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AMOR CORTESE, AMOR PLATONICO:
LUCREZIA BORGIA A PIETRO BEMBO
AKO PREDSTAVITELIA RENESANCNEHO
LITERARNEHO DIALOGU

PhDr. Natalia Rusnikovd, PhD., Filozofickd Fakulta UKF v Nitre

Lucrezia Borgia je zndma postava talianskej histérie, ale aj literattry,
v ktorej sa ferrarskd vojvodkyna, dcéra pdpeza Alexandra VI Borgiu, dostala
vo vztahu k jej skuto¢nej osobnosti do prekritenej formy. Je zndme, ze este jej
sucasnik Ariosto sa o nej zmienuje ako o uslachtilej literdtke vysokych mra-
vov a mecendske intelektudlov a umelcov (ako bolo napokon v tych ¢asoch
zvykom na panovnickych dvoroch, ktoré si cheeli udrzat prestiz).! Na rene-
san¢nd Messalinu, travicku a zvodkyriu ju prerobili aZz nasledujtce storocia
(Muratori, Hugo a ini).

V tomto ¢ldnku sa pokusim priblizit literdrny dialég o liske, ktory viedli
spominani protagonisti formou listov, intertextovych odkazov a bdsni, pricom
takyto dialég tvori kontext formovania literdrnej maniery petrarkizmu v danom
obdobi. Pridfzat sa budem najmi pramenného materidlu listov a bdsni v pre-
pise z tychto publikécii: Lettere di Lucrezia Borgia a messer Pietro Bembo. Dagli
autografi conservati in un Codice della Biblioteca ambrosiana. Milano, Coi
Tipi dell’Ambrosiana, stampa Giacomo Agnelli, 1859; Sansovino, Francesco:
Delle lettere di M. Pietro Bembo. Volume quarto. Verona, Antonio Berno, 1743;
Bembo, P: Rime. Letteratura italiana Einaudi. Ed. di rif.: in Prose della volgar
lingua, Gli Asolani, Rime, a cura di Carlo Dionisotti, Utet, Torino 1966.

! Zrejme préve prostrednictvom Pietra Bemba sa do Lucreziinej priazne dostal aj

Ludovico Ariosto. Pri prileZitosti jej svadby s Alfonsom 1. dEste jej venoval epi-
talamické verse v latin¢ine. Vojvodkyni venoval bdsnik aj dve pasdze v rytierskej
poéme Zirivy Roland (Orlando Furioso): XIII, 69-71: ‘Lucrezia Borgia, di cui
d'ora in ora / la belta, la virts, la fama onesta / ¢ la fortuna cresceri, non meno / che
giovin pianta in morbido terreno’ a XLII, 83, 1-2: ‘La prima iscrizion chagli occhi
occorre, / con lungo onor Lucrezia Borgia noma .
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Petrarkizmus, prekvitajiici v obdobi manierizmu, do ktorého st zacho-
vané listy Lucrezie Borgia zasadené, je len jednou z moznosti, ako ich inter-
pretovat. Na druhej strane préve Bembo sa zaslizil o kanonizdciu literdrnych
zénrov a najmi dokonalého modelu lyrickej poézie v petrarkistickom zmys-
le?. Netreba pripominat dielo, v ktorom teoretizuje o platonickej ldske (dialég
Gli Asolani venoval préve Lucrezii)®. Zena sa tak stdva hlavnym nimetom
manieristickych spevnikov, v ktorych sa pévodny morilno-duchovny rozmer
platonickej ldsky dostdva az k estetizmu.

V pripade Lucrezie a Pietra sa nedd podla dobovych pramenov jednozna¢ne
povedat, do akej miery bol ich vztah platonicky. Isté je, ze manzelka Alfonsa I.
d’Este spoznala bendtskeho spisovatela a budiiceho kardindla Bemba osobne,
ked on prisiel na pobyt na dvor vo Ferrare (jeho otec pdsobil vo Ferrare aj
s rodinou od r. 1497; sdm Pietro ako diplomat a literdt striedavo v rokoch
1502-1505; prileZitost Castejsie sa vidat mali len asi v r. 1502-3. Bembov
pobyt bol preruseny od janudra 1504, ked odisiel do Bendtok kvoli smrti
svojho brata; v r. 1505 z Ferrary definitivne usiel kvoli moru, ktory mesto
zdecimoval). Vztah sa po Pietrovom odchode z mesta stdval ¢oraz viac pla-
tonicky, napriek tomu Idbostnd korespondencia (uz skor rérorické cvicenie)
pokracovala az do r. 1517, kedy je datovany posledny Bembov list. Fyzickym
dokazom platonickej lisky ostal pramen Lucreziinych vlasov, ktory Pietrovi
darovala pribaleny v jednom z listov a ktory sa od r. 1685 dostal do opatery
Ambrozidnskej kniznice v Mildne, podobne ako aj jej listy. Tento pramen vla-
sov Bembo zveénil aj v jednom zo svojich sonetov.* V listoch a poézii, ktoré
Bembo vojvodkyni venoval, sa d4 ¢itat obvykly vztah, aky mavali renesanc¢ni

2

V spoluprdci s Aldom Manuziom od r. 1501 pracovali na kritickom filologicky
prepracovanom vydani Petrarkovho Spevnika a Danteho tercin BoZskej komédie.

3 Venovanie mecendske je symbolické; Bembo bol uz ¢ase vyjdenia knihy s vojvod-
kynou len v nepriamom, kore§ponden¢nom kontakte. Dial6gy o platonickej ldske
a cnosti ako takej zrejme indpirovali aj jeho predoslé vztahy (ku ktorym sa viaze
prislusnd bésnickd produkcia), najmi k Mdrii Savorgnan.

Ziarivé vlasy, zuby ako perly, pery ako rubiny, slonovinovi ruka — to st typické
motivy obrazu Zeny, ako ho vystavala tradicia dolce stil novo a ako ho dalej rozvija
aj Bembo v petrarkistickom zmysle. Na Lucreziin zjav reflektuji napr. sonety Crin
doro crespo e d ‘ambra tersa e pura, Di quei bei ‘crin, che tanto sempre piix amo. Me-
novite ju spomina v sonete Del cibo, onde Lucrezia e [ ‘altre han vita.
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literdti voci svojim mecendSom (povinné dakovné formulky a ubezpecenia
o sluzbe a priazni), ale d4 sa z nich vytusit aj hlbsia néklonnost.

Literdrny dialég dvojice sa neodohréval len formou listov (zo strany Pietra
Bemba sa ich zachovalo $tyridsat, niektoré dokonca vo versoch; od Lucrezie
Borgia len devit, ale aj ona do nich vkladala verse).” Ich textualitu dop[ﬁajfl
najmi Bembove Verse (Rime), z ktorych sa mnohé priamo odvoldvaji na oso-
bu Lucrezie Borgia, alebo je ldska, ktort v petrarkovskom zmysle vo versoch
in$pirovala, ich hlavnou témou, pri¢om autor si je vedomy verejného urce-
nia takychto textov.® V tomto ¢ldnku nebudem rozoberat vietky Bembove
ver$e tykajice sa predmetu jeho ldsky, pouzijem len tie, ktoré sa priamo ty-
kaju listov.” Pravdou vsak je, ze Bembo vo Versoch tak casto cituje a imituje
Petrarku, Ze sdm o sebe vytvdra literirny obraz nového Petrarku a Lucrezia
sa stdva novou renesan¢nou Laurou. Ona je vsak fyzickejSia v tom zmysle,

> Verse st zo zbierky oznacovanej ako Cancionero de Stiifiiga. 1de o zbierku bds-

ni — napospol kancén a piesni od kastilskych, kataldnskych a aragénskych bds-
nikov, ovplyvnenych talianskym Quattrocentom, ktorych na novovytvorenom
$panielskom dvore v Neapole po ziskani Neapolského kralovstva ststredil Alfonz
V. Aragénsky. Zachovali sa len tri rukopisy, ulozené st v Biblioteca national de
Espana, v bendtskej Marciane a v rimskej Casanatense.

Bédatelia v Lucreziinych listoch uréili bisne Lépeho de Stinigu “Yo pienso si me
muriesse” z cyklu “Si mis tristes pensamientos”. Ref.: La grande fiamma - Lettere
1503-1517. A cura di Giulia Raboni. Archinto ed., 2002.

To dokazuje Bembo aj vo svojich listoch, napr. v liste datovanom 25. jula 1505
z Bendtok piSe: Perché mutato pensiero ho diliberato d andare per due mesi in una
mia Villetta, affine di dar fine alle cose incominciate per voi. Nel qual tempo se alle
volte vi risoneranno gli orecchi, sia percio, che io ragionero con quelle ombre e con
quegli orrori e con quelle piante di voi, o di voi ne scriverd le carte, che ancora si
leggeranno un secolo dopo noi. / Zmenil som ndzor a rozhodol som sa zdjst na dva
mesiace do jednej mojej vilky, aby som dokoncil veci, ktoré som pre Vis zacal. Ak
Vim za ten ¢as zazneju v usiach, bude to, lebo na Vés budem mysliet v temnotdch,
hroze a placi a napiSem o Vis diela, ktoré sa budu ¢itat este sto rokov po nasej
smrti.

Petrarkovskym charakterom Bembovych verSov a ich vztahu k Lucreziinej osobe
sa zaoberaji mnohé publikdcie, napr.: Albonico, S.: Come leggere le «Rime» di
Pietro Bembo, in «Filologia italiana», 1 (2004), s. 159-80; Clough, C.H.: The
Problem of Pietro Bembo’s ,Rime®, in talica», vol. 41, No. 3 (Sep., 1964),
pp- 318-322.
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ze sama na listy a ver$e odpovedd vlastnym literdrnym prejavom, nie je len
abstraktnym modelom ldsky, ale Zivou Gcastni¢kou literdrneho a lubostného
dialégu.® Predmet listov, ktorych preklad tu uvddzam, je vsak velmi zaoba-
leny, naznadeny. Autorka ho, reSpektujic platonicky zmysel koresponden-
cie a zachovévajuc styl lubostnej hry, nikdy nepomenuje doslovne. Podobne
Bembove bdsne zobrazuju vietky polohy a motivy dvorskej ldsky: od ospe-
vovania povznasajicich fyzickych krds Zeny k reSpektu milenca, ktory vie, ze
nemdze naplnit svoj cit a tak ho vybija v poézii; k obrazu zeny-vlddkyne alebo
bojovnicky, ldsky ako vojny.

Z dialégu, ktory tvoria najma listy a bdsne, mézeme vyabstrahovat nie-
kolko topoi-symbolov a motivov, ktoré koresponduju s estetickym kdnonom
dobového bésnického vkusu, ale zdroven tvoria komunika¢nt os vzdgjomného
osobného vztahu Lucrezie a Pietra na sposob sifry, ktord sa v tom ¢ase hojne
vyuzivala aj v stkromnej koreSpondencii.” Emblematicky je v tomto smere
list z 24. juna 1503, teda z ¢ias najintenzivnejicho preZivania lubostného
dialégu: Miser Pietro mio, circha el desiderio tenite intender da me lo incon-
tro del vostro o nostro cristallo, che cusi meritamente se po reputar e chiamare,
non saperia mai che altro posserne dire o trovarge salvo una extrema conformita,
Sforsi mai per nisun tempo igualata. E questo basti, e risti per evangelio perpetuo.
Questo da qui avante serri el mio nome: FE"

Na porovnanie tematickej pribuznosti a povahy opisovanej ldsky v pripade Bemba
a Petrarku pozri tiez: Koprda, P — Gagliardi, A.: Petrarkov Spevnik medzi ldskon
a odriekanim. UKE, Nitra, 2016.

Je zndme, Ze listy so $tétnickym obsahom adresované manzelovi Lucrezia Sifro-
vala s pouzitim rovnako bandlnych zauZivanych friz, aké pise aj Bembovi. Ref.:
Daniele PALMA; Giuseppe PALMA; Maria Veronica PALMA, “La lettera svelata
di Lucrezia Borgia: analisi del sistema criptografico nel documento conservato in
ASMo”, Quaderni Estensi, 5 (2013), p. 510-524; idem, “La risposta alfonsina nel
codice di Lucrezia’, Quaderni Estensi, 6 (2014), p. 414-433.

Mbj pane Pietro, o sa tyka tizby, vedzte, Ze checem ist v distrety VidSmu alebo ndsmu
kristdlu, ktory sa po zdslube di tak honosne nazvat a za taky povagovat, lebo nikdy by
som nevedela, co iné o 1iom povedat alebo vymysliet azda okrem jednej krajnej podob-
nosti, ktord sa azda nikdy ani na okamih nezabudla. A toto nech stali a navédy ostane
evanjeliom. Toto bude odteraz moje meno: FF
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Kri$tdl sa stdva symbolom (platonickej) Cistej ldsky a znakom ¢i znamenim
(senhal labostného dialégu), ktory opakuje aj Bembo v sonete Poi ch ‘ogni ar-
dir mi circonscrisse Amore."" Struény charakter Lucreziinho listu naznacuje,
ze takyto symbol staéi na vypovedanie vSetkého, ¢o z neho vyplyva. Stavia
sa teda proti doslovnosti a ddva prednost alegérii, ked ho metonymizuje
na evanjelium a sebe dédva nové meno, sifru FE Kristdl ako emblém srdca/l4s-
ky sa v dialégu dvojice sformoval uz skor. Spomina ho Bembo v liste Lucrezii,
na zéklade ktorého vieme kontextualizovat spominany sonet, v ktorom tiez
kristal spomina: kristal ako zrkadlo, ktoré odrdza obraz duse milovanej osobe
bez toho, aby sa museli pouzit slovd. Aj v diele Asolani (I xxvii1, vv. 49-54)
sa vyskytuje motiv zrkadla, ktoré odréza stav duse ¢loveka.'? Bembo robi hru
este sofistikovanejsou: na zdklade Lucreziinho mena, ktoré pripomina svet-
lo (luce), voci nej emblematizuje svetelné motivy. Teda vietko, ¢o odkazuje
na svetlo (napr. vyrazy ,luce/svetlo®, ,specchio/zrkadlo®, ,tralucere/presvi-
tat”, ,riflettere/odrézat” a pod.), vedie v kone¢nom zmysle k ldske tak, ako ju
vykresluje renesanény esteticky kdnon. Svetlo ako vehikulum lisky m4 takisto
korene v petrarkovskej tradicii.

Spominany Lucreziin list je reakciou na jeden Bembov list, datovany
8. juna 1503, v ktorom Bembo odpovedd na Lucreziinu Ziadost, aby jej
vymyslel motto, ktoré by dala vyryt na zlatd medailu zobrazujicu plamen:
Al fuoco, nell ‘oro che V. S. m 'ha mandato da farvi alcun motto sopra, da por-
tar per impresa, non ho saputo dar miglior luogo che ['anima. Percio potres-
te inscriverlo cosi: Est animum.”’ Hra je velmi symbolickd. Plamen (ktory

Sonet traktuje tému nemoznosti vyjadrit svoj cit a dat najavo bolest ¢i tizbu.
Bembo v citovanom tryvku pouziva obraz srdca-kristdlu, ktory by o¢iam milova-
nej odrézal obraz trpiacej ldsky:

...avessio almen d’un bel cristallo il core,

che, quel ch’’ taccio e Madonna non vede

de l'interno mio mal, senza altra fede

&’ suoi begli occhi tralucesse fore; ...

Ref.: Signorini, S.: Da Maria a Lucrezia. Su due rime giovanili di Pietro Bembo. In:
Italique VI, 2003, s. 53-76.

Plamen, krory ste mi poslali v zlate, aby som mu dal nejaké motto, ktoré by sa nai vy-
rylo, som nevedel umiestnit lepSie ako v dusi. Preto ho mézete nadpisat takto: Strovuje

ducha.
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symbolizuje zlatd medaila) predstavuje lasku. Tato ldsku Bembo identifikuje
v dusi, ba ju s nou az stotoziiuje. Vyraz ,anima“ by sa vsak dal interpretovat
aj ako duch, teda v duchu, ako duchovn zéleZitost, ¢o by zodpovedalo prave
petrarkistickej koncepcii povzndsjucej lasky. Plamen spolu s kristdlom sa stali
emblémami ldsky v libostnom dialégu Bemba a Lucrezie Borgia.

Isté je, Ze Bembo v korespondencii s Lucreziou Borgia vyuziva motivy
a vyrazy, ktoré uz predtym pouzil v listoch Mdrii Savorgnan. St to teda
skor prejavy dobového vkusu a estetického kdnonu ako osobné vyznania.
Bembpodla vsetkého pocital s tym, Ze po smrti bude jeho kore$pondencia
s oboma ddmami publikovand.'

Téma platonickej dokonalej a povzndsajicej ldsky (aj ku krdse a cnosti)
bola zrejme stdlym ndmetom rozhovorov renesanénych intelektudlov, a tak aj
Bemba so svojou muzou, najmai pri finalizdcii diela Asolani. V jednom z listov
Lucrezii (z februdra 1505, len zopar tyzdnov pred vydanim textu Asolani)
Bembo pise: E allora ci sia caro e dolce ricordarci d'esser fermi e constanti amanti
stati, e parracci d essere pur solo per tal memoria felici: con cio sia cosa che le vit-
torie piil sudate e piil faticate fanno il trionfo maggiore e piix caro.”

Podobne to tvrdi aj Gismondo, jedna z postdv textu Asolani, ked obha-
juje klady akejkolvek, trebdrs nenaplnenej ldsky (Asolani, kniha II, kap. 23).
Vojvodkyna na tvrdenie odpoveda (s istou ddvkou irdnie) o niekolko rokov
neskor listom zo 7. augusta 1517:

Misser Pietro mio carissimo, sapendo io che de una expectata cosa epsa ex-
pectatione e gran parte de satisfatene - pero che la speranza che a posseder detta
cosa accende ei desio - rade volte como é, et spesse volte piir che non é, bella ce la
presenta, ho preso per consiglio differir el risponder a le vostre insino ad hora, ad
effecto che aspettando voi qualche bello ricompenso a le vostre bellissime, siate
voi a voi medesimo stato causa de satisfattone, ed insiema creditore e pagatore.
Anchora che havendo io confessato in due mie a Monsignor Thesauriero el debito

!4 Ref.: Signorini, S.: op.cit.

5 Bembo-Borgia, La grande fiamma, Lettere 1502-1517. 27, p. 58, Archinto ed.,
2002. Preklad cit.: A tak ndm bude sladké a drahé si pripominat, Ze v liske sme boli
pevni a stdli a myslim, Ze uz len kvdli tejto spomienke budeme méct byt Stasti: takro
vitazstvd, ktoré boli ¢o ako namdhavé a vylerpdvajiice, tym viac robia vitazstvo vilSie
a cennejsie.
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ho con voi, ve possi esser stato non pocha parte de quello posso pagare. A il resto
non credo io esser tenuta, pero che se voi in le lettere vostre exprimete facilmente
tutto quello sentete de me, io, perché tanto bene sento de voi che cio far non posso,
me persuado per epsa impotentia esser de tal debito absoluta. Ma perché zerrebbe
inconveniente che io in la propria causa fussi procuratrice e iudice, me ne remetto
al gravissimo judicio del prefato Monsignor Thesauriero, racomandandome infi-
nitamente a Sua Signoria et a voi."®

Z dokumentov sa vidi, ze Lucrezia Borgia podporovala, zreme aj finan¢-
ne, vydanie tohto diela, a to prostrednictvom jedného zo svojich dvoranov,
Ercola Strozziho.

Bembo v liste datovanom 22. septembra 1504 z Bendtok pise: (...) Ercole
m 'ha sollecitato per nome di Vostra Signoria a mandar fuora gli Asolani molte
volte, né bisognava, che esso me ne sollecitasse mezza una, che non mi sono ancora
dimenticato quanto sia [ '0bbligo, che io a Vostra Signoria tengo, né dimenti-
chero mai. (...) Ora, siccome io dissi a Messer Ercole'’, gli ho pure dato | ‘ultima
mano, ed in quanto per me uscirebbono domani, che non gli ho piu a rivedere
altrimenti.’®

16 Mbj najdrahsi pan Pietro. Viem, Ze z oéakdvanej veci prameni ono olakdvanie a velkd
Cast zadostucinenia — a tizba zapaluje nddej vlastnit onii vec — a vdaka nej sa ndm
vidi krdsna, akd zriedka je a lastejSie nie je. Preto som prijala radu odlozit odpoved
na Vase listy az doteraz, lebo kym ste Vy cakali nejakii peknii odmenu za Vase pre-
krdsne listy, boli ste sdm sebe pricinou zadostucinenia, veritelom a platcom zdroves.

V dvoch listoch som este priznala Monsignorovi Thesaurierovi dib, ktory voli Vim

mdm, Co Vdm moze byt nemalou Castou roho, co mogem splatit. Nemyslim, Ze som

viazand aj k zvysku, lebo ak Vy vo Vasich listoch labko vyjadrujete vietko, co ku mne
citite, ja, pretoze k Vim citim rovnako velkii niklonnost a nemézem spravit ro isté,

presviedéam samu seba, Ze prive pre tii nemoznost som od takého zdvizku oslobodend.

No pretoze by bolo nevhodné, aby som bola vo viastnej veci 0bzZalobkyrion aj sudkyrion

zdrovers, spolieham sa na prisny sid spominaného Monsignora Thesauriera a tiplne sa
odporiiéam jemu aj Vim.

Ercole Strozzi, bdsnik a literdt, dvoran vo Ferrare a Lucreziin dévernik. V ludovej

talian¢ine (volgare) napisal pit sonetov s petrarkovskou indpirdciou, inak je zndmy

latinskymi elégiami

Ercole ma vo Vasom mene viackrdt posiiril, aby som vydal Asolanov, ale nebolo treba,

aby mi to pol slovom pripominal, lebo som este nezabudol a nikdy ani nezabudnem

na zdvizok, krory voci Vam mdm. (...) Tak som mu aj povedal a dokonca som mu
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V inom jeho liste Lucrezii, datovanom 8. oktébra 1504 z Verony, sa uvd-
dza: (...) Oltre a cio priego e supplico V.S. che non le sia grave sollecitare e astrin-
gere M. Ercole a darmi ['espedizione, che esso mi promise di fare, per la stampa
degli Asolani. Che ora giunto a Vinegia, che sara fra quattro o sei giorni disidero
di mandargli alla buona ventura. Vostra Sign. mi fara singolar grazia adoperare
che Messer Ercole cio faccia, il che esso assai agevolmente potra fare, e di nessun
danno gli sara.”

Vidime, ze platonicka ldska, ktord sa chdpala ako povzndsajica duchovnd
aspirdcia, bola vhodnym ndmetom, v ktorom sa mohli prelinat sikromn4
a verejnd, resp. literdrna sféra. Tak sa to dialo aj v pripade Iibostného dialégu
Pietra Bemba s jeho zenami, vrdtane Lucrezie Borgia. Stikromie a poetika
splyvaju raz viac (bdsne), raz menej (listy), raz sa metamorfizuji do teoretic-
kej roviny (Asolani). Popri aspekte spolocenskej dvorskej konvencie, ako sa
dvorenie ddmam chdpalo, mozno v spominanych textoch vnimat Bembovu
snahu o vytvorenie akejsi tedrie ldsky. Predkladany model idedlnej lisky nie
je jednoznacny, naopak, stavia na otvorenej dialogickej interpretdcii zvole-
nych obrazov, emblémov a symbolov, ktoré si milenci urcili ako komunikac-
né kluce.

dal poslednii verziu rukopisu, pre mia nech vyjdii hoci zajtra, aspor ich uz nebudem
musiet opravovat.

Oerem toho Vis prosim a Ziadam, aby Vim nepadlo zatazko posivit a priniitit p. Er-
cola, aby mi vydal povolenie, ktoré mi slibil zaobstarat, aby mohli Asolani vyjst. Teraz
doSiel do Bendtok a o Styri & Sest dni by sa postaral, aby to dobre dopadio. Vasa milost
mi preukdze velkii ldskavost, ak sa postard, aby to Messer Ercole urobil, éo on bude
moct lahko urobit a ni¢ ho to nebude stit.

Editio princeps textu Asolani vy$la az v r. 1505 u Alda Manuzia v Bendtkach, s ve-
novanim Lucrezii Borgia.

191



Amor cortese, amor platonico: Lucrezia Borgia e Pietro Bembo come

personaggi di un dialogo letterario rinascimentale
PhDr. Natdlia Rusnakovd, PhD., Filozofickd Fakulta UKF v Nitre

Lucrezia Borgia, mecenate famosissima dei suoi tempi e donna di alto in-
telletto, ha partecipato allo sviluppo delle lettere nel periodo rinascimentale,
assumendo il ruolo di un’interlocutrice in un dialogo letterario sottilissimo
con Pietro Bembo, anch’esso aspirante alla fama letteraria, poiché lui stesso
era cosciente del fatto che le sue opere, anche quelle minime come le lettere
private, saranno lette ad alta voce e in pubblico. Il dialogo amoroso, cioé la
canonizzazione voluta e intenzionata dei temi, motivi e delle forme scelte, si
realizzava in forma di lettere private, richiami intertestuali e delle poesie che
i due si scambiavano in maniera pertrarchista formatasi proprio nel detto pe-
riodo. Il contenuto del dialogo fa parte della canonizzazione voluta del genere
lirico petrarchesco. Bembo, da vero cortegiano e artigiano letterario, crea una
teoria dell’amore platonico, esposta nel Dialogo degli Asolani, dedicato alla
Borgia. Peré Lucrezia diventa piti che un semplice soggetto di un canzonie-
re petrarchesco. Essa diventa una partner viva e attiva del dialogo letterario
avvicinatosi dalle forme cortegiani pressoché all estetismo. I segnali amorosi
(cristallo, il linguaggio del lume) e la simbologia di topoi stabili (oro dei
capelli, elementi della bellezza fisica, la dimensione sublimante dell’amore)
rappresentano il canovaccio di quel tessuto che si realizza in forma dei gene-
ri letterari sovracitati (Asolani, Rime, lettere). Oltre di partecipare in pratica
all’edizione degli Asolani, Lucrezia Borgia ¢ stata anche un elemento attivo

della formazione del canone estetico letterario rinascimentale.
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DANTEHO RAJ. SPEVY 23 - 27
[L PARADISO DI DANTE, CANTTI 23 — 27

Pavol Koprda, Univerzita Konstantina Filozofa v Nitre

E gia da qualche tempo durata la collaborazione con Antonio Gagliardi,
quando ho preso la idea di tradurre, commentare e interpretare il Paradiso di
Dante nuovamnete, per trarre frutto da quanto avevo appreso in quella colla-
borazione. Per dare avvio ai lavori, invece che iniziare dal primo canto ho pre-
ferito tradurre e interpretare i canti considerati centrali della terza cantica. Se
tutto il Paradiso si offre a essere visto come revisione della tesi per cui I uomo
non desidera quello che non conosce, nei capitoli centrali 23 — 27 conviene
che Dante abbia fatto del possibile per dare appoggio alla tesi opposta e cor-
relativa del pensiero averroiano, per la quale I uomo desidera fino all ultimo,
fino a quando non raggiunga il fine che pud dirsi ultimo del genere umano,
oltre al quale altri fini non si stendono. In quei discorsi di Pietro, Giacomo,
Giovanni, Beatrice e dell autore stesso si ¢ portati a cercare le parole che ap-
poggino e promuovano la idea centrale di Dante. Ci si aspetta cioe che vi sia
rilevato e trasformato cristianamente il desiderio (I amore) della verita intesa
in quanto ,ultima“ (di Dio). Per i particolari di questa teoria ¢ necessario
consultare i libri di A. Gagliardi, quelli pubblicati in collaborazione in lingua
slovacca, e infine, il libro ,Danteho Raj“ (Il Paradiso di Dante), prossimo ad
uscire. Faccio a meno della bibliografia perché tanto, il lettore, per verificare,
sara portato a approfondire con uno studio autonomo di alcuni di quei titoli.
Il presente lavoro non ha per obiettivo, per i motivi di economia dello spazio,
la spiegazione ermeneutica delle ragioni di Dante. Trae invece spunto dalle
ricerche gia svolte in questa direzione.

I cinque canti qui di seguito sono considerati centrali della cantica e ma-
gari di tutta la Divina commedia, perché in essi culmina con delle affermazio-
ni di personaggi pil autorevoli della cristianitd, quanto Dante ha pensato di
riformare della, allora nuova, teologia di Tommaso d’Aquino. Infatti, vi ho

notato la possibilita di unire a tale insegna il diversiloquio dei canti 23 — 27,
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di modo che il linguaggio di Dante si veda promuovere, favorire, teologi-
camente e filosoficamente appoggiare ,la via diretta“ a Dio, intraprendibile
e concludibile con felice esito per il proprio merito. Mi ¢ parso giusto che
una tale omologazione trovasse espresione nel lessico e nell interpretazione.
Soprattutto si doveva sopprimere il tipo di lettura che presupone il significato
diverso da un’espressione o immagine all altra, quasi Dante si avesse lasciato
guidare da un” immaginazione fortuita. I motivi delle decisioni si trovano
spiegati nelle note, annotazioni e interpretazioni in slovacco e in italiano che
accompagnano la traduzione e sono posticipate ad essa.

/121



DVADSIATY TRETI SPEV

In questo canto Dante descrive come vide il trionfo di Cristo, seguitato da
infinito numero di beati: e specialmente della beatissima Vergine.

V tomto speve opisuje Dante, ako sa pozeral na vitazny pochod Krista, ktorého
sprevidzal nekonecny zdstup blazenych, a najmi najblahoslavenejsia Panna.

Tu bude vysvetleny vyznam slov a spojeni:

Ll augello® — orol

»1 suoi nati“ — vyseden{

»per veder gli aspetti disiati“ — aby videl do o¢i mladym

»aspetta/fiso guardando pur che [ alba nasca® — a na miesto, kde ma vyjst
slnko, prie zrak, len nech sa uz ukdze

»donna mia“ — species intelligibilis menom Beatrice

»sospesa e vaga“ — zneistend a v tizkosti

Lfecimi qual ¢ quei che disiando altro vorria“ — znedokonalel som

Cez vysvetlenie pojmu ,vtdk“ sa mozno dostat k vysvetleniu, kto je
Beatrice. Presne je tu popisand poloha vtdka tak, aby videl v okamihu vycha-
dzania slnka naraz slnko a , tvdre“ svojim ,vysedenym®. Tento popis sa zho-
duje s vlastnostami orla v stredovekych bestidroch'. Ak mozno vtdka chdpat
ako orla podla bestidra, potom mu treba pripisat aj kdnonickd vlastnost, ze
zhodi z hniezda mladé, ¢o sa nevedia divat do slnka, lebo to je znamenie, ze
nie st z jeho nédsady. Beatrice je nevedno prec¢o nepokojnd, napitd pri ocaka-
vani prichodu Krista vitaza. Ak pochopime jej nepokoj ako obdobu orlovho
ocakdvania slnka, prirodzene ur¢ime ako pri¢inu Beatricinho nepokoja obavu
o Danteho, ze Kristus rozpoznd, Ze nie je ,z jeho ndsady®, lebo ide do neba
zaziva, ,vneseny", a ze ho zhodi z neba.

Je si teda vedomd, ze napomaha dostat sa k Bohu ¢loveku, ¢o ta ide nielen

z Bozej milosti, ale aj ,vlastnym pri¢inenim®. Sama seba si uvedomuje ako

' Odkazujem na svoju $tadiu: Come I augello... che, per veder li aspetti disiati

(Il Paradiso, XXIII, v. 1 e 4). In: Studi italo-slovacchi, 2/2015, s. 245-253. ISSN:
1338-6778.
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species intelligibilis, e je Aristotelovou — Averroesovou kategériou, ktord ma
presne uréend posobnost v systéme vbozovania vo vztahu k ¢loveku od na-
rodenia po okamih vplynutia v poznani a vplynutia v blaZenosti. Neboji sa
len o Danteho, ale aj o seba, ¢i ju ako takd Kristus nezavrhne. Aj Dante si
Beatricino rozpoloZenie bytostne uvedomil, lebo sa, vidiac jej neistotu, Ze mu
na okamih prestala byt sprievodcom a cielom, zvrhol z majitela pldsta-habitu
na ¢loveka, ¢o je ¢lovekom len podla mena, lebo este len tdZi po habite.

Come l'augello, intra 'amate fronde,
posato al nido de’ suoi dolci nati
la notte che le cose ci nasconde, 3

Ak’ ten vtdk, ktory v milej haluzine
na hniezde svojich Iubych vysedenych,
za noci, ¢o ndm ni¢ nezvidnie,

che, per veder li aspetti disiati
e per trovar lo cibo onde li pasca,

in che gravi labor li sono aggrati, 6

¢as nadbehne tak, aby v prvom dneni
im znal ndjst krm aj im videl na tvdre?,
na suchdr sadne, pre ne ni¢ neleni,

previene il tempo in su aperta frasca,
e con ardente affetto il sole aspetta,
fiso guardando pur che 'alba nasca; 9

»Orol, ked ostarne, leti k slnku, ktoré mu spali kridla a zjasni zakalené o¢i. Potom
sa ponori do prameria. Oprsi a narastie mu nové perie. O kamen si naostri zobdk,
aby mohol pit. Celkom omladne. Svoje vyliahnuté mlddatd niti pozerat sa do sln-
ka. Kroré to nedokdze, to zhodi z hniezda®. Physiologus (1423) z kremnického
rukopisného kdédexu od prepisovaca menom Nikolaus a inkundbula Physiologus
Theobaldi episcopi de naturis duodecim animalium, Koln 1489-1500.
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a tak v predstihu na tom suchopdre
na slnko rozplameneny vyckdva

a ta tkvie zrak, len nech sa uz svit stvarnie;

cosi la donna mia® stava eretta
e attenta, rivolta inver’ la plaga

sotto la quale il sol mostra men fretta: 12

aj moja pani si na $picky stiva
a pozornie, ta, na pol obrdtend,
kde slnko spomaluje, akoby zastdva:

si che, veggendola io sospesa e vaga,
fecimi qual ¢ quei che disiando

altro vorria, e sperando s'appaga®. 15

zruc, Ze je na nej Gzkost, zneistend,
navratil som sa k nedokonalosti,’
ak’ ten, ¢o iné chce, nemd-nestena.

4

»Ukdzkova bédsent Guida Cavalcantiho Veggio negli occhi della donna mia (Vidim
v o¢iach mojej panej svetlo) ndm dovoluje v skratke pochopit vyvin poznania
po¢nic oénym videnim az po vzostup fudského rozmyslu k Bohu. Moja pani je
prvym predmetom poznania a pric¢inou celého procesu, ktory privddza do neba
cnost vlastnt ¢loveku, rozmysel, intelekt. Z jej Gvodného zosobnenia mézeme
odvodit vetky ostatné Zeny ako na jej obraz a mézeme z neho odvodit aj species
intelligibilis, ktord sposobuje rozmyslové, intelektivne poznanie. Ked sa pozni-
vacia skiisenost zavfsi, zaznie hlas, ktorym sa zapo¢ne poslednd udalost, vzostup
rozmyslu do neba“. Antonio Gagliardi: La donna mia. Filosofia araba e poesia me-
dievale. Rubettino universita, 2007, s. 160-161.

Averroesov Predslov k Fyzike: et hec erit vita eterna®, ,a to bude ve¢ny Zivot®, pri-
¢om rozumie veénym Zivotom vrchol blaha, ked je vyplnené kazdé tizenie, teda
nemyslitelné kazdé dalsie tizenie. Podobne v Nikomachovej Etike, I, 1. Aristoteles
napisal v Metafyzike XI1, 7. kap., ze Boh tdZi len sdm po sebe, lebo dokonalost ma
vSetko v sebe a nemoéze chceiet iné.

»quel che disiando altro vorria®, ,ten, ¢o si Zeld, no chcel by este iné — je spdsob
vyjadrenia zdkladného sylogizmu filozofie dokonalosti. Dokonaly je Boh, lebo si
uz nemodze ni¢ zelat. Dokonali, teda podobni Bohu, sme my, ak sme si vedomf,
7e si okrem toho ciela uz ni¢ nemdzeme Zelat, lebo v nom obsiahneme vsetko,
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V dalSom texte bude vysvetleny vyznam slov a spojeni:

»un sol, v. 29 — Kristus ako slnko vo vztahu k pozndvaciemu usiliu
¢loveka;

Oh, Beatrice — dolce guida e cara, v. 34 — reakcia na rozradostenost
Beatrice vo v. 22-23. Beatrice sa ubezpecila, Ze je v nebi vitand ako
species intelligibilis a ze Dante obstdl pred Kristom, teda je uz natolko
mudry, aby sa mu mohla pontknut. Species sa musi pontknut nédpad-
nikovi. Az vtedy ten moze s nou splynit. Preto k nej vyjadruje Dante
ldsku ako k species: sprievodkyna a drahd;

lucente sustanza, v. 32 — Kristus ako forma podstat;

apri le strade, v. 38 ¢ otvorila cesty, teda nie jednu, ale dve, milostou

a pri¢inenim.

Text bdsne pokracuje tak, ze vyjavy, ktoré nasledujd, sa daja vysvetlit po-
mocou vstupu o orlovi a o Beatrici, a naopak, ndsledné vyjavy, teda o vojvo-
diacom Kristovi, o Beatrici rozhortcenej liskou k Dantemu a vysvetlujicej
spravanie Krista, sa nikaji ako potvrdenie logiky spriahnutého zac¢iato¢ného
vyjavu s orlom a Beatricou.

Od ocakdvania svitnutia k vychodu slnka a od oc¢akdvania Krista k jeho
prichodu presla len chvilka. To, Ze tu ddva Dante obe ¢akania dohromady,
sveddi, ze obsah prvého je aj obsahom druhého. Kristove oddiely, teda tf svi-
ti, ktorf v Kristovom ¢ase a kritko po nom dopomohli k vitazstvu krestan-
stva, prechddzaji na cele s Kristom vitazne 6smym nebom pred Danteho
a Beatricinymi oc¢ami. Treba si vS§imnat dve veci, ze Kristus je predstaveny
ako slnko a ze Dante privrel odi. Kristus je predstaveny ako Slnko obdobné
»nasmu slnku® (ver$e 29-30), teda jeho vztah k ludskému svetu je obdobny,
ako ho md k ¢loveku Boh chdpany u Aristotela ako Pravda — prirodné slnko.
Nesmie ho Ziarom oslnit, musi mu dat moznost vidiet svoju podstatu. Aj ked
je to tazké, lebo ¢lovek je zrakom rozumu sova alebo netopier. Dante naozaj
uvidi jeho ¢rty, podstatu (v. 32-33), ako keby videl — poznal ¢innostnii formu
v Averroesovom chdpani, no zdroven sklopi o¢i, neunesi mu sprievodny jas

zbozime sa. Dante teda zmalomyselnel, stal sa nedokonalym. Obdobou je ,spe-
rando s"appaga®, ,uspokoji sa nddejou”: mysli si, Ze nddej, tizba je uz ciel. To je
zmalomyselnenie a prejav nedokonalosti.
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Krista. Kristus ho preto mal zhodit z neba, ako to stoji v bestidrovej legen-
de o orlovi. Lebo orol v bestidri je Kristus. Ak ho nezhodil, to znamend, ze
uznal oprdvnenost cesty k ve¢nej blazenosti ,vlastnou zdsluhou®, a to popri
druhej ceste, ktorti sém otvoril vykipenim pomocou sebaobetovania. Preto
sa Beatrice, species intelligibilis, rozradostila (v. 22 a dalej): uznal ju ako species
tym, ze ponechal Danteho stipat k Bohu napriek tomu, Ze z privretia oci
rozpoznal, ze stiipa vlastnou zdsluhou.

Tu sa daja vysvetlit aj ver$e 8 a 9, to, Ze orol ocakdva slnko tizobne, aj
ked by sa mal obdvat, ze bude musiet zhodit nicktoré mladé. Predsa to len
teda nie je bestidrovy orol, ale Kristus z verSov 18 n., ktory uz dopredu vie, Ze
d4 Dantemu milost, aby mohol ist ,vlastnym pri¢inenim®, nie iba z milosti
Kristovho vyktpenia. Tu sa stretdme aj s témou, Ze len Bohu, nie ludom,
ndlez{ rozhodnit, komu d4 veént blazenost, lebo vykapenie pre veény Zivot
vymohol ludom on. V radostnom pokoji orla pred vyjdenim slnka a v necin-
nosti Krista vo¢i Danteho ,,0sobitosti“ sa skryva Danteho trvanie, ze spdsa
pre vecny zivot je len v bozej pravomoci. Bez tejto premisy o rozhodcovi by
bola Bozskd komédia s jej cielom nemoznd, lebo ,u ludi“ by sa nedomohol,
aby pristapili na ti dvojitt cestu, na ktort Kristus pristal.

Vo verSoch 37 az 39 sa Beatrice — species intelligibilis — pokusa definovat
Kristovo postavenie ako podobné svojmu: je mudrostou, lepsie ,vedou®, a to
v tom, ze ,mdze“. Slovo ,possanza“ nie je len ,moc®, ale moc v zmysle ,mo-
zenie — mohucnost” vodi extenzii, teda Ze to, ¢o mysli, sa uz myslenim stdva.
Dokonca Boh u Akvinského v dielach proti averroesovcom nie je definovany
svojim bytim, ale tym, ¢o sa z moci jeho myslenia stdva. Teda je to celkom
iné bytie, ako si ho predstavujeme u telesného ¢loveka. Dante tu akoby vyu-
zival prilezitost na oponovanie Akvinskému a na podrzanie averroizmu v jeho
téze, ze formové podstaty su si podobné, vritane podobnosti s Bohom, teda
s prvym medzi ¢innostnymi podstatami. Rozumeju si a rozumejd najvyssej
pravde. Proti tomuto sa stavia Akvinsky tvrdiac, Ze val okolo Boha nemézu
preniknut ani anjeli ani nikto iny. V averroizme val musi byt preniknutelny,
lebo ¢lovek, ktory objime species intelligibilis, uz musi mat tym dané, Ze sa
dostal k rozumeniu najvyssej pravde.

K ver$u 39: tdzba, aby boli otvorené dve cesty zo zeme do neba, sa pocito-
vala v ludstve pocas celej dlhej doby od vyhnania prarodicov z raja.
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Ma poco fu tra uno e altro quando,
del mio attender, dico, e del vedere

lo ciel venir piu e piti rischiarando; 18

Pri ¢akani vsak rychlo svit zahosti,
¢as sa hned z nevidenia k uvideniu zor{

a nebo jasnie k velkej udalosti;

e Béatrice disse: «Ecco le schiere
del triunfo di Cristo e tutto 'l frutto
ricolto del girar di queste sperel». 21

¢ut Beatrice: ,, Toto su prépory,
st voje Kristovho vitazstva, dary,
¢o zzali kritenim sfér kruhozory®.

Pariemi che ’l suo viso ardesse tutto,
e li occhi avea di letizia si pieni,
che passarmen convien sanza costrutto. 24

Videlo sa mi vidiet plam v jej tvéri
aj o¢i mala tak radostiplné,
ze sa mi to popisat nepodari.

Quale ne’ plenilunii sereni
Trivia ride tra le ninfe etterne
che dipingon lo ciel per tutti i seni, 27

Ak’ Artemidu, ked sa smeje v splne
pri jasnych nociach medzi vilickami,

¢o nebo maluju ak"zrnkd v zrne,

vid’ i” sopra migliaia di lucerne
un sol che tutte quante 'accendea,

come fa’l nostro le viste superne; 30
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tak zhora mnohotisic svetiel sa mi
zvidelo slnko, Ze ich zazlo vsetky,

ak’na$e zazina, ¢o sd nad nami;

e per la viva luce trasparea
la lucente sustanza tanto chiara

nel viso mio, che non la sostenea. 33

a cez to zivé svetlo Crty pretkli,
zjav podstaty s tak silnym jasom zhrany,
ze mi zrak nevydrzal naposledky.

Oh Béatrice, dolce guida e cara!
Ella mi disse: «Quel che ti sobranza

¢ virtlr da cui nulla si ripara. 36

Ach, Beatrice, sprievod miloradny!
Vraj, recie: ,, T4, ¢o ta premohla,
je moc, pred ktorou sa ni¢ neochréni.

Quivi ¢ la sapienza e la possanza
ch’apri le strade tra’l cielo e la terra,

onde fu gia si lunga disianza». 39

Z dalsicho textu bude vysvetleny vyznam slov a spojeni:

la mente mia cosi, tra quelle dape / fatta pitt grande, di sé stessa uscio,
v. 43-44

riguarda qual son io — dobre sa divaj, kto som

sei fatto possente a sostener lo riso mio — intelektivne si sa mi vyrovnal

profferta — milostny ndvrh

mai si estingue del libro della storia — historicky pamitihodny

Verse 40-42 a verse 43-44: v dosledku toho, ze Kristus zobral ako naleZité,
ze Dante stipa k Bohu nielen jeho milostou, ale aj vlastnym pric¢inenim, nie-
lenze méze Dante pokradovat v stipani, ale stiipa tak, ako to chce Averroes:
od jednotlivcovej duse, neoddelitelnej od tela, sa oddelil intelekt, rozmysel,
lebo sa stal naplnenym poznanim formovych podstdt, medzi nimi préve tej

1191



pravdy, ktord mu vzisla z Kristovho odobrenia. Je teda svojim rozmyslom
moznostne rovny vSetkym rozmyslovym podstatdm oslobodenym od hmoty.

Verse 45-48. To, ze sa stal sposobilym, si vSimla aj species intelligibilis
Beatrice a na tvéri sa jej rozhostil smiech, ¢ize pontkla sa Dantemu, aby
sa s fiou spojil, aby prijal jej habitus. Skola Sigera Brabantského tvrdi, ze
tiziaci nemdze sim stanovit, ze je v najvys$om poznani, musi sa mu otvorit
species intelligibilis na dokaz. To, Ze ona vravi, Ze on uz teraz znesie jej radost,
smiech, je obdobou tvrdenia, Ze uz sa jej vyrovnd, lebo jeho rozmysel sa stdva
¢innym ako ten jej. Slovo possente ma v jej Gstach aj vyznam ,stal si sa moz-
ny“, ze uz mdze svojim rozmyslom sposobovat stévanie veci, na ktoré mysli.
Ako ¢innostny rozmysel. Pritom ,moznost“ sa chdpe v zmysle intelektivnosti,
lebo v slovach ,,possente se’fatto a sostener lo riso mio® citit, Ze mu zrak ocf
zosilnel, az zdrzi jej smiech, jej pravdu. Zrak oéi je symbol mocnenia intelek-
tudlneho videnia od sovieho k orliemu.

Verse 49-51 kladt do popredia rozdiel medzi myslou a rozmyslom.
Inteligibilnostou videl Krista ako Pravdu, ludskym rozumom sa darmo usilu-
je uchovat si videnie ako majetok aj v beznom zivote. Napriek nemoznosti je
rozpominanie na rozmyslovy stav dostojnou strankou Zivota.

Verse 51-53 vyjadruji dve veci. Slovo ,profferta“ je prvym vyznamom
ponutknutie sa na ,,pohlavny® styk. Beatricina vyzva z verSov 46-48 je chdpand
ako takd, lebo v Averroesovskej teérii vbozenia je zena — species inteligibi-
lis — rozmyslovou formou jestvujicou mimo tela, nezdvislo od telesnej duse,
pristupnd tomu, kto sa k nej priblizi, prepojenim podobnym pohlavnému,
a to na zdklade predchddzajiceho zamilovania a tizby muza po Zene. Dante
nepouzil slovo ndhodne, ale v rdmci systému. Ide o historicky pamitihodny
akt, lebo Dante bol prvym ¢lovekom, komu sa vyplnila tizba dosiahnut zazi-
va mimotelesnt formu pric¢inenim. Prvy naplnil Averroesovu cielovt kategé-
riu a umoznil, aby sa dejiny odvijali podla jeho prikladu a podla teérie cesty
k najvy$$iemu poznaniu pri¢inenim.

Verse 61 az 63 zhfnaju cely pribeh XXIII. spevu, a najmi ,,pohlavné spo-
jenie“ s Beatrice, ako dosledok zaviseného poznania alebo ,,zmozenia® (v. 47),
a zthnaju takyto spdsob predstavovania raja ako hriech. Svoju Bozskii komé-
diu nazyva ,svitym alebo posvitnym eposom®, teda teologicko-filozofickym
dielom rovnym novej Biblii. Obnovnym ndboZzenstvom zmierenia a spojenia
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dvoch ciest ku kone¢nej blazenosti. Aj z nazvania vidno, ze ak chcel toto,

nemohol pouzivat v prostredi bdsnickej skladby Aristotelovu a Averroesovu

terminolégiu inak, len presne. Tym nazvanim oznamuje ¢itatelom, Ze slovd

pouzité v bdsni sa maji vztahovat jednozna¢ne na ich jednozna¢né ekviva-

lenty v uvedenych filozofickych ststavich, ze ich nemajt chdpat ako volné

obraznosti. Treba sa vsak vratit k hriechu.

To tu je moc a veda, a Ze moze, tohla,
mozenim otvorila z neba na zem cesty,

za ktoré sa uz ddvno tizba pohla“.

Come foco di nube si diserra
per dilatarsi si che non vi cape®,

e fuor di sua natura in giti s'atterra, 42

6

Ludsky rozum poudeny o formovych podstatich ,sa roztiahne® tak, Ze sa uz ne-
zmesti do hlavy, do [udského tela, a vyjde z nej smerom k jedinému svetovému
rozmyslu. Zdkladom tohto Danteho averroizmu je Aristotelovo udenie o vztahu
duse, rozmyslu a svetového rozmyslu:

»Dusa nie je telo, lebo telo nie je jednym z urceni subjektu, skor je ono samo sub-
jektom a hmotou. Dusa je teda nevyhnutne podstatou v tom zmysle, Ze je formou
prirodzeného tela, ktoré md moznostny zivot. Takdto podstata je ¢in, a preto je
dusa ¢inom tela, ako som o niom hovoril. Ked hovorime ¢in, myslime dvojako,
alebo ako poznanie, alebo ako vykon poznania, a je jasné, Ze dusa je ¢inom v tom
zmysle, v ktorom je nim poznanie. Kym bdenie je obdobné pouzivaniu pozna-
nia, spanok vlastneniu, a nie pouzivaniu. No a v poradi stdvania je prvym vodi
jednotlivcovi vlastnenie poznania. Preto je dusa prvym ¢inom prirodzeného tela,
ktoré md moznostny Zivot... Preto netreba skimat, ¢i tvori dusa s telom jednost...
rovnako, ako sa nepytame, ¢i tvori jednost... hmota danej veci a to, ¢o md td
hmotu za podvrstvu. Hoci sa aj jednotka a bytie spominaji v mnohych zmysloch,
hlavnym je ¢in... Dusa nie je podstatou a formou druhu, ale presného prirodze-
ného tela, ktoré md v sebe pohybovy a pokojovy hybatel... Ako tvori zrenicka
s pohladom oko, tak tvori dusa a telo Zivocicha. Je teda ocividné, Ze dusa nie je
oddelitelnd od tela, lebo ¢innost niektorych casti duse je ¢inom zodpovedajticich
Casti tela. Dodajme vsak, Ze nie je jasné, ¢i je dusa ¢inom tela, ako je kormidelnik
¢inom lode. Dusa, B 1, 412a23-b 18; B1 412 b 18.

3. Definicia duse a schopnosti duse

... No kto citi, mé aj poteSenie a bolest a to, ¢o tesi a boli. A kto ich m4, md aj
tdzbu, lebo t4 je sklonom k tomu, ¢o sa p4ci. ... ti z Zivych, ¢o maji dotykovy po-
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Ak’ ked sa ohen do mraku nezmesti,
a aby mohol rdst, nuz z neho vysiel,

no potom nie hor’, lez dol na zem tresti,

la mente mia cosi, tra quelle dape
fatta pit grande, di sé stessa usclo,
e che si fesse rimembrar non sape. 45

aj mne od tolkych hostin vzrdstla mysel
zo seba vy$la, neupamitd sa
¢o sa to stalo, v nej a tam povyse.

cit, vlastnia aj sklon... A este iné Zivoéichy maji hybnu schopnost a iné rozumovui
a rozmysel, napriklad [udia a ind takd alebo vyssia bytost, ak jestvuje.

Je teda jasné, Ze definicia duse je jedna, ako je jedna definicia geometrického tva-
ru. Naskutku, ako nejestvuje v pripade tvarov tvar mimo trojuholnika a tvarov,
ktoré z neho vyplyvajt, tak nejestvuje v pripade dusi dusa mimo spominanych
(nejestvuje dusa sveta — pozn. prekl)... V désledku toho treba hladat od pripadu
k pripadu, akd je dusa kazdého rodu, teda rastliny, ¢loveka alebo divocha... Teo-
reticky rozmysel si vSak Ziada iné rozvazovanie“. Dusa, B3, 414 b 3. In: Aristotele
L Anima, a cura di Alda Barbieri. Laterza, Bari 1957.

»Napokon, rozmyslov4 funkcia duse je vyluéne vybavou cloveka. Dovoluje sudit
o pravdivosti a klamnosti, ¢o si treba Zelat, ¢oho sa strdnit. Ked' Aristoteles opisu-
je tdto schopnost, rozliSuje pasivny a ¢inny rozmysel. Pasivny je ¢isto moznost-
ny, lebo md recepént schopnost osvojit si vietky rozmyslové veci, a prirovndva
ho k ,tabulke, na ktorej prive nie je ni¢ napisané®. Cinnostny alebo utvdraci
rozmysel sa vyznacuje vlastnostou, Ze je vidy v ¢innostnom vztahu vodi véetkym
rozmyslovym veciam, a ako svetlo zviditeltiuje, teda prevddza do ¢inného stavu
farby moznostne pritomné v predmetoch tym, Ze predmety osvecuje, tak této for-
ma ,rozmyslovym vniknutim spresiiuje, robi neomylnym a pojmovo podchytd-
va ,bezprostredné®. Pod bezprostrednym sa rozumejui hlavné a najvyssie pojmy
a zdsady, také, ¢o ich nemozno odvodzovat od vyssich vychodiskovych téz, pojmy
a zdsady bezprostredne isté, od ktorych dévodi vietka veda a vSetka filozofia“. Ten-
to mysliaci duch sa teda vidi byt nespity s telom, naopak, je tesne spity s Bohom
a jeho ¢innost je na rozdiel od ludskej bozskd. Len a len on vyzerd byt pre svoju
necitlivost a oddelitelnost nesmrtelny a vecny, Gcastny na inej prirodzenosti ako
ludskej“ (L"anima-forma di Aristotele. Il cardiocentrismo, la mente divina e I'im-
mortalitd della specie. In: Storia della lingua greca (1) (LS) — 31. 10. 2006 (zostavil
G. Cang).
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«Apri li occhi e riguarda qual son io;
tu hai vedute cose, che possente

se’ fatto a sostener lo riso mio». 48

,Zri, hlad, akd som, skiimaj, zas a zasa;
zrel si tie veci, az si sa stal mozny

. U v/ . . . 7€
zniest zrakom o¢i, ako mi smiech jasd“.

lo era come quei che si risente
di visione oblita e che s'ingegna

indarno di ridurlasi a la mente, 51

Bol som, ak” kto chce po spanku, mdtozny,
pripamitat si obraz zo sna, zdnuka,

no v pamit si nevklbi; zimer zbozny,

quand’ io udi’ questa proferta, degna
di tanto grato, che mai non si stingue
del libro che 'l preterito rassegna. 54

a ked som pocul, ako sa mi nika,
ma premkol vdak, ¢o nestrt nikdy priekom

z knihy, ¢o je o dejindch nduka.

Se mo sonasser tutte quelle lingue
che Polimnia con le suore fero

del latte lor dolcissimo piu pingue, 57

Keby sa zvukov vietkych stylov stieklo,
¢o Polymnia so sestrami pohli,
oddoj¢ili tym najtuénejsim mliekom,

per aiutarmi, al millesmo del vero
non si verria, cantando il santo riso

e quanto il santo aspetto facea mero; 60
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len k $tipke pravdy by mi dopomohli,
na vyspievanie, aky bol smiech svity
a dal jej tvdri ¢isté, krdsne vlohy;

e cosi, figurando il paradiso,
convien saltar lo sacrato poema,

come chi trova suo cammin riciso. 63

nuz tak, ked chceme takto raj vysvietit,
ndm nadim preskodit cez svitost bdsne,
ak’komu put utne, nuz nad stlp leti’

Nasledujice verSe budu vysvetlené cez slovd a spojenia:

figurare il paradiso — takto vysvetlovat raj

convien saltar lo sacrato poema — treba porusit medze BoZskej komédie
camin riciso — Herkulove stlpy v ceste Odyseovmu dobrodruzstvu
ponderoso tema — pretazkd téma Komédie: ako zddstojnit ,,malé Stastie”
I'omero mortal — Dante ako pisatel novej teoldgie, zodpovedny za jej ujatie
pareggio da piccola barca — jeho témou nie je len samotné ,,malé Stastie®
nocchier ... parca — nie Odyseus ako odhodlany samovrah

parca — sudicky, ktoré tkaja platno Zivota a jedna z nich ukoncuje nit

Je hriech predstavovat raj ako miesto, kam sa dostane ¢lovek zaziva a udeje
sa mu tam ciel a zmysel Zivota, naplnenie spojenia s ¢innostnym rozmyslom.
Prirovndva tento hriech k Odyseovmu, ktory posobi v Pekle a v celej Komédii
ako odstrasujtci, urdzka Boha, jeho ohrozenie pokusom vyrovnat sa mu, teda
nahradit ho, v modernej dobe. Ten preletel ponad hrani¢né stipy, teda zhresil
proti Bohu vniknutim ndsilim, vlastnou vdlou, na jeho Gzemie. Zaujimavé
je, ze Dante nevravi, ze by zhre$il Odyseovym hriechom proti krestanske;j
vierouke, ale ze musel zhresit proti Bozskej komédii, ako keby bola obnovnou

7 Za BoZskii komédin; ako Odyseus.
Anna Maria Luisa Chiavacci: La guerra de la pietate. Liguori, Napoli 1979, s. 171.
Teodolinda Barolini: La ,, Commedia“ senza Dio. Dante e la creazione di una realta
virtuale. Feltrinelli, Milano 2003, s. 85.
https://books.google.sk/books?id=TU42AhwWIIUC&pg=PA85&lpg=

PA85&dq=convien+saltar+lo+sacrato+poemadsource
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vieroukou. Ak je td teolégiou zmierenia viery ako vyzndvania milosti Bozej
aviery ako obhajoby blazenosti pri¢inenim a zaziva. Prekro¢il hranice zmiero-
vania. Dante ani nehovorf, ze citi vy¢itky, Ze hresi. Naopak, hovori, ,na¢im®,
otreba“. Ide asi o to, Ze v tychto vyjavoch vniesol do Bozskej komédie nival
mimozdpadokrestanskych pojmov z inych sustav. Slovo ,,convien®, ,na¢im
sa md azda vysvetlovat ako ospravedlnenie, ze bez tohto ndvalu pojmoslovia
z inej sustavy by sa mohlo stat, ze by ¢itatelia, a najmi ustanovizne, vritane
interpretov a prekladatelov, nerozpoznali v BoZskej komédii to, ¢im ona je,
zakryli by to.

Vsetko svoje pocinanie vztahuje vo verSoch 63 az 69 na seba ako na piSu-
ceho smrtelnika, ktory zavddza novu teoldgiu, prinajmensom nové kolektivne
spravanie ako kdnon: to, ¢o presadzujem a ddvam do ststavy, nie je ako kastik
mora zvlidnutelny malym textom, malou lodkou, ale nie je to ani odyseovsky
prelet do ocednu proti voli pdna ocednu, teda ¢in, pri ktorom lodivod rita
so smrtou, teda uz dopredu sa spréva ako samovrah (v. 69). Obrovskost témy
(v. 64), az takd, Ze sa pod nou trasie ,,smrtelné plece (v. 65) jej spracovatela,
az sa Dante pocas jej spractivania nevdha domdhat porozumenia citatelov
so svojimi priestupkami (v. 66), je dand jej definiciou, nevyhnutnostou scelit
skoro nescelitelné, filozoficku teoldgiu o pocaszivotnej blazenosti pri¢inenim

a zdpadokrestanski teolégiu blazenosti ako vylu¢ne pozazivotnej®. Nielen

8 Len zdpadokrestanskd. Vychodokrestanskd je osnovand na pocaszivotnej blazenosti:

Jan Pavol I1.: Orientale Lumen (&. 5 a 6).

Andrej Skoviera: Zbozstenie — ciel ndho Zivota. In: hrttp://www.grkat.nfo.sk/
Texty/zbozstenie.html

Tymto sa BoZskd komédia nika ako obraz skuto¢nosti modelujicej socidlnu psy-
cholégiu latinského sveta ako falosne slobodného. Kym vychodné krestanstvo
uchovalo vboZenie ako podstatu zmyslu Zivota kazdého jednotlivca, zdpadnd kul-
tira ho odmietla, aby mohla byt socidlna psycholégia zdstupov organizovatelnd
pozemskymi ustanoviziiami. BoZskd komédia ostéva jediny vézny priptstany pre-
jav, ze latinskd civilizdcia uchovdva vo svojom svedomi, Ze vboZenie (teda aj slo-
boda jednotlivca, jeho nepodriadenost v najvdznejsich veciach Zivota pozemskym
rozhodcom) je zmyslom a cielom nielen ndbozenského, ale aj socidlneho Zivota.
Ide o princip pars pro toto: socidlny Zivot ide cestou zo$nurovania jednotliveov, ale
text md priznané pravo hldsat v mene vietkych, Ze to nie je sprévne. Vsetci vedia,
ze ide o dobrt zdsterku. Cenou za rozhodcovstvo nie je jedinost Danteho diela ako
svedomia bez dosahu, ale Ze intelektudli sa stali vSetci laickymi.
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scelit, aj uviest do Zivota. A to tak, aby nestroskotal a nebol odstideny a za-
trateny. ,Malé more®, takzvané malé Stastie, pocaszivotné, musi v BoZskej ko-
médii ako v teologickej rozprave vplynit do velkého mora, do ndbozenstva
pozazivotného $tastia, a to tak, Ze nim bude malé uznané ako predpoklad vel-
kého, ¢ize sa v kone¢nom désledku ndboZenstvo pozazivotného $tastia zment,
nebude tomistické. Téma je obrovskd ako Odyseova, ale musi byt spracovand
tak, aby sa neskoncila stroskotanim ako Odyseova lod.

Ma chi pensasse il ponderoso tema
e 'omero mortal che se ne carca,

nol biasmerebbe se sott’ esso trema: 66

No kto pre namdhavost témy zasne,
ze je nou casné plece nalozené,

nezazlie mu, Ze nie je neotrasné:

non ¢ pareggio da picciola barca
quel che fendendo va l'ardita prora,
né da nocchier ch’a sé medesmo parca. 69

nie je to malé more, kde sa Zenie
¢In, ¢o ho brdzdi provou preudatne,
ni¢ lodnikovi na samovrazdenie.

Beatrice posiela vo ver$och 70-72 Danteho od seba:
«Perché la faccia mia si t'innamora,
che tu non ti rivolgi al bel giardino
che sotto i raggi di Cristo s'infiora? 72

,KedZe mi [ubis tvir, ako ked zatne;
¢o sa neobzries za peknou zdhradou,

tou, ¢o sa uz tu v ld¢och Krista matnie?

To sa dé vysvetlit len definiciou najvyssicho $tastia. V sedemndstom ko-
mentdri k Aristotelovej Metafyzike definuje Averroes ciel zdokonalovania ako
poznanie Boha a Ze je to zdroven najvyssie $tastie (prosperitas): ,,... a povedali
sme, ze poznanie je skoro forma hmotného rozmyslu... Ostdva povedat, Ze
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ked bude ten rozmysel zbaveny moznostnej povahy, budeme moct jeho pro-
strednictvom chédpat, akym spdsobom je jeho cinnostnost jeho podstatou,
a to je to najvyssie Stastie™.

Beatrice posiela Danteho stipat dalej, lebo Beatrice je vedou. Dante do-
siahol nou najvyssie poznanie, no pravdepodobne len moznostné. Jeho po-
znanie sa musi stat ¢innostnym ako Bozie: na ¢o len pomysli, to sa uz stdva.
A pochopenie, ako moze byt ¢innostnost podstatou Boha, a tym aj podstatou
vbozeného cloveka, ,,to je to najvyssie $tastie.

Dante prijma vyzvu. Uvedomuje si, Ze ho budd znova boliet o¢i, lebo st
slabé a musia sa vycvicit, aby prevideli napokon do ¢innostnej povahy Boha,
teda aby na nej mohol Dante nadobudnut Gcast, aby sa naplnil zmysel, pre
ktory ho Beatrice poslala vyssie.

Od versa 88 sa zalina vyjav s Mdriou a ako ju oslavuje Archanjel Gabriel
(una facella) a sviti. Mdria je darkynou milosti. Ako z takej z nej urobil Dante
prostriedok na odstrdnenie vSetkych protirecivosti.

Quivi ¢ la rosa in che ’l verbo divino
carne si fece; quivi son li gigli

al cui odor si prese il buon cammino». 75

Tam ruza, Bozie Slovo v nejz zéhadou
sa stalo telom; tam st aj lalie

v v . . (‘10

¢o vonali na ceste priamoradov“'’.

Cosi Beatrice; e io, che 2’ suoi consigli
tutto era pronto, ancora mi rendei

a la barttaglia de’ debili cigli. 78

? Aristotelis opera cum Averrois commentariis. VIII. zv., Minerva, Frankfurt n. M,

1962, komentér ¢. 17. Cir.

La Divina Commedia di Dante Alighieri col commento di G. Biagioli. Puzziello Lib-
raio — Editore, Napoli 1838, s. 310: pri dielach apostolov vykro¢ili Iudia k spase
»priamou cestou®.
https://books.google.sk/books?id=s34NAAAAIAA] & pg=PA310&dq=ancora+

mi+rendei+Paradiso

10
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Beatrice mi radou perko vije,
tak som, Ze idem, zas som bol podlahol:
svit hddam slabé oci nezabije.

Come a raggio di sol, che puro mei
per fratta nube, gid prato di fiori
vider, coverti d’ombra, li occhi miei; 81

No a ze la¢ lial cez mrak svetlo nadol,
a zrak bol chrdneny pred slnkom mra¢nom,
ten zrel hned liku pod kvetov zdlahou;

vid’ io cosi pit turbe di splendori,
folgorate di st da raggi ardenti,

sanza veder principio di folgéri. 84

a tak som videl zhluk krds pod zdzra¢nom,
obleskovanych zhora l4¢mi v Ziari,
kym pramen bleskov sa kryl nepriezratnom.

O benigna vertu che si li ‘'mprenti,
st Cessaltasti, per largirmi loco
a li occhi li che non teran possenti. 87

Si dobrotivd, cnost, tvoj 14¢ ich tvéri,
povysttpila si, nech luku zhiadnu
odi, ktoré by teba nezdrzali.

Il nome del bel fior ch’io sempre invoco
e mane e sera, tutto mi ristrinse

'animo ad avvisar lo maggior foco; 90

To meno kvetu, ktoré vzyvam k rinu,
vecer, mi mysel zviedlo, nech sa vciti,

nech vnima ohnoziaru mimoriadnu;
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e come ambo le luci mi dipinse
il quale e il quanto de la viva stella

che la s vince come qua giu vinse, 93

len ¢o sa mi do odi vkreslil syty
ziar, zivd hviezda ho zo seba sdla,
¢o vitazi hor, ak’tudol uvity,

Vyzdvihuje stilost Mdrie podobne ako predtym fakt, Ze Adam bol jedinym
nenarodenym ¢lovekom, teda Gplnym uz od vzniku. Ide tu o vyzdvihnutie
stalosti ludskej povahy ako vzoru pre nestéle ludstvo zobrazené v Beatricinom
proroctve v dvadsiatom siedmom speve. Stélost je podmienka, aby kto dosia-
hol najvyssie poznanie a najvyssie $tastie.

per entro il cielo scese una facella,
formata in cerchio a guisa di corona,
e cinsela e girossi intorno ad ella. 96

cez nebo zisla fakla a postdla,
do kruhu krazi, akoby koruna,
opésala ju, v kruh sa kol nej dala.

Qualunque melodia pit dolce suona
qua gili e pill a sé 'anima tira,

parrebbe nube che squarciata tona, 99

Aj keby by dole hocijaka struna,
¢o ako nyvne hrala likavosti,
len ako tresk v mraku by znelo ku ndm,

comparata al sonar di quella lira
onde si coronava il bel zaffiro
del quale il ciel pitt chiaro s'inzaffira. 102

ak sa to m4 prirovnat k tej nyvnosti,
¢o tiekla z lyry na ten zafir schuti,
nimz si vrchneba zdobi svoje cnosti.
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«lo sono amore angelico, che giro
I’alta letizia che spira del ventre
che fu albergo del nostro disiro; 105

»Som ldska anjelov, ¢o sa kol krti
najvyssej potechy, ¢o z brucha dycha,
z pribytku toho, kam nds tizba rdt;

e girerommi, donna del ciel, mentre
che seguirai tuo figlio, e farai dia
pit la spera supprema perché li entre». 108

a krazit budem, Pani, neba pycha,
kym doéjdes za synom a zbozsti§ sebou

najvyssi kruhozor, viac ak” kto slycha“.

Cosl la circulata melodia
si sigillava, e tutti li altri lumi
facean sonare il nome di Maria. 111

Vpecatil sa spev v kruhu velvelebou
do vetkych svetiel a tie si uctili

Mirie meno pod nebeskou klenbou.

Lo real manto di tutti i volumi
del mondo, che piti ferve e pili Savviva
ne I'alito di Dio e nei costumi, 114

Nieb nebo, habit kruhozorom, sily
zrod, najpricinlivejsi, v rychlom behu
na skutky meni od Boha rozmysly;

avea sopra di noi l'interna riva
tanto distante, che la sua parvenza,
la dov’ io era, ancor non appariva: 117
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pldst strelo hore, z vnttorného brehu,
no breh nebolo vidno, bo bol dial ztial,

a skryty zrakom, hoc tie boli v strehu:

pero non ebber li occhi miei potenza
di seguitar la coronata fiamma

che si levd appresso sua semenza. 120

nuz nemali sil vidiet, odkial som stdl,
kade si stipa s korunou, idacky

za svojim semenom, kde m4 piedestal.

E come fantolin che 'nver’ la mamma
tende le braccia, poi che 'l latte prese,
per 'animo che ’nfin di fuor s'inflamma; 123

A ako chlapca, ktoré vzpina ricky,
ked sa napilo, k mame, a ¢im skorej,
bo ho k nej mkne cit ako od hortcky,

Vysvetlovanie nasledujtcich verSov sa tyka vyrazov:

,ubertd® — hojnost, no v prvom vyzname ,mastnota pédy“, trodnost;

»arche ricchissime® — kopcom plné stiseky na obilie

»bobolco® — plo$nd miera; tolko zeme, kolko dokdze poorat za den vdl

»lo essilio di Babillon® — babylénske vyhnanstvo ako podmienky, ktoré Zi-
dov dontitili rekonstruovat svoju totoznost od nuly, presne ako hovori
Averroes, ze ¢lovek sa musi stat od zvieracieho stavu vlastnym pricine-
nim ¢lovekom, teda tym, kto komunikuje s Bohom.

»Quivi“ — tam, to znamend v 6smom nebi

,si vive e gode il tesoro® — na zemi ziskant udskost — bozskost si uzivaja
tam

»con [ antico e con novo concilio® — (tam Peter sldvi svoje vitazstvo)
so svitymi Starého a Nového Zdkona

Verse 130-132: Svojzdkonny pribeh o dokonanosti poznania skryva Dante
v $tvrtej knihe Hostiny do témy o lachtickosti. Slachticky stav je ako trodnd
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poda pre intelektudlny a mravny rast k dokonalosti. Kazdy ¢lovek dostane
od Boha semeno intelektu a mravnosti. Pravda, na netrodnych poliach sa
neuchyti. Ide o rozdiel proti moznému intelektu ako potencialite, ktort treba
naplnit pocas Zivota, teda tam bol vklad ¢loveka jedine¢ny a nezastupitelny.
Aj ked je ¢lovek ako pripodobeny tirodnej ¢i netirodnej zemi, do ktorej zaseje
Inteligencia semeno, platonsky, predsa len tento pribeh zachrariuje hlavnd
tézu, ktort chcel Dante zachranit z Averroesa, Ze totiz zdsluha bude uznani
pri BoZzom stde ako relevantnd pre spasenie. Aj ked je v platonizme ¢lovek len
zdhradnikom cnosti vlozenych do seba ako do role, aj tu ostdva akdsi zdsluho-
vost na spaseni, a najmi ndrokovanie si, aby bola tdto vlastnd zdsluha uznang
ako relevantnd pre Bozie rozhodovanie o ve¢nom zivote, teda aby ¢lovek citil
zmysel pozemského Zivota ako naplneny jeho vlastnym, sebazveladujicim,
obsahom.

V tomto zmysle mozno Citat verSe o Archanjelovi Gabrielovi, ¢o v nebi
oslavuje v podobe kriziaceho plamena Mdriu, ako keby opakoval dlohu anje-
lov zvestovat a vnukat ludom — pddam — ludsku a bozskd déstojnost. V tom-
to zmysle mozno ¢itat aj pripodobenie starozékonnych a novozikonnych
svitych k preplnenym truhliciam — stsekom. Vidi sa, Ze aj Peter vystupuje
v poslednych verSoch XXIII. spevu najmi ako predstavitel ,najarodnejsich
poli“. Jeho vitazstvo, ktoré slavi, je teda vitazstvom predstavy Danteho, Ze
Boh bude brat ako podmienku prijatia ludi do ve¢nej blazenosti ich vlastné

pri¢inenie na zemi.

ciascun di quei candori in su si stese
con la sua cima, si che I'alto affetto
ch’elli avieno a Maria mi fu palese. 126

z tych beloskviicich Ziar pla kazdd hore
svoj plam a vrchplamer bol taky zvisly,

az viem, ze v nich cit k Mdrii tak horel.

Indi rimaser li nel mio cospetto,
"Regina celi’ cantando si dolce,
che mai da me non si parti 'l diletto. 129
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Od tych ¢ias dodnes mi ostali v mysli,
ich Nebies krdlovnd mi nehy budi
a tie odo mna nikdy neodisli.

Oh quanta ¢ l'uberta che si soffolce
in quelle arche ricchissime che fuoro
a seminar qua gitt buone bobolce! 132

Hoj blazenosti, tak ¢lovek usudi,
tie nakopéené suseky, ¢o boli
za ziva najirodnejsia zem' z ludi!

Quivi si vive e gode del tesoro
che s'acquistd piangendo ne lo essilio

di Babillon, ove si lascio 'oro. 135
Tu si hoj uzivaju, td, ¢o z poli
babylonskeho pla¢u zali, dokym

tam pobudali bez zlata a holi.

Quivi triunfa, sotto I'alto Filio
di Dio e di Maria, di sua vittoria,
e con 'antico e col novo concilio, 138

Pod Synom Boha, Mérie vysokym
tam stroji na svoju vyhru oslavy
s svitymi dvoch Zmliv, ¢o sa zomkli,

colui che tien le chiavi di tal gloria.

ten, ktory drzi kla¢ od vecnej slévy.

~Bobolce® st vymery zeme, kolko dokdZze za deri poorat vol. http://www.treccani.
it/enciclopedia/bobolca_%28Enciclopedia-Dantesca%29/
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Canto XXIII del Paradiso, tradotto in slovacco e commentato

Questo commento equivale alla versione slovacca che si trova afliancata
al testo del canto XXIII. Il ventiresimo canto del Paradiso mette in risalto il
progetto conciliatore di Dante, mirante a ottenere che la felicita ultima rag-
giunta in vita sia riconosciuta come anticipazione della felicita raggiungibile
nell aldila.

Se sara spiegato di quale ,augello® si tratta, cid permettera di specificare
la disposizione dell animo di Beatrice. L uccello si ¢ poggiato in modo che
potesse vedere insieme il sole che sorge e ,gli aspetti disiati“ dei ,,dolci nati®.
Cio corrisponde alle qualita dell aquila dei bestiari e fisiologi medievali. In
tal caso conviene che I'aquila di Dante dei versi introduttivi del Pd. XXIII sia
fornita di quella qualita che le risulta da tutti i bestiari, che cioe¢ scacci senza
pieta dal nido i piccoli incapaci di guardare contro il sole, segno che quelli
non appartengono alla sua nidiata. Beatrice, non si sa perché, ¢ tesa e vaga,
cioé quasi angosciata nell attendere la venuta di Cristo trionfante. Se il suo
attendere si intende in quanto analogia dell' aquila nell attesa del sole che deve
nascere, naturalmente ne risulta come motivo dell inquietudine di Beatrice
una preoccupazione per Dante: per la ,,debolezza delle ciglia“ Cristo sapra che
lui non ¢ ,della sua nidiata” e lo scaccera dai cieli.

Lei ¢ consapevole di aiutare un uomo che a Dio perviene non solo per la
grazia concessagli ma anche per la propria iniziativa. Quell uomo ha ricevuto
la grazia di ascendere quale riconoscimento dei propri meriti o della sua per-
fezione nel conoscere la verita. Se stessa, mentre aspetta la venuta di Cristo,
Beatrice vede come una species intelligibilis, scienza, che ha la funzione di
condurre I'uomo dalla condizione animalesca all ultima verita. Beatrice non
¢ preoccupata solo per Dante ma diventa incerta riguardo anche alla propria
posizione. Lo stesso Dante si ¢ reso conto dell‘incertezza di Beatrice e, per
quel tempo nel quale essa ha perso la capacita di fargli da guida, si ¢ ridotto
da qualcuno che dispone dell abito (habitus) ad uno, uomo solo di nome, che
I abito soltanto desidera e dispone del pensiero in potenza.

Le seguenti scene del canto sono spiegabili in base ai passi introducttivi
sull aquila e Beatrice, ma anche viceversa, gli episodi che seguono, di Cristo
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trionfante, di Beatrice avvampata dall amore per Dante e che spiega le ragioni
di Ciristo, contribuiscono alla conferma dell analogia introduttiva al canto.

Il fatto che nei versi 16-18 l‘attesa di Dante venga descritta negli stes-
si termini del parallelo precedente, i quali rilevano 1'importanza dello stato
d’animo nel brevissimo arco di tempo tra | arrossarsi del cielo e lo spuntare
del sole, tra I'aspettare Cristo e la sua apparizione, sembra confermare il con-
tenuto dell apparizione. Quella disposizione d"animo ¢ I'unico appoggio ma-
teriale di una siffatta interpretazione, visto che nel corso della presenza sulla
scena di Cristo con [ esercito trionfante non viene proferita una sola parola
riguardante Dante e Beatrice. Che ‘ansia e | incertezza si riferiscano al timore
di come reagisca Cristo, si desume soltanto dal confronto tra il rapporto dei
due, precedente e successivo. Si verifica una distensione e un sollievo psi-
chico, cosa che non pud essere vista se non come il nascere di una apertura
affinché ciascuno di essi possa adempiere alle sue funzioni e finalita nel cielo.
Lo stesso fatto che dopo il passaggio dell esercito i due siano rimasti dove si
trovavano prima, conferma che il tutto dipendeva dal fatto se Cristo li avesse
scacciati e screditati o meno. Il fatto che cid non sia avvenuto, da ciascuno
di essi ¢ stato interpretato non come una mancanza di interesse da parte di
Cristo ma come approvazione e collaudazione della via diretta.

Con a capo Ciristo si profilano sulla scena dell ottavo cielo, dinanzi agli
occhi di Dante e di Beatrice, le sue legioni vittoriose, i santi che ai loro tempi
contribuirono alla vittoria. Due cose sono da prendersi in considerazione:
Cristo presentato come il Sole somigliante ,,a quel nostro® (v. 29-30), e Dante
che non sostiene con gli occhi il suo splendore. Il parallelo fatto con il nostro
sole permette di stabilire che Cristo, in rapporto al mondo degli uomini,
risulta come la Verita, similmente a come da Aristotele la somma verita viene
concepita a guisa del sole che si deve far vedere-intendere agli occhi degli uo-
mini, nonostante la difficolta che I uomo nei confronti del sole risulti come
un pipistrello. Dante infatti scorge la sostanza (versi 32-33) come se vedes-
se-conoscesse la forma agente cosi come pensata da Averro¢. Comunque, ab-
bassa le ciglia perché gli occhi non reggono lo splendore che si accompagna
alla ,;sostanza formale® di Cristo. Cristo per tale gesto avrebbe dovuto scac-
ciarlo dal cielo come risulta dalla leggenda sull aquila nel fisiologo medievale,
dato che I aquila nel fisiologo rappresenta Cristo. Non avendolo fatto, se ne
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desume che abbia giustificato il cammino verso la beatitudine eterna anche
»per il proprio merito, reso possibile dalla grazia divina, da lui stesso aperto
con il sacrificio di se stesso. E per questo che Beatrice, species intelligibilis,
palesa tanta gioia: I avra riconosciuto species avendo lasciato che Dante pro-
seguisse | ascesa nonostante si sia fatto riconoscere dall abbassamento delle
ciglia come colui che ascendeva ,,per il proprio merito®.

Qui ¢ possibile anche chiarire perché I'aquila nei vesi 8 e 9 appaia deside-
rosa del sole, anche se le toccasse temerne ['apparizione visto che con quella le
sarebbe toccato di scacciare alcuni dei suoi piccoli. Quella infatti non ¢ 1"aq-
uila dei bestiari, ma Cristo dei versi 18 ss. che gia in anticipo sa che a Dante
elargira la grazia di proseguire ,per il proprio contributo® o merito, e non
soltanto per la grazia proveniente dalla redenzione. Qui affrontiamo anche
il tema dantesco per il quale spetta solo a Cristo e non invece agli uomini
di decidere a chi sarebbe concessa la beatitudine eterna, visto che lui & stato
ad aver redento l‘umanitd per la vita eterna. Nella quiete gioiosa dell aquila
precedente allo spuntare del sole, nonché nella mancante risposta di Cristo all
abbassamento delle ciglia ¢ da vedersi l‘insistenza di Dante sul concetto che la
salvezza per la vita eterna sia di esclusiva competenza di Cristo. Senza questa
premessa relativa all arbitro La Divina commedia con il suo scopo conciliatore
non potrebbe esistere, visto che Dante ,dagli uomini“ non avrebbe potuto
ottenere che accondiscendessero ai due cammini ai quali Cristo invece aveva
accondisceso.

Nei versi 37-39 Beatrice quale species intelligibilis cerca di definire la situa-
zione di Cristo somigliante a quella di se stessa: lui ¢ sapienza, meglio ,,scien-
za“, e ,puo” nel senso di ,,posse. La parola ,possanza® non indica soltanto
il potere ma il poter fare che le cose pensate, per il fatto stesso della loro pre-
senza nel pensiero, gia si realizzino. Similmente Dio nelle opere di Tommaso
d’Aquino viene definito non per la sua essenza ma la sua essenza ¢ quello che
diviene per il potere del suo pensiero. Si tratta dunque di un essere diverso
rispetto a quello di un uomo corporeo. E come se Dante avesse qui colto
l‘occasione per sostenere la tesi averroista secondo la quale le forme sostanziali
si somigliano a vicenda, compresa la similitudine con Dio in quanto intellet-
to attivo. L’Aquinate vi si oppone dicendo che [ argine eretto intorno a Dio

non puo essere superato né dagli angeli, né da nessun altro. Nell averroismo
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['argine deve essere valicabile invece, perché I uomo che riesce ad abbracciare
la species intelligibilis deve avere la garanzia di aver raggiunto il livello della
somma verita, cio¢ I indivinamento in vita. Se non esistesse similitudine tra
le forme sostanziali, Dio compreso, I uomo, giunto al livello della species in-
telligibilis, non potrebbe aver dato per vero il raggiungimento del fine ultimo.

Per il verso 39: il desiderio affinché fossero aperti ambedue i cammini
dalla terra al cielo si sentiva nell umanita per tutto un lungo periodo, a co-
minciare dall‘espulsione dei progenitori dal Paradiso.

I versi 40-42 e 43-44: per aver avuto legittimata da Cristo I ascesa anche
per le proprie forze, Dante non soltanto puo proseguirla, ma continua cosi
come vuole Averroe: dalla sua anima individuale, inseparabile dal corpo, si
separa [ intelletto, cio¢ la facolta razionale ¢ diventata intellettiva avendo assi-
milate le forme sostanziali, tra di esse la verita che gli ¢ risultata dal placet di
Cristo. Per la sua facolta intellettiva in quanto ,possanza“ dunque si pareggia
a tutte le sostanze formali liberate dalla materia.

I versi 45-48. Si ¢ resa conto anche Beatrice species intelligibilis che Dante
era stato abilitato e lo ha espresso col riso. Gli si ¢ offerta affinché si congiun-
gesse con essa, affinché accettasse il suo habitus. Secondo Averro¢ non ¢ nelle
competenze di chi desidera, di stabilire lui stesso di trovarsi nelle condizioni
della conoscenza suprema. La species intelligibilis gli si deve aprire a riprova
di cio. Le parole, che lei rivolge a Dante dicendogli che ¢ ormai in grado di
sostenere il suo riso e la sua gioia, equivalgono al dire che lui ormai le pareg-
gia perché il suo intelletto a partir da quel momento diventa attivo alla pari
di quello di lei. La parola , possente” nella bocca di lei significa ,,sei divenuto
possibilitato®, che cio¢ per tramite della sua intellettivita lui puo far si che
le cose da lui pensate ,diventino®. Dispone di una ,possanza“ equivalente
a quella dell intelletto iz attu. La ,possanza“ da Beatrice viene intesa come
assunzione dell ,abilita intellettiva®, perché nelle parole ,possente se’fatto
a sostener lo riso mio“ si sente dire che la vista degli occhi gli si ¢ potenziata al
punto di renderlo capace di sostenere il riso e la verita di lei. La vista oculare ¢
espressione simbolica del potenziamento della vista del pensiero, da quella da
civetta a quella da aquila, in contrasto con I' Aquinate che non lo permetteva
in vita.
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I versi 49-51 rilevano la differenza che corre tra il pensiero e la facoltd
intellettiva. Con questa ultima ha visto Cristo in quanto Verita, mentre cerca
invano di conservarsi nei ricordi quella visione per renderla patrimonio della
vita di ogni giorno. Nonostante risulti impossibile, le ricordanze di una con-
dizione intellettiva del pensiero costituiscono una forma dignitosa di come
vivere.

I versi dal 51 al 53 si esprimono su due cose. La parola ,profferta® nel pri-
mo significato ¢ un offrirsi al rapporto sessuale. L invito di Beatrice, espresso
nei versi 46-48, ¢ inteso da Dante come tale, perché nella teoria averroistica
di indivinamento la donna — species intelligibilis consegna il suo habitus con-
fluendo con il pretendente, al seguito di un precedente innamoramento dell
uomo e del suo continuo desiderio. Dante non ha utilizzato la parola fortu-
itamente ma come emblematica di un sistema filosofico. Si tratta di un atto
storicamente memorabile perché I'io di Dante rappresentava il primo uomo
che aveva raggiunto in vita la somma verita ,per il proprio merito®.

Nei versi 61-63 si vede riassunta tutta la vicenda del canto XXIII, soprat-
tutto ,la copulazione® con Beatrice, come conseguenza di una conoscenza
completata o di un ,diventare possente (v. 47). E vi si vede riassunto un
siffatto modo di presentazione del paradiso come peccato. La sua Commedia
¢ definita ,,poema sacro®, alla stregua di un’opera teologico-filosofica corri-
spondente alla Bibbia. La esige una religione di conciliazione e congiungi-
mento dei due cammini verso [ ultima felicitd. Da come risulta definita appa-
re impossibile che Dante avesse usato in essa aleatoriamente la terminologia
tratta da Aristotele ed Averroe.

Con quel nome dato al proprio poema l‘autore comunica ai lettori che
le espressioni usate nel componimento conviene che vengano interpretate in
riferimento ai loro univoci equivalenti nei suddetti sistemi filosofici e che non
vadano concepite come un gioco di immaginazione.

Si intende come un peccato presentare il paradiso come un luogo dove
qualcuno giungera in vita e vi godra I ultimo fine della vita in congiungi-
mento con ['intelletto attivo. Nel verso 63 tale trasgressione viene paragona-
ta a quella di Odisseo che nell Inferno e in tutta la Commedia funziona da
esempio negativo per i tempi moderni di che cosa consista un” offesa a Dio,

un esporlo al pericolo cercando di pareggiarlo. Quello oltrepasso le colonne
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liminari, pecco dunque contro Dio irrompendo nel suo territorio di proprio
arbitrio. Dante non dice di sé di aver commesso il peccato di Odisseo ma di
aver dovuto trasgredire le leggi della Commedia come se quella fosse una nuo-
va dottrina. Se questa ¢ da intendersi come ,,teologia di conciliazione® tra un
professare la fede nella grazia e tra la fede nella felicita che si raggiunge in vita
per la propria impresa, Dante ha trasgredito i limiti che sono dati dal carattere
conciliatore della propria opera. Non dice nemmeno di sentire rimproveri
per il proprio peccare. Persino gli scappa |° espressione ,,convien® oltrepassare
i limiti. Giustifica quel che fa, probabilmente giustificando il fatto che queste
scene del XXIII. canto siano veicoli di una quantita di concetti provenienti
da altri sistemi o da altre enciclopedie ideali, oltre quella latinocristiana. Forse
la parola ,,convien® ¢ da spiegarsi come se dicesse che non c¢’era altro da fare
perché se non ci fossero stati anche presenti copiosi concetti esterni alla cul-
tura della cristianita latina, i lettori e soprattutto le istituzioni non avrebbero
riconosciuto la Divina commedia per quello che essa ¢, e [‘avrebbero nascosto.

Tale comportamento si riferisce nei versi 63-69 a se stesso in quanto uomo
mortale che scrive di proprio pugno una nuova dottrina e deve fare del pro-
prio meglio per canonizzarla. Cosi sono da leggersi i versi a cominciare da
»Non ¢ pareggio...“: il materiale che introduco non ¢ un piccolo tratto di
mare percorribile da una navicella, da un testo qualsiasi, ma non é nemmeno
un sorvolare le colonne di Ercole contro il divieto del signore dell oceano: la
mia opera cio¢ non si conforma a un atto del nocchiere il quale conti sulla
possibilita di perire e si comporti dunque gia in anticipo come suicida (v. 69).
Il carattere immane dell argomento (v. 64), fino a far tremare la spalla mortale
(v. 65) dell autore, al punto che Dante, elaborandolo, non esita a chiedere
un atteggiamento comprensivo da parte dei lettori nei confronti delle sue
trasgressioni commesse (v. 66), tutto questo risulterebbe dalla denominazione
»poema sacro®. Perché riesca a renderlo sacro gli conviene connettere il quasi
non congiungibile, la teologia filosofica del periodo di una beatitudine con-
seguibile in vita con le proprie forze, con la beatitudine soltanto post mortem
della cristianita romana. Non solo congiungere, ma far vivere, ottenendo cid
senza che nel frattempo naufraghi e finisca condannato e dannato. ,Il picciol
mare, la cosidetta piccola felicita, quella iz vita, nella Commedia in quanto
trattato teologico, deve sboccare nel mare grande, nella religione che professa
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la beatitudine dopo la morte, deve essere riconosciuto in quanto presupposto
affinché I‘'uomo possa essere promosso alla grande felicita. Per conseguenza
di cio la religione che poggia sulla felicita postmortale cambia, assumendo
caratteristiche non tomiste. E* un argomento enorme come quello di Ulisse,
ma deve essere svolto senza che naufraghi, diversamente dalla nave di Ulisse.

Nei versi 70-72 da Beatrice Dante viene invitato affinché prosegua:
«Perché la faccia mia si t'innamora,
che tu non ti rivolgi al bel giardino
che sotto i raggi di Cristo s'infiora? 72

Le parole si possono spiegare da come ¢ definita la ultima felicitd. Averroe
nel commento 17 alla Metafisica definisce il fine del perfezionamento la co-
noscenza di Dio nel contempo definendola ultima felicita (prosperitas): ,,...et
diximus quod intelligentia est quasi forma in intellettu materiali... Reliquitur
igitur, cum iste intellectus fuerit denudatus a potentia, ut intelligemus per
ipsum secundum quod actio est substantia eius est ultima prosperitas“.

Beatrice incita Dante a proseguire nell ascesa perché Beatrice ¢ scienza.
Dante congiungendosi con essa ha raggiunto la massima conoscenza, non
perd l‘ultima beatitudine. Il suo conoscere deve diventare agente come quello
di Dio: qualsiasi cosa pensi, quella gia per essere pensata, ¢ destinata a diven-
tare. Un tale pensiero agente pud funzionare come essenza di Dio: ,eius est
ultima prosperitas®.

Dante accetta. Si rende conto che sentird male agli occhi perché sono de-
boli e necessitano di affinarsi per intravedere alla fine I‘essenza agente di Dio.
Solo dopo lui potra diventare partecipe della ,possanza“ di Dio affinché si
compia il senso per il quale Beatrice I aveva invitato a salire pil in alto.

A cominciare dal verso 88 comincia la scena di Maria osannata da ,una
facella®, si presuppone dall‘arcangelo Gabriele e dai santi. Come tale, Dante
ha reso Maria un tramite capace di eliminare tutte le contraddizioni.

Per la terzina v. 130-132. Dante nel quarto libro del Convivio, presenta
congiunto il tema, filosoficamente autonomo di una conoscenza perfetta, con

2 Aristotelis opera cum Averrois commentariis. VIII. zv., Minerva, Frankfurt n. M,

1962, commento n. 17.
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la nobilta. Chi ¢ nobile viene visto come terra fertile per una crescita intellet-
tuale e morale verso la perfezione. Da Dio ogni uomo riceve in dono il seme
dell® intelletto e della moralita, soltanto che il seme non mette radici nei cam-
pi aridi. La storia come raccontata li segue un cammino diverso dal concetto
del’, intelletto possibile di Averroe. Quest'ultimo ¢ una mera potenzialitd che
per divenire realtd abbisogna da parte dell'uomo di un contributo individuale
e insostituibile.

Dante poteva aver paragonato | uomo platonicamente alla terra fertile
o infertile nella quale I'Intelligenza divina semina il seme dell‘intelletto e della
morale, e cosi tramite questo espediente salvo il principio che Dante inten-
deva salvaguardare e trapiantare dal sistema di Averro¢, che cio¢ il merito
personale dell individuo gli sarebbe riconosciuto come valido per la salvezza
alla vita eterna. Possa essere I uomo in quanto terreno seminato soltanto giar-
diniere delle virthi a lui regalate alla nascita, non viene cancellato il merito
della sua salvezza, non viene cio¢ negata la pretesa a che il suo merito sia
riconosciuto vincolante da Dio quando gli tocchera decidere sulla vita eterna.
In altre parole, [ uomo potra sentire il senso della vita terrena come pienezza
ottenuta per un lavoro di perfezionamento, pienezza valida ai fini dell ultima
felicita.

In questo senso possono leggersi i versi sull arcangelo che, da luce irra-
diante, celebra Maria come se ripetesse la funzione degli angeli di annunciare
agli uomini — terreni fertili — la loro dignita umana e divina. Similmente la
scena dove i santi secondo [‘Antico e secondo il Nuovo Testamento assumono
I'immagine di arche colme di beni. La beatitudine eterna se la sono meritati
in vita, essendo diventati arche colme di beni. L'Apostolo Pietro negli ultimi
versi del XXIII. canto pare rappresentare i ,terreni piu fertili“. La vittoria
che celebra sarebbe dunque la vittoria del concetto di Dante per il quale Dio
nell estremo giudizio prenderebbe in considerazione ,la presunzione®, cio¢
il contributo individuale di ciascuno all opera del proprio perfezionamento,
condizione della salvezza dell anima per la vita eterna.
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DVADSIATY STVRTY SPEV

San Pietro in questo canto esamina Dante sulla fede: ed avendo egli risposto
quanto dirittamente credeva, [ apostolo approva la sua fede.

Svity Peter skiisa v tomto speve Danteho z viery. Ten odpovedal, ako priamo
vert, a apostol potvrdil jeho vieru ako platnii.

«O sodalizio eletto a la gran cena
del benedetto Agnello, il qual vi ciba
si, che la vostra voglia ¢ sempre piena®, 3

»Vy, zospolceni v hostine — veceri,
o zozval Bardnok, ktory vds kimi,
tak, ze z vés kazdy to vidi, v ¢o verf,

se per grazia di Dio questi preliba
di quel che cade de la vostra mensa,

prima che morte tempo li prescriba, 6

tu tohto milost Bozia Zivi z krmy
tych pravd, ¢o popadali vim zo stola,
uz zivého, kym nattho smrt nezhrmi?,

,Kristus Vds Zivi videnim Boha tak, ze tizbu mdte tvalo uspokojent®. Toto je
Beatricin a Danteho netomisticky vyrok, lebo podla Akvinského nemdze nik pre-
byvat trvalo v Bohu, kedZe to je vyrovnanie sa Bohu. Z tychto horiacich blazenych
duchov je identifikovany len Peter, a to presne tak, ako je Danteho projekt: uz
zaziva mal milost blazenosti, Zze v ¢o veril, videl. T4 milost sa stala zdkladom pre
jeho pozazivotni blazenost a dovodom tej blaZenosti: aj v nebi je jeho viera stédle
a trvalo nasytend videnim Boha. To je paralela s Mdriou, Adamom a tymi, ktorych
Dante v Raji predstavil ako stélych.

24. spev dokazuje, zZe viera md rovnaké znaky ako vedecké poznanie. A to v duchu
krestanstva i filozofie.

Beatrice predstavuje Petrovi a apostolom Danteho ako z milosti Bozej dosiah-
nuvsieho najvyssie poznanie uz zaziva. Teda uspokojivo aj pre filozofiu aj pre kres-
tanstvo.
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ponete mente a ['affezione immensa
e roratelo’ alquanto: voi bevete

sempre del fonte onde vien quel ch’ei pensa». 9

nuz hladte, Ze mu lisku ni¢ nezdol3,
ho pozasvicuijte, ste ti, kto lase®

z pramena, ktory mu z myslienok vold*“.

Cosi Beatrice; e quelle anime liete
si fero spere sopra fissi poli,”

fiammando, volte, a guisa di comete. 12

Tak Beatrice; a radostné duse
sa tak skruzili, Ze dvoch prostred vzali,
na tvdrach Ziar, nad vlasatice tuhsie.

E come cerchi in tempra d’oriuoli
si giran si, che 'l primo a chi pon mente
quieto pare, e 'ultimo che voli; 15

Ak’ ked si kold hodin odovzdali
lad tak, ze hybané akoby stdlo,
kym poslednému sa rychly let mali,

cosi quelle carole, differente-
mente danzando, de la sua ricchezza®

mi facieno stimar, veloci e lente. 18

rorare: mettere a parte qcn. di un bene soprannaturale (il Nuovo De Mauro)

Vy pijete z pramena Bozej Pravdy neprestajne, kym ti, ¢o dosiahnu najvyssie po-
znanie ako Zivi, tym sa rozmysel musi vracat podla Averroesa stdle do tela, neudrzi
sa trvalo spojeny s Bozim ¢innostnym rozmyslom. Tak predstavuje Beatrice blaze-
nym duchom polozenie Danteho ako také. To, Ze je odrobinky, je préve netrvdca,
ale opakovand ticast na najvysSom $tasti.
https://books.google.sk/books?id=dwFIOqO-mawC&pg=PA3708&Ipg=PA3708dq=
dalla sua ricchezza — podla svojho bohatstva, De Romanis, Roma 1816, podla
Baldassareho Lombardiho, ktory upravil text a vysvetlil; porovnaj tu na konci aj
suberta“ a ,arche colme®.
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aj svetlokruhy, ten rychlo, ten mélo,
sa hli v tom tanci, az mi preslo myslou,
ze kazdy inak, ako nebo dalo’.

Di quella ch’io notai di pil carezza
vid’ io uscire un foco si felice,

che nullo vi lascio di pit chiarezza; 21

Ten, ¢o bol mily, az mi srdce tislo,
von pustal ohniom pévab taky novy,
az mal jas nad vSetky, nad schopnost zmyslov;

e tre fiate intorno di Beatrice
si volse con un canto tanto divo,
che la mia fantasia nol mi ridice. 24

vo tri raz sa kol Beatrici ovil
spev mu znel bozsky, raz nizsie, raz vyssie,
az mi obraznost spdsob nehotovi.

Per¢ salta la penna e non lo scrivo:
ché 'imagine nostra a cotai pieghe,

non che 'l parlare, ¢ troppo color vivo. 27

Nuz pero obide a nenapise:
nas slovny obraz hlbky nerozozni,
no spev bol aj sim zdhyb, nielen vyse'.

Ako v speve XXIII, v. 131: arche ricchissime. Ako je ktory z ohnokruhov Zeravy, tak
tancuje. Rychlost pohybu je prejavom blizkosti hybatela, tu Boha. Vztah Zeravosti
a rychlosti tanca vyjadruje nerovnaki ticastnost na blazenosti podla teologickej dog-
my, Ze Bozia milost je prehojnd, ale podla Akvinského si z nej ¢lovek méze nacrpat
len podla svojich moznosti a schopnosti, podla ,svojej tirodnosti“, teda aj blazeny je
len v miere, v akej si na¢rpal. Dogma o prehojnej milosti je podobnd svojim platén-
skym vychodiskom na predstavu o ¢loveku ako pozemku viac alebo menej Grodnom.
V netomistickom krestanskom i filozofickom chdpani m4 vsak ako podstatu, Ze pre-
hojnd znamen4 tolkd, aby bola dostato¢nd prirodzenej tizbe ¢loveka poznat Boha.
Poetologické vyjadrenie na podporu reflexivnejsich bdsnickych druhov, ¢o nie st
tak vysokozvuciace ako 6da, hrdinsky epos
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«O santa suora mia che si ne prieghe
divota, per lo tuo ardente affetto

da quella bella spera mi disleghe». 30

,» 1y svitd sestra, v prosbe takd zboznd;
ze sa pre toho tu ldskou horuis,

zo svetla ma rves, az krajsie nepoznd®.

Poscia fermato, il foco benedetto
a la mia donna dirizz6 lo spiro,

che favelld cosi com’ i’ ho detto. 33

Hned ako stdt ostal, ten ohen rudi
na moju pani sa, ako ked bésnia,
obridtil, riekol, ¢o tu vyssie zurci.

Ed ella: «O luce etterna del gran viro
a cui Nostro Segnor lascio le chiavi,
ch’ei portd git, di questo gaudio miro, 36

A ona nato: ,,Velmuz, svieca spdsna,
dal ti a nechal N4s Pan kluce,

¢o zniesol, tohto cdrstva ¢arokrasna,

tenta costui di punti lievi e gravi,
come ti piace, intorno de la fede,

per la qual tu su per lo mare andavi. 39

nuz vyobracaj v lahkom, v tazkom, rice
tu tohto z viery, ako sa ti paci,
skrz ktort hore ist ti bolo more stce.!!

»per la qual tu su per lo mare andavi“ — ,pre ktort si $iel hore po mori“ — je to
pekny bdsnicky obraz pribehu, ked Peter videl Krista chodit po hladine jazera
a vystapil z lodky jemu naproti, aby ukdzal, Ze neotrasnd viera je cestou hore
do neba (Mat.14.28-31). Ralph Mclnelmy vSak upozornuje: ,, To znamend, Ze Pe-
ter tu nie je osldveny svitec, ale Peter, ktorého viera zakolisala, ked krdcal po vode,
a Peter, ktory zaprel Krista. Tu je Dantemu meno Peter oslovenim ¢loveka, ktory
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S’elli ama bene e bene spera e crede,
non t'¢ occulto, perché ’l viso hai quivi

dov’ ogne cosa dipinta si vede; 42

Ci dobro l4bi, ¢i v niom fa a ¢i
aj veri, vies, bo mas o¢i poznania

tam, kde sa vSetko vyzndca a zradi;'?

ma perché questo regno ha fatto civi
per la verace fede, a gloriarla,

di lei parlare ¢ ben ch’a lui arrivi». 45

no ze tu v cérstve byvajui obcania'
pre pravovernost, treba mu dat slychu,

nech sldvit' zvie aj ak” sa viere klania“.

je stdle v stave, ze Svity bol na zemi. https://www3.nd.edu/~maritain/jmc/etext/
DBVM-4.htm

V Bozej tvéri a mysli. Dante teda pomocou Petra odporuje Akvinského stanovis-
ku, ze Boha nemoéze nik vidiet, videnim byt Gi¢astny na jeho byti. Peter je neomyl-
ny, lebo md dar vidiet Boha a v BozZej tvdri vidi vpisané vSetko stdvanie. Zdanlivo
je to bezstvislostné Beatricino poznamenanie, no v zdvere XXIV. spevu si berie
Dante za svedka svojich pravd vyslovenych speve préve Petrov nadseny sthlas s ty-
mito pravdami, Petra ako dokazovy ¢len sylogistickej troj¢lenky. Teda zdanlivo md
vrch Peter, lebo Danteho skasa, ale cely vyjav skisania je Danteho dobry vymysel
na presadenie svojej pravdy do zdpadokrestanskej teolégie. Navyse, Petra robi nie-
len svedkom, ale aj spolo¢nikom v tej doktrine.

K versom 43 a 44: no kedZe si toto krilovstvo narobilo obéanov, / ktori sa sem
dostali prostrednictvom svojej pravej viery... vieru treba chvilit. Teda podujima sa
chvdlit kvoli tym, ¢o st uz v raji, a tym, ¢o maju prist, aby ich ta prislo ¢o najviac.
Podujima sa teda pre historicky dovod, aby sa dejiny ludstva zmenili na dejiny
spasenosti.

Cielom Danteho cesty je zvestovat po ndvrate od Boha Zivym pravi vieru, aby
boli dejiny ludstva poznadené tym, ze bude ¢oraz menej zatratenych a ¢oraz viac
spasenych. Previerka z viery md tcel urobit Danteho zbehlym v argumentovani
za pravd vieru. Nejde teda o skusanie z viery, ale o prilezitost na presadzovanie
ucenia zmieru medzi tomistickym krestanstvom a filozofiou, presadzovaného ako
»pravd viera®.
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Si come il baccialier s'arma e non parla
fin che ’l maestro la question propone,
per approvarla, non per terminarla, 48

Ak’ ked sa stroji bakaldr potichu,
kym skladd majster z premis spriazku,

vzniest dokazy, nie skoncit vec” v povzdychu,

cosi m'armava io d’ogne ragione
mentre ch’ella dicea, per esser presto

a tal querente e a tal professione. 51

tak som si z dovodeni robil vrasku,
kym td vravela, nech mi um zrozumi
pred tolkym di$putantom velotdzku.

«D1, buon Cristiano, fatti manifesto:
fede che ¢2». Ond’ io levai la fronte
in quella luce onde spirava questo; 54

,»Vrav, dobry krestan, popreukazuj mi:
¢o je to viera?“. Nato som hol ¢elo

do svetla, odkial som ¢&ul, Ze to zuni;

poi mi volsi a Beatrice, ed essa pronte
sembianze femmi perch’ io spandessi
'acqua di fuor del mio interno fonte. 57

a hned na Beatrice, bo tej znelo
zo znakov v tvéri: vydvihnat hradidla,

bo vnttornému pramenu sa scheelo.

Odpoved pri skisani z viery a pravoveria nemdze ukoncit sdm skdsany, teda ne-
mozno ju ukoncit ako vyslovenie ndzoru pripustajice iné ndzory na vieru, ale
tak, aby neostal po skonceni vypovedania priestor pre iné vierou¢né nézory. To je
zdkladn4 stratégia $tylu scholastikov aj filozofov. Dante tu hovori, Ze aj jeho. Od-
povedanie teda musi prebiehat v podobe sylogistického konstruktu, ktory bude
mat ako zdver nezvratny dokaz.
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«La Grazia che mi di ch’io mi confessi»,
comincia’ io, «da 'alto primipilo,

faccia li miei concetti bene espressi». 60

» 1y, Milost, ak na spoved ddva$ kridla®,
som zacal, ,,daj, nech ako stotnik prvy'c,

viem zjavit svoje pojmy, daj mi rydla“."”

Tu je nastolend hlavnd téma Bozskej komédie, zmierenie teoldgie a filozo-

fie zaloZzené na Danteho donucovani filozofov, aby prijali, Ze cesta k pravde

nevedie len cez dévodenia z overitelného, ale aj z netdkazného, z viery. T4 ma

vyvodit filozofii. Aby sa tak mohlo stat, viera sa musi spodobit rozumu, sylo-

gizovat sa. Vychodisko na spodobenie musel ndjst Dante vo vierouke. Nasiel

ho vo vete z Pavlovho Listu Zidom, ie viera je podstatou nddejanych veci

a premisou pri dévodeni na netikazné (v. 67-69). Podstata znamend vo filozo-

fii formdlna $truktira. Vo viere, vnutri viery a vdaka nej md Boh preukaznost

»Najvyssi stotnik®, il Primo Primipilo®, nie je svity Peter, ktory vojvodi zdstupom
svitych podobne ako Kiristus, ale Vergilius. Dantemu ide o to, aby sa vedel vyslovit
vo vysokom $tyle, akému ho naudil Vergilius. Tym, Ze ho oznacil za ,najvyssicho
stotnika“, teda za najvyssiu vojenskd hodnost v cisdrskom Rime, urobil dvojaky
tkon: Vergilia neoznacil za svoj vzor len ako najvicsicho z bédsnikov, ale aj ako
toho, kto v Bozskej komédii predstavuje svetsky rozum. Dante chce hovorit o viere
v mene svetského rozumu: ,....a je svedkom cesty, ktort presiel Dante rozumom
a vierou a ktord bola umoznend dvojitostou pozemsko-duchovného usporiadania
sveta, pricom pozemské predstavovalo cisdrstvo a duchovné cirkev. Toto stvise-
nie oboch vyznamov v postave Vergilia si treba premietnut ako spojité pri $tadiu
odvekého podozrenia, ze Dante bol primknuty k pohanskej literatire a k myto-
16gii...%, in: Elena Landoni: ,, Or per empierti bene ogne disio®. Lingua e letteratura,
fede e ragione... in Dante. Universitas Studiorum, Mantova 2014, s. 148.

Aj: hetps://books.google.sk/books?id=uQiMBgAAQBA] &pg=PA147 &lpg=PA1478&dq=
Slovo rydlo — stilo nie je na tomto mieste vyslovne pouzité, ale je ndlezité, lebo ide
o zopakovanie Danteho prosby, aby mu dal hovorit ako to vedel ,najvyssi stotnik®,
Vergilius, pricom symbolom jeho zvrchovanosti je slovo ,stilo®, pouzité v Ocistci,
XXIV. Tu, v Raji, XXIV je slovo stilo pouzité druhykrét: ,,«Come 'l verace stilo®,
a to v spojitosti s vyjadrovacou preukaznostou apostola Pavla v Liste zidom XI, 1.
Teda pero, ktorym tu ide pisat Dante, md byt dvojako presvedcivé, svetsky a kres-

tansky.
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ako forma. Co znamend quidditas? Pre¢o Dante doplnil Pavla tymrto poj-
mom? Ak vyjdeme z toho, Ze quidditas je bytie, mézeme sa nazdat, ze pojem
pripodobuje ku quidditas pasivneho rozumu. Ten sidli podla Aristotelovej
Etiky v srdci a nevlddze plnit svoju tlohu vzlietnut k Bohu, ktorého m4 ulo-
zeného v svojej pamiti ako miesto svojho zrodu, pretoze srdce ho niti neupa-
mitdvat sa na Boha len logicky, ale aj citovymi obrazmi, kedze srdce je sidlom
obraznych vnemov. Intelektivne formuldcie st vzletmi rozmyslu k Bohu. Aby
mohol rozum formulovat pojmové vzlety k Bohu, musi v sebe zabit obraznost
myslenia. Dante vyuziva Pavlovo racionalizovanie povahy viery, aby povedal,
ze prirodzenostou viery je raciondlne dévodit sama sebou na pravdu, kto-
rou je Boh. Viera dostdva takii mohutnost ako rozmysel, ako inteligibilnost,
ze sa moze zbozit, len ak potlaéi svoju obraznost a citovost. Tak to chcel aj
Akvinsky. Teda viera nesmie byt odteraz cit, obraz, predstava, lez dévodenie
verenym ako pravdou, pretoze ja, Dante, sved¢im zaZiva z neba, a dosvied-
¢am Pavlovi, Ze obsahy viery v Boha st pravdivé (v. 73-75). Verené je ako uz
poznané bez potreby overit. Tym sa dostdva viera v Boha nielen na roven filo-
zofii, ale nad nu, lebo filozofia sa k Pravde nedostane, ak ostane len na trovni
prévd overitelnych videnim. Pocuté nad videné ako jeho vodca, ale viera ako
spdsob price s pocutym sa stala akoby pricou s videnym.

Petrovo ,rovno citis“ (v. 67) treba dat do stvisu s prvym pouzitim slo-
va ,diritto v Bozskej komédii: ,ché la diritta via era smarrita“ (Inf., I, 3).
Tu je racionalizovanim viery napravené znemoznenie priamej cesty k Bohu,
teda cesty vlastnym pric¢inenim. Znova je priama cesta k Bohu mozni. Aj
filozofom.

E seguitai: «Come 'l verace stilo
ne scrisse, padre, del tuo caro frate

che mise teco Roma nel buon filo, 63

Ja: ,Otce, pero macal pravde v krvi
tvoj brat, s ktorym ste vtisli Rimu preci'®
put k dobru, vetou, ¢o nik nerozdrvi,

18 ..predsa
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fede ¢ sustanza di cose sperate
e argomento de le non parventi;

e questa pare a me sua quiditate». 66

ze viera podstatou je nddejanych veci
a preukazovanim netkaznych';
jej quideditas, sa mi to ziada reci“*.

Allora udi’: «Dirittamente senti,
se bene intendi perché la ripuose

tra le sustanze, e poi tra li argomenti». 69

Som zacul: ,Rovno citi$ vo dva razy*,
ak dobre chédpes, preco vieru vhostil
ta, medzi podstaty, aj preukazy“*.

19

20

21

22

Est fides sperandarum substantia rerum, argumentum non apparentium. List Zidom,
XI, 1

reci, stsl. — riect, povedat. Quidditas je Bozia totoznost, ,pojem kazdého pojmu®.
Boh nemd podstatu, lebo je uz podstatou, takze jeho podstatou je jeho bytie. On
sdim nemdze hovorit o sebe, lebo by hovoril niekto, kto sa na svoju podstatu diva,
a teda je odelitelnd od neho. Ale to bytie sa ned4 predstavit ako ohrani¢ené na je-
den subjekt, ale ako opisatelné vSetkym, ¢o sa z mozenia Bozej mysle stéva. Ak je
viera zalozend na quidditas, tento pojem ju robf raciondlnou. Dante vo versi tvrdj,
ze viera, ak je podstatou a preukdzanim..., sa rovnd tzkej spitosti s bozim bytim.
Tazko pochopit, pre¢o pokladaji uvedeny Danteho vers za tomisticky. Viera ako
podstata... a preukdzanie... je bytim nddejanych veci. Ale ak vyjadril slovo bytie
vyrazom quidditas, okamzite ho treba chdpat ako ,Bozie®, teda: ,,Viera v nevidené
a tizené ako ich podstata a preukdzanie je Bozim bytim®, uz tu v nds v pozem-
skom Zivote pritomny Boh.

,Drittamente senti“ moze byt ,sprévne citi§“, ale vzdy a urcite slovom ,diritto”
prinavracal Dante v BoZskej komédii predstavu ,priamej cesty“ k Bohu zo zaciatku
DPekla, teda predstavu cesty pri¢inenim, domyslavostou, nie milostou. Teda Pet-
rovo ,rovno citis“ znadf nielen spravne, dobre veris, ale zdroven ,vyzndva$ vieru
v priamu cestu k vboZeniu, a je to spravne®.

Peter tvrdi: Pavol vloZil v Liste Zidom vieru do sylogistického obrazca, a teda medzi
raciondlne ludské postoje.

150/



E io appresso: «Le profonde cose
che mi largiscon qui la lor parvenza,

a li occhi di la git son si ascose, 72

A ja mu: ,Prehlboké skuto¢nosti,
¢o sa mi javia tu, ze si naveru,
st o¢iam tamdolu ak” plnym osti,

Len racionalizovanou vierou sa dd dojst Boha, lebo len ona pontka pod-
statové poznanie, substancidlne. Sama je Bozou podstatou v zmysle versa 75:
viera ziskava formovii zaodetost, intenciu, od svojej podstaty. Zazraky netreba
konat odznova.

Vychddza sa z toho, Ze v aristotelovskej filozofii nemd pasivny rozum habit,
je Cistou moznostnostou, potencialitou. Pevnou podstatnostou sa stdva, ked
poznd podstatu vonkajsej veci. T4 forma — podstata vojde don a stane sa mu
formou — intenciou — species, teda podstatovym osatenim, ndstrojom dévo-
denia, ktorym potom rozum pracuje pri dokazovani dalsich vonkajsich veci.
Intentio v$ak nie je len obyc¢ajnd formula vonkajsej veci, ale vzorec véeobecné-
ho poznania, teda veda. V tom zmysle prejde podstata do pasivneho rozmyslu
¢loveka a stane sa bytim jeho intelektivnosti: ako vednd ststava. KedZe viera,
podobne ako veda, ziska podla Danteho podstatovost — vednost od poznania
vseobecného vedenia o svojom predmete, dochddza k tomu, Ze sa rovnd vede
a plati ako veda o nezjavnych veciach, obdoba svetskej vedy, tej o zjavnych.

Ba viera ako veda ostane nadradenou filozofii, lebo aj td musi ist k Pravde
ako k neviditelnej: ,len ocami viery®.

che lesser loro v’¢ in sola credenza,
sopra la qual si fonda I'alta spene;
e pero di sustanza prende intenza. 75

az sa tym ociam bytie 0Zi v vieru,
na tej md zdklad nddej od skapania;

no z podstaty je viera vedou veru®.

# K Dantemu prichddza protiklad medzi videnim ako poznanim filozofov a po-
¢utim ako poznanim krestanov uz ustdleny, tak, Ze sa pri pocuti samo vyjavuje,
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o ¢om je to. Dante m4 svoj jazyk ukotveny v dejindch pouZivania pojmov a to
zaruluje, ze jeho jazyk hovori vo vyznamovej plnosti. Z toho plynie, Ze Dante
sa musel neustdle zhovdrat s prostredim vo svojej dobe. Tomds Akvinsky pisal
tak, aby (itatelia adresti jeho textov vytvorili v kolektivnom povedomi pojmovii
zésobdren schopnu niest tomistické vyznamy aj v inych textoch ako Akvinského.
Protiklad medzi videnim a pocutim sa preniesol z jeho textov do povedomia ako
pojmovy sposob, cez ktory mozno vnimat spolocenské rozstiepenie. Preto ked
Dante prebral rozdiel medzi videnym a po¢utym z diania doby do svojich textov,
jeho sticasnici okamzite rozumeli cely rozsah, ¢o hovori.

Ked dochddza v XXIV. speve Raja na preverovanie viery, zdroveri dochddza aj
k zmiereniu s vedou a k zjednoteniu viery s vedou. Pavlov List Zidom premietol
Dante na svoju dobu ako kritiku domyslavosti filozofov, ze mézu dojst k poznaniu
nadprirodzena len pomocou samej vedy. Viera md schopnost poskytnit zdklad
pravdy a vo vlastnom byti zabyvat stuper istoty, ktory splodila veda. Robi to rov-
nako, ako zjednocuje Tomas Akvinsky vedu a vieru.

fede ¢ sustanza di cose speratee argomento de le non parventi;e questa pare a me
sua quiditate»

Nasleduju verse Raja, XXIV, az po 78. vers.

Viera je prirodzenostou, quidditas, veci, ktoré nemozno vidiet v pritomnosti, ale
¢lovek veri, Ze ich bude poznat a vidiet. Pavlova definicia viery sa nika ako zdklad
nduky o zmiereni vedy a viery, pomocou ktorého mozno spravit prvé scelenie kres-
tanského a filozofického jazyka. Viera je podstata, a kedZe toto slovo md vo filo-
zofickom jazyku uréity obsah, viere definicia vytvdra osobitnt povahu. Bytie viery
spociva v tom, ze doddva stidrznost a ¢innostnost tomu, ¢o ¢lovek neméze vidiet
v tomto zivote, ale sa fa poznat v druhom. Dante si vybral Pavlovu definiciu,
lebo pojem podstata, ktory je v nej, mozno pouzit na zostavenie obrazu zmierenia
medzi vedou a vierou, ktoré sprevddza celd Komédin.

Pavol formuloval svoju definiciu z pohladu tych, ¢o nevidia za prekdzku hmotné-
ho sveta. Veria, lebo nevidia. Danteho oko vsak preniklo do nadzmyslového sveta
a moze vidiet, ¢o ¢clovek ufa, ¢im Dante potvrdzuje, Ze takd viera méd podstatu.
Danteho iny pohlad potvrdzuje vyznam Pavlovej definicie a z tohto hladiska, cel-
kom cudzieho videniu, musi byt urobené oprévnenym préve videnie, veda. Veda
m4 svoju pojmovil totoznost, ktord musi ndjst sivztaznost na pldne viery, a to
takd, aby uz nedochddzalo k zrdzkam, ktoré oddeluju krestanov a teolégov.

Co mozno vidiet za hradbou ludského, a Dante to vidi podas vystupu, je skryté
oku, a za pravdivé, za vybavené bytim, to moze byt oznacené len vierou. Ndde;j
na poznanie nadprirodzena sa zaklad4 na takej viere, ktord skytd podstatové pozna-
nia. Pre tento dovod sa stdva viera rozmyslovou formou, intentio. Intencia je forma
poznanej veci, ktord sa stdva podstatou rozumu. Intencia, inak forma alebo species,
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E da questa credenza ci convene
silogizzar, sanz’ avere altra vista:

perd intenza d’argomento tene». 78

Len z tohto vychodiska ndm nesplania
pristupy k pravde?, len ocami viery:
no ta je vedou z preukazovania.

Allora udi’: «Se quantunque s'acquista
git per dottrina, fosse cosi ’nteso,

non li avria loco ingegno di sofista». 81

24

je, ako sme videli v Averroesovom texte, podstatou, a prendsa sa (alebo: prendsa
vlastnti podstatu) z poznanej veci do intelektu. Ten je svojou povahou bez podsta-
ty a v tom je podobny na prvohmotu. Intentio je veda, vec poznand veobecnym
spdsobom, a aj viera je veda, podstatové poznanie. Je tu navidomoci obdobnost.
Ako je veda rozmyslovou podstatou, aj viera je rozmyslovou podstatou veci, kto-
ré nemozno pre ich nadzmslovi povahu poznat priamo. Dochddza k rozdeleniu
tloh. Veda je poznanie prirodzeného sveta, kym viera je veda o nadzmyslovom.
Ak uvazujeme o viere ako o tom, ¢o mé podstatu, také uvazovanie nim dovoluje
utvorit logickt dedukciu, sylogizmus o neviditelnom, ktord nebude potrebovat
ndsledné videnie ako overenie, a napriek tomu bude mat platnost vedy, lebo je
zaloZend na pravdivych zdkladoch, ktoré mézu viest k nevyhnutnym zéverom. Ne-
vyhnutnym v tom zmysle, Ze kto robi vedu pomocou sylogizmov, potrebuje dojst
k chcenym zdverom. Pre ten ddvod je veda formou a podstatou intelektudlneho
do6kazu. Viera sa s vedou ujednocuje pomocou jazyka, ktory Dante preberd stcéas-
ne z krestanskych aj filozofickych pramenov. Na poznanie podstaty neviditelnych
veci staéf viera. Od viery sta¢i odvodzovat zdklady pravdy, o ktorych sa dévodi
pomocou slov, a tie zdklady budt méct byt celkom potvrdené vedou.

Videnie a logicky argument odvodeny od viery, dokaz slova slovom, st porov-
natelné, takze kto pociva, nemusi si pocuté overit videnim. Videnie a cutie nie
st vyjadrenim odlisnosti dvoch predmetov, iba kazdému z nich ndlezi ind rovina
poznania. Viere nadzmyslovo a vede poznanie hmotného sveta, imanencia. Vietko
na svete, ¢o bude podrobené tomuto uceniu, bude musiet byt vyjadrené v tomto
zmysle. Len klamdrski filozofi — sofisti, mozno uvazuju o veci inak. Len klam4rski
filozofi kladd vedu a vieru proti sebe klamnymi tdvahami. Dante takto napomina
filozofov aj teolégov (cfr. verSe 79-81).“ Antonio Gagliardi: Tommaso d ‘Aquino ed
Averroé. La visione di Dio. Rubbettino 2002, s. 264-267.

Elena Landoni, cit., d., s. 67.
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Cul som: , Ak by tak dole rozumeli
to vsetko, v ¢om im treba vierouku,

um sofistov by ostal bez dovery*.

Cosi spiro di quello amore acceso;
indi soggiunse: «Assai bene ¢ trascorsa
d’esta moneta gia la lega ¢ 'l peso; 84

To duch zazaty ldskou dychol v bzuku
slov, a: ,,Predobre tento peniaz obstdl
pri skaske na rydzost, vahu ozvuku;®

ma dimmi se tu ’hai ne la tua borsa».
Ond’ io: «Si ho, si lucida e si tonda,

che nel suo conio nulla mi s'inforsa». 87

no povedz mi, ¢ ti aj v mesci ostal .
Ja mu: ,Hej, ¢isto novy, okrihlucky,
nuz ho len v razbe spravodlivo plostia“.

Appresso usci de la luce profonda
che i splendeva: «Questa cara gioia

sopra la quale ogne virtu si fonda, 90

A potom vyslo z hibky Ziarnej zhlueky,
vraj: ,,Skiad m4s radost vicSiu ako kazda,
¢o si cnost na nej zaklada tvor Tudsky?“
onde ti venne?». E io: «La larga ploia

de lo Spirito Santo, ch’¢ diffusa
in su le vecchie e ’n su le nuove cuoia, 93

25

26

Peniaz je viera, ryzdost je Danteho definovanie viery a véha zdmer, akym tak defi-

noval.

KedZe sa Dante vyslovil o viere odkazom na Pavla, Peter chce vediet, ¢i je to aj jeho

presvedcenie.
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Ja mu: , To mnozstvo prehojného dazda?,
od Ducha Svitého®, ¢o osposobil

27

28

Slovo prehojny ukazuje na ,prehojnd milost®, ale vykladadi, Ze ,zdzraky Ducha®.
Diézd... vysvetluje ako Zjavenie Ettore Zolesi vo vydani Raja Armando Editore,
2003; prameri: hteps://books.google.sk/books?id=cll3 WM

Vo versi 135 sa o milosti dazda svitého Ducha hovori ,ploia della verita®, teda
o dostato¢nej milosti na poznanie Boha chdpaného ako Pravda. Danteho Bozskd
komédia je dielo neocenitelné pre poznanie, aky obrovsky zlom nastal v 13. a za-
¢iatkom 14. storocia opatreniami zdpadnej cirkvi voci dovtedajsiemu celokrestan-
skému vyzndvaniu viery. V celom vychodnom krestanskom svete je to, ¢o je v Boz-
skej komédii jej hrdinskostou, normdlnym kazdodennym vyznanim viery kazdého
jednotlivého veriaceho. Len e$te pozndmku, Ze celd této zmena sa odohrala ako
zmena kultdrneho, psychologického a mentalitného typu ndsho ndroda, lebo sme
potomkovia velkomoravskej kultdry. O prvoradosti zboZenia vo vyznani sloven-
skych gréckokatolikov napisal Andrej Skoviera: Zbozstenie — ciel nasho Zivota.
Teraz: hetp://www.grkat.nfo.sk/Texty/zbozstenie.html

Pre téely pochopenia zmyslu Danteho diela v nasich podmienkach, ale aj pre
pochopenie kultdrneho rozdielu, alebo skér civilizatného, dvoch svetov, je dobre
odcitovat niektoré myslienky z &dnku A. Skovieru:

»Cielom ndsho Zivota nie je spokojny a radostny Zivot na zemi, ani schopnost vela
a sustredene sa modlit, ba ani schopnost ohlasovat Boha vo svete. Toto vietko st
len prostriedky alebo sprievodné dary, ale nie ciel. Cielom ndsho krestanského
zivota je zboz$tenie (grécky 0ématg, cirkevnoslovansky obozénije - w3boxelnie).
To hovorili mnohi cirkevn{ otcovia a velki svitci.

Zboistenie je Gplnd premena cloveka, pripodobnenie sa Bohu. Je to tcast ¢loveka
na zivote presvitej Trojice, na BozZej prirodzenosti. ZboZstenie ¢loveka znamend
bytostné zjednotenie a spojenie s Bohom (nie vSak splynutie v jedno bytie). Zna-
mend to stat sa milostou tym, ¢im je Kristus svojou prirodzenostou. Mozeme
hovorit o akomsi spojeni ludskej prirodzenosti s bozskou v nds.*

»Nduka o zboZzsteni cloveka existuje v cirkvi od prvych storoéi. Jej zéklady mézeme
vidiet uz v Biblii, v nasledovnych tryvkoch. Zo starozékonnych textov je najvyraz-
nej$i zalm 81, 6-7, ktory JeZi$ cituje farizejom (Jn 10, 34-36): “I povedal som: Ste
bohmi, vetci ste synmi Najvyssicho. Ale aj vy, ako kazdy ¢lovek, umriete, padnete
ako kazdy velikds.” Slovo boh sa v gréckom preklade Starého zdkona viac rdz po-
uziva aj na oznacenie napriklad izraelskych sudcov. Z Nového zdkona vynikd veta
z Druhého Petrovho listu: “Tym ndm daroval (Jezi$ Kristus) vzdcne a velmi velké
prislibenia, aby ste sa skrze ne stali G¢astnymi na bozskej prirodzenosti a unikli
poruseniu,...” (2 Pt 1, 4) Okrem nej sa o Gcasti na Kristovi a jeho svitosti a na
Svitom Duchu hovorf aj inde (Hebr 3, 14; 6, 4; 12, 10).“.
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staré a nové koze?, viac, ak’sa kto nazd3,

¢ silogismo che la m’ha conchiusa®
acutamente si, che 'nverso d’ella

ogne dimostrazion mi pare ottusar. 96

je sylogizmom: on mi vieru hlobi
tak naostro, az sa proti nej javi

mdlé vedné preukazovanie, len akoby“’'.

29
30

31

,U cirkevnych otcov by sme nasli vela textov a traktdtov o zboZzteni, a to najmi
medzi gréckymi otcami. Velmi zndmy je vyrok svitého Ireneja Lyonského (asi 135-
202), ktory pochddzal zo Smyrny: ,Boh sa stal synom ¢loveka, aby sa ¢lovek stal
synom Boha.” A svity Atandz Alexandrijsky (295-373) hovori: ,,Udelenim Svitého
Ducha dostdvame ticast na Bozej prirodzenosti... Preto ti, v ktorych prebyva Duch,
st zboz$teni.” A inde: ,Lebo on sa stal ¢clovekom, aby sme sa my stali bohmi.”

»V nasich bohosluzobnych textoch sa neraz hovori o zbozsteni (obozéniji, bo-
hotvoréniji - w360sxke 1 Hin, Gorotsope lnin). Zial, starsie slovenské preklady st
¢asto velmi nepresné a akosi sa tomuto slovu vyhybali (mozno z obavy pred myl-
nym chdpanim). Akiste aj preto je ucenie o zboZ$teni ¢loveka u nds mélo zndme.
Z celej plejady textov uvediem aspon zopdr:*

»Ako teda mdme dospiet k ndSmu zboZ$teniu? V prvom rade treba pripomenuit, ze
zbozstenie je dielom Svitého Ducha v nds.”

»koze“ — pergameny, Stary a Novy zdkon.

»Sylogizmus“ tu znamend ,,doévod® v rdmci sylogistického zretazeného dévodenia.
Tak to aspon tvrdia bezné vysvetlivky. V skuto¢nosti:

prehojny dédzd Ducha Svitého je ddzd Bozej milosti,

Stary a Novy zdkon st plodom dazda BozZej milosti,

preto je viera, ze z Pisma hovori Boh, raciondlne podlozend.

Dante tu pokracuje v dokazovani viery podla Pavlovho Listu Zidom (cit.), teda Ze viera
v premeny spdsobené prehojnym dazdom Ducha Svitého ako ,,premisa v sylogizme*
vedie k zdveru o vedeckej preukaznosti viery, ¢ize viera v neoveritelné je raciondlna.
Povedanie, Ze viera je sylogizmus, je aj dotvrdenim zaciato¢ného Danteho obd-
vania sa, aby neukoncil rozpravu on sdm, ale aby ju uzavrela sama rozprava, sim
predmet, teda zdzrak pochopeny ako sylogizmus vedci k viere.

»Vsetko, ¢o ¢lovek ziskava pomocou vierouky, musi byt chdpané ako ziskanie jedi-
nej pravdy prostrednictvom viery a vedy, nie ako protikladnost. Dokazom st verse
91-96, kde je poznanie vnuknuté Duchom Svitym prirovnané svojou pozndvacou
ucinnostou sylogistickému preukazovaniu. Jeho dézd, ohnivy, sa podobd sylogiz-
mu, nesie rovnako vysoky stupen pravdy a nevyhnutnosti, a v porovnani s nim
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Io udi’ poi: «Cantica e la novella
proposizion che cosi ti conchiude,
perché I'hai tu per divina favella?». 99

Tu som ¢ul: ,,Stary a ten novopravy*
vyrok¥, ¢o ti tak vieru zhfnia, vzlina

¢im, preco myslis, Ze z neho Boh vravi?®

E io: «La prova che ’l ver mi dischiude,
son l'opere seguite, a che natura

non scalda ferro mai né batte incude». 102

Ja: ,Dokazom, Ze pravda nie je ind,
st deje z nédslednosti, ¢o priroda
im nie je vyhiia ani kovadlina®“.?*

Risposto fummi: «Dj, chi t'assicura

che quell’ opere fosser? Quel medesmo

che vuol provarsi, non altri, il ti giura»”. 105

32

33

34

35

nie je nijaky logicky dokaz schopny takého dacoho®. Antonio Gagliardi: Tommaso
d Aquino ed Averroé. La visione di Dio. Rubbettino 2002, s. 267.

Peter pouzil slovo proposizion na oznalenie svitych knih, teda oznadil ich ako pre-
misy v sylogizme, ¢im Dante dosiahol uznanie svojho chdpania viery, ako keby bolo
Petrovym. Podobne conchiude. Conclusione je zdver v sylogizme. Nevyvrdtitelny.
Peter pristal na Danteho preukazovanie raciondlnosti viery jej sylogistickym vyar-
gumentovanim, ¢o ddva najavo, nazyva Pisma svité ,vyrokom®, teda ¢lenom sylo-
gického dokazovania. Aj podla Petra je viera vyrok v sylogizme, ¢ize je raciondlne
nezvratnd. Dante z neho vymdmil ndzorovi zhodu.

Podla komentdtorov ide o zdzraky, ktoré sa udiali hojné z moci dazda z Ducha Svi-
tého. Tym by bol vysvetleny aj obsah vypovede, Ze na staré a nové koze prsal dazd
Ducha Svitého. Podla inych ide o skutocnost, Ze dejiny sa ubrali po splatneni oboch
Pisem inak, nie podla Aristotelovych zékonov prirody. Tercina by bola jednym z naj-
priezra¢nejsich vyznani Danteho vernosti Akvinskému (Summa Theologica 1, CX, 4)
a ze BoZskii komédiu nepise v zdujme presadenia filozofie prirody Aristotela. V podstate
v tercine utvoril novy sylogizmus pre opitovné potvrdenie, Ze viera v Boha je raciondl-
ne podlozend. Vytvoril novy dokaz alebo premisu: ,,ndsledné udalosti“ to potvrdzuja.
»Povedz mi, kto ta ubezpecuje, Ze tie zdzraky sa naozaj stali? Ten isty, kde sa spi-
sané, teda Kniha, Pismo. Ale ty m4s$ prdve tej knihe dokdzat neomylnost“. Takto
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On ze: ,, T4 odpoved je neprihodnd.
Ved ta ten sdm isti, ¢im st tie deje,

no iny by mal, nie z koho sa rodia.

«Se’l mondo si rivolse al cristianesmo»,
diss’ io, «sanza miracoli, quest’ uno

¢ tal, che li altri non sono il centesmo: 108

»Ak sa svet skrestancil a krestanceje®,
ja mu, ,bez zdzrakov, ten tu je taky,
ze kazdy druhy sa pri nom podeje:

ché tu intrasti povero e digiuno
in campo, a seminar la buona pianta

che fu gia vite e ora ¢ fatta pruno». 111

ved ty si vosiel chudobny a postny

do pola Pédna zasadit krik dobry;

bol vini¢, dnes je z neho sliva plnd ostni“.

Finito questo, I'alta corte santa
risono per le spere un "Dio laudamo’
ne la melode che la st si canta. 114

Na to sa pustil ten zbor svitych do hry
a kruhozormi uz Tedeum zvuéi
na ndpev z nebies, nadSeny a bodry.

E quel baron che si di ramo in ramo,
essaminando, gia tratto m’avea,

che a I'ultime fronde appressavamo, 117

tlmoéi Ettore Zolesi. Dante sa teda dopustil logickej chyby petitio principii, dovo-
ldvanie sa vychodiska, toho, ¢o sa md dokazovat, ako dokazu viery.
3¢ Ak sa teda nemézem odvoldvat na zdzraky, lebo tych pévodcom je Boh, ten, koho
mdm sylogisticky dokazovat, aj vieru v neho, tak sa odvoldm na ten zdzrak, Ze kres-
tanstvo sa plundrovalo v ¢ase, nijaky zdzrak ho nenapravil, a predsa tu je, predsa je

tu viera.
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No barén?, ¢o ma skusal, ¢i som suci,
az sme sa z kondra na kondr nasli

pri tych haluziach, z ktorych vr$tek pudi,

ricomincio: «La Grazia, che donnea?
con la tua mente, la bocca Caperse

infino a qui come aprir si dovea, 120

tak: ,Milost, ¢o sa s tvojou myslou masli,
ti otvarala tsta az sem v zhode,
ak’ sa ti mali, Ze by lepsie nevynasli;

si ch’io approvo cio che fuori emerse;
ma or convien espremer quel che credi,

e onde a la credenza tua s’offerse». 123

sthlasim: ¢o z nich vyslo, je v pohode,
no teraz vyslov, v ¢oze veris, skorej,

a skiad je to, s ¢im si vo viere v zhode .

«O santo padre, e spirito che vedi
cio che credesti si, che tu vincesti

ver’ lo sepulcro piu giovani piedi», 126

Ty, otce svity, duch, ¢o vidi§ hore,
na ¢o si dole veril, az ti nohy

predbehli k hrobu mladsie podaktoré®,

37 Peter vystupuje v poslednych versoch XXIII. spevu najmi ako predstavitel ,,naji-
rodnejsich poli®. Jeho vitazstvo, ktoré slévi, je teda vitazstvom predstavy Danteho,
ze Boh bude brat ako podmienku prijatia ludi do ve¢nej blazenosti ich vlastné pri-
¢inenie na zemi. Tu, v XXIV, v. 115, v tom pokraduje a dotvrdzuje, lebo slachticky
stav pokladd za ,najirodnejsiu pédu® z moznych ludskych receptivit daru milosti.
Barén je zo slachticov najvyssi po kniezati.

38 Z provensdlskeho domnear — prejavovat ltbostnu sluzbu. Ide o vnesenie averroe-

sovskej netomistickej predstavy, Ze najvyssia blazenost m4 podobu kopuldcie moz-

nostného rozmyslu s ¢innostnym rozmyslom.

3 Zvodenia, teoretické dedukcie.
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comincia’ io, «tu vuo ch’io manifesti
la forma qui del pronto creder mio,
e anche la cagion di lui chiedesti. 129

som zacal, ,mi tu ddvas dve tlohy:
ako znie moja viera v slohdch
a preco uprednostiiujem tie slohy.

E io rispondo: Io credo in uno Dio
solo ed etterno, che tutto 'l ciel move,
non moto, con amore e con disio; 132

Ja odveciam: verim v jedného Boha®,
je jediny a ve¢ny, nebo rozhybava
sdm nehybny, ho ldska, tizba pohla®';

40

4

Dante tu predndsa Verimboha podla formuldcie Nicejského koncilu s chdpanim
jednoty Boha podla Aristotela, Ze ousia, podstata, je vztiahnutelnd len ku konkrét-
nemu stcnu, kym vo v§eobecnom vyzname je rozumovym konstruktom: ,Nako-
niec sa aridnska polemika spojend so slovom homoousios, sipodstatny, vyriesila
vdaka politickej a teologickej obratnosti Bazila, biskupa v kapaddckej Cézarei.
Po jeho smirti (380) Kostantinopolsky koncil (381) ustanovuje podla jeho teolé-
gie pre slovo ousia vyznam vieobecnej podstaty (druhy Aristotelov vyznam), kym
slovu hypostdza ddva vyznam individudlnej podstaty, samostatne existujicej (teda
ako slovo ousia bolo chdpané prvom Aristotelovom vyzname). Preto Trojica Otec,
Syn a Duch Svity st tri hypostdzy (samostatne existujice osoby), ktoré maji tt
istd podstatu (ousia).” https://triedaktfke.files.wordpress.com/2008/02/manual_
patristiky_ii.doc

V Aristotelovej predstave je ousia ako v§eobecnina mentdlnou konstrukciou. Ak
teda Dante veri v Boha ako mentdlnu konstrukciu, nevylucuje to, ze méze verit aj
v Boha ako Pravdu.

Zmyslom Bozicho tdZenia po sebe je, Ze je plodivé, plodi aj v podriadenych stc-
nach tdZenie, no kedze tie sticna nie st dokonalé, bude to tiZenie za takou vlast-
nou zmenou, aby sa stali podobnymi dokonalému Bohu. Inymi slovami, Bozie
tizenie po sebe samom, po prvej pohyblivej forme, po prvom nebi, plodi pred-
poklady, aby mohli menej dokonalé stvorené stcna tdzit za doknalostou, a tym
predpokladom je ¢as, pohyb, obmena diia a noci. V prvom nebi vyvoldva tizbu
po prvom nehybnom motore. Dante prevzal z Aristotelovej Mezafyziky predsta-
vu, Ze prvd podstata je prvy nehybny motor. Tym, Ze Boh Itbi ustavi¢ne seba
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e a tal creder non ho io pur prove
fisice e metafisice*?, ma dalmi

anche la verita che quinci piove 135

k tej viere metafyzika mi ddva
dokazy aj fyzika, rozpolozi

mi ich vak aj, ¢o stialto vyprsiava®

per Moise, per profeti e per salmi,
per 'Evangelio e per voi che scriveste
poi che I'ardente Spirto vi fé almi*; 138

cez Mojzisa, prorokov, kto zalm zlozil,
vdak Evanjeliu a vasim dielam,

odkedy vds Duch Svity ohniom zbozil;

e credo in tre persone etterne, e queste
credo una essenza si una e si trina,
che soffera congiunto ’sono’ ed ’este’. 141

42

43

44

ako predmet, to znamend svoje myslenie, sposobuje, ze to, ¢o mysli, Aristoteles
to nazyva prvou pohyblivou formou alebo prvym nebom, za¢ne tdzobne Ibit
jeho, za¢ne mat podobné vlastnosti ako on. Kedze vSetky nizsie nebeské sféry st
od prvého neba zdvislé, jeho ldska spdsobi, Ze aj tie sa za¢nu lubit v svojej inte-
lektudlnej tizbe po poznani Boha. Tak vznikd Priroda, nebo podlundrneho sveta.
Priroda sa vyznacuje ustavi¢cnou zmenou. Menlivost v ¢ase dovoluje, aby mohla
Iudskd Priroda tazit po obsiahnuti prvého pohyblivého neba, teda aby mohla tdzit
po sebe samej intelektudlnym sbapovzndsanim.

Zolesi interpretuje: ,sldvnych pit Akvinského dokazov, ktoré v§ak Dante ndrocky
obchddza“. Ide o textovi stratégiu. Text navddza na Akvinského, ale oprdvnenejsie
na Aristotela, lebo menuje jeho diela.

Pravda, ¢o prsi ako prehojnd milost. Teda znova tu poukazuje proti Akvinskému,
ze milost Bozia je dostato¢nd na zboZenie.

G. Biagioli, vydanie Napoli 1838, poukazuje, Ze slovo almi je vynikajtce
vo viaczna¢nosti a mdze namenat zboZenie. Ddzd ohtia Ducha Svitého d¢inkuje
pri apostoloch stile ako obraz prehojnej, teda dostatoénej milosti. Ze Boh ju ude-
luje dostato¢nti na svoje spoznanie, aby sa fudia mohli vbozit.
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a verim v tri osoby, ve¢né', zdielam

ich jedinost a trojnost: st tak spité?,

1

Ked hovori o troch Bozskych osobdch, hovori o nich ako o nezdvislych podstatdch
upitych na jednotlivvti bytost, ¢ize hovori v prvom zmysle Aristotelovho ousza.
V tom zmysle hovori, Ze nielen Otec je nestvoreny, ale aj Kristus je nestvoreny, je
tu vec¢ne, a podobne Duch Svity.

Cft.: ,Danteho Vyznanie viery je v porovnani s Athanasiovym, apostolskym alebo
nicénskym celkom minimalistické. Existuje Boh, ktory je trojica 0sob (kazdd vec-
nd — pozn.). Nijakd zmienka, Ze bol stvoreny, o narodeni z Panny alebo o utrpeni
a smrti JeziSa Krista“. hteps://www3.nd.edu/-maritain/jmc/etext/ DBVM-4.htm
Opakuje, Ze ich vnima podla konstantinopolského koncilu. Cfr. citdciu k ver-
$u 130. Ale otvdra sa problém, Ze monarcheistickd, jednovlddna povaha Boha
sa d4 zachranit, ak sa zhodneme, Ze zadiatok je Logos. Boh ako Logos. Do slo-
venciny sa prekladd: Na zaciatku bolo Slovo,... Ale Logos je Pravda a Rozmysel,
¢ize inteligencia inteligibilného. Ak Dante vyzndva na jednej strane samostatnui
povodnost Otca, Syna i Ducha a na druhej ich jedinost, hovori tym, Ze vyzndva
na podporu zdpadného monarcheizmu-jednovlddnosti Boha, ale akoby dodal:
Boha ako Logosu aj v Aristotelovom a Averroesovom zmysle ako Cinného Roz-
myslu. Zaujimavé je, Ze prirucka o patristike (cit.) tvrdi, Ze pojem Logos sa dostal
v tretom storo¢i do teoldgie nevedno ako: ,Z listu pdpeza Dionyza, alexandrij-
skému biskupovi Dionyzovi: Jednota a trojosobovost v Bohu Neuner, J., Ross, H.:
Viera Cirkvi v diradnych dokumentoch jej magistéria, Dobrd kniha, Trnava 1995,
s. 132-133:

... Je vSak namieste vyslovit sa teraz aj proti tym, ktori najvznesenejsie vierou¢né
hldsanie Bozej Cirkvi, totiz (bozskt) monarchiu delia a priam trhaji na akési
tri sily, oddelené bytosti a na tri bozstvd, a tak ju rozkladaji. Pocul som totiz, ze
st u vés niektori hldsatelia a uditelia BoZieho slova, ktori zastdvajd tieto ndzory.
Ti sa vzhladom na ndzory Sabelia nachddzaju takpovediac na opa¢nej strane. Ten
sa totiz ritha, ked hovori, ze Otec je Synom a naopak. Ti v$ak hldsaji v uréitom
zmysle troch Bohov, ked svitd Jednotu rozdeluju na tri rozli¢né, od seba tplne
oddelené bytosti (hypostaseis). Je totiz potrebné, aby Slovo Bozie bolo spojené
s Bohom vsetkych veci a aby aj Duch Svity zostdval a prebyval v Bohu: tak sa teda
musi Bozskd Trojica naprosto zbiehat a rezumovat do jedného urcitého vrcholu,
t. j. do vSemohtceho Boha vietkych veci. A preto ucenie nerozumného Markiona,
ktory bozskd monarchiu trhd a deli na tri principy, je diabolskym ucenim, nie vsak
uc¢enim pravych Kristovych ucenikov alebo tych, ktori v uceni Vykupitelovom
nachddzajd potesenie. Ti totiz vedia presne, ze Svité pismo ohlasuje Trojicu, ale
ze ani Stary, ani Novy zdkon neudi, Ze st traja Bohovia. [Porom nasleduje vyklad
ucenia, e Syn Bozi nie je stvoreny, ale od velnosti plodeny Orcom.]
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ze zvat ich ,st” aj ,,je”, tam niet rozdiela.

De la profonda condizion divina
ch’io tocco mo, la mente mi sigilla

piu volte I'evangelica dottrina. 144

Aky je Boh naozaj podla splete
tu vyssie, k tomu mi priviedlo kroky
evanjelium; viackrdt to tam zviete’.

3 v . . . LR .
Quest’ ¢l principio, quest’ ¢ la favilla
che si dilata in fiamma poi vivace,

e come stella in cielo in me scintilla». 147

Ono je* zadiatok, je iskra, pokyn,
¢o sa mnou $iri, ak” ked blka v plame,
ak” hviezda na nebi, ¢o vo mne nem4 sokyn.

Come 'l segnor ch’ascolta quel che i piace,
da indi abbraccia il servo, gratulando
per la novella, tosto ch’el si tace; 150

Ako ked pdn poctiva pekné samé
a potom za novielku sluhu chvili,

len ¢o ten zmlkne, naplni poslanie,

Preto neslobodno obdivuhodnt Boziu jednotu delit na tri bozstvd a ani zmensovat
dostojnost a zvrchovand velkost Pdna vyrazom stvorenie, ale treba verit v Boha
Otca vSemohticeho i v Jezisa Krista, jeho Syna a v Ducha Svitého, ze Slovo (Lo-
gos) je spojené s Bohom vsetkych veci. Lebo ono povedalo: ,,Ja a Otec sme jedno®
(Jn 10, 30) a ,,Ja som v Otcovi a Otec vo mne“ (Jn 14, 10). Takto sa totiz zachova
jednak Bozska Trojica, ako aj svité ohlasovanie o monarchii celistvé.”

3 Evanjelid oznaluje za svedka primeranosti svojej predstavy Boha. Teda v rdmci
sylogického nastolenia otdzky za premisu, ktord dovoluje vyslovit zdver, aky o troj-
jedinosti a jedinosti Boha Dante vyslovil vo svojej osobitej modlitbe Verim v Boha
v XXIV. speve Raja.

* Evanjeliové ucenie o povahe Boha ako jediné¢ho a trojice.
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cosi, benedicendomi cantando,
tre volte cinse me, si com’ io tacqui,

I'appostolico lume al cui comando 153

len som stal, uz aj na mna spevochvily,
tri razy ma jeho plam ovit racil,

svit apostola, ktorému na povel
io avea detto: si nel dir li piacqui!

som vravel: tak som sa mu v re¢i pacil!

Canto XXIV del Paradiso, tradotto in slovacco e commentato

Sembra che il discorso sulla ,sostanza“ sia argomento del canto XXIV. La
Divina Commedia del concetto di ,sostanza“ si serve nello sforzo di conciliare
teologia e filosofia del periodo. Tale conciliazione richiede talune concessioni
da parte della dottrina cristiana, e altrettante da parte dei filosof, invitati ad
accettare che non si arrivi alla verita soltanto inferendo dal verificabile ma
anche dal non visibile, tramite la fede. Questa ultima ¢ da rispettarsi come se
costituisse la forma delle sostanze credute, argomento razionale, addirittura
sovrapposto agli argomenti sperimentabili dalla ragione empirica, siccome
ogni processo di conoscimento parte da un’ipotesi su di un fatto tuttora non
verificato. Dante, per aprire il discorso sulle sostanze separate dalla materia,
doveva trovare il punto di partenza nella teologia. L’ha trovato nella Lettera
agli ebrei di san Paolo, dove la fede viene definita sostanza delle cose sperate,
come se cio¢ ' atto del credere equivalesse al tenere presente e manifesta la
sostanza ossia la struttura sostanziale di un fatto di per sé forse mai rivelabile
ma da considerarsi agente proprio perché se ne dispone della struttura astrat-
ta. Comunque, di tale struttura non se ne dispone di una volta per sempre
e in senso assoluto, ma agisce come ,abito“ di un fedele nella misura in cui
questi riesce a rinnovare I'efficienza della forma, facendone ripetutamente ar-

gomento delle cose non apparenti, anch’esse cio¢ oggetto di fede (v. 67-69).
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Ne risulta che la fede equivale alla conoscenza della sostanza divina, ma sol-
tanto nella misura in cui riusciamo a usarla nelle dimostrazioni e renderla
vivente in noi.

fede ¢ sustanza di cose sperate

e argomento de le non parventi;

e questa pare a me sua quiditate». 66

Che cosa significa guidditas? Perché Dante ha completato il discorso di
Paolo? Nel Pd XX 92 quidditas esprime I essenza della cosa, quello che non si
puo avere dandole nome, [ altro che la sua definizione. La parola sembra cio¢
corrispondere alla ,ultima verita® dei filosofi. Lessere divino, in rapporto
a chi voglia indivinarsi, pud essere avvicinato soltanto in quanto quidditas.
Non pud differire dal suddetto lapparizione nel Pd XXIV 66: (questo mi
pare) la fede nella sua sostanziale verita. Per tramite della sua quidditas si puo
cogliere I oggetto della fede nella sua ,ultima verita“. Siccome quell oggetto
esiste nascosto, non appariscente, la quidditas della fede consistera nel far si
che quella materia sara sentita e trattata come se fosse dimostrata sperimen-
talmente. La fede trae il suo oggetto dalla per noi esistenza ,,possibile a quella
»in atto“. Siccome per la filosofia averroista [‘ultima verita ¢ da raggiungersi
in vita (possibilmente da ogni individuo), su questo si vede il vantaggio della
fede, se ferma, perché presentivizza | oggetto, senza aver bisogno di un pro-
prio perfezionamento, a differenza dell intelletto possibile che prima deve
perfezionarsi. Dunque la quiddita sembra termine che metta a parallelo la
fede e la scienza, del quale parallelo Dante si serve per giustificare ,scienti-
ficamente® il suo progetto di conciliazione della fede e della filosofia, la cui
conciliazione perd deve attuarsi in seno alla fede stessa.

Alla fede viene attribuito lo stesso spessore conoscitivo del quale dispone
I'intelletto. Attenendosi ad essa, si pud cio¢ giungere all ultima perfezione,
alla stessa stregua di come si puo indivinare il filosofo dopo aver soppresso dal
pensiero intellettivo la propria immaginativita e sensibilitd. Anche Tommaso
d’Aquino voleva che la fede equivalesse per forza di argomentazione alla
scienza. A partire da quel momento la fede dunque non doveva essere senti-
mento, immagine, immaginazione, ma rappresentante razionale dell‘ essenza

stimata vera, perché Dante, testimonid in vita dallaltezza del cielo e diede
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ragione a Paolo che corrispondevano al vero i contenuti della fede in Dio
(v. 73-75). 1l creduto ormai ¢ come conosciuto, senza bisogno di verifica tra-
mite i miracoli. Cosi la fede in Dio non solo si mette alla pari della filosofia
ma al di sopra di essa. L’udito ha la meglio rispetto alla vista e ne diventa
guida, e comunque la fede, in quanto un trattamento delludito, ¢ divenuta
come se trattasse delle esistenze viste.

Il ,senti dirittamente® pronunciato da Pietro nel v. 67 ¢ da far corrispon-
dere al primo uso della parola , diritto® nella Divina Commedia: ,,ché la diritta
via era smarrita®. Razionalizzata la fede, risulta corretta la negazione agli
uomini (al seguito del peccato di Adamo) della dritta via a Dio, cio¢ di una
via per il proprio merito. Si vede ripristinata la possibilita di una via dritta.
Anche per i filosofi.

Si pud arrivare a Dio soltanto per una fede razionalizzata, perché soltanto
in quanto tale offre la conoscenza per sostanza. Anzi, essa stessa risulta sostan-
za ai sensi del verso 75: e pero di sustanza prende intenza“. La fede trae dal
disporre della sostanza labito formale, /z intenza, la scientificita.

Si parte dal fatto che nella filosofia di Aristotele I intelletto possibile ri-
sulta una esistenza meramente 7 potenza. In quanto tale, il nostro intelletto
mortale raccoglie le cognizioni sulle sostanze separate. Quando le raccoglie
tutte, subird un cambiamento. Mentre che fino a quel momento si era servito
dei fantasmi, da allora in poi pensera con [ aiuto delle forme separate dalla
materia. Subird una trasumanazione. In quel momento I'intelletto che era in
potenza diventera in atto. L intelletto umano cio¢ assume forma, intenza, un
abito sostanziale, strumento di argomentazione della ragione nel suo impos-
sessarsi delle cose esterne ad essa. L' intentio perd non ¢ soltanto una comune
formula di una cosa esterna, ma risulta un algoritmo di una conoscenza uni-
versale, cio¢ intendimento, scienza. In quel senso la sostanza entra a far parte
dellintelletto delluomo e diventa essenza della capacita intellettiva: un sistema
scientifico. Siccome la fede assume sostanzialita-scientificita dopo quando I
oggetto della fede comincera a essere stimato come sostanza formale di una
essenza, se ne conclude la parita della fede alla scienza. Una tale scienza delle

cose non parventi equivarrebbe alla scienza laica, quella delle cose parventi. In

> Inf, [, 3.
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quanto tale persino si trovera a dominare la filosofia, visto che anche a quella
tocca studiare la Verita presupponendo la sua invisibilita, camminando cio¢
verso di essa ,,sanz’ avere altra vista“ (XXIV, v. 77) che non quella della fede.

Il Credo dantesco comprende specificita delle quali si sono accorti alcuni
commentatori, ma non ho trovato commentati i versi 139-140:

e credo in tre persone etterne, € queste

credo una essenza si una e si trina.

Alcuni commentatori dicono che da questa professione di fede andrebbe-
ro escluse alcune parole per la mancante corrispondenza alla fede. La spie-
gazione di che cosa ha voluto Dante avendo posto luna accanto allaltra 1af-
fermazione sulla coordinazione eterna di ciascuna delle tre persone divine
e quella sulla loro unita o magari unicita, si potrebbe cercare nella discussione
in corso nel quarto secolo, come commentata in un manualetto di patrologia.
Se La Divina Commedia ¢ veramente un’opera scritta come dottrina sulla
conciliazione tra cristianesimo e filosofia, ogni brano grave della Commedia,
e dunque il Credo come professato da Dante, deve favorire il progetto, per lo
meno in quanto re-introduzione della posizione di Aristotele circa la sostan-
za. Per Aristotele esistono soltanto le essenze individuali, per la qual cosa il
valore del termine ousia ¢ individuale: a ogni essere corrisponde una sostan-
za. La sostanza in quanto generale o universale non ¢ che un prodotto di
astrazione operato dal pensiero. La filosofia aristotelica a quel patto conosce
due sostanze, individuale e universale. Dante, nellaver posto separatamen-
te e come adiacente | affermazione sulla individualita di ciascuna delle tre
persone divine e sulla loro unicita sostanziale, non voleva altro che mostra-
re ai filosofi quanto fosse necessaria la fede anche nella filosofia. Come nel
caso della teologia risulta razionalmente comprensibile il concetto di Dio se
individuale, ma c’¢ bisogno di fede per pensare ciascuna delle tre persone
divine, individuali ed eterne, cio¢ tre sostanze separate, nel contempo una
sola sostanza di tipo monarcheico, cio¢ con soppressa la loro individualita, in
modo che non solo ai filosofi, ma a ciascuno che si avvii filosoficamente verso
la felicita ultima, convenga capire due forme di esistenza della sostanza: nelle

cose singole e una ,sostanza delle sostanze“, dove ci vuole la fede.
g »
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Nel contempo la base aristotelica ha permesso a Dante di correggere il
monarcheismo della chiesa latina riproponendo come legittimo, anche scien-
tificamente il doppio concetto delle tre unita autonome ed eterne strettamen-
te legate all unica sostanza divina, ma non percio negate in quanto sostanze
individuali. Se spiegati i due versi come quissopra, si coglie anche l'idea di
base del canto XXIV fondato sul discorso circa ,la sostanza“ e la fede in quan-
to sostanza, annunciato da Dante e da Pietro, rispettivamente nei versi 64-65
e 68-69, in riferimento alla lettera di Paolo agli ebrei.

Nel suddetto manualetto di patrologia il discorso di Paolo viene definito
inizio della logosteologia, assieme al Vangelo di Giovanni. A Dante tale teo-
logia doveva risultare non estranea, visto che Dio dai filosofi era concepito in
quanto Logos, Verita. Ma anche per un altro motivo: perché aveva bisogno
di accentuare la piena divinita di Cristo, mentre era proprio questo loggetto
principale della logosteologia. La piena divinita di Cristo e nel contempo la
sua umanita gli erano necessarie per poter sviluppare nel seno della religione
cristiana la tesi di Averro¢ sulla conseguibilita in questa vita dellultima felicita.

Era stato Origene ad aver trapiantato appieno nella dottrina cristiana il
doppio concetto aristotelico della sostanza, come qua sopra, dopo che aveva
associato al Figlio anche lo Spirito Santo. Era stato lui che per primo aveva
parlato delle tre ipostasi, cio¢ delle tre sostanze divine esistenti individual-
mente e congiuntesi in una unita divina: “Finalmente la polemica ariana
vertente sulla parola homoousios, consustanziale, si ¢ risolta grazie alla abilita
politica e teologica di Basile, vescovo di Cesarea in Cappadocia. Dopo la sua
morte (380) il concilio di Costantinopoli nel 381 stabilisce, in conformita
alla teologia di Basile, per il termine owusia il significato di sostanza generale
cio¢ il secondo significato del termine in Aristotele, mentre al termine ipostasi
viene aggiudicato il significato di sostanza individuale esistente autonoma-
mente, nel primo senso dato da Aristotele a ousia”®.

Da questo riepilogo, se non altro, si vedono le ragioni probabili di Dante
e la non casualita delle formule usate nei versi 139-140.

¢ heeps://triedaktfke.files.wordpress.com/2008/02/manual_patristiky_ii.doc
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DVADSIATY PIATY SPEV

Introduce il poeta in questo canto san lacopo ad esaminarlo della speran-
za proponendogli tre dubbi: dei quali Beatrice solve il secondo ed esso gli altri.
Ultimamente introduce San Giovanni Evangelista a maniferstargli che ['suo cor-
po movendo era rimaso in terra.

V speve wvddza bdsnik svitého Jakuba, ktory ho skisa z nddeje tak, ze mu
ddva tri otdzky. Beatrice zodpovie na drubii a on na ostatné. Napokon uvddza
svétého Jana Evanjelistu, krory mu dokazuje, Ze jeho telo ostalo pri odchode duse
na zemi.

Se mai continga che ’l poema sacro
al quale ha posto mano e cielo e terra,

si che m’ha fatto per molti anni macro, 3

Ak ndhodou raz tento svity epos’,
¢o k nemu nebo a zem ddva rady
roky, az som vyziabol, vidim slepo,

vinca la crudelta che fuor mi serra
del bello ovile ov’ io dormi’ agnello,

nimico ai lupi che li danno guerra; 6

ak zmoze krutost, ¢o ma za ohrady,
za pekny kosiar, mna, jahna bezo Iste,

a zo mna vraha tym, ¢o ho neradi;®

7

V XXV. speve vrcholi vo verSoch 1-9 rad pripadov, ked Dante oznacil BoZskii
komédiu za svitd knihu, ¢o nie je mozné chdpat inak, len ako oznadenie za novi
podobu jedinej svitej knihy krestanského sveta, Biblie. Ruku k dielu pri jej pisani
prikladalo nebo, lebo autorom svitej knihy je Boh, i zem, pretoze vznikla vnutri
svéru teolégov a filozofov, na jeho vyriesenie.

Opisuje pocit bezprévia za vyhnanie z rodnej Florencie a zeld si, aby bola premo-
zend protivnicka strana tych, ¢o chct Florenciu zbdrat. Néstrojom na vyhnanie
nepriatelov by mala byt jeho ,svitd kniha“.
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con altra voce omai, con altro vello
ritornerd poeta, ¢ in sul fonte
del mio battesmo prendero 'l cappello; 9

s inym sa hlasom, s pld$tom z inej srste,
ak’ basnik vrdtim, a nad rozpomienkou

o svojom krste prevezmem klobuk z plste’s;

pero che ne la fede, che fa conte
I'anime a Dio, quivi intra’ io, e poi

Pietro per lei si mi gird la fronte. 12

ved som do viery, ktord BoZzou mienkou
o dusiach hybe, tade vstipil, zatym
ma pre nu Peter ovil, chvélu riekol.

K verSom 1-12: ,Zaziva tasiel, lebo chcel vyjadrit re¢ou historickej a osob-

nej skiisenosti a svedectva, nie iba filozofickej vyargumentovanosti, svoju prav-

du zmierenia ludského pri¢inenia a milosti BoZej ako potrebnu pre dejiny, nie

iba pre vedu. Ako potrebnt pre ludstvo. Gagliardi hovori, Ze st chybné vietky

kritické vydania Bozskej komédie, lebo nezobrali do tvahy, ¢o bolo povedané

o Danteho intelektudlnom vedomi. To je jeho intelektudlnym Zivotopisom,

9

Jeho hlas a pldst budd mat po triumfédlnom ndvrate do Florencie ind véhu ako
pred vyhnanim. Az takd, Ze ho budi menovat za filozofa cirkvi: nasadia mu plste-
ny klobuk. Toto pomenovanie sa v B. k. vyskytuje len raz, v Pekle, 1. v. 105: sua
nazion sari tra feltro e feltro, Cize ten novy vykupitel bude rodom nie¢o medzi pl-
stenym klobikom ako odznakom pdpezov a plstenym klobikom ako emblémom
univerzitnych profesorov. Ak sa javi B. k. ako toto dielo vykipenia, ktoré odstra-
nuje aj intelektudlnu nendsytnost, zahdna vic¢icu chamtenia bez miery, potom je
myslitelné, Ze Dante predstavuje prave v tychto verSoch Raja sém seba ako toho,
kto sa pohybuje v dobovom svire v krestanskej aj vo filozofickej encyklopédii, aby
ich zmieril. Je teda teolég-filozof. Klobtik mu md byt odovzdany v kostole, kde
prijal krst, ¢o stvrdzuje, Ze ten tkon odovzddvania klobtika bude prave ten na-
znaceny v Pekle, 1., 105, klobtka medzi pdpezskym a filozofickym, ¢ize hodnosti
krestanského filozofa.

Navyse, nebude obycajnym krestanskym filozofom, ale zaZiva svitym, lebo obsia-
hol Petrovym ovinutim najvyssiu blaZenost uz zaziva.
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Cize do Bozskej komédie nemohol premietnut nieco iné, nestvisiace s jeho in-
telektudlnou totoznostou. Stivahou Danteho sebazvizenia vlastného intelek-
tudlneho povedomia je prvych devit verSov XXV. spevu Raja. V nich si Dante
zeld, aby ho prijali vo Florencii, aby ho tam korunovali za bdsnika v krstedel-
nici a uznali za zésluhy o napisanie Bozskej komédie za filozofa cirkvi plstenym
klobtikom. V tych versoch je pre¢ spor cirkvi a filozofie a krstitelnica znadi
zmier viery a filozofie, vedy a milosti. Zdsluhu na tom ma mat Bozskd komé-
dia ako vyustenie intelektudlneho Zivotopisu. Opakuje sa tu ciastoéne pribeh
s Chrtom zo zaciatku Pekla, ktory m4 prist zmierit a bude rodom medzi plste-
nym klobtikom a plstenym klobikom, teda medzi odznakom univerzitného
profesora filozofie a odznakom pédpezskej moci. Dante mysli na svoje zdsluhy
za zmierovacie dielo, ako je opisané v konfliktoch Komédie a v jej vytsteni.
Tieto vietky objavy a sthrnné hodnotenia Bozskej komédie ako cesty
k zmieru sa dali urobit len vdaka filologickému $tidiu Danteho vyjadrovania
ako spojitému s dobovou filozofiou a teolégiou, s ich jazykom. Bolo treba na-
priklad poodhalit filolégiu intelektudlneho vyvinu Danteho, filolégiu kniz-
nice Bozej milosti a moznosti zmierenia s pri¢inlivostou, filolégiu vzostupu
k blazenosti az pred Boha.“ In: Studi italo — slovacchi 212015, s. 243-244.
Nevréti sa z neba do Florencie ako oby¢ajny svity, ale ako ten, komu
Peter ovil plameriom éelo za to, ako predstavil svoju vieru. Teda jeho stratégia
zmieru viery a vedy, ako ju predstavil v Raji XXIV, zdieland v nebi, musi byt

zdieland i na zemi.

Indi si mosse un lume verso noi
di quella spera ond’ usci la primizia

che lascio Cristo d’i vicari suoi; 15

Z tej samej ziary, ¢o sa v kruhu zldti,
skiad nds plam prvosprévcu Krista vije,

z tych, ¢o si nechal, sa k ndm svetlo kldti'';

" Apostol Jakub Star$i k nim podisiel vycleniac sa z toho istého kruhu blaZenych
duchov — kruhoziar, z ktorého predtym podisiel k Beatrici a k Dantemu apostol
Peter, prvy spomedzi Kristovych spravcov, ktorych si ten ponechal na zemi.
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e la mia donna, piena di letizia,
mi disse: «Mira, mira: ecco il barone

per cui la giu si vicita Galizia». 18

a moja pani'? nato hned ozije
radostiplnd, vraj: ,HIad, barén by,
za ktorym putia az do Galicie®.

Si come quando il colombo si pone
presso al compagno, I'uno a I'altro pande,

irando e mormorando, ['affezione; 21
g

Ako ked sa zosadnt dva holuby;,
ten tomu ak” len vie vldbenost lici,
tancom a hrkatanim cit holubi;

cosi vid’ io I'un da l'altro grande
principe glorioso essere accolto,
laudando il cibo che la st li prande. 24

tak som zrel ako dva velki §lachtici'?,
to sldvne knieza tamto sctilo rajom,

chvilenim jedla pre nebeské ptici'“.

Jakub Star$i Danteho ubepecuje, ze malé $tastie, ktoré dosiahol na zemi,
zoberie Boh pri poslednom stde do tvahy ako zdvizné pri udelovani ve¢nej
spdsy. Deje sa to dvojznaénym Jakubovym vyjadrenim ,convien ch’ai nostri
raggi si maturi“: ,to poznanie musime tu zveladit“, lebo nie je dostato¢né,
,to poznanie sme povinni tu zveladit®, ¢ize uznat ho ako zdsluhové, ako po-

vinny pocaszivotny predstuperi. Toto je obsah zmierenia teolégie latinského

12 Opakované pripomenutie pojmu moja pani ako oznacenia pre species intelligibilis.

13 Aj Jakub je oznadeny vo versi 17 ako barén a potom aj s Petrom ako kniezatd. Stdle
sa vracia konstanta ,irodnej pddy®, ¢ize milosti Bozej obsiahnutej ako dosledok
vlastného pric¢inenia na zdklade schopnosti.

!4 Chvalenim Boha. Pokrmom vyvolenych blazenych je Boh. Opakuje sa tu heréza,
prestipenie Akvinského tézy, Ze medzi Bohom a stvoreniami je val.
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sveta a filozofie. Tym, Ze sa Dante pozerd na pozemsky rozpor z neba, ktoré
zaziva obsiahol, sa rozpor stiera, lebo ¢o je rozporom na zemi, v nebi nemusi
byt. Dobre je brat bezrozpornost tak, ze vyhladovo je spdsobom zmierenia
obnovenie priameho prirodzeného rozpravania sa ludsva s Bohom, ako v Raji
pred Adamovym pddom. Teda Dante vytvdra takt predstavu zmieru, ze po-
caszivotnd dokonalost bude uznand ako podmienka prijatia do ve¢nej doko-
nalosti, ale zdroven nechdva moznost chdpat zmierenie ako ndvrat schopnosti

¢loveka komunikovat s Bohom prirodzenym rozumom.

Ma poi che 'l gratular si fu assolto,
tacito coram me ciascun s affisse,

ignito si che vincéa 'l mio volto. 27

Ked si tak poblahozelali vzdjom,
ten i ten stal si pred mna ak” pred dvere,
tak ziarne, az si ma ich Zziar vzal v hdjom".

Ridendo allora Béatrice disse:
«Inclita vita per cui la larghezza

de la nostra basilica si scrisse, 30

Z Beatrici sa s ismevom von derie:
»Vzneseny duch, ¢os” spisal sama sebom,
aké je nade cdrstvo hojnostedré'c,

fa risonar la spene in questa altezza:
tu sai, che tante fiate la figuri,
quante lest ai tre fé piu carezza». 33

15 Musel mu platit hdjomné, oslnil ho, nezniesol ho o¢ami, ako v mnohych vyjavoch
predtym.

16 Podla vykladu slova ,larghezza“ v Enciclopedia dantesca ide v tomto pripade o Bo-
ziu $tedrost, teda znova sa nastoluje ako téma, ze Bozia milost je prehojnd, teda
dostato¢nd na vbozenie, a ¢lovek si z nej modZe nacriet vlastnym pric¢inenim dosta-
to¢ne na ten ciel.
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daj, nech td nddej zvudi tu vrchnebom:
ved ta jej za vzor tolké razy dali,

kolké dal JeZi§ trom znat, Ze st chlebom®."”

«Leva la testa e fa che t'assicuri:
ché cid che vien qua st del mortal mondo,

convien ch’ai nostri raggi si maturi».'® 36

Hor” hlavu, pre¢o byt na dusi maly,
ved ¢o sem pride z smrtelného sveta,

nas Ziar je zvany, nech to zdokonali“".

Ze md najradiej spomedzi apostolov troch vritane Jakuba.

»Cesta rajom az k Bohu mie$a vedno pri¢inenie a milost uz v lone milosti. Teda
cesta ¢loveka do blazenosti z BoZej milosti v sebe zahfiia predpoklad filozoficke;j
dokonalosti. Sama t4 cesta stiera svdr doby medzi teolégiou a filozofiou. Nad pri-
behom Raja ¢nie otdzka, ¢i tento zotrety svdr doby neznamend, Ze by sa mohla
v budiicnosti ludstvu obnovit Adamova a Evina podobnost Bohu prirodzenym
sprdvanim, pretoze to je vlastne prikladné vyjadrenie uvedeného zmieru aristote-
lovsko-averroesovskej filozofie s teoldgiou: moznost byt blazeny uz na zemi, za-
ziva. Dante kladie taky vyhlad zvnitra krestanskej vierouky, ako jej posilnenie
v mene nddeje [udi na zemi (Raj, XXV, v. 34-39). Vo ver$och 40-47, tam, opakuje
dvojmost ludského $tastia: pozemské je nevyhnutné, aby pripravilo cestu posmrt-
nému. Apostol Jakub ho vyzyva, aby, ¢o pred Bohom videl, zvestoval na zemi, lebo
to splodi nddej a s nou dobro. Je to zhodné s odpovedou Casellovi a s XIII. listom
Cangrandemu della Scala ,,Vidit ergo,...“. V raji ho vyzyvaju zjavit, ¢o videl, aj ked
nebude prijimany spociatku dobre®. In: Studi italo — slovacchi, 2/2015, s. 224.
»convien ch’ai nostri raggi si maturi® sa dé prelozit aj tak, Ze to je povinné vyzriet,
zdokonalit sa v nasich la¢och. Ale tu sa hovori o nddeji, Ze jej zdkladom je prehoj-
nd milost. Teda apostol hovori to, ze kto zaziva vlastnym pri¢inenim a milostou
dosiahol najvyssie Stastie, inak, dostal sa zaziva do neba, k tomu sa nebo sprdva
na zéklade zdsady prehojnej milosti. To znamend, ono je povinné prijat ho v nebi
na zdklade jeho pozemskych zdsluh, ¢ize uznat pozemské malé $tastie za predpo-
klad priznania velkého. Teda ziara apo$tolov Petra a Jakuba je v 6smom kruhu
neba nato, aby posiliiovala zrak takym zdsluznym ako Dante, nech je schopny
vidiet Boha.

Vnimajme aj, ze Jakub posmeluje Danteho vo vieru v Gspech, aj ked vie, Zze Dante
dosiahol vzatie do neba milostou ist ta vdaka prirodzenym rozumovym schopnos-
tiam. Posmeluje ho teda, nech nestrdca déveru vo svoje prirodzené schopnosti ako
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Zmysel mimoriadnej milosti, zaziva sa moct vbozit, vyplyva z povinnosti,
ktort Jakub a nebo kladit Dantemu, dat na zemi svedectvo o tom, %e Boh
a nebo prijimaju predstavu siéinnosti pric¢inenia a milosti. Zmysel Bozskej
komédie je teda historicky: pri¢init sa, aby sa Danteho vlastné rozpolozenie
stalo ciefom a zmyslom Zivota vSetkych a spolo¢nosti. Zhistorizovanie sa méoze
uskuto¢nit len ako posilnenie nddeje vetkym. No posilnit ju moze, len ko
ju md prikladnd. Beatrice upomina Jakuba, ze sim Boh md vpisané v mysli
Danteho ako prvého zo smrtelnikov vo veci nddeje. Tak vlastne Dante vyjad-
ruje vztah svojej stratégie zmierenia so svojim intelektudlnym Zivotopisom.
V Bozskej komédii niet odchylky od Danteho intelektudlneho programu, lebo
sdm Boh m4 vpisané, ze Dante je v nddeji prvy, teda prvy v presadzovani
svojej intelektudlnej stratégie do histérie ludstva. A prvy nemédze byt, kto sa
k svojmu intelektudlnemu programu nestavia ako k nddeji, ktora treba pre-

sadit vSetkymi silami.

Questo conforto del foco secondo
mi venne; ond’ io levii li occhi @ monti
che li *ncurvaron pria col troppo pondo. 39

Z druhého ohiia mi prisla t4 veta
posmely; zraku sa vraz neleni
hor’, hoci do¢im zmuril v sile svetla.

«Poi che per grazia vuol che tu taffronti
lo nostro Imperadore, anzi la morte,

ne 'aula piti secreta co’ suoi conti, 42

,Ze sa mas vnorit?®, bo milost tak mieni,
e$te pred smrtou do ndsho mocndra

v tej najtajnejsej uctovacej sieni®’,

dostato¢né. Na ¢o? Na ndvrat ¢ias Adamovej a Evinej prirodzenej komunikdcie
s Bohom, teda k Iudstvu ako $tastnému zaziva.

20 Podla Encicl. d.: ,affrontare“: Porro: abboccare. Teda vbozit sa.

2 Del Lungo a Grabher: Dante ako guelfsky imperialista zaodieva Boha do hdvu
cisdrskeho dvora (Enciclopedia dantesca). Conti vak nemusia byt len gréfi, ak je
sg. conto. Potom ,ictovny dvor®. Gagliardiho vyklad je iny: ,Dante opakuje, ¢o
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si che, veduto il ver di questa corte,
la spene, che la giti bene innamora,
in te e in altrui di cid conforte??, 45

aby si, uzriic pravdu dvora cira,
v nej ubezpedil svoju a tych druhych

nddej, ¢o dobro na zemi rozhdra®,

di quel ch’ell’ ¢, di come se ne 'nfiora
la mente tua, e di onde a te venne».
Cosi segui 'l secondo lume ancora. 48

vrav, ¢o je nddej, ¢i st svorné druhy
ti s myslou, a aj skiad sa v tebe vzala“.
Tu toto e$te druhy plamen krahli.

E quella pia che guido le penne
de le mie ali a cosi alto volo,

a la risposta cosi mi prevenne: 51

Ale td zboznd, t4, ¢o mi vyzvala
kridla, nech im let sem do vysav brka,
ak” prvd odpovedou nadviazala:

«La Chiesa militante alcun figliuolo
non ha con pilt speranza, com’ & scritto
nel Sol che raggia tutto nostro stuolo: 54

22

23

povedal pri stretnuti s Casellom. Vzostup k Bohu zaZiva sldzi ¢loveku, aby sa lepsie
pripravil na vzostup po smrti. Potvrdenie dvojeho vzostupu k Bohu, zaziva a po
smrti, zjasnuje, ¢o obsahuje Danteho predsavzatie zmierit krestanské a filozofické
hladisko®; in: A. Gagliardi: La commedia divina di Dante. Rubbetino, 2014, s. 280.
Dante?, Epistola X111 (Cangrandemu della Scala), kap. XV (o tcele eposu): (39)
»-.. treba v krdtkosti povedat, ze iéelom celku diela... je vytrhnat Zijicich pocas
tohto Zivota zo stavu neblazenosti a doviest ich do stavu blazenosti“. Podla Epistola
a Cangrande attribuita a Dante a cura di Enzo Cecchini, Firenze, Giunti, 1995.

7 vscc

»C0 sa na zemi dobru (Bohu — pozn.) tolko pd¢i“. Podla Enciclopedia dantesca:
,innamorare“
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»Nemd ver’ cirkev bojujtica syna,
¢o by mal viac nddeje; Slnko* skytd,

vitaznej to pismom pripomina:

perd li ¢ conceduto che d’Egitto
vegna in lerusalemme per vedere?,

anzi che ’l militar li sia prescritto. 57

Verse 55-57 potvrdzuju, ze milost vbozenia dostal Dante kvoli tomu, aby

na seba zobral potom povinnost zdpasit v historickom svete latinskej cirkvi

za zjavenie a presadenie BoZieho ponatia najvyssicho $tastia.

Beatrice pouziva ako prirovndvaci pribeh k Danteho ceste k Bohu cestu

zidov z Egypta do Jeruzalema. No Dante vysvetluje tito cestu Zidov v liste

Cangrandemu v alegorickom zmysle nie ako cestu do neba, ale ako v$eobec-

nu cestu ¢loveka zivotom, aby sa na konci presved<il o zdsluhich ¢i bezzéslu-

hovosti. Teda tento priklad méze posilnovat predstavu, ze historickym cielom

Bozskej komédie je vyhladovo dosiahnut stav, Ze ludia budud prirodzenym ro-

zumom komunikovat s Bohom ako Adam v Raji.

24

25

Boh md v mysli napisané, ze Dante md najviac viery z Zivych krestanov, a tym
pismom to pripomina ¢lenom nebeskej, teda vitaznej cirkvi.

VII [21] A taky sposob vypovedania (pozn. $tvorako kédovany) mozno ukdzat
na priklade tychto versikov:... ,Ked vychddzal Izrael z Egypta, Jakubovo potom-
stvo od toho barbarského ludu, Judea sa mu (Jakubovmu rodu — pozn.) stala
svitynou a Izrael panstvom®. Ak vnimame len doslovne,... ak vonimame anagogic-
ky, text ndm tu oznamuje, ze svitd dusa vychddza z otroctva tunajsej skazenosti
do vecnej slobody v osldvenom stave® [22]

VIII [23] Teda predmetom celého diela (B.k. — pozn.), ak ho interpretujeme len
doslova, je stav dusi po smrti, vSeobecne vzaty... Ale ak dielu rozumieme alegoricky,
jeho predmetom je ¢lovek ako ten, ko si naplianim slobodnej véle ziskal zésluhy
alebo nezdsluznost a je vystaveny spravodlivej odmene alebo trestu. Podla Epistola
a Cangrande attribuita a Dante a cura di Enzo Cecchini, Firenze, Giunti, 1995.
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preto mu zvolilo az hen z Egypta
do Jeruzalema prist na prievidy®,
kym za¢ne boje, kym ho tie neskyptia?.

Li altri due punti, che non per sapere
son dimandati, ma perch’ ei rapporti

quanto questa virtl t'¢ in piacere, 60

Zvysné dva body nechces, nech udivi
znalostou veci, lez nech podd spravu,

ako ty sdm cnost nddeje ndvidis,

a lui lasc” io, ché non li saran forti
né di iattanza; ed elli a ci6 risponda,

e la grazia di Dio cio li comporti». 63

nuz nech sam: nebudt mu ldmat hlavu,
odpoved nemusi byt vychvasteld,
pomdz mu, Bozia milost, dat ti prava“.

Come discente ch’a dottor seconda
pronto e libente in quel ch’elli ¢ esperto,

perché la sua bonta si disasconda, 66
Ak’ ziak, ¢o napomdha uditela,
v ¢om vynikd, a rdd a hned to spravi,
len nech svet zvie, Ze on toho vie vela,

Previdiet dovndtra Boha, na dokaz, Ze Boh umozini ¢loveku dosiahnut najvyssie
$tastie zaziva, ze bude re$pektovat pri udelovani milosti ve¢ného Zivota zdsluhy.
Ten dokaz md odniest na zem ako svedectvo vSetkym, Ze viera je ,podstatu veci
nddejanych® (XXIV, v. 67).

Dante dostal milost, Ze mu boli uznané pozemské zdsluhy, pozemskd blaZenost
ako zdviznd pre rozhodovanie o ve¢nej, aby o tej moznosti mohol podat po ndvra-
te na zem svedectvo. To svedectvo, teda pravdy neprijemné pre cirkev, st zdpasy,
o ktorych sa hovori vo versi. Toto je aj vysvetlenie ,nech podd sprévu z versa 59.
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«Spene», diss’ io, «& uno attender certo
de la gloria futura, il qual produce
grazia divina e precedente merto. 69

»Nddej je ¢akat naistotu,”®* vravim,
budtcu spdsu: ddva mu istotu
milost a predtym zdsluha. Tie spravy

Ide o upozornenie, ze nddej na ve¢ny zivot je historickym zdpasom a zmys-
lom dejin ako dejin spdsy. Historickou mdze nddej spravit len ,preceden-
te merto” (v. 69), predchddzajiica zdsluha. Danteho odpoved na Jakubovu
otdzku je trojverSovym vyuzitim kategérie ,nddej“ na ,z-istotnenie” nddeje
zistotnenim, ze pocaszivotny filozoficky, mordlny a intelektudlny rast sa stane
vo vierouke zdviznym zdsluhovym stupfiom k milosti zbozenia, a o tom stup-
ni, ¢i bol alebo nebol naplneny, nebude rozhodovat pozemskd ustanovizen,
len Boh ako ¢innostny rozmysel, ako rozmysel rozmyslov. Teda odpovedou
chce dosiahnut uznanie nddeje v tejto interpretdcii Jakubom.

Aj priodpovedi o pramenioch svojej predstavy o nddeji, ked uvddza Bohopevca
Davida, jeho IX. Zalm, 11. vers: ,Nech v teba tfaja, kto poznaji tvoje meno®,
podporuje svoju interpretdciu istotného uznania zdsluhového predstupna naj-
vysSieho $tastia prehojnostou Bozej milosti, teda ze Boh d4 zasluzilému milost
v dostato¢nej miere na vbozenie. Bozim menom je totiz Milosrdenstvo.

28

»Ze viera podstatou je nddejanych veci“ Raj, XXIV, v. 64, vypovedd o nddeji cez vie-
ru. Pri nddeji je podstatnd jej istota. Viera ako istota je u Danteho funkénd voci nd-
deji ako istote: ,Nddej je ¢akat naistotu® (Raj, XXV, v. 67). Zmier medzi filozofiou
a teol6giou je zmierom medzi pri¢inenim alebo domyslavostou a milostou. Zmier
m4 spocivat v tom, Ze teoldgia uznd, Ze nebo sa citi viazané pri udelovani najvyssie-
ho $tastia pocaszivotnou zdsluhou, ¢i prisly obsiahol poéas Zivota najvyssie poznanie
alebo takzvané malé $tastie. Také uznanie ako zdviznd podmienka by znamenalo, Ze
zivot na zemi by zmenil povahu, stal by sa dsilim o najvyssie poznanie. Dante sa usi-
loval prepojit zem a nebo v jednom rozumeni. Z ver$a 69, ze istotu doddva ... pre-
cedente merto“, predchddzajica zdsluha, je doplnenim uvedeného versa o viere
z Raja, XXIV: viera je podstatou nddejanych veci, v tom zmysle, ze podstatovost,
teda istotnost, jej doddva naplnenost ,,malého Stastia“ a svedectvo Danteho, ze Boh
jeho naplnenost berie za podmienku ve¢nej blazenosti. Dante vyjadruje vo verSoch
67 az 69 podstatu svojej teoldgie zmierenia a to, comu je venovand Bozskd komédia.
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Da molte stelle mi vien questa luce;
ma quei la distillo nel mio cor pria

che fu sommo cantor del sommo duce. 72

o nddeji mdm stiad tt a stiad totd®,
no do srdca mi ju vlial ten zalmista,

¢o vodcovi pel na najvyssiu notu.

"Sperino in te’, ne la sua téodia
dice, ’color che sanno il nome tuo™’:
e chi nol sa, s’elli ha la fede mia? 75

»Nech v ta ufaji, ¢o vedia do ista
ti meno*, rcie: kto by si nebol v ¢istom,
pri viere, ak” td moja zdpalistd?’!

Tu mi stillasti, con lo stillar suo,
ne la pistola poi; si ch’io son pieno,

e in altrui vostra pioggia repluo». 78

Od¢im mi nddej vnukol on, ty listom
napokon svojim tiez, tak som nou plny,

ze v&s ddzd blahy vsetkym lejem $vistom“®.

Mentr’ io diceva, dentro al vivo seno
di quello incendio tremolava un lampo

stbito e spesso a guisa di baleno. 81

29

30

31

32

Poukdzanie na rozliéné pramene je aj poukdzanim na averroizmus ako zaloZeny
na Aristotelovej nesklamatelnosti najvyssej moznej nddeje rodu.

Ide o prebierku, 11. ver$ IX. Zalmu Dédvidovho. Aké je teda Bozie meno? Boh
milosrdenstiev. Paolo Costa, Londyn 1845. Ten, ktorého milost je prehojnd.
Tvoje meno — Milosrdenstvo — poznd kazdy, je si nim nacistom, kto m4 takd silnd
vieru ako ja. Je to odkaz na Beatricino vyzdvihnutie Danteho néddeje tu vo verSoch
52-54. Nddeji rovnajicej sa istote musi zodpovedat Bozia vlastnost prehojnd milost.
Diézd nddeje na ve¢ni spdsu za pozemské zdsluhy a vdaka milosti Bozej Sirim Boz-
skou komédiou na ostatnych. , TakZe to, ¢o som sa naudil od vis (od Dévida a z Tvoj-
ho listu), spisujem a ostatni sa to z mdjho diela nauc¢ia“; Buti, Enciclopedia Dantesca.
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Kym som tak vravel, zivy poziar slnny
sa vnutri schvel od znezdaného slahu,
mocného, ak ked blesk kol $iri viny.

Indi spiro: «Camore ond’ io avvampo
ancor ver’ la virtli che mi seguette

infin la palma e a l'uscir del campo, 84

Vzdychol: ,Ze #iarim dodnes ldsku draht
k nddeji, ktorej som chcel sluzit

cez umucenie, k pozemskému prahu,

vuol ch'io respiri a te che ti dilette
di lei; ed emmi a grato che tu diche

quello che la speranza ti ‘mpromette». 87

ma hne riect tebe, ¢o si ju vies uzit;

a rad by som, kebys mi o nej, ¢o ti
7 v Vv . 7 U /s Ve '33“

td umoznuje predvidat a tizit**“.

E io: «Le nove e le scritture antiche

pongon lo segno, ed esso lo mi addita,

de 'anime che Dio s’ha fatte amiche. 90

Ja: ,Nové, Staré Pismo tie prvoty™
dus stanovi, pre kroré ich Boh lubi,

a vokol tych mi moja nddej noti®.

33

34
35

Kedze nddej je Dantemu tdZenie, ktorého vysledok je zabezpedeny vlastnym pri-

¢inenim (Hostina, 111, X1V, 14), vyznam versa ,,quello che la speranza ti ‘mpro-

mette“ bude ,to, na ¢o ta nddej navddza, aby si predvidal a po ¢om tizil“ (podla

Enciclopedia dantesca: ,impromettere”).
prvoty — zékladné vlastnosti

Podla komentdra http://www.edu.lascuola.it/edizionidigitali/DivinaCommedia/

data/files/m2_3/para_25.pdf
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Dice Isaia che ciascuna vestita
ne la sua terra fia di doppia vesta™:

e la sua terra ¢ questa dolce vita; 93

Hovori [zaia$, Ze zosntibi
sa v kazdej z dai$ v jej zemi dvojosata:
jej zem je tento zivot sladkoltiby™;

el tuo fratello assai vie piu digesta,
12 dove tratta de le bianche stole?,

questa revelazion ci manifesta». 96

a mdm to nasirsie od tvojho brata,
tam, kde o bielych habitoch hovorf,

ako sa nimi v tom zjaveni $atia“%’.

36

«In terra sua duplicia possidebunt, laetitia sempiterna erit eis» (Is 61,7)

37 Aj ked Dante obmiena IzaidSov vyrok, a teda verSe by sa mali ¢itat tak, ze v po-

38

39

smrtnom zivote dostant duse aj teld a ,jej zem“ znamend nebo, dostat dvoju Satu
tu na tejto zemi a pocas tohto Zivota, teda spojenie pasivneho rozmyslu s ¢innost-
nym, celkom prirodzene vyplyva z formuldcii verSov, napriklad z tesného susedstva
krestanského habitu a averroesovského vo vedomi Danteho doby a aj z pouzivania
slova zem na oznacenie neba, pricom vo filozofickom vedomi doby bola zem sil-
nym symbolom pozemskosti, lebo zaoblickala ,,dosiahnutie kone¢ného $tastia tu
na zemi“. Je otdzka, ¢i Dante e$te niekde inde pouzil v kantike Raj slovo ,terra®
na oznacenie ,neba“. Treba zobrat do Gvahy komentdr E. Zolesiho k slovu ,Izai-
48%, kde upozortiuje, Ze terra bola v stredoveku mesto. Dante mohol teda ,,questa
terra“ chdpat ako Augustinovo ,BoZie mesto®, a to v protiklade k mestu Iudi.
Tomu by zodpovedal aj fake, Ze zadiatok spevu formuluje ako tizbu nechat sa me-
novat za filozofa cirkvi v rodnom meste, kam ,,pride s inym pldstom*“. Mohol by
nim byt ten dvojmy habit, ktory mu daju este pred poslednym sidom v nebeskom
meste, lebo sa predpokladd, Ze je vynimocny, svity.

«Et datae sunt illis singulae stolae albae, et dictum est illis ut requiscerent adhuc
tempus modicum» (4p 6, 11)

Dante odkazuje na Apokalypsu podla Jdna, ale pravdepodobne mal na pamiti p4-
peza Gregora Velkého, Dial. IV 25 , O svitych je napisané, ze bieloskviice habity
im kazdému daju este pred zmftvychvstanim®. In: Encicl. dantesca: ,stola®.
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E prima, appresso al fin d’este parole,
bl . b . b . bl \
Sperent in te’ di sopr’ a noi s'udj;

a che rispuoser tutte le carole. 99

Ani som len tie slov4 nedotvoril,
Nech v teba vifajii™ zzvalalo sponad
a v odvet z vietkych kruhov, z ktorych hori.

Poscia tra esse un lume si schiari
si che, se’l Cancro avesse un tal cristallo,

I'inverno avrebbe un mese d’un sol di. 102

A uz sa aj ziarovi jedna z mondd
tak, ze ak mal by Rak tak ziarny kristdl*!,

zima by mala mesiac den, tmu pozad.

Nddej, ktorej je venovany 25. spev, je definovand v Hostine 111, X1V, 14
z hladiska tdzenia, ako to, ¢o zapina tizenie a robi ho nepretrzitym az do do-
siahnutia ciela. Dante tak naprdva svoj hlavny protikrestansky blud z obdobia
prvej a druhej Hostiny, ze po Bohu netdzime, lebo podla Aristotela tdzime
len po tom, ¢o pozndme. Do bludu upadol, aby oponoval Averroesovej téze,
ze tizit je nevyhnutné az do dosiahnutia najvyssicho ciela. Téza sa mu videla
bohorthaéskou v duchu vzbury anjelov, Adamovho hriechu a Nimrédovej
domyslavosti. V' Bozskej komédii celkom obrétil ndzor: prijal tézu o nevy-
hnutnosti ustavi¢ného tizenia, ak je sprevddzané milostou, a na presadzo-
vani tohto averroizmu ako krestanského a ako potrebnosti, pre ktort treba

0 11. ver$ IX. Ddvidovho zalmu.

41 Zlozitd symbolika chce povedat, Ze apostol Jén, ktory, ako uvidime, je stelesneny
v dobiela rozzeravenom svetelnom kruhu, svietil takym jasom, Ze jeho tcinky si
mozno predstavit z hypotetickej situdcie v obdobi, ked je slnko v znameni Raka.
Vtedy prechddza sthvezdim Kozorozca, ktoré je od zeme velmi vzdialené, a preto
ako keby nemalo hviezdy. Hoci ide o leto, Rak je symbolom zimného obdobia dI-
hych noci, lebo meria najdlhsiu drdhu zo vietkych znameni zvieratnika tesne nad
obzorom. Keby malo teda znamenie Raka v sebe vlozeny taky jagavy kristal ako
rozziareny J4n, nahradil by chybajtce hviezdy v obdobi dlhych noci a z obdobia
by sa stal jeden dlhy den.
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krestanstvo reformovat, postavil Komédiu ako navrh teologickej reformy.
Zaroven odvrhol Aristotelovu tézu o netzeni pre nepoznanie. Aby odstrdnil
pri¢inu netdzenia, prijal ¢iasto¢ne tomisticky racionalizovany vztah k Bohu,
¢o sa prejavilo napriklad v tom, ako definoval kategériu viery a nddeje z hla-
diska istotnosti ich predmetu.

Ak je Jakubova otdzka o obsahu prislubnosti nddeje formulovand s cie-
lom poukdzat v odpovedi, ze nddej je td, ktord umoznuje udrziavat tdzenie
po Bohu ako ustaviéné, potom treba v Danteho odpovedi hladat priciny, pre
ktoré je toho schopnd. Tymi pri¢inami st také prisluby plyntce z kategdrie
nadej, ktoré napiflajli krestanské aj Averroesovo ucenie, ze ciel je dosiahnuty,
ked uz nettizime. Toto treba vnimat v IzaidSovom vyroku (v. 91-93): «In terra
sua duplicia possidebunt, laetitia sempiterna erit eis» (s 61, 7). IzaidSov vyrok
m4 dostatok dvojzna¢nosti na to, aby dovoloval vyklad dobry z krestanskej aj
z Averroesovej strany. Ze teda obsahom nédeje je tienie po najvy$$om tasti
a to bude dosiahnuté ,in terra sua®, teda alebo pozazivotne alebo pocasii-
votne. Tretia alternativa je t4 Danteho, Ze Boh udeli za zdsluznost osobitnt
milost obsiahnut ho, teda obsiahnut konec¢né $tastie, v nebi, ale uz pocas
zivota. Aj vyrok z Janovej Apokalypsy, ze obsahom najvyssicho $tastia bude
scelenie dusi s telami, bol cirkevnohistoricky vysvetlovany nielen ako ¢akanie
na posledny sad: ,bieloskviice habity im kazdému daju este pred zmftvych-
vstanim“ (Gregor Velky, Dial. IV 25). Dante si nechdva potvrdit nebeskému
zboru 6smeho kruhozoru v tercine v. 97-99 svoju predstavu o obsahu nddeje
ako o tom, ¢o je isté a Co robi tzZenie nepretrzitym az do dosiahnutia jeho
ciela. Nechdva si ju potvrdit aj tym, Ze sa vyjavuje Jin ako autor Apokalypsy.

Od versa 103 az do konca sa striedaju vyjavy vzdjomnej ldsky apostolov
a lasky medzi nimi a Beatrice.

E come surge e va ed entra in ballo
vergine lieta, sol per fare onore

a la novizia, non per alcun fallo, 105

A ako vstane, do tanca sa schystd
veseld deva, len poctit nevestu,
nie aby z toho zly vysledok vystal,
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cosl vid’ io lo schiarato splendore
venire @ due che si volgieno a nota

qual conveniesi al loro ardente amore. 108

tak som zrel, ako zjasal, meria cestu
k dvom, ¢o sa lubili do néty, skoku
v horicej ldske* sved¢nej nebies mestu.

Misesi li nel canto e ne la rota;
e la mia donna in lor tenea I'aspetto,

pur come sposa tacita e immota. 111

S nimi sa dal v kol, na n6tu vysokd;
a moja pani mala, zrakom vpitd,
mlkva a stdla nevesta, troch v oku®.

«Questi ¢ colui che giacque sopra 'l petto
del nostro pellicano, e questi fue
di su la croce al grande officio elettor. 114

42

43

Labit sa v hortcej ldske mozno vysvetlovat vielijako, aj ldskou blazenych. Zdoraz-
fiovanie bytia v blazenosti ako bytia vo vzdjomnej ldske, s vonkajsimi tvarmi teles-
nej, je zvyraznenim dobového sporenia sa Akvinského s filozofmi, ktori tvrdili, Ze
jednotlivé inteligentné (rozmyslové) bytosti majd rovnorodd podstatu navzdjom
a dokonca s Bohom. Tak4 zbratanost je nevyhnutnd, aby si navzdjom rozumeli.
Ak je to tak, potom ludsky pasivny rozmysel, ked ho pojme species — forma, uz jej
chdpanim vlastne zmenil povahu na ¢innostny, uz Zije aj v Bohu. Akvinsky kvoli
potrebe valu okolo Boha nesthlasil.

Vidy, ked sa objavi ,moja pani ide o silny signdl ,inteligentnej formy“. V akom
zmysle sa tu objavuje slovo nevesta? Ako keby bola nevestou apostolov. Nehybnd
a tichd pri Zenichoch tancujicich rychlo v kruhu na znak ldsky a radosti. Ako keby
tu apostoli ako pilier krestanstva uzndvali predstavu filozofov, ze odhmotnené
podstaty si navzdjom bezprostredne rozumeju, lebo st rovnakej povahy. A uzndva-
ju Beatricu ako species inteligibilis neba, teda zdoraziuje sa tu vzdjomné rozumenie
odhmotnenych podstdt nerovnakého stupna vseobecnosti, ¢o ddva Beatrice najavo
aj tym, Ze na nich upiera o¢i ako symbol bezprostredného rozumenia a Ze ako ich
nevesta stoji, teda ,ddva sa im“ vo svojej podstate.
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»1u ten mu Ipel na hrudi, zanovitd
k pelikdnovi bola jeho ldska,

tu toho z kriza s svojou matkou zvital®.

La donna mia cosi; né perod pitie
mosser la vista sua di stare attenta

poscia che prima le parole sue. 117

Tak moja pani; pritom ani vldska
vsak zrak svoj viacej nehla z pozornosti
prvej*, tak bola preohromitdnska.

Tieto vyjavy, napriklad vyjav o Beatricinom bezprostrednom oc¢nom
rozumeni apostolom vo verSoch 115-117, nemozno nedat do suvislosti
s Averoesovym ucenim, ze podstaty oddelené od hmoty si vzdjomne rozume-
ji a rozumeju aj hierarchicky vy$$im vseobecnym formdm, akou je Beatrice
ako species intelligibilis. Vzdjomné rozumenie je nevyhnutné z hladiska
Averroesovej tedrie, Ze pasivny rozmysel, ak ,kopuluje® s podstatou odde-
lenou od hmoty, uz dosiahol kone¢né stastie. Dosiahnutost by nebola za-
rucend, keby neboli jednotlivé podstaty svojou formou navzdjom podobné,
vratane Boha. Tento vyjav o vzdjomnej liske apostolov a o ich ldske k forme
foriem, ako ju stelesniuje Beatrice, a naopak, Beatrice k nim, savisi s uvede-
nym a zdroven je ako ddkaz vzdjomného rozumenia si podstdt oddelenych
od hmoty az po samotného Boha najvy$$im moznym potvrdenim Danteho
vyvodenia o nddeji ako o tom, ¢o umoznuje cloveku tazit az do dosiahnutia
tizeného najvyssieho ciela. Pricom bezprestajné tizenie je zdkladnou kategé-

riou krestanstva i averroesovskej filozofie.

4 prvej — prvsie; z tej sily upitosti zraku na troch apostolov, ktort na nej bolo

vidiet prvsie, predtym, ako sa Dantemu prihovorila. Vytvalost v upitosti o¢f ako
ndstroja priameho poznania je znakom, ze dé6vodom je prebichajici vztah vzdjom-
ného rozumenia si odhmotnenych podstit a ich scelenosti, a to aj medzi hierar-
chicky vy$§imi a niz${mi, teda zov$eobecniujicimi viac formovych podstdt a mene;j.
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Qual ¢ colui ch’adocchia e s'argomenta
di vedere eclissar lo sole un poco,

che, per veder, non vedente diventa; 120

Do toho posledného ohiia som zrak vhostil,
ako kto chce zriet sInko pri zatmeni{
slabom, nuz skondi pri nevidomostis

tal mi fec’ io a quell’ ultimo foco
mentre che detto fu: «Perché r'abbagli
per veder cosa che qui non ha loco? 123

pretoze vidiet chcel, sa v slepca zmeni;
a vtedy som cul: ,,Vysliepa$ sa, preco,
aby si videl vec, ¢o jej tu neni?

In terra ¢ terra il mio corpo, e saragli
tanto con li altri, che ’l numero nostro

con l'etterno proposito s'agguagli. 126

Na zemi mim zem telo, medzi recou,
tam ostane, kym ciastka nds, blazenych,

l !45 Ve s VYV
sa nenapini, Ci nestane vacsou.

Con le due stole nel beato chiostro
son le due luci sole che saliro;

e questo apporterai nel mondo vostro». 129

V dvoch habitoch len matka a jej zenich

len tie dve svetld semhor vystapili;

a tdto zvest na vés svet znesie$ pre nich“%.

“ Na pocet, ktory stanovil Boh ako potrebny, aby vSetkym udelil ,,dvojmy habit*,
teda k dusi pridal telo.

“ Vyjav s Jdnom sa vysvetluje len z ndbozenského hladiska, ako upozornenie ludom,
ze okrem Krista a Mdrie nedosiahol dosial nik najvyssiu blazenost.
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A questa voce I'inflammato giro
si quietd con esso il dolce mischio

che si facea nel suon del trino spiro, 132

A len ¢o skondil, hned aj hupi-trili
ustali, s nimi stizvuk opantavy,
¢o sa mu trojtén ako trilky vili,

sl come, per cessar fatica o rischio,
li remi, pria ne 'acqua ripercossi,
tutti si posano al sonar d’un fischio. 135

ako ked hvizd pistaly spravi,
Ze pre ustatost, ¢i nebezpecenstvo,
ustant vesld, ¢o tahali $tavy.

Ahi quanto ne la mente mi commossi,
q

quando mi volsi per veder Beatrice,

per non poter veder, benché io fossi 138

Ma znepokojilo, ¢o to za pestvo,
ked som sa obritil, Ze zriem po Bete,

no nevidel som ni¢’, hoci to dejstvo

presso di lei, e nel mondo felice!

sa zmlelo pri nej, ba v blazenom svete!*s

47

48

Ettore Zolesi v komentdri k vydaniu Rajz, Armando, Rim 2003, vysvetluje Dan-
teho oslepnutie: ,,Dante, novy ¢lovek, ktory sa znovazrodil pocas prorockého pos-
lania, ktoré predpovedal uz Vergilius, ked otvori znova odi, uvidi Adama, prvého
¢loveka, ktorého stvoril sim Boh. Teda jeho oslepnutim v ésmom nebi stdlych
hviezd umrel symbolicky stary ¢lovek. Prinavrdtenim zraku v tom istom nebi sa
rodi novy ¢lovek, bésnik a prorok. Tak sa naplnilo, ¢o povedal Vergilius o Chrtovi,
Peklo, 1, 105: ,,a rodom bude medzi plstenym klobikom a plstenym klobttkom*:

novy Eneas a novy Pavol.“
vy vy

hetp://www.edu.lascuola.it/edizioni-digitali/DivinaCommedia/data/files/m2_3/

para_25.pdf
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Paradiso, XXV, tradotto in slovacco e commentato

Riguardo ai versi 1-12: ,,Vi ¢ andato da vivo per poter testimoniare perso-
nalmente, e non soltanto con argomenti filosofici, la verita da lui sostenuta,
per la quale la storia e non soltanto la scienza abbisogna che si conciglino la
presunzione umana con la grazia divina. Ne ha bisogno la umanita. Antonio
Gagliardi definisce erronee tutte le edizioni critiche della Divina Commedia,
perché non hanno preso in considerazione quanto ¢ stato detto sulla coscien-
za intellettuale di Dante. Quella coscienza ¢ da stimarsi quale sua biografia
intellettuale, per cui ne La Divina Commedia non poteva porre altro conte-
nuto, se non quello che corrispondeva alla sua identita intellettuale. I primi
nove versi del canto XXV. del Paradiso sono da stimarsi riassunzione di come
egli considerava la propria coscienza intellettuale. Dante vi desidera di essere
accolto a Firenze e coronato poeta nel battistero dove era stato battezzato,
desidera che gli venga concesso il cappello di feltro di filosofo della Chiesa,
per il merito di aver scritto la Commedia. Da questi versi ¢ sparito il conflitto
tra fede e filosofia e il battistero assume il significato di conciliazione tra fede
e filosofia, grazia e scienza. Il merito sarebbe da attribuirsi alla Divina comme-
dia che deriva dalla sua biografia intellettuale. In parte ci si ripete la storia del
Veltro dell inizio dell Inferno, che deve venire in quanto rappacificatore tra
i due ordini di intellettuali, quello laico e quello ecclesiastico. Dante pensa ai
suoi meriti nell opera di conciliazione come descritta nei conflitti che appa-
iono nella Commedia. 1l concepimento della Divina Commedia quale cammi-
no verso la rappacificazione ¢ diventato possibile soltanto grazie allo studio
filologico di come Dante si esprime collegato con la lingua della filosofia e
della teologia del periodo. Tale ricerca filologica ha comportato la scoperta
dello sviluppo intellettuale di Dante, della biblioteca relativa alla grazia divi-
na, nonché la possibilita di conciliazione con la presunzione, la consuetudine
intellettuale relativa relativa all ascesa alla felicita al cospetto di Dio“®’.
Tornera a Firenze come colui la cui fede sarebbe stata premiata dalla

flamma di Pietro che aveva avvolto la fronte di Dante. La sua strategia di

9 In: Studi italo — slovacchi 212015, p. 243-244, parafrasato il testo di A. Gagliardi:
La commedia divina di Dante, a p. 327 - 329.
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rappacificazione della fede con la filosofia, come presentata nel Par. XXIV,
dovra essere condivisa sulla terra.

Per i vv. 28-36: Da Giacomo il Vecchio Dante viene rassicurato che la ,,pic-
cola felicita“ da lui raggiunta sulla terra, d"obbligo sara presa in considerazione
da Dio nell estremo giudizio, come condizione di concessione della salvezza
eterna. Questo contenuto si nasconde nella espressione interpretabile in du-
plice maniera, ,,convien ch’ai nostri raggi si maturi“: ,la tua conoscenza quas-
sopra dobbiamo potenziare perché non ¢ sufficiente” vs ,,siamo noi quassopra
obbigati a potenziare la tua conoscenza, riconoscerla dunque come meritevole
e grado obbligatorio da raggiungersi nella vita terrena®. Questa duplicita rap-
presenta il contrasto che per Dante ¢ oggetto di conciliazione tra la teologia del
mondo latino e la presunzione dei filosofi. Essendo visto da Dante il conflitto
dal cielo, raggiunto da lui in vita, la conflittualita si cancella, perché nel cielo
non necessariamente appare conflittuale quello che appare tale sulla terra. La
aconflittualith pud essere vista anche come conseguenza di una prospettiva di
rinnovata comunicazione diretta dell uomo con Dio, come ripristino di quella
di Adamo. Dante dunque dispiega, come prima, una conciliazione fondata sul
riconoscimento nell estremo giudizio della perfezione raggiunta in vita, ma
sullo sfondo lascia la possibilita di intendere sotto la conciliazione la ripristi-
nata facolta dell uomo di comunicare con Dio attraverso la ragione naturale.

Per i vv. 37-54: 1l senso della grazia staordinaria, quella di potersi indi-
vinare da vivo, si chiarisce dal dovere di Dante impostogli da Giacomo e
altri beati, di riportare sulla terra la testimonianza che Dio e cielo accettano
la idea di una cooperazione tra presunzione e grazia. Il senso della Divina
commedia sotto questa prospettiva ¢ storico: Dante deve adoperarsi affinché
la sua disposizione diventi il senso della vita di tutti e dell‘intera societa. La
speranza si fara storica nella misura in cui rinvigorira la speranza di tutti. Ma
di tale storicizzazione pud farsene protagonista solo colui nel quale la speran-
za risulti perfetta ed esemplare. Beatrice fa presente a Giacomo che Dio stesso
porta una impronta testimoniante la fermezza della speranza di Dante rispet-
to a quella di tutti gli altri uomini. Infatti, per bocca di lei Dante evidenzia
il collegamento della sua strategia di conciliazione con la propria biografia
intellettuale come se ne scrive qui all inizio. Nella Divina commedia non v'é
posto per il disgregarsi del programma intellettuale di Dante e per la sua
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vanificazione, perché allo stesso Dio si vede scritta nella mente la primarieta
di Dante nella speranza. Sara dunque il primo a imporre la propria strategia
intellettuale alla storia dell umanita. Per dire che non pud primeggiarvi chi
non si ponga o si riferisca al proprio programma intellettuale come ad una
speranza che va messa in vigore, applicandovi tutte le risorse intellettuali e gli
esiti di un lavoro intellettuale personale.

I vv. 55-57 confermano che la grazia di indivinamento a Dante era stata
elargita, affinché lui si obbligasse a lottare nel mondo storico dominato dalla
chiesa latina, affinché si rivelasse e si facesse valida l‘ultima felicita nei termini
come essa viene intesa da Dio.

Beatrice come paragone si serve della storia di come gli ebrei dall Egitto
erano ritornati a Gerusalemme. Dante comunque di tale itinerario nella let-
tera a Cangrande della Scala spiega il senso allegorico non come una salita ai
cieli, ma come un cammino comune dell uomo per la vita, affinché alla fine
di esso possa vedere i suoi meriti o demeriti. Da questo esempio si vede cor-
roborata l'idea per la quale La Divina Commedia ha come fine storico quello
che in prospettiva si giunga alla possibilita per gli uomini di comunicare con
Dio servendosi della loro ragione naturale, come prima aveva fatto Adamo.

Per i vv. 67-78: Si tratta di una storicizzazione della speranza di una
vita eterna. Questa puo essere fatta storica soltanto dal ,precedente merto®
(v. 69). Nella sua risposta alla domanda postagli da Giacomo Dante in quei
tre versi coglie 1‘occasione per accertare la categoria della speranza determi-
nando la perfezione filosofica, morale e intellettuale ottenuta in vita come
obbligatoriamente da riconoscersi dalla teologia in quanto quel grado che
nel cammino all' indivinamento ciascuno deve raggiungere per proprio me-
rito. Ajuta a accertare una tale speranza anche la competenza nel decidere su
tale merito, se fosse raggiunto o meno, competenza che non spetta a nessuna
istanza temporanea, ma soltanto a Dio in quanto massima intelligenza tra
tutte le intelligibili. Rispondendo cosi, Dante vuole ottenere da Giacomo
riconoscimento di un tale concetto di speranza.

La sua suddetta interpretazione del merito in quanto autorizzato e con-
dizione a patto della quale soltanto all uomo pud essere concessa la grazia
divina copiosa e sufficiente per | indivinamento, riappare anche nella risposta

alla domanda su quali fossero le fonti della sua speranza, quando come fonte
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indica i salmi di Davide e specialmente il verso 11 del IX salmo: Sperino in
te color che sanno il nome tuo’, siccome per il nome di Dio si intende ,,mise-
ricordioso® che cio¢ elargisce la grazia copiosa e sufficiente.

La speranza, alla quale ¢ dedicato il canto XXV, nel Convivio, 111, XIV, 14 ¢
definita sotto I aspetto del desiderio, in quanto quella che accende il desiderio
e lo rende ininterrotto fino a quando il fine non verra raggiunto. Si tratta di
una revisione del principale errore anticristiano di Dante dal periodo dei primi
due libri del Convivio, dove aveva ammesso il mancante desiderio di Dio, con-
forme alla tesi di Aristotele per la quale si desidera soltanto quello che si cono-
sce. Era caduto in quell errore per opporsi alla tesi di Averroe secondo la quale
¢ inevitabile che desideriamo fino a raggiungere il fine ultimo. La tesi gli era
parsa come una bestemmia del tipo della ribellione degli angeli, del peccato di
Adamo o della presunzione di Nembrot. Nella Divina Commmedia capovol-
ge la posizione, accettando la tesi sulla inevitabilita del desiderare incessante,
se accompagnato dalla grazia, e accettando che questo principio averroista
fosse promosso in quanto cristiano e come un‘urgenza, ai sensi della quale
la cristianita latina dovesse essere riformata, ponendo La Divina Commedia
quale formulazione di tale riforma teologica. Nel contempo Dante nego la
tesi aristotelica sul non desiderio motivato dalla mancante conoscenza dell
oggetto del desiderio. Per eliminare i motivi del non desiderio accetto in parte
il razionalismo tomista, cosa che aveva trovato espressione nel fatto che la fede
e la speranza erano state definite da Dante nella chiave della loro certezza.

Visto che Dante nella risposta alla domanda di Giacomo su che cosa vi
sia di promettente nella speranza, rispose che la speranza sarebbe quella che
rende possibile il mantenere ininterrotto il desiderio di Dio, nella risposta
dantesca bisogna cercare i motivi per i quali la speranza sia suscettibile di
provvedere ad un tale carattere ininterrotto del desiderio. I motivi sono da ve-
dersi nelle promesse risultanti dalla categoria della speranza: d“accordo con la
dottrina cristiana e averroistica, a chi spera, per la terminazione del desiderio
viene annunciato di aver raggiunto il fine. Di quel contenuto della speranza
conviene prendere nota nella dichiarazione di Isaia nei v. 91-93: «In terra
sua duplicia possidebunt, laetitia sempiterna erit eis» (/s 61, 7). La dichiara-
zione di Isaia ¢ a sufficienza bivalente, tanto da permettere una spiegazione

buona sia per la cristianita sia per | averroismo. Che cio¢ la speranza ha per
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contenuto il desiderio dell ultima felicita che a sua volta sara soddisfatto ,,in
terra sua“, cio in vita o post mortem. Esiste anche la terza alternativa, quella
esemplificata dall ascesa di Dante, che cio¢ Dio concedera per i meriti la gra-
zia dell‘indivinamento, ossia la grazia dell ultima felicita, si in cielo, ma an-
cora da vivente. Anche la dichiarazione di san Giovanni presa dall Apocalisse,
per la quale l'ultima felicitd ha per contenuto la ri-unione delle anime coi
loro corpi, nella storia ecclesiastica era stata spiegata non solo come I attesa
dell estremo giudizio, ma, secondo Gregorio Il Grande (Dial. IV 25) gli abiti
candidi a ciascun beato saranno dati ancora prima della resurrezione. Dante
lascia ai beati dell ottavo cielo, delle stelle fisse, affinché, nella terzina dei
vv. 97-99, gli verifichino e applaudino la sua idea della speranza in quanto
quello che risulta certo e che fa si che il desiderio di Dio ininterrottamente ci
accompagni fino al compimento del suo fine ultimo.

A cominciare dal verso 105 si avvicendano le scene di un amore reciproco
degli apostoli e dell amore tra di essi e Beatrice. Queste scene, per esempio
quella sull intendimento oculare immediato e assoluto per il quale Beatrice
intende o ,,ama“ gli apostoli fissandoli con gli occhi della verita nei versi 115-
117, richiedono di essere capite con sullo sfondo I insegnamento di Averrog,
per il quale le sostanze separate dalla materia si intendono reciprocamente e
intendono anche le forme di un grado gerarchicamente pit alto di generalita,
come risulta quella rappresentata da Beatrice quale species intelligibilis. 11 loro
intendimento reciproco perfetto ¢ necessario, perché su questo presupposto
poggia la teoria di Averro¢ per la quale I intelletto passivo, se ,,copula® con la
sostanza separata dalla materia, avra gia raggiunto l‘ultima felicita. Cid non
si potrebbe dire se le singole sostanze separate per le loro forme non fossero
reciprocamnete simili, Dio compreso. Le scene sull amore reciproco degli
apostoli, e del loro amore per la forma delle forme impersonata da Beatrice, e
viceversa, di Beatrice nei loro confronti, coincidono con il sopraddetto, e nel
contempo, essendo queste scene una riprova di un intendimento reciproco
delle sostanze separate dalla materia fino allo stesso Dio, per Dante hanno
una importanza di conferma suprema del suo ragionamento sulla speranza in
quanto cid che all uomo permette di desiderare fino al raggiungimento del
desiderato fine ultimo, intendendo cosi il desiderio ininterrotto, categoria di
base sia della cristianita che della filosofia averroistica.
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DVADSIATY SIESTY SPEV

In questo canto san Giovanni Evangelista lo esamina della carita. Di poi

Adamo a Dante racconta il tempo della sua felicita, ed infelicita.

V' tomto speve ho skiisa svity Jan Evanjelista z ldsky. Nato rozprdva Adam

Dantemu o Case svojho Stastia a nestastia.

Mentr’ io dubbiava per lo viso spento,
de la fulgida fiamma che lo spense

usci un spiro che mi fece attento, 3

Nevediac pre slepotu, ¢o a kade,
som z bly$tavého ohna, ktory mraku
mi spravil, ¢ul dych, spozornel som tade:

dicendo: «Intanto che tu ti risense
de la vista che hai in me consunta,

ben ¢ che ragionando la compense. 6

,Kym znova nadobudnes city zraku
odf, ¢o sa ti vycivili na mne,
rozmyslom nahrad oéi v pozerdku™.

Comincia dunque; e di ove s'appunta
'anima tua, e fa ragion che sia

la vista in te smarrita e non defunta: 9

Tak podme; a vrav, kam, na ¢o vyznamné
sa ti prie duch, a to ta ubezpedi,

ze prisiels” o vid, no nie o poznanie:

%% Videnie je poznanie; poznanie o¢ami v hlave a o¢ami mysle.

194/



perché la donna che per questa dia
region ti conduce, ha ne lo sguardo
la virth ch’ebbe la man d’Anania». 12

ved tvoja pani mé v pohlade specs’’,
ta, ¢o ta vedie tu, bozim okreskom,

zrakom, ¢o Hannanah rukou,’® vylieci®.

To dissi: «Al suo piacere e tosto e tardo
vegna remedio a li occhi, che fuor porte

quand’ ella entrd col foco ond’ io sempr’ ardo. 15

A ja: ,Nech vlozi ak chce, zvolna, rezko,
liek na o¢i, ¢o cez ne ak” cez brdny
vchddzala s ohtiom, ¢o som mu odbleskom.

26. spev Raja je venovany preskusaniu z ldsky, po prevereni z viery a z né-

deje. Liska je v tomistickom aj v averoesovskom chdpani tuzbou po poznani

najvyssej pravdy. Dante musi vychddzat z krestanského chdpania ldsky ako

odpovede ludskych jednotlivcov na Boziu ldsku k stvorenstvu, ktord sa pre-

javuje v troch Bozich daroch: v stvoreni sveta a ¢loveka, vo vykapeni ¢loveka

z dedi¢ného hriechu a v spaseni ¢loveka pre ve¢nt blazenost. Dante odvézne

51

52

Species: intelektudlna forma podstaty rodu, ktord ma schopnost robit ¢lenov svoj-
ho rodu na svoju podobu. Beatricu definuje tu vo verSoch 11 a 12 Jdn ako species
intelligibilis podla Aristotela, teda ako zdstupkytiu najvyssicho poznania ludského
rodu v nebi, ktord m4 zdroven schopnost formovat k rodovej dokonalosti, ¢ize
na svoj obraz, toho, kto sa na iu upne v Zivote a ide za nou, teda za poznanim, tu
Danteho. Aj v Hostine I11, V11 je ,moja pani® species: ,a mnohych ludi vidime ta-
kych upadnutych a z tak nizkych pomerov, az sa skoro vidia len zvieratami. Prave
preto treba nastolit a pevne verit, Ze musi byt niekto taky vzneseny a z takych vy-
sokych pomerov, az ani ako keby nebol, len anjelom. Inak by ludsky rod nijakym
¢inom nevedel napredovat, a to je vyldcené. A takychto vold Aristoteles v siedme;j
knihe Etiky bozskymi. A ja vravim, Ze takou je tdto pani, v tej miere, ze BozZia sila
do nej vchddza tak, ako vchddza do anjela®.

Biblicky Hannanah, Ananids, vrddl Pavlovi zrak prilozenim ruky po tom, ked
ho ten stratil v ddsledku videnia. Beatrice je vo¢i Dantemu ako Hannanah vodi
Pavlovi, lenZe inteligibilnym zrakom, rozmyslom.
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a sebavedomo neza¢ina odpovedou, aky je jeho vztah k trom Bozim darom,
ale nastoluje $tvrty dar, dar priamej cesty k Bohu, a to bez milosti vyktpenia.
Zavédza do krestanskej vierouky podstatu averroesovstva a zdroven podstatu
tej krestanskej viery, ktord z latinskeho krestanstva vypudil tomizmus, ale
vo vychodnych zije a preziva z prvych storo¢i. Zaroven vidno Danteho tech-
niku vndsania filozofie do vierouky. Nerobi to priamo, ale ndjde zhody s filo-
zofiou v prvych vierou¢nych prejavoch krestanstva.

Upovedomenim, Ze sd tu v zmieri krestanstvo a filozofia, je Jénovo vy-
zdvihnutie Beatrice ako filozofickej katedrie species intelligibilis vo verSoch 11
a 12, ako keby jej pritomnost v nebi neodporovala krestanskému uceniu. Ide
pritom o opakované upovedomenie na povahu Beatrice, lebo Dante za¢inal
aj spev 23 takym nastolenim a aj v 24. a v 25. speve je dolezitou castou po-
pis Beatricinho sprévania a fungovania ako ,formy foriem® alebo formujuce;j

formy.

Lo ben che fa contenta questa corte,
Alfa ¢ O e di quanta scrittura
mi legge Amore o lievemente o forte». 18

Dobro, ¢o vndsa pokoj v tieto strany,

je alfou a omegou rozprv z mravov™,

ktoré mi ¢ita Amor, aj obraznych“*.

53 Filozofie a mordlnej filozofie.
> Boh ako Dobro, ktory je tu v nebi va$im pokojom, lebo uz netdzite, uz ste ho do-
siahli, je podstatou vietkych diel, kroré ¢itam, teda aj filozofickych aj basni. Cita
mi ich Ldska, pretoze podla Akvinského je liska zakorenend v poznani: ,Amor
requirit aliquam apprehensionem boni quod amatur... contemplatio spiritualis
pulchritudinis vel bonitatis, est principium amoris spiritualis....“, S. Tommaso:
Summa theologiae, 1., 11., q. 27, a. 2. Moja ldska sa teda prejavuje ako pozndvanie.
Citét z Akvinského, 7e zdkladom duchovnej ldsky je duchovné hibanie o peknom
a o dobrom, umoznuje tvrdit, ze Dante myslel pod slovami ,fahko® a ,silno lite-
ratdru neobraznd a obraznu, teda filozofiu ako ldsku k dobru a poéziu ako ldsku
k peknu. Zdroveri tu Dante tvrdi, ze ¢ita aj averroesovské filozofické a bdsnické
diela, lebo aj v nich je Boh vietkym. Tdto pozndmka je pévodnym ndvrhom. Ani
v Danteovskej encyklopédii, niet dobrého vysvetlenia terciny. Naopak, Dantovskd
encyklopédia sa priamo vzdéva akéhokolvek vykladu terciny pri hesle Alfa.
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Quella medesma voce che paura
tolta m'avea del subito abbarbaglio,

di ragionare ancor mi mise in cura; 21

Ten sdm hlas, ktory prisiel s dobrou spravou,
ze som ver’ nebol navzdy oslneny,

ma este roztizil> pracovat hlavou;

e disse: «Certo a pill angusto vaglio
ti conviene schiarar: dicer convienti

chi drizzo l'arco tuo a tal berzaglio». 24

vraj: ,, Teraz bude$ v najprisnejsom zneni
povinny zjasnit: odpovedz, tak, ktoze
ti to luk napriamil na taky zenit.”

Dante zac¢ina vkladat priamu cestu k Bohu do vierouky verSom 16. Pod
priamou ldskou rozumie priamu cestu k Bohu cez pri¢inenie. Pri¢inenim ro-
zumie zvi¢$ovanie tizby po Bohu ako najvy$som dobre, a to na zdklade prvé-
ho predpokladu, Ze Boh ako najvyssie dobro je pritomny v kazdom prejave

% Podla vysvetlenia v Enc. dantesca je slovo ,.cura® v tomto pripade silnd tizba. zvi¢-
$ovanie tizby po Bohu ako najvysSom dobre, a to na zdklade prvého predpokla-
du, ze Boh ako najvyssie dobro je pritomny v kazdom prejave dobra. Napriklad
v tych, ktoré st pritomné v literdrnych alebo vedeckych a filozofickych textoch.
Upntt sa na dobrd pritomné v textoch znamend rozttzit sa po najvyssom dobre,
pretoze nejestvuje nijaké dobro, ktoré by nebolo svetlom z li¢a najvyssieho dobra.
Uz tvrdenie, ze ,Amor mu ¢&ita“ (v. 18), teda Bozia ldska mu ¢ita z knih, zhustene
zlieva vedno ldsku k malym dobrdm a k najvi¢Siemu. Vo versi 21 formuluje lds-
ku ako raciondlnu ¢innost, podobne ako predtym formuloval vieru a nédej. Co
bolo tu povedané o uz-pritomnosti velkého dobra v malych dobrich, ¢ize o tdzZeni
cez pozndvanie obsiahnut najvysie poznanie, je obsiahnuté v Danteho odpovedi
na Jdnovu vyzvu vo verSoch 25 az 36. Tam je celd filozofia priamej cesty k Bohu
ako dobru cez lisku k drobnym dobrdm, lebo td liska napriamuje tizbu k tomu
najvy$siemu, a to v zhode s averroesovskym uc¢enim. Dantemu tu ide o to, presadit
priamu cestu k Bohu vo forme priame;j ldsky, to znamend cestu nesprostredkovani
Kristovym vykupenim, ako jeden zo $tyroch Bozich darov ldsky ludstvu, teda ako
pre ¢cloveka povinnd. Pretoze na Boziu ldsku musi ¢lovek odpovedat svojou.
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dobra. Napriklad v tych, ktoré st pritomné v literdrnych alebo vedeckych
a filozofickych textoch. Upnit sa na dobrd pritomné v textoch znamend roz-
tizit sa po najvysSom dobre, pretoze nejestvuje nijaké dobro, ktoré by nebolo
svetlom z laca najvyssicho dobra. Uz tvrdenie, ze ,Amor mu ¢&ita“ (v. 18),
teda Bozia ldska mu ¢ita z knih, zhustene zlieva vedno ldsku k malym dobrdm
a k najvicSiemu. Vo versi 21 formuluje lisku ako raciondlnu ¢innost, podob-
ne ako predtym formuloval vieru a nidej. Co bolo tu povedané o uz-pritom-
nosti velkého dobra v malych dobrdch, ¢ize o tizeni cez pozndvanie obsiah-
nut najvys$sie poznanie, je obsiahnuté v Danteho odpovedi na Janovu vyzvu
vo verSoch 25 az 36. Tam je celd filozofia priamej cesty k Bohu ako dobru cez
ldsku k drobnym dobrdm, lebo t4 ldska napriamuje tizbu k tomu najvyssie-
mu, a to v zhode s averroesovskym ucenim. Dantemu tu ide o to, presadit
priamu cestu k Bohu vo forme priamej ldsky, to znamen4 cestu nepredpisa-
nu Kristovym vykdpenim, ako jeden zo $tyroch Bozich darov ldsky ludstvu,
teda ako pre ¢loveka povinnu. Pretoze na Boziu ldsku musi ¢lovek odpovedat

svojou.

E io: «Per filosofici argomenti
e per autorita che quinci scende

cotale amor convien che in me si ‘mprenti: 27

A ja mu: ,Ako tvrdia knihy z koze®
a diela filozofov, liska k Bohu®”

sa vo mne musi ujat, nieze moze:

Az ked rozviedol ako stcast krestanskej vierouky, ¢o je vbozenie, teda pria-
ma laska, odpovedd v troch tercinach na Jénovu otdzku, odkial td predstavu

°¢ Svité Pisma, teda knihy, ktore robf svitymi Boh, lebo do nich zostupuje odtialto,
z neba. ,,Knihy z koze“ uz v speve XXIV.

V povodine ,cotale amore® — takd ldska. E. Zolesi tvrdi, ze ide o priamu ldsku.
Mozno si ju mysliet ako ldsku k Bohu cez poznanie Boha ako Pravdy. A Dante
to aj hovori, lebo na prvé miesto ako pric¢inu svojej ldsky ddva filozofické knihy

57

a potom Pismo. Teda ide o strucenstvo filozofie a teoldgie podla De Monarchia, 11,
97: ,Pravda... moze byt zjasnend nielen v svetle ludského rozumu, ale aj prostred-
nictvom lica BozZej autority. Potom by bola priama ldska obdobou priamej cesty
k Bohu, nepredpisanej vykipenim.
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mé: od Aristotela z Mezafyziky, z Bozieho vyroku z Exodu XXXIII a z evanje-

lia podla Jana I, 1-14. V3etky tieto pramene ukazujd, ze aspon niektori fudia

si Bohmi alebo sa ztcastniuji na Bohu. V pozadi stoji Danteho obava, ze

na Bohu sa neméze zicastnovat, komu Boh nedal uZ pri akte stvorenia savi-

senie so sebou na trovni formovej zhody.

che’l bene, in quanto ben, come s'intende,
cosl accende amore, e tanto maggio
quanto piu di bontate in se comprende. 30

ved len ¢o v dobre dobro ako v stohu
zvieme, to zazne lasku k sebe o to vi¢$mi,
o ¢o viac citit dobra polahobu™.

58

Stddiom, teda priamou ldskou k Bohu — Pravde, sa musi vo mne vybudit ldska,
lebo dobro, len ¢o ho rozpozndme pri stddiu ako také, md takd vlastnost, ze upne
na seba ldsku $tudujiceho, a to o to zdpalistejsiu, o ¢o vicSie dobro sa v objavenom
dobre skryva. Toto je sylogizmus: kazdé spoznané dobro k sebe vyvoldva ldsku;
Boh je najvyssie dobro; $tidiom knih musime dojst k najvyssej ldske. Nastolend
predstava je ovela rozsiahlejsia. Md podopriet pomocou definovania dosiahnu-
telnosti najvyssej lasky priamou cestou, teda ldsky k Bohu, krestanska platnost
p6vodom Aristotelovej rodovej tedrie, pritomnej v Hostine I11, ze kazdy rod je ako
rod ureny najvyssim cielom, ktory vie dosiahnut, a ¢lovek ako rozumny druh ma
takyto ciel dany v poznani najvy$$om, v poznani Boha. Cesta k poznaniu Boha je
cesta tizbou, ¢ize stupniovanim pozndvacieho zdpalu, Cize ldskou a jej stupnova-
nim az do najvy$Sej miery, primeranej tomu, Ze aj pozndvaci ciel je najvyssi. Nie
iba predmet poznania md ¢lovek stanoveny najvyssie, ale md k tomu aj nastroj,
ldsku, ktory rastie, ako sa predmet poznania priblizuje Bohu, teda najvys$iemu po-
znatelnému cielu. Hostina I11 vysvetluje vo svojej prvej Casti vers za verSom bdseri
Amor che nella mente mi ragiona. Teda re¢ je o ldske ako o néstroji dostato¢nom
na dosiahnutie najvyssicho poznania. To je prdve obsah terciny v. 28-30. Preto si
uryvok priblizme: ,Liskou rozumiem usilie, $tadium, ktoré som vynalozil na zis-
kanie tej Zeny (species intelligibilis — pozn.). Chcem tam povedat, Ze usilie alebo
$tddium mozno vnimat dvojako. Jedno usilie je také, ktoré vedie cloveka k ziska-
niu habitu umenia a vedy. A potom je druhé $tadium alebo usilie, ktoré sa deje uz
v ziskanom habite a ten habit pouziva ako ndstroj. To prvé tsilie je to, ktore voldm
ldska. A t4 ldska formovala v mojej mysli ustavi¢ne nové a prevysoké uvazovania
o tejto zene (ktord je vlastne Pravdou — pozn.), o ktorej hovorim tu vyssie. Konal
som podobne, ako kto sa usiluje, ten, kto si zaumieni ziskat si priatelstvo. Ten, ke-
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Dunque a 'essenza ov’ ¢ tanto avvantaggio,
che ciascun ben che fuor di lei si trova

altro non ¢ ch’un lume di suo raggio, 33

Nuz prebija sa mysel ako me¢mi
ponajviac k bytiu, tak vrchovatému,

ze iné dobrd s jeho vyse¢mi,

pitt che in altra convien che si mova
la mente, amando, di ciascun che cerne

il vero in che si fonda questa prova. 36

len svetlom z jeho lica st a jemu
vdadia, tdjst musi mysel, ktord uznd
pravdu, na ktorej dokazujem tému®.

Danteho sebavyjavenie priamej ldsky ako tizby po najvyssej pravde je po-

stavené na jednoduchom sylogizme, ze ak je cast ¢astou celku, musi nejako

navédzat na celok. Alebo: celok musi byt nejako uz — pritomny v takej Casti

a musi ju riadit smerom k sebe, alebo svojimi zdkonmi. Tretia zlozka, ibiaca

mysel, m4 imanentny vztah asti a ich celku, teda hori tym vztahom, ktorym

59

dze si to priatelstvo Zeld, tdzi po fiom, velkéveci si mysli o tom priatelstve. Toto je
to usilie alebo $tidium a to zalibenie, ktoré oby¢ajne spdsobuje v ludoch zrodenie
priatelstva, ked uz scasti ldska vznikla, a spésobuje zelanie alebo tdZenie zadovazit
si, aby td ldska vznikla aj z druhej ¢asti. Ako totiz hovorim vyssie, Filozofia je, ked
sa stali z duse a z mudrosti priatelky, a to tak, ze jedna [tbi druht pre to, ¢o bolo
povedané hore.“ Convivio, 111, XII.

Sylogistické dokazovanie samonavddzacej schopnosti najvysSiecho dobra, teda
Boha, k sebe, pri ¢&itani textov. V tych st pritomné iné dobrd, no tie st svetlami
z lGdov najvyssicho dobra, a tak nie je mozné, aby nezapalovali mysel tizbou
po tom vac$om, z ktorého pochddzaji a na ktoré navddzaji. Mysel, ktord toto
uznd, sa musi nechat navddzat ¢ftanim o nizsich dobrich na najvyssie dobro. Aj
toto sylogizovanie je osnovane na povodom Aristotelovej a potom Averroesovej te-
6rii, Ze najvyssim ciefom ludského rodu je poznanie najvyssej pravdy a tdto tizba,
ktord je rodovou danostou, musi byt naplnitelnd. Najvyssia pravda, Boh, nesmie
vytvérat zébrany znemoznujtce tdzbe jeho obsiahnutie. Sylogizmus tu v 26. speve
pomdha uvedenému hlavnému sylogizmu.
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k sebe horia &asti a celok. Kvéli tomuto imanentnému charakteru vztahu medzi

vzdjomnou ldskou ¢asti a celku a ltibiacou myslou musi byt tento vztah Bozim

darom priamej cesty k nemu a priamej ldsky k nemu. Teda byt povinny z dok-
trindlneho hladiska. O spovinnenie Dantemu $lo. Funkciu potvrdzovatela m4

Jén, ale aj ostatné okolie 6smeho neba. Dante presadzuje to, ¢o v Hostine, 111.

Tal vero a l'intelletto mio sterne
colui che mi dimostra il primo amore

di tutte le sustanze sempiterne. 39

Od toho mdm tt pravdu, v ktorom stiznia®,
ze odhmotnené podstaty si vecné,
ich prvé ldska hla a k nej sa druznia®'.

Sternel la voce del verace autore,
che dice a Moisé, di sé parlando:
’To ti fard vedere ogne valore’. 42

Aj od povodcu vietkych pravd mi ve¢nie,
¢o vravi Mojzi$ovi, Ze mu zvidnie:

«G2

,Ti ddm zriet vietko dobro“®, tak tsec¢ne.

60
61

... v ktorom stiznia dokazy, Ze..., teda, mdm tie poznatky od Aristotela.

Dante hovori, ze zékladom jeho predstavy o priamej ceste k Bohu cez ¢itanie textov
o mensich dobréch a o tom, ze tieto mensie dobr4 navddzaji na Boha, je Aristotelo-
vo uéenie z XII. knihy Mezafyziky o odhmotnenych podstatdch, inteligencidch, keoré
stvoril Boh, udelil im pohyb, a ony, hybané, hybu celymi nebesami, ktoré sa tymto
pohybom vracaji k Bohu, svojmu stvoritelovi. Inteligencia je aj kategériou v platén-
skom diele Liber de causis, ktore pripisuju Izidorovi Hispdanskemu, ale A. Gagliardi
mu ddva za autora Avicennu. KedZe Dante nehovori vo versi 39 len o inteligenci-
4ch, ale o vSetkych podstatdch oddelenych od hmoty, teda aj o ludskom rozmysle,
k tomu zo Studi italo-slovacchi, 2/2015, vyberame: ,Spojenie s vedou je sticastou
pri¢inno-tcinkovej retaze spojenia s Bohom. Ale Dante m4 stdle pred o¢ami pri
pisani treticho zvizku Hostiny Avicennovu knihu Liber de causis a Proklovu knihu
Ziklady teoldgie. V stlade s nimi si uvedomuje, Ze ak m4 ¢lovek smerovat k podob-
nosti Bohu, to musi byt dané séastnou podobnostou cloveka na Boha uz v case, ked
Boh emanoval formy, ktoré dali potom zrod veciam, teda aj formu ¢loveka.

2 Exodus, XXXIII, 18-19.
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Sternilmi tu ancora, incominciando
I’alto preconio che grida 'arcano

di qui la giti sovra ogne altro bando». 45

Od teba mi to tiez tak ocividnie,
zo zadiatku tej najnajvyssej zvesti,
aku kro hlisal, akd svet obide“®.

E io udi’: «Per intelletto umano
e per autoritadi a lui concorde

d’i tuoi amori a Dio guarda il sovrano. 48

Cujem: ,,Co si tu, ¢o vie rozum spliesti®
a Bozie pravdy suladné rozjemu,
sa zvicsa v ndmet ldsky k Bohu zmesti.

,Prokles hovori: Aby mohol byt niekto zicastneny (na Bohu — pozn.),
musi byt na jednej strane podobny na zdcastiiované, na druhej strane musi
byt s nim nepodobny... Ked sa ¢lovek zmocni vedenia filozofie, cezeri don
natecie tolko Bozieho svetla, kolkym dielom na fiom zvedena filozofia par-
ticipovala. Takto definoval Dante hranicu pozemského tizenia, vedenia
a blazenosti ¢loveka. Po dosiahnuti tychto medzi ¢lovek dokonal svoju dru-
hovti podstatu, teda neméze tizit ponad nu. Dante sa tym zachoval podla
Aristotelovej druhovej prirodzenosti a jej neprekrocitelnosti. Zdroven vyriesil
averroesovskd maximu spojenia s Bohom.“ (Antonio Gagliardi: La tragedia
intellettuale di Dante. I Convivio. Pullano Editori. Catanzaro 1994, s. 139).

6 ... On bol pravym svetlom, ktoré osvecuje kazdého ¢loveka, aky len pride na ten-

to svet... Tym, ¢o verili v jeho meno, dal prévo stat sa synmi Boha; a ti sa nena-
rodili z telesnych tdzob, ani z tizob [udji, ale z Boha...“, Evanjelium podla Jéna I,
1-14. Tajomstvo zvesti ohlasovanej v Jinovom evanjeliu spo¢iva najmi v tom, Ze ti
ludia, ¢o v neho veria, sa narodili z Boha a ako taki aj maji vrodené predpoklady
vratit sa k Bohu, stat sa Bohmi. Je to podobné Proklovmu uéeniu, podla ktorého,
aby sa kto mohol ztcastnit na Bohu, musi mu byt podobny.

Z toho, ¢o si tu povedal zo svojho Tudského rozumového dévodenia a s podporou
citdcif z Bozich knih, sa tykala najvidcsia cast lisky k Bohu, tak, ako to bolo aj
predmetom otdzky, ktorti som ti polozil. Tak Jan zhodnotil Danteho odpoved.

64
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Bozia prirodzenost nie je zii¢astiiovacou podobnostou foriem na bozskej pri-
rodzenosti rozdelend medzi Boha a jeho stvorené formy, ale tie sa mu podo-
baju préve len zic¢astnenostou, teda nerusia jeho odli$nost a osobitost. Tdto
pociato¢nd ,,podobnost v zicastnenosti“ dovoluje neskor ¢loveku ist k doko-
nalosti a k blaZenosti pomocou vedenia. A to silnejsie nad ostatné stvorene
formy, lebo je najdokonalejsou vo vesmire. Takze sa spodobuje na Boha pri-
rodzene celkom tesne® (Studi italo — slovacchi 2, 2015, s. 112).

Ma di ancor se tu senti altre corde
tirarti verso lui, si che tu suone

con quanti denti questo amor ti morde». 51

No vrav, ¢i ta aj iné land k nemu,
a vsetko tak, nech vyspievas tie zuby,
kolké ti hryzi lisku k jeho menu®.

Non fu latente la santa intenzione
de I'aguglia di Cristo, anzi m’accorsi

dove volea menar mia professione. 54

Hned som vycitil, ¢o svité za luby

165

m4 Kristov orol®, a aj sa mi svetli

smer, kam chce, nech sa vyznanie kadlubi.

Pero ricominciai: «Tutti quei morsi
che posson far lo cor volgere a Dio,

a la mia caritate son concorsi: 57

Nuz som, vraj: ,,Vetky hryzy®, ¢o ma stretli,
bo vedia stavit srdce Bohu vodi,
mi boli milosrdnost, ¢o dnu vleti:*”

© Jdna nazval orlom Augustin v Joann. XXXV a Hieronym v Contra Jovianum, 1.

% Dobrodejnosti. Dary Bozej ldsky: stvorenie, vykipenie a spasenie a priama ldska st
zéroven Bozimi hryzmi, lebo nenechaji ¢loveka napokoji, nitia odpovedat na ne.

7 Odkazujem na zaujimavé heslo ,,caritd“ od Philippa Delhayea v Enciclopedia dan-
tesca. Z neho mozno vyvodit k tomuto trojversiu, ze Dante klddol ldsku alebo cit
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ché I’essere del mondo e 'esser mio,
la morte ch’el sostenne perch’ io viva,

e quel che spera ogne fedel com’ io, 60

ved to, ako sa svet a moj svet to¢i,
ze on smrt podstapil, len nech ja Zijem®,
a to, ¢o kazdy krestan, ak” ja, zro¢i,”

Styri prejavy Bozej lisky k fudom oznadil Jan za $tyri zuby, krorymi Boh
hryzie kazdého cloveka, ¢ize ziada od neho odpoved v podobe opitovanej
lasky. Tie ,,zuby“ st podla latinskej vierouky len tri. Jan po skonc¢eni Danteho
rozpravy o priamej ldske vyslovuje stihlas, ze ona je v Dantem désledkom jed-
ného ,z Bozich zubov®, ¢ize kdnonizuje, o na pax latina nie je kinonizované
(v. 45-48). Hned po splneni tejto kdnoniza¢nej funkcie voci Danteho zdmeru
ddva Dantemu dalsiu prileZitost stvrdit pri¢lenenie $tvrtej Bozej ldsky k trom.
Vyzyva ho, aby ,vyspieval, kolko je BoZich zubov, ktoré v Dantem hryzu
potrebu lisky k Bohu“ (v. 51). Dante hned oznamuje, Ze chdpe, kam ho Jén
navddza. Navddza ho, aby rozpovedal, Ze prejavy jeho lisky nie su lubovolné,
ale povinnymi tri plus jednou druhmi odpovedi na tri plus jeden ,Bozi zub®
(v. 52-54) a hned v zaciatku svojho ,spievania® to aj uviedol (v. 55-57). Zatial
hovori iba, Ze ,,vSetky“ zuby. Nehovori ,,$tyri“. Ten $tvrty len na zdver dolozi.
Dokonca vo ver$och 58-60 zdvizne vymeniva len tri, a $tvrty, ,la predetta
conoscenza viva®“, ,uz uvedeny dar zivého poznania ¢ize priamej cesty” uva-
dza az v nasledujicej tercine pomocou pripdjacej spojky ,spolu s“ (v. 61).
Dosahuje tym urdittl jemnost odstupu a zdroven zvyraznenie svojho néstoje-
nia, Ze dary st Styri a Styri musia byt aj odpovede cloveka — zdvizné podoby
lasky kazdého ¢loveka k Bohu.

milosrdenstva najvyssie z troch cnosti, pricom ho odvodzoval z nddeje. Vieme,
ze Dante nddej racionalizoval ako istotu zaloZzent na uznanych filozofickych po-
zemskych sebazveladeniach. Z toho sa d4 aj vyvodit, preco pristupoval k ldske ako
k priamej alebo lepsie, k stdle priamejsej, ako je uvedené v pozndmkach k ver-
$om 27 az 36.

% Dobro, ktorym je stvorenie sveta a stvorenie ¢loveka.

¥ Toto je dokaz, ze ldska u Danteho prameni z viery a z nddeje.

70 Z &oho berie troky, rocité vynosy: nddej.
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con la predetta conoscenza viva,
tratto m’hanno del mar de 'amor torto,
e del diritto m’han posto a la riva. 63

aj ldska poznanim, aj to je prijem”'
ma dali z ldsky, ¢o je pomylend’?,
na priamy na breh, na ktorom nie st zmije.

71

72

Cesta k stdle priamejsej ldske poznanim, teda ,,Zivd ldska®, o ktorej hovori vo ver-
$och 16-46, je jeden zo Styroch tu uvddzanych osobnych dévodov mat ldsku
za svoju, vnimat ju ako ,prijem®. ,La predetta conoscenza viva“ z versa 61 si vsak
vyzaduje viac pozornosti. To ,zivé poznanie®, o ktorom uz predtym hovoril, totiz
priraduje k trom skutkom Bozej ldsky k stvorenstvu, teda k stvoreniu vesmiru
a ¢loveka, k vykdpeniu od dedi¢neho hriechu a k spaseniu pre ve¢ny Zivot (v. 58,
59 a 60), ktoré zdrovernn oznacuje ako BoZie hryzy, teda to, ¢im sa Boh obracia
na kazdého ¢loveka osobitne, aby prejavil za to vdaku opitovanim, ldskou k Bohu,
tak, Ze sa vydd na cestu k Bohu. Uz predtym sme hovorili, Ze Dante kladie déraz
na Jdnovo evanjelium, na Prokla a na Avicennu, lebo tam nachddza podporu toho,
¢o si uvedomoval, Ze kto md byt ztcastneny na Bohu, musi s nim mat dopredu
takd podobnost uz od doby, ked Boh emanoval formy stvorenstva. Dar priame;j
cesty ¢loveka k Bohu vlastnym usilim je mozny len pod tou podmienkou daru
p6vodnej formovej zhodnosti cloveka s Bohom. Zdpadokrestanské ucenie poprvé
nepripti§ta moznost priamej cesty, a podruhé, aby ju nemuselo priptstat, nezara-
duje moZnost priamej cesty pri¢inenim k trom bozim darom, k trom prejavom
ldsky k stvorenstvu. Priradit k nim priamu cestu by totiz znamenalo mysliet si, Ze
Boh vytvoril pre ¢loveka formovy mechanizmus, ktory také podujatie robi moz-
nym. Dante vykonal toto priradenie $tvrtého prejavu Bozej ldsky k trom v 61.
ver$i. Tym zdroven vykonal tkon, ktorym upomina, Ze jeho uvaZovanie o ldske
k Bohu ako prejavovanej sebanapriamenim na priamu cestu vo ver$och 16-46 nie
je fakultativne, vymyslené, ndhodné a neuskuto¢nitelné, ale je povinnou odpo-
vedou kazdého na jeden zo $tyroch prejavov Bozej ldsky, nie z troch. To je zdsah
do teoldgie, teda vytvorenie novej alebo opravenej vierouky.

Zolesi vysvetluje tak, Ze Dante vdadi svojej ldske k Bohu pre uvedené styri Bozie dary
za to, ze ho td oslobodila od pomylenej lisky, pozemskej, k pozemskym dobrdm.
Toto vysvetlenie sa nevidi, lebo Dante hovorf na zaciatku Pekla o intelektudlnej filo-
zofickej nestriedmosti filozofov z okruhu Brabantského, ktord ho zviedla z priame;j
cesty k Bohu, teda z cesty vlastnym pri¢inenim. Dary Boha ho na priamu cestu
znova dostali. Skér by sa tu dalo uvazovat o tom, Ze doslo k dokonalej zhode medzi
Bozou ldskou, teda uvedenymi $tyrmi darmi, a jej opitovanim zo strany Danteho, ¢i
uz ldskou k Bohu alebo pri¢inenim, teda pozemskym filozofickym zdokonalenim.
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Verse 62 a 63 st vysvetlenim prvej terciny Pekla:

Nel mezzo del cammin di nostra vita
mi ritrovai per una selva oscura,

ché la diritta via era smarrita.

Zaroven tvrdia, ze Bozskd komédia je prisnym zrkadlom Danteho inte-
lektudlneho Zivotopisu. Priamu cestu k Bohu mu znemoznila nedstupcivost
filozofov, ktori nechceli kompromis s krestanstvom. V' Hostine III a IV hladal
alternativy za priamu cestu, teda za ustavi¢né tdzenie po Bohu, aby nehresil
domyslavostou filozofov. Nakoniec sa k priamej ceste, ¢ize k domyslavosti,
vratil v Bogskej komédii, lebo si tam uvedomil, Ze pricinlivost je krestansky
prijatelnd, ak ide ruka v ruke s milostou Bozou, a td pride prehojnd, ak bude
¢lovek milovat Boha podla troch plus jedného Bozich ,hryzov®. Tak to aj
zhfna tu vo verSoch 58-63. Podrobne o tom A. Gagliardi: La commedia divina
di Dante..., cit. d., s. 43-63.

Tému ldsky k bliznemu vo verSoch 64-66 Dante vyuziva na povedanie,
ze blizneho treba milovat len tolko, nakolko on opituje Styri prejavy lésky
Boha, teda nakolko prijima Danteho krestansko-filozofickd vierouku.

Le fronde onde s’infronda tutto 'orto
de l'ortolano etterno, am’ io cotanto
quanto da lui a lor di bene ¢ porto». 66

Tie pruty, nimi vinica klenend
ve¢ného zdhradnika, tak milujem,
kolko mal na ktory z nich pomyslenia”.

7% Podla Ioann. 15, 1 ,Ego sum vitis vera, et Pater meus agricola est“. Aj: ,Nemajt
k Bohu vsetci rovnaky vztah; ale niektorf st mu blizsi, lebo st lepsi, a zasldzia si,
aby boli milovani viac®, in: Sv. Toma$ Aquinsky: Summa theologica II, 11, XX VI,
6. Toto je jedind tercina spevu, kde sa Dante vyslovuje k svojej liske k Bohu v ro-
vine ldsky k bliznemu. Pod bliznym sa mysli kazdy krestan, ud cirkvi. Dante tu
uplatnil zésadu prehojnej milosti a trodnej pody. Nemilujeme vSetkych krestanov
rovnako, ale podla vlastného pri¢inenia, ako blizko k Bohu sa ktory dostal pesto-
vanim semena BoZej milosti. Teda otdzku milosrdenstva alebo lasky k bliznemu
odbavil Dante prisne historicky, ze dejiny krestanstva st dejinami spdsy, Cize stle
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Si com’ io tacqui, un dolcissimo canto
risono per lo cielo, e la mia donna

dicea con li altri: «Santo, santo, santo!». 69

Len ¢o som zmlkol, spev nezny pre cuje
y

zhlaholil nebom; s zborom moja pani:

,Presvity, svity, svity!“, opakuje’.

E come a lume acuto si disonna
per lo spirto visivo che ricorre
a lo splendor che va di gonna in gonna, 72

Ako nds budi ostré svetlo v spani
tym, ze duch zrenia sa ta rozutekd,
skiad vidi jas vnikat cez o¢né brény,

e lo svegliato cid che vede aborre,
si nescia e la subita vigilia
fin che la stimativa non soccorre; 75

a budeny by sa radsej skryl niekam,
také je nevedomé vstdvat hore,

kym stidnost nespomoéze z toho prieka;

Tercina vysvetluje obrazom vztahu Zivlu svetla ako mozného vedenia,
a ndsho bdelého poznania, ¢o je vonkajsia skutocnost, Averroesovu predsta-
vu, Ze poznand Pravda sa nestdva nami, ale zvonka nds budi nase moznostné

vedomie, ddva mu postupné sebauvedomenie, Ze ¢o vidi v moznosti, je realita.

cosi de li occhi miei ogne quisquilia
fugo Beatrice col raggio d’i suoi,
che rifulgea da piti di mille milia: 78

viac musi byt spasenych, stdle menej zatratenych, a aby to tak bolo, je rozhodujtica
teoldgia vlastného pric¢inenia. Tym ddva svoje u¢enie do polohy vierouky, za napl-
nenie ktorej Bozskd komédia bojuje.

74 Tercina oznamuje koniec skdsania z l4sky.
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tak hnis, ¢o brdni o¢iam vo vyzore,
zahnala Beatrice svojich lucom,

ktory sa jagal stokrdt viac ak” skorej:

onde mei che dinanzi vidi poi;
e quasi stupefatto domandai
d’un quarto lume ch’io vidi tra noi. 81

o tolko viac bol mojim teraz sticom;
a, ¢o to vidim, skoro ohromeny
k nej sa: ,,Co je pod tym $tvrtym hortdcom?“

Dante si nechdva potvrdit zdviznost a prijatost svojej vierouky tym, Ze
na zdver svojej rozpravy o vzdjomnej liske ¢loveka a Boha nechd nebeskym
zborom prevoldvat, Ze je svity on a ¢o povedal.

Dante nadobuda vo versoch 70-81 znova o¢né videnie — poznanie vdaka
schopnostiam Beatricinho zraku. Zaroven sa mu zrak posilni natolko, Ze uvi-
di $tvreé svetlo, Adama obaleného priesvitnou vrstvou blazenosti, ktorou, ako
sa ukdze, je jeho ldska k prvému Boziemu menu.

Vidno, Ze aj Beatrici sa zvySuje intelektivna — rozmyslovd schopnost, a tym
aj schopnost formovat Danteho schopnosti poznania (v. 76-78). Zosilnenie
Beatricinho zraku mozno dat do spojitosti s tym, ze Dante obhdjil , priamu
cestu®, ktorej je Beatrica zdstupkyrou.

A toto posilnenie zraku oboch sa udeje ako predohra a podmienka na ob-
javenie sa Adama, toho, kto ostdva pre ludi kdnonizovanym vzorom pria-
mej komunikdcie s Bohom prirodzenym jazykom, priamej lisky a priameho
poznania, teda aj videnia, ¢ize pre Danteho projekt kdnonizovand podpora.
Preto aj Dante zareaguje ako struna ocami a telom (v. 85-89).

E la mia donna: «Dentro da quei rai
vagheggia il suo fattor 'anima prima
che la prima virtli creasse mai». 84
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A moja pani: ,,Vnatri tej premeny
si tizi po strojcovi prvd dusa,

aka sa kedy nasla vo vteleni“”.

Come la fronda che flette la cima
nel transito del vento, e poi si leva
per la propria virtii che la soblima, 87

Ak’ vrcholec, ¢o, ked ho vietor skdsa,
sa ohne, nato vzpriami vlastnou silou,

ktord ho povznasa, tak svojim usiam

fec’ io in tanto in quant’ ella diceva,
stupendo, e poi mi rifece sicuro

un disio di parlare ond’ io ardeva. 90

som neveril, ked vravela, podchvilou
som sa vSak ubezpe(il roztazeny
hovorit s nim, ved sa mi to aj snilo.

E cominciai: «O pomo che maturo
solo prodotto fosti, o padre antico

a cui ciascuna sposa e figlia ¢ nuro, 93

Mu: ,Jablko, ¢o samo v celej zemi
si bolo zrelé v tvorbe; mds, praotce,
za dcéry vietky nevesty a Zeny,

divoto quanto posso a te supplico
perché mi parli: tu vedi mia voglia,
e per udirti tosto non la dico». 96

upenlivo ta prosiim, popri pocte,
aby si so mnou vravel: vola tu je,

vidi§, no chcem skor znat, nuz ju ddm spodsie”’®.

7> Adam.
76 Vidi§ mi volu vpisand v Bozej mysli, lebo si dostal od Boha dar priameho rozu-
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Talvolta un animal coverto broglia,
si che l'affetto convien che si paia

per lo seguir che face a lui la 'nvoglia; 99

Ako ked vtd¢a v skrupine kluj-kluje,
az budi alubu pozerat, ako
sa klutim obal podvoluje”’,

e similmente 'anima primaia
mi facea trasparer per la coverta
quant’ ella a compiacermi venia gaia. 102

podobne prva dusa, ak” u vtdkov,
mi davila znat cez svetelny prikrov,

ako ju tesi, Ze ju lubim takou.

Indi spiro: «Sanz’ essermi proferta
da te, la voglia tua discerno meglio
che tu qualunque cosa t'¢ pit certa; 105

Vzdychla: ,,Ja nepotrebujem vykrikov,
a ¢o ti vola, bez nich lepsie spozndm,

ak’ ty vec, ¢o ti je najmenej prikrou;

Dante v podstate prispdsobuje Adama svojmu projektu. Kym priamost
rozumenia Adama a Boha je tradi¢ne zalozend na adamitickom jazyku, kto-
ry stvoril Boh a odovzdal ho ako prejav svojej lasky Adamovi, v tercinach
venovanych rozhovoru s Adamom je popreté, ze by adamiticky jazyk pre-
trval (najmi verSe 124 az 132 a potom vypoved Adama o Bozich mendch,
v. 134-138) a bol pouzitelny. Dante vidi Adama zabaleného v blane blazenosti

menia jemu beZznym rozumom. Tam je vpisané vietko, aj moja tdzba poznat tvoje
ndzory, preto nevyslovim otdzky, ,nechdm ich spodsie®, pod prahom otvoreného
vyjadrenia, aj tak ich previdis.

77" Prevzal som vyklad Huss, Neumann, Regn (Hrsg): Lezioni sul Petrarca. Lit Verlag,
Miinster, 2004, s. 163-164. Podla toho vykladu sa vSetky nejasnosti okolo tejto
terciny zakladaju na slove "nvoglia, ktoré sa ma vysvetlovat ako ,,voglia“ v zmysle,
ze obal povoluje, zvidSuje volu na zdklade klutia, ¢ize na zdklade néstojcivej vole.
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priameho kontaktu s Bohom, ale ten obal nie je zalozeny na redi, lez ho vytva-
ra Adamova silnd intelektivna, rozmyslova schopnost, ktord je Bozim darom
priamej ldsky, priameho poznania (v. 103-108). Toto vedomie rozmyslového
zékladu Adamovej blazenosti sa prejavuje hned v osloveni Adama, v. 95-96.

perch’ io la veggio nel verace speglio
che fa di se pareglio a I'altre cose,
e nulla face lui di se pareglio. 108

bo vidim v pravdozrkadle jej oznam,
¢o seba roven vsetkych veci robi,

no ze by, ¢o ho sebe, chyba zoznam’.

Zaroven je cez Adamovu sebavypoved popreté, ze vbozenie by bolo pre-
vzatim Bozieho bytia ¢lovekom (v. 107-108). Ide o poznanie bez prevzatia
schopnosti a tloh prevzatého. Adamova priama ldska k Bohu je teda prisp6-
sobend Aristotelovej a Averroesovej intelektivnosti, lepsie povedané, duchu
doby, teda roztrzke medzi cirkvou a parizskymi filozofmi, a diskusii, ktord
sa v dosledku roztrzky uprela na moznost prirodzenym rozumom dosiahnut
zaziva najvyssie $tastie.

Prvd, druhd a tretia Danteho otdzka, ako ich odricka Adamova dusa, spo-
lu stvisia, pretoze umoznuji vytvorit Dantemu hypotézu, ze Kristus umrel
pre Adamov dedi¢ny hriech, a to na zdklade ¢asovej zhody medzi chvilou,
ked zjedol Adam jablko poznania, a Kristovou smrtou. Toto muselo byt na-
stolené. Ide o spdsob ako povedat, Ze priama cesta je v stlade s Bozou mi-
lostou priamej cesty, ale v jej rdmci sa pacha hriech domyslavosti. Mozno si
z Danteho obrazu Adama ako zavinutého v jase blazenosti utvorit ndzor, ze
Kristus smrtou vykupil Bozi dar priamej cesty, priamej ldsky?

Ver$e 115 az 117 treba ¢itat pozorne: jablko poznania mozno zjest, ale tak,
aby jeddk neprekrocil znak, ,,il segno®, Ze ,tu je Bozie tzemie®, ten znak, kto-

rym st v Komédii priznakovo Herkulove stlpy a ktory poukazuje na Averroesa.

78 Ide tu o definiciu Boha ako stdvania sa v inych veciach a ako stdvania sa vSetkych
veci, teda o takd definiciu Bozicho bytia, ktord upozortiuje, Ze to m4 inti povahu
ako podstaty oddelené od hmoty. Jeho podstatou je jeho bytie ako stévanie. Pre td
pri¢inu je nepoznatelné. Dante tu, vidi sa, prijima Akvinského stanovisko.
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Ako to dosiahnut? Spojit s pricinlivostou milost. Kto je na Bozom tzemi
z jeho milosti, méze tam byt aj pri¢inenim. Ved Dante prive v tomto spe-
ve obhdjil ako vierou¢ne opodstatnenti BoZiu milost priameho poznania,
priamej ldsky, a teda aj zdkonitost, aby bola opidtovand priamou ldskou ludi.
Adam nehovori iné, len opakuje svojou skisenostou Danteho program zmie-
ru a zostlladenia averroizmu s krestanstvom v lone krestanstva, ktorého usku-
toénenim je Bozskd komédia.

Tu vuogli udir quant’ ¢ che Dio mi puose
ne I'eccelso giardino, ove costei

a cosi lunga scala ti dispuose, 111

Chces znat, Boh kedy ma dal do vyzdoby
vybornej zéhrady”, na ktorej tamtd
ti napravila pred cestou sposoby™,

e quanto fu diletto a li occhi miei,
e la propria cagion del gran disdegno,
e 'idioma ch’usai e che fei. 114

aky cas raj moj zrak tak rajsky pantal,
prec¢o Boh opovrhol naozajsky,
jazyk, akym som vravel, aky zldtal.

Or, figliuol mio, non il gustar del legno
fu per sé la cagion di tanto essilio,

ma solamente il trapassar del segno. 117

Vedz, syn mdj, nie ze som chutnal plod rajsky:
zdrzalo ma tak dlho vo vyhnani,

lenalen, Ze som prekro¢il prekazky®!.

7 Kolko rokov preslo od stvorenia prvého ¢loveka.

8 Beatrice podrobila Danteho dlhému osposdbovaniu pred vzostupom do neba
v Ocistci XXXIII.

81 Podla Enciclopedia dantesca ,segno® znamend v tomto pripade ,hranica®, ,ko-
niec”. Adamovo vyjadrenie obsahuje vnitorné protirecenie. Boh povedal, nebudete
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Quindi onde mosse tua donna Virgilio,
quattromilia trecento e due volumi
di sol desiderai questo concilio; 120

Z miesta, kde Vergila mkla tvoja pani,
po Styritisic tristo dve obrdtky
slnka som tazil po nebeskej pldni;

e vidi lui tornare a tutt’ i lumi
de la sua strada novecento trenta
fiate, mentre ch’io in terra fumi. 123

a zverokruhom som ho zrel prejst vratky
na jeho puti devatsto aj razov
tridsat, kym som na zemi mal opratky®.

La lingua ch’io parlai fu tutta spenta
innanzi che a 'ovra inconsummabile
fosse la gente di Nembrot attenta: 126

Jazyk, ktorym som vravel, zasiel skazou,
e$te kym Nimrédovi ludia stali®,

ze p6jdu do neba, a bez povrazov:

82

83

jest ovocie z tohto stromu poznania Boha, a Adam hovori, ze ho mohli zjest, len ne-
smeli porusit Bozi zdkaz zjest ho. Protirecenie sa dd vysvetlit cez slovo ,,segno®. Tak
ako Odyseus prekrodil ,,il segno®, hranicu, aj Adam, aj Averroes. D4 sa zjest jablko
poznania, a neprekrocit za Herkulove stlpy? Teda, nevtrhniif? Vidi sa, 7e Dante si
tu nechal Adamovymi tstami odobrit svoj projekt zostladenia priameho poznania
s neohrozenim, neurazenim Boha. Ten projekt predstavuje Bozskd komédia.

155... som tdzil po nebeskej pldni — tdzil som po Kristovom vykupeni fudstva.
Cize od chvile Adamovej smrti a od zaciatku pobyvania v limbe do spasenia pre
velny zivot uplynulo 4302 rokov.

Od vyhnania z raja zil na zemi 930 rokov. K tym rokom treba pridat 4302 v limbe.
K nim pribliZzne 1270 rokov krestanského letopoctu. Sticet je pocet rokov od vyhna-
nia z raja. O dlzke Adamovho pobytu v raji hovoria posledné terciny tohto spevu.
Adamiticky jazyk ako dielo Boha md byt ve¢ny. Aj Dante ho tak prv chdpal v De
Viulgari Eloquentia, 1. V1, 4-7. Posun k Casnosti, ktory tu ¢ut z Adamovych slov,
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ché nullo effetto mai razionabile,
per lo piacere uman che rinovella

seguendo il cielo, sempre fu durabile. 129

bo veci, ¢o po rozume ostali,
vzdy podlichaji obnovnosti v ¢ase,
ved tok zmien zdujmov je neustily.

Opera naturale ¢ ch‘uom favella;
ma cosli o cosi, natura lascia

poi fare a voi secondo che vabbella. 132

Priroda ddva, ze je slovo v hlase,
no potom nechd v tom ¢i onom tvare
vés, nech ho pretvidrate, ako sa hlas trase.

Pria ch’i’ scendessi a I'infernale ambascia,
I sappellava in terra il sommo bene
onde vien la letizia che mi fascia; 135

Aj dobro vietkych md mien, roznotvaré:
I sa zval najprv pramen mojho $tastia,

on je radostny obal mojej tvare;

e El si chiamo poi: e cio convene,
ché 'uso d’i mortali ¢ come fronda

in ramo, che sen va e altra vene. 138

El ho nazvali, ked iny ¢as nastal,
bo ludia menia zvyk ak” haluz spora:
zhadzuje listie, a druhym obrastd.

neméze mat iny dovod, len pristatie na vychodisko Averroesa, ze ¢lovek moéze
dojst Boha vlastnym rozumom. Teda nijaké prepodstatnenia, nijaké mystické po-
mocky, len zdokonalovanie alebo spodstatiiovanie rozumu tak, aby sa stal majite-
lom a pouzivatelom formovych podstdt veci a nimi veci myslel.
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Nel monte che si leva pitt da 'onda,
fu’ io, con vita pura e disonesta,

da la prim’ ora a quella che seconda, 141

Na hore, ¢o ¢nie z vdd ak” bralo z mora,
som v ¢istote Zil, potom v nepocesti,

od prvej hodiny az po td, ktord
come 'l sol muta quadra, 'ora sesta».

sa pri kvadrante slnka pridd k Siestim®*.

Paradiso, XXVI, tradotto in slovacco e commentato

Nel canto 26 Dante si fa sottoporre all'esame dell amore di Dio, dopo
aver verificato la sua fede a la speranza in lui. L’amore sia nel senso cristiano
che in quello averroistico viene concepito come desiderio di conoscenza dell
ultima verita.

Dante concepisce I'amore quale risposta degli individui umani all amore
che Dio manifesta per gli uomini, cosi come ¢ espresso nei tre doni divini:
la creazione del mondo e dell uomo, la redenzione dell uomo dal peccato
originale e la salvezza dell uomo per la vita eterna. Dante, invece di iniziare
la sua risposta dalla domanda presentatagli da Giovanni, su quale sia il suo
rapporto con i tre doni divini, ardito e sicuro di se stesso, impone il quarto
dono, quello dell amore diretto, dal quale é assente la grazia della redenzione.
Cosi facendo, introduce nella dottrina cristiana cio che costituisce la sostanza
del discorso filosofico averroistico del periodo e nel contempo la sostanza del-
la fede cristiana dei primi secoli dopo Cristo, che dalla cristianita del mondo

84 Zolesi: ,Adam bol v raji od Siestej do trindstej. Za ten cas prejde slnko devitdesiat
stupniov obeznej drdhy (sa zem otoci o 90 stupniov — moja pozn.), teda nebesky
kvadrant. Kedze Dante tvrdil, Ze ¢lovek bol stvoreny na svite v den jarnej rov-
nodennosti...“, z toho vyvodzuje, Ze v zdvere¢nych versoch Adam potvdzuje, Ze
Kristova smrt je ¢asovo stvisld s chvilou spdchania dedi¢ného hriechu.
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latino fu espulsa, ma che nei riti cristiani orientali continud a vivere. Si ap-
prezza la tecnica narrativa che Dante soleva usare nell inserire la filosofia nella
dottrina. Non viene da lui introdotta direttamente ma quasi sempre Dante
ricerca le conformita presenti nelle formule dottrinali della prima cristianita
o dell ebraismo, delle quali poi si serve come veicolo.

Il lettore intuisce che si trattera di cercare le formule di conciliazione tra
cristianita e filosofia del periodo, da come san Giovanni, nei versi 11 e 12,
pone in rilievo Beatrice in quanto categoria filosofica chiamata species intel-
ligibilis. Nei confronti di essa Giovanni si comporta come se la sua presenza
nei cieli non venisse a contraddire la dottrina. Si tratta di un gesto da Dante
voluto, perché una simile impostazione si ha all inizio del canto 23, e anche
i canti 24 e 25 descrivono Beatrice, il suo comportamento e la sua funzione
in quanto forma delle forme.

E a cominciare dal verso 16 che Dante si accinge a inserire parte della
dottrina su ,la diritta via“. La diritta via con il diretto amore si equivalgono,
anche se non del tutto. Si giunge a Dio amandone i segni presenti nella vita
terrena, e comunque, non come proponeva Averrog¢, cio¢ dal nulla, ma dotati
sin dall inizio di una forma che ci rende in potenza omologhi a Dio nella
misura in cui siamo suscettibili di seguire le sue orme, cio¢ di intravedere in
un bene minore il bene maggiore. Cosi almeno pare da come viene sviluppa-
to il discorso nel canto 26. Sembra che Dante in questo modo abbia voluto
evitare che il proprio merito® rimanesse al di fuori dell amore divino per gli
uomini. Per il resto pero il diretto amore aiuta ad intraprendere una via diret-
ta in quanto iniziata con il merito proprio di chi ascende, senza il bisogno di
umiliarsi purgandosi dal peccato originale.

Dunque, nei versi che seguono, per proprio merito si intende I aumento
del desiderio di Dio quale bene ultimo. Un tale aumento permette che cam-
minando vi si avvicini. Ma perché cid possa avvenire, Dio deve essere rin-
tracciabile in ogni esistenza dove si scopra o manifesti un bene. Per esempio
nei testi di belle lettere, di scienza e filosofia. Applicarsi allo studio dei beni
presenti nei testi letterari e filosofici significa tenere acceso in sé il desiderio
del bene ultimo, siccome non esiste alcun bene che non sia soltanto la luce
prodotta dal raggio del bene ultimo. Gia la formula ,Amor mi legge® (v. 18)

/ 116/



traduce il desiderio nei termini di un amore di Dio, dove si vede che nei beni
minori traluce [ amore del bene maggiore.

Nel verso 21 [ amore di Dio viene formulato come attivita razionale, simil-
mente a come prima Dante ha concepito atti razionali la fede e la speranza.

Quanto qui sopra ¢ stato detto sulla presenza del bene ultimo nei beni
minori, cio¢ sul desiderio di arrivare tramite l‘attivitd conoscitiva all ultima
verita, in sintesi si legge nella risposta di Dante formulata nei versi 25-30,
dietro invito di san Giovanni. Vi si trova tutta la filosofia di una via diretta
verso Dio in quanto bene ultimo, attraverso I' amore per i beni minori, visto
che amare questi porta a una correzione del desiderio del bene ultimo, d"acc-
ordo con Averroe.

Dante qui si impegna a far valida, sotto forma di un amore diretto, la
diretta via a Dio, ripristinataci dal Padre, conciliatosi con gli uomini per I'o-
pera redentoria di Cristo, come se tale via fosse una risposta obbligatoria dell
uomo a uno dei quattro doni da Dio elargiti all umanita, poiché I amore
divino per [ umanita deve essere corrisposto dagli uomini.

Un semplice sillogismo fa da supporto alla formulazione dantesca dell
amore diretto quale desiderio del bene ultimo: il tutto in qualche modo gia
deve essere presente nella sua componente e deve dirigerla verso di sé. Le leggi
che governano il comportamento di una parte devono provenire dal tutto.
Il terzo soggetto, la mente amante, arde di quel desiderio che ha scoperto
nel rapporto tra le componenti e il tutto. Se I individuo, ovvero la mente
amante si sente governato nel suo cammino o amore verso Dio dal rapporto
che governa i beni minori nel loro movimento verso Dio, cid non pud esse-
re casuale ma conseguenza di un precedente amore di Dio per le creature,
che doveva aver trovato espressione in un dono elargito da Dio alle creature,
dono che viene chiamato dono della via diretta. Siccome I uomo non pud
amare Dio se non in risposta alle forme dell amore divino verso gli uomini,
conviene considerare per necessita che Dio aveva donato agli uomini il dono
della via diretta verso di lui. E di conseguenza, visto che I uomo, una volta
beneficiario di un dono di Dio, ¢ obbligato a contraccambiarlo, la via diretta
intrapresa dagli individui umani risulta obbligatoria dal punto di vista della
dottrina teologica. E proprio di questo si trattava per Dante. Non cio¢ della

esibizione della via diretta, ma della dimostrazione che essa fosse tutt altro che
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facoltativa. San Giovanni assume la funzione di un’autorita che conferma il
detto, come autorita sufficiente affinché il detto fosse considerato collaudato
dal punto di vista della dottrina. Dante qui impone il concetto gia elaborato
nel Convivio, 111.

Soltanto dopo aver esplicitato I indivinamento quale parte integrante del-
la dottrina cristiana, visto che la via diretta o I amore diretto altro non ¢,
risponde in tre terzine alla domanda postagli da san Giovanni, da dove gli
fosse venuto quel concetto: dalla Metafisica di Aristotele, da quanto promet-
te Dio a Mosé nell Esodo XXXIII, e dal vangelo di Giovanni, I, 1-14. Tutte
e tre queste fonti dimostrano che almeno alcuni degli uomini o sono figli di
Dio o prendono parte della vita di Dio. Dante ha fatto risultare la via diretta
o I'amore diretto per Dio dai precedenti doni che Dio aveva fatto agli uomini
per amore, perché dubitava se all essere di Dio potesse partecipare soltanto
colui al quale Dio avesse gia dato nell atto della creazione delle forme il coin-
cidere con sé a livello di una forma sostanziale.

Le quattro manifestazioni dell amore di Dio per gli uomini sono espresse
da Giovanni come quattro denti con i quali Dio morde ogni individuo, e gli
chiede cio¢ in risposta I amore ricambiato. Secondo la dottrina latina quei
denti (morsi) sono solo tre. Giovanni, dopo che Dante ha finito il discorso
sull amore diretto, si esprime d’accordo con esso dichiarandolo conseguenza
di uno dei morsi di Dio. Erge a canone cio che sul territorio della pax latina
canone non ¢ (v. 45-48). Subito dopo aver adempiuto alla sua funzione di
autoritd capace di canonicizzare lintenzione di Dante, gli offre un’altra oc-
casione di corroborare lassociazione ai tre precedenti doni, del quarto dono
di Dio. Lo invita: ,.che tu suone / con quanti denti questo amor ti morde®
(v. 51). Dante subito osserva di aver capito verso quale direzione Giovanni
lo conduce. Lo spinge a raccontare che le manifestazioni del suo amore non
sono arbitrarie ma obbligatoria tre pili una risposta ai tre pilt un dente (mor-
so) di Dio (v. 52-54). E Dante subito all inizio del suo ,suonare lo esplicita
(v. 55-57). Intanto usa la formula di ,tutti“ i denti. Non dice ,,quattro®. 11
quarto lo aggiunge soltanto a conclusione. Nei versi 58-60 elenca persino tre
soli, mentre il quarto, ,la predetta conoscenza viva“, lo riporta soltanto all
inizio della terzina che segue, premettendo la congiunzione ,con®, assieme
a (v. 61). Usando quella forma stilistica, Dante raggiunge una certa finezza
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nel dire che tra i primi tre e il quarto c’¢ una qualche distanza, e nel contem-
po intensifica la sua insistenza sul fatto che i doni siano quattro e altrettante
debbano essere le risposte da parte dell amore umano per Dio. D’obbligo.

I versi 62-63 spiegano la prima terzina dell Inferno:
Nel mezzo del cammin di nostra vita
mi ritrovai per una selva oscura,

ché la diritta via era smarrita.

Nel contempo affermano che La Divina Commedia ¢ uno specchio severo
della biografia intellettuale di Dante. La via diretta a Dio era stata smarrita
per l‘ostinazione dei filosofi, che non avevano voluto cercare un compromesso
con la cristianita. Nel Convivio Dante ha cercato le alternative alla via diretta,
cio¢ al desiderio incessante di Dio, per evitare la presunzione, peccato dei filo-
sofi. Quelle alternative si sono dimostrate perd un peccato maggiore di quello
della presunzione. Alla fine, nella Divina Commedia, ¢ tornato alla via diretta,
cio¢ alla presunzione, essendosi reso conto che essa ¢ integrabile nella dottrina
cristiana se va accompagnata dalla grazia divina: e quella andrebbe elargita
copiosa se I uomo amera Dio in maniera conforme ai tre pitt un ,,morso” di
Dio. E questo il contenuto dei versi 58-63%.

L argomento dell amore del prossimo nei versi 64-66 da Dante viene uti-
lizzato per enunciare che il prossimo va amato soltanto nella misura in cui
ricambi le quattro forme dell amore di Dio per noi, eo ipso, soltanto al punto
in cui il prossimo accetta la dottrina dantesca cristiano-filosofica.

A conclusione del suo discorso sull amore reciproco tra Dio e | uomo,
Dante lascia ai santi osannare ,,Santo, santo, santo!“ affinché cosi confermino
che la sua dottrina ¢ vincolante e accettata: santo ¢ lui e quanto ha detto.

Nei versi 70-81 grazie alle facolta straordinarie della vista di Beatrice
a Dante torna il vedere o la capacita di conoscere direttamente attraverso gli
occhi. Nel contempo la vista diretta gli si rinvigorisce al punto che si presenta
ai suoi occhi il quarto lume, Adamo avvolto da uno strato trasparente di be-
atitudine, la quale, come si vedra pitt avanti, altro non ¢ che il suo amore per
il primo nome di Dio.

% Nei dettagli ne parla A. Gagliardi: La commedia divina di Dante..., op. cit., p. 43-63.
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Cresce anche la facolta intellettiva di Beatrice, e con cio stesso la sua capa-
cita di informare le facolta conoscitive di Dante (v. 76-78). Il potenziamento
della vista di Beatrice ¢ lecito considerarlo come una conseguenza del fatto
che Dante poco tempo prima aveva ottenuto il collaudo della ,via diritta®,
della quale Beatrice nei cieli ¢ rappresentante.

E tale potenziamento in ambedue della loro visione diretta avviene come
preludio dell‘apparizione di Adamo e condizione del suo riconoscimento.
Quell Adamo che per gli uomini resta modello sancito dalla dottrina di una
comunicazione diretta dell uomo con Dio tramite una lingua naturale, mo-
dello dell amore diretto e del conoscere diretto, cioé¢ anche della visione ocu-
lare di Dio, per Dante e per il suo progetto doveva costituire un sostegno
canonicizzato. Qui il motivo perché Dante reagisce come una molla. Con gli
occhi e con il corpo (v. 85-89).

Dante in sostanza adatta Adamo al suo progetto. Mentre nella tradizione
il carattere diretto dell‘intesa tra Adamo e Dio ¢ fondato sul linguaggio ada-
mitico, creato da Dio e consegnato ad Adamo come prova del suo amore per
lui, le terzine dedicate al colloquio con Adamo negano che la lingua adamiti-
ca possa aver perdurato e sia rimasta riutilizzabile (soprattutto i versi 124-132
e l autoesprimersi di Adamo riguardo ai nomi divini nei vv. 134-138). Dante
vede Adamo avvolto in una membrana di beatitudine che gli risulta dal con-
tatto diretto con Dio, ma quella tunica non consiste di una lingua, ma della
potente facoltd intellettiva di Adamo che ¢ dono dell amore diretto di Dio,
della conoscenza diretta (v. 103-108). Che Dante fosse conscio del fonda-
mento intellettivo della beatitudine di Adamo, si vede subito all inizio, da
come lui lo apostrofa, vv. 95-96.

Nel contempo, da come Adamo parla di sé, ¢ negato che I indivinamento
possa significare assunzione da parte dell uomo dell essere divino (v. 107-108).
Soltanto pud conoscerlo senza assumere le sue facolta e competenze. L"amore
diretto di Adamo per Dio ¢ dunque adattato allo spirito del periodo di Dante,
caratteristico per il conflitto tra la chiesa ed i filosofi parigini, e adattato alla
discussione che, per quel conflitto, era mirata a risolvere se con la ragione
naturale e in vita fosse possibile arrivare all‘ultima felicita.

Coincidono reciprocamente la prima, la seconda e la terza domanda di
Dante, recitata dall anima di Adamo (vv. 109-114), perché a Dante rendono
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possibile far cioncidere la morte di Cristo con il peccato originale di Adamo
formulando un’ipotesi — indovinello sulla coincidenza temporale tra il mo-
mento quando Adamo ha mangiato la mela della conoscenza, strappata dall
albero proibito, e la morte di Cristo. Questo tema doveva essere posto. Si
trattava di dire che la via diretta procedeva in accordo con la grazia divina che
ci ha donato la dritta via ma che nell ambito di essa si pud peccare di presun-
zione. Se Adamo in quella scena si vede avvolto in un involucro luminoso di
beatitudine, sarebbe legittimo farsi di tale raffigurazione I‘idea che Cristo con
la sua morte avrebbe recuperato o ripristinato il dono divino di una via diretta
e di un amore diretto?

Bisogna leggere attentamente i versi dal 115 al 117: la mela della cono-
scenza ¢ possibile mangjarla ma in modo che chi mangi non trasgredisca il
segno® indicante il territorio divino, quello che nella Commedia ha come
emblema le colonne d‘Ercole e che rappresenta sotto le vesti di Ulisse la tra-
sgressione di Averroe. Come si pud mangiare e non trasgredire? Collegando
la presunzione con la grazia. A confermarlo ¢ il fatto che proprio in questo
canto 26 Dante difese come giustificabile per la dottrina il dono di Dio di
una conoscenza diretta e di un amore diretto. Con lo stesso atto ha reso ob-
bligatorio, cio¢ giustificato, che quel dono di Dio fosse ricambiato dall amore
diretto di Dio da parte degli uomini. Adamo non fa altro che confermare con
la propria esperienza (storica) il programma di Dante di conciliazione in seno
alla cristianita tra averroismo del periodo e la cristianita stessa, la cui messa in
atto risulta proprio dalla Divina commedia.
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Dvadsiaty siedmy spev

In questo canto San Pietro riprende i cattivi Pastori. Poi sale il poeta con
Beatrice alla nona spera, dov ella gli dimostra pienamente la virtis e la natura

di quella.

V tomto speve hresi sviity Peter zlyjch Pastierov. Potom bdsnik a Beatrice stiipajii

do deviateho kruhozoru, kde mu ona vysvetli véetky cnosti kruhozoru a jeho riz.

’Al Padre, al Figlio, a lo Spirito Santo’,
comincid, “glorial’, tutto 'l paradiso,

si che m’inebriava il dolce canto. 3

»Bud Otcu, Synu i Svitému Duchu
sléva!®, tak zhlaholilo celym rajom,

az som sa schvel od nehy spevu v sluchu.

Cio ch’io vedeva mi sembiava un riso
de 'universo; per che mia ebbrezza

intrava per 'udire e per lo viso. 6

Co som zrel, bolo, akoby sa vzdjom
smial vesmir; tak mi zrakom a uSami
opojenost sla dnu, vrela okrajom.

Dante descrive la beatitudine dei santi nell‘ottavo cielo usando le stesse
qualita che Averro¢ ritiene documentino il raggiungimento da parte dell’inte-
lletto, in vita, della ,, felicita ultima“. Soprattutto il non desiderare piti: ,,sanza
brama“ (v. 12). Non desiderano pitt Dio perché gia lo vedono oppure I‘hanno
compreso: ,sicura ricchezza“ (v. 12).

Pozazivotnt blazenost, ktort obsiahli sviti v 6smom kruhozore, opisuje
Dante tymi vlastnostami ,,najvyssicho $tastia“, ktoré pokladd Averroes za zna-
ky, Ze intelekt dosiahol najvyssie Stastie. A to uz pocas Zivota. Najmi ,nett-
zenie® (v. 12). Netuzia po Bohu, lebo ho uz vidia, obsiahli ho (,hoj“, v. 12).
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Oh gioia! oh ineffabile allegrezza!
oh vita intégra d’amore e di pace!

oh sanza brama sicura ricchezza! 9

T4 nevyslovnd radost! smeje sa mi!
ten zivot, naplneny ldskou, mierom!

to netlizenie, a pritom hoj samy!*®

Dinanzi a li occhi miei le quattro face
stavano accese, e quella che pria venne
incomincio a farsi pilt vivace, 12

Zrel som tie $tyri fakle pod orémom?¥
zazaté, a td, Co ta prisla prva,

sa zacla farbit zivsie, inym smerom,

e tal ne la sembianza sua divenne,
qual diverrebbe Iove, s’elli e Marte
fossero augelli e cambiassersi penne. 15

vyzorom, ako ked sa zore krvia,
akoby bol Mars a Jupiter vtici
a Mars by mu dal brkd, ¢o mal sprva.

La provedenza, che quivi comparte
vice e officio, nel beato coro

silenzio posto avea da ogne parte, 18

8 hoj“ — hojnost Bozej ldsky. Trvald a najaplnejsia pritomnost Boha v svitych vyvo-
lenych v 6smom nebi a v nebi zvanom prvy hybatel. Aj podla Averroesa sa preja-
vuje dosiahnutie najvyssicho $tastia ako ustatie tdZenia kvoli tomu, Ze obsiahnuty
ciel je najvyssi. Tym, ze ho mdme, mdme vsetko, lebo on v sebe obsahuje vietko.
Preto by bolo znakom nie najvyssej povahy ciela, keby v iom kto este tdzil (v. 9).
Dosiahnutost takéhoto ciela sa prejavuje scelenim pasivneho rozmyslu s ¢innym,
nie iba vonkajskovym porozumenim, teda prejavuje sa ako ldska a pokoj, mier,
nettizenie (v. 8) a radost (v. 7), sthrnne $tastie.

8 Pocas ,Adoremus®, hlaholu, ¢o prichddzal zhora.
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Ten, ¢o v tom zbore blazenych, ak” stadf,
robi, ¢o robia sluzbukonajiici,
nakdzal, nech sa im byt ticho rddi,

quand® io udi‘: «Se io mi trascoloro,
non ti maravigliar, ché, dicend" io,

vedrai trascolorar tutti costoro. 21

ked som cul: ,,Ak si nedds oku ujci®,
ze menim farby, necuduyj sa, lebo
so mnou ich zmenia vsetci tito skvici.

Quelli ch’usurpa in terra il luogo mio,
il luogo mio, il luogo mio che vaca
ne la presenza del Figliuol di Dio, 24

Ten, ¢o na zemi obsadzuje sebou
miesto po mne, po mne miesto dnes je bez
Synéeka Boha, on ak” by tam nebol,

I versi 23-24 sull‘assenza di Cristo dalla sua sede durante il pontificato di
Bonifacio VIII e di altri papi bisogna farli coincidere con altri esempi in cui
le istanze secolari sviano da un cammino segnato dall'amore per Dio. Sviano
perché, in quanto agenti secolarmente, la natura li costringe, e li sottopone
al decadimento della volonta. In tutto il corso del 27mo canto vengono rac-
colti gli esempi di un naturale e generale decadimento della volonta, cio¢ del
cammino diretto a Dio. Con queste semplificazioni si apre il vero argomento
del canto 27, la possibilita per gli uomini, per il genere umano, dell‘amore
diretto di Dio.

fatt’ ha del cimitero mio cloaca
del sangue e de la puzza; onde 'l perverso
che cadde di qua st, la giu si placa». 27

8 .. ujst.
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mi z odimrti¥ spravil opak nebies,
smrad, stoku krvi, ktorym sa ten zvratok,

¢o padol stialto, tesi, kde md deres.

Di quel color che per lo sole avverso
nube dipigne da sera e da mane,

vid’ io allora tutto 'l ciel cosperso. 30

Tu farbu, ¢o m4d konca polobritok
svit, mrk od slnka skrytého za mrakom,

som zrel striet celym nebom naostatok.

E come donna onesta che permane
di sé sicura, e per altrui fallanza,

pur ascoltando, timida si fane, 33

Ako ctnd pani, ¢o v stave hocakom
ostdva sebou istd, cut jej stacf,
ze niekto pochybil, a zamrie lakom,

cosi Beatrice trasmutd sembianza;
e tale eclissi credo che 'n ciel fue

quando pati la supprema possanza. 36

aj Beatrici sa zjav preonail;
myslim, Ze len ked trpel v§emohdci,
taky tien anjelom sa v tvdrach zracil®.

Poi procedetter le parole sue
con voce tanto da sé trasmutata,

che la sembianza non si muto pite: 39

89
90

Z Rima

seclissi vysvetluje ako potemnenie tvéri anjelov Baldassare Lombardi. Ladi to
v prirovnani k potemneniu Beatricinej tvére, lebo aj td bola odhmotnenou pod-
statou.
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Ten potom pokracoval, ako barka hudi,
preskocil mu hlas vraz, a to do plana,

viac ak’sa sfarbil, lenze v inom klaéi.

«Non fu la sposa di Cristo allevata
del sangue mio, di Lin, di quel di Cleto,
per essere ad acquisto d’oro usata; 42

Nie je Kristova cirkev vychovani,
nespela z mojej krvi, Lina, Kléta”,
aby ju drzal, kto sa zlatu klania,

ma per acquisto d’esto viver lieto
e Sisto e Pio e Calisto e Urbano

sparser lo sangue dopo molto fleto. 45

lez pre klananie $tastiu, ¢o tu lieta,
prelial krv Kalixt aj s Urbanom,
aj Sixtus, Pius, len nech je td svitd.

Non fu nostra intenzion ch’a destra mano
d’i nostri successor parte sedesse,
parte da I'altra del popol cristiano; 48

Dat ludu ¢ast nebolo nasim plénom
sadnut si sprava nasim ndslednikom,
¢ast po lavici, ghibelinskym panom®;

né che le chiavi che mi fuor concesse,
divenisser signaculo in vessillo
che contra battezzati combattesse; 51

Lino, druhy rimsky pdpez a mucenik, Anaklét, treti rimsky pdpez a mucenik.

...a po lavici pdpezom si dat sadnut ghibelinskym panom. Dante pouzil vyjadrenie
z evanjelia, Ze pri poslednom stide sa spaseni postavia vpravo od Kristovho trénu
a zatraten{ vlavo. Kedze sdém bol privrzenec cisrstva, teda ghibelin, stavia sa tu
Ustami Petra proti tomu, Ze pdpezi vyobcivaja ghibelinov.
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ani dat klace, im2” som kludiarnikom,
aby sa mohli na vlajkdch plentati,

vojsk, ktoré pokrstenym st zdnikom®;

né ch’io fossi figura di sigillo
a privilegi venduti e mendaci,

ond’ io sovente arrosso e disfavillo. 54

ani sme mna nechceli na pecati
na prdva, predané a na klamanie,

pre ktoré ma cervend a jezati™.

In vesta di pastor lupi rapaci
si veggion di qua st per tutti i paschi:

o difesa di Dio, perché pur giaci? 57

V pastierskom richu chodia nepoznane
po vietkych pasiach vlci na celiadku:
obrana bozia, nelez, daj ndm, Pane®.

Del sangue nostro Caorsini e Guaschi
3 . . . . .
sapparecchian di bere: o buon principio,

a che vil fine convien che tu caschi! 60

Zaliatok dobry, ides do upadku,
ved Caorsini s Gaskoncom pit idd,
chystajt sa na td nasu krv sladkd”!

Ma l'alta provedenza, che con Scipio
difese a Roma la gloria del mondo,

soccorra tosto, si com’ io concipio; 63

93
94
95
96

... plentat sa, plieskat vo vetre na bojovej zdstave papezskych vyprav proti ghibelinom.
Podla Enciclopedia dantesca Jén XXII. vystavoval len také listiny a Dante mysli nariho.
Exurge, quare abdormis, domine. Zalm 43, 23.

Jan XXI. z Caorsy zvany Jdn XXII. a Klement V. Gaskonsky mali v zbore kardind-
lov vid§inu, ¢o im umoznovalo robit s cirkvou na svoj osoh, teda obrazne, pit krv
Petrovu a prvych mucenikov.
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Od konatela najvyssicho vidu,
¢o spasil cez Scipia sveta sldvu,

Rim, podla mna vsak spomozenia zidu;

e tu, figliuol, che per lo mortal pondo
ancor gili tornerai, apri la bocca,

e non asconder quel ch’io non ascondo». 66

a ty, synko, ¢o kvoli smrtihlavu
sa eSte na zem vratis, vrav tam hlasom,
‘597

¢o ja neskryvam, nekry ty do hdvu

San Pietro riporta tali esempi di deviazione fino al verso 60. Subito dopo
formula una breve profezia (v. 61-63), senza esprimersi concretamente su
quali aiuti siano da aspettarsi dalla Provvidenza. Questa profezia si salda a qu-
ella proferita da Beatrice, che risulta molto piti chiara. La continuativita del
discorso di Beatrice rispetto a quello di san Pietro nell ambito dello stesso
canto permette di dire che le loro profezie sono una sola, che sara chiarita
a conclusione del canto.

Nei versi 64-66 Dante viene invitato da Pietro a farsi portavoce di questa
profezia. Cosi alla permanenza di Dante nei cieli viene esplicitato un fine
storico, affinché, insistendo su certi principi che sono da farsi valere, ottenga
che sulla terra diventi realta quello che nei cieli risulta verita.

Questa interpretazione della funzione de La Divina Commedia come tes-
timonanza o strumento di una riforma da farsi valere comunque sottace che
il contenuto di questa riforma, il ripristino di un cammino diretto a Dio,
comprende il riconoscimento, da parte della chiesa, del merito ottenuto in

vita. Dante accetta tale principio averroistico e lo esprime in totale come

7 hlasom“ — hlasno, nebojdcne. Mozno to vnimat ako Danteho odkaz Petrovymi

Ustami aj neskor$im $iritelom jeho diela, aj prepisova¢om, editorom, komentd-
torom, prekladatelom. Peter opakuje, ¢o uz povedala Beatrice v O¢istci XXXIII,
52-57 a Cacciaguida v Raji XVII, 124-142. Ide o prorokovanie ndpravy, ze pride
z neba, ako Jeremids, L, 2 a Jeremids II, 3-6; 11, 4. Prorokovanie opakuje Beatrice
v zdvere tohto spevu XXVIL Jej posolstvo zhfna a uzatvdra Bozskii komédiu ako
Danteho posolstvo ludom o nédprave.
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necessita che sia di nuovo percorribile ,la dritta via“ come guida sicura al

raggiungimento del fine ultimo. Dante dunque da Pietro ¢ invitato a farsi

apostolo della conciliazione tra cristianita e filosofia.

Si come di vapor gelati fiocca
in giuso I'aere nostro, quando 'l corno
de la capra del ciel col sol si tocca, 69

Ako ked z chladnej pary zimnym ¢asom
padaju v nasich zemskych $irkach vlocky,
ked sa tkne roh kozy s slne¢nym vlasom?,

in st vid’ io cosi I'etera addorno
farsi e fioccar di vapor triunfanti

che fatto avien con noi quivi soggiorno. 72

nebo som zrel tiect vhor ako nérocky,
krasnelo, z neho snezili vitazné
pary, tie, ¢o tu s nami klddli krocky.

Mentre Dante segue lascesa veloce degli spiriti beati verso il Cielo cris-
tallino, diventati simili a fiocchi di neve, la sua vista viene presentata nei
versi 73-75 come capace di percepire direttamente le forme, tramite sostanze
formali. Senza questo perfezionamento del suo guardo, previsto da Averrog,
sarebbe impensabile che riuscisse a comprendere le sostanze prive di materia.
Descrivendo il cielo nei vv. 67-72 avverte la perfezione della sua vista, otte-
nuta mediante la collaborazione del merito e della grazia.

Lo viso mio seguiva i suoi sembianti,
e segul fin che 'l mezzo, per lo molto,
li tolse il trapassar del pili avanti. 75

% Ked prechddza slnko stthvezdim KozoroZca, teda v zime.
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Moj zrak sa prel k tym, ¢o st k nemu vztainé”,
a Siel za nimi, kym svit pre veldialku

mu neznemoznil vnik, kde ,dalej” viazne'®.

Onde la donna, che mi vide assolto
de Pattendere in st, mi disse: «Adima

il viso e guarda come tu se’ volto». 78

Ked pani videla, Ze na zdhalku
sa meni to, ze hladim hore, vravi:

,Hol si sa, pri zrak na zemska obdlku“!!

Da l'ora ch’io avea guardato prima
i’ vidi mosso me per tutto I'arco

che fa dal mezzo al fine il primo clima; 81

Od prvozretia do tejto opravy
som sa hol voci prvu o pol pdsma,
o let, ¢o prvé spol do konca spravi'®%;

? ,Sembiante” znamend v prvom vyzname u Danteho ,,podobajtce sa“, ,podobné®.
V tomto pripade (v. 73) ho tak neinterpretujt, ale ,seguire i suoi sembianti“ na-
védza mysliet si, Ze Danteho zrak md uZ prenikavost ako ,formujtca forma®, taka
ako nebeské podstaty zbavené hmoty, Ze im rozumie, je s nimi spojeny, az kym mu
ich nezastrie velkd vzdialenost, ked sa tie ocitnu v kristilovom nebi.

19 Ako je priesvitné teleso prostrednikom svetla, svetlo je prostrednikom zraku
(Anima II 7, 418a 26, 419b 3). Toto je pravdepodobne vztah medzi svetlom,
zrakom a éterom neba vo verSoch 74 a 75. Nebesky éter prestdva byt pre vel-
ka vzdialenost prostrednikom svetlu, a preto svetlo prestalo byt prostrednikom
Danteho videniu.

%' Kym na zaciatku pobytu v 6smom nebi bol nad poludnikom Jeruzalema, teraz,
na zéver, je kvoli zemskému otd¢avému pohybu nad Gibraltarom.

102 Podla stredovekého delenia obdobného dnesnému poludnikovému pohybu zeme
mala zem sedem pdsem. Prvé bolo vymedzené vo svojom prostriedku poludnikom
nad Jeruzalemom, a na konci malo poludnik nad Cddizom. Teda Dante zhffia, Ze
ked sa na Beatricino vyzvanie v Raji XXII, 133-153 pozrel prvykrdt pocas pobytu
v dsmom nebi dole, presne pod nim bol jeruzalemsky poludnik, kym teraz sa
nachddza presne nad Cddizom, teda nad poludnikom, ktory vyznacuje koniec
prvého zo siedmich horizontdlnych pdsem zemského obvodu. On a Beatrice to vy-
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si ch’io vedea di 1a da Gade il varco
folle d’Ulisse, e di qua presso il lito

nel qual si fece Europa dolce carco. 84

takze som videl za Cddizom bldzna
Odysea priesmyk a stiad po pléze,
kde sa byk s Eurépou maznal'®.

E pit mi fora discoverto il sito
di questa aiuola; ma 'l sol procedea

sotto i mie’ piedi un segno e pit partito. 87

Bol by som zdhradke zrel a7 za strdze,
nohy mi ale vo¢i slnku zasli

viac ako vidno na jednom obraze'™.

La mente innamorata, che donnea
con la mia donna sempre, di ridure
ad essa li occhi pit che mai ardea; 90

Zamilovand mysel sa mi masli
s mojparou stile, avSak teraz chcela

ak nikdy vpit v nu zrak, Ze sa nou skrdsli'®;

svetluju ako ich pohyb, no skuto¢ne ide o pootocenie zeme zo zdpadu na vychod
okolo osi od prvého po druhé pozretie.

1% Dante objima pohladom dva hlavné hriechy zdpadnej civilizicie voci Bohu.
Na zdpade vidi Herkulove stlpy, ktoré urobil v Pekle, XXVI, v. 125 symbolom
hriechu domyslavosti, na vychode fénické pobrezie, odkial uniesol Zeus v podobe
byka na Krétu Eurépu, kde s nou splodil dvoch synov. Tento mytus je symbolom
telesnej chtivosti.

194 Bol by si prezrel kondiny zeme za Feniciou a za ,strazami®, Herkulovymi stipmi,
podrobnejsie a dalej, no slnko medzitym preslo zo stthvezdia Blizencov do sthvez-
dia Barana voci miestu pod jeho nohami. Ide o postrenie. Pohyb slnka ho siri,
aby sa aj on pripravil na vzlet z 6smeho neba.

10 Pozri XXIV, 118. ,Donneare” oznacuje intimne prepojenie. Je to povinny obraz
dé6verného zrozumenia sa. Ked sa stane pasivny rozmysel rovnocennym ¢innost-
nému rozmyslu, ku ktorému smeroval ako k cielu zdokonalovania, za¢nu si rozu-
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e se natura o arte fé pasture
da pigliare occhi, per aver la mente,

in carne umana o ne le sue pitture, 93

hoci priroda s umenim pdstv vela
stvorili o¢iam, nech ich posla mysli,
ludskych ¢i malieb, nech sa s srdcom scelia,

tutte adunate, parrebber niente
ver lo piacer divin che mi refulse,

quando mi volsi al suo viso ridente. 96

106

boli by ni¢, ak by aj vcele vysli'®,
voli poteche, ¢o ma bozskd jala,

ked som zrel, ak” sa jej smiali rozmysly'”.

E la virtu che lo sguardo m’indulse,
del bel nido di Leda mi divelse,

e nel ciel velocissimo m’'impulse. 99

106

107

miet, byt ako jeden, ,milovat sa“, na znak, ze vSetky substancie oddelené od hmo-
ty si navzdjom rozumejd, lebo musia, kedZze ,,pohlavnym spojenim® sa dosahuje
najvysSie $tastie, Cize porozumenie aj Bohu. Ide o znak, Ze Boh nie je nekone¢ne
iny, teda nepoznatelny, ale je tiez len ,forma foriem®, aj ked najvyssicho stupna
vSeobecnosti. Z trovne zrozumenia sa Danteho mysle s Beatricou ako vedou uz
teda Dante rozumie Bohu.

»Vcele® — napriklad v jednej knihe, pospolu by sa natlacili do jediného vnemu
zraku.

V pévodine: smiala sa jej tvdr. Verse 88-99 pokladaju za Iibostnd bdsen veno-
vanu Beatrici. Beatrice ho v nej naplni tolkymi silami cnosti, Ze tie ho vystrelia
do deviateho neba. Obdobnost s dosledkami pozemskej lisky pre silu duse je tu
namierend na posilnenie vnimania, Ze okamih ,kopuldcie pasivneho rozmyslu
s ¢innostnym je chvilou, ked sa pasivny rozmysel naplia silou, a7 sa stdva v schop-
nostiach rovnocennym tomu, ktory ho formuje. CiZe vie porozumiet Bohu. Sily
prijaté od formujtcej formy ho vrhnti smerom k Bohu, k forme vsetkych foriem.
Dante vyuziva tito ¢rtu Averroesovho udenia velmi prihodne, v okamihu, ked
ho m4 nieco vyniest z dsmeho neba do deviateho. Je to préve sila nadobudnutd
spojenim s formujticou formou.
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Tym odpustkom'*® mi také cnosti vliala,
ze ma to strhlo z krds Lédinho hniezda'”

ta, kde niet veci, ¢o by bola stdla.

La stessa perfezione della vista, cio¢ della mente diventata intellettiva, tor-
na come argomento dei versi 87-99, probabilmente per riepilogare quello
che Dante considerava necessario far conoscere, una costante da interpre-
tarsi sempre negli stessi termini. Si parte dal termine ,,donneare® che espri-
me il rapporto intimo, in questo caso tra due intelletti. Il rapporto intimo
tra due intelletti per Averro¢ ¢ una confluenza, il modo in cui un intelletto
individuale puo farsi partecipe di una formula universale, qui rappresentata
dall‘intelletto di Beatrice. Il particolare di questo rapporto ¢ che deve essere
l'intelletto ricevente ,ad aprirsi®, ad acconsentire, a riprova che quello ricet-
tivo o passivo ha raggiunto la conoscenza perfetta e ultima. Da come in quei
versi si comportano sia Beatrice che Dante si vedono tutte le pertinenze di
un tale rapporto. La piti importante risulta dai versi 97-99, un intendimen-
to reciproco tra tutte le sostanze separate dalla materia. Infatti, Dante per
forza di quella unione con Beatrice viene sospinto verso il nono cielo dove
si trovano le intelligenze che muovono l'universo. 1l trasferimento avviene
perché dall‘unione con I'intelletto di Beatrice risulta la facolta di partecipazio-
ne a una conoscenza reciproca tra tutte le sostanze separate, a conferma che
unendosi in vita [‘intelletto passivo con una species intelligibilis, gia ¢ arrivato
a raggiungere il fine ultimo, che per Averro¢ ¢ una condizione sine qua non
del suo progetto filosofico, affermante che in vita dal nulla si puo e si deve
arrivare coi propri meriti al fine ultimo.

Le parti sue vivissime ed eccelse
si uniforme son, ch’i’ non so dire

qual Béatrice per loco mi scelse. 102

1% Tou $tedrostou; aktom pohladu, ktory vlial silu. Ide tu o zopakovanie , kopuldcie®
z prvého spevu Raja.

1 Dvojzna¢né vyjadrenie. Odtrhlo ho to od krds Beatrice ako ¢innostného rozmys-
lu. Tento obraz je zaloZeny na myte o Kastorovi a Polydeukésovi, detoch Bohyne
Lédy, krori sa tak ubili, ze otec Zeus, aby im umoznil lubit sa aj po smrti, ich
vlozil do stthvezdia Blizencov.
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Na rozdiel od tych nieb, ¢o st vo hviezdach,
to tu md vetky Casti rovnorodé,

7e kam ma Beatrice, sa mi nezd4d!'.

Ma ella, che vedéa ’l mio disire,
incomincio, ridendo tanto lieta,
che Dio parea nel suo volto gioire: 105

Vedela, 7e chcem znat, kam som sa podel,
a dala sa do radostného smiechu,

ak” keby sa bol Boh do jej radosti odel''":

Non sembra casuale l‘espressione nel verso 105: ,pareva Dio nel suo volto
gioire, perché porta a completamento il detto riguardo alla ,,poesia d"amore®
dei vv. 87-99. Infatti, li ¢ stato concluso che le sostanze separate si conoscono
reciprocamente tutte, perché tutte si intendono [ un I altra e la loro sostan-
za ¢ quella, di intelligere, cio¢ di capire ogni cosa nella sua sostanza, Dio
compreso. Adesso Dio appare ridere sul volto di Beatrice per confermare che
(Dante) conoscendo Beatrice quale species intelligibilis, gia conosce tutto. La
conoscenza del tutto deve essere necessariamente riconosciuta affinché possa
essere approvabile come raggiunto fine ultimo, il momento dell‘abbracciare
intellettivo, in vita, della species intelligibilis. Ottenere tale collaudo a sua
volta risulta uno strumento necessario perché sia portato a compimento il
vagheggiamento dantesco di riformare la dottrina cristiana a favore dei meriti
morali e del perfezionamento intellettuale, raggiunti in vita.

110 Deviate nebo, najrozsiahlejsi kruhozor a najrychlejsi, pretoze ho pohdia Bozia
léska a ono sa stdva pohonom pre ostatné kruhozory neba, nemd hviezdy, preto
Dante nevie povedat, ktort ¢ast tohto neba mu Beatrice vybrala, kde sa ocitol.

1! che Dio parea nel suo volto gioire - ak” keby sa bol Boh do jej radosti odel: az sa
videlo, Ze Boh sa raduje v jej tvdri, v jej rozmysle. Tento vers o rovnorodosti pod-
stat oddelenych od hmoty vritane Boha potvrdzuje, ¢o je hypoteticky vyslovené
v pozndmkach k verSom 88-99. Toto nie st tomistické verse, lebo by museli zd6-
raziiovat nekone¢nt odlisnost Boha od ostatnych podstit oddelenych od hmoty.
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«La natura del mondo, che quieta
il mezzo e tutto I'altro intorno move,

quinci comincia come da sua meta; 108

,Priroda sveta, ktord v mikkom mechu!'?
pokoji stred, kym vokol hybe vietko,

sa tu zac¢ina, tu ma ciel a strechu“!'?;

e questo cielo non ha altro dove!'*
che la mente divina, in che s'accende

'amor che ' volge e la virtti ch’ei piove. 111

nad tymto nebom je uz iba riedko,
len Bozi um, ¢o zapaluje zmenu:
lasku, t4 hne kruh, cnost, ¢o on d4 smidkom'".

Luce e amor d’un cerchio lui comprende,
si come questo li altri; e quel precinto
colui che ’l cinge solamente intende. 114

112

113

114

115

V machu drzi zemegulu, v pokoji.

,Priroda sveta, ktord v mikkom mechu

pokoji stred, kym vokol vsetko hybe,

sa tu za¢ina, tu ma ciel a strechu

LPriroda sveta... pokoji stred“: v deviatom kruhozore maju bydlisko tie prirodné
zékony, ktoré drzia zem ako stdlicu. Deviaty kruhozor je prirodou nasej zeme
v tom zmysle, Ze podla antickych kozmoldgii, najmi podla Ptolemdja, ktorého
kozmol6giu Dante reprodukuje vo verSoch 106-117, vyrdba deviate nebo formy
pre vetky kruhozory, ale ¢im niZsie, tym st formy hmotnejsie, a na zemi sa vyja-
vuji len ako moznostné, teda ako ¢istd hmota. V tom zmysle ,sa nds svet zadina,
m4 zaciatok v devietom nebi“. V deviatom nebi m4 vsak nds svet aj koniec, ciel,
a to preto, lebo desiaty kruh, Empyreum, je iba ziarenie Bozieho rozmyslu, ktory
sa véetok uchyta v deviatom kruhozore, ktory je prvym hybatelom vietkych os-
tatnych kruhozoorov a v metafyzickom zmysle je ich habitom, o ktorom hovori
Averroes. K tomu heslo ,,Primo Mobile® v Enciclopedia dantesca.

Lebo Empyreum je ¢isté svetlo; Raj XXX, 39.

Nebo Hybatela sveta, Boha, zapaluje lisku k sebe u Prvého pohyblivého. Liska
sa prejavuje rychlym kritenim a tym, Ze z deviateho neba pr$i dole na zem ddzd
cnosti.
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Za svetlo, lasku vdaci desiatemu
a zvy$né tak len deviatemu zasa;

len kto deviaty pdse, rozumie mu ''°.

Non ¢ suo moto per altro distinto,
ma li altri son mensurati da questo,

st come diece da mezzo e da quinto; 117

Pohyb mu nemeria ten, ¢o ho pésa,
ba iba on je inym pre ¢as mierou,
ak” ked dva, pit v desiatich nachddza sa'"’;

e come il tempo tegna in cotal testo
le sue radici e ne li altri le fronde,

omai a te puo esser manifesto. 120

teraz sa lahko vmysli§ do pomeroyv,
7e ¢as korenf v tomto kruhozore,
no snety rozkladd do inych smerov.

A cominciare dal verso 121 Beatrice prosegue con i rimproveri che Pietro
ha rivolto ai mortali, ma presto si vede che il suo discorso mira a studiare e
a riassumere le cause di una generale irreligiosita nei termini di una carente
possibilita da parte dell umanita di portare a una conclusione soddisfacente
I'amore diretto per Dio, gia trattato nel canto 26, soprattutto nei vv. 25-36.
La via verso Dio che a Dante nel canto 26 sembra percorribile perché garanti-
ta dal quarto dono d‘amore che Dio ha elargito agli uomini, cio¢ il dono della

possibilita di una via diretta, mentre all'uomo basti soltanto vivere leggendo

!¢ Deviaty kruh md tie vlastnosti, ze zaru¢uje jedinost Boha. Nikto iny v flom neza-
paluje ldsku, len nebo nehybného hybatela, a nizsie nebd neprijimaji dary foriem
od nikoho, len od deviateho neba, prvého pohyblivého. Rozumie mu len prvy
hybatel, kruh, ktory ho ovija.

17 Kedze Kristédlové nebo md najrychlejsi pohyb, ono neodvodzuje zdkony pohybu
z Empyrea, ale z pohybu Kristdlového neba sa odvodzuje meranie rychlosti a ¢asu
niz$ich kruhozorov, ako sa od dvojkovej a pitkovej ststavy odvodzuje velkost ¢isla
desat vdaka ich prvotnosti.
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nei beni minori la luce del bene supremo, qui da Beatrice, e prima da Pietro,
¢ messa in forse a causa di ostacoli storici, per la continua efficienza del pec-
cato originale, tutte e due motivi di una fatale decadenza della volonta di
perseguire una via diretta a Dio, anche se la volonta inizialmente non manca.
Dante continua attraverso la bocca di Beatrice — species intelligibilis — con
molta perspicacia a combinare le singole immagini di tale decadimento, fa-
cendo modo che con I‘impellente fine del discorso e del canto sia chiaro che
tutti i casi di decadenza della volonta siano accomunati dalla questione della
,via diretta verso Dio“. Proprio questa poi, nelle terzine conclusive, diventa
oggetto di profezia, nel senso che per un atto favorevole di Dio sarebbe ria-
perta. E non solo, ma il frutto al quale portera, sara quello vero (,sosine vere®,
v. 126; ,vero frutto®, v. 148), ossia ‘'unione con Dio o la conoscenza di Dio.
Infatti, la profezia come formulata da Beatrice — species, comprende due ter-
mini chiave della teoria di Averrog, che cio¢ la via sara ,diretta® e che portera
a un frutto ,vero®. Per diretta si intende ,,per il proprio merito® e per il ,,vero®
si intende che il fine che cosi si raggiunge, sara ,,ultimo®, oltre al quale non vi
ne ¢ un altro, e perciod recante all ultima felicita.

Oh cupidigia, che i mortali affonde
si sotto te, che nessuno ha podere
di trarre li occhi fuor de le tue onde! 123

Chlipnost, ty brdni$ ludom priet zrak hore,
na jasné sporiadanie ¢asostromu,

az je od teba kazdé oko choré!''®

Ben fiorisce ne li uomini il volere;
ma la pioggia continiia converte

in bozzacchioni le sosine vere. 126

18 Sumpta occasione ex praedictis, exclamat contra cupiditatem, generale malum,

uae mergit mentes mortalium ita in affectione terrenorum, quod #non possunt eri-
q git t tal t flectione t quod t
gere oculos ad istam mirabilem regionem coeli dispositissime ordinatam*; Enciclopedia
dantesca, heslo ,cupidigia®.
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Dobro d4 ludskd volu v kvet, ak” komu;
no stily ddzd premiena pravé slivy
na s¢ervivent hnild chrontu chromu'"”.

Fede e innocenza son reperte
solo ne’ parvoletti; poi ciascuna
pria fugge che le guance sian coperte. 129

Vernost a nevinnost st pravé divy,
lez iba na detoch a omladine;
no sotva do chlpkov je kto poctivy.

Tale, balbuziendo ancor, digiuna,
che poi divora, con la lingua sciolta,
qualunque cibo per qualunque luna; 132

Ten drzi post, stc lapotdk, je dyne,
no ked vie potom vypovedat vietko,

1120

v hocktorej $tvrti'? Zije o slanine;

e tal, balbuziendo, ama e ascolta
la madre sua, che, con loquela intera,

disia poi di vederla sepolta. 135

119 Beatricin vyklad metafyziky deviateho kruhu prechddza do nadviazania na Pet-
rovo Castovanie papezov. Beatrice sa obracia s kritikou na veriacich, a to s vyu-
zitim napriklad Pavlovho Listu Rimanom, VII, 18. Vo vy¢itkdch citit, Ze nazna-
¢uje na slabosti BoZieho daru priamej cesty, priamej ldsky. Bozia ldska a dobro
d4 vSetkym predpoklad ist prirodzene k nemu, no zI¢ spolocenské podmienky
a skazenost cirkvi a pdpezov brdnia. Beatrice vinima neschopnost ist cestou cnosti
ako vSeobecntl ranu ludstva. V nasledujiicej tercine mozno vnimat aj vztaznost
neschopnosti ludi ist cestou cnosti k dedi¢nému hriechu.

120 Ide o Stvrt mesiaca. Tym Beatrice naznacuje, Ze hovori o Velkom poste, ktory sa
zacina podla $tvrte mesiaca, lebo jeho koniec, teda Velky piatok, musi pripadnuit
na spln (Buti).
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ten mamu pocuva, kym je Sepletko,
no potom, ked uz vlddne vsetkou recou,

zniesol by ju najradsej z sveta k svedkom.

Cosi si fa la pelle bianca nera
nel primo aspetto de la bella figlia
di quel ch’apporta mane e lascia sera. 138

A toto je aj ddvod, preco
ocernie bel na tvdri peknej dcéry

toho, ¢o zrannie, odide s ve¢erou'?'.

Tu, perché non ti facci maraviglia,
pensa che 'n terra non ¢ chi governi;

onde si svia 'umana famiglia. 141

Nech sa na moju re¢ nik neocerf;
vedz, Ze na zemi nieto, kto by vlddol;
nuz ludia sa ak” rod menia na cery'?.

121

122

»Takymto sposobom sa biela pokozka dcéry slnka, mesiaca stdva tmavou, nevi-
ditelnou navonok. Mesiac je podla cirkevnych otcov symbolom bojujtcej cirkvi,
ktord je dcérou nebeskej vitaznej cirkvi symbolizovanou slnkom. Cize, Kristova
cirkev sa zatemiiuje v svojej krdse ipadkom, ktory jej ohavi tvdr®. Vyklad Chiavac-
ciho Leonardiho. Beatricinu re¢ treba chdpat ako re¢ species alebo intenzie, preto
aj predchddzajice terciny o detoch aj této tercina musia poukazovat na problém
priamej cesty k Bohu, ¢ize tej cesty, ktorej ozivenie je zmyslom Danteho krd¢ania
zdhrobiami do neba. T4to cesta nevedie k cielu, lebo ju ovplyviiuje histéria, kazi.
Ako keby klddol prekdzky osud alebo trest za Adamov hriech.

Beatricina re¢ musi byt v stlade s povahou species alebo intenzie, ktorti ona vy-
jadruje. Preto vidime vo ,famiglia umana®, keord ,;svia“, Aristotelovu formu, kto-
rd bola dand ludskému rodu ako najvys$$i dosiahnutelny ciel, $tastie v spocinuti
v najvy$$om poznani. Len dosiahnutie tejto formy alebo cesta k nej definuje rod
Iudi ako rod, aristotelovsky, to, ¢o vlastni spolo¢nti formovi podstatu. Preto aj
slovo ,,svia“ neznamend len odbocovanie od ciela, ale takd stratu formy, ked sa rod
rozplyva, menf sa na iné rody, napriklad na ciele rastlinnej rise. Slovo ,cery” tu
symbolizuje stratu [udskej rodovej uréenosti a jej zmenu na ind.

Zolesi tu jednoducho hovori, ze Dante opakuje Beatricinymi slovami svoje — Pet-
rovo odstidenie Bonifica VIII, Ze pocas jeho pdpezovania je Kristov stolec prézd-
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Vi sono coinvolte anche le sorti della chiesa, come dai versi 136-138.
E per tramite di quella terzina anche il precedente frustare o proverbiare da
parte di Pietro dei papi demeritevoli si puo leggere in questa chiave, un falli-
mento necessario della volonta del bene, finché la via diretta non sard soccor-
sa da un miracolo divino, come profetizzato da Beatrice nei versi 142-148.

Prima ancora Beatrice nei versi 140-141 non lascia dubbi sulla chiave
aristotelica del suo profetizzare, spiegando quello che concerne il fine dell

umanita in quanto genere o ,famiglia“.

Ma prima che gennaio tutto si sverni
per la centesma ch’¢ 1a giti negletta,

raggeran si questi cerchi superni, 144

Skor, ak” sa janudr zrie s jari vlidou
pre minut pdr, ¢o si z nich robia pestvo'®,

vyziaria stiad, zvrchneba vplyvy nadol

che la fortuna che tanto s’aspetta,
le poppe volgera u’ son le prore,
si che la classe correra diretta; 147

ny. A Ze aj cisdrsky, ako hovori v Monarchii. Teda ludia nemaji duchovni ani
svetskt spravu na ceste k poznaniu. To je vSetko pravda, lenze Beatricinu re¢ treba
vztiahnut na vysSie roviny uvazovania, ktoré z nej aj vidno. Vidno ich zo stupiio-
vania vSeobecnosti prikladov, ¢o je nevernost, strata lisky a odbocenie z priamej
cesty, ako hovorf na zaciatku Pekla. Vidno ich z lexiky, zo slov ,famiglia umana“
a ,sviare“. Vidno ich aj z poslednej terciny, ktorou déva vsetky uvedené priklady
na jedného menovatela. S tym ladf aj ,’n terra non ¢ chi governi®. Treba to vidiet
ako poukaz na Petrovo, ze stolec ,vaca“.
123 Ide o proroctvo. Proroctvo sa zacina nejasnym formulovanim ¢asu, kedy sa vyplni.
Nejasnost sa v§ak d4 rozlastit tak, Ze rozprdvanie o janudri vztiahneme na gregori-
ansky kalenddr. Ten vyrébal nepresnym uréenim dizky kalendarneho roka proti as-
tronomickému ro¢ny vzdjomny posun o dvandst mintt, takze podla stredovekych
vypoctov by pripadol janudr o vyse sedemtisic rokov na jarné obdobie. To vsak
neznamend, Zze Dante alebo Beatrice predpovedaji zmenu o taky dlhy cas. Prive
naopak. Predpovedaju ju zakrdtko vyjadrenim, Ze neuplynie tolko casu, aby sa
stretol janudr s jarou pre ¢asovy posun, ktory pokladaji na zemi za zanedbatelny.
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také, Ze t4, ¢o chodi s dobrou zvestou
obréti kormy ta, kde st dnes celd,

a lodstvo sa vypravi priamou cestou'?;

e vero frutto verra dopo ’l fiore».

125¢¢

kvet dojde do pravého plodu, ciela

E ammirevole come Dante si industri ad arrivare sicuro e chiaro alla con-
clusione voluta ed ¢ ammirevole la sinteticita e nel contempo l'estrema chia-

rezza terminologica dei due ultimi versi: ,si che la classe correra diretta®

124 Dva najvyssie kruhozory, teda nehybny hybatel , ¢ize Boh, a prvy hybany, vyziaria
na zem také vplyvy, Ze sa uskuto¢ni dlhooc¢akdvand nddej na zmenu. Zvy$né verse
vysvetlujd, v ¢om td nddej spocivala.

12 Bozie vplyvy obrdtia smerovanie ludstva (¢eld lodi a celé lodstvo) opacne, napravia
ho na priamu cestu. Slovo diretta treba z Ust Beatrice a Danteho vidy rozumiet
ako priamu cestu k Bohu pomocou Bozicho daru priamej ldsky. Teda Boh uro-
bi pre histdriu ludstva to, ¢o urobil ako ukdzku pre Danteho, umozni, aby dar
priamej cesty nebol neschodny kvéli pozostatku po dedi¢nom hriechu, teda proti
prirodzenému sklonu véetkych ludi k dpadku véle. Z hladiska tejto interpretédcie,
ktord md v texte priezra¢tny podklad, mozno vnimat spitne vyjadrenia o dospelom
jazyku ako o paradoxnom dévode dpadku z hladiska, Ze prirodzenému jazyku
bude prinavrdtend sila priamej komunikicie s Bohom, akd mal u Adama. Aj naj-
vysSie cirkevné a svetské ustanovizne sa vymania z tpadku a podriadia sa priamej
ceste. Celt velkd metaforu poc¢niic verSfom 121 az do konca mozno vnimat ako
zhrnutd poslednym verSom ,kvet d6jde do pravého plodu, ciela® tak, ze kvet je
Bozi dar priamej ldsky, ktory v Iudstve aj zakvitne, ale nevydd plody. Po naplneni
proroctva vyd4 priama cesta plod, a to ten, Ze nielen bude umoznené kazdému
dosiahnut priamou cestou $tastie, ale to Stastie bude ,pravé®, koneéné, najvyssie,
nepdjde o vymyslené dosiahnutie ciela. Sli by sme daleko, keby sme povedali, ze
Dante tu dotvrdil svoj zdmer dosiahnut uznanie pocaszivotného $tastia za koneé-
né, pravé. Je to averroizmus v Danteho projekte. Nikde ho vsak nepoprel. Nie
ndhodou predradil tesne pred zdver Adamovo rozprévanie o priamej ceste (zdver
26. spevu). Ocividne sa tu, v zdvere 27. spevu, sklenuje Bozskd komédia do jed-
novyznamového celku, a to upovedomenim na spojitost s tretim verSom prvého
spevu Pekla ,la diritta via era smarrita“. To znamend, pre vysvetlenie posledného
ver$a 27. spevu, ktorym sa prislubuje dosiahnut opak stavu uvddzaného v tretom
verSo Pekla, treba presne vysvetlit obsah treticho versa Pekla. Dobre ho vysvetlil
A. Gagliardi.
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(v. 147, corrisponde a I umana famiglia®, v. 141); e ,vero frutto verra dopo
'l fiore (v. 148, corrisponde a ,sosine vere, v. 126), che dispongono di una
illuminante capacita di gettare un lume di chiarezza su tutto quello che fino
ad allora da Pietro e da Beatrice era stato riportato.

Per le revisioni linguistiche esprimo cordiali ringraziamenti ai Dott. Paolo
Di Vico, Dominika Jelené¢ikové e Dott. Andrea De Luca. P. K.
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RECENSIONI

Prova della competenza sociolinguistica: il turpiloquio
PhDr. Natalia Rusnikovd, PhD., Universita di Nitra “Costantino Filosofo”
Fioretto, Natale: Anche Francesco le diceva. Una riflessione sociolinguistica

sull’uso delle parolacce. Graphe Edizioni, 2016, ISBN: 9788897010937.

Il discusso uso delle parolacce in qualsiasi lingua ¢ 1’argomento di un
libro moderato di volume (36 pagine), ma ricco di contenuto e spunti per la
riflessione autonoma del lettore. Le considerazioni sociolinguistiche sull “uso
delle parolacce spuntano in quelle didattiche sull insegnamento delle ,male
parole® agli studenti stranieri che vogliono acquistare una competenza comu-
nicativa autentica. Infatti, le parolacce, oltre ad avere una funzione psicologi-
ca ed emotiva, nella lingua occupano un posto assai rilevante. Gli effetti che
provocano nella comunicazione linguistica pongono attenzione soprattutto
all“aspetto culturale. Nonostante il loro valore sociolinguistico e culturale,
le parolacce sono ignorate sia dalle grammatiche dell italiano agli stranieri,
sia dai manuali dell’italiano e corsi di lingua comunicativa. Uno degli scopi
dichiarati del programma glottodidattico europeo (Quadro comune di rife-
rimento per le lingue) sarebbe quello del raggiungimento della competenza
comunicativa tale da avvicinare lo studente il pit possibile alla competen-
za analoga di un parlante nativo. Ebbene, volendo adempiere tal esigenza,
dobbiamo per forza puntare 1"attenzione al turpiloquio pure nella didattica
delle lingue. La funzione espletiva e pure quella abituale delle parolacce com-
pleta il quadro linguistico dell italiano vivo, scritto e ancora pit parlato. I ter-
mini ,turpi®, carichi di connotazioni emotive, provocano le risposte di tipo
neurologico e psicosociale. E non si limitano al livello volgare o solo a quello
orale. Anzi, possiamo trovarli nel linguaggio politico, giornalistico, eppure in
ambienti della lingua scritta (1"autore fa notare la discorsivita del turpiloquio
di Martin Lutero o di San Francesco). Il saggio di Natale Fioretto porta a una
certa riabilitazione del turpiloquio (che dovrebbe pero essere sempre funzio-
nale e contestualizzato) nella pratica linguistica quotidiana.
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Gagliardiho kniha v martinskom vydavatelstve

Mgr. Monika Savelovi, PhD., Universita di Nitra “Costantino Filosofo”
Antonio Gagliardi: La filosofia dell ‘amore di Dante. Vydavatelstvo Osveta,
Martin 2017, ISBN 978-80-8063-450-6, 371 stran

Vydanie Gagliardiho knihy v Martine je prvym vydanim: md okrem Gvo-
du trindst kapitol a autor v nich postupne objasnuje vSetky premeny, ktorymi
presla Danteho predstava lasky. Objastiovanie je spité s filozofickou a kulttr-
nou povahou trindsteho storocia a s premenami Danteho zdstoja v nej, lebo
laska a Amor su jej klucovymi pojmami. Poézia pricou s tymito pojmami
zasttpila filozofiu, ktord sa pre parizske zékazy nemohla vyjadrovat o aristo-
telovsko-averroesovskej predstave, ze zivot ¢loveka je cestou vlastnym prici-
nenim od zvierata k zbozenému. Dante presiel na tejto ceste vyvinom od pri-
vrzenca zmyslovej a znicujucej lisky k zmikéenej podobe ldsky a napokon
k laske v Bozskej komédii, krord neupiera ¢loveku, aby uplatiioval svoju volu.
Za vietkymi stoji species intelligibilis alebo Inteligencia, sprostredkovatelka
na puti zivotom. Beatrice je sprostredkovatelkou.

Prv4 kapitola sa zaoberd premenou tradi¢ného Amora na ¢innostny roz-
mysel v duchu arabskej filozofie. Ukazuje jeho funkciu voci zene, ktord meni
ako predmet lésky na abstraktny pozdvihujuci jav, species intelligibilis alebo
vedu. Ten, koho pozdvihuje, je subjekt poézie. Dante nasiel tento model uz
hotovy. Pouziva ho napriklad v kancédne Amor, che movi tua virtu dal cielo,
ktord tvori sticast suboru Rime. Gagliardi ukazuje, ako sa Danteho filozo-
ficky vztah k Amorovi vyvijal cez kancénu Amor che ne la mente mi ragio-
na v tretom traktdte Hostiny a k dal$im skladbdm, ktoré mali za predmet
Amora. KedZze Amor bol kultovym predmetom ndbozenskej sekty ,,Veriacich
v Amora“, zdroven tdto téma ponuka prileZitost nazriet, preco boli Amorovi
privrzenci pevne skiben{ tak, aby nemohol vzniknit iny intelektualny jazyk
ako ich. Dante sa posunmi s nimi dostdval do nezhody a preukdzatelné usilie
kryt nezhodu podobnymi, aj ked vecne nezhodnymi pojmami, sved¢i, Ze ne-
bol Zart nechat sa z intelektudlnej obce vyludit.

Krycie terminy oznalujice zdkladné pojmy aristotelovskej a averroe-
sovskej filozofie prirody ako ,veniec, ,klobuk®, ,habit®, ,pritomnost mi-

lej a mnoho inych si saputnici cvi¢ili, nimi sa dorozumievali vo svojich
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zéstojoch. Na ten ucel sluzili tencény, basnické listy, v ktorych sa navzdjom
skuasali, ako skusal Dante da Maiano Danteho Alighieriho. Gagliardi z ich
bésnicko-filozofickej diskusie vyvodzuje, Ze v ¢ase bdsnického zrenia bol
Dante jednoznacne stranikom epikurejstva, teda proti vednej askéze skoly
Sigera Brabantského.

Kapitola Lamore doloroso di Dante erpd tiez z rokov Danteho bdsnického
zrenia a nadvizuje na predchddzajicu, lebo epikurejsky postoj bol bolestipl-
nost pre nepritomnost milej. Zdkladom bola Aristotelova téza v De anima,
ze obraz nie je pritomny vzdy, preto mild musi byt fyzicky pritomnd. Tento
postoj zhodnocoval zmyslovii dusu: na ceste za intelektudlnou dokonalostou
je vegetativna a zmyslovd dusa vdznou prekdzkou, ktord nemozno preskodit.
Tak to stvdrnioval do tragickych ténov aj Guido Cavalcanti. Vela cavalcan-
tiovskych tonalit v sibore Rime sved¢i, ze Dante sa s epikurejstvom povodu
u Aristotela dlhsie stotoztioval. Sonet 55 Dagli occhi di quella gentil mia donna
ako prvy, uz pred Novym Zivotom, uvddza nova ,pani®, Inteligenciu, td, kto-
rd na rozdiel od species intelligibilis nenechd zalibeného osamote. Senzudlna
poetika sa meni na poéziu obraznosti. T4 prind$a miksi $tyl, lebo v obraze, ak
ho v sebe Zivime, sa d4 uchovédvat nddej, pripadne viera.

V kapitole o cykle bdsni Rime petrose autor zdoraznuje, ze Dante tu dal
prvy raz tvdr alebo viac tvari svojej ddvnejsej tizbe oslobodit sa od foriem
lasky ako nevyhnutnosti, ktoré neumoznuju zalibenému volovy sebaprejav.
V tom cykle stiboru Rime mozino vnimat predchddzajicu tragickd tonalitu,
ale ,ja sa uz ozbrojuje, aby vedelo odpovedat na lahostajnost zeny“. Kancéna
1o son venuto al punto de la rota sa tade uberd tak, ze sa stavia proti poézii zd-
vislej od zmyslov, teda od toho v ¢loveku, ¢o je najblizsie k prirode. Gagliardi
potom postupne analyzuje v tom istom kluci dalsie basne z cyklu Rime petro-
se: Al poco giorno e al gran cerchio d'ombra; Amor, tu vedi ben che questa donna;
Cosi nel mio parlar voglio essere aspro.

Piata kapitola je venovand neznému novému $tylu. Dante sa primkol
ku Guinizelliho platonizmu, ktory predpokladd int Zenu ako je ,veda,
Inteligenciu. Prechod vyvolal nepokoj a protesty, lebo tym Dante zmenil
nazeranie sveta, kedZe Inteligencia je celkom ind, blizsia ku krestanstvu ako
Aristotelova species. Cavalcantiho skladba Donna me prega vznisa ndmietky

a brdni poéziu suladnu s prirodou. Uvod sa konéi slovami: Non ce stile dolce
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e nuovo senza la premessa metafisica neoplatonica. Je zmysluprdzdne hovorit
o neznom a novom S$tyle bez vychodiska, Ze bol vysledkom snahy pokres-
tandit poéziu. Novy Zivot ako dielo tohto prerodu sa za¢ina Beatrice species
intelligibilis a v jeho rdmci sa Beatrice zmeni na Inteligenciu. Menitelkou je
Beatricina smrt. V skuto¢nosti umiera species, aby mohla v bdsnikovej ob-
raznosti rozkvitat Beatrice ako Avicennova Inteligencia. Prirodzenym zdve-
rom, podla Gagliardiho v stlade s Tomdsom Akvinskym, je popretie moz-
nosti zaziva vidiet Boha. V zdvere sa venuje autor Cinovi da Pistoia a Lapovi
Giannimu, krori sa stali pod Danteho vplyvom docasne stilnovistami.

V Siestej kapitole nazvanej Guido Cavalcanti contro Dante Eitame o pokra-
¢ovani sporu medzi dvoma aj po Donna me prega. V ballate Perchi’ non spero
di tornar giammai upozornuje Cavalcanti ,svoju pani“ na nepriatela, pred
ktorym sa md mat na pozore. Krycie pojmy dovolovali dobovym bdsnikom
presne urcit predmet namietania, ze to, ¢o Cavalcanti pred Dantem bréni,
je trpkad ldska podla zdkonov prirody a species intelligibilis ako ,moja pani®,
ktort chce niekto nahradit inou Zenou, Zenou podla morélky, nie podla pri-
rody. Aj sonet, v preklade: Pozeraj sa, Manetto, na td odpudzujicu mnisku,
analyzuje autor ako Cavalcantiho ttok na Novy Zivor. Svetlo na spor poetik
a kultirnych stanovisk vrhajui aj Cavalcantiho analyzované znelky Certe mie
rime a te mandar vogliendo a I’ vegno I giorno a te ‘nfinite volte (Rime XLI).

Kapitola Guido, Dante e Lapo porovndva Danteho sonet Guido, i’ vorrei
che tu ¢ Lapo ed io s Cavalcantiho odpovedou S7o fosse quelli che d’Amor fu
degno a tvrdi, ze Danteho sonet nevyjadruje priatelska volu ist spolo¢nou ces-
tou, ale nemoznost, aby sa aristotelovskd Vanna stretla s platénskou Beatrice.
Dante napisal sonet v ¢ase, ked sa k nemu pridal Lapo Gianni, a preto ddva
najavo, ze md v spore nizorov navrch. Cavalcantiho skladba Se vedi Amore,
assai ti prego, Dante, asi predchddza Danteho sonetu, lebo v nej upozoriiu-
je Danteho na Lapovu ned6veryhodnost, kedze ldsku len predstiera. Ked sa
po ¢ase Lapo vritil ku Cavalcantimu, napisal sonet Amore a monna Lagia e
Guido ed io, v ktorom sa vyvifuje tym, ze vkladal do Danteho nddeje, kroré
v nom nenasli naplnenia. Cavalcanti oznamuje v znelke Dante, un sospiro
messagger del core, Rime XL, Dantemu po Lapovom ndvrate, Ze nezny novy
styl nebude mat nasledovnikov. Kapitola sa kon¢i pripomienkou, Ze pri¢inou

/ 146/



tohto ndzorového vlnenia bolo dianie v Parizi, najmi zdkazy z roku 1277
a Contra gentiles.

Vatikdnsky kdédex 3793 obsahuje pit kacén: Amor, per Deo, piix non posso
sofrire, Ben aggia [‘amoroso e dolce core, La gioven donna cui appello Amore,
A voi gentile amore, Poi che ad Amor piace, ktoré boli pévodne prisudzované
Dantemu, no nie je to mozné, lebo Dante je v nich predmetom chvdly so svo-
jou novou poetikou. Pritom kto ich pisal, poznal velmi dobre jej filozofiu
a rozdiel proti Cavalcantiho. Toho a jeho pani oznacuje za nepriatelov novej
poetiky. Teda Cavalcanti, ktorého bol Dante oznacil za svojho prvého priate-
la, je v tychto kancénach vystriedany ich autorom, novym prvym priatelom.
Je mozné, ze nim bol Cino da Pistoia. Kancény dovoluji vdaka Sirke vy-
jadrovacieho priestoru spredmetnit filologickym skiimanim jednotlivych slov
obsah pojmu nezny novy $tyl, v porovnani s tym, ¢o je trpky $tyl, a umoznu-
ju Gagliardimu identifikovat kultirnu situdciu doby a postavenie Danteho
v nej. Prilohou k tejto kapitole je ¢ast venovand skupine sonetov dnes mylne
pokladanych za sidriné dielo jedného autora, Danteho priatela. Pricinou je
to, ze Giancarlo Contini ich uverejnil pospolu pod ndzvom Corona di casistica
amorosa, ako keby $lo o sonetovy veniec. Gagliardi analyzuje nicktoré z nich
a zistuje, Ze ich nenapisal jeden autor, Ze jedny uprednostniuji novoplatén-
stvo, iné Cavalcantiho trpkt ldsku, dokonca tény Guittona z Arezza.

Deviata kapitola Etika a logika tizby uvddza do nového obdobia Danteho
ndzoru a jeho bésnickych prejavov, ako sa ukazuje v Bozskej komédii. Ta vznik-
la po diele Hostina, v ktorom sa Dante privrétil k askéze. Gagliardi sa usiluje
uchopit podstatu Danteho odvrdtenia sa od askézy najskor cez volu a jej dve
mozné vyjadrenia: Zivo¢i$nu tizbu a intelektudlny dsudok. Uvddza najskor
Averroesov komentér k tretej kniha De Anima, o jedinosti tizby ako hybatela
smerom k dosiahnutiu predmetu. Potom ukazuje na vyjave Paola a Francesky
z piateho spevu Pekla, ze ide o bozi protitrest za ich nedostatok uplatnovania
vedenia a rozumu, za uprednostnenie citu, tdzby. Skritka, Danteho termino-
16gia v BoZskej komédii pochddza z Averroesovej kniznice. Zarover ju kritizuje
v jej krajnostiach a ddva prednost krestanskému uplatiiovaniu vole. Deviata
kapitola podrobne rozoberd z tohto hladiska piaty spev Pekla.

Kapitola Intelektudlny asketizmus je zaloZend na spojitosti najmi tretej
knihy Hostiny a niektorych Danteho bésni vo¢i kultu Sigera Brabantského.
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Za prvt bdsen toho druhu pokladd Gagliardi kancénu Doglia mi reca nello
core ardire, o ktorej uz bola re¢. V rdmci Hostiny sa vidi byt ukdzkou postoja
vyrok: ,,Per Amore io intendo lo studio lo quale io mettea per acquistare ['amore
di questa donna (ivi, XII, 2)%, Liskou rozumiem $tddium — usilie, ktoré som
vynalozil na ziskanie ldsky tejto Zeny. Mysli sa: Inteligencie. Na ¢itanie tejto
knihy je potrebné poznat predchddzajice Gagliardiho vyskumy, lebo filolo-
gickou analyzou jednotlivych bdsni sa strica $iroky priestor Danteho osobné-
ho intelektudlneho Zivotopisu, ktory je vyznaceny urcitymi obdobiami a ich
charakteristikami. Tak je to aj v obdobi od Hostiny po Bozskii komédiu, ktoré
v inych dielach Gagliardi definuje ako prechod k Usiliu o dorozumenie medzi
averroizmom a krestanstvom v hlavnych otdzkach, najmi v otizke moznosti
dosiahnut najvyssie $tastie zaziva. Na pode jednotlivej bdsne takd moznost
chyba. Vidno to zo zdveru desiatej kapitoly, kde sa Dante javi iny ako na-
priklad v diele La Commedia divina di Dante (Rubbettino Ed., 2014): ,Ked
rekonstruujeme dialektiku ¢ias a osobnych postojov, vyjavuje sa Dante zne-
pokojeny sticasnostou, ktord ho prenasleduje a niti ho zaujimat postoj na-
priek tomu, Ze to dokdze len na prechodnti dobu. Nestdlost nie je len osobn4,
lebo nemozno odolat tlaku historickej doby a intelektudlneho sveta, ktory
nemd pokoja“ (La filosofia dellamore di Dante, s. 314). Mozno sa domnievat,
ze Gagliardiho vylakalo mnozstvo a sila otvorenej pravdy jeho vlastnych pred-
chddzajucich diel.

Tazba a vola sa vracia ako predmet aj v ndzve a v obsahu jedendstej kapi-
toly. Kniha sa zacala kapitolou svedciacou, ze v dobovom mysleni a v dobovej
poézii vratane Danteho podlichala véla tiZeniu. V tejto kapitole ako keby
chcel autor povedat, ze Dante zavfSil cestu svojho prerodu prevritenim po-
meru. Za ukdzku si vybral osemndsty spev Ofistca, preukazujici, ze medzi
oboma méze byt rovnoviha. Ano, tzenie je v zdklade Zivota, ale ¢lovek md
vnutri slobodnt volu ako ndstroj na jeho zvlddnutie. Udi ho to sprievodca
Vergilius: ,,Predpokladajme, Ze nevyhnutne / sa rodi ldska, ktord sa vo vids
zazina, / no mdte v sebe schopnost zadrzat ju v sebe, nenechat ju prerdst. //
Beatrice vold tito vznesend Iudsku vlastnost / slobodnym uplatnenim vlast-
nej vole,...“ (verSe 69-73). Nemohol si zvolit prevahu rozumu, lebo ¢4 viedla
k Brabantského asketickej pozicii, z ktorej sa chcel vymanit, lebo askéza je
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proti prirode. Cesta vedie cez obraznost. Cit zazina obraznost a td md v sebe
popri prirodnosti aj mordlnu polohu.

Siroky kultiirno-literarny zdber m4 dvandsta kapitola, o ldske, polovnictve
a kulte Diany. U Danteho nasiel autor sonet o Diane v Rime XIV: Sonar bra-
chetti, e cacciatori aizzare, no vysvetlujicu silu ma najmi Boccacciova poémka
Dianina polovacka. Ndsledne predstavuje Petrarkovo vytriezvenie z asketiz-
mu na zdklade jeho bdsne 262, a potom niektoré stance Angela Poliziana.
Teda cez mytus Diany, vSeobecne spractivany, priblizuje vedomie stiperenia
medzi asketizmom $koly Sigera Brabantského a epikureizmom, ktorého kul-
tovou bohynou bola Venusa. Ide aj o zlom od asketizmu k epikurejstvu, naj-
lepsie predstaveny v spominanej Boccacciovej poémke: Diana vyzvala druzky
na zdver polovacky, aby na jej pocest obetovali Jupiterovi. Jedna z druziek,
Fiammetta, vyzve ostatné vzpriecit sa, a obetovat Venusi. Ide o symbolicky
prechod od kulttry asketizmu ku kultire oslavy zivota. Pre tento vSeobecny
prechod sa ani Dante nemohol celkom zabudniit v asketizme.

V diele Vita di Dante alebo Trattatello in laude di Dante poddva Boccaccio
Danteho zivot celkom nevieryhodne, lebo napriklad to, ¢o Dante rozpra-
va vo Vita nova, on vydéva za udalosti Danteho Zivota. V skuto¢nosti ide
o ,romdnové roz$irenie mytoldgie, ktort nosil Dante v hlave® (s. 254). O ¢o
tu vlastne ide? Podobne spracoval svoj vlastny zivot v diele Ameto. Ide tu
o takzvany intelektudlny Zivotopis. Ten predstavuje klG¢ na citanie textov
Danteho i kazdého dobového autora. Vyznam tejto poslednej kapitoly je
v tom, ze Gagliardi vychddza v celom svojom Zivotnom diele z hermeneu-
tického pristupu k interpreticii stredovekych textov. Ten je zalozeny na tom,
ze nestali filologicka kritickd analyza, ale treba ,,poznat kniznicu®, idedlnu,
v ktorej dany autor Zil, ktord ho vyformovala, zmenila sa na jeho stibor posto-
jov, ktoré nemoéze zradit, inak, slovd, ktorymi kryje svoje vypovede, st zndme
znalcom tej istej kniznice, teda nie je dovod, aby sme ich pokladali za ndhod-

né my po sedemsto rokoch. Stddia si zaslazi pozornost.
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