mindeniitt uralkodik és az égben kormanyoz;
ott van az 6 vdrosa és az égi tronja:
boldog az, kit oda bevdlaszt!».
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130. E io a lui: «Poeta, io ti richeggio
per quello Dio che tu non conoscesti,
accio ch’io fugga questo male e peggio,
Es én azt vdlaszoltam: «KGlt6, arra kérlek
azon Istenre, akit te nem ismertél:
hogy megmenekiiljek e baj — vagy még rosszabb — eldl,

133. che tu mi meni la dov’or dicesti,
si ch’io veggia la porta di san Pietro
e color cui tu fai cotanto mesti».
vezess el azon helyre, amelyrdl beszéltél,
hogy ldthassam Szent Péter kapujdt
és azokat, akik (beszdmoldd szerint) oly banatosak».

136. Allor si mosse, e io li tenni dietro.
Akkor elindult és én kévettem 6t.

III. Kommentdr
1. ,Mar a kezdettdl az isteni kolt6 elarulja misztikus-biografiai
torekvését egy olyan téma kifejtésében, mely bibliai profetizmust és
patrisztikai doktrindkat, valldsi indittatast és klasszikus kultarat,
teoldgiai[-politikai] bizonyossagot és koltéi indulatot egyarant
magaban foglal” (Giannantonio 1987: 385). Dante, tulvilagi utazasa
kezd6-idépontjaként nem utal konkrét datumra (pl. 1300 aprilis 8-ra
— Husvét péntekre —, mint egyes kritikusok allitjdk), hanem
egyszerlien az itinerarium szempontjabdl megfelelé6 korara, 35.
életévére utal. Fontos motivum, hogy a ttlvilagi utazas megkezdése
egyben az 6rokkévalosdg iranyaba tartd utazasé is, tovabba hogy
Dante az egész emberiség nevében nyilatkozik: a helyes utat —
Alighieri felfogasa szerint — az egész emberiség vétette el. Egy
lehetséges intertextus Izaids 38.10: ,életem napjainak kozepén kell
alaszallnom az alvilag kapuihoz” [,ego dixi in dimidio dierum
meorum: vadam ad portas inferi”] (Katolikus Biblia). Dante fiktiv

45



retrospektiv  narrdcidja az Orokkévalosagban tett utazdsrdl
értelemszertien temporilis visszaemlékezés formajaban jelenik meg. A
temporalitds kapcsan megjegyzend6, hogy Dante szent
kolteményének els6 soraban egy tér metaforaval (az élettt fele) fejez
ki temporalitdst, a 62-63. sorban pedig egy auditiv mindséggel
(rekedtség) utal egy vizualis élményre (egy emberi alak
megjelenése): ,dinanzi a li occhi mi si fu offerto /chi per lungo
silenzio parea fioco” (akarcsak a 60. sorbeli ,néma Nap” — értsd:
sOtétség — esetében: ,mi ripigneva la dove ‘1 sol tace”). Ha ezekkel
egyiitt figyelembe vessziik a Purgatérium X 22-96 virtudlis dombormii-
leirasait, a Purgatérium XII 1-72 kép-leirasait (v0. Kelemen 2006: 23-
27), valamint a Paradicsom XXXIII 106-132 Szenthdromsdg ldtomds-
leirasat, megallapithatd, hogy Dante tudatosan — nem pusztan a
kimondhatoésag, hanem — a kifejezhetdség problémajat feszegeti, mas
(pl. képzémtivészeti, zenei) kifejezés-formakhoz képest biztositva
prioritist a verbdlis/irott kifejezésnek, ti. a fent emlitett jelenségek
kizardlag a koltdi verbalitds/irds formajaban fejezhetdk ki.

2. Mig az els6 sorban a szerzd altalanosit (,nostra vita”), a
masodikban immar egyes szam elsd személyben nyilatkozik (,mi
ritrovai”): igy is, a blinbeesés tekintetében e sor is az emberiség
barmely egyénére vonatkoztathatd, és a mennyei hazatdl (a legfébb
jotol) vald tavolsagot hangsulyozza, a Convivio alabbi helyével
analég modon: , lelkiink is, mihelyst ralép az élet Gj, azel6tt soha
meg nem jart utjara, a legfébb jo célpontjara iranyozza tekintetét”
(Vendégség, IV/XII, in Alighieri 1965: 297). Ahogy a XIII Levélben is
kiemeli Dante, a Szinjiték {6 célja, hogy ,az ez életben élSket a
nyomorusag allapotabdl eltavoztassa, és a boldogsag allapotara
vezesse” (Can Grande della Scala tirnak, in Alighieri 1965: 511). Ti. a
sotét erdé a vagyak altal uralt élet (adltalanosabb értelemben a
blinbeesés) allegdriaja, ahol nem muikodik az itélderd: a nyomoruisag
allapota, mely sdtét, mivel az értelem fényét6l mentes. A Szinjdaték
moralis értelme az erd6 és az ember kozti dialektikaban
Osszpontosul, a két — tempordlis (f6ldi ill. szekuldris) és lelki
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(egyhazi) — hatalom egybemosddésaban ill. ennek kritikajaban all,
mely két hatalom egyébként nélkiilozhetetlen az {idvoziiléshez, a
Foldi Paradicsom altal szimbolizalt boldogsaghoz. Dante torténete
sziikségszerlien egybefonddik az emberiségével, tudata ébredése
egybeesik az emberiség tudataéval, mialtal az itinerarium egyéni és
egyetemes motivumai jelent6ségiikben egyenrangtiak. Az egy sotét
erdében [bolyongva] talaltam magam sor tehat az ébredés, az
eltévelyedés tudatosuldsanak allegorikus leirasa. Dante szamdra a
sotét erdd — a 32. sortdl megjelend vadakkal —, mint koltéi kép forrasa
lehetett az Aeneis egy-egy sora (pl. ,a vadak vackat megdulva a
szazados erd6n” [,itur in antiquam silvam, stabula alta ferarum”];
VI, 179), vagy pl. az agostoni ,,amara silva mundus hic fuit” (,,keserti
erd6 volt e vilag”, Agoston, In loannem V [tr. XVI 6]; vo.
Giannantonio 1987: 385). Lehetséges bibliai intertextusok tobbek kozt
az alabbiak. ,,Mindannyiukat a sotétségnek egyazon lanca bilincselte
meg” [,una catena tenebrarum omnes erant colligati”] (Bolcsesség
konyve 17:17, in Katolikus Biblia); ,a bolcs maga elé néz, a balga
vaktaban megy” [,sapientis oculi in capite eius stultus in tenebris
ambulat”] (Prédikitor kinyve 2:14, in Katolikus Biblia); ,halal, mily
keserti dolog rad gondolni [emlékezni]” [,,O mors quam amara est
memoria tua”] (Sirdk fia kényve 41:1, in Katolikus Biblia); ,,megbotlunk
délben, mintha sziirkiilet volna, homalyban lakunk, mint a holtak”
[,impegimus meridie, quasi in tenebris, in caliginis quasi mortui”]
(Izaids konyve 59:10, in Katolikus Biblia); ,aki sOtétben jar, nem tudja,
hova megy” [,qui ambulat in tenebris, nescit quo vadat”] (Jdnos
evangéliuma 12:35, in Katolikus Bibliz). A sotét erd6 képe
szempontjabol tovabbi fontos referencia a Convivio egy mondata,
mely szerint ,,az élet tévedéssel teli erdejébe belépd ifji sem taldlna
ra a helyes utra az idésebbek iranyitdsa nélkiil” (Vendégség, IV/XXIV,
il Alighieri 1965: 329), s amelynek — akarcsak a Szinjdtékbeli kolt6i
képnek — nagy valdsziniiséggel Agoston Vallomdsok X/XXXV a f6
forrasa: ,ebben az Oridsi erdében, mely tele van csapdakkal és
veszélyekkel, ime, sokat irtottam mar és sokat tisztitottam ki
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szivembdl, ahogy tenni megadtad nékem, «lidvosségem Istene»” (,in
hac tam immensa silva plena insidiarum et periculorum...”; Agoston
1995 [II kotet]: 306; a bibliai és az ezekhez kozvetleniil kapcsolodd
intertextusok tovabbi elemzéséhez 1d. Giannantonio 1987: 387-388).
3. A ,ché”-t tobbféleképp értelmezték (mivel; oly mddon, hogy; etc.).
Antonino Pagliaro értelmezése alapjan a 2-3. sor parafrazisa: ,egy
sotét erdében taldltam magam, egy olyan ember allapotaban, aki
elvétette a helyes utat”; A 3. sor Salvatore Battaglia-féle parafrazisa:
,az erény utja szdamomra elkallédott”, tehat nem elveszett, hiszen a
kolté reménykedett annak megtaldldsaban. Ez egy meghatarozo
jelentéségli kiinduld gondolata a tulvilagi zarandoklatnak. Dante
felfogasa szerint szent kolteménye egy tulvilagi tt retrospektiv leirasa,
melynek tapasztalata az egész, blinben eltévedt emberiségnek
példaként kell szolgaljon. Ugyanakkor ezen utazas figura, vagyis
annak az utnak a prefiguracidja, amit Danténak majd halala utan,
kizarélag-lélekként kell majd megtennie (v6. Giacalone 2005: 3).

4-6. Egy lehetséges magyarazo parafrazis: ,mily fajdalmas és nehéz
elmondani, milyen volt azon szornyli erdd, melynek str(
novényzetén oly nehéz athatolni. Ha csak ragondolok, az ujra
félelemmel tolt el”. A ,selvaggia e aspra e forte” [,,stirti, kusza, vad”]
tipikusan kozépkori hdrom elemti ritmusa (ritmo ternario) a félelem
dominans érzését hivatott kiemelni. Jelen tercinaban tehat
,Osszestirlisodik a nyomaszté félelem légkore, mely az 1 ének
talnyomo részét uralja, s mind az olvasot, mind pedig a kolt6t
visszatéré szorongasokkal nyomja el, mely egy lidérces és bénitd
rettenetbe torkollik a harom vadallat meglatasakor” (Giannantonio
1987: 386-387). Mint Hoffmann Béla ramutat, ,,az elsd két tercinaban
az sz és az r fonémdak — rekurziv sajatossaguknak megfeleléen —
dominans szerephez jutnak, s a vadon hangjai [az olasz szovegben] a
mi ritrovai igével kezd6doleg érzékszerviink szamara mintegy auditiv
megértésként vannak mar adva: el6szor a sok r recsegd-ropogd
talsulyaval, majd az sz fonémaval kiegyenlitetten a fonoszimbolizmus
révén idézik meg az erdd fogsagdba esett ember kétségbeesett
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mozgasat és lépteit [...]. A hallds szintjén a vissza-visszatérd sz-
hangok a leveles agakhoz sturléd6 ruhazatnak, a labunkra tekeredd
aljnovényzetnek az emlékét idézik meg, mig allegorikus értelemben
az embert foglyul ejtd s nem-ereszté bln indainak surlédasat, a
csabitéds sziszegd kigyd-hangjat, de a félelem csendjét is kindljak. Az
r hang ugyanakkor a hds tutjdba és laba ala keriilé agak ijesztd
reccsenését, a felriadast hallatja” (Hoffmann 2002: 33-34).

7. Egy lehetséges magyarazo parafrazis: ,az erd6 oly keser(i hely,
hogy a természetes és szellemi halal alig tobb azon erdénél, mivel
mindkettd megfoszt minket az élet Oromeitdl és a lelket az
elkarhozasba taszitja”. A btlin tehat itt fizikai és lelki keser(iség; a
halalnak a kesertiséghez val6 kapcsolasa szintén bibliai intertextus. E
sor szembetind példdja Dante koltéi szovege rendkiviili
stirtiségének és szintetizal6 képességének.

8-12. Egy lehetséges magyarazé parafrazis: ,de, hogy adekvatan
tudjak nyilatkozni a jordl (alapvetden azon akaratrol tehat, hogy meg
akarok szabadulni a blint6l), mas ott tapasztalt dolgokrdl is (a
dombrol, a vadallatokrol, Vergiliusrol) beszamolok, amelyek, bar az
erd6hoz kapcsolodnak, immar azon kiviili tényez6k”. Dante e
ponton megprobdlja meghatarozni elbeszélésének témajat. Az
elbeszélés hangnemét a Dante-kolté — Dante-szerepld dialektika
hatarozza meg, ezért (is) szerepel a 8-10. sorban haromszor az ,én”
személyes névmas. A 10. sorral kapcsolatban szembetling, hogy
Dante-narrator elkiilonb6z6édik Dante-szerepl6t6l a tekintetben,
hogy (az elbeszéld) nem emlékszik a blinbeesés, a helyes ttrdl vald
letérés lelki allapotara. E sornak egy valdszintisithet6 intertextusa
Tamas Summa Theologiae-je (I, 84, 8), mialtal itt hangsulyozottan a
figuralis ihletésti teoldgiai allegoridrol van sz6, melynek keretein beliil
a kolté egy olyan, altala elszenvedett tapasztalatrél szamol be, mely
az emberiségnek tanulsagként szolgal.

13-15. A domb mindenképp az erdd ellenpontja, az erényes élet
szimboluma; a dombra valo feljutas elhatarozasa az erényes élet
gyakorlasa melletti dontés allegoridja. A 15. sor egy lehetséges
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magyarazo parafrazisa: ,ami félelemmel hatotta at a szivemet”.
16-18. A bilinbe esett ember — jelen esetben Dante — Istenhez valo
kozeledési vagyat dsztondsen fejezi ki: ezen 0Osztonds bizalom
jegyében forditja tekintetét a napsiitdtte dombra, vagyis tidvoziilése
lehetéségének iranyaba. A 17. sorban a ,pianeta” (a babitsi
szovegben nem szerepld ,bolygd”) a Napra utal, amely a Dante altal
is természetesnek vett ptolemaioszi kozmoldgiaban a negyedik,
Istent szimbolizald, kiilonleges bolygd, mely sajat fényével vilagitja
meg az Osszes tObbi égitestet. A sotét erdd és a napfényes domb
ellentéte értelemszertien a blinds és erényes ut (mely utobbira Dante
vagyik) szembeallitasa.

19-30. Egy lehetséges magyarazo parafrazis az alabbi. A napfényes
domb latvanya révén — a sotét erdében szorongva eltoltott idé utan —
Dante félelme valamelyest enyhiil, és mint a hajotorott, aki partot
érve elborzadva néz vissza a tengerre, melyben el6z6leg fuldokolt,
Dante, aki épp hogy kimenekiilt az erdébél, hatrafordul, hogy lassa
az atmenetet, mely az erd6t és a dombot elvalasztja, s amin korabban
élve senki nem jutott at. Miutan révid idére megpihent, a zarandok
folytatja atjat a volgy és a domb kozotti emelked6n, mindig bal
labara tamasztva teste stlyat és jobb ldbaval elére lépve. Ezen
allegorikus mozgas-leirasban a merev bal 1ab az érzéki vagyak
[appetiti] béklydjanak a szimboéluma, mig a jobb lab bizonyos
értelemben az erényre iranyuld akaraté. Az tidvoziilés atjanak a 13.
sortdl kezd6ds, reményteli megtalalasanak leirdsaban nagy
hangsulyt kap a btinés mult (a helyes ttrél vald letérés, a sotét erdd)
és az eljovendd engesztelddés megkiilonboztetése. Az erdd (2.s.), a
domb (13.s.) és a Nap (17.s.) a zarandok altal bejarandé harom
talvilagi birodalom szimbdlumai, mig a dombra valo felnézés (16.s.)
az e harom birodalom bejarasat kovetd, remélt iidvoziilésre utal:
,tekintetem a hegyek felé emelem: honnan jon segitség szamomra?”
(Zsoltdrok kinyve 121:1, in Katolikus Biblia; v6. Giannantonio 1987:
388).

31-43. Amint elkezd6dott volna a szd szigorui értelmében vett
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felmenet (iidvdziilés), Dante utjat egy foltos parduc allja el: e koltéi
kép, mint jelen kommentar interpretdcié-részében jelezve van,
Jeremias és Daniel (tovabba Joachim) egy-egy szoveghelyének
kozépkori, Dante altal atvett adaptacidja. A parduc legvaldszintbb
szimbolikus jelentése a bujasdg (lussuria) ill. a mértéktelenség
(incontinenza). E parduc nem tavolodott el Dantétol, hanem egyre
csak akadalyozta a zarandok tovabb-haladasat, mikozben mar
hajnalodott: a tavaszi reggel Dante moralis tjjasziiletését, valamint
nemes (s nem érzéki) szerelmi érzéseinek meguijhodasat jeleniti meg,
s mindennek révén — meghaladva az erdd kivaltotta félelmet —
reményt érez, hogy képes legydzni a parducot. 37-40. sor: kora hajnal
volt; a Nap a Kos-csillagképpel emelkedett a lathatarhoz, mellyel a
Nap eredetileg akkor volt, amikor Isten — mint els6 mozdulatlan
mozgatd — mozgasba hozta az égitesteket.

44-48. Dante felvillano reménye egy csapasra szertefoszlik, amint
megjelenik a gogdt és az erdszakot szimbolizald, raadasul éhes
(tdmaddsra és pusztitdsra kész) oroszlan: e képben alapjadban véve
Dante megujult rettegése van megjelenitve. , Az tidvoziilés utja tele
van veszélyekkel, és a kisértések mindig lesben allnak az igazakra,
akik az erény utjat keresik. [...] Teoldgiai nyelven fogalmazva a
harom akadalyoztatds [impedimento], mely az ember és Isten kozé
ékel6dik, bibliai sugallat alapjan harom vadallat, melyeknek voltak
analogiai a kdzépkori Bestiarii-ban [bestidariumokban] is. Ugyanakkor
a bibliai és profetikus nyelvezet a fogalmat képpé alakitja és forditva,
eszmék és figuraciok kolcsonhatdsaban, melyek értelemszertien a
lényegit és az els6dlegest [ill. az univerzalist] képesek megragadni,
hanyagolva az egyedit és a sajatost” (Giannantonio 1987: 389).

49-60. A farkasszuka a kapzsisagnak — Pal apostol szerint minden
blin gyokerének — a szimbdluma (vo. Timdteusnak irt I. levél 6:10, in
Katolikus Biblia). Mint olvashat6: a sovany, minden ételre és vagyra
kiéhezett farkasszuka okozta félelem megbénitja a zarandokot. E
sorok a teoldgiai allegdria jellegzetes példajat adjak (a farkasszuka
lefrasanak esetében a szdszerinti és a moralis-allegorikus jelentés
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egyenrangl), ambar épp az 51. sor — akarcsak a 100. sor — inkébb a
koltsi allegéria megnyilvanulasa (melynél az allegorikus jelentés
elvileg feliilirja a szdszerintit). Mint Giacalone is ramutat, jelen ének
masodik felében immar a koltéi allegéria érvényesiil. A farkasszuka
olyasféle nyugtalan veszteség-érzetet kelt Dantéban, mint amikor
valaki attdl tart, hogy a kockajaték egy pontjan mindent elveszit (55-
57.s.), mivel a zarandok veszni latja a dombra-felmenet reményét
azaltal, hogy a farkasszuka visszakergeti 6t az erdd szélére (58-60.s.;
vO. Giacalone 2005: 83). ,A kolt6 az ember szenvedélyes és blinds
természetét e harom allatban akarja megjeleniteni, s ezaltal allati
Osztonnel akarja felruhazni az emberi blinoket: éppen ezért valik
elbeszélése bizonyos értelemben hatarozatlanna és leegyszertsitévé,
ellentmonddasossa és nem-meggy6z6vé, t.i. narracidja célja kizarolag
valamiféle alapelv rogzitése ill. valamely probléma jelzése — mindezt
anélkiil, hogy az allati mindség és természet meghatarozasanak
igényével lépne fel. A vaddllatok, moralis alapelvek ontoldgiai
megszemélyesitéseképp — a bestidriumok altal is kovetett bibliai
szimbolikdnak megfeleléen - etikai szimbdélumok és spiritudlis
emblémak” (Giannantonio 1987: 390).

61-66. Mialatt Dante visszamenekiilt/visszaesett a kiindulépontra,
elvesztve az tidvoziilés reményét, homalyosan egy emberi alak tlint
fel elStte, akinek a hangja — a hosszu hallgatastél — rekedt volt. Sallay
Géza interpretacidja szerint e rekedtség a birodalmi eszme
elhalvanyuldsat szimbolizalja (v6. Sallay 2011: 19), de - tovabbi
értelmezések mellett — lehetséges, hogy a , Nap hallgat” analdgiajara
a rekedtség pusztan azon alak halviny drny-jellegét fejezi ki, akit
Dante konyorogve megszolit.

67-78. Vergilius a vezet$-értelem allegéridjaként jelenik meg a
Szinjitékban, de jelen énekben megjelenitési moddja teljes
Osszhangban van a kozépkori figuralis Vergilius-képpel, vagyis
azzal, amit Statius a Purgatérium XXII énekében mond ki: Vergilius
IV eclogdja hatasara (mondja Statius) ,a kereszténység titkos hive
lettem, /vilag el6tt pogany valék azonban” (90-91.s.) — masképpen:
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Vergilius mar a pogany vildgban a kereszténység préfétdja volt.
Dante jellegzetesen kozépkori felfogasaban Vergilius valddi
személyisége ez, amellyel Dante a maga altal leirt talvilagon
talalkozik, mig a torténeti Vergilius pusztan f6ldi prefiguracidja volt
ennek — mindazondltal a foldi Vergilius koltészetét is a Gondviselés
ihlette. A narracioban korvonalaz6dd logika alapjan annak
analégiajara, ahogy Vergilius lehetévé tette Statius tidvoziilését,
ezuttal Dantét vezeti az tidvoziilés, a fény iranyaba, amit azonban a
pogany kolt6 nem élhet meg, nem lathat. Mint Auerbach rdmutat,
Dante sajat kiildetésének jelentdségét Aeneaséhoz (,, Anchises jambor
magzata”-éhoz) hasonlitja: Dante az 0ij Aeneas, ami teljes mértékben
megalapozotta teszi Vergilius mint vezeté valasztasat (vo. Giacalone
2005: 85). Troja (,Ilion”) pusztuldsa jelen énekben a gég biintetésének
példajaként van felhozva az Aeneis nyoman (III, 2-3). Vergilius
megkérdezi Dantét, miért megy vissza a szomort erddbe, ahelyett,
hogy az Oromet adé dombra menne fel, mely felmenet az
udvoziiléshez vezetd ut kezdete.

79-90. Dante kérdéssel valaszol; kérdésének plauzibilis magyarazo
parafrazisa: ,te vagy hat az a hires Vergilius, aki forrasként oly széles
folydjat adod a kolt6i ékesszdlasnak?”, amihez Dante hozzateszi,
hogy elszégyellte magat, amiért nem ismerte meg azonnal rajongasig
tisztelt kolt6i példaképét. A 82. sorban Vergiliust a kolték
dicséségének nevezi (Babitsnal: ,6, minden kolt6k dics6sége, disze”),
mivel Vergilius presztizsével méltosagot adott a koltészetnek és
vezetGje lett az 6t kovetd kolt6knek. Dante kivanja, hogy barcsak
hasznara lehessen a vergiliusi tanitas, s a szeretettel folytatott
tanulmanyozas, mellyel a latin kolt6 mtveit olvasta. Mas miiveiben
Dante megerdsiti, hogy — a kor pedagogiai elvarasainak megfeleléen
— szisztematikusan foglalkozott Vergiliusszal: a De vulgari eloquentia
I kényvében Vergilius mint a szabalyozott és tragikus mdtifaj
mestere, a Convivio IV konyvében mint a Krisztus megvaltasat
el6készité rémai birodalmi kolté van megemlitve. 85.s.: Vergilius
Dante mestere, mert koltéi példaképe; szerzdje (autore, amely
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etimoldgiailag az autoriti-t, a tekintélyt is magaban foglalja), mert
olyan személy, ,aki mélt6 arra, hogy higgyenek és
engedelmeskedjenek neki” (Vendégség, IV/VI, in Alighieri 1965: 278).
Téled vettem dt a szép stilust, mondja Dante (86-87.s.), a De vulgari
eloquentin meghatarozasa szerinti tragikus stilusra utalva, mely az
egyetlen olyan, ami a koltészet legmagasabb szintli témait (a
haborut, a szerelmet és az erényt) targyalni képes. Dante itt —
egyfajta Onéletrajzi utalassal — valoszintileg a sajat, 1300 el6tt irt és a
vergiliusi modellt koveté allegorikus-doktrindlis verseire utal,
melyek el6szor hoztdk meg szamara a hirnevet. A 88. sortdl ismét
dominans és kifejezett érzelemként jelenik meg a félelem: Dante a
farkasszukat jeloli meg azon ,bestiaként”, mely meghatralasra
kényszeritette, és konyorog Vergilius segitségéért. Fentebb Vergiliust
a koltéi ékesszolas forrdsanak nevezte, ezuttal azonban bolcsnek
nevezi, akarcsak a Limbus tovabbi antik kolt6it, mivel 6k tuddsok is
azon tdlmenden, hogy kolt6k. Hires bolcsnek nevezi, ismét a
kozépkori Vergilius-képre utalva ezzel, melynek megfelel6en (mint
mar tobbszor emlitve volt) Vergilius a kereszténység profétaja és az
Egyetemes Birodalom magasztaldja: az utébbi Krisztus egyhaza
univerzalitasanak el6feltétele.

91-111. Vergilius a bolcsesség mestereként nyomban kozbelép azon
farkasszukaval szemben, mely a rémai kolté altal megénekelt
Birodalom legfébb ellensége. Egy plauzibilis magyarazé parafrazis:
,Dante, neked mas utat kell bejarnod, mint a domb ttjat, ha valéban
iidvoziilni akarsz ill. meg akarsz menekiilni ezen vad erdébdl, mely
a Foldi Paradicsom ellentéte, mert ez a bestia, mely miatt hangosan
segitségért konyorogsz, nem engedi, hogy mas menjen az 6 utjan, és
oly annyira akadalyoz barkit, aki erre elszanja magat, hogy a végén a
halalat okozza. A farkasszukanak oly gonosz és kegyetlen természete
van, hogy éhsége sosem csillapodik, s6t, az evés utan még éhesebb”.
Ahogy a Convivio-ban olvashatjuk: ,mi masrol igyekszik jobban
gondoskodni mindkét Jog, az Egyhazi és a Polgari egyarant, mint
arrol, hogy gatat vessenek a kapzsisagnak, amely a vagyon
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felhalmozasaval egyre novekszik” (Vendégség, IV/XII, in Alighieri
1965: 296). Es ahogy a Purgatériumban Dante kifakad: ,aj, atkozott
légy, 6si szukafarkas, /ki éhesebben vagysz, mint minden allat, /hogy
mindeniknél tobb prédat csikarhass!” (XX, 10-12). A Pokol I 100-111.
sorainak pontos jelentése a dantisztikdban igen vitatott. A jelentés
tisztazasat nagyban neheziti, hogy Dante — a passzus profetikus
lizenete miatt — szandékosan homalyosan fogalmaz. A szdszerinti
értelmet itt messze feliilija az allegorikus. Egy plauzibilis
magyarazo parafrazis: ,az Agar az a személy, aki a farkasszukat — a
moralis és vallasi valsag okozdjat — visszakergeti a pokolba, és
helyreallitja a rendet az emberi tarsadalomban. Az Agarnak nem lesz
sem kapzsi birtok-vagya, sem pénz-vagya, csakis Istenbdl és az isteni
dolgokbdl (tudds, szeretet és erény) taplalkozik”. A 105. sor
értelmezése szintén igen problémas: jelentheti azt, hogy az eljovend6
Agar alacsony sorbdl szarmazik, de azt is, hogy nemesi szarmazast
ill. hogy szerencsés csillagzat alatt ill. hogy Verondban (a Veneto-i
Feltre és a Romagna-i Montefeltro kozott) sziiletett (vo. Alighieri
2005: 36 [kommentar]). A ,tra feltro e feltro” szekvenciaval
Osszefliggésben ~ Giorgio  Petrocchi is  végeredményben
elfogadhatonak tartja, hogy ezt helynévként interpretaljak: a kisbettis
megjelolés Osszhangban van a Szinjiték profetikus nyelvezetébdl
adodo szandékosan hatarozatlan és homalyos megfogalmazassal
(vO. Alighieri 1966: 16-17). A 103-105. sor egy evangéliumi helyre
hajaz: ,[Keresztel§ Janos] nagy lesz az Ur elétt, bort és mamoritd
italt nem fog inni, hanem mar anyja méhében a Szentlélek fogja
eltolteni” (Lukdcs 1:15, in Katolikus Biblia). Az Agar (tehat a csaszar)
eljovetele a konfliktusok altal feldult, nyomorisigos (umile),
polgarhabortba siillyedt Italia megmentését jelenti. Roberto Wis
alternativ megkozelitése alapjan az Agar mindenekel6tt az Egyhdz
megmentSje volna. Az Agar végigkergeti Italia varosain a
farkasszukat, amig tehat vissza nem szoritja a pokolba, ahonnét az
Adém és Eva boldogsagara irigykedé Satan (maga az Os-irigység
[prima invidia]) hivta eld.
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112-129. Plauzibilis magyarazat: Vergilius a fentiek konkluzidjaképp
azt javasolja Danténak, hogy kovesse 6t (amig az Agar el nem jon),
mint olyan vezet6t, aki végig vezeti — Dantét — az 6rok poklon, ahol a
zarandok kétségbeesett jajkialtasokat hall majd, latni fogja az 6rok
fajdalmat és elkdrhozast elszenvedd régi lelkeket, akik a masodik
halal miatt gyotrédnek (az elsd halal a testtdl valo kiilon-valas, a
masodik az Istentdl valo elhagyatottsag): ,,a halalt és az alvilagot a
tizes toba vetették. A tiizes t6 a masodik halal” (Jelenések XX, 14, in
Katolikus Biblia). Es latni fogja majd a Purgatérium lelkeit, akik
boldogok, hogy tlizben vezekelnek (a Purgatérium egészére vald
utalas ez a bujasig bline révén), mert remélik, hogy elébb-utébb az
idvoziiltek kozé keriilnek a Paradicsomban. Dante Paradicsomba
val6 eljutdsdhoz egy Vergiliusnal méltobb lélek, Beatrice segitsége
lesz sziikséges, mivel Vergilius a kinyilatkoztatas (zsido6-keresztény)
Istenét nem ismerhette, annak torvényeit nem tarthatta tiszteletben, s
igy Isten (a fent uralkodd csdszdr) varosaba — a Paradicsomba — nem
léphet be. Isten a vildgegyetem ura, specifikusan a Paradicsom
csaszara, ahol udvara és miniszterei vannak (a boldogok [beati] és az
angyalok). Vergilius itt kifejezésre juttatja fajdalmat is, hogy nem
léphet be Isten birodalmaba.

130-136. Dante — a romai kolt6 altal nem ismert — Isten nevében kéri
Vergiliust, hogy vezesse végig (a farkasszukatol és az elkarhozastol
valé megmenekiilés végett) a Poklon és a Purgatériumon, hogy aztan
lathassa a Szent Péter altal 6rzott Paradicsom kapujat (ami persze
metaforikus megfogalmazas, hisz a Paradicsomnak nincs kapuja) ill.
azt megel6zden a szenvedd elkarhozottakat. Dante tehat arra kéri
Vergiliust, hogy a Paradicsom hatdraig vezesse — de valdjaban
Vergilius csak a Purgatérium hegyének csticsaig teheti ezt meg.
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Jozser NaGY
Il Canto I dell’Inferno.

Il presente lavoro comprende l'analisi, la parafrasi e il commento del
Canto I dell'Inferno, che fara parte della nuova edizione ungherese
della Divina Commedia. L'analisi si divide in tre capitoli: nel primo
sono trattati i temi principali, nel secondo sono analizzati le
situazioni- e i personaggi-chiave, inoltre le fonti del Canto in
questione; infine nel terzo capitolo si da un resoconto su tre motivi
fondamentali, ossia sulla figura di Virgilio, sulla problematica
dell’allegorismo, e infine sul profetismo dantesco nel Canto I
dell’Inferno e nella Commedia in generale. L'autore — nell’esposizione
della propria analisi — ha utilizzato numerosi approcci di diversi
studiosi autorevoli di Dante, per offrire un panorama generale sulle
interpretazioni di questo Canto complesso al lettore ungherese. Tra
gli esegeti di spicco (citati nel presente studio) figurano tra l'altro
Giuseppe Giacalone, Guglielmo Gorni, Giuseppe Mazzotta, Charles
Till Davis, Aldo Vallone, Pier Vincenzo Mengaldo, Albert Russell
Ascoli, Giuseppe Ledda, Bruno Nardi, Janos Kelemen e Géza Sallay.
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TorH TIHAMER
Pokol, IV. ének
Ertelmezés, parafrazis, kommentar

L Ertelmezés

1. Kritikai szempontbdl nem kevés kérdéssel szembesiil az
olvaso ebben az énekben is, minthogy a Pokol elsé korében leirtakra
ugy tekinthetiink, mint a Commedia ideologiai-eszmei hatterének
megalapozasara, amely megtapasztalhatéva majd csak a kés6bbiek
soran, a biintetések és kinok konkrét rendszerének vagy a
Purgatérium megtisztitd szenvedéseinek ismeretében valik. Mig az
el6z6 énekben azok a szomoru lelkek (anime triste) okoztak
értelmezési nehézséget, akik sanza 'nfamia e sanza lodo éltek, itt a IV.
énekben a Pokol tényleges valdsaga €s a benne megmutatkozoé nagy
szellemek, filozofusok, miivészek személye, illetve az utazd részérdl
megnyilvanulé  csodalatuk  kelt  feloldhatatlannak  t(ind
ellentmondast.

Az ének bizonyos tekintetben a III. ének contrapasso-ja
(Giinthert 2000: 52), s6t a IV. ének feldl tekintve Stocchi a III. ének
terét negativ Limbusként hatarozta meg (Stocchi 1997: 56). E
meghatarozas értelmében a tényleges Limbusnak valamiféle pozitiv
arnyalata volna. Ez a hallgatdlagosan feltételezett pozitivitas
azonban kialté ellentétben all a pokoli kapu felirataval, amely a tiszta
negativitas tereként tiinteti fel a Poklot (jellemzdk: »citta dolente,
»l'etterno dolore«, »perduta gente«; Inf. I1I, 1-3). A III. ének névtelen
tomegei, akiket sem az ég, sem a mélység nem fogadott be, mar
létiikben teljes mértékben tagadjak azokat a kvalitasokat, amelyekkel
itt a Limbusban 1év6 kivalo egyének rendelkeznek. Nagy szamban
taldlunk itt politikusokat, filozofusokat és miivészeket, valamint
teremtményeiket, akik mindannyian a gondolkodas és a cselekvés
batorsagat hivatottak képviselni vagy abrazolni, még akkor is, ha
erényességiiket keresztényi szempontbol jo okkal kifogasoltdk is
olyanok, mint Boccaccio az Esposizioni-ban.
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A két emlitett ellentétes csoport voltaképpen a Commedia
eszmei kozéppontjaban helyezkedik el. Ez tulajdonképpen az alap,
amelyre minden tovabbi distinkcié felépiil. A nagy tobbség
egyszertien kiviil marad minden moralis meghatarozottsagon, igy
tényleges itélet rajuk nem vonatkozhat (bar lathatjuk, hogy ez a kiviil
maradas mar dnmagaban ,itélet”), de fontos, hogy ez a kiviilallas
részitkrél tudatos dontés eredménye, ellentétben a Limbus
Jlakdival”.

Maganak a miinek egyik célja, hogy olvasdjat ebbe a , moralis,
elézetes tudatos dontést megkovetel$ térbe” vonja be. Ezt a célt a
XIII. Levélbdl nagyon is jol ismerjiikk, amely e tekintetben ,egy
gyakorlati erkdlcstan vagy etika” (DOM: 511) szellemére utal. A
keresztény ember elsédleges vonatkozasi pontja Isten, tehat minden
emberi tett az Istenhez val6 viszony mindségén méretik le. Mindaz,
ami kivill marad ezen a viszonyon, nem része a keresztény
univerzumnak, nem része a létezés keresztényi tapasztalatanak.

A miben ezzel a léttapasztalattal ugy is taldlkozunk, hogy
magat az olvasot is egyfajta zarandoklatra hivja meg a f6hds utazo
torténetén keresztiil. Ennek az dtnak az olvasdi bejarasaval pedig
egy Ujfajta tapasztalat képzd&dik, amely a keresztény univerzum aktiv
és cselekv6 részeként identifikdlja az olvasot magat is. Az eposznak e
jellege nem ujdonsag, hiszen Homérosz Odiisszedja szintén olyan
,térben mozog”, amelyben a hds kalandjain keresztiil minduntalan
végbemegy a mitologia interpretacidja és folyamatos re-
interpretacioja, létrehozva ezzel igy az olvasé kozmikus és lelki
Onazonossaganak megteremtésére lehetdséget ado miivet.

Ezt a lehet&séget 1étiikkel tagadjak azok a névtelenek, akik a
megel6zd énekben szerepelnek, s jol lathatéan az elsé fundamentdlis
ellentétet jelenitik meg Jézus Kkijelentésével szemben: ,Maguk a
tettek, amelyeket végbe viszek, tantiskodnak rolam, hogy az Atya
kiildott engem.” (Jn, 5:36) Az emberi cselekedetek célszertiek, mely
célszerliséggel Arisztotelész természetfilozofidja az egész természetet
felruhazza. A cselekedetek tehat valodi szellemi természetre utalnak,
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az ,értelem java”-ra (Inf. I, 14), amelyet olvasasaval maga a mii is
szeretne tudatositani. A tett a szellemi eredet interpretacidja, s éppen
ennek ellentétes aspektusai jelennek meg a III. és a IV. énekben.

A két ének sajatossagainak Osszevetését tovabb folytathatjuk
olyan elemekkel is, amelyek az érzékek kiilonféle fajtdi mentén
bontakoznak ki. Igy a lats és a hallds szintjén: mig a III. énekben
elborzasztd képek és fiilsiketité zilirzavar uralkodik, addig itt egy
teljesen megvaltozott ,vilag” bontakozik ki, amelyben nincsenek
fizikai fajdalmak, nincsenek elviselhetetlen hangok és latvanyok. Ez
utébbi, mondja Sisson, az egyik lényeges kiilonbség Dante limbusa
és annak ortodox felfogasa kozott, amely elképzelhetetlennek
tekintett minden ilyen pokolbeli distinkciot (Sisson 1993: 508).
Hasonloképpen jelennek meg a szinek: az Acheronon innen a vords
szin dominal, a Limbusban, legalabbis a Nemes Kastélyban (nobile
castello) pedig a z6ld, amely a természetnek és a reménynek a szine
(Stocchi 1997: 51). A Pokolban ez az egyetlen hely, ahol eleven
természetre leliink utaldst. Jelen van ugyan a természet (hatalmas
készirtek, jégtavak, kiszaradt fak formajaban) masutt is a Pokolban,
de csak mint holt, élettelen vilag.

Mindkét énekben torténik egy-egy atkelés, amelyeknek
allegorikus értelmiik van. A karhozott lelkek az Acheronon kelnek at
O0rok biintetésiik szinhelyére. Az utazé Dante is atkel rajta
valamilyen nem ismert, csodalatos médon. Az atkelés soran azonban
nem csak tereket szeliink at, hanem mas id6be is lépiink be. Az
Acheron hatarolja az innens6é vilagot, elvalasztva egymastol a
temporalis blincket és az 6rokkévald biintetést. Ezen atkelés soran
maga az utazd is atlényegiil, és érzékei révén képessé a pokoli
valdsag felfogasara, alkalmassa a tulvilagi utazds megtapasztalasara
valik (Inf. 1V, 1-12). A negyedik énekben az atkelés egy ,,szép folyon”
(bel fiumicello) keresztiil torténik, amely a Nemes Kastélyt oleli at. Ez
a ,szép folyd” az értelmezések tobbsége szerint az €kesszdlast és a
szép beszédet jelenti, amely szintén res opposita az el6z6 ének
karhozottjainak karomlasaval és nyelviik kifejezéstelen {ivoltéssé
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korcsosuldsaval szemben. Az atkelés a beszéd és a nyelv fontossagat
emeli ki, mint amelyek a filozéfia és a koltészet eszkozei, s amelyek
révén az emberi értelem kozvetleniil nyilatkozik meg. A nyelv az
emberi létezés legfontosabb jegye, s kimiivelésében az Okoriak
eléviilhetetlen érdemeket szereztek. A dantei limbusnak ez a
sajatossaga nemcsak atirja az ortodox felfogast, de ravilagit arra a
szerepre is, amelyet a koltészet a transzcendens vilag feltarasaban
jatszik.

Ha az Acheronon vald atkelést az utazd ritudlis tulvilagi
atkelésének tekintjiik (Toth 2009: 35), akkor ennek az atkelésnek az
érvényessége egy id6tlen, de torténetiként megnyilvanuld
hagyomanyhoz vald csatlakozasban all. Egyfajta irodalmi, filozofiai
beavatasrdl van sz6, amelyben a nyelv miivészete a kozeg. E kettd,
azaz a nyelv és az értelem ugyanis osszefiigg (DOM: 375). Az id6 itt
e hagyomény egészére terjed ki Adam els6 szavatdl kezddden,
amelyen Istent megszolitotta (DOM: 353), majd a mveltség
elérésében — a hatok egyikévé torténd kiildetéses felemelkedésben —
jut el céljahoz (Inf. 1V, 101-102). A koltészet mint tudas képes a
kifejezhetetlen abrazolasara, amelynek elsajatitdsa feltételezi a
hagyomanyt. A miiveltség és a hagyomadny elsajatitasa igy késziti elé
az utat Isten megismerése felé.

2. A Limbus az egyetlen hely a Pokolban, amely a m{ tovébbi
részeiben is gyakorta visszatér utalas vagy emlités formajaban (Purg.
VII, 28; XXI, 31; XXII, 14; XXII, 103; XXX, 109; Par. XXXII, 84).
Nemcsak azért, mert Vergilius sajat tulvilagi sorsaként magaval
cipeli, s szinte minden bemutatkozasa soran utal r4, hanem mert
maga a probléma sem nyer megnyugvast. A Purgatérium XXII
énekében raadasul még tovabbi nevekkel egésziil ki a Limbusban
korébban emlitettek névsora, s érezhetéen még nagyobb a gyotrédés,
amellyel az utazo a keresztség nélkiil meghalt gyermekekrdl és az
okori bolcsek sorsardl beszél. A problematika —tgy téinik f6l — majd a
Paradicsom XIX. énekében jut el a csticspontjara, ahol az utazé szajan
a kovetkezd, lelkét valoban sulyosan érintd kérdés hangzik el:
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... kit az Indus messze partja

sziilt, ahol senki a Krisztust valdjaban

nem mondja, irja, olvassa, se hallja,

minden szandéka és minden tette joban

farad, amennyi latast nyert az Egtiil

és nincsen vétke példaban, se szoban:

hitetlen hal meg s kereszt vize nélkiil:

hol az igazsag, mely 6t elitélje?

S ha 6 hitetlen, hogy réhatni vétkiil?
(Par. XIX, .70-78, Babits M.)

A Sas valasza nem késik, és jol leteremti az utazot, hogy még mindig
nem fogja fol az értelem gyengeségét és korlatozottsagat, valamint a
hitbdl az értelemre szdrmazé igazsagot. Az dkor elméi természetes
esziik hasznalata révén isteni magassagokba emelkedhettek,
csakhogy benniik a teremtett j0 nem éri el kizardlag Onmagara
tamaszkodva, kegyelem nélkiil az Orok josagot. Ennek okat igy
fejtegeti:

Az 6s Akarat, ki maga a Josag,
sosem tavozott onmagatdl el még:
igazsag csak az dsszhangban-valdsag
vele; s 6t semmi foldi j6 se vonja,
inkabb beldle arad mind a josag.

(Par. XIX, 86-90)

Itt tulajdonképpen egy etikai, teologiai problémaéba oltoztetett
ismeretelméleti kérdéssel is van dolgunk, amely az egyetemes
ismeret lehetdségére kérdez ra minden elemi adaton tul. Hogyan
lehetséges a megismerés, hogyan cselekedhet az ember jot, aki véges
értelemmel rendelkezik és érzékeivel csak elemi tények befogaddsara
alkalmas, ha képtelennek mutatkozik egy a tapasztalast mar
megel6z6 , tokéletességnek” a birtoklasara? A keresztény felfogasban
a tokéletesség eldzetes, tudatel6tti birtokldsa a hit révén vilagosodik
meg, és a hit altal van biztositva a jo felé tarté mozgasunk és
megismerésiink elvei. Ez forditva nem lehetséges, hiszen a
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tokéletlenségbdl, avagy elemi tényb6l nem anticipalhato a
tokéletesebb forma. Ezt Dante teljes mértékig elfogadja, amely
megfelel az arisztotelidnus és platonista természetfilozdfia
felfogasanak (Kuhns 1897: 8; Convivio, IV.26). Vagyis a Josdgban és az
Igazsagban vald hit nélkiil nem lehetséges a Jo és az Igazsag felé
tarté mozgas.

Lényegében ezt tartalmazza a Sas valasza, de érezziik, hogy ez
a valasz csak egy bizonyos szinten megnyugtaté szamunkra. Ahhoz
ugyanis, hogy ez a vonzas lehetséges legyen, a teremtett jot Istennek
meg kell ismernie, hiszen ez az, ami a (dialogikus) viszonyt
létrehozza, am ez mozgast feltételezne a részérdl, ami pedig az
arisztotelészi mozdulatlan mozgaténak megfelelGen itt hatarozottan
tagadtatik.

Tanulméanyunk terjedelmi okokbol sem alkalmas ennek
részletesebb elemzésére. De az egész mogott mégsem a logika,
hanem az isteni kegyelem titka rejlik, amely az egész dantei mi
éltetéje. Mindez majd a pogany Rifeus és Trajanus {idvosségében
mutatkozik meg, amely feltdrja, de meg nem érteti e kegyelem
mélységes titkat: ,,... 'mondo / veder non puo de la divina grazia”
(Par. XX, 70-71). ,,Most ldtja mdr, mit kétségtol gyotorten / nem lita a fold:
az Ur kegyelme titkdt.”

3. Giorgio Padoan a IV. énekkel kapcsolatban fontosnak
tartotta elemzésében megemliteni a Purgatérium II. énekének
Casella-jelenetét. Véleménye szerint ez a kulcs a Limbusban 1évé
nagy lelkek helyzetének megértéséhez.

Vergilius és az utazo érkezésére, illetve a szivélyes, barati
kapcsolat foldi emlékének felidézésére Casella ajkardl felcsendiil a
,,Szerelem, mely szélogat szivemben...” ciml dal. A fiillbemaszd dallam
és az ének szépsége ugy hat rajuk, édességével tigy elboditja Oket,
hogy hirtelen azt is elfelejtik, mi is voltaképpen utuk célja. Cato
feddd figyelmeztetése joggal iranyul rajuk, hisz belefeledkezvén a
szépségbe, feledték eredeti céljukat: vissza kell térniiik tehat a
blinok levezeklésének ,valdsdgaba”, miutan a szépségtdl elbodulva
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nem hagytadk a maguk szamadra Istent megnyilvanulni (,,ch’esser non
lascia a voi Dio manifesto”, Purg. 1I, 124). Ez a téma jelenik meg a
Purgatérium XI. énekében is, abbdl a szempontboél, hogy a miivészek
a maguk dicsGségében siitkérezve szintén arnyékba boritjak azt,
aminek életiikben meg kellett volna nyilvanulni. Vagyis Isten
kegyelmének tantusitasat a miivészetben és a mivészet altal a
befogadd figyelmének Istenre iranyitasat. Mindez nem is annyira
,iranyitas”, hanem sokkal inkabb ,visszaallitasa” (re-enact)
mindannak, amivel személyes életiikben , beteljesitik a valodi isteni
torténet spiritudlis tervét és jelentését”. (Demaray 1987: 3)

Tulajdonképpen ez a helyzet az dkor nagyjait illetGen is, akik a
természetes ész vilagossagaban éltek, s6t a gondviselés eszkdzeként
részt vettek Isten f6ldi miivének létrehozasdban, de a maguk értelmi
,tokélyében” szintigy nem voltak képesek hagyni, hogy Isten
tokéletesebben megnyilvanulhasson altaluk (Dio manifesto).

A Purgatorium XI. éneke a miivészek sorsaban mutatja meg,
hogyan lehet Istent feledni, hogyan tlinhet el az isten-képiség az
alkotd gbg mogott. A mivészet veszedelme, kisértése jelenik meg
Mazzotta (Mazzotta 2008: 55) szerint a IV. ének elhallgatott
beszélgetésében is (Inf. IV, 103-105). Dante odahelyezi magat a
nyugati koltészet torténetéhez, de a kisértések is nagyok. Ha a
koltészet a legmagasabb rendd tevékenység, akkor minek menjen
tovabb? ,Hatodiknak lenni”: ez bizony nagy kisértés ott, ahol a
miivészet az evilagi dicsdség megénekldje és ezen keresztiil alkotdja
hirnevének valédi adoményozdja. A pogany vilagban a fima az
egyetlen ,, 6rokkévalosag”, amelyben a hds neve tovabbélhet.

4. Az 6kori nagysagok igazi ,vétke” nem annyira az volt, hogy
nem voltak megkeresztelve, hanem sokkal inkabb az, hogy nem
megfelelen (debitamente) imadtak Istent (Inf. IV, 38). Az mar
komolyabb vallastorténeti kérdés, hogy miben is nyilvanult meg ez a
meg-nem-feleldsség, és miért voltak az okor istenei hazudoésak (Inf. I,
42).

Pal a romaiakhoz irt levelében (Rom, I, 20-23) fejtegeti, hogy
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van egyfajta természetes istenismeret, az erkolcsnek, valamint a
lelkiismeretnek egy természetes tudasa, amelyre mindenki eljuthat.
Szent Agoston vagy Abelard is beszélt naturaliter christianik-rol, bar
az elébbi szintigy karhoztatja 6ket, mivel csak ,a természetes ész
egyediili mértékét fogadtak el”, amely pedig nem képes eltérdlni az
eredeti biint. Valdjaban arrdl van sz6, hogy miként is viszonyul az
emberi vagy (disio) az isteni akarathoz, amellyel Dante a
kereszteletlenek allapotat jellemzi (Stocchi 1997: 53).

A Pokol Osszes karhozottja végeredményben az értelmet a
vagynak rendeli ald, amibdl az kovetkezik, hogy az igazi kérdés az
akarat kérdése lesz. Mazzotta az els6 ének felél kiindulva a
platonikus narrativaval szembefordulé Dantéban latja a kulcsot a IV.
ének értelmezéséhez. A ’selva oscura’ platonista és 'I'animo mio,
ch’ancor fuggiva’ neoplatonista hagyomanya valik elégtelenné az
udvosség 1utjan, amely minden erkolcsi vétket az értelem
vonatkozasaira vezet vissza: a szokratikus etikaban a j6 megismerése
mar maga az erény, és az igazsag intellektuadlis meghatdrozasa pedig
ennek legtokéletesebb formaja. Csakhogy — s éppen ez Dante nagy
felismerése Mazzotta szerint —,a problémakat nem tudjuk pusztan
értelemmel megoldani, mert a problémak mindenekel6tt az akarat
problémai.” (Mazzotta 2007: 21) Ez a Vita nuova egyik legfontosabb
hagyatéka, marmint a test, a testtel Osszefiiggd akarat és a vagy
problémaja. Ismét Mazzottat idézve: ,A test a tiszta intellektudlis
utazas hatarat jelenti. Az igaz ut, amelyen végig kell menni, az elme
és a test utazdsa egyiitt, ahol a test gy jelenik meg mint 6nmaga
redukalhatatlan torténetisége. A test mindenkinek a realitasa, s a
szenvedélyek: ez all minden akarat mogott.” (Mazzotta 2007: 20)
Ebben mar jol felismerhet6 az a kiilonbség, amely elvalasztja a
tisztan intellektudlis szemléletet a valodi tidvosség dantei eszméjétol,
amelynek a test szintigy része és hordozdja. Ez magyarazza a
szakitast a Convivio arisztotelianus tudas-filozéfiajaval (,la scienza e
l'ultima perfezione de la nostra anima, ne la quale sta la nostra ultima
felicitade”; Conv., 1.1.1.) amelynek a Limbus koncepcidja egyik erds
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jegye lesz.

Két dolog — mondja Dante — az akarat és az értelem az ember
legsajatabb, egymasra épiilé tulajdonsaga, és kizarolag ebben
mutatkozik meg az, ami igazan emberi, ,amelyek értelmiinktdl és
akaratunktdl fliggenek” (,subiacciono a la ragione e a la volontade”;
Convivio IV.9.4). Ez az ember eredendd moralis statuszanak is alapja,
hiszen az akarat aktusaban az ész dont jordl és rosszrol, arrol, hogy
mit kivan véghezvinni. Az ész tehat mar maga egyfajta dontés,
dontésként nyilvanul meg. S mivel ez igy torténik, ebbdl kovetkezik,
hogy legsajatabb tetteink az erkolcsi erények gyakorlasaban érhet6k
tetten (,0ogni vertn siano le vertiu morali”; Convivio IV.17.2), ami a
Krisztus el6tt sziiletettek koziil is soknak a legnagyobb mértékben
sajatja volt. Az erényes cselekvés tehat az ember lelki alkatabol
kovetkez6 sajatos tett. Az egyéni felel6sségvallalasba és dontésbe
agyazott moral azonban mar nem az 6kor korkords idejében all: a
kereszténységgel egy 1j id6 jelenik meg, amely alapvetéen
megvaltoztatja egyén és vilag viszonyat.

A torténelem az emberi felel6sség és szabadsag
kibontakozasanak folyamata. E folyamatban jelenik meg a
dontéseiben moralis kovetkezményekkel szembesiil6 egyén.

Dante a Convivio IV. konyvének XX. fejezetében leszogezi,
hogy a nemesség mint az erkolcs forrdsa, magvat (divino seme) nem
egy fajtaban, rendben, vélt vagy valds 6rokséggel bird csoportban
hordozza (non cade in ischiatta, cioé in istirpe), hanem cade nelle
singulari persone, az emberi személyben lel tdptalajra. Ez lenne a
kivalosag és a kivalé ember lényege: itt a IV. énekben, a Nemes
Kastélyban éppen olyan embereket latunk, akik egyéniségiikben
hordozzak az isteni horment.

Dante lényegében egy olyan kornak a préfétdja, amelyben
kinyilvanitja, hogy a cirkularis id6 a véget ért (s vele egyiitt mulnak
el a csoporttudat mindenféle eszményei: a lélekvandorlastdl a halal
elégikus felfogasaig), és atadja helyét a linearis idének, ahol a levél
allegoridjaval megjelenitett lelkek mar csak sajat egyediségiikben
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jellemezhetdk lélekként (,,can be described as soul only if you insist on
its own unigeness”; Mazzotta 2008: 48).

A tarsadalmi, toOrténelmi és politikai folyamat lényege
pontosan a negyedik énekben felmagasztositott dkori nagysagok
révén, nem kiilsG isteni beavatkozasbdl, hanem az emberek
tarsadalmi cselekvésébdl és értelmének hasznalatabol fog szarmazni.
Ezen az uton kozeliti meg leginkabb az ember a f61di paradicsomot.
Dante alaszallasanak egyik, ha nem a legfontosabb eleme itt rejlik:
megnyitni az ég kapuit az erény és a bolcsesség legnagyobb emberi
példazatai el6tt, akarcsak Krisztus az Osatyak el6tt. Megnyitni az
orokkévalot a torténelem egésze felé, még ha ez a megnyitas
képletesen is torténik. Dantéval az értelem tobbé mar nem egy
véletlen bioldgiai esemény, nem az agy puszta mtkodése (,adetti ai
lavori”, azaz tevékenységek Orzdje), hanem a teremtés kozvetlen isteni
megnyilvanuldsa, amelynek evilagi célja a tudomany, amely
Oonmagaban is tokéletes és teljes nemességgel bir (Convivio IV.13.9), de
teljességét csak az akarat felel6sségében érheti el, amely kezdett6l
fogva ott nyugszik a teremt6 6lében, hiszen az értelem végiil csak
Istenben nyugszik meg. Az értelem ezért mindig nyitva marad az
isteni kegyelem el6tt, legalabbis Dante 6ta erre egy hatarozott igen
lehet a valaszunk (Auerbach 2009: 38).

Az oOkor tehat sziikségképpen alatta marad a megvaltas
keresztényi gondolatanak, mert az akarat sziikségképpen elvéti a
legfdbb jot, ha azt csak intellektualis szemléletként fogja {51, s igy
csak a vagy marad, a beteljesités minden reménye nélkiil. A
kereszténység ezt egésziti ki a kegyelem tanitasaval, amely nélkiil az
akarat gyenge és erétlen: az Okoriak tehat ezért nem tisztelték
helyesen Istent, mert nem ismerték fel a kegyelmi adomany
fontossagéat. Isten nagy vildgrendjében ez az allapot a pokolban fogja
kijelolni a helyiiket, de egy sajatos formaban, amelynek csak annyi a
vétke, hogy nem ismerte fol az akarat valddi iranyat.

Van egy masik oldala is a keresztény és a pogany vallasok
kiilonboz8ségének. A Purgatdrium IV. énekében talalhatd egy rész,
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ahol Vergilius magyarazza az isteni elrendelés és a megtisztulokért
elmondott segitd ima kozotti viszonyt. Az imadsag ,non
s’ammendava, per pregar, difetto, / perché 'l priego da Dio era disgiunto.” A
,blnt nem teheti jova az imadsag, mert onnan imadsag nem jut el
Istenhez”, vagyis a poganyok imdja nem a kegyelemben é16 szivbdl
jott (Pur. IV, 134). Latnunk kell azonban, hogy az imadsag itt, vagyis
a poganyok esetén nem aktiv, hanem passziv szerkezetben szerepel
(era disgiunto). Fohaszkodtak ugyan &k is istenekhez, de kérésiik nem
az istenségre, illetve a vele kapcsolatban all6 emberre vonatkozott,
hanem valamiféle evilagi szandék megvalositasara iranyult (pl.
gyOzelem egy habortban stb.). Jézus volt az, aki az imadsag helyes
formajat megtanitotta az embernek (Miatydnk), ahol a kérés a
megtisztuldst és Isten akaratdnak elfogaddsit, nem pedig
befolyasolasat célozta.

Talan igazsagtalansag a poganysag egészét ezzel vadolni. Mar
a poganysagon beliil jelentkezett egy torés, amely alapjan Paul Vayne
is megkiilonboztet egy elsé és egy masodik poganysagot. (Veyne
1990: 249) Ez a masodik poganysag lényegében el6készitette a talajt a
keresztény szellem befogadasara, amennyiben hitéletében mar nem
az istenség kozvetlen befolydsolasat tartotta szem el6tt, hanem az
isteni akarat elfogadasat. A korai poganysagban az ima célja az isteni
akarat kifiirkészése vagy megvaltoztatasa (sikertelenség esetén
nyiltan hazugnak nevezték az isteneket), az emberi akarat atvitele az
istenség hatalmdra volt. Ez természetesen teljesen idegen a
gondvisel és kegyelembdl tevékenykedd istenség szellemétol.

5. Sok értelmez6 vélt vagy valds teoldgiai kérdésként igyekszik
a IV. ének lényegét megragadni, amibdl persze szamtalan, részben
mar vizsgalt nehézség adodik. A korabeli teoldgia nagyon
elutasitdan viseltetett ezen irodalmi koncepcidval szemben (pl. S.
Antonino, Firenze piispoke reagalt erre el8szor nagyon élesen),
hiszen a Limbusnak e dantei elemei ,radikalis torést mutatnak az
egész teoldgiai hagyomannyal” (Kelemen 2009: 22-23).

Komoly nehézséget jelent azoknak a felnStteknek a jelenléte is,
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akik nemhogy a kereszténységet megel6zben, de teljességgel azon
kiviil léteztek (pl. a muzulman Saladino; s joggal feltételezhetd, hogy
nem 6 az egyetlen). Ez teljesen idegen a hagyomanyos felfogastol,
amely a Limbus terébe a kereszteletlen gyermekeket helyezi (Limbus
Puerorum) csak, miutan az atyak limbusat (Limbus Patrum) Krisztus
,poklokra szallasaval” megsziintette. Itt pedig felndttek vannak,
raadasul emblematikus példai egy olyan kornak, amelynek
,teologiailag” semmi koze az tidvOsség 1j tanitdsdhoz, és amely egy
teljesen mas idészemléleten nyugszik.

Masrészrdl problematikussa valik maga a kornyezet, illetve az
a sérelem (offesi), amelyet az ott 1évOknek el kell szenvedniiik, hiszen
a Pokol els6 korérdl van szé. Ha a teoldgiai hagyomany keretében
értelmezziik a dolgokat, akkor jogosan meriil fel a kérdés xx
szenvedésiik jogossagat illetéen. A korai kommentatorok, mint
Boccaccio is, kinlddtak ezzel a kérdéssel. Boccaccio az Esposizioni-ban
fejtegeti, hogy a beteljesiilés reménye nélkiili vagy bizony komoly
lelki szenvedést jelenthet, ami persze fizikailag is manifesztalodik.

Mégis ugy néz ki, hogy Dante maga nem a teoldgia tigymond
,hagyomanyos” problémajaval kiizd, és nem ennek lenne valamiféle
dogmatikai eredménye a Limbus koncepcidja: sokkal inkabb egy
szinoptikus és egy diakronikus nézet kozos eredményérdl van szo. A
szinopszis maga a test, jelen esetben az antikvitds, amely a
kereszténység szamara is elvitathatatlan tOrténetiséget jelent,
masrészrdl jelen van egy diakronikus nézépont is, amelyben a szerzd
isteni magassagbdl tekint le az eseményekre és idonként
kommentalja is azokat. Ebben a két nézépontban szintézisbe olvad a
Vita Nuova evilagi szerelme és a Convivio intellektualitasa.

E nézetek centrumaban jelenik meg a Limbus, amely a dantei
koncepcidbdl tekintve nagyon is logikus épitménye a miinek. Nem
lehetséges a keresztény igazsag befogadasa, ha mar el6zéleg nincs
egy miivészetben és filozofiaban kidolgozott intellektualitas. A
Limbus fénye bevilagit a keresztény pokol sotétségébe: ez a fény az,
amely Dante szamdara egyaltalan lehetévé teszi a miivészi
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megfogalmazas lehetéségét. Véleményiink szerint a Limbus egy
nagyon is fontos dantei koncepcionak az elemét jelenti, és nem
valamiféle miivészi bizonytalansag (Stocchi 1997: 59) produktuma,
amelyet a kés6bbiekben elhagy.

Mi az, amivel Dante valdjdban szakit e koncepcidjdban? A
teoldgiai felfogassal vagy kora egyik dogmatikus hittételével, illetve
az ,epikus cirkularitas” (Mazzotta) 6kori eszményével?

E tanulmany szerzdje szerint Dantét semmiképpen sem a
teologiai részletkérdések izgatjak, hiszen a IV. ének is bizonysaga
annak a vergiliusi mintanak, amely az eliziumi mezd&k képében
prefiguralisan mar megjeleniti a Limbust. Az elhelyezés sokkal
inkdbb a torténeti id6é felismerését mutatja, az autondém értelem
helyét egy keresztény univerzumban, amely a pokoli valosag
kozepette is képes biztositani a béke szigetét.

Nem feledkezhetiink meg arrél, hogy a miinek van egy
alapveté kompozicios szabalya. Ez a tobbi kozott abban nyilvanul
meg, hogy a szerzét a kompozicié szintjén egyaltaldan nem a sajat,
hanem Isten dontései vezetik. (Stocchi 1997: 52)

Ahogy Dante megvalositja elképzeléseit — ahogy szinte mindeniitt a
Commediaban - érdemleges kivétel alig lelhet6 fol e kompozicids szabaly aldl.
Tulajdonképpen egyetlen karakter sem talalhaté a Pokolban, aki kedves vagy
valamilyen ok folytan fontos lenne a szamdra (Farinatatol Brunetto Latiniig és
Ulissesig), és akik ennélfogva barmilyen feloldast is nyerhetnének borzalmas
pokolbéli helyzetiik aldl, vagy akdrmilyen védelmet is élveznének joggal
kiérdemelt biintetésiikkel szemben. Még ha Dante kivant volna is kolt6i
beavatkozast tenni, ezt Isten nem engedheti meg. Val6jaban Isten torvényei
azok, amelyek kormanyozzak Dante dontéseit (Manlio Pastore Stocchi).

Mivel itt a kompozicids szabalyok meghatarozzak az utazo
lehetséges felismeréseit is, bizony nehéz elvalasztani egymastdl az
alkoto és a torténetben utazd személyét. Az énekben tobb , kiszdlast”
is felfedezhetiink. A 104-105. sor egy beszélgetés szandékos
elhallgatasat kozli; a 120. a nagysagok megpillantasat az alkotd
jelenébe vetiti vissza; a 145-147. egyenesen az iroi, alkoto6i folyamatra
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és helyzetére utal. Mindez jelzi, hogy mennyire fontos a szerzének ez
az ének és annak gondolatisaga, ,a természetes erény és az emberi
értelem fenséges megpillantasa” (Padoan). Ahogy a IIl. ének a
moralis alapokat jelentette, tigy a IV. ének a természetes ész
nagysagat emeli ki, annak minden korlatozottsdgaval és az isteni
torvények szerint vald szigori megitélésével egyiitt. A két ének
végiil is megfelel a Commedia nagy perspektivajanak: a ,Vita nuova
beteljesitésének” és a ,, Convivio palinddidjanak” (Picone 1997: 53).

6. Sok vita kiindulopontja az értelem és a pogany kultara
dantei szemléletének prehumanista mivolta. Padoan meglatasa, hogy
Dante azért ettdl meglehetGsen messze van még. Muvét kezdettdl
fogva egyfajta vallasi transzcendencia fényébe igyekezett XXallitani,
amely révén nem egyszertien a miivész, hanem a ,néptanitéd” és a
proféta szerepét igyekszik felvallalni. (Padoan 2009: 202-203) A
népnyelv ezért is fontos X szamara, ellentétben a humanistak
latinsagaval, mert igy profétai iizenetét mindenki szamadra
kozvetitheti. Ezek a célok pedig teljesen szembeallitjdk a humanista
értelmiség nézSpontjaval.

A Kkoltészetet szintén e profétai magatartas részeként kezeli.
Ebben all a koltészet sajatos, 0j pozicidjanak felfedése, amelynek
nemhogy sziiksége, de lételeme a klasszikus elemek és toposzok
felhasznalasa, tugymond megkeresztelése. Danténak ugyanis
nemcsak az volt a feladata, hogy az tidvOsség poézisét elkészitse, de
az is, hogy Aeneist mint koltészetet jelenitse meg sajat miivén
keresztiil. A XII. szdzadig Vergilius egyaltalan nem mint kolt6 forgott
a koztudatban, hanem mint filozéfus, s6t neoplatonikus bolcseld.
Az Aeneisre tigy tekintettek, mint filozofiai szovegre, amely az élet
alakulasat és tervét illusztralja.” (Mazzotta 2008: 32) Voltaképpen
Dante valtoztatja meg ezt a képet és allitja vissza Vergiliust a kolték
soraba. A koltészet szerepe nagyon fontos, hiszen tobb igérettel tud
szolgalni, mint a filozéfia. Mi is ez az igéret? ElGszor is az
individualitds, amellyel a korabeli, az altalanossagokba veszd
skolasztikus filozoéfia nem nagyon tud mit kezdeni. Vergilius

74



kolteménye viszont gy jeleniti meg az életet, mint Aeneas utazasat.
Vagyis Trojatol el kell jutni Latiumig. Ez az iidvosség el6képe is,
amely utat mindenkinek végig kell jarnia, egyénileg. Ennek
egyediségét és sajatossagat csak a koltészet képes kifejezni. A
koltészet masik nagy igérete a tirténetiség. Ez az amiért Dante
szamara ,a keresztény és a pogany igazsag kozott nem torés, hanem
kontinuitas latszik.” (Picone 1997: 60) A torténetiség az individualitas
komplementer eleme, hiszen az nem mas, mint az esetlegességek
felismerése és a velitk vald foglalkozds. Az individualitds és a
torténetiség pedig nem mas, mint az értelem és akarat megjelenése
az életben.

A Kkoltészet itt magat a teologiat is felillmulja, hiszen az
iidvOsség nem a teoldgiabdl és a katolicizmusbdl kovetkezik, hanem
éppen forditva all a helyzet. A hit szempontjabol is fontos jelentése
van ennek a felismerésnek. A hit megértése ugyanis lényegi kérdés,
hogy az ne valjon babonava és balvanyok imadasava. Igaz, hogy a
hit az értelemnek az isteni kegyelembdl valé mozgasa, vonzddasa,
mégis a hit tartalma és annak megértése nem magatoél értetddik. A hit
onmagaban errdl ugyanis még nem kezeskedik, ha forrasa pusztan
,az autoritds és nem autoném értékelésen alapuld felismerés.”
(Kelemen 2009: 16) Az igazi megtérés tehat igényli a megértést, a
szellem erdfeszitését. Ez az erdfeszités viszont csak torténetileg és
csak individuumokon keresztiil torténhet meg.

Az ének tematikajaban végiil két nagy ,esemény” bontakozik
ki: az egyik a kolt6-utazo taldlkozdsa a nagy irodalmi négyessel
(Homérosz, Owidius, Horatius, Lucanos), majd belépve a Nemes
Kastélyba a nagy okori szellemek tarhaza nyilik meg elStte, koztiik
valds és irodalom koltotte alakok egyiitt.

Mar Danténak Vergiliusszal val6 taldlkozasa sem a véletlen
muve, hanem ,egy irodalmi viszonynak a kovetkezménye”. (Picone
1997: 52) Erre a viszonyra Dante tudatosan épit, amely el6szor egy
valds Klasszicizalé tendencidban titkézik ki (Vita nuova, De vulgari
eloquentia), majd a Commedidban egy ezzel ellentétes irdny (,anti-
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klasszikus perspektiva”) bontakozik ki, amelyben felismeri az antik
koltészet korlatoltsagat: a korlatoltsagot, amely klasszikus szépség és
a keresztény igazsag kozott all fenn.

A De Vulgari Eloquentia-ban a legmagasabb koltéi-nyelvi forma
birtoklasanak példaiként idézi az aldbbi szerzOket: Vergiliust,
Ovidiust, Statiust és Lucanust. Tehat négy latin koltérél van szd,
akiknél ,a rémai lirikus canzone a klasszikus epika hatterébdl tlinik
el6 olyan impulzusként, amely majd a Commedidban éri el
csticspontjat.” (Picone 1997: 59)

Ugyanez a téma jelenik meg mar a Vita Nuovdban, ahol a
lelketlen dolgok megszemélyesitésérdl értekezik. Ezek a kolt6k
(marmint az emlitett rémaiak) a lelketlen dolgoknak is lelket
tulajdonitottak és beszéltették Sket, de azért, hogy egy egyetemesebb
értelmet jutassanak szohoz. Nevezett mu 25. fejezetében pedig
Arezz6i Guido és kovetdi ellen szol igy:

De hogy valamely bardoltalan személy el ne ragadtassa magat, megallapitom, a
kolt6k nem ok nélkiil beszéltek igy, tehat azoknak, akik rimelnek, sem szabad
igy szdlniok, hacsak erre magukban elégséges okot nem éreznek...(Vita Nuova,
XXV).

A probléma tehat igy fogalmazhaté meg: a latin kolt6k
imitdciora érdemesek, mert részint egyetemes emberi értékeket
hordoznak, részint mert a Vita Nuoviban jelzett és kritizalt kolt6k
,sohasem probaltak meg utanozni a klasszikusokat és ezért soha
nem is haladtak meg sajat provincidlis kultarajukat.” (Picone 1997:
59) A rémai klasszikusok tehat a humanitas lényegét, torténelmi
kiildetésének igazsagat ragadtak meg. Ha ugy tetszik, éppen az
értelem hasznalata révén, bar ebbdl az idealis felfogasbdl — mint
latjuk — hidnyzott maganak a keresztény Istennek a szeretete.

A latin koltészethez vald kapcsolodds igénye tehat abbol az
altalanos emberi mivoltbol kovetkezik, amely a legmagasabb
értelmet fejezi ki, de amely ,képtelen az emberi és a foldi tudas
bizonyos hatarain atlépni.” Ezért valtja {0l nala az imiticiét az
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emuldcidé, amelynek révén a latin komédia korlatait meghaladva az a
keresztény igazsag megvilagosoddsanak valik részévé. Ahogy
Padoan irja: ,6 nagy antik muvészet folytatdja, 6 élesztette fel és
fejlesztette tovabb keresztény szellemiségben az okori koltészetet.”
(Padoan 2009: 199)

Az itt megjelenitett kolték valamilyen forméban mind
el6készitéi a keresztény igazsagnak, akiknek allegorikus jelentését a
kommentarban targyaljuk. Picone szerint az antik koltészetnek ez a
fajta hermeneutikdja teljességgel Dante sajatja, ahol a csodalat
egyben kijeloli e nagyszer(i szellemek idillikus, de ,,pokoli” helyét is.
(Picone 1997: 66) S bar mindez nagyon humanista dolognak tinik,
valdjaban azonban az egész dantei hermeneutika teljesen eltér a
humanizmustol.

Az éneket a "verde smalto’ nagyszer(i latvanya zarja, ahol Dante
35 nevet sorol fel (Tarquiniussal egyiitt 36-ot, de 6 nem része e
tarsasagnak), mint az emberi értelem és akarat, vagy inkabb a test
(Imperium) és a szellem (Filozofia) nagyszeri példazatait. A
Purgatériumban a f6ldi paradicsom szinonimajaként éppen a ’sommo
smalto” all (Pur. VIII, 114), ami nagyon jol mutatja ennek a térnek a
kitlintetettségét.

A felsoroléds rendje nem véletlen, hanem szorosan kapcsolodik
a dantei politikai filozdéfidhoz, amely idedljat az okori Romaban
pillantotta meg. A cél beteljesiilése tehat az idében, mint talajban
bontakozik ki: a gyokerek benne kapaszkodnak meg, bel6le nyerik
taplalo erejiiket. Dante ezért olyan példazatot allit elénk az Okor
nagyjaiban, amely a Romai Impériumnak evilagi és Istentdl akart
dicsGségét visszhangozzak. Ezt hangstlyozza a negyedik ének trojai-
romai héseinek felsorolasaban (Inf. IV, 121-128), akik a gondviseléstdl
vezetve mukodtek kozre az Impérium létrejottében  és
felviragoztatasaban. Ehhez illeszkedik az emberi szellem dics6sége,
amelynek f6 példait a gorog filozofia és miivészet adta.

A filozofiai autoritds a birodalmi politika egyértelmii része,
amely a tokéletes és jo uralkodas feltétele. A Convividban ezt éppen
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igy gondolja: Congiungasi la filosofica autoritade con la imperiale, a bene
e perfettamente reggere (”...0ssze kell kapcsolni a filozéfiai tekintélyt a
csaszarival a jo és tokéletes kormanyzas érdekében”; Convivio IV.6.18).
A Commedidban ez az igény némileg modosulni fog: a IV. ének
mutatja meg, hogy a filozdfiai autoritds nem elegendd, sziikség van
Isten kegyelmi adomanydra, hogy az emberi akarat a valoban
megfelel6 iranyba mozduljon.

7. Az ének koltéi sajatossagairdl is kell ejteniink néhany zaré
szot. A hendekaszillabus két f6 formdja egyként el6fordul a dantei
m egészében ('a maiore’ és az ‘a minore’), de mig ‘a maiore’ (a 6. és a
10. szdtag a hangsulyos) iinnepélyesebb, ‘a minore’ (hangstly a 4., 8.
és 10. szétagon) a hagyomdanyok szerint nyugodtabb és
bensdségesebb hangvételt tesz lehetévé. Dante emellett hasznal
sajatos fajtakat is, de itt a IV. énekben kiilondsen ‘a minore’
hasznalata dominal. In-tan-to vé-ce fu per mé u-di-ta (v. 79), vagy
rogvest az ének els6 soraban: Rup-pe-mi I'dl-to son-n6 ne la tés-ta (v.
1). Ez a forma jol visszaadja a Limbus nyugodt, rezzenéstelen
légkorét.

A 1III. énekben oly gazdagon jelenlévé athajlasok
(enjambement), amelyek a mozgalmassagot és a nyugtalansagot
fejezik ki, itt a bevezet6 szakaszt kovetden (5-6: ,fiso riguardai / per
conoscer”, 7-8: ,la proda mi trovai / de la valle”, 10-11: ,,e nebulosa /
tanto che”, 29-30: , molte e grandi, / d’infanti”, 47-48: ,volere esser
certo / di quella fede”) megsziinnek, fokozatosan atadva helyiiket
egy nyugodtabb hangulatnak. Természetes, hogy az annomindcio,
amely koltéi eszkozként uralja az éneket, a maga statikussagaval és
képszertliségével a kevésbé mozgalmas nyelvi megoldasokhoz nyit
utat.

Az alliteracié eszkozében ugyanakkor gazdag az ének,
amelyek a tercinak komplex ritmusahoz képest is egyfajta
meger0sitést jelentenek. (Bigi 1987: 923) Mindharom formara
talalunk béven példakat. A sornyitd és zard alliteracidra példa a v. 32:
,che spiriti son questi che tu vedi?”, amelyben e szellemek valddi
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észrevételére felhivd kérdés jelenik meg hangsulyosan. A soron
végigfutd alliteraci6 magat a csodalkozast és az emelkedett
hangulatot adja vissza, illetve azt az izgatott tekintetet, amely szinte
végigszalad a feltaruld latvanyon: ,mi fuor mostrati li spiriti magni”
(v. 119). A clausoldban is lathatunk erre példat: ,aquila vola” (v. 96),
,ogne errore” (v. 48), amelyek szintigy megerdsitoleg szolgalnak a
versek tartalmat illetéen.

Amennyiben 0Osszehasonlitassal éltiink a III. énekkel, jol
hallhatéan megvaltozik a fonetikai Osszetétel. Nem az éles, sivito,
,kellemetlen” hangok uralkodnak benne (a sok rovid s, ¢, f
massalhangzé utal erre szimbolikusan olyan Osszetételektdl
feler6sodve, mint a "turbo spira’, ‘testa cinta’, ‘esser non lassa’), hanem
valamiféle lassi monotonitas (az o, # maganhangzok stlya, mint az
‘occhio riposato’, "viso a fondo’, 'son io medesmo’, 'cotanto senno’), amelyet
csak az egyes személyiségek megpillantdsa €és szenvedélyes
felismerése tor meg (erGteljesebb jelenlétével az i maganhangzdnak,
amely a meglepetésszerti felismerésre utal: ’spiriti magni’, ’tutti
quanti’) az utazd részér6l. Nem a fizikai fajdalom tolti be a teret,
hanem a lélek reménytelen vagyakozastol megfaradt sdhaja, amelyet
mind hangsulyaban (ereszkedd), mind hangalakjaban jol érezhetiink:
'senza speme vivemo in disio’, amely egyébként pontosan ellentéte a
felismerés 6romébdl fakado hangalakoknak.

IL. Parafrazis

1. Ruppemi l'alto sonno ne la testa

un greve truono, si ch’ io mi riscossi

come persona ch’e per forza desta;
Elmémre borult mély dlmomat
egy hatalmas dorgés torte meg, hogy azonnal magamhoz tértem,
mint akit erdvel keltenek fol;

4. e I'occhio riposato intorno mossi,
dritto levato, e fiso riguardai
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per conoscer lo loco dov’io fossi.
s kipihent szemem korbe jarattam,
majd felalltam és a tdjra vetettem,
hogy egydltalin felismerjem, hol is vagyok.

7. Vero é che 'n su la proda mi trovai
de la valle d’abisso dolorosa,
che 'ntrono accoglie d’infiniti guai.
S valdban a peremen taldltam magam,
mely a fajdalom szakadékat dvezi,
s amely a végtelen sirdmokat eQyetlen jajszévd forrasztja dssze.

10. Oscura e profonda era e nebulosa
tanto che, per ficcar lo viso a fondo,
io non vi discernea alcuna cosa.

Sotét volt és mély, s olyan kod iilt benne,

hogy mélyére vetve tekintetem

sem ismertem fol benne semminek az alakjat.

13. ,,Or discendiam qua git1 nel cieco mondo”,
comincio il Poeta tutto smorto.
,Jo sar0 primo, e tu sarai secondo.”

,,Most leereszkediink a vak vildgba”,

kezdte a teljesen elsdpadt Kolto:

, En leszek az els6 és te mdsodikként kivetsz.”

16. E io, che del color mi fui accorto,

dissi: ,Come verro, se tu paventi

che suoli al mio dubbiare esser conforto?”
S én, aki arcinak szinét meglittam,
ezt mondtam: ,,Hogy jojjek, ha oly rémiilt éppen te vagy,
ki minden bizonytalansdgomra eddig bdtorité erd voltdl?”
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19. Ed elli a me: ,L'angoscia de le genti
che son qua git, nel viso mi dipigne
quella pieta che tu per tema senti.
S 6 hozzdm: , Az itt [évé népek kinja
festi arcomra azt a szdnalmat,
amelyet te félelemnek vélsz.
22. Andiam, ché la via lunga ne sospigne”.
Cosi si mise e cosi mi fé intrare
nel primo cerchio che I'abisso cigne.
De menjiink, mert a hosszu it erre dsztokél”.
Iy indult el és vezetett
az elsd korbe, amely a szakadékot dleli.

25. Quivi, secondo che per ascoltare,
non avea pianto mai che di sospiri,
che l'aura etterna facevan tremare;

Ott, ahogy hallhattam,

nem volt sirds, csak séhajoknak hangja,

amely az 6rok leget megrdzta;

28. cio avvenia di doul sanza martiri,
ch’avean le turbe, ch’ eran molte e grandi,
d’infanti e di femmine e di viri.

kinok nélkiili fajdalombdl fakadt fel

e nagy szdmii és népes sereg ajkin,

koztiik gyermekek, nok és férfiak.

31. Lo buon maestro a me: ,,Tu non dimandi
che spiriti son questi che tu vedi?
Or vo’ che sappi, innanzi che pit1 andi,

J6 mesterem igy fordult hozzdm: ,,Nem is kérded,

hogy kik ezek a szellemek, akiket ldtsz?
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Szeretném, hogy megtudd, mielGtt tovdbb mégy,

34. ch’ei non peccaro: e s’elli hanno mercedi,
non basta, perché non ebber battesmo,
ch’é porta de la fede che tu credi;
Ok nem vétkeztek, de ha vannak is érdemeik,
nem elegendd, mert nem kaptik meg a keresztséget,
mely hitet magad is vallod;

37. e se furon dinanzi al cristianesmo,
non adorar debitamente a Dio:
e di questi cotai son io medesmo.

s mivel a kereszténység eldtt léteztek,

helyesen nem tisztelték az Istent:

s magam is ezek koziil vald vagyok.

40. Per tai difetti, non per altro rio,

semo perduti, e sol di tanto offesi

che sanza speme vivemo in disio.’
Ilyen hidnyok miatt, s nem mds biin okdn
vesztiink el és sérelmiink is csak annyi,
hogy reménytelen vigyban éliink.

7

43. Gran duol mi prese al cor quando lo 'ntesi,

pero che gente di molto valore

conobbi che 'n quel limbo eran sospesi.
Nagy fajdalom szoritotta 6ssze a szivem,
amikor ezt megértettem, mert nagyon értékes embereket ismeretem fol azok
kozott, akik e limbusban varakoztak.

46. “Dimmi, maestro mio, dimmi, segnore”,

comincia' io per volere esser certo
di quella fede che vince ogne errore:
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,,Mondd mesterem, mondd uram”,
kezdtem beszédem, hogy megbizonyosodjam a hit feldl,
amely minden tévedést legyoz.

49. “uscicci mai alcuno, o per suo merto
o per altrui, che poi fosse beato?”.
E quei che ntese il mio parlar coverto,
., Kikeriilt-e innen barki is valaha, akdr a sajdt,
akdr mds érdemébdl, hogy aztin iidvdsségre leljen?”.
S 6, ki megértette kétértelmii beszédem,

52. rispuose: “Io era nuovo in questo stato,
quando ci vidi venire un possente,
con segno di vittoria coronato.
igy felelt: , Uj voltam még ebben az dllapotban,
amikor ldttam egy Hatalmast ide jonni
a gyozelem jelével korondzova.

55. Trasseci 'ombra del primo parente,
d'Abel suo figlio e quella di Noe,
di Moise legista e ubidente;

Kihozta innen az elsd sziild drnydt

és fidét, Abelét, s szintiigy Noé lelkét

és Mozesét, az engedelmesét és a torvényhozdét.

58. Abraam patriarca e David re,
Israel con lo padre e co' suoi nati
e con Rachele, per cui tanto fé,
Abrahim Gsatydét és Ddvid kiralyét,
atyjdval és sziilotteivel eqyiitt Izrdelét
és Rdchelét, akiért annyit igért,
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61. e altri molti, e feceli beati.
E vo' che sappi che, dinanzi ad essi,
spiriti umani non eran salvati”.

és még sokakét, akiket iidvosségre juttatott.

De fontos, hogy megtudd, el6ttiik

emberi szellemek megudltdsra még nem keriiltek.”

64. Non lasciavam I'andar perch'ei dicessi,
a passavam la selva tuttavia,
la selva, dico, di spiriti spessi.

Mikozben igy beszélt, haladtunk tovdbb,

s jutottunk dt a stirii erddn,

amely, mondom, szellemekkel volt tele.

67. Non era lunga ancor la nostra via
di qua dal sonno, quand'io vidi un foco
ch'emisperio di tenebre vincia.

Utunk nem tartott sokd a szirttdl iddig,

amikor tiiznek fényét pillantottam meg,

amely a sotétségbdl egy félgombat kivigott.

70. Di lungi n'eravamo ancora un poco,
ma non si ch'io non discernessi in parte
ch'orrevol gente possedea quel loco.
Bir kissé messze voltunk még onnan,
de nem annyira, hogy ne ldathattam volna,
bamulatra mélto nép birtokolja ezt a helyet.

73. O tu ch'onori scienzia e arte,
questi chi son ¢' hanno cotanta onranza,
che dal modo de li altri li diparte?”
“Te aki tudomdnynak és miivészetnek tiszteldje vagy,
mondd, kik ezek, akik annyi dicséséggel birnak,
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hogy a tobbiektdl kiilon dllnak?”

76. E quelli a me: “L'onrata nominanza
che di lor suona su ne la tua vita,
grazia acquista in ciel che si li avanza.”
S 6 igy szolt hozziam: “A dicsdséges megnevezés,
amely roluk korodban is visszhangzik,
az ég joakaratdbdl illeti és kiilonbozteti meg dket a tobbiektdl.”

79. Intanto voce fu per me udita:

”Onorate l'altissimo poeta;

l'ombra sua torna, ch'era dipartita.”
Mindekozben hangot hallottam:
“Udvozoljétek a koltdk legnagyobbikat.
Kordbban eltdvozott drnya tér most vissza.”

82. Poi che la voce fu restata e queta,
vidi quattro grand'ombre a noi venire:
sembianz'avevan né trista né lieta.
Miutdn a hang eliilt és elnyugodott,
lattam négy nagy drnyat felénk jonni:
tekintetiikben nem volt sem érom, sem bdnat.

85. Lo buon maestro comincio a dire:
“Mira colui con quella spada in mano,
che vien dinanzi ai tre si come sire:

J6 mesterem igy kezdte beszédét:

“Nézd csak 0t, azzal a karddal a kezében,

aki a hdrom el6tt mint igazi nagy ur jon.

88. quelli e Omero poeta sovrano;

l'altro & Orazio satiro che vene;
Ovidio e 'l terzo, e 1'ultimo Lucano.
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Homérosz 6, a legfenségesebb kolts;
a mdsik meg Horatius, a szatirikus, aki jon.
Ovidius a harmadik, s lequégiil Lucanus.

91. Pero che ciascun meco si convene
nel nome che sono la voce sola,
fannomi onore, e di cid fanno bene.”

Mivel mindegyikiik egyként osztozik velem

a névben, melyet az a hang zengett,

tisztelnek, amit bizony helyesen is tesznek.”

94. Cosi vid'i' adunar la bella scola
di quel segnor de I'altissimo canto
che sovra li altri com'aquila vola.
Igy littam egybe gyiilni a legmagasabb ének
urdnak fennkolt iskoldjdt,
aki sasként szdrnyal a tobbiek folott.

97. Da ch'ebber ragionato insieme alquanto,
volsersi a me con salutevol cenno,
e 'l mio maestro sorrise di tanto;

Miutdn dsszebeszéltek eqymidssal,

az iidvozlés jelével fordultak felém

és mesterem arca mosolyra fakadt.

100. e pit1 d'onore ancora assai mi fenno,
ch'e' si mi fecer de la loro schiera,
si ch'io fui sesto tra cotanto senno.

S a tiszteletnél még tobbet is adtak nekem,

ahogy e csapat részévé avattak,

s lettem igy hatodik e nagy szellemek kozott.

103. Cosi andammo infino a la lumera,
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parlando cose che 'l tacere € bello,

si com'era 'l parlar cola dov'era.
Igy bandukoltunk egészen a fény forrdsdig,
mikozben oly dolgokrol beszélgettiink, melyekrdl hallgatni most szebb,
mint szélani volt ott.

106. Venimmo al pie d'un nobile castello,
sette volte cerchiato d'alte mura,
difeso intorno d'un bel fiumicello.
Elértiink egy Nemes Kastély labdhoz,
melyet magas falak hétszer dleltek korbe,
s korbe még egy szép folyo is védett.

107. Questo passammo come terra dura;
per sette porte intrai con questi savi:
giugnemmo in prato di fresca verdura.

Szdraz ldbbal haladtunk dt rajta.

Hét kapun dt Iéptem be e bolcsekkel egyiitt,

majd elértiink eqy szépen zoldelld mezdre.

110. Genti v'eran con occhi tardi e gravi,
di grande autorita ne' lor sembianti:
parlavan rado, con voci soavi.

Emberek voltak ott, mély és mélabiis szemekkel,

de arcukon nagy tekintély tiikrozodott:

ritkan szoltak, akkor is finom hangon.

113. Traemmoci cosi da I'un de' canti,
in loco aperto, luminoso e alto,
si che veder si potien tutti quanti.
A kastély sarkdbdl aztin
egy nyilt térre értiink, mely fényes volt és magas,
1igyhogy onnan mindannyiukat megfigyelhettem.
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116. Cola diritto, sovra 'l verde smalto,

mi fuor mostrati li spiriti magni,

che del vedere in me stesso m'essalto.
Ott, e zold réten aztin
e nagy szellemek mind lathatovd vdltak szdamomra,
hogy latdsukra lelkemn még most is ujjong.

119.I' vidi Eletra con molti compagni,
tra ' quai conobbi Ettor ed Enea,
Cesare armato con li occhi grifagni.

Lattam sok tdarsaval Elektrat,

akik kozott felismertem Hektort és Aeneast,

a felfeqyverzett Cézart sélyomhoz ill§ szemeivel.

122. Vidi Cammilla e la Pantasilea;
da l'altra parte vidi '1 re Latino
che con Lavina sua figlia sedea.
Lattam Camillat és Pentesiledt,
a mdsik oldalon pedig Latinus kirdlyt,
aki lanydval, Lavinidval iilt ott.

125. Vidi quel Bruto che caccio Tarquino,
Lucrezia, Iulia, Marzia e Corniglia;
e solo, in parte, vidi '1 Saladino.

Lattam Brutust, aki eliizte Tarquiniust,

Lukréciat, Marciat és Kornéliat,

s egyediil, félrehiizédva Szaladint.

128. Poi ch'innalzai un poco pit le ciglia,
vidi 'l maestro di color che sanno
seder tra filosofica famiglia.

Majd, ahogy kissé felemeltem tekintetem,

88



ott ldttam azok Mesterét, akik a tuddst birtokoljdk,
iilni a filozofusok csalddjanak kozepén.

131. Tutti lo miran, tutti onor li fanno:
quivi vid'io Socrate e Platone,
che 'nnanzi a li altri pit1 presso li stanno;
Mind 6t csoddljik, mind neki tisztelegnek:
s ott lattam Szokratészt és Platont dllni,
a tobbiektdl hozzd kissé kozelebb.

134. Democrito che '1 mondo a caso pone,

Diogenes, Anassagora e Tale,

Empedocles, Eraclito e Zenone;
Démokritoszt, aki a vildgot a véletlennek tudja,
Diogenészt, Anaxagdraszt és Thalészt,
Empedoklészt, Hérakleitoszt és Zenont.

137. e vidi il buono accoglitor del quale,
Diascoride dico; e vidi Orfeo,
Tulio e Lino e Seneca morale;

S lattam a fiivek tudds gyiijtogetdjét,
Dioszkoridészt bizony, s lattam Orfeuszt,
Tulliuszt, Linuszt és az erkolcs tanitdjdt, Senecdt;

140. Euclide geometra e Tolomeo,

Ipocrate, Avicenna e Galieno,

Averois che 'l gran comento feo.
Euklidészt, a geometrdt és Ptolemaioszt,
Hippokratészt, Avicenndt és Galénoszt,
valamint Averroest, aki a nagy kommentdrt irta.

143. Io non posso ritrar di tutti a pieno,
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pero che si mi caccia il lungo tema,
che molte volte al fatto il dir vien meno.

Nem tudom mdr visszaidézni mind, akik itt voltak, mert annyira iiz a
hosszii téma, hogy a valdnak sokszor alatta marad a sz6.

146. La sesta compagnia in due si scema:
per altra via mi mena il savio duca,
fuor de la queta, ne I'aura che trema.

A hatos tirsasdg igy kétfele valik:

mds titra vezet engem bolcs Vezetém,

ki a nyugalombol a remegd-reszketd légbe.

149. E vegno in parte ove non ¢ che luca.
S elindulok oda, hol nincs mdr fény.

III. Kommentdr
1. Az utazd a Pokol elsé korébe ért, de az atkelés eseménye
homalyban maradt. A természetfeletti csodatol Kharon ladikjaig igen
sok elképzelés probalta megvilagitani az atkelés eseményét. Nincs
értelme tobbet keresni, mint amennyit a szoveg lehetévé tesz. A
literalis interpretacio pedig itt is, mint sok mas helyen, csak annyira
ad lehetGséget, hogy Ronconival egyiitt vallhatjuk: ,Dante
eldjulasaban, valamilyen titokzatos tton, az ontudatlan zarandok
leszall a vak vilagba”.
- a szerz0 az ajultsag kapcsan inkabb mély alvasrdl (,,alto sonno”) és
nem alomrdl szol. Sisson ,deep sleep”-ként forditja, ahogy Babits
,mély alom”-ként. Szabadinal ,béna 4jultsag” 4ll, ami talan
kifejez6bb, mert jobban érzékelteti a tomista distinkcidt az érzéki és
az intellektualis lélek kozott. Az alom az el6bbire, az alvas az
utdbbira vonatkozik. Az alto Bianchinal vagy Butinal is a profondo
értelmében szerepel, amelyet még inkdbb azonosithatunk a ,vak
vilagba” vald aldszallassal, de mindenekel6tt a tudat teljes
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leallasaval, a tudatos allapot kialvasaval. Vagyis ebben az alvasban
nincsenek képzetek, nincsenek almok, mint példaul a Purgatérium
késébbi helyén (Purg. XVIII, 139-145) tapasztalhatjuk, amiért is
homalyban marad az egész atkelés. Pascoli és kovetdi nem véletleniil
Dante misztikus halalat l1atjak ebben a képben. Pietrobono, Pascoli
legmérsékeltebb kovetSje a kovetkezdképpen szdl: ,Dante ... tehat
meghal: persze ez egy misztikus haldl, de olyan, amely a természetes
halalt jobban tiikrdzi, mint barki is hinné. S egy résziink mindig
meghal, amikor biint kovetiink el... Ugyanez torténik akkor is,
amikor a blinds életbdl az erényhez és a johoz fordulunk.
Keresztényi nyelven ezt misztikus halalnak hivjak, amikor a régi
embert levetjitk magunkrol és feldltjiik az jat” (Pietrobono).

2. Az oOntudat visszanyerése valamiféle dorgés meglehetésen
er6szakos kovetkezményeként torténik meg. Bizonyos olvasatokban
itt két dorgésrdl van szo: az egyik, amelyik a villam felfénylését
koveti és a masik, amely a pokoli tdlcsér szajabol viharzik ki. A korai
értelmezdk, igy Benvenuto Rambaldi (XIV. sz.) a két dorgés forrasat
ugyanabban a ,,rumor delle pene infernali”-ban (,,a pokoli kinok zaja”)
véli azonositani. Gelli (1541-63) hasonléan merész megallapitashoz
jut, s a pokoli szdjon at kiszalado , bofogésként” (,ricascon da I'capo
nella digestione del cibo”) azonositja. Ez a megallapitds azonban nem
felel meg a III. ének végén leirtakkal, ahol a konnyaztatta fold igenis
szelet vetett (,diede vento”), éppen a nedvességnek és a fénynek (a
kegyelem fényének) eredményeként, amely magéanak a villdamnak és
az azt kovetd dorgésnek is forrasa. Fallini szerint az utazét almabol
ébresztd ,hirtelen zaj egyaltalan nem egy meteorologiai eseménynek,
hanem a csodanak a kovetkezménye, amely a megel6zd villamlast
koveti és razza fel a kolt6t.” Fallani érvelése nagyon is Osszecseng
Francesco Mazzoni vilagos kommentarjaval, aki szerint a két jelenség
kivalté oka mas: az elsé egy meteoroldgiai jelenség kovetkezménye,
emez pedig a pokoli hangzavar robaja.

3. Cristoforo Landino (1424-1498) XV. szazadi kommentator az alabbi,
meglehetdsen skolasztikus magyarazatot flizi ehhez a sorhoz: ,,Az
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ember nem képes a blindk targyaldsdra attérni, ha az ész munkajat
elutasité érzékiség elébb el nem nyugszik. (...) Ismeretes dolog a
filozéfidban, hogy csak az értelem szemlél és vizsgal, mert csak az
képes az univerzalék felismerésére. De mert sziikséges, hogy az elv a
részlegesbdl sziilessék meg, s ezek az érzékek révén adottak, ezért az
értelem keresi annak a mddjat, hogy az érzékiséget szolgalataba
allitsa. (...) De miutan beléptiink az elaludt érzékek ellenallasat
nélkiilozé szemléletbe, az ész akkor kelti és ébreszti ol azokat, mert
mar valamennyi kész engedelmeskedni, s magéhoz koti 6ket, mert
az ember mar oly tokéletességre jutott, hogy elmével és testtel lat,
mert romlando és testi érzékeink észbe, az ész értelembe, az értelem
(intellecto) értelmességbe (intelligentia) és az értelmesség Istenbe
fordul at.” (C. Landino 1481)

4. Akit erOszakosan ébresztenek fel, vagy valamilyen hirtelen
benyomasra ébred, egy darabig nem is képes teljesen nyitva tartani
szemeit. A hozzaszokashoz id6 kell, tehat csukott allapotban tartja,
ezt fejezi ki a ,riposato” Boccaccio szerint. Ez az értelmezés Padoan
szerint nem pontos, 6 az alvasban elnyert pihenésre gondol,
hasonldéan a Purgatérium egy késébbi eseményéhez (Purg. IX, 34-36).
7-8. A peremen jol hallatszik a jajkialtasok szinte robajja, dorgéssé
Osszeolvadd hangja. Elképzelhetjitk, hogy a Pokol tolcséralakja
milyen fiiltép6 zajja erdsiti fel ezeket a hangokat.

10-12. Az utaz6 a Pokol legfels$ szirtjén all, ahonnan letekinthet a
mélybe. Latasa azonban semmit sem ragad meg, mert oly formatlan
és kivehetetlen barmi is ebben a kodos mélységben. Szokas ezt a
részt az arisztotelészi anyag-forma kettésségében értelmezni. Forma
nélkiil az anyag nem juthat létezéshez. A formatlan kdosz pedig a
pogany Oskezdeteket idézi.

13. A Pokol homalya, sotétsége gyakran fordul el6 a vaksaggal (,, cieco
mondo”) jellemezve. Minden létezésnek e fénybefogadd képessége a
mindségi (s egyben erkolcsi) jellemzdje, amely erés neoplatonikus
orokségként hat. Ennek csticsa és tokélye a perfecta dilectio in Deum,
amely teljes és tokéletes részesedést, tokéletes fénybefogadast jelenti.
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Ez a részesedés pedig a létez6 halala utan is fennmarad: vagy mint
hiany leplezédik le, vagy mint a szeretet Orokkévaldsaganak
dicsfénye. Arisztotelész ezt ugy mondja: ,Formanak nevezem
viszont egy bizonyos dolog mibenlétét és els6 szubsztanciajat. Ilyen
értelemben valahogyan egy dolognak és ellentétének is ugyanaz a
formaja van.” (Arisztotelész, Metafizika, 1032b) A hianynak ugyanaz
a formaja, mint a meglévonek (a vaksag a latas hianya), mert ,a
hiany lényege ugyanis az ellentétes értelemben vett valdsag”. A halal
nem tagaddsa, nem megsemmisiilése, hanem hidnya az életnek
(Convivio, IV.8.13) — mondja Dante a Vendégségben.

14-21. Eddig Vergiliusnak kellett batorsagot dntenie az utazoé lelkébe,
de némi meglepetésre itt az torténik, hogy az elbatortalanodds, ami
az utazodra volt jellemzd, most a vezetén lesz urrd, vagy legaldbbis
ugy tlnik fel szamara, hogy annak érzelmeit a félelem taplalja. Ez az
utazdban természetesen ujabb kétkedést valt ki, amely el6szor a
vezetvel szemben nyilvanul meg, aki eddig vigasza volt minden
gyotrd kérdésére, amelyek ezzel az utazassal kapcsolatban meriiltek
fel benne. Vergilius aztan elmagyarazza az utazénak, hogy
szanalmat magyarazza félre. Masutt azonban éppen 6 - igy harmadik
énekben is - van az ellen, hogy szanalmat kellene érezni az
elkérhozottak irdnt, hiszen 6k maguk valasztottdk azt a szenvedést,
amelynek most részesei.

- A kommentar-irodalomban itt az a kérdés mertil {61, hogy kinek is
szol Vergilius részvéte, amelyet Robert Hollander, amerikai dantista
valddi crux interpretumnak nevezett. Kizardlag a Limbus lelkeinek,
azon belill is az antikvitas legnagyobb elméinek, vagy a Pokol
minden szenveddjének? A korai kommentarok a szanalmat az itt
lévokre sziikitik (pl. Benvenuto Rambaldi), amely talan
konzekvensebbnek is tlnik. Gelli sem érzi, hogy ez a Pokol Osszes
lakdéjarodl szolna: ,,non mi constare che il Poeta intenda universalmente
per le genti...” Ezt az allaspontot osztottak olyan korai
kommentatorok is, mint Boccaccio, Jacopo della Lana vagy Francesco
Buti. A modern szerzdk koziil Anna Maria Chiavacci Leonardi egy
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korébbi szakaszra utalva azonban azt irja: ,, Ugy tiinik, hogy nagyobb
a valoszinlisége annak, hogy Vergilius itt a Pokol Osszes népére
gondol altalaban és nemcsak azokra, akik a Limbusban vannak, mint
néhanyan teszik. A masik hasonlé kifejezés, amelyet fentebb hasznal
(cieco mondo), valdjaban az egész Poklot magaban foglalja.” Sapegno
az ,angoscin” fogalméanak elemzésére épiti magyarazatat, amely
szerinte nem megfeleld egy csak szellemi kin megjelolésére, ugyanis
az ,angoscia” csak olyan haszndalatban ismeretes, amelyben konkrét
fizikai szenvedést jeldl, de ilyenek meg nincsenek a Limbusban.
Ennél Iényegesen messzebbre mennek olyan szerzdk, mint Grabher,
aki , particolare smarrimento”-rdl (kiilonleges veszteségrdl) beszél,
értve ez alatt a Pokolban szenvedoket, akik mar nem szolgalhatnak
az emberiség tidvének. A szovegben a ,,de le genti che son qua giu”
(,népek, akik itt lent vannak”) szerepel. Dante a Convividban a josag
és az erény hasznardl szélva haszndlja a ,tutte le genti” kifejezést
(Convivio, 1I1.4.15), amely alatt minden embert ért, korra és nemre
valé tekintet nélkiil. Ezt lentebb mar az emberi nem értelmében
haszndlja (,'umana generazione”), tehat még univerzalisabb
felfogasban, ami alapjan jogos lehet kovetkeztetniink arra, hogy
Vergilius szdnalma itt a Pokol valamennyi karhozottjara kiterjed.
Nem mint b(in0sokre, hanem mint emberi b(indsokre tekint le
Vergilius, amely a ,,rossz mag” (,il mal seme d’Adamo”: Inf. I, 115)
kifejezéssel allhat kapcsolatban. ,Vergilius — irja tehat Fallani modern
kommentarja — til a Limbusban 1év6 lelkek folotti fajdalman,
amelyekhez & maga is tartozik, szdnalmat érez mindazokért, akik
fizikailag elszenvedik a karhozatot.” (Fallani)

24. A pokol els6 korében (ezt jelenti a Limbus: szirt, szegély; a latin
limen szobdl: kiiszob, bejarat, kezdet) vagyunk. Koncepcidja
megtalalhaté Aquindi Tamdésnal (Summa Theologica, 1II, 69, 1-6),
Pietrus Lombardusnal. Valdjaban Vergilius (Aeneis, VI, 426-429)
eliziumi mez6inek egyfajta atkeresztelése. Ez tehat az elsd kor,
amelyet még tovabbi nyolc kovet a kdzéppontig. Az egész pokol
képe egy lefelé forditott kiip, egy tolcsér, amely kilenc korszeletre
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oszlik. A struktira ugyanigy megtaldlhatéo a paradicsomban és a
purgatériumban (hét terasz + elépurgatdrium + foldi paradicsom). A
kilences szamot a szférak és a muizsak szama szenteli meg, tovabba
jele minden kornek, hiszen a kor 360 fokot zar be és annak
szdmainak Osszege kilenc: 3+6+0=9. Az elrendezés lathatéan pontos
geometriai elvet kovet, amely mindenekel6tt a vilag ésszer(i és isteni
felépitésével van kapcsolatban, ahogy azt Platon a vélhetéen Dante
altal is részben ismert Timaioszban leirta. A vilag tiszta formdja a
kolesonds rend (Par. 1, 103-105), amelyben a vildg anyaga
elrendezédik (Platén, Timaiosz, 30a). Ez a forma a geometria
legtisztabb alakzataiban irhatd le, vagy abrazolhatd: kor, haromszog,
gomb, hiszen a dolgok kozotti kotelékek ésszerti alakja az arany. ,A
kotelékek kozott pedig az a legszebb, amely Onmagat és az
Osszekotott dolgokat a legjobban eggyé teszi; s természettdl fogva az
aranyossag az, mely ezt legszebben teljesiti.” (Uo. 32c) A harmassag
az aranyossag kulcsa, legfontosabb eleme és a vilag felépitésének
sajatos kifejez6dése. A korktup ugyanis a vele egyezd és magassagu
korhenger térforgatanak éppen harmada, ha a korhengert a tér
egészének tekinthetjitk (Anaximandrosz a Foldet éppen hogy henger
alaktinak képzelte el). Ennek a tér egésznek tehat harmada lesz a
Pokol. Ez tehat egy nagy kup, amelynek csticsa a Fold kdzéppontja
felé mutat. De honnan ered a kupforma? Ptolemaiosz és Al-Farabi
szerint a Fold a Nap fényétdl megvilagitva az ellentétes oldalon
ktupszerti arnyakot vet, amely arnyék az égkorokon egészen a
Vénuszig vetiil, s ott ér véget a csticsa. Az ég elsd harom korében
tehat szimbolikusan is véget ér minden anyagi vonatkozas
(Paradicsom X). Az arnyékvilag tehat kupszert és a Pokol maga is
ilyen formaban képezddik le. Az elrendezés geometriai precizitasa és
az okor bolcseinek tisztelete Osszefligg.

26. Nincs fajdalom, hanem mély séhajok hallatszanak. Sisson mutat
ra, hogy ebben a biintetés ama jellege mutatkozik meg, amely szerint
az inkabb intellektudlis, semmint fizikai. Boccaccio azonban,
pszichologusi éleslatassal nem tagadja, hogy a céltalan vagyakozas
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fizikai gyotrelmet is okozhat: ,,S bar nagyon faradtsagos az 6rokos
vagyakozas, de tal azon elviselhetetlen gyotrelmet és nehézséget
jelent az égd vagy és annak tudata, hogy semmi remény nincs annak
betdltésére. S ezért, bar prima facie nem tlinik stlyos biintetésnek a
remény nélkiili vagy, én azt hiszem, hogy az a legsulyosabb. S még
inkabb stlyosbitja a biintetést, amennyiben ez a vagy sziinet nélkiil
gyotor.” Brunone Bianchi kommentarjaban megjegyzi: siras volt ez,
de olyan gyongéd, amely nem jutott til a sohajon. Valdjaban ezek a
magyardzatok bezdrva maradnak egy vélt vagy valds teologiai
problémaba.

34-35. Ha vannak is érdemeik, elvesznek az ok miatt. Ez pedig az
eredendd bln, amelytél nem lettek megvaltva Isten kegyelme és
Krisztus onfeldldozasa altal. Buti azt mondja, hogy itt egy lehetséges
ellenvetésre adandd valaszrdl van szé: ha megérdemelték ebben az
életben a politikai erények megcselekvését, miért nem érdemelték
meg Onnon javukra is? Vergilius végeredményben azt mondja, hogy
a jo cselekvés 6nmagaban nem elég az 6rok boldogsaghoz, hanem az
értelemnek a hit szerinti vezetése is sziikséges. Fallani szerint Dante
szigorusaga érthetd, ,akar a keresztség nélkiili megoldas dogmatikai
lehetetlenségének elfogadasat, akar egy a mi masfajta
kimenetelének kovetkezményeit illetéen, hiszen nem tudta volna
klasszikus szerepl6inek a természetfolotti boldogsag egyes
fokozatait kijelolni a Paradicsomban ama lelkek inkluziv logikaja
nélkiil, szamos ellentmondast és inkongruencidt teremtve igy
benne.”

36. A keresztség a kereszténység szimbolikus belépéje. Ezért lehet azt
mondani, hogy ez a Hit (Santa Fede) kapuja. A porta kifejezés
maskiilonben egyetlen régi szovegben (Cortonese 88) fordul csak eld,
mindentitt parte (Iényeges rész) olvashatd.

38. Ez a sor Singleton szerint Aquinéi Tamasnak Szent Janos
evangéliumahoz irt kommentarjan alapszik: ,Szokasuk sem volt
minden dolgot helyesen tenni, mert nem fizettek igaz tisztelettel
Istennek.” Tamas ugy gondolta, hogy bar sok jo dolgot tettek az
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okori nagyok, de ezt rossz céllal, mert nem az erény, hanem a hirnév
szeretete miatt tették. Dante hasznalja a Convivioban a debitamente
fogalmat az egyes testrészek aranyos illeszkedését és a test szépségét
jellemezve: ,,Onde pare 'uomo essere bello, quando le sue membre
debitamente rispondono” (Convivio L.5).

45. A modern teoldgia ma mar alig-alig foglalkozik a ,pokol
tornaca”-nak kérdésével, s mar Aquinéi Tamas is komoly problémat
latott benne, hiszen a Limbus két részébdl az egyik, a Limbus Patrum
(az Atyak Limbusa) Krisztus aldszallasaval megsziint, miutan az
Osatyak szellemeit a mennybe vitte. Maradt a Limbus Puerorum (a
Gyermekek Limbusa), de ezt meg roppant nehéz az isteni biintetd
igazsagossag ala helyezni: ,a gyermekek a természetes josagot
tekintve osztoznak Istennel, igy természetes tudasuk és szeretetiik
révén képesek Istenben 6rvendezni.” (Summa Theologica, Appendix 1,
Q 1, Art. 2) Maga Tamas is ugy vélte, hogy konkrét blinért lehetséges
csak konkrét bilintetés: ,,Azok, akik szabad akarattal élnek, ott
megvan a vagy az Orok életre és aktudlis blineikért itéltetnek el, de
nem ugy a gyermekekben, ahogy fentebb mondottam.
Kovetkezésképpen semmiféle hasonldsag nincs a két dolog kozott.”
A gyermekekben nincs aktualis blin abban az értelemben, amely ,a
jo romlasanak vagy elutasitdsanak az eredménye lenne, s amely jo
sajat erényességének szandékan nyugvo emberi természetbdl
kovetkezik.” Bibliai forrasa: Lk, 16:22-25.

- Egyes kritikusok szerint (Luigi Pietrobono, G. Pascoli) a sospesi
utalhat arra, hogy ezen szellemek megmenekiilése megtorténhet az
Utolso Itéletet kovetSen. Giacalone szerint ez a feltételezés alaptalan.
Inkabb arra vonatkozik, hogy ezek a lelkek vagyjak Istent, de latasat
soha nem érhetik el (Inf. I, 52).

48. A ,fede” itt egy konkrét hittételre vonatkozik, amelyet a Niceai
Zsinaton fogalmaztak meg és a ,Hiszekegy” részét alkotja,
nevezetesen Krisztusnak a ,poklokra”, igy a Limbusba torténd
alaszallasarol (1 Pét 3:19).

49-51. Dante kérdése kezdettdl fogva elég nagy problémat okozott az
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értelmezdknek, mivel egyrészrdl az a képtelenség fogalmazddik meg
benne, hogy egy keresztény egy poganytdl kivanja megtudakolni
Krisztus alaszallasanak (descendit ad infernos) igazsagat, ami a Niceai
Hitvallds részét is alkotja (V. fejezet); masrészrdl, hogy maga a kérdés
kizardlag a keresztényi kontextuson beliil fogalmazodik-e meg vagy
azon kiviil is, tehat vonatkozik-e az erényes poganyokra? Boccaccio
kifejtésében ez az egész éppen hogy nem az Gsatyakra vonatkozik
csak. Igy kommentdl: ,Intende in questa domanda non di voler
sapere de’ santi padri che da Cristo ne furon tratti, che dobbiam
credere il sapea, ma per cié fu la domanda, per sapere se in altra
guisa che in questa, cioé che fu fatta per la venuta di Cristo, alcun
altro n'usci mai: quasi per questo voglia farsi benivolo Virgilio,
dandogli intenzione occultamente che, se alcuna altrui via che quella
che da Cristo tenuta fu vi fosse, egli s'ingegnerebbe d’adoperare di
farne uscire lui e di fu vi farlo pervenire a salute.” (Esposizioni, 1V, i,
36.: Ebben a kérdésben nem az Gsatyakrdl kivan tudakozodni, akiket
Krisztus kiszabaditott, ahogy hissziik, hogy ezt 6 maga is tudta,
hanem a kérdés arra iranyult, hogy megtudja, vajon mas titon, mint
ezen, azaz Krisztus alaszallasaval, valaha is kiszabadult-e mas.
Mintha maga is jotevéje kivanna lenni Vergiliusnak, rejtett
iranymutatast adva neki, hogy ha van mas 1t is, mint ami Krisztustol
van, megtanulna hasznalni, hogy kihozza 6t innen és eljuttassa az
udvosséghez.) A késébbi kommentatorok tovabb arnyaltak ezt a
kérdést, amellyel kapcsolatban Landino (1481) azt mondja, hogy itt
alapvetéen a blinds allapotot kell figyelembe venni, amelybdl senki
sem juthat ki Onerejébdl, ha az isteni kegyelem nem segiti meg
(,nessuno possa per sé medesimo uscir del peccato, se non ¢ aiutato dalla
divina gratia”). Az isteni kegyelem pedig nincs semmilyen korlathoz
kotve: errdl a Szinjaték minden éneke tantskodhatna. Ha pedig
nincs korlat, akkor az isteni kegyelem mas titon is megnyilvanulhat,
nemcsak a keresztség révén, mint ahogy Szent Tamas éppen a
gyermekekkel kapcsolatban ezt felvetette, és a Herddes altal
legyilkolt gyermekek is a Paradicsomba keriiltek. Robert Hollander
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szerint a dantei ,burkolt” kérdés leginkdbb a poganyok
idvosségének lehet6ségét érinti. Ez a problematika késébb tovabb
fejlédik €s igazabdl Statiusban lel majd megnyugvasra.

- A ,per altrui” altalaban Krisztusra vonatkozik, de nem mindenki
osztja ezt a véleményt. Legaldbbis igy értette Grabher, Fallani, mig
ezen kifejezést Manzoni a gyermekekkel (aki mas, vagyis sziileik
érdemébdl itidvoziilhetnek), Chimenz pedig a szentekkel hozta
Osszefiiggésbe.

52. Vergilius Kr.e. 19-ben halt meg, tigyhogy 52 évet toltott el addig a
Limbusban Krisztus alaszallasaig.

53. A Possente (Hatalmas) Krisztus maga, a gy6zelem jelével
koronazva pedig bibliai utalas. A megkoronazott Krisztus képe
jelenik meg a Jelenések 14:14-ben: ,Es lattam: ime, egy fehér felhét,
és a felhdn ilt valaki, az Emberfidhoz hasonld: a fején aranykorona
volt, a kezében pedig éles sarl6.” Hasonld bibliai utalasok: Zsid, 2:9;
Mt, 28:18. A possente azt is jelentheti, hogy itt Isten mint hatalom
jelenik meg.

55. Az els6 sziil6 maga Adam. A kifejezés nem tobbes szamban 4ll,
tehat Eva nem olvashaté ki beldle. Maskiilonben FEvat a
Paradicsomban latjuk majd viszont.

57. Mozesre (Servus Domini) vonatkozdan két jelzét olvashatunk:
obediente és legista. Az obedienza mint fogalom, fontos szerepet jatszik
a Convivio IV. kdnyvében is (XXIV. fejezet), ahol a nemesség egyes
életkorokra jellemz6 megnyilvanulasként lathatjuk. Megtudjuk,
hogy az obedienza mindenekelStt nem trasgressione, azaz nem athagas,
atlépés, ami példaul Ulisses biinében 0lt testet. Az engedelmesség
Mobzes esetében a teremt6 Atyara iranyul, akinek vald
engedelmesség minden torvény forrasa is, hiszen 6 a Teremtd,
masrészrdl kifejezi, hogy ez az emberiség egészére vonatkozva all
fonn, harmadszor pedig arra utal, hogy azt a létezést, amelyet Isten
ebben az emberi formaban adott, elfogadja, Istent pedig Atyjaként
tiszteli, amely tiszteletben megalapozza és megalapitja az ember
korat a Foldon. Végeredményben az Atyanak valé engedelmesség
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legabsztraktabb formajaban az értelemnek vald engedelmességet
jelenti. Az obedienza, amely lehet engedelmesség és tisztelet, minden
erkolcs fundamentuma és magva. Mivel Dante mindezt az elsd
életkorra, az adolescenzdra vonatkoztatja, Mdzesre ezt ugy érthetjiik,
hogy mindez az emberiség - vallastorténetileg értett - hajnaldra
vonatkozik. A Krisztusig tartd események jelenitik meg az emberiség
adolescenzdjat, fiatal korat. Ennek mintaképe és példazata Mdzes, aki
ezért oly engedelmes Istennek, mint a fiak atyjuknak, aki az életet
adta nekik és aki meghatdrozza szdmukra azokat a feltételeket,
amelyekben az életiiket megélik és formaba rendezik. S ahogy ez
igaz vallasilag, ugyanugy igaz filozdfiailag is, azaz az értelemre
vonatkoztatva. Az értelem az emberi szellem atyja és a neki vald
engedelmeskedés kiteljesedésének elsé szakaszaként, ifji koraként
ragadhaté meg.

59. Izrael: eredetileg Jakob, aki az angyallal vivott kiizdelem utan
kapta az Izrael elnevezést, amelynek jelentése: erds, aki Istennel van.
Utodai lettek a 12 izraeli torzs fejei.

60. Jakob 14 évet szolgalt Laban leanyaért, Rachelért.

63. Nem menekiilt meg még semmilyen emberi szellem, hiszen a
Paradicsom csak Krisztus megvalto tette utan nyilt meg. Krisztus
el6tt mindenki a Limbusba ment (Anonimo Fiorentino).

68. A ,di qua dal sommo” helyett egyes szoveghelyek a ,di qua dal
sonno”-t hasznaljak. Sisson is igy hasznalta angol forditasaban.
Bianchi szerint ez nem helyes, mert hasznalata egyaltalan nem
logikus az ének elején olvasottakkal kapcsolatban, ahol a hangsuly
egy valoban ,fenséges” pokoli kilatason van. Az utobbi értelemben
hasznalom magam is.

- A tz (fuoco) az értelmet és a bolcsességet szimbolizalja a maga
természetességében. Az értelmetlenség és a tudatlansdg az igazi
pokol maga. Az észre, amely ,a természet szavara jar el” (Rom 2.14)
vetiil a kegyelem altali magasabb vilagossag: ,Majd langnyelvek
lobbantak és szétoszolva leereszkedtek mindegyikiikre.” (ApCsel
2.1-4). Hérakleitosz (v. 138) filozdfidjdban is a tliz a mindenség
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lényege és eredete. Egyfajta természetes vilagértelmet szimbolizdl,
annak periodikus felvillandsanak és kialvasanak valtakozasaban.

72. ,Orrevol gente”, vagyis értékes emberek. Az érték az,
magyarazza a Convividban (IV.2) Dante, ami altal az ember nemessé
lesz (gentile). Masrészrdl jelenti az adottbdl kibontakoztathatd
maximalis josagot (bontd) is.

84. Arcuk nem arult el érzelmet, mert sem Oromben, sem
fajdalomban nem volt részitk. Rambaldi da Imola szerint
érzelemmentességiik annak szdl, hogy ,a bolcs minden dologban
kozépen 4all”. Aquindi Szent Tamds a De Animahoz irott
kommentarjaban (I, IV, 152) azt irja, hogy a testetlen lélek nem érez
sem Oromet, sem szomorusagot a testi vagyat illetéen, hanem csak az
intellektuadlis vagynak megfeleléen. Ez a né trista né lieta egyébként a
visszafogott (restata) és nyugodt (queta) hangra reagal.

86-88. Homérosz, a koltészet atyja. Dante csak toredékesen vagy
egyaltalan nem ismerhette mtiveit. A kard Rambaldi da Imola szerint
Homérosz  szellemének finomsagat és élességét kivanja
szimbolizalni, de jelentheti a megénekelt haborukat, de azt a koltéi
nagysagot és hatalmat is, amellyel a tobbiek f6l6tt all. Szimbolikaja
nem teljesen tisztazott.

89. Horatius (i.e. 65-8), szatirikus romai kolt6. Az emberi biindk
ostorozojaként nyer értelmet Danténal.

90. Ovidius (i.e. 43 — i.sz. 17) rémai kolt, aki szeretett varosatol
messze, szamtizetésben halt meg. Metamorphoses (Atvaltozasok)
cim, egyébként befejezetlen eposza Dante f6 mitoldgiai forrasmiive.
Karaktereket és helyzeteket kinal modelliil Dante latomasa szamara.
- Lucanus (i.sz. 39-65), hispan szarmazasu rémai kolté. F6 munkaja a
Pharsalia, a rémai polgarhaborarél. Dante a Convivioban tobbszor
idézi, kiilonosen a gazdagsaggal szemben tett véleményét és
allasfoglalasait az igazi nemességgel szemben: ,Eréfeszités nélkiil
elvesznek a torvények, s ti gazdagok, mindenek legalavalébb
részéért kiizdotok” (Convivio, IV.11.3). Lucanos a tragikus torténelmi
helyzetet szimbolizalja Picone szerint, amely ennek az utazasnak is
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oka. Vergilius pedig a legfébb tdmasz és modell marad. Egyesek a 4
kardinalis erény megtestesitéit latjak benniik: Horatius (okossag),
Homérosz (igazsagossag), Ovidius (mértékletesség), Lucanus
(kitartas).

92. A (kbzos) név az, hogy KOLTO. A kozépkorban a koltét és a
profétat egyazon tipusként tisztelték.

93. Ennek egyik értelmezése, hogy a bolcsesség keresése egyként
dicsérendd dolog. A masik, hogy a szellemi igazi emberei kozott
nincs irigység, becsiilik és tisztelik egymast és egymads
tevékenységét. Ez utdbbi egyébként Dante szerint az érett férfikor
erénye is. Tommaseo az alabbi kommentart flizi ehhez a részhez:
»,Nem azért teszik jol, hogy engem dicsérjenek, hanem bennem az &
mivészetiiket.” Ebben kifejez6dik a hagyomanynak, valamint
Vergiliusnak, mint koltének a tisztelete is.

95. A fennkolt ének ura az el6bb emlitett Homérosz, az Ilidsz és az
Odiisszeia szerzdje.

96. A sas mint szimbdlum a legmagasabb stilusra vonatkozik. Nem
Homéroszra, hanem sokkal inkabb az énekre vonatkozik, az
altissimo-ra reflektal. El6fordul még, hogy a koltéi latas sajatossagat
hivatottak bizonyitani vele. Az bizonyos, hogy sem Jézusra, sem
Dante énekére nem vonatkoztathato.

102. A sesto minden bizonnyal szam értelemben szerepel. A sestonak
van olyan értelme is, amely mértéket, rendet és médot jelent (giusta
misura, ordine, modo; vO. P. Petrocchi, Nuovo Dizionario Universale della
Lingua Italiana, Milano, Tréves, vol. I-1I, 1912, 2251).

104. Nicola Fosca (2003-2006, Inf. 1V, 104-105) azt irja, hogy a
beszélgetés tartalmara vonatkozoan a legkevésbé valoszintitlen targy
maga a koltészet. Robert Hollander ennek megerdsitésére idézi a
Purgatérium XXII. énekének két részletét (104-105; 127-129). Az elsé
részben Vergilius tjabb neveket emlit meg Statiusnak a Limbusbdl és
azt mondja, hogy ott lent gyakran beszélgettek az ihletet add
Muzsakrél. A masik részben Dante kettejitk mogott halad és
figyelmes lesz beszélgetésiikre, amely a koltészetre vonatkozik.
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Altalanossagban ez az elfogadott, de van olyan vélemény is, amely
szerint itt magarol Dantérol esett szo.

100-105. Ez a befogadas tobb mint szimbolikus: Dante itt kapja meg a
miivet megalapitdo Orokséget, amelyet a kereszténység 1j formdjaba
kell 6ntenie.

106-111. A bolcsesség haza, vara, a spiriti magni részére fenntartott
hely (Aen. VI. 630-631). Boccaccio az épitmény jellegét érti alatta
(,nobilmente edificato” — nemes stilusban épitett) Igazi értelme,
jelentése nem tisztazott (Singleton). Hollander azt mondja: itt a koltéi
targy egy altalanos eszme helyén all, de nem tudjuk, hogy pontosan
minek a helyén: jo élet, filozéfia stb.? Leonardi szerint a kastély képe
hagyomanyos az allegorikus irodalomban és az emberi bolcsességet
testesiti meg. Fallani szerint a filozofiat jelenti. Kapcsolatban lehet az
emberi nemességgel (Convivio IV), s ezért sem csak filozéfusok
vannak benne. Pietro Alighieri a tudomanyos gondolkodas és az
erényes cselekvés helyeként nevezi meg, amely mindig z6ld, mert
tartos hirnevet és dicsdséget nyujt (quod est in figura status famae et
gloriae, ratione scientiae et virtuosae operationis, qui semper est viridis,
idest durabilis).

- A hét fal lehet a hét szabad miivészet (quadrivium, trivium), a hét
erény (erkolcsi: okosség, igazsagossag, kitartds, mértékletesség;
értelmi: intelligencia, tudas, bolcsesség) vagy a hét bolcsesség (a
filozéfia hét aga). A folyo (bel fiumicello), amely korbe Sleli és védi a
varat, egyesek szerint a szép beszéd, amely a gondolkodas
nélkiilozhetetlen kifejez6 eszkdze, Buti azonban a tudas
megszerzésének anyagi alapjaként értékeli, s valéban egy helyen
maga Arisztotelész is emliti, hogy a szegénység alkalmatlanna tesz a
tudomanyok mivelésére, hiszen nem adja meg azt a fliggetlenséget,
amire a kontemplacidt gyakorlonak sziiksége lenne. Ennek cafolatat
életével azonban éppen Dante maga adta meg. Anonimo Fiorentino
szerint ,le cose labili et caduche” (bizonytalan és esend6 dolgok)
jelolésére szolgal. A folyon szaraz labbal kelnek at, amely jelentheti,
az oralis miivészetben valo jartassagot, amely a koltészetnek nagyon
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is sajatos feltétele. Konkrét értelme nagyon bizonytalan.

113. A grande autoritd (auctoritas) fontos dantei fogalom, lényegében a
keresztény tidvoziilés klasszikus parja. A klasszikus koltészet és a
keresztény igazsag kozotti viszony, mint az {idvoziilés és az
auctoritas kozotti viszony jelenik meg. Az auktorok a klasszikus kor
legnagyobb koltéi, Dante szamadra az alabbiak: Vergilius, Ovidius,
Lucanus, Horatius és Statius. Mindenki meghatarozott jelentéssel
rendelkezik a Commedidban.

114. A nagy és reflexiv szellemek helye a var. A kevés, nem fecsegd
beszéd jellemz6 magatartasukra. A Pur. I1I, 10-11-ben irja Dante: Ia
fretta che I'onestade ad ogni atto dismaga. Buti ezzel kapcsolatban irja:
A sietség minden tett méltosagat tonkre teszi, vagyis elveszi a diszt
a tagok mozgasatdl és nem illik Gssze a személy méltdsagaval.”
Ennek forrasa Arisztotelész Nikomakhoszi Etikdja (IV.3).

118-120. Az utazo nagyszerd, tjjongo latomasaban 35 nevet sorol fel,
valdsagos személyeket és irodalmi alakokat, akik itt a Nemes Kastély
védelmében vannak. Természetesen a névsor csak reprezentativ,
amely kiegésziil tovabbi nevekkel a mi folyaman (pl. Purg., XXII).
Kérdés a kommentar irodalomban, hogy egyaltalan mit jelent ez a
névsor, van-e valamiféle rend benne, mert a csoportositas értelme
koriil igen nagy bizonytalansdg mutatkozik. Itt ebben a Nemes
Kastélyban furcsa moédon egyiitt szerepelnek valdsagos és a képzelet
sziilte alakok, de olyan névsor ez, ahol nem a felsorolas
tényszerlisége, hanem igazsaga lényeges. Umberto Eco a
kovetkezoket mondja: ,, Ezek az irodalmi létezbk koztiink vannak. Nem
oroktdl fogua léteznek, mint (taldn) a négyzetgyokdk és Piithagorasz tétele,
de most, hogy az irodalom mdr megteremtette Cket, mi pedig érzelmeket
invesztaltunk beléjiik, itt vannak és szamolnunk kell veliik. Az ontoldgiai és
a metafizikai vitdkat elkeriilendd, mondjuk egyszeriien azt, hogy kulturdlis
szokdsokként és tarsadalmi bedllitéddsokként léteznek.” Ez a helyzet a
talvilagi-evilagi kontemporalitas sziilotte, amelyben fantazia és
valésag nem valaszthaté el tobbé egymastol. Az egyszer
megteremtett fiktiv irodalmi alakok, mint az emberi szellem
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legnagyobb példazatai az Orokkévalosdg jegyében az emberi
lelkekkel egyiitt oriilnek vagy szenvednek.

121. Elektra volt Dardanusnak, Troéja alapitdjanak anyja.

123. Cézar szemeirdl Suetonius tett emlitést, amely energikus és
eltokélt lelket mutatott.

124. Camilla: Metabosz volscus kiraly harcos lanya. Vergilius az
Aeneis utolsé részében ir rola. A legenda szerint a trojaiak ellenfele
volt Italidban. Arruns 6li meg a menekiilé Camillat egy dardaval. A
volscusok ie. 329-ben szenvednek teljes vereséget Romatol.

- Pentesilea, a gordg mitoldgia legendas amazon kiralyndje, a
reménytelen harcban elesettek szimbolikus alakja. Mondjak, hogy
vadaszat kdzben egyszer haldlra sebezte testvérét Hippolitat, amiért
oly buskomorsagba esett, hogy halni késziilt, de ezt becsiiletben és
harcban kivanta megtenni, ahogy az egy harcos kiralynéhoz illett. A
harc becsiiletével, de a biztos halal tudataban csatlakozott Trdja
védéihez.

125-126. Latinus Latium kiralya volt és lanya Lavinia, hosszti harcok
utan, Aeneas masodik felesége lett.

128. Lukrécia Collatinus felesége volt, akit Tarquinius fia, Sextus
megbecstelenitett. Lukrécia erre ongyilkos lett. A becsiilet és a htiség
mintaképe maradkt.

- Julia: Caesar lanya, Pompeius felesége, aki apja haladlos ellensége
lett a polgarhabortban.

- Marzia: Cato felesége, akit a Purgatériumban latunk viszont. Dante
a lélek allegoridjaként is halhatatlanna tette a Convivioban.

- Cornelia: Scipio Africanus felesége volt, az asszonyi erények
megtestesitdje, a Gracchus testvérek (Gaius és Tiberius) anyja.

129. Szaladin (XII. szazad): egyszeri katonabodl lett Egyiptom és
Sziria szultanja, aki Jeruzsadlemet is visszafoglalta Guido
Lusignanétdél. Hires volt nagy emberségérdl és olyan szokasokat
vezetett be, amelyek kornyezetében ismeretlenek voltak. Ebbdl
fakad, hogy egyediil, tarsak nélkiil all, s nincs kivel beszélgetnie. A
kozépkorban a nagylelkiiség példaképe volt.
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131. A mester maga Arisztotelész, a nyugati filozdfia legnagyobb
alakja. Dante szerint filozofidja tokéletesen megfelelt a katolikus
hitnek (Convivio IV.VI.16).

133. Szokratész (i.e. 469-399), gordg filozofus, etikus. Egyesek szerint
a nyugati filozéfia megalapitéja, am karizmatikus alakjanak
megOrzését csak egyik tanitvanyanak, Platénnak koszonhetjiik, aki
dialégusai fOszerepldjévé tette Ot, egyben alkalmazta benniik a
vizsgalodasok szokratészi modszerét. Xenophdn és Arisztophanész
tesz még ra utaldsokat miiveiben.

- Platon (i.e. 428-348 koriil) gorog filozofus, matematikus, az
Akadémia alapitdéja Athénben. Az egész nyugati filozofia
meghatarozé egyénisége, a gondolkodas szokratészi mddszereinek
komplex vilagnézeti alkalmazdja.

136. Abderai Démokritosz, aki azt tanitotta, hogy a vilag atomok
véletlenszerli 0Osszelitkozésének eredménye. Cicero és Albertus
Magnus révén tudhatott rdéla Dante. Boethius filozofiai
vizsgalodasainak alaptétele: a vildg kormanyzasa nem a véletlenen,
hanem az isteni értelmen alapul, amely mindennek megszabja a terét
és az idejét. (In: Boethius, A filozofia vigasztalasa, Bp. 1970. 23.0.)
137. Sinopei Diogenész a hires cinikus filozéfus.

- Anaxagdrasz: Periklész tanara, a vilagértelem (nousz) tanitdja. , Az
értelem kormanyoz mindent, aminek lelke van, akar nagy, akar
kicsi” (78 [B 12]).

- Thalész (ie. VII. szazad) az elsé ismert filozo6fus, a hét bolcs egyike.
138. Empedoklész (i.e. V. szdzad) a négy elem (fold, levegd, viz, tliz)
filozofidjanak megalkotdja, a retorika atyja. Allitolag az Etndba
vetette magat.

- Hérakleitosz, az efeszoszi homalyos, az egyik legjelentésebb
preszokratikus filozofus. Mindennek kozéppontjdba a tiizet (pyr)
allitotta. A tliz nala is egyfajta vilagértelmet szimbolizal, amely
mértékre lobban fel és alszik ki.

- Zénon (ie. I1I. szazad), akirdl szo6 van, a sztoikus iskola megalapitoja
(Convivio IV.IV.9), a lelki k6zombosség tanitdja.
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140-141. Pedaniusz Dioszkuridész (kb. i.sz. 40-90): gorog botanikus,
farmakologus, fizikus. A kis-azsiai Anazarbusz varosabodl szarmazik,
aki egy ideig praktizalt a néréi Romaban is. A modern
gyogyszerészet el6futaranak tekintik, aki 6t konyvbél 4llé6 nagy
értekezést irt a kiilonféle novények gyogyhatasairdl és
alkalmazasukrdl (De Materia Medica). MGvét a XVIIL. szazadig az
orvoslas alapvetd kézikonyveként hasznaltak.

- Orfeusz és Linus mitikus kolték, akiket Vergilius és Ovidius is
megemlitett. Orfeusz volt az elsd alvilagi utazo. M. Tullius Cicero (ie.
106-43): rémai allamférfi, filozéfus, szénok. Dante szamara fontos
forras volt tobb, akkor mar ismert munkaja.

- Lucius Annius Seneca (i.e. 4 — i. sz. 65) romai sztoikus filozéfus,
irodalmdr, 4llamférfi, Néréd csaszar tanitdja. A Piso-féle
Osszeeskiivésben  valé  részvétellel = meggyanusitottak  és
ongyilkossagba kényszeritették.

142. Euklidész (i.e. IV. szazad) gorog matematikus. Mtive az Elemek,
sokaig egyetemi alapkonyv volt.

- Ptolemaiosz (i.e. II. szazad) alexandriai csillagasz, matematikus, a
heliocentrikus vilagmodell kidolgozdja. Ez a dantei kozmologia
alapja.

- Hippokratész és Galénosz gordg orvosok, az orvostudomany
megalapitoi.

- Avicenna arab orvos, filozéfus (XI. szazad).

144. Averrdes muszlim filozéfus, orvos, jogasz, a legnagyobb hatast
Arisztotelész kommentator, aki dont6 befolyast gyakorolt a nyugat
kultarajara (a megkovesedd iszlamra ellenben nagyon keveset).

- A nagy kommentar (Commentarium magnum) Averrdes
magyarazatainak legrészletesebb, atfogd valtozata. Arisztotelész
tobb miivéhez is készitett nagy kommentart (pl. De Anima,
Metaphysica stb.). Stilust és format is teremtett altala, egy 0j miifajt
hozva létre.
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TmamERr ToTH
Il Canto IV dell'Inferno

Incontrandosi col canto IV dell’Inferno dantesco il lettore si trova di
nuovo — come nel canto precedente — dinanzi ad un problema
opprimente, che si manifesta sul campo filosofico, morale, strutturale
dell'opera, ed anche a livello teologico (anche se quest'ultimo e
presentato dall’Autore in modo molto limitato). Il punto centrale e il
Limbo, in cui sono sospesi grandi uomini dell’antichita, cui immagine
genera una vera ammirazione nel Poeta. Come si puo dissolvere il
contrasto che si estende tra questa ammirazione e il loro giudizio
infernale-eterno, basandoci sulla verita divina? Non possiamo
negare la sincerita di questa preoccupazione, ma non e negabile
neanche la giustizia divina, di cui Dante € un interpretatore e
mediatore, e il Viatore ne & sperimentatore.

Il saggio prima di tutto pretende di rischiarare il problema
menzionato, e con ci0 di rimettere il canto nella struttura di tutta
l'opera. In questo costrutto il Limbo e un luogo importante, cui
ricordo resta vivace nel corso del viaggio fino al Paradiso. I nomi
enumerati nel canto si completano nel Purgatorio e nel Paradiso,
dove si presenteranno Rifeo e Traiano, che anteriormente gia furono
nel Limbo. Il Limbo sembra una semplice cristianizzazione delle
isole beate di Virgilio e della mitologia antica, ma significa anche una
ripresa della cultura antica nell'ambito del mondo cristiano. Questa
ripresa non e ancora un'ideale umanistico, senonche una parte
essenziale dell'uomo ideale e intelligente: I'idea e l'intelligenza, cui
fine e Dio stesso, riconosciuto dal cristianesimo. In retrospettiva
storico-ideale & essenziale I'incontro di Dante coi grandi poeti classici
(Omero, Ovidio, Orazio, Lucano) dove lui, il Viatore, fa parte di
quella compagnia letteraria. Oltre il completo simbolismo del canto,
Dante in parte rinnova il tempo antico circolare, ma quando (in
quanto cristiano) incontra quei poeti, il tempo & un progresso lineare
verso Dio. Cosi il Limbo non e l'esito di un ricerca poetica e casuale,

109



ma un elemento strutturale della Divina Commedia, ¢ il terreno della
pura ragione, ¢ la ragione come fondamento della concezione e della
comprensione metafisica e artistica di Dio. Infine non la logica sterile
vince, ma la grazia divina e il Dio fattosi uomo, e la situazione dei
limbici resta chiusa nel segreto della divinita.

Lantichita e la fondazione intellettuale della possibile
accettazione del messaggio cristiano, mentre il non-riconoscere altra
autorita che la ragione & destinato al giudizio divino. Mentre il
tempo umano e finito, cioe storico, il tempo divino — che e una
apertura alla grazia divina — abbraccia tutti i tempi passati, come
(d'altro lato) la vita di Dante non e intera senza la sua crisi
esistenziale, senza il suo amore terreno per Beatrice, che sono dei
momenti indispensabili della sua salvezza. Il Limbo e il luogo della
ragione autonoma, che senza la grazia divina non puo raggiungere il
suo vero fine: Dio stesso. In senso generale questa autonomia e
necessaria per la comprensione del bene e del fine.
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HorrmanN BELa
Pokol XXIV. ének
(Hetedik bugyor: Tolvajok. Vanni Fucci)

I. Interpreticio

1. Az atmenet nyelvi-kéltoi jellemzoi

A kritika a XXIV. éneket is joggal illeti az atmeneti jelz&vel.
Mar a cselekmény sikjan nyilvanvald, hogy héseink titon vannak, és
a hatodik bugyor belsé sziklafaldan kapaszkodnak folfelé, hogy a
képmutatok birodalmabdél a tolvajokéba juthassanak, amirdl
beszamolodjat — legalabb is a megnyilatkozas konkrétsagaval — az
ének 82. sorat kovetden kezdi meg az elbeszéld, hogy aztan a XXV.
énekben is tovabbvigye az 4j tematikat, s6t meg sem all azzal az
djfajta blinokkel teli XXVI. ének 12. soraig, a firenzei tolvajokra és
magara Firenzére is lesujto kesernyés-gunyos itéletéig. A XXIV. ének
hosszit nyitdé hasonlata (1-21.) azonban tavoli tematikai
visszacsatolds is az elbeszélé részérél a XXI. ének 11. soraig,
amelyben Malacoda hazudik a bugyrok atjarhatésagrol, de egyben
kozeli visszacsatolas a XXIII. ének utolsd tematikai egységéhez,
amelyben ennek emléke valamint a képmutatéd bolognai Catalano
kioktatéan szemtelen informacidja a kezdeti rostelkedésbdl haragra
valt at Vergiliusban. A hasonlat pszicholdgiai alapon teremt
kapcsolatot a parasztember és Vergilius lelkiallapotvaltozasa kozott.
Ez az alap a harag: amig a természet 6nmagarol az elsé pillantasra
egy bizonyos kép latszatat kindlva vezeti félre a parasztembert, aki
honak véli a deret, vagyis dnmagat téveszti meg valdjaban, s dithodt
elkeseredésében csipGjére csap egyet, addig Vergiliust a mar
emlitettek diihitik f6l, hiszen valdjaban & is becsapta magat azzal,
hogy hitelt adott az 6rdog szavanak, amelyért aztan éppen egy
képmutatotdl (akit tgyszintén az ordog vezetett félre, még ha
moralis-szimbolikus értelemben is) részesiilt gunyos kioktatasban.
Az 1j énekben héseink tehat még a képmutatok bugyraban
talaltatnak, és ugyanazon lelkidllapotban folytatjdk utjukat, mint
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amilyenben az el6z6 ének végén voltak, vagyis a latszatra alapozott
hasonlat pszichologiai értelemben fonntartja még a folytonossagot az
alaki szinten. Az 1j ének vagy fejezet sorszama ezért a tematikai
folytonossag megszakitottsagara csak formadlisan utal, &m de facto a
cselekmény, a tematika, a pszichologia sikjan és allegorikus
értelemben is a folyamatos dtmenet jele. Az ének atmenetiségének
jellemz6irél adhatd poétikai igazolast az elbeszélés versnyelvi
szintjének, a hangzas-jelentés szoészintli problémainak elemzése is
hitelesiti.

Nos, mar az énekkezdd hasonlat nyelvi jellemzéi (1-18. sor) és
az elbeszé€l6 altal adott amolyan magyarazatféle (19-24.) egyszerre
két iranyba tereli figyelmiinket: visszatekintésre 0sztonoz, de
egyuttal mintegy a blindsok atvaltozasanak is eléhirndke. Az /anno,
vanno/, [bianca, manca, anca/, [campagna, lagna, ringavagna/, [faccia,
faccia, caccia/ rimek, amelyekben a tiszta rim 4 hangja sziinteleniil
megismétlddik (nimia repercussio), a maga szamtalan, sorozatszer(i és
kozeli felbukkandasaval, az 4 hangok monotonidjaval az el6z6 ének
olomcsuhas blindseinek, a képmutatéknak a monoton vanszorgasat,
nehézkességét idézi fel, vagyis biintetésiik természete és a versnyelvi
hangzossag kozott kapcesolatot teremt. De ugyanezt az atmetiséget
erdsiti fel e szovegrészben 3-3 rimszopar (tempra-tempra, piglio-piglio,
faccia-faccia) és a 37-39-es tercina porta-porta parja is, amelyek
hangalaki azonossaguk ellenére szemantikailag kiilonboznek, s igy a
képmutatok jellembeli tulajdonsagaival alkotnak gondolati rimet,
hiszen az ismétlés egytttal variacid is. S mivel csak az ének 82. sorat
kovetden latjak meg hdseink a hetedik bugyrot, nyivanvald, hogy a
sziklamaszas és a kémutatoktél valé eltavolodas monoton
nehézségei Osszhangra lelnek a szdvegrész durva rimeiben is,
példaul a harom, igen ritka rima sdruccioliban, a szdhangsulyt
hatulrél a harmadik szétagra helyezdé rimben (malagevole, fievole,
disconvenevole) is, amelyek a jelentésiik altal is kimondjak az tut
nehézségeit. A felsorolt poétikai eszkdzok (vagyis a nimia repercussio,
a rimszavak valamint a kemény-durva hangzdsti rimek) oktalan
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hasznalatatél Dante 6va int (De Vulgari eloquentia, Libro secondo, XIIL.),
ha csak az nem jarna valamiféle ijdonsaggal. Ez az jdonsag, amely
itt a tematika és az alaki lélekallapot valamint a hangzas funkcionalis
egységében nyilvanul meg, magatdl értet6dd, ha nem feledjiik el,
hogy még nem vagyunk a hetedik bugyorban, s igy az elbeszéléi
attitildon otthagyjak nyomukat az “emlékek”: az elbeszéldi sz6 még
igazodik hozza. Ez azonban még nem elég. A hosszii bevezet6
hasonlat hangzasbéli és rimsajatossagait vizsgaldé Baldelli szerint
(Baldelli 1984: 946.) a vitatott hasonlat magyarazataul az szolgalhat,
hogy nyelvi megformaltsaganak koszonhetden lesz koherens nyelvi
el6képe a tolvajok sziintelen atvaltozasanak. Vagyis Baldelli az
emlitett jellegzetességek “kettds természetét” - a rimszavak
hangzasbéli azonossaga és jelentéselmozdulasa, valamint a harom
ritka rima sdrucciola jelenlétén tul — abban latja, hogy az 4 hangzasu
tiszta rimek a maguk egymasra vonatkoztatott sorozata fel6l nézve
asszondnc-szerti ldncolatot alkotnak, azaz hasonlitanak is egymdsra,
mikozben el is térnek egymdstél eme hasonlatossaguk mellett. Ez
kétségkiviill igy wvan, s ez a mar emlitett Ujszer(iség
elfogadhatdsaganak uwjabb indoka is egyben. A rima sdrucciola
tekintetében azonban - és ezt hozza kell tenniink — nem pusztan
versbéli ritkasaguk a donté az atvaltozasokra nézve, hiszen a
tolvajok metamorfézisa nem egyszertien ritka, hanem sohasem
tapasztalt jelenség, egészen egyedi és kiilonds, ahogy maga az -evole
is egyediili rim (hapax) a Szinjatékban, amint erre mdar masok is
ramutattak (Fumagalli 2000: 338.). E rimpozicioban talalhaté szavak
ugyanis (malagevole, fievole, disconvenevole) a metamorfozist, a ldthaté
széforma vagy -alak eltiinésével elblegezik meg a hangzds szintjén,
minthogy a szavak két utols6 szétagja elttin6félben 1évé hangként
van adva. Ennek felelnek meg jelentésiikben is: a via malagevole olyan
at, amely alig-alig jarhato, tehat nem is ut, a fievole az erejétol
csaknem megfosztott értelmében all, mig a wvoce disconvenevole hang
ugyan, de artikulalatlan, értelemelnyeld. Vagyis mindegyikiik az
atmenetiség hangsulyat viseli magan, ahogy ezt mintegy a kijelentés
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sikjan is megelSlegezi-megerdsiti a aver cangiata faccia, vagyis az
arcot, arculatot valtott kitétel (13.). De a hasonlat egésze — mint
lathattuk — tagabb értelmi: nem csak a tolvajok atvaltozasaig ivel,
de a mar emlitett hangzasbéli és rimsajatossagai révén a képmutatok
vilagdhoz is visszavezet. A biintetés formédjanak allegorikus
értelmében moralis arculatuk arnytestiik jellegzetességeiben
Osszpontosulva immar leplezetleniil, lelkiik tiikorképeként all az
olvasd el6tt: a magukat értékes-erényesnek szinlel6k csuhaja csak a
latszat szerint csupa arany (dorato), holott valdjaban sulyos
olomkopeny (XXIII. 64-65.), mig a tolvajvoltot latszatként elfedd
emberi alak e testi forma megsemmisiilést parodizalo eltlinésében
(XXIV. 101-102.) valamint az ember és a hilld valtozatos
szimbidzusaban (XXIV-XXV. ének) nyeri el igazi arculatat.

Mindezek utan ugyanakkor, Sanguineti nyoman, nem
érdektelen megjegyezni, hogy a hasonlat a narraciot illetéen
mennyire funkciondlis és mennyire szerves része a Szinjiték
allegorikus értelemben vett tematikajanak, az etikailag bejarando titnak:
a parhuzamos szovegszerkesztés, amellyel az elbeszélé analogikus
modon él, vagyis hogy a 11. és a 25. sorban a ,mint a sziikélkodo, ki
nem tudja, mit tegyen” valamint ,S mint az, aki cselekszik és mérlegel”
(come 'l tapin che non sa che si faccia; E come quei ch’adopera ed estima)
parhuzamossagaban megnyilvanulé ellentét Vergilius szellemi-etikai
szerepének Ujrafogalmazasat jelenti a dantei utazas iranyitasaban,
amelyre bizonysag késébb a Dantéhoz intézett figyelmeztetése is:
“Hosszabb  lépcsén  kell, hogy  folhaladj (55.), valamint Kkorai
figyelmeztetésének (most erds légy és merész - XVIL. 81.) kijelentd
meger0Ositése (60.) az Utazd részér6l, amelynek sziikségessége
utdlagosan igazolast nyer a kigyodkkal teli bugyor latvanyakor. Az
elbeszél6 reakcidja (hogy emlékére is megfagy ereimben a vér - 84.)
visszaviszi az olvasot az els6é ének hatodik sorahoz (hogy midr
ragondolva is ujra elfog a félelem), a dantei félelem kérdéséhez, amely
az Eg altal mellé rendelt Vergilius mint erkolcsi ttikalauz funkcidjat
nélkiilozhetetlenné teszi. A remény széles, mordlis értelemben a

114



menekiilés egyetlen lehetséges utvonala (1. Sangineti 1970: 180; 182-
183; 186-187.). Ennek megfeleléen az elsd 6t tercinaban egyetlen
lendiilettel megrajzolt kép — amely még csak a hasonlat egyik oldalat
és ezzel egylitt az tton 1évé két szerepld iddleges, magaba forduld
szétlansdgat afféle csondként tarja elénk — a hasonlat masodik felében a
remény visszaszerzésével nyitds is egy régi-iij téma felé. Mindezt a
szOvegrész parhuzamos szerkesztése és a logikai- valamint
versnyelvi rimkapcsolodasok is nyilvanvaléva teszik. A szerepld
Dante reményének ujrafellobbandsa felidézi azt az elsd
momentumot, amikor Vergilius a hegy labanal (a pié del monte)
biztatd-kedves arckifejezésével (piglio dolce) fordult felé, gyogyirt
kinalva a bajra: most is ugyanez ismétlédik meg gy a szo szintjén,
mint tematikailag is. A hasonlatban a parasztember a “kosaraba” a
reményt azaltal kezdi gytijteni (la speranza ringavagna), hogy a
természet arculatot valt, s a szereplé Dantéval is ugyanez esik meg
mesterének arculatvaltasakor, ami gyogyir (impiastro) lesz
elbizonytalanod4sara, amint a gyogyir kifejezOdéseként a
parasztember mar fogja is a flizfavessz6t (vincastro), amely
versnyelvileg, amint erre Sanguineti is utal, éppen a gyogyirrel
(impiastro) 1ép rimviszonyba (1. Sanguineti 1970: 178-179.). S Vergilius
ténylegesen is visszatér csondjébdl a szohoz és a tetthez: szobeli
tamogatdsa utan testi timasza is lesz a szereplének (consiglio; piglio).
A 20. és a 24. sor rimszavai (piglio-piglio) a teljes hangazonossag és
jelentés-kiilonbozoség mellett (a tamogaté arckifejezés /| fizikai
tdmogatds) dtvitt értelmii jelentés-egybeeséssé valnak.

2. A tolvajok helyzete. A biintetés formdja és jelentése

Nyilvanvalé, hogy a pokolban blinh6édék sorsa is
megelSlegezve hitelesiti az Ur 6 eljovetelét, az utolsd {télet
bizonyossagat, hiszen elhelyezésiik jelzi, hogy halaluk és még ha
nem is a teljességgel végleges megitéltetésiik blinben lepte meg Sket.
E pillanat, vagyis a haldl 1gy lopozott be hdzukba, azaz testiikbe, akar a
tolvaj a Jézus altal adott figyelmeztet$ hasonlatban: “Arrdl a naprdl és
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ordrdl pedig senki sem tud, az ég angyalai sem, hanem csak az én Atydm
egyediil./.../ Azt pedig jeqyezzétek meg, hogy ha tudnd a hdz ura, hogy az
éjszakdnak melyik szakdban j6 el a tolvaj: vigydzna, és nem engedné, hogy
hdzdba torjon. Azért legyetek készen ti is; mert a mely Ordban nem
gondoljdtok, abban j6 el az embernek Fia.” (Maté 24:36 ;44). Minthogy
ebben a hetedik bugyorban éppen a tolvajok blinhddnek, kiilondsen
hangstlyos, hogy a halal tolvaj mddjara, vdratlanul, vagyis amikor a
legkevésbé sem szamitottak ra, lepte meg Oket, kifosztvan és
megsemmisitvén igy testiitket, a lélek lakhelyét. Ahogy 06k, a
valdsdgos tolvajok fosztottdk ki masok és a szentség lakhelyét, a
templomot. A pokolban — mint majd latni fogjuk - a lélek
lakhelyének, az arnytestnek a megrablasa az els6 halallal analdg, de
egytttal mégis fondk médon megy majd tovabbra is végbe. Emellett a
tolvajok tevékenysége visszfénye is az Oszovetség egyik példajanak,
Akén tettének, aki ,elvén a teljesen Istennek szentelt dolgokbdl” (Jozsué
6. 7.), és ezzel Isten biintetéseként kollektiv romlast hozott Izrael
népére. Az efféle lakok miatt hasonléképpen kéri majd az elbeszéld
Dante is Isten biintetését Pistoiara (Pok, XXV. 10-12) és Firenzére (Pok,
XXVI. 1-12.).

A tolvajok helyzetére utald elsé leirassal, de altalanos képpel
az olvasd a 90-96. sorokban szembesiilhet. Sietve le kell szogezni,
hogy a bugyorban hemzsegé kigyok kozott nem egyszertien csak
rémiilt és mezitelen emberek rohangalnak, hanem olyanok, akiknek
csukldjat kigyo-karperec szoritja, hogy aztan eldl, a hasukon végiil
csomoban taldlkozzék fejitk és farkuk. Kétségtelen, hogy a tolvaj
arnyteste (a mezitelen ember) és a kigyd teste elkiilonithetének
tetszik. Am mivel az utols itéletig e blinosok nem szabadulhatnak
meg a testiikon 1évé kigyoktol, azokkal egyiitt kell ,,élnick”. Vagyis a
tolvajok  kigyoval  megterhelt drnytestiikkel —mar eleve
dtalakultsdgukban vannak jelen. Identitasukat megkiilonboztethetd, de
nem elkiilonithetd részeinek egysége biztositja. Masképpen: amig
kettésségiiket életitk soran rejtegették, az most a biintetésben
,szinrQl szinre” tarul fel az Utazd elo6tt.
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Tudvalévé, hogy az darnytest mivolta a Szinjitékban a
lathatatlan és halhatatlan lélek kiils6 és lathato jeleként, vagyis
allegoriaként értelmezhetd. S mint ilyen a lélek mindsitésének egyik
képi formaja is. Ebben az értelemben a mezitelenség a biinds 1élek
Isten el6tti védtelenségére és igaz valdjanak lecsupaszitott voltara, a
karperec és az atolel6 kigydtest elfogatasukra és tetteik
folytathatatlansagara, a veséket ,letapogaté-atjaré” kigyok pedig
tovabbi jellembéli rejtézkodésiik lehetetlenségére utalnak. A tolvajok
most, a biintetés ezen parodisztikus abrazolas ala vetett formajaban
meg is tapasztaljdk azt, amire az Ur figyelmeztetett, mondvan: , En
vagyok a vesék és szivek vizsgildja” (Jel 2,23). Ezen 1 lény egysége e
képben és ezzel egyiitt a 1élek mindsitése gy irhato le, mint a kigyo-
és tolvajtermészet egybeesése, szimbidzisa: a rejtézkodésé,
alattomossagé, képmutatdsé, a besurranasé, a hangtalansagban
elkovetett tetteké, ravaszsagé, alcazasé, a hirtelen lecsapasé és a vad
birtoklasvagyé. A tolvajok kigydk moédjara, rejtézkddve siklanak be
akar a legzartabb épitményekbe, s nyomot sem hagynak magukrol:
most éppen a sajat él6 és visszataszitd szimboélumaikkal talaljak
magukat szemkozt, irja az egyik kutatd (Bruni 1961: 16.). Joggal teszi,
de a szemkizt talan nem kimerit6 meghatarozds, minthogy ezt a
kigyotermészetet sajit magukban, életiikben rejtetten, s halaluk utan,
mint lattuk, “kiils6 formajukban” is birjak. Valdjiban magukkal
taldlkoznak. De err6l bdvebben majd alabb, a valtozatos
metamorfozis-folyamatokrol szolva.

Elétte még vessiink egy pillantdst Vanni  Fucci
metamorfdzisanak fovdbbi, még inkabb meghdkkentd formajara:
Vannit nyakszirten szurja egy kigyo, s egy szempillantds alatt langra
lobban és elég. Csak hamu marad bel6le, amely aztan éppoly
sebesen magatol Osszedll, visszanyerve el6bbi formajat. A
nyakszirten szuras aktusa — amely alighanem a Prédikdtor konyvébdl
(12. 8.) nyeri forrasat, ahol az eziist kotél elszakadasarol, vagyis az
els6 halalrdl, a testet elhagyd lélek tavozasardl esik szé — itt fejtetdre
dll, és groteszk szinezet 6lt, hiszen a masodik halal, a lélek erkolcsi
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haldla miatt az e bugyorra itéltetett 1élek megtapasztalja — tgymond
— a ,harmadik haldlt” is, holott pedig a Lakheszisz parka altal szott
életfonala egyszer mdr elfogyott (Purg. 79-81.), ami parodisztikus és
ellenpontozott megismétlése lesz az els6 halalnak, minthogy ott a f6ldi
és valdsagos test pusztul el, és valdban porrd lesz, mikozben
lakhelyét a talvilagi pokolra cserél6 lélek elhagyja, azaz elszakad t6le
az utolso itéletig (1. Inf, X. 10-12.). Itt azonban az arnytestet — bar az
az ,anyagat” illetéen tgyszintén atvaltozik, masra (porra) cserélédik
at — a lélek nem hagyhatja el, nem is valik el tle, s igy az arnytest
,eredeti” formajat visszanyerd ,foltamadasa” nem a lélekkel vald
Ujraegyesiilés utjat jelenti, hiszen az mindvégig vele volt, és mint
lelke a tolvajnak végig valtozatlannak megmaradva, ugyanazon
mindségben volt vele. Ugyanakkor a hamu, amellyé az arnytest valik,
szimbolikus jelentésti: az atvaltozasban, az 1j alak feloltésében,
vagyis a hamuban a lélek erkolesi halalanak, a mdsodik haldlnak 1ij
parodisztikus formdjdt is latnunk kell. Az arnytest atvaltozdsa mint a
masodik haldl altak kirott biintetés Vanni Fucci esetében olyan
blintetési forma, amely a menekiilés reménye nélkiil idézi fel a
porbdl levés és porra levés altala figyelmen kiviil hagyott ismeretét,
melynek egyik kovetkezménye a szent dolgok megrablasa volt.
MasfelSl, minthogy Jézus Krisztus feltamadasa test szerinti
feltdamadas volt, ezért Vanni Fucci alakjanak visszatérte a porbdl az
elbeszél6 szarkasztikus attitlidjének megnyilvanulasaként is
értelmezendd, hiszen a halott test onmaga erejébdl 6sszadllé porabodl
az Uj testi forma az ujjasziiletésnek, a feltimadédsnak csak latszata,
semmi egyéb. Igy az A&rnytest, tal az elhunytak tulvilagi
abrazolasanak muvészi sziikségszerliségén, megdrzi a test és a lélek
szubsztancidlis egységének emlékét, hiszen a pokol biindsei
minduntalan foldi, testi-lelki mivoltukban elkovetett vétkeiknek
megfelel6en blinhddnek, és reflektalnak is azokra, vagyis a két vilag
kozotti vonatkozasok nem tlinnek el nyomtalanul: az drnytest mint
paradox terminus mdr 6nmagdban véve is utalds erre az 0sszefiiggésre. Ez a
kép, ahogy majd a XXV. énekben leirt metamorfdzis-sorozat is,
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bizonyitéka annak, hogy a fikcidban a kolt6i fantdzia elvi alapra az
Isten szdmdra semmi sem lehetetlen érvébdl merit. Ebbdl és mindezzel
Osszhangban kovetkezik az is, hogy bar a fénix-hasonlat alapjat (106-
111.) a hamvaibdl 6nmaga altal eldidézett Gjjasziiletés adja, s igy
analdgiat mutat a blinds testi atvaltozasaval, amde a kiilonbozdség
az, ami a lényegi kozottiik, hiszen a testi feltAmadas itt csak latszat,
de mint ilyen, egyben kényszer-mivoltiban a biintetés paradox és
sajatos formajat is magara olti. Ezért a binds abrazolasa kifejezetten
parodisztikus jellegli, még ha a Purgatérium XXV. énekében Statius
az arnytest érzékelési képességének fennmaradasarol hosszas
magyarazattal szolgal is.

Minthogy a metamorfdzisok tekintetében e vizsgalt ének és a
soronkovetkezd kozott tematikai azonossag all fenn, Vanni Fucci
esetének analizalasaval még korantsem tehetiink pontot a kérdésre.
Ugyanis valaszt kellene adni arra is, hogy a bugyorban 1évé kigydk
,valosagosak”-e, vagy voltaképpen az éppen kigyova atvaltozott
blindsokkel allunk-e szemben. Megldtasunk szerint, ha a valésagos
kigyok mellett tessziik le voksunkat — utalvan arra, hogy a XXV. ének
4. sordban az elbeszé€l6 mar baritaiként tekint rajuk, s logikailag ezért
azok nem lehetnek atvaltozott tolvajok, minthogy a mindsités ekkor
a tolvajokra is vonatkozna — elsietnénk a valaszt. Elsietnénk, mert a
XXV. énekbdl kideriil, hogy a mar hatlabu kigyéva valtozott Cianfa
(ez tehdt egy uijabb drnytest-forma volna) raront Agnolora, akivel egyiitt
olyan masik szornnyé valtozik at, amely mar sem nem kigyd, sem
nem ember, hanem valami meghatarozatlan, s igy részint labain, s
egyuttal és egyidejlileg mégis cstiszva tavolodik el lassu-lassu
iitemben. Az utolso atalakulaskor pedig az el6zetesen kékesfekete
kigydcskava valtozott Francesco Buosoval cserél testet, majd
visszanyeri el6zetes drnytestét, mikozben Buoso sziszegve siklik mar
tova a volgyben. Ez a jelenet arra figyelmeztet, hogy a bugyorbeli
kigyék valdsigos volta erdteljesen megkérddjelezddik. Es most akar el is
tekinthetiink attdl, hogy testiik fokozatos és kolcsonds atvétele
egymastol — igymond — a kigydk vedlését és 1j Oltozetét idézné meg,
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vagyis attol, hogy a vedlés az 0Orok megujulds, ujjasziiletés
szimbdluma volna (Jelképtar, 119). Nyilvanvalo, hogy e dantei kép
parodisztikusan tagadja a magikus képzelGerd iijjdsziiletésre utalod
valosagtartalmat. Visszatérve arra, hogy amikor az Utazé a kigyokat
barataiként emliti, akkor a tolvajra kirott Gjabb biintetésnek és a
hozza kigyoként alkalmazott eszkiznek a jogosultsagara mutat ra, de
ez korantsem jelenti egyuttal a kigyova valt tolvaj dicséretét. A
problémat maga az a zsenialis kép idézi el6, amelyben a biintetés
eszkoze és a biintetés tdrqya egybeesik. Hiszen a tolvaj Francesco és
Cianfa, akik mdr tdrgyai voltak — és mindvégig maradnak is — a
bilintetésnek, minthogy most arnytestitkben kigyokként jelennek
meg, e megjelenésiikkel immaron a biintetés eszkdzfunkcidjat tarjak
elénk, amint ezt Buoso és Agnolo atalakuldsa igazolja. Vagyis gy
targyai Isten biintetésének, hogy egyuttal annak eszkizei is, azaz
masképpen szolva eszkizvoltukban is tirgyai maradtak e biintetésnek.
Ebbe a sorba illeszkedik be a Danténal kentaurra valt Cacus figuraja
is XXV. 16-32., aki korantsem a hetedik bugyor &ére, hanem mint
egykori tolvaj maga is egyszerre targya és eszkoze Isten
blintetésének. Zarasképpen azt mondhatjuk, hogy a hetedik
bugyorban hemzsegé kigydk és tolvajok tomege nem kétféle
mindség, hanem egy mindség (tolvaj) 1étét tanusitja az atalakultsag
sokszin(i formajaban, vagyis a metamorfozis kiilonféle modozatai nem a
lélek atvaltozasanak felelnek meg, hanem a biintetés formait jelenitik
meg, és a folvajok lelkének igazi és valddi arculatdt irjik le. Nem a
tolvajok személyisége vész el vagy alakul at, hanem testi aspektusok,
amint erre joggal utal Muresu (Muresu 1996: 43), de - tegyiik hozza —
személyiségiik éppenséggel ezen atalakulasok fényében tarul fel a
maga teljességében. A contrappasso elvének megfeléen a tolvajok
(kigydk) itt kolcsondsen és minduntalan megfosztjdk egymast és
magukat éppen aktualis testiikt6l. A tolvajlas soran életiikben
ugyanis masok tulajdonanak ellopasaval egyidejiileg, moralis
értelemben véve, magukat is megfosztottak az Isten képmasara
teremtett emberi arctdl, ami e mar megfosztott arc tovabbi bizarr és
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minduntalan ellopdsdban karikirozodik a talvilagi hetedik
bugyorban. Ebbdl kovetkezik, hogy ha a pokol lakéi 0rokos
biintetésre itéltettek, akkor a tolvajokat stijtd biintetés formaja, vagyis
atvaltozasuk idérdl idére és minduntalan végbemegy. Dante példai
csak egy-egy mintat szolgaltatnak erre a sziintelen atvaltozasra.

3. Vanni Fucci

Dante és Vanni taldlkozasaban két tematikai szal fonodik
egybe. Az egyik Vanni monolodgja, amelynek sordn a két régi ellenfél
egymassal uUjra farkasszemet néz, mikdzben a blinds baljos
proféciaként és képes beszédben a Fehér és a Fekete guelfek Pistoiat
valamint Firenzét is érint6 politikai csatarozasait jovendsli meg. Am
mindez a szerepléd Dante személyes sorsaval is szoros mederben
halad. Vanni szavait szélesebb szOvegosszefiiggésben latszik
célszerlinek vizsgalni. A politikus és tolvaj mindségében tett
megnyilatkozdsa részint szovegelézmények tematikai szdalainak
Ujrafelvételét jelenti, részint maga is oki szovegel6zménye annak az
itéletnek, amely a firenzei tovajokon at- és tovabbszalad6 tematikai
szalon az elbeszéld altal Firenzére kimondott atokkal zarul a XXVL
ének nyitd soraiban. Az el6zményeket illetéen azonnal Ciacco post
eventum jovendolésére utalunk (Pok. 60-61.): “ez a momentum
(Frasso 2008: 75.) bizonyos értelemben az els§, amely Dantét
kozvetleniil érinti (Pok. VI. 64-75)”, hogy majd ezt kovetéen VIII.
Bonifdc papa akcidjat sejtesse, aki Valois Karolyt valdjaban a Fekete
guelfeket tamogatandd és kordntsem békitének kiildi majd el
Firenzébe, aminek kovetkeztében azok hossza idén at hatalmon
maradva, gdggel, irigységgel, kapzsisiggal eltelve (74.) kobozzak el a
Fehér guelfek vagyonat vagy itélik el Oket, koztiik Dantét halalra
(1302. janudr 27.), ami miatt szam1iz6tté kénytelen lenni (1. Giacalone
1997: 177). Nos, e tematikai szal ujrafelvételét, ugyanezt a
gondolatmenetet, sét a firenzei polgarok korabbi jellemzésének szd
szerinti, de inverz megismétlését is (kapzsisiggal, irigységgel, goggel)
lathatjuk viszont Brunetto Latini jovendodlésében is (Pok. XV. 55-78.).
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Mindezt most Vanni folytatja, akinek profécidja egészen a Fehér
guelfek pistoiai eltizéséig ivel (1306), mely varos mint a firenzei
fehérek menedékhelye is, végleg elesik (Giacalone 1977: 469.). Vanni
gonosz joslatara, amely a szarkasztikus ‘de, hogy fe e ldtvinynak
annyira ne drvendj (non godi)’ kijelentésében (140.) fogalmazddik meg,
az elbeszél6 majd maga is szo szintii valaszt ad a XXVI. ének elsd
soraban, az drvendj csak Firenze (Godi, Fiorenza/.../) aposztrophéjaban,
amely a kijelentést athatd szarkazmus folytan éppen ellenkezd
jelentést vesz fel, vagyis Vanni szdhasznalatanak tdvoli gondolati
rimparjava lesz, s mintegy lezarja a pistoiai tolvajtdl a firenzei
tolvajokig ativel6 tematikai vonalat, amint ezt mar Fumagalli is
jelezte (Fumagalli 2000: 341.). A kritikus joggal utal arra, hogy az 6t
firenzei tolvaj miatt a varosra kimondott atok mintegy
kinyilvanitasava lesz a firenzei erkolcsok elvetésének, Latini-féle
figyelmeztetés megfogadasanak (XV. 69), amely igy a posteriori valik
magyarazatavd az elbeszélé-szerzé dnmeghatdrozasanak: sziiletésére
nézve firenzei, erkolcseit tekintve nem az (Fumagalli 2000: 341.). Tegytiik
hozza, hogy egyuttal bizonyara a mii ihletettségének egyik forrasara
is bukkanhatunk altala.

Hogy Vanni Fucci figurdjanak milyen kiemelt fontossaga van
az elbeszélé hés idedlis életrajzanak tekintetében, amely a fikcio
szerint részint az Utaz6 homaly fedte el6torténetéhez kapcsolodik —
minthogy a talvilagi utazas 1300-ban veszi kezdetét —, részint pedig
sorsanak tovabbi fordulépontjaihoz, tobb ,formalis” és nyelvi
momentum is jelzi. A Vanni-téma athajldsa az énekekre tagolt
kompozicionalis hataron, vagyis a két ének kozotti formalis hatar
athagasa egyfeldl Vanni minden hataron tullépd tettének (a szent
dolgok megrabldsanak) és az ezzel Osszefliggd gondalatisag
elbeszél6i ,elrendezhetetlenségnek”, a téma lezarhatdsaganak
nehézségeire utal, mig masfel6l Vanni alakjanak Kkitlintetettsége,
amint ezt Fumagalli joggal észrevételezi, versnyelvi szinten is tetten
érhet6, minthogy a gonosz préféciajaban két, a Szinjitékban tobbé eld
nem forduld rimet (-agra, -ebbia) taldlunk a XXIV. ének végén —
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mintegy  rderdsitve  Vanni alakjanak szinte egyedi és
megkiilonboztetett voltara —, amit aztan a kovetkezd ének elsé
soraban maga az elbeszél$ egy tjabb hapax-szal (-adro) azonnal meg
is told (Fumagalli 2000: 337-338.). Mas tekintetben Vanni Istennek
fityiszt mutatd gesztusa logikus folytatdsa, sét, egyenesen
kovetkezménye is az el6z6 ének zaradsanak, amelyben Isten
kegyeltjének, a szereplé Danténak kozvetetten tudomasara hozza,
hogy annak szamftizetésbe kell vonulnia. A csufondaros-haragos
gesztus értelme tehat a kovetkezd: , Ezt hat neked, Isten! Lamcsak,
bar Isten vagy, mégis vereséget szenvedtél, kudarcot vallottal:
kegyelted sorsat, Isten ide vagy oda, itt a vilagban mi dontjiik majd
el, és nem te!”. Ilyeténképpen Vanni joslata Dante politikai jovéjét
illetéen és Istent kiginyuld gesztusa, bar tematikai értelemben
kiilonalld mozzanatat képezik a monolognak, a jelentés sikjan
azonban egymas ismétlései, s ezért onallosaguk viszonylagosnak
tekinthetd.

A misik tematikai szal az adott két ének altalanos tematikajaval
Osszhangban a blinds kilétéhez kapcsolodik. Ez utdbbi tekintetében
Vanni, Vergilius kérdésére néven nevezi ugyan magat, de a név
jelentését nem mondja végig, vagyis elhallgatja azt az okot, ami miatt
ebben a bugyorban, s nem pedig az erdszakosok korében, a diithodt
és vérszomjas blinosok tarsasagaban talaltatik, amelyben a szerepld
Dante maga is varta volna, hiszen Vanni neve a vilagban ettdl valt
hirhedtté. Félvalaszaval az olvasd figyelmét majd, a posteriori, a
képmutaté blindsok tulajdonsagai felé forditja vissza, mig masfeldl a
két koltd kivancsisaganak remél igy is eleget tenni. Eppen ezen
elhallgatast célozza nyelvhasznalataban az Onmindsités mar-mar
hiperbolikus nyomatékositasa: a bestidlis és nem emberhez ill§ élet
(vita bestial), az 0szvér (mul) és a bestia (bestia), valamint az allati
lakhelyként megnevetett odu (tana) sz6 hasznalata, amely a vad
torokkal, vagyis a bugyorral (gola fiera), de a sziik nyilassal mint a
csuszomaszok rejtekhelyével (pertugio - 93.) analdgids viszonyt is
képez (123-126.). Nem véletlen, hogy Vanni itt zdrnd ponttal a beszédét.
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Mar-mar el is osonna sziniik eldl, ha Dante Vergiliuson at hozza
intézett visszatartd figyelmeztetése és a blin mibenlétére iranyuld
kérdése nem kényszeritené valaszadasra. Arra nézvést, hogy akkor,
az el6zetes Onjellemzés mogott még elhallgatas, szinlelés (s'infinse)
lapult, donté mozzanat, hogy a rosszindulattal teli szégyen most,
amikor mdr végképp nem kertilheti el a biinének jellegére adando
valaszt, és nem a taldlkozds pillanatiban onti el az arcdt: a gonosz
szégyen (trista vergogna), amellyel a kritika annyit foglalkozik,
valdjaban az elbeszéld itéletét rejtd oximoron, s mint ilyen dnmagaért
beszél. A szégyenérzet ugyanis mindig valamiféle helytelen
cselekedet megbanasat feltételezi. Errél Vanni Fucci esetében aligha
szolhatunk, ismervén Istennek fityiszt mutaté utolsé obszcén
gesztusat, amely valdjdban nem is mds, mint képi formajaban is
megmutatkozd megismétlése mindannak, amit mint tolvaj a szent
kegytargyakkal tett, s amellyel Istent semmibe vette €s kigtinyolta. A
trista, amelynek jelentése a gonoszsagot, rosszindulatot takarja, jelz6
mindségében eleve kizarja a szégyenérzet fenti értelmével vald
egybeesését. SOt, nemcsak kizarja, hanem eleve megsziinteti,
megfosztja azt elsédleges jelentésétdl. Mert ez a szégyenérzet nem a
szentségtord tette miatt fogja el, hanem mert az evilagi hirnok el6tt
leleplez8dott: haragja és zavara, arcszinének valtozdsa annak
tudhatd be, hogy a vilagban réla él6 képet mdsikra cserélik majd. A
fajdalmat kifejez6 ige (duole) tehat nem megbanasbdl eredd lelki
fajdalmat takar, hanem megsértett hitisagabdl eredeztethet6 kinos
bosszuisagat. Ezt majd meg is erdsiti gonoszul karérvendd joslataval.
De utalhatunk e kérdés tekintetében a Purg. V. 21-22. sorara is:
Dissilo, alquanto del color consperso | che fa I'uom di perdon tal volta
degno. Vagyis: “Ezt mondtam, s a szin 1gy beteritette arcomat, / ahogy az
néha (vagyis, ha nem a haragnak pirja az, hanem a szégyené — H. B.)
megbocsdtdsra méltévd teszi az embert’. Nos, ez a szandék tigy életében,
mint halalaban a lehet6 legtavolabb allt Vannitdl. E tekintetben Vanni
pokolrajutasat ironikus szdkapcesolassal is kifigurazza az elbeszélo:
Isten igazsagtevs haragja az égbdl valdsagos vizozonként zudul ald
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(croscia), ami mint ok donti le labardl Vannit, ahogy az égszakadas a
gabonat, mig Vanni a pokolba aldzuhanasat Toszkanabdl az esének
mint atmoszférikus jelenségnek a zuhogasaval, az estem (piovvi) ige
hasznalataval ismétli meg, de immar kévetkezményként.

Mindemellett az elsé ének tévelygd Dante figurdja és Vanni
Fucci, valamint a halalra vonatkoz6 bibliai passzus kozott nem
egyszertien ellentétet, hanem valdsagos fejtetore allitast kell latnunk.
Amig az Utaz6 szamdra az eltévelyedettség, vagyis az erdd (biin)
csaknem olyan keser(i, mint amilyen a haladl maga (hiszen a biinds
léleknek még van modja Isten kegyelmébe jutni, amint ezt a
Szinjaték maga is példazza), addig a Biblia szerint a btlin, vagyis a
lélek halala keser(ibb, mint a testi halal maga, hiszen az mindenkit
elér, a jokat is. Vanni azonban, amikor latszélagosan erre a bibliai
példara jatszik ra szavaival, mondvan, hogy jobban f4j az neki, hogy
politikai ellenfele ebben a szégyentelen helyzetben ismert ra, vagyis
hogy ez keserlibb, mint a haldla maga volt, akkor ez egyaltalan nem
az elszalasztott blinbanat lehetdségére vonatkozik, és nem is a bibliai
értelemre, amelyet vildgosan megmagyaraz a trista vergogna és az
obszcén gesztus. Vagyis nem az bosszantja, hogy halott, és nem is az,
hogy halottként hol is van, hanem csak annak kozhirré tétele, amint
erre és az eddigiek logikdjara joggal utal Chiavacci Leonardi
(Chiavacci: 2011: 724.).

Dante és Vanni talalkozasanak természetesen az éneken belliil,
a 64-72-es harom tercinaban is megvannak a maguk
szovegel6zményei, amelyek alapvetd funkcidja nem mads, mint az
elbeszélsi késleltetés, az olvasodi érdeklddés fokozasa és az elsd
latvany érdemi leirasanak halogatasa, amire magyarazatot az olvaso
csak visszatekintve talalhat. Arra ugyanis, hogy az elbeszélé az
irodalomban Jel6tte még sohasem tapasztalt kivételes miivészi
megformalas el6tt all: s ez a kivitelezés el6tti sejtetés nyer majd
késébb igazolast és arat gydzelmet azon feladattal szemben, amely
Ovidiusra és Lucanusra harult ( "Hallgasson el Lucanus, hallgasson el
Ovidius” - XXV. 94-99.), akiknek miiveiben az atalakuldsok és leirasok
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barmily csodéalaraméltéak lett légyenek is, targyukban meg sem
kozelitik azt ('Ne dicsekedjék mdr tovdbb Libia’), ami most Isten
természetfeletti alkotderejének kimerithetetlensége folytan miivészi
tolmacsolasra var. A varakoztatds még abban a tekintetben is
folytatddik, hogy az atvaltozas utan egészen Vanni beiismeréséig kell
ahhoz tiirelemmel lenni, hogy megtudjuk (137-138. sor), a
metamorfézis elszenved6i tolvajok. Mindez valamiképp leirja a
tolvajlas fényre jutasanak lassu és késleltetett folyamatat.

E kérdést6l nem egészen fiiggetlen az sem, hogy az djabb
bugyorbdl felszallo, Dante fiilét megiité hang s egyuttal kivehetetlen
beszéd interpretacidja mindmaig vita targyat képezi a
dantisztikaban. Ennek kiinduléponja a 69. sor, amely a ma chi parlava
ad ire parea mosso kijelentés fordithatosagaban gyokerezik. Azaz
vagy olyan hangrdl van itt sz6, ahogyan ezt a dantistak tobbsége
allitja, amelynek artikulatlansaga abbol kovetkezik, hogy tulajdonosa
jartaban, indultaban (mosso ad ire) ejti ki a szavakat (Vandelli 1987:
196; Sapegno 1985: 272.), avagy pedig annak tudhaté be, hogy harag,
diih torzitja el e hangot (Pietrobono, 1923: 92.). Felvethetd, amint azt
egyediiliként Muresu teszi meg (Muresu 1996: 20-21.), hogy az
artikulalatlansag éppen valamely, az atalakulds fazisaban 1évé és
rohand tolvajtol szdrmazik, aki megfosztatott a beszéd képességétol
mint az ember megkiilonboztetett tulajdonsagatdl. Ennek azonban
nem csak az mond ellent, hogy Dante és Vergilius megértik a rohané
Cacus beszédét is, hanem az, hogy az atalakulasra a XXV. énekben
példak sorat taldljuk, amelyek folyamatosan zajlanak, s igy nem
egyetlen hangra, hanem valdsagos hangzavarra kellene az Utazonak
felfigyelnie. Ez utdbbi okan latszik alaptalannak az az észrevétel is,
amely szerint a tolvajok gyotrédése lehetetlenné teszi szamukra,
hogy artikuldlva beszéljenek (Giacalone 2005: 462-463.), mint ahogy
az sem elégséges magyarazat az egyetlen hangra, éppen mivel egyetlen
hangrol van sz6, hogy az a tolvajokra jellemzd dltaldnos bestialis diih
rovasara volna irhatd, amint Pietrobono allitja (Pietrobono, 1923: 92).
Arrdl nem is szo6lva, hogy az atvaltozasok némdn, mdgikus és sejtelmes
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szbtlansdgban, a metamorfdzist elszenvedd tolvajok réviilt
allapotaban mennek végbe, mig ugyanakkor a zsakmanyszerzd
dithot képileg a villamgyors siklas és az 0rokos kigyoroham
hitelesiti, de mindez csondes kép és csondes, visszafojtott diith, ami
Vanni Fucci valaszanak gonoszsdgaban, majd Cacus firtatd
mohosagaban azért valamennyire a szo6 szintjén is kifejezédésre jut
(XXV. 18.). Barbi is, akarcsak masok (Momigliano 1974:474.), a jaras
rovasara irja a beszéd artikulatlansagat, de az onde szot az amiért is
okhatdrozdi jelentéssel ruhazza fel, vagyis aldhtizza, hogy éppen a
szereplé Dante hangos beszéde volt kivaltoja az ismeretlen hangnak,
s hogy ha nem is értette meg, mi vezérelte azt, de valamiképpen
folfogta, hogy az feléje iranyult (Barbi 1934:29.). Ez utdbbi észrevételt
teljességgel jogosultnak tartjuk, hangstulyozvan, hogy e hang csakis
reakcio lehet arra a meglepetésre, amely e lényt vagy arnytestet érte a
bugyor tetejérél hallatszo teljességgel varatlan és szamara
elképzelhetetlen emberi beszéd miatt. De nem jogtalan talan ezen a
ponton felvetni azt a kérdést, hogy a bilindsoktél hemzsegd
bugyorban miért csupdin egy valaki figyelt f61 Dante beszére? Holott
ezen néhany mas tolvaj lélek minden bizonnyal szintugy
meglepédhetett. Es mégis, Dante fiiléhez csak egy, egyetlen hang,
beszédféleség, reakcid ér el. A Dante-beszéd éltal okozott meglepetést
kivalté hang azonban nem lehetett egy egyszerli, egy, a
csodalkozasra utal6d oh! szdcska, hanem csakis egy ennél hosszabb,
szavakba sikerteleniil Ontott megnyilvinulds-kisérlet, vagy amolyan
karomkodasféle. A csupan beszédkisérletté fajult megnyilvanulas
oka nem magyarazhatd egyszerien a meglepetés erejével, hanem
csakis azzal, hogy e meglepetés a hang alanyat rendkiviil
kellemetleniil érinthette. Gondoljunk itt akar Montefeltro, akar a
sziklaiiregben fejtetén all6 papa hasonlé lelkidllapotara. Ez vezetett
oda, hogy az ismeretlen tolvajt, aki blinét, hogy a megszégyeniilést
elkertilje, a vilag eldl életében a kigyok alattomossagaval rejtegette, s
e tekintetben mar végleg megnyugodott, ddiz harag fogja el, mivel
meggybzidése, hogy személyét illetéen a vilagot
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visszavonhatatlanul sikertilt félrevezetnie, meginogni latszik. Vagyis
artikulalatlanna a beszédet a leleplez&déstdl valo ijedelem kivaltotta
harag (ad ire) tehette. Versnyelvi szempontbol vizsgalva a problémat
a sorkdzi ire megismétlése két sorral aldbb tokéletesen
beleilleszkedik a hangalaki azonossagra és a szemantikai
kiilonbozéségre épiil6, a rimszavak révén alkalmazott eljarasba,
amellyel az elbeszél6, mint lathattuk, feltin6en gyakran (négyszer)
€l ebben az énekben, s ami teljességgel 6sszhangban all az arnytestek
sajatossagaval, atalakulasokkal, melyben mindig 1igy azok, akik, hogy
egytttal mindig mdsként mutatjik meg identitdsukat.

Bar a kovetkez6 kérdés a tolvajok altalanos problematikajat
illetéen nem perdonté az ének értelmezésére nézve, tovabbra is
fennall a vita, hogy ez a konkrét hang Vanni Fuccié-e. Tudomanyos
egzaktsaggal ez nyilvan nem valaszolhaté meg. Sokak szerint a
feltételezés elvetend6 (Muresu 1996: 20.), ahogy Momigliano szerint
is kevéssé valdszinti a 91-93. szovegrész alapjan, ahol Vannival épp
akkor taldlkoznak, amikor annak nyakszirtjét egy landzsaként rea
zugd kigyo szeli at (Momigliano 1974:475.), holott ez a folyamatos
atvaltozasok miatt aligha magyarazat. Bar a szoveg erre biztos
tampontot nem kinal, meg kell jegyezni, hogy amit a valdésagban
megmagyarazhatatlan és valdszerfitlen véletlennek tekintiink, az a
miivészetben mar-mar kotelezé érvény(i. Miért ne tekinthetnénk
teljességgel véletlennek, mar ha fentieket kovetjiik, hogy az Utazé a
szamtalan tolvaj kozott éppen ellenségébe botlik? Vagy, hogy éppen
azokkal talalkozik tutja soran, akikkel el6életében kapcsolatban &llt?
A hang és Vanni Fucci személyének egybeesése mindezekhez képest
sokkal szelidebb véletlennek tetszik. Masfeldl elég utalni arra, hogy
maga a bilinds ismeri be, hogy igazabdl leleplezddése a tolvajok
kozott dithiti, s ha az erOszakosak kozott volna, az mar mit se
zavarna, minthogy az megfelelne annak a képnek, amely a vilagban
Ot hirhedtté tette. Nem véletlen, hogy a Fucci (125.) és a crucci (129.),
azaz a hds neve és a harag kozott az elbeszélés rimkapcsolatot teremt:
ez a versnyelvi eszkdz, amely eltér6 alakui szavakat azonos
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jelentéstivé, rokonértelmi szavakka tesz, mintegy ,gorbe tiikrévé”
valik azoknak az énekben fel-felbukkano szdérimeknek, amelyek
azonos alakuk ellenére jelentésiikben eldgaztak. Ugy véljitk tehat,
hogy az artikulalatlan hangra utald ominézus szdvegrész Vanni
diihével all kapcsolatban, és elsésorban az Utazo, Fehér guelf Dante
és Vanni Fucci, a Fekete guelf kozotti talalkozo elbeszéldi el6készitéséiil
szolgal, még ha egyuttal az elbeszél6i sejtetés funkcidjat a bugyor
els6 latvanyanak leirasa el6tt is képes ellatni.

IL. Parafrdzis
1. In quella parte del giovanetto anno
che 'l sole i crin sotto I'Aquario tempra
e gia le notti al mezzo di sen vanno,
Az ifjonti évnek ama szakaszdban,
mikor fiirtjeit a Nap a Vizontd jegyében langyitja,
s az éjszakdk mdr csak a

4. quando la brina in su la terra assempra
l'imagine di sua sorella bianca,
ma poco dura a la sua penna tempra,
nappalok feléig indulnak titra,
amikor a dér a foldekre rajzolja fehér névére képmdsit,
de az nem sokdig marad meg ott, mert tolla mindjobban elvdsik,

7.lo villanello a cui la roba manca,

si leva, e guarda, e vede la campagna

biancheggiar tutta; ond' ei si batte 'anca,
a parasztember, akinél a takarmdny hijén van,
folkel, és széttekint, s ldtja a tdjat
mindeniitt fehérleni, azonmdod csipdjére csap egyet,

10. ritorna in casa, e qua e la si lagna,
come 'l tapin che non sa che si faccia;
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poi riede, e la speranza ringavagna,
s visszatér hdzaba, és fol s ald jarva panaszkodik,
mint a sziikélkodd, ki nem tudja, mit tegyen;
majd ismét az ajtéba dll, s reményének kosardt tjratolti,

13. veggendo 'l mondo aver cangiata faccia
in poco d'ora, e prende suo vincastro
e fuor le pecorelle a pascer caccia.

latvdn, hogy a vildg arcot vdltott

ropke néhany ora alatt: és veszi a fiizfaigat,

s mar hajtja is kifelé legelni baranykidit.

16. Cosl mi fece sbigottir lo mastro
quand' io li vidi sl turbar la fronte,
e cosl tosto al mal giunse lo 'mpiastro;
Ilyeténképp rettentett meg mesterem,
mikor oly gondterheltnek ldttam homlokit,
de ily sebesen is jott e bajra a gyogyir,

19. ché, come noi venimmo al guasto ponte,

lo duca a me si volse con quel piglio

dolce ch'io vidi prima a pie del monte.
mert alighogy elértiik a lerombolt hidhoz,
vezetOm ugyanazon kedves-biztatd tekintettel fordult felém,
mint amelyet eldszor rajta a hegy ldbandl ldttam.

22. Le braccia aperse, dopo alcun consiglio

eletto seco riguardando prima

ben la ruina, e diedemi di piglio.
Széttdrta karjait - miutdin alaposan szemiigyre vette
a romokat, és megtandcskozta magdban a helyzetet -,
megragadott, s tolt felfelé.
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25. E come quei ch'adopera ed estima,

che sempre par che 'nnanzi si proveggia,

cosl, levando me su ver' la cima
S mint az, aki cselekszik és mérlegel,
s akin mindig 1ugy ldtszik, hogy miel6tt lépne, azt fontoldra veszi,
ekképpen haladva velem

28. d'un ronchione, avvisava un'altra scheggia

dicendo: «Sovra quella poi t'aggrappa;

ma tenta pria s'e tal ch'ella ti reggia».
eqy kiugro sziklatomb csiicsa felé, mdr egy 1ijabb t6mbon jart tekintetével,
s sz0lt: “Ott fonn majd kapaszkodj meg jol,
de elébb gy6zodj meg, hogy megtart-e a szikla?”

31. Non era via da vestito di cappa,

ché noi a pena, ei lieve e io sospinto,

potavam sit montar di chiappa in chiappa.
Nem 6lomcsuhdba oltozottnek volt vald ez it,
hisz mi is erélkidve, 6 konnytin, én meg taszigdlva haladhattunk
csak kiszogellésrdl kiszogellésre.

34. E se non fosse che da quel precinto
pitt che da l'altro era la costa corta,
non so di lui, ma io sarei ben vinto.
S ha nem 1igy lett volna, hogy e korgat
lejtéje itt rovidebb, mint a tiiloldalon,
Vergiliusrdl nem tudom, de én biztosan legydzettem volna.

37. Ma perché Malebolge inver' la porta
del bassissimo pozzo tutta pende,
lo sito di ciascuna valle porta

Am minthogy a Malebolge egésze

a legmélyén megnyild kit ajtaja felé lejt,
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valamennyi volgy elhelyezkedése magdval hozza,

40. che l'una costa surge e l'altra scende;

noi pur venimmo al fine in su la punta

onde l'ultima pietra si scoscende.
hogy a gdtak egyik lejtéje magasabban, mig a mdsik lejjebb van;
végre mi is felértiink a tetdre,
ahonnan leomlott a roncsolt hid utolsé kétombije.

43. La lena m'era del polmon si munta
quand’ io fui st1, ch'i' non potea piu oltre,
anzi m'assisi ne la prima giunta.

A levegd olyannyira kiprésel6dott a tiidombél

mire folértem, hogy képtelen lettem volna tovabbhaladni,

s6t, lerogytam, mihelyt addig jutottam.

46. «Omai convien che tu cosi ti spoltre»,
disse 'l maestro; «ché, seggendo in piuma,
in fama non si vien, né sotto coltre;

“Most mdr 1igy helyénvald, hogy 0sszeszedd magad”,

sz0lt mesterem, “mert puha pdrndk kozt csiicsiilve,

a hirnév nem jon el magdtél, sem ha a takard ald biijsz,

49. sanza la qual chi sua vita consuma,
cotal vestigio in terra di sé lascia,
qual fummo in aere e in acqua la schiuma.
ami nélkiil az, ki életét elfogyasztja,
a foldon onmagirdl nyomot nem hagyva,
olyannd lészen, mint a fiist a légben s hab a vizen.

52. E pero leva sui; vinci 'ambascia

con l'animo che vince ogne battaglia,
se col suo grave corpo non s'accascia.
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Nos, hdt emelkedj fol! Zihdldsodat gydzd le
lelkeddel, mely minden csatdban gydzni tud,
ha stilyos testében nem ernyedt el.

55. Pit1 lunga scala convien che si saglia;
non basta da costoro esser partito.
Se tu mi 'ntendi, or fa si che ti vaglia».
Hosszabb lépcson kell, hogy folhaladj;
nem elég, hogy azoktdl eltdvolodtdl.
Ha értesz engem, nos hit cselekedj 1igy, hogy szavam hasznodra valjék”.

58. Leva'mi allor, mostrandomi fornito
meglio di lena ch'i' non mi sentia,
e dissi: «Va, ch'i' son forte e ardito».
Erre iiltombdl felalltam, mintegy mutatvdn,
hogy tobb levegdm van, mintsem valdjiban éreztem,
s ezt mondtam: “Indulj, mert mdr erds és merész vagyok”.

61. Su per lo scoglio prendemmo la via,
ch'era ronchioso, stretto e malagevole,
ed erto piu assai che quel di pria.

A hid szirtjein fol indultunk tijra titnak,

mely csupa kidllo kG, keskeny és alig jarhato volt,

s jocskdn meredekebb anndl, mint ahol kordbban jdrtunk.

64. Parlando andava per non parer fievole;

onde una voce usci de l'altro fosso,

a parole formar disconvenevole.
Ahogy haladtam, hogy ne ldtszédjak erétlennek,
folyvist beszéltem; amiért is a mdsik drokbol egy hang ért el hozzdnk,
de a szavakat kivehetetleniil formdlta.

67. Non so che disse, ancor che sovra 'l dosso
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fossi de I'arco gia che varca quivi;

ma chi parlava ad ire parea mosso.
Nem tudom, mit mondott, még ha mdr az iv hdtdnak
legmagasabb pontjan voltam is, mely itt dtjdrét képez;
de azt, aki beszélt, szora lathatéan harag inditotta.

70. Io era volto in git, ma li occhi vivi

non poteano ire al fondo per lo scuro;

per ch'io: «<Maestro, fa che tu arrivi
A mélység felé hajoltam, de barmily dthatéan néztem is,
tekintetem nem hatolt le az aljig a sotét miatt;
ezért igy szoltam: “Mesterem, csindld 1igy, hogy dtérjiink

73. dal'altro cinghio e dismontiam lo muro;
ché, com' i' odo quinci e non intendo,
cosl git1 veggio e neente affiguro».

a mdsik gdthoz, s ereszkedjiink le a faldn,

mert ahogy innét hallok és nem értek,

gy latok lefelé is, hogy mitsem veszek ki beldle.”

76. «Altra risposta», disse, «<non ti rendo

se non lo far; ché la dimanda onesta

si de' seguir con l'opera tacendo».
“Mas vdlaszt”, mondta, "nem adhatok neked,
mint a cselelekvést magdt, minthogy a helyénvald kérésnek
eleget tenni tettekkel sziikséges, szavak nélkiil”.

79. Noi discendemmo il ponte da la testa
dove s'aggiugne con l'ottava ripa,
e poi mi fu la bolgia manifesta:
Aldszdlltunk a hid fejénél addig a pontig,
ahol az a nyolcadik gat kiilsé partjdval dsszeér,
és onnan a bugyor szemem elé tdrta magat:
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82. e vidivi entro terribile stipa

di serpenti, e di si diversa mena

che la memoria il sangue ancor mi scipa.
és egyszerre csak megldttam benne szornyitiséges nyiizsgését
temérdek kigydnak, s olyannyira sokféle fajtat,
hogy mdr emlékére is megfagy ereimben a vér.

85. Pit1 non si vanti Libia con sua rena;

ché se chelidri, iaculi e faree

produce, e cencri con anfisibena,
Ne biiszkélkedjék tovdbb Libia a maga homokjdval,
mert ha fészkel is benne a sok mérges-, a repiild-, és bardzddt hiizo kigyd,
és tekergd meg kétfejii,

88. né tante pestilenzie né si ree

mostro gia mai con tutta I'Etiopia

né con cio che di sopra al Mar Rosso ee.
sem ennyi doguészes, sem ennyi gonosz kigyot
sohasem dllitott ki szemlére Etidpidval egyiitt,
sem azon a vidékkel, mely a Voros tenger folott teriil el.

91. Tra questa cruda e tristissima copia
corréan genti nude e spaventate,
sanza sperar pertugio o elitropia:
E kegyetlen és nyomoriisdgos sokasdguk kozott
mezitelen és rémiilt emberek futottak,
remény hijin, hogy bdrhol is menedékre vagy csodakdre lelhetnének:

94. con serpi le man dietro avean legate;
quelle ficcavan per le ren la coda
e 'l capo, ed eran dinanzi aggroppate.
kigydkkal volt a keziik a hdtuk mogott osszekotve:
azok teste a vesék mentén, két oldalt haladt tovdbb, s farkuk
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és fejiik elél a hason csomdt hurkolt.

97. Ed ecco a un ch'era da nostra proda,
s'avvento un serpente che 1 trafisse
la dove '1 collo a le spalle s'annoda.
S lam csak, egy valakire, aki a mi partunkon jart,
rarontott egy kigyo, amely keresztiildifte ott,
ahol a nyak és a vdll egybeforr.

100. Né O si tosto mai né I si scrisse,

com' el s'accese e arse, e cener tutto

convenne che cascando divenisse;
Sem az O-t, sem az I-t nem irtdk le soha olyan sebesen,
ahogy az langra gyilt és elégett, és azonnal hamuvd
kényszeriilt valni mdr zuhantdban is;

103. e poi che fu a terra si distrutto,
la polver si raccolse per sé stessa
e 'n quel medesmo ritorno di butto.
és aztdn, ahogy a foldon porig romboltan hevert,
a hamu csak gy magamagatdl dsszedllt,
és egy szempillantds alatt visszavdltozott azzd, aki volt.

106. Cosi per li gran savi si confessa

che la fenice more e poi rinasce,

quando al cinquecentesimo anno appressa;
Igy valljuk mi is a nagy bolcsek nyomdn,
hogy a fonixmaddr meghal, s aztdn ijjdsziiletik,
amikor 6tszdazadik életévéhez kizeledik;

109. erba né biado in sua vita non pasce,

ma sol d'incenso lagrime e d'amomo,
e nardo e mirra son 1'ultime fasce.

136



s éltében nem vesz magdhoz se fiivet, se gabondt,
hanem csakis tomjén és gyombérfa konnye az étke,
s ndrdus és mirha utolso leple.

112. E qual ¢ quel che cade, e non sa como,
per forza di demon ch'a terra il tira,
o d'altra oppilazion che lega 'omo,
Es mint az, aki elzuhan, és nem tudja, hogyan is volt,
démonok tortek-e rd, s hiiztdk 6k a foldre,
vagy valamiféle elzdrddds béklyozta meg életerejét,

115. quando si leva, che 'ntorno si mira

tutto smarrito de la grande angoscia

ch'elli ha sofferta, e guardando sospira:
mikor feldll, és ahogy teljességgel eltévelyedve magdban
a nagy gyotrelemtdl, melyet elszenvedett,
dmulva kériilnéz, s nézés kozben felséhajt:

118. tal era 'l peccator levato poscia.

Oh potenza di Dio, quant' e severa,

che cotai colpi per vendetta croscia!
ilyen dllapotban volt a biinds, miutdn feltdpdszkodott.
Oh, mennyire szigor Istennek hatalma,
mely ily csapdsokkal stijt le bossziibdl!

121. Lo duca il domando poi chi ello era;
per ch'ei rispuose: «lo piovvi di Toscana,
poco tempo ¢, in questa gola fiera.

Vezérem megkérdezte aztin tdle, ki légyen,

amire § ekképpen felelt: ,Nemrégiben zuhogtam ide ald

Toszkanabol, ebbe a vad torokba.

124. “Vita bestial mi piacque e non umana,
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si come a mul ch'i' fui; son Vanni Fucci
bestia, e Pistoia mi fu degna tana».
, Az allati és nem az emberi élet tetszett nekem,
amint az 0szvérhez illik, aki voltam: Vanni Fucci,
a bestia, és Pistoia volt mélto odum”.

127. E 10 al duca: «Dilli che non mucci,

e domanda che colpa qua git1 '1 pinse;

ch'io 1 vidi uomo di sangue e di crucci».
S én Vergiliushoz: ,, Mondd neki, hogy ne dlljon odébb,
s kérdezd meg, mely biine [okte 6t ide ald,
hiszen 6t vérszomjas és diihddt embernek ismertem”.

130. E 'l peccator, che 'ntese, non s'infinse,
ma drizzo verso me 1'animo e 'l volto,
e di trista vergogna si dipinse;

S a biinds, aki megértette, nem alakoskodott,

hanem felém fordult lelkével s arcival,

és gonosz szégyen omlott el rajta;

133. poi disse: «Pitt mi duol che tu m'hai colto

ne la miseria dove tu mi vedi,

che quando fui de I'altra vita tolto.
majd igy szolt: ,Nagyobb fajdalmat érzek amiatt, hogy megleptél engem
a nyomorusdgban, melyet itt ldtsz,
mint mikor foldi életemtdl megfosztattam.

136. Io non posso negar quel che tu chiedi;
in git son messo tanto perch'io fui
ladro a la sagrestia d'i belli arredi,
Nem tagadhatom meg a vdlaszt kérdésedre:
ide, ilyen nagyon mélyre azért tettek, mert
kegyszerekben gazdag sekrestyének voltam kirabldja,
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139. e falsamente gia fu apposto altrui.
Ma perché di tal vista tu non godi,
se mai sarai di fuor da' luoghi bui,
és amivel aztin hamisan mdsvalakit vadoltak meg.
De hogy te e ldtvdnynak annyira ne érvendj,
ha majd e sotét helyekrdl kiviilre keriilsz,

142. apri li orecchi al mio annunzio, e odi.
Pistoia in pria d'i Neri si dimagra;
poi Fiorenza rinova gente e modi.

hegyezd jdl fiiledet jovenddlésemre, és halld!

Elébb Pistoidban fogyatkoznak meg a Feketék,

majd Firenzében vijul meg a nép és a szokdsok.

145. Tragge Marte vapor di Val di Magra
ch'e di torbidi nuvoli involuto;
e con tempesta impetiiosa e agra

Magra volgyébdl Mars g6zpdrdt bocsdt ki,

melyet fenyegetd felhék burkolnak be,

és hatalmas és metszd viharként

148. sovra Campo Picen fia combattuto;
ond' ei repente spezzera la nebbia,
st ch'ogne Bianco ne sara feruto.
Piceno sikjdn harc tor ki kozottiik,
melynek sordn az hirtelen kettéhasitja a kodot,
1igyhogy minden egyes Fehér sebesiilést szenved.

151. E detto 1'ho perché doler ti debbia!».
S mondtam mindezt csak azért, hogy neked ez fijjon!”.
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III. Kommentdr

1-21. ,Erdekes csillagaszati képpel kezdédik a hetedik bugyrot leir6
ének : /..../. Mintha a Vizont6be érve érne a Nap a Tavaszpontba,
pedig 1300-ban ez a pont még a Halak csillagkép kozepére esett. (Az
asztrologusok szerint a nevezetes égi pont — az égi egyenlitd és a
nappalya metszéspontja — épp a mi 21. szdzadunkban fog a Vizontd
hatarahoz érni a precessziés mozgas kovetkezményeként, és akkor
kezdddik a Vizont6-kor” (Ponori Thewrewk Aurél 2001: 49.).

- A szbveg a Vizontd havara, azaz a januér 21. és februar 21. kozotti
periddusra utal, amikor is a nappalok egyre hosszabbodnak, hogy
marcius 21-re, a tavaszi napéjegyenlGségre az esti €s a nappali 6rak
id6tartalma megegyezzék. A szoveg igy a fényre, a tavaszra, egy Uj
kezdetre varakozds jelentését is magaban rejti, amellyel
parhuzamosan fut a parasztember reményked$ varakozasa. Ez
utdbbi, érdekes mddon, azaltal is hangsulyt nyerhet, hogy kozeledik
az Ige megtestesiilésének, Krisztus megfogantatasanask évforduldja
(marcius 25.), az 4j kezdeté, amelyre a firenzei naptdrszdmitas
(calculus Florentinus) az 4j naptari év kezdetét tette (Fumagalli 2000:
340.). Ezt megerdsitheti a hasonlat néhany nyelvi jellegzetessége,
vagyis azok a terminusok, amelyek a népi-paraszti élet
mindennapjainak leirdsahoz, valamint bibliai analogidik révén a
képes beszédhez is kotédnek. Amig botjaval a pasztor juhait
védendd, a ragadozdkat kergeti el, addig allegorikus értelemben, a
pasztor és a nyaj metaforikajaban a plispokok pasztorbotja a hiveket
oltalmazza a rossz hatasoktol, avagy éppen a szemrehdnyds eszkoze:
Mit akartok? Vesszdvel (vagyis bottal, kényszeritve titeket — H. B.)
menjek-e hozzdtok, avagy szeretettel és szelidségnek lelkével? — mondja az
apostol (Pal 1Cor, 4, 21., valamint Példabeszédek 10, 139.). A
pasztorbot masik jelentése a vincastro (flizfabot, -ag), amely Isten
lelki-szellemi vezetésének és a biztonsagnak a szimbdluma. Vele
terelhet6k helyes iranyba a hivek (“Il tuo bastone e il tuo vincastro mi
danno sicurezza”, vagyis , A te botod és a te vesszdd, azok vigasztalnak
engem” (Zsolt 23,4), s vele iranyitja juhait apré iitésekkel a pasztor is,
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hogy taplalékhoz juttassa Oket. Ezért aligha véletlen, hogy a
megtévesztettségébdl felocsudd parasztember flizfavessz6kbdl font
kosarat reménnyel kezdi tjratoltelteni (a ringavagna igében a gavagno,
cavagno fénév ,rejtézik”, amely néhany toszkan dialektusban
fizfavesszOkbdl font kosarat jelent — Vandelli 1987:193.), vagyis
megragadja a flizfadgat, és kitessékeli nyajat az akolbdl. Mindez
harmonizal azzal, hogy a fliz az 6rom jelképe is (3Moz, 23, 40.).
Ehhez kapcsolodik még a si batte I'anca, vagyis a csipjére, forgdjara
csap egyet kitétel mint a csalddottsag kifejezddésének testi gesztusa,
amely a Jer 31,19-ben is a tévedésre vald raébredés kifejezéseként
szerepel.

- A hosszii hasonlat parasztfigurdja majd a XXIL ének 25-33.
tercindiban bukkan fel Gjra, s igy mintegy eldre is vetiti azt.

- A hasonlat nemcsak Vergilius és a parasztember lelkiallapot-
valtozasat rogziti, hanem a Dante-hdsét is, akié mesteréét koveti, s
akit éppugy megtévesztett Vergilius homlokracolasa, bosszankodasa,
ahogy a parasztembert a dér. Bruni szerint Vergilius arckifejezése,
bortija ugy is leirhatd, ,mint a tanitvanya irant érzett nemes
aggodalom” (Bruni 1961:11.)

- 20-21: utalas a Pokol I. énekére, melyben Vergilius az eltévelyedett
hést vigasztalando jelent meg, hogy megmenekiilését eldsegitse
(Pok. I. 61-62; 76-78.).

- A tavolsagtartd elhatarolddas Firenzétdl, amely a XXVI. ének
nyitasaban, a varosra szort dantei szidalmakban nyer kifejezést, mar
az énekkezdd hasonlatban is megnyilvanul, amint ezt Fumagalli
dokumentalja, ramutatvan, hogy az Uj év kezdetét a firenzei
naptarszamitas marcius 25-re, Jézus testet Oltésének napjara tette,
szemben a rémai évkezdettel, januar els6 napjaval, amely az
elbeszélének a csaszari és romai eszme melletti kidllasat
hangsulyozza (Fumagalli 2000: 340-341.). Hogy ez az észrevétel nem
megalapozatlan, elég utalni ismét a XV. énekre, amelyben Latini a
Firenze megalapitasaban a gonosz és barbar fiesoleiak mellett részt
vevl romaiaktdl szarmaztatja Dantét, akit ‘mint a rémai magvakbdl
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kindvé szent fiivet’ (Babits) eltiporni késziilnek.

25-30. A hasonlat Vergilius gondolkolkodasat jellemezve a konkréttol
az altalanosig novekszik: cselekedetének rovid tavu céljai mindig
alavettetnek a hosszu tavinak, vagyis minden 1épését a
kovetkezOhoz és kovetkezményéhez mérve teszi meg, tisztadban
lévén azzal a moralis felel6sséggel, amellyel Beatrice 6t felruhazta.
31-36. Utalas a képmutatok olomkopenyére (XXIIL —64-67.).
Arnytestével Vergilius konnyen halad, Dante nehezen, de a
képmutatok nem tudndk, s persze nem is jarhatnak be ezt az utat,
hiszen szamukra lehetetlen a menekiilés. Mert amig ott a szinlelés a
rossz takarasa volt, addig itt Dante-h6sé az akaraterd
megsokszorozdsdra iranyul6 magabiztato kijelentés.

37-45. A Malebolge topografidja, amelyrdl az elbeszélé — Vergilius
nyoman — mar a XVIIL ének 1-20. és a XIX. 35. sordban képet adott,
Ujabb magyarazattal boviil, amely szerint lefelé haladva a kuat folott
és koriil elhelyezked6 bugyrok eliils6 fala mindig magasabban
talalhatd, és lejtdje ezért hosszabb, mint a kovetkez6é. Ez a térkép
azonban az utvonal adott szakaszanak el6zetes részletezd leirasaval
tereppé valik, amelyet a hos altal megélt tapasztalati valdsag mér le
és hitelesit azzal, hogy a rovidebb meredek elsé ,allomasat” igy
elérheti ugyan, de csakis a teljes kimertiltség allapotaban.

46-57. Elsédleges értelemben Vergilius a kapaszkodas tovabbi
folytatasara, valosaggal csatara, azaz a bensében legy6zendd akadaly
elharitasara (battaglia) Osztokéli a hdst, melynek faradalmaira az
egymast szorosan kovetd nehéz rimek hangzoéssaganak nyomatékos
monotonitasa is utal (lascia-ambascia-s’acascia valamint a battaglia-
saglia-vaglin). Vagyis Vergilius a test altal pillanatnyilag legy&zott
léleknek, a lelkier6nek a megujitasara, a lélek dtviltozdsdira szolit fel,
amellyel a test restsége legytirhetd, ami aztan a kijelentés sikjan is
megfogalmazast nyer (53-54.), de ami az ének és az egész Szinjiték
allegorikusan értelmezhetd tematikai kozéppontjaba futd szalként
mindvégig megmarad, amennyiben az a szamadra eléirt moralis
utvonal bejarasaval is Osszefiiggésben all.
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- Vergilius hirnévre torténd bolcselkedd utalasa intertextudlis
kapcsolddast rejt magaban. Egyrészt a Bolcsesség Konyvének (,,1gen, az
istentelenek reménye olyan, mint a szél forgatta pelyva, mint a konnyii hab,
amit a vihar kerget, mint a fiist, amit eloszlat a szél, mint a megszdllo
vendég emléke, aki csak egqy napig maradt — 5, 14.)”, masrészt az ovidiusi
Levelek adott passzusat idézi fel (Ovidius 1991: 412.), ami a név
fennmaradasat vagy a halhatatlansagot a pogany felfogas szerint a
tettekhez koti. A tett célja itt specidlisan keresztényi feladat: az ut
végigjarasa csak a lélek megujuldsaval torténhet, de a lélek
hogy aztan koltbileg adhasson hirt a latottakrdl. A hirnév tehat a
targynak mint igaznak a kolt6i megragadasa révén érhet6 csak el.
Ugyanakkor Vergilius figyelmeztetése emlékezteti is Dantét a pokol
el6csarnokaban rekedt lelkekre, akik tgy éltek, mintha nem is éltek
volna (Vandelli 1987: 195.).

- a grave corpo a moralis értelemben vett lelki stlyra utal, hiszen azt
az Isten altal elSirt aton egyre felfelé vezetd lépcs6kon (a pokolbol, a
fold kozpontjatdl a felszinig, majd a purgatorium hegyére) gy kell a
hosnek cipelnie, hogy egyre kevésbé nyomassza. Vagyis nem elég
csak eltavolodni a képmutatdktol és a pokol egész birodalmatol,
hanem belsé faradsagatdl megtisztulva taldlkozhat csak a hds
Beatricével, sugallja Vergilius Danténak (1. Giacalone 2005: 462.). A
lépcsd, amelyett itt a sziklak, majd a purgatériumban a hegy
képvisel, a kiils6, a testi faradalmakra mint a bels6 ut nehézségeire
utal. A 1élek lakhelye a test, amely mint teher a lélek terheként, az
akarat miikodésbehozasanak gatldjaként jelenik meg.

58-60. Dante Vergiliusnak az akarateré6 sziikségességére
figyelmeztetd felszolitasara reagal, mondvan: “Indulj, mert mdr erds és
merész vagyok!” E vélasz szinte szd szerinti ismétlése annak a
biztatasnak, amellyel egykor Vergilius a Gerionész lattan (XVI. 81.) a
szerepl6t elfogd elborzadast kivanta tovatizni, mondvan, “most légy
erds és merész!”. Ez a téren és idén ativeld szd szerinti ismétlés a
szerepld lelki tartasdnak “fejlédésére” mutat ra: valaszaval Dante
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voltaképpen mdr onmagdt figyelmezteti, hiszen legszivesebben még
pihenne egyet a meredeken, s habar borzalmaknak lesz szemtantja,
Vergilius tjabb figyelmeztetésére nem is keriil sor tobbé a két
énekben, ami jelzi a szerepld lelki tartasanak erésbodését, ahogy az
undoron és a megvetésén tulmutatd némasaga is majd erre mutat ra.
61-66. A koveken, szikldkon atvezetd keskeny és szinte jarhatatlan
meredek ut, amely a XX. ének 25. soraban jelzett tutnal is
jarhatatlanabb, nem csak felidézi a kezdd ének 6. soranak emlékét, a
hés “vadonbéli” tutvesztését, hanem allegorikus és moralis
értelemben jelzi a kidttalansagbol wutat lelni vagyé hds
megprobaltatasainak elkeriilhetetlenségét.

- A hés folyamatos fennhangon beszéde mint az O6nmaga folott
aratott diadal jele, pozitiv valasz Vergilius tanacsara. De kivaltdja
egyben egy masik, a bugyor mélyébdl érkezd “valasznak” is, amely
azonban kivehetetlen.

67-75. Amig az utazd tekintetének eljutdsdit (ire) a bugyar aljara
annak soOtétsége akadalyozza meg, s ezért, bar latni vél ugyan
valamit, de az alakkd sehogyan sem 4ll Ossze szamara (neente
affiguro), addig fiilléhez — hasonloképpen - eljut ugyan valamiféle
hang, amely azonban a harag miatt — s ez a szinskalan éppen a
sotétnek feleltethetd meg — nem Olti magdra az értelmes beszéd
formajat.

76-81. ,Nincs igenlébb valasz egy kérésre, mint a tett maga”.
Ekképpen sz0l a vergiliusi szentencia.

- Az elbeszél6 egy magyaradzo felvezet6 mondatot iktat be, amelynek
végén prozodiailag sziikségszeriien sziinetet érzékel az olvaso.
82-90. Az elsé tercinat a kigydk sokasaganak jelzése mellett inkabb a
hésre gyakorolt benyomads elbeszél6i emlékezetre még az iras
pillanatdban is hatd vérfagyaszto jellege uralja. Ezt még tovabb
fokozza az a még a biintetés formajanak bemutatdsa elé betolakodd,
két tercinat felolel6 negativ hasonlat, amely szerint e latvanyhoz
Libia, Etiopia és Arabia tajainak mesés-magikus kigyofajtai és
sokasdguk még csak nem is mérheték Ossze ('Hallgasson el
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dicsekvéseivel Libia...”). E hasonlat mintegy el6készit6 elézetese is a
XXV. ének 94. és 97. soranak ('Hallgasson most el Lucanus, illetve
Ovidius’) és a  folfoghatatlan  atvaltozasoknak, amelyek
elképzeléséhez Lucanus és Ovidius fantdzidgja is kevésnek
bizonyulna. Lucanus a Pharsalidban (IX. 711; 712; 719-721.) leirja
ugyan a képzelt és valddi kigyofajtakat, am mindez hijan van a koltéi
nyelv azon erejének, amellyel az elbeszéld sajat egykori
megddbbenése mellett képes a borzalom és a moralisan visszataszito
atmoszférat érzékeltetni, amint erre joggal ramutat Giacalone
(Giacalone 2005: 464.), utalvan egyuttal arra is, hogy mindezt a nehéz
rimek is nyomatékositjak (mena-rena-anfisibena). Masfeldl e pokolbéli
vildgban tjra felttinik a koltéi megragadhatatlansag, a kolt6i
kifejezés elégtelenségének toposza, amely majd a Paradicsom
jellemz6 retorikai alakzata lesz, de a koltdi versengés motivuma is,
ahogy erre Beltrami is utal (Beltrami 132.).

- A chelidro olyan mérges kigyo, amely mindig egyenest halad eldre,
és fiistol az ut a nyomaban; a iaculo a fardl dardaként 16vi ki magat
aldozatara, és szinte atfarja annak tagjait. A farée kigyd
felegyenesedve halad a foldon huzott farkan; a cencro gytriiket
formalva testébdl halad oldalazva, és sohasem elbre; az anfesibena
farka végén egy masik fej van, s igy mindkét irdnyba haladhat,
anélkiil, hogy megfordulna (Vocabolario degli accademici della Crusca
1729-1738: vol. 1. 635., vol. II. 2. 708., vol. II. 403., vol. 1. 616., vol. L
197.). Mindez megtalalhaté Lucanusnal, amikor a Pharsalidban leirja
azokat a kigydkat, amelyekkel Cato katondi szembetaldltdk magukat
(Buti 1858: 624.).

91-105. A pertugio jelentése ‘lyuk’, ‘nyilas’, 'rés’, ahova a menekiil6
tolvajok a kigydk tamadasa el6l besurrananak. Vagyis éppen olyan
helyet jel6l, amelybe és amelyen at a kigydk maguk is konnyedén be-
és atsurrannak, azaz e hely éppenséggel a kigydk helye. E sz6 mar a
jelentése folytan is elGzetese, el6készitése lesz a tolvajok tovabbi
metamorfozisanak. Hogy ez igy van, azt a 126. sorban talalhato6 tana
sz0 mutatja, amely az’ odu’, 'barlang’ jelentésben all, és rokon
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értelml Kkifejezése lesz a pertugio megnevezésnek, amit aztan az
‘allatias élet’ és az ’‘Oszvér’ (124-125.) kitétellel Vanni Fucci a
megnyilatkozas szintjén meg is erdsit. Raadasul a bugyor, e blindsok
lakhelye gola fiera (123.), vagyis vadallatias torok. S ebben a torokban
tlnik is el a tolvajok sokasaga.

- elitrépia csodas, magikus ko, amely alatt az ember lathatatlanna
valik, masfel6l a Lapiddrium szerint hatasos a kigydméreg ellen:
orvossag a kigyoharapasra és —csipésre (Buti 1858: 624.).

- A narrdcié Kkitlintetett jellegzetessége, hogy az atalakulas
villamgyors folyamatat az elbeszél6 nagy pontossaggal jelzi, de
egyuttal a magyarazo hasonlatok beékelésével (az iras gyorsasaga, a
Fénix-hasonlat) e gyorsasag elbeszéldi lassitasara avagy Sanguineti
szerint e gyorsasag kiszélesitésére is torekszik (l. Sanguineti 1970:
189.).

106-112. A legendat Dante Ovidiusra épiti (Ovidius 1982: 391- 400.),
amely szerint e madar a hamvaibodl 6tszaz évenként djjasziiletik. A
kozépkorban a fénixet Krisztus feltAmaddsanak szimbolumaként
fogtak fel, s benne természetének isteni lényegét, mig a pelikanban a
Megvalto emberi természetét vélték latni (Muresu 1996: 23.).

- Masfel6l az “emlékezd elbeszél” magyarazé hasonlata (fonix)
rdmutat a szerepld Dante néma elképedésének okara. Ez a szétlansag
az Utazd lelkiallapotanak kovetkezménye: a szorongasé, a
minduntalan elképedésé, a hihetetlenségé, a latasé, amelynek targya
ugyan a szeme el6tt van, de azt az “értelem szemével” felfogni és
meggérteni alig-alig képes, és ami karakterisztikus jegye marad az
atalakulast elszenveddknek vagy szemléldinek a XXV. énekben,
ahogy az olvasonak is sajatja lesz, amint Muresu megjegyzi (Muresu
1996: 10-11.). Ugyanakkor a hasonlat segédfunkcidja az, hogy az
atalakulds kozvetlen leirdsanak sziikségszer(i fogyatékossagaira is
célozzon, mikdzben persze altala mégiscsak végbemegy a
megragadhatatlan mivészi megragadasa, amelyet, igymond, az
emlékezés lassu futasa is gatolt.

113-118. Az epilepszids rohamra utalas felidézi azt a felfogdst, amely
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szerint az efféle betegeket az 6rdog széllta meg: ezért is oly ijesztd a
roham kiils6 megnyilvanulasi formaja, amely az éber tudat
elvesztésével jar.

119-120. A blinds atvaltozasanak leirasat kdvetd hasonlat utan, mely
a jelenséget probalta magyardzni, az abrazolas-leiras folyamatat a
narrator értékitéletét tartalmazd apostrophé szakitja meg, amely
valdjaban az olvasot megcélzo figyelemfelhivas, s mint ilyen ismételt
figyelmeztetés Isten biintetditéletének igazsagara és
elkeriilhetetlenségére.

121-132. Vanni Fucci, ,aki 1300 marciusaban halt meg, egy pistoiai
csalad torvénytelen fia volt (0szvér), de rablasra és tovajlasra adta
magat. 1293-ban kifosztotta a pistoiai san Zeno székesegyhaz
sekrestyéjét; a Fekete guelfekhez tartozott, ezért adta szajaba Dante a
sajat jovOjére vonatkozo baljdslati proféciat, melynek stilusa, egész
hangvétele az Okori josok kodos jovendoléseit utanozza (Szabadi
2004: 113.)”. Vanni nem kigydtermészete miatt tesz szemrehanyast
onmaganak, hanem e természet nyilvanossd valdsa miatt. Az allatias
vadsagat bevallani nem volt nagy és Oszinte tett, hiszen azt tagadni
nem is allt volna mddjaban, hiszen kozismert volt e tekintetben. A
sekrestye kifosztasanak beismerése Isten altal elrendelt kényszer, ha
mar egyszer nem volt képes elosonni Vergilius és Dante eldl.

- A mucciare ige tjlatinul a Trecentdban az ’‘elfutni’, ’elsurranni’
jelentésében allt, de lehetséges, hogy elmaradt elSle egy s. A
smucciare ugyszintén él6 forma volt akkor, és ma is az a pistoiaiak
kozott, s jelentése pedig az, hogy valaki ’habozik’, 'topreng’,
‘vonakodik valaszt adni’ egy kellemetlen iiggyel kapcsolatban.
Vagyis a jelentése itt az volna, hogy ’szolj neki, ne menekiiljon el a
kérdés eldl’, de ha a ’sz6 nélkiil tovabb all’ a jelentése, akkor is
menekiilési kisérlet volna leleplez&dése eldl. (Bruni 1961: 21.). Mi az
elébbi értelmezés mellett vagyunk, s ebbdl kovetkezden a non
s’infinse igét a ‘ne alakoskodjék tovabb’, 'ne szinleljen valaszt’ adni
arra, hogy mely bline miatt van itt, s nem pedig az erészakosok
kozott, holott eldzetes Onjellemzésénél fogva az Utazonak ott kellett
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volna taldlkoznia vele. Vagyis az, hogy Vanni nem szinlelve ad
valaszt, a non mucci, a ne menekiiljon el a kérdés el6l a dantei 6haj
kielégitését jelenti. Vagyis nem arrdl van szo, amit Barbi hangsulyoz,
nevezetesen, hogy Vanni nem szinlelte azt, hogy nem értette meg a
kérdést (Probl. 1. 214., Vandelli 1987: 200.), bar ez is igaz lehet, de
ebbdl még nem kovetkezne az, hogy valaszol is ra. Buti szerint arrdl
van sz0, hogy Vanni, aki megértette azt, amit Dante Vergiliusnak
mondott, nem szinlelt, hogy megismerhessék vétkét (Buti 1858: 632.).
A korai kommentarok és Pagliaro szerint (Giacalone 1997: 468.) az
ige a 'ne rejt6zzék el jelentésében all. Ez megfelelne a blinds
kigyotermészetére jellemzd tulajdonsaganak is.

133-139. Vanni szamtalan gyilkossag és rablas részese is volt. A
sekrestye kifosztasat Vanni della Mondra, a jegyzOre kente: az 6
hazaban rejtették el a kincseket, s ezért felakasztottdk (Lozinszkij
2005: 507.). Ot magat feltehetéen meggyilkoltak. Erre utalhat a
,mikor foldi életemt6]l megfosztattam (folta)” kijelentése is (1. Buti
1858: 632.).

140-142. Hogy Vannit a hirneve-hirhedtsége bemocskoldsa zavarta,
jelzi, hogy tudja, Dante az utazo, dsi ellefele még visszatér a fényre, s
kozhirré teszi a latottakat. Az, hogy az utazd ,0ril” ellenfele
pokolbéli helyének, Vanni szovegébdl sejthetjiik, hisz Dante
arckifejezése beszédes lehet szamara: ez valthatja ki belSle a Dante
sorsat érintd rosszindulatd jovenddlését. A néma utazd
arckifejezésének elégedettsége Isten igazsagos biintetésének szolt.
143-150. Pistoidabol 1301. majusaban eliizik a fekete guelfeket, majd
ezt kovetéen 1301. novemberében Firenze (izi el a fehéreket,
visszahozva a hatalomba a Valois Karoly altal tamogatott feketéket
(Pok. VL. 6.). A szamzottek kozott volt Dante is (1. Szabadi 2004:
113.).Mars, a hadisten teremti meg azt a helyzetet, amelyben
Moroello Malaspina, akit tiizes géznek vagy villamnak hivtak (Purg.
XIX. 142-145.), és aki a luccai, firenzei és pistoiai fekete guelfek
vezére volt, a Magra folyd volgyébdl (Val di Magra) indulva 1302-
ben harcot kezdett Piceno sikjan Pistoia, a fehérek (felhdk, vizgdz,
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kod) utolsé fellegvara ellen, mely harc 1306-ban a fehér guelf Pistoia
vereségével végzdodott.Vanni Fucci jovendolései a kozépkori
idGjarasértelmezés szellemét idézik meg (Lozinszkij 2005: 508.),
mondvdan, hogy a levegében a tliz és a viz elemei, az izzé-tlizes géz
és a vizgbdz csapnak Ossze. Amikor a vizg6z (felhdk) Osszestirtisodik
a tiizes goz folott és koriilvéve beszoritja azt, a tlizgéz attor rajta,
villamot és dorgést valt ki, szétszorvan a fellegeket, a kodot.
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BELa HorrmaNN
Il Canto XXIV dell'Inferno

Oltre a mettere in rilievo, a livello tematico, psicologico ed
allegorico, il carattere di transitorieta continua del Canto nel
passaggio da quello precedente al seguente, l'autore sottolinea —
allargando le tesi del Baldelli a questo proposito — la sua presa di
posizione anche con lanalisi poetica, basandosi sul linguaggio
fonosimbolico di parole come /anno, vanno/, /bianca, manca, anca/,
/campagna, lagna, ringavagna/, /faccia, faccia, caccia/ tempra-
tempra,  piglio-piglio,  faccia-faccia, = malagevole,  fievole,
disconvenevole, senza tralasciare la produzione di significati
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provenienti dalla posizione in rima. La metamorfosi di Vanni Fucci
("terza morte”) viene colta quale ripetizione grottesco-parodistica in
contrapposizione con la prima morte, mentre la forma ,nuova”
(cenere) della stessa viene intravista anch’essa come parodistica, ma
in questo caso della seconda morte. L'autore espone le proprie
ragioni per definire come la voce proveniente dalla bolgia debba
essere logicamente attribuita a Vanni Fucci, la cui figura viene
sottoposta ad un’analisi figurale e storica nei confronti del Dante
personaggio.
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Draskoczy Eszrer
A ,soha nem latott atvaltozasok” éneke: metamorfozis, imitatio és
aemulatio a Pokol XXV. énekében

Elgzetes 0sszefoglalds

A Pokol nyolcadik korének (Rondabugyrok) tiz bugyra koziil a
hetedikben a rablok binhédnek. A bugyor dantei leirasa harom
énekre terjed ki: a XXIV. masodik felében veszi kezdetét (61. sortdl),
és a XXVI elején zarodik le (12. sor). Az énekhatarokon atnyuld
leiras tematikai, nyelvi és szerkezeti egységet alkot az Infernon beliil,
melyben cezuraként és zarasként egy-egy varos elleni kirohanas
szolgal: a Pistoia elleni (XXV, 10-12), és a Firenze elleni invektiva
(XXVI, 1-12). Am a vitathatatlanul Gsszetartozd —szovegrész
egységessége nem stilisztikai egysikusagban, és nem egyetlen téma
kifejtésében nyilvanul meg. A XXIV. ének masodik fele a Dante és
Vergilius elé taruld hetedik bugyor leirasaval kezdddik, melybdl
elészor csak a felszalld artikuladlatlan hangokat észlelik az utazok
(XXIV, 64-66), majd a kigyok miriddjaitol menekiil6 meztelen lelkek
sokasagat pillantjak meg (81-93. sor). Az emberi alakokat a
kigyotestek béklyozzak meg: keziiket hatrakotve, hatukon csomova
csavarodva (94-96). Ekkor lesznek a kolt6k a metamorfdzis-sorozat
elsé tagjanak tanui: egy kigy6 nyakszirten harap egy lelket, aki azon
nyomban meggyullad és hamuva ég; majd a porbdl fonixként
tjjasziiletik az emberi lélek (97-105. sor). A pistoiai szentségrabld
Vanni Fucci volt 6, fekete guelfként Dante politikai ellenfele. A XXIV.
ének az 6 vallomasaval (hiszen immar nem tagadhatja tettét) és a
Danténak cimzett, a fehér guelfek firenzei bukasat elérevetité baljos
proféciaval zarul. A XXV. ének els6 tercindja — mesteri atvezetésként
a kezdetbe véget sz6ve — a Vanni Fucci beszédét befejezd, Isten felé
iranyitott obszcén gesztust irja le. Ez a g6gos és karomlé mozdulata
nemcsak Dantét haboritja fel (olyannyira, hogy a Vanni szavat
elfojtd, nyakdra tekered6 kigyd miatt ezt a visszataszité allatfajtat
baratjdnak tekinti, és a rablo egész varosat karhoztatja), hanem
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Cacust, a bugyor kigydéktdl hemzsegd kentaur-6rét is (4-18. sor). Az
ének tovabbi részének harom szerepldje, harom firenzei a 35. sortol
bukkan fel, és kozulik kettd valik a tovabbi metamorfozisok
alanyava. Agnello dei Brunelleschire egy hatlabu ,kigyo”, vagy
inkdbb hiill (Cianfa Donati) fonodik, és ketten olvadnak egyetlen
torz lénnyé, mely igy mar ,mar sem kettd, sem egy”. A harmadik,
legrészletesebben bemutatott atvaltozas kivaltdja egy fekete, égé
kigydcska (Francesco de’ Cavalcanti, aki miatt az ének utolso sora
szerint Gaville még ma is sir), felkapaszkodik az egyik alakra (Buoso
Donati) és a koldokénél atfarja. A sebbdl és a kigyd szajabol magikus
hangulatot idéz6 fiist tor el6 (91-93. sor), és ennek a kiséretében
zajlik le az 1j, kettés atvaltozas, amely az antik metamorfézisok
koltéit, Lucanust és Ovidiust is hallgatasra kell, hogy késztesse. A
kigyd és a sebesiilt lélek egymassal szemben, egymasra meredve
valtozik at, fokrdl fokra: az emberi lélek a kigyo alakjat veszi fel, mig
a kigyé emberi format olt. Az atvaltozasok egyre bonyolultabba
valnak, és egyre hosszabb leirast kovetelnek, ami hangsulyozza az
ének retorikus szerkesztettségét. A metamorfézisok leirdsa az
egységen belill stilusvaltast is eredményez: Dante és Vergilius
hallgatnak, a parbeszéd megszilinik; a narrator a maga szamara is
hihetetlen események tavolsagtartd és realisztikus tuddsitdja lesz.
Mégis, ennek a klinikai pontossagnak a dacara az ének utolsd
soraiban (143-144.) a szerzd megkockaztat egy (al)szerény, onreflexiv
megjegyzést: ,legyen mentségem / az ujdonsag, ha tollam kissé
elnagyoltan rajzol”.

A rablok korének lezarasat a XXVI. ének els6 12 sora jelenti,
ahol a koltd sziilévarosa ellen intéz ironikus kirohanast. A varosok
elleni invektivak nemcsak narrativ keretet jelentenek, hanem
hangstlyozzak és keretbe foglaljdk az énekcsoportban markéansan
jelenlévd politikai tematikat is. Vanni Fucci joslata egy politikai
ellenfélé, aki Dante partjanak bukasat hirdeti; a XXV. rabléi koziil
négyen szintén fekete guelfek, és mind Puccio, mind Agnello
partvaltasairdl hires. (Durling-Martinez [396.]) felveti, hogy az ének
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metamorfézisai politikai atvaltozasokat is tematizalhatnak.) A
politikai témat ezekben az énekekben alatamasztjadk a thébai
mondakorre vald utalasok, amely varos a testvérharc, a belhaboru
elrettent6 példajava valt.

Interpreticio

I. A kifejezés végletessége: az obszcén gesztus és a koltoi
verseny éneke

Rendkiviili  retorikai  tudatossag jellemzi a  pokoli
metamorfdzisok énekeit: tobb szinten is meglepd végletességet mutat
a nyelvi megformalas, amely a kdzonséges gesztusoktdl egyrészt a
proféciaig, masrészt a koltd altal legnagyobbra becsiilt koltdk (lasd
Pk. 1V, 90) versenyre hivasdig, és tulszarnyaldsiig merészkedik.
Ugyanezt a végletekbe hajlé valtozatossagot vehetjiitk észre a
hallgatd, torténetiiket meg nem osztd szereplokben (féként XXV.
ének), amivel szemben kiemelked$ fontossaguva valik a narrator
hangja. Az elbeszélé Dante (retorikus felépitettségben) egymdssal
valtogatja a toposzokat halmozdé és metanarrativ részeket és a
pontos, realisztikus leirasokat. Ezt a sokféle kifejezésformat (tovabbi)
ellentétek és tagadasok lancolata kapcsolja Ossze: a XXV. ének
tartalmazza a Szinjdték énekei koziil a legtobb tagaddszét, és a
metamorfdzisok leirasa egyértelmiien az oppoziciok jatékara épiil.

I.1. A toposzok, a gesztusok és a hallgatds éneke

Nagyon csondes ének a XXV: csak egy-egy kialtas zavarja meg
a leir6 részeket, Vergilius nem magyaraz, itt Danténak maganak kell
felfejtenie a latottak értelmét. Vanni Fucci utan a lelkek alig-alig
szolalnak meg, jobbara meglepett csondben viselik el az atvaltozas-
elallatiasodas borzalmait, nem mesélnek, nem kérnek, nem
magyaraznak. De mig a szerepldk szintjén hallgatas jellemzi az
éneket, addig a szerzé-olvasd és a szerzé-antik mintdk kozotti
kommunikaci6 igencsak élénk.

Minden egyes atvaltozas-leirast egy metanarrativ felvezetés
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indit, kiemelkedden sok toposz alkalmazasaval, melyekben az
Ujszerliség és a feliilmulas (err6l lasd a tanulmany II. pontjat)
motivumai domindlnak, amikhez a Kkifejezhetetlenségé és a
hihetetlenségé tarsul (Ledda 2002: 70-75). A rablok bugyranak
megpillantasakor kettds érzékszervi-értelmezési problémaba -
mindkettd topikus elem — {itkozik a vandor: egyrészt az €16 szemei a
pokol sotétségében nem latnak az arok mélyéig (Pk. XXIV, 70-71),
masrészt nem képes megérteni a bugyorbol kisziir6dé hangot (65-66:
”...egy hang emelkedett ki a masik arokbol, / szavak formaldsara
alkalmatlan”). Annak ellenére, hogy a pokol mélyén (tavol Istentd],
és a fénytdl) talalhatdé a bugyor — amelynek sotétsége expliciten is
megfogalmazodik (XXIV, 70-71), a dantei leiras lucanusi
reminiszcenciaval, és legaldbbis egy hasonlat erejéig a tiz6 naptdl
syjtott tajat idézi: ,Mint gyik a kanikula napjainak nagy / heve alatt,
sovénytdl sovényig szaladva, / villamként szeli at az utat” (XXV, 79-
81). Ez, ahogy a Durling-Martinez kommentar (375. old.) emliti,
ellentétben all a sotétben lopdzd tolvajok szokdsaval, és az
ellenbiintetés elemévé valik. Gondoljunk a XXIV. ének 93. sorara: a
meztelen és rémiilt arnyak ,,remény hijan, hogy barhol is menedékre
vagy csodakdre lelhetnének”' szaladnak; a heliotrop csodakd
Boccaccio (VIIL 3) novelldjdban is a tolvaj eszkdze, amely lehetévé
teszi, hogy lathatatlansagba burkolézva lopjon.

Az érzékelés problémainak eloszlasa utan feltaruld latvany
leirasat a felfokozott jelz6hasznalat jellemzi, csak tigy, mint a vandor
végletes félelmének Kkifejezését: ,egyszerre csak meglattam benne
szOrnytiséges | nylizsgését temérdek kigyonak, s olyannyira sokféle /
fajtat, hogy mir emlékére is megfagy ereimben a vér.” (XXIV, 82-84,
kiemelések télem: D. E.) Amit azonnal kdvet a £61di természet és egy
antik kolt6 (Lucanus) feliilmuldsanak kinyilvanitdsa: a pokolbeli
kigyoknal nem latni sem gonoszabbakat, sem dogvészesebbeket
sehol (XXIV, 85-90). A masodik metamorfozis-leirast keretbe foglaljak
a toposzok: a hihetetlenség kifejezése szolgal felvezet$ formulaként

1 A XXIV. ének magyar idézésekor Hoffmann Béla forditasat hasznalom.
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,Ha most, olvasd, hitetlenkedve fogadod / mondandémat, nem
csodalom, hiszen / magam is, aki lattam, csak nehezen hiszem el.”
(XXV, 46-48); és az ujdonsag deklaralasaval zarul: ,Két karra
valtozott a négy allati nyalvany; / combok a labakkal, a has a torzzsel
| Osszemosodva sose ldtott tagokat alkotott.” (XXV, 73-75, kiemelés
télem.) Az atvaltozas-egybeolvadds konkrét leirasat az ovidiusi
eredet(i, és azt feliilmulé borostyan-hasonlat inditja (XXV, 58-60),
amelynek allitdsa szintén a minden el6zménnyel szemben allé
Ujszeri elem, az ,bigy még soha meg nem tortént’-ség
hangsulyozdsa. A harmadik metamorfézist megel6z6 nyiltan
emulativ tercinak magyarazataként szintén az Ujszertiség (ez esetben
az atvaltozas tipusaé) szolgdl: ,hiszen két természet egymassal
szemben, / még soha nem viltozott dt 1gy, hogy” (100-101, kiemelés
télem). Es ugyanez az elem, a novitasé, jelenthetne felmentést a
pontos leirasok aldl: ,legyen mentségem / az ujdonsig, ha tollam
kissé elnagyoltan rajzol”. (143-144, kiemelés tGlem). Am itt nemcsak
a téma dujdonsdganak toposzaval allunk szemben, hanem a
szerénység vagy alszerénység toposzaval is, ahogy azt Anthony
Oldcorn is felvetette (344).

A gesztusok sordban az elsd, és legmaradandobb a pistoiai
rabléé az énekben. Vanni Fucci alakjdban a kifejezés szintjén (is) a
kettOsség és az ellentétesség dominal: a fenyegetd és sotét hangulatuy,
de fennkolt, profétai ékesszolas jellemzi beszédét a XXIV. ének lezaro
szakaszaban (134-151), mig a XXV ének kezdetén, szavait Istennek
mutatott kettds fityisszel fejezi be, ami olyan alantas és obszcén
sértés, hogy még a pokol mélyén is felhaborodast kelt. Es, ahogy
Anthony Oldcorn megallapitia The Perverse Image cimi
tanulmanydban: mig a pokol némely mas hdsei — Francesca da
Rimini, Farinata degli Uberti, Pier della Vigna, Brunetto Latini,
Odiisszeusz és Ugolino — ékesszolasukkal teszik magukat
emlékezetessé, addig Vanni Fucci nem szavaival, hanem ezen
gesztusaval irja be magat az olvas6 emlékezetébe (328). Provokativ
gesztusa tehat, legalabbis alakja megitélésnek tekintetében feliilirja
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szavainak stilusat. Az ellentétesség motivuma Vanni Fucci alakjaban
onmaga megitélésében is jelentkezik: egyszerre hatarozza meg
magat allatként (XXIV, 126), és viszi gogje odaig, hogy Istent sértse a
Pokol mélyérdl. Ez a kétpdlusii magatartas és 1étmod is tiikrozodik
biintetésében, amely a f6ldi emberi 1ét két végpontjat, kezdd és zard
pillanatat foglalja magaban, egymas mellé allitva, ezaltal eltorélve az
id6ivet, ami a két pont kozott jatszodik le. (Az id6 szerepérdl az
epizddban lasd: Martinez, 1996, 568-571)

A masodik gesztus Dante jelzése kiséréjének: az ,ujjamat
allam s orrom elé tartottam” (44-45). A hallgatasra felszolito
mozdulat elemzésében — habar a kontextusban a figyelemre vald
felhivas az els6dleges funkcidja — nem elhanyagolhat6 elem, hogy
cimzettje Vergilius. {gy az énekben nemcsak Lucanus és Ovidius
kénytelen hallgatni Dante felhivasara, hanem a kolté-vezetd
Vergilius is. A harmadik a kopés gesztusa: ,s mogotte a masik
beszéd kozben kikdp” (138.s.): Francesco de’ Cavalcanti, aki a
szimultan atvaltozasok soran kigydbdl emberré valik, az emberbdl
kigy6éva valt Buoso Donati utan nézve kikdp. A kommentarok
véleménye megoszlik a gesztus értelmezésében. Néhany korai
értelmezd, és a modernek jelentds része kapcsolatot latnak a XXIV
ének 66. sordban leirt, szavakat kivehetetleniil formalé hanggal (pl.
Pietro Alighieri): ezen megkozelités szerint a kopés az emberi beszéd
visszanyeréséhez kapcsolddik (Chiavacci Leonardi: 440). Masok
szerint a szdjaban maradt kigyomérget kopi ki az atvaltozott
(Andreoli, 138. sorhoz). A legtobb régi kommentar azonban a kdpést
az elallatiasodas, a kigyod-forma iranti lenéz6 gesztusnak véli: Ottimo
(138-141. sorhoz) atkozdédasnak tekinti, Maramauro mintegy gunyos
nevetésnek, hiszen a kigy¢6 villas nyelvével nem tud kopni, a , kopés
és beszéd az ember sajatos tulajdonsdga” (Tommaseo; della Lana,
136-138. sorhoz). A bestiariumok tanitjak, hogy az emberi kopés art a
kigyoknak, és hogy o0rdoglizd gesztusként is hasznaltak, lasd:
Boccaccio, Decameron, VII, 1, 27-28 (Durling-Martinez: 396).
Amennyiben nem az emberi beszéd visszanyeréséhez
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kapcsoléddnak, hanem a kigyd-forma iranti lenézésnek tekintjiik ezt
a gesztust, amely a fityisszel keretbe foglalja az éneket, ez alapjan
joggal nevezhetnénk az ,ellenséges megnyilvanulasok” énekének is
a XXV.-et. A blinhédok egymas kozotti magatartasat is az artalmas
hozzaallds jellemzi, amelyet alapvetéen meghataroz, hogy az
alakvaltoztatasokat egymdas megtamadasaval lehet csak kivaltani: a
tolvajok egymastol lopjak el emberi alakjukat. Francesco de'
Cavalcanti kijelentésébdl kideriil — ,Ahogy én tettem, kivanom, /
Buoso is hatldbon szaladjon végig eme Osvényen.” (XXV, 140-141) —,
a kigyomarassal kivaltott alakcsere oka nem mindig csupan az
emberi forma visszanyerésének vagya, hanem a személyes bosszu,
vagy rosszindulat is szerepet jatszhat benne. Az ellenséges
megnyilvanuldsokhoz — melyet a XXIV. énekben Vanni indit el a
fehérek és Dante politikai bukasat hirdetd joslattal —, maga a szerzd
is hozzajarul a varosok elleni invektivaival (Firenze, Pistoia) és
személyek elleni kirohanasaival, amelyeknek cimzettjei Vanni Fucci
és, altalaban a bugyorban bltnhdéddk: a rabldk, a ,ballaszt-nép”
(142.s.), akik a tarsadalom szamara folos, kidobni vald sulyt
jelentenek.

1.2. Az ellentétesség és a tagadds hangsiilyossdiga

Az énekcsoportban felbukkano tagadasok nagy szamat és
jelentéségét Muresu targyalja kivalé tanulmanyaban (28-29). A XXIV.
ének 61. soratol a XXVI. 12. soraig negyvenkétszer fordul el6 a non
,nem”) tagaddszd: ebbdl 14 a XXIV ének masodik felében, 25 a
XXV-ben — amely ezzel a szammal a XXXII. ének mellett a legtobb
nemet tartalmazd Pokolbeli énekké valik — és 3 a XXVI. bevezetd
részében. Emellett az énekcsoportban el6fordul még hat né (,sem”)
kotdszo, valamint harom nulla, neente és nessun, (,semmi” ill.
,senki”) névmas. Muresu véleménye szerint ez az énekben a
zavarodottsag, tétovazas kifejezdje, ami elfogadhatd magyarazat, de
csak az esetek egy részét tekintve. Ez a zavarodottsag leginkabb csak
a szerepld Dante egyes szdm els6 személyli/donmagéara vonatkozd
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negativ megallapitasaira jellemzd: XXIV, 67. Nem tudom, mit mondott;
71. tekintetem nem hatolt le az aljig a sotét miatt 73-75: mert ahogy / innét
hallok és nem értek, 1igy latok lefelé is, hogy / mitsem veszek ki beldle; XXV
40. En nem ismertem bket. Valamint a biindsok tehetetlenségére,
zavarara a bintetés elszenvedése kozben: XXIV, 113. mint az, aki
elzuhan, és nem tudja, hogyan is volt; 137. Nem tagadhatom meg a vilaszt
kérdésedre; XXV, 147. nem tudtak oly rejtézve menekiilni. De ez a tipus
csak a tagadasok egy hangsulytalanabb részét képezi, mig
meglehetésen kiilonb6zé hozzaallast fednek fel a foként a koltd
Dante szajabol elhangzo tiltasok, felszdlitasok, és azok, amelyek az
ellentét-teremtés eszkozeivé valnak, hogy a feliilemelkedéshez
sziikséges szembenallast megalkossak, vagy az ujdonsag értékét igy
fokozzak. A felszdlitasok kozott emlithetjiik a XXIV, 85. sorat: Ne
biiszkélkedjék tovdbb Libia...; valamint a 141.-et: e ldtvinynak annyira ne
orvendj és a XXV, 10. miért nem szanod ri magad kérdését. Az
énekcsoport legtobb tagadasa az ellentét-teremtés eszkozeivé valik: a
fénix éltében nem vesz magdihoz se fiivet, se gabondt (XXIV, 110), mint
ahogy a tobbi (foldi) madar teszi, hanem helyette tomjén és gyombér
konnyét issza; Vanni Fuccinak nem az emberi élet tetszett, hanem az
allati (25); Cacus nem egy titon halad kentaur-tarsaival (XXV, 28). Az
ellentét-teremtésnek egy sajatos és az ének egészének szempontjabdl
rendkiviil jelentés fajtdja az az ellentét, amely a feliilmulashoz
sziikséges szembenallasra hivja fel a figyelmet minden meglévd, mar
latott dolog és az Ujonnan bemutatott kozott: Dante nem irigyli
Lucanus és Ovidius atvaltozésait (99), hiszen az 6 hdsiik még soha
nem vdltozott dt 1gy (101), mint ahogy a danteiak. Dante nem hiszi,
hogy Maremmaban van annyi / kigyd, mint amennyi Cacus hatan (19-
20); és A pokol dsszes sotét kirét bejarva / sem latott olyan gdgds
istentelen lelket, mint Vanni Fucci, még az se volt ilyen, aki Théba faldrdl
zuhant ald. Minden feliilmulas tehat a tagadas nyelvi formain és az
ellentét logikai rendezdelvén keresztiil valdsul meg.

Kiilonds figyelmet érdemel a két, ellentétekre épiilé
metamorfdzis-leiras (harom metamorfdzisrdl beszélhetink, de csak
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két (valodi) metamorfdzis-leirasrol). A masodik metamorfézis leirdsa
a két szam, az ,egy” és , kettd”, oppozicidjanak jatékara épiil, ahogy
azt Edoardo Sanguineti is megallapitotta (213-214). A , kettd”, ami az
ambivelancia, a kettdsség, az oppoziciok és ambiguitds szama az
énekben tizenegyszer szerepel (a 67, 69, 70, 71, 72, 73, 77, 83, 100, 113,
és 117. sorban), amellyel egyediilalld a Szinjitékban: minddssze hét
olyan mas ének van, ahol maximum négy el6fordulasat talaljuk a
szonak. (Muresu: 30.) Ehhez kapcsolédik még a ,mindketts”
kifejezés haromszori eléforduldsa (2, 56, 101. sor); szamos kettds
szerkezet, mint ,az egyik” és ,masik”, ,ez” és ,az”, ,szemtdl
szemben” (5-7, 42, 54, 63, 91, 92, 98, 100, 118, 120, 121, 124-130, 149-
151.s.); illetve olyan sajatos jelenségek, mint a ketté vald nyelv és
farok (104, 133-135). Ennek a nyelvi szinten hangsulyozott
binaritasnak a jelent6ségét és alapjat Muresu (31) az atvaltozast
elszenveddk hibrid voltaban latja, és ellenpontjukként a purgatériumi
Griffet jel6li meg. Valoban, ez a masodik metamorf6zis, amely Cianfa
és Agnel (egy kigyd, és egy emberalak) Osszefonddéasat és
eggyéolvadasat irja, egy eltorzult képet, egy hibrid szornyet
eredményez, melyben egyik sem tlinik mdr annak, ami volt (63). Ennek
az atvaltozasnak a leirasa tartalmazza az ,egy” és ,kett6” ismétl6do
szembeallitasat: a 69-73. sorban minden sorban megjelenik a , kett6”
sz0, haromszor egyértelmtien (69, 70, 72) az ,eggyel” oppozicidba
allitva. A 72. sor: egyetlen arcban, ahol kettd veszett el a metamorfozis-
leiras csticspontja: az elveszés kifejezés itt két jelentést foglal magaba:
az emberi lényegtdl valé megfosztatast és az elkarhozast. A 77. sorra
a ,kettd” ellentétparjava a ,,semmi” valik, és az a sem kettd sem egy
fogalma oldja ol az egy és kettd kozott fesziilé szembenallast az
atvaltozas-leiras végén.

A harmadik 4tvéltozasban az antitézis-sorozat alapjat az
ellentétes iranyu valtozasok alkotjak. A ,kigyo farka villava vdlt
széjjel, | és egybekapcsolédtak a megsebzett ember labfejei” (104-105).
A kettévalt farok azt az alakot vette fel, | melyet a mdsik ... elvesztett,
(109-110.); ,,és bére / megpuhult, mig amazé kemény lett (110-111). Az
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emberré valéo tagjai annyival hosszabbodnak, amennyivel
megrovidiilnek a kigyova valtozoéé (114). Az egyiken ,szdrt niveszt, a
masikon eltiinteti azt” (119-120). ,,Az egyik felemelkedett, a masik
lezuhant” (121); ,,Amelyik kiegyenesedett arcdt” visszahiizza (124), ,,A
foldon fekvd pedig elére tolja pofdjat” (130). Az egyik ,nyelve ...
kettévdlik, mig a masik / villds nyelve Osszezdrul (133-135). Ennek a
kett0s, €s ellentétekre alapozott metamorfézisnak a lezarasat — ahogy
azt E. Sanguineti is megallapitja (223) —, a sziszegés (137.s.) és a beszéd
(138.) kozott tjra, és felcserélt felekkel kialakult oppozicid alkotja.

IL. Imitatio és aemulatio a Pokol XXYV. énekében

Az imitatio arra szolgal a koltének, hogy egy analdg helyzetet,
fogalmat mutasson be azzal, amit § akar leirni. Az imitatio stilisztikai
tett, amely a targy leirasat segiti. Mig az aemulatio egy polemikus
dialégus azzal a szovegrésszel, amelyhez kapcsolddik: mar nem
stilisztikai kérdés, hanem ideoldgiai tett, amelyen keresztiil a kolté
szembeszdll azzal a modellel, amit imital. A novitas eleme az, amely
biztositja poétikai gydzelmérdl a szerzét. Az aemulatio Dante
esetében az Uj keresztény koltészet gy6zelmét hirdeti a klasszikus
pogany felett. Az aemulatio hatasa a ,szemantikai sztereofénia”,
amely egy masik hang megszdlalasat is jelenti, a régi koltéét, ami
nélkiill a modern szerz6 nem érhetné el az ohajtott harmonikus
eredményt. (Picone: 120-121.)

A rablok énekcsoportjaban leirt mindharom metamorfozis-
leirds elsdsorban ovidiusi alapokon nyugszik, és e kiemelt
fontossagi epizédok mellett szamos mas ovidiusi alltzié is
észrevehetS. A hagyomanyosan az ,aemulatio énekének” tekintett
ének elemzésekor nem szabad elfeledkezniink az imitaciénak a
rendkiviili szerepérdl, ami az aemulatio nélkiilozhetetlen bazisa is
egyben.

IL.1. Imitatio: az ovidiusi alliiziok
Az ovidiusi imitacié leghangstlyosabb megnyilvanulasait a
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harom metamorfozissal kapcsolatban tapasztalhatjuk: a Vanni Fucci
blinhédését leird fénix-hasonlat (XXIV, 106-111) legfontosabb forrasa
az Atviltozdsok XV. konyvének 392-400. sora. A Cianfa és Agnel
Osszefonddasanak Salmacis és Hermaphroditus eggyé valasa az
elézménye (Met. IV, 356-379), mely szdmtalan lexikai valasztdsban
visszhangzik. A XXV. ének 97-98. sordban Dante Arethusa (Met. V,
572-641) és Cadmus (Met. IV, 571-603) epizddjat emliti a harmadik
metamorfdzis-leirassal kapcsolatban. Arethusa talan csak a ,fonte”
rimsz6 miatt keriil el6, mivel mitoldgiai epizddja semmilyen
tekintetben nem kapcsolédik a témahoz. Ettore Paratore (97.) felveti,
hogy Dante talan Osszecserélte Salmacisszal, a masik vizi nimfaval,
de ez valdszintitlen, hiszen Dante az ovidiusi mitoszok pontos
ismeretét mutatja a Szinjdték egészében. Durling-Martinez
kommentarjaban (394. old.) kapcsolatot feltételez Sabellus elolvadasa
és Artehusa vizzé valasa kozott, mely dnmagaban meggy6z6 allitas,
am az ének elemzését logikailag nem gazdagitja. Cadmus és
Harmonia kigyéva valtozasanak leirdsa (Met. IV, 571-603) viszont
valédi forrasa Buoso kigyova valasanak. (Ezt részletesen a
tanulmany II1.3.3 pontjaban vizsgalom.)

A sokféle kigyd benépesitette libiai sivatag a tolvajok
bugyranak helyszin-el6zményeként szolgal: ,Ne biiszkélkedjék
tovabb Libia a maga homokjaval, / mert ha fészkel is benne sok
mérges-, repiilé-, és / barazdat hiizo kigyo, és tekerg6 meg kétfeji...”
(XXLV, 85-87). Az afrikai tdjon nyiizsg6 sokféle kigyd eredetmitoszat
Ovidiusndl (is) megtalaljuk: ,Mikor a gy&ztes [Perseus] Libia
sivataga folott szallt at, / a Gorgo-f6bdl vércseppek hulltak ald, /
melyeket befogadott a f6ld, sokféle kigyot keltve beldliik, / ez az oka,
hogy azon a f6ldén oly sok veszedelmes kigy6 fészkel.” (Atv. TV, 617-
620; a leiras felbukkan a Pharsalia IX. konyvének 696-727. sordban is.)

Fontos az ovidiusi hatas Cacus alakjanak megformalasaban is.
Cacus az antik mitologiai hagyomany alapjan nem kentaur, de az
Aeneisben Cacust leird kifejezések semihomo ‘félig ember” (VIII, 194)
és semifer "félig vadallat’ (267), Ovidiusnal (Met. XII, 536: semihomines
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Centauri) és Statiusnal kentaurokat jelolnek, ez okozhatta, hogy
Dante kentaurként abrazolja. A dantei, meglepden hosszu leiras
(XXV, 16-33) egyértelmiivé teszi, hogy szerzdje az ovidiusi mitosz-
valtozatbol, els6sorban Fastibol (I, 543-578) merit. (Részletes
Osszevetést lasd: Paratore 1968: 93-94.) A két valtozat kozotti
leghangsulyosabb kiilonbség Cacus haldlnemében lathaté: mig az
Aeneisben Herkules megfojtja Cacust, addig a Fastiban buzoganyaval
csapja agyon. Dante valasztasa az ovidiusi torténetre esik, amelyet
azonban a Szinjiték-hés Vergilius fogalmaz meg: Es sitét tetteinek
Herkules buzogdnya / vetett véget, aki tin szdzszor is / lesujtott vd, dm &
tizet sem érzett beldle. (31-33. sor). Barolini (1993: 181) kiemeli a
vergiliusi torténet Ovidius altali feliilirasanak jelentdségét a késébbi
koltéi vetélkedés (XXV, 94-99) szempontjabdl: ha Ovidius koltoként
(legalabbis ebben az énekben) nagyobb szerepet kap, mint Vergilius,
akkor a Lucanus és Ovidius hallgatasra vald felszolitasa magaban
foglalhatja Vergilius talszarnyalasat is. Ez a talszarnyalds azonban
nem értelmezheté masként, csak a metamorfozis-leiré Vergiliusra.

Herkules és Cacus torténetének Fastibeli leirdsa nemcsak
Cacus haldlnemében ihlette Dantét, hanem a kiizdelem hevében a
szOrny szdjan el6tord flist is a dantei atvaltozas jellegzetességévé
valik. Ovidiusnal: , Hat gydvan atyja miivéhez / fordul, s tliz-langot
torka horogve okad. / Szdjan tigy jon a fiist, mint hogyha lihegne
Typhoeus, / s zigd mennykoveket szorna az aetnai tliz.” (571-574. s.).
Danténal: O a kigyot nézte, amaz meg 6t figyelte; / egyik a seben dt, a
mdsik a szdjdn keresztiil/ fiistolt erdsen, és a fiistjiik Osszekeveredett. (91-
93.s.)

Ovidiusra vald utalast fedez fel Madison U. Sowell (42) a
,naso” rimszoban (XXV, 45), amely egyszerre jelent ‘orr’-ot, €s
utalhat Ovidius Publius Naso nevére; haromra ndvelve ezzel a
Szinjdtékban a latin kolté megnevezéseit (a Pk., IV, 90, és a Pk., XXV,
97 mellett). A sort — ujjamat dllam s orrom elé tartottam — egyébként
mar XIX szazadi kommentatorok is (pl. Gregorio di Siena, 1867) is
ovidiusi alliziénak tekintették, mely az Atvidltozisokban felbukkand

163



csend-istent idézi, , aki sz6t elnyom s ujjaval csendre parancsol” (IX,
692).

Derby Chapin (1971), Ignazio Baldelli (1997: 27), és Caron Ann
Cioffi (1994) véleménye szerint a XXIV ének 98. sora (Sem O-t, sem I-t
ily sebesen mem irt még senki) az ovidiusi Atvdltozdsok 16 hdsnéjére
(Met. 1, 583-750) utal. Ennek a sornak az utalasként valo felfogasa
mellett szélnak az ovidiusi és a dantei epizdd kozotti motivikus
hasonlésagok. 16, aki Salmacishoz és Arethusdhoz hasonléan vizi
nimfa, Jupiter szerelmének és Jund féltékenységének aldozataként
hofehér tehénné valtozik. Allati 1j alakjdban elvesziti a beszéd
képességét is: ,szolna panaszt a leany: bogés kél, mas sem, az
ajkan, / donmaga hangjatél maga is rémiilve riad meg” (637-638,
Devecseri G. forditdsa) — ahogy a tolvajok bugyrabol el6tor hang is
kivehetetlen (XXIV, 74). Hogy mégis felfedje kilétét apjanak,
Inachusnak, porba ir labaval iizenetet: vagyis ,,in pulvere” (649), mig
a XXIV énekben a ,sem O-t, sem I-t” kifejezés utani negyedik sorban
(102) Vanni Fucci porbdl (la polver) &ll Gjra Ossze. Derby Chapin
tanulmanyaban (20-30) bemutat négy olyan kozépkori Ovidius-
kommentar kéziratot (Giovanni del Virgiliétél és Albrecht van
Halberstadt-tol), amelyek I6-monogramjat, mint egy hasitott
patalenyomatot, az O-ba rajzolt i-vel, irjdk le, és magyarazzak. Az O
és | egyszerre irasa tehat ismer6s jegy lehetett Ovidius, és az Ovidius-
kommentarok kdzépkori olvaséi szamara. Chapin az erre a jelre tett
esetleges dantei utaldst a metamorfézis jelképére vald alltizidként
ismeri f0l (19). A kigyohaja Erynnist, akinek leirasa (1d. IV, 490 skk.) a
hatan kigyotomeget hordozé Cacuséban (XXV, 19-21) visszhangzik,
Juné kiildi a tehénalakban sinyl6dé Iora (725). A szivében az Erynnis
altal keltett 6riilt kin végiglizi a vildgon, és csak a Nilus partjahoz
érve bir megallni. Kétségbeesett imaja meginditja Jupitert, és az isten
Jundnak tett igéretével eléri, 16 lannya valo visszavaltozasat. Ennek a
visszavaltozasnak (739-746), mint a dantei énekben szerepld oda-
vissza valtozasok mitolégiai el6zményének, rendkiviili jelentésége
van, mivel ez az egyetlen allatbdl emberré vald visszavaltozas az
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ovidiusi kolteményben. Ennek nyelvi megformalasa is hatdast
gyakorolt a harmadik metamorfdzis egyik részének leirasara, ahol
Francesco de’ Cavalcanti kigyobol emberré valtozasanak lehetiink
tanui. (Errdl lasd a tanulmany II1.3.3. pontjat.)

I1.2. Aemulatio: a versenyre hivdsok éneke

Az ének leghiresebb és legtdbbet elemzett tercinai (94-102.s.)
mégsem az antik mesterek iranti tisztelet kifejez6i, hanem a kolt6i
versengésre vald felszdlitast és a feliilmulds kinyilvanitasat
tartalmazzak. Az aemulationak azonban nem ez az egyetlen
megjelenése az énekcsoportban: a retorikusan felépitett énekeknek
ez egy tObbszor felbukkané motivuma, ami elsésorban a leirt
élmények egyediilallésdgat, ,még soha nem latott” voltat, illetve a
poétikai megformalds Ujszerliségét és zsenialitasat hivatott
hangstlyozni. Az énekben allandd, visszatérd elem, az imitatiobol
aemulatiéba fordulas, mint poétikai atvaltozas jelenik meg, amely
parhuzamot alkot az énekben leirt atvaltozasokkal. (Chapin: 26)

A rablok bugyranak leirdsa — a tobbszoros topikus kezdés utan
-, az afrikai sivatag kigyodfajtainak felsorolasaval indul, melyek
azonban mind mérgiik erdsségében, mind gonoszsagukban
eltorplilnek a pokoli helyszinen hemzsegék mellett. ,Ne
biiszkélkedjék tovabb Libia a maga homokjaval, / mert ha fészkel is
benne a sok mérges-, a repiilé-, és barazdat huzo / kigyd, és a tekergd
meg a kétfejli, // sem ennyi dogvészes, sem ennyi gonosz kigyot /
sohasem allitott ki szemlére Etidpidval egyiitt, / sem pedig azzal,
mely a Vords tenger folott teriil el.” (XXIV, 85-90). A lucanusi
kigyofajokat felvonultaté felsorolas egyrészt a pokolbeli taj
rettenetességét szolgal alatamasztani (a rettenet megélésérdl a dantei
f6hés az el6z6 tercindban vall), amelyben az dkori eposzbol meritett
fajtak, mint ,,az antik horrorfilm-szindroma” (Almansi: 42) elemei
jelennek meg. Masrészt a XXIV. ének kozponti helyén (mely a
bugyor-leiras tényleges kezdete is egyben) talalhatd felkialtassal
(,Ne biiszkélkedjék tovabb Libia...”) nemcsak a pokolbeli kigydk
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rémségesebb mivoltat hirdeti az afrikai sivatagok ijesztd
példanyaival szemben, hanem a dantei leirds magasabbrendtiségét a
példatarul (is) szolgald eposz felett.

A masodik  atvaltozast bevezetd  borostyan-hasonlat
,Borostydn nem fonddott még / oly szorosan fara, mint ahogy a
rettent6 bestia / kulcsolta tagjait a masikéra” (58-60.s.) Ovidiustol
szarmazik. Az Atviltozdsok V. konyv, 365. soranak hasonlata (,,ahogy
a borostyan szokta korbefonni a magas fatdrzset”) Salmacist irja le,
ahogy Hermaphroditus testére kulcsolddik olelésben. De Cianfa és
Agnel Olelése szorosabb a borostyan fonodasanal, és Salmacis
Olelésénél is. Ahogy a kigyodk esetében, Dante egyszerre mulja feliil a
foldi természet lehetSségeit és az antik mesterek koltdi fantaziajat.

Miutan mindkét koltét, Ovidiust és Lucanust, egy-egy
leirason, illetve hasonlaton keresztiil burkoltan feliilmulta, Dante
elérkezettnek latja az id6t, hogy koltéi magasabbrendiiségének
egyértelmtien hangot adjon. Nem egy elSkészitetleniil érkezd
kijelentéssel allunk szemben tehat, hanem egy retorikai épitmény
csucsaval.

A XXV ének koltéi versenyre vald felhivasa az éneknek
ugyancsak igen hangsulyos pontjan (94-102.s.) foglal helyet: az ének
els6 metamorfdzisa, a hiillé és ember egybeolvaddsa mar lezajlott, és
éppen csak kezdetét vette a masodik, amelyet a méretében és
fiirgeségében a lucanusi hiillére (seps) emlékeztetd égd kicsi kigyd
valt ki marasaval.

Hallgasson el Lucanus, ahol a nyomorult
Sabellusrél meg Nasidiusrol szdl,

és figyelje, amit most az én koltészetem fja ropit ki.
Hallgasson Cadmusrol és Arethusardl Ovidius,
mert ha koltéi szavaival az egyik kigyova,

a masik forrassa valik is, én nem irigylem,

hiszen két természet egymassal szemben,

még soha nem valtozott at tigy, hogy

mindketté formaja anyagot cserélt volna.
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Tobbféle értelmezése létezik ezeknek a tercindknak. A
hagyomanyos megkozelités az aemulatio gondolati alapjat igyekszik
magyarazni; mig egy masik véleménycsoport csak egy retorikai
fordulatot lat ezekben a sorokban. A legelterjedtebb értelmezés a
kettds, kolcsonds atvaltozas leirdsdban rejlé poétikai tjdonsagot
hangstlyozza (pl. Romagnoli: 549), és az ebbdl fakadd koltdi
fels6bbrendiség-tudatot. Benedetto Croce szerint a ,mivészi
képesség erejének 6rome” (97) nyilvanul itt meg; Rudolf Palgen (286)
ugy lata, a kolté egy dujfajta metamorfézis megteremtésével
dicsekszik, ezzel papirra vetve a maga ,, Antiovidius”-at, ahogy Alain
de Lille megirta az Anticlaudianust.

A tercinak értelmezésének egy kovetkez6 hullamaban Dante
moralis-valldsos allasfoglalasat tekintik az antik modellektdl valod
legfébb  kiilonbségnek. Attilio Momigliano ,Dante vallasos
rettenetét” (469-470) latja az énekben, G. Grana pedig megallapitja:
»a moralis ihlet” jelenti a koltéi alkotas alapjat (15, idézi: Vittorio
Russo, 133). Paratore egy 1épéssel tovabb lépve az értelmezésben ugy
gondolja, hogy (99) az el6dokon vald feliilemelkedés érzését az a
vallasos tudatossag adja, amely az isteni igazsag titkaiba vald
betekintésbdl szarmazik.

Bodo Guthmiiller (345-357), az atvaltozas tipusait Guido da
Pisa XIV. szazadi kommentarjabol véve, amellett érvel, hogy a
,Hallgasson el Lucanus” és a ,Hallgasson el Ovidius” nem
egyszertien a dantei koltészet fels6bbrendtliségére utal, amellyel a
narrator megkiilonbozteti magat Ovidiustol (simplex poeta) és
Lucanustol (poeta historicus). A Dante altal leirtak nem olyan
valtozasok, amelyek a természetben megeshetnek (Lucanus), vagy a
kolt6i fantazia termékei (Ovidius), hanem Isten miiveiként az ember
szamara elképzelhetetlen valtozasok. Vagyis ezek természetfeletti
(supernaturalis) atvaltozasok, melyeknek Dante a szemtantja, azaz
targydban teljességgel kiilonleges esettel allunk szemben, ami Isten
mindenhatdsaganak bizonyitéka. (356). Vagyis a sensus litteralis, a
sensus historicus szintjén, a XIII. Epistola alapjan, nem fictio poeticival,
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hanem realis tényekkel allunk szemben, a XXV ének atvaltozasait
szemlélve is. Vagyis az atvaltozdsokat nem allegorikusnak, hanem
metaempirikusnak, valosagosnak kell értelmezniink. Dante
kivalasztottnak tartja magat a kegyelem altal: a kegyelem tette
lehet6vé, hogy az 4ltala megtapasztalt valésagot (Igy lttam én, 142.s.)
szembe allithassa az ovidiusi fantazia mtivével, akinek csupan koltdi
szavaival (99.s.) valtoznak at hdsei (354-355). Guido da Pisa mar a
XIV. szazadi kommentarjaban (1327-28 [?], Pk. XXIV, 95-99. sorahoz)
megkiilonboztette a természetes, a mordlis, a magikus és a
természetfeletti atvaltozasokat, mégis, Dante esetében, Ovidiuséhoz
hasonldéan moralis atalakulasokrol szdl, és pusztan koltészetinek
tekinti.

Teodolinda  Barolini  véleménye  részben  egyezik
Guthmiillerével, vagyis a lucanusi és ovidiusi metamorfézisok
feliilmulasanak kinyilvanitasa a Commedia klasszikus szovegekkel
szembeni alapvet6 polémiajan alapul: vagyis, hogy azok nem az
igazsagrol szoélnak. De van még egy elem (az igazsdg fikcid
megkiilonboztetésen tul), amire Barolini felhivja a figyelmet, és ez a
parodidjé: a dantei feliilemelkedés kulcsa nemcsak teoldgiai tehat,
hanem retorikai-poétikai is. Amennyiben a masodik atvaltozas
negativ  valtozata a  kereszténység  egyik  legnagyobb
misztériumanak, Krisztus kettds természetének, ezzel a
parodisztikus megkozelitéssel joval nagyobb hatast képes kivaltani,
mint a megfeleld klasszikus leirasok (179-181).

Ezzel a véleménycsoporttal szemben, Ernst Robert Curtius
amellett érvel, hogy ezekben a tercinakban nem koltéi hivalkodast
kell latnunk, minddssze egy toposzrol van szo. Curtius bemutatja
hogy a ,taceat” a hiperbolikus stilus tipikus formulaja (PL:
Claudianus, Contra Rufinum, 1 283: ,Taceat superata vetustas”);
Lucanus pedig éppen a hiperbolikus stilus virtudza. (185-186.) Tehat,
inkabb stilisztikai jelent6sége van ennek a fordulatnak, mint
poétikai; vagyis az imitatio eleme érdemel hangsulyt, és nem az
aemulatidé.
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A két csoport kozott atmenetet képezé Anthony Oldcorn
véleménye szerint Dante nem tartja magat jobb koltének vagy egy
jobb metamorfozis kitalaldjanak, mint Lucanus és Ovidius, habar
nyilvanvaldan kiilénbséget hangsulyoz maga és antik kolt6k kozott:
szembeadllitva egy kezdetibdl egy késdbbi formdba alakulo ovidiusi
figurakat, és az anyagot kolcsondsen cserélgetd dantei alakokat (341).

A versenyre hivas és a nem elég pontosan iré toll miatti
exkuzalas (143-144) kozotti nyilvanvalo ellentét arra mutat ra, hogy a
két megnyilvanulas koziil csak az egyik hitelt érdemlS. Ha tekintetbe
vessziik a feliillmulas tobb részbdl, tobb szinten felépitett rendszerét
(lasd a tanulmany II pontjat), és a szerény sor egymagaban allasat, a
valasztas nem lehet kétséges. Ez a ,legyen mentségem / az tjdonsag,
ha tollam kissé elnagyoltan rajzol” sor tehat részint jaték, részint
mégis szerénység alarca mogé rejtett szerénytelenség, valamint
annak a kifejezése — ami a Szinjiték egészével is 0sszhangban all: ez a
kifejezhetetlenség illetve a sermo humilis toposza és koncepcidja, ami
atszovi a mivet -, hogy az ember Istent és Isten miivét teljességgel
nem lathatja at és gondolatilag nem foghatja at egészében.

A feliilemelkedés eleme azonban nem csak az antik szerzékkel
kapcsolatban, nem csak poétikai sikon meriil fel ebben az énekben,
és nem csak pozitiv értelemben: a 12-15. sorban jelen vannak a
bugyorban blinh6dé Vanni Fuccinak, illetve vele kapcsolatban
Pistoianak a minden korabbi hasonldt feliilmtlé elvetemiiltségét
hirdeté allitasok is. A Pistoidhoz intézett kérdés (,gonoszsagban
alapitdidat is talszarnyalod immar?” 12. sor) arra a legendara utal,
mely szerint Pistoiat Catilina levert seregének tuléldi alapitottak. A
13-15. sor ,,A pokol Gsszes sotét korét bejarva / sem lattam ily gégos,
istenellenes lelket, / még az se volt ilyen, aki Théba falarél zuhant
ald.” Vanni Fucci és Capaneus hasonldsdgat és kiilonbségét
fogalmazza meg. Capaneus, a hét Théba ellen tamad¢ kiraly egyike,
akinek gd&gjérdl és halalardl Statius tudosit (Thebais X, 897 skk.):
mikor harcra hivja Bacchust és Herkulest, Théba oltalmazéit, Jupitert
is arra buzditja, hogy gyflijtse erejét, ahelyett, hogy
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mennydorgéseivel leanykakat ijesztget, az antik isten villamaval
stjtja. Dante a karomlok kozé helyezi (Pk. XIV, 46 skk.), ahol
Capaneus biiszkén tiri a tlizesét, és nem szlinik diithének hangot
adni. ,O, Capaneus, hogy még most se csillapodik a gdgod: ez
sulyosbitja biintetésed!” — igy kialt fol Vergilius szavait hallva (63-
64.s.). Vanni Fucci és Capaneus biine (Vanni esetében ez csak egyike
a blineinek) a gégbdl fakado karomlas egyezik, de mig az antik alak
f6 jellemzbje a nagysag €s méltosag marad (XIV, 46-48), addig a
pistoiai rablé emberi lényegébdl kivetkézve a legkdzonségesebb
gesztusra ragadtatja magat.

Ezeknek a soroknak az ének politikai keretezettségének
szempontjabol is jelentésége van. Capaneus emlitése kezdépontja a
statiusi Thebaisra valo, pokol-mélyi utaldsok (az eddig kevéssé
feltérképezett és értelmezett) haldjanak, amely altal Théba a
,testvérgyilkos” belviszalyoktol dult toszkan varosok archetipusava
valik. (Kilonosen stirtivé valnak a statiusi utalasok a Pokol XXVI,
XXX, és XXXII-XXXIIL. énekeiben.) A Pistoia elleni kirohanas az els6
azoknak a varos elleni invektivaknak a soraban (Firenze ellen a XXVI
énekben, Pisa és Genova ellen a XXXIII.-ban). A XXV. ének elsd
pillantasra politikai elemektl mentesnek tiinik, de a XXVI. ének
elején megjelend Firenze elleni tdmadas, illetve a thébai testvérpar
maglyajat idézd, kettévald lang (51-54.s.) megerdsiti és explicitté teszi
az ebben az énekben jelenlévé utalasokat is.

II1. A dantei metamorfozisok: a lucanusi, ovidiusi gyokerek és
a keresztény szimbolika parodisztikus megjelenitése
II1.1. Dantei metamorfozisok: az dllando metamorfozis, mint
biintetés
A tolvajok bugyra a csaldk korében talalhato (Pk. XI, 59), erre
az elgondolasra részletes magyarazatot kinal Francesco da Buti, a
XIV szazad végi bdébeszédli kommentator (Pk. XXIV, 79-96-hoz).
,Tudnunk kell, hogy itt a hetedik bugyorban a lopas biinét biintetik;
. amit [Dante] rablasnak (ladroneccio) hiv, annak ellenére, hogy a
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Grammatikus [Giovanni Filopono, Arisztotelész-kommentator] és
masok megkiilonboztetik a lopast és rablast, mondvan, a rabld
er6szakkal vesz el.” Az er&szakos rablok (pl. itonalldk, fosztogatdk)
a hetedik korben, az erdszakosok korében bilinhddnek. A dantei
elképzelés szerint a rablds és a lopas esetében a hamissag eleme
nagyobb stllyal esik latba, mint az er6szak motivuma: vagyis a lopas
sulyosabb a rablasnal. Ez a vélemény ellentétben all az Aquindi
Tamas altal javasolt sulyossagi sorrenddel e két biin esetében (Basile,
Ladro, ladrone: 549). Lopasnak, vagy rablasnak nevezi Buti, ,amikor
valaki hasznal egy dolgot, vagy aruba bocsatja, a tulajdonos akarata
ellenére”. Ennek harom fajtajat kiilonbozteti meg: a csak erdszakkal
véghezvittet, a csak csalassal elkovetett, és azt a tettet, amiben mind
az erdszak, mind a csalds eleme kozrejatszik. A XXV. énekben a
rablasra és a lopasra vonatkozo kifejezések koziil csupan kett6 fordul
el6 — Vanni Fuccit rablénak nevezi az els6 sor; Cacus pedig a
,fondorkodva elkovetett lopas miatt” (30.s.) nincs a kentaurokkal az
er6szakosok korében.

Amilyen kevés sz6 esik magukrol az elkdvetett blinokrdl (és
Vanni Fucci figurajat leszamitva a blingsok alakjardl is), a biintetés
leirdsa annal részletesebb. Az ellenbiintetés logikai alapjanak
magyarazatara két f6 irdnyvonalat taldlunk az értelmezdket lapozva,
amelyek nem alkotnak ellentmondast, és egyiittesen magyarazzak a
dantei valasztast. Jacopo della Lana szerint a dantei (analogikus)
ellenbiintetés alapja az a hasonlosag, ami a kigyok és a tolvajok
gondolkodésa kozott fennall. Az Ottimo-kommentar az ellenséges
viselkedést latja rokon vonasnak ezen allatok és blindzék kozott. A
kigy6 és a lopast elkdvetdk kozotti hasonldsagok koziil a ravaszsag
elemét emeli ki a Chiose Vernon a régi kommentatorok koziil, és
Sansano a modernek kozil (106). A ravaszsdg motivumahoz
masodsorban csatlakozik néhany véleményben a , furtivita” (lopva
rejtézkodve, alattomosan valé mozgas, cselekvés) eleme. (A Pokol VII
84-ben Dante is él egy ezt a lappango kigyd-ravaszsagot kifejez6

o

vergiliusi alltizidval (,latet anguis in herba”, 'kigyo rejtézik a fiben’
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Ecl. 1II, 93): ,occulto come in erba l'angue” 'rejt6z6, mint kigyd a
fiben’.) Ennek az elemnek, vagyis a csendben, rejtetten osonasnak az
alapvetd jelentGsége mellett érvel Lucchesi is (95-107). De
tanulmanyaban  tovdbbmegy a  viselkedésformak  koznapi
hasonlésaganak a megéllapitdsan: grammatikai allegoéridnak tekintve
a kigydéva valtozast, antik irodalmi és patrisztikai példakon
bemutatva a szdkincsnek azt a szeletét, amely egyarant vonatkozik
kigydkra, és a rablokra, tolvajokra (,furtiva surreptio”). Durling-
Martinez ~ kommentarja az  4gostoni  Genezis-értelmezésre
tamaszkodva (De Genesi ad litteram 28-29) Lucifert mint archetipikus
tolvajt hatdrozza meg, aki titokban lépett be az Edenkertbe és a kigy6
alakjaba (a kigyova valtozas typosa), hogy ellopja az emberiséget
Istentdl. Az 6 csalogatasaval okozott eredendd biinben is jelen van a
lopas eleme, hiszen a gyiimolcsot a tiltas ellenére szakitjak le (374).
Az értelmez6k masik része a kigyéva valtozasban az emberi
lényeg elvesztését hangsulyozza. Az emberi arc, mint imago Dei (Gen,
L, 26), amely a biintdl elkorcsosul, alapvetéen a kozépkori latasmod
részét képezi (pl. Chiampi 1984: 51). Az énekben két szinten is
megvaldsul az elembertelenedés: a szereplok nagy részénél — a teljes
emberi lényeg: az elallatiasodasban az emberi vonasok és a nyelv
hangsulyozott elvesztése mellett, amelyet Pietro Alighieri (XXV 49-
78. sorhoz irt kommentarjaban) ,exhumanari’-ként definial -,
megfigyelhet6 a torténelmi identitas elvesztése is. A szerzé nagyon
keveset sz0l az 6t firenzei rablordl, csak véletlenszertien nevezi meg
Oket, fOként egymasnak szOld kidltdsaikban. Ez is okozza a
kommentatorok megosztottsagat az egyes figurak azonositasaban.
Az ellenbiintetés torvénye szerint, ahogy 6k megfosztottak masokat
a tulajdonuktol, most igy fosztatnak meg lényegiik egy részétdl, az
emberi formatdl. A tolvajok az id6k végtelenségéig kénytelenek
folytatni bliniiket, egymastdl ujra és tjra ellopva emberi alakjukat:
igy egyszerre elkdvetve és elszenvedve a rablast (Skulsky: 120).
Lorenzo Filomusi Guelfi (1911, szorosan koétédve Guido da Pisa
felosztasahoz) a haromféle atvaltozast a sulyosbitott lopas harom
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modjaval  kiséreli meg magyardzni, amelyet Aquindi Tamads
kiilonboztetett meg: (S.T., II, 11, q.66): szentségek lopasa, kozpénzek
sikkasztasa, és az emberektdl valo lopast. Feltételezése szerint Puccio
Sciancato az egyszerti lopas példaja, ezért nem szenved el
atvaltozast; Vanni Fucci egyértelmlen szentségrabld (furtum rei
sacrae), ami a legsulyosabb, hiszen Istentdl val6 lopas (Pagliaro: 347).
Mig Anonimo Fiorentino alapjan Buosénak és Francesco de’
Cavalcantinak a kozpénz-sikkasztas btinét lehet felroni (furtum rei
communis). Cianfa és Brunelleschi esetében pedig a Selmi-féle
Kommentar tantisaga szerint az emberektdl valo lopas (furtum rei
hominis) alfajaval allunk szemben (De Robertis: 43). A kovetkezd két
alfejezetben azt vizsgalom, hogyan viszonyul a dantei atvaltozasok
leirasa a lucanusi, és féként az ovidiusi el6zményekhez.

II1.2. A lucanusi ,természetes dtvdiltozds” mint dantei
elozmény

Igen fontos a lucanusi elézmény a XXIV-XXVI énekek
csoportjaban: kezdve a lucanusi kigyofajtak felsorolasatol a XXIV.
ének 85-90. soraban (melyek elézményeit lasd: Pharsalia IX, 711-14,
719-21.s.), a kétszeres poétikai versenyre valo felszolitasan keresztiil
(ugyanitt, a XXIV. ének 85-90. soraban; és a XXV. 94-99-ben), a Vanni
Fucci-metamorfozis (részben) lucanusi el6képéig. A XXVI. ének sem
sziinik meg a Pharsalia szerz6jét imitalni: Robert Hollander és
William Stull kimutatta, milyen sokat koszonhet a dantei
Odiisszeusz a lucanusi Julius Caesarnak.

A XXV. ének 94-95. sora a nyomorult Sabellus — a katonat leird
melléknevet Dante az eposzbol kolcsonzi: «miseri... Sabelli» (Phars.
IX, 763) —, és Nasidius halalat leiré Lucanust szolitja fel hallgatasra.

Lassuk, hogyan szol ez a XXV énekkel kapcsolatban oly sokat
idézett epizdd:

... a szerencsétlen Sabellus

labszdrdn egy seps dgaskodott fel. A gbrbe fogdval belemard kigyot letépte kezével, és
ddrddjdval a homokba szdgezte. (765)
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Ugyan aprocska ez a kigyd, de a rettenetes haldlbol egyetlen mds kigydfaj sem
rendelkezik annyival. Mert kozvetleniil a mards

kornyékén felrepedve futott kirbe a bér, s szabadon hagyta alatta a csontokat;
csakhamar még mélyebbre nyilt a seb, immdr meziteleniil, benne a test is eltiint.
Tagjai gennyben tisztak, labikrdi is elfolydsodtak, térdét sem fedte (770)

mdr semmi, combizomzata is teljes egészében elernyedt,

s tdrzse also része sotét folyadékkd vdlva csepegett ald.

Reccsenve pattant ki hasfaldnak bére, s kiomlanak

belei: s nem annyi omlott ki beldle a foldre,

amennyinek a test egészébol kellene, hanem a méreg fololdotta testrészeit, (775)

és a haldl minden [bels6séget] Osszeaszalt a méreg igen kis mennyiségének megfelelden.
A pusztulds [e nemének] szentségtord természete feltdrja, mi is az ember:

az inak kotelékei, a bordik kosara, a mellkas

dble, mindez a létfontossigii rostoktdl megfosztva

tarul fol haldlaban. Elfolynak vdllai és erds karjai, (780)

nyaka és feje folyékonnyad vilnak éppoly gyorsan, ahogy a hd

csepeg le a langyos Auster hatdsdra, s ahogy a viasz olvad 6l a naptol.

Semmit sem mondok, ha azt dllitom: az egész teste gennyé vilva csepegett:

ezt a tiiz is elidézheti, csakhogy van-e mdglya, mely a csontokat is elemészti?

A cinypsi [= afrikai] haldlnemek kozott tiéd a veszélyesség elsé helye: (785)

minden mds csak a lelket ragadja ki a testbdl, egyediil te pusztitod el a testet is.

Am hirtelen mds, a szétolvaddsostdl eltérd haldlnem kovetkezik / lesz lithatévd.
Nasidiust, egy marsus foldmiivest megmart egy perzseld prester.

Tiizes pir lobbantotta ldngra orcdjit, s a duzzanat,

mely mindent 0sszeolvasztott, a bor felé hatolt el6re, mikdzben alaktalannd valt. (790)
Csakhamar egész testénél nagyobb lett, meghaladta az emberi mértéket, és

minden testrészén szétomlott a genny, ahogy a méreg

mindeniitt megfertdzte.

O maga eltiint foldagadt teste mélyére meriilve,

s mdr mellvértje sem tartja dssze fesziild mellkasdnak duzzaddsdt.(795)

A lobogd iistben sem csordul til ennyire hulldmzd tartalmadnak forrdsa,

s Corus hatdsdra sem szoktak ekkordra duzzadni a vdsznak 6blei.

Formdtlan gombdccé vdlt teste, s torzsének dsszeomld tomege hamarosan képtelen lesz
duzzadé tagjai befogaddsdra.

Meég imént is piiffedd hulldjatol, melyhez még a keselyiik csére sem ért, és a vadakat is
elpusztitotta volna,

ha zsakmdnyuk lett volna, 1igy menekiiltek, hogy nem merték mdglydra tenni,

mely nem is dllt még [annyi id6 sem volt, hogy mdglydt emeljenek neki, de egyébként

sem mert volna senki hozzdérni].
(Pharsalia, IX, 763-804. Nagyillés Janos forditésa)

174



Erdekes megfigyelni, hogyan értelmezték félre kovetkezetesen
a lucanusi Sabellus halalnemét a Dante-kommentarok a XIV-tél a XX
szazadig, és miként sugalltak ennek kovetkeztében nagyobb szerepet
a lucanusi elé6zménynek Vanni Fucci esetében. Jacopo della Lana
(1324-28) a XXV ének 94-96. sorhoz irott értelmezésében Sabellus és
Nasidius halalnemét a kigyoharapas utan bekovetkezd elégésben
hatarozza meg. Pietro Alighieri (1344-55), leirasa szerint mindkét
katona teste hamuva omlott. Ez a téves értelmezés egészen
mostanaig tartja magat, és a XX szdzad legelismertebb
kommentarszerz6i is — gy, mint Natalino Sapegno (1955-57), Bosco
és Reggio (1979), Pasquini Quaglio (1982), Chiavacci Leonardi (1991-
1997) — a hamuva égd Sabellusrol beszélnek az ének 94-96. sora
kapcsan.

Valoban vitathatatlan a lucanusi el6zmény fontossaga Vanni
Fucci esetében: hiszen az atvaltozas kivalté oka mindkét esetben
ugyanaz: a kigyomaras; de a metamorfézisok esetében mar csak
hasonldésagrol beszélhetiink: mig Sabellus esetében a ,természetes
metamorfdézis” (Guido da Pisa felosztasat tovabbgondolta
Guthmiiller: 2001) lényege a kigyé mérgétdl bekovetkezd elolvadas:

.S torzse also része sotét folyadékkd vilva csepegett ald.” (772); ... Elfolynak villai és
erds karjai, / nyaka és feje folyékonnyd vilnak éppoly gyorsan, ahogy a ho / csepeg le a
langyos Auster hatdsdra, s ahogy a viasz olvad fOl a naptdl. / .... az egész teste gennyé
vilva csepegett ... (780-783).

Ez az elolvadas, mint darabokra, részecskékre bomlas, alapvetéen
analég Vanni Fucci porrd, hamuva omlédsaval: ,meggyulladt, és
elégett, igy / valt lezuhanva puszta hamuva” (XXIV. ének, 101-102). A
lucanusi viasz-hasonlat visszhangzik a dantei leiras 64. soraban:
,mintha forré viaszbol / lettek volna”. Am a dantei alak esetében a
metamorfézis nem csak a felbomlds egy fazisabdl all, hanem
kapcsolodik hozza egy masodik is, a porszemekbdl valoé tjra
Osszeallas szakasza is: majd mikor igy romjaiban maradt f6ldon, / a
por magatol egybegytlt / és egy csapasra visszatért ugyanazon
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emberré.” (104-105.s.). Vanni Fucci atvaltozasanak ez a masodik
fazisa mar nem a lucanusi mintat koveti, hanem egy, a formajaban
ovidiusi, jelentésében pedig részben parodisztikusan keresztény
mintat: a fénix ujjasziiletése (XXIV, 106-111) valik Vanni Fucci
azonnali tjjaalakuldsanak el6zményévé, parhuzamava és ellentétévé.

I11.3. Ovidius dtvdltozdsai, mint a dantei epizod gyokerei és a
szentség parddidja

A rablok epizodjaban leirt mindharom metamorfézis-leiras
els6sorban ovidiusi alapokon nyugszik. Az ovidiusi szovegrészeket
Dante egyrészt lexikailag-stilisztikailag imitalja, masrészt azok egyes
elemeit a koltéi feliilmulas biztos tudatdban valtoztatja. Ehhez az
emulativ hozzaallashoz adddik még egy jellegzetesség, ami a pokol
mélyének stilusat alapvetéen meghatarozza: ez pedig a szentség
parodidja.

Ahogy azt Teodolinda Barolini felvetette (1993: 179), Dante a
Pokol mélye felé kozeledve egyre gyakrabban alkalmazza a retorika
ezen eszkozeit. A XXV. ének metamorfdzisai ama kiforditott értelmui
vallasos motivumok soraba tartozik, amelyek a pokol als6 koreiben
bukkannak fel: a ,kifacsart... képmasunk”-t6l (XX, 22-23) Kajafas
,keresztre feszitéséig”, Vanni Fucci ,feltdmadasaig”, Ugolino
,eukarisztidjaig”, amelyek Luciferben érik el tetSpontjukat, aki
maganak Istennek a torz tiikdrképe. A szentség parddidjanak, mint
retorikai eszkéznek a hasznalatdt M. Besca (144) elemzi
tanulmanyaban: ,, A pokoli vildgot a lazadas és ziirzavar elve hatja at;
annak a birodalma, aki az irigységet hintette el a vilagban, az
elhatarolodas helye ez, az Istennel valdé szembenallasé.” Ebben a
vildgban minden felforditott, és eltorzult: ezen mindségek
legalkalmasabb kifejezése a tagadas és a hiany. ,, A szentség parodidja
fontos retorikai eszkdz, amelyet Dante azért alkalmaz, hogy kifejezze
a rossz torz természetét, a vilag elfajulasat, amely mikdzben tagadja
Istent, nem tehet mast, mint hogy aldvesse magat, a romlott
1étezésével, az isteni kozmikus rendnek.”
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Am nemcsak a szentség parddidjat vélték mar felfedezni
értelmezdk az énekben, hanem profan témak groteszk bemutatasat
is. Ezio Raimondi (118) ,forditott sziiletés”-ként (genesi capovolta)
tekint a kettds atvaltozasra, Martinez tovabb megy értelmezésében
(1996: 569): Vanni Fucci az emberi életciklus parodidjat jelenti, az
Osszefonddo-eggyé valo hiill-ember a szexualis aktusét (mint
hermafrodita egyesiilését), mig Francesco de’ Cavalcanti és Buoso
Donati szinkron atvaltozasaban a magzati allapotban bekdvetkezd
valtozasok pokolbeli torz tiikorképét mutatja. Ezt, a korabbi
kommentatoroktdl fel nem vetett értelmezési sort, Dante szokatlan
lexikai ~ valasztasaival is igazolja a tanulmany-szerzé: a
nemzdszervekre vald utalasokkal (XXV, 2: fityisz/flige; XXV, 116.
L,ama tag..., amit elrejt a férfi”, és ide kapcsolhaté még a
koldokzsindrra valo utalas a XXV, 85-86. sorokban).

I11.3.1. Vanni Fucci és a fonix-hasonlat

Vanni Fucci alakja kulcspont a Commedidban: az egyetlen, aki
elismeri: jobban szeretett allatként élni: ,, Az allati 1ét tetszett nekem,
és nem az emberi / mint az dszvérnek [mulo: nemcsak 0szvért jelent,
hanem tdrvénytelen sziiletési embert is], aki voltam; Vanni Fucci
vagyok / éllat, akinek mélt6é odva volt Pistoia” (XXIV, 124). Mind az
Oszvér (fattyd), mind az odu a bestialitas mindsitésének tovabbi
kifejez6i. Ez a bevallott elallatiasodas, mint moralis, lélekben
végbemend metamorfozis egyrészt alapvetéen meghatarozza a XXV.
énekben leirt (ember és 4llat kozott végbemend) atvaltozasokat.
Masrészt nem keriilheti el a figyelmiinket, hogy pontosan a
leginkabb jelképértékii alak, Vanni Fucci atvaltozasa nem ennek a
jegyében torténik. Vanni Fucci drnyteste nem veszi fol a kigyo
formajat, ahogy mas rabloké az énekben, hanem meggyullad és
hamuva omlik, és a porbdl djjaalakul. ,Sem O-t, sem I-t ily sebesen
nem irt még senki, / mint ahogy & meggyulladt, és elégett, igy / valt
lezuhanva puszta hamuvd; / majd mikor igy romjaiban maradt
foldon, / a por magétdl egybegylilt / és egy csapasra visszatért
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ugyanazon emberré.” (XXIV ének, 100-105.s.).

A tolvajok énekcsoportjanak elsé metamorfozisleirasanak
egyik eleme Vanni Fucci blinhédésének leirasa, melyben a (1)
kigyoharapas (2) meggyulladas-hamuva omlas (3) hamubdl valo tjra
Osszeallas szakaszait lehet elkiiloniteni (a metamorfézis), a masik
elem az ezt illusztrald fénix-hasonlat. A szakirodalom alapvetSen két
forrast jelol meg: a metamorfozis eloképét a lucanusi katonak
kigyomaras okozta szétfolyasaban, illetve felduzzadasaban latja, a
fénixleirasét pedig a Met. XV, 392-400. soraiban. Mindkét — szinte az
ének minden kommentatora altal hozott — megallapitds azonban
korrekcidra szorul. A lucanusi leirast a Dante-kommentarok jelentds
része félreértelmezi, és ennek kovetkeztében hibasan latja Vanni
Fucci hamuva omlédsanak el6képeként. A lucanusi Sabellus-Nasidius
torténet, mint el6zmény Vanni Fucci esetében kizardlag a
kigyoémaras mint kivaltéok elemében ismerhetd fol. A fonix-leirasban
Dante f6 forrasa egyértelmtien az ovidiusi hely, am kizarélagos
forrasnak nem lehet tekinteni. A biintetés metddusanak
megalkotasakor minden valdszintiség szerint hatassal volt a szerzdére
a ,Mohamed lépcs6jének” néhany alvilagi epizddja is, amelyekre
eddig csak Maria Corti tanulmanydban bukkan {6l néhany
(pontatlan)  utalds. A  blintetés értelmének felfejtéséhez
nélkiilozhetetlen legalabb egy pillantast vetniink a fénix-mitosz
tovabbélésére a késo-okor koltészeti és a kozépkori enciklopédikus
irodalmi hagyomanyban, amely a krisztologiai szimbolikus
tartalmakkal vald Osszetapadasanak a folyamatat tiikrozi.

1. A fénix-hasonlat ovidiusi eredete

A dantei fénix-leiras mint hasonlat szerepel a XXIV énekben
Vanni Fucci porra omldsanak és visszalakuldsara: ,Hasonloképp
allitiak a nagy bolcsek is, / hogy a fénixmadir meghal s aztan
tjjdasziiletik, amikor 6tszdazadik évéhez kiozeledik (,,che la fenice more e poi
rinasce, / quando al cinquecentesimo anno appressa); // s éltében nem
vesz magdhoz se fiivet, se gabonat / hanem gyombér és tomjén konnye az
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étke, | és ndrdus és mirha lesz haldlos leple.” (,,erba né biado in sua vita
non pasce, / ma sol d'incenso lagrime e d'amomo, / e nardo e mirra
son lultime fasce.”) (106-111, kiemelések t6lem: D.E.). A
szovegrészlet ovidiusi el6képét a Met. XV 391-402. soraban talaljuk.

... €gy szarnyas van, ami maga nemzi magat: / az asszirok ezt phoenixnek
hivjak; sem gylimolcsot, / sem fiivet nem eszik: tomjén kinnye és gyombér (balzsam)
leve az étke. (,non fruge neque herbis, / sed turis lacrimis et suco vivit amomi”) /
Mikor ez 0t évszizadot betiltott életében, (,haec ubi quinque suae conplevit
saecula vitae”) / tolgy remegd agai kozt, vagy palma tetejében / karmaival és
tiszta csérrel késziti el fészkét. / Abba kassziat tesz, meg a ndrdus zsenge
kalaszat mellé, / porratort fahéjt, és fakovords mirrhit, (,,quo simul ac casias et
nardi lenis aristas/ quassaque cum fulva substravit cinnama murra”) / és
rafekszik, és jo illatok kozt igy végzi be éltét. (,finitque in odoribus aevum”) / Es
mondjak: apjanak tetemébdl kis f6nix sziiletik 1ijjd... (,,corpore de patrio parvum
phoenica renasci”; kiemelések télem: D.E.).

Mivel a fénix-leirds szinte szdszerint Ovidiustol szdrmazik
(megallapitja tobbek kozott Baldelli: 28), ezért az értelmezdk
tobbsége Dante egyediili forrasaként jeloli meg e résznél (pl. Basile,
2004: 25). Az ovidiusi forras elsédlegessége vitathatatlan, mind
lexikdlisan, mind stilisztikailag abszolit meghatdrozo, és a leiras
nagy része is egyezik. De néhany kiegészit6 elem sziikséges a dantei
kép jelentésének megértéséhez. Egy motivum, a maglyaé — aminek a
jelenléte a mitoszban igen erésen kotédik Fucci biintetéséhez, a
meggyulladdshoz, és elégéshez —, nem talalhaté meg az ovidiusi XV
konyvben, valamint egy értelmezési kérdés is felmeriil: hogyan
valtozik a fénix egyértelmtien pozitiv példaja pokoli biintetéssé?
Ezekre a kérdésekre valaszt a fénix-mitosz kozépkorra kialakult
krisztologiai  értelmezése és ennek az enciklopédidkban,
bestiariumokban hagyomanyozott leirasa ad.

2. Mohamed lépcsdje

Vanni  Fucci alvilagi  biintetésének  motivumlancanak
megformalasara (kigyomardas altali megsemmisiilés, hamuva omlas
és az ebbdl vald Ujra visszaalakulds) minden valdszinlség szerint
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hatdssal volt egy iszldm forrds, a Mohamed Iépcsdje, amit Dante
ismerhetett Brunetto Latinin keresztiil, aki X (Bolcs) Alfonz, kasztiliai
kiraly udvaraban to6ltott 1260-ban néhany hénapot, és 1261-66 kozott
kapcsolatban maradt a kasztiliai kultaraval (Corti: 371). Bolcs Alfonz
kérésére készitette el egy zsidé orvos, Abraham Alfaquim, a szoveg
kasztiliai forditasat az eredeti (mara elveszett) arabbol, ami alapul
szolgalt Bonaventura da Siena latin és francia nyelvii forditasaihoz
(1264). A latin forditas elterjedtségét a Dantéhoz kozeli id6kben
mutatja egy idézet, Fazio degli Uberti 1346-ban elkezdett
Dittamonddjaban (Piccoli: 80).

Mohamed az alvilagban skorpidktol kinzottakat 1at: a skorpidk
megnyuzzak a blindsoket, (a fejiiktdl labukig megnytzottak,
pontosan olyan dobbent kdbulatot mutatnak (,,stupefacti”’), mint a
dantei kigyémart Buoso: XXV, 88-90) majd egy edénybe teszik Oket.
Az edényben olyan méreg van, ami szétvalasztja a hust, a csontot, az
idegeket, tigy, hogy teljesen megsemmisiti a testet (,Venenum... eciam
ita fortissimum est quod in una parte separat carnem, in alia vero
ossa et in alia quidem nervos et hoc modo totaliter ipsos vastant”).
De aztan Isten iijraalkotja éket, pontosan ugyanolyanra, amilyenek voltak,
azért, hogy tjabb kinokat szenvedhessenek el. (,Verumtamen Deus
iterum facit eos velut prius existerant ad hoc ut amplius
torqueantur”; LV fej. 140. par.). Maria Corti emliti a 142. paragrafus
viasz-hasonlatat, amely szerint a méreg tgy oldja fel Sket, ahogy a
tliz el6tt elolvad a viasz (,ita quod ipsi liquefiunt, prout liquefit ante
faciem ignis cera”), mint az ének 64. soranak (,, mintha forré viaszbdl /
lettek volna.”) lehetséges el6zményét.

A 143. paragrafusban az iszlam alvilag negyedik teriiletérol
(,Alhurba”) olvashatunk leirast. Ezt a foldet Isten hatalmas pokoli
kigydkkal népesitette be (,hanc terram replevit Deus serpentibus
inferni”) — tjabb, igen szoros kapcsolat a tolvajok, rablok korével. A
kigyok fogainak gyokerei hetvenezer edény mérget tartalmaznak, és
ez a méreg olyan erds, hogy egyetlen fog is lerombolnd és hamuva
omlasztand a vilag legnagyobb hegyét is (,majorem montem tocius
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mundi cum unico solum dente ... destrueret et reduceret in cinerem”).
Itt lathatjuk a lexikai egyezést a Vanni biintetésének a lefrasaval:
“com’el s’accese e arse, e cener tutto / convenne che cascando
divenisse; e poi che fu a terra si distrutto...” (XXIV, 101-103). (Maria
Corti pontatlanul tgy ismertette ezt a szakaszt, mintha a kigydk
marasanak lenne ilyen hatasa a blindsokre; Corti: 378.)

A LXXVII fejezet 196. paragrafusaban (err6l a részletr6l nem
olvashatunk a Corti-tanulmanyban) a megjelenitett biintetés
ciklikussaga az, ami emlékeztet a dantei leirdsra. Mikor egy b{inos a
pokolba esik, sarkanyok és skorpidk rohanjak meg, és méreggel
ontik le, amitdl gy rombolddik le, mintha semmibdl volna. (,dracones et
scorpiones capiunt eum; et effundunt super ipsum de veneno
hujusmodi et peccatorem ita destruunt velut si eciam nichil esset”.)
De aztan teste tijra visszaalakul ugyanolyannd, amilyen volt, azért, hogy
most még nagyobb kinokat szenvedjen el. (,Sed tamen ipse
postmodum redit prout ante existerat, ut amplius torqueatur.”) A kis
kigyok (lasd: , kigydcska”, Pk. XXV, 83) is megjelennek ugyanebben
az epizédban. A megsemmisités és Ujra visszaalakulds utan a
skorpiok és sarkanyok a biingst hetven bérbe burkoljak (melyek
mindegyike hetven réf vastag), és minden egyes réteg kozott kicsi
kigyok (,parvis serpentibus”) és skorpiok vannak, amelyek
marasukkal és mérgiikkel olyannyira kinozzak a btindst, hogy az
szivesebben halna meg ezerszer, minthogy ezt a biintetést szenvedje
el.

Taldn nem véletlen egybeesés, hogy a XXVIIL énekben, vagyis
a rablok epizddja utan igen hamar, az alvilagi utat bejaré Dante és
Vergilius talalkozik Mohamed lelkével.

3. A fonix-mitosz kozépkori értelmezésének kialakuldsa

Az egyiptomi eredet(i fOnix-mitosznak tobb Okori leirasa is
létezik (pl. Plinius Naturalis Historia, X, 3-5), és mar a zsido-
keresztény hagyomanyban egyértelmlien az isteni nagysag
kifejez6jévé valik. Az apostolok tanitvanya, Romai Kelemen igy ir a
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Korinthosziakhoz cimzett levelében: Isten ,e madar altal” mutatja
meg ,igéretének nagyszertiségét”.

A fOnix jelentése moralis(-allegorikus): ,bemutatja, hogy
feltamadnak azok, akik a szent és jo hitet batran szolgaltak.” Egy 519
és 567 kozott keletkezett kopt papirusz tanubizonysaga szerint
(Beszéd Maridrdl), ekkor mar liturgikus ima kornyezetében is
megvalto jelképpé valt a fénix, és Vizkereszt {innepén emlitik, a
Krisztusrol valé megemlékezés kozben. Két koltemény sziiletik a
fénix-mitoszrél a III-IV. szdzadban: Claudius Claudianus 110
hexameterbdl all6 Phoenix-e (Carmina minora, 27), és a Lactantiusnak
tulajdonitott, 85 disztichont tartalmazé De ave phoenice. Mig a
claudianusi koltemény az egyiptomi mitikus elemeket 6rzi, addig a
lactantiusi egyértelmiien a keresztény allegorikus értelmet erdsiti-
alapozza (Basile, La fenice: 9-30, 43-81). A koltemény zard sorai
onmagukért beszélnek (161-170): ,Boldog sorsa miatt €s vége miatt, a
madar / akinek Isten megengedte, hogy onmagatol sziilessen! /
Legyen nénemd, himnem, vagy nem nélkiili akdr / boldog, hogy
nem engedelmeskedik Vénusz torvényeinek. / Oneki Vénusz a halal,
egyetlen 0romét a halalban leli: / hogy megsziilethessék, azonnal
meghalni 6hajt. / Onmaga gyermeke, apa és nndn orokose, /
onmaga taplaldja és mindig Oonmaga tanitvanya. / A fénix azonos
onmagaval, és mégsem ugyanaz, / az Orok életet a halal
jotékonysagaval éri el.” Lactantius mive a X szdzadi angolszasz
Codex Exoniensis-beli fénix-vers alapjava valik, és a fOnix-mitosz
allegorikus megkozelitése az udvari koltészet kedvelt elemévé valik.
Az irodalmi megjelenitésnél azonban a dantei sorok forrasait kutatva
nagyobb jelentéséget kell tulajdonitanunk az enciklopédikus
miivekben megjelend leirasoknak. Sevillai Izidor Etymologiae cim, a
kozépkorban igen elterjedt mtvében igy ir a f6nixrdl (12, 7, 22.): , A
phoenixet Arabia madardanak mondjak, mivel foniciai szine van,
vagy mivel az egész vilagon egyediilallo, és egyedi. Az arabok
ugyanis az egyediilallot és egyedit fénixnek nevezik. Ez 500 vagy
még tobb évig él, és amikor latja, hogy megoregedett (elgyengiilt),
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illatos dgacskakat gytjt, abbdl készit maganak maglyat, és a nap
sugarai felé fordulva, szarnyai csattogasaval szandékosan (6nként)
tiizet szit maganak, és igy hamvaibdl ismét feltamad.” Izidor
leirasaban mar felbukkan a maglya eleme, amit Dante nem
ismerhetett az ovidiusi leirdsbdl. Rabanus Maurus pedig, a De
Universo cimli enciklopédikus mtvében az izidori fénix-mitosz
lefrashoz hozzafliz egy értelmezd megjegyzést: ,Ez jelentheti az
igazak  feltamadasat, akik miutan erényeik illatszereit
Osszegyjtotték, kordbbi elevenségiik megujitdsat a halal utan
el6készitik maguknak.” (PL 111, 246; idézi Besca: 137.) Rabanus
Maurusnal tehat a f6nix tjjasziiletése az tidvoziiltek feltdamadasanak
szimbolikus tartalmdval gazdagodik.

A kozépkori bestidriumok keresztény allegorikus értelmezései
Krisztus figurajaként tekintettek a madarra. Ezek kozos alapja a II.
szazadi Physiologus leirasa, amely latin valtozatain keresztiil valt
ismertté (Zambon-Grossato: 31-32): ,Van egy masik szarnyas,
amelyet fénixnek neveznek. Ennek alakjat a mi Urunk, Jézus
Krisztus viseli, akir6l ezt mondja az Evangélium” (Jn 10:18.): ,Nem
veszi el télem senki, magam adom oda [az életet], mert van ra
hatalmam, hogy odaadjam, ¢és van ra hatalmam, hogy
visszavegyem." (Bestiari Medievali: 24-27.) A fO6nix ujjaéledése és
Krisztus feltamadasa kozti parhuzamok és megfeleltetések
kidolgozasat talaljuk szamos olyan kozépkori bestiariumban,
amelyet Dante nagy valdszintiséggel ismert: pl.: Pseudo-Szentviktori
Hugd, De bestiis et aliis rebus-aban (PL 177, 48-49), Philippe de Thaun
Bestiaire-jaban (vv. 2305-2322), Bartolomeo Anglico De proprietatibus
rerum-aban (xii, xiv), Albertus Magnus De animalibus-aban (xxii,
xxiv). (Részletesen 1d. Besca: 140-143.)

Ez a hagyomany bizonyitja, hogy a dantei fénix-hasonlat a
szerzd és kortars olvas6 szamara felidézte a krisztologiai allegoriat,
és, hogy ennek a szovegrésznek a pokolbeli elhelyezése sajatos
értelmezést kivan. Hiszen, a Krisztus (és a hivok) feltamadasat
hirdet6 tlizmadar-hasonlat megjelenése az istenkaromlé Vanni Fucci
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blintetésében csak parodisztikus példazatként értelmezhetd
(Skulsky: 118). Vanni Fucci pillanatok alatt lejatszodé és ciklikusan,
djra és ujra bekovetkezd porra omlasa és tjja-alakulasa nem egyéb,
mint groteszk utdnzasa a Krisztus és az {idvoziiltek egyszeri
haldlanak és egyszeri, am végleges feltdmadasdnak. Amihez
hozzajarul még az Otestamentumi parddia-jellege: ,Arcod
veritékével eszed kenyeredet, amig vissza nem térsz a foldbe, amibdl
lettél. Mert por vagy és a porba térsz vissza.” (Gen. 3:19); és
,+Mindkett6 [ember és allat] ugyanarra a helyre jut. Mindketté porbdl
lett és minden visszatér a porba.” (Préd. 3:20).

I11.3.2. A Hermaphroditus-torténet (Met. 1V, 356-379)
szamtalan lexikai  valasztdsban visszhangzik a madsodik
metamorfdzis-leirasban, ahol a hatlabu hiill§ és a rablo teste tugy
fonddik Ossze, ahogy Ovidiusnal Salmacis és Hermaphroditus valik
eggyé. A leiras elsé ovidiusi utalasa még nem ehhez az epizédhoz
kotédik. A Bacchust elrabld hajésok halld valtozasat kiséré rémiilt,
csodalkozo felkialtdas ,«Micsoda szornnyé» szélt [Lycabas
Medonnak] «valtozol at»?” (,«In quae miracula»” dixit /
«verteris»?” Met. 11I, 673-74) visszhangzik a 68. sorban: ,Jaj, Agnel,
hogy wvdltozol dt! (,Ome, Agnel, come ti muti”). A konkrét atvaltozas-
leiras azonban egyértelmtien Salmacisét és Hermaphroditusét idézi:
a 71-72. sor ... mikor kettének az arcvondsai keveredtek | egyetlen arcban,
ahol kettd veszett el (,quando n'apparver due figure miste / in una
faccia, ov' eran due perduti”) az Atvdltozdsok 1V, 373-375 Gjrairasa: ,a
két test 0sszekapcsolddott valdban, / és egy arcban végzodtek” (,,...
nam mixta duorum / Corpora iunguntur faciesque inducitur illis
una”). A 77-78. sor, az eltorzult kép egyszerre tiint mindkettének és
semelyiknek / sem (,,due e nessun I'imagine perversa / parea”) pedig az
ovidiusi 378-79. soré: ,,nincs mar két testiik, hanem kett6s az alakjuk,
/ nem mondhaté mar sem nének, sem fiinak: mindkettének és
egyiknek sem latszik egyszerre” (,Nec duo sunt sed forma duplex,
nec femina dici / Nec puer ut possit; neutrumque et utrumque

184



uidetur”).

Ezt a masodik atvaltozast, Agnel és Cianfa Osszeolvadasat
altalanossagban ugy is lehet értelmezni, mint a szerelmi egyesiilés
parddiajat (pl. Skulsky: 118.), de ennél specifikusabban parodizal egy
konkrét szerelmi egyesiilést, az Ovidius altal leirt Salmacis és
Hermaphroditus egyestilését. Miért kiforditott-kifigurdzott ez az
Ujrairas? A leirasban Agnel Hermaphroditusnak felel meg, Cianfa
Salmacisnak (igencsak groteszk hatast valt ki a szép nimfa helyét
betoltd hiilld). A momentumok koziil, amelyek megtorik az
analdgiat, és ellentétessé valnak az ovidiusi torténettel, ki kell
emelniink az ok és a kovetkezmény elemeit. A (kivaltd) ok annak a
szandéka, aki kozeledik, és kivalta a metamorfézist. Salmacis
esetében ez a szerelem, mig Cianfandl egy, a masiknak artd szandék
is szerepet jatszik: Cianfa el akarja vesziteni allati alakjat, és ezért
megtamad egy masik lelket, aki ezaltal elvesziti emberi formajat. Egy
masik, az ovidiusi mitosszal ellentétes elem a kovetkezmény: az
Osszeolvadas eredménye. Mig az antik torténetben a kettd eggyé
valik, de egyesiilésében meg6rzi mindkettd jellegzetességeit:
Hermaphroditus egyszerre n6 és férfi. Dante blindsei csak veszitenek
(és semmit se nyernek) az egyesiiléssel: vonasaik dsszemosodnak; és
sem egyiké, sem madsiké nem marad meg, és Gjak sem sziiletnek
beldliikk.  Tehat mind okdban, mind kovetkezményében
megmutatkozik az ellentétesség az ovidiusi szituacioval, és csupan
az atvaltozas folyamatanak leirasaban marad analég az antik
koltével. (Az éneket elemzdk eddig csak erre az analdgiara mutattak
ra.)

De itt is felfedezhetjiik a szentség parddiajat, amelyre a
Purgatérium XXXIL. énekének egy tercingjaval (124-126) vald igen
szoros lexikalis kapcsolat vilagit ra. (Gross: 66; Oldcorn: 339). A XXV.
ének 46-48. soranak olvasonak vald kiszolasa (,Ha most, olvasd,
hitetlenkedve fogadod / mondanddmat, nem csodalom, hiszen /
magam is, aki lattam, csak nehezen hiszem el”) valtozataban
megismétlédik ebben a purgatériumi tercinaban: ,,Gondold el,
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olvaso, hogy csodalkoztam én, / latva azt Snmagaban nyugton allni, /
és visszatiikr6z6d6 képében mégis atvaltozni” (,Pensa, lettor, s'io mi
maravigliava, / quando vedea la cosa in sé star queta, / e ne l'idolo
suo si trasmutava” (Muresu: 15.). A tercina a Beatrice szemében
tiikkroz6do, atvaltozd griffet irja le, amely egyszer egyik, masszor
masik természetét mutatja: a griff egyszerre sas és oroszlan, a Foldi
Paradicsom énekeiben Krisztus kettds természetét szimbolizalja és
definidlja (,mely két természet egy személyben”, Pg. XXXI, 81). A
szoros lexikai kapcsolat is nyilvanvalova teszi: a krisztusi
természetnek, mely egyszerre és egyben kettd: isteni és emberi,
szomoru pokoli parddiajava valik Cianfa és Agnel Osszefonddasa,
amely sem kettd (Guthmiiller: 349), sem egy: ,,Latod, nem vagy mar
sem kett§, sem egy!” (69); ,az eltorzult kép egyszerre tiint
mindkettének és semelyiknek sem” (77-78).

I11.3.3. A harmadik metamorfézis két egyidejii atvaltozasbdl
all, amelyek ellentétes irdnyuak. A blinosok tugy latjdk a masikat,
mint tulajdon antitézisiiket: a masik tiikorként mutatja az egyik altal
elszenvedett folyamat ellentétét. Mindkét metamorfézis-leirasban
letagadhatatlan az ovidiusi hatds. Buoso emberbdl kigyova
valasanak leirdsaban mind a lexikai valasztasok, mind a
metamorfdzis részletei és dinamikaja Cadmus kigydéva valtozasat
(Met. 1V, 563-603) idézi. Cadmus és Harmonia kozvetlen egymas
utani atvaltozasa, mint kettGs metamorfozis, el6legzi Buoso és
Francesco (Guercio) egyidejii atvaltozdsat, amelyek azonban
ellentétes irdnytak. Mas ellentétébe forditott elemeket is taldlunk a
dantei leirasban az ovidiusi el6képhez képest: Cadmus és Harmonia
torténetében, Cadmus biuntetésként szenvedi el az atvaltozast
(csaktigy, mint az epizod dantei figurai) am Harmonia sajat
akaratabol koveti hitvesét az atvaltozasban: szeretetbdl aldozza fel
emberi formajat. Harmonia alakjanak és motivacidjanak az ellentéte
valosul meg Francesco de' Cavalcanti tettében, aki kis kigyoként
tdmadja meg Buosot, ezzel kivaltva mindkettejitk atvaltozasat.
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Guercio ki is jelenti: ,Ahogy én tettem, kivanom, / Buoso is hatlabon
szaladjon végig eme Osvényen” (XXV, 140-141). Ebbdl a
megnyilvanulasabdl valik egyértelmiivé, hogy kigydmarasanak oka
nem csupan az Onérdek (tehat, hogy 6 maga visszanyerje emberi
formdjat), hanem a masik kdrdra is torekszik az 4ltala kivaltott
atvaltozassal. Még egy ellentétes elem a pokolban blinh6éddk és az
antik Théba-alapité hazaspar kozott, hogy mig Cadmusbdl és
Harmonidbdl szelid, artalmatlan kigydk valnak, akik emlékeznek az
egykori ember-természetiikre (Met. IV, 603 , quidque prius fruerint,
placidi meminere dracones”), ami a pokolbeli kigydkrol nem
mondhato el.

Buoso esetében mordlis elézményt (ahogy Pier della Vigna
esetében is) Cadmus ovidiusi metamorfozisaban talalunk: Cadmus
megolt egy szent kigyot, és igy mintegy ellenbiintetésként valtozik 6
maga is kigyéva. Ez blinének egyik fele, a kigyo-6lés, mig a masik a
legy6z6tt allat bamulasa, ami kivaltja az iszonyu joslatot: ,Te Agenor
sarja, az elnyult / kigyét mért nézed? Néznek még téged: a kigyot”
(Atv., T, 97-98). Nem véletlen egybeesés, hogy a Cadmus altal
megolt kigyd Mars szent allata volt (,Martius anguis”, Met. III, 32),
és a kigyo szétszort fogaibol sziiletd nép azonnal egymas
polgarhdborts irtdsdba kezd: a belSliikk életben marado, és
testvérhaborut sziintetd 6t harcos lesz Cadmusszal Théba alapitoja
(III, 99-137). Hasonloképp ot a firenzei rablok szama is, akikkel
Dante talalkozik a rablok bugyraban (A. Tomassini: 28). A Firenze és
Théba kozotti parhuzamot hangstlyozza Dante a Pokol XIII
énekében is (143-150.s.) Marsnak, mint Firenze els6 védelmezdjének
emlitésével, akit aztan a varos ebben a szerepében Keresztel§ Szent
Janosra cserél. Mars hadisten haragja emiatt fordul Dante
sziilévarosa ellen, és lesz okozdja folytonos haboruknak, a korban
féként belharcoknak (Tomassini: 26-27). Ugyancsak Mars dithe miatt
valt a polgarhabori Théba varosanak sorsava, a keletkezésétdl a
testvérpar, Poliineikész és Eteoklész egymas kezétdl vald eleeséséig
(Met. IX, 405), akiknek a maglyajan kettévald langot az Odiisszeuszt
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és Diomédészt rejt6 tliz idézi fol (XXVI, 52-54).

Az emberbdl kigydva valtozas részeként a kettévalt nyelv képe
és a sziszegés (a dantei szOvegben: a nyelve, mely az el6bb még egyben
volt, | s beszédre kész, kettévdlik, 133-34. sor; sziszegue szalad a vilgyon dt,
137. sor) egyrészt megjelenik Achelous torténetében. Achelous,
Déianeira kéréjeként, a Herkulessel valé harcban alulmarad, és a hds
szoritasabdl kigyova valtozva kuszik ki, s (az atvaltozas utan) kétagt
nyelvét rezgeti vad sziszegéssel (Met. IX, 65: ,cumque fero movi
linguam stridore bisulcam”). Ennél szemléletesebb, és kozelebbi a
Cadmus-epizdd leirasanak részlete, ahol a nyelv a kettéhasadas
folyamataban lathatd, és Kkifejezést nyer a beszéd-készség
elvesztésének fajdalma: ,Szolana még, de bizony tistént két dgra
hasad szét | nyelve; hidba kivan, szavakat mdr nem lel a szolo, / mert
valahdnyszor jajpanaszdt ki akarta zokogni, / csak sziszegett.” (Atv. 1V,
586-89, kiemelések tOlem; ,Ille quidem vult plura loqui, sed lingua
repente / in partes est fissa duas: nec verba loquenti / sufficiunt,
quotiensque aliquos parat edere questus, / sibilat”). Az allaziot
Lombarditdl kezdve tobb kommentator, kutato is emliti, pl. Vazzana:
149. Egy masik epizdédhoz, a Ceres altal foltos kicsi gyikka
valtoztatott giinyolédo parasztfiiéhoz, kotédik az atvaltozas-leiras
egy pontja: ,karja helyében / lab van mar” (Atv., V, 455-56, ,,quae
modo bracchia gessit, / crura gerit”, Tommaseo kommentarja utan
emliti Rossini: 152). Ezt a sort latszik visszhangozni a 112-114. sor,
ahol a b(inds kezei labakka valtoznak: Ldttam, a karokat visszahiizédni
a hénaljba, / és a bestia két rovid labdt annyival / hosszabbodni, amennyivel
megrovidiiltek amazok. A kigyobdr keménységét Mars kigydjanal is
emliti Ovidius: , pikkelyesen, feketén, pancélként 6vta a bére” (Atv.,
III, 63-64, ,,squamis defensus et atrae duritia pellis”, idézi Tomassini:
34 is). De a kigyo6va valtozéds soran megkeményedd bér ,Erzi, amint
mereviilt bérét beboritja a pikkely”, (,durataeque cuti squamas
increscere sentit’, Atv.,, 1V, 577) szorosabb el6zményének tlinik a
dantei soroknak: bdre / megpuhult, mig amazé kemény lett (110-111. s.).
Az 4tvéltozas-leirdsnak még két pontjdn vehetiink észre
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parhuzamokat Buoso és Cadmus metamorfézisa kozott. Cadmus az
ovidiusi torténetben ,mellel eldrezuhan, forran két liba is egybe,” (,in
pectusque cadit pronus, comissaque in unum / ... crura”, Atv, IV,
579-580, kiemelés t6lem); a dantei Buoso szintén: lezuhant (87) és
egybekapcsolddtak a megsebzett ember labfejei (105).

Guercio de’ Cavalcanti Buosééval egyidejti, kigydbdl emberré
valtozasaval kapcsolatban a kutatdk nem emlitenek (a Cadmus
torténetétdl eltérd) ovidiusi elézményt, hanem a kolt6i feliilmulast
kivalté djdonsag elemeként tekintenek ra. Véleményem szerint
azonban 106, allatbol emberré vald visszavaltozasanak leirasa tobb
részletében is hathatott Guercio metamorfozisara. 16 , testérdl eltiinik
a szOr” (,,fugiunt e corpore saetae”, I, 739), Guerciéérdl az atvaltozast
kisérd flist eltiinteti azt [a szért]” (120). 16 ,szdja/arca
visszahtzodik” (,,contrahitur rictus”, I, 741), és Guercio ,,... arcdt
visszahiizta |/ a halanték felé” (124-125); Ioénak ,keriil keze, valla”
(,redeunt umerique, manusque” I, 741), és Guercio frissen nétt vallait
forditja (139) Buoso felé. A frissen visszanyert beszéd o&vatos
probalgatasa jellemzi azonban I6t (,,szolani fél: valahogy ne in6hang
boégjon az ajkan, / abbahagyott szavakat félénken kezd gyakorolni”; I,
745-746), mig Guercio az els6 mondatanak kimonddsa kozben kikip
(138).

Ahogy Harmonia és Cadmus atvaltozasa egyszerre el6zmény
és pozitiv ellenpont (a szelid kigyokka valé atvaltozasban, és
Harmonia akaratlagos, szeretetb6l fakaddé metamorfézisaban), 16
ugyanigy egyszerre jelent hatast és ellenpontot: & iméjaval
véglegesen eléri, hogy allati alakjabol emberré valtozzék: mig a
rablok visszavaltozasa csak ideiglenes, nem megtisztulds, hanem
csupan a szenvedés egyik végpontja.

A 143. sor megkiilonboztetése szerint az els§ két
metamorfdzist altalaban (pl. Mattalia: 1971, de mar régi
kommentatorok is) a vdltozds (‘'mutare’) kategoriajaba soroljak, mig a
harmadikat az dtviltozdséba (‘trasmutare’). Palgen (286) a
hagyomanyos értelmezéstdl eltérve a 143. sor wviltozdsaban és
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dtvaltozdsaban a harmadik, kolcsonds dantei metamorfdzisra ismer
ra; Muresu véleménye szerint (43) mindegyik (metamorfozist
elszenvedd) blindssel megtorténik mind a valtozas, mind az
atvaltozas, hiszen mind felvesznek egy alakot, majd visszanyerik az
eredeti formdjukat. C. A. Cioffi (91) felvetését tovabbgondolva,
véleményem szerint ez a wiltozds és dtvdltozds az ovidiusi
metamorfézisoktdl vald kiilonbséget hangsilyozza. Az ovidiusi
atvaltozasok altaldban egy iranytak: fontos kivételt jelent azonban a
parzo kigyokra bottal csapd Tiresias, aki férfibol névé, majd hét év
utan nébdl férfiva valtozik (Met. III, 324-332); és a nimfabol tejszinii
tehénné valtoztatott, majd emberi alakjat visszanyerd 16 (Met. I, 583-
750) epizddja — mindkét torténettel kapcsolatot sejtet a dantei ének.

Az atviéltozas (,,trasmutar”) szé megjelenik a XXV énekben két
alkalommal is, mindkétszer a harmadik metamorfdzisra vonatkozva.
A 100-101. sorban (, két természet egymassal szemben, / még soha
nem valtozott at (trasmuto) Ggy...”), és a 142-143.-ban: ,Igy lattam én
a hetedik kor ballaszt-népét / valtozni s atvaltozni (trasmutar)”. A
purgatériumi tercina (XXXI, 124-126) ezt az igét is megismétli (126.
s.. ne lidolo suo si trasmutava), de mar teljesen mas
jelentéstartalommal: ez az atvaltozas elére mutat a Paradicsom L
énekében leirt (70.s.) &tlényegiilés (trasumanar) felé. Eszre kell
venniink a purgatoériumi és pokoli trasmutar kozott fesziild ellentétes,
parodisztikus viszonyt. A Beatrice szemében, mint smaragdban,
tiikkr6z6d6 atvaltozas isteni misztérium, mely elére vetiti a f6hds
atlényegiilését, istenivé valasat; mig a pokoli atvaltozas kinok kozott
elszenvedett alakvaltast, az emberi alak elveszitését és elallatiasodast
jelenti. A harmadik atvaltozas parodisztikus ellenpontja annak a
visszatiikr6z6  atvaltozasnak is, amely Isten dicséségének
visszatiikrozése kozben, a 1léleknek folyamatos hozza vald
hasonulasat irja le (Skulsky: 120): ,Mi pedig mindnyajan, akik
fodetlen arccal titkrozziik vissza az Ur dicsGségét, a dicsGségben
fokrdl fokra hozza hasonléva valtozunk at, az Ur Lelke altal” (2 Kor,
3:18).
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Konkluzio

A tolvajok énekcsoportjdban mindharom metamorfézis-leiras
els6sorban ovidiusi alapokon nyugszik, és e kiemelt fontossagt
epizodok mellett szamos mas ovidiusi alliizié is észrevehets. A
hagyomanyosan az ,,aemulatio énekének” tekintett ének elemzésekor
nem szabad elfeledkezniink az imitaci¢ rendkiviili szerepérdl, ami az
aemulatio nélkiilozhetetlen bazisa is egyben. A lexikai szinten
kiilonosképpen felttiné ovidiusi hatds azonban gazdagodik az
ellentétes elemekkel, amely részben az explicit verseny és feliilmulds
jatékava alakul, részben groteszk és parodisztikus ellenpontot alkot a
klasszikus kolt leirasaival. De az ovidiusi parodianal talan
hangsulyosabb és kovetkezetesebb a szentség parodidja ezekben az
atvaltozasokban, aminek a jelenlétére Skulsky, Kenneth Gross, és
Teodolinda Barolini hivta {0l a figyelmet.

A leirt metamorfézisok mellett egy masik szinten is
folyamatos, fdradsagos atvaltozasoknak vagyunk tandi ebben az
énekben, ami a szoveg szintjén megy végbe. Lucanus és féként
Ovidius kolteményrészletei gy olvadnak bele a dantei miibe egy-
egy sor vagy epizdd anyagaban, ahogy a hiill6 €s az ember fonddik
egymasba.

IL. Parafrdzis
1. Al fine de le sue parole il ladro
le mani alzo con amendue le fiche,
gridando: «Togli, Dio, ch'a te le squadro!».
Beszédét befejezvén a tolvaj
két felemelt kezével mutatott fityiszt,
és kidltott:”Vedd, Isten, neked zdrom igy egybe!”

4. Da indi in qua mi fuor le serpi amiche,

perch' una li s'avvolse allora al collo,

come dicesse 'Non vo' che piu diche’;
Azota lettek bardtaim a kigydk,
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mert egyikiik akkor a nyakdra tekeredett,
mintha azt mondta volna: , Ne sz6lj tovibb”;

7.eun'altra a le braccia, e rilegollo,
ribadendo sé stessa si dinanzi,
che non potea con esse dare un crollo.
és ey misik a karjait fonta dt,
oly erds csomot kitve magibdl eldl,
hogy azokkal nem tudott egyet l6kni sem.

10. Ahi Pistoia, Pistoia, ché non stanzi

d'incenerarti si che pit non duri,

poi che 'n mal fare il seme tuo avanzi?
O, Pistoia, Pistoia, miért nem szdnod rd magad,
hogy porig égj, és megsziinj teljesen,
hiszen gonoszsigban alapitdidat is tiilszdarnyalod?

13. Per tutt' i cerchi de lo 'nferno scuri
non vidi spirto in Dio tanto superbo,
non quel che cadde a Tebe git da' muri.

A pokol Osszes sotét kirét bejarva

sem ldttam ily g6g0s, istenellenes lelket,

még az se volt ilyen, aki Théba falarél zuhant ald.

16. El si fuggi che non parlo pit verbo;

e io vidi un centauro pien di rabbia

venir chiamando: «Ov' ¢, ov' & I'acerbo?».
Tobbé egy szt sem szolt és elment;
diih0s kentaurt ldttam elGjonni,
aki igy hivta:, Hol van, hol van az a keserii szivii?”

19. Maremma non cred' io che tante n'abbia,
quante bisce elli avea su per la groppa
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infin ove comincia nostra labbia.
Nem hinném, hogy Maremmaban van annyi
kigyd, mint amennyi ennek volt a hdtdn,
egész addig, ahol az emberi része kezdddik.

22. Sovra le spalle, dietro da la coppa,

con l'ali aperte li giacea un draco;

e quello affuoca qualunque s'intoppa.
Awdlldn, a tarkéja mogott,
széttdart szarnnyal eqy sdrkiny tapadt hozzd,
tiizet okdadva mindenkire, aki csak belébotlik

25. Lo mio maestro disse: «Questi e Caco,
che, sotto 'l sasso di monte Aventino,
di sangue fece spesse volte laco.

fgy szolt mesterem: , Ez itt Cacus,

aki Aventino hegyének szikldi alatt

gyakran hagyott vértavat.

28. Non va co’ suoi fratei per un cammino,
per lo furto che frodolente fece
del grande armento ch’elli ebbe a vicino;
Nem egy titon halad kentaur-tdrsaival,
a kozelében levd nagy nydjbol
fondorkodva elkivetett lopds miatt,

31. onde cessar le sue opere biece

sotto la mazza d'Ercule, che forse

gliene dié cento, e non senti le diece».
Es ferde tetteinek Herkules
buzogdnya vetett véget, aki tin
szdzszor is lestijtott rd, dm O tizet sem érzett beldle.
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34. Mentre che si parlava, ed el trascorse,
e tre spiriti venner sotto noi,
de' quai né io né '1 duca mio s'accorse,
Mikdzben igy beszélt, s amaz tovdbb rohant,
harom lélek ért alank,
akiket sem én, sem mesterem nem vettiink észre,

37. se non quando gridar: «Chi siete voi?»;
per che nostra novella si ristette,
e intendemmo pur ad essi poi.

csak mikor kidltottak: , Kik vagytok?”;

mire megakadt beszélgetésiink,

s csak rdjuk figyeltiink ezutdn.

40. Io non li conoscea; ma ei seguette,
come suol seguitar per alcun caso,
che I'un nomar un altro convenette,

En nem ismertem Gket; de gy esett,

ahogy véletleniil torténni szokott,

hogy egyikiiknek meg kellett neveznie egy mdsikat,

43. dicendo: «Cianfa dove fia rimaso?»;
per ch'io, accio che 'l duca stesse attento,
mi puosi '1 dito su dal mento al naso.

monduvdn: ,,Cianfa hol marad?”;

és én, hogy vezetdm figyeljen,

ujjamat dllam s orrom elé tartottam.

46. Se tu se' or, lettore, a creder lento

cio ch'io diro, non sara maraviglia,

ché io che '1 vidi, a pena il mi consento.
Ha most, olvasd, hitetlenkedve fogadod
mondandomat, nem csoddalom,
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hiszen magam is, aki ldttam, csak nehezen hiszem el.

49. Com' io tenea levate in lor le ciglia,
e un serpente con sei pie si lancia
dinanzi a I'uno, e tutto a lui s'appiglia.

Mig én a tekintetem rajtuk tartottam,

eqy hatlabii kigyd veti magat

egyikiik elé, és teljesen ricsimpaszkodik.

52. Co' pie di mezzo li avvinse la pancia
e con li anterior le braccia prese;
poi li addento e I'una e l'altra guancia;
Kozépsd ldbaival dtfogta a hasdt
az elsékkel a karjait kapta el;
majd beleharapott egyik s mdsik orcijdba;

55. 1i diretani a le cosce distese,
e miseli la coda tra 'mbedue
e dietro per le ren st la ritese.
a hdtsdkkal a combjait széthiizta,
és kozottiik nyult dt farkdval,
a vesékig folérvén vele hdtul.

58. Ellera abbarbicata mai non fue

ad alber si, come 1'orribil fiera

per l'altrui membra avviticchio le sue.
Borostydan nem fonédott még
oly szorosan fdra, mint ahogy a rettentd bestia
kulcsolta tagjait a mdsikéra.

61. Poi s'appiccar, come di calda cera

fossero stati, e mischiar lor colore,
né I'un né l'altro gia parea quel ch'era:
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Majd egqymdsba ragadtak, mintha forrd viaszbdl
lettek volna, és szineik dsszevegyiiltek,
eqyik sem tiint mdr annak, ami volt;

64. come procede innanzi da l'ardore,
per lo papiro suso, un color bruno
che non é nero ancora e 'l bianco more.
ahogy a ldng el6tt halad
a fehér papiron egy barnds szin,
ami nem fekete még, am a fehér eltiinik.

67. Li altri due 'l riguardavano, e ciascuno
gridava: «Ome, Agnel, come ti muti!
Vedi che gia non se' né due né uno».

A masik kettd figyelte 6t, és mindketten

kialtottdk: ,,]aj, Agnel, hogy vdltozol dt!

Ldtod, nem vagy mdr sem kettd, sem egy!”

70. Gia eran li due capi un divenuti,
quando n'apparver due figure miste
in una faccia, ov' eran due perduti.
A két fej egqyé olvadt madr,
mikor kettének az arcvondsai keveredtek
egyetlen arcban, ahol kettd veszett el.

73. Fersi le braccia due di quattro liste;
le cosce con le gambe e 'l ventre e 'l casso
divenner membra che non fuor mai viste.
Két karrd vdltozott a négy dllati nyulviny;
combok a labakkal, a has a torzzsel
Osszemosddva sose ldtott tagokat alkotott.

76. Ogne primaio aspetto ivi era casso:
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due e nessun l'imagine perversa

parea; e tal sen gio con lento passo.
Eltorlddott mind az eredeti kiilso:
az eltorzult kép egyszerre tiint mindkettdnek és semelyiknek
sem, s igy haladt tovdbb lassu léptekkel.

79. Come 'l ramarro sotto la gran fersa
dei di canicular, cangiando sepe,
folgore par se la via attraversa,

Mint gyik a kanikula napjainak nagy heve alatt,

sovénytol sovényig szaladva,

villdmnak latszik, mikor dtszeli it az utat,

82. si pareva, venendo verso l'epe
de li altri due, un serpentello acceso,
livido e nero come gran di pepe;

igy osont kettejiik hasa felé

egy langolé kigydcska,

olmos sziniin, és feketén, mint a borsszem;

85. e quella parte onde prima e preso
nostro alimento, a 1'un di lor trafisse;
poi cadde giuso innanzi lui disteso.
és azon a testtdjon, ahol elszor jutunk
tdpldlékhoz, ott fiirta dt egyikiiket,
majd lezuhant és elnyult eldtte.

88. Lo trafitto 'l miro, ma nulla disse;
anzi, co' pie fermati, sbadigliava
pur come sonno o febbre l'assalisse.
A keresztiildofott csak bamult vd, de nem szolt;
sot, dllva maradt meredten, dsitott,
mintha dlom vagy ldz tdmadta volna.
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91. Elli '1 serpente e quei lui riguardava;
l'un per la piaga e 1'altro per la bocca
fummavan forte, e 'l fummo si scontrava.

O a kigyot nézte, amaz meg 6t;

egyik a seben dt, a mdsik a szdjdn keresztiil

flistolt erdsen, és a fiistjiik Osszekeveredett.

94. Taccia Lucano ormai la dov' e' tocca

del misero Sabello e di Nasidio,

e attenda a udir quel ch'or si scocca.
Hallgasson el Lucanus, ahol a nyomorult
Sabellusrol meg Nasidiusrdl szdl,
és figyelje, amit most az én koltészetem ija ropit ki.

97. Taccia di Cadmo e d'Aretusa Ovidio,
ché se quello in serpente e quella in fonte
converte poetando, io non lo 'nvidio;
Hallgasson Cadmusrdl és Arethusarél Ovidius,
mert ha koltdi szavaival az egyik kigydvd,
a mdsik forrdssd vdlik is, én nem irigylem,

100. ché due nature mai a fronte a fronte
non trasmuto si ch'amendue le forme
a cambiar lor matera fosser pronte.
hiszen két természet eqymdssal szemben,
még soha nem vdltozott dt 1igy, hogy
mindkettd formdja anyagot cserélt volna.

103. Insieme si rispuosero a tai norme,
che 'l serpente la coda in forca fesse,
e 'l feruto ristrinse insieme 1'orme.
Eguyiitt feleltek meg az dtvdltozds szabdlyainak;
a kigyd farka villdvd vdlt széjjel,
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és egybekapcsolddtak a megsebzett ember libfejei.

106. Le gambe con le cosce seco stesse
s'appiccar si, che 'n poco la giuntura
non facea segno alcun che si paresse.

A ldbak a combokkal

gy ragadtak 0ssze, hogy rovidesen eltiint

még a kapcsolddds nyoma is.

109. Togliea la coda fessa la figura

che si perdeva la, e la sua pelle

si facea molle, e quella di la dura.
A kettévdlt farok azt az alakot vette fel,
melyet a mdsik amott elvesztett, és bore
megpuhult, mig amazé kemény lett.

112. Io vidi intrar le braccia per l'ascelle,

e idue pie de la fiera, ch'eran corti,

tanto allungar quanto accorciavan quelle.
Lattam a karokat visszahiizédni a hénaljba,
és a bestia két rovid labat
annyival hosszabbodni, amennyivel megrovidiiltek amazok.

115. Poscia li pie di rietro, insieme attorti,
diventaron lo membro che I'uom cela,
e 1 misero del suo n'avea due porti.

Majd a hdtsé ldbak dsszecsavaroduvin,

ama taggd vdltak, amit elrejt a férfi, és

a szerencsétlennek két lab indult ki beldle.

118. Mentre che 'l fummo l'uno e I'altro vela

di color novo, e genera 'l pel suso
per I'una parte e da l'altra il dipela,
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Mikdzben a fiist eyiket, s mdsikat
1j szinnel fedi be, és sz0rt noveszt
eqy helyen, mdsutt pedig eltiinteti azt,

121. 1'un si levo e l'altro cadde giuso,

non torcendo pero le lucerne empie,

sotto le quai ciascun cambiava muso.
az egyik felemelkedett, a mdsik lezuhant,
nem forditva viszont el egymdsrdl gonosz szemiik vildgat,
mely alatt arcukat vdltoztattdk.

124. Quel ch'era dritto, il trasse ver' le tempie,
e di troppa matera ch'in la venne
uscir li orecchi de le gote scempie;

Amelyik kiegyenesedett, arcdt visszahiizta

a haldnték felé, és a til sok anyagbdl

fiilek dudorodtak ki iires orcdibdl;

127. cio che non corse in dietro e si ritenne
di quel soverchio, fé naso a la faccia
e le labbra ingrosso quanto convenne.
ami a sok anyagbol nem hiizédott hdatra, s maradt,
ahol volt, az orrot alkotta meg az emberi arcra,
és vastagitotta sziikség szerint az ajkat.

130. Quel che giacéa, il muso innanzi caccia,
e li orecchi ritira per la testa
come face le corna la lumaccia;

A foldon fekvd pedig eldre tolja pofdjdt,

és fiileit a fejébe visszahiizza,

ahogy szarvaival teszi a csiga;

133. e la lingua, ch'avéa unita e presta
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prima a parlar, si fende, e la forcuta
ne l'altro si richiude; e '1 fummo resta.
a nyelve, mely az el6bb még egyben volt,
s beszédre kész, kettévilik, mig a mdsik
villds nyelve dsszezdrul; és eltiinik a fiist.

136. L'anima ch'era fiera divenuta,
suffolando si fugge per la valle,
e l'altro dietro a lui parlando sputa.
A lélek, mely dllatta valt,
sziszegve szalad a volgyon dt,
s mogotte a mdsik beszéd kozben kikop.

139. Poscia li volse le novelle spalle,

e disse a l'altro: «I' vo' che Buoso corra,

com' ho fatt' io, carpon per questo calle».
Majd frissen nétt vdllait forditva felé,
a mdsikhoz szolt: ,, Ahogy én tettem, kivanom,
Buoso is hatldbon szaladjon végig eme dsvényen.

142. Cosi vid' io la settima zavorra
mutare e trasmutare; e qui mi scusi
la novita se fior la penna abborra.
Igy ldttam én a hetedik kor ballaszt-népét
vdltozni s dtvdltozni; és legyen mentségem
az ujdonsdg, ha tollam kissé elnagyoltan rajzol.

145. E avvegna che li occhi miei confusi
fossero alquanto e I'animo smagato,
non poter quei fuggirsi tanto chiusi,

Habadr szemeim igencsak zavartak voltak,

és lelekben elrettentem,

nem tudtak oly rejtézve menekiilni,
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148. ch'i' non scorgessi ben Puccio Sciancato;
ed era quel che sol, di tre compagni
che venner prima, non era mutato;

hogy ne vegyem ki jél Puccio Sciancatot;

0 volt az egyetlen, aki nem vdltozott dt,

a hdrom tdrs koziil, kik az el6bb jottek.

151. I'altr' era quel che tu, Gaville, piagni.
a masik az volt, aki miatt te, Gaville, ma is sirsz.

III. Kommentar

1. Beszédét befejezvén: az ének inditdsa narrativ szempontbodl
kozvetleniil kapcsolddik az el6z6 ének zardsahoz.

a tolvaj: Vanni Fucci, Fucci dei Lazzari pistoiai nemes térvénytelen
fia, a régi kommentarok (Jacopo della Lana (1324-28), Inferno 24.136-
138. Francesco da Buti (1385-95), Inferno 24.130-141) és kronikak (pl.:
Storie pistoresi, MCCC-MCCCXLVIIL a cura di Silvio Adrasto Barbi,
1907) bemutatasa szerint erdszakos, kegyetlenségében gatlastalan
férfi, rablasok, gyilkossagok elkovetdje. Fekete guelfként részt vett a
varos belsé harcaiban, amig 1295-ben tavollétében elitélik tobbszords
emberolésért és rablasért. 1292-ben Firenze seregében szolgalt a
Pistoia elleni Osszecsapaskor, Dante ekkor személyesen is
megismerhette. Erre utal a XXIV. ének 129. sora: ch’io 'l vidi omo di
sangue e di crucci ,,vérszomjas és haragos embernek ismertem meg
6t”. Dante politikai ellenfelét nem az erészakosok korébe helyezi, a
pistoiai Szent Jakab dom kirabldsa miatt. (V6.: . BACCI, «Per il furto
del 1292 all'altare di san Iacopo», Pistoia, 1904; Bull. Soc. dant., 11, 158;
IV, 208).

2. két felemelt kezével mutatott fityiszt: Obszcén, sértd gesztus, amelyet
bezart 6kollel, a hiivelykujjat a behajtott mutato és kozépsd ujj kozott
kidugva mutatnak. A pratdi 1297-es statutumban szerepel, hogy aki
ezt a gesztust Isten és az ég felé mutatja, fizetni koteles 10 lirat, ha
nem, megkorbdcsoljdk (Tommaseo). Ignazio Baldelli véleménye
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szerint ez a hagyomanyos értelmezés téves (az elébb leirt moédon
megvaldsuld gesztus, amelyet a férfi nemi szerv jelképeként
interpretalnak), és helyette a faceziek kedvelt gesztusat, a mutato és
hiivelykujj hegyének Osszeillesztését (mely a néi nemi szervre utal)
latja a dantei szdvegben. (Le “fiche” di Vanni Fucci, 1997). Dante
kortarsai szamara egyértelmii volt ez a gesztus és jelentése, €s nem
magyarazzak még a legbObeszédlibb korai kommentdrok sem.
Baldelli véleményét meggy6zben cafolja Andrea Mazzucchi Le
"fiche” di Vanni Fucci ("Inf.” XXV 1-3). Il contributo dell iconografia a
una disputa recente cimi, jelentés kortars illusztracié-anyagot
felvonultato cikkében. A kérdéshez igen érdekes adalékot nyujt Gian
Mario Anselmi Ladri, Priapo e metamorfosi in Dante cim( irdsa, aki az
antik priapikus énekekben (Carmina priapea) fedezett fel egy ehhez
igen hasonlo jelentésti gesztust, pontosan egy rabléval kapcsolatban,
aki Priaposz istennek, a rablok ellenségének, mutat sérten egy
,illetlen ujjat” (Carmina, LVI).

4. Dante azzal a kijelentésével, hogy a baratainak tekinti a kigyokat, a
kigy6d és ember kozotti archetipikus konfliktust tori meg: , Az
Uristen igy szolt a kigydhoz: "Mivel ezt tetted, atkozott leszel
minden allat és a mezé minden vadja kozott. Hasadon cstiszol, és a
fold porat eszed életed minden napjan. Ellenkezést vetek kozéd és az
asszony kozé, a te ivadékod és az & ivadéka kozé. O széttiporja
fejedet, te meg a sarkat veszed célba." (Gen, 3:14-15.)

5-9. A Vanni Fuccit (nem sokkal a negativ joslata utan) megbékly6zo
két kigy6 Laokodn sorsat idézi (Aen., 11, 214 skk.).

10. O, Pistoia, Pistoia...: A dantei kirohands gyakran nem csak a
vétkes egyént stjtja, hanem varosat is (lasd pl.: Pisa és Genova ellen
a Pokol XXXIIIL. énekében a 79. és a 151. sortdl). A varos, bilinei miatti
porig égése bibliai biintetés, amelyet Ezékiel proféta josol Tirusznak:
,Tomérdek vétkeddel és becstelen kereskedéseddel meggyalaztad
szentélyeidet. Tiizet tamasztottam benned, hadd emésszen meg.
Hamuva teszlek a foldon mindenki szeme lattara. Azok, akik
ismertek a népek koziil, mind megborzadtak miattad. Iszonyatta
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valtal és véged van mindorokre.” (Ez. 28, 18-19.) A profétikus
hangvétel, és nemcsak a blin elkdvetdje ellen iranyulo biintetés okat
a dantei etikai latdsmddban kell keresniink, amely szerint az egyén
és a tarsadalmi kozeg kolcsondsen kondiciondlja egymast, a
felel6sség kettds.

11. A porig égésre vald felszolitdis Vanni Fucci biintetését
visszhangozza.

12. gonoszsdigban alapitéidat is tilszdrnyalod immdr?: arra a legenddra
utal, mely szerint Pistoidt Catilina levert seregének tuléldi
alapitottak. Giovanni Villani is emliti Nuova Cronicdjaban (I, 32) ezt a
mondat: ,Nem kell csodalkozni azon, hogy a pistoiaiak haborts
népség, vadak, kegyetlenek, maguk kozt és masokkal, hiszen
Catilina vérébdl szarmaznak”.

14. gdgos: itt fogalmazdédik meg Vanni Fucci legstilyosabb btine, ami
egyben a blindk legstilyosabbika, magaé Luciferé is. Vanni gégossége
megnyilvanul Danténak adott valaszaban (pl. XXIV, 133-135), de
leginkabb Isten felé nyujtott gesztusaban.

15. aki Théba falarol zuhant ald: Capaneus, a hét Théba ellen tamadd
kiraly egyike, akinek gdgjérdl és halalardl Statius tudosit (Thebais X,
897 skk.).

17. diihds kentaur: Cacus alakja, habar nem kentaurként, megjelenik
az Aeneisben is (VIII, 192-261: semihomo 'félig ember’ (194) és semifer
"félig vadallat’ (267), driasi (199), szOrrel boritott test(i (266), és mint
Vulcanus fia, tiizet okadni képes (198, 251-258). Az erdszakosok
korében 1évé tobbi kentaurtdl a ,fondorkodva elkovetett lopasa
miatt” (30. sor) valt kiilon. A Gériion biborszin(i nyajat a 12 feladat
egyikeként Cacus barlangja el6tt elhajté Herkulestdl lopott két bikat,
és s farkuknal fogva barlangjaba hurcolta &ket, hogy a nyomok ne
leplezzék le. Az allatok bdgését kovetve jutott el Herkules az Orias
barlangjahoz, és agyonverte. (Fasti, I, 543-579.) Cacus egyszerre
blinds és biintetd (tehar az isteni igazsagszolgaltatas eszkoze), ahogy
a tarsai, a kentaurok az er&szakosok korében, és mas mitoldgiai
szornyek: pl. Cerberus. Nem szabad elfeledkezniink arrdl, hogy
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ezeket a mitoldgiai lényeket Herkules gy&zte le, akire a keresztény
értelmezési hagyomany Krisztus figurajaként tekint. (Chiavacci-
Leonardi, 168, 433.)

19. Maremma: a Tirrén-tenger mocsaras-bozotos partvidéke Toscana
déli részén (lasd Pk. XIII, 7-9), amit Dante idejében kigyok
arasztottak el.

23-24. sarkdny tapadt hozzd, / tiizet okddva: a mitoldgiai hagyomanyban
Cacus maga az, aki Vulcanus fiaként tiizet fujni képes (Aen., VIII,
198-199, Fasti, I, 572-574).

26. Az Aventino domb egyike a hét dombnak, amelyekre Roma épiilt.
Itt talalhaté Cacus barlangja, amelyet egy driasi sziklaval torlaszolt el
(Aen., VIII, 211, 231-231, Fasti, 1, 563-564.)

35. hdrom lélek: ahogy a kés6bbiekbdl és a kommentarokbol kideriil,
harom firenzei rablérél van szo: Agnello dei Brunelleschirdl, Buoso
Donatirdl és Puccio dei Galigairdl.

43. Cianfa: az antik kommentarok a Donati csaladba tartozdként
ismerik fel, és a dokumentumok hirt adnak egy Cianfa Donatirol, aki
igen fontos politikai szerepet toltott be (1282-ben a nép kapitanyanak
tanacsosa volt), és 1289-ben halt meg. A Chiose Selmi mint joszag-
rablot és boltok kassza-fosztogatdjat irja le, de e hirnek nincs biztos
alapja. A legfontosabb firenzei csaladhoz vald tartozasa, és az altala
betoltott kozhivatali szerep — csakiigy mint az ének tobbi figuraja
esetében —, arra enged kovetkeztetni, hogy nem kozdnséges rablérol
van sz6, hanem inkdbb olyanokrdl, akik a kéztulajdonbol vettek el
(Chiavacci-Leonardi, 435).

44-45. ujjamat dllam s orrom elé tartottam: Dante az elhangzo szavakbdl
megértve, hogy a kozeledd harom lélek firenzei ezzel a gesztussal
figyelmezteti Vergiliust, hogy ne fedje fel kilétiiket.

68. Agnel: a kommentarok egyhangtian Agnello dei Brunelleschivel
azonositjak. Nemes, ghibellin csaladbdl szarmazott; elébb a fehér
guelfekhez tartozott, majd 1300 utan a feketékhez partolt at. A
Chiose Anonime szerint mar kisgyermekként Kkiiiritette a sziilei
tarcajat, felndttként pedig oreg koldusnak 6ltozve, dlszakallal osont
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be a hazakba lopni. (ED, I, 706-707).

84. lingold kigyocska, olmos sziniin, / és feketén, mint a borsszem: a
borsszem csak fekete, €s nem olmos szinii, tehat nem a szin az, amit ez
a hasonlat kapcsolatként tar fel; hanem sokkal inkabb a kicsi kigyo
megjelenése és égetd mérget hordozd természete az (az antik
forrasok a kigyomérget, mint tiizet tartalmazo keveréket irtak le:
Aen. VII, 349-56; Phars., IX, 741-742), amit a szerz6 parhuzamba allit a
borsszemmel, amelyr6l erés ize miatt tartottdk, hogy tiiz rejlik
benne. (Pagliaro, 1966, 358-361, Durling-Martinez, 376, 393).

89-90. Az almossag és csodalkozva bamulas mint a kigyomérgezés
tinetei felbukkannak a Pharsalidban is (IX, 815-18), és Albertus
Magnus De animalibus-aban is (25,7).

95. nyomorult Sabellus: a katonat leiré melléknevet Dante a lucanusi
eposzbol kolcsonzi: «miseri... Sabelli» (Phars. IX 763). A 117. sorban
megjelen6 szerencsétlennel (ami a kigyébdl emberré atvaltozéd
Francesco de’ Cavalcantira vonatkozik) egyiitt a szerzé (csekély)
részvétének bizonyitékai az ének biinosei irant. (Chiavacci Leonardi,
439.)

140. Buoso: az antik kommentarok egy része az Abati csaladhoz
tartozénak gondolja (pl. Pietro Alighieri, Jacopo della Lana,
Anonimo Selmiano), masok pedig Donatinak (Guido da Pisa,
Ottimo, Buti, Anonimo Fiorentino, Chiose Vernon). Ez utdbbi
valészintibbnek tlinik a dokumentumok tiikrében. Buoso Donati a
Szinjatékban feltind Corso, Piccarda és Forese nagybatyja volt, a
Pokol XXX. énekében emlitett Buoso Donatinak pedig az unokdja. A
Cardinal Latindi (1280-ban, a guelfek és ghibellinek kozott kotott)
béke alairéi kozé tartozott, és 1285 koriil halt meg. Anonimo
Fiorentino (85-87. sorhoz irt kommentarjaban) leirja, hogy Buoso
hivataldban eltulajdonitotta masokét, és mikor nem mitkodhetett
tovabb, atadta helyét Francesco de' Cavalcantinak.

140-140. ,Ahogy én tettem, kivinom, / Buoso is hatldbon szaladjon végig
eme dsvényen”: Guercio de’ Cavalcanti bossziiszomjat igazolhatja az
Anonimo Fiorentino altal ismertetett torténet, amely szerint Buoso
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Donati a hivatali helyét atadva Guercidnak, arra 6sztonozte, hogy
folytassa az altala elkezdett lopasokat (lasd: még a 151. sorhoz irt
kommentart).

142. hetedik kor ballaszt-népét: a szerz6 megvetése érzédik ebbdl a
kifejezésbdl is a korben biinhéddk irdnt, éppugy, ahogy az Oket
kineveld varosok elleni kirohanasokbol. Az antik kommentérok (pl.
Landino) a szét a kor homokos talajaval hoztak Osszefiiggésbe (a
ballasztot homokkal t6ltik meg — a latin sz6: saburra még &rzi ezt a
kapcsolatot), de a modern értelmezdk egyértelmten elfogadjak az
értelmezést, amely szerint a kifejezés rablokra vonatkozik, akik a
tarsadalom szamara f6los, kidobni vald sulyt jelentenek. (Pagliaro,
366.)

148. Puccio Sciancato: Puccio dei Galigai, nemes ghibellin csalddbdl
szarmazott, majd a guelfek kozé allt. A sciancato ‘santa’ a
ragadvényneve volt, feltehetGen testi hibaja miatt. O is, mint Buoso
Donati, a Cardinal Latinéi béke aldiréja. O az egyetlen biinos a
megjelendk koziil, aki nem szenved el metamorfdzisokat. Egy XIV.
szazadi kommentar (Magliabechiano, II, I, 39) kisérletet tesz az
elmaradt atvaltozas magyarazatara: Puccio ,illedelmes tolvaj volt...
és ezért nem valtozott at, vagy pedig azért, mert a lopdsait nappal
kovette el, és nem éjszaka.” (ED, IV, 733.) Benvenuto kiegésziti
bemutatasat azzal a megjegyzéssel, hogy ,mivel santa volt, nem
tudott elmenekiilni a rablas szinhelyérdl.”

151. a mdsik az volt: a masik, vagyis a kigydbol emberré valtozo 1élek,
akinek a meggyilkolasa kivalté oka volt a szerencsétlenségeknek,
amely miatt (a még ma is létezd) Gaville falu sir. Francesco
(ragadvanynevén Guercio 'kancsal’) dei Cavalcantit ugyanis Gaville
lakoi 6lték meg, amit a bajtarsai kegyetlen gyilkossagokkal toroltak
meg. Anonimo Fiorentino szerint Buoso Donatit kovette hivataldban
(85-87. sorhoz): egy ilyen kapcsolat koztiik indokolna a dantei
Pokolban elszenvedett biintetésiik egymashoz kotottségét. Nem
véletlen, hogy az ének utols6 szava a sirsz ige, amely a konkrét
szovegkornyezeten  tulmutatva a  folytonos  atvaltozasokat
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elszenvedd blindsok tehetetlen kinjara is utal.
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Eszrer Draskoczy

Metamorfosi, imitatio ed aemulatio nel Canto XXV dell'Inferno
In questo saggio mi concentro sulle reminiscenze ovidiane e sulle
caratteristiche delle tre metamorfosi rappresentate nei canti XXIV e
XXV dell'Inferno di Dante Alighieri. Nel gruppo di canti dei ladri
tutte e tre le metamorfosi sono basate su descrizioni ovidiane, e
accanto a questi episodi di grande rilievo, si trovano numerose altre
allusioni al poeta delle Metamorphoses. Analizzando il canto XXV
dell'Inferno, considerato tradizionalmente come “il canto
dell'emulazione”, non possiamo dimenticarci del ruolo essenziale
dell'imitazione ch’e allo stesso tempo anche la base necessaria
dell'emulazione. Nel caso delle tre metamorfosi della bolgia dei
ladri, accanto all'importanza dell’imitazione ovidiana, accentuo la
presenza dell’elemento ricorrente della “parodia sacra” utilizzato
deliberatamente dall’autore nei canti del basso inferno.
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BERENYI MARK
Pokol XXX. ének
Nyolcadik kor, tizedik bugyor: Addm mester éneke’

L. Interpreticio

1. A XXX. ének biindsei
A XXX. énekben Dante és Vergiliusz a nyolcadik kor tizedik
bugyrdban tartézkodnak, amelyre a talaldé a betegség vilgye
megnevezés is alkalmazhaté (Reynolds 2008: 288.) és ahova mar az
el6z8, xxix. énekben eljutottak. Capocchio és Griffolino D’Arezzo
tovabbra is a kiséretiikben vannak. Ebben a volgyben a hamisitok
blinhédnek: a személyiséghamisitdk, a pénzhamisitok és a hazugok
(avagy a sz6 meghamisitoi). Jogosan meriil fel a kérdés, ugyan miért
helyezte Dante a harom, egymastol merdben eltér6 bilint egyarant a
nyolcadik korbe. Némiképp konnyd helyzetben vagyunk, mert a
magyar nyelvben a hamisité kifejezéssel tokéletesen kifejezhet6 az a
jelentés, amit a toszkan (olasz) nyelvben a falsario kifejezés hordoz.
Marcello Finzi pontosan a valamennyi btlinre alkalmazhaté falsario
kifejezés hasznalatat tartja a leginkabb kézenfekv6é magyarazatnak
(Finzi 1925: 24.).

A betegség vilgye megnevezés mindenképpen taldlo, hiszen
valamennyi b{inds biintetése valamilyen fajta betegség. A
személyiséghamisitokat egy rogeszme kinozza, amely arra készteti
Oket, hogy sorstarsaikat iildozzék és utolérve azokat beléjiik
harapjanak. A pénzhamisitokat babitsi kifejezéssel vizikér (masnéven
vizkér, 6déma vagy savogyiilemlés) gyotri. Esetiikben a viz a hasi
tajékon gytilemlik f6l agy valtoztatva meg ezaltal a test aranyait,
hogy a blinhédé lelkeket hasuk mérete meggatolja a mozgasban,
ugyanis a blin6sok hasi tajéka mar nagyobbra duzzadt, mint a test
fennmaradd része. Ezzel parhuzamosan viszont nem juthatnak

*  Koszonetemet fejezem ki Béanyai Zoltdnnak (Budapesti Miiszaki és

Gazdasagtudomanyi Egyetem — Gazdasag- és Tarsadalomtudomanyi Kar) a jelen
tanulmany elkészitéséhez nyujtott nélkiilozhetetlen segitségéért.
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folyadékhoz ajkaikon keresztiil. Végiil a hazugokat, vagyis a szd
meghamisitoit olyan magas laz gydtri, hogy testiik folyamatosan
gbzt parolog ki, amelyhez hozzaadddik husuk kellemetlen, égd
szaga is. A contrappasso a személyiséghamisitok kivételével
egyértelmlien felismerhet6 ezen bilindsok esetében is. A
személyiséghamisitok biintetésében rejld contrappasso vélhetSen
abban all, hogy ahogyan életiikben tudatosan, magas intelligenciaval
elére megfontolt és kigondolt médon mas személynek adtak ki
magukat, mint akik valdjaban voltak, a Pokolban &rjongve kell
rohanniuk és bele kell harapniuk sorstarsaikba, akik ezaltal azonnal
felismerik, kivel, vagy legalabb is milyen btindssel van dolguk. A
hazugok, ahogyan foldi Ilétitk soran ajkaikon valdtlansagokat
bocsatottak ki, gy bocsatanak ki magukbol a Pokolban égett szagot
a laz kovetkezményeképpen, amely szag kellemetlen volta konnyen
parhuzamba allithato a foldi életben elhangzott hazugsagaik
kellemetlenségével. A contrappasso leirasok koziil a tobbihez képest
nagyobb figyelmet érdemel a pénzhamisitok biintetése, de errdl
késébb kivanok részletes magyarazatot adni.

2. Két mitologiai jelenet

Az ének két mitoldgiai jelenettel tarul az olvaso elé,
amelyekbdl a késébbiekben egy hasonlat bontakozik ki.

Athamasz Orkhomenosz kirdlya volt. Nephelével kotott els6
hazassagabdl sziiletett két gyermeke: Phrixos és Hellé. Az id6
mulaséaval a kirdly szerelmes lett Inoba akinek a szerelméért elhagyta
els6 hitvesét. Athamasz és In6 hazassdgot kotottek, amely
hazassagnak két gyermek lett a gyiimolcse: Learkhosz és
Melikertész. Ekozben Iné a kirdly el6z6 hazassagabdl sziiletett
gyermekeivel, vagyis sajat mostohagyermekeivel nagyon kegyetleniil
bant, végiil pedig eliilldozte Oket a haztol. Amikor megsziiletett
Zeusz és Szemelé gyermeke, Dioniiszosz, a fdisten a kiralyi parra
bizta a csecsemét, hogy elrejtse Héra el6l am amikor Héra fényt
deritett a rejtegetésre haragjaban és Szemelé irant érzett
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féltékenységében driiletet bocsatott Athamaszra. Az driilet hevében
Athamasz masodik feleségét6l, Indtdl sziiletett gyermekei életére
tort. Learkhoszt szarvasnak nézve lenyilazta, majd eszébe jutottak
felesége kegyetlenkedései Phrixos és Hellé karara és haragja In¢ ellen
fordult. Ulddzébe vette az asszonyt és maésik gyermekét,
Melikertészt amig az anya menekiilésképpen karjan a gyermekkel le
nem ugrott egy sziklaszirtrél (Trencsényi-Waldapfel 2001: 92.). A
mitoldgiai jelenet némiképp masként tarul az olvaso elé az Isteni
szinjdtékban. Dante mivében ugyanis egyszerre jelennek meg
Athamasz el6tt Ind és annak karjan a két gyermek. Ekkor Athamasz
kirantja az anya kezébdl Learkhoszt és azt nem nyillal sebzi halalra,
hanem egy sziklahoz csapja. Az eltérés abban a tényben leli
magyardzatat, hogy Dante mitoldgiai jelenetekre vonatkozo egyik
forrasa Ovidius Atvdltozisok cimi miive volt. Ovidius a
kovetkezoképpen irja le a jelenetet ,, s mint valamely vadat, iizi szegény,
a sajdt feleségét; | s anyja 61ébdl most a mosolygd, karja-kitdro | zsenge
Learchust rdntja ki, és valamint a parittydt, / légben csovdlgatja, s a
gyermeki arcot a durva / szikldkon veri szét.” (Atvu’ltozdsok, v., 515-519.,
Devecseri Gabor forditasa).

A masodik mitologiai jelenet Tréja pusztuldsahoz kapcsolodik.
Amikor Tréja elpusztult és vele halt annak kirdlya, Priamosz, a
kiralyné, Hekuba foglyul esett. A balsorsu kiralyné késébb beledriilt
legkisebb fia, Poliiddérosz elvesztésébe, valamint leanya, Poliixené
felaldozasaba Akhilleusz sirjandl (Trencsényi-Waldapfel 2001: 257-
258.).

Az elsé jelenet a thébai, mig a masodik a tréjai mondakorhoz
tartozik. Emilio Bigi hivja fel a figyelmet arra a jelenségre, hogy
mindkét mondakdrben nagy szerepet jatszik az isteni
kozbeavatkozas. Bar mindkét esetben még a pogany, ha agy tetszik
hazug istenek” (Pok. 1. 72.) kdzbeavatkozasardl beszélhetiink, mégis
istenekrél van szd és ez a dantei valasztas bevezeti az isteni
biraskodds intézményét az egész ének és az ott leirt blindsok
tekintetében. Ilyen értelemben tehat Bigi szerint Dante exemplum
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szintjére emeli Athamaszt és Hekubat (Bigi 1971: 1068.) ha pedig ezt
az olvasatot elfogadjuk, maris nem tlinnek annyira poganynak az
antik gordg istenek, hiszen az exemplumiras tipikusan kozépkori
keresztény mtfaj volt. Dante szerint ugyanakkor a leirt borzalmak
ellenére sem a thébai sem pedig a trojai nép nem latott még olyan
Oriiletet, mint amilyen Oriilt haraggal rontott be Dante latokorébe két
arny. A szerzo a két arny feltlinését tigy érzékeli, , mint disznd, hogyha
olabol kiront” (Pok. xxx. 27.). A két arny, ahogyan kideriil Griffolino
D’Arezzo Dantéhoz intézett magyarazatabdl, Gianni Schicchi és
Mirrha. Gianni Schicchi varatlanul a talvilagi utazé kozelébe szalad
és fogaival megragadja Capocchidt tarkdjanal fogva és tigy rangatja a
f6ldon, hogy riihes testét (f6ként a hasat) ezuttal nem sajat kormei,
hanem a talaj gorongyei vakarjak.

3. Terzindk a Metropolitan Opera szinpadan

Meglatasom szerint a két blinhddé 1élek ugy jelenik meg,
mintha egy szinhazi el6adds keretein bellil szerepiiket eljatszo
szinészek volnanak. Ezen felfogas alatamasztasara alljon itt két
példa. Talan érdekes és fontos lehet megfigyelni mennyire hasonld
hatast valt ki a dantei m1i két egymastol térben és idében elkiiloniilé
szerzObol. A toszkan olasz nyelven irott, dantei mii vonatkozé sorai a
kovetkezoképpen hangzanak: ,, Ma né di Tebe furie né troiane / si vider
mai in alcun tanto crude, / non punger bestie, nonché membra umane, /
quant’ io vidi in due ombre smorte e nude, / che mordendo correvan di quel
modo / che 'l porco quando del porcil si schiude” (Inf. xxx. 22-27.). A
babitsi forditasban talalhatunk egy, az eredeti szovegben jelen nem
1év6 elemet, a porondot: , De sem thébai, sem trojai népben, / sohasem volt
oly iszonyii bolond, / veszett dllat sem, nemhogy ember épen, [ mint itt két
sdpadt drny, ki porond / régein rohant meztelen harapva, / mint disznd,
hogyha 6labdl kiront” (Pok. xxx. 22-27.). A Pokol magyar forditasa 1912-
ben jelenik meg Babits Mihaly tollabdl. Giacomo Puccini mar emlitett
Gianni Schicchi cim@i egyfelvonasos operaja, melynek librettdjat
Giovacchino Forzano irta csak 1918. december 14-dikén kertilt
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bemutatasra a triptichon (A képeny, Angelica névér és Gianni Schicchi)
masik két operdjaval egyiitt a new yorki Metropolitan Opera
szinpadan. Nem lehet figyelmen kiviil hagyni azt a tényt, hogy
Giovacchino Forzano az idézett néhany sorbdl meritett Otletet a
Gianni Schicchi librettdjanak a megirdsahoz, vagyis szinpadi mivet
krealt ebbdl a két terzinabol (Till 1985: 314.). A két példa (Babits
forditasa, valamint a Puccini-Forzano szerzdparos szinpadi miive)
meglatasom szerint alatamasztja a jelenet teatralis jellegét. Bar a
Pokolban viszonylag kevés olyan jelenetet taldlunk, ami deriiltséget
valt ki az olvasdbdl, ezuttal a teatralis hatds mellett sziikséges
megemliteni a komikus hatast is. Tovabb vizsgalva a két alkotast,
vagyis a babitsi Pokol-forditast valamint az emlitett zenemtvet, nem
lehet figyelmen kiviil hagyni azt a tényt, hogy a porond a cirkuszt
juttatja valamennyi olvaso6 eszébe, tehat valamiféle vidam helyszint,
a Gianni Schicchi pedig nem csupan opera, hanem vigopera és egyben
Giacomo Puccini egyetlen vigoperdja.

4. Komikus vagy humoros jelenet?

Bar a komikum szubjektivnek tlinhet, szamunkra az a
lényeges, hogy Dante mit tekintett annak. Dante A nép nyelvén vald
¢kesszoldsrol cim(i értekezésében a tragikum, komikum és elégia
harmasarol a kovetkezdket irja: ,Azon tdrqyak tekintetében pedig
amelyeket versbe kell szedni, helyes itélettel kell kivdlasztani, hogy vajon
tragikus, komikus vagy elégiai modon kell-e azokat megénekelni? Tragédidn
a felsébbrendii stilust értjiik, komédidn a kozépszeriit, az elégidn pedig a
nyomortisagok elbeszéléséhez illendd stilust. Ha tragikus modon kell
valamit megénekelni, akkor a kitiind népnyelvet kell igénybe venni és
kovetkezésképpen a mondanivalét canzone mddjdira dsszeilleszteni. Ha
pedig komikusan némelykor a kozépszerii, némelykor pedig az alacsonyabb

7

rendii népnyelvet kell el6venni”” (A nép nyelvén vald ékesszoldsrdl, u, 1v., 5-

1, Deinde in hiis que dicenda occurrunt debemus discretione potiri, utrum tragice, sive
comice, sive elegiace sint canenda. Per tragediam superiorem stilum inducimus; per comediam
inferiorem; per elegiam stilum intelligimus miserorum. Si tragice canenda videntur, tunc
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6.). A Gianni Schicchi jelenet a dantei kijelentés tiikrében nyelvezetét
és stilusat tekintve tokéletesen beleillik a komikus modon
megénekelt irodalmi miivek soraba.

A Gianni Schicchi-jelenetet a dantisztika is altalanosan olyan
jelenetként kezeli, amely dertiltséget valt ki az olvasébdl. Deriiltséget
ugyanakkor tobb minden valthat ki. Az irodalomban ilyenek a
teljesség igénye nélkiil a komikus, a humoros vagy éppen az ironikus
és a groteszk hatasok. A dantisztika a Gianni Schicchi jelenetre
meglehetésen szabadon és szabdlyozatlanul hasznalja is ezeket a
fogalmakat. Komikum és humor egymashoz vald viszonyat talan
Luigi Pirandello fogalmazta meg a legteljesebben L’umorismo
(‘Humorizmus’) cimt eredetileg 1908-ban megjelent tanulmanyaban.
Pirandello szerint komikus mindaz, ami ellentétes azzal, amit a
szemléléd6 varna, humorisztikus pedig minden szituacid, ami nem
pusztan nevetséges, hanem egyben szomorul és szanalomkeltd is
bizonyos ok-okozati dsszefiiggések ismeretében (Pirandello 1993: 78-
79.). Meglatasom szerint Gianni Schicchitél, mint egykori emberi
lénytdl mast varnank el, mintsem a tizedik bugyorban korbe-korbe
szaladva beleharapjon sorstarsaiba. E tekintetben a jelenet komikus
am mi olvasék megismeriink bizonyos okokat, amiért Gianni
Schicchi a Pokol blintsei kozé keriilt. Az okok ismerete ugyanakkor
pirandelléi értelemben még nem teszi humorossa a jelenetet:
hianyzik az ismeretek mellé szegdd6 szanalom Schicchi irant. Gianni
Schicchi mind a kozépkor, mind pedig napjaink jogrendje szerint
blinds volt és megérdemelten blinhdédik. Meglatasom szerint a Pokol
xxx. énekének Gianni Schicchi jelenete tehat nem humoros, nem
ironikus, nem groteszk, hanem komikus, mind kozépkori (dantei),
mind pedig modern (pirandelldi) értelemben. Ezzel némiképp
szembehelyezkedik Emilio Bigi, aki semmi komikusat nem vél
felfedezni a jelenetben, mitobb, kiemeli, hogy egyenesen baljos eldjel

adsumendum est vulgare illustre, et per consequens cantionem oportet ligare. Si vero comice,
tunc quandoque mediocre, quandoque humile vulgare sumatur;” (De vulgari eloquentia, 11
Koényv, IV, 5-6.)
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Dante Griffolindhoz intézett mondata, amelyben a kolté gy vezeti
be kérését, hogy el6bb szinte fenyegetSleg fogalmazza meg aggalyait
(Bigi 1971: 1069.): ,,Ha nem kivdnod, hogy rdd épen annyi / diihvel a
mdsik rontson” (Pok. xxx. 34-35.). Francesco Torraca a Gianni
Schicchire alkalmazott ,folletto” (Pok. xxx. 32.) kifejezést is
komikusnak itéli. Az emlitett kifejezés a folle ‘bolond’
kicsinyitoképzdvel ellatott alakja. Jelentése ‘bolondocska’. Giorgio
Varanini elismeri a jelenet hatborzongatd voltat, de hozzateszi, hogy
a szerzd mindezt egy komikus szemszogbdl lattatja (Varanini (1976)
1984: 66., 1v. kotet).

5. Gianni Schicchi biine

Bér a bilin kivitelezésében részt vevd személyek koriil kisebb
vita folyt egyes dantistak kozott (fo6ként Francesco Torraca és
Michele Barbi kozott), Michele Barbi hosszas és meggy6z6 érvelése
szerint kijelenthet6nek tlinik, hogy Gianni Schicchi és Simone Donati
1250 kornyékén csalassal megkisérelték megszerezni idésebb Buoso
Donati hagyatékat annak halala kozeledtével az ifjabb Buoso Donati
karara. (Varanini (1976) 1984: 66., v. kotet).

Fontos még megemliteni Schicchi érdekeltségét a megtévesztés
kivitelezésében, ugyanis a blinds lélek a végrendelet hamisitast gy
intézte, hogy megkaparintson egy lovat, vagyis ,szert tegyen a ménes
csillagara” (Pok. xxx. 43.). Dante vonatkozd sora a kovetkez6képpen
hangzik: ,per guadagnar la donna de la torma” (Inf. xxx 43.). Francesco
Torraca vitatkozik azzal az allasponttal, hogy az idézett sor egy 16rol
sz0lna. Torraca szerint a donna della torma kifejezés Jacopo
Passavanti nyoman Herddiasra utal, vagyis Herodes kiraly
feleségére, aki a lanya, Szalomé kozbenjarasaval meggyilkoltatta
Kereszteld Szent Janost. Passavanti ugyanis a Specchio di vera
penitenza (1354) cim@i mtivében, donna della torma kifejezéssel illeti
Herodiast, valamint azon ndi bibliai alakokat, akik céljaik eléréséhez
mas ndket hasznaltak fel (Torraca 1899: 44.). Tudvalévd, hogy
Szalomé Herddes kirdly elStt eltancolta a hires hét fatyol tdncat, ami
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a kirdlynak annyira tetszett, hogy cserébe a lany barmit kérhetett a
kiralytdl. Szalomé anyja, Herddias felbujtasara Keresztel6 Szent
Janos fejét kérte, mivel Herddias bosszut akart allni a férfin. A
torténet Mark Evangéliumaban olvashato: , Kdozben Herddidsnak a
lednya bement és tancolt nekik, s Herddes és vendégei el6tt nagy tetszést
aratott. A kirdly igy sz6lt a leanyhoz: , Kérj télem, amit akarsz, és megadom
neked.” Meg is eskiidott neki: , Bdrmit kérsz, megadom, akdr orszigom felét
is.” Az kiment és megkérdezte anyjdt: ,Mit kérjek?” , Kereszteld Jinos
fejét” - vdlaszolta.” (Mark 6: 22-24). Torraca nem teszi egyértelmavé,
hogy miképpen illik az adott szovegkornyezetbe Herodias alakja.
Meglatasom szerint semmiképpen sem. Leheséges ugyan bizonyos
analdgiat felfedezni Herddias és Simone Donati alakja kozott, hiszen
ez utdbbi Schicchit hasznalta fol gonosz célja eléréséhez. Gianni
Schicchi tehat a blin elkovetése kozben ralelt egy tjabb donna della
tormdra, aki felhasznalta 6t. Ugyanakkor az analdgia leginstabilabb
pontja az, hogy Simone Donati, Gianni Schicchi blintarsa, férfi volt és
nem tartom elképzelhetének, hogy a szerzé a donna della torma
kifejezéssel szeretett volna utalni ra.

6. Mirrha vérfert6z6 biine

Az ének kezdd képében a Gianni Schicchivel feltliné masik
arny a mitolégiai Mirrha. Ezt is Griffolino D’Arezzénak
koszonhetden tudjuk meg, hiszen Dante megkéri 6t, hogy ha nem
szeretné, hogy ra ,épen annyi / diihvel [mint amennyivel Schicchi
rontott Capocchiora] a mdsik rontson” (Pok. xxx. 34-45.), mondja el, ki a
masik blinds 1élek és Griffolino készséggel tesz eleget a kérésnek.
Mirrha biline annyiban hasonlit Gianni Schicchiére, hogy szintén mas
személyiségét Oltotte magdra. Mirrha Kiniirdsz, Aphrodité kiiproszi
papjanak a lednya volt aki, miutdn beleszeretett apjaba elébb
megkisérelt az Ongyilkossagban gyogyirt talalni érzéseire majd,
amikor mar nem birta azokat magaba fojtani, megvallotta Oket
dajkajanak. A dajka azt tandcsolta a ledanynak, hogy amikor anyja, a
kozelgd Cerealia (masnéven Ludi Ceriales) alkalmabdl nem érintkezhet
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a férjével, lopdzzon be a sziilei hitvesi dgyaba és hitesse el az apjaval,
hogy & csupan egy, az apa szamara addig ismeretlen fiatal leany, aki
haldlosan szerelmes ugyan Kiniiraszba de csak ugy lesz a férfié, ha
az nem néz az arcaba. Kiniirasz a bortél mamorosan elfogadta ezt a

”

feltételt. A monda szerint a vérfertéz6 viszony tizenkét éjszakan
keresztiil tartott és ebbdl a viszonybdl sziiletett késbb Adonisz és
talan még tovabb is tartott volna, ha Kiniiraszon nem kerekedik feliil
a kivancsisaga és nem derit fényt titkos szeretdje kilétére. Az apa a
felismerés utan {ildoz8be vette lednyat és az istenek, hogy megdvijak
a lanyt az atyai haragtol, az azonos nevli névénnyé valtoztattak at.
Dante forrasa itt is Ovidius volt, aki nagyon szemléletesen irta le a
leany atvaltozasat: ,fedi fold a bokdit, / meghasadott kormeibdl nd
szanaszét a gyokérzet, / s szolgdl mdr alapul sudaras szép hosszu
fatorzsnek, | csontjai fasulnak, s a vel6 maradott a kizepén, / vér vilik
nediivé, mereviil két karja fadggd, / ujjai gallyakka, kéreggé bore keményiil. /
Most a fa mdr a novd, a pufdk hasat is beboritja, / emléit lepi el, s a nyakdra
sietve nyomakszik; / késlekedést nem tiir a ledny, hajlik elébe / és arcdt a
nivd kéregnek aldja meriti.” (Atvdltozdsok, x., 489-498., Devecseri Gabor
forditasa). Mivel a leany az istenek kegyelmébol novénnyé valtozott,
igy johetett késébb Addnisz a mirha kettéhasadd szarabdl a vilagra.
Giorgio Padoan kiemeli, hogy mennyire kiilonts Mirrha Dante
altali elhelyezése a Pokol ezen pontjan. Padoan felveti azt a
lehetdséget, hogy Mirrha akar a Kocituszban is binhédhetne (Padoan
felteheten ezen beltl is Kaindra gondol, vagyis arra a helyre, ahol a
rokonok aruldi blinhédnek), de ugyanakkor azt is allitja, hogy a lany
bline nem annyira arulds volt, mint inkabb megtévesztés, csalas,
tehat biine e tekintetben nem all tavol Gianni Schicchi btinétdl. Mégis
Padoan szerint kiilonds, hogy Mirrha biinének pont ezen része
keltette fel Dante figyelmét és nem az apjaval folytatott vérfert6z6
viszony, ami miatt, Padoan véleménye szerint, a Kocituszon tul az
Osztoneit elfojtani képtelen lany keriilhetett volna még a bujasag
biinébe esettek kozé Paolo és Francesca tarsasagaba is (Padoan (1976)
1984: 973., m. kotet). Mas dantistak, mint Marcello Finzi azt emelik ki,
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hogy Dante Mirrha tekintetében még az isteneknél is szigorubb, mert
mtive megirasakor figyelmen kiviil hagyta a leany lelki gyotrédéseit,
azon torekvését, hogy ellenalljon a vagyanak, apja iranti szrelmének
és ezen tOrekvése kozepette még az ongyilkossagot is megkisérelte.
Az istenek, Dantéval ellentétben belatva a ledny elkeseredett
menekiilési kisérleteit a beteges vonzodas karmaibol, semmiféle
biintetést sem helyeztek kilatasba Mirrha szamara, mitobb,
novénnyé valtoztattak, hogy a feldithodott apa ne arthasson neki
(Finzi 1925: 46-47.). Nem egyontetlien elfogadott tehat a dantistdk
korében Mirrha Pokolbéli elhelyezése. A kommentatorok tobbsége
kiemeli, hogy Gianni Schicchi és Mirrha két, egymastdl nagyon tavol
esé kulturkorbdl meritett személyek. Gianni Schicchi szinte Dante
kortarsdnak nevezheté mig Mirrha egy tavoli, elérhetetlen mitoldgiai
személy. Edoardo Sanguineti , calcolo binario”* (Sanguineti 1961: 342-
354.) néven emliti azt az egészen kiilonleges mddszert, amit a szerzd
alkalmaz és felhivja a figyelmet az ének 41. és 44. sorara: , falsificando
se in altrui forma” (Inf. xx. 41.) és |, falsificare in sé Buoso Donati” (Inf.
xxx. 42.). Természetesen az els6 idézet Mirrhara mig a masodik
Schicchire vonatkozik. Griffolino D’ Arezzo mondja ezen szavakat €s
a két személy a magyardzat elhangzasa utan madris nem tlinik
annyira tavolinak egymastdl: a biniik az, ami oly kozel hozza
egymashoz a térben és idében egymastdl rendkiviil tavol es6 két
blindst. A babitsi forditas, a magyar nyelv eltéré szintaktikai
felépitése és a verssorok mas elrendezése mellett ugyan, de htien
érzékelteti a két eredeti nyelven irott sorban meglév6 azonossagot,
ami a bindris felépitést eredményezi: ,hogy mdsnak vette formdjit
magdra. /[ mint tarsa, ki ott fut, magdra vette, / hogy szert tegyen a ménes
csillagdra, / a meghalt Buoso Donati alakjdt” (Pok. xxx. 41-44.).

7. A nagyhasii lant megszélal
Ekkor az utazé Dante, figyelmét mar kevésbé koti le a két

2 Sz6 szerinti forditasban ‘bindris szamitds’, &am magyar nyelven kifejezébb a bindris
felépités, esetleg bindris szerkesztés szOkapcsolat alkalmazasa.
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korbe-korbe rohano és a blindsokbe beleharapd lélek, mert észrevesz
egy deformalt test(i alakot, aki leginkabb egy lantra hasonlitott
volna, ha a nyakat jelképezd labai nem agaztak volna két kiilonb6z6
iranyba. Hatalmas hasa volt, ami szinte dsszeolvadt a fejével és a lant
nyakat a két laba alkotta. A blings 1élek szinte azzal egyidében, hogy
Dante észrevette, meg is szdlitotta a tulvilagi utazokat: , O, ti, kiket
kin se stijt, biin se vddol, / s mégis itt vagytok, nem tudom, miért, / nézzetek
rdm is, ha semmise gdtol, / Addm mesterre, s ldssitok, mi ért!” (Pok. xxx.
59-61.). A btings 1élek Adam mester, aki pénzhamisitas blinébe esett.
A pénzhamisitok ahogyan életiikben haszon reményében serényen
ugyeskedtek azon, hogy fizetGeszkdzt hamisitsanak, most
kénytelenek mozdulatlanul és magatehetetleniil egy helyben
szenvedni.

A vizkor, mint a lelki btinokre kirott fizikai biintetés mintegy
toposzként régi idékre vezethetd vissza az eurdpai irodalomban. A
gazdagsagot mohon szomjazo ember fizikai biintetése ez a betegség,
amely megjelenik Horatius, Abélard, Alain de Lille és Gautier de
Chatillon mtiveiben is (Bigi (1976) 1984: 49-50, 1. kotet). Horatius a
kovetkezoképpen ir a vizkorrdl: Oltsa bar szomjit a beteg, de nyomban /
1j pardzzsal perzsel a szornyii hydrops, / s mig a test mélyén az ddéma
duzzad, / liza sem enyhiil (Oddk, n. konyv, 1. 13-16.,, Mezei Balazs
forditasa). Mas dantistak, mint példaul Allen Mandelbaum mas
véleményen vannak. Mandelbaum ugy latja, hogy a pénzhamisitok
biintetésének az alapjat a has felduzzadasa kovetkeztében kialakult
testi ardnytalansagban kell keresni. Adam mester a pénzérme
elolnézeti oldalara, masnéven ,fej” oldalara Keresztel6 Szent Janos
arcmasat verte bizonyitékaul annak, hogy a pénzérme 24 karatos
aranybol  késziilt. Mivel azonban a pénznek bizonyos
karatmennyisége értéktelen fémet tartalmazott, a ,fej” nem allt
aranyban a tartalommal. Igy nem aranyos Ad4dm mester feje sem a
testével, vagyis a tartalommal (Mandelbaum 1998: 398-399.).
Mandelbaum imént idézett meglatasatol nem sokban kiilonbozik
Vittorio Sermonti véleménye, aki szerint a b{inos testi ardnytalansaga
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tiikrozi azt az ardnytalansagot, amit tette okoz a pénzpiacon a
pénzromlasi folyamatok felgyorsulasa miatt (Sermonti 1993: 451.).

8. A viz, mint a biinhédés kézponti eleme

Akar sikeriilt fényt deriteni Adam mester kilétére, akar nem, a
blinhéd6 lélek, miutdn észreveszi Dante irdanyaba tanusitott
érdekl6dését, hosszi bemutatkozéd monoldgba kezd. A monolég
soran Dantének alkalma nyilik megismerni a blnost és egy, a
korabbi alakokndl sokkal Osszetettebb személyiség bontakozik ki
el6tte és az olvasd el6tt. A monolog bevezetd szakaszaban érdekes
megfigyelni azon kifejezések valdsagos tOmegét, amelyek a viz
szemantikai mezéjéhez tartoznak. Osszesen 9 ilyen kifejezést
taldlunk az 53. sortdl a 68. sorig terjedé 17 sorban. Ez annyit tesz,
hogy a végeredményt felfelé kerekitve minden masodik sorra jut egy
vizzel Osszefliggd kifejezés. Ezek a kifejezések a kovetkezbek:
idropesi, omor, sete, gocciol, acqua, ruscelletti, Arno, canali, asciuga. A
babitsi forditdsban egyel né a vizzel Osszefiiggd kifejezések szama,
mert a fordito felismerve a szerz6 azon szandékat, hogy a viz minél
tobbszor megjelenjen a szdvegben, zsenialis megoldast alkalmaz a
mi 62. sorara. Az eredeti ,,io ebbi, vivo, assai di quel ch’i’ volli” (Inf. xxx.
62.) sort, amely mentes minden vizzel kapcsolatos kifejezésektdl a
kovetkez6 forditasban tarja elénk: ,, Amit akartam, ittam élve kedvre,”
(Pok. xxx. 62.). A babitsi forditasban, tehat a kovetkez6 10 kifejezéssel
talalkozhatunk: vizkor, nedvet, szomjiisdgtol, ittam, csopp, vizért, viz,
Arnd, folyamdba, medre. Az eredeti dantei kifejezéseket telintve
viszonylag nagy a bizonytalansag a molli kifejezés esetében. A molli a
molle melléknév tobbes szama, jelentése ‘lagy’ vagy ‘nedves’. A
parafrazisok tobbségében ugyan a ‘lagy’ jelentéssel talalkozhatunk,
nem elhanyagolhatd azon parafrdzisok szama sem, amely a ‘nedves’
jelentéssel ruhazza fel az adott szot, ami egy patakmeder esetében
teljesen logikusan is hangzik. Amennyiben a ‘nedves’ jelentést
fogadjuk el, igy az eredeti szovegben a viz szemantikai mezG6jéhez
tartozd kifejezések szama 10 darabra emelkedik. Természetesen
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Dante azért dont a viz szemantikai mez&jéhez tartozo6 szavak gyakori
megjelenitése mellett, hogy minél jobban érzékeltesse a blinh6dd
Addm mester vagyodasat az utan az élethez alapvetden sziikséges
anyag irant, ami megtagadtatott téle, ez pedig nem mas, mint a viz.
Bar a zerzd nem utal r4, meglataisom szerint Adam mester
szenvedéseiben egy masik, a gordg mitoldgiahoz kot6dd gonosztevo
blineinek istenek altali megbosszulasa is nyomon kovethetd. Ez a
mitologiai személy Tantalosz. E tekintetben a mar korabban emlitett
szerz6kon és a hozzdjuk kapcsolédé miiveken kiviil egy masik
irodalmi el6zményt is fontosnak tartok figyelembe venni. Tantalosz
Szipiilosz kiralya volt, akit az istenek azzal tiintettek ki, hogy részt
vehetett az istenek lakoméjan egyediil a halandok kozil. Am
Tantalosz visszaélt az istenek bizalmaval és az Oliimposzrol halandé
baratainak csent nektart és ambréziat. Ezen kiviil, amikor egy
alkalommal 6 latta vendégiil az isteneket, prébara téve azok
mindentudasat, sajat fiat, Pelopszot talalta fel nekik étek gyanant. Az
istenek rajottek a csaldsra és annyira megborzadtak a cselekedet
lattan és hallatan, hogy megbiintették Tantaloszt, aki arra itéltetett,
hogy az Alvilagban egy almafa lecsiing6 termése fiiggjon el6tte am
abba ne tudjon beleharapni valamint arra, hogy nyakig alljon a
vizben, de ne ihasson bel6le, mert valahdnyszor fogait harapdasra
nyitotta, hogy egyen az almabdl és valahanyszor ajkait ivasra tatotta,
a gylimolcs és a viz eltavolodtak t6le (Trencsényi-Waldapfel 2001:
111-112.). Tantalosz is bizonyos tekintetben a csalds vétségébe esett,
amikor megkisérelte megtéveszteni az isteneket azzal, hogy sajat fiat
talalta fel nekik étel gyanant, holott azok masra szamitottak és az 6
blinhédése is a vizhez (is) kapcsolodik, hiszen 6 is nyakig allt a
vizben, mégsem fogyaszthatott beléle. Adam mester annyiban
kiilonbozik Tantalosztdl, hogy bar nem tartézkodik nyakig vizben, 6t
beliilrél arasztotta el a viz egészen a nyakaig, mégis 6 sem juthat
ajkain keresztiil a 1étfontossagu folyadékhoz.
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9. Dante és a casentinéi tdjegység

Addm mester bevezetd szavaibol mindenképpen fontos
kiemelni a casentinéi taj nosztalgikus leirasat, melyben mindennél
szebben eleveniti fel a z6ld lankakrdl csendesen csordogald patakok
képét hlien visszaadva azok csorgedezé-trillazé hangzasat is az |
hang gyakori ismétlésével: ruscelletti, colli, canali, molli. Végiil a képet
a patakok Arno folydba vald beletorkollasa zarja le és a fajdalom,
amit a blinh6dé érez valahanyszor rajuk gondol.

A Casentino-volgy idilli leirdsa valamint a mester keresztneve
Allen Mandelbaumnak a bibliai Addmot és az Edenkertet juttatta
eszébe. Természetesen a kommentator nem kivan semmilyen
parhuzamot vonni a két személy kozott, mitdobb hangsilyozza, hogy
Adémot Krisztus, mikor Pokolra szallott magaval vitte a Mennyekbe,
mint ahogyan ez a v. énekben is emlitést kap: ,Trasseci I'ombra del
primo parente, / [...] e altri molti, e feceli beati;” (Inf. v 55 [...] 61.). Adam
mester egy, az {idvoziilést meg nem ismeré Adam, mint ahogyan
valamennyi karhozott az, mégis, a t4j leirasa édeni (Mandelbaum
1998: 395.). A bibliai Adém és Addm mester kozott esetleg annyi
hasonlésag fedezhet6 fel, hogy mindketten egy idilli tajrél
szérmaznak (a bibliai Adam az EdenkertbSl, mig Addm mester
Casentinobol) majd egy ponton mindketten biinbe esnek. Blinbe
esésiik annyiban még hasonlé is, hogy Adamnak Eva adott a j6 és
rossz tudasanak a fajanak gylimolcsébdl, vagyis a kigyd altali
meggy6zés kovetkeztében Eva vitte a blinbe; Adam mestert pedig a
romenai grofok bujtottak fol a blin elkovetésére. Tehat a casentindi
t4j idilli lefrasa valéban utalhat az Edenkertre és igy a Szentirasra.
Mindez pedig alkalmasnak bizonyulhat arra, hogy feltételezésekbe
bocsatkozzunk Dante erkdles és tudas viszonyardl vallott
alldspontjat illetden. Az Adam mester koriili torténésekkel
véleményem szerint szerzénk egyfeldl bizonyitja, hogy a gonosz
barkit megkisérthet. Ugyantgy megkisértheti a bibliai, még tudatlan
Adamot, mint a tuddst (a magistert) és ez utdbbi tudisit a
legrosszabb célra is felhasznalhatja. Masfel6l bizonyitja, hogy a tudas
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nem véd meg a gonosz kisértésétdl. A tudost a gonosz mas
modszerekkel kisérti meg: hitisagara alapozza a kisértést. Elhiteti
vele, hogy tudasa nélkiilozhetetlen egy adott cél megvalositasa
érdekében, ahogyan (bar kimelném, hogy a dantei szoveg nem
mondja ki nyiltan) a romenai gréfok is valdszintisithetéen elhitették
Addm mesterrel, hogy csak 6 képes hamis pénzt gyartani a
pétolhatatlan tudésdnak koszonhetéen és Adam mester engedve a
kisértésnek, megtette, amit kértek tdle, mert elhitte sajat tudasanak
és igy személyének nélkiilozhetetlenségét és egyedi voltat. Es ez a
tudat orommel és dicsdséggel toltotte el mikdzben nem szamolt a
varhat6 kovetkezményekkel, pedig az oOntudat taltengése mar
onmagaban blinnek szamit a keresztény erkdlcs szempontjabol.
Fontos megemliteni, hogy a casentindi taj leirdsa Dante sajat
tapasztalatan alapszik. Biztosnak tinik, hogy Dante az 1289. év
junius ho 11-dikén, ezen a tajegységen lezajlott certomondoéi
csatdban részt vett. Bizonytalan ugyankkor visszatérése erre a
vidékre. Az énekben késébb feltiné Alessandro da Romena a
Firenzébdl mar szamiizott fehér guelfek kapitanya volt 1302 és 1304
kozott és hivatali ideje alatt tudni véljiikk, hogy kortil vette 6t egy
tizenkét {6t szamlalo tanacs. Ennek a tandcsnak tagja volt Dante is.
Egyes feltételezések szerint ebben az idészakban Dante Alessandro
Da Romena egy casentindi véraban keriilt elszallasoldsra. Az
Alessandro Da Romena és Dante kozotti ismertséget alatamasztani
latszik egy részvétnyilvanit6 levél is, amit a Vatikani Kényvtarban a
Codex Vaticanus Palatinus Latinus 1729 (V) kodexbe illesztettek be és
amit egyes vélekedések szerint Dante irhatott Alessandro halalakor a
grof unokadccseinek. Ugyanakkor Nicola Zingarelli teljes mértékben
tagadja a levél hitelességét, mitobb tagadja, hogy Dante valaha is
lakott volna barmi fajta Romena tulajdonban 1év6 varban (Zingarelli
1905: 44.). Ban Imre is ezt a véleményt osztja, elsésorban mert, mint
fogalmaz, a feltételezett Dante , 0lyan megalizkodva dicséri az elhunyt
grof nagylelkiiségét, hogy ez hizelgésnek tetszik” (Ban 1988: 46.) és ez
véleménye szerint  Osszeegyeztethetetlennek  tinik  Dante
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személyiségével és  lényével.  Boccaccio  szerint  Dante
Portovecchidban is élt egy Guido Selvatico Da Dovadola nevezet(i
grof otthonaban és allitdlag megprobalta a grofot a fehér guelfek
partjara allitani, holott az szive szerint inkabb a feketékhez huzott
volna. Megint mas informdcidkat k6z6l Dante egy magénlevelezése.
Ha eredetiként tekintiink a Morello Malaspinanak irott levélre, akkor
azt feltételezhetjiik, hogy Dante a Lunigianai tartézkodasa (1306
koriil) utdn egy szamunkra ismeretlen nevl asszony szerelméért
ment Casentindba (Fatini 1922: 89-92.). Michele Barbi azt sem tartja
kizartnak, hogy a kolt6 élete utolsé nyolc esztendejét toltotte
Casentinéban €s csak rovidebb utazasok erejéig hagyta el a térséget,
mint amilyen a végzetes ravennai ttja is volt 1321-ben (Barbi 1964:
34). Nem tudhatjuk tehat teljes bizonyossaggal megallapitani a
Sommo Poeta casentindi tartézkoddsanak sem idejét, sem pedig okat,
de bizonyosnak tlinik, hogy jol ismerte a tajegységet és tetszhetett is
neki, ha ilyen idilliként tarja elénk. Mint késébb latni fogjuk, a
vidékkel kapcsolatos emlékei mar nem lehettek ennyire pozitivak,
hiszen bizonyos jelek nem erre utalnak.

10. Dante bossziija a romenai grofokon

A Pokolban meglehet6sen szokatlan mar-mar idilli képet
hirtelen szakitja meg a btin6khoz val6 gyors visszatérés. A mester
feleveniti Romena varosat, ahol pénzt hamisitott hamis ércre verve
Keresztel6 Szent Janos abrazolasat, amely biinéért késbb
maglyahalallal lakolt. De Adam mester, dsszetettebb személyiség az
énekben mar megismert egyéb szerepl6knél és ezt § maga mondja el,
hiszen nem annyira egyértelmi az § bline, mint ahogyan elsé latasra
tiinhetne. Ahogyan mar utaltam ra, a romenai grofok bujtottak f61 6t
a blincselekmény elkovetésére. A blinhddé lélek megemliti bizonyos
Guidét és Alessandro neveit valamint névtelentil a testvériiket (egyes
vélemények szerint egy bizonyos Oberto lehetett a harmadik
testvér). Ok voltak a mester felbujtéi és a btinhddésiikon vald
karorvendésért a mester elképesztd szomjusaga ellenére hajlandd

230



volna még a Branda-kutrdl is lemondani: , e kéjet / Branda-kutért nem
adnd szomju lelkem” (Pok. xxx. 77-78.). A Branda-kut valdjaban nem
egy kut, hanem egy forras pontosan a romenai var tovében, tehat
ismét szemiink elé tarulnak a toszkan taj lankas dombjai ebben a
Pokolbéli kietlen pusztasdgban. Adam mester annyira szeretné latni
blinhddni felbujtédit, hogy, ahogyan 6 fogalmaz, még akkor is titnak
indulna a tizenegy mérfoldnyi keriiletli és fél mérfold atmérdji
bugyron at, ha szaz év alatt egy hiivelyt tudna haladni, de nem tud
az 6t egy helyhez kotd szornyi betegségtol.

Emilio Bigi szerint a mester szavai még a Pokolban mas
blinhéddk szajabol korabban elhangzott szornyti kijelentések
ellenére is kiemelkedGen gytildlettel telitettek. Bigi szerint ezen
szavak mellett eltorpiil mindaz, amit Guido Da Montefeltro mondott
vin. Bonifac papérol és az is, amit Ugolino grof mondott Ruggeri
érsekrdl (Bigi 1971: 1078.). Bizonytalansagot valt ki a dantistak
korében arra a kérdésre adandé valasz, hogy ha Dante a romenai
grofoknal vendégeskedett, miért festeti le ennyire gonosznak &ket.
Vélhetéen azért, mert utdlag ugy itélhette meg, hogy a grofok nem
segitették kell6 elszantsaggal a fehér guelfek tigyét, torténetesen a
Firenzébe val6 visszatérést (Fatini 1922: 97.). Ugyanakkor fontos
hangsulyozni, hogy ez csupan feltételezés. Jelenleg nem imerjiik a
pontos valaszt a kérdésre.

11. A hazugok bemutatdsa: Putifarné és Szinon

Am a szereplé Dante nem is reagal mindarra, amit a mester
elmondott. Mint korabban elhangzott, Dante nagyra tartotta
Casentino természeti szépségeit am bizonyara rossz emlékei
kapcsolodhattak hozzd. A legnyilvanvalobb erre mutato jel Giuseppe
Fatini szerint az, hogy alig fejezi be Ad4m mester a monoldgjat,
amelyben f&szerepet jatszik az emlitett tajegység, a szereplé Dante
azonnal témat valt és tekintetét ismét korbe futtatva a tizedik koron
rakérdez a mester jobbjan fekvé két masik biinhédé kilétére (Fatini
1922: 97.). A két blinos veritéket parolog ki a bérén és kellemetlen
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égett szagot araszt. A szerepld Dante fel is teszi a kérdést a
mesternek, hogy kik 6k, mire a mester elmagyarazza, hogy azok mar
régebb o6ta blinhédnek, mint 6, hiszen mar ott talalta ket és azota
egy tapodtat sem mozdultak el. Az egyik btnds Putifarné, aki
sértédottségében a bibliai Jozsefr6l hazudta azt, hogy a férfi meg
akarta erészakolni miutan az valdjaban visszautasitotta az asszonyt.
A Biblidban Putifarné akkor kovette el a blinét, amikor a férjével,
Putifarral valotlansagot kozolt: , Akkor elmondta neki a jelenetet és igy
szOlt: ,A héber szolga, akit a hdzba hoztdl, idejott hozzdm, hogy
erdszakoskodjon velem. De mikor hangosan kiabdltam, itt hagyta ruhdjdt
mellettem, menekiilt, és kiszaladt.” (Teremtés konyve 39: 17-18). A masik
blinds Szindn, gordg harcos, aki szandékosan fogsagba ejtette magat
a Tréjai habortban és a fogsagban meggydzte a trojaiakat, hogy
vonszoljak be a varos falain beliilre a hires-hirhedt falovat. Niccolo
Tommaseo szerint Szindén Pokolbéli elhelyezése azért fontos, mert
egyfeldl hazudott, masfeldl elérve a varos lakosainak bizalmat, ezt a
bizalmat elarulta azzal, hogy bevonszoltatta a falovat és igy aruléva
is valt. A kett6s blin azért jelentéség teljes Tommaseo szerint, mert
Szinén a kapocs a személyiséghamisitok és az aruldk kozott
(Tommaseo 1865: 15.).

Ekkor az egyik hazug (ekkor még nem deriil ki, hogy a kettd
koziil melyik) megiiti a mester hatalmas hasat vélhetéen azért, mert
az mindennemti felhatalmazas nélkiil felfedte az 6 kilétét. A
talméretezett has tigy szoélal meg, mint egy dob. Am Adam mester
sem marad rest: még mozgathatd karjaval az 6t bantd alak arcaba
csap. Addm mestert, ha nem is szerethetd, de legalabb kevéssé
ellenszenves személyiségként ismerhettiik meg, a most kibontakozé
kicsinyes veszekedésben minden Kkivivott tekintélyét sikeresen
rombolja le (Bigi (1976) 1984: 49., 1. kotet). A parbeszéd végsd soron
arrol folyik, hogy kinek nagyobb a biline egymast inzultald
kijelentések kozepette. A blinés Addm mester {itésére azzal reagdl,
hogy amikor az a maglyara fellépett, nem voltak ilyen gyorsak a
végtagjai, bezzeg ugyanilyen gyorsak voltak akkor, amikor pénzt
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kellett hamisitani. Ad4m mester természetesen reagdl az
elhangzottakra és ebbdl a valaszbdl deriil ki, hogy akivel beszél
Szinén, mert azt valaszolja, hogy bar igaz az, amit a blinds 1élek
mondott neki, mégis Szinén sem volt az igazsag ilyen harcos
z4sz16vivlje, amikor a trdjaiakat becsapta. A véget nem érd kicsinyes
és meddo veszekedés meglatasom szerint ismét alkalmas arra, hogy
komikus hatast valtson ki az olvasobol kiilondsen ha azt vessziik
figyelembe, hogy a két végletekig elcsufult és eltorzult alak olyan
dolgokon vitatkozik, amiken mar egyikiik sem tud valtoztatni. A
komikus hatashoz hozzajarul az a tény, hogy mindketten képtelenek
a mozgasra és még a verekedésiik is meglehetdsen tigyetlenre sikertil
azaltal, hogy csak a végtagjaikat képesek mozgatni, azokat is csupan
korlatozott mértékben. Ezen kiviil, ha mi, olvasdk, megprébalunk
képzeletben onmagunk el6tt felvazolni egy gombszerd alakot, aki
hatalmas testéhez képest apré kezeivel és hadonaszé mozdulatokkal
megkiséreli eltalalni blnostarsa arcat, akkor az igy kapott kép
minden kétséget kizaroan dertiltséget valthat ki sokunkbol, ahogyan
bizonyosan a kozépkori olvasobol is azt valthatott ki, hiszen a
perpatvar a korabeli vasari komédia tipikus €s visszatérd eleme volt.
Ezen a ponton pedig ismét egy szinpadi hatast figyelhet6 meg a
miiben.

12. Vergiliusz intelmei

A szereplé Dante minden bizonnyal még elhallgatta volna a
két perlekedd vitdjat ha vezetdje, Vergiliusz nem intette volna meg a
kivancsi hallgatozasaért: ,“Vigydzz!" — igy szélott hozzdm a vezér — /
omert kicsibe mul, hogy meg mnem itéllek”” (Pok. xxx. 131-132.).
Olyannyira szigoru Vergiliusz ezen feddése, hogy a tulvilagi utazé
elszégyelli magat és szép hasonlattal abrazolja szégyenérzetét: , Mint
aki rossz dlmdt igaznak véli, | és dlomnak kivinja, s ami 1gy van, /
minthogyha 1igy nem volna, csak reméli: / olyannd lettem, magamat az
litban | menteni vigyva, s mdr a hallgatdssal /| mentettem is” (Pok. xxx.
136-141.). Vergiliusz latva kalauzoltja szivbdl jové megbdanasat
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megbocsat neki mondvan, hogy az 6 hibajandl mas emberek mar
nagyobb hibakért is nyertek bocsanatot, nem érdemes hat tovabb
bankddnia am mindig tartsa szem el6tt, hogy blinds vagy durva
emberek ugyan olyan durva szévaltasat hallgatni. Ez a Vergiliuszi
gondolat zarja le az egész xxx. éneket és visszamendleg itéli el
valamennyi, a x. korben btinh6d¢é lelket azzal, hogy a ,durva nép”
(Pok. xxx. 147.) avagy ,genti in simigliante piato” (Inf. xxx. 147.)
kifejezésekkel illeti Gket. fgy kapunk hat végsé valaszt arra is, hogy
miként {téljiikk meg a xxx. ének fszerepléjének, Addm mesternek a
személyét és miként viszonyuljunk annak btinéhez.

IL. Parafizis
1. Nel tempo che Iunone era crucciata
per Semelé contra 'l sangue tebano,
come mostro una e altra fiata,

Amikor Jund haragja nagy volt

Szemelé miatt a thébai nép irdnt

és ennek két alkalommal is taniijelét adta

4. Atamante divenne tanto insano,
che veggendo la moglie con due figli
andar carcata da ciascuna mano,
Athamaszt olyan 6riilet keritette hatalmdba,
hogy megldtvdin a feleségét két gyermekiikkel
a karjdn menni,

7. grido: «Tendiam le reti, si ch’io pigli

la leonessa e’ leoncini al varco»;

e poi distese i dispietati artigli,
azt kidltotta: , Vessiik ki a hdléinkat, hogy elejthessem
a ndstényoroszlint és a kélykeit lesbol”;
ezutdn dddaz kormeivel
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10. prendendo I'un ch’avea nome Learco,
e rotollo e percosselo ad un sasso;
e quella s'annego con l'altro carco.
megragadta az egyiket, Learchust
és megporgette, majd egy kéhoz csapta;
és az anya vizbe ugrott a masikkal.

13. E quando la fortuna volse in basso
l'altezza de’ Troian che tutto ardiva,
si che 'nsieme col regno il re fu casso,
Es amikor a sors letérte
Tréja mindent merészeld gogjét
gy, hogy a vdrossal elpusztult annak kirdlya is,

16. Ecuba trista, misera e cattiva,
poscia che vide Polissena morta,
e del suo Polidoro in su la riva
a boldogtalan, balsorsui, rabsdgba esett Hekuba,
amikor megldtta a halott Polikszénit,
és amikor az 6 Poliddroszit a partjin

19. del mar si fu la dolorosa accorta,
forsennata latro si come cane;
tanto il dolor le fé la mente torta.
a tengernek, a meggqyotort asszony meglelte,
Orjongue vonitott fel, akdr egy kutya;
ekkor a fajdalom elvette a jozan eszét.

22. Ma né di Tebe furie né troiane

si vider mai in alcun tanto crude,

non punger bestie, nonché membra umane,
De oly vérengzd furidkat sem a thébaiak, sem pedig
a tréjaiak kozott nem lelni
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akar allat ellen, akdr ember ellen,

25. quant’io vidi in due ombre smorte e nude,

che mordendo correvan di quel modo

che 'l porco quando del porcil si schiude.
mint amilyeneket én két sapadt és meztelen drnyban pillantottam meg, akik
harapva 1ugy rohantak, mint ahogyan
a disznddlbol kironto disznd rohan.

28. L'una giunse a Capocchio, e in sul nodo
del collo I'assanno, si che, tirando,
grattar li fece il ventre al fondo sodo.

Az egyik megragadta Capocchiot

a tarkdjandl, hogy

a hasdt a talajjal vakartatta.

31. E I’ Aretin che rimase, tremando
mi disse: «Quel folletto € Gianni Schicchi,
e va rabbioso altrui cosi conciando».

Es az arezzdi, aki ottmaradt, remeguve

mondta nekem: ,, Az a bolond ott Gianni Schicchi

és Orjongue igy banik a tobbiekkel.”

34. «Oh», diss’io lui, «se 'altro non ti ficchi
li denti a dosso, non ti sia fatica
a dir chi e, pria che di qui si spicchi».

L, Oh” mondtam én, ,ha az a mdsik

nem ragad meg téged is a fogaival,

mondd el, ki 6, miel6tt még elszalad.”

37. Ed elli a me: «Quell’e 1'anima antica

di Mirra scellerata, che divenne
al padre fuor del dritto amore amica.
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Es 6 igy sz6lt hozzim: , Az az 6si lélek
a boldogtalan Mirrha, aki
a torvénnyel szembeszegiilve szeretdje lett a sajdt apjinak.

40. Questa a peccar con esso cosi venne,
falsificando sé in altrui forma,
come l'altro che la sen va, sostenne,

O tigy esett biinbe, hogy nmagit

mdsnak adta ki,

ahogyan az a mdsik, aki ott megy, nem dtallott,

43. per guadagnar la donna de la torma,

falsificare in sé Buoso Donati,

testando e dando al testamento norma».
hogy megkaparintsa a ménes legjobb kancdjit,
Buoso Donatinak mondani magat
végrendelkezve és azt hitelesitve.”

46. E poi che i due rabbiosi fuor passati
sovra cu’ io avea l'occhio tenuto,
rivolsilo a guardar li altri mal nati.

Es miutdn a két haragos eltdvolodott,

akiket szememmel kisértem,

azt a tobbi szerencsétlenre vetettem.

49. Io vidi un, fatto a guisa di léuto,
pur ch’elli avesse avuta I'anguinaia
tronca da l'altro che 'uomo ha forcuto.
Megldttam egy alakot, aki lanthoz hasonlitott
volna, ha csak egy lett volna neki abbdl,
ami az embereknek a csipdjébol kettédgazik.

52. La grave idropes, che si dispaia
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le membra con 'omor che mal converte,

che 'l viso non risponde a la ventraia,
A vizkor e siilyos fajtdja, amely
a testet az el nem vezetett nyirokkal oly alaktalannd teszi,
hogy a fej mdr nem ardnyos a testtel,

55. faceva lui tener le labbra aperte

come l'etico fa, che per la sete

I'un verso 'l mento e l'altro in su rinverte.
arra kényszeritette, hogy ajkait nyitva tartsa,
mint a tiid6vészes, aki a szomjiisdg okin
egyiket az dlla felé, a mdsikat pedig a magas felé kozeliti.

58. «O voi che sanz’alcuna pena siete,
e non so io perché, nel mondo gramo»,
diss’elli a noi, «guardate e attendete
,,Oh, ti, kik biintelenek vagytok
és nem is tudom, miért vagytok a karhozottak vilagaban”,
sz01t hozzink, , nézzétek és figyeljetek

61. a la miseria del maestro Adamo;

io ebbi, vivo, assai di quel ch’i’ volli,

e ora, lasso!, un gocciol d’acqua bramo.
Addm mester szenvedésére;
életemben béven kaptam mindenbdl, amit csak megkivdntam,
és most, én nyomorult! egy csepp vizre vigyom.

64. Li ruscelletti che d’i verdi colli

del Casentin discendon giuso in Arno,

faccendo i lor canali freddi e molli,
A patakok, melyek zold lankdirdl
a Casentino volgynek az Arno folyo irdnydba ereszkednek ald
hiis és nedves medret vdjnak maguknak,
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67. sempre mi stanno innanzi, e non indarno,

ché I'imagine lor vie pitt m’asciuga

che 'l male ond’io nel volto mi discarno.
mindig gondolatban el6ttem lebegnek, és nem hasztalanul,
mert emlékiik jobban kiszdrit
még az arcomat sorvaszto betegségnél is.

70. La rigida giustizia che mi fruga
tragge cagion del loco ov’io peccai
a metter piu li miei sospiri in fuga.
A merev igazsdgtételnek, amely gyotor,
az a hely a kivdlté oka, ahol én vétkeztem,
hogy megnehezitsem a lélegzetemet.

73. Ivi € Romena, l1a dov’io falsai

la lega suggellata del Batista;

per ch’io il corpo st arso lasciai.
Ez a hely Romena, ahol én rahamisitottam
az érmére Kereszteld Szent Jdnos alakjit;
ezért hagytam ott fonn a maglydn a testemet.

76. Ma s’io vedessi qui 'anima trista

di Guido o d’Alessandro o di lor frate,

per Fonte Branda non darei la vista.
De ha én itt meglathatndm gonosz lelkét
Guidonak vagy Alessandronak vagy testvériiknek,
a Branda kiitért nem cserélném el ezt a ldtvinyt.

79. Dentro c’e I'una gia, se I'arrabbiate
ombre che vanno intorno dicon vero;
ma che mi val, c’ho le membra legate?
Koziiliik eqy mdr itt van, ha e diihdsen
korbe rohand lelkek igazat mondanak;
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de mit ér ez szdmomra, ha nem tudom mozgatni a végtagjaimat?

82. S’io fossi pur di tanto ancor leggero
ch’i’ potessi in cent’anni andare un‘oncia,
io sarei messo gia per lo sentiero,

Ha csak annyira volnék kénnyebb,

hogy szdz év alatt eqy hijvelynyit

haladhatnék, mar utra keltem volna,

85. cercando lui tra questa gente sconcia,

con tutto ch’ella volge undici miglia,

e men d'un mezzo di traverso non ci ha.
hogy megkeressem 6t ezen aljanép kozott,
még akkor is, ha e bugyor keriilete tizenegy mérfold
és sehol sem keskenyebb fél mérfoldnél.

88. Io son per lor tra si fatta famiglia;
e’ m’indussero a batter li fiorini
ch’avevan tre carati di mondiglia».
Miattuk vagyok ebben a tdrsasigban;
0k biztattak, hogy olyan forintot verjek,
melynek hdarom kardtja értéktelen fémbol késziilt.”

91. E io a lui: «Chi son li due tapini
che fumman come man bagnate 'l verno,
giacendo stretti a’ tuoi destri confini?».
En ekkor azt kérdeztem téle: , Ki az a két szerencsétlen,
aki 1igy §6zolog, mint télen a nedves kéz
és akik a te jobbodon fekszenek?

94. «Qui li trovai — e poi volta non dierno —»,

rispuose, «quando piovvi in questo greppo,
e non credo che dieno in sempiterno.
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,Mar itt voltak — és azéta nem mozdultak -
felelte, ,,amikor ebbe a bugyorbe keriiltem,
és nem hiszem, hogy valaha is meg fognak mozdulni.

97. L'una e la falsa ch’accuso Gioseppo;
laltr’e ‘1 falso Sinon greco di Troia:
per febbre aguta gittan tanto leppo».
Egyikiik a hazug nd, aki Jozsefet meguddolta;
a mdsik hazug a tréjai gorog Szindn:
a magas ldz miatt drasztanak ilyen égett szagot.”

100. E I'un di lor, che si reco a noia

forse d’esser nomato si oscuro,

col pugno li percosse l'epa croia.
Es eqyikiik, akinek taldn mert rosszul esett,
hogy ilyen sotéten jellemezték,
oklével megiititte a kemény hasdt.

103. Quella sond come fosse un tamburo;
e mastro Adamo li percosse il volto
col braccio suo, che non parve men duro,
Az ugy szolt, mintha dob lett volna;
és Addm mester arcon iititte
a karjdval, ami nem tiint kevésbé keménynek

106. dicendo a lui: «Ancor che mi sia tolto
lo muover per le membra che son gravi,
ho io il braccio a tal mestiere sciolto».
mikozben azt mondta: , Bdr a tagjaim olyan nehezek,
hogy nem tudok mozogni,
a karomat még erre a célra tudom haszndlni.”

109. Ond’ei rispuose: «Quando tu andavi
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al fuoco, non l'avei tu cosi presto;
ma si e piu1 I'avei quando coniavi».
Mire 6 azt felelte: ,, Amikor mentél
a mdglya felé, a végtagjaid nem voltak ilyen fiirgék;
de ugyanilyen fiirgék voltak, vagy még ennél is fiirgébbek, amikor a pénzt
hamisitottad.”

112. E I'idropico: «Tu di’ ver di questo:
ma tu non fosti si ver testimonio
la "ve del ver fosti a Troia richesto».
Es a vizkéros felelt: , Ezzel te igazat mondasz:
de te sem voltdl az igazsdg ilyen elszdnt harcosa,
amikor Tréjdban kérték, hogy igazat mondj.”

115. «S’io dissi falso, e tu falsasti il conio»,

disse Sinon; «e son qui per un fallo,

e tu per piu ch’alcun altro demonio! ».
Ha én hazudtam és te pénzt hamisitottdl”,
mondta Szindn; ,,én csak eqy biinért biinhddom itt,
mig te tobbért, mint bdrmely mds ordog!”

118. «Ricorditi, spergiuro, del cavallo»,
rispuose quel ch’avea infiata l'epa;
«e sieti reo che tutto il mondo sallo!».
, Emlélkezz, nyomorult, a lora”,
mondta az, akinek duzzadt volt a hasa;
,,6s bantson az a tudat, hogy mindezt ismeri az egész vildg!”

121. «E te sia rea la sete onde ti crepa»,

disse 'l Greco, «la lingua, e 'acqua marcia

che 'l ventre innanzi a li occhi si t'assiepal».
Téged pedig bantson a szomjiisdg, ami miatt”,
mondta a gorog, ,,a nyelved is kirepedezik és az a rothadt viz
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bércsak felduzzasztand a hasadat a szemedig!”.

124. Allora il monetier: «Cosi si squarcia
la bocca tua per tuo mal come suole;
ché s’i" ho sete e omor mi rinfarcia,

Mire a pénzhamisito: ,Igy reped szét

a szdd pedig a betegséged miatt;

mert ha én szomjiihozom és a nedv felduzzaszt,

127. tu hai l'arsura e 'l capo che ti duole,
e per leccar lo specchio di Narcisso,
non vorresti a ‘nvitar molte parole».

te égsz és fdj a fejed és,

hogy Narkisszosz tiikrét megnyald,

nem volna sziikséged sok biztatd szora.”

130. Ad ascoltarli er” io del tutto fisso,
quando 'l maestro mi disse: «Or pur mira,
che per poco che teco non mi risso!».

Figyelemmel hallgattam bket,

amikor a mesterem hozzdm szdlt: , Vigydzz,

mert kevésen miilik, hogy meg ne feddjelek!”.

133. Quand’io ‘1 senti’ a me parlar con ira,

volsimi verso lui con tal vergogna,

ch’ancor per la memoria mi si gira.
Amikor haraggal hallottam hozzim beszélni,
arcomon olyan szégyennel tekintettem vissza rd,
amire még mindig emlékszem.

136. Qual & colui che suo dannaggio sogna,

che sognando desidera sognare,
si che quel ch’e, come non fosse, agogna,
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Mint aki almaban biint kévet el
és dlmodva azt reméli, csak dlmodik,
hogy a biin ne legyen valdsdg,

139. tal mi fec’io, non possendo parlare,
che disiava scusarmi, e scusava
me tuttavia, e nol mi credea fare.
gy éreztem én is, de nem jott ki sz6 a szdmon,
hogy bocsdnatot kérjek, bocsdnatot kértem
mégis, pedig nem hittem volna, hogy azt teszem.

142. «Maggior difetto men vergogna lava»,
disse 'l maestro, «che ‘1 tuo non ¢ stato;
pero d’ogne trestizia ti disgrava.

,,Nagyobb biint kisebb megbdnds is lemos”,

mondta a mester, ,mint amilyen biin a tiéd;

ezért hagyj fol minden banakoddssal.

145. E fa ragion ch’io ti sia sempre allato,
se pil1 avvien che fortuna t'accoglia
dove sien genti in simigliante piato:

Es iigyelj arra, hogy én mindig melletted dlljak,

ha a gondviselés olyan helyre sodo,

ahol hasonld emberekbe iitkozol:

148. ché voler cio udire e bassa voglia».
mert ilyet hallgatni alantas vdgy.”

II1. Kommentdr

1-12. Az ének két, a gorog mitoldgiabol meritett epizdddal tarul az

olvaso elé. Az elsd kép Athamasz kirdly elméjének elborulasat meséli
el azutan, hogy Jund atkot bocsatott ra amiért Zeusz a kiralyi parra
bizta Szemelével k6z0s gyermeke, Dioniiszosz nevelését. A féltékeny
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és bosszaalld istenné atkdnak  kovetkeztében — Athamasz
nostényoroszlannak nézi sajat feleségét, Indt és oroszlankolykoknek
sajat gyermekeit, Learkhoszt és Melikertészt. Az anya a két
gyermekkel megprobal elmeneliilni, da az apa kiragadja a kezei
koziil Learkhoszt és egy szikldhoz csapja. Indnak sikeriil a vizbe
ugrania a masik gyermekkel és Dioniiszosz, aki nem feledkezett meg
a gondoskodasroél, a hullamsirban Inét és Melikertészt uj, isteni
mindségben élesztette tjja (Atvdltozdsok, 1v.).

12-21. Az ének masodik mitoldgiai jelenete Tréja pusztuldsdhoz
vezeti el az olvasot, amikor a varos pusztulasaval elhunyt annak
kiralya, Priamosz is, az 6zvegy kiralyné, Hekuba pedig fogsagba
esett. Hekuba, miutan tudomast szerzett mind a lanya, Poliixené és
fia, Poliidorosz halalarol, beledriilt a fajdalomba. Kiilonos
megfigyelni, hogy szokatlan mddon Dante az 06rjongd kirdlynd
orditasait a kutya ugatasahoz hasonlitja.

22-27. Ezen a ponrton deriil ki, hogy a korabban abrazolt két kép
valdjdban csak példaként szolgalt a késébbi leirashoz, mert Dante azt
allitja, hogy egyik epizdd dithéng6 &riiltje sem, vagyis sem a thébai,
sem pedig a tréjai mondakorbdl meritett rovid epizod fészerepldje
sem volt hasonlithatd azon két alakhoz, akiket ezutan latott meg. A
két, alakot, akiknek kilétét Dante még titokban tartja, a diszdd6lbdl
kironto sertésekhez hasonlitja.

28-30. Még a korabbi ének soran csatlakozott a szereplé Dantéhoz és
Vergiliushoz Capocchio és Griffolino D’ Arezzo. Capocchio alkimista
volt mig Griffolino D’Arezzo azt hirdette magardl, hogy repiilni tud
és ezt el is hitette a sienai piispok fiaval, Albertdval. Biintetésiik
abban all, hogy vakarjak és tépik onmagukrol rithes és lepras
bériiket. A két Dante latokorébe keriilé karhozott koziil az egyik
tarkdjandl fogva megragadja Capocchidt és huzni kezdi a bugyor
talajan ugy, hogy a hasat ezuttal nam 6nnon kezei, hanem a talaj
gorongyei kaparjak. Ezen a ponton valik érdekessé Vittorio Sermonti
megfigyelése, miszerint Hekuba 6rjongé {ivoltését kutyaugatashoz
hasonlitani szokatlan. Sermonti magyarazata szerint Gianni Schicchi
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(és az ezutan sorra keriild mitologiai Mirrha) bemutatasa
kisértetiesen emlékeztet az Ongyilkosok erdejére, ahol a fakka
valtozott ongyilkosok kozott kutyak veszik tildézobe a tékozldkat,
akik szaladva letorik az egykori 6ngyikosok agait fajdalmat okozva
nekik  ezzel.  Sermonti  szerint Hekuba  wugatdsa, a
személyiséghamisitok futdsa és a tobbi blindsbe valé harapasuk
egyértelmtien a Pokol xm. énekét eleveniti fel azzal az egy
kiilonbséggel, hogy ott a tékozlok eszkozei voltak a biintetésnek,
hiszen akaratukon kiviil okoztak fajdalmat az érzé novényeknek.
Ezen a szOveghelyen a személyiséghamisitok tudatosan harapnak
bele sajat tarsaikba (Sermonti 1993: 447.). Mandelbaum véleménye
annyiban tér el Sermontiétdl, hogy & a két személyiséghamisitot
igenis eszkoznek tartja, mégpedig egyszerre tekinti 8ket eszkdznek
Isten kezében és Isten aldozatanak (Mandelbaum 1998: 395.).
Meglatasom szerint a személyiséghamisitok ezen a
szoveghelyen is eszkozok Isten kezében és biintetésiikk (az a
késztetés, hogy folyton rohanjanak a tobbi blinost megharapva)
egybeesik a tobbi blinh6d6é megbiintetésével (a harapas okozta
fajdalommal). Ok egyidejtileg btinosok és biintetk. Ugyanez igaz az
ongyilkosok erdejének tékozloira is: egyidejlileg rohannak az Gket
ild6z6 kutyak eldl és torik le ekdzben a fak dgait. Vittorio Sermonti
véleményét azon a ponton tartom tamadhaténak, amelyen azt allitja,
hogy a személyiséghamisitok (a xxx. énekben) tudatosan harapnak
bele sajat tarsaikba. Meglatasom szerint a tékozlok is tudataban
vannak mindannak, amit tesznek. Tudjak, hogy az agak letorésével
fégjdalmat okoznak a fakkd lett ongyilkosoknak. Am a
személyiséghamisiték annyiban térnek el az ongyilkosok ligetének
tékozl6itol, hogy esetiikben meg van a szandék a fajdalom okozasra.
A tékozlok ellenben nem szédndékosan torik le a fakka véltozott
egykori Ongyilkosok agait, hanem menekiilésitk folyaman
akaratlanul. Tehat annyiban vitatkoznék Vittorio Sermonti
allaspontjaval, hogy nem a tudatossag-tudatlansag ellentétpart
tartom irdnyadonak a kérdéskor megkozelitésekor, hanem modern
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jogi formuldkkal élve azt mondandm, hogy a szdndékossig és a
gondatlansdg jogi kategoridi kiilonboztetik meg egymastol a xi
valamint a xxx. ének emlitett szerepldit.

Mindennemii félreértés elkeriilése vébett fontosnak tartom

kiemelni, hogy a Gianni Schicchi altal okozott felfordulds nem
dllitandé parhuzamba az Addm mester és Szindn kozott késébb
lezajlo felfordulassal. Ez utobbiak esetében egy helyben kialakuld
személyes konfliktus okozza a perpatvart és az ezt kovetd
tettlegességet és egymas fizikai bantalmazasa nem képezi részét a
biintetésiiknek.
31-33. Griffolino D’Arezzo, aki a szereplé Dante mellett maradt
nyomban elmagyarazza a f6ldontuli utazonak, hogy a karhozott, aki
az imént elragadta Capocchiét, nem mas, mint Gianni Schicchi. A
terzina érdekessége, hogy Dante Gianni Schicchit a folletto
kifejezéssel jellemzi: ,Quel folletto é Gianni Schicchi” (Inf. xxx. 32.). A
folletto birhat mano, kobold jelentéssel, de lehet a folle “bolond’
kicsinyitd képzdvel ellatott alakja. Bizonyosan ez is hozzajarul
ahhoz, hogy Gianni Schicchit a dantisztika néhany kivételtdl
eltekintve (Emilio Bigi) komikus epizddszereplének tekinti (lasd
Bevezetd).

A blinh&d6 1€élek kilétét tekintve életében firenzei lovag volt, a
Cavalcanti csalad sarja. A biin, amit elkovetett pedig nem mas, mint
egy végrendelet meghamisitdisa am a nemzetkozi kritika nem
képvisel egységes allaspontot a tekintetben, hogy kinek a
végrendeletét hamisitotta meg. A torténet szerint, melynek a dantei
mi nem az egyetlen irott valtozata, Gianni Schicchi szovetkezve
kozeli baratjaval, Simone Donatival, meghamisitotta Buoso Donati
végrendeletét tgy, hogy Schicchi kiadta magat a haldlos agyan
agonizalé Buoso Donatinak és olyan végakaratot kozolt, ami Simone
Donatit jelolte meg az 0Orokség kedvezményezettjeként. A
személyneveket illetben nem bontakoztak ki jelentds vitak. A
szakirodalmat vizsgalva viszonylag kevés, a Francesco Torracaéhoz
hasonlé ellentétes véleményt taldlni. Ez utdbbi példaul kétségbe
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vonja, hogy a blintdrs Simone lett volna és egy bizonyos Taddeot
emlit meg, mint Gianni Schicchi blintarsat. A nagyobb nézeteltérések
a koriil bontakoztak ki, hogy az emlitett személynevek kit
takarhatnak. A problémat végiil Michele Barbi oldotta meg
ramutatva arra, hogy a korabbi eltérd vélemények a latin patruus
‘atyai nagybaty’ és pater ‘apa’ szavak hasonlosagabdl eredtek. A Barbi
beavatkozasat megel6z6 , csaladfak” Simone Donatit emlegették tgy
is, mint Buoso Donati fivérét és Forese Donati fiat és ugy is, mint
Buoso Donati gyermekét. Ebben az érzékelhetd rendszertelenségben
alkotta meg a mar emlitett Torraca azt az elképzelését, amely szerint
Simone Donati semmiképpen sem lehetett Buoso Donati fivére,
hiszen Buosénak voltak egyenes agi leszarmazottai és igy Ok
orokoltek volna. Vagyis Simone semmiféleképpen sem ahitozhatott
volna Buoso hagyatékara. Ennek okan Torraca Buoso fiaban,
Taddedban latta Gianni Schicchi biintarsat, aki nagyobb szeletet
akart megkaparintani az atyai Orokségbdl. Ezen elképzeléseket
félretolva &m nem figyelmen kiviil hagyva alkotta meg Barbi a ma is
elfogadott elméletet. Barbi elgondolasa szerint vissza kell nyulni
Vinciguerraig, akinek két gyermeke volt: az utddok nélkiil elhunyt
Buoso Donati és Forese Donati. Forese Donatinak két gyermeke
sziiletett: Simone Donati és egy masik fi, akit szintén Buoso
Donatinak neveztek el. Vélhetéen Simone Donati (aki nem mellesleg
Corso, Forese és Piccarda apja volt) szovetkezhetett Schicchivel az
utédok nélkiili nagybacsi Buoso Donati hagyatékanak a
megkaparintdsara sajat testvére, a szintén Buoso Donati karéra.
Néhany kronologiai adat is alatamasztja Barbi elképzelését: a
nagybaty Buoso Donati a xum. szdzad kozepén hunyt el, tehat a
koénnyebbség kedvéért részben onkényesen helyezziik a halalanak a
datumat az 1250. évre. Ezzel szemben a kronikakbol kittinik, hogy az
ifjabb Buoso Donati (Forese fia és Simone testvére) még élt 1280-ban,
ugyanis ebben az évben bizonyithatdéan a Latino Malabranca Orsini
biboros altal javasolt Guelfek és Ghibellinek kozotti firenzei
(egyébként sikertelen) békekotési kisérlet aldiroi kozott volt.
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Sziikséges megemliteni ugyankkor, hogy 1280-ban Gianni Schicchi
mar halott volt, tehat Simonéval 1280 utdn semmiképpen sem
szovetkezhettek az ifjabb Buoso Donati hagyatékanak a
megkaparintasara. Ezen okfejtés alapjan, miként a Bevezetében mar
utaltam rd, Michele Barbi érvelése szerint ugy tlinik, hogy Gianni
Schicchi és Simone Donati 1250 kdrnyékén megprobaltak csalassal
szert tenni a mar halalan 1évé idésebb Buoso Donati hagyatékara az
ifjabb Buoso Donati karara. (Varanini (1976) 1984: 66., 1v. kotet).

34-36. Emilio Bigi az itt elhangzé mondatra alapozza elképzelését,
miszerint semmiféle komikus nem rejlik az epizdédban. Bigi a
szereplé Dante elhangzo felszdlitasat baljoslatiinak €s fenyegetének
érzi (Bigi 1971: 1069.).

37-45. Griffolino bemutatja a szereplé Danténak Mirrhat, aki a sajat
apjaval, megtévesztve azt és igy annak tudta nélkiil, vérfert6zd
viszonyt folytatott. A Dante-kortars Gianni Schicchi és a mitologiai
Mirrha térben, id6ben, kulturdlis beagyazottsag tekintetében
egymastol meglehetdsen tavoli személyek. Ezt a tavolsagot Dante a
figura etimologica alkalmazasaval oldja meg, egészen pontosan a
falsificare ~ falsificando szopar egyik, elemének Mirrha, masik
elemének pedig Gianni Schicchire valé alkalmazasaval. Sanguineti
wcalcolo binario” ‘bindris felépités’ (Sanguineti 1961: 342-354.) néven
emliti az imént ismertetett megoldast. Az énekben felt(ind
karhozottak kiilonféle kultarkorokbdl vald szarmazdasara Barbara
Reynolds is felhivja a figyelmet. Reynolds szerint Dante mesterien
O0tvozi a napi szébeszéd szintjén felmeriild torténéseket az antik
irodalom nagy alakjaival, ami a kolt6i nagysagat tamasztja ala.
Reynolds szerint ugyanakkor ez az 6tvozet nem minden érdeket
nélkiiloz. A Commedia célkozOnsége, ugyanis nem csupan a miivelt
réteg volt, hanem a vulgus is. Illyen modon pedig szinte kotelezé volt
a miibe beilleszteni néhany vaskos tréfanak és pletykanak a leirasat.
Gianni Schicchi esete a mindennapi pletyka vilagaba kalauzolja el az
olvasét és Schicchi tette aranytalanul kicsi a pénzhamisitashoz
képest, avagy a tarsadalmi rendet felforgaté Adam mester btinéhez
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képest (Reynolds 2008: 292-293.).

46-51. A tualvilagi utazéd megelégelve a két korabban ismertetett
blinhéd6 korbe-korbe rohanasat és masokba valé harapasaikat,
masfelé tekint és észre vesz egy masik alakot. Allen Mandelbaum
meglatasa szerint a dantei ,,lo vidi un” (Inf. xxx. 49.) szinte folytatasa a
xxix. énekben mar alkalmazott ,lo vidi due” (Inf. xxx. 73.)
széfordulatnak (Mandelbaum 1998: 393.). Ez a bUnh4dé 1élek
szokatlan alakkal bir. Dante a karhozott alakjat egy lanthoz
hasonlitja, de a hasonlat a szerz6 sajat belatasa szerint sem tokéletes.
A karhozott 1élek hatalmas hassal bir, ami a lant kioblosodo részére
emlékezteti a szerepldé Dantét, mig a labai a lant nyakara. De a lant
nyaka (amit a ldbak jelképeznek) értelemszertien ketté dgazik. Ha a
lélek ldbai nem agaznanak ketté, ahogyan ez természetszerti (ha
egyaltalan a dantei Pokolban beszélhetiink természetszertiségrdl),
alakja tokéletesen hasonlitana egy lantra.

52-57. A lélek, mint megtudjuk vizkorban szenved, vagyis a nyirok
felgylilemlik a szervezetében és a szervezet képtelen ezt elvezetni a
szovetekbOl. Ez a betegség eredményezi azt, hogy aranytalanul nagy
a karhozott teste (f6képpen a hasa) a fejéhez viszonyitva. Ajkait
nyitva tartja, mint a tiidébeeg, aki a szomjusag okan tartja nyitva a
szajat.

58-61. A lélek észrevéve a ra iranyuld figyelmet, megszolitja
Vergiliust €s a szereplé Dantét és bar nem érti a két alak ottlétének
okat, keserves panaszkodasba kezd és kozli, hogy 6 Addm mester.
Monoldgjat Giuseppe Fatini szerint olyan keservesen kezdi, mintha &
lenne az egyetlen binh6dé 1élek a Pokolban és rajta kiviil senki se
szenvedne. Ezt a szenvedést tamasztjak ald a monologban nagy
mennyiségben el6fordulé mély hangrendéi maganhangzok (alcuna,
pena, gramo, guardate), amelyek lasstusagot és ezaltal meggyotortséget
kolesonoznek az egyes szotagoknak megint csak hangstlyozva a
karhozott mindenki fajdalmat talszarnyald szenvedését (Fatini 1922:
96.). Ezt az ,egoista” hozzaallast tiikrozi az a tény, hogy, miként azt
Vittorio Vettori megfigyelte, a 33 soros monolég soran 11
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alkalommal fordul el az ,io” ‘én’ személyes névmas (Vettori 1693:
260.).

Adam mester kiléte hosszt ideje foglalkoztatja a dantistakat és
mivel viszonylag kevés egyértelmii korabeli tampont all a kutatok
rendelkezésére, a mester személyére vonatkozdlag tobb magyarazat
is sziiletett. Az évszazadok soran korabeli forrasokbodl szamos kutatd
megkisérelte kideriteni Addm mester szarmazasat. Graziolo
Bambagliuoli (1291 — 1343) az Arezzo kozeli Casentino-volgyet jeloli
meg szarmazasi helyként, mig a Selmi glosszdk bolognaiként
aposztrofaljak. Az emlitetteken ttl Benvenuto da Imola (1338 — 1388)
elgondolasa és egy 1277-es, bolognai keltezésti birdsagi {ligyirat
érdekes félreértésre adnak okot. Az 1277 oktdber 28-dikai datummal
ellatott iratot 1869-ben publikalta Tarlazzi. A birdsagi ligyiratban sz6
esik egy bizonyos ,magistro Adam de Anglia familiare comitum de
Romena” személyérdl. Benvenuto Rambaldi ezzel szemben Bresciat
jeloli meg, mint Adam mester szarmazési helyét: ,de civitate opulenta
Brixiae”. Palmieri 1889-ben szerette volna Osszeegyeztetni a két
elképzelést azzal, hogy felvazolt egy lehetséges félreolvasast az
észak-italiai Brixia ‘Brescia’ és az allitasa szerint akkor éppen angliai
Brestia ‘Brest’ kozott. Palmieri tehat két dolgot allit: egyfeldl azt, hogy
Brixia valdjaban Brestia helyett all valamint azt, hogy Brest 1277-ben
az angol korondhoz tartozott. E két allitasbol pedig azt a konklaziot
vonja le, hogy Addm mester angol szdrmazast volt. Az els6 4llitas
valdsaga nem zarhatd ki am a masodik allitas bizonyithatéan hamis.
Mindezek ellenére nem zarhatd ki a konklazi6 valdsaga. Brest varosa
ugyanis 1277-ben nem tartozott Angliahoz, hanem I. (V6ros) Janos
(1217-1280) Bretagne uralkoddjanak az uralma alatt allt. Az angolok
Brest vdrosat csupan az 1342. évben hdditottak meg majd az 1397.
évben a bretagne-i 6rokosodési habort soran veszitették el (Bourgin
1930: 826, vii. kotet). Mas szerz6k nem a Brixia ~ Brestia varosneveket,
hanem az Anglia kifejezést probaltak korrigalni. Torraca Az Anglia
orszagnevet kapcsolddva Graziolo Bambagliuoli véleményéhez az
Agna névre prébalta meg atjavitani, hiszen Agna egy, a Casentino-
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volgy kozelében talalhatd hegyi patak neve. Megint mas dantistak
(Rossi) az Angleria (ma Angera lombardiai telepiilés) vagy (Livi) az
Angolo (ma Angolo Terme szintén lombardiai telepiilés) varosneveket
javasoltdk, mint az Anglia sz6 helyes értelmezését. Addm mester
angol szarmazasa az idézett szerzokon kiviil még Zaccagninit gy&zte
meg, aki tovabbi két, 1270-bSl és 1273-bol szarmazd bolognai
dokumentummal proébalta meg alatdmasztani a széban forgd
személy kilétét, akit a korabbi iratban mint ,magister Adam de
Anguila”, a kés6bbiben pedig, mint , Adam anglicus” emlitenek. A
mar amugy is nehéz és problematikus beazonositast tovabb
nehezitendd Zaccagnini egy 1276-os iratot is idézett, amiben sz esik
egy személyrdl, akit mint ,Adam qui fuit de Brixia” emlitenek. Az
ének ezen szerepldjének kilétére vonatkozo taldlgatdsoknak végiil
Contini vetett véget kimondva, hogy a Pokol xxx. énekének kozponti
szereplGje nem mas, mint az a személy, akit Paolino Pieri, a xu. és a
xwv. szazad forduléjan élt kronikas szerint 1281-ben Firenzében
maglyan elégettek hamis pénz elkoltésének vadjaval, amely biintett
felbtjtoi a Romenai gréfok voltak. A bresciai szarmazas Contini
szerint nem bizonyithatd, mert lehet, hogy a korabeli szerzék csupan
a Firenze podesta tisztségét akkor visel6 Matteo De’ Maggi
szarmazasi helyét irtdk le tévedésbdl, ami valoban Brescia volt és
ezzel parhuzamosan nem zéarhaté ki Adam mester angol szarmazésa
sem. Egy maésik fontos jellemz&je Addm mesternek, hogy maestro,
vagy ha ugy tetszik magister volt. A magisteri cim tudomanyos
fokozat volt, amit nem hasznaltak barkinek a megnevezésére, csak a
korabeli egyetemeken tudomanyos mindsitést szerzett egyénekre.
Biztosra vehet6 tehat, hogy Addm mester miivelt és tanult ember
volt, aki a korabeli egytemek valamelyikén (akar még az is lehet,
hogy a korabeli Anglidban) tudomdanyos fokozatot szerzett (Bigi
(1976) 1984: 49-50., 1. kotet).

62-69. Szép leirasa kovetkezik a casentindi tdjnak, ahonnan hiivos
patakok csorgedeznek az Arnd foly¢ felé vizzel taplalva azt és amig
a patakok eljutnak a folydig, a lankas toszkan tajon lagy, nedves
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medreket vajnak maguknak. Ad4dm mester elmondésa szerint ez az
idilli kép gondolatban mindig a szemei el6tt van: ez is a biintetés
része. Hiaba telit6dott a teste vizzel, az ajkait nem érheti viz és a
patakok szabdalta casentindi taj képe csak sulyosbitja a szenvedéseit.
70-78. A helyszin, ahol Ad&m mester blinét elkovette, Romena. Ezen
a helyen hamisitotta a hamis pénzérmére Keresztel§ Szent Janos
abrazolasat. Megtudjuk, hogy a f6ldon blinéért maglyahalalra itélték.
Keserti harag tor ki ekkor a karhozott 1élekbdl, mert bevallja, hogy ha
lathatna felbujtdit, Guidot, Alessandrot vagy harmadik testvériiket a
Pokolban, hidba a szomjusag, hidba a szenvedés és a vizzel
Osszefliggd latomasok, a Branda kut Osszes vizéért sem cserélné el
azt a latvanyt.

79-81. Adam mester értesiilése szerint egyikiik mar a Pokolban van.
Nem tudjuk meg, melyik a harom fivér koziil, csak azt, hogy ezen
informaciét valamelyik korbe szaladd személyiséghamisitotol tudta
meg és maga sem tudja, hogy ez valdban igy van-e és még ha igaz is
volna a hir, nem tud mozogni, nem lathatja és nem élheti 4t ezt a
karoromot. A karorom megjelenése az elsé elem, amely lerontja az
Addm mesterrél nyilvanvalé biinei ellenére kialakult (személyes
véleményem szerint) alapvet&en rokonszenves képet és helyébe egy
ironikus jellemet vetit immaron az olvaso elé.

82-87. Viszonylag konnyen elkeriilhetné a figyelmiinket a szaraz
szamadat, de nem szabad, hogy igy legyen. A Pokolban el6forduld
masodik teriileti jellegli szdmadattal talalkozunk ezen a
szoveghelyen. Kordbban ilyen adat csak a xxix. énekben hangzik el.
Ott Vergiliusz tajékoztatja az utazoét, hogy a volgy (a betegség
volgye) teriilete , huszonkét hosszu mérfold” (Pok. xxix. 8.). Az eredeti
dantei szoveg a kovetkezéképpen fogalmaz: , ella volge undici miglia, /
e men d’un mezzo di traverso non ci ha” (Inf. xxx. 86-87.). Ez sz0 szerinti
forditasban annyit tesz, hogy ‘a bugyor kertilete tizenegy mérfold és
atlds iranyban sehol sem kevesebb fél mérfoldnél’. Ebbdl arra lehet
kovetkeztetni, hogy nem is annyira korrdl beszélhetiink, mint inkabb
ellipszisrdl vagy legalabb is valamiféle ellipszoid sikidomrol.
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Hogy valamiféle elképzelésiink legyen a tizedik bugyor teljes
kiterjedésérdl, érdemes segitségiil hivhunk egy geometriai képletet.
Tekintsiik tehat a széban forgd teriilet alakjat ellipszis alaknak. Az
ellipszis keriiletének (11 mérfold) és kisatldjanak (0,5 mérfold) az
ismerete mellett egy egyenlet feldllitdsaval kiszamithatjuk az
ellipszis nagyatléjat. Az ellipszis keriiletét a

7t ab + (a - b)?

(a+b)

ugynevezett kozelitd képlettel szamoljuk ki, ahol K a keriiletet, 2 a
kisatlo felét, b pedig a nagyatld felét jeloli.
A képletbe az eldbbiek alapjan a kovetkezd behelyettesitéseket
végezziik el:
11=4 314 025b+(025-b)>
025+b

Az egyenlet rendezése soran kapunk egy masodfoki egy
ismeretlenes egyenletet:

b2-2,465b - 0,625 =~ 0

Az egyenlet megoldasaként kapott ismeretlen b pozitiv értéke 2,69.
Mivel ez a nagyatlonak csupan a felét jelenti, a kapott értéket
megszorozzuk 2-vel. Az ellipszis nagyatlojanak értéke igy 5,38
(mérfold).

A legfontosabb kérdés ezen a ponton az, hogy ugyan mit
érthetett Dante a miglio kifejezés alatt. A miglio magyar jelentése
‘mérfold” am a féként brit nyelvteriileten és kultirakban hasznalatos
modern értelemben vett mérfoldet, amely 1609,3 m-nek megfeleld
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hosszuisag, a xm. és xwv, szdzadi Italidra alkalmazni hibas vélasztas
volna. Giovanni Giorgi az Enciclopedia Italiana hasabjain arrol
tajékoztatja olvasoéit, hogy a miglio kifejezés nemhogy a kozépkori
Eurépaban, de még a kozépkori Itdlidban sem szamitott egzakt
modon meghatdrozhaté mértékegységnek, hiszen ha nem is varosrdl
varosra, de nagyobb tajegységrol tajegységre bizonyosan valtozott a
modern kilométerben kifejezhetd értéke. Ennek alatamasztasara
alljon itt néhany konkrét adat: a mérfold 1,785 kiométerrel volt
egyenértékli Lombardiaban, 1,855 kilométerrel Népolyban és 2,466
kilométerrel Piemontéban (Giorgi (1925) 1934: 115-121., xxm. kotet).
Fontos megemliteni, hogy a Lombardiara és Piemontéra vonatkozd
adatokat a Grande Dizionario Enciclopedico UTET is megerd&siti azzal a
megszoritassal, hogy az UTET nem tdg értelemben véve
Lombardiardl, hanem konkrétan Milanérdl ir (Pennisi (1940) 1991:
758., vur. kotet).

Talan fontos lehet megemliteni, hogy az Enciclopedia Italiana
szerint a széban forgd hosszmértékek Itdlidban egészen a xix.
szdzadig érvényben voltak és az SI mértékeységek elsGként
Lombardiaban keriiltek bevezetésre 1803-ban, majd ezt kdvette 1830
tajan a tobbi italiai allam, mig 1861-ben az vjonnan létrejott Olasz
Kiralysag is ezt a mértékegységrendszert vezette be (Giorgi (1925)
1934: 115-121., xxm. kotet).

Ebben a zlrzavarban meglehetésen nehéz vallalkozasnak
tinhet eldonteni, hogy melyik értéket tekintsitk Dante
szempontjabol dontének. Szerencsénkre maga a Sommo poeta siet a
segitségiinkre a Vendégség néhany soraban. Ezen sorokban Dante
egyértelmilien meghatarozza a Fold abban a korban becsiilt méreteit:
Jl...] az ég legkisebb csillaga, mert dtmérdje nem nagyobb
kétszdzharminckét mérfoldnél Alfagrano szerint, aki azt dllitja, hogy a fold
dtmérdjének egy huszonnyolcada, a fold dtmérbje viszont hatezerdtszdz
mérfold” (Vendégség, u. értekezés, xim., 990-994., Csorba Gy06zd és
Szab6é Mihaly forditdsa).” Ezt a passzust Ponori Thewrewk Aurél

3 ,[...]1 ¢ la pitt picciola stella del cielo, ché la quantitade del suo diametro non é piu che di
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csillagasz a kovetkezOképpen interpretalja: , A 12. sz.-tél Eurdpdban is
ismert nagy iszldm csillagdszrél, Al-Ferghanirol — latinosan — Alfreganus —
annyit kell tudnunk, hogy elfogadta Al-Ma’ mun kalifa 9. sz.-i nagy
foldmérési munkdinak eredményét és a Fold dtmérdjét 6500 mérfoldnek
(vagyis keriiletét kb. 40840 km-nek vette)” (Ponori Thewrewk 2001: 29).
Ezen adatokbol kiszamithatd, hogy Dante személy szerint mit értett
mérfold alatt.

Adott egy kor, melynek atméréje 6500 mérfold, keriilete pedig
40840 km. Az egyik adat mérfoldben, a masik kilométerben van
megadva. Tudva, hogy a kor keriiletét a k = dn képlet megadja,
melyben d (diameter) az atmérét jeloli minddssze be kell
helyettesiteniink a meglév3 adatokat a képletbe. Am mivel Ponori
Thewrewk is koriilbeliili értékként kezeli a 40840 km adatot, a
szamitas soran is ugy kell kezelniink azt:

40840 (km) = d - 3,14

vagyis:
d = 13006,36 (km)
ha pedig
13006,36 km = 6500 mérfold
akkor:

1 mérfold = 2,00 km

Ezen a ponton fontos emlékeztet6iil kozolni, hogy egy mérfold
kilométerre atszdmitott értéke egyes itdliai teriileteken az
Enciclopedia Italiana adatai szerint: Lombardia: 1,785 km; Napoly:
1,855; Piemonte: 2,466. Ezen adatok kozépértéke 2,03 km, ami nem
tér el jelentésen az altalunk kiszamitott 2,00 koriilbeldli értéktol.

Ha pedig a 2,00 értéket elfogadjuk hozzavetdSleges
valtoszamnak, akkor az ellipszisre (vagyis a Pokol tizedik bugyrara)

dugento trentadue miglia, secondo che pone Alfagrano, che dice che quello essere de le ventotto
parti una del diametro de la terra, lo quale é sei mila cinquecento miglia.” (Convivio, 1I/XIIL,
990-994).
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vonatkozo értékek a kovetkezdek: keriilet: kb. 22 km; kisebbik atlo:
kb. 1 km; nagyobbik atlé: kb. 10,76 km.

Ezekbdl az adatokbdl mar kovetkeztethetiink Adam mester
bossztivagyara és elszantsagara az allitdlag vele egyiitt blinh6dé
tarsa megkeresését illetden, ha ilyen hatalmas tdvolsagokat is
hajlandé lenne bejarni egy évszazad alatt alig egy hiivelynyit
haladva eldre.

88-90. Ok voltak, akik miatt Ad4m mester ilyen tarsasagba keriilt. Ok
vették r4, hogy verjen olyan pénzt, amelynek hdrom karatja
értéktelen fémbdl késziilt. Adam mester tgy fogalmaz, hogy
Keresztel6 Szent Janos képmasat verte az értéktelen pénzre. Ezen
informaciokbol a numizmatikusok kideritették, hogy egy 24 karatos
aranyforintrol beszélhet a karhozott, aminek egyik oldaldn az arany
finomsagat bizonyitandod valdéban egy Keresztel Szent Janos képmas
volt lathaté, mig a masik oldalan a firenzei liliom (Mandelbaum
1998: 396.).

91-93. A szerepld Dante érdeklédését mar Adam mester sirankozasa
sem koti le és, ahogyan mar egyszer tette az ének soran, ismét
tovabbfuttatja a tekintetét. Eszrevesz két alakot, akik a mester
jobbjan fekszenek és akik ugy g6z6lognek, mint télen a nedves kéz. A
szokatlanul mindennapi hasonlatrél Barbara Reynolds ugy ir, mint
ami kozelebb hozza hozzank Dantét, az é16 embert és ami szinte
ellenpontja lehet az énekben el6forduld rengeteg mitologiai
hasonlatnak (Reynolds 2008: 292.).

94-99. Addm mester készségesen valaszol (mint latni fogjuk, ez lesz
az oka a késobb kibontakoz6 perpatvarnak) a két blinos kilétét
illetéen. Egyikiik Putifar felesége, aki a Biblia szerint megvadolta
Jozsefet. A masik Szindn, aki ravette a trdjaiakat, hogy vonszoljak
falaikon beliilre a falovat. Addm mester, hogy eloszlassa a szerepld
Dante értetlenségét a két 1élek g6zolgését illetGen, hozzateszi, hogy
annak az a magyarazata, hogy magas laz gyotri 0ket és a magas
testhdmérséklet hatésara gézolognek. A két karhozott Adam mester
elmondésa szerint mar ott volt, amikor 6 a maglyahaladl utan
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odaérkezett és azota egy tapodtat sem mozdultak és vélhetéen mar
nem is fognak.

100-105. Altaldnos vélekedés szerint az egyik 1élek ekkor azért gerjed
haragra és azért {it ra a mester hatalmas hasara, mert az mindent
elmondott rola az ismeretlennek. Mas kommentatorok szerint a
harag kivélté oka az Adam mester altal a blindsdkre kollektiven
alkalmazott gente sconcia (Inf. xxx. 85.) ‘aljanép’ kifejezés lehetett
(Mandelbaum 1998: 399.). Az {ités utin persze Adam mester sem rest
és arcon vagja az 6t bantalmazoét. Emilio Bigi hivatkozva tobb
kommentatorra (Contini, Sapegno, Salinari, Santangelo), kiemeli,
hogy e sorokban szamos képileg és hangilag nagyon kifejez6 szot
vagy szo0sszetételt talalunk gy, mint: col pugno ‘6klével’, epa croia
‘feszesre puffadt’, tamburo ‘dob’ (Bigi (1976) 1984: 49., 1. kotet). A
szavak kifejez6 jellegét az iités, vagy a puffanas hangjara
emlékezteté bilabialis p, b, m hangok gyakori el6forduldsa, vagy
éppen a repdés hangjat utanzoé cr [kr], hangkapcsolat adjak.

106-129. Kozonséges és meddd perpatvar tdmad Szinén és Adam
mester kozott, ami azt eredményezi, hogy a pénzhamisitdé minden
tekintélye elillan és ugyanarra a szintre siillyed, mint barmelyik, a
tizedik korben bemutatott kicsinyes karhozott. Reynolds kiemeli,
hogy a tizedik korben bemutatott blindsok mind kicsinyes blinokért
karhoztatnak és nem utolsé sorban allapotuk hitvanysaga (riih,
lepra, vizkor, 1az) tetteik kicsinyes voltara utal (Reynolds 2008: 290.).
A veszekedés soran megtudhatjuk, mennyire elitélé véleménnyel
van egymas blinérdl a két karhozott és képet kaphatunk arrdl, hogy
a kozépkorban a pénzhamisitas az egyik legsulyosabb bilinnek
szamitott. A perpatvar elhangzé6 mondatai koziil talan a
legkiemelkeddbb Szindn egy mondata. A mondat ravilagit arra, hogy
a kozépkorban milyen fObenjar6 blinnek szamitott a pénzhamisitas:
,“Ha én hazudtam, és te pénzt csindltdl, / nekem csak egy a biiném"” — szolt
— ,de néked / tobb van bdrmely pokolmaddrndl.” (Pok. xxx. 115-117.).
Marcello Finzi forrdsai szerint abban a korban a pénzhamisitas
valéban nagyon sulyos blinnek szamitott és a pénzhamisitokra kirott
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blintetés is a legstlyosabb volt, amit gyakran rettentd
kegyetlenkedések utan hajtottak csak végre. Mario Finzi kiemeli,
hogy a pénzhamisitast a kdozépkorban ahol létezett egyszemélyben
uralkodd, ott felségsértésnek, ahol pedig ez a magas tisztség
hidnyzott, ott allamellenes cselekedetnek tekintették. Nagyon
gyakran a btnossel lenyelették a forrd, folyékony halmazallapott
fémet, amelyet felhasznalt a hamis fizet6eszkoz Ontésére; mas
esetekben az elitéltet forrd vizben vagy olajban élve fézték meg.
Mario Finzi egy sajat kutatasi eredményérdl is beszamol, méghozza
egy, az 1288. év marciusaban egy bizonyos Martino nevii elitélten
végrehajtott biintetésrél, ahol az elitéltet élve megféztek egy
f6z6tstben (Finzi 1925: 17-18.). A k6zolt informacidkhoz Torrente del
Bosque hozzateszi, hogy az elevenen megf&zés gyakorlata vélhetéen
keletrdl szarmazik, ahol az urukkal szemben aruldst vagy barmilyen
tiszteletlenséget elkoveté egyénekkel szemben alkalmaztak ezt az
eljarast (del Bosque 2002: 184.). A két szerz6tdl szarmazo informaciok
kiegészitik egymast, hiszen a felségsértés jelentését tekintve lefedi az
uralkododval szembeni arulas vagy tiszteletlen magatartas biintettét.
A toszkan olasz nyelvii (babitsi forditasban imént idézett) 115-
116. sorokban érdemes megfigyelni az s hang alliteracidjat is: ,«S’io
dissi falso, e tu falsasti il conio», / disse Sinon; «e son qui per un fallo”
(Inf. xxx. 115-116.). Az [s] hang ismél6dése tokéletesen Kkifejezi a
Szinon ajkairdl kiszakad6 gytiloletet, amely valdsaggal a kigyo
sziszegésére emlékeztet. Az egész veszekedés Emilio Bigi szerint a
két, életében intelligens férfii teljes szellemi és mordlis hanyatlasat
mutatja be egy isteni akarat kovetkezményeképpen (Bigi (1976) 1984:
50., 1. kotet). Mas szoval a két férfiti életében tagadhatatlanul magas
intelligenciaval rendelkezett, hiszen Szinén furfanggal vette rd a
tréjaiakat, hogy vonszoljak be a vérosba a falovat és Addm mester is
tagadhatatlanul okos kellett legyen, hiszen nem képes barki pénzt
hamisitani, mitobb, Ad4dm mester nevében a mester (vagy magister)
valamiféle tudomanyos fokozatra is utal. Ezek a karhozottak mégis
blineik elkovetése soran minden kétséget kizardan erkolcsileg
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hanyatlottak. A Pokolban tehat a fizikai hanyatlas (betegség) mellett
egy szellemi hanyatlast is el kell szenvedniiik és ennek a szellemi
hanyatlasnak a megnyilvanulasa isteni akaratbdl kifolydlag ez a
semmirdl nem szO0lo és sehova sem vezetd meddd veszekedés,
melynek meddé voltat a két blinhddd 1élek még csak fel sem ismeri.
130-148. A szereplé Dante nagy érdeklédéssel figyeli a két karhozott
veszekedését mindaddig, amig Vergiliusz nem figyelmezteti tette
elitélendd voltara. Vergilius figyelmezteti a tulvilagi utazot, hogy ha
a Gondviselés valaha hasonl6 helyzetbe sodorja, iigyeljen arra, hogy
0, Vergiliusz, mindig mellette alljon, mert blinds akarat oly alantas
vitat hallgatni vagyni. Bigi egyfajta lezarast vagy tanulsag levonasat
latja az ének zar6 soraiban. Ugy gondolja, hogy a Malebolge (babitsi
forditdsban ‘Rondabugyrok’) tizenharom korének latogatdsa soran
latott biinokon valé tovabblépést hivatott szimbolizalni ez a
vergiliuszi beszéd, ami egyben le is zarja az addig tapasztaltakat
(Bigi (1976) 1984: 50., 1. Kotet).
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Mark Berényi
I xxx canto dell’Inferno

Nel canto xxx dell’Inferno Dante e Virgilio si trovano nell'ottavo
cerchio della decima bolgia. Capocchio e Griffolino d’Arezzo, le
anime incontrate nel canto precedente, sono ancora con loro. In
questo cerchio patiscono i falsari di persona, moneta e parola.

In questo canto ciascun dannato ha come pena una malattia. I
falsari di persona sono spinti dal desiderio patologico di rincorrere
gli altri peccatori e di afferrarli con i denti. I falsari di moneta sono
colpiti dall’idropisia mentre quelli di parola subiscono la febbre alta
a tal punto di emettere un vapore di cattivo odore.

Nel primo terzo del canto irrompono sulla scena due anime.
Essi sono il falsario di persona Gianni Schicchi, colpevole di essersi
sostituito sul letto di morte a Buoso Donati per ottenerne l'eredita e
lI'incestuosa Mirra. Il primo afferra Capocchio con i denti e lo trascina
per terra.
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L’attenzione di Dante non e attratta a lungo dalle due anime
rincorrenti i propri compagni e si volta verso un dannnato dal corpo
deforme, a guisa di lauto. L'anima dannata aveva un ventre enorme
tale da coprirgli addirittura il collo. L'anima quasi nello stesso
momento in cui Dante si volta ad osservarlo, si rivolge ai viaggiatori
ultraterreni. Esso e mastro Adamo, colpevole di aver falsificato la
moneta. I falsari di moneta come in vita si impegnarono a falsificare
il conio, ora sono costretti a patire immobili nello stesso luogo per
l'eternita senza nemmeno la speranza di poter spostarsi da Ii.

L’idropisia appare come un topos nella letteratura medievale
europea in quanto pena inflitta a coloro che commisero peccati di
carattere morale. E in quanto tale, questa ¢ la pena fisica degli
uomini assetati di ricchezze che appaiono nelle opere di Orazio,
Abelardo, Alano di Lilla e Gualtiero di Chatillon.

Ma Dante non reagisce a quanto detto da mastro Adamo. Al
peccatore, infatti, non appena finisce il proprio monologo, viene
chiesto di raccontare chi siano i due dannati sulla sua destra che
emettono un vapore di odore bruciato. Il maestro spiega che essi
sono la moglie di Putifarre e Sinone. Questultimo colpisce 'enorme
ventre del maestro che non era autorizzato a fornire informazioni
riguardo la vita del primo. Nell'orrenda lite, infine, i dannati in
questione perdono anche quel minimo di buona reputazione rimasta.

Forse la parte piu bella e catartica del canto ¢ il rimprovero di
Virgilio e la razione di Dante. Il poeta, infatti sarebbe rimasto a lungo
ad ascoltare la lite dei due dannati se Virgilio non lo avesse
ammonito a non farlo in quanto ,[...Jvoler cio udire é bassa voglia.”
(Inf., xxx, 148). Dante si vergogna di quanto fatto e Virgilio vedendo il
pentimento sincero del poeta gli perdona dicendo , Maggior difetto
men vergogna lava.” (Inf., xxx, 142).
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FraNnco MUsaRRA
Il mio Dante” di Roberto Benigni

Dal 20 luglio al 6 agosto di quest’anno Roberto Benigni ha “ripreso”
le sue “letture” dantesche nel magnifico scenario della piazza Santa
Croce a Firenze, con la presenza ogni sera di circa 8000 persone. La
scelta questa volta e caduta sui canti XI-XXII dell’ Inferno, e si puo
dire che e riuscito a far capire e apprezzare al pubblico anche quei
canti che spesso la critica considera “di passaggio” (o ‘minori’, il che
€ ancora piu errato!) e a scuola il professore si limitava a riassumere
rapidamente (canti che alcuni tra gli allievi pitt “curiosi” non
mancavano di leggere!). Porta cosi avanti le letture del 2005 nelle
quali si era cimentato con i canti I-X, XXVI e XXXIII dell’ Inferno e
XXXIII del Paradiso, pubblicate poi nel volume II mio Dante' e messe
in commercio in DVD dalla Melampo Cinematografica.” Benigni mi
ha detto di recente al telefono che sua intenzione e di completare la
lettura dell'Inferno lanno prossimo con i canti XXIII-XXXLV,
ritornando quindi anche sul canto di Ulisse e su quello del conte
Ugolino.

Ad alcune delle questioni che tratterd in questo saggio si
accenna nel volume Il mio Dante nell’acuto intervento di Umberto Eco
dal titolo «Recitare Dante» e nella divertente «Prefazione» di Benigni.
Nella postfazione di Valentina Pattavina, dal titolo «TuttoDante», ci
sono alcune informazioni interessanti sul “percorso” dantesco
dell’attore toscano.

La parte piu ampia del volume & quella in cui Benigni
ripercorre il suo approccio ai canti della Commedia. Il testo dei canti,
pubblicato nel volume per facilitare eventuali riscontri ai lettori,

1 Roserto Beniony, 11 mio Dante, Con uno scritto di Umberto Eco e la postfazione di
Valentina Pattavina, Einaudi, Torino, 2008. Da ora in poi, le citazioni dal volume
saranno indicate con la sigla BD, seguita dal numero della pagina.

2 La distribuzione dei DVD é della Cecchi Gori Home Video — www.cghv.it. Nel n. 14 del
cofanetto vi e di nuovo il V canto in una rappresentazione fatta per la RAI, con un’ampia,
divertente introduzione su due temi principali, la politica e I'amore.
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segue l'edizione di Giorgio Petrocchi.’

Nella «Nota dell’editore», si sottolinea il successo delle sue
“letture” nelle universita, nei teatri e nelle piazze delle citta d’Italia e
del mondo, e si afferma che: «oltre il momento impareggiabile della
dizione, cio che ci ha colpito e stato il modo in cui Roberto Benigni
portava gli ascoltatori a essere pronti per fare il loro mestiere, quello
appunto di ascoltare e comprendere e poi magari di tornare a
leggere. Era una via semplice e dottissima. Un percorso indicato con
precisione e nello stesso tempo lasciato aperto per ognuno. Per
questo abbiamo riunito qui [...] una sintesi di ore e ore di racconto
orale. Il libro che ne e venuto fuori [...] all'apparenza cosi
scanzonato, € una via. Una via non solo alla Divina Commedia, ma piu
in generale alla poesia» (BD, 3). E di fondamentale importanza in
un’epoca in cui la vera letteratura viene relegata — quasi fosse un
reperto archeologico di poco valore — in un angolo buio e polveroso,
lontano da quelli che i giornalisti sono soliti definire gli interessi
degli italiani, che Benigni riesca a farla rifiorire entusiasmando non
“gruppuscoli” pili o0 mano “pallidi” “
pubblico, con una forte predominanza di giovani. Certi giornalisti e
certi critici lo hanno accusato di fare “spettacolo” su un’opera seria,
ma sono accuse senza fondamento e spesso dettate da un’evidente

ed esigui, ma delle masse di

impostazione ideologica, raggrinzita e egocentrica che nella critica
frena la spinta dinamica verso il pubblico che caratterizza ogni testo
poetico e che risulta particolarmente forte nei capolavori,
soffocandola in un mare di annotazioni e di informazioni
(filologicamente esatte e necessarie, non lo si vuol negare), che
finiscono per imprigionare e a volte cancellare lo splendore che la
vera poesia porta con sé e in sé.

Quello della ricezione della poesia € un problema il cui
dibattito si & solo acuito nei nostri tempi, ma che era presente in ogni
secolo. Mi limito ha ricordare che gia Pascoli alla fine dell’Ottocento

3 Dante Auchiry, La Commedia secondo I'antica vulgata, a cura di Giorgio
Petrocchi, Mondadori, Milano, 1966-1967.
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auspicava che vi fosse «un culto sincero e fervente per tutte le nobili
forme dell’Arte» ed esortava gli intellettuali a non isolarsi, dato che
«gli scrittori non vogliono apparire asceti solitari che innalzano un
loro altare alla Bellezza eterna [...] e neppure neofiti occulti» [...]. La
loro speranza ¢ di «raccogliere un vivo fascio di energie militanti»
per salvare «qualche cosa» di bello e ideale «nella torbida onda di
volgarita che ricopre ormai tutta la privilegiata terra dove Leonardo
creo le sue donne imperiose e Michelangelo i suoi eroi indomabili».
Non manca di chiedersi: «Di chi la colpa? Se fino ad oggi i piu si
ritrassero a coltivare la loro tristezza come un giardino solitario
all'ombra del lauro e del mirto»? Esorta gli intellettuali a raccogliere
tutte le loro energie per «sostenere militarmente la causa
dell'Intelligenza».* Sono parole sostanzialmente valide ancora oggi,
se si circoscrive bene il significato di “intelligenza”. Pascoli esortava
gli scrittori e gli intellettuali in genere a non isolarsi, a non chiudersi
in sé, e, indirettamente, i lettori a non dare ascolto ai tanti (troppi)
diffusori di banalita.

Per 42 anni ho insegnato Letteratura Italiana prima
all’'Universita di Nimega (Olanda) e poi all’'Universita Cattolica di
Lovanio (KULeuven) in Belgio; per anni Dante era un autore che
temevo di affrontare con studenti non italiani, fino a quando Carlo
Ossola, durante una delle sue lezioni su La presenza di Dante nel
Novecento nel quadro della Cattedra Franqui a Lovanio, ha citato una
frase di Eliot, nella quale sosteneva che i non italiani potevano
cogliere e gustare meglio degli italiani la poesia della Commedia
perché non “tormentati” dalle note presenti in ogni verso, in ogni
parola, in ogni sillaba.

E ovviamente una provocazione affermare che gli italiani sono
meno attenti alla poesia di Dante degli stranieri, ma vi & una parte di
verita. E cio non solo per i nostri tempi. Si pensi alle novelle CXIV e
CXV del Trecentonovelle di Franco Sacchetti nelle quali si racconta il

4 Citato da Enrico ELi, Pascoli e I'«antico». Dalle liriche giovanili ai Poemi conviviali,
Interlinea Edizioni, Novara, 2002, p.136.
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modo in cui Dante reagisce alla storpiatura dei suoi versi da parte di
un Fabbro e di un Asinaio («Dante Alighieri fa conoscente [rende
consapevole] uno fabbro e uno asinaio del loro errore, perché con
nuovi volgari [con parole del volgo] cantavano il suo libro»). Per
facilitare il lettore riporto la prima:

Lo eccellentissimo poeta volgare [...], Dante Alighieri fiorentino [...] passando
per porta San Pietro, battendo ferro uno fabbro su la ‘ncudine, cantava il Dante
come si canta uno cantare, e tramestava [mescolava senza ordine] i versi suoi,
smozzicando e appiccando [tagliando e appiccicando], che parea a Dante
ricever di quello grandissima ingiuria. Non dice altro, se non che s’accosta alla
bottega del fabbro, la dove avea di molti ferri con che facea l'arte; piglia [...] il
martello e gettalo per la via, piglia le tanaglie e getta per la via, piglia le bilance
e getta per la via, e cosi gitto molti ferramenti. Il fabbro, voltosi con uno atto
bestiale, dice: “Che diavol fate voi? sete voi impazzato?” Dice Dante: “E tu che
fai?” “Fo l'arte mia — dice il fabbro, — e voi guastate le mie masserizie, gittandole
per la via”. Dice Dante: “Se tu non vuogli che io guasti le cose tue, non guastare
le mie”. Disse il fabbro: “O che vi guast’io?” Disse Dante: “Tu canti il libro e non
lo di’ com’io lo feci; io non ho altr’arte, e tu me la guasti.” Il fabbro [...] non
sapendo rispondere, raccoglie le cose e torna al suo lavoro; e se volle cantare,
cantd di Tristano e di Lancellotto e lascio stare il Dante.’

Le due novelle ruotano intorno all'importanza di una buona
lettura o recitazione della poesia, e per la Commedia Benigni € un
maestro. La sua “recitazione” ha affascinato e affascina migliaia di
ascoltatori/spettatori di ogni eta.

Nel tentativo di dare una spiegazione al perché di tanto
successo, mi soffermero innanzi tutto sulla “dizione”, sulla recitazione
di Benigni, poi sulle impareggiabili introduzioni, che hanno il merito
di captare quasi “magicamente” l'attenzione degli spettatori, e alla
fine sulle interpretazioni- spiegazioni.

Sulla recitazione
In una bellissima serata da Umberto e Renate Eco, il 31

5 Franco SaccherTi, Il Trecentonovelle, a cura di Emilio Faccioli, Einaudi, Torino, 1970,
Pp-298-299.
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dicembre del 1997, mentre si aspettava l'arrivo del Nuovo Anno,
Benigni ci incanto recitando a memoria il V canto dell’Inferno. Alla
fine avrei voluto chiedergli perché aveva scelto: «dirdo come colui che
piange e dice» ( Inf., V, 126) al posto di «faro come colui che piange e
dice», ma la “prudenza” mi fu buona consigliera. Tornato a Lovanio
un rapido controllo nell’edizione secondo lantica vulgata di
Petrocchi, mi chiari come la seconda fosse una «vulgata pitt moderna
da evitare!»

Ebbi l'occasione di dirglielo qualche mese dopo, il 13 agosto
1998, e, prima che finissi la mia frase, mi cito letteralmente il brano di
Petrocchi. In quel caldo giorno di agosto si cimento nella recitazione
del canto XXXIII del Paradiso, e mi disse alla fine della difficolta per
un lettore di non accentare modernamente nella quintultima strofa la
parola geometra, il che fa cadere il ritmo degli ultimi versi del canto,
come un’attenta analisi dei ritmemi rende evidente.

E necessario, a proposito, aprire un discorso pit specifico sulle
corrispondenze tonali e sonore nei vari versi, per chiarire la
questione del ritmo che impone l'accento piano e non sdrucciolo
sulla parola “geometra”. Mi limito a riprodurre i diagrammi degli
ultimi versi del canto che mostrano la pertinenza del non accentare
modernamente la parola “geometra”, il che farebbe cadere il ritmo
degli ultimi versi del canto. Consideriamo innanzi tutto la scansione
sillabica: «Qual e ‘1 geomeétra che tutto s’affige / per misurar lo
cerchio, e non ritrova, / pensando, quel principio ond’elli indige, //
tal era io a quella vista nova: / veder volea come si convenne /
I'imago al cerchio e come vi s’indova; / ma non eran da cio le
proprie penne: / se non che la mia mente fu percossa / da un
fulgore in che sua voglia venne. // All'alta fantasia qui manco
possa; / ma gia volgeva il mio disio e ‘1 velle, / si come rota
ch’igualmente é mossa, // 'amor che muove il sole e l'altre stelle.»
(Pard., XXXIII, 133-145). Mettiamo i due versi chiave uno dopo l'altro,
indicando le sillabe dispari e le sillabe pari:
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1 2 3 45 67891011
Qual e ‘l geometra che tutto s’affige
b A bAD bAb bAD
[...]

tal era io a quellavistanova

b Ab Ab b b ADb AD

Con la “b” indichiamo le tonalitd basse e con "A” gli apici
culminativi (ossia le unita sillabiche forti che racchiudono intorno a sé
tonalita pit deboli) e riportiamo il corrispondente colorito vocalico.
La correlazione ¢ la seguente:

bA DbAb DbADb bAD
aE eoEa eUo ale

bAb A bbbAb Ab
aEa o aeala Oa

Si notino le marcate corrispondenze foniche che esaltano la
posizione di “me” vs “i0”, il secondo in posizione ritmica molto forte
per le due dialefi che lo isolano («erA IO A» in un’inquadratura
sorretta dalla vocale media “a”. La musicalita e inoltre rafforzata
dagli echi verticali all'inizio dei due versi. E qui mi fermo.

Ho raccontato i due fatti perche indicativi della preparazione e
dello studio che sono alla base delle sue recitazioni della Commedia.
Benigni, come dice Umberto Eco, «oltre a essere un grande attore e
un raffinato intellettuale; [...] € — ed era anche prima delle sue
avventure dantesche — uomo di ottime letture e letterato di bocca
fina, capace talvolta di sorprendere pure chi lo conosce bene, che
butta Ii tra parentesi il nome di un minore, ed emerge che [...] lo ha
letto, magari in originale. Per cui queste lecturae Dantis paiono un
poco, anche la manifestazione di una vocazione didattica, gaiamente
professorale che da tempo egli maturava (forse per giustificare le
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lauree honoris causae che gli stanno piovendo addosso come se fosse
un cantautore come tutti)» (BD, p. 10). A quelle menzionate nel
volume, Universita di Bologna, Universita di Pisa, Universita di
Firenze, Universita di Lovanio e Universita di Malta, bisogna
aggiungere la laurea h.c. in Filosofia ottenuta da Roberto il 6 giugno
1999 a Tel Aviv dall'Universita Ben Gurion, che nel volume non e
stata citata nella postfazione in quanto assegnata non per “meriti
danteschi”, bensi per “avere creato un approccio originale nell'arte
del cinema”, come mi ha comunicato Valentina Pattavina. Una
laurea, quella della Ben Gurion, legata ovviamente al film La vita ¢
bella, uscito nel 1997, ma che con l'assegnazione dell'Oscar quale
miglior film straniero nel marzo 1999 era assurto da pochi mesi agli
onori mondiali. Sono seguite altre lauree h.c., 'ultima delle quali e,
da quanto mi risulta, quella dell'universita greca di Salonicco.

Per 1'Universita di Lovanio, Roberto ha scelto di citarla nella
maniera pili semplice e stringata possibile, perché erano coinvolte
tutte le facolta, e la precisa citazione avrebbe reso contorto e ostico il
passo dal punto di vista meramente narrativo, il che mostra la sua
serieta d’intellettuale come pure il suo profilo morale. Quando lo
proposi per una Laurea honoris causa al collega Mark Vervenne,
rettore della mia universita (e il consiglio accademico accettd
all'unanimita e sine glossa)® nelle motivazioni misi l'accento,

6 La K.U. Leuven conferisce ogni anno il due febbraio, in occasione della festa della
Candelora, protettrice dell’'Universita, alcune Lauree h.c. a personalita di primo piano
nel mondo scientifico, sociale e culturale. Per I'anno accademico 2006-2007 il tema
scelto era Arte e ricerca artistica e gli altri due laureati erano il poeta israeliano David
Grossman e il musicista belga Sigiswald Kuijken. Nella laudatio per Roberto Benigni si
menzionano tra laltro i suoi meriti per aver evidenziato con la sua opera
cinematografica che «l'arte pud svolgere un ruolo di primo piano nel mostrare la
verita, costringendo il pubblico a considerazioni che vanno oltre la semplice ricezione
del racconto. I suoi film, soprattutto “La vita e bella”, testimoniano della sua umanita
e del suo amore per 'uomo semplice, che riesce a conservare in sé una luce di
speranza anche nei momenti pit1 tragici della sua esistenza». Si passa poi ai suoi meriti
per aver avvicinato il grande pubblico al capolavoro di Dante Alighieri, mantenendo
sempre un alto livello scientifico.
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ovviamente, sul livello artistico e morale de La vita ¢ bella, insistendo
pero soprattutto sui suoi meriti nella “lettura” della Divina
Commedia.

Roberto mi scriveva nel marzo del 2006 (tralascio ovviamente
il resto della lettera pit1 personale):

Carissimo Franco,
come da richiesta ti invio il mio curriculum. Se non é sufficiente per ottenere la
prestigiosissima laurea lo posso raddoppiare. (...)

Roberto Benigni
Attore Regista Sceneggiatore Produttore

Roberto Benigni nasce da una famiglia di contadini toscani nel
1952.

Nei primi anni ‘60, non potendo seguire studi regolari,
comincia a lavorare in un piccolo circo regionale come assistente del
mago.

Si unisce poi ai “Poeti improvvisatori” cantando ottave in rima
con loro in spettacoli di piazza per tutta la Toscana.

Nel 1972 si trasferisce a Roma e con alcuni amici fonda una
compagnia di teatro undergound dove lavora fino al 1976, anno in
cui scrive e interpreta il suo primo lungometraggio.

Da allora con la parentesi di alcuni “One Man Show” che ha
portato in giro per tutta Italia, si dedica al cinema scrivendo,
dirigendo e interpretando i suoi film.

Pit1 che un curriculum vitae € la “recitazione” divertente di un
curriculum vitae. Si considerino le implicazioni sociali e culturali
presenti nelle cinque sezioni in cui & suddiviso, sezioni che indicano
le tappe fondamentali della sua formazione umana e culturale, dalla
poverta iniziale alla maturazione sino alla posizione di primo piano
nel panorama mondiale dell’arte.

Dice di essere entrato nel mondo dello spettacolo da bambino,
come assistente di un mago in un circo. Non ho mai appurato se cio
corrisponde a verita o se & stata un’esperienza saltuaria; importante
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€, a mio avviso, che Benigni I'abbia messa come secondo gradino,
dopo la nascita e I'infanzia trascorsa vicino alla natura in un mondo
contadino. In fondo ancora oggi nel suo approccio alla Commedia si
pone e si comporta come «assistente del mago», assistente di Dante;
e non si deve trascurare che Benigni scrive il «mago» e non un
«mago», come per lui Dante ¢ il poeta e non un poeta.

Per il “bambino” Benigni, dopo l'esperienza strettamente
individuale degli spazi, dei colori e dei suoni della natura nelle varie
stagioni, subentra il mondo della “meraviglia” e della “fantasia”,
mondo vissuto non dalla platea ma nel suo apparire, nei suoi
costituenti e nel suo mostrarsi. In altre parole per lui la poesia
corrisponde alla magia” e come questa va vissuta nel suo offrirsi e
analizzata nei suoi meccanismi costitutivi. Importante & che il
bambino si trova non tra il pubblico, che nonostante la sua
“moltitudine” e sempre una somma, un aggregato di singoli
individui, ma sul palcoscenico, come punto di convergenza (anche se
secondario e saltuario, essendo solo l'assistente) degli sguardi degli
spettatori. Un’esperienza questa che inizia presto, come ci informa
con il suo stile «allegro» nella parte iniziale della sezione Letture del
suo volume:

Quest’aneddoto la mia mamma me lo ripeteva sempre, per farmi capire che
Dante aveva una memoria di ferro e che anch’io dovevo avere la memoria di
ferro che aveva Dante. E pure il mio babbo voleva che sviluppassi la memoria,
cosl mi buttava sul palco con i cantori d’ottave, per farmi fare a gara con loro a
improvvisare in rima (BD, 24).

Ovviamente per il suo modo di recitare la Commedia sono stati
importanti gli anni trascorsi con i «Poeti improvvisatori», anni in cui
era diventato uno dei protagonisti (“uno dei maghi”). La scrittrice
Giuliana Morandini mi ha detto di aver avuto la fortuna di assistere
ad uno di questi spettacoli e di aver subito notato le eccezionali
qualita di Benigni, sulle quali aveva discusso a lungo con il suo
compagno, Filippo Ferro. In queste rappresentazioni spesso si
effettuavano sfide con canti “a batocco”. Si tratta di tenzoni poetiche
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popolari in cui fissato un tema i concorrenti lo trattano
alternativamente in un’ottava, alla quale si deve rispondere “per le
rime”. Tra i partecipanti viene escluso dalla catena chi non riesce a
formare al suo turno l'ottava di risposta, sino a giungere al vincitore.
Sono anni in cui Benigni ha esercitato le sue innate capacita ritmiche
e ha fatto attenzione ai legami esistenti tra i significati e i suoni,
anche nelle unita minime del verso.

Nella quarta sezione si stacca dal gruppo e passa a un tipo di
spettacolo circoscritto, offerto in un luogo limitato di una citta,
Roma. Giunge poi negli spazi della citta eterna alla maturazione
definitiva, affermandosi nel mondo “magico” del cinema, in un
luogo in cui lui & il “mago”.

Ritornando alla problematica della recitazione della Commedia,
sia nei DVD sia nella lettura del volume si nota che Benigni si pone
costantemente nella posizione dell’assistente del mago, di Dante. Cio
spiega la costanza con cui cerca di rendere semplici anche le terzine
piu complesse e di indicare al pubblico/lettore gli elementi costitutivi
della poesia del testo. Meraviglia ed affascina il suo accurato rispetto
per le sequenze tonali dei versi. Non snatura mai gli endecasillabi,
non si lascia andare a scansioni ritmiche istrioniche, non si lascia
prendere dalla drammaticita del significato rendendo il testo
teatrale, rompendo e mutando l'armonia raggiunta da Dante. Per
Benigni e il testo stesso, che, se rispettato e ascoltato, offre
spontaneamente, anzi impone al lettore quelle sequenze sonore le
quali sorreggono e rendono vive le emozioni e i concetti che avevano
guidato la mano sapiente dell'autore, sino a creare nei versi
quell’equilibrio tra suoni ed immagini che ancora oggi ci riempie di
«meraviglia». Per Benigni i poeti hanno contribuito in modo
fondamentale alla civilizzazione e all’arricchimento spirituale
dell'umanita; hanno, infatti, il merito di «renderci partecipi di
sentimenti nuovi, ma anche di azioni che sono dentro di noi e che
ignoriamo. Ed é il poeta a tirarle fuori. I poeti inventano i sentimenti»
(BD, 28).
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L’attore toscano e particolarmente critico verso i colleghi che
sovrappongono il proprio io a quello del poeta, a quegli assistenti che
si mettono alle spalle del mago gesticolando e ammiccando per
attirare su di lui l'attenzione del pubblico. Non voglio dare un
giudizio di valore sulle letture di altri attori pitt 0 meno famosi, ma
mi preme segnalare che quasi tutti rimangono attori e non cantori del
poema, le cui regole vanno rispettate, se non se ne vuole limitare o
soffocare la poesia, o per lo meno farne una cosa diversa.

Nel suo volume afferma con parole volutamente provocatorie,
ma sostanzialmente giuste, che: «A differenza dei filosofi, i poeti
promettono meno ma mantengono di pill. Specialmente a giudicare
da quei silenzi impressionanti che spesso si protraevano [durante le
letture a Firenze] oltre la fine del canto» (BD, 15). Pensa certamente
alla serata dedicata al canto XXVI dell'Inferno, il canto di Ulisse,” nel
quale aveva chiesto al pubblico di non applaudire subito alla fine
della recitazione, per rispetto della tragica fine dell’eroe che sacrifica
la propria vita per amore della conoscenza; e la sua richiesta non era
rimasta inascoltata. Un silenzio impressionante era seguito alla
recitazione delle parole di Ulisse che narra a Dante e a Vergilio la
fine del «folle volo» intrapreso con i suoi compagni, resi entusiasti di
seguirlo alla ricerca della «vertude e canoscenza» con una «orazion
picciola»:

Tre volte il fé girar con tutte 'acque;

a la quarta levar la poppa in suso

e la prora ire in gili, com’altrui piacque,

infin che ‘1 mar fu sovra noi richiuso».
(Inf. XXVI, 139-142)

7 Secondo Benigni Dante fa dell’eroe greco colui che per amore della «conoscenza [...]
ha osato I'inconoscibile» (BD, 63-64). Non manca di ricordare che il XXVI canto & stato
salvifico per due poeti del Novecento: Primo Levi e Osip Emilevi¢ Mandel$tam; «uno
nel campo di sterminio di Auschwitz e l'altro in un Gulag ib Siberia [...] cercavano di
superare tanto orrore» sapendo entrambi che «non esisteva solo il male assoluto che
vedevano li, che 'uomo e capace anche di raggiungere vette sublimi» (BD, 64).
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Benigni rispetta le pause, i silenzi alla fine di ogni
endecasillabo, pause volute dal poeta per seguire un certo suono e
per accentuare certi significati. Umberto Eco nella sua introduzione
non manca del resto di segnalarlo: «[...] occorre dire che Benigni
recita bene i poeti perché non inclina al vizio di molti attori, e cioe
non elimina gli enjambements ma anzi li fa sentire. [...] se il poeta ha
usato l'enjambement non sara stato a caso, e dunque, se pure si deve
fare sentire l'interruzione del verso, si deve al tempo stesso far capire
che la frase continua al verso successivo. E una lotta tra significante e
significato, tra sostanza ritmica e senso. Il cattivo attore pensa solo al
senso [...]. Il bravo attore, invece, fara una pausa alla fine del verso,
ma pilu breve del solito, in modo che si sentano e la spezzatura
ritmica e la continuita semantica. Arte difficile, nella quale Benigni
eccelle» (BD, 8-10).

Tra gli esempi, in cui I'enjambement, ha una funzione di primo
piano e va rispettato, mi limito a quello del canto XXVI. Benigni
scrive:

Ecco le terzine in cui Ulisse appare (Inf. XXVI, 85-90):

Lo maggior corno de la fiamma antica
comincio a crollarsi mormorando

pur come quella cui vento affatica;
indi la cima qua e la menando,

come fosse la lingua che parlasse,
gitto voce di fuori e disse: «Quando

L.

Qui Dante [...] usa la tecnica dell’enjambement: un verso finisce lasciando
incompiuta la frase, che ricomincia al verso successivo. E questa trovata sprona
ad andare avanti nella lettura, [...] spinti a voler sapere talmente tanto, mentre
si recita o si legge, che e impossibile rimanere fermi, si corre come un treno che
accelera sempre di pili e porta diritto alla fine di Ulisse che poi e la fine di noi
tutti» (BD, 64-65).

L'interruzione delle terzine riportate su «Quando» indica
I'importanza dell'enjambement posto arditamente alla fine della
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strofa; ¢, infatti, funzionale dato che la sospensione ritmica riproduce
la tensione, I'ansia dell’eroe e dei suoi compagni, trasmettendola agli
interlocutori, Dante pellegrino, la sua guida Virgilio e il lettore di
tutti i tempi. E ovvio che il “cantore” deve rispettarla e trasmetterla
al suo spettatore.”

Sentire recitare Dante da Benigni e anche scoprire alcune
specifiche unita timbriche toscane che partecipano alla
concatenazione e distribuzione armonica dei suoni. Scrive Eco:
«Secondo aspetto della fortuna del Dante di Benigni: lo recita, e con
accento toscano» (BD, 6). Rendono, tra l'altro, magistrale la sua
lettura della Commedia il rispetto del ritmo degli endecasillabi, degli
enjambement e il suo accento toscano che esalta la sonorita dei versi.

17N

La pronuncia toscana delle “e” e delle “0”, dei dittonghi, di alcune

“_rr " 1

sorde e sonore, le “c” e le “g”), oltre

"
S

consonanti (soprattutto le
alla cadenza delle catene di parole, permette di cogliere tutta
I'armonia dei versi, anche di quelli cosiddetti “aspri”.

Sulle introduzioni

Delle “introduzioni” si e gia detto che hanno il merito di
captare, quasi “magicamente”, l'attenzione degli spettatori. Benigni
fa ricorso al suo repertorio comico intessuto di una sottile, tagliente
ironia che andrebbe studiata separatamente. Ovviamente sia il
comico che l'ironico si realizzano in modo diverso negli spettacoli e
nel volume. Nei primi aprono ogni volta lo spettacolo, mentre nella
spiegazione verso per verso la presenza di battute e divagazioni
comiche ¢ minima e del tutto assente, ovviamente, nella recitazione
ininterrotta del canto, la quale ha luogo in un’atmosfera quasi
onirica, senza distrazioni. Ora la voce e sorretta da una mimica
controllatissima. Nel volume, invece, ¢ intessuta di comico e di
ironico la Premessa, mentre nella parte dal titolo La lettura, dopo un
parte introduttiva, in cui riemergono continuamente allusioni

8 Su questo canto si veda nel numero 4 di Quaderni Danteschi (2008) il saggio di Béla
Hoffmann e Janos Kelemen, pp.79-80.
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comiche e possibili significati ironici, la presenza del comico e
dell’ironico e saltuaria e limitata a sottolineare, per lo pit,
I'importanza di alcuni versi. Un’analisi esaustiva delle due
componenti esula ovviamente dagli obiettivi di questo saggio, ma
andrebbe fatta in modo capillare per evidenziare la topologia e le
modalita sia del comico sia dell'ironia. Mi limito ad un esempio
rappresentativo. Subito all’inizio si legge:

In passato ho fatto tanti incontri nelle universita per parlare di lui [Dante], e una
volta anche in America, quando m’hanno tenuto la mesi e mesi per tutti i giracci
che mi facevano fare prima dell’Oscar. Mi hanno voluto all'Universita di Los
Angeles perché ne parlassi addirittura in inglese. Naturalmente stavo tranquillo
perché di quello che dicevo non capiva niente nessuno: andavo a ruota libera
(BD, 21).

Ognuno coglie immediatamente il comico che nasce dai
contrasti sia semantici sia linguistici, dalla contrapposizione tra il
linguaggio corrente e quello accademico, il sorriso ironico verso
quegli ascoltatori, che capiscono ben poco di quello di cui parla a
proposito di Dante e sono li presenti in attesa della scenetta e della
battuta comica, che Benigni del resto non manca d’inserire nel suo
commento, spesso estrapolandola dalla parte iniziale delle
recitazioni fiorentine.

Mi limito a pochi esempi. Parlando della Firenze del medioevo
e della sua importanza come centro finanziario, fa emergere il
comico da un riferimento ai nostri giorni:

Comungque, [i fiorentini] applicavano sui prestiti dei tassi cosi alti che in punto
di morte si pentivano di aver preticato 'usura. Oggi é rimasto tutto uguale, eccetto
che i banchieri non si pentono piu in punto di morte (BD, 22, corsivi miei).

Trattando di Paolo e Francesca, insiste giustamente sul fatto
che e Francesca a parlare, mentre Paolo € li accanto e piange — e si
potrebbe osservare che per il tempo in cui il poema fu scritto
rappresenta un capovolgimento dei ruoli tra maschio e femmina,
dato che é lei a imporsi come portavoce di entrambi —, e precisa che
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Dante «non li giudica, non si antepone a Dio né si mette al suo posto;
sente che il giudizio di Dio e indecifrabile per la mente umana. Non
si pud dimostrare l'esistenza di Dio col cervello, non e l'organo
adatto. E come sentire il sapore del sale col naso: non ¢ l'organo adatto»
(BD, 42. Mio il corsivo per indicare lo scarto verso il comico, spesso
costruito sul paradosso). A volte le battute sembrano interrompere la
spiegazione dei versi inserendo una riflessione personale in sé
leggermente comica, ma dietro le parole vi e sempre il tentativo di
cogliere il valore emotivo e sentimentale che i versi veicolano:

«Or discendiam qua git nel cieco mondo»

comincio il poeta tutto smorto:

«io sard primo, e tu sarai secondo».
(Inf.1V, 15)

E meno male che Virgilio gli dice cosi. Con la paura che Dante ha addosso,
figuriamoci se avesse dovuto andare avanti lui (BD, 40).

Anche la scelta dei versi citati nel volume e sempre
significativa e indica le preferenze sentimentali o razionali
dell’attore. Un’analisi delle unita ritmiche di questi endecasillabi del
IV canto («il canto pit1 pauroso», BD, 39») mostrano la predominanza
assoluta delle “0” — quasi a voler ridare il sospirare continuo per
I'angoscia che le anime provano per non essere state «illuminate
dalla luce della vera fede» (BD, 40) —, sia come tonalita alte che basse
e la loro distribuzione pertinente all'interno delle unita tonali. I
diagrammi delle sequenze sillabiche alte e basse e del colorito
vocalico sono i seguenti:

Or discendiam qua giti nel cieco mondo»

bbb A bA DbAb Ab

oieiA aU eiEo Oo
comincio il poeta tutto smorto:

bbA bbAb Ab Ab

0iO ioEa Uo Oo
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«io saro primo, e tu sarai secondo».
bbA Ab A bA bAD
ioaO Ioe U aAieOo

Nelle unita ritmemiche la “0” iniziale di «Or» & debole perché
legata all’apice culminativo di «discendiAm». Vi € poi la tonalita alta
di «qua giu», che riecheggia in quella di «tUtto» e a ritorna in «tu»
nell’ultimo verso. Si parte, dunque, dalla “0” chiusa in tonalita bassa
di «or», per finire con la “0” in tonalita alta e bassa, sempre chiuse, di
«secOndo». Si noti inoltre che la “0” e presente, per effetto della
dialefe in «comincio il» e della dieresi, in «poEta» e in rima
imperfetta nel secondo verso, «<smOrto», rima che si ripete nella
strofa successiva (Inf., IV, 16-18), creando una catena sonora di forte

intensita che evidenzia le parole chiave delle due terzine:

E io, che del colOr mi fui accOrto,
dissi: «Come verrO, se tu paventi
che suOli al mio dubbiare esser confOrto?»

Lascio al lettore le molte altre osservazioni che si possono fare
sulle unita dei suoni e sul loro interagire con quelle dei significati.

Per l'ironia si deve tener conto del fatto che innerva tutto il
volume e che & per lo pit1 correlata a fatti di cronaca e alla politica dei
nostri giorni. Vi & pero innanzi tutto l'autoironia di cui si & gia
accennato trattando della dizione. A Benigni serve per richiamare se
stesso al ruolo di “assistente del mago” che ha scelto nella sua
lettura/interpretazione della Commedia. Avverte 'ambiguita della sua
posizione nei riguardi del pubblico. L'assistente del mago non ha
solo la funzione di porgere gli strumenti necessari per lo spettacolo,
ha anche quello di distrarre il pubblico affinché non si accorga del
“trucco”. Nella recitazione del poema invece, la sua funzione e
quella di mostrare e di rivelare, di far si che il pubblico non si
distragga e segua lo spettacolo, rimanga all’interno dello spettacolo.
Scrive a proposito:
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Dante Alighieri ci ha lasciato l'apice di tutte le letterature. Io sono un uomo di
spettacolo, e come tale vengo dalla narrazione, perché per stare sul palcoscenico
devo essere capace di raccontare. Quindi sono anche un uomo di lettere, e pure
piuttosto esigente, nel senso che quando leggo mi piace godere della lettura.
Dunque, quando dico che la Divina Commedia & la vetta delle letterature, lo dico
proprio perché e un piacere leggerla (BD, 24).

Nelle recitazioni a Firenze le pause “comiche” all’interno della
spiegazione dei versi sono rarissime. L’inizio & tutto dedicato al
comico/ironico, poi si passa alla “spiegazione” del canto trattato,
verso per verso, per concludere con la recitazione (senza
interruzioni) del canto. In questo ultimo momento cambiano
l'illuminazione e i colori; ne risulta isolata la figura del “cantore” con
una luce chiara su uno sfondo blu e rosso.

Nel volume, invece, vi € la premessa costruita come un ironico
“canto a batocco” sulle sue letture della Commedia in risposta a
Umberto Eco. Ne riporto soltanto la parte finale per non togliere il
piacere di leggerla a chi non lo avesse ancora fatto:

[...] gli chiedo timidamente cosa ne pensava della mia lettura di Dante. Rispose
che dovevo fare cinema. [...] Allora gli dissi che se lo avesse fatto [scrivere della
Commedia] avrei smesso di andare in giro a recitare la Divina Commedia e avrei
fatto davvero un film. Ma non sull'aldila, bensi sugli amori giovanili di Dante,
riservando a me la parte del poeta e per riconoscenza a lui quella di Beatrice.
Gli dissi anche il titolo: La vita nuova e bella. Lui ne fu lusingato, anche se non &
un narciso (dire di lui che € un narciso sarebbe come dire che Romeo e una
Giulietta). Disse che ci avrebbe pensato. Poi sorrise e scomparve nella nebbia di
via Manzoni «come per acqua cupa cosa grave» (BD, 17).

I brano e pieno di allusioni e di giochi ironici anche personali
se si pensa alla preferenza per la “nebbia” di Eco che si puo
estrapolare dalla lettura di Baudolino. Va letto come ripresa “a
batocco” di quanto afferma Eco nella sua premessa dal titolo

«Recitare Dante»:
Meglio immaginare un film in cui non solo Roberto Benigni rifaccia il viaggio

del suo Maestro, girone per girone e cielo per cielo, ma incontri anche il fabbro
e/o l'asinaio [allusione alle due novelle di Franco Sacchetti]. Virgilio potrei farlo
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io, o Cerami, insomma, un amico; per Beatrice so gia chi ha in testa Benigni; i
dannati... be’, per i dannati c’e solo da decidere chi scartare. I beati, forse
bisognera lavorare di trucchi elettronici, olografie e realta virtuale. Fabbro e/o
asinaio potrebbero essere interpretati, che so da un preside, da un professore
d’universita, da un critico detto militante, o da uno di quegli attori che non
sanno come risolvere gli enjambements. Ma Dante potrebbe farlo solo Benigni, in
divisa regolamentare da Vate, palandrana e alloro compresi: ne ha l'accento,
toscanaccio, la magrezza grifagna, il piglio incazzevole, e 'amore per i suoi
versi — da recitare bene.

(BD, 10-11)

Eco cerca di mettersi sullo stesso livello stilistico di Benigni
con una predominanza del colloquiale e con frequenti allusioni
ironiche, che vogliono essere immediatamente comprese dal lettore.
Nella sua apparente semplicita per0 Eco mette nella giusta luce il
valore delle “letture” di Benigni, che non debbono essere prese come
un “trastullo” dell’attore comico o come saggi accademici di filologia
dantesca, ma come un modo raffinato di avvicinare la poesia e di
renderla immagine trasmettendo al pubblico la sua sostanza pili vera
e appropriata. La Premessa, in pratica, sostituisce quella che nelle
rappresentazioni fiorentine & l'introduzione clownesca che ha lo
scopo di captare l'attenzione degli spettatori.

A questa Premessa segue raggruppata sotto il titolo La lettura la
parte in cui commenta e interpreta i canti scelti, il che sara esaminato
nella parte conclusiva di questo mio saggio.

Sull’interpretazione e sulle spiegazioni

Con sorridente autoironia, Benigni scrive nella Premessa di
ritrovare nel volume «ogni sciocchezza» che aveva detto a Firenze tra
«amici» (ogni sera pitt di 8.000 spettatori) e precisa che «se ne dicono
molte su Dante. Come alcune che troverete qui» (BD, 21). E una
precisazione, fatta con eleganza, di non pensare di trovare nel
volume riflessioni originali di filologia dantesca nel senso
tradizionale. Subito all’inizio afferma: «quello che dico non ha
carattere scientifico, ma personale» (BD, 21). La sua lettura si
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propone di far cogliere agli spettatori il piti possibile la poesia dei
versi di Dante, soprattutto con la recitazione. Il momento di
passaggio dalla spiegazione alla recitazione era, ogni volta, segnalato
da alcuni minuti di silenzio e dal cambiamento dell’illuminazione.
Per Benigni (ed anche per me) questo ¢ il momento verso cui tende
tutto quello che precede. L'attore cambia atteggiamento (“cambia
pelle” sarebbe piu appropriato dire), passando dalla mobilita e
irrequietezza delle prime due fasi ad una rigidita completa del corpo
nella terza. Solo il volto, la parte pili nobile dell'uomo, s’illumina
nello scandire i versi con una mimica modulata sulla loro musicalita
e liricita. Prima d’iniziare la recitazione rivolge al pubblico parole in
cui mostra il suo rispetto quasi religioso per il testo; parole di questo
tipo: «Passiamo ora alla recitazione del canto e se questa sera riusciro
a trasmettervi parte della poesia che li pervade, sara successo
qualcosa di meraviglioso».

Nel volume si perde ovviamente il suono della voce del
cantore che scandisce i versi (suono della voce che rimane come
un’eco leggera per chi lo ha sentito recitare o direttamente o
attraverso le registrazioni). E 'analisi dei tredici canti che ha la parte
centrale, mentre i testi riprodotti alla fine vogliono essere un invito a
rileggerli, magari avendo nell’orecchio le cadenze che Benigni aveva
dato loro. Forse & per questo che nel volume non vi & separazione tra
la spiegazione dei vari canti, spiegazione che si sussegue creando
una linea continua, sino a formare un tutto “narrativo”, tenuto
insieme dall’io che conduce il suo discorso rivolgendosi al “tu” del
lettore e, a volte, unendosi a lui in un “noi” significativo della sua
scelta ermeneutica. Sotto la sua penna il testo scritto “prende voce”
facendo trapelare I'uomo e l'attore, soprattutto quando si interrompe
e si lascia andare a gustose scenette che hanno la funzione di
alleggerire l'analisi e di illustrare, di chiarire il suo approccio al testo
e la sua spiegazione in primo luogo a se stesso e per estensione al
lettore. Mentre nella recitazione fiorentina nei DVD vi & una
predominanza dello spettacolo e una centralita assoluta del canto di
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volta in volta analizzato, sempre dopo una rapida introduzione
ironica per captare lattenzione del pubblico con battute e con
riferimenti a fatti di attualita — immancabili e divertenti sono gli
sberleffi ai politici e alcuni piacevoli ricordi autobiografici —, nel
volume di Einaudi il “comico” si sparge pulviscolarmente
nell’insieme del testo e il passaggio da un canto all’altro avviene
quasi impercettibilmente senza tendere alla completezza, ma
evidenziando di volta in volta quei versi che lo hanno colpito
particolarmente come lettore. Dante e la Commedia diventano, in tal
modo, vivi e attuali. Sono il racconto di un lettore della propria
lettura, con l'accento posto, secondo i casi, sulle sue emozioni o sulle
sue interpretazioni delle similitudini, delle metafore e delle allegorie,
anche su eventuali difficolta a capire alcune sequenze. Frequente e il
riferimento ad altre letture e a posizioni divergenti della critica
dantesca. Il livello rimane personale, ma non si deve dimenticare
quella che Eco chiama la «vocazione didattica, professorale» (BD,
10), ossia il porsi, in alcuni casi, come il docente che spiega ai suoi
allievi, al suo pubblico, in modo comprensibile alcune particolarita
tecniche del poema. Riprendendo il metro di discorso usato nel suo
curriculum lovaniense, si puo dire che in questi momenti gli preme
di mostrare i “trucchi del mestiere” del mago/poeta Dante. Mi limito
a riportare una parte delle osservazioni che Benigni fa sulle rime:

A seconda dell’argomento da trattare, il nostro poeta scrive di conseguenza: Se
un canto e scivoloso, compone versi scivolosi; se in un canto ci sono l'acqua e la
serenita, compone versi sereni; se un canto & duro, fa le rime dure. E qui [nel VII
canto] sono durissime, aspre, sgradevoli.

Si comincia [...] con la rima in eppe: «aleppe-seppe»; in occia, sicuramente non
facile come rima: «chioccia-noccia- roccia»; e ancora «abbia-labbia-rabbia»;
«lupo-cupo-strupo»; «fiacca-lacca-insacca»; «viddi-Cariddi-riddi»; «urli-pur li-
burli». Rime orrende, disarmoniche com’e disarmonico il canto e il peccato
commesso da chi e costretto in questo cerchio.

(BD, 46)

E poco piu avanti non manca di rimarcare di nuovo che le rime
sono strettamente correlate al significato dei versi:
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Dopo una sequenza di immagini e suoni durissimi, Dante pero nomina Dio, e
allora le rime cambiano, diventano dolci e morbide, danno serenita: «trascende-
splende»; «conduce-luce». Le terzine che riguardano Dio mutano totalmente
registro.
(BD, 49)

Quando lo ritiene necessario per capire i versi, Benigni racconta
dettagliatamente i miti che sono alla base di certe immagini o di certe figure
infernali, come fa per le Erinni e per Medusa per il canto IX (BD, 56-57). Anche
in questi casi tuttavia si mantiene sul registro del parlato con 1'uso frequente di
parole fatiche (a dirla con Roman Jakobson) come «dicevamo» (BD, 26), «di cui
parlavo prima» (BD, 42).

Certo non sempre sono d’accordo con le sue interpretazioni.
Nel V canto, ad esempio, insiste sulla pietd di Dante verso gli spiriti
che peccarono nell'amore carnale. Si tratta di una problematica
complessa essendo collegata al suo rapporto con amore e con quelle
della progressiva “purificazione” del pellegrino Dante nel suo
viaggio attraverso 1'Inferno. Due sono le interpretazioni piu seguite:
quella oppositiva (Dante pur provando compassione non giunge a
giustificare la colpa) e quella (sostenuta oltre che da Benigni da altri
dantisti illustri come Caretti) che considera complementari le due
parole; se l'amore diviene illecito nel sottomettere la ragione al
«talento», la pieta emerge dal confronto tra il passato felice e la
miseria presente. La parola tormento ritorna pili volte nel canto
sempre concepita nella sua durata e avvertita come rievocativa
dell'effimera durata della felicita terrena. Dante contrappone, a mio
avviso, vigorosamente all'amore sensuale cavalleresco quello
spirituale che tende verso Dio. Benigni, invece, tutto preso (come la
maggior parte dei lettori sulle orme del pellegrino Dante) dalla
potenza sentimentale del discorso di Francesca, scrive che «Questi
amanti lui li invidia sebbene siano all’'Inferno, vorrebbe essere al loro
posto, perché sono morti per amore» (BD, 41).

Nelle sue interpretazioni comunque mai si pone “tra color che
son sospesi”. Commentando il verso con cui il conte Ugolino termina
il racconto della sua terribile morte: «Poscia, pitt che 'l dolor, poté il
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digiuno» (Inf., XXXIII, 75), segnala che sono state scritte molte pagine
volte a spiegarne il significato. Due sono le tesi dominanti: la prima
per la quale la fame ebbe il sopravvento sul dolore e Ugolino mangia
i propri figli e la seconda secondo la quale la fame ebbe il
sopravvento sul dolore e mori. La sua opinione e che «la seconda
ipotesi parrebbe piul sostenibile». Non manca pero di sottolineare
che: «E fuor di dubbio che il poeta ci abbia volutamente lasciato
nell’incertezza» (BD, 70). Il «ci» si colloca sullo stesso livello di
ambiguita del verso dantesco; puo, infatti, unirlo ai critici o piu
modestamente ai lettori.

Nel suo insieme, Benigni riesce a stimolare la riflessione sui
versi e permette di penetrare nei segreti della poesia della Commedia,
anche nei passi pitt complessi dove tutto € in funzione della bellezza,
secondo il principio che «non é il vero che fa il bello, ma il bello che
fa il vero» (BD, 67). Un esempio: «Dante descrive il Paradiso come
una rosa, ma non riesce a dirci che cos’e di preciso, perché oltre la
rosa non ce niente. Oltre la rosa, rimane ... la rosa! Non c'e
nemmeno il nulla» (BD, 66) e non manca di citare per il lettore che
non li conoscesse i versi di Giorgio Caproni:

Un’idea mi frulla

scema come una rosa
dopo di noi non c’e nulla
nemmeno il nulla

che gia sarebbe qualcosa;

E significativo che Benigni abbia chiuso queste letture con il
XXXIII canto del Paradiso, forse il piit complesso e il pit1 sublime del
poema, quello verso il quale tutto il viaggio del pellegrino Dante (e
con lui del lettore) & volto. La sua osservazione & pregnante in
proposito:

L'immagine di Dio e inintelligibile, non c@ nulla dietro e si muove tutto
insieme. [...] Dante sente nel cuore la bellezza di quell’immagine di cui ci puo
dire solo un nonnulla, e di quel nonnulla non si ricorda niente. [...] Tre sfere
uguali e distinte, sovrapposte e tutte nello stesso punto (BD, 72-75).
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Colpisce il lettore che Dante dice di vedere in Cristo se stesso, «i
propri occhi [...]. E non riesce a dirlo [...] e si tormenta, finché Dio
gli fa venire dentro la percezione di quello che ha visto», I'equilibrio
perfetto tra il desiderio e la ragione («il disio e ‘1 velle») come il modo
di essere anche in vita vicini al divino. E nel concludere, Benigni
parlando di Dante parla in fondo di sé stesso, della sua operazione di
lettura della Commedia:

In questo canto c’e tutta la sociologia mariana, la teologia, i canti liturgici, le
superstizioni, e c’e il cammino dell'umanita; non va letto solo teologicamente,
ma anche corporalmente. Dobbiamo vedere Dante col suo corpo, coi suoi occhi,
coi suoi nervi, coi suoi polsi, mentre sta li davanti a Dio e alla Madonna. E
soprattutto non bisogna negarsi il piacere di credere a tutto quello che dice (BD,
76).

A conclusione di questa “veloce” analisi del libro di Benigni,
mi preme ricordare uno dei grandi meriti dell’attore toscano: quello
di avere interessato per il capolavoro di Dante con la sua lettura
illuminante un numero grandissimo di persone, e tra queste non si
debbono trascurare gli stessi intellettuali, che hanno ripreso i
tentativi di offrire rielaborazioni, pili o0 meno riuscite e accessibili,
della Commedia, mostrando in ogni modo il peso determinante che il
poema ha ancora oggi nella formazione culturale e mentale
dell’'uomo.

Si vola in alto, approfittando del battito delle sue ali; come
posso assicurare personalmente per il successo avuto recentemente
con una conferenza dal titolo (provocatorio): Il mio e il nostro Dante:
un dialogo immaginario tra Roberto Benigni e Franco Musarra, tenuta in
molte sedi, tra le quali (per non citare che le ultime) a Dublino, nel
Trinity College, e nella Biblioteca Comunale di Falconara Marittima.

E, mentre sto scrivendo poi mi giunge la notizia che in
Occasione della XII settimana della Cultura Italiana nel Mondo, il 19
ottobre alle ore 18,30, presso I'Istituto Italiano di Cultura di Parigi, su
iniziativa dalla Societa Dante Alighieri, Lamberto Lambertini (co-
autore e regista del progetto) e Paolo Peluffo (Sottosegretario di Stato
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alla Presidenza del Consiglio dei Ministri, Vice-Presidente della
Societa Dante Alighieri e co-autore del progetto), presentano il
«Cofanetto Infernale. Maratona Infernale. In viaggio con Dante», con
musiche di Silvio Riccardi e la consulenza storico/artistica di
Valentina Spata. Interviene anche Jacqueline Risset, presidente del
Centro di Studi italo-francesi e autrice di un’ottima traduzione
francese contemporanea della Commedia. Come si legge nel
comunicato stampa si tratta dell'«lllustrazione della Divina
Commedia  attraverso  immagini della  realta  dell'ltalia
contemporanea». Sono «alcuni paesaggi tratti dai 34 canti infernali
[...] restituiti in suggestive immagini da Lamberto Lambertini —
ideatore del progetto insieme a Paolo Peluffo». In questa “rilettura”
si illustrano i versi con «immagini del patrimonio storico-artistico e
naturalistico dell'Italia, contribuendo cosi a far riscoprire la lingua
della Divina Commedia e, nello stesso tempo, a promuoverne i
luoghi piu suggestivi». Si deve, a mio avviso, anche a Benigni il
grande interesse di un pubblico sempre pitt numeroso e attento.
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Jozser NaGY
Antidantismo letterario e politico in Italia
dal Trecento al Cinquecento’

E noto che l'opera di Dante per circa cinque secoli — dalla sua morte
fino alla sua canonizzazione irreversibile di Sommo Poeta — era
oggetto di discussioni letterarie, linguistiche e politico-ideologiche.
Gia durante il Trecento e il Quattrocento si sono formati degli
schieramenti a favore o contro la valutazione positiva di Dante, ma la
figura pit emblematica che ha confermato l'esclusione di Alighieri
dal canone linguistico-letterario era indubbiamente quella del
Cardinale Pietro Bembo (1470-1547), illustre linguista e letterato
dell'Umanesimo. Come cerchero di mostrare pili in avanti,
I'influenza negativa di Bembo sulla ricezione dell'opera dantesca era
possibile in parte per la grande erudizione di questo letterato
umanista-rinascimentale, che — come € noto — oltre ad essere un
curatore del Canzoniere di Petrarca (e un grande divulgatore del
petrachismo), era un grandissimo esperto anche della Commedia e del
Convivio danteschi, infatti, nel 1502 ha curato (insieme ad Aldo
Manuzio) un’edizione della Commedia. Le edizioni bembesche del
Canzoniere e della Commedia costituivano i punti di riferimento per le
edizioni successive di queste due opere per circa tre secoli.

Lantidantismo aveva numerose dimensioni: nel presente
lavoro si cerchera di rilevare alcuni momenti cruciali
dell'antidantismo, appunto dal Trecento al Cinquecento. Nei
confronti del secolo XIV focalizzerd sugli aspetti politico-teologici,
mentre in connessione ai secoli XV e XVI porro al centro
dell’indagine gli aspetti linguistico-letterari.

* This paper was supported by the Jdnos Bolyai Research Scholarship of the Hungarian
Academy of Sciences. Ringrazio la Professoressa Valentina Marchesi (Universita del
Sacro Cuore, Milano), il Professor Andrea Battistini (Universita di Bologna), il
Professor Janos Kelemen e il Prof. Géza Sallay (ambedue dell'Universita ELTE di
Budapest), infine il Prof. Michele Sita (Universita Péter PAzmany, Piliscsaba) per il loro
generoso aiuto.
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1. L’antidantismo politico del Trecento

Per effettuare la caratterizzazione generale della teoria politica
dantesca e delle critiche formulate nei confronti di essa sara utile
seguire le tracce di Aldo Vallone, che ci offre un’immagine
complessiva del contesto letterario e teologico-politico in cui Dante
ha formulato la sua peculiare , filosofia politica della storia”.! Vallone
mostra chiaramente che la maggior parte dei grandi teorici politici
dell'epoca di Dante (e di questi lo studioso tratta, a parte San
Tommaso, di quelli che hanno reagito esplicitamente o
implicitamente alle idee di Alighieri), tematizzavano — utilizzando in
grandi linee la medesima terminologia e argomentazione — gli stessi
problemi che Dante. Nelle tesi conclusive della Monarchia Alighieri
sembra d’essere un pensatore conservatore, non cé traccia della
grande forza innovatrice reperibile nel Defensor pacis di Marsilio da
Padova:’

[E] stata svelata appieno la verita sul problema, se al benessere del mondo fosse
necessario 1'ufficio del Monarca, e sul problema se il popolo romano a buon
diritto si sia arrogato I'Impero, nonché sull'ultimo quesito, se l'autorita del
Monarca dipendesse immediatamente da Dio oppure da qualche altro. La
verita, per altro, a riguardo dell'ultima questione non va intesa cosi
strettamente, nel senso che il Principe romano non sottostia in qualche cosa al
romano Pontefice, essendo la beatitudine di questa vita mortale ordinata in qualche
modo alla beatitudine immortale. Usi pertanto Cesare quella riverenza verso
Pietro, che il figlio primogenito ha da usare verso il padre.’

Com’e noto, nella Monarchia Alighieri — per mezzo di
argomentazioni complesse, seguendo comunque (come si & detto) gli

1 Vallone, Antidantismo politico nel XIV secolo, Liguori, Napoli, 1973, p.69.

2 Sul confronto Dante-Marsilio vedi Jézsef Nagy, Dante e Marsilio: dalla trascendenza
all'immanenza (Monarchia; Defensor Pacis), in Nuzzo A.-W. Somogyi J. (a cura di), In
memoriam Hajnéczi Gdbor, PPKE BTK, Piliscsaba, 2008, pp.187-200. La versione
originale — in ungherese — di questo studio ¢ la seguente: Dante és Marsilius: a
transzcendencidtdl az immanencidig (Monarchia; Defensor Pacis), in Quaderni Danteschi 1.
(1/2006), pp.79-137.

3 Dante, Monarchia (a cura di Bruno Nardi), in Dante, Opere minori, Tomo I, Ricciardi,
Milano-Napoli, 1979, III/XV, p.503, corsivi miei, ].N.
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schemi argomentativi della Scolastica — afferma che le due grandi
istituzioni, 'Impero e il Papato, sono ambedue necessarie per la
salvazione dell'umanita, quindi devono compiere le proprie funzioni
distinte parallelamente e senza interferenze. Dante da una parte nega
qualsiasi possibile relazione gerarchica tra Chiesa e Impero
(ritenendoli ugualmente indispensabili nello stato politico), dall’altra
parte nella chiosa conclusiva citata sopra (in contraddizione, o
almeno questionando le proprie argomentazioni anteriori sulla
priorita temporale-storica dell'Impero rispetto al Papato) afferma che
,quodammodo”, in fin dei conti, I'Imperatore sia subordinato (almeno
in senso morale) al Pontefice. Probabilmente tale posizione - per
quanto riguarda le radici — & riconducibile a quella guelfa bianca
(anche se nell’esilio Dante ormai si e alienato da tutte le concrete
posizioni di partito del periodo), comunque e sintomaticamente
eclettica. A mio parere & proprio quest’ecletticismo che da una parte
ha reso meno efficiente la teoria politica dantesca — nella propria
epoca e nei secoli posteriori — rispetto a quella marsiliana (molto
univoca, quest'ultima, nella subordinazione della Chiesa al potere
secolare), dall’altra parte pure le critiche esplicite o implicite nei
confronti d’Alighieri di autori in fondo (almeno in parte)
imparentabili a Dante, come Agostino Trionfi, Guido Vernani da
Rimini e Favarone de’ Favaroni (ai quali l'attenzione di Vallone e
principalmente rivolta) possono essere ricondotte per lo pili a questo
stesso ecletticismo.*

L’aspetto che accomuna e allo stesso tempo distingue Dante e i
suoi critici contemporanei e una peculiare idea di unita. Alighieri
distingue nettamente le funzioni dell'Impero (che per mezzo degli
insegnamenti filosofici rende possibile la beatitudine terrestre) e
quelle della Chiesa (che per mezzo degli insegnamenti della teologia,

4 Le possibili fonti delle idee politiche dantesche e gli scritti imparentabili alla
Monarchia (le opere di Brunetto Latini, Giovanni di Parigi, Giordano di Osnabriick,
Enghelberto di Admont, Remigio dei Girolami, etc.) sono trattati nei dettagli tra l'altro
da Ernst H. Kantorowicz e da Hans Kelsen. Cfr. J6zsef Nagy, La visione teleologica
dell’impero universale nella Monarchia, in Quaderni Danteschi 4. (2/2008), pp.131-174.
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della fede e della rivelazione prepara le anime degli uomini alla
beatitudine celeste, che deve essere lo scopo finale della vita umana)
sempre in funzione di una supposta unita ideale. Tale unita — secondo
Dante — ¢ assicurabile per mezzo delle funzioni distinte e simultanee
del potere temporale e di quello ecclesiastico, mentre secondo i suoi
critici cio potrebbe essere reso possile esclusivamente per mezzo del
potere papale. Gli avversari di Dante cercavano di formulare una
posizione univoca, e sicuramente era particolarmente perturbante
per loro l'accennato eccletticismo dantesco. ,[L]a polemica piui reale
e vera e storica”, cui rappresentante piti grande &€ Marsilio, e di cui
Dante praticamente rimane fuori, ,& quella contro I'Impero come
idea unica, come fonte emanante di autorita uguale per tutte le genti.
Si vuole invece e si propone la istituzione e il riconoscimento di
nuove forze civili e particolari con capi diversi e leggi distinte.
L’inettitudine polemica dei curialisti é proprio nell’incapacita di cogliere e
far proprio questo momento di frattura tra imperialisti del passato (e Dante
e su questo spartiacque) e imperialisti del presente, e tra questi e i
sostenitori di potesta temporali particolari”.’

Secondo Vallone si puo osservare un processo di demitizzazione
nei confronti dell'ideale imperiale con l'emergersi di un nuovo
fattore, ossia del popolo — o pilul precisamente della sovranita popolare
—, e in questo processo Dante, ,,ch’e attentissimo lettore di Aristotele
e S. Tommaso, e ch’e aperto per natura e vocazione a tali elementi, e
sostanzialmente sordo alle voci nuove”, mentre Marsilio ,realizza la
sua visione politica e chiama il popolo al centro della nuova
societd”,’ tenendo presente in primo luogo la realta sociale della
Francia contemporanea. L'importanza che Marsilio attribuiva alla
sovranita popolare, e il ripensamento del rapporto tra Impero e
Papato in funzione della sovranita popolare costituivano una
condizione sine qua non per la futura formazione della cultura

5 Vallone, op. cit., p.20, corsivi miei, J.N.
6 op. cit.,, p.21.
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rinascimentale.” ,Si & partiti dal dogmatismo e dalla concezione
dell’imperium come creazione della Chiesa-Papato, e si e giunti su
sponde che nessun ribelle dei secoli XI-XII aveva mai previsto. La
crisi del concetto dell'unita e della sua derivazione dall’alto si
alimenta di una infinita serie di elementi, vicende e idee, e della loro
trasformazione [..]. In questo stato di cose come mnovatori si
presentano i regalisti e gli imperialisti; come conservatori i curialisti”,®
e i dibattiti teologico-politici rilevanti si presentavano proprio entro
questi limiti.

1.1. Agostino Trionfi

La bolla pontificia Unam Sanctam Ecclesiam promulgata da
Bonifacio VIII nel 1302 (che riaffermava gli ideali teocratici espressi
nel Dictatus Papae, emesso da Papa Gregorio VII nel 1075) era una
reazione logica a tutti gli eventi politici del periodo, ossia ai conflitti
comunali e alle lotte per la successione imperiale. Lagostiniano
Trionfi (1243-1328), discepolo di San Tommaso, era ,l'esponente piut
verace e incondito, pil1 assurdo e dogmatico, pill generoso e astorico
di un ripristino su basi gregoriano-bonifaciane della discutibile
supremazia del pontefice romano. [...] Alla perentorieta e
all'assolutezza dell’Unam sanctam, alla lunga tradizione ierocratica di
esempi e sentenze, egli aggiunge le convinzioni gagliarde, I'ingegno
sottile, l'abilita causidica, l'industria delle minime articolazioni e
delle riprese particolari. La sua Summa de potestate ecclesiastica [1320]
¢ un labirinto mosaico di concetti cementati in blocco granitico: un
numero infinito di articoli in migliaia di sottovoci e sottosezioni per
una tesi unica, che non ha mai soluzioni, che non da respiro proprio
a chi ¢ all'opposizione”,” e cid che rende particolarmente
problematico tale corpus e il suo dogmatismo, 1'esclusione a-priori di
qualsiasi possibilita di discussione (mentre tale apertura al dibattito e

7 cfr. op. cit., p.23.
8 op. cit., p.27, corsivi miei, ].N.
9 op. cit., pp.35-36.
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ben percepibile negli scritti di Enrico da Cremona e anche in Guido
Vernani). In questo senso Trionfi ,e il pit1 sordo e restio degli scrittori
ierocratici”.' Trionfi non fa riferimento esplicito a Dante, ma &
possibile che l'abbia conosciuto indirettamente,"’ e comunque il
silenzio su Dante si tradusse a suo danno. La chiusura [...] al reale
storico quotidiano e contingente gli rese impossibile la presenza del
popolo, che in Marsilio via via assumeva voce e autonomia”.”” In
sintesi: ,Trionfi € perentoriamente per l'assolutismo ierocratico piut
netto e marcato. La riconferma dell’'unita, come principio, postula
per lui I'indiscutibilita della sovrana e totale potesta del pontefice”."”

Dall’assolutismo ierocratico di Trionfi consegue logicamente
che ,al Papa spetta anche lelezione dell'Imperatore”; tale
ragionamento puo essere caratterizzato come segue: ,unita di
creazione, unita di conduzione; genesi e fini coincidono. La
circolarita non ammette forze centrifughe. Tutto nasce dal centro;
tutto al centro ritorna”." In confronto, per Dante I'Imperatore &
consacrato ,,direttamente da Dio al dominio del mondo (Monarchia,
11/1/3). Scomporne il potere & cedere alla cupidigia”.” L'immagine
della Sacra Tunica (Giovanni 19:23-24), la quale , veste inconsutile fu
la prima volta lacerata dall’artiglio della cupidigia”,'® ,sta come
segno di tragica violazione e di triste vaticinio”."” Trionfi e Alighieri
vedono del tutto chiaramente che se nella questione dell’elezione
imperiale il potere ecclesiastico fosse subordinato a quello temporale,
la tesi della priorita storica della Chiesa (rispetto all'Impero) sarebbe
insostenibile’® — e ovviamente ne traggono delle conclusioni opposte,

10 op. cit., p.37.

11 cfr. op. cit., pp.38-39.

12 op. cit., p.41.

13 op. cit., p.42.

14 op. cit., p.45.

15 op. cit., p.46.

16 Dante, Monarchia, ed. cit., I/XV1/3, pp.363-365.
17 Vallone, op. cit., p.46.

18 cfr. op. cit., p.47; p.49.
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giacche ,la tesi ierocratica circa la preminenza del Papa
sull'Imperatore [professata tra l'altro da Trionfi] & energicamente
confutata e respinta da Dante, tanto quanto la [tesi] consorella circa
la priorita della Chiesa sull'Impero. [...] Per Dante non si tratta di
stabilire legami di condizionamento, quanto piuttosto di sottolineare
rapporti di relazione giurisdizionale. Papa e Imperatore, in quanto
tali, non possono essere ricondotti ad una sola misura, cioe al loro
essere uomini e quindi al genere di sostanza; ma piuttosto al genere
accidentale, che li fa distintamente Papa e Imperatore”."

In Trionfi e Alighieri vediamo due attitudini, due spiriti
(rispettivamente quello medievale-dogmatico e quello medievale-
preumanista), riconducibili a due mondi ben diversi: ,alla certezza di
Trionfi (e degli scrittori ierocratici) si contrappone il dubbio di Dante,
la probita di verificare e di discutere. [...] Il fondo e diverso, ben piut
in 1a di quel che comporti l'esser teologo o l'esser filosofo”.”” Trionfi
rigetta il dibattito (per Iui ,segno di discordia”), il dubbio
(,,attitudine farisea”), il trattare di temi e 'argomentazione a favore o
contro qualche tesi (,atto di presunzione”), e specialmente la
discussione sul potere papale (che per Trionfi e ,causa di falsita”),
mentre per Dante — com’e noto — I’,,operazione propria del genere
umano, preso nella sua totalita, & di far si che in ogni momento tutta
quanta la potenza dell’intelletto possibile sia in atto”,” e tale attuarsi
ovviamente si realizza anche nel dibattito, nel dubbio,
nell’argomentazione e nella riflessione.

1.2. Guido Vernani

I1 teologo domenicano bolognese Guido Vernani (11345) nel
suo De potestate summi Pontificis (1327) e nella sua opera antidantista
per eccellenza, il De reprobatione Monarchiae (1327-1334), non mostra
tratti originali rispetto a Trionfi e gli altri teologi curialisti (al

19 op. cit., p.52.
20 op. cit., p.60, corsivi miei, J.N.
21 Dante, Monarchia, ed. cit., I/Iv/1-2, p.303.
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massimo utilizza un linguaggio forse piu fluido rispetto a loro).
Comunque anche Vernani é caratterizzabile con poca invenzione, e
pure nel suo caso ,,ogni argomentazione e assunta nei lati probanti.
Si discute sempre a conferma delle premesse. Si gira senza soste in
un labirinto cieco, in cui ogni parola sembra l'eco di cose note”,
inoltre neanche Vernani ,ha dubbi o curiosita o tentazioni. [...] 1l
centro ¢ la «plenitudo potestatis» bonifaciana. Chi non la riconosce, o
al contrario, sopravvaluta la «terrena potestas», € condannato alle
tenebre dell’ignoranza, ¢ sacrilego, ¢ eretico”.” ,La societa, qual ¢ in
Aristotele, in San Tommaso e in Dante, ha come nucleo la
«comunitas familiae»: questa, [¢] la «comunitas civitatis, instituta
non solum propter vivere, sed propter beate vivere» [«comunita
civile, istituita non solo per vivere, ma per vivere beati»]. Di qui poi,
su su, fino al «regnum», all'«unum Imperium». «Omnis enim
multitudo reducitur ad unitatem» [«dunque, ogni moltitudine ¢ da
ricondurre all'unita»]. «Beate vivere» e «unitas» sono proprie della
«vera Respublica», la cristiana”.” Per Vernani, accanto alla vita beata e
V'unita ,la gerachia e tutto, nella natura, nella vita civile e sociale,
nelle istituzioni. Il tema e squisitamente medievale: abbraccia il tutto
e le parti; e forma ed & sostanza; e reale e soprannaturale. Il creato e
«figura» dell’eterno”.*

Come Vallone giustamente sottolinea, c’e almeno un tema
fondamentale comune in Dante e Vernani, ,l'unita e I'indivisibilita
dell'Impero”, ma mentre Alighieri ,intende l'unita della Monarchia
in se, come assicuratrice di potere civile di pace e di beatitudine
terrena”, Vernani ,la intende come gradino, somma del terreno,
prima di accedere a Dio e al suo vicario”, e ci0 in Vernani era
necessario ,e coerente alla sua visione di una vita come scala rigida
di rapporti e di gradazioni gerarchiche”.”” Tenendo presente tutto

22 Vallone, op. cit., p.61.
23 op. cit., p.62.
24 op. cit., p.63.
25 op. cit., p.64.
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questo, si comprende meglio il feroce attacco contro Dante: , mai

\

letta una «reprobatio» cosi carica d’insulti. Dante e spietatamente
folgorato, perché ha osato deturpare filosofia e sacra scrittura”.*
Infatti, il primo capitolo del De reprobatione ,tende a rinsaldare [...] la
struttura generale dell'universo e 'universale monarchia di Cristo. In
contrasto a Dante il Vernani non vede divario nel fine tra le varie
parti dell'uomo (Monarchia, I/XXXIII) e I'uomo stesso, tra I'uomo e
I'uomo, tra 'uomo e il genere umano cui appartiene, perché la méta
€ unica: «visio et fruitio summe veritatis et summe bonitatis»
[«vedere e fruire della somma verita e della somma bonta»]. Si
ricostruisce anche per questa via il concetto di monarchia, che non e
quella terrena, ma quella di Cristo, le cui leggi sono valide solo se si
conformano alla dottrina evangelica, e che percido ¢ sinonimo di
giustizia, liberta e unita. I1 Cristo regnante e visibile e il suo vicario: il
Papa".27

Per Vernani non esiste nulla al di fuori della auctoritas-potestas
papale. ,,Se Dante nega il potere al Papa di sciogliere le leggi e i
decreti dell'Imperatore (Monarchia, III/VIII/1 ss), Vernani riconosce
questo potere non solo al Papa, ma anche all'ordine sacerdotale,
come Cristo lo aveva assegnato a Pietro e agli Apostoli. Al papa si
attribuisce, in pit, la potesta giurisdizionale e di correzione
giudiziaria. La «donatio Constantini» si giudica proba e legale,
percheé Costantino non da se decise, ma quale deputato del popolo
romano, del senato e d’ogni altra autorita. Di conseguenza ricchezze
e beni terreni, che Dante energicamente negava alla Chiesa
(Monarchia, 1II/X, ecc.), non solo non sono rifiutati, ma sono ben
accetti sulla base di testimonianze di antichi testi e di decretali
liberamente interpretati”.”®

In conclusione risulta chiaro che Vernani ,non capisce ne le
idee di fondo, ne i particolari del pensiero dantesco. Sfugge a lui uso

26 op. cit., p.63.
27 op. cit., pp.64-65.
28 op. cit., p.67.
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e valore dei concetti di Chiesa e Impero come idee-guida del genere
umano e del loro destino”.”” Inoltre, pure quando Vernani
apparentemente non attacca direttamente Dante, € evidente ,,il senso
dell'incomprensione e della sofisticazione o del fraintendimento del
pensiero dantesco”, e ne &€ un buon esempio la questione della
violenza: ,pensa il Vernani che Dante la individui e la esalti come
costitutiva della superiorita del popolo romano; laddove, nella
Monarchia e ovunque, essa e considerata come strumento
nell'imperscrutabile piano della provvidenza”; analogamente, nel
caso della cupidigia, in connessione alla quale Dante postula la
necessita di Ecclesia e Monarchia come remedia ,contro il dilagare
della cupidigia”, Vernani ,traduce o dichiara inefficiente [il concetto
universale di cupidigia] alla luce dei fatti storici pedestremente

interpretati e di precetti morali”.*

1.3. Favarone de’ Favaroni

Nel caso dell'agostiniano Favaroni si tratta di un
rappresentante davvero ,attardato” del ierocratismo scolastico-
antidantista, che nel suo trattato De Principatu Papae ex potestate
Summi Pontificatus (che sarebbe la terza parte del suo inedito In
Apocalypsim  Sancti loannis tractatus quatuor [1394]) con grande
probabilita ha reagito concretamente ad alcune tesi politico-
teologiche dantesche. Negli scritti di Favaroni ,la conoscenza di
Dante [...] sembra diretta, ma non si esprime in modi precisi e
persuasivi”; l'esemplificazione adottata da Favaroni ,si irrigidisce
negli schemi ragionativi e perde senso critico e vigore di
contemporaneita storica”.”

In base alla ricostruzione delle tesi e delle controdeduzioni del
De Principatu Papae, effettuata da Vallone, si vede chiaramente che
,alle tesi dei civilisti e degli imperialisti [che ovviamente sostengono

29 op. cit., p.68.
30 op. cit., pp.69-70.
31 op. cit., p.120.
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la necessita della separazione dei due poteri] si oppongono
nettamente [...] le tesi dei decretalisti e degli ierocratici. Per di piti la
polemica sembra aver fatto un passo indietro sia nel tempo, sia nella
sottigliezza delle argomentazioni. Alle tesi moderate dei primi ([che]
ben pit innanzi si erano spinte, dopo Dante) corrispondono quelle piut
retrive, e pili comuni e pit1 opache, dei secondi. Dante ¢ sottaciuto, ma
e ben presente. Non € nominato, ne indicato [...], ma e nella sostanza
[...], come personaggio dell’opposizione”® civilista e imperialista,
che perd non condivide pienamente la posizione civilista-
imperialista, ne accetta la contrapposizione imperialista—ierocratico:
Dante, in effetti, rappresenta una terza posizione. In ogni modo
Alighieri sicuramente rigettava la supremazia papale: ,anche se il
Papa ¢ il sole e I'Imperatore la luna” (la quale concezione in
Purgatorio XVI 106-111 sara modificata nella teoria dei due soli), ,1'uno
e l'altro hanno virtl e operazioni distinte”.”® Per il fatto che il sole
illumina la luna, questultima ,riceve qualcosa dal sole, cioe
abbondanza di luce, ricevuta la quale puo operare piu
efficacemente”; quindi Alighieri afferma che ,il regime temporale
non riceve il suo essere da quello spirituale, e nemmeno la sua virtu,
cioe la sua autorita, ne [...] il suo operare”, malgrado riceva da esso
la possibilita ,di poter operare con maggiore efficacia”.**
Opponendosi a Dante, Favaroni ,strumentalizza invece 1'Impero
nelle mani del Papa, per cui l'elezione dell'Imperatore avveniva «ad
suum usum»”, quindi ,si ritorna proprio a Bonifacio VIII”.*

Per una conclusione temporanea si puo sottolineare che il De
Principatu Papae ,,puo significare il limite estremo a cui € giunto un
«genere», polemico nelle sue origini e nel lungo cammino, e poi

svilito dalle manipolazioni dei teologi”.*

32 op. cit., pp.112-113, corsivi miei, J.N.

33 op. cit., p.114.

34 Dante, Monarchia, ed. cit., 111/Iv/19-20, p.453.
35 Vallone, op. cit., p.114.

36 op. cit., p.120.
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2. Dibattiti letterari su Dante, 'influenza dantesca in Italia
nel Quattro- e Cinquecento”

Nel canone letterario in perpetua formazione la definizione
della posizione di Dante nel Quattro- e Cinquecento pure a livello
letterario e linguistico era continuamente una questione di rilievo.
Sotto quest’aspetto aveva un’importanza fondamentale la traduzione
e il commento in latino della Commedia compiuti nel 1416 da
Giovanni Bertoldi da Serravalle (in stretta connessione col Concilio
di Costanza, svoltosi tra il 1414 e il 1418). Secondo I'idea di base delle
Prose della volgar lingua (1525) di Pietro Bembo il modello letterario e
costituito dall'opera di Petrarca per la poesia, e da quella di
Boccaccio per la prosa. Gian Giorgio Trissino, che ha tradotto in
italiano il De wulgari eloquentia, basandosi in parte proprio su
quest’opera ha completato il modello di Bembo, rilevando l'aspetto
,illustre” e ,,cortigiano” della lingua. In base a tutto cio risulta chiaro
che con l'esclusione di Dante dal canone dell’imitazione, ,,Bembo si
opponeva al «naturalismo» linguistico di marca fiorentina”.* Un
centro importante dell’'antidantismo del periodo era I’Accademia degli
Infiammati (fondata nel 1542), nella quale la radicalizzazione
estrema delle indicazioni linguistiche bembesche e stata connessa col
razionalismo neoaristotelico di Pietro Pomponazzi. Tutto questo —
oltre a rendere esclusivi i punti di vista linguistici e stilistici
bembeschi — portava alla netta separazione di poesia e filosofia, e con
riferimento alla valutazione di Dante cio ha rafforzato il luogo
comune secondo il quale Alighieri fosse grande come filosofo e non
come poeta.” Bernardino Tomitano nei suoi Ragionamenti della lingua

37 In uno studio mio anteriore (Jozsef Nagy, L'interpretazione vichiana di Dante, in
Quaderni Danteschi 5. [2009], pp.155-180) ho gia trattato sinteticamente di questo
argomento (vedi in particolare pp.161-164).

38 Emanuella Scarano, “Il dibattito sulla Divina Commedia”, in Giorgio Baroni (a cura
di), Storia della critica letteraria in Italia, UTET Libreria, Torino, 2001, p.195.

39 Peculiarmente dal Settecento in poi € stato il parere contrario a predominare. Janos
Kelemen nel suo lavoro (I Dante filosofo [A filozéfus Dante], Atlantisz, Budapest, 2002)
riabilita Dante come filosofo e sottolinea tra l'altro che nell'opera di Dante filosofia e
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toscana (1546) paragonava Dante con Petrarca partendo proprio dalla
teoria di Bembo: ,I'uno [Dante] «maggior filosofo», l'altro [Petrarca]
superiore «nella bella elocuzione, dalla quale si denomina il
Poeta»”.*

Prendendo brevemente in esame anche gli autori favorevoli a
Dante, bisogna accennare le apologie dantesche di Girolamo
Benivieni, il Dialogo di Antonio Manetti circa il sito, forma et misure dello
inferno (1506), e il Discorso sopra la Comedia di Dante (dello stesso
periodo). In quest’ultimo ¢ rilevante il paragone Omero-Dante, che
avra un’importanza cosi grande nel Settecento: ,pari a Omero e a
Virgilio per la dimensione conoscitiva che immette nella propria
poesia, Dante non ¢ inferiore a loro nemmeno sul piano dell’ «efficace
e propria locutione» e della «<somma magnificentia»”.* Tali testi
hanno ispirato gli intellettuali dell’Accademia Fiorentina a redigere,
nel 1556, la Difesa di Dante,”” nella quale gli autori accentuavano la
necessita di un’interpretazione alternativa e piu libera della Poetica
d’Aristotele, e in tal modo erano in grado di rivelare due aspetti
importanti del corpus dantesco (valutati negativamente dai
bembisti): la mescolanza degli stili e il carattere realistico della Commedia.
La conseguenza piut importante di tutto questo & che la riduzione
bembista della Commedia a testo esclusivamente filosofico gia nel
Rinascimento era considerata insostenibile da molti studiosi.

In tale contesto & apparso Roberto Castravilla, al quale si
attribuisce il Discorso mnel quale si mostra [imperfezione della
,Commedia” di Dante (1572), che lautore ha scritto reagendo
all’Ercolano del 1570 di Benedetto Varchi: in quest’ultimo, secondo la
formulazione di Varchi, ,Dante e superiore a Omero”.® Nella

poesia si completano a vicenda organicamente.

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

41 op. cit.,, p.197.

42 cfr. con I'opera dal medesimo titolo di Gasparo Gozzi, del 1758.

43 Storia della critica letteraria in Italia, ed. cit., p.200. I nomi di Dante e di Omero sono
stati connessi in un contesto peculiare da Torquato Tasso: ,Dante «& piu simile ad
Omero nell'ardire e nella licenza [...] che a Virgilio»”. Battistini, Vico tra antichi e
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propria critica Castravilla faceva sistematicamente appello alla
Poetica d’Aristotele: con lo stesso metodo ha risposto allora Antonio
Albizzi nel 1573 per mezzo della sua apologia dantesca, nella quale —
rilevando l'oralita della poesia — ha rigettato la concezione secondo la
quale i precetti aristotelici dovessero essere rispettati in tutti i tempi e
in tutti i casi.

Per fare un accenno all’aspetto linguistico-letterario della
ricezione dantesca, € indispensabile tener d’occhio, che — come
Andrea Battistini giustamente lo sottolinea — ,Dante e forse 1'unico
autore della letteratura italiana [...] che abbia inciso piuttosto
diffusamente non solo a livello di parole, ma anche [...] a livello di
langue”, di modo che le figure liguistiche dantesche fungono da parti
integranti a tutti i livelli possibili della lingua italiana: ,se [...] il
dantismo e di fatto «inevitabile», come ritiene Baranski,
evidentemente le sue «suggestioni» [..] si riverberano su ogni
connotato stilistico, da quello di pitt alto bordo a quello popolare”.*
Secondo Battistini il Cinquecento — caratterizzato spesso come il
secolo della precettistica — ,non poteva concedere molto spazio [in
senso positivo] alla Commedia, almeno sul piano della critica, dove,
subentrato il regolismo aristotelico allo sperimentalismo
dell’'Umanesimo, anche Dante viene giudicato secondo il parametro
di una poetica normativa”.” Vale la pena di ricordare il famoso
paragone bembesco della Commedia ,,«ad un bello e spazioso campo
di grano, che sia tutto d’avene e di logli e d’erbe sterili e dannose
mescolato, o ad alcuna non potata vite al suo tempo, la quale si vede
essere poscia la state si di foglie e di pampini e di viticci ripiena, che
se ne offendono le belle uva»”.* La critica di Bembo & praticamente
,un capo d’imputazione condiviso negli stessi termini da un

moderni, Il Mulino, Bologna, 2004, p.58.

44 Battistini, Il modello e le suggestioni letterarie: Dante nella tradizione della letteratura e
nella cultura popolare, in «Per correr miglior acque...», Tomo I, Salerno Ed., Roma, 2001,
p-443; p.444.

45 op. cit., p.444.

46 ibidem.
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[Giambattista] Giraldi Cinzio [11573], per il quale Dante, vestito con
«la veste succinta alle ginocchia» in segno di un contegno artistico
troppo transandato e popolare, dovrebbe essere raffigurato con «una
falce» in mano con cui tagliava indiscriminatamente «ogni erba
ch’egli [...] incontrava»”, diversamente da Petrarca, ,«che vestito di
veste senatoria giva scegliendo le nobili erbe e i gentili fiori»”.*"

Si pud osservare chiaramente che la critica formalista
antidantesca del Cinquecento fosse stata alimentata dalla volonta di
controbilanciare la sempre piu estesa diffusione della poesia e delle
idee dantesche: mentre i bembisti cercavano continuamente di
trovare delle evidenze per ,la conferma dei loro giudizi riduttivi su
Dante, corre parallela la sua fortuna presso una cultura popolare che,
proprio perche non intende [in modo approfondito] il significato
della sua opera, eleva il suo autore al rango di saggio dotato di
terragno buon senso, spesso descritto con i tratti di altri personaggi
folklorici”.® Inoltre, mentre ,a livello alto spiacciono nel
Cinquecento l'esuberanza e il rigoglio della Commedia, presso lettori
di piu facile contentatura queste stesse caratteristiche assurgono a
fattori di ammirazione”.” La , critica cinquecentesca schifiltosa e
inappetente, stucchevole nel denunciare i difetti dei modi espressivi
danteschi, resi monotoni [...], funge da ideale contraltare [ad] una
popolarita che si estende ai non letterati, quali i giuristi e predicatori,
e che sul piano propriamente letterario trova non solo estensori di
encomi appartenenti al genere epidittico[-retorico]”, come per
esempio l'elogio per Dante del medico-storico-prelato Paolo Giovio
(1483-1552), ,,ma anche apologeti che, inserendo i loro componimenti
entro la retorica giudiziaria, respingono le accuse dei detrattori,
quasi sempre in nome di un vanto campanilistico fiorentino da

difendere”,” e ispirati in gran parte dalle Lettere sopra la “Commedia”

47 op. cit., pp.444-445.

48 op. cit., p.449, corsivi miei, J.N.
49 op. cit., p.450.

50 op. cit., p.446.
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di Dante dello scrittore umanista Giambattista Gelli (1498-1563).

Per quanto riguarda la critica nei confronti dell’antidantismo
bembiano sono cospicue pure le osservazioni di Anton Francesco
Grazzini detto il Lasca, che ha indicato ,sotto la voce «bemberie»
tutte le pedanti censure stilistiche mosse a Dante”, e che ha scritto un
sonetto con tono satirico contro la ,«gente, non santa, iniqua e
dolorosa: /popolo volgo e plebaccia ignorante» che, incapace di
intendere Dante, mostra di ignorare «che sempre tra le spine sta la
rosa»”, oltre a criticare duramente il gia accennato autore del
Discorso nel quale si mostra l'imperfezione della “Commedia” di Dante,
Castravilla, descritto ironicamente da Lasca come uno con ,,«viso di
pinco, di cane arrabbiato», «presuntuoso, pazzo scatenato» per aver
commesso la follia di «parer forse alla gente un uomo divino,
/biasimando Dante»”.’ Come Battistini ribadisce, ai livelli non-
accademici Dante era preferito dai poeti — specialmente da quelli che
coltivavano il genere burlesco — sia per il suo plurilinguismo, sia dal
punto di vista metrico (favoreggiando la terzina e l'ottava). Per
esempio, Teofilo Folengo (1491-1544) ,non solo concede a Dante il
primato, allora tutt’altro che condiviso, su Petrarca [...], ma e anche
tra i piu solleciti nell'uguagliarlo a Omero”,” molto prima che tale
equazione sia stata poi riformulata da Vico nel Settecento.

Simultaneamente a tutto cio si puo anche osservare un numero
sempre maggiore di autori cinquecenteschi che , messo da parte il
filtro ermeneutico di Aristotele, si affidano volentieri alla dialettica
intertestuale con Dante”, e in questo senso e indicativo
l'atteggiamento ecclettico di Niccolo Machiavelli (1469-1527), cui
opera — secondo l'osservazione di Mario Martelli — € profondamente
pervaso da Dante, ,«ora a sorreggere 'argomentazione con la sua
autorita, ora a ravvivare il dettato con la sua incisivita, ora a fornire
un lessico che sembra definitivo», tanto da destare «la certezza che
Machiavelli conosceva a memoria dall’inizio alla fine il poema

51 op. cit., pp.446-447.
52 op. cit., p.447.
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dantesco»”.® Nella lettera del 10 dicembre 1513, scritta a Francesco
Vettori, Machiavelli, ,,che si sente esule al pari di Dante”, afferma di
avere sempre a mano Dante o Petrarca, ,al cui confronto i classici
latini, Tibullo e perfino Ovidio, gli sembrano «poeti minori»”,*
mentre nel Discorso o dialogo intorno alla nostra lingua (pubblicato solo
nel 1730) esprime un giudizio negativo su Dante e sul suo odio nei
confronti di Firenze.

E altrettanto ecclettica — in connessione a Dante — l'attitudine di
Ludovico Ariosto (1474-1533), ,per un verso fedele e deferente
seguace delle dottrine stilistiche di Bembo, per un altro verso
debitore nel[l’Orlando] Furioso di molti echi danteschi”,” analizzati
nei dettagli (a livello linguistico, stilistico e metrico) negli studi —
appunto sull'influenza dantesca in Ariosto — di Cesare Segre, di
Luigi Blasucci, e di Carlo M. Ossola.” Tali approcci potrebbero
eventualmente esserre completati pure con certe analogie fematiche
dantesche, come per esempio il viaggio oltremondano di Astolfo nel
canto XXXV dell’Orlando Furioso. Come sottolinea Battistini: persino
in un periodo dominato dal petrarchismo, per coloro che avevano
I'intenzione di scrivere su temi epici ed eroici era inevitabile
rivolgersi a Dante; in connessione a cio ,Vincenzo Borghini, nel
difendere Dante da Bembo, suggerisce una divisione di competenze
che lascia il campo della lirica a Petrarca, dove possono valere le
minute osservazioni delle Prose della volgar lingua, riservando pero il
magistero della Commedia all’epica, dove a contare sono le grandi
travature strutturali”.” Dunque, sul piano formale Dante funge da
modello per lepica rinascimentale, nella quale ,Dante compare
talvolta anche come personaggio, ora nell’Italia liberata da’ Goti [del
1547] di [Gian Giorgio] Trissino, che in una visione sinottica dei
migliori scrittori lo colloca «la st presso a la cima» [...], ora [...] nei

53 op. cit., p.451.

54 ibidem.

55 ibidem.

56 cfr. op. cit., p.452.
57 op. cit., p.452.
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Triomphi di Carlo, [...] composto nel 1535 da Francesco de’ Lodovici,
che gli riserva uno scranno nel suo pantheon di spiriti magni”.”

Concludiamo la presente ricapitolazione dei momenti rilevanti
dell’influenza dantesca nei secoli XV e XVI con qualche riferimento a
Michelangelo Buonarroti e a Torquato Tasso (per poi analizzare
brevemente la rilevanza del Bembo dantista). Per quanto riguarda
Michelangelo, da una parte e evidente I'influenza letteraria dantesca
almeno nel caso di due sonetti: il Dal ciel discese... e il Quante dirne si
de’, nei quali si depreca ,lesilio inflitto a Dante dalla patria
irriconoscente”;” ,la metafora platonica della luce metafisica che
assegna a Dante la missione di «dar di tutto il vero lume a noi»”,
presente come elemento centrale nel primo sonetto, ,s’irradia anche
nella seconda lirica michelangiolesca, nella quale ci si arrende
all’ineffabilita, dal momento che «quante dirne si de’ non si puo
dire, /ché troppo agli orbi il suo splendor s’accese»”.” Dall’altra parte
si puo presupporre l'influenza di Dante anche al livello dell’arte
figurativa: tale influenza ¢ stata rivelata tra l'altro da Ugo Foscolo,
secondo il quale Michelangelo ,,«vantava di derivare le sue figure, la
composizione dei suoi gruppi, gli atteggiamenti dei corpi e
l'espressione dei volti dal poema dantesco»”.” Pure il biografo di
Michelangelo, Ascanio Condivi conferma che Michelangelo avesse
avuto una conoscenza sistematica della Commedia.”

Per quanto riguarda infine Tasso, sono note le sue postille su
due edizioni veneziane della Commedia, ed & ben riconoscibile la
decisiva influenza dantesca sia nelle scene infernali del Canto IV, sia
— con riferimento all'immagine di Dite — nell’'ottava XXVII del Canto

58 op. cit., p.453.

59 ibidem.

60 op. cit., p.454, corsivi miei, ].N.

61 ibidem. Battistini cita (in inglese e in italiano) dalla seguente opera di Foscolo:
Dissertation on an Ancient Hymn to the Graces (1822), in Foscolo, Poesie e carmi (a cura di
F. Pagliai, G. Folena e M. Scotti), vol. I, Le Monnier, Firenze, 1985, pp.1095-1124
(p-1098).

62 Battistini, op. cit., p.454.
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XIII* (e in parte pure nell'ottava LXXXVII del Canto XVIII*), come &
pure del tutto evidente la trasposizione dell'Ulisse dantesco nelle
ottave XXV-XXVI del Canto XV,”® e il riferimento al Cocito e al
Flegetonte (e ai giganti connessi a questi fiumi infernali) nell'ottava
LXXXVIII del Canto XVIII® della Gerusalemme liberata.” ,Per Tasso
Dante non ¢ solo il «primiero /ch’a le stelle sali nel corpo umano»
[...], ma anche la pietra di paragone di un processo inventivo che da
una parte riduce e semplifica [...] la struttura e le gerarchie teologiche
della Commedia, stilizzate insieme con il tessuto allegorico, non piu
avezzo alle sottigliezze medievali, ma che dall’altra parte intensifica
la complessa psicologia nevroticamente sviluppata tra le pieghe
oscure di una coscienza inquieta e turbata, nella quale sull’energia
espressiva della parola dantesca si addensa la gravitas di un’irrisolta

psicomachia”.®®

3. Il Bembo dantista

In connessione all'accennata edizione bembesca-manuziana
della Commedia € da notare che (diversamente dall’edizione
bembesca delle Rime petrarchesche) non ci figura il nome di Bembo,
ne si trova alcun’appendice di Manuzio. ,Ledizione [del 1502] della

63 ,,Cresce il gran foco, e in forma d’alte mura /Stende le fiamme torbide e fumanti: /E
ne cinge quel bosco, e l'assicura /Ch’altri gli alberi suoi non tronchi o schianti. /Le
maggiori sue fiamme hanno figura /Di castelli superbi e torreggianti: /E di tormenti
bellici ha munite /Le rocche sue questa novella Dite” (vv.209-216). (Questa e le
seguenti citazioni dalla Gerusalemme liberata sono in base alla seguente edizione on-
line: http://it.wikisource.org/wiki/Gerusalemme_liberata [10/VIII/2012]).

64 ,Fra due Furie parea Caronte, o Pluto” (v.696).

65 ,,Di veder vago e di sapere, Ulisse. /Ei passo le colonne, e per l'aperto /Mare spiego
de’ remi il volo audace: /Ma non giovogli esser nell'onde esperto, /Perché inghiottillo
I'Ocean vorace” (vv.200-204).

66 ,,Gia il mormorar s’udia delle parole /Di cui teme Cocito, e Flegetonte” (vv.697-698).
67 cfr. Battistini, op. cit., pp.454-455. (Battistini erroneamente indica il Canto XII —
invece del Canto XIII — della Liberata in connessione all'immagine della Dite dantesca:
vedi p.455.)

68 Battistini, op. cit., p.455.
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Commedia altro non contiene che il nudo testo”,” col titolo — usato

esclusivamente da Bembo — Le terze rime di Dante, inoltre col
sottotitolo esplicativo Lo ‘nferno e 'l Purgatorio e 'l Paradiso di Dante
Alighieri. Nell'edizione di Bembo ,,sono per la prima volta escluse le
abbreviazioni e divise le parole secondo grammatica. E
abbondantissima la punteggiatura, e costante I'uso dell’apostrofe e
dell’accento grave in ¢ verbo [...]. La novita del testo subito risulta da
un confronto con la volgata di allora, cioé col Dante del Landino”.”
Per la propria edizione della Commedia Bembo ha utilizzato il codice
Vaticano lat. 3199 — allora proprieta di suo padre —, riconducibile a
Boccaccio e a Petrarca, ma € da rilevare che Bembo ,,non si contento
di correggere la volgata secondo questo o altro codice: ignoro la
volgata, e di sua mano, in quel che oggi ¢ il codice Vaticano lat. 3197,
compilo intiero il nuovo testo, quasi fosse stato inedito. Fu insomma
la novita [...] di una diversa lingua, preumanistica, attribuita a Dante;
ne risultd un testo pili autentico certo, ma piut lontano e quasi
rescisso dall’uso e dal gusto corrente”.”’ Nel Bembo dantista allora si
vede chiaramente l'intenzione di rompere con la tradizione
dell’esegesi dantesca — innanzitutto con Landino — a tale gesto si
sono opposti vari intellettuali fiorentini (e cid e documentato
nell'edizione giuntina del 1506), comunque il testo di Bembo
,prevalse per la sua coerenza, per leleganza della stampa, e
soprattutto per il successo che nei decenni successivi ebbe la riforma
linguistica e letteraria imposta alla cultura italiana dallo stesso
Bembo”.”

I fatto che Bembo avesse curato un’edizione della Commedia
assume un’importanza particolare tenendo presente che lui
ulteriormente sia stato considerato forse il piti grande antidantista. In

69 Pietro Bembo (Carlo Dionisotti), in Enciclopedia Dantesca, vol. 1, Istituto della
Enciclopedia Italiana fondata da Giovanni Treccani, Roma, 1984 (d’ora in poi EDA),
p.567.

70 ibidem.

71 ibidem.

72 ibidem.
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questo studio ho gia accennato varie attitudini ambigue (da parte e
nei confronti di Dante); dunque, pure nel relazionarsi di Bembo ad
Alighieri si nota una duplicita: il rispetto per 'uomo dotto e — allo
stesso tempo — la critica (anzi, la sottovalutazione) nei confronti della
poesia dantesca. Lammirazione del Cardinale per Dante sicuramente
si riconduce alla devozione del padre, Bernardo Bembo (11519), che
nel periodo delle sue ambascierie a Firenze ha fatto amicizia con
alcuni rappresentanti di spicco del culto dantesco, tra questi col gia
accennato Cristoforo Landino e Marsilio Ficino. Nel circolo
veneziano di suo padre Pietro Bembo ha conosciuto tra laltro
Antonio Vinciguerra (11502) che nelle sue Satire morali si era ispirato
in parte a Dante, e che era I'amico del maggior dantista padovano
della seconda meta del Quattrocento, Giovanni Caldiera (11474).

In connessione all'importanza del ruolo di Bernardo Bembo
nell’ulteriore attivita del figlio, Pietro, € una scoperta relativamente
recente (del 1998) di Barbara Marx che nel ,, preziossimo esemplare di
grande formato, illustrato e con capitali miniate, del commento
landiniano alla Commedia (Comento di Cristophoro Landino fiorentino
sopra la Comedia di Dante Alighieri poeta fiorentino, Firenze, Niccolo di
Lorenzo della Magna, 1481)”, il quale , venne allestito personalmente
dall'autore per Bernardo Bembo, in occasione del monumento a
Dante da lui [Bembo, in qualita di Podesta] fatto erigere a Ravenna”
nel 1483, oltre alle annotazioni del destinatario ci si trovano anche
numerosi postillati di Pietro Bembo.” Mentre nel caso di Bernardo
,prevalgono interessi contenutistici e dottrinali”, giacche ,accanto al
testo compaiono [..] schemi teologici, distinzioni astrologiche e
notabilia dei principali termini filosofici” (oltre a numerosi nomi di
personaggi danteschi), nel caso di Pietro Bembo le postille, ,stese in
una grafia minuta e fluida, [...] si concentrano, oltre che sui nomi [...],

73 Elisa Curti, Tra due secoli. Per il tirocinio letterario di Pietro Bembo, Gedit, Bologna,
2006, p.221. Curti fa riferimento al seguente lavoro: Barbara Marx, Zwischen
generationskonflikt und paradigma. Latein und volgare im hause Bembo, in Latein und
nationalsprachen in der Renaissance, Harrasowitz Verlag, Wiesbaden, 1998, pp.31-62.
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su singoli lemmi [...] prevalentemente di natura linguistica”, inoltre ci si
trovano anche delle ,integrazioni e correzioni ai versi della
Commedia” che in un certo senso anticipano la precisione analitica
percepibile nell’accennata edizione bembiana (del 1502) della
Commedia.”

E stata la stessa Barbara Marx a segnalare per primo
I'importanza delle note bembiane all’edizione del 1490 di Francesco
Bonaccorsi del Convivio dantesco.” Come Curti sottolinea, mentre ,le
postille [di Pietro Bembo] al commento landiniano [della Commedia]
riguardano [..] sopratutto il contenuto”, nel caso delle note
bembesche al Convivio si tratta per lo pitt ,notabilia linguistici, che
isolano singole forme, per lo pill sostantivi o verbi, ma anche
congiunzioni e pronomi, andando a formare quasi una sorta di
piccolo glossario personale”; oltre a questo tipo di postille
ovviamente ,ve ne sono anche altre, di tipo contenutistico, che
riportano nomi propri di personaggi [...], o titoli di altre opere
dantesche [..] e segnalano l'argomento generale trattato”.”” Per
riportare qualche esempio dell'approccio bembesco propriamente
linguistico ad Alighieri, notiamo il seguente. In relazione alle Prose
della volgar lingua Curti rivela che in quest'opera i riferimenti espliciti
al Convivio sono due: nel primo luogo, in cui ,viene discussa la
declinazione del pronome personale, distinguendo tra «egli» da
usarsi per il soggetto e «lui» per gli altri casi, 'esempio dantesco
(tratto da Convivio, IV/XV/4) funge da «modello negativo»”;” nel
secondo luogo, ,discettando sull'usanza di origine provenzale di
premettere al gerundio la preposizione «in»”, Bembo prende un

74 Curti, op. cit., pp.221-222, corsivi miei, J.N.

75 cfr. op. cit., p.222.

76 op. cit., p.223.

77 ,,Anzi, se altro caso si vede che dato alcuna volta le sia, ci0 si dee dire che per
inavertenza sia stato detto, pili che per altro. Posela eziandio Dante nel primo caso in
quella vece, quando e’ disse nel suo Convito: Dunque se esso Adamo fu nobile, tutti siamo
nobili, e se lui fu vile, tutti siamo vili” (Bembo, Prose della volgar lingua, 111/16); citato da
Curti, in Curti, op. cit., p.224.
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ulteriore esempio dal Convivio (IV/XII/11).”

Si puo constatare che nel periodo della stesura degli Asolani
(usciti nel 1505) e poi in quello delle Prose della volgar lingua
(pubblicate, dunque, nel 1525) per Bembo — dal punto di vista
linguistico e poetico-letterario — erano gia il Boccaccio e il Petrarca a
prevalere, ma l'eredita di Dante non era per niente scartata. ,[G]ia
allora il Bembo non credeva pitt alla terza rima [...], né a una poesia
narrativa e didattica. Certo preferiva [...] il Petrarca a Dante, e poiche
il paragone fra i due era stato da gran tempo ed era un luogo
comune della critica, & probabile che gia allora il Bembo fosse giunto
a chiarire i motivi della sua preferenza”.” Nella conclusione del II
libro delle Prose della volgar lingua & di rilievo il giudizio su Dante,
,nell'opera del quale il Bembo ravvisava una sproporzione fra la
«magnificenza e ampiezza del suggetto» e I'esecuzione poetica che
gli appariva difettosa per 1'uso di voci «rozze e disonorate», per
I'abuso dei contrasti di materia e di stile (accanto alla magnificenza
«le bassissime e le vilissime cose»), e in genere per la presunzione
dell’autore di voler essere, in opera poetica, «altro che poeta». Questo
giudizio, che nei termini della poetica rinascimentale non era
controvertibile, e che per suo rovescio aveva l'esaltazione a modello
della poesia del Petrarca, ebbe un peso decisivo sulla storia degli
studi danteschi e sulla fortuna di Dante nel Cinquecento”.*

L’'antidantismo letterario di Bembo sicuramente ,era un
giudizio fondato su una conoscenza dell'opera di Dante
eccezionalmente larga e sicura”, e cio e evidente nelle citazioni
esplicite della Vita nuova, del Convivio e delle Rime, inoltre in quelle
implicite del De vulgari eloquentia nelle Prose bembiane; in base alle
sua grande erudizione letteraria e linguistica Bembo nelle Prose era
in grado di formulare un giudizio sulla posizione storica di Dante, che

78 ,[...] e in Dante medesimo, che nel suo Convito disse: Quanta paura e quella di colui,
che appresso sé sente ricchezza, in camminando, in soggiornando” (Bembo, Prose della volgar
lingua, 111/55); citato da Curti, in Curti, op. cit., p.224.

79 Pietro Bembo, in EDA, pp.567-568.

80 op. cit., p.568.
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»a differenza dell'altro giudizio sulla poesia, controvertibile oggi
sulla base di una diversa poetica (di Dante, non nostra), puo
considerarsi anche oggi pienamente valido”.” Bembo, infatti,
oltrepassando il paragone retorico Dante-Petrarca, ha riconosciuto —
con riferimento a Dante — la pertinenza ,a una tradizione linguistica
e metrica, a un’eta [...], che non era quello” di Petrarca, e cosi e giunto
,a istituire il paragone, pur retorico e certo inadeguato, ma non
improprio, fra Dante e Cino [da Pistoia], fra la «gravita» dell'uno e la
«piacevolezza» dell’altro”.*

Bembo, per mezzo delle sue ricerche linguistiche approfondite,
realizzate nelle Prose (in particolare nel libro III), aveva il merito di
aver potuto recuperare e ricostruire la lingua toscana duecentesca
(anteriore alle scelte linguistiche di Petrarca e di Boccaccio) e
trecentesca (ancora priva degli influssi umanistici). Il metodo
bembiano & stato poi sviluppato da ulteriori autori cinquecenteschi
(in parte gia accennati) che pur con la loro attitudine
fondamentalmente antidantista hanno contribuito significativamente

al progresso della tradizione esegetica dantesca.

4. Considerazioni conclusive

Nel presente studio si € cercato di presentare in chiave critica
alcuni punti salienti dell’antidantismo politico e letterario tra
Trecento e Cinquecento. Dagli esempi citati risulta evidente da una
parte la non-comprensione delle idee dantesche (soprattutto a livello
politico ed etico), dall’altra parte — in particolare nel caso di Bembo —
la comprensione profonda della poetica dantesca a livello
intellettuale-razionale, e allo stesso tempo il rifiuto della poesia
dantesca con delle argomentazioni in fin dei conti fallaci. Nel
Rinascimento e peculiare I'esclusione di Dante dal canone letterario a
livello accademico, e — parallelamente — 'apprezzamento d’Alighieri
nell'ambito della poesia e della cultura popolare. Pure da questa

81 ibidem.
82 ibidem.
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ricezione contradittoria a mio parere si desume innanzitutto la
peculiare straordinarieta della complessa eredita poetico-intellettuale
di Dante.
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Domenico Arvino
Lettura di Dante: Purgatorio IX

Una lettura operazionale del nono canto del Purgatorio dantesco
deve rendere significanti o, in linguaggio operazionale, deve
individuare eventuali moduli applicativi, si risalga o meno ai
dispositivi di significazione di pertinenza, moduli ove compaiano,
come primi o secondi membri, le nominazioni soprattutto, che in
quel canto paiono numerose.

E prima e I’Aurora disfatta di sesso e ancora disfacentesi nella
guisa dello sbiancamento in atto, una volta fuori delle braccia dolci-
amorose dell'amante. Ché “amico’ infatti & dalla radice am come ‘amo’
ed ‘amplector’ (cingere, intrecciare le braccia intorno), onde anche
‘amplesso’, ove ha prevalso, come cio in cui quel senso pil s’invera,
il sema sessuale. E appunto questo am, con ‘amo’ ed ‘amplesso’ al suo
seguito, la parola ‘amico’ si porta su a fiore. Percio ‘Concubina’, che
per l'innanzi era solo chi cum aliquo vel aliqua cumbebat, acquista ora il
suo moderno senso di fornicatrice viziosa. Non solo, ma la parola,
con quel rientro nella notte dell’u in sillaba interna, tramite il lucido
riflesso lampeggiante dall’i tonica, di la si spalanca nell’a desinente a
sfolgoro trionfale di giornata infine luminosa. E un tragitto da buio a
luce, e il tramite e il congiungimento sessuale. Ma insieme & anche
sfolgoro di anima luminosa in cui va a concludersi quel tragitto,
come una maturazione entitaria amorosamente attuata, perché
quelle braccia, con la dolcezza amorosa, ad Aurora davano, e da
sempre danno ogni volta, nutrimento ontologico. Cio la poesia trae
dalla nominazione di “Titone antico”, in quanto anche lui disfatto,
ma di vecchiaia decrepita, a cui lo ha indotto la vita viziosa. Dante
pero dice solo “d’innanzi”, con quell’ante che resta di ‘antico’ tolto il
suffisso aggettivale ico, un ‘ante’ indefinito, che non precisa il tempo,
ma lascia alla poesia di dire un ‘prima in generale’, prima del tempo
stesso, che poi e quello che istituisce l'essere e se lo distende entro e
lungo sé come sua storia, che e percid anche storia d’essere,
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dell’assoluto Essere. E teniamo ferma questa avvertenza, che si e fatta
innanzi da sé stessa nel discorso: il tempo e fondamento dell’Essere,
e se Titone e da prima del tempo, con il suo lussurioso tempo, e
questo che gli si allunga e diviene il Tempo, e non si chieda come cio
possa essere, potendo benissimo non coincidere il tempo di Titone
con il tempo in assoluto: la poesia fa operazioni che il raziocinio non
conosce. Data l'uguaglianza fra il tempo di Titone e il Tempo in
assoluto, anche questo come l'altro sara lussurioso, e cosi 1'Essere
assoluto che vi si fonda. Non volendo, Dante ci da questa nuova:
I’Essere e in sé ammalato di lussuria, € almeno carico di peccato, il
che lo condanna a finire, proprio come finisce il tempo che Titone
tanto a lungo non potra distendere, come dice il suo nome, fatto sul
greco feino, ‘io tendo’.

Ma non basta. In tutta questa terzina & implicita I'idea di un
Titone,' si disfatto di vecchiaia, ma anche d’amore, perché
certamente e con lui che Aurora si e disfatta d’amore, da sempre e
ogni volta, cosicché tale storia si presenta come storia dell'amore, ma
dell'amore continuamente alterato in vizio purulento di materialita
corporale. E questo il fine cui si tende in quel mito dei due, come
storia di sesso e violenza, fine che € perseguito irresistibilmente fino
a disfarsi. Ma é anche un disfacimento per fatica amorosa ecc. Poi c’e
la mostruosita, per una donna, del color bianco («gia s’imbiancava al
balco d’oriente», e s'immagini il ribrezzo che susciterebbe una donna
di carnagione bianca anziché rosea), colore che a torto, di qui pare, e
stato abbinato come suo segno alla purezza di costume, per esempio,
nelle spose, nelle vergini comparenti nei riti, nell’abbigliamento
sacralizzante delle vittime offerte in sacrificio alla divinita, come del

1 Per quel che valga, annotiamo qui che questo nome richiama quello di un‘antica dea
dell'aurora, Titwv, (Call. fr. 21, 3 Lyc., Hsch.), ed e di un figlio di Priamo rapito
dall’Aurora. E inoltre imparentato, presso lessicologi, con quello dei Titani, Tita'neG,
per taluni ‘i vendicatori’, per altri ‘i rispettati’, per altri ancora ‘i tesi’ (teivhw).
Richiama anche tivtanoC, calce, gesso, pietra da gesso, onde qualcuno (Merlingen,
Gedenkschift Kretchmer, 2, 57) I'ha accostato a skr. $vitna, ‘biancastro’, che si accorda
in qualche modo con Dante.
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resto possono considerarsi le suore; € mostruosa anche la «figura del
freddo animale/ che con la coda percuote la gente»: violenza e
ribrezzo anche qui, con tutto quel che comporta la simbologia dello
scorpione e il senso del “percuotere la gente”; e il volgere in git1 le ali
da parte dell’ora, che e gesto di angelo nero e minaccioso o di caduta
e fine.

C’e poi ancora l'esser vinto dal sonno, e l'inchinarsi sull’erba
da parte di Dante, e il sedere susseguente di tutti e cinque. C’e poi la
storia di turpe violenza sessuale subita da Filomela e conclusasi in
orrendo ammazzamento e mostruosa antropofagia. Ancora, la
sostanziale violenza del sogno di Dante, confermata dal richiamo del
mito di Ganimede, rapito con violenza dall’aquila di Giove. Notare
come con la violenza sessuale si accompagni il contatto tra divino e
umano, come a dire che da Eros siam tratti fuori di noi, strappati a
noi come per una perdizione e rovina, ma come pure nel colmo del
godimento sessuale si apra la via di una spiritualita cosi intensa e
pura che vi puo scoccare la scintilla del divino.

Achille tratto dormiente dalla madre da parte di Chirone a
Schiro, per salvarlo dalla guerra, forse fa dire alla poesia che la
saggezza, pur sembrando mostruosa tra cavallo che vince le distanze
ed uomo che si prefigura le mete, serve a mettere al riparo dalle
passioni. Il diventare smorto di Dante, come dalla faccia gli fuggi il
sonno, proprio come Achille nel ritrovarsi fuori dalla «battaglia de li
sospiri» d’amore, con Virgilio accanto. E il sole era gia alto da due
ore: Dante era rimasto indietro e volgeva il viso verso le acque
generatrici, all'indietro cioe, perché la natura opera pill nei sensi che
nella ragione.

Pit1 in la il poeta ammonisce il lettore a stare attento a come
egli innalzi la materia e la rincalzi con piu arte: ci sono sensi nuovi,
che non si colgono se non con un di piu di attenzione, e forse si tratta
di un motivo che gia fu intravisto e indicato dalla critica: I'amore era
stato da lui concepito, alla maniera stilnovistica, come apertura
spirituale verso la virtu e verso Dio; ai tempi di Paolo e Francesca
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egli si rende conto della natura sostanzialmente sensuale dell’amore
per donna, e ne raccapriccia perché vi scopre il passo della
perdizione eterna; ora c’e il recupero della dimensione sensuale e di
quella spirituale insieme nel modo che si & detto di sopra. Infatti — e
guarda caso! — tutto ci0 si verifica nel varcare la soglia del
Purgatorio, nel quale si mescola il nobile e l'ignobile, come — nel
suono che sostituisce lo stridore dei cardini — si mescolano musica e
parole (divine), che I'uomo non puo che intendere or si or no.
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Jozser NaGy
CRONACA
Attivita della Societa Dantesca Ungherese’

Diamo, dunque, anche nel presente numero della nostra rivista il
resoconto delle attivita della Societa Dantesca Ungherese, svoltesi
nell’Anno Accademico 2011-2012 e nel primo semestre dell’Anno
Accademico 2012-2013.

Nel corso delle sedute ordinarie della SDU, il 27 settembre
2012 il Prof. Béla Hoffmann ha presentato i risultati delle proprie
ricerche sul Canto XXIV dell’Inferno (Pokol XXIV: Vanni Fucci); il co-
relatore era il Prof. Janos Kelemen.

11 24 febbraio 2012 J6zsef Nagy ha esposto la propria relazione
sul Canto IX dell'Inferno (Pokol IX. Dis wvdrosa), analizzando nei
dettagli tra l'altro il tema della citta di Dite.

11 30 marzo 2012 il Prof. Janos Kelemen ha presentato il proprio
studio intitolato La mia lingua parlo quasi come per se stessa mossa.
Autoriflessione e commento dell’autore nella Vita nuova e nel Convivio [,,A
nyelvem szinte magitol kezdett beszélni”. Onreflexio és szerz6i kommentdr
Az 1ij életben és a Vendégségbeny]; il co-relatore era Norbert Matyus.

II 20 aprile 2012 si ¢ potuto assistere alla relazione del Prof.
Endre Szkarosi (divenuto recentemente un membro della SDU) dal
titolo Tecnica dolce — tecnica aspra. Dal dolce stil nuovo, attraverso la Vita
nuova, alle Canzoni petrose [Tecnica dolce — tecnica aspra. Az 1j stilustol
az 1ij életen dt a kdves énekekig].

1’8 giugno 2012 il Prof. Addm Nadasdy ha parlato al pubblico
delle proprie esperienze relazionate alla traduzione dell’Inferno,
nell'ambito del suo discorso intitolato La pedanteria straziante.
Riflessioni in seguito alla traduzione dell’Inferno [A gydtrelmes pedantéria.
Gondolatok a Pokol leforditisa utdn].

Il 21 settembre 2012 Jozsef Nagy ha presentato il proprio

* The present review was supported by the Jdanos Bolyai Research Scholarship of the
Hungarian Academy of Sciences. Ringrazimenti al Prof. Norbert Matyus per tutte le
informazioni, indispensabili per la stesura della presente Cronaca.
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commento al Canto I dell’Inferno [A Pokol elsé éneke].

I1 26 ottobre 2012 la dottoranda Eszter Draskdczy ha esposto
alcuni temi rilevanti del proprio commento ai canti XXIX-XXX
dell'Inferno, nell'ambito della propria relazione intitolata Le
metamorfosi dei falsificatori: allusioni ovidiane, immagine bibliche e Ia
teologia della malattia in Inferno XXIX-XXX [A hamisitok dtvdltozdsai:
ovidiusi alliiziék, bibliai el6képek és a betegség teoldgidja a Pokol XXIX-
XXX énekében].

All’ultima seduta della SDU nel 2012, il 26 novembre, ¢ stata la
dottoranda Anett Kadar a presentare il proprio studio, cui titolo e La
musicalita della Divina Commedia [Az Isteni Szinjiték zeneiségel].

Ulteriori eventi importanti dal punto di vista della dantistica
ungherese erano i seguenti.

E uscita la traduzione ungherese dell’Inferno, realizzata dal
poeta Ferenc Baranyi (Dante Alighieri, Pokol [studio introduttivo e
note di Imre Madarasz], Gy6r: Tarandus, 2012).

Dal 5 al 7 novembre 2012 alcuni membri della SDU (Janos
Kelemen, Norbert Matyus, Jézsef Nagy, Eszter Draskoczy ed Eva
Vigh) hanno partecipato al Convegno dantesco internazionale di
grande portata, organizzata dall’Universita Complutense di Madrid,
intitolato Ortodoxia y heterodoxia en Dante Alighieri: para una valoracion
historica de los origenes ideoldgicos de la modernidad europea.

In collaborazione con I'Istituto Italiano di Cultura di Budapest
si & dato l'avvio ad una serie di Lecturae Dantis, il primo ha avuto
luogo presso lo stesso Istituto il 12 novembre 2012.

Infine, nell’ottobre del 2012 il dottorando Mark Berényi e stato
eletto cassiere della SDU.
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Necrologo

La Societa Dantesca Ungherese ha subito dei danni insostituibili con
la perdita del suo Presidente Onorario, il Prof. Géza Sallay (1926-
2012, chiamato anche il Decano degli italianisti ungheresi), inoltre
del suo Vicepresidente e membro del Comitato di Redazione di
Quaderni Danteschi, il Prof. J6zsef Takacs (1946-2012).

Il Prof. Géza Sallay, per mezzo della sua conoscenza
enciclopedica che includeva tutta la letteratura italiana, nel corso
della sua attivita universitaria durata oltre sei decenni ha
approfondito lo studio innanzittutto dei seguenti temi ed autori:
Dante e la letteratura del Due- e Trecento; Machiavelli; Campanella;
Verga; Pirandello; la poesia dell’Otto- e Novecento. Le sue ricerche
filologiche riguardavano anche la problematica delle traduzioni
letterarie, egli stesso e stato traduttore di poesie italiane. Sallay
apparteneva all’'ultima grande generazione dell’E6tvos Collegium
(comparabile forse alla Scuola Normale Superiore di Pisa), da cui
provenivano ulteriori grandi studiosi come Tibor Klaniczay, Andor
Tarnai, Lajos Németh, Matyas Horanyi e molti altri, che pure ci
hanno ormai lasciato. Sallay lavorava come Professore universitario
al Dipartimento d’Italianistica dell’ELTE dal 1950. Dal 1969 al 1972
insegnava lingua e letteratura ungherese, inoltre filologia ugro-
finnica all’'Universita di Padova. Nel 1973 e stato nominato
Professore Ordinario di Lettere, e nello stesso anno — in segutio alla
morte di Tibor Kardos — Direttore del Dipartimento di Lingua e
Letteratura Italiana dell’ELTE. Ufficialmente si e ritirato nel 1996, ma
proseguiva con la propria attivita didattica nello stesso Dipartimento
— dal 1999 col rango di Professore emeritus — a tutti i tre livelli (BA,
MA, PhD); ha tenuto le proprie lezioni di dottorato fino all'ultimo
mese della vita. Ha pubblicato circa 200 studi nel campo
dell’italianistica. Oltre ad essere il Presidente Onorario della SDU e il
Direttore del gruppo di ricerca ,Monarchia” della stessa Societa,
Sallay = per  decenni era  membro della  Direzione
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dell’ AISSLI (Associazione Internazionale per gli Studi di Lingua e
Letteratura Italiana), ed era il Direttore della Sezione d’Italianistica
della Societa Filologica Ungherese.

I1 Prof. Jozsef Takacs, italianista e storico d’arte, svolgeva la
propria attivita di Docente al Dipartimento d’Italianistica dell’ELTE
dal 1971. I suoi campi di ricerca principali erano: la letteratura, l'arte
e la filosofia dell’'Umanesimo e del Rinascimento italiano ed
ungherese; le correnti letterarie ed artistiche del Novecento italiano;
l'estetica di Benedetto Croce; la poesia di Aldo Palazzeschi; la teoria e
la critica letteraria e d’arte nel Novecento. Ha svolto un
importantissimo ruolo tra laltro nel Programma di Dottorato
d’Italianistica, nel ITADOKT (l'atelier e lorganizzazione dei
dottorandi ungheresi in letteratura italiana) — fondato insieme al
Prof. Endre Szkarosi nel 2009 —, e nella stessa SDU. Una delle sue
ultime iniziative di rilievo era l'organizzazione della serie di
conferenze interdisciplinari dal titolo Ha valore la dignita umana?
[Van-e értéke az emberi méltdsignak?], in cui si analizzava — appunto — il
concetto di dignita umana (dal punto di vista letterario, filosofico,
antropologico, giuridico, ecc.) nelle opere di autori umanisti-
rinascimentali ed illuministi.

Sono stati tenuti dei discorsi commemorativi su ambedue
grandi studiosi e professori universitari in occasione di due sedute
consecutive della SDU: il 21 settembre 2012 sul Prof. Géza Sallay, da
parte del Presidente della SDU, Janos Kelemen; e il 26 ottobre 2012
sul Prof. Jézsef Takdcs, da parte di Janos Kelemen e dell’esteta Judit
Bardos. In onore del Prof. Géza Sallay avra luogo un Convegno
commemorativo il 19-20 dicembre del 2012 presso I'ELTE.

Col presente numero rendiamo pure omaggio a questi due
grandi italianisti ungheresi.
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