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FRA LE SVARIATE FORME DELLA
MISTICA...

Lo stile moderno e veloce della vita quotidiana spesso non ci lascia spazio
per la ricerca di noi stessi, essendo spinti ad essere al massimo della nostra
producttivitd, creativitd, in corsa fra le attivita a casa, al lavoro, fra i doveri e i
piaceri per cui non ci rimane molto spazio e tempo... Come se fossimo spinti
a cercare la perfezione, meglio, ad essere perfetti e tale ‘dovere’ ¢ diventato
oggetto delle discussioni sulle pagine delle riviste, come se fosse una novita.
Ammetto, le esigenze e le pretese moderne sono alquanto diverse dal passato.
E, comunque, ci portano alla ricerca di un po’ di spazio per i propri pensieri —
di cui ognuno ha bisogno, cercando — dopotutto — tranquillita, stabilita, fe-
licita e pace (per quanto fragili ed effimere!). Uno degli svariati modi con cui
come 'uomo ha da sempre cercato e fino ad oggi cerca il senso della propria
vita e della sua essenza puo essere il cammino nelle sue molteplici varianti, tra
il viaggio fisico e reale, solitario o in gruppo, il viaggio immaginario, mentale,
incluso il viaggio spirituale in tutti i suoi sensi, il viaggio introspettivo e psi-
cologico. Un aspetto insito del viaggio, da un’ottica cristiana e non solo, pud
essere un immergersi nella lettura che funge da mediatrice tra tempi reali e
irreali, passati e futuri e che sempre ha avuto la facolta di trasmettere mondi
vicini e lontani ispirando le generazioni. ..

Questa introduzione riflessiva e molto astratta, mi serve per introdurre il
tema centrale di questo numero dalle altrettante qualita: negli studi presentati
sulle pagine del primo numero del 2022 ci concentriamo sulla mistica, atte-
stata in tutte le forme di civiltd e soprattutto in tutte le religioni storiche per
dare uno sguardo alle concezioni individuali e costanti o, se vogliamo, gene-
rali che approvano, nonostante la moltitudine delle esperienze personali, una
certa unitd e uniformita tra di esse. Proprio per il suo carattere individuale e
soprannaturale, I'esperienza mistica puo essere descritta solo in termini meta-
forici, simbolici, allusivi, anche se spesso si ricorre alle constatazioni dell’indi-
cibile, inspiegabile, inenarrabile, ineffabile. Oltre a cid, la mistica unione con
la divinita come tema centrale dei trattati per noi cronologicamente lontani e

non, viene presentata, come gia scritto, non solo dagli autori o dalle autorita
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religiose, ma anche da filosofi, poeti o scrittori sia nel caso che questa espe-
rienza fosse realmente avvenuta o solo voluta e desiderata.

Ai lettori proponiamo diverse ottiche sulla mistica e la sua rappresenta-
zione nelle opere medievali, dall’autore secolare Dante Alighieri — gli studi
sulle fonti islamiche dell’opera di Alighieri di Eva Farkasovd e sulle rappre-
sentazioni testuali della visione divina nella terza cantica della Commedia di
Miaria Lukdc¢ovd — all’autrice religiosa Angela da Foligno — scoprendo per i
lettori slovacchi le caratteristiche chiave delle figure e della lingua che cercano
di cogliere I'esperienza con il divino nell’articolo di Monika Savelovi, inoltre
Particolo di Jan Micko sulle figure mistiche nelle opere di Jack Kerouac. Agli
studi tematici del numero si ricollega direttamente una recensione di Paolo
Di Vico sugli atti del convegno internazionale svoltosi I'anno scorso, intito-
lati in modo omonimo come The Figurativeness of the Language of Mystical
Experience: Particularities and Interpertations, pubblicati quest’anno presso
la casa editrice Masaryk University Press dagli editori Barnés e Kucerkovd.
I testi menzionati mirano a far notare il potenziale nascosto dentro le testimo-
nianze delle esperienze mistiche per la vita quotidiana senza riguardo alla data
di stesura del testo originale. In un certo senso, seguendo la linea del processo
del perfezionamento umano, nel suo senso filosofico e teologico pitt intrinse-
co, alla idea centrale si allacciano anche le traduzioni di Pavol Koprda: questa
volta si tratta del tentativo di presentare per la prima volta ai lettori slovacchi
un brano significativo della Gerusalemme liberata di Torquato Tasso, dal vo-
lume che fa parte della sovvenzione ministeriale Fond na podporu umenia,
in corso di preparazione per la stampa. La panoramica si conclude con te-
sti tematicamente a sé stanti, quali lo studio di Paula PiSova sulla recezione
dell’'Ungheria e degli Ungheresi nella letteratura di viaggio dell’Ottocento e
la recensione di Monika Savelova del volume sulla semiotica dell’eros sorto
nell’ambito del progetto VEGA a cui i colleghi della cattedra di romanistica si
sono dedicati nel triennio 2019 — 2021, sotto la direzione di Mirko Lampis.

Ringrazio a Daniel Faix per le sue fotografie date alla disposizione di questo

numero della rivista (si veda https://www.facebook.com/fotografiadanielfaix).

Monika Savelovi







VZTAH ARABSKEHO SVETA A DANTEHO
DIEL OCAMI LITERARNE]J KRITIKY

Eva Farkasova

Abstract

The works of Dante Aligieri have been subject of research for many decades.
Literary criticism deals with philosophy of his works, potential influences or in-
spiratory resources. The aim of the study is to point out the relationship of Arabic
culture and philosophy and Dante from the perspective of literary criticism. Thesis
synthetically represents the literary opinions of critics and scientists engaged in the

impact of oriental culture, literature and philosophy on the Dantes creation.

Keywords: Dante Alighieri, Divine Comedy, Orient

V priebehu poslednych desatroéi vzniklo velké mnozstvo roznorodych tedrii
a $pekuldcii ohladom Danteho Bozskej komédie — jednou z najkontroverz-
nejsich je domnienka o spojitosti s Orientom a Danteho ddajnym indpi-
rovanim sa arabskymi legendami, ¢i vSeobecne literdrnymi a filozofickymi
pramefimi. Prvd polovica 20. storodia so sebou priniesla prvii vinu takejto
novej, inovativnej kritiky. Jej predmetom bolo Danteho mozné inspirovanie
sa orientdlnymi zdrojmi — prelomovym bol rok 1919, v ktorom bolo vydané
dielo Moslimska eschatolégia v Bozskej komédii (La escatologia musulmana
en la Divina Comedia) Spanielskeho arabistu Miguela Asina Palaciosa. Po jeho
kritike sa zacali objavovat dalsie, ktoré priniesli nové, doposial nevypovedané
myslienky, mnohi kritici za seba svojimi dielami a $tddiami navzdjom reago-
vali a nadvizovali za vlnu vyskumov, ktoré st aj v sicasnosti stdle aktudlne
a nemozno ich povazovat za ukoncené ¢i tplne objasnené. V nasom zdujme
je dohladat poznatky o dielach z kultirneho prostredia Orientu s cielom zis-
tit, do akej miery a v akom obdobi sa tieto diela dostdvali do Eurdpy. Pre
nagu précu st dolezité najmi vztahy medzi arabskou kulttrou a Spanielskom,
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neskor aj Talianskom, v obdobi stredoveku. Do tvahy berieme literdrnu kri-
tiku z réznych obdobi, ale aj réznych kutov sveta.

Krestanstvo a islam v stredoveku
Prekladatelskd ¢innost mé svoje korene v najstars$ich dobdch. V stredoveku,
konkrétne v 13. a 14. storoci, bola prekladatelskd ¢innost v rozkvete a bola
dolezitou sticastou spolo¢nosti, kedze sa pomocou nej mohli rozliéné kultiry
navzdjom blizsie spozndvat. Prikladom st aj eur6pske preklady diel, ktorych
povod je vo vychodnom svete. Mnohé arabské, ale aj grécke diela boli pre-
loZené do latindiny. ,V literdrnych textoch trindsteho a $trndsteho storodia je
obsiahnuty podla ur¢itych zédkonitosti sibor filozofickych a eschatologickych
vied trindsteho storocia vedeny averroizmom. V désledku vplyvu averroizmu
doslo takpovediac k zrdzke svetov, najmi zdpadokrestanského s averroesovskym
a ¢iasto¢ne aj averroesovského s aristotelovskym® (Gagliardi — Koprda 2016, 7).
Prekladatelsky aktivnym centrom Talianska bola Sicilia, ako aj dvor
Rogera II., kde spolunazivali talianski aj arabski intelektudli, ucenci, astro-
némovia, medici, prekladatelia atd. Prikladom ¢innosti za sicilskom dvore je
aj politicko-rozpravacské pojedndvanie s ndzvom Politické podpory (Conforti
politici) z roku 1159, ktorého autorom je arabsky spisovatel Muhammad ibn
‘Abd Allah, nazyvany Ibn Zafar as-Siqilli. Dielo bolo venované vyznamnému
moslimovi z Palerma Ibn Hagiarovi a neskér, v roku 1851, bolo prelozené
do talianciny historikom a talianskym arabistom Michaelom Amarim (1806 —
1889). Na dvore Rogera II. pdsobil aj arabsky cestovatel, no predovsetkym
geograf Abu Abdullah Muhammad al-Idrisi al-Qurtubi al-Hasani as-Sab-
ti, zndmy ako al-Idrisi. Napisal knihu s ndzvom Rogerova kniha ({/ libro di
Rugero), priniesol v nej novy pohlad za nddherna Siciliu, dokonca ju nazyva
zlatou muslou Talianska (Rader 2016, 29). Rozmach arabskej kultdry v tom-
to obdobi pocitilo zna¢nym spdsobom aj Spanielsko.! Centrom prekladu tu
bolo mesto Toledo, s ktorym malo Taliansko blizke vztahy. Je teda dokdzatel-
né, ze Taliansko malo v stredoveku blizke kontakty aj s orientdlnou kultirou.

Prikladom prekladatelskej ¢innosti v Tolede je preklad Knihy Mohamedovho

' Koncom 8. storocia sa uskuto¢nila v pomerne kritkom ¢ase invédzia do Spanielska

a jeho dobytie. Prvymi dobyvatelmi boli arabski dobyvatelia (conguistadores) Musa
ibn Nusair a Tariq ibn Ziyiad (Gabrieli 1967, 189).
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vystupu (Liber Scalae Machometi) do kastil¢iny v roku 1264 Abrahamom
Alfaquim, ktory bol zdroven lekdrom Alfonza Savojského. Nisledne v roku
1264, bolo dielo prelozené z kastil¢iny do latin¢iny Talianom Bonaventurom
da Siena (Cortiovd 2003, 368 — 369).

Vztahmi medzi krestanstvom a islamom v stredoveku, ale aj kultirny-
mi spojitostami medzi arabskym a latinskym svetom, sa zaoberd mnoho vy-
znamnych literdrnych kritikov, historikov, arabistov a pod. Jednym z nich
je aj historik ndbozenskych a kulttrnych vztahov medzi arabskym a latin-
skym svetom v obdobi stredoveku John V. Tolan (1959), ktory v roku 2002
v knihe Islam v stredovekych eurépskych predstavich (Islam in the medieval
European imagination) zhrnul svoje bohaté znalosti z tejto oblasti. Vychddza
z poznatkov talianskeho misiondra a objavitela Riccolda da Monte Croceho
(1243 — 1320), ktory mal bohaté znalosti o islame, moslimoch, ich zvykoch
a kultdre, kedZe za Vychode stravil nejaky ¢as.” V roku 1291 sa vydal za tri
roky za Blizky vychod. Podla Tolana sa tu Monte Croce snazil presved¢it
moslimov, aby sa pridali ku krestanstvu, pretoze za¢inal mat pocit, ze ich
nabozenstvo sa privelmi rozpina a ma privelkt moc.?

Problémom stredoveku bola myslienka jediného skuto¢ného a platného
nabozenstva a jediného Boha. Kazdé z ndbozenstiev povazovalo svoju vieru
za jedind a platnd a snazilo sa ju ¢o najviac rozsirovat. Problém spocival aj
v tom, Ze nie véetci svoje ndbozenské myslienky rozsirovali v silade s mierom.
Mnohi krestania mali préve z tohto dévodu velky strach z rychlo sa rozpina-
juceho vychodného ndbozenstva. Podla Tolana mali dokonca mnohé skupiny
pocit, ze sa od nich ich Boh odvracia, kedZe iné ndbozenstvo tak velmi naberd
za sile. Strach bol obrovsky a ludia boli zmiteni. E$te vi¢$im problémom ako
samotné rozsirovanie sa nibozenstva bola, prirodzene, aj neznalost ludi, vi¢-
$ina z nich nepoznala zvyky, tradicie ani kultdru inych ndbozenstiev, kedZe sa
nevedeli dostat k tymto inform4cidm (tamze, 15).*

2 Pozri bliz$ie v magisterskej prici Z. Koleckovej pod ndzvom Dante a isldm, 2018.

3 O rychlo sa $friacom novom ndbozZenstve a rozpinajiicej sa moci Arabov pozri
E Gabrieli: Mohamed a velké arabské vyboje (Maometro e le grandi conquiste ara-
be, 1967).

4 Tolan sa domnieva, e najlepsie a najjasnejsie je tdto tematika spracovand v kni-

hdch historika Normana Daniela (1942). Jednou z najvyznamnejsich je kniha pod
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Norman Daniel (1981, 22 — 24) opisuje situdciu, v ktorej sa nachddzali
ludia v stredoveku, v stvislosti so $irenim nového nidbozenstva; ¢im viac sa
islam rozsiroval a naberal za sile, tym vicsi strach mali krestania. Problém
medzi dvomi velmi odliSnymi kultdrnymi a ndbozenskymi jednotkami bol
pritomny uz od pociatkov vzniku nového nébozenstva — islamu a v tomto
duchu sa niesol dlhé desatrocia. Do ur¢itej miery st tieto ndsledky citelné aj
dodnes. Daniel vsak podotyka, Ze aj napriek strachu, ktory sa v eurépskom
stredoveku z nového ndbozenstva rozpinal, islam v ziadnom smere priamo
neohrozoval strednt Eurépu. Stredomorské krajiny mali velky vyznam pri
obchodovani a vymene cennych informdcif a tovaru. Dalej poukazuje za to,
ze aj ked Arabi neohrozovali priamo strednt Eurépu, narusili jej moznost
vyuzivania urcitych oblasti za ddleZité obchodné cesty. Podla jeho slov vsak
nie je dodnes presne uréené, do akej miery boli eurépske obchodné cesty pre
arabské rozpinanie sa narusené.

Daniel (tamze, 30 — 35) zd6raziiuje najmi skutocnost, Ze sa islam rozsiro-
val uz v ¢asoch, ked bolo rozvinuté pismo, av$ak krestanstvo sa sirilo v ¢asoch,
ked boli ludia schopni ho poddvat dalej predovsetkym tstnym podanim.
Toto nové ndbozenstvo mohlo nabrat rychlo za sile aj vdaka moznostiam,
ktoré v dobe jeho Sirenia uz existovali. Je potrebné mat za pamiti, Ze za Sire-
nia islamu nedoslo k nitenym konverzidm krestanov a zidov. Okrem toho sa
krestania za Vychode mohli slobodne rozvijat este mnoho storoéi po dobyti
Arabmi a mnohé takéto komunity tam existuji este dodnes. Negativne je
vsak hodnoteny ich sposob dobyjania krajin, ktory prebichal vidsinou na-
silne. Eurdpania sa taktiez pokusili o mierové spoluzitie s nekrestanmi, kto-
ri medzi nimi zili, avsak boli zavedené aj urcité ndstroje alebo prostriedky,
ktoré moderny liberalizmus sumarizuje pod pojmom perzekicia, teda sti-
hanie alebo prenasledovanie pre politickd, ndrodnd, ndbozensku alebo int
prislusnost. Napriklad Zidia nesmeli vlastnit krestanskych otrokov, alebo mat

ndzvom Arabi a Eurépa v stredoveku (Gli Arabi e 'Europa nel Medioevo, 1981).
Podrobne v nej rozpractiva vztahy medzi islamom a krestanstvom v stredoveku
(pozri s. 29 — 47), délezité vymeny informdcif, ktoré medzi tymito dvoma svetmi
v stredoveku prebiehali, ale venuje sa aj dvoru Fridricha II., ktory bol otvoreny
mnohym kultdram a vyznamne tym prispel k rozvoju viacerych oblasti.
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krestanskych sluzobnikov, ani zastdvat verejné funkcie, ktoré im ddvali moc
nad krestanmi alebo uc¢it krestanov.

Prvou zdsadnou spolo¢nou charakteristikou krestanstva a islamu je podla
Daniela (34) to, Ze islam aj krestanstvo st zdstancami monoteizmu; existuje
pre nich iba jeden Boh. Islam svoj Iud u¢i, ako sa sprdvne modlit, aj to aké
je modlenie vyznamné v Zivote kazdého cloveka. Islam uci, ze pocas dna sa
¢lovek musi modlit v uréitych stanovenych hodindch, ale aj to, Ze by sa mal
zGcastnit ptte do Mekky, ktord je podla legiend rodiskom proroka. Mali by
dodrziavat mesiac postu pocas roka. Modlenie, ptte a pdsty uzndva aj kres-
tanské ucenie (tamze). Modlitba v presne stanoveny ¢as poznacila kazdoden-
ny zivot moslimov, a to isté plati aj pre krestanskych mnichov, ktori svoj
Zivot zasvicujt pravidelnému modleniu sa. Dalsim z podobnych znakov st
cirkevné milodary — krestanské desiatky a v islame tzv. zakar. ,Zakat steles-
nuje urcity systém socidlnej pomoci, ktory islam vytvoril pre ludi a zéklady
ktorého poloZil Kordn. Ide o presne stanovent ddvku, ktort moslim odvédza
zo svojho majetku $tdtu (pokial sa Stdt stard o jej vyberanie a prerozdelovanie).
Odovzdané ddvky by sa potom mali pouzit za vopred stanovené tcely” (63).

Fridrich II. a Arabi na Sicilii

V juznej casti Talianska, teda aj za Sicilii, bolo uz od nepamiti pritomnych
mnoho ndrodov — moslimskych, byzantskych, gréckych, longobardskych.
Hovorilo sa tu mnohymi jazykmi — arabskym, gréckym, latinskym, ger-
mdnskym ndre¢im, hovorovou talian¢inou. Bolo tu pritomnych aj viacero
naboZenstiev — islam, judaizmus, krestanstvo. Arabi sa snazili dostat za juh
Talianska uz od obdobia vlidy Karola Velkého, ¢o sa im neskédr podarilo
(Frdlikova 2016, 3 — 4). Prvé kontakty medzi arabskym a krestanskym sve-
tom sa datujui do obdobia 8. — 10. storo¢ia. V tomto obdobi boli arabské na-
rody vo vojnovych konfliktoch s Karolovskou dynastiou (Le Goff — Schmitt
2014, 229).

Arabski dobyvatelia prisli za Siciliu v 9. storoéi, v roku 827, za prikaz emira
menom Ziyadat Allah z dynastie Aghlabid. Hlavnym dobyvatelom bol Tariq
ibn Ziyad, ktory sa so svojou flotilou vylodil pri sicilskom meste Mazara.
Invézie sa $irili dalej a par rokov po dobyti mesta Mazara sa Arabi zmocnili aj
dalsich miest, medzi nimi v roku 831 Palerma, v roku 842 Messiny, v roku
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859 mesta Enna (sicilsky Castrugiuvanni) a neskor, v roku 878, adminis-
trativneho centra Sicilie, Siraktz. Na Sicilii ndsledne vliddol emir, ktory sa
spolichal za administrativny systém kontroly vi¢sich miest, prostrednictvom
kadiov, teda sudcov. Arabskd nadvldda za Sicilii, ktord tu po sebe zanechala
mnoho stop, napriklad v architektire ¢i ument, sa skoncila okolo roku 1060,
kedy nadvlddu prebrali Normania, teda potomkovia casti skandindvskych
Vikingov (Gabrieli 1967, 201 — 202). Arabi okrem iného prispeli k rozvoju
kastralneho a colného systému za juhu Talianska. Z doby normanskej nad-

vV,

vlddy sa do Sicilie preniesla aj funkcia tzv. aiuliov, teda najnizsich miestnych
sudcov (Frdlikova 2016, 4 a 23).

Normanska Sicilia je povazovand za sidlo, v ktorom vlddol multikultura-
lizmus a tolerancia medzi viacerymi ndrodmi. Prepdjali sa tu arabské, byzant-
ské a normanské administrativne techniky, boli tu postavené majestdtne kos-
toly a budovy, zaujimavé svojim zmiesanym Stylom, prikladom je Katedrila
Monreale v Palerme (Cattedrale di Monreale) alebo Kralovsky paldc v Palerme
(Palazzo dei Normanni), navyse sa tu hovorilo az tromi jazykmi. Na Sicilii sa
zachovali aj uréité pojmy, ktoré st arabského povodu; sicilsky vyraz — emiro,
ktory sa v ¢asoch arabskej, neskoér normanskej nadvlddy oznacoval ako — am-
miratus — povod slova je arabsky — amir, oznacoval sa nim velitel. Dal${m
sicilskym vyrazom arabského povodu je slovo — gayrus, kroré sa v tych ¢asoch
pouzivalo ako — cadi — slovo vzniklo povodne z arabského — caid, kaid, v ob-
dobi normanskej nadvlddy oznacovalo ¢loveka vo vedicej funkcii. Sicilske
slovo — duana — v talianskom jazyku pouzivané ako dogana — colnica, ktoré
pravdepodobne vzniklo zo slova diwan — povod slova je pravdepodobne perz-
sky — divin, podla arabskej etymoldgie vsak vzniklo zo slovesa dawwana —
zhromazdit, zvolat. Slovo diwan malo napokon dvojity vyznam: oznacovalo
spevnik, ale zdroven sa nim oznacovali arabské administrativne ukony — zhro-
mazdovanie a registricia dolezitych pisomnych dokumentov (Daniel 1981,
234 —2306).

Sicilia bola medzikultirne najaktivnejsia za vlddy Fridricha II. Daniel
(tamze, 243 — 2406) opisal Fridricha II. ako ¢loveka, ktorého zdujem o cudzie,
najmi arabskt kultdru, bol znaény. Podla jeho slov bol vynimo¢nym ¢love-
kom, ktory vo velkej miere prispel k rozvoju Sicilie prostrednictvom r6znych
kulttr, keoré tu za jeho sthlasu nazivali v mieri. Vzdcne prvky, takto prebraté
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z rdznych kultir, sa ndsledne rozsirovali aj dalej do Talianska a Eurdpy. Arabi,
keori Zili za Sicilii, boli uz pred vlddou Fridricha II., izolovani do mesta Lucera
v Puglii. Po nastoleni vlddy Fridricha II. to tak zostalo, on vsak chcel, aby sa
ich kultdra slobodne rozvijala a aby s nimi mohol spolupracovat. Daniel tvr-
di, Ze pre mnohych to bol s uréitostou $ok. Mnohi nerozumeli tomu, preco
cisar kond takto. Malo to vsak svoje tspechy a Sicilia bola naplnend bohatou
kulttrou. Fridrich II. udrziaval pozitivne vztahy nielen s Arabmi Zijacimi
za Sardinii, ale taktiez s Grékmi a ostatnymi ndrodmi, ktoré tu prebyvali.

Fridrich II. mal vykonat krizovii vypravu v roku 1225, av$ak ziadal jej od-
klad, navyse tvrdil, Ze sa za fiu vydd v pripade, Ze sa stane jeruzalemskym kra-
fom. To sa mu po smrti manzelky podarilo, v roku 1225 sa oZenil s dedickou
jeruzalemského kralovstva Isabelou. Fridrich II. mal v tej dobe nepriatelov aj
v podobe pdpeza Gregora IX. a talianskych vodcov komun. V roku 1227 sa
napokon za spominant krizova vypravu vydal. Fridrich II. dal namiesto boja
prednost priamemu vyjedndvaniu s egyptskym sultdnom Al-Kamilom, ktory
v nom videl nddej za spojenectvo proti damasskému sultdnovi. Napokon spo-
lu vyjednali obojstranny diplomaticky mier. Krestanom pripadol Jeruzalem,
okrem $tvrti Haran Esh Sharif, rovnako tak i Betlehem a Nazaret. Pipezovi sa
vsak nepécilo, ze krestansky panovnik rokuje s ,neveriacimi®, napokon vsak
v roku 1230 uzavreli mier (Frdlikovd, cit. d., 14 — 15).

Arabské texty v Taliansku v 13. storo¢i

Norman Daniel sa venoval aj arabskym textom, ktoré sa v Taliansku nacha-
dzali v 13. storo¢i. Prekladatelskd ¢innost sa stala vyznamnou stcastou spo-
lo¢nosti, uz nebola viac povazovand za akysi revoluény a inovativny krok.
Podla Daniela bolo v tomto obdob{ vyznamné aj to, Ze arabskd kultdra sa
do tej eurdpskej uz absorbovala a intelektudli z nej dokdzali éerpat nové na-
mety a posuvat svoje myslienky a tvorbu vpred. Samozrejme, netreba zabudat
ani za grécku kultdru, ktorej bohatstvo preniklo aj do Talianska a vyrazne ho
ovplyvnilo. Vyznamny vplyv za eurépsku kultiru mala Aristotelova prirodnd
filozofia, vrdtane metafyziky, Ptolemaiove poznatky o astronémii, kozmolé-
gii a geografii, ¢i Galénove poznatky z oblasti mediciny. Vyznamné grécke
diela boli, podobne ako tie arabské, v tomto obdobi prekladané do latinciny
(Daniel 1981, 415 — 416).
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Za jeden z velmi dolezitych prekladov z 13. storoc¢ia mozno povazovat
dielo De Animalibus Ibn Rushda (Averroes), ktoré obsahovalo vyznamné po-
znatky z oblasti zooldgie. Dielo bolo prelozené do latin¢iny v rokoch 1175 —
1232. Prostrednictvom prekladov sa stali takéto diela pristupné talianskym
intelektudlom a vyznamné poznatky z nich sa mohli rozsirovat dalej po kra-
jine (tamze, 414). Podla Daniela (417) bola velmi vyznamnd aj Aristotelova
kniha Tajomstvo tajomstiev (Secreza Secretorum), v arab¢ine Sirr al-asrar, kto-
rd obsahovala dolezité informdcie a vedomosti z viacerych kulttr (gréckych,
perzskych, arabskych, syrskych, krestanskych) o Stitnictve, etike, fyziogné-
mii, astroldgii, alchymii, mdgii a medicine. Této kniha encyklopedickej po-
vahy bola venovand Alexandrovi Velkému a sumarizovala vsetko, o ¢o sa lu-
dia v tej dobe zaujimali. Rychlo sa roz$irila medzi vzdelanych Iudi v Eurépe.
Daniel podotyka, Ze bola takd zaujimavd a délezitd, Ze sa z nej vytvorilo asi
dvesto ru¢ne napisanych képii.

Arabskych spisovatelov prekladanych do latin¢iny bolo v stredoveku
mnoho, medzi najvyznamnejsich patrili: vyznamny astroném z Bagdadu
al-Farghani (Alfraganus), filozof, vedec, kozmolég a matematik al-Farabi,
astrolég, matematik, lekdr a filozof al-Kindi, perzsky matematik, astroném
a geograf al-Khwarismi, filozof al-Ghazali, lekdr, matematik, filozof a bdsnik
Ibn Tufayul, astroném al-Bitruji a mnohi ini. Medicinske texty arabského
povodu boli taktiez prekladané do latin¢iny, najzndmej$i autori boli: perzsky
lekdr a psycholég Ali ibn al-Abbas al-Majusi, lekdr Ibn Butlan, lekdr, astro-
16g a astroném Ali ibn Ridwan. Filozofické texty, ktoré sa vo vyraznej miere
prekladali, boli texty stredovekého perzského filozofa a predstavitela vychod-
nej vetvy arabskej filozofie, lekdra, prirodovedca, politika a bdsnika Ibn Sina
(Avicenna). Arabské texty réznych autorov sa pocas 13. storocia stali sticastou
Eurépy. Prirodnd filozofia, najmi fyzika, mala zjavné stvislosti s metafyzi-
kou a mordlnou filozofiou. Avicenna, jedine¢ny autor pre svoju originalitu
myslenia, bol obzvl4st vyznamny aj vdaka dlhodobému vplyvu za eurépskych
autorov filozofickych textov. Jeho kombindcia platénskych a aristotelovskych
prvkov mala v Eurépe zna¢ny aspech (tamze, 417 — 418).

Daniel (421) uvddza, Ze mnohi autori, vritane Danteho, nemuseli mat
k dispozicii ucelené informdcie o islame, alebo ak aj mali, boli iba ¢iastko-
vé a nemuselo byt v ich zdujme sa nimi zaoberat. Prdve preto v ich dielach
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mozeme ndjst postavy islamského vierovyznania, ktoré st zobrazované ne-
priaznivym spdsobom. V 13. storoci bolo ovela viac arabskych autorov (alebo
ich diel) pritomnych v Eurépe ako v dnesnej dobe. Podla Daniela (424 —
425) v tom ¢ase tvorili dve vetvy tej istej civilizdcie.

Pritomnost arabskych motivov u Danteho, averroisti v Pekle

Dante Alighieri (1265 — 1321) bol talianskym stredovekym spisovatelom
a bdsnikom. Jednym z jeho najvyznamnejsich diel je Bozskd komédia, kto-
ré napisal v rokoch 1304 — 1321. Dante v nej opisuje cestu posmrtnou
riSou — peklom, oéistcom a rajom. Literdrna kritika 20. storocia (najmi
kniha Miguela Asina Palaciosa) preukdzala pritomnost velkého mnozstva
arabskych prvkov v jednotlivych castiach Bozskej komédie, najmi v Pekle
a v Raji. Palacios (2017, 138 — 145) nasiel mnoho podobnosti medzi Peklom
a arabskymi legendami /57 a Mirij, ktoré opisuji Mohamedovu cestu zdhro-
bim, kde je podobne ako Dante svedkom hrézostrasnych ttrap hriesnikov.
Podobnosti medzi tymito dielami moZzno badat aj pri umiestneni trestanych
dusi do roznych trovni Pekla podla zdvaznosti ich prehreskov spachanych
pocas pozemského zivota. Podobné sa mu javia aj samotné posmrtné rie, ich
umiestnenie a celkové usporiadanie.

Po obsahovej strdnke st si arabské legendy s Bozskou komédion v urcitom
zmysle podobné. Tak ako v Komédii, aj v arabskych legenddch sa posmrtnd
risa deli za niekolko casti. Prvou je Aardf, teda islamsky Limbus, v ktorom sa
nachddzaju aktivne a hibavé duge, vojaci, ktori bojovali za Svitt zem, mudr-
ci, znalci préva, ktor{ st trestani, pretoze sa vystatovali svojimi vedomosta-
mi, ale aj neveriaci. Vsetci trpia tym, ze z Aardfu sa nedostant dalej do raja
(Al-Sbenaty 2001, 82 — 83).

Danteho Limbus sa nachddza za okraji Pekla, nepredstavuje miesto fyzic-
kého utrpenia, ale ani blazenosti. Trest dusi spociva vo ve¢nej tizbe po Bohu,
ktord sa nikdy nenaplni. St tu duse hrdinov, filozofov, bdsnikov, ktori tu
pretrvévaju, pretoze nemali moznost spoznat vieru, kedze zomreli pred pri-
chodom Krista, alebo neboli pokrsteni. Nachddzaji sa tu vyznamni anticki
basnici: Homér, Ovidius, Vergilius atd., vzneseni filozofi: Aristoteles, Platon,
Demokritos a mnohi dalsi. V Limbe prebyvajt aj stredoveki moslimski vedci,
filozofi: Saladin, Avicenna, Averroes (Savelovd 2014, 52 — 62).
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Peklo v arabskych legendach je miestom, kde je obrovskd hortcava, duse
hrie$nikov sa tu nachddzaji v hroznych podmienkach (Al-Sbenaty, cit. d.,
135). Téro pekelnd priepast sa nachddza pod Jeruzalemom a tvori ju sedem
okruzi, ktoré smeruju k stredu Zeme. V kazdom z okruzi sa nachddzajui dalsie
kruhy a priepasti. Podobne ako v Danteho Pekle, aj tu sa schddzanim do dal-
sich okruzi zvy$uje zdvaznost trestov. Duse st ¢asto trestané prostrednictvom
Casti tela, ktorymi dany hriech pocas Zivota spachali (tamze, 83 — 84).

V Danteho koncepcii md peklo tvar hlbokej kuzelovitej priepasti. Vzniklo
za mieste, kde dopadol Lucifer, zem sa pred nim rozosttpila a on padol do jej
stredu. Od Boha je vzdialeny ¢o najdalej. Peklo je u Danteho rozdelené za de-
vit kruhov, ktoré sa postupne zuzuji. Cim sa nachidzaji hriesnici niZsie, tym
zdvainejii hriech spachali (Savelova 2014, 23).

Medzi peklom a nebom v arabskych legenddch sa nachddza moslimsky
odistec — Sirdn — miesto, v ktorom sa nachddzajt duse hrie$nych dovtedy, po-
kial neuplynie doba ich trestu. Pocas zivota svoje hriechy neod¢inili, nekajali
sa, a preto trpia v o¢istci. O¢istec je zlozeny z viacerych casti, kde sa nachddza
mnoho prekdzok, ktoré duse rozdeluji podla toho, ktory zo siedmich smr-
telnych hriechov moslimskej mordlnej teoldgie spichali. Hriechy sa tykaja
viery, modlitieb, postu, milodarov, puite za svité miesta a spravodlivosti voci
druhym (Al-Sbenaty, cit. d., 84).

Danteho oéistec vznikol po pade Luciferaza Zem, ten dopadol za Jeruzalem
a na opacnej strane pologule vznikla hora — Ocistec. Na tomto mieste sa
zhromazduju hriesnici, ktorf maji moznost sa odistit od svojich hriechov
(Savelov4, tamze). Sedem kruhov odistca symbolizuje sedem hlavnych hrie-
chov: pychu, zdvist, hnev, lenivost, lakomstvo, nestriedmost a smilstvo.

Pozemsky raj sa v arabskych legenddch nazyva al-Jannah a nachddza
sa za opacnom konci odistca, predstavuje, podobne ako v Komédii, bla-
zené miesto, v ktorom vliddne harmoénia, nachddzaju sa tu sprévne duse
(Ma’stimidnovd 1995, 108 — 109). Raj je sidlom Alaha, ktory je obklopeny
anjelskymi bytostami.

Danteho raj je miestom najvyssieho poznania a Stastia (Gagliardi — Koprda
2017, 657). Pozemsky raj sa nachddza za juinej pologuli Zeme. Nebom sa

$iri Cire, jasné svetlo, ktoré je symbolom spiritudlneho Zivota. Nachddzaju sa
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tu duse spravnych ludi, ktori Zili a umreli bez hriechu. Raj je sidlom Boha
a nebeskych anjelov (Di Salvo 1985, VII).

Odkazov za arabska kultdru je v Komédii niekolko, daja sa ndjst aj v VIIL.
speve Pekla, kde sa Dante s Vergiliom dostali k mestu Dis (Savelovd, cit.
d., 95 — 100). Toto pekelné mesto je za hradbami, ktoré pripomina stre-
doveké opevnenie a jeho veze — meSity — st rozpdlené a zeravé ako uhliky.’
Mesity slizia Moslimom, podla Danteho teda boli postavené pre diabla a nie
pre Boha. V meste Dis prebyvaja diabli, ktori Dantem opovrhujt a st vzdy
pripraveni oponovat, pretoze sem prichddza v povereni Boha, aby tu opit
zavlidol mier.® Dante md vstupom do mesta podriadit filozofov Bohu, aby
zachranil podstatu krestanstva.

Trestani st tu hriesnici, ktorf sa chceli pocas Zivota vyrovnat Bohu (,Dis
je pre novych Arabov, teda averroesovcov® Gagliardi — Koprda 2016, 420),
byt taki vSéemocni ako je on — zboZstit sa, ,snazili sa v avveroesovskom zmysle
dojst k Bohu prostrednictvom poznania vietkého vlastnym rozumom a na-
hradit ho“ Ide o filozofov, ktori chceli Boha vlastnymi silami zosadit a prebrat
vsetku moc, prdve preto v meste Dis ,,obyvatelmi st luciferovci — novi lucife-
rovci, &ize averroisti (Savelovd 2016, 52 a 53). Vyssie spominany panovnik
Fridrich II. m4 za brdnach pekelného mesta Dis svoje erby prave preto, ze
bol zdstancom a propagdtorom averroizmu a s Arabmi spolunazival za Sicilii.
Mesto Dis je ostrov rovnako ako Sicilia, moze vsak predstavovat aj konkrétne
mesto, v ktorom sa vyucoval averroizmus (tamze, 58 — 59). Vietci averroe-
sovci tu klesaju stéle nizsie, az sa dostdvaju za Groven zamrznutého Lucifera
(Gagliardi — Koprda 2016, 420 — 421). Fridrich II. je tu pochovany a ,lezi

>, E io: « Maestro, gia le sue meschite A ja: ,Uz vidim, a nie nezretelne,
13 entro certe ne la valle cerno, jak mesity mu pre¢nievaju valy:
vermiglie come se di foco uscite Cervend kazdd, z kovddskej jak dielne

fossero». Ed e mi disse: «Il foco eterno by vysla von.“ A on hned: ,,Oheii stdly

chentro 'affoca le dimostra rosse, nad vSetkymi, ¢o v dolnom pekle vizia,
come tu vedi in questo basso inferno“  do Cervena ich rozpekd a pali*
(Inf VIII, 70 — 75) (Peklo VIII, 70 — 75)

»Chiuser le porte que’ nostri avversari  ,,Zavreli brdny na$i nepriatelia
nel petto al mio segnor, che fuor rimase pred tvirou pdna, ktory ku mne dolu
e rivolsesi a me con passi rari® vézny sa vracia, nedosiahnuc ciela®

(Inf- VIII, 115 - 117) (Peklo VIII, 115 - 117)
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za spodku hrobu ako zakladatel herézy a musi niest tarchu vsetkych svojich
stipencov, a teda sa priblizuje k samotnému Luciferovi® (Savelov4 2016, 56).
To, Ze sa averroisti nachddzaji v jednom hrobe je ,ironickym prevritenim
averroistickej doktriny o jednote ludského rozumu® (tamze, 64).

Pekelné mesto Dis je strzené gigantmi, ktori st koncom tela ponoreni
v pekelnej $achte, ktord siaha az po deviaty kruh, st bezmocni, nachddzaju sa
v stave novorodenca podla averroistickej doktriny, st teda v stave zverskos-
ti, akoby boli v pociatkoch vyvinu, oni tak, za rozdiel od dietata, pretrvaji
vecne, ich stav sa nezment; to je ich trest v Pekle (tamze, 100 — 102). ,,Obri
kedysi predstavovali spojenie sily a inteligencie, inteligencia hnala ich silu, no
teraz ju majd otupend, su sice mocni, ale bez inteligencie, st neohybni, nemi

a hlapi“ (Savelova 2014, 390).

Giuseppe Gabrieli — Dante a Orient

Giuseppe Gabrieli (1872 — 1942) bol literarnym kritikom, ktory sa v ¢asoch,
ked sa objavili domnienky o moznych stvislostiach medzi krestanskym bds-
nikom Dantem Alighierim a legendami z Orientu tejto tematike venoval,
pri¢om sa vo svojej knihe Dante a Orient (Dante ¢ ['Oriente, 1921) snaii
zosumarizovat uz zndme fakty a skuto¢nosti, av$ak do problematiky prindsa
aj svoj vlastny kriticky pohlad. Gabrieli sa snazi aj o to, aby si dokdzal ¢itatel
urobit po precitani jeho knihy vlastny ndzor, dokonca by sa pomocou nej
mohla odstranit averzia mnohych danteolégov voéi $tddidm tohto ¢i podob-
ného typu. Odstranenie tejto bariéry by bolo v mnohych smeroch prinosné
pre literatiru a kultdru ako takd a do pozornosti déva aj fake, ze tak, ako
st osobnosti zaoberajice sa zdpadnou literatiirou prijimané vo vychodnom
svete, tak by mali byt aj orientalisti a arabisti prijimani v zipadnom svete. Iba
takymto sposobom je mozné sa postupne dopracovat k rieeniam mnohych
otdzok, ktoré neboli doposial zodpovedané.

Vztahy medzi zédpadnym a vychodnym svetom existovali dlhé stdrocia,
podla Gabrieliho (1921, 3) sa vSak v modernej dobe snazia Iudia ¢o najviac
pochopit minulost a jej udalosti, snazia sa zrekonstruovat jej vernt podobi-
zen. Napriek tejto snahe v§ak mnoho stvislosti zostdva zdhadou a pre odhale-
nie istych historickych udalosti & spojitosti st potrebné mnohé hibkové -
die z roznych uhlov pohladu. Prave toto je jeden z dovodov, preco sa opiera
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predovietkym o ndzory viacerych literdrnych kritikov. Kltucové je pre neho
rieSenie problematiky za zdklade viacerych uhlov pohladu, z viacerych strdn,
a teda berie do tvahy reflexie a vyskumy viacerych literdrnych kritikov.

Zipadny a vychodny svet sa nachddzajui za opaénych strandch sveta, a to
nielen geograficky, ale aj politicky, ndbozensky ¢i kultirne. Gabrieli (tamze,
3 —5) v tejto suvislosti ddva do pozornosti, ze i napriek rozdielom, ktoré s
medzi tymito svetmi, sa medzi nimi od nepamiti obchodovalo a vymienali
sa vzécne poznatky v oblasti mediciny, geografie, astronémie, ale aj litera-
tary. Tato skutoénost nemédzeme popriet, ba ani za nu zabudnuit — je pre
vyvin spolo¢nosti dolezitd v roznych smeroch. Islam vznikol ako ndboZenstvo
po boku krestanstva, vyvijal sa za jeho zdklade a v mnohom z neho ¢erpal,
avsak neskor sa toto ndbozenstvo vyrazne modifikovalo, ba az falzifikovalo,
¢i priam vyvrdtilo krestanské ndbozenstvo. Zdroven piSe o pociatoénej slabej
originalite a chabych vedeckych vysledkoch moslimskych nérodov v porov-
nani s bohatymi tradiciami krestanského sveta.

Dante sa podla neho mohol dostat k mnohym informdcidm o ndrodoch
z Orientu predovsetkym z klasickej literatiry, biblickych zdrojov a nieco
malo z latinskych kronik ¢i réznych pribehov. Nie je vsak isté, ¢i boli tieto
pribehy zaloZené za realite, a teda ¢i skutoéne podali priame informécie o ni-
rodoch Orientu (59). Navyse v dobe, v ktorej Dante vyrastal, sa v Eurépe
nachddzalo mnoho arabskych intelektudlov. Podla Gabrieliho (69 — 70) bol
Dante obklopeny literatirou tohto charakteru, a préve preto urcité prvky ¢i
postavy zakomponoval aj do svojej Bozskej komédie, ako napriklad vyznam-
nych predstavitelov arabskych doktrin, Avicennu a Averroesa.

Giuseppe Gabrieli sa okrem iného venuoval aj Danteho geografickym po-
znatkom. Tvrdi, Ze z jeho diel mozno vy¢itat primdrne zdroje ako: Latiniho
Poklad (Trésor) a Le Historiae P. Orosia.” Dante mohol ziskat mnoho geografic-

7 Poklad Brunetta Latiniho je encyklopédia, v ktorej sa autor zmieniuje okrem

mnozstva inych informdcif aj o arabskom prorokovi Mohamedovi. Nevyjadruje sa
o nom viak v pozitivnom, ale skor v negativnom zmysle, nazyva ho podvodnikom
a kacirom. Dante v Komédii zobrazuje proroka Mohameda sp6sobom, akym ho
oznacil Latini. Nachddza v 6smom kruhu pekla, kde je kruto potrestany préve pre
rozkol, ktory v cirkvi spdsobil. Sposobenim tohto rozkolu je podla zdkona odplaty
pre hrie$nikov v Pekle — tzv. principu ,,0ko za oko“ (contrapasso) potrestany roz-
tatim. Dante takymto spdsobom vyjadruje svoj negativny postoj k zakladatelovi
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kych poznatkov o Oriente z dvoch hlavnych zdrojov: prvymi st klasické lite-
rarne zdroje — Vergilius, Ovidius, za ktorych takpovediac vyrastal. O astrond-
mii sa pravdepodobne vela dozvedel z knihy Elementa Astronomica® perzského
astronéma Alfraganusa, pravym menom Al-Farghani. Encyklopédiou pre
neho boli pravdepodobne diela Kniha o povahe miest (Libro della natura dei
luoghi) astronéma a geografa Alberta Velkého ¢i dielo Etymologiae encyklope-
distu Izidora zo Sevilly. Dalsie poznatky o geografii Orientu mohol nadobud-
nut prostrednictvom pribehov obchodnikov, cestovatelov, misiondrov, medzi
ktorymi boli aj Piano Carpini, bratia Polovci, Giovanni da Montecorvino,
Oderico da Pordenone, Riccoldo da Monte di Croce (tamze, 30).

Podla Gabrieliho (31) je viac nez pravdepodobné, ze Dante poznal pribehy
z ciest dominikdnskeho mnicha, misiondra a cestovatela Riccolda da Monte
di Croceho, pretoze mnohé roky prezil vo florentskom kldstore Santa Croce.
V jeho diele Itinerarium (1209) sa nachddzaji pribehy z jeho ciest po vy-
chodnom svete — precestoval Svitt zem, Arménsko, Perziu, Irdn, spoznal
tu kultdru Tartarov, Turkov, Arabov, Kurdov, jakobinov, moslimov. Velmi
presné informdcie o Araboch a vychodnom svete poskytla podla Gabrieliho
kniha o tajomstvich kriza veriacich v Svitej zemi Liber secretorum fidelium
Crucis super Terrae Sanctae recuperatione et conservatione (1306), ktort napisal
taliansky historik a pisatel Marino Sanudo. Kniha obsahovala mapy, prevazne
z oblasti Stredozemného mora, Egypta a Syrie. Na tito mapu mala podla
Gabrieliho s urcitostou vplyv aj mapa, ktord vypracoval Roger I1I. zo Sicilie,
alebo td v autorstve arabského geografa a cestovatela al-Idrisiho.

Do pozornosti ddva aj dielo Restora z Arezza, ktory zil v Danteho dobe,
zaoberal sa kozmom, bol vyznamnym prirodovedcom a autorom die-
la Usporiadanie sveta (La Composizione del Mondo). Dielo obsahuje mno-
ho ddlezitych informdcii z oblasti astrolégie, kozmoldgie a filozofie. Podla
Gabrieliho (32 — 33) bolo Dantemu dielo s uritostou zndme a tvrdi, Ze

orientdlneho ndbozenstva a povazuje ho za heretika. Navyse sa k nemu vo svojom
diele ani neprihovori, ¢o este viac potvrdzuje jeho postoj: ,Dante k Mohamedovi
neprehovor{ ako prvy, je to Mohamed, kto otvor{ svoju hrud a obréti sa so zveda-
vostou za Danteho® (Savelovd 2014, 348).

Kniha bola napisand okolo roku 833, obsahuje kompletné informdcie o pohyboch
vo vesmire a precizne st tu opisané aj hviezdy (Unat 2007, 3).
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Restoro pri pisani pouzil informécie nadobudnuté préve z arabskych zdro-
jov od roznych arabskych intelektudlov, medzi ktorymi menuje Avicennu,
Averoa, Alfraganusa a mnohych dalsich. Danteho bohaté znalosti z oblasti ge-
ografie st jednym z mnohych dékazov kultirneho prepojenia v stredoveku.
Délezité informdcie velmi casto nadobudali vzdelani ludia aj od arabskych
intelektudlov a medzi nich bez akychkolvek pochyb patril aj Dante.

Gabrieli (50 — 52) do pozornosti ddva Palaciosovo tvrdenie, ze nikto
okrem Piera Pascasia v dobe, kedy Dante zil, nepoznal islamskd legendu, kto-
rd opisuje, ako Alf zomrel. Podla legendy bol rozseknuty mecom od brady pre
nabozenské nezhody. Pozoruhodné je préve to, ze Dante v Pekle Aliho trestd
takmer identicky (Peklo XXVIII, 31 — 36).” Mohamed je v Danteho Pekle po-
trestany este vaznejsie, pretoze sposobil celkovy rozkol cirkvi. V tomto pripa-
de sa Gabrieli prikldna k Palaciosovmu ndzoru, ze aj toto st dokazy, ze Dante
mal uréitym sposobom pristup k islamskym legenddm a je pravdepodobné,
ze sa k tymto informdcidm dopracoval pomocou spisov Piera Pascasia alebo
od réznych obchodnikov, misiondrov, cestovatelov a pod., ktori mali nejaké
skusenosti s islamskymi krajinami.

Napriek tomu, Ze Gabrieli v istom smere s Palaciosom sthlasi a pripuas-
ta pritomnost arabskych motivov v Komédii, nemoino povedat, ze je s jeho
ndzormi Uplne stotozneny. Gabrieli (110) sudi, ze obsah knihy nezodpovedd
dostato¢ne obsirnemu bddaniu, kedZe pri takejto problematike s potrebné
mnohé dalsie Stddie a je potrebné bddat hlbsie, komplexnejie a preskiimat
aj starSie literdrne zdroje. Palacios svoj vyskum postavil primdrne za hla-
dani analdgii medzi arabskymi legendami a Bozskou komédiou, pricom sa
nevenoval dostato¢ne star$im krestanskym legenddm opisujicim posmrtny
zivot a cestu do zdhrobia. Zameral sa vylu¢ne za arabsko-islamsky vplyv.

,Or vedi com’io mi dilacco!

vedi come storpiato ¢ Midometto! »Pozri, o sa tu deje s Mohamedom!
Dinanzi a me sen va piangendo Alj, A predo mnou, jak rozstiepeny kol,
fesso nel volto dal meno al ciuffetto. od brady k $tici, krdca Ali s jedom.
E tutti li aleri che tu vedi qui, Pretoze ti, ¢o rozkol za rozkol
seminator di scandalo e di scisma v Zivote svojom rozsievali radi,

fuor vivi, e perd son fessi cosi® roztatf idd vSetci navokol”

(Inf: XXVIIL, 30 — 36) (Pekelo XXVIII, 31 — 36)
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Gabrieli (77) vyjadril v tejto veci svoj nestihlas s metodolégiou vyskumu, na-
vyse, v dobe vydania knihy spdsobil akysi rozruch medzi bidatelmi a mnohi
sa tym k jeho ndzoru priklonili a tento ndzor podporovali bez toho, aby sa
za zdlezitost pozreli komplexnejsie a prestudovali mnohé dalsie fakty. Ak by
sme predpokladali, ze sa Dante takymito dielami inspiroval, v prvom rade
by sa musel k tomu mnozstvu diel dostat a musel by byt s ich obsahom
dostato¢ne obozndmeny. Otdzne je, ¢i bol pristup k arabskym dielam mozny
do takejto miery, kedZe v Danteho dobe bolo zlozité dohladat vietky arabské
diela, ktoré Palacios spomina, tie navy$e pochddzaji z réznych obdobi a maja
odli$né miesta pévodu (97). Nie je jasné ani to, v ktorej z talianskych kniznic
by Dante nasiel komplexné arabské diela.'’

Vyskumnd optika Marie Cortiovej

Maria Cortiovd (1915 — 2002) sa v Spisoch o Cavalcantim a Dantem (Scritti
su Cavalcanti e Dante, 2003) venuje aj Danteho moznému prepojeniu
s Orientom. Cortiovd (2003, 44 — 48) piSe, ze napriek mnozstvu réznoro-
dych prvkov pritomnych v Bozskej komédii tvorili zdklad pre formovanie jeho
osobnosti biblické zdroje, pomocou ktorych si autor osvojoval vznesenost,
hibku a krdsu nibozenskych myslienok, ktoré boli v dobe autorovej &innosti
vzécnym kla¢ovym prvkom kultiry, spolo¢nosti a Zivota v nej. Stary a Novy
Zdkon boli délezitymi dielami pri jeho rozvijani intelektudlnej a duchovne;j
kulttry. Svité pismo poskytovalo mnoho vzdcnych informécii, ktoré oboha-
covali autorovu vynimoénd mysel, okrem iného aj informécie o ndrodoch
z oblasti Orientu a historické udalosti antickych 4zijskych ndrodov.

Cortiovd (365 — 366) navrhla tri mozné spdsoby skiimania Danteho pri-
stupu k dielam arabského povodu: v prvom pripade modzeme hovorit o obehu
roznorodych informécii medzi kultGrami, a teda nie je jednoduché ani Gplne
jednozna¢né néjst pdvodny zdroj danych informdcii. Tieto sa taktiez mdzu
medzicasom stat spolo¢nymi pre viacero kultdr, ktoré z nich cerpaji a po-
uzivaju ich ako zdroje in$pirdcie. Druhy pripad sa tyka diela x a y, pricom

! Napr. umiestnenie Mohameda a Altho do Danteho Pekla mnohi povazovali za jed-
nozna¢ny dokaz jeho prepojenia s arabskym svetom, av§ak Gabrieli (s. 103) toto
tvrdenie nepodporil, kedZe ich umiestnenie a trest sa nelisi od zobrazenia inych
postav v Pekle.
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dielo x moéze slazit ako uréitd predloha pre dielo y. Ned4 sa vSak jednoznacne
tvrdit, ze by autor diela y kopiroval dielo x, alebo ze by bolo jeho primdrnym
zdrojom inspirdcie. O diele x sa mohol dozvediet zo sekunddrnych zdrojov,
alebo mohol prijat obsah tohto diela ako sthrn dstnym podanim. V tomto
pripade mdzeme spomentt Danteho ucitela Brunetta Latiniho, ktory podla
Gabrieliho knihy Dante a Orient v roku 1259 navstivil $panielske Toledo.
Podla Cortiovej i Gabrieliho mohol Dantemu informécie o arabskej kulttre
poskytnit préve Latini. Cortiovd (371 — 372) taktiez uvddza, Ze Latini urci-
te poznal aj dielo Kniha Mohamedovho vystupu (Liber Scalae Machometi),
kedZe sa v Tolede isty ¢as zdrziaval, mohol sa tu dozvediet mnoho informdcif
aj 0 Mohamedovych zdzra¢nych cestdch v roznych verzidch priamo od prekla-
datelov, ktori tu pdsobili. V poslednom pripade ide opit o diela x a 'y, pricom
dielo x ma funkciu priameho zdroja pre dielo y, av$ak dielo x a jeho autor
sa nenachddza v rovnakom kultirnom prostredi ako dielo y a jeho autor.
V takomto pripade nemusi ist nevyhnutne o pévodné znenie diela x, funkciu
priameho zdroja méze plnit aj jeho preklad. Ak by sme sa za vztah dvoch
odli$nych kultdr spojenych v istom diele pozerali tretim metodologickym
spdsobom, mohlo by ist o autorovu indpirdciu pochddzajtcu z prelozenych
arabskych diel."!

Cortiové (366) nesthlasi s Palaciosom v tvrdeni, Ze bol Dante primdrne
ovplyvneny arabskou kultdrou. Otdzne je aj to, ¢i by sa v Danteho dobe dalo
dohladat mnozstvo arabskych diel, ktoré Palacios spomina. Podla Palaciosa
(2017, 8 —9) nemdze byt nespocetné mnozstvo podobnych prvkov v Komédii
s arabskymi legendami iba ndhodné, Dante sa podla neho tymito legendami
s urcitostou in$piroval. Navyse tvrdil, Ze mnohé doposial nevysvetlené ¢i za-
hadné prvky v Komédii sa daji objasnit préve pomocou vyssie uvedenych
arabskych legiend. Podla Cortiovej (367) sa v stredovekej Eurdpe objavilo
mnoho verzii prekladu vyssie spominanych legiend a dd sa predpokladat, ze
pri prekladoch prislo taktiez k ur¢itému vyznamovému posunu. Dodala, ze
Danteho opis cesty posmrtnymi risami je obdivuhodny, ale v dobe, v kto-
rej zil a pisal, sa mohol in$pirovat aj stredovekou krestanskou literattirou,

ktord pontkala rozne (aj analogické) zobrazenia posmrtného Zivota ¢i cestu

" Tejto otdzke sme sa uz venovali v bakaldrskej préci Dante a islam (2019).
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k nemu." Cortiovd vobec nepoprela myslienku, ze by sa mohol Dante indpi-
rovat arabskymi legendami, prdve naopak, Dante bol podla jej slov vynimoc-
ny a velmi vynaliezavy, a preto je mozné, ze ako isty model pri pisani pouzil
aj legendy z Orientu s posmrtnou tematikou. Podla nej tak mohol urobit
aj z doévodu, aby obohatil stredoveka literatdru a aby vytvoril akdsi ,nova®,
origindlnu posmrtnd ri$u vo svete krestanstva.

Cortiovd (367 — 368) zastdvala podobny ndzor ako Palacios ohladom
strukturdlnej podoby Komédie, ktord je podla oboch odbornikov velmi po-
dobnd arabskym legenddm. Podla nej je za potvrdenie tychto savislosti po-
trebny dal$i hodnoverny a najmi hibkovy filologicky vyskum. Pri skimani
spolo¢nych znakov a stvislosti medzi dvomi dielami z odli$ného kultirne-
ho, ndbozenského i dobového prostredia je délezité objasnit kltcové fakty.
Najprv je vhodné zistit, akym sposobom a prostrednictvom koho mohol mat
Dante pristup k dielam arabského pévodu, v tomto pripade ku Liber Scalae
Machometi. Pri stididch podobného typu je ddlezité zistit aj to, ¢i mal Dante
pristup k dielu v origindlnom zneni, k jeho prekladu, alebo mu k inspirdcii
postacoval iba sihrn obsahu diela, ktory sa k nemu mohol dostat tstnym
podanim. Hibkovy vyskum, krory by napokon odhalil Danteho spojitost
s vys$sie uvedenym dielom, by musel predovsetkym preukdzat priame dokazy
v Komédii, ktoré ju s tymto dielom spdjaju.

Palacios opisuje mnoho podobnosti pri porovndvani tychto dvoch diel,
avsak podla Cortiovej (368 a 372) ide skor o spolo¢né znaky tematického
charakteru a pri ich hlbom skiimani mézeme ndjst viacero podobnosti aj
s inymi dielami z krestanského prostredia. Dal$ou otdzkou je, &i je mozné
v Komédii néjst aj spoloéné znaky formalneho charakteru s dielami z Orientu,
alebo ¢i ide len o tematické podobnosti ndjdené v réznych castiach tychto
diel."”” Cortiovd sa napokon prikldna k ndzoru, Ze Dante mohol mat pristup

12 Stadi si spomendt za autorov, akymi boli Giacomino da Verona (1255 — 1260)

a jeho Nebesky Jeruzalem (De Jerusalem celesti) o pozitkoch raja alebo Pekelné
mesto Babylon (De Babilonia civitate infernali) o Gtrapdch pekla; Bonvensin da la
Riva (1250 — 1314) a jeho dielo Kniha troch pisem (Libro delle tre scritture) bola
napisand skor ako Bozskd komédia a deli sa za tri Casti, prva opisuje peklo, druhd
umucenie Krista, tretia raj (Savelov4 2018, 36).

Pri hladan{ analdgii medzi dielami z rozli¢ného kultirneho prostredia je délezité
poznamenat, ze medzi literatirami sa nachddza viac typov vztahov a podobnosti
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k dielu Liber Scalae Machometiv prelozenej verzii do latin¢iny od Bonaventuru
da Siena alebo k sthrnu tohto diela, z ¢oho vyplyva, ze sa o arabskom diele
nedd jednoznacne hovorit ako o Danteho priamom zdroji inspirdcie. Je moz-
né, ze autor urcité prvky prebral, alebo sa nimi okrajovo inspiroval, no nedd
sa s urditostou povedat, a to ani po mnohych hibkovych $tadiach, 7e by toto
dielo plnilo funkciu predlohy pre Danteho pri pisani Komédie.

Karla Mallettiova: Dante a Kordn

Podla profesorky romdnskych jazykov a literatir a taktiez zdpadnych Sti-
dif a $tadii Blizkeho vychodu za Univerzite v Michigane Karly Mallettiovej
(2007, 210) okrem arabskej legendy Mi7aj o Mohamedovej zdzratnej no¢ne;j
ceste, ktora s Peklom velmi podrobne porovnal Palacios, existuje aj dalsie
arabské dielo, ktoré mohlo slazit ako zdroj inspirdcie, a to Kordn, posvitnd
kniha islamu. Prvé preklady Kordnu do latin¢iny vznikli v Spanielsku este
pred Danteho narodenim, priblizne v rokoch 1142 — 1211. Malettiovd tvrdi,
ze doposial neexistujt Ziadne priame dokazy o tom, ze Dante poznal Kordn,
avsak jeho preklady sa v Taliansku nachddzali uz v dobe, ked zil, a zrejme boli
zndmejsie ako preklady legendy Mi’ra;j.

Podla Malettiovej (210 — 211) Dante pri vyobrazeni Mohameda v Pekle
pravdepodobne nevychddzal priamo z legendy Mi7aj, ako to tvrdil Palacios,
kedZe legenda neobsahuje dostatok informicii o akte otvorenia Mohamedove;j
hrude. Existuje vSak antickd islamska tradicia al-sharh, teda otvorenie, expan-
zia, za ktort Kordn odkazuje dvakrét prostrednictvom sary al-Inshirih, ktord
priamo opisuje epizédu, kde Boh otvira Mohamedovi hrud, aby mu o¢istil
srdce, a tym mohol prijat islam a stat sa prorokom. V legende Mi Taj je tento
akt povazovany za moznost prechodu za dali svet.

medzi jednotlivymi dielami nemusia znamenat ich priame prepojenie. Tymito
otdzkami sa zaoberal slovensky literdrny komparatista Dionyz Duriin (1929 —
1997), ktory rozdelil vztahy medzi literatdrami za genetické (vntitorné — vzdjomné
vztahy medzi ndrodnymi literatdrami, keoré vznikajui za zdklade priamej tvorby;
alebo vonkajsie — vznikaju bez priameho vplyvu za literdrny proces). Podobnosti
a odli$nosti medzi literatirami nemusia vznikat iba za zdklade kontaktov — vtedy
hovorime o typologickych analdgidch. Ndrodné literatiry sa nevyvijaja vylu¢ne
za vlastnych prvkoch a tradicidch, ale taktiez za inondrodnych prvkoch, ktoré

do ich kulttry vnikli (pozri Koprda a kol. 2010, 19 — 30).
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Ak mal Dante pocas zivota pristup ku Kordnu a inspiroval sa nim, tak
to bolo pravdepodobne z verzie, ktord bola ndjdend za severe Talianska. Aj
napriek tomu, Ze sa Mohamed nachddza v Pekle s otvorenou hrudou, po-
dobne ako v al-sharh, m4 tento akt kontrastny vyznam. Zatial ¢o v al-sharh
Boh Mohamedovi otvdra hrud za t¢elom odisty srdca, v Danteho Pekle ho
tresce za rozkol spdsobeny v cirkvi. Podla Malettiovej je vsadenie Mohameda
do Danteho Peklaz ddkazom toho, Ze v krestanskom svete boli uz v obdobi
stredoveku dostato¢ne rozsirené islamské pribehy.

Malettiova (214), rovnako ako Gabrieli, ddva do pozornosti Riccolda da
Monte Croceho, ktory bol podla jej slov v stredoveku vyznamnou postavou,
najmi v spojitosti s Talianskom a islamskymi krajinami. Napisal dielo, ktoré
sa v stredoveku vo Florencii rozsirilo pod ndzvom Proti zdkonom Saracénov
(Contra legem Saracenorum), kde okrem iného vyrozpraval aj legendu Miraj.
Taktiez v$ak pise o nedostatku informdcii, ktoré v sicasnej dobe mdme:
mnozstvo diel sa nezachovalo v povodnej verzii, dozveddme sa o nich ¢asto
iba zo sekunddrnych zdrojov. Velakrit sa o tejto ¢i podobnych témach mo-
zeme bavit zvidSa teoreticky, ba az $pekulativne, a prdve preto je obzvldst
potrebné vytvirat podmienky pre hibkové a dlhodobé $tidie mnohych mate-
ridlov, z mnohych uhlov pohladu, ¢i hladat spojitosti a netinavne béda.

Talianska literdrna kritika dalsich obdobi

Valeria Pucciarelliovd sa v knihe Dante a islam: kontroverzia o moslimskych
eschatologickych zdrojoch Bozskej komédie (Dante ¢ I'Islam: La controversia
sulle fonti escatologiche musulmane della Divina Commedia, 2012) venu-
je literdrnej kritike v Taliansku. Niekrtori literdrni kritici, vritane Palaciosa,
Gabrieliho, ¢i Stona po prestudovani Danteho diel nevylu¢ujd, ze mohol byt
ur¢itym spésobom nakloneny aj arabskej filozofii, ini, naopak, presadzuju,
ze Dante bol nakloneny modelu Tomdsa Akvinského v stvislosti s koncep-
ciou filozofie ako preambuly teoldgie a viery a Ze v tomto Zivote nemoz-
no uspokojit prirodzent tizbu po poznani. Podla nich je to badatelné pri
podrobnom preskimani dvoch vyznamnych postdv v Komédii, a to Vergilia
a Beatrice, pricom Vergilius by predstavoval symbol prirodzeného intelektu,
Beatrice by predstavovala teoldgiu, jedine¢ny zdroj poznania, z ktorého moz-
no Cerpat odpovede za otdzky, pri ktorych sa pozastavuje [udskd mysel. Podla
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Pucciarelliovej (2012, 36 — 38) by bola v tejto optike Bozskd komédia zalozend
primdrne za myslienkach Akvinského. Viaceré $tidie poukazali za Danteho
prepojenie s dielami sldvnych myslitelov, akymi boli aj Averroes a Avicenna.
Pri tychto stadidch prichddza k stretu ndzorov, kedze averroistickd tradicia sa
zna¢ne odlisuje od myslienok Tomdsa Akvinského. Priamo v Bozskej komé-
dii je vidiet Danteho obdiv Averroesa a Avicennu. Dante oboch umiestnil
do Limba, medzi uslachtilé a vyznamné duse.

Italo Pizzi (1849 — 1920) sa venoval islamskym vplyvom za krestanské li-
terattry a svojimi Stidiami podporil déveryhodnost arabskych textov, o kto-
rych vo svojej knihe pisal Palacios. Pizzi podporil teériu Danteho réznorodej
in$pirdcie pri pisani (Pucciarelliovi, cit. d., 41 — 42). Pio Rajna (1847 — 1930)
priniesol myslienku psychologického a kultdrneho paralelizmu, v tomto pri-
pade ide o zhodu vo vyvoji moslimskej a Danteho eschatoldgie. Islam a stre-
dovekd Eurépa majui kultiry zalozené za spolo¢nych generativnych prvkoch,
ktoré pochddzaji z rovnakej dvojitej tradicie, a to z klasickej a biblicke;.
Kedze ludskd psychika je vo svojom fungovani v podstate identickd, mnoho
tém je koncipovanych a predstavovanych podobnym spdésobom u vsetkych
ludi. Préve pre psychologicky a kultirny paralelizmus sa moézu diela arab-
ského pdévodu s Danteho Komédiou javit podobné (tamze, 43). Ak by sme
sa za tuto problematiku pozerali z tohto uhla pohladu, teérie o in$pirovani
sa by boli este viac zneistené, kedze by mohlo ist o spolo¢né prvky takychto
literattir a nie priamo o Danteho inspirovanie sa dielami z Orientu.

Pre danteoléga Francesca Torracu (1853 — 1938) bola celd hypotéza
in$pirovania sa zalozend len za domnienke, Ze sa Dante mohol dozvediet
o arabskych legenddch od Latiniho, ktory bol ur¢ity ¢as za dvore Alfonza
Savojského, avsak pobyt Latiniho bol natolko krétky, Ze by nevedel Dantemu
sprostredkovat vsetky potrebné informécie za to, aby sa nimi aj inspiroval.
Podla Pucciarelliovej (44) je zaujimavé, ze Torraca ako jeden z médla odmietal
akykolvek zdroj indpirdcie pri pisani; Bozskd komédia pre neho bola vysled-
kom Danteho geniality. Naopak, Carlo Nallino (1872 — 1938) nepopieral
moznost in$pirovania sa aj arabskymi legendami, kedze v stredoveku prekvi-
tali obchodné vztahy medzi Talianskom, Spanielskom a Orientom a ned4 sa
teda vyvrdtit, ze by sa urité informdcie o arabskych legenddch k Dantemu
dostali. Je vSak viac nez pravdepodobné, ze sa k nemu nedostali vietky diela,
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o ktorych sa zmienil Palacios, kedZe neboli v tej dobe zndme ani v Spanielsku,
ani v Taliansku (tamze, 45).

Alessandro Bonucci (1883 — 1925) pripustil, Ze v Komédii s pritomné aj
prvky z Orientu a negativne hodnotil striktné ndzory niektorych danteold-
gov, ktori nemienili pripusti¢t mozné arabské vplyvy za krestanské literattry.
Podla Pucciarelliovej (45) je zrejmé, Ze si Bonucci vézil Palaciosa a jeho pra-
cu. Giorgio Levi della Vida (1886 — 1967) nepopieral prepojenost réznych
kultdr v obdobi stredoveku, avsak s précou Palaciosa nesthlasil a tvrdil, ze
nepriniesol ziadne fakty, ktoré by poukazovali za sp6sob, akym by sa Dante
dostal k dielam arabského pdévodu. Tvrdil, Ze Palaciosova préca sice otvorila
nové dvere $tididm podobného typu a prepojila tym danteolégov, arabistov
¢i islamistov, ale aj napriek tomu je nepostacujica. Délezitym literarnym kri-
tikom bol aj Bruno Nardi (1884 — 1968), ktory spociatku pripastal moznost
arabského vplyvu za Danteho dielo, neskor sa priklonil k ndzoru, Ze Dante sa
v prvom rade in$piroval klasickymi a biblickymi zdrojmi. Pucciarelliovd (46 —
47) sa zmienila aj o Camillovi Lucianim, podla ktorého Palaciosova hypotéza
u danteolégov vyvolala pocit znehodnotenia Danteho geniality. Luciani na-
priek tomu tvrdil, Ze sa tdto hypotéza vylacit nedd, kedze v stredoveku boli
v Eurépe k dispozicii texty rézneho obsahu a povodu, pochddzajtce z roz-
nych kultir. Dostat sa k nim mohol pravdepodobne aj Dante.

Ugo Monneret de Villard (1881 — 1954) sa pocas Zivota zaoberal islam-
skym umenim v Taliansku, ale taktiez histériou a vztahmi medzi zdpadnym
a vychodnym svetom. Svoje vedomosti spisal do Stddia islamu v Eurépe
v 12. — 13. storoci (Lo studio dell’Islam in Europa nel XII e XIII secolo, 1944).
Podla Celliho (2013, 48) z danej $tddie Cerpal aj Enrico Cerulli (1989 —
1988), ktory vychddza z myslienky jednoty stredomorskych civilizdcii. Jeho
primdrnym zdmerom pri $tididch bolo symbolicky modifikovat a rozsirovat
hranice alebo zjednocovat a spdjat svety.' V roku 1949 objasnil tzv. chybajuci
¢lanok celej tedrie. Dopomohlo mu k tomu preskiimanie bibliografie Uga

4 Medzi jeho vyznamné $tadie patri Kniha Mohamedovho vystupu a otdzka arab-
sko-$panielskych pramenov v Bozskej komédii (Libro della Scala e la questione delle
fonti arabo-spagnole della Divina Commedia, 1949) a Kniha Mohamedovho vystu-
pu a poznatky o islame za Zapade (Libro della Scala ¢ la conoscenza dell Islam in
Occidente, 1972).
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Monnereta de Villarda, ktory prestudoval diela kréla Alfonza Savojského, aby
sa o arabskej kultare dozvedel viac. Cerulli podporoval nézor cirkuldcie kul-
tarnych hodnét medzi krajinami v obdobi stredoveku. Podla jeho ndzoru
vsak Danteho zdujem o arabskd kultdru ¢i literatiiru nebol tak intenzivny,
ako to tvrdil Palacios. Dante bol vysoko vzdelany ¢lovek, preto bolo priro-
dzené, Ze sa zaujimal o rdzne literatdry, ktoré mal k dispozicii, a mal k nim
pristup. Je teda mozné, Ze sa dostal aj k urc¢itym informdacidm o arabskej kul-
ture, alebo ze niektoré z prvkov vlozil do svojej poézie, to vsak v ziadnom
pripade nepopiera Danteho jedine¢nost ¢i genialitu a to, Ze pre neho boli
in$pirativne v prvom rade diela krestanského pévodu (teraz v Pucciarelliovd,
cit. d., 50 = 51). Cerulli pripustil, Ze sa Danteho vystup do nadpozemskych
ri$ a olistovanie sa od pozemskych vd$ni mohli zdat Palaciosovi podobné
s Mohamedovym vystupom v islamskych legenddch. Dal$imi podobnymi
znakmi sa sprievodcovia, ktori st pritomni v Komédii aj v islamskych le-
genddch. V oboch dielach je ich tlohou poméhat, vysvetlovat a podporovat
hlavnd postavu. Dalfou otdzkou je kozmologické usporiadanie jednotlivych
sfér Komédie, ktoré podla Cerulliho, Dante nemohol odpozorovat od Ziad-
nych predchodcov krestanského pdévodu, znamenalo by to teda bud jeho ge-
nialitu a originalitu, alebo mal Palacios predsa pravdu, a Dante mal pri pisan{
Komédie k dispozicii aj diela arabského povodu (tamze, 52).

Cerulli vo svojich $tadidch analyzoval viaceré zdroje. Tédto metéda mu po-
mohla pri ur¢ovani réznych ciest, prostrednictvom ktorych sa prvky z inych
kultar dostdvali do eurépskych krajin. Zdroje, ktorymi sa podla $panielskych
arabistov mohol Dante indpirovat, delil Cerulli za priame a nepriame (Celli
2013, 47). Za nepriame povazoval arabskd kultiru, ktord podla jeho ndzoru
zohrala urcitd rolu pri pisani Komédie, kedze filozofické koncepcie v nej, ako
tvrdil, boli arabského pdévodu. Za priame zdroje povazoval pravdepodobné
vztahy medzi Komédiou a bohatou arabskou kultirou, medzi ktorymi sa
nachddzaji aj legendy o Mohamedovych zdzraénych cestich. Celli (tamze,
56) tvrdi, ze nepriame zdroje, ktoré Cerulli uviedol, st jednoznaéné a to isté
nemozno povedat o priamych zdrojoch. Podla neho medzi Danteho koncep-
ciou Raja a arabsko-islamskou kultirou existuje istd spojitost. Filozofia a te-

olégia, ktord je pritomnd v tretom speve Raja, priamo odkazuje za svetelna
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metafyziku®, teda ucenie, podla ktorého je svetlo substanciou vsetkych veci,
ktorej povod je grécko-arabsky. Cerulli vsak podotkol, ze medzi arabsko-is-
lamskou a krestansko-latinskou kulttirou neméze byt nikdy Gplnd, ale iba
Ciasto¢nd zhoda, kedze ide o dva rozli¢né kultdrne systémy (61).

V islamskej filozofickej a teologickej tradicii st rozdiely medzi arabsky-
mi filozofmi a moslimskou ortodoxiou, ktord md tendenciu interpretovat
nadpozemské utrapy a podzitky, opisané v Kordne, v neliterdrnej podobe. Aj
v tomto pripade arabski autori, ktorych latinski prekladatelia a komentdtori
pouzivaju v polemike proti islamu, poukazujt za rozne zélezitosti, ktoré maji
spolo¢né s krestansko-latinskym svetom. Cerulli sa domnieval, Ze vplyv arab-
skej filozofie za koncepciu blahoslavenstva v Scholastike by bol minimalne
rovnako zlozitou témou pre historicky vyskum ako st domnienky o Danteho
in$pirdcii islamskymi legendami. Materidlne a telesné vyobrazenie utrap
v Danteho Pekle i svetelnd a nehmotnd dimenzia Razja maja vela pribuznych
prvkov s islamskou eschatoldgiou, a preto by sa podla Celliho (62 — 63) dalo
z tohto pohladu hovorit o jedinej Sirokej islamsko-krestanskej imagindrnej
tvorbe posmrtného Zivota.

Danteolég Bruno Nardi (1884 — 1968) v roku 1923 publikoval ¢ldnok
v Casopise Giornale Dantesco, v ktorom sa snazil identifikovat zdroje, ktorymi
sa Dante mohol inSpirovat pri pisani BoZskej komédie. V roku 1930 publikoval
knihu Eseje o Danteho filozofi (Saggi di filosofia dantesca), v ktorej vysvetlil,
ze Dante sa pri pisani Raja inspiroval skor klasickymi a krestanskymi zdrojmi
nez arabskymi. V diele Dante a stredovekd kulttra (Dante e la cultura medie-
vale, 1949) sa zase zaoberal filozofickymi myslienkami Avicennu a Averrosesa
v spojitosti s Dantem (Kole¢kova 2018, 13). V préci Pravdepodobné zdroje
Bozskej komédie (Pretese fonti della Divina Commedia, 1960) uviedol, Ze bez
domnienok o prepojeni Danteho s Knihou Mohamedovho vystupu by této
kniha nebola zndma tak, ako je dnes. Nardi, ktory patril k najvi¢sim znalcom
arabskych vplyvov za stredoveké latinské myslenie, svoje préce pisal aj so z4-
merom, aby bola Danteho literatira takpovediac o¢istend od kritik a $peku-
ldcii rozneho druhu a aby sa jej budice skimanie pohybovalo v rdimci zdravej
literdrnej kritiky, podloZzenej doveryhodnymi a overenymi fakemi. Tvrdil, ze

!> Pozri bliz$ie Stefania Trevisan Matricola v préci Rozmanitost blazenosti v Danteho
Raji (La molteplicita delle beatitudini nel Paradiso dantesco, 2015).
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dielo Libro della Scala by nemalo byt povazované za Danteho zdroj inspira-
cie, naopak, malo by sa aj nadalej povazovat za zaujimavy pribeh, ktory sa
do Eurdpy v stredoveku dostal tak ako mnoho dalsich (Celli 2013, 53).
Carlo Saccone (1952) kritizoval nedostatok vyskumov v oblasti eschato-
légie. Dalsou vyznamnou osobou v tretej fize bola literdrna kriti¢ka Anna
Maria Chiavacciovd Leonardiovd (1927 — 2014), ktord uprednostiiova-
la Danteho krestansky zdklad, ktory sa nedd vyvrdtit, avsak pripustala, ze
isté Casti Komédie mohli byt ovplyvnené aj literatdrou z arabského prostre-
dia. Do povedomia dala, rovnako ako Cortiova, cast Komédie, v ktorej sa
Dante a Vergilius nachddzaji pri Mohamedovi a Alim (Pucciarelliovd, cit. d.,

56 —58).

Danteho pluralizmus

Profesor za Univerzite v Louisiane Specializujici sa za literatiiru stredo-
veku a renesancie a na literdrne tedrie a kritiku Gregory B. Stone v roku
2006 vydal knihu Danteho pluralizmus a islamskd filozofia nédbozenstva
(Dantes Pluralism and the Islamic Philosophy of Religion). Uvodn ¢ast knihy
pomenoval Komédia pre nekrestanov (A comedy for non-christians) a hned
za zadiatku sa venuje ndzvu Danteho velkolepého diela — Bozskd komédia.
Podla jeho slov v nds méze tento ndzov vyvolat autorov zdmer vytvorit kres-
tanské dielo. Stone vsak tvrdi, Ze tomu nie je Uplne tak, pretoze spociatku
nazyvala iba Komédia a privlastok bozskd sa k nej pridal az dvesto rokov
po smrti autora, v roku 1555 v Bendtkach. (Stone 2006, 1) taktiez pise, ze
tento privlastok dostala pravdepodobne z dovodu, aby sa vyzdvihla autorova
genialita a jeho nadludsky vykon pri pisani, nez aby $lo o zd6raznenie kres-
tanstva v tomto velkolepom diele. V BoZskej komédii st pritomné krestanské
motivy, avsak nie sd to tie, za ktorych primdrne zilezi a ktorymi by sa mal
Citatel orientovat. Krestanstvo je tu pritomné skor v literdrnej rovine, avsak
aj tak je odlisné od krestanstva, ktoré bolo v tej dobe uzndvané. Podla Stona
(tamze, 1 — 2) je zrejmé, Ze je Dante v dnesnej dobe povazovany za najvic-
Sicho krestanského bdsnika stredoveku, avsak v dobe, ked zil, ale aj tesne
po jeho umrti, to tak nebolo. Niektoré jeho diela boli povazované za here-
tické a nezodpovedali $tandardom krestanskych doktrin vtedajsej doby. Ako
priklad uvddza rok 1329, ked iba krdtko po Danteho imrti nariadil synovec
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vtedajsicho pdpeza, aby boli vietky képie diela De monarchia (1312 — 1313)
préve z vyssie uvedenych dévodov spdlené.

Podla Stona (4) je vyznam diela do urditej miery ovplyvneny aj jeho Cita-
telmi a tym, ako dané dielo chdpu. Takze je prirodzené, Ze tym, ako sa me-
nia obdobia, v ktorych st Danteho diela ¢itané, sa meni aj pohlad ¢itatelov
za jeho diela. V kazdom obdobi si ludia vysvetlovali tieto diela inym sposo-
bom. Spomina aj Danteho iréniu, pretoze mnohokrdt pisal jedno a pritom
tym myslel nieco iné, mohol dokonca vyzniet ako krestan, avsak v skuto¢nos-
ti mohol byt niekym inym. V obdobi, kedy Zil, bolo bezné, Ze autori vo svo-
jich dielach pouzivali krestansky jazyk z politickych dévodov a nie kazdy, kto
sa vo svojom diele odvoldval za Bibliu, bol skuto¢ne veriaci (tamze, 6 a 10).
BoZskd komédia je prepletend alegériami, ktorych primdrny vyznam nie je nd-
bozensky, ale préve svetsky. Zobrazuje osudy Iudskej duse a jej cestu posmrt-
nym zivotom. Tto myslienka je podla neho podobna islamskému chdpaniu
odmien a trestov v posmrtnej risi. Sunnitsky myslitel al-Ghazali (1058 —1111)
prehldsil, Ze fyzickd podoba ludského bytia zanikd smrtou. Teld nepodliehaji
vzkrieseniu, st to duse mftvych, ktoré sa vyddvajii za vecnt cestu, pocas ktorej
si odmenované ¢i trestané spiritudlne, nie fyzicky, v zdvislosti od ich konania
pocas zivota (tamze, 15 — 16). Pre Averroa nemohla nesmrtelnost obsahovat
ziadnu fyzickd ani hmotna zlozku, naopak dusa, alebo aspon jej raciondlna
cast, moze pretrvévat v nekoneéne. Obrazy odmien a trestov mali v podstate
zjednodusit pochopenie posmrtného Zivota beznym veriacim. Podla Stona
(17) bola spravodlivost v 13. az 14. storo¢i v Zdpadnej Eurépe oddelovand
od cirkevnej moci a spadala pod civilné autority. Fridrich II. vo svojom diele
Liber Augustalis (1231) objasnil pojem spravodlivost a vysvetlil, Ze sa nachd-
dza v uzkej spojitosti s cisdrstvom, teda so svetskou a nie ndbozenskou mocou
a tohto ndzoru bol aj Dante.'® Jednou z pri¢in ndzoru Fridricha II. méze byt

skuto¢nost, ze bol za svojom dvore v Sicilii obklopeny réznorodymi kultdra-

¢ O Danteho postoji k cisdrstvu sa mdzeme doditat aj v komentdroch Jozefa Fe-
lixa k prelozenej BoZskej komédii, konkrétne v XXXIV. speve Pekla. Podla Felixa
(2005) bolo cisdrstvo pre Danteho délezitou institdciou a spdjal ho s bozstvom
a spravodlivostou: ,,Cisdrstvo totiz Dante pokladal za institiciu pochddzajicu
od samého Boha a cisdrov priamo za predstavitelov bozskej autority za zemi vo ve-
ciach svetskych®.
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mi a ndbozenstvami, ktorym bol naplno otvoreny. Podporoval medzikulttr-
nost a navrhoval mierové spolunazivanie ob¢anov v krajine. Fridrich II. zasta-
val predovsetkym spravodlivost, ktord hrala v jeho Zivote délezitejsiu rolu ako
samotné ndbozenstvo ¢i uctievanie Boha.

Stone (17 — 18) tvrdi, Ze iréniou Danteho Komédie si prive odmeny
a tresty, ktoré st spojené so spravodlivostou. Dej sa odohréva v posmrtne;j risi,
pricom reflektuje situdciu ludi za zemi a odmeny a tresty, ktoré sa v Komédii
spéjaju s dusami zomrelych, st v skutoénosti pritomné uz pocas zivota. Podla
Stona Dante svoje dielo prepojil aj s politickou situdciou. Ludstvo m4 td moc,
aby ziskalo odmenu za spravodlivost, a to tym, Ze sa nou bude riadit. Takouto
odmenou bude idedlne ludské spolocenstvo, akym je Raj. Naopak, trest
za nere$pektovanie spravodlivosti vyusti v spolocenstvo zdevastované nésilim,
akym je Peklo. Stone okrem iného vyzdvihuje aj Danteho slobodomyselnost,
ktord bola v jeho obdobi vzdcna a napokon aj velmi odvazna. Nepopiera,
ze Dante bol krestanom, av$ak tvrdi, Ze skeptickych ndzorov ohladom viery
a posmrtného Zzivota bolo v jeho dobe viac nez si dokdzeme predstavit.

Mnobhi ¢itaji Komédiu s myslienkou Danteho silnej ndklonnosti k uceniu
Tomdsa Akvinského. Moze sa stat, ze ak by sa ¢itala s myslienkou Danteho
ndklonnosti k Aristotelovi a Averroesovi, tak by v skuto¢nosti nemusela byt
nabozenskym dielom, ako si myslia mnohi, a mohla by vyjadrovat iné ako
krestanské myslienky (tamze, 19). Stone (20) podotyka, ze Danteho nestihlas
s politickou situdciou a postoj k cirkvi je jasne viditelny v Bozskej komédii.
Podla jeho slov to potvrdzuje aj fakt, ze Dante umiestnil takmer vSetkych pa-
pezov do Pekla a nie do Raja. Podla neho mala BoZskd komédia ukdzat ludom
pravdu a poucit ich, avsak nie vylu¢ne o tej, ktord je spitd s Bohom.

Pre Stona (53) je pochopitelné, ze isti arabski a moslimski literdrni kritici
a vedci povazuju Bozskd komédiu za nedo6stojné dielo, ktoré nie je hodné
vyuky za $koldch vo vychodnom svete. Podla neho je to prirodzené, kedze
Dante zobrazil Mohameda v Pekle hroznym sposobom. Tvrdi, ze krestanski
literdrni kritici by sa v opa¢nom pripade k tomuto problému postavili rovna-
kym spésobom. Napriek tomu je zaujimavé, Ze mnohi arabski a moslimski
literdrni kritici povazuju dielo za velkolepé a hodnotné, napisané genidlnym
a vynimo¢nym autorom. Stone vSak odmieta nézor, ze Dante bol odporcom
islamu. Stone (54) si nemysli, Ze Dante poznal presny obsah Kordnu ¢i istych
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arabskych legiend. Podla jeho ndzoru je hlavnou zlozkou Danteho Bozskej
komédie filozofia nébozenstva, teda diSkurz zamerany za propagovanie tole-
rancie ndbozenskej a kultiirnej rozmanitosti, ktory bol pritomny aj v arab-
sko-islamskej kulture.

Taktiez tvrdi, Ze dal$im problémom je zlé pochopenie umiestnenia
Mohameda a Aliho do Pekla: ich umiestnenie neznamend, ze ich alebo islam,
¢i islamskd vieru ako takd povazoval Dante za zIlé. Dante neodsadil islam
alebo arabsky lud, do Pekla vlozil len jednotlivcov, dokonca ani ich chyby
nepripisuje celému ndrodu ¢i ndbozenstvu. Ak nie je Mohamed odstudeny
za svoju etnickd prislusnost, tak podla Stona nie je odsideny ani za svoje nd-
bozenské presved¢enia. Dante predstavuje Mohameda ako schizmatika, nie
ako kacira, ¢o naznacuje, ze nerozsieval falo$nt vieru, ale chcel rozdelit uz
existujice ndbozenstvo za dve. Stone (55) objasnuje, Zze Dante do siedmeho
kruhu Pekla umiestnil aj Latiniho, ktorému bol velmi nakloneny. To, ze ho
sem umiestnil, neznamend, ze ho povazoval za zlého ¢loveka, skor islo o to, Ze
Latini uréitym sposobom podla Danteho zlyhal. Latini je trestany za nisilie
proti prirode. Trestom v tomto kruhu je neustdly ohnivy ddzd a je tu velmi
nizka viditelnost. Latini uzndval filozofiu Aristotela, podla ktorej je u ¢loveka
najdolezitejsi zrakovy vnem, veril zdkonom prirody, ale taktiez astrolégii a as-
trondmii, tomu, ze osud sa dd vycitat z hviezd a Ze svet je nekonecny. Latini
sa previnil aj tym, ze napisal dve diela vo francizstine a nie v materinskom
jazyku. Pre Danteho bol Latini napriek jeho previneniu sa voci prirode do-
lezitym ¢lovekom, bol jeho uditelom, velmi si ho vézil (Savelové 2016, 69 —
72) a vplyval za jeho intelektudlny vyvoj v mladosti, Latini mu bol ako otec
(Savelové 2014, 176).7

Filozofia Al-Farabiho a Danteho diritta via
Stcastou Al-Farabiho'® filozofie bolo aj ndjdenie ,,sprdvnej cesty” pocas Zivo-
ta. Al-Farabi bol majstrom stredovekej politickej filozofie. Filozofiu primdrne

7 Pouri aj Savelovd, M.: Brunetto Latini a otdzka sodomie. In Proudy 2019, &. 1.

'8 Al-Farabi (870 — 950 ) je v klasickej islamskej filozofickej tradicii zndmy ako
»druhy uditel (druhy za Aristotelom). Je povazovany za zakladatela islamskej filo-
zofie a zaraduje sa medzi jedného z najdolezitejsich filozofov stredoveku. Al-Farabi
podla Stona (111) presadzoval filozofiu aj v ndboZenskych kruhoch, pretoze ju
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zameriaval za politiku. Cielom jeho filozofie bolo ,dosiahnutie $tastia“ — nie
vylu¢ne $tastia jednotlivea, ale $tastia vietkych ludi, ktori budu zit cnostne
v dokonalom politickom rezime (Stone, cit. d., 113 — 115). Stone vidi po-
dobnosti medzi Al-Farabiho hladanim sprdvnej cesty v zivote a Danteho Ji-
ritta via. Domnieva sa, ze Dante hladal, podobne ako Al-Farabi, dokonalé
ludské $tastie, ktoré spociva v cnostnom preziti pozemského Zivota v uspo-
riadanej a soliddrnej spolo¢nosti, v dokonalom meste. Zo spravnej cesty zidu
tf, ktori nedosiahnu alebo obidu pozemské, dokonalé $tastie. Pre Al-Farabiho
je »chybajiica sprdvna cesta“ metaforou pre konkrétny druh politickej nedo-
konalosti. Osud dusi je po smrti zdvisly od dosiahnutia filozofickych poznat-
kov priamo alebo prostrednictvom imagindrnych predstdv za zemi. Samotné
dosiahnutie tychto poznatkov je primdrne uréené charakterom spoloénosti,
v ktorej sa ludia pocas zivota nachddzaji. Nie vsetci ludia st spolo¢nostou
vedeni tak, aby sa stali raciondlnymi. Duse ob¢anov, ktori st nevedomi, po-
chybili a bludili Zivotom, bez ndjdenia spravnej cesty, sa po smrti stdvaji du-
$ami, ktoré zahynu a postupuji smerom k nekoneénej nic¢ote. Duse obcanov
skazenej spolo¢nosti, rovnako ako ich skazeni vlddcovia, upadaji po smrti
do vecnej biedy, pretoze préve oni st zodpovedni za zvedenie ludi zo spravnej
cesty, za ich odvrdtenie sa od cnosti a blazenosti. Iba duse vlddcov dokonalych
spolo¢nosti pocitia po smrti ve¢nu blazenost (por. Farkasovd 2019, 52 — 53).

Zgver

Problematika mozného Danteho ovplyvnenia orientdlnou literattirou, kul-
tarou ¢i filozofiou sa od polovice 20. storocia zna¢ne vyvinula. Objavilo sa
mnozstvo literdrnych kritikov, historikov, ¢i arabistov, ktori vyjadrili k tejto
problematike svoj postoj. Mnohi za seba nadvizujt a okrem vlastnych ndzo-
rov a myslienok komentuji predoslé literdrne vyskumy, ¢im tento vyskum
postvaji vyrazne vpred. Kazdy z nich md vlastnd metédu vyskumu a bé-
dania. Niektori sa zamerali za historické pozadie, za situdciu, v ktorej sa
Dante nachddzal, pripadne za to, aké orientdlne prvky sa v tej dobe nachi-
dzali v Eurépe ¢i v Taliansku. V mnohych $tadidch sa dozveddme o moznych
zdrojoch, ktorymi mohol byt Dante ovplyvneny, alebo ktorymi sa mohol

povazoval za osvietenie, ktoré aj duchovnym napomdze ndjst cestu k najhlb$im
mudrostiam v ich viere.
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priamo ¢i prostrednictvom prekladov inspirovat. Pri tejto problematike sa
literdrni kritici zameriavaji za dva prady vyskumu, prvym je literdrne ba-
danie — vyskum literdrnych prameriov, ktoré zahffia moznd pritomnost
arabskych literdrnych prvkov v Danteho Komédii, druhym je skimanie pri-
tomnosti arabskej filozofie u Danteho. Niektorf literdrni kritici, ako Gabrieli
alebo Stone, sa vo svojich $tadidch venovali obom pridom vyskumu, hladali
mozné spojitosti v literature, ale aj vo filozofii.

Na zdklade prestudovania ndzorov literdrnych kritikov, ktorych sme v pré-
ci uviedli sme dospeli k ndzoru, ze literdrna kritika v dne$nej dobe uz nevylu-
¢uje inondrodné vplyvy za Danteho tvorbu. Na zaciatkoch 20. storocia bola
tdto otdzka novd, neprebidand, mnohi sa k nej teda postavili ostro kriticky az
odmietavo. Palaciosova kniha vyvolala rozruch, kedze priniesla kontroverzné
ndzory, avSak v dnesnej dobe ju mézeme povazovat za podnetnd. Treba mat
za pamiti obdobie, v ktorom Palacios svoj vyskum uskuto¢nil, boli to skoré
zaciatky 20. storodia, teda je prirodzené, ze nemal k dispozicii také mnozstvo
materidlov, ako by mal v dnesnej dobe, a mozno ani jeho metédy neboli tiplne
objektivne. Pracoval primdrne s arabskou literatirou, krortd mal k dispozicii,
a je obdivuhodné, ako podrobne tieto diela s Bozskou komédiou porovnal.

Neskor, po preskimani mnohych dalsich aspektov, sa dospelo k tomu, ze
orientdlne prvky sa v BoZskej komédii skutocne nachddzaju, avsak nie len tie,
ako sa spociatku tvrdilo. V Komédii st tu pritomné aj mnohé dalsie prvky,
ktorym sme sa v nasej praci nevenovali, kedZe nasim zdmerom bolo priniest
myslienky kritikov a odhalit tak mozny vplyv arabskej kultdry, literatdry
a filozofie za Danteho diela, ale predovietkym stav literdrnej kritiky a vyvin
jej postojov voi tejto problematike. Nachddzame sa v 21. storodi, od prvej
zmienky o tejto problematike uplynulo vela rokov, aj napriek nespocetnému
mnozstvu kvalitnych $tadii zostdva stdle vela otdzok nezodpovedanych, preto
je potrebné problematiku nadalej rozvijat a skimat.
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K OBRAZOM MYSTICKE] SKUSENOSTI
V DIELE DANTEHO ALIGHIERIHO

Madria Lukicova

Abstract

This study aims to examine how Dante Alighieri expresses mystical experience in
the third canticle of Divine Comedy and on what sources he based his artistic
process (veligion, philosophy) by analysing author’s imagery. He primary works
with Beatrice, light, senses and symbols to describe bis version of God. It is impor-
tant to mention that, alongside other mystical authors, Dante often works with
inexpressible visions when he says that words can’t describe what he has seen and

experienced (so-called ineffability).

Keywords: Mysticism, Dante Alighieri, Paradise, Christianity, Religion

Dejiny stredovekej filozofie predstavuji pomerne dlhé ¢asové obdobie, kto-
rého pociatky nachddzame v obdobi neskorej antickej filozofie, a jej zavisenie
spadd do obdobia rodiacej sa humanistickej renesan¢nej filozofie. Stredovekd
filozofia sa vyvija za pozadi ndbozenskej viery v zjavenie a sicasne za poza-
di antickej filozofie. Ide tu predovsetkym o filozofiu zdpadného sveta, Cize
krestansku, arabsku a zidovskd, ktoré, aj ked vznikali v tom istom obdobi,
navzdjom sa od seba lisia. Zdkladom celého filozofického obrazu sveta je téza,
ze véetko, o existuje, existuje len vdaka dominantnému a uréujicemu prin-
cipu, ktorym je Boh, tvorca harmonického usporiadania vesmiru. Clovek sa
pokusa samostatne vyrie$it otdzku poznatelnosti Boha. Prvoradd vsak stdle
zostala pokora a tizba ndjst sprdvnu cestu k spdse ludskej duse (Suchdnek —
Drska 2013, 326).

Taliansku mystiku vyrazne ovplyviiovala politickd, ndbozenskd a ume-
leckd atmosféra. Okrem avignonského pdpezstva a korupcie v cirkvi doslo
v 14. storo¢i v Taliansku k nepokojom, pretoze o moc za celom polostrove
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superili rozne mestské Staty, vojvodstvd a krélovstvd. Mnoho spisovatelov, naj-
mi mystikov, sa vo svojich spisoch zameriavalo prive za tieto nepokoje, ¢o je
zrejmé aj z politickej ¢innosti Katariny Sienskej (1347 — 1380) a jej rozsiah-
lych cirkevnych komentirov v listoch. V tomto obdobi sa v§ak v Taliansku
zrodil humanizmus a renesancia. Tdto éra bola zndma aj velkym poctom mys-
tickych spisovatelov a bdsnikov z rddov nielen reholnikov (Katarina Siensks,
Brigita Svédska, Jacopone da Todi, Jin z Kriza, Terézia Avilskd) ale aj svet-
skych autorov (Dante Alighieri). McGinn (teraz v Norris, 2014) pozname-
ndva, ze s vynimkou Danteho a renesan¢nych platonistov, talianska mystika
z obdobia neskorého stredoveku sa rozprestierala medzi laikmi a reholnikmi,
¢i uz muzskymi alebo Zenskymi, kralovskymi alebo burzodznymi.

Tato mystiku dychtivo prijali laici v celej Eurépe, a to najmi ti z rozvija-
jucich sa mestskych strednych vrstiev, ktori si ju osvojili vo svojich vlastnych
formdch zboznosti. Eurdpa sa v 14. storodi javila ako miesto, kde sa zacinali
rozrastat mestd a spolu s nimi aj strednd trieda, ktord podporovala nové formy
zboznosti a tvorila velku cast publika pre duchovnul a mysticka literatdru. Je
prizna¢né, ze vi¢sina z tychto ,laikov® boli v skuto¢nosti Zeny, ¢o naznaco-
valo zvySent gramotnost Zien v tomto obdobi. Tento ndrast laickej svitosti
aj gramotnosti vytvoril nové publikum pre mystickt teolégiu (Norris 2014).

Pri pojme mystika sa v mysli fudi vybavia rozmanité charakeeristiky, avsak
u vadSiny sa tento pojem spdja s ¢imsi tajomnym, nepristupnym, neuchopi-
telnym, s nie¢im, ¢o prekracuje hranice ndsho kazdodenného Zzivota. Povod
slova mystika pochddza z gréckeho slova mysterion a znamend to tajomstvo,
ktoré je ludskym rozumom nepostihnutelné a nepoznatelné. Povod termi-
nu mysterion mozno ndjst v slove muo, ¢o znamend privriet o¢i a aktivovat
vnutorny zrak. Mystické prvky sa objavuji uz v Starom zdkone, napriklad pri
opise proroka Elid$a za vrchu Horeb, kde tento zaziva BoZiu dobrotu a ldsku.
Prorok sa plny dévery vystavi pred Boha, ktory sa mu ddva poznat necaka-
nym spdsobom, a to v tichom lahodnom $ume (Kuéerkovd — Reznd 2016,
17). Mystika nie je vylu¢nou vysadou jednej rasy, jazyka, ¢i ndbozenstva,
ale je to duchovny fenomén, ktory nemozno obmedzit ludskymi faktormi.
Nébozensku skutoénost mozno rozdelit za mystické ndbozenstvd a prorocké
zjavenia, kde prvé maja svoj povod v hinduizme ¢i budhizme, a druhé zase
v islame, judaizme ¢i v krestanstve (Borriello 2012, 9 — 11).
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V krestanstve sa pomenovanie mystika napliia takym vyznamom, ktory
savisi s Bozou aktivitou a s tym, ako Boh dédva ¢loveku moznost podielat sa
za absolttnych tajomstvdch. Podla Skacana (2012, 54 — 55), mozno krestan-
sk mysticka skasenost rozdelit za 4 stupne: za prvom stupni je s Bohom
zjednotend iba vola ¢loveka, pricom ostatné dusevné mohutnosti, ako rozum,
pamit a obraznost, st eSte mimo Boha. Druhy stupen znamend ponorenie
sa duse v Bohu, no zmyslové vnimanie a tizby sd stdle slobodné a az ich
spttanie umoziiuje prechod k tretiemu stupnu, ktory je charakteristicky tym,
ze nielen celd dusa, ale aj zmysly st v jednote s Bohom. V tomto stave do-
chddza k preruseniu stykov s vonkajs$im svetom. Je to predposledné $tddium,
tzv. ,duchovné zasntbenie sa“, ktoré vyustuje do pretvarajiceho zjednotenia.
V 1lom je jednota duse s Bohom takd silnd, ze umoziiuje to, aby Boh prenikol
az za dno duse cloveka, a takto stiahol celt jeho bytost prostrednictvom jej
podstaty k sebe; metaforicky nazvané ,,duchovné manzelstvo“. Tento pojem
spomina Katarina Sienskd, ktord uz v ranom veku uzavrela s Kristom mystic-
ké manzelstvo. Celd mystickd cesta by sa teda dala zhrnit aj troma stupnami:
ocistovanie, osvietenie a zjednotenie.

Mpystika je akymsi vztahom medzi dvoma pélmi: absoldtnom (Boh) a jeho
prezivanim. Zakladom prezivania je pasivita pristupujiceho a prijimajiceho
subjektu a s nou koresponduje cely rad dalSich stvislosti. Na jednej strane je
mystik akoby hnany tizbou prezradit obsah zdzitku, za druhej strane vsak
ide o zdzitok nekoneéne presahujici samotného mystika (tzv. poetika nevy-
jadritelného je v ndboZenskej literattire toposom). Ide o fenomén, kedy slova
nedokdzu vyjadrit nadprirodzent skdsenost, ktort zaziva mystik. Tu sa vsak
natiska tvaha, ze mystickti re¢ nemozno zmysluplne zndzormnovat a analyzo-
vat instrumentilne fenomenologicky, ale iba z pozicie a funkcie v hraniciach
mystickej skisenosti Boha.

Symbolika ma v mystike velky vyznam. Hlavnym tu nie je obraz slov,
ale skor spdsob, akym sa jednotlivé myslienky naznacuji a predovsetkym
momentilne stavy mysle, ktoré tieto slovd vyvoldvaji. Mystika predstavuje
prechodny stav mysle, trvajici okamihy alebo momenty, je to stav ako nd-
lada, snenie, véSen, $ialenost, mrzutost (Driza 2000, 46). Archetypy, osobitd
symbolika a obraznost charakterizuju aj prozaické podoby stvdrnovania du-
chovnej skasenosti mystika. Inakost vyrazu je dand nielen dispoziciami, ale
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aj autorskym zdmerom, ktory casto vyjadruje snahu podelit sa o poznanie
plyntce z priameho zazitia Boha. Mysticku skisenost nie je mozné dosiahnut
vlastnymi silami a v6lou, ale nesmiernou Bozou ldskou, krord tych, ktori ju
nadprirodzenym spdsobom zazivaji, opakovane priviadza do zasu a roznecu-
je v nich tizbu opitovat ju celym svojim bytim. Autobiograficky rozmer roz-
prévania, vystupujici z osobného vyznania mystika ¢i mysticky, robi zdieland
skisenost hodnovernou a presved¢ivou, a v neposlednom rade aj pritazlivou
a in$pirativnou (Kuderkovd — Reznd 2016, 23).

Podla Diatku (2015, 236 — 237) fenomén mystiky nie je ndvratom k te-
ocentrickému, hierarchickému a vertikdlnemu chdpaniu transcendentna,
ale je bezprostrednym obratom do hlbiny Iudského srdca. V skutoénosti je
prienikom antropocentrického a teocentrického, v ktorom sa vyjavuje dy-
namika vnimanej jednotnej skuto¢nosti. V novoplatdnskej a augustidnskej
linii ide o hlboké vnimanie Bozej pritomnosti v otvorenosti voci ¢loveku, ¢o
ludskd dusa zaziva ako Spirdlovity pohyb smerom k Bohu. V mystike je Boh
predmetom hladania, toto hladanie md v$ak podobu ludskej cesty, za ktorej
¢lovek hladd Boha. Ide o skryty potencidl, neviditeln silu, ktord poukazuje
za utrpenie subjektu. Chce sa vzopriet svojmu ja a splyntt s Bohom. V istom
zmysle je mystika aj obraznym vyuZitim redi a slova, je poéziou svojho druhu,
suéasne otvdra aj priestor pre nové pochopenie ¢loveka a jeho ludského tdelu.

Okrem podstaty a povahy samotného poznania je pre krestanskd mystiku
vyznamny tiez spdsob jej nadobudnutia a jej zak($ania. Najcastejsie sa ho-
vori o ,bezprostrednom® a ,,pasivnom® zakuasani. Mystici hovoria o ndhlom
a prekvapujicom a zdroven hlbokom preniknuti do skuto¢nosti, ktoré sa im
v mystickej skisenosti otvdra. Vonkajsie, zmyslami postihnutelné skuto¢nos-
ti, tu posobia len ako spusta¢ prebichajiicej mystickej skdsenosti, nevysvetlu-
ju vdak jej vlastnt existenciu a uz vobec nie, aby ju vyvoldvali alebo podstatne
podmienovali. To isté plati vzhladom za postoj a spoluticast samotnych mys-
tikov aj o vzniku a o priebehu mystickej vizie. Tradi¢ne pouzivany termin
pasivita tu neznamend Gplnd neaktivitu, ale recepény postoj toho, kto viac
alebo menej vyslovne prijima mysticki skdsenost (Srobar 2019).

S mystickou skidsenostou sa spdja viacero javov, ktoré sa vSak nepovazuju
za nutné, ale Casto sa v priebehu zdzitku mystickej reality objavuji u mno-
hych velkych mystikov. Spomenieme tu predovsetkym askézu, vizie, hlasy
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»zhora“, jasnovidectvo, kontakt s mftvymi, schopnost uzdravovat, leviticie,
stigmatizdcie ¢i extatické stavy'. Askéza je Gmyselné vzddvanie sa zmyslovych
pozitkov v prospech duchovného rastu a odosobnenia sa od hmotného sve-
ta. Je to fyzicky prostriedok, ktory vsak prindsa duchovny ciel (Underhillovd
2008, 22). Vizie sa od seba odlidujt tym, za akej Grovni ludskej duse sa deju.
Mobzu to byt vizie zmyslové (zmyslovo vnimatelné), imaginativne (objavuja
sa v predstavich a v zmyslovo podmienenych obrazoch) a intelektudlne (rea-
lizujui sa prostrednictvom Bohom zjavenych pojmov a duchovnych obrazov,
ktoré nie st nadobudnuté zmyslovymi obrazmi) (Skacan 2012, 59).

Dante — basnik a mystik

Dante Alighieri (1265 — 1321) bol vyznamny taliansky bdsnik neskorého
stredoveku. Jeho Bozskd komédia (1304 — 1321) je vSeobecne povazovand
za najvidsie literdrne dielo skomponované v talianskom jazyku a za vrchol-
né dielo svetovej literattry. Ako v$ak tvrdia niektori teolégovia, napriklad
Bernard McGinn (teraz v O’Hearn 2015), Dante bol nielen velkym bdsni-
kom, ale aj krestanskym viziondrom, a jeho diela mozno oprivnene pova-
zovat za diela krestanskej mystiky: Bozskt komédiu vnima nielen ako velky
krestansky epos, ale aj ako mysticky itinerdr. Kym mysticky itinerar zvycajne
opisuje mysticky zazitok ¢i skdsenost, opisy réznych stavov vedomia a od-
lisnych zdzitkov, naproti tomu BoZski komédiu moino chdpat ako alegériu
vnutornej cesty, ktord za¢ina v temnom lese symbolizujicom stav ¢loveka
v hriechu a kon¢i sa najvy$sim videnim a priamou skdsenostou s Bohom.
Autor tvrdi, Ze Danteho majstrovské dielo privedie itatela do hlbsieho vzta-
hu s Bohom, preto ho radi k mystickym itinerdrom aj napriek tomu, ze sa
podstatne odlisuje od ,krestanskej“ normy. Dante vedie citatela k blazenej
vizii a zaoberd sa konkrétnostou ludského Zivota — hriechom, utrpenim, smr-

tou, radostou a vlastnym ja — teda podla tejto definicie mézeme autora zaradit

' Takéto prezivanie mystickej skiisenosti mozno vidiet u bdsnika a mnicha Jacopo-

neho da Todi, ktory extdzu opisuje ako ,jasavé zranenie®. Je pre neho jedinym
dokonalym prameriom $tastia a radosti, rozozvudi jeho srdce a vyplni ho nevy-
slovnou nehou, ¢im viak do zna¢nej miery strica schopnost vypovedat o danej
skuto¢nosti (Savelové 2016, 64).
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k velkym mystikom neskorého stredoveku, akymi boli napriklad aj Katarina
zo Sieny, FrantiSek z Assisi, Bonaventdra ¢i Majster Eckhart.

Stefano Bianchi ([s.a.], 4) Danteho definuje aj ako teoldga, kedze v jeho
diele nachddzame ten isty doktrindlny a kultirny rozmer teoldgie, ako
v scholastike, tomizme, ale aj vo frantiskdnskom uceni. Odzrkadluje sa uritho
aj vplyv kontemplativnej, mystickej ¢i mnisskej teoldgie a starovekej filozofie,
a to prostrednictvom komentdrov Alberta Velkého. Danteho priatel Giovanni
del Virgilio, sa o nom vyjadril ako o teolégovi, v ktorého ziadnej z doktrin
nechyba filozofia, ktorou bytostne zil a ktora ho inspirovala.

Podla editora Bozskej komédie Tommasa Di Salva (1993, 638) otdzka, ¢i
je Dante mystik alebo intelektudl, by sa dala zodpovedat tym, ze tieto dve
skisenosti sa uitho navzdjom bez konfliktov dopliiajd. Sthlasi s danteolégom
Petrocchim, Ze tizba po mystickom poznani, vizii Boha, ddva nebeskému
cestovatelovi Dantemu viac poznania ako tym, ktori Zijui len preto, aby rozji-
mali o podstate Boha.

Bozskd komédia, najmi jej tretia kantika Raj, poeticky vypovedd o ceste
duse z hriechu (peklo) cez odistenie (olistec) k blahore¢eniu Bozicho videnia
(raj). Dante napisal pribeh v prvej osobe, ¢im vlozil ¢itatela do bésne a vy-
tvoril pre neho duchovni cestu. Ked autor a ¢itatel putuji z pekla cez ocistec
do neba, ich spdsob videnia je posviteny bozskou milostou a st schopni kon-
templovat. Dante svoju mystickd skdsenost vyjadruje prevazne v tretej kanti-
ke, ktord bola podla neho napisand za zéklade osobnej skisenosti (Buchanan
2016, 15 - 10).

Dante v 13. liste (Epistola XIII)?, ktory oznadil ako accessus (dosl. ,pri-
stup®, vo filologickom ponimani kritky tivod, ktori najmi stredoveki auto-
ri a komentdtori pripdjali k dielam za ozrejmenie obsahu textu a pripadné
doplnenie informdcii o autorovi) a adresoval ho Cangrandemu della Scala,
pontka pristup k ¢itaniu diela z hladiska hierarchie vyznamu, ako je ulozeny
v kompozicii. Celok diela v liste definuje ako uréeny cielom diela, ktorym
je videnie Boha ako zavfSenie Danteho cesty. Tym kladie za prvé a vycho-
diskové miesto interpretdcie diela tretiu kantiku. Ak je cielom celého die-
la vidiet Boha, Dante tym hovori, ze Komédia je trojito usporiadand podla

2

Preklad celého listu v slovenéine vysiel v preklade Pavla Koprdu spolu s prekladom
Raja (Perfeke 2020).
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troch foriem duse u Averroa a kladie v stlade s Averroom najvyssie tretiu
schopnost cloveka, rozmyslovd, intelektivnu, lebo Boha mozno vidiet podla
Akvinského aj podla Averroa len zvrchovanym rozmyslom, ked uz rozum nie
je zaplavovany zvyskami citovosti a obraznosti. Aj prepodstatnit sa méze len
rozmyslom zvrchovany ¢lovek. Kazdd z troch kantik md byt teda ¢itand pod-
la daného ¢iastkového ciela, ktory zodpovedd schopnosti ¢loveka, akd danej
kantike vlddne. Peklu zodpovedd vnimanie podla citovej a pocitovej schop-
nosti ¢loveka a O¢istcu podla obraznej. Ciel diela, teda poznanie Boha, Dante
dosiahol v Raji.

Ciel vidiet Boha (poznat Boha a oddelené podstaty) je iny v porovnani
s ostatnymi Danteho dielami, lebo v Novom zivote (1293 — 1295) poprel
Averroovo ucdenie o poznani Boha pocas Zivota ako nepripustné v zmysle
Akvinského krestanskej nduky, v Hostine (1304 — 1307) vyzndval nepozna-
telnost Boha a podstdt oddelenych od hmoty, pricom zaviedol aj netiizenie
po Bohu, ktoré vnima ako neopodstatnené, lebo Boh je diametralne iny ako
clovek, ¢ize tizba po jeho poznani by sa ani nemala ,,0 ¢o uchytit“. V Komédii
moznost vidiet Boha nepopiera, sdm ju dosahuje v poslednej kantike a pred-
znamendva v tvode prvej. Takéto ponatie ciela je nevyhnutné z hladiska tsi-
lia 0 zmierenie s krestanstvom, o ktoré ide predovsetkym. V 13. liste brani
svoje stanovisko odvoldvkami za cirkevnych otcov Richarda zo Sv. Viktora,
Bernarda z Clairvaux, sv. Augustina (Epistola XIII, 639 — 641; Gagliardi
2014, 32).

Koprda a Gagliardi (2016, 477), ktori analyzuja dielo pomocou herme-
neutickej metddy a reflektuji vplyv ndbozenskych a filozofickych doktrin
vtedajsej doby za text, vysvetluji, ze Komédia vyobrazuje cestu duse k in-
telektivnej dokonalosti cez vzostup od senzudlnej k obraznej a rozmyslovej
pomocou zraku. Ten je ako netopieri prvykrdt posilneny v oéistci, druhykrat
v raji za orli. Posilnenie Danteho zraku za orli, aby videl Boha, je znakom,
ze aj pri dosahovani najvyssej blazenosti, pri videni Boha v raji spolupracuja
ludsky rozmysel a Bozia milost.
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Danteho cesta Rajom

Dante za¢ina Raj (I, 4 — 12) vyhldsenim, ze bol v nebi.’ Svetlo je tu typicky
stredovekym symbolom Boha a prave ono odlisuje raj od pekla a ocistca. Raj
sa vyznacuje atmosférou ziarivého svetla, oproti tomu v pekle niet ani svetla,
ani videnia, je to miesto ponorené do tmy. V odistci je pritomnost svetla
jemnd a prijemnd a prostredie, kde sa duse ocistujd, je podfarbené farbami:
wSladkd farba orientdlneho zafiru® (,Dolce color d'oriental zaffiro®, Purg. 1, 13).
V podstate, ak je Boh ,ve¢né svetlo®, potom celé peklo je miestom tmy, ne-
pritomnosti Boha, a podla krestanskej doktriny ten, kto je daleko od Boha, je
odstdeny k zatrateniu (Bianchi, cit. d., 5 — 6). Tu je potrebné vziat do tivahy
aj dvojaky charakter mystického videnia svetla, ktoré za jednej strane svojou
intenzitou vytvdra akusi slepotu v tom zmysle, ze ludské oko nie je schopné
nan pozerat. Na druhej strane tdto vlastnost zvysuje tizbu ¢loveka zostat pri
nom a nevzdialit sa. Dante sém hovori, ze keby odvrdtil zrak od svetla, tak by
sa stratil (por. Par. XXXIII, 76 — 81) (tamze, 13).

Danteho za ceste zdhrobnymi ri$ami sprevddzaji traja sprievodcovia.
Virgilius je jeho sprievodcom deviatimi pekelnymi a siedmimi ocistcovymi
kruhmi. Jeho postava je pre Danteho zdsadnou, bréni ho pred obludnymi po-
stavami v pekle a vysvetluje mu hierarchiu jednotlivych kruhov. V zdvere ocis-
tca preberd dlohu sprievodkyne Beatrice, ktord ho sprevddza az do Empyrea.
V raji sa Beatrice stdva ucitelkou pravdy a sprostredkovatelkou, ktord umoz-
nuje Dantemu dosiahnut kontempldciu Boha. Poslednym sprievodcom v raji

>, Nel ciel che piti de la sua luce prende )V nebi, kde skvie sa vo vrcholnej miere,

fu’ io, e vidi cose che ridire som bol a zrel, ¢o svetu nasich planin
né sa né pud chi di la st discende; nezjavi ten, kto odtial spit sa berie.
perché appressando sé al suo disire, Lebo nds duch az s takym vhlbavanim
nostro intelletto si profonda tanto, dviha sa vy$, ¢im k cielu tdh je blizsie,
che dietro la memoria non puo ire. ze ludskd pamit nemoéze ist za nim.

Veramente quant’ io del regno santo  No tak ¢i tak, ¢o z tejto sviitej rise
ne la mia mente potei far tesoro, si ako poklad chrdni méj um bdiaci,
sard ora materia del mio canto.” to v tento spev tu podla pravdy vpise.“

Pozn.: pri citovani verSov BoZskej komédie pouzivame talianske vydanie A. M. Chia-
vacciovej Leonardiovej z roku 2001 a slovenské vydanie Pekla (2005), Ocistca
(1982) a Raja (1986) v preklade V. Turédnyho.
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je sv. Bernard, ktory sa s modlitbou obracia za Mdriu, aby za jej prihovor
mohol Dante uzriet Boha. Castriniovd (2017, 2) sa domnieva, ze Dante si ho
vybral za sprievodcu, pretoze za to, aby ¢lovek dosiahol viziu Boha, je potreb-
nd milost, o ktord Mdriu prosil préve sv. Bernard.

Beatrice Danteho postupne sprevddza do stdle Cistejsich oblasti svetla, az
nakoniec jeho videnie a difanie d6jde k naplneniu. Po Bernardovej modlitbe
k Panne Mdrii prosi Dante o milost vidiet Boha. Ako viedla cesta peklom
k uzretiu trojjediného kniezata pekiel, tak teraz Dante zakt$a v najvyssich
sférach nebeskych svetov omilostenie skrze viziu Bozej Trojice a vidi to, ¢o
smrtelnikom nie je dopriate zriet, Bozstvo samo.

D4 sa povedat, ze zatial ¢o je scholastika telom Danteho ndbozenstva,
mystika je jeho dusa a ldska je ich oZivujaci duch. Liska sa v raji stdva ndstro-
jom svetla v jednotlivych sférach a spojenia bdsnika s Bohom. Podla Tyrella
(teraz v Gardner 1913, 3 — 9 a 26) je ldska mystickd v tom, Ze odmieta presnt
analyzu rozumu, ktord ju presahuje. Je teda sprievodcom mystiky od zaciatku
az k cielu a mystikov vedie pri hladani absoltitnej pravdy a absolttnej krésy
do stavu, pocas ktorého je dusa preniknutd Bohom. Viera, nddej a ldska st
tri hlavné cnosti, ktoré st podla Danteho Bozim darom, ktory ¢ini ¢loveka
tcastného mystickej vizie a ukazuji mu cestu k $tastiu (tamze, 308).

Po sprievodcovi Vergiliovi, ktory predstavuje symbol rozumu, a po Bea-
trice, ktord je podla viacerych komentdtorov symbolom teolégie, prichddza
Danteho treti sprievodca, sv. Bernard z Clairvaux (1090 — 1153)* (Par. XXXI),
ktory symbolizuje mystickii kontempldciu. Dante sa prvykrat ocitd v nebi,
ktoré vidi v jeho celistvosti so vetkymi svitymi ¢i anjelmi. Z piesni, kto-
ré uzatvdraju opis raja, je XXXI. spev jeho najdokonalejsim a najkrajsim
vyjadrenim (Di Salvo 1993, 631). ,,Ohromeny takou krdsou raja odmieta

4 Tento vyznamny predstavitel stdobej filozofie s mystickym zacielenim bol zakla-

datelom tzv. cisteridnskeho kld$tora. Ako poradca (i kritik) krdlov, kniezat, pdpe-
zov a inych dinitelov sa zdéastnil za najvyznamnejsich podujatiach svojej doby.
Je zndme jeho dielo De consideratione, kroré Dante cituje v liste Cangrandemu.
Tur¢dny (1986) uvddza, ze pre bdsnika je za tomto mieste délezity — predovsetkym
ako jeden z najvicsich $iritelov maridnskeho kultu. Jeho dstrednym mystickym
motivom je ldska k Bohu, ktory najskér miloval nds a ktory sa za nds obetoval. Ak
milujeme Boha naplno, naplno aj zakdsime jeho ldsku k ndm (Hargrave 2010).
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akékolvek rozptylenie a ststreduje dusu len za viziu, aby v tichu mohol byt
naplno ponoreny v Bohu® (tamze, 637).

Séria kruhov, ktoré sa otvdraju stdle SirSie a $irsie a zanechdvaja v strede
prdzdny priestor, poskytuje obraz velmi Sirokej ruze, ktorej okvetné listky
zodpovedajii miestam, kde sedia blahoslaveni. V tejto ruzi sa znovu objavuje
raj plny zelene a kvetov, je to kvetina, ktord sa ludom zijicim v stredoveku
javila ako jedna z najkrajsich a najuslachtilejsich: biela ruza — a viaceri ko-
mentdtori sa stotoziuju aj s pomenovanim mystickd ruza (tamze, 618).

Boh ako zdroj svetla

Raj je kralovstvom Ziarivého svetla, Boha, z ktorého sa tesia vsetci blahoslave-
ni. Je velmi pravdepodobné, Ze Dante bol ovplyvneny stredovekou mienkou
chdpania svetla, ktord bola in$pirovand Bibliou. V biblickom ponimani st dva
rozne typy svetla: prvotné vytvorené v prvy den (Gn 1, 3 — 5) a prirodzené vy-
chddzajice z hviezd, vytvorené v $tvrty den (Gn 1, 14 — 19). Svetlo v krestan-
stve malo délezity vyznam, slnko, pévod pozemského svetla, bolo povazované
za obraz Boha a predstavovalo Bozské svetlo, ktoré osvetluje cloveka a vedie
ho sprévnou cestou. V Biblii, ked sa spomina stav dusi v raji, svetlo vynikd ako
dolezity element. V Knihe Daniel (12, 3) ¢itame: ,Rozumni sa buda skviet
ako lesk oblohy a ti, ¢o mnohych priviedli k spravodlivosti, budd ako hviezdy
za veéné veky.“ V Jdnovom evanjeliu (8, 12) sdm Jezi§ hovori: ,,Ja som svetlo
sveta. Kto mna nasleduje, nebude chodit vo tmdch, ale bude mat svetlo Zivo-
ta.“ Taktiez Pavol opisuje svoju mystickt skusenost s Bohom: ,,Ale ako som
siel a blizil sa k Damasku, zrazu ma okolo poludnia zalialo jasné svetlo z neba.
Padol som za zem a pocul som hlas, ktory mi hovoril: ,Savol, Savol, pre¢o ma
prenasledujes? (Sk 22, 6 — 7). Tymito textami sa in$piroval aj samotny bds-
nik, ktory podobne vykresluje motiv svetla, ktoré intenzivne prenika svetlom
jednotlivé kruhy viac ¢i menej podla stupnia milosrdenstva. Cit, ktory pre-
vldda v dusiach blahoslavenych, je duchovnd radost, podstatne odlisnd od tej
pozemskej a presahujica vsetok smutok, pretoze ich blazenost spoéiva v pri-
spdsobeni sa Bozej voli. Svoj stav radosti vyjadruju prostrednictvom vyzarova-
nia svetla. Ked Dante v Empyreu (Par. XXXI, 133) uzrie Mdriu, uvidi ju tak
oslnent radostou, Ze ,jasy z nej vokol vietkym svitym oci sladia” (,che letizia era
ne li occhi a tutti li altri santi) (Di Trapani [s.a.], 124 — 126).
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Vsetky duse v raji spdja radost a prikladom takej harmdnie je viestran-
na tolerancia, ktord vlidne v kruhu intelektudlov. Pohlad za intelektudlov
a ich harmonické usporiadanie vlieva do Danteho duse nevyslovnu sladkost.
Zo¢i-voci Bohu intelektudli uz nebrdnia svoje koncepcie, ale rozpozndvaja
vlastné limity. Bdsnikovi a jeho sprievodkyni sa predstavia Tomds Akvinsky
a Bonaventura da Bagnoregio, ktori boli najvi¢$imi predstavitelmi dvoch
protichodnych myslienkovych pradov. V nebi vsetky pozemské starosti, trd-
penia a svdry zanikaju a vSetci sa spolo¢ne tesia z videnia Boha (tamze).

Ked mystici dosahujii nové stupne vedomia, ddva im to schopnost vni-
mat jas, ktory je pritomny, ale ludskym zrakom ho nemozno vidiet. Dante
pri vystupe do neba popisuje, Ze dusa vnima Boziu existenciu ako skuto¢né
svetlo, ktoré vsetko osvecuje (Underhillovd 2004, 288). Empyreum nazy-
va intelektudlne svetlo plné ldsky, ktoré so sebou prindsa dobrotu a $tastie.
Mystickd kontempldcia je zdrojom nevycerpatelnej radosti, ktort je nemozné
vychutnat si tu za zemi (Veronesi 2018, 3). V XXX. speve ho v Empyreu za-
siahne BoZie svetlo a zbavi ho telesného zraku. Beatrice mu vysvetluje, ze Boh
mu ddva milost toho svetla, aby mohol hladiet priamo za neho. Tu Dante
pochopi, ze jeho zrak je pripraveny celit akémukolvek druhu svetla, a tym
obsiahnut videnie Boha. V nasledujiicom speve Beatrice znovu zaujima svoje
miesto v ruzi blahoslavenych a Danteho sprevadza Bernard. Tu si Dante vsi-
ma, ze hoci sa anjeli v ruzi pohybuju, BozZie svetlo je tu dokonale viditelné.
V poslednom speve Dante uz nevidi len odraz svetla, ale jeho zdroj, Boha.
Jeho o¢i st vdaka Bozej milosti schopné hladiet nielen priamo do toho svetla,
ale aj vidiet veci, ktoré sa ludskymi o¢ami vidiet nedaja. Dielo sa kon¢i ked
Dante dosiahne vrchol mystickej vizie, o ktorom vsak jeho telesné zmysly
nemdzu vypovedat (tamze, 43) (Trevisan 2015, 42 — 43).°

5 Mysticku skuisenost stivisiacu so svetlom nachddzame vo ver$och Raja 1, 2 — 4; 11,

110, 143 — 145; 111, 118; V, 132; X, 40, 64 — 66, 70 — 71; XIV, 41; XX, 1 — 6;
XXII1, 28 — 30, 85; XXIX, 136, 139 — 141; XXX, 49, 58 - 63, 97 — 102, 112 —
114; XXXI, 28, 46, 123; XXXIII, 79, 100, 110, 124 — 126.
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Poznanie Boha cez mystické vizie

Dante tvrdi, Ze slovd pozemskej re¢i nestadia za to, aby druhym sprostredko-
vali to, ¢o on videl v Duchu. Nemoznost opisu mystickej skusenosti ¢i inymi
slovami nevypovedatelnost vizie opakuje vo svojom diele viackrat.

V sebe spocivajici Otec pozndva sdm seba a plodi v pozndvajucej lds-
ke Syna. Zo svetelného ohna spolo¢nej pozndvajicej ldsky vychddza Duch.
Clovek je prispésobeny a povolany byt zrkadlom tejto bozskej Trojjedinosti
(Hemleben 1975, 3):

,Ne la profonda e chiara sussistenza )V prapodstate, ¢o stédle vy$ ma vol4,
de I'alto lume parvermitre giri v hlbokej, jasnej, uzrel som tri kruhy

di tre colori e d’'una contenenza; av troch ich farbdch jedna velkost bola.

e 'un da I'altro come iri da iri Ajeden v druhom, ako ddha z ddhy,
parea reflesso, e ‘I terzo parea foco  sa odrazal, kym tretie kolo pllo
che quinci e quindi igualmente si spiri.“ sta plam, ¢o dychal prvy kruh i druhy.“
(Par. XXXIII, 115 — 120) (Raj XXXIII, 115 — 120)

Podla Marie Cortiovej (teraz v Bianchi, cit. d., 5) je Danteho Raj postaveny
za dvoch momentoch kontemplativnej ¢innosti: mystickd extdza a intelektudl-
na kontempldcia. V prvom pripade bdsnik nie je schopny vyjadrit nddheru
raja a tuto skuto¢nost opisuje hned v tvode tejto kantiky (pozri Par. I, 5 —
9), naopak, v druhom pripade je az obdivuhodne schopny v poetickej vizii
vyriesit teologické ¢i filozofické otdzky. Tymto ho Cortiovd takisto vnima ako
teoléga a bdsnika a naznacluje, ze v Raji téma vizie a kontempldcie nadobtida
zdsadny rozmer. Mystickd vizia je tu vyjadrend pomocou svetla, Beatrice md
sziarivé o&i“ (gli occhi lucenti, Par. 1, 54), Empyreum je ,nebo ¢istého svet-
1a“ (cielo di pura luce, Par. XXX, 39), Kristus je ,ziarivd substancia® (lucente
sostanza, Par. XXXIII, 67), Boh je ,ve¢né svetlo® (letterno lume, Par. V, 8).
Treba spomentt v$ak aj to, ze slnko je symbolom, obrazom Boha.

V Raji sa duch, ktory je oslobodeny od hriechov, zbozstuje a rozptyluja sa
vetky kvalitativne rozdiely v mysleni. Je to ri$a mieru, BozZie krélovstvo, kré-
lovstvo filozofie a myslienky vzdelanosti st tu spojené v jednote (De Sanctis
1959, 148 — 149). Rozjimanie ¢loveka nad bozskym odrdza ciel krestanskej
mystickej teoldgie. Krestanski mystici tdzili po zjednoteni s Bohom a stretli

sa s nim prostrednictvom videni. Jednota s Bohom je ti¢ast za jeho blazenosti.
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Raj md dévat itatelovi nddej, ze uvidi Boha v nebi, a tieZ ¢iasto¢ne uz v tom-
to Zivote.

Ked Dante uvazuje o Bohu, jeho dusa vstupuje do Bozej ldsky spolu s os-
tatnymi dusami blahoslavenych. Toto spojenie je fyzické, pretoze postva jeho
dusu spolu so zvyskom stvorenia. Danteho dusa preziva pravy odpocinok
a skuto¢nu blazenost v jednote s Bohom, odpo¢inok a blazenost, ktoré vyjad-
rujd mnohi dal$i mystici, napriklad spominand Katarina Sienskd, ¢i Jacopone
da Todi (pozri Par. XXXI, 49 — 51; XXXIII, 124 — 126).

Dante hned v prvom speve Raja (4 — 9) uvddza, Ze v nebi vidi tolku
krdsu, ktort nedokdze opisat slovami. V slovese vidi (zrel som) sa sustreduje
celé teologicko-filozofické poznanie a vztah medzi Stvoritelom a stvorenymi
je ako mystickd vizia. Nevie a ani neméze dat do suvislosti to, ¢o videl, pre-
toze jeho mysel je upriamend za Boha, prenikd do jeho pravdy hlbsie ako to
pamit dokdze spracovat. Je tu vyrazny kontrast medzi myslou, intelektom
(mente, intelletto), krory vidi a prenikd, a medzi pamitou (memoria), krord
z tejto mystickej vizie vidi iba ttrzky alebo ni¢.® Ludskd vizia Boha je moznd
iba prostrednictvom mystickej kontempldcie, ¢o znamen4, ze mysel sa oddeli
od tela, prekond ludské limity, uchvitend Bohom sa oslobodi od akychkol-
vek hmotnych veci a nechd sa tplne prenikntt Bohom. Tu zanikd aj funkcia
pamite, a preto po mystickom videni, ked sa mysel vrdti k telu, je tazké pre
mystika si znovu jasne vybavit to, ¢o bolo predmetom jeho mystického vi-
denia. Aj preto autor opisuje cestu do raja ako mystickd viziu, z ktorej vak
zostdvaju v pamiti len atrzky a nie celok. Boha nezobrazuje objektivne, ale
tak, ako ho vnima on, teda nepriamo, prostrednictvom toho, ¢o citi (Di Salvo
1993, 15).

Motiv, ktory Dante prebral z Ovidia, hovori o bdjnom rybdrovi menom
Glaukos, ktory sa po zjedeni zvldstnej trdvy zmenil za jedného z najmocnej-
sich morskych bohov. Buti (teraz v Longfellow 2008, 3) piSe, ze tak ako
sa Glaukos zmenil z rybdra za boha mora ochutnanim trdvy, ktord mala

tito moc, aj ludskd dusa okusujiica veci bozské sa stéva bozskou. Gagliardi

6 perché appressando sé al suo disire,  ,Lebo nd$ duch az s takym vhlbavanim
nostro intelletto si profonda tanto, dviha sa vy$, ¢im k cielu tih je blizsie,
che dietro la memoria non pud ire*  Ze ludskd pamit nemdze st za nim*“

(Par.1,7-9) (Raj1,7-9)
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a Koprda (2017, 79) tento obraz vysvetluji tvrdenim, Ze takéto prepodstat-
nenie je mozné len tomu, komu milost udeli t skisenost aj za zemi. Ide
o tzv. druhé narodenie, druhé stvorenie, a len Boh jediny vie, ¢i pri niom
ostala Dantemu telesnd podstata ako td prvd, alebo sa zmenila.”

V 15. versi VIL spevu je Dante ponoreny do kontemplacie Beatrice. Tento
stav vSak opisuje ako ponorenie do sna. Sen podla kritika Sapegna (tamze,
139) nie je mysleny v zmysle realistickom, ale mystickom. Je sprevidzany
stavom mystickej extdzy, vytrzenia ¢i vizie. Je jasné, ze mystické vizie sa casto
spdjali so snami. Sen je v$ak za rozdiel od nadprirodzenej vizie len psychickd
skisenost. Dante v poslednom speve Raja (XXXIII, 64 — 66) opisuje zabud-
nutie vizie tymito slovami: ,,7ak v sinku sneb sa pista za vysine; tak vichrica
vSe porozhadzovala v lahunkyjch listkoch vestby Sibyline.” (,Cost la neve al sol si
disigilla; cosi al vento ne le foglie levi si perdea la sentenza di Sibilla“). Basnik
si praje, aby si dokdzal zapamitat aspon nieco z tychto nadprirodzenych vizii
(Tavoni [s.a.], 5).

V Stvrtom kruhu neba stretdva puatnik skvejice sa duse mudrcov, filo-
zofov, mystikov ¢&i svitcov, ktori strdvili svoj zivot hladanim mudrosti. On
a Beatrice st pozoruhodne obklopeni niektorymi z najdélezitejsich osobnosti
krestanskej kultdry: Tomd$ Akvinsky, Peter Lombardsky, Sigieri Brabantsky,
Bonaventura a mnohymi dal$imi. Najvyssi intelektudli roznych $kol teolo-
gického ¢i ndbozenského myslenia sa nachddzaju v Raji za rovnakom mieste.
Dante tu chce poukdzat za fake, Ze v pritomnosti Boha je len jedna mudrost,
iba jedna pravda, v ktorej st zmierené vsetky kulttrne a ideologické kontrasty
¢i spory. Vsetky protichodné cesty poznania, ktoré dosiahne ludskd mysel, sa
javia rovnako vzne$ené a dobré, pokial ich najvyssou autoritou je Boh (Nasti
2015, 104).

V X. speve vidi bésnik duse blazenych oziarenych intenzivnym svetlom,
ktori sa zhromazdili okolo neho a Beatrice a vytvorili kruh, geometricky ttvar,
symbol dokonalosti, ktory svojim tvarom pripomina svitoziaru. Podobny je
aj v hemisfére, ktord obklopuje vzneseny zdmok v Limbe, tam je to vSak kruh

7 Nel suo aspetto (di Beatrice) tal dentro mi fei, ,Jej vzhlad (Beatrice) ma vntitri v takii bytost tvord,
qual si fé Glauco nel gustar de 'erba jak ked sa Glaukos pri chutnan{ trdvy
che ‘1 fé consorto in mar de li altri déi.“ menil a v¢lenil medzi bozstvd v mori®

(Par. 1, 67 — 69) (Raj 1, 67 - 69)
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temnoty a bludu, kym v Raji je to kruh svetla a pravdy (Di Salvo 1993, 199).
Opit tu opisuje nebo ako dvor plny skvostov, kde je vela drahokamov takej
hodnoty a krésy, Ze ich nemozno popisat, kedze st ohromujutce a prevysuja
ludsky intelekt. Nebol este nik taky, kto by popisal tato nddheru pre ludstvo.
K blaZenosti mézeme pristupovat len prostrednictvom mystickej skdsenosti,

kedZe vdaka nej je nasa mysel uchvitend k Bohu.

Beatrice ako sprostredkovatelka
Hlavnym aspektom v Danteho dielach je Zena, Beatrice. V diele Novy zi-
vot (Vita Nuova) (1293 — 1295) basnik poetickym spésobom vyjadruje vizie
a vnutorné zdzitky jeho lisky k nej, ktord vSak m4d charakter tizby. Po jej
smrti si Dante vycita, Ze neporozumel ldske a Ze jeho ldska k Beatrice zahfnia
aj Boziu ldsku, ktord zachddza daleko za hranice ludskej ldsky. Kone¢nd vi-
zia Beatrice, ktortt mézeme vidiet aj v Raji, nie je vyslovne mystickd, avsak
jej pritomnost poskytuje koncepény zdklad vo forme distej a nevinnej lasky,
v ktorej je Dante schopny mystickti skisenost dosiahnut (Buchanan 2016,
19). Gardner (1913, 8) sa domnieva, ze za zaciatku Nového Zivota, ked bdsnik
po prvykrit uzrie Beatrice, ju predstavuje v mystickom duchu — hovori, ze
od toho ¢asu je ldska nad nim padnom a preto ju v detstve ¢asto chodil hladat.
Opisuje Beatrice, Ze mala tak vzne$ené sprévanie, az sa zdalo, Ze nie je dcé-
rou smrtelného ¢loveka, ale Boha. Je to velmi podobné bozskym zjaveniam
mystikov v ranom detstve, napriklad aj Katarine Sienskej sa prvykrat zjavil
Kristus, ked mala 6 rokov, a od tej chvile sa uz viac neprejavovala ako dieta,
ale ako dospeld v cnostiach, lebo jej srdca sa zmocnil ohen Bozej ldsky.
Wagner (2020) zasa piSe, ze Danteho pribeh ldsky a transcendentného
spojenia stavia zenu do Uplne odlisného svetla, nez bolo obvyklé. Klenie sa
nad dobou, ktord dycha este kuriéznou zboznostou, teda presnejsie bohaboj-
nostou, sytenou tiez velkym oc¢akdvanim, ktoré malo nastat za prahu nového
tisicro¢ia. Dante stavia Beatrice za piedestdl, ¢im pripomina ddvne bozstvd
zalozené za zenskych principoch. De Sanctis (1959, 44 — 97) potvrdzuje, ze
Dante v Beatrice zosobnuje cely svoj mysticky, duchovny a filozoficky svet.
Bésnik ju chce popisat, ale v skuto¢nosti len vyjadruje dojmy, to, ako pdsobi.
Vysla od Boha a znovu sa tam vrdti. AZ tam sa zalne jej pravy zivot. Tam je

duchovnym a rozumovym svetlom, pravdou, vedou a filozofiou. Pri ceste
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za druhy svet je mu sprievodkynou, vstiipi s nim do raja, povzndsa sa az k po-
znaniu a ldske Boha, ktory sim je zvrchovanym dobrom, a Dante tak spocinie
v tomto mystickom spojeni ludskosti a bozskosti.

Krdsa Beatrice vzrastd kazdym vystupom do dalsicho nebeského pdsma
a tu dosahuje taku intenzitu, Ze krdsa prirody vo vSetkych Zivych ludoch spolu
s ich odrazom vo vetkych vrcholovych dielach vytvarného umenia by nezna-
menala ni¢ oproti krdse v Beatricinej tviri. Sila jej pohladu vynesie Danteho
zo sthvezdia BliZzencov az do deviateho neba, do sféry Prvého hybatela, ktory
v neprestajnych krizeniach hybe vSetkymi niz$imi, 6smimi nebesami okrem
Zeme (Turc¢dny 1986).

Basnik v IV. speve (139 — 142) opisuje pohlad Beatrice, svojej sprievod-
kyne. Pozrela sa nartho o¢ami plnymi ldsky a bozského svetla tak, Ze sa musel
vzdat pohladu za nu, a ked sklopil o¢i, necitil viac takd mystickd viziu ako
predtym. Sklopenie o¢i uvddza ako mystické vitazstvo, kedze si vdaka svojim
zmyslom a cnostiam uvedomil, Ze Beatrice je nad nim nadradend. Beatrice
vysvetluje Dantemu v V. speve (1 —9), Ze jej nddhera vychddza z dokonalosti
jej intelektudlneho poznania a ¢im priamejsie vnima a pozndva Boha, tym
viac z neho cerpd ducha ldsky a svetla. Aj jej pohlad sa stdva viac Ziarivym,
kedZe odrdza Boha, ve¢na Pravdu. Dante, kedze je ¢lovek, nevydrzal tolka
nidheru, lebo td prekondva ludské schopnosti. Cim vysie vystupuji, tym
sa Dante viac meni, napreduje v ndbozenskom zmysle, lepsie vidi oslnujticu
krdsu Beatrice. Tuato situdciu vysvetluje v mystickom zmysle. Kto vidi o¢ami
Boha a tdzby, ten si rozsiruje svoj ndbozensky potencidl, horlivo pozndva
Boha a je otvoreny bohat$im skisenostiam v novom svete (Di Salvo 1993,

87a94-101).°

Vyjadrenie mystickej skiisenosti pomocou zmyslovych vnemov
Bernard popisuje cestu k Bohu ako cestu od zmyslov tela k zmyslom du-
cha. Samotnd mystickd skdsenost je nenahraditelnd, kedze mystik preziva

8

Dante pohlad do Beatricinych o¢i vyjadruje v mystickom zmysle aj v Raji 1, 64;
IV, 139 - 142; V, 1 - 6,7 -9, 94 — 96; XXI, 1; XXII, 124 — 126; XXIII, 22 — 24,
46 — 48; XXVII, 88 — 93. Jej odi st plné Bozieho jasu a Dante nie je schopny
pozerat do nich ludskym zrakom v spevoch VIII, 13; XIV, 130 — 132; XV, 1 — 6,
31-33; XVIII, 8 - 12, 16 — 18; XXI, 19 — 21; XXXI, 92 — 93.
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naplno priamy kontakt s Bohom. Dusa je uchvdtend k Bohu a preniknutd

milostou:

»ponete mente a I'affezione immensa ,yidte, jak viiom smid nesmiemy kvimvold,
e roratelo alquanto: voi bevete a trocha zroste ho! Ved zo studnice
sempre del fonte onde vien quel chvei pensa. smiete pit vzdy, v nej zrie sa Jeho vola.

(Par. XXIV, 7 - 9) (Raj XXIV, 7 - 9)

Dante nedokdze opisat mystickd viziu pomocou slov, a preto ju vyjadruje
pomocou metafory chuti. Z toho, ¢o v mystickej sktisenosti bolo také vzne-
Sené a sladké, zrazu v texte zostdva len vyblednuty chutovy vnem. Autor chut
povazuje za ludsky zmysel rovnocenny ostatnym, kedZe pomocou nej dokdze
vyjadrit mystickd skisenost (pozri aj Raj XXX, 88 — 90). Z tohto je zrejmé,
ze Dante vyuzival teériu pochddzajicu z 3. storodia, ktord kladie do popredia
zmyslové vnemy, kedZe nimi je mozné vyjadrit mystickd skusenost. Mysel
prenechdva prvé miesto zmyslom, znakom ludskej duse, ktoré tu nie sa pro-
striedkom materidlneho skiimania, ale duchovného poznania. Bez ochut-
nania Boha nie je mozné pochopit sladkost ve¢nej dokonalosti (osvietenia).
Nduku o duchovnych zmysloch preberali mnohi stredoveki teoretici a zmysly
oznacovali ako hlavné prostriedky bozského poznania (Vanelliovd Coralliovd
2008, 3 - 6).

Dante v XXIV. speve Raja pise o vetnom smide (perpetua sete). Tento
smid vSak neprameni len z tizby poznat odpovede za teologické otdzky,
ale md pretrvdvajici charakter a vyjadruje skisenost z opitovného spoje-
nia s Bohom ¢i myslienku ustavi¢nej kontinuity. Zdroveri Dantemu uréuje
cestu a umoznuje vystup do neba, kone¢ného ciela. Basnik uz nespomina
len samého seba, ale aj Beatrice ¢i zdstupy blahoslavenych dusi v nebi, ktoré
s tizbou prijimaji volu Boha (Par. XX, 134 — 138). Ako uvddza Vanelliovd
Coralliovd (tamze, 9), danteoldg Pertile vo svojich $tadidch rozlisuje dva typy
smidu: prvy je ako tdzba a druhy vnima ako hnaci motor putnika za ceste
hore k Bohu. Porozumiet hladaniu Danteho duchovného zmyslu ndm poma-
ha aj poézia trubadirov, poézia tizby a nie vlastnictva a proza stredovekych
mystikov (hlavne sv. Bernarda alebo Gregora Velkého), ktorymi bol autor
pravdepodobne inspirovany a vdaka nim mozno lepsie pochopit jeho hlada-

nie duchovného zmyslu. Hlad, smid ¢i veénad tdzba st silné mystické obrazy
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vyjadrujice neustdly pohyb, ktorym Boh pritahuje vSetkych k sebe. Vdaka
zmyslovym vnemom st mystické obrazy priamejsie a zrozumitelnejsie aj pre
laikov.

Duse blahoslavenych v nebi uz netdzia po ni¢om inom, len po tom, ¢o
uz dosiahli. Podla Vanelliovej Coralliovej (12 — 14) je vyjadrenie mystickej
vizie pomocou zmyslov jeden z najdélezitejsich zdrojov Danteho raja nielen
¢o sa tyka teologického obsahu textu, ale aj samotnych vyrazov, pri ktorych sa
basnik vyjadruje doslovne. Duchovnou tizbou v kontemplicii sa zaoberalo
mnoho autorov, napriklad aj Richard zo Sv. Viktora (1110 — 1173) v Epistola
ad Severinum de caritate (1152). Treba spomenit aj mystika sv. Bernarda,
ktory Danteho sprevddza v troch zdvere¢nych spevoch, a prive on vo svojom
diele Sermones super Cantica Canticorum (1135) konstatuje, ze Boh je mad-
rost a jej prichut utesuje dusu. Tuzba po Bohu je teda neustédle podnecovand
jeho neustdlym ochutndvanim a tazbou.

V XXX. speve (82 — 87) vyuziva za zndzornenie mystického videnia ob-
raz vody. Ked teda zostrenie zraku znamend priblizenie sa k pravde a nejas-
né obrazy sa stdvaju jasnymi a nezamenitelnymi, potom sa mysel ponorend
do bozskej nekonecnosti vyjasni a vidi veci v lepsom svetle. Voda, ktord tecie
zo zdroja a pontka sa smiddnym, aby tak uhasili svoj smid a citili sa lepsie,
je obrazom Bozej milosti, ktord zostupuje z neba pre tych, ktori ju tizia do-
siahnut, a ponorenim sa do nej st pripraveni prijat ju (Di Salvo 1993, 616).°

Bartkowiak-Lerch (2008, 9) uvddza, ze XXXIII. spev sa za¢ina Bernardo-
vym chvilospevom za Miriu, ktort prirovndva ku kvetine. Bernard pozyva
Danteho, aby pozdvihol svoj zrak k Bohu. Dante sa po tejto vizii vracia do re-
ality a snazi sa preskiimat svoje vlastné vnutro, aby nasiel stopy po vizii, ktord

prirovndva k snu. Zostdva v$ak iba sladkost pochddzajica z vizie.

®  Di tal iumana uscian faville vive, »Z tej rieky zivé iskry letia, v chvate
e d’ogne parte si mettien ne’ fiori, usddzajuc sa zvsadial v kvetnom lone
quasi rubin che oro circunscrive; tak ako rubin zasadeny v zlate.
poi, come inebriate da li odori, A potom, ked — sta opojené z vone —
riprofondavan sé nel miro gurge, sa spit zas hrizia v divukrdsne viry:
e s'una intrava, un’altra n'uscia fori.“  von vzlietne dalsia, len ¢o jedna vtonie.”

(Par. XXX, 64 — 69) (Raj XXX, 64 — 69)
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Dante prvykrit dotvdra vizudlny a psychologicky obraz Empyrea, ktory
vdaka jeho nedostato¢nym vizudlnym schopnostiam predstavuje ako rieku
svetla, za ktorej brehoch vyrdstla jarnd ldka. Vsetko Ziari ¢ervenou farbou,
ktord je symbolom lésky a dobroty, a prirovndva ju k rubinu. Popri farbe ddva
do popredia aj ¢uch, hovori o kvetoch, ktorych vonou je clovek omdmeny.
Komentdtor Binni (teraz v Di Salvo 1993, 614) uvddza, ze cely tento obraz
je fantasticky a plynulo zobrazeny a vsetko dohromady vyjadruje duchovnu
extdzu a poetické poznanie, ktoré sa vzdy zhoduja s predchddzajicimi bdsnic-
kymi ¢i mystickymi skdsenostami.'

Inefabilita

Danteho mystickd skdsenost charakterizujii dva pojmy: extdza a otdzka ne-
vyslovitelnosti. Duse, ktoré zija za zemi, sa chct vrdtit k svojmu pdévodcovi,
Najvyssiemu dobru. Mystickd téma je tizko spojend s témou nevyslovitelnos-
ti: ,A videl som veci, ktoré zopakovat | nevie, ani nemoze ten, kto zhora zostipi‘
(-E vidi cose che ridire / né sa né puo chi di lassi discende”, Par. 1, 5 — 6). Niec¢o
podobné mézeme ndjst v listoch svitého Pavla, ktory hovori o svojom vystu-
pe do neba, pocas ktorého pocul slovd nadpozemského vyznamu, ktoré sa
za zemi nedaja nijako vyjadrit ani interpretovat (Veronese 2018, 2). Ludskd
mysel presahuje sposoby rozumného poznania a funguje mimo tela uchvéte-
nd k Bohu. Dante, ktory to uvddza uz v prvom speve Raja, vie, Ze pamit je
nedokonald za obsiahnutie mystickej skisenosti, a tak nie je schopny zapami-
tat si a popisat ju (Sapegno 1983, 4).

V XXXIII. speve je Dantemu umoznené vidiet Boha, no tdto viziu vsak
nemodze popisat slovami, hovori len, Ze jeho dusa si zachovala 20 sladké, co
sa z nej zrodilo® (il dolce che nacque da essa”, v. 63). Zavisenie mystickej
vizie znamend pre Danteho koniec cesty a vrhd ho do stavu, v ktorom nie je
schopny rozpamitat sa a vyjadrit to, ¢o videl. Richard zo sv. Viktora (teraz
v Bianchi, cit. d., 12) to vysvetluje tak, ze ked bol Dante ponoreny do mys-

tickej vizie, zabudol vnimat vonkajsi svet. Ked sa z toho stavu vznesSenosti

!9 Tazbu po Bohu opisuje ako smid aj v Raji I, 19; 111, 123; X, 89 — 90; XVII, 12;
XXX, 70 — 74 a 85 — 90; mystickul viziu zase ako sladkost v Raji IV, 35; XXX, 25 -
27. Myslienku sv. Bernarda, Ze tizba po Bohu je podnecovand jeho neustdlym
ochutndvanim vyjadruje v spevoch III, 91; XVII, 130 — 131; XVIII, 1 - 3.



K obrazom mystickej skusenosti v diele Danteho Alighieriho

vratil, nevedel si spomentit za to, ¢o videl s takou jasnostou, s akou to vnimal
v samotnej mystickej vizii (pozri Par. XXXIII, 121 — 123 a 139 — 142).

Téme nevyslovitelnosti sa Dante venuje aj v diele Hostina (Convivio), &i
v liste Cangrandemu della Scala (Epistola a Cangrande della Scala). Hovord,
ze videl veci, ktoré nikto, kto sa vrti z neba, nevie a nemoéze popisat, a to, ¢o
si pamitd, nevie vyjadrit a popisat slovami. Pri deklarovani jazykovej obme-
dzenosti sa odvoldva za Augustina (De quantitate anima, 387), ktory tvrdi,
ze slovd nemdzu Gplne vyjadrit podstatu duse ¢i Boha a argumenty, ktoré
presahuja Iudskd podstatu, treba vyjadrovat pomocou metafor. Poukazuje
aj za myslienky Tomdsa Akvinského, ktory zdéraznuje neschopnost ¢loveka
pochopit podstatu Boha, a tiez za podobné idey Bernarda, ktory tvrdi, Ze
kto nezazil mystické videnie, neméze vediet, ¢o to je, a ten, kto ho zazil, ho
nedokdze opisat (tamze, 16). Pamit nie je schopnd s presnostou a jasnostou
vyvolat a vybavit si mystickd skdsenost, pretoze td je plnd nadprirodzenych
skuto¢nosti, kym pamit si zapamitd zmyslové vnemy, ktoré potom transfor-
muje do mentdlnych obrazov a slov (Veronesi 2018, 3).

Dante aj napriek tomu dokdze do istej miery podat svedectvo o svojich
mystickych vizidch pomocou bédsnického jazyka. Massimo Baldini (tamze,
16) tvrdi, ze jazyk poézie, podobne ako jazyk mystiky, si prevratné jazyky,
ktoré pouzivanim metafory, podobnosti ¢i myslenia v obrazoch ddvaju bdsni-
kovi vacsi priestor za vyjadrenie mystickej vizie ako teologicky jazyk.

Bozia vizia je ako blesk, prichddza ndhle, je impulzivna, za jednej strane
prind$a poznanie obrazu Boha, a na druhej strane nemohtcnost a nedosta-
to¢nost ¢loveka. Désledkom je okamzitd strata ludskych schopnosti vritane
zraku, ale ziskanie vnatornej schopnosti jasne vidiet absolitno, Boha, a stdt
mu tvdrou v tvir. Podla koncepcie mystikov je clovek chudobny, nejednotny
a slaby, a jednotu a bezpedie ziska az v okamihu, ked vdaka milosti uzrie Boha

(Di Salvo 1993, 613):
Come stbito lampo che discetti  Jakzrivych duchov rychly blesk aj v mladom

li spiriti visivi, si che priva zraku tak zmradi, Ze sa sotva maria
da T'atto I'occhio di pit forti obietti, im uz i jasy najprudsie rad-radom:*

(Par. XXX, 46 — 48) (Raj XXX, 46 — 48)
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Vidsina mystikov tvrdi, Ze po extdze si ¢lovek nevie spomentt za okamihy,
ktoré pocas nej zazili. Dante to opisuje pojmom cede la memoria, ¢ize ka-
pituldcia pamite. V skutoénosti sa ludskd dusa dostdva do stavu, ktory je
nedosiahnutelny ludskymi silami, a preto pamit nie je schopnd si to zapami-
tat. Aj ked sa Dantemu plni tizba vidiet a pochopit tajomstvo vtelenia, slovd
nestacia za to, aby popisali tiito viziu, mézu len vypovedat, ze dusa dosiahla
plnost tuzby, stretla sa s Bohom. Tento nepomer medzi bozskym nekonec-
nom a ludskou konec¢nostou potvrdzuje v celej kantike. Dusa je akoby v sne,
kde nieco vidi, a po sne si zachovdva a pamitd silnd emdciu, vdsen, ale obsah
sna si uz nevie vybavit, avsak v jej vnutri zostdva niekolko kvapiek tejto blaze-
nosti a tento pocit sa znovu objavi v dusi, aby ju osviezil. Dante, aby predisiel
neschopnosti pamiti, hladd skor poetické vyjadrenie toho, ¢o si z vizie zapa-
mital. Snazi sa vyjadrit to, ¢o je podla ndbozenského ucenia nedosiahnutelné,
to znamend, ze nevedome znizuje bozskd nekone¢nost za kone¢nost slova.
V tejto Casti komentdrori ¢i kritici pripominaja slovd Tomdsa Akvinského,
ktory uvddza, ze v dusi ostdvaji dojmy z vizie, ktoré vsak nie je mozné vyjad-
rit slovami (tamze, 681 — 682).

Podla stredovekej teoldgie Bozie svetlo funguje za opaénom principe ako
to slne¢né, neoslni nds, naopak, posilni nds zrak a umoznuje mu lepsie pre-
niknit do svojho vnutra. Preto Dante neodvracia zrak, ale zintenziviiuje ho,
aby dosiahol poznanie Boha. Tento spdsob uvazovania ho odliSuje od stdo-
bych mystikov. Mystik zatvdra o¢i, aby lepsie videl a lepsie pochopil videnie.
Dante vsak s tizbou a volou zaostruje zrak, aby ho vtladil do bozského tajom-
stva. Vdaka tomu jeho pohlad prenikd ¢oraz viac do BozZicho svetla a objavuje
to, ¢o predtym nevnimal (tamze, s. 683). Podla Gagliardiho a Koprdu (2016,
536) Dante otvira o¢i, aby si zlepsil zrak, ktory rastie az po schopnost doko-
nalého poznania, teda vplynutia do Boha.

Dante naznacuje, ze jeho videnie presiahlo schopnosti fudského rozumu,
tu strdca moc i vysokd fantdzia. Prirovndva sa k vedcovi, ktory chce ndjst
presnd velkost kruhu, avsak bez ohladu za to, ako usilovne sa snazi, nemo-
ze ndjst princip, ktory potrebuje: bdsnik rovnako chce pochopit tajomstvo
Trojjediného Boha, no jeho intelektudlne schopnosti st nedostacujiice (Di
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Salvo 1993, 688)."" Krasa a jas Empyrea ho uchvitili natolko, Ze prosi Boziu
milost o schopnost vyjadrit tento svet, aby aj ini videli to, ¢o on. Dusa ¢loveka
m4 tri o¢i, ale len oci kontemplacie st schopné vidiet Boha. Clovek dosiahne
tito schopnost pomocou viery alebo milosti, kedZe viera je nevyhnutn4 za to,
aby sme verili veciam, aj ked ich nevidime (tamze, 616)."

Mystika vyjadrend prirodnou a ¢iselnou symbolikou

Dielo, v ktorom sa nachddza vela symbolov, poskytuje ¢itatelovi moznost na-
chddzat v nom stdle nové vyznamy. Dante takmer vo vsetkych svojich dielach
pouziva alegorické a mystické symboly. Uz v prvej kantike Bozskej komédie
symbolicky vyjadruje Gstami Vergilia: ,,nezabrinis mu v ceste nebyvalej. Takto
cheii tam, kde vietky veci mézu, ktoré len chei, a nespytuj sa dalej! (,,Non im-
pedir lo suo fatal andare: vuolsi cosi cola dovo si puote cio che si vuole, e piu non
dimandare Inf. V, 22 — 24). Pomocou toho vyjadrenia Dante dokazuje, ze
jeho cesta je ziadtica a vdaka nej md bdsnik ozndmit svetu existenciu posmrt-
ného Zivota a apelovat za nich, aby zili v stlade s Bohom. Kym v Pekle sa
opisuje priroda pochmurne, prevlidaji prirodné katastrofy, barky, hurikdny,
dazd ¢i mraz, ¢o vytvdra symbolické obrazy, ktoré zodpovedaji danému pro-
strediu a dusiam, v O¢istci je priroda prijemnd a md , lie¢ivi“ schopnost, teda
aj priroda je zapojend do procesu zmierenia dusi s Bohom. V' Raji je priroda
vykreslend v najlepsom svetle, v stilade s harméniou, je to skutoéné krélovstvo

»Qual ¢ l geometra che tutto s'affige  , Tak ako vedec, ¢o si léme hlavu
per misurar lo cerchio, e non ritrova,  meranim kruhu, ale za kruzive
pensando, quel principio ond’ elli indige, nendjde vzorec, nutny ku objavu,

tal era io a quella vista nova: tak stdl som ja pri tomto novom dive:
veder voleva come si convenne vidiet som cheel, jak do kruhu sa vplietlo
I'imago al cerchio e come vi s'indova;  telo a v iom jak moze vidy byt Zivé,
ma non eran da cio le proprie penne:“  no Usilie aZ tam mi nedolietlo;*

(Par. XXXI1I, 133 — 139) (Raj XXXII1, 133 - 139)

Dante opisuje nevyslovitelnost mystickej vizie aj za tychto miestach: Raj I, 5; XV,
37 — 41; XVIII, 8 — 10; XIX, 64; XXIII, 40 — 45; XXIV, 25 — 27; XXX, 118;
XXXI, 57, 136 — 138; XXXII, 91 — 93. V poslednom speve Raja dosahuje ciel
svojej cesty a preziva mystickd viziu. Tu uz lastejSie opisuje ludskt bezmocnost
vo¢i nadprirodzenym veciam: Raj XXXIII, 7, 57, 58 — 60, 67 — 75, 92, 97 — 99,
106 — 108, 121 — 123, 139 — 141, 142 — 144.
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blazenosti (Sargsyan 2016). Symboliku mézeme ndjst ukrytt nielen v kon-
krétnych spevoch, ale aj v celkovom vyobrazeni — $truktire Raja.

Dante vyuziva vizudlne obrazy, ktoré umoznuju zachytit skutoénd podsta-
tu raja. Vsevediaci Boh si dokonale uvedomuje Danteho obmedzenia, a preto
pre bésnika zviditelfiuje dvor neba ako neposkvrnenu bielu ruzu. Boh sedi
v strede a sviti tvoria ststredné okvetné listky. Ruza v stredoveku symboli-
zovala (a az dodnes symbolizuje) krdsu. Uz prorok Izaid$ v Starom zikone
uvddza, ze ,,pust sa bude radovat a kvitnut ako ruza“ (Iz 35, 1). Dantemu
obraz ruze sluzi za vyjadrenie blazenosti v nebi. Aj ked v XXXII. speve svi-
ty Bernard poukazuje za niektoré miesta ,,vyhradené“ budicim obyvatelom
Empyrea, toto ,nedokonéenie® vsak v ziadnom pripade neznizuje krisu ¢i
dokonalost neba v Danteho ociach (Kirkpatrick 2018).

Taktiez Dante vyuziva numerické symboly pohanskych, krestanskych
a inych ndbozenstiev. Cisla, ktoré sa v diele najviac vyskytujd, sa 3, 7, 9.
Cislo 3 bolo v staroddvnych kultdrach zékladom filozofie a niboZenstiev, kde
predstavovalo symbol duse. V predkrestanskom obdobi bolo koncipované
ako prvd dokonald a mocnd postava, pretoze stred sa pri deleni zachoval.
V obdobi krestanstva je uz povazované za svité ¢islo a stelesiuje harméniu
Otca, Syna, Ducha Svitého. Podla ucenia katolickej cirkvi existuje peklo,
otistec a raj. Podla toho je bdseni rozdelend za 3 kantiky (tamze). Cislo 9
symbolizuje dokonalost a u Danteho je vyjadrenim latinského mena Beatrix.
Dante sa s Beatrice prvykrdt stretol, ked mal devit rokov a po druhykrit ju
stretne o devit rokov neskér. Cislo 9 je zdroven druhou mocninou &isla tri,
ktoré predstavuje Trojicu. Podobne vyzdvihuje ¢islo 7 a presne tolko je okru-
hov v odistci. V mnohych ndbozenstvich je symbolom plnosti a je spojend
s bozskou mocou. V zidovskej kabale md strom Zivota prave sedem vetiev.
V krestanstve Boh za sedem dni stvoril svet a taktiez siedmy den, nedela, je

zasviteny Bohu (tamze)."

13 Pozri aj Raj XI; XXIII 70 — 75; XXV, 28 — 33; XXVI; XXX, 28 — 30; XXII, 39;
XXXIII, 39 — 42 a 133 — 136.
K numerickym symbolom blizsie GUENON R.: 7he Esoterism of Dante, 2001.
Chapman, O.: Numerical Symbolism in Dante and the Pearl, 1939. Rendall, T.:
The Numerology of Dantes Divine Vision, 2010.
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Zaver

Dante vychddza z mnohych motivov ¢i obrazov priznaénych pre krestanska
mystiku. V Raji mozno vidiet, Ze najéastejSie pouziva slova amore, lume a po-
dobne ako Katarina Sienskd, slovd vztahujice sa aj za Krista, napriklad mysel,
vedomie, telesnost a zrak. Dante sa navyse zaoberd opisom raja, prirody a po-
stavou Zeny, a to pomocou obrazov krésy Beatrice (¢im vysSie stipaji k Bohu,
tym vicsia je jej krdsa a aj jas jej oci, ktory za zaciatku Danteho oslepuje, no
¢im vyssie stipaju k Bohu, jeho zrak sa stéva dokonalejsim, az sa nakoniec
zdokonali natolko, Ze bésnik je schopny vidiet Boha), zmyslovych vnemov,
svetla, nevyslovitelnosti vizie Boha a symbolov. Pri opise mystickej vizie vy-
uziva také pojmy, ktoré sa daju prekryt s tymi filozofickymi, kedze v prvom
rade ho povazujeme za bésnika a filozofa a nie za mystika.

Raj ako krélovstvo svetla za zaciatku nemoéze fudskym zrakom vidiet, ne-
dokdze priamo hladiet za Bozie svetlo, len jeho odraz. Rovnako zdéraznuje,
ze clovek nie je schopny obsiahnut Boziu dokonalost — inefabilitu pertraktuji
nielen Dante ¢i Sienskd, ale aj vd¢Sina ndbozenskych mystikov, ¢i uz je to
Augustin, Tomd$ Akvinsky, Bernard z Clairvaux, Ibn Rumi alebo Menahem
Recanati. Hlad, smad ¢i ve¢nd tizba st silné mystické obrazy a autor ich vyu-
ziva aj preto, lebo slovami nedokdze vypovedat o mystickej vizii, a tak vyuziva
préve zmysly za jej vyjadrenie. Tato nduku o duchovnych zmysloch preberali
aj mnohi stredoveki teoretici, pricom zmysly oznacovali ako hlavné prostried-
ky bozského poznania. Dante dosiahol svoj ciel, av§ak nedokdze vyslovit to,
¢o videl, a nardza za skutoc¢nost, ze mystickd skdsenost nemozno dosiahnut
vlastnou silou, a to ani v o¢istenom stave. Bozia vizia prichddza néhle, je im-
pulzivna, za jednej strane prindsa poznanie obrazu Boha a na druhej strane si
¢lovek uvedomuje nemohtcnost a nedostato¢nost svojich schopnosti.

Situdciu v stredoveku vyrazne formovala nielen politika, ale aj filozoficky
spor medzi Tomd$om Akvinskym a Averroom. Dante, ktory sa aktivne zapd-
jal do politickej a filozofickej situdcie, sa tento spor snazi urovnat a v Raji pri-
ndsa Averroove myslienky zbavené herézy prave vdaka myslienkam Tomdsa
Akvinského. Pri ¢itani tretej kantiky mozno vidiet, ktord myslienka pochddza

Analégidm Danteho Raja s konceptami zidovskej kabaly a sufizmu, ako aj vplyvu
arabskej filozofie za autorovu tvorbu, sme sa venovali bliZSie v zdverecnej praci
Mystickd skisenost v diele Danteho Alighieriho (2021).
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od Averroa a ktord je, naopak, pretvorend Akvinskym. In$piroval sa aj stredo-
vekou mienkou, podla ktorej Zem bola stredom vesmiru, okolo nej obiehali
planéty a hviezdy cerpali svetlo zo slnka. Pri vyjadrovani mystickej skisenos-
ti bola prentho pomerne délezitym zdrojom indpirdcie aj Biblia, myslienky
Aristotela ¢i poézia trubaddrov. Mozno povedat, ze kazdy bdsnik je vedome
¢i nevedome formovany svojou dobou a Dante nebol vynimkou.
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NAZNAKY MYSTICKYCH OBRAZOV
V DIELE JACKA KEROUACA

Jan Micko

Abstract

The article tries to reveal the existence of possible intersections between the mys-
tical images of Beat generation frontman Jack Kerouac (1922 — 1969) and one
of the most important medieval mystics in Europe, St. Francis of Assisi. It offers
a cross-section of the basics of Christian mysticism, the mysticism of hippies and
Kerouac’s life. Although the presented mystical traditions are diametrically differ-
ent, common thematic intersections nevertheless emerge, which bring the given
traditions closer to each other. Kerouac’s reference to the importance of mystical
survival in opposition to rigorous theological rationalism is also interesting. The
mystical basis of both traditions lies in the sincere search for the most authentic

path to self-knowledge and knowledge of the surrounding world.

Keywords: Beat generation, Francis of Assisi, God, Jack Kerouac, Mysticism

Pokus o vymedzenie pojmu mystika

S mystickou skiisenostou sa stretdvame takmer u vSetkych nédbozenstiev sveta.
Nejde iba o najznidmej$ie monoteistické ndbozenstvd, akymi st judaizmus,
krestanstvo a islam, ale mystické presahy nachddzame aj v hinduizme, bud-
hizme, zoroastrizme, animizme africkych spoloéenstiev, prirodnych ndbozen-
stiev povodnych obyvatelov amerického kontinentu, alebo u predstavitelov
vida (voodoo) na Haiti ¢i v Dominikdnskej republike. Musi byt mysticky
zézitok ohraniceny vylu¢ne pldstikom konkrétneho ndboZenstva? Alebo ho
moéze konfesiondlne presiahnut a tym sa dopracovat k urcitej univerzalite?
Tento text nds obozndmi aj s moznostami kategorizdcie vnimania mystickych

zézitkov v beatnickej kulttire a poukdze na mystické motivy v tvorbe azda
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najzndmejsicho prozaika tejto subkultiry pitdesiatych a Sestdesiatych rokov
v USA Jeana-Louisa Kerouaca.

Vseobecni charakteristika mystiky
Z etymologického hladiska ma mystika svoj povod v gréckom slove myein —
zavriet o¢i, ¢o sviselo so zasvicovanim v gréckych mystéridch (Dostdlovd —
Hosek 1997, 21), pricom ,zasvicovanie prebeblo v prudkom svetle, ktoré sa
ndhle objavilo v hlbokej tme a priniitilo zavriet oci (myein)* (Gdlik 2006, 18).
Od tohto slovesa vznikaja dalSie fundamentalne pojmy, ktoré sa viazu k to-
muto fenoménu:

myésis — zasvitenie

mystés — zasvitenie'

mystikos — zasvitenim dotknuty, tajomny

Etymolégia slova zasvitenie sa vyvinula najmi v stvislosti s antickymi mys-
tériami?, kde tieto mystérid nemohol vykondvat kazdy obcan, ale iba vybra-
ny, zasviteny subjekt. V stvislosti s touto skutoénostou mystika neprestavuje
koherentny, uceleny celok, ale zobrazuje $irokd paletu rozmanitych, indivi-
dudlnych mystickych skusenosti. Mystika potom predstavuje zdzitok zahrnu-
juci vseobsiahlu skuto¢nost vo vedomi ponorenosti (Enomiya — Lassale 1995,
92). Pojem mystiky mozno chdpat aj ako isté porozumenie tajomnym, ne-
zvycajnym a transcendentnym zdzitkom a meni sa v zdvislosti od ndbozenstva
a kultary (Gélik 2006, 15). Ani v jednom nédbozenstve vsak nepredstavuje
staticky, ale dynamicky prvok. Pojem mystiky vyjadruje isté aktudlne skase-
nosti a raciondlne pristupy, ktoré sa viazu k tomuto fenoménu a je charakte-
risticky takmer pre vSetky ndbozenské systémy.

Konkrétny pojem mystika pochddza z krestanského sveta (Sudbrack
1996, 34). Privlastok mystikos bol v helenistickom svete takmer nezndmy
a vyjadroval ritudl vo svojej vonkajsej forme. Ako uz bolo pri véeobecnej de-
finicii mystiky vyjadrené, neexistuje ucelend, vSeobecne akceptovatelnd de-
finicia krestanskej mystiky, kedze ide o internd udalost s najvys$ou moznou

' Z latinského tvaru mysta — zasvitenec.

Eleuzinske, dionyzovské, Isis a Oziris, Attis a Kybelé. Porov. Eliade, M.: Dejiny
ndboZenskych predstav a idei, 1995, s. 264.

2
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mierou intimity prezivajiceho mystika. Pod pojmom mystiky (vo vyzname
skryty) sa mysli nieco, ¢o sa vztahuje na tajomstvo Bozej ldsky k ndm, ktord
sa zjavila v Kristovi, a tak sa ndm stala pristupnou (Sudbrack 1996, 21 — 23).
Charakterizuje ju hlboko vnuatorny, tajuplny zizitok, predovsetkym v ndbo-
zenskej oblasti, pricom sa $pecifikuje ako kazdy druh vnatorného spojenia
s Bohom. Brugger ju vnima ako skdsenostné rozpoznanie Boha vo vnutri
duse, u Bergsona je komplexnou mystikou len mystika velkych krestanskych
mystikov, Minafik zasa povazuje za skuto¢né mystiky iba mystiku krestansku
a tibetska (Galik 2006, 18). Toto tvrdenie spochybriuje Slavomir Gdlik, kto-
ry znaky aplikované v dvoch zmienenych mystikdch (najmai splynutie ¢loveka
s Bohom) nachddza aj v inych mystikdch, napr. v islamskej mystike sufizmu
(tamze). Albrecht, Enomiya a Lassalle povazuji mystické skisenosti v inych
ndbozenstvich (ako krestanstve) za rovnocenné (Enomiya — Lassale 1995,

92 -93).

Mystika Beat generation?

Samotny termin beat generation po prvykrat vymedzil Jack Kerouac v roku
1948 a znamend zbitd generdciu, pripadne generdciu vystavend iderom ma-
joritnej spolo¢nosti. Iny ndzor vSak odvodzuje beat generation od slova bla-
zenost — beatitude (Andri¢ik — Kvapil 1995, 7), pri¢om bitnici st ti, keorf
dosiahli oslobodenie ducha, blazenost, $tastie. Bear generation charakterizu-
ju tri generdcie. Prvd generdcia — beatnici, situovand do konca Styridsiatych
a zadiatku pitdesiatych rokov, pre ktort je typickym prejavom oslobodenia
od konvencii hudba. Této generdcia objavila dZez. Druhd generdcia hippie’,
koniec pitdesiatych az zaciatok sedemdesiatych rokov, je hnutie mladych
Ameri¢anov bojujucich proti konzumne nastavenej spolo¢nosti ldskou, slobo-
dou, neobmedzenym pohybom po celej krajine (pricom nejde o bezdomov-
cov)*, optstanim biologickych rodin’, experimentovanim so psychotropnymi

3 Odvodené z angl. happy (Stastny).

4 Bezdomovci tvoria velmi réznorodii skupinu ludi. KaZdy z nich je viplne iny clovek,
kazdy z nich md svoje viastné problémy. Lisia sa vjzorom, spésobom Zivota, sprava-
nim, ziskavanim obzivy, & spésobom byvania. 1o, lo ich spdja, je strata domova.”
Pozri Leskova, L.: Bezdomovectvo ako socidlny problém, 2017, 8.

Diametrdlne odlisnd situdcia ako v nasich podmienkach (porov. Mickovd 2020,

164).
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litkami (LSD, heroin). Upriamili pozornost na vychodnu spiritualitu (zen-
budhizmus)®, nové literdrne formy (automatické texty, denniky, pisanie
za sprievodu jazzovej hudby, zdpisky snov), ¢im obohatili americkd, ale aj
svetovu kulttiru. Tretia generdcia beatnikov bola od druhej polovice sedemde-
siatych rokov situovand v Mexiku a ziskala lavicovd, marxistickd orientdciu.

Mozno hovorit pri tejto subkultire o mystickych skisenostiach?
Mystika hippie sa na rozdiel od krestanskej a indickej mystiky odlisovala
v tom, Ze sa extdza nedosahovala bez asketickych skasok, umftvovania, ale
vo vidsine pripadoch boli mystické zdzitky navodzované halucinogénnymi
drogami (LSD, psylocybinu, meskalinu, marihuany) (Nielovd — Young 2003,
233), ¢im vznikd vdzna pochybnost, ¢i takyto umelo vyvolany zdzitok mozno
povazovat za mysticky. A prdve v tomto bode sa ndzory na mystiku hippie
roznia. Mysticky zdZitok si umelo vyvoldvaju aj Samani na Sibiri, pripadne
u indidnskych $amanov v Mexiku a tento druh zdzitku je povazovany za rele-
vantny. Na druhej strane vSak beatnici opatovne upozornili na pojem stvore-
nia, nicoty, absolitna, Boha, Vnutorného (interného) Boha, Jednotu mysle
a tela, unik z plynutia ¢asu’, hladanie a ndsledny poukaz na nova formu
ndbozenskej skisenosti, tizbu po autentickom preziti Bytia v pritomnosti,
laskou a rozvojom kazdého jedinca. Na zdklade interpreticie beatnikov do-
siahli spojenie v najvyssej slobode, najbezmedznejsej nezdvislosti a v najnevy-
medzenejsej pritomnosti (ideové zjednotenie s Majstrom Eckhartom). Bassett
McClearyho charakeeristika ,beatnického mystika“ zasa poukazuje na vyni-
mocného jedinca, ktory dospieva v priamej osobnej skiisenosti s podsvetim,
alebo duchovnym svetom (spirit world). Mystik pouziva k dosiahnutiu spiri-
tudlnej komunikécie (s Bohom, transcendentnom) modlitbu, meditdciu, oku-
ltné nduky, alebo najroznejsie metédy koncentrdcie. V Bassett McClearyho
koncepte sa mystik v kontrakultdre hippie (counterculture) zameriava predo-
vSetkym na hladanie zmyslu zivota (Bassett McCleary 2010, 387).

¢V pripade Kerouaca dochddza k syntéze vychodnej a zdpadnej spirituality (zen-

budhizmus a krestanstvo).
»Zotrvdval som mimo beh ¢asu, ale uvedomoval som si, ¢o sa deje.“ Porov. Nielo-
vé, M. — Young, B.: Mystika hippies, 2003, 227.
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Krestansky mystik
Naprick tomu sa v beatculture objavuje termin mudrc, v ktorom mézeme
nachddzat nielen stredovekych krestanskych mystikov, samotného Jezisa, ale
aj obrazy zenovych majstrov, ¢im tento obraz mudrca stdva univerzalnym.
V literdrnom odkaze Jacka Kerouca je velmi zivy odkaz svitého Frantiska
z Asissi, ktorého modus vivendi zaujal. Nasledujica charakeeristika krestan-
ského mystika je poznacend spiritualitou svitého Frantiska.

Zékladna charakeeristika:

putnik, milujici osvieteny mudrc, pomdhajici ludom, ktorého predobra-
zom je Jezis.

vychodiskd: Biblia (biblické obrazy), osoba, spiritudlny odkaz a Zivot svi-
tého Frantiska z Assisi, spravodlivost. Ak by sme vlastnili hocijaky majetok,
potrebovali by sme zbrane a zdkony, aby sme ich mohli ochranit. Pre Frantiska
bolo vlastnenie smrtou pre ldsku. Frantisek zdévodiioval svoj postoj: Co mé-
ze$ urobit ¢loveku, ktory ni¢ nemd? Co ukradnes &loveku, ¢o ni¢ nevlastni?
Nemoze$ zruinovat ¢loveka, ktory nendvidi prestiz. Boli skuto¢ne slobodni.

Giovanni Battista Bernardone, svity Frantisek z Asissi (1182 — 3. okté-
ber 1226) patri medzi najzaujimavejsich krestanskych mystikov (Sarnakovd
2002, 124). Syn bohatého obchodnika s litkami z Assisi sa rozhodne v radi-
kélnej chudobe nasledovat Krista. Na sviatok sv. Mateja, 24. februdra 1208,
ho pri omsi v kostole Santa Maria degli Angeli zaujala pasdz z Evanjelia podla
Matasa o vyslani u¢enikov: ,,Chodte a hldsajte: PribliZilo sa nebeské krdlovstvo.
[...] Neberte si do opaskov ani zlato ani striebro ani peniaze; ani kapsu na cestu si
neberte ani dvoje Siat ani obuv ani palicu... (Mt 15, 5 — 14). Frantisek sa tejto
vyzve komplexne prispdsobi, ¢o vyvold zdujem aj zo strany mladych $lachti-
cov a priddvaja sa k nemu. Ako prvi sa pripojili bohaty $lachtic Bernardo di
Quintavalle a pravnik Pietro Cattani. Podla tradicie sa Franti$ek, Bernardo
a Pietro pokusili na zdklade ndhodne vybranych evanjeliovych versov zistit,
aké poslanie pre nich Boh pripravil. Ich Zivotnym programom sa takto stali
tieto tri verse:

Jezis mu vravel: ,,Ak chees byt dokonaly, chod, predaj, éo mds, rozdaj chudob-
nym a budes mat poklad v nebi. Potom prid a nasleduj ma!“ (Mt 19, 21)

A povedal im: ,Na cestu si neberte nié: ani palicu, ani kapsu, ani chlieb, ani
peniaze, ani dvoje Siat nemajte. “ (Lk 9, 3)
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A vsetkym povedal: ,Kto chee ist za mnou, nech zaprie sam seba, vezme kazdy
den svoj kriz a nasleduje ma.“ (Lk 9, 23)

Frantisek netrdvil ¢as vylu¢ne s bratmi, ale aj v samote, v hlbokych me-
ditdcidch na vrchu La Verna. Na sviatok Nanebovzatia Panny Mrie, 15. au-
gusta 1224, mal svitec na La Verne mysticky zdzitok, kde sa mu Kristus zjavil
ako Serafin a obdaril ho stigmami. Je to prvy zndmy pripad stigmatizdcie
v dejindch Cirkvi (Sarndkovd 2002, 49). V tom case Frantisek takmer osle-
pol a naplneny radostou skladd Piesen ,brata Slnka“. Frantiskovo bratstvo
zahfnalo vsetko Bozie stvorenstvo. Priamost a iprimnost Frantiskovho vystu-
povania sposobila, ze si ho oblubil aj syrsky sultdn, ktorého navstivil pocas
piatej kriziackej vypravy. Dochoval sa nasledujici velavravny sultinov vyrok:
wJa mozem konvertovat na tvoju vieru, ktord je skutocne krdsna, ale my obaja by
sme boli zabit{ (tamze, 86).

Posledné roky Frantiskovho Zivota boli naplnené utrpenim a ponizenim.
Pozemsky Zivot svitca sa konéi vecer 3. oktébra 1226, ¢o sa ale podla vte-
dajsieho pocitania ¢asu pocitalo uz k nasledujicemu diiu, preto sa jeho svia-
tok sldvi 4. oktébra. V roku 1228 ho pédpez Gregor IX. vyhldsil za svitého
a v roku 1939 ho pdpez Pius XII. vyhlisil za patréna Talianska. V roku 1980
ho Jén Pavol II. vyhlésil za patréna ekolégov (tamze, 124).

V Bassett McClearyho koncepte sa mystik vyrazne odlisuje od predklada-
ného stredovekého konceptu krestanského mystika (napr. Frantiska z Assisi),
pri¢om ide o ¢loveka, ktory je spdjany s praktizovanim mysticizmu.® Pri ko-
munitdch hippie moézeme hovorit o mystickych bratstvich (mystic brother-
hood)’ pozostdvajicich z roznorodych, neuréitych skupin Iudi, ktori sa venuju
skimaniu intelektu, ezoterickym diskusidm, experimentom s LSD a dal$im

8 Mysticizmus je kazdd4 filozofia, nduka, ulenie, alebo viera zamerand skor na svet

duchov, ako na materidlny svet. Ide o priame osobné skisenosti s bozskymi by-
tostami. Existuje rozdiel medzi mysticizmom ako prostriedkom k stotozneniu sa
s Bohom (charakteristické pre hinduizmus) a ako prostriedkom k dosiahnutiu jed-
noty s Bozou ldskou a vélou (typické pre islam, judaizmus a krestanstvo) (Bassett
McCleary 2010, 387).

Termin mystic brotherhood prvykrit pouzil Tom Wolfe vo svojej knihe 7he Electric
Kool-Aid Acid Test (Kyselinovy test) z roku 1968 s odkazom na kozmické pre-
pojenie fudi, ako st Ken Kesey, Timothy Leary, Richard Alpert, Aldous Huxley,
hippies, bitnicki bdsnici a spisovatelia.
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povodne kontrakultirnym aktivitdm vo vyskumu akéhosi logického vysvet-
lenia zivota (Bassett McCleary 2010, 387). A preto mnoho predstavitelov
komunity beat generation, &i hippie kontrakuledry hladalo blizsie pochopenie
bozstva (Boha) a ,zmyslu zivota“ prostrednictvom najroznejsich foriem mys-
ticizmu, vritane meditdcie, bojovych umeni, drog a odborov skiimajtcich
typy a druhy jeddl a fenomén hladovania.

Osobnost Jacka Kerouaca
Jack Kerouac na margo beatnickych bdsnikov v jednom z rozhovorov po-
vedal: , T7to beatnicki bdsnici za poslednych Sest rokov urdzali Jezisa a Pannu
Mariu svojimi bdsiiami z kazdej strany, vrdtane Ferlinghettiho a vietcych tjchro
chlapcov! Urdzali Jezisa a Pannu Mdriu, ale nikdy neurazili Ddavidovu hviezdu!
(cit. in Maher 2004, 438). Po takomto atypickom, ale najmi ne¢akanom vy-
jadreni beatnika, jedného z &elnych predstavitelov subkultiry na margo svo-
jich priatelov, beatnickych bésnikov, vznikd u ¢itatela nalichavd otdzka: ,Aky
bol Jack Kerouac v skuto¢nosti? Co tvorilo zdklad jeho vnirorného sveta?”
Jean-Louis Kerouac, prezyvany Ti — Jean, bol potomkom franctzskych
Kanadanov, rodicov zijicich v Quebecu, pévodom z Breténska. 77 — Jean,
noublie jamais que tu es breton, opakoval mu od detstva jeho otec Léo
Keroack (1889 — 1946). Otec si zmenil meno na Kerouac, ked sa presta-
hoval do Spojenych $titov. Povolanim tladiar, bol pribuznym knaza Marie-
Victorina (Joseph Louis Conrad Kirouac), ktory bol aj kanadskym spisova-
telom a botanikom. Jeho matka Gabrielle-Ange Lévesque (1895 — 1972),
nazyvand Jackom Kerouacom ,Mémere“ bola sesternica z otcovej strany prvé-
ho ministra Quebecu v obdobi 1976 — 1985, Reného Lévesquea.'

19 Jackovi rodicia sa zosobdsili v oktdbri 1915. Kerouacova mladost predstavovala
harméniu, ktord uz nikdy nenasiel. Jeho rodina zila v Pawtuckeville, franko-ka-
nadskej komunite v massachusettskom Lowelli. Zila tam velk4 skupina pribuz-
nych, ktorf sa ¢asto stretdvali. Jeho rodicia hovorili po francizsky a francizstina
bola i jeho prvym jazykom. Po anglicky zacal hovorit az na obecnej skole a po zvy-
$ok Zivota si ¢asto v duchu musel prekladat z jedného jazyka do druhého. Na stred-
nej $kole sa stal pre svoje lahkoatletické a futbalové vykony uzndvanou lowellskou
autoritou. Podobne ako v literatire, i v atletike bol extrémne cielavedomym sa-
moukom s vlastnou motivéciou. Neskor sa rozhodol ist na Kolumbijskti univer-
zitu v New Yorku. V roku 1939 opustil Lowell a ubytoval sa u tety v Brooklyne.
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Kerouac je autorom viac ako dvadsiatich knih roménov, poviedok, poé-

zie, haiku", v ktorych sa prelinaji dva svety: pokojny svet autorovho detstva

a dospievania v americkom velkomeste a hekticky svet velkomesta ,,na ceste®.

Prisna katolicka formdcia v rodine sposobila, ze v jadre po cely Zivot zostal

presved¢enym krestanom, aj ked je untho zretelny velmi silny priklon k bud-

hizmu. Bol trikrdt Zenaty, umrel vo veku $tyridsatsedem rokov v dosledku

svojho zivotného $tylu.

Hladanie mystickych presahov v dielach Jacka Kerouaca

V Kerouacovej tvorbe sa vyskytuje niekolko silnych biblickych motivov, kto-

ré maju ndznaky mystickych presahov. Najviac zaujme spracovanie tematiky

I ked v $kole prospieval velmi dobre, citil sa vo¢i spoluziakom znevyhodneny.
Navyse, kultdrny $ok, ktory prentho predstavoval New York, bol obrovsky. Opustil
intimny kruh rodiny, priatelov zo $koly a prostredie robotnickej triedy. Undhleny
odchod z Kolumbijskej univerzity vyvolal napitie a zvysil jeho neistotu. Odisiel
do New Havenu, kde predtym z ¢asu na ¢as sidlili jeho rodicia, a nasiel si précu
na benzinovej pumpe. Po krdtkom pobyte sa vrdtil do Lowellu, kde mu stary pria-
tel pomohol zohnat si miesto $portového kore$pondenta pre Sun. Viac ¢asu nez
chodenim po $portovych stretnutiach ale strdvil ¢itanim Jamesa Joyca a pokusmi
o automatické pisanie, a tak po dvoch mesiacoch noviny opustil. Vyrazom jeho
netrpezlivosti a zmitku bola prihld$ka k ndmornictvu a zdroven k pobreznej strézi,
aby sa v nasledujuici den nalodil ako plav¢ik na obchodni lod, ktord sa plavila
do Grénska. Lod sa vrétila préve v¢as, aby mohol pokracovat v stiididch na Ko-
lumbijskej univerzite. Na konci semestra sa prihldsil k vojenskému ndmornicevu.
Némornicka disciplina prefiho bola neznesitelnd. V jini 1943, krdtko po svojich
21. narodenindch, bol prepusteny z armddy ako paranoidny schizofrenik. Zadiat-
kom roka 1944 sa vritil na univerzitu a stretol sa tam s Edie Parkerovou, student-
kou z Barnard College, s ktorou zacal Zit. V rovnakom roku spoznal aj Ginsberga
a Burroughsa a zacali zit spolu v jednom byte. Porov. Maher 2004, 18 — 44.

The Town and the City (1950), The Subterraneans (1953), On the Road (1957), The
Dharma Bums (1958), Doctor Sax, Maggie Cassidy, Mexico City Blues (1959), Book
of Dreams, Lonesome Traveller, The Scripture of the Golden Eternity, Tristessa, Visions
of Cody (1960), Pull My Daisy (1961), Big Sur (1962), Visions of Gerard (1963),
Desolations Angels (1965), Satori in Paris (1966), Vanity of Duluoz (1968), Pic,
Scattered Poems (1971), Old Angel Midnight, Trip Trap (1973), Heaven & Other
Poems (1977), The Sea is my brother (2010 — Artforum, prvé vydanie na svete bolo
v slovenéine). Spolu s Wiliamom Sewardom Borroughsom napisali memodrové

dielo And the Hippos were boiled in their Tanks (1945).
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anjelov. Anjeli reprezentuju tych, krori neposlichli Boha a vzburili sa pro-
ti nemu, ¢im vytvorili deStruktivnu opoziciu, ale najmi autor poukazuje
na ochrannd funkciu anjelov prejavujtcu sa v podobe obrazu anjela strézcu.
Ide o Kerouacovu obltubent spiritudlnu tému.

Motiv anjela

V Kerouacovych pricach sa motiv anjela vyskytuje pomerne ¢asto. Nejde iba
o jediného konkrétneho anjela, ale objavuje sa niekolko rozmanitych dru-
hov. Prive tento symbol ho spdja so svitym Frantiskom, ktory sa stretdva
so Serafom vo svojom mystickom zdzitku, ktory ndsledne opisuje. Diferencia
je zjavnd v tom, ze Kerouac mystickym zézitkom takéhoto druhu nedisponu-
je. Koncepcia Kerouacovych anjelov je vysostne raciondlna.

Strdzni anjeli

Poukaz na pozitivne pdsobenie anjelov. Anjeli v tradicii Starého i Nového
zékona boli predovsetkym nositelmi sprav (dobrych aj zlych), ale aj ochran-
covia ¢loveka. U Kerouaca sa anjelom strdzcom stdva milovand Zena'?, pricom
prekvapi vricnost citu, akd k nej prozaik prechovdva'®. Obdobne, v podobe
anjela prichddza aj jeho mftvy brat Gerard'* a Kerouac pocituje zo strany
tohto anjela silnt ochranu. Puto medzi bratmi bolo také silné a jedinecné, Ze
Jack ho pocitoval v priebehu celého zivota. (Akoby Gerard ani neumrel, iba
niekam odisiel, ale de facto bol neustéle pritomny).

Padli anjeli

Tento symbol odkazuje na biblicky motiv z knihy Genesis i na zdkladnu
myslienku z kdzne Majstra Eckharta o absolutizicii vyznamu teologicko-fi-
lozofického pojmu nicoty. V Kerouackovej kompozicii st padli anjeli nielen
predstavitelmi padlych nebeskych poslov, ale aj potulnymi hipstermi, ktori sa
snazia zit svoj sposob zivota. Poklesky tychto anjelov vyvoldva aj uvedomenie

12 Pravdepodobne ide o Edie Parkerovy, jeho prvii manzelku.

3 Ach Pane, spas ji..., spas mné... ona je milj andél a moje pravda“ (pozri Kerouac
2008, 42).

14 Brat Gerard tragicky umrel v mladom veku a Kerouaca jeho odchod z tohto sveta
celozivotne poznalil. Podla jeho vyjadreni bol Gerard najkraj$im a najlep$im die-
tatom, aké poznal.
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si vlastnych strdt v priebehu Zivota, kde postupne prichddzame nielen o vset-
kych priatelov, rodinnych prislusnikov, ale s pribidajicimi rokmi aj o zdravie
a napokon o vlastny Zivot.

Jsme snad padli andélé, kteri nechtéli uvéiit, Ze nic je nic, a proto jsme se na-
rodili, abychom ztrdceli své drahé pritelé a milované, jednoho po druhém, a na-
konec i svilj viastni Zivor“ (Kerouac 1958, 84). V texte sa objavuje aj mysticky
odkaz Majstra Eckharta o plnosti vyprdzdnenosti, kde az Gplné oslobodenie
od véetkého, na com clovek lipne, ho privedie k rozsiahlej vnttornej slobode,
porozumeniu kontextov a osobnému $tastiu.

Obraz anjela vsak méze mat aj iny, zdeformovany rozmer. Kerouac (1994,
147) opisuje anjela so zlomenymi kridlami, ktorého ndsledne oznacuje ter-

, .
minom udavac.

Odstdenie anjela

,Lidé za mym krkem byli diblové zemé, mezi které mné Bith odsoudil, malého
Andilka, jako kdybych byl posledni Jezis a vsichni ti lidé Cekali, a si to wvédomim
[...] a pak se najednou budeme v nebi smdt”“ (Kerouac 2019, 114). Autor pra-
cuje s vyraznou polaritou, kde na jednej strane vystupuja zIi ludia, pripadne
ti, ktori st zamerani na konzumné prezivanie zivota s absenciou spiritudlnej
optiky, ktorych oznacuje terminom ,diabli zeme®, na strane druhej stoji sim
autor, ktory sa Stylizuje do postavy ,malého anjelicka“, alebo ,posledného
Jezisa®, ktory si md uvedomit hodnotu, pripadne zmysel ludského (svojho)
zivota. V texte je zvyraznend podmienka odstdenia anjela ,¢istého (azda na-
ivného) ¢loveka“ k pobytu s priemernymi, konzumne nastavenymi ludmi.
Vysledok tejto interakcie v$ak vyznieva pozitivne, kedze po uvedoment si zi-
votnych priorit a cielov vznikd priestor pre humorné prezivanie chvile .z pak
se najednou budeme v nebi smt”.

Botzie pésobenie

Téma Bozicho pdsobenia sa azda najvyraznejSie prejavila v novele Mag
(Kerouac 1971), ktord zachytdva pribeh malého ¢ernosského chlapca cestujai-
ceho po Spojenych $tdtoch za bratom. Pribeh je lyricky ladeny, pokojne ply-
nuci, pricom ¢itatela oslovi spritomnenie Bozej starostlivosti o malého Maga,
ktord je zretelnd od zaciatku diela. Prelinanie prosieb smerujicich k Bohu
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ndsledne prerastd do konkrétneho Bozicho skutku smerujicemu k ochrane
dietata (tamze, 81 — 82). Tento motiv akcie a reakcie medzi Bohom a ¢love-
kom sa vinie v priebehu celej dejovej linie diela. Aj ked v tomto pripade nemo-
zeme hovorit o konkrétnych mystickych tkazoch prejavujicich sa v mystic-
kych zjaveniach, predsa len intenzivna kooperdcia medzi ludskym a Bozskym,
¢lovekom a Transcendentnom je natolko silnd, ze dochddza k vzniku mystiky
iného charakteru, nie fyzicky zjavnej, zameranej na konkrétne zézraky a pre-
zivanie mystickych skisenosti, ale na fenomén mystického odovzdania a ¢istej
dovery chlapca smerujiicej k Bohu, ¢o silne evokuje evanjeliové ,,ak nebudete
ako deti, nedojdete do krdlovstva nebeského“ (Mt 18, 3).

Paralela lasky k zvieratdim v odkaze sv. Frantiska z Assisi

»Ludia dokonca utekali pred nimi zo strachu, aby sa nenakazili tymto ¢ud-
nym bldznovstvom. Nechdpali, preco st naplneni neustdlou radostou a osla-
vovanim zivota, ked' st bosi a oble¢eni do zobrickych handier. A pytali sa:
Ako moze ¢lovek, ktory ni¢ nemd, byt stastny? Ako mézu zdravit s Gsme-
vom ludi, ktori po nich hddzu skaly? Vela pracovali a Zobrali, ked museli
(Jarvis — Ziarvas 1974, 160). Jarvis so Ziavrasom poukazuji na Kerouacov
nezmazatelny obraz ¢istoty Gerarda v prostredi svitého Frantiska v Assisi:
zvieratd, ktoré ho objimaji v duchu lisky a doévery. Kerouackov Gerard —
dieta a Frantiskove zvieratd su prezentované listotou imyslu i autenticitou
prezivaného bez postrannych negativnych damyslov. Ak hovorime o niekom,
ze miluje prirodu, moze to znamenat, ze travi svoj volny ¢as v lese a obdivuje
jeho krdsu. Ale Frantisek skutoéne citil, Ze priroda, vsetko BoZie stvorenstvo,
je cast jeho bratstva. V jednej zndmej historke, ked sa Frantisek modlil me-
dzi stovkami vtakov a vzddval vdaku Bohu za odev, slobodu i starostlivost
o nich, vtdci stdli, kym sa medzi nimi prechddzal, odleteli az ked im povedal,
ze mozu ist (Sarndkovd 2002, 52). Rovnako aj Kerouac v diele Big Sur jasi
nad panenskou prirodou a zvieratami prichddzajtcimi k zrubu, v ktorom by-
val (Kerouac 2019, 113). U Kerouaca, najmi v poslednom obdobi jeho tvor-
by, v ktorom sa tematicky azda najviac prejavuje spiritudlna stranka, sa autor
pondra do cistého sveta (prirody, lesov, karonov, mora) a hlad4 zjednotenie
vsetkého jestvujicna. Mystickd jednota s obklopujicim celkom md paralelu
nielen v radostnom prezivani svitého Frantiska, v zenbudhistickej koncepcii
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reality, ale aj v rozplyvani sa stvorenstva v Stvoritelovi, o ktorom vypovedd
vo svojich kdznach stredoveky nemecky mystik Majster Eckhart.

Obrazy Kerouacovho katolicizmu

V mnohych Kerouacovych pricach s zretelne odkazy na jeho katolicky po-
vod (Kerouac 2019, 104; 2003, 46 a 77; Berigan 2020, 176), pricom do po-
predia vystupuje aj jeho typickd vnimavost na krestanské (katolicke) symboly.
Prejavuje sa to v tvorbe krétkych lyrickych postrehov reality vo forme haiku,
kde autor dokédze z prostredia, z velkého mnozstva podnetov zachytit pre
neho tie najddlezitejsie momenty. Spominané drobnosti umocnuju nacrtnu-
ti mystickt atmosféru a poukazujii (vo forme koanov) na délezitost tychto
fragmentov pre hlbsie pochopenie Kerouacovej osobnosti. Pri ¢itani tychto
obrazov je potrebné zapojit predstavivost a nehladat za kazdu cenu racionalis-
ticky stivis medzi na¢rtnutymi obrazmi. Ide o vytvarné dielo, zrnkd mudrosti,
ktoré st pochopitelnejsie pri zapojeni vizuality a imagindcie skiimajtceho

subjektu.

Prekrdsnd letni noc

Nddhernd jak roucha

JeziSova'

(Kerouac 2019, 59)
Na inom mieste sa dostdva k jednote stvorenstva so Stvoritelom prezentova-
nej lyrickym opisom harmonickej scenérie, ktort pravdepodobne ¢asto zazi-
val nielen na svojich cestich, ale predovsetkym pri dlhodobych meditdcidch
v prostredi Ferlinghettiho chaty v Big Sur.

Docela tise
za hvézdné noci

stoji tu stromek
(Kerouac 2019, 77)

V nasledujicej krdtkej bdsni mozno vidiet ideovti paralelu s opisom krésy bra-
ta Slnka u svitého Frantiska a Ciasto¢ne aj panteistické presahy opisovaného.

1> Text je zdmerne ponechany v ¢eskom jazyku (preklad Petr Onufer), aby sa nena-
rusila celistvost prekladu.
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V haiku sa prejavuje okrem vnimavosti a literdrneho jemnocitu autora aj syn-
kretizmus budhizmu (zenu) a krestanstva (rimskeho katolicizmu).

Cerstuj srpek mésice
Je nehet palce u nohy
Boha

(Kerouac 2019, 103)

Ziroven tdto ukdzka modze poukazovat aj na mystickd skisenost Jedného. Ide
o zndzornenie jednoty celej ludskej bytosti, (reprezentovanej bdsnikom), stvo-
renstva (mesiac a aj prostredie, ktoré ho obklopuje) s Univerzom (Bohom),
ktory je s naértnutymi obrazmi celostne prepojeny a tvori ich sicast.'

Posledné obrazy odkazuji na pokojnd krajinu s katolickymi symbolmi
(zvonenie zvonov), kde je Kerouac nielen dobry pozorovatel, ale sa zéroven
vracia do harmonického ¢asu detstva.

Z mésta zni kostelni zvony
Housenka

V trdvé

(Kerouac 2019, 79)

Posledny obraz predstavuje prelinanie krestanstva a budhizmu, ktoré bolo pre
Kerouacka signifikantné. Na otdzku Saroyana, aky je rozdiel medzi Budhom
a JeziSom, v rozhovore pre 7he Paris Review Kerouac odpoveda: JZiaden!
(Berigan 2020, 179). V zmienenom obraze sa objavuji symboly oboch ni-
bozenstiev a je na citatelovi, aby rozhodol o akom nibozenstve Kerouac
vypovedai:

Modlitebni kordlky
Na svaté knize
Zebou mné kolena

(Kerouac 2003, 25)

Sumarizdcia mystickych presahov Kerouacovho diela
Této prica nepredstavuje ucelent analyzu Kerouacovych textov za tcelom
komplexného odkrytia mystickych presahov jeho diel. Ani si nekladie za svoj

16 Identickd téma Jednoty ako u nemeckého mystika Majstra Eckharta.
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primdrny ciel zodpovedat otdzku ohladne originality mystickych zdzitkov
protagonistov beatnickej generdcie, a v neposlednom rade, nevedie pétranie
ohladne zdroja, autenticity a kvality mystickych zdzitkov nielen jednotlivych
¢lenov beatnickej generdcie, ani samotného Jacka Kerouaca. Mysticizmus
(kedze nejde o mystiku v pravom zmysle slova) a s nim stvisiace mystické
prezivanie clenov beat generation a hippies je vysostne individudlne, jedinec¢-
né a neopakovatelné. Prioritou vak bolo fragmentirne predstavit frontmana
beatickej generdcie Jacka Kerouaca z doposial neosvetlenej strany. Predstavit
ho ako ¢loveka, ktory napriek vedenému Zivotnému $tylu vyrazne reflektoval
mysticky rozmer Zivota a po cely Zivot neprestal mat v tcte Krista a jeho
matku Mdriu, ¢o sa napokon odrazilo vo vyss$ie zmienenom tematickom dia-
16gu s modom vivend; svitého Frantiska z Assisi, ktorého Kerouac obdivoval.
Mozno s urcitostou povedat, ze Jack Kerouac poukazoval na délezitost mys-
tického prezivania v opozicii vodi rigoréznemu teologickému racionalizmu.
So svojim pristupom moéze reprezentovat jednu z mnohych moznych ciest,
ktoré vedu k nekoneénému Bohu.

Stadia je vystupom z projektu VEGA 1/0514/19
Poetika mystickej skiisenosti a literdrne podoby mystagdgie”
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SPECIFIKA JAZYKA
A OBRAZNOSTI ZENSKE] MYSTIKY:
MEMORIAL ANGELY Z FOLIGNA

Monika Savelov4

Abstract

The aim of this paper is to look at the imagery in the writings of Angela from
Foligno through the prism of literary interpretation and analysis. It will point out
the main features and specifics of her statements and look for possible similarities

with other mystical statements.

Keywords: Figurativeness, Mystics, Transcendental Experience, Ineffability,
Angela of Foligno

Stretdvame sa s ndzormi, ze talianska mystika pochddza od Frantiska z Assisi
(1181-1230) a v prvych obdobiach bola otizkou vylu¢ne jeho Ziakov z radov
spiritudlov, ktorf sa snazili zachovat frantiskdnske idedly v ich pé6vodnom zne-
ni (Underhillovd 2004, 507). Zachytdvanie transcendentna sa v uvedenom
obdobi akosi symptomaticky viaze na oblast Umbrie, ktord bola nadmieru
plodna v réznorodej nibozenskej skdsenosti, vritane tej mystickej: spomen-
me aspon najzndmejsich predstavitelov takejto spisby, akymi boli Frantisek
z Assisi, Kldra z Assisi (1194-1253), Jacopone z Todi (1228-1306), Angela
z Foligna (1248-1309), Vanna z Orvieta (1264—13006), Kldra z Montefalca
(1268—1308) ¢i neskdr Katarina Sienska (1347-1380).

Spociatku boli extatické zjavenia len parcidlnou stcastou vicsieho zdnro-
vého celku hagiografickych spisov, tzn. predstavovali akoby vyclenené epizé-
dy zo Zivota mystikov, ktoré boli dejovo zasadené do faktografického sledu Zi-
votnych udalosti jednotlivca, neskor véak nadobudli autonémnost a funkciu
narativu, ¢im sa z hagiografie stala duchovnd autobiografia ¢i dennik mystika.
Memoridl, v ktorom je obsiahnutd transcendentnd skisenost Angely z Foligna
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rdimcovand putou do Assisi, ked Boh neoc¢akdvane vstapil do jej zivota, a fi-
nalizovand popretim vlastného bytia, mozno motivicky oznacit za dokument
spiritudlnej cesty mysticky.! Podla Pozziho (1992, 31) je prave takdto modali-
ta vyjadrenia mystickej skuisenosti typickou ¢rtou Zenskej mystiky.

Mystickd spisba sa aj v sicasnosti te$i velkému zdujmu, pravdepodobne
pretoze vnédsa nddej a priblizuje inak tazko priblizitelné bozstvo vdaka osob-
nej skisenosti jednotlivcov, ¢asto pochddzajucich z tych nizsich vrstiev, mno-
ho raz bez vzdelania. Angela svoje zdzitky vlastnoru¢ne nepisala, ale diktovala
ich knazovi a spolubratovi Arnoldovi, ktory bol zdroven jej spovednik i pisdr.
Nésledne si nechala pred¢itat zapisané slovd a pripadne ich schvdlila ¢i upra-
vila. Angela Gidajne mala velmi silné dovody proti rozpravaniu o svojich zdzit-
koch a vo vSeobecnosti sa dost uzatvérala, preto az po ipornom presvied¢ani,
zo sucitu a po argumentovani osoznostou sa pisdrovi podarilo ju presvedcit,
aby mu ich rozpovedala, hoci si boli blizki. Najviac ju vsak presvedé¢ilo, ked
vo vyrozprévani svojich transcendentnych skidsenosti spoznala volu Boziu,
jeho prikaz, ¢i priam rozkaz, a nemene;j fake, ked jej bolo zjavené, ze ¢im viac
zo svojich zdzitkov porozpréva, tym viac jej z nich zostane.

Paradoxom transcendentnej skiisenosti, ked jednotlivec (niekedy opako-
vane) duchovne nazerd na podstatu bytia, je préve fakt, ze hoci ide o vy-
hradne osobny zdzitok, aj napriek tomu je jeho nevyhnutnou konstantou

' Angelinej skisenosti sa u nds uz v roku 1945 venoval Chladny Hanos s cielom

pribliZit jej mystické skisenosti slovenskému Citatelovi. Vyzdvihuje zdmer vyda-
vatelstva primdrne vydat jej dielo (nie napr. Jéna z Kriza, Teréziu z Avily, Hilde-
gardu a i.), hoci je ¢itatelom menej zndma az nezndma — to viak plati len pre nds
literdrny priestor, pretoZe vo vSeobecnosti Angelu povazovali za jednu z najvicsich
a najistejsich katolickych mystikov (napr. pdpez Benedikt XIV.) (Chladny Hano$
1945, 7). V vode k prekladu dokladuje niektoré zdsadnejsie diela, ktoré sa kom-
plexnejsie mysticke venovali. Ako uvddza, existovalo viacero rukopisov zazname-
ndvajicich Angeline z4zitky, pricom ich zdroveri povazujeme za jej autobiografie.
Prvé dielo bolo vydané uz v 15. storoéi. V roku 1505 ho dal kardindl Ximens
prelozit do $paniel¢iny. K prvym kritickym vydaniam mozno zaradit dvojzvizkové
vydanie — latinsky text a franctzsky preklad P. Doncoeura: Le livre de la Bienheu-
reuse Angéle de Foligno, Paris, 1926. Neskor vyslo ucelené dielo vdaka Michelemu
Falocimu Pulignanovi et al.: Lautobiografia e gli scritti della beata Angela da Fo-
ligno, Citta di Castello: Casa editrice Il Solco, 1932. Vo Francizsku sa jej dielu
venoval napr. E. Hello ¢i M. J. Ferré.
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Boh a cesta nedokonalého ¢loveka k nemu, teda k Dokonalosti. Nemennost
historickej podstaty zjaveni spocivajtca v takomto stalom ontologickom za-
klade kontrastuje s variantnostou konkrétneho zdzitku, s mnohorakostou
jeho uskuto¢nenia danou nespocetnym mnozstvom sposobov, ktorymi Boh
posobi a sposobuje rozmanité osobné prezivanie nadprirodzenej skiisenosti.
Mobze sa teda zdat, Ze mystické vypovede st stdle rovnaké, najmi ak na ne
nahliadame cez zdkladné vystavbové prvky mystického zazitku: na zadiatku
je priznaéné nezdsluzné posobenie Boha, uprostred sa mystik oddd zdzitku
uvedomujuc si, ze mu nemozno odporovat, pripadne ¢akd na isté objasnenia,
v zdvere dochddza k opovrhnutiu mystika sebou samym. Angeline zazitky sa
vSak vyznacovali nesmiernou réznostou, ¢o sa dd povazovat za celkom osobnu
¢rtu jej mystiky, ktord vyslovene podciarkuje pravdu o mnohotvérnej Bozej
milosti (multiformis gratia Dei).

Zéroven si v stlade s Astim (2006, 277 a 280) treba uvedomit, Ze mys-
ticka v istych aspektoch lingvistického Gzu prekracuje tradi¢nt krestanskd
figurativnost a jej ,intuiciu a psychologické obrazy nemozno klasifikovat na
zéklade uZ existujicich symbolov®, a to aj preto, lebo origindlnost zdzitku
je zachytdvand nezvycajnymi vyrazovymi prostriedkami. S nimi sa zdroven
musel frater scriptor popasovat uz pri preklade zépisu zdzitkov do latin¢iny —
a skuto¢ne v niektorych jazykovych rieSeniach citit skor teologické vyrazivo
reflektujiice prepisovatelovu kultiru a vzdelanie nez mysti¢kino vyjadrova-
nie. NavySe pri reflexii a textovej interpretdcii musime vziat do tvahy aj fak-
tor translatologickych posunov, ktoré vznikli, resp. mohli vznikndt v réznych
prekladoch, s ktorymi sme pracovali.?

Hoci sa Angelina mystickd skdsenost ¢asto pripodobnuje k tym, ktoré
zazili Katarina z Janova (1447-1510) ¢i Terézia Avilskd (1515-1582), md
celkom jedine¢nd, Specifickt podobu: novy predmet videnia, novy predmet

2 Pri interpretdcii sme pracovali so slovenskym prekladom Chladného Hanoga

(1945, preklad z latin¢iny), s talianskym textom podla Pozziho (1992), s ¢eskymi
uryvkami v Underhillovej (2004). Ak nie je uvedené inak, citujeme podla verzie
aznadenia Pozziho. Vetky citdcie, pri ktorych sa neuvddza zdroj, prelozila autorka
$tddie. Na tomto mieste by sme zdroven chceli upozornit na vyraznejsie posuny
medzi slovenskou a talianskou verziou, ktoré st spdsobené skuto¢nostou, Ze slo-
vensky text nie je priamym prekladom talianskeho textu. Preklad ndm tu sluzi
skoér ilustracne.
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pocutia, novotu citov alebo poznania, osvietenia, radosti ¢i jej trvdcnosti.
Sposob, akym sa realizuje mystickd skusenost, zdroven nesie znaky Iabost-
nej lyriky, mileneckého pribehu (tzv. svadobnd mystika, v tal. mistica nuziale
alebo sponsale), materskej mystiky, pripadne pri snahe kognitivne preniknut
do hibky Bozicho tajomstva &i bytia hovorime o tzv. mystike bytia, pricom
vietky vychddzaju z redlneho zdzitku (por. Asti 2006, 289 — 299).

Aj napriek faktu, ze protagonistami mystickej skdsenosti st zvycajne
aktivny, konajici Boh a mystik ako pasivny prijimatel Bozicho posobenia,
u Angely mozno v istom zmysle vnimat aktivitu v momentoch, ked jej mysel
s Kristom debatuje, odpovedd mu, ukazuje sa otvorend jeho vysvetleniam,
uvazuje. Zjavenia sa odohrdvaja v podobe dialégu, doverného rozhovoru me-
dzi Bozstvom a dusou, podobne ako u Katariny Sienskej, Terézie Avilskej ¢i
Julian z Norwicha (1342/3-1416). Pri tomto type zjavenia akoby $lo o pre-
javy Boha, ktoré boli zhmotnené do slov. Vtedy si mozno zdroven uvedo-
mit, ze hoci je mysticka ,jedno s Bohom®, ¢ize akoby skuto¢ny ,Bozi hlas®,
na druhej strane zostdva individualitou — td je sice pozdvihnutd do Bozského,
ale nie je nim Gplne pohltend (individualitou ostdva, pretoze Boh to umozni,
a je to aj v stilade s duchovnym naturelom osoby, ktory Boh respektuje).

Obraznost transcendentnej skdsenosti je u Angely z Foligna tvorend jed-
noduchym, syntakticky i Stylisticky nendro¢nym jazykom, vyznacujicim sa
nazornostou a plastickostou. Zrkadli sa v nej dobovy tzus, tradi¢ny jazyk
niz$ich vrstiev bez vzdelania, hoci vyrazovost je do istej miery ovplyvnend aj
idiolektom pisdra. Rozprévanie nie je zdaleka také komplikované, metaforic-
ky zastreté ¢i umelecky vycizelované, ako to pozorujeme u Katariny Sienskej
(por. Savelovd 2020, 53 — 63). Po jazykovej strinke, a to potvrdzuje aj zapi-
sovatel brat Arnaldo, Angela pouzivala iné, nezvyklé slovd, ktoré oznacuje
za velké, G¢inné a plné svetla (Chladny Hanos 1945, 16).

Prizna¢né sa rétorické formuly falsa modestia, vyjadrujice pocit nehod-
nosti autora vypovedat o mystickej sktisenosti, avsak tu sa zdaja byt auten-
ticky pocitovanou nizkostou a mozno ich chdpat ako vypoved o vlastnej ne-
hodnosti in abstracto: E io dissi, e 'anima urld: ,Non voglio chiedere perché
non sono degna™ (,Dusa moja vSak volala: ,Nechcem prosit, lebo nie som
hodnd* III, 5; Chladny Hanos, 31), ,,... sembravo a me stessa totalmente
indegna, e di fatti lo ero® (,zdala som sa samej sebe nehodnou, a veru som
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i bola®“ IX). Synesteticky mozno vnimat adjektiva a substantiva spojené s vy-
jadrenim sladkosti pocitu (tal. dolcezza) podobne ako u Katariny Sienskej
(Savelovd 2020, 62).

Fenomenalita Angelinho diskurzu je konstituovand pastvnymi vyjadrova-
cimi prostriedkami, z ktorych nie je jasné, kto je agensom: ,all’istante furo-
no aperti gli occhi dell’anima® (,a hned boli otvorené o¢i duse mojej IX;
Chladny Hanos, 34), ,mi fu suggerito per ispirazione® (,dostala som vnuk-
nutie“ I, 9), ,all'improvviso 'anima fu accesa da un solo amore® (,ndhle Boh
a Pdn schvitil moju dusu do vysky“ XI, 1; Chladny Hanos, 43), ,mi furon
dette parole molto piacevoli“ (,boli mi povedané velmi milé slovd“ VI, 3),
,lanima fu rapita e vide... fu tolta da li e fu illuminata” (,dusa bola vytrh-
nutd a uvidela... bola odtial vytrhnutd a osvietend XII, 2); nickedy je agens
vyjadreny: , posobila v dusi sama nestvorend ldska a ddvala jej vnuknutia, ako
sa md vzdialit od akéhokolvek stvorenia, aby sa tak dusa mohla lepsie spojit
s ldskou nestvorenou. Takze vlastne skutky ldsky kond v nds sama ldska ne-
stvorend” (Chladny Hanos, 115); iné zvraty vypovedaji o tom, ¢o sa jej ,,sta-
lo“. Taktiez je Casté pouzivanie intranzitivnych (neprechodnych) pohybovych
slovies v spojeni so substantivami oznac¢ujicimi povahu ¢i spdsob percepcie
(vizudlne, auditivny formuly) ako: pocula som hlas, dostala som viziu, bolo
mi vnuknuté. Podla Pozziho (1992, 34) su tieto $tylémy v zenskej mystike
prevazujuce.

Autorka rozvija viacero literdrnych toposov astych v ndbozenskej literatd-
re. Stretneme sa s nazormi, ze obrdtenie v jej Zivote bolo spdsobené skrusuju-
cou bolestou zo straty rodiny, samotny Angelin text to vSak vyvracia:

E avvenne, per volont di Dio, che in quel tempo mori mia madre, che era

per me un grande impedimento. E poi mori mio marito; e tutti i miei figli

in un tempo brevissimo. E perché avevo cominciato quella strada predetta

e avevo pregato Dio che morissero, ne ebbi grande consolazione, voglio dire
della loro morte. (I, 9)

Stalo sa vtedy podla vole Bozej, Ze mi zomrela matka, ktord ma velmi hatila
na ceste Bozej, a v krdtkom ¢ase mi zomrel aj manzel i vSetky deti. No kedze
som sa dala na cestu Boziu a prosila som Boha, aby ma ich zbavil, ich smrt ma
velmi potesila, hoci som pocitila i trochu bolesti.

(Chladny Hanos, 19)
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Underhillovd (2004, 205) uvddza, ze ide o typicka ¢rtu mystickej literati-
ry, totiz opustenie vSetkého, ¢o sa stavia do cesty medzi mystika a Boha: ak
niekto tdzi dokonale milovat Boha, snazi sa odstrdnit vsetky veci, vnuator-
né i vonkajsie, ktoré Bozej ldske odporuji a odvddzaju od neho. Podobnym
aktom bolo Gplné obnazenie sa Frantiska z Assisi, ale i Angelino postupné
az uplné oslobodenie sa od majetku — ldsku k chudobe, ktord u mysticky
ostdva vzdy na prvom mieste, mozno vnimat ako znak pravej frantiskdnskej
stredovekej duchovnosti. Odpttanie sa je obnovenim slobody, ktord mala
dusa pri stvoreni. Spolu s liskou k poniZenosti a ldskou k sebazdporu, k du-
chu pokdnia (za vlastné hriechy i hriechy celého sveta), prameniaceho z ldsky
ku Kristovi, tvori liska k chudobe zékladné vychodiskd mysti¢kinho citenia
a zbytostneného vnimania sveta.

Na pozadi lektiry sa odhaluje snaha o ¢o najvernejsie vypovedanie skise-
nosti a s tym spojend nemoznost jazykom vyjadrit mysticky zdzitok ¢i jeho in-
tenzitu (tzv. ineffabilitas alebo nevyjadritelnost). Ide o typicky jav pre mystic-
ki spisbu, ktory charakterizujt priznaéné autorské formuldcie. Angela napr.
hovori: ,[l]a gioia che si impossessa in quel momento dell’anima non si puo
descrivere® (radost, ktord v tom okamihu uchviti dusu, sa nedd opisat, XI, 2),
»un diletto interiore ben superiore a quanto si possa descrivere o raccontare®
(vndtornd radost omnoho vidsia, nez akd sa dd vyrozpravat ¢i popisat, X1, 1),
Ltale gioia che non si pud narrare® (takd radost, akd sa nedd ani vyrozpravat),
»gioia indescrivibile® (neopisatelnd radost), ,.gioia indicibile (nevypovedatel-
na radost, XI, 3), ,inenarrabile® (nevypovedatelnd, XII, 4; XV), ,da non si
dire® (akd sa nedd vyjadrit, XVI, 16), ,,... mi duole di non saperne dire di pit.
Non ¢ cosa tangibile, non appartiene all'immaginazione; ¢ ineffabile® (,,... je
nieco tak hlbokého, Ze ma to boli, ked z toho nemdzem ni¢ vyjadrit. Nie je
to totiz ni¢ hmatatelného ani predstavitelného. Docenit sa to nijako nedd“
Chladny Hano$, 69; boli ma, Ze o tom neviem viac vypovedat. Nie je to
nie¢o hmartatelné, neprislicha to predstavivosti; je to nevyjadritelné, XIX, 8),
»... ora lo raccontiamo con parole bugiarde, perché era ben diverso da come
puo esser detto (teraz o tom rozpravame klamlivymi slovami, pretoze to
bolo odli$né od toho, ¢o sa dd vyjadrit slovami, VI, 2), ,la lingua ¢ tron-
ca“ (jazyk nevie/nedokdze vyjadrit, XXII, 17), ,a keby si to ty bol vo mne,
musela by som citit takd radost, ze by som to Zivd ani nezniesla“ (Chladny
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Hanos, 31), ,aka vsak som to radost a sladkost Boziu citila, to nemézem
nijako opisat...“ (31), ,dusa bola v radosti naskrze nevyrozpravatelnej (36),
»[cleld moja radost je teraz v tomto zmuc¢enom Bohocloveku. Niekedy, pri
tom tuhom objati, ako som ho opisala, sa dusi mojej zdd, ako by vchddzala
do vnitra, do boku Kristovho. Ale t4 radost, ktort tam potom dostdva, a to
osvietenie, to sa vyrozprdvat nedd. Je to nieco tak velkého, Ze som sa niekedy
nemohla ani na nohdch udrzat, ale leZat som musela a stratila som re¢“ (56),
,Nemodzem vsak vyslovit, akd radost som citila. To vSetko totiz moja dusa
naozaj prezivala a celé to bolo ako by omdletie, ale nieco ovela plnsicho, nez
to mozno slovom vyjadrit“ (58).

Mystickino tematizovanie inakostnej skisenosti nesie so sebou aj hladanie
¢i pouzivanie ,novych slov®, ktoré by ju sprostredkovali. Na takyto sposob
upozornuje i Jan z KriZa: re¢ mystika pripomina detské blabotanie. Ako dieta
chce vyjadrit to, ¢o preziva (v spojeni s Bohom), no je prili§ malé na to, aby to
pochopilo a nieto to este dokdzalo vyjadrit, no napriek tomu nemdze a nech-
ce mlcat (podobne Jacopone z Todi, O iubelo del core, Lauda 76) (cfr. Asti
2006, 281 a nasl.).

U Angely je vec este priznacnejsia, pretoze jej slovd st sprostredkované
cez zapisovatela, ¢o akosi este viac stazilo moznost uchopit vypovednt hod-
notu skdsenosti. Sved¢ia o tom mystickine slovd pisdrovi: ,Nelle tue parole
riconosco il mio pensiero; ma la redazione ¢ oscurissima, perché le parole li
usate non trasmettono le cose che dovrebbero contenere; ecco perché chiamo
oscuro il tuo modo di scrivere® (, Tieto slovd mi pripamitivajd to, ¢o som
povedala. Ale je to nejasné pisanie, lebo to, ¢o mi ¢ftas, nepoddva to, ¢o som
ja spoznala® Chladny Hanos, 13) alebo ,Hai trascritto il peggio e il nulla; del
meglio che 'anima sente, non hai detto parola® (, To, ¢o je horsie a ¢o ni¢ nie
je, to si napisal, ale z toho drahocenného, ¢o dusa citi, si ni¢ nenapisal® II,
19; Chladny Hanos, 13).> V niektorych pripadoch dokonca sama odmieta
o istej skuto¢nosti viac vyrieknut, resp. implicitne vyjadruje, ze ide o pod-
statu BozZieho bytia a pdsobnosti: ,Ma di tutto cio che mi fu dato di vedere

» Tieto slovd mi pripominaju to, ¢o som povedala. Ale je to nejasné pisanie, lebo
to, ¢o mi ¢itas, nepoddva to, ¢o som ja spoznala®, ,, To, o je horSie a ¢o nic nie je,
to si napisal; ale z toho drahocenného, ¢o dusa citi, si ni¢ nenapisal® (cit. podla

Chladny Hano$ 1945: 13).
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sopra quella mensa, non posso dire pitt di quanto ho gia detto® (,Ale o tom,
¢o préve som mala vidiet na tom stole, nemézem uz ni¢ iného porozpravat.
Co som mohla, to som u? povedala® VIII, 3; Chladny Hano$ 35), ,,quanto
piu si sperimenta Dio, tanto meno se ne puo parlare, pil si tocca 'infinito e
I'indicibile, tanto meno se ne pud parlare” (¢im viac ¢lovek zakusi Boha, tym
menej o tom vie vypovedat, ¢im viac sa dotyka nekonec¢na a nevyslovitelna,
o to menej o tom dokdze rozpravat. XIX, 15; pozri aj XIX, 8 nizsie).
Obraznost mystickej skdsenosti akoby bolo jednoduchsie ponat pro-
strednictvom kontrastov, paradoxov, ¢i opakovanim s minimalnou obmenou
v nasledujuicej vete. Kontrastné vyjadrovanie sa v rozli¢nej podobe artikuluje
v ndbozenskych a ndbozensko-mystickych systémoch, ale aj v estetickych ¢i
filozofickych koncepcidch a tedridch od staroveku az po sticasnost. Recepéné
zakusanie a interpretdcia skuto¢nosti prostrednictvom protikladov ma totiz
antropologickd motiviciu prameniacu z elementirnej ludskej skisenosti
(Plesnik a kol. 2008, 307). Angela vypovedad: ,,['anima] [non] vede nulla e
vede tutto (,dusa... ni¢ nevidi, a predsa vidi vonkoncom vietko“ XXII, 17;

Chladny Hanos, 39) alebo

... fu riempita di amore e sazietd inestimabile, che, benché sia sazietd, genera
perd una fame acutissima, cosi sconfinata che tutte le sue membra si disgiun-
gevano e 'anima languiva e anelava alla fine. Non voleva pil sentire e vedere
nessuna creatura. Non parlava e non sapeva che cosa avrebbe potuto dire;
parlava dentro di s¢, implorando in se stessa che non la si facesse venir meno
per una morte simile, perché stimava questa vita una morte. [...] che non le
facessero patire questa morte che era questa vita, ma che la facessero giungere
a colui che sentiva in sé. (XVI, 3)

A vtedy som hned bola naplnend ldskou a sytostou neporovnatelnou. Hoci
som vsak bola tak syta, predsa som citila v sebe i prevelky hlad, tak hrozny,
ze sa vtedy akoby vsetky tidy moje rozpojovali. A dusa moja bola celd cho-
14 od tizby ldsky a tzila po smrti. A nechcela som ani vidiet, ani pocut,
ani vobec citit nejaké stvorenie, A ja som nerozprdvala, ale dusa moja vnttri
hovorila volajtc, aby ju ldska nenechala hynut tolko ldskou, lebo zivot som
povazovala za smirt. [...] aby ju uz nesuzoval touto smrtou, ani jej nedovolil uz
tak trpiet, ale aby uz prisla k tomu, ktorého citi.

(Chladny Hanos, 37)*

* Na vyjadrenie obraznosti je v tomto pripade preklad Chladného Hano$a dosta-

to¢ne informativny, no je nevyhnutné uviest, ze v iom dochddza k viacerym vy-
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Jej duchovnd cesta sa rozprestiera medzi Bohom a ,ja“, liskou a ni¢im,
opozi¢nymi pdlmi jednotiaceho prvku — ne-poznania. Efektom transcen-
dentnych zdzitkov, a teda mysticky vnimanej pritomnosti Boha, je zdroven
citenie nevyslovitelnych voni. Inakostny zdZzitok sa Casto spdja s obrazmi
svetla, li¢ov symbolizujicimi Boha, no aj s dal$imi znakmi transcendent-
na: nesmiernostou ¢i nadmierou Bozej ldsky, dobroty, milosrdenstva. Angela
v stilade s inymi mystickymi spismi opisuje Boha ako plnost, jasnost, velku
krdsu ¢i sthrn vetkého dobra (on sdm akoby bol sthrn a vrchol vsetkého
dobra a krasy). Reflektovanie BozZej podstaty cez osobnu skusenost vliateho
poznania vedie ku kontinudlnemu posiliiovaniu chdpania transcendentna sa-
motného; kazdou dal$ou skisenostou tak akoby narastal mystickin inteleke ¢i
inteligibilnost (intellectus, intelligere) (cfr. Pozzi 1992, 138).

V optike kontrastov mozno uviest jednu z najkrajsich pasdzi mystickej
literatiry — videnie, ked v Ziari vnimala Boha ako vSemocné a pokorné bytie
zéroven, ako bytie osobné a transcendentné, ¢ize ako nepredstavitelnt synté-
zu nevyslovnej moci a hlbokej pokory:

Disse dipoi: , Ti voglio mostrare qualche cosa della mia potenza“. All'istante

furono aperti gli occhi dell'anima. E vedevo una pienezza di Dio, nella quale

abbracciavo tutto il mondo, vale a dire di 1a dal mare, di qua dal mare e I'a-

bisso e il mare e il resto. E in tutto cid non discernevo se non la potenza divi-

na in un modo inenarrabile. Canima, piena di ammirazione, grido dicendo:

»Questo mondo ¢ pregno di Dio®. E abbracciavo il mondo intiero come fosse

una piccola cosa, cioe di la e di qua dal mare e I'abisso e il mare ¢ il resto, come

fosse poca cosa; ma la potenza di Dio eccedeva e riempiva il tutto. E mi disse:

,Cosi ti ho mostrato qualche cosa della mia potenza®“. Capivo che da qui in

poi avrei capito meglio il resto. Allora mi disse: ,Adesso guarda la bassezza®.

E vedevo una cosi profonda bassezza di Dio riguardo all'uomo, che I'anima,

mettendo a confronto quella potenza inenarrabile e quella profonda bassezza,

era piena di meraviglia e reputava se stessa un nulla, e nel suo nulla non vede-

va in sé che superbia. (IX)

A hned boli otvorené o¢i duse mojej a videla som akusi plnost Boha, v kto-
rej som videla cely svet, t. j. kraje zdmorské i pred morom i ocedn i priepast
i vobec vietko. Vo vietkom som videla len moc Boziu, ale spésobom celkom

znamovym posunom (napr. zmena agensa, aktivnych a pasivnych tvarov), ako je
vidiet na tejto pasizi, a preto sa ¢rtd ako podnetny vyskum spojeny s problemati-
kou prekladu ndbozenskych textov tohto typu.
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nevyslovitelnym. A dusa moja z nadmiery Gzasu zvolala: ,,Ved cely tento svet
je plny Boha!“ a cely svet mi pripadal ako nejakd malickost. A videla som, Ze
moc Bozia prevysuje vSetko a napliiuje vietko. A povedal mi: ,,Ukédzal som ti
nie¢o zo svojej moci.“ A ja som porozumela, Ze potom mdm lepsie pochopit
to ostatné. A potom mi povedal: ,Videla si nie¢o z mojej moci. Teraz sa vSak
pozri na moju ponizenost.“ Tu mi bol dany vhlad (pohlad) do hlbokej BozZej
pokory pred ¢lovekom. A ked moja dusa videla ont nevyslovnti moc a uzrela
ont hlboku pokoru, velmi Zasla a sama seba nepovazovala vobec za nié.

(Chladny Hanos, 34, upravené podla origindlu
a podla Underhillovd 2004, 291).

Underhillovd (2004, 278 — 279) uvddza tri hlavné charakteristické rysy osvie-
tenia vedomia. Prvym je radostné vnimanie Absolttna, ked'si ,.ja“ uvedomuje
samo seba ako sticno oddelené od Boha, nie je ponorené vo svojom pociatku,
ale kontempluje ho. Obrazne by sme mohli povedat, ze st to skor zdsnuby,
nez svadba samotnd.” Druhym je jasnost videnia, Casto spdjand s presved-
¢enim, ze ,ja“ koneéne poznd tajomstvd sveta. Mystikovo rasttice vedomie
sa rozpina dvoma smermi, dvojako vnima Skuto¢nost: ako transcendentnt
a pritom imanentnd. Tretim je ndrast energie intuitivneho alebo transcen-
dentného ja, Bozstvo komunikuje prostrednictvom: sluchu, rozhovoru, vi-
denia, automatického pisania. Zvycajne jeden z uvedenych rysov prevldda.
U Angely st v istej miere pritomné vietky uvedené okrem automatického
pisania.

Intelektudlne videnie definuje Underhillovd (321) ako tazko zachytitelné,
duchovné, beztvaré, ako ¢osi, ¢o mysel nehladd, ale ¢o je pred nu postavené,
nieco, ¢o vnima celé ja pomocou urcitého zmyslu, ktorym nie je ani zrak,
ani citenie, ale ¢o m4 povahu akoby oboch (o¢i duse). Je doverne blizke, ale
neopisatelné, urcité, no nedd sa definovat:

Talora Dio viene nell’anima non chiamato. E mette 'anima in fuoco, in amo-

re, talvolta in soavita; 'anima suppone che sia Dio e si diletta in lui. Ma non
¢ certa che sia nell’anima, cio¢ non vede lui nell’anima, ma vede la sua grazia,

5V tomto pripade je na mieste ivaha, ¢i slovencina rozliSuje tieto dve skutoénosti,

kedZe sa stretévame s pojmom svadobnej mystiky, ale nie so zdsnubnou mysti-
kou — pravdepodobne je jej obsah vyjadreny oznacenim mystické zdsnuby; talian-
¢ina mé pojmy diferencované (mistica nuziale a mistica sponsale).



Specifika jazyka a obraznosti Zenskej mystiky: Memoridl Angely z Foligna

nella quale si diletta. Dio viene di nuovo nell’anima e le parla parole dolcissi-
me nelle quali prende gran diletto; e lo sente, e ne prende gran piacere.

[...]

E sente che Dio si ¢ mescolato in lei e fa compagnia con lei. Ora le vien
concesso di veder Dio. Perché le viene detto da Dio: ,,Guardami®. E allora
vede che ha preso forma in lei. Lo vede pili chiaramente di quanto un uomo
possa vedere un altro uomo. Perché gli occhi dell’anima vedono una pienezza
di cui non posso parlare, in quanto vedono una pienezza non corporea ma
spirituale, di cui non posso parlare. In quel vedere 'anima gioisce. Questo ¢
segno certo e manifesto che Dio ¢ in lei. Lanima non puo guardare altro che
lui... (XIX, 2-3, 7-8)

... Boh niekedy prichddza do duse, hoci ho ona nevold, neziada, ani neprosi
a vklad4 do nej akysi ohen, aksi ldsku a akusi predtym neskidsend sladkost.
A dusa slast velku citi i potesenie a veri, Ze je to od Boha, ze Boh je v nej pri-
tomny a tak pdsobi. No, toto predsa nie je isté. Alebo pozndva, Ze Boh k nej
prichddza, pretoZe jej Boh hovorf reci velmi nezné. Dusa m4d pri tom velmi
slusné pocity a hlboko sa z toho tesi.

[...]

Ked Boh najvyssi skuto¢ne prichddza k dusi rozumom obdarenej a ked' sa
jej dopraje, aby ho videla, vtedy ho vidi v sebe bez telesnej podoby a vidi ho
jasnejsie, nez moze vidiet smreelny ¢lovek iného ¢loveka smrtelného: oci duse
totiz vidia akusi plnost duchovnu netelesnt, o krorej véak nemézem nié roz-
prévat, lebo na to nestacia ani slovd, ani obrazivost. Ten pohlad vsak znamend
pre dusu slast nevyslovnt. Dusa vtedy na ni¢ iného nehladi, len na to, lebo to
zasne plno napliuje dusu. A tento pohlad, toto hladenie, ktorym vidi Boha
vSemohtceho, takze ni¢ iného nemoéze vidiet,...

(Chladny Hanos, 68 — 69)

Zd4 sa, Ze je tesne spojené s vedomim Bozej pritomnosti a je vernejsie a pre-
sveddivejsie neZ telesné videnie (podobne Avilskd). Dalsimi sposobmi, ked
Boh vstipi do ¢loveka a ten to rozpoznd, st napriklad pomazanie a objatie.
Pasivne obrazné videnia, teda spontdnne vnutorné obrazy, na ktoré sa
mystik pozerd, ale nepodiela sa na nich aktivne, m6zu mat symbolicku ale-
bo osobnt podobu. Pri symbolickej podobe si mystik uvedomuje, Ze sa mu
ukazuje pravda v podobe obrazu (Underhillova 2004, 325 a 330). Mnohé
takéto videnia mali taky komplikovany symbolicky charakter (Hildegarda
z Bingenu), ze si ich vyklad vyzaduje zna¢nu intelektudlnu ndmahu a inter-
pretéciu. T4 niekedy prichddza spolu s videnim. Basnickd obraznost alegoricky
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vyjadruje dotyk s nadprirodzenym a rekonstrukeiu tohto zézitku v momente,
ked este ja nie je dostato¢ne silné vidiet Transcendentno, ale len jeho tien ¢i

odraz. Takéto vysvetlenie napriklad ddva Beatrice Dantemu v Bozskej komé-

dii, ked vidi rieku svetla (Rzj XXX 61 — 81):

e vidi lume in forma di rivera
fulvido di fulgore, intra due rive
63 dipinte di mirabil primavera.

Di tal iumana uscian faville vive,
e d’ogne parte si mettien ne’ fiori,
66 quasi rubin che oro circunscrive;

poi, come inebriate da li odori,
riprofondavan sé nel miro gurge,
69 e suna intrava, un’altra n'uscia fori.

«Lalto disio che mo tinfiamma e urge,
d’aver notizia di ci6 che tu vei,
72 tanto mi piace pilt quanto pili turge;

ma di quest’ acqua convien che tu bei
prima che tanta sete in te si sazi»:
75 cosi mi disse il sol de li occhi miei.

Anche soggiunse: «Il fiume e li topazi
chlentrano ed escono e 'l rider de l'erbe
78 son di lor vero umbriferi prefazi.

Non che da sé sian queste cose acerbe;
ma ¢ difetto da la parte tua,
81 che non hai viste ancor tanto superbe.

Paradiso XXX, 61 — 81

6

Vtom rieku uzriem s &isto zlatou Ziarou
tiect medzi dvoma brehmi, prebohate
malovanymi divukrdsnou jarou.

Z tej rieky Zivé iskry letia, v chvate
usddzajuc sa zvsadial v kvetnom lone
tak ako rubin zasadeny v zlate.

A potom, ked — sta opojené z vone —
sa spit zas hrizia v divukrésne viry:
von vzlietne dalsia, len ¢o jedna vtonie.

»Vzne$end tdzba ziskat o tom chyry,
¢o zrak tu zrie, nez v prid sa zahlbodf —
paci sa mi, ¢im viac ta hne a $iri.

Ale tvoj smid tu sotva bude krotsi,

ak o¢i do tych v6d ho nepotopia si!“
Takto mi riekne slnko mojich o¢i.

A dodd hned: I rieka, i jej topdsy,

¢o vylietaji do Gsmevov v trdve,

z ich pravych podob st len bledé ohlasy.

Nie ze by boli v nedozretom stave,
ale to v tebe este mysel bladi,
bo o¢i nemds vzdy dost prenikavé!“

Raj XXX, 61 — 816

Fakt, ze ide o vyznamovo zatazené miesto, dosved¢uje osobity typ trojslabi¢né-
ho rymu: slovd v rymovej pozicii maji prizvuk na tretej slabike od konca versov
Jnepotopia si — topdsy — oblasy”, v tal.: sazii — topazii — prefazii (v. 74—76—78)
(Tur¢dny 1986). Na Danteho BoZskej komédii vo vseobecnosti dokonale vidno,
ako je nevyhnutné poznat hibkovu $trukedru, aby sa v preklade mohol realizovat
vyznamotvorny princip autorovej poetiky (¢o zdroven umoznuje prekladatelom
formulovat prekladatelskii poetiku). Prejavuje sa to napr. ako re$pektovanie spi-
tosti zvukovych a vizudlnych efektov s alegoricko-symbolickou rovinou.

Preklad slovenskej verzie dryvku z Raja Viliam Tur¢dny (1986).
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Angela takéto videnie opisuje napr. ako stav, kam ju Boh viedol a pozdvihol:
»do tohto stavu, o ktorom teraz hovorim, som nesla ja sama, ale Boh ma
viedol a pozdvihol. Ja som nevedela ani chciet, ani si Ziadat, ani prosit nie¢o
takého. [...] Boh velmi ¢asto takto pozdvihuje moju dusu. Ani moj sthlas nie
je potrebny, ja ani nedifam nieco takého, ani na ten stav nemyslim, len tu
ndhle Boh a Pin schvdti moju dusu do vysky. A vtedy chdpem cely svet a zdd
sa mi, ze ani nie som na zemi, ale v nebi, v Bohu® (Chladny Hano$ 1945, 43).

Kym videnie pasivneho typu je vyrazom myslenia, vnimania alebo tdzby
hlbsicho ja, aktivne obrazné videnie vyjadruje nejakii zmenu v tomto ja, pri-
padne sa spdja s nejakou dusevnou krizou. Ja akoby v fiom konalo, nielen
bolo pasivnym divikom. Mdze ist o rézne formy snov v rozmanitych rovi-
ndch, napr. o cestu peklom, ocistcom a rajom ako u Danteho. Underhillov4
(2004, 330) sem radi aj obrazné videnia FrantiSka z Assisi a Katariny Sienskej
v okamihu stigmatizdcie, prebodnutie Terézie Avilskej, mystickd svadbu
Sienskej s Kristom. Aktivne obrazné videnie méze mat aj rydzo intelektudlnu
povahu ako napr. u Angely.

Kucerkova a Reind v Poetike nevyjadritelného (2016) objasnuji fenome-
nolégiu vnutorného obrazu, resp. obrazov, cez literdrnoteoretickd rovinu
rozpracovanu Frantiskom Mikom (1989, 150), ktory pouziva v zmysle vnu-
torného obrazu pojem #magen vo vztahu k recepcii, rozlisujic dva stupne:
zakladajuci, v ktorom sa generuje zazitkovy imagen, a vysi interpretaény stu-
pen, v ktorom sa z imagenu generuje jeho koncepéné jadro, teda zmysel diela.
V tejto optike autorky interpretujd vndtorny obraz ako imagen, ktory sa vy-
tvoril vo vedom{ mystika ¢i mysticky pocas kontemplativneho stavu a krory
sa s odstupom usiluje vo svojom diele sform(ul)ovat tak, aby v ¢o najvicsej
miere zachoval sémanticko-hodnotovid identity ,videného®. (Kucerkovd —
Reznd 2016, 26 — 27). U Terézie Avilskej st vnttorné obrazy ako také st
vysledkom imaginativneho videnia (visién imaginaria), ktoré vykladd ako vi-
denie obrazov ,,o¢ami duse®, sprevddzané jasom, vliatym svetlom, kym inte-
lektudlne videnie (visidn intelectual) chipe ako stav, ked dusa citi, ze Kristus je
blizko bez toho, ako by videla ,fyzickym zrakom® ¢i ,,o¢ami duse®.

Je zaujimavé, ze u Angely sa nenachddzaju tradi¢né symboly rebrika ¢i
cesty (Casto sa spdjaju priamo s Kristom, pozri napr. Jn 14, 6, cesta, ktord
je potrebné prejst, je totizto rovnakd ako t4 Kristova, ktord anticipuje cestu,
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ktorou by sa malo uberat aj ludstvo), hory, archy alebo hradu, ktoré zvykli
fungovat ako zjednocujiice prvky mystickej cesty. V prvych pasdzach pre-
vazuje motiv chudoby, ktory v optike duchovnej cesty so sebou prindsa po-
stupné zbavovanie sa majetku. Ide vSak skor o prvok inherentny nardcii, nie
o samostatny zjednocujuici symbol. V- momente nadobudnutia chudoby pre-
stava byt hybnym prvkom deja, hoci sa k nemu mysticka este parkrdt — skor
okrajovo — vrdti. Skor ojedinelé st typické mystické obrazy Kristovho srdca’
(ktoré videla v sne), & Bozich oéi (ziariacich v hostii). Ist obdobu vnttor-
nej izbi¢ky, do ktorej nevstupuje nijakd radost, ani Zalost, ani slast z nijakej
cnosti, ani z nijakej inej veci, vstupuje do nej len onen sthrn vietkého dobra
(XXIII, 19), mozno ndjst aj u Terézie Avilskej v obraze hradu a jeho komndt
(pozri Kucerkovd — Reind 2016, 61 — 72). Specifickd a jedine¢nd obraznost
je u Angely vo vizii stola (mensa) bez zaliatku a bez konca, na ktorom videla
akusi nevyslovitelnt plnost Boha, plnost muadrosti Bozej (VIII), ¢i ldsky ako-
by vo forme kosdku (XVI, 2), prirovnanie vSak nemozno vnimat priamo ako
¢osi meratelné ¢i vonkajsimi zmyslami vnimatelné.

Topos pertraktovany aj v inych dielach eurdpskej (prevazne Zzenskej)
nabozenskej literatiry je obraz snibencov a materstva®, ktorymi mysticka
vyjadruje ldsku, ndklonnost, doslova Iibostny ¢i materinsky cit (spity bud
s Kristovym detstvom alebo s ukrizovanim), Gzas, ohromenie a obdiv vy-
plyvajici z krdsy milovaného, precitenie objati a bozkov, neznosti (,disse di
aver baciato il petto di Cristo... gli bacio la bocca... su quella bocca colse
un mirabile, inenarrabile, dilettoso odore... poi poso la sua guancia sopra la
guancia di Cristo. Allora Cristo poso la sua mano sopra I'altra sua guancia e
la strinse a s¢“ , povedala, ze pobozkala Kristovu hrud... pobozkala mu tsta...
na perdch pocitila tzasnd, nevyslovitelna, slastnd vonu... potom polozila svo-
je lice na Kristovo lice, on dal svoju ruku na jej druhé lice a pritisol si ju® XV;

7 Zobrazeniu srdca v biblickych textoch a v ndbozenskej literatire s presahmi

k otdzke zboZstenia sa venovala blizsie Magda Kucderkovd v stidii 7he heart as an
image of deification in mystical writing. In: The Figurativeness of the Language of
Mpystical Experience s podtitulom Particularities and Interpertations. Brno: MU,
2022, s. 109 — 120.

Obraz snibencov sa vyskytuje aj u muzskych autorov. Pozzi (1992, 29) vysvetluje,
ze v tom pripade sa ako ,snibenica“ neoznacuje celd osoba ako u Zien-mysticiek,
ale len dusa muza-mystika.
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,Vedo quegli occhi, quella faccia tanto piacevole, tanto disposta a baciarmi®
yvidela som tie o¢i, premilt tvdr, ktord bola prevelmi otvorend tomu, aby
ma pobozkala® XXII, 26), ztfalstvo opustenej matky pod krizom, lamentd-
cie nad Kristovym mitvym telom (obrazy savisiace s via crucis). Je potrebné
zd6raznit, Ze tieto (po)city su obojstranné, videnia vypovedaju aj o ldske Boha
k mystikovi (aj ludstvu vSeobecne), ktord sa prejavuje oboma spdsobmi, teda
ako Iubostny partnersky cit, ale aj ako cit rodica k dietatu, napr.: ,Figlia mia,
a me dolce... amami, perché tu sei amata molto da me assai pitt che tu non
ami me“ (,Sladkd dcéra moja, dcéra moja, chrim méj, dcéra moja — potese-
nie moje, miluj ma, lebo ja ta velmi milujem, ovela viac, ako ma ty milujes®
Chladny Hanos, 30), ,Figlia e sposa mia dolce. [...] Io ti amo piti di ogni altra
che sta nella valle spoletina® (,Dcéra moja, moja sladkd nevesta. [...] Viac ta
milujem, ako ktortukolvek Zenu z tdolia spoletského®, 111, 2; Chladny Hanos,
30 a 65 — 66). Kiristus ju casto oslovuje ako milovant (amata) (XVIII, 7).
V tomto kontexte jej Kristus ddva prislub lasky: ,Figlia mia, pitt dolce a me
ch’io non sia a te. [...] Tu hai 'anello del mio amore e sei promessa a me*
(,Dcéra moja, ty, ¢o ovela vi¢siu sladkost mi posobis, ako ja tebe, ty milovany
chrdm mdj, ty mds prstert mojej lasky, i zalohu so uz dal za teba, takze uz odo
mna nikdy neodides® III, 13; Chladny Hano$, 32). Za figurdlne najsilnejsie
momenty mozno povazovat vyrazy oznacujlce theosis (zbozstenie), napr. , Tu
sei me e io sono te“ (ty si mnou a ja som tebou, XXII, 25), ,.... io mi sono
collocato in te, tu allora collocati in me® (ja som sa vlozil do teba, nuze, vloz
sa do mna, III, 2).

Podla Astiho (294) bozk ako jeden z fenoménov svadobnej mystiky sym-
bolizuje akt Iudskej zboznosti voc¢i Kristovmu utrpeniu a spoluti¢asti na bo-
lesti Panny Mdrie. Zaroven prilozenie pier k randm a pitie krvi symbolizuju,
ze mystik preziva vlastné synovstvo tak, ako ked sa dieta doj¢i na prsiach
matky. V pripade pitia Kristovej krvi ide o prijimanie, resp. pozivanie du-
chovného poznania.

V stvislosti s typolégiou mystiky mozno uvazovat aj o postaveni [udskych
zmyslov — niektor{ autori pertraktuji prechod cez pit vnttornych zmyslov,
paralelnych s vonkaj$imi zmyslami. Primdrne postavenie mal v snubnej mys-
tike hmat, v mystike bytia zrak, ale predovsetkym chut ako zjednocujuci pr-
vok predoslych dvoch. Angela napriklad opisuje, ako jej dusa videla, ze oci
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Bozie hladia na niu a do tych o¢i dusa hladela a citila z toho rozkos; piSe, ze
Bozie o¢i stédle spocivaji na fudoch; inokedy mala viziu, Ze o¢ami svojej mysle
vidi Bozie o¢i (Chladny Hanos, 32 — 33, 45). V inom viden sa jej zracili oci
Bohoc¢loveka a ldskavd spokojnd tvdr, ktord pritahovala silno jej dusu a $la
ju objat. Mnohé videnia spojené s ludskymi zmyslami nadobudaji povahu
svadobnej mystiky, ¢i mystickych zdsnub. Mnohé jednotlivé obrazy, ktoré ro-
zoberdme v tomto texte, sa navzdjom prelinajd. Zakladom vyraziva je pritom
inefabilita a snaha zachytit ju pomocou paradoxov a oxymoronov:
Boli otvorené o¢i duse mojej a videla som ldsku prichddzajiicu ku mne. A vi-
dela som zadiatok, ale koniec nie, len pokracovanie. Farbu toho nemézem k
nicomu prirovnat. A hned, ako ldska prisla ku mne, videla som o¢ami duse
jasne vietko toto, jasnejsie, ako mozno nieco vidiet telesnymi ocami. A ldsku
ku mne dostala podobu kosdka: ale netreba tomu rozumiet tak, akoby to bola
nejakd rozlohovd meratelnd podoba, ale malo to akoby podobu kosdka preto,
lebo sa ldska najprv ukdzala, ale potom sa stiahla a nezavitala do mna, len sa
mi dala pochopit. A vtedy som hned bola naplnend ldskou a sytostou nepo-
rovnatelnou. Hoci som vsak bola tak syta, predsa som citila v sebe i prevelky
hlad, tak hrozny, ze sa vtedy akoby vsetky Gdy moje rozpojovali. A dusa moja
bola celd chord od tizby ldsky a tizila po smrti. A nechcela som ani vidiet, ani
pocut, ani vobec citit nejaké stvorenie. A ja som nerozpravala, ale dusa moja
vnutri hovorila volajtc, aby ju ldska nenechala hynit tolkou ldskou, lebo Zi-
vot som povazovala za smrt.

(cit. podla Chladny Hanog, 37)

Tieto prvky st pritomné aj v literdrnych dielach, ktoré nie s v autorstve
krestanskych mystikov. U Danteho, napriklad, zohrava centrdlnu tlohu zrak
a jeho posiliiovanie: v Raji stiipa bdsnik az pred Boha tak, ze sa mu zdroven
zlepsuje zrak, zvySuje sa mu rozliSovacia sila o¢i voci svetlu pravdy, rastie mu
,sila zraku“ az po dokonalé poznanie, teda poznanie Boha ako najvyssej prav-
dy. Koprda (2016, 536) poukazuje na skuto¢nost, Ze ,,poznanie sa oznacovalo
pod vplyvom Aristotela, Averroesa a Aquinského ako vzrast schopnosti divat
sa do svetla®, ide teda o posilnovanie videnia. Zdroven Danteho cesta troma
risami je rdimcovand pociato¢nym nevidenim, ked' sa bdsnik stratil v temnom
lese, a kone¢nym chvilkovym videnim Boha v jeho jase. Vieobecne sa jeho
cesta chdpe ako alegéria a predzvest, ze ju mozno uplatnit na celé ludstvo.
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Danteho filozofickym podlozim je predpoklad prirodzenej ludskej vyvinovej
sily, ktord je mu prirodzend.’

Chladny Hanos (1945, 9) u Angely badd ozvenu Pseudo-Dionyza
Aeropagitu a jeho slov o ,temnote Boha“ (tenebra Dei), pretoze Boh je pre
nds rozum ,,nepristupné svetlo®, ¢o v podstate mozno stotoznit s temnotou.
S pomernou nepoznatelnostou Boha tzko savisi aj ineffabilitas mystickej ska-
senosti, ked mystik spozndva také skisenosti, az sa mu zataji dych a jazyk
nedokdze vyrieknut, ¢o osoba zazila, videla, zakusila. Angela zaziva intimne
stretnutie s transcendentnom v momente, ked vidi Boha akoby v temnote
a celd sa don (do Boha) ulozila. Boh tu symbolizuje najvicSie dobro, v po-
mere ku ktorému je ostatné len temnom a ne-ldskou (pozri XII, 3; XXII,
XXII). Pozzi (1992, 184 — 192) v tomto kontexte rozliSuje medzi viziou
Bohoc¢loveka a Boha v temnote, ktoré st oddelené, ale nie Gplné nezédvislé.
Kym prvd je prizna¢nd pre svadobnti mystiku (mistica sponsale), druhd skor

 Koprda rozvija problematiku v zmysle poukazov na spolupritomnost gréckej,

arabskej a krestanskej dobovej filozofie, ktoré sa Dante podujal zmierovat. V Raji
v podstate predostiera vlastny obraz déstojnosti pozemského Zivota vychddzajici
z reflexie filozofie a jej dobového krestanského kritického pretvorenia, ergo spdja
filozofiu od Aristotela po Averroa a Sigera Brabantského s krestanskou posmrtnou
doktrinou. Pritazlivé filozofické myslienky ustia v krestanskom systéme, pricom
pojmoslovie je Citatelné len zasvitenym, znalym intelektudlnych vychodisk a ich
maskovania (z toho plynie predpoklad nevyhnutnosti poznat autorov ,slovnik®).
Dante tazi zo zdkladnej vlastnosti literdrneho textu, z obraznosti a moznosti alego-
rického vyjadrovania, aby mohol explikativne a v obrazoch hovorit to, ¢o Averroes
v pojmoch, pri¢om velmi fundovane, no nie prehnane vyuziva ndpadité biblické
priklady podobné komentdtorovym dévodeniam. Dante prechddza zdhrobim, az
sa napokon na chvilu zbozstl, ,stal sa [...] zaziva Bozim Zivotom alebo aspori
jeho svedkom® (Koprda 2020, 97). Bozskd komédia nahliadand cez prizmu stre-
tu filozofov a krestanskej vierouky teda predstavuje Usilie o ich zmier — vec ko-
niec-koncov potvrdzuje aj preklad a komentdr Felixa a Tur¢dnyho z roku 1986 —,
ktoré m4d spocivat v tom, ze krestanstvo uznd okrem posmrtného poznania Boha
a posmrtnej blazenosti aj priamu cestu k Bohu pozndvanim vietkého este pocas zi-
vota, ktorému napomdha Bozia milost, a ako ddsledok toho aj najvyssiu blazenost
dosiahnutelnt pocas Zivota, a, naopak, filozofi pristtipia na to, Ze do systému po-
znania a §tastia patri aj krestanské ucenie a Ze v ilom dominuje nad tym vedeckym
(tamze, 99 — 100). Této optika je zdkladom Koprdovej prekladatelskej stratégie,
uplatnenej v preklade Raja (Perfeke 2020).
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pre mystiku bytia (mistica dell’essere). Tematizovanie temnoty bolo neskor
hlbsie rozpracované v Timavej noci (Noche oscura) Jana z Kriza (1542-1591).

Angelin zbytostneny pocit mozno definovat ako sebazdpor a potrebu ko-
nat pokdnie — ¢ uz za vlastné hriechy, alebo vseobecne za hriechy celého
sveta, ktorych tarchu pocitovala. V mystickej skasenosti sa ¢asto prelinaja
pocit viny a bolesti z Kristovho utrpenia, ktoré tstia do akejsi ,,precitenejsej“
lasky k umuéenému Bohocloveku, uvedomujic si skutocnost, ze sa v niom
stotoznuje ludskd a bozskd podstata, ktord je zdroven v jeho utrpeni na krizi
vychodiskom pre ludska spésu.

Udalosti spojené s umuéenim, utrpenim a ukrizovanim Krista (via crucis)
st v diele frekventovane traktované. Mysticka sa k nim priam obsesivne vra-
cia, o ¢om sveddi pocet ich vyskytov v texte, ale aj rozmanitost stvdrnenia sa-
motnej skuto¢nosti: kontemplovanie ukrizovaného a mftveho, eucharistickd
extdza, Gvahy o bozskom zjednoteni. V tomto smere mozno dielo oznacovat
za kristocentrické so silnou asSpirdciou k frantiskdnskej spiritualite akcentova-
nou najmi v obraze chudoby (i chudoby samotného Jezisa Krista).

Treba zdodraznit, ze mysticka Krista videla v roznych podobdch: zivého
(napr. ako krdsneho 12-ro¢ného chlapca plného vznesenosti, ale aj ako bé-
bitko ovinuté v ,perinke® v Instructiones 1, 7), trpiaceho, krvdcajiiceho, ukri-
zovaného, mftveho na krizi. Obraz tela je Stylizovany ako metafora pokrmu
stelesneného v eucharistii (v tejto savislosti je interesantny popis zmeny chuti
hostie, ktord uz nie je ako chlieb (,ha si un certo sapore di carne, ma di altro
genere, saporitissimo: non so paragonarlo a cosa di questo mondo®, ,,0d isté-
ho ¢asu, ked prijimam, hostia sa mi v Gstach vyrovnd a nemd chut chleba ani
nejakého ndsho misa, ale inti misovia chut, chut Gzasne prijemni. Neviem
ju porovnat s nijakou inou vecou na svete“ XVIII, 7; Chladny Hanos, 58),
pripadne ako metafora Kristovho boku podobne ako u Sienskej: raz pocas
modlenia sa jej dal Kristus bliz$ie poznat tym, ze mala prilozit usta k rane
v jeho boku, a tak pila jeho krv, ktord z boku prudila, a pochopila, Ze touto
krvou ju odistuje (I, 14); inokedy opisuje, ako sa dusi zd4, ze vchddza s ra-
dostou a potesenim do Kristovho boku (XI, 2). Na inom mieste ndjdeme tu
aj obraz Krista ako lekdra ludi (chorych — hriesnych) v kontexte jeho lie¢iace;j,
odistujucej krvi preliatej na krizi, v ktorej nds vyzyva, aby sme si ,oprali ri-
cha®. Angelin obraz kriza ako postele (XXII, 31) je podobny inym mystikom,
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napr. tvorbe Jacoponeho z Todi (,la croce ¢ lo mio lecto® Como l'anima priega
li angeli che l'insegnino ad trouar lesiv Christo, Lauda XLII, 49). Kristus do nej
vkladd kriz a lasku k Bohu, ktoré jej budd ve¢nym znamenim: mysticka ako-
by ten kriZ citila aj telesne a rozplyva sa v tom pocite.

Unikdtna vizia opisuje ukrizovaného, akoby bol prive snaty z kriza: cers-
tvd, ervend krv, akoby sa prave vyronila z rén a poranent, kiby vietkych udov
mal rozrusené, dplne rozpojené, $lachy uvolnené, telo znetvorené. Zazitky
stelestiujice umucdenie Krista ¢asto menia na bolest aj mysticku a z nesmier-
neho Kristovho utrpenia a jeho (s)poznania sa u nej rodi novy rozmer nes-
miernej ldsky a radosti: radost, ktoru citi z Kristovych rik a néh pribitych
na krizi, nedokdze vypovedat (XI, 2); tdzi vidiet kasky tela, ¢o so sebou strhli
do kriza klince pri ukrizovani (V, 1); ked si Kristus skldnal hlavu na jej rame-
nd a ukdzal jej vtedy hrdlo a ramend, smutok sa jej premenil na radost a , krésa
toho hrdla® bola nevypovedatelna (tamze; pozri aj XVII).

Smuitok a radost sa striedajii ako protichodné emdcie v totoznom zézitku
a zéroven sa v niom zjednocuju, kedze su spojené jednou a tou istou skii-
senostou, udalostou. V jednom z videni musi uzriet, ako Kristus vo svojej
najsvitejsej dusi pretrpel rézne mnohotvdrne a hrozné bolest, aj tie telesné,
aj bolesti jeho matky, pretoze ide o proces uvedomovania si vlastnej konkrét-
nej hriesnosti prostrednictvom vizualizdcie (podobne ako v Danteho Pekle).
U Angely je skrétka trestom aj odmenou vizia utrpenia Jezisa Krista, pretoze
vedie k uvedomeniu si hriechov a odisteniu sa od nich. Mysticke Kristus ta-
kisto vyjavuje, ako utrpenie smeruje cloveka k Bohu a v tejto optike treba
chdpat vietky ludské prikoria, ktoré st spdsobom sebapoznania a ocisty uz
v tomto svete.

Tematizovanie zdzitkov, ktoré st uz pre svoju transcendentnt ndturu a ne-
uchopitelnost ludskymi (jazykovymi i mentdlnymi) prostriedkami @ priori
odstidené len na ponatie istej zahmlenej predstavy redlna, st pritomné v li-
teratdre rozneho typu (nielen tej ndbozenskej) uz po stdrocia. Aj napriek
paradoxu, ktory so sebou prindsaji, neustdle uchvacuju citatelov, pontka-
juc velmi osobné, dalo by sa povedat privilegované skisenosti spracované
réznou mierou autorskej figurdlnej invencie. Obraznost Angely z Foligna
sa pohybuje medzi tradi¢cnym a novym, avSak nie je metaforicky zastre-
td na rozdiel od inych mystikov starSich obdobi, ¢im si ziskala aj zdujem
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stcasnej spolocnosti, pretoze beznému citatelovi otvdra briny do sveta bliz-
sieho stretnutia s Bohom, nuikajic mu skrz vlastnt skdsenost névod, ako
sa v optike krestanskej viery mozno nechat viest svedectvami k hodnotdm,
ako st chudoba, pokora, ponizenost vlastného ja, ale i tcta k Bohu a jeho
tvorstvu, na ktoré sa v si¢asnom upondhlanom svete ¢asto zabtida. Angelino
traktovanie nekone¢nej Bozej ldsky a dobroty otvdra priestor pre vlastnd, in-
dividudlnu reflexiu ich vyznamu v Zivote ¢loveka aj v jeho vztahu k Bohu.
Bolest i sklamanie, ktoré Kristus nechdva zracit sa v mystickinych vizidch,
priblizuje ¢itatela k vnimaniu jeho citovosti, teda jeho ludskej podstaty (ako
Bohoc¢loveka) a v istom aspekte tym ldme stredovekom vytvorend autorita-
tivnost Bozstva a neprekonatelnost vzdialenosti medzi ludskym a bozskym.
Hoci sme konkrétnej mystickinej vypovedi storocia vzdialeni, v tych najjed-
noduchsich obrazoch stdle moZno vidiet silny potencidl ndjst in$pirdciu aj pre

vlastnt duchovnost.
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RECEPCIA OBRAZU UHORSKA
A JEHO OBYVATEL'OV V CESTOPISNE]
LITERATURE 19. STOROCIA V KONTEXTE
SVETOVE] LITERATURY

Paula Pisova

Abstract

The study falls under the sphere of literary research of the reception with a focus
on the research of imagery in travel writing of the 19th century. The aim of the
study is to demonstrate the current state of research on specific examples, to outline
current trends and research issues that literary science deals with in this field. The
overview is supplemented by a brief analysis and characteristics of individual re-
search based on the typology of the studied representation - the sphere of cognitive
images. Based on this study, we concluded that current research is focused mainly
on the study of mental images —the domain of imagological research— in contrast
to the lesser research of perceptual and verbal images - the poetics and themes of

texts.

Keywords: Literary Reception, Image of Hungary, Travel Writing, 19% Cen-
tury, World Literature

Z ndzvu stidie vyplyva jej Sirokospektrdlny vyskumny zdmer, pricom si uve-
domujeme velké mnozstvo potencidlneho materidlu na spracovanie, ktoré sa
tejto témy dotyka. Z tohto dovodu hned na tvod objasnime vymedzenie
vyskumnej vzorky, a to prostrednictvom teoretického a metodologického
uchopenia viacerych s nnou spitych problematik. V prvom rade sa ndm otvéra
otézka samotnej obraznosti a metodologického pristupu k nej, druhou prob-
lematikou je neunifikovany genologicky rdmec cestopisu a v neposlednom
rade sa dotkneme teoretickej nejednotnosti pojmu svetova literatdra.
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Zac¢nime problematikou obraznosti, v rdmci ktorej upriamime pozor-
nost na otdzku samotného definovania a uchopenia obrazu, navyse v pisa-
nom texte. Polysémia veobecného pojmu ,obraz” je vyjadrend v rozsiahlej
teoretickej klasifikdcii historika umenia Williama Johna Thomasa Mitchella
z roku 1986, ktort v zjednodusenej podobe ndjdeme v praci Pascala Molinera
(2016). Medzi dve zdkladné podoby existencie obrazu vo svete patri jeho
pritomnost vo vonkaj$om prostredi recipienta, pricom v tejto rovine je obraz
chdpany jednak ako graficky objekt spoéivajici v materidlnej realizicii, kto-
ri mozeme zrakovo vnimat, jednak ako obraz v optickej rovine technickych
zariadeni, mechanizmov a objektov, akymi st napr. kinematografickd pro-
jekcia. Druhou podobou jestvovania obrazu je jeho pritomnost vo stére ko-
gnitivneho vnimania. Pascal Moliner (2016) uvddza tri typy obrazu: prvym
je percepény obraz vznikajici z informdcii prindSanych zrakovym apardtom
(zmyslové vnimanie), druhym je mentdlny obraz zakladajici sa na kogni-
tivnych procesoch (spomienky, sny, predstavy) a poslednym je verbdlny ob-
raz, ktory taktiez svisi s pozndvanim, pricom ide o opisy, $tylistické trépy
¢i figary. Z predlozenej kategorizdcie vyplyva, Ze pre spracovanie obraznosti
Uhorska a jeho obyvatelov v cestopisoch roznej jazykovej ¢i ndrodnej pro-
veniencie bude pre nds najdélezitejsie sledovat liniu kognitivnych obrazov,
ktoré st tzko prepojené so samotnym textom (verbdlne obrazy na trovni
poetiky a tematiky textu) a s jeho tlohou v literdrnej komunikécii'. V tomto
zmysle je dolezity vztah medzi autorom a (referenénou) realitou reprezen-
tujlici percepéné obrazy ¢i vztah medzi autorom a (literdrnou) tradiciou za-
hfnajici mentilne obrazy. V pripade literdrnovedného vyskumu verbalnych
a percepénych obrazov pojde o $tddium poetiky, tematiky a vyrazovosti tex-
tu, zatial ¢o vyskumu mentalnych obrazov, predovsetkym tych s ndrodnym,
kultdrnym, etnickym ¢i inym socidlnym charakterom, sa venuje imagoldgia,

disciplina komparativnej literdrnej vedy.

' Vychddzame z modelu literdrnej komunikdcie, ktord vo svojich teoretickych kon-

cepcidch rozpracovali Franti$ek Miko a Anton Popovié. Blizsie pozri Miko, F. —
Popovi¢, A.: Tvorba a recepcia. Bratislava: Tatran, 1978, 386 s., alebo Plesnik, L. —
Mikulds, R.: Literdrna komunikdcia, In Hyperlexikén literdrnovednych pojmov
[online]. Ustav svetovej literattiry SAV. Dostupné na: http://hyperlexikon.sav.sk/
sk/pojem/zobrazit/autor/3/literarna-komunikacia.
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Pokial ide o druhd nastolent terminologickt otdzku vyhradenia cestopis-
ného zénru, budeme sa drzat jeho najsirSicho vymedzenia. Sti¢asné ponima-
nie cestopisnej literatiry ako otvoreného Zinru bez presnych limitov zahfna
bohatt literdrnu produkciu od vecnych, prakticky zameranych diel (bedekre,
sprievodcovia) az po diela s markantnou estetickou a umeleckou hodnotou
(romdnové cestopisy, fiktivne cestopisy i fantastické texty) (Hooshmand
2010, 46). Spolo¢nym aspektom cestopisnych diel, vdaka ktorému diela zo-
skupujeme v rdmci pertraktovaného Zdnru, je tematické spracovanie cesty ¢i
pute (Kubicek, teraz v Hrabal 2015, 9). Napriek pomerne vignemu defino-
vaniu hranic cestopisnej literatiry poznamenajme, Ze ju chdpeme vyhradne
ako zlozku epického/prozaického Zdnrového systému?, ¢im sa pocet potencio-
ndlnych literdrnych (pisanych) diel adekvdtnych pre tento vyskum o nieco
zmensuje.

Terminologické vymedzenie svetovej literattry, ako posledného predost-
retého vychodiska, bolo a stdle je Zivym predmetom diskusii viacerych lite-
rarnovednych odbornikov. Jej ponimanie a koncepcie sa menili v priebehu
rokov rozvoja literdrnej vedy a v sicasnosti nadalej evidujeme viac vysvetleni
svetovej literattry. Z histérie vieme, ze niekdajsej explikdcii pojmu svetovej
literattiry bolo mnohokrat vycitané markantné europocentrické orientovanie,
ktoré je, dovolime si tvrdit, v si¢asnom ponimani tohto literdrneho fenomé-
nu zviésa prekonané. Uz v 20. storodi sa vyznamny teoretik nasho geografic-
kého priestoru Dionyz Durisin pricinil o jeho prelomenie, pri¢om vo svojich
dielach predstavil tri zdkladné idey vymedzenia obsahu predmetného pojmu:
po prvé je svetovd literatira chdpand v zmysle sumédru vSetkych ndrodnych
literatdr kontinentu, po druhé svetovd literattira predstavuje elitdrsky vyber
»najkvalitnej$ich® diel jednotlivych ndrodnych literatir (hovorime o tzv.
literdrnom kdnone) a po tretie je svetovd literatdira sticastou medziliterdr-
neho procesu, pricom zahfna literdrne javy so vzdjomne determinovanymi
vztahmi a stvislostami (Zelenka — Géfrik). V 21. storodi je preferované aj
rozvijané préve tretie medzindrodné, globdlne ponimanie rozsahu a obsahu

2 Toto limitovanie cestopisného zdnru ozrejmujeme hlavne z ddvodu poéetného vy-

skytu tematického zobrazovania cesty, cestovania ¢i putovania v dielach a Zdnroch
ostatnych literdrnych druhov, ako st bésne ¢i dramatické hry, v pripade keorych sa
viak uz nehovori o cestopisoch v pravom slova zmysle.
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predmetného pojmu, v ktorom, zjednodusene povedané, svetovd literatira
predstavuje urcity systém cirkulujicich a recepéne aktudlnych textov® (Gafrik
2020, 116).

Cielom stadie je zdokumentovat a poskytnut prehlad teoretickych stadif
a diel, ktoré analyzuju cestopisné diela dokumentujtce informdcie o Uhorsku
a jeho obyvateloch (¢o zahfna velké mnozZstvo ndrodnosti a $iroké geografické
uzemie) pochddzajice z 19. storodia. Ide o sumarizaéno-prierezovy prehlad
takychto inondrodnych i domdcich textov, ¢o by mohlo viest k myslienke, Ze
ako autori zastdvame ponimanie kontextu svetovej literatiry v zmysle elitdr-
skeho vyberu, pripadne $trukedra ¢ldnku moze viest k predstave ponimania
svetovej literattry ako sumdru jednotlivych ndrodnych literatir. V' skutoc-
nosti sa prikldname k jej globdlnemu charakteru a povahu predkladanej préce
ovplyviiuje predovsetkym nasa jazykovd kompetencia. Vzhladom na pldnova-
ny prehladovy a sumariza¢ny koncept stadie si uvedomuje jej limity — mensi
pocet skimanych diel. V prehlade predstavime vyberovo niekolko recepcii
cestopisného obrazu réznej jazykovej proveniencie, pricom verime, Ze aj ta-
kéto koncepcia textu dokdze byt prinosnd pre vyskum literattry, ako aj infor-
macné bohatstvo porovndvacej literatury.

Cestopisnd literatira a Uhorsko

Vo vieobecnosti je sticasny vyskum cestopisnej literatiry rozdireny nielen
v slovenskom geografickom prostredi, ale je aktudlnym béddatelskym feno-
ménom i v celosvetovom kontexte. Cestopisné texty vo vietkych svojich po-
dobdch boli a st ¢asto vyuzivané ako zdroje informdcii v $irokom spektre
vyskumnych disciplin: literdrnovedné zameranie, historické, filozofické, et-
nografické, religionistické, geografické a pod. Zdujem o ich vyskum dokla-
duje napriklad viac-odborové Centre de la Recherche sur la littérature de
voyage [Vyskumné centrum cestopisnej literattiry]* (dalej len CRLV), dalej

3 Takéto vnimanie svetovej literattiry s istymi malymi koncepénymi odli$nostami
rozvijajd v 21. storodi najmi Pascale Casanova, Franco Moretti a David Damrosh
(Gafrik 2020, 116).

V préci uvddzame aj diela inojazyéného povodu, ktoré vidy uvedieme v ich po-
vodnom zneni, pricom uvedieme aj nd$ volny preklad, pripadne oficidlny slo-
vensky preklad aj s menom prekladatela. Vynimkou budu diela v ¢eskom jazyku,
ktoré sme sa rozhodli ponechat v origindlnom zneni.
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nickolko monografickych publikdcii réznej jazykovej proveniencie’, $pecific-

ky orientovanych vedeckych ¢asopisov (ako je Viatica® &i Studies in Travel

Writing [Stadid cestopisov]), nemaly pocet $pecializovanych ¢isel inych ve-

deckych periodik’ i jednotlivé vedecké $tidie®. Vyznamnu rolu v aktudlnosti

a roz$irenosti vyskumu cestopisov zastdva aj nemald kvantita samotnych lite-

rirnych pramenov, ktord odriza rozvoj a oblibenost cestovatelskej tradicie
yeh p ] )

v 19. storodi.

5

Napr. Mexican Travel Writting [Mexick cestopisnd literattra] (2008) autorky They
Pitmanovej, La pluralité des mondes: Le récit de voyage de 1945 i nos jours [Pluralita
svetov: Cestopis od 1945 po stcasnost] (2017) Guillauma Thourouda, $panielska
monografia La imagen de Espaia en los libros de los viajeros alemanes del siglo XVIII
[Obraz Spanielska v nemeckych cestopisoch XVIIL. storodia] (2014) autora me-
nom Hiltrud Friederich-Stegmann, taliansky zbornik (ed. Maria Teresa Chialant)
Viaggio ¢ letteratura [Cestovanie a literatiira] (2006), kolektivne dielo Cestopisnd
a memodrovd literatiira 16.-18. storotia (2010) &i aktudlnejsia zbornikovd publiké-
cia Codex historico-critica 2021: Noetické vychodiskd v kontexte interdisciplindrnych
pristupov k histérii, literatiire, jazyku a umeniam (editori Lucia Steflovd a Pavol
Markovi¢), ktord je zamerand na cestopisn literattiru a mnohé dalsie publikdcie.
Viatica predstavuje francizsku revue, ktord sa $pecializuje na cestopisn literatiru
a vznikla v spoluprici s Digitdlnym vydavatelskym centrom franctizskej Univer-
zity Clermont Auvergne a CRLV. Zidroveii je toto elektronické periodikum roz-
$irené o cldnky zverejnené v dopliujicej publikicii Astrolabe [Astrolib), ktord je
taktieZ volne pristupnd na internete, napr. na hteps://www.ctlv.org/astrolabe.
Uvedme aspon dve $pecializované ¢isla franctizskeho casopisu La Revue de let-
tres modernes [Revue modernej filolégie]: Les voyages extrémes [Cesty prekralujtce
hranice] (2019) a La littérature de voyage aujourd hui. Héritages et reconfigurations
[Cestopisnd literattira dnes. Dedi¢stvo a rekonfigurdcie] (2021).

Z domicich autorov spomenme Pavla Markovica a jeho $tyri $tidie: prvou je
Zinrovd inicidcia memodrovych a cestopisnych préz v slovenskej literatiire v 0bdobi
baroka (2015), druhd s nazvom Cestopisné a memodrové texty Ludovita Stira ako
ideologické vypovede (2016), tretia Konfesiondlne motivy a sivislosti v cestopisnych
textoch Ludovita Stiira (2017) a poslednou je Cestopisnd a memodrovd literatiira ako
siéast kultiirneho dediéstva (2018). Spomedzi inojazy¢nych $tddif spomerime napr.
Sargu Moussu a &énok Le récit de voyage, genre «pluridisciplinairer: A propos des
Voyages en Egypte au XIXe siécle [Cestopis, pluridisciplindrny“ zdner: O Cestich
do Egypta v 19. storoéi] (2006), ¢i ¢ldnok Paola Di Vica I viaggio in Italia: sen-
sazioni e impressioni dei viaggiatori slovacchi attraverso i secoli [Cesto do Talianska:
pocity a dojmy slovenskych cestovatelov v priebehu storoéi] (2009).
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Cestovanie v 19. storodi je poznamenané rychlou industrializdciou, rozvo-
jom dopravnych prostriedkov a ciest, ¢im sa ulahdil pristup do vzdialenejsich
¢i tazSie dosiahnutelnych oblasti a z historického hladiska mézeme konsta-
tovat zaciatky organizovanej dopravy cestujicich — turizmu (Moussa 2011,
51 — 54)°. Rozmach cestovania ¢i putovania sa dotkol aj Uhorska, sidobej
¢asti Rakdsko-Uhorskej monarchie, ktoré bolo v 19. storodi (predovsetkym
pocas jeho prvych styroch dekdd) este stdle pomerne nezndmou krajinou. Jozef
Tancer sa vo svojom diele Neviditelné mesto. Presporok/Bratislava v cestopisnej
literatiire (2013) nazddva, ze tento cestovatelsky nezdujem pramenil z obrazu
krajiny, ktory sa vytvoril v predchddzajucich storoc¢iach. Ako mozné doévody
sudobého nezdujmu menuje napriklad nevyhovujicu kvalitu ciest a povedo-
mie o historickom obdobi tureckej nadvlddy, stavovskych povstani ¢i epidémie
cholery (Tancer 2013, 25). Napriek tomu sa Uhorsko, pripadne jeho konkrét-
ne Casti, stali predmetom cestopisnych zdznamov v dielach réznych autorov
a tym sa utvdral jeho dalsi obraz naprie¢ ¢asom a geografickym priestorom.

Uhorsko a jeho obyvatelia v textoch slovenskych cestovatelov

Ako sme uz spominali, v Uhorsku Zilo mnoho nirodnostnych ¢i etnickych
skupin, ktoré spozndvali izemie Uhorska. N4$ prehlad recepcie cestopis-
nych obrazov zatneme ndm najbliz$ou literattrou, a to slovenskou'’. Analyze

? Inym dokazom ndrastu cestovatelskej ¢innosti je multiplikdcia cestopisnych diel,

pricom len vo Franctzsku sa oproti predchddzajiicemu storociu pocet spisanych
a vydanych cestopisov zvysil pitndsobne. Najrychlejsi rozkvet cestopisnej literattiry
bol po roku 1850 a mal stiipavi tendenciu zvy$nymi dekddami storocia (Weber
2006, 61). Ako dalej uddva v svojom diele Anne-Gaélle Weberovd, pocet publikova-
nych cestopisov, ktoré boli vydané medzi rokmi 1800 — 1899 a st zapisané v kata-
16gu Franctizskej ndrodnej kniznice, je 6 113, no ako sprévne poznamendva Sylvain
Venayre (2006, 13), toto &islo berie do tvahy len publikované cestopisy, pricom
tento pocet nezahfnia velké mnozZstvo nepublikovanych cestopisov, ktoré majui po-
dobu (vedeckych) sprdv, ¢i kore$pondencie a st uschované v centrélnych archivoch.
Hovorit o slovenskej literattire je v ¢asovom kontexte celého 19. storodia ¢ias-
to¢ne zjednodusené, pretoze slovencina ako jazyk v pisanej podobe neexistovala
do polky 18. storocia a dovtedy je mozné hovorit len o ndrediach. Az koncom
18. a zatiatkom 19. storocia prebehli dve kodifikdcie jej spisovnosti, pricom prvy
pokus Antona Bernoldka ,pozdvihnit viasmé trnavské ndrecie na spisovny jazyk
stroskotal na odpore protimadarskjch evanjelikov” (Bojtdr 2010, 25). Po roku 1840
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obrazu Slovékov — Hornych Uhrov sa vo velkej miere venoval a stile venuje
Rastislav Molda. V jeho vedeckom ¢lanku ,, Nds ndrod Slovensky jest naposledy
neprestanné pilnosti a pracovdni oddany*. Teoretické koncepcie vyskumu historic-
kych stereotypov aplikované pri analyze stereotypu pracovitosti Slovdkov v 19. sto-
ro¢7 (2011) sa zameriava na vyskum mentdlneho obrazu a jeho stereotypizécie,
pri¢om analyzuje pramenné texty cestopisnej (aj ndrodopisnej) povahy, ako
st napriklad cestopisy Z cestovného dennika Janka Béra rovhomenného au-
tora Janka Bora a Prechddzky po povazskom svete Jozefa Miloslava Hurbana
editované v knihe Michala Elidsa (2010)", dalej Vysoké Tatry (1884) Pavla
Dobsinského, Obrizky zo Slovenska (1897) Jozefa Ludovita Holubyho a Vyler
na Chmelovii (1885) — posledné dva publikované v roznych ¢islach Slovenskych
pohladov & dielo Priechod cez Certovicu (1969) Gustiva Kazimira Zechentera-
Laskomerského. Rastislav Molda (2011, 194) sleduje, ako sa obraz pracovi-
tosti Slovédkov vytvéral ,na reciprocnom previazani slovenskyjch a madarskyjch
stereotypov”. Z jeho analyzy slovenskych cestopisov vyplyva vyzdvihovanie
slovenskej pracovitosti a produkcie v agrirnej sfére v ndro¢nych polnohospo-
darskych podmienkach (netrodnd poda severskych casti Slovenska, niekdaj-
$¢j sucasti Horného Uhorska) a zdroven madarskej lenivosti. Ako vsak autor
s ohladom na recipro¢ny slovensko-madarsky vztah upeviiovania pertraktova-
ného stereotypu poznamendva, v madarskom prostredi bola préve tdto praco-
vitd ¢rea slovenskych obyvatelov ¢asto zosmiestiovand, pretoze v ich ponimani
zastupovala nevzdelanost (tamze, 194 —196). Molda (2015, 53 — 150) rozvija
predmetnt problematiku v monografickej préci s ndzvom Idedlny obraz nd-
roda: stereotypizdcia uhorskych ndrodnosti v slovenskej cestopisnej a ndrodopisnej
literatiire 19. storodia (2015). V rdmci autostereotypov'? Slovikov autor spra-
covdva stereotypy viazuce sa na povahu ndroda (ndrod chudobny, pohostinny,
utlé¢any, trpitelsky, mierumilovny, dobrosrdecny, vesely a spevavy, bohaboj-
ny, nirod pijanov a drotdrov) ¢i slovenskej hornatej krajiny (symbol Tatier).

moézeme hovorit uz o jednotnej pisomnej podobe slovenciny, ktorej zdkladom sa
stal stredoslovensky hovoreny jazyk s prvkami totoznymi vSetkym ndreciam.
1 Pozri Elids, M. (ed.): P4t po Ottine. Martin: Vydavatelstvo matice slovenskej, 2010.
12 Imagoldgia v rdmci vyskumu obrazov (image) pracuje s dvoma pojmami: autoima-
ge (vlastny obraz) a heteroimage (obraz cudzieho/iného) (Zelenska 2018, 8). Au-
tostereotypy v tomto pripade predstavuji ustdlené obrazné predstavy — stereotypy
o sebe a heterostereotypy st ustdlené obrazy o cudzej/inej kultdre.
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Analyzované heterostereotypy sa tykaji vnimania a zobrazovania ostat-
nych uhorskych ndrodnosti (a etnickych skupin), ako Madarov (lenivi, po-
hodlni, vésnivi, horkokrvni, nésilnicki a ndrod zbojnikov), Zidov (krémari,
UZernici, nendsytni obchodnici), Nemcov (ziskuchtivi, mdrnomyselni, nsil-
nicki) a Rémov (zlodejski, $pinavi, hlipi, nevzdelani, nadani hudobnici a ta-

necnici, ludia milujtci a starajuci sa o svoje deti) (tamze, 155 — 252).

Recepcia polskych cestopisnych textov

Rozsirujic radius so stredovym bodom v slovenskom geografickom priestore,
dostdvaju sa ndm do pozornosti dalSie krajiny, ndrody a ich literatiry, akymi
st napriklad Polsko, Cesko, uz spominané Madarsko ¢i Ukrajina a Rakisko.
Zamerajme sa teraz na polska literattiru, krord taktiez pontika podnetny ma-
teridl na skimanie obrazu Uhorska a jeho obyvatelov. Vdaka geografickej
blizkosti a ¢astym historicko-socidlnym kontaktom je prirodzené, ze existu-
je mnozstvo pisomnych zdznamov obsahujicich informdcie o Slovensku ¢i
Slovékoch. Tento bohaty korpus po polsky pisanych, ¢asto nezndmych textov
spracoval Michat Jagietto do dvojzvizkového a obsazného diela Slovdci polsky-
mi ocami: Obraz Slovdkov v polskom pisomnictve (1. diel aj II. diel vysiel v slo-
vencine v roku 2014, prelozil ich Tomasz Trancygier)'?. Aj ked sa publikdcia
nezameriava len na obdobie 19. storodia, pretoze autor poddva komplexny
vyklad od prvotnych pisomnych zmienok az po literattru zo zadiatku 20. sto-
rocia, predmetné obdobie je v knihe detailne rozpracované. Jagietto sa v diele
zameriava na obraz Slovenska a Slovdkov skor z imagologického hladiska,
pricom vznik a pdsobenie jednotlivych obrazov vysvetluje v Sirokych histo-
rickych, kultirnych a socidlnych stvislostiach. Vo vieobecnosti konstatuje, ze
tieto obrazy v polskom pisomnictve maji svoje bohaté zastipenie, naprick
tomu v porovnani so stereotypiziciou Cechov ¢ Madarov nie je tento fe-

nomén natolko vyrazny'. V 19. storo¢f bol najmarkantnejii obraz ,Slovédka

¥V naSom vyskume sme pracovali so slovenskym prekladom pévodnej publikdcie
Stowacy w polskich oczach. Obraz Stowakdw w pismiennictwie polskim (2005), ktory
je pre nds jazykovo dostupnejsi.

14 Podobny fenomén neexistencie stereotypu Slovdka v polskej literatire a jej pretr-
vanie do stcasnosti konstatuje, s ohladom na uskuto¢neny vyskum, Tomds$ Méri
(2018, 111 — 116).
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gorala“ v nadviznosti na slovensko-polské pohranicie tvorené predovsetkym
Tatrami a na pouzivané ,ndrecie“ (polsko-slovensky jazyk) na tomto dze-
mi ¢i obraz ,,uhorského Slovdka®“, ktory zas vznikol v kontexte historickej
udalosti rozporu Polska s Madarskom® (Jagietto 2014, 35). Okrem obrazu
Slovékov, ktori tvoria hlavny predmet skiimania, mézeme v diele vidiet aj
obraz Slovenska v podobe multikulturilnej krajiny, ¢im ndm autor poddva
zmienku aj o inych (ndrodnostnych, etnickych ¢i ndbozenskych) skupindch
obyvatelov vtedajsicho Uhorska. Boli nimi préve spominani Madari, Zidia &
Cigdni (tamze, 115 — 172), avsak je nutné poznamenat, ze autor ich spomina
a interpretuje vzdy len vo vztahu k Slovensku a Slovdkov a dalej ich vznik

alebo pdsobenie tejto obraznosti nerozvija.

Uhorsko v textoch svajliarskeho cestovatela

V rdmci prehladu recepcie cestopisov o Uhorsku je nezanedbatelny prinos
francizskeho teoretika stredoeurdpskej kultiry Xaviera Galmichea, ktory sa
orientuje na tvorbu $vajciarskeho kritika, maliara, grafika a netinavného ces-
tovatela a spisovatela Williama Rittera — ten sa ako prvy po franctzsky pisu-
ci autor systematicky zaujimal o kultdrny Zivot strednej Etropy (Galmiche
2020, 7). Napriek tomu, Ze sa cestovatelove zdpisky dotykaja az poslednych
dvoch desatroc¢i nami skiimaného storodia, rozhodli sme sa vyskum Xaviera
Galmicha uviest v tejto reersi pre jeho prinos a komplexnost nielen v li-
terdrnej vede. Franctzsky vyskumnik posobiaci v Centre Interdisciplinaire
de Recherches Centre-Européennes [Interdisciplindrne centrum stredoeurép-
skych $tidii] na Sorbone venuje tvorbe Williama Rittera niekolko publi-
kécii, medzi ktoré patria napriklad ¢lanky Europe centrale et patries person-
nelles chez William Ritter [Strednd Eurdpa a domovina u Williama Rittera]
(2003), dalej « tout ce qui de mon temps donnait sa physionomie particuliére
a ['Autriche-Hongrie tout entiére... ». William Ritter en Slovaquie: le syndrom
emphatique [ ,vetko, ¢o dalo v mojich ¢asoch celému Rakisko-Uhorsku jeho
jedine¢nu fyziognémiu®. William Ritter na Slovensku: syndrém empatie]
(2011), povodne slovenské dielo Kosice ocami Williama Rittera, svajciarske-
ho milovnika slovenskych miest (2014) ¢i monografie William Ritter voyage

15 Tento obraz i pomenovanie vzniklo priklonenim sa Slovdkov na stranu Uhorske;j
monarchie, ktord v tom ase stperila s Polskom (Jagietto 2014, 35).
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en Slovaquie (1903 — 1914) — Image d'un pays révé [William Ritter cestuje
po Slovensku (1903 — 1914) — Obraz vysnenej krajiny] (2019) a pévodne
Seské dielo Krajiny uméni. Svycarsky kritik William Ritter a strédni Evropa
(od roku 1888 do 0bdobi po prvni svétové vdlce) (2020).

Svajéiarsky spisovatel navstivil krajiny Uhorska opakovane, pri¢om ich
prezentoval prostrednictvom exotickych zobrazeni. Hoci sa moze zdat, ze
v jeho cestopisnych dielach dominuju recepéné obrazy, st to préve mentdlne
obrazy, ktoré Xavier Galmiche analyzuje a ktorym prikladd najvyssiu vahu.
V pripade Rittera zaznamendva ideologicky poznacené premyslanie, a teda aj
vnimanie spozndvanej krajiny, ¢o sa ndsledne odrdza aj v literdrnych opisoch
krajiny. Galmiche tento jav nazyva syndrém empatie, ktory je najmarkantnejsi
pre cestovatelovo zobrazovanie Slovenska. Tento syndrém savisi s prijimanim
politického ,,nadsenia® (v tej dobe to boli predovsetkym nacionalizmus a an-
tisemitizmus) ¢i socidlnych ideoldgii (tykajucich sa viery alebo spolo¢enskych
vrstiev), pricom samotny Ritter zrejme opakoval a zddraziioval argumenty,
ktoré mu neboli plne vlastné — nacionalizmus, prilisny obdiv k minulos-
ti a konzervativizmu, ale taktiez religionizmus, exotizmus a vedomy prijaty
racionalizmus (Galmiche 2020, 25). Galmiche taktiez objastiuje, akym spo-
sobom boli cestovatelove postrehy a zéznamy ovplyvnené jeho politickymi
ndzormi, no musime konstatovat, Ze explicitne neanalyzuje konkrétne obrazy
Slovenska ¢i Slovadkov. Z jeho vykladu len implicitne zachytdvame zobrazenia
Slovékov ako mierne barbarského vidieckeho ndroda, obraz Madarmi utldca-
nych Slovidkov ¢i Slovenska ako krajiny na pomedzi idedlneho a idylického
ndvratu k povodnym hodnotdm (tamze, 26 — 27). Z ostatnych uhorskych
oblasti Galmiche spracoval napriklad Balkdn (predovsetkym Rumunsko) ako
povabny, nezndmy, cudzi — orientdlny (43 — 44).

Recepcia obrazu v r6znondrodnych textoch

Do tejto chvile sme preukazovali len recepciu obraznosti v dielach rovnakej
jazykovej proveniencie, avsak pre komparativne a globalne postihnutie tohto
fenoménu st pre nds podnetné vyskumy pracujiice sticasne s roznondrodny-
mi textami. V takom pripade je spoloénym menovatelom vybranych a zosku-
penych textov téma, nie ndrodn literatira, ako tomu bolo v nasom prehlade
doposial. Vystupom bddania takéhoto druhu je konferen¢ny prispevok Jana
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Novika na tému Vywrcholenie cestopisnej literatiiry o banictve, loZiskovych, geo-
logickych a mineralogickyjch pomeroch Slovenska v 19. storoéi (2005) s jasne defi-
novanou tematickou orientdciou. Autor spracoval obsah viacerych diel, ako st
Travels in Various Countries of Europe, Asia and Africa [Cesty po roznych kraji-
ndch Eurdpy, Azie a Afriky] (1810) anglického mineraléga Edwarda Daniela
Carkea, po nemecky pisané diela Samuela Bredeckého, napr. Topographisches
Taschenbuch fiir Ungarn auf das Jahr 1802 [Topografickd prirucka Uhorska
z roku 1802] (1802) ¢&i cestopisy Reise in der Carpathen mit vorziiglichen
Riicksicht auf das Hobe Tatra Gebirge [Cesta do Karpdt s vybornym vyhla-
dom na Vysoké Tatry] (1807) a Reisebemerkungen iiber Ungarn und Galizien
[Postrehy z ciest cez Uhorsko a Hali¢] (1809), dalej Reise nach den ungarischen
Bergstidten Schemnitz, Neusol, Schmdilnitz, dem Karpathengebirg und Pesth im
Jahre 1807 [Cesta do uhorskych banskych miest Basnd Stiavnica, Banské
Bystrica, Smolnik, do Karpdt a Peste v roku 1807] (1808) gréfa Joachima
Sternberga, ako aj Stvorzvizkové dielo Voyage minéralogique et géologique en
Hongrie [Mineralogickd a geologickd cesta do Uhorska] (1822) franctizske-
ho vedca Frangoisa Sulpicea Beudanta. Préca nie je explicitnym vyskumom
obraznosti, jej charakter smeruje skor k prehladovému charakteru cestopisov
prvého Stvrtrodia 19. storodia, napriek tomu z nich vieme implicitne vyci-
tit, aky obraz predstavovali siicasné slovenské mestd v ponimani cestovatelov.
Vidsia Cast prispevku je zamerand na preukdzanie zaujimavosti a rozvinutosti
banskych miest, ¢im sa dostdvame do sféry mentdlnych obrazov. Stidobi ces-
tovatelia a vedci tak formujti predstavu technicky vyspelych a bohatych uhor-
skych (stredoslovenskych) miest. Zaujimavym faktom tohto prispevku je
nacrtnutie aj druhej problematiky obraznosti, v ktorej autor na priklade spo-
menutého cestopisu gréfa Joachima Sternberga predostiera poeticka rovinu
obrazov, a to na tGrovni romantického opisného $tylu i na tGrovni estetickych
kvalit a tematického zamerania pramenného textu. Autor zahfnia do obsahu
opisy prirodnych scenérii, polnohospodérske tivahy, pricom sidobé banictvo
tvori skor druhy pldn diela, ¢im sa dielo diferencuje od ostatnych mineralo-
gicky zameranych cestopisov (Novik 2005, 309 — 312).

Dal$im vyznamnym dielom v tejto problematike je monografia Marianny
Koliovej, ktord nesie ndzov Cestopisné obrazy v premendch asu: Reprezentdcia
Iatier a Vihu v cestopisoch 19. storodia (2019). Ako vyplyva z ndzvu,
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v porovnani s predchddzajiicou stidiou Jdna Novdka je predmetnd mono-
grafia vyslovene zamerand na vyskum obrazov. Autorka prostrednictvom in-
terpretaénych sond do slovenskych, ¢eskych a nemecky pisanych cestopisov
prevazne slovenskej a ceskej proveniencie prvej polovice 19. storocia analy-
zuje spdsoby zobrazenia dvoch geografickych objektov spadajicich v tom
¢ase do Uhorska (Koliovd 2019, 7). Dielo tejto autorky predstavuje inter-
pretaénu recepciu konkrétnych cestopisov: Reisebemerkungen iiber Ungern
und Galizen [Postrehy z ciest cez Uhorsko a Hali¢](1809) (ktory bol taktiez
predmetom bddania Jina Novdka) Samuela Bredeckého, Maleriche Reise auf
dem Waagflusse in Ungern [Malebnd cesta dolu Vihom v Uhorsku] (1826)
Alojza Mednanského, Prechddzka po povazskom svete (1844) Jozefa Miloslava
Hurbana, Listy z nezndmej zeme k L... (1845 — 1846) a Spomienky potis-
ké (1847) Bohusa Nosika-Nezabudova, Cesta po Slovensku (1839) Motica
Fialku a nakoniec Zdpisky cestujiciho po Slovensku r. 1846 (1847) Viléma
Dusana Lambla (tamze, 9).

Prinosnym aspektom Koliovej diela je rozsiahla a podrobnd analyza vy-
razu obrazov, teda poetiky, ktord bola vo vi¢sine doteraz zmienenych diel
posunutd do tGzadia, pripadne nebola analyzovand vobec. Zmeny v repre-
zentdcii Povazia a Tatier autorka sleduje na estetickej rovine — na drovni vy-
razovych kvalit malebnosti a vznesenosti krajiny. Vo svojej vykladovej linii
obrazu v dal$ej casti zohladnuje socidlno-ideovy kontext zobrazovania a ve-
nuje sa problematike identity, autorskym prejavom patriotizmu ¢i naciona-
lizmu a manifestovaniu ¢esko-slovenskych vztahov. Na tejto osi identifikuje
napr. obraz Povazia ako ,domoviny® ¢i obraz Tatier ako ,kolisky Slovanov*
(205 —222). Svoje bddanie uzatvira charakteristikou fudu, pricom nejednot-
né a obcasne protichodné zobrazovanie vyjadruje privlastkom ,$patnokrsny*
(171 — 204), pri¢om v préci odhaluje presnejsie zobrazenia a dokumentuje
na konkrétnych pripadoch z pramennych textov. Jej publikdcie predstavuje
dokaz aktudlneho recepéného z4dujmu o dand tému a pontika komplexné po-
znanie o kognitivnych obrazov vo zvolenych pramennych dielach literatdry

19. storocdia.
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Zaver

Cestopisné texty predstavuju bohaty zdroj informdcii pre vyskumné ucely
v roznych doménach vedy. Svoje prévoplatné miesto nasli aj v literdrnoved-
nom béddani, ¢i uz na drovni genoldgie, tematoldgie, poetiky ¢i imagoldgie.
Aktudlnost pertraktovaného badania sme sa snazili preukdzat na piatich kon-
krétnych dielach zameranych na rovnaka problematiku, na sposob zobrazo-
vania Uhorska, jeho casti ¢i obyvatelov v cestopisnej literattre, pricom kazdé
z diel sa zameriava na cestopisy inej jazykovej proveniencie. Napriek nevel-
kému poctu spomenutych recepcii verime, ze bude takdto prica dostatocnd
na manifestovanie zdkladnej problematiky vyskumu tohto typu. Pokial moz-
no z nasej malej vyskumnej vzorky vyvodzovat nejaké zdvery, usudzujeme, ze
ide o poznanie, Ze sticasnd recepcia sa venuje prevazne vyskumu mentdlnych
obrazov, teda dominuje imagologicky charakter literdrnovednych analyz nad
tym poetickym, pricom vyskum stereotypnych zobrazovani je zamerany zvy-
¢ajne na obrazy dotykajtce sa ndrodnej, etnickej ¢i inej spolocenskej povahy
jednotlivych ndrodov a skupin.

Na zdver aspon dodato¢ne spomerime, ze pocas zostavovania nisho pre-
hladu sme narazili na mnohé podnetné diela, ktoré by v pripade moznos-
ti vi¢sieho rozsahu bolo prinosné analyzovat. SG nimi napr. Bratislava, un
kaléidoscope littéraire [Bratislava, literdrny kaleidoskop] (2019) Katariny
Bedndrovej, spomenutd vedeckd monografia Jozefa Tancera Neviditelné mesto:
Presporok/Bratislava v cestopisnej literatiire (2013), monografia De ['exotisme a
la modernité: un siécle des voyages frangais en Hongrie (1818 — 1910) [Od exo-
tizmu po modernost: Storoc¢ie franctizskych ciest po Uhorsku (1818 —1910)]
(2018) francuzskej autorky Catherine Horelovej alebo $tadiu Representation
of Hungary and Transylvania in John Paget’s Travelogue [Zobrazenie Madarska/
Uhorska a Transylvanie v cestopise Johna Pageta] (2017) Borbdly Bokosove;.
Dalej mozeme konstatovat, ze mnohé vyskumy obraznosti sa realizuji v $td-
didch romdnov a bdsni'® pripadne v dielach z iného storocia, ktoré boli

v rdmci nadej témy postavené mimo nasho zéujmu.

' Napr. stadia Les Tatras dans la controverse autour de lidentité national slovaque

au XIXe siécle [Tatry v spore o ndrodnej slovenskej identite v 19. storo¢i] (2011)
Joanny Goszcyniskej sa zameriava na vyskum obrazu Tatier v slovenskej bdsnicke;j
tvorbe a na jeho vplyv na formovanie ndrodnej identity Slovdkov.
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Sttdia vznikla v rimci projektu UGA 111/12/2022
wPortréty franciizskych cestovatelov po Uhorsku v 19. storoci

BIBLIOGRAFIA

BOJTAR, E.: , Vysnivali sme si ndrod... “: osvietenstvo a romantizmus v stredo- a vycho-
doeurdpskych literatiirach. Bratislava: Ustav svetovej literatiiry SAV, 2010.

GAFRIK, R.: Trampoty so svetovou literattirou. In World Literature Studies [online],
2020, & 2, s. 115 — 124 [cit. 2022-05-04]. Dostupné na: https://www.sav.sk/
journals/uploads/05271124WLS2_2020_Gdfrik.pdf

GALMICHE, X. (ed.): Krajiny uméni. gvjc?zrs/ej kritik William Ritter a strédni Evropa
(od roku 1888 do 0bdobi po proni svétové vilce). Brno: Books&Pipes, 2020.

HOOSHMAND, N.: Etude générique du récit de voyage. In Plume, Revue semestrielle
de [Associations Iranienne de Langue er Littérature Frangaise [online], 2010, vol. 6,
n. 12, p. 36 — 54 [cit. 2022-05-03]. Dostupné na: https://www.semanticscholar.
org/paper/Etude-générique-du-récit-de-voyage-Hooshmand/be726fb7a005cd-
0871048£8df66a5999¢0c10df1

HRABAL, ].: Fenomén cestopisu v literature a uméni stiedni Evropy. Olomouc: Univer-
zita Palackého v Olomouci, 2015.

JAGIELEO, M.: Slovdci polskymi oéami. Obraz Slovdkov v polskom pisomnictve. I. diel.
Nowy Targ: Zvizok Euroregién , Tatry” v Novom Targu, 2014.

KOLIOVA, M.: Cestopisné obrazy v premendch ¢asu: Reprezentdcia Tatier a Vdhu
v cestopisoch prvej polovice 19. storo¢ia. Bratislava: Univerzita Komenského
v Bratislave, 2019.

MOLDA, R.: ,N4s ndrod Slovensky jest naposledy nepfestajnné pilnosti a pracovani
oddany®. Teoretické koncepcie vyskumu historickych stereotypov aplikované pri
analyze stereotypu pracovitosti Slovékov v 19. storoéi. In Antropowebzine [on-
line], 2011, & 11, s. 193 — 197 [cit. 2022-05-16]. Dostupné na: htep://www.
antropoweb.cz/webzin/index.php/webzin/article/view/59

MOLDA, R.: Idedlny obraz ndroda: stereotypizicia uborskych ndrodnosti v slovenskej
cestopisnej a ndrodopisnej literatiire 19. storodia. Martin: Matica slovenskd, 2015.

MOLINER, P: Chapitre 1. Les images. In Psychologie sociale de Iimage [online].
Grenoble: Presses universitaires de Grenoble, 2016, p. 11 — 28 [cit. 2022-05-
02]. Dostupné na: https://www.cairn.info/psychologie-sociale-de-l-image--
9782706124822-page-11.htm

MORI, T.: Stereotyp Slovika v Polsku koncom 19. storodia a dnes. In Imagoldgia
obrazov kultiry. (K reflexii etnickych stereotypov krajin V4). Nitra: Univerzita Kon-
$tantina Filozofa v Nitre, 2018, s. 111 — 116.

MOUSSA, S.: Mémoire de pélerins de mémoire (Chateaubriand, Lamartine, Ner-
val). In Le voyage et la mémoire au XIXe siécle. Paris: CreaphisEditions, 2011.



Studi / Studie

NOVAK, J.: Vyvrcholenie cestopisnej literatiry o banictve, loziskovych, geologic-
kych a mineralogickych pomeroch Slovenska v 19. storodi. In Itineraria Poso-
niensia: zbornik z medzindrodnej konferencie Cestopisy v novoveku, ktord sa konala
v drtoch 3.-5. novembra 2003 v Bratislave. Bratislava: Historicky Gstav SAV, 2005,
s. 309 — 313.

VENAYRE, S.: Pour une histoire culturelle du voyage au XIXe siecle. In Société ¢ Re-
présentations [online], 2006, vol. 21, n. 1, p. 5 — 21 [cit. 2022-05-10]]. Dostupné
na: https://www.cairn.info/revue-societes-et-representations-2006-1-page-5.htm

WEBER, A.-G.: Le récit de voyage et la fabrique du littérature. In Viatica [online],
2020, no. 7 [cit. 2022-05-10]. Dostupné na: https://revues-msh.uca.fr/viatica/
index.php?id=1253

ZELENKA, M. — GAFRIK, R.: Svetovi literattira. In Hyperlexikon literdrnovednych
pojmov [online]. Ustav svetovej literattiry SAV. Dostupné na: http://hyperlexikon.
sav.sk/sk/pojem/zobrazit/autor/20/svetova-literatura

ZELENKA, M.: K teérii komparatistickej imagoldgie. (Uvodné tézy). In Imagoldgia
obrazov kultiry. (K reflexii etnickych stereotypov krajin V4). Nitra: Univerzita Kon-
stantina Filozofa v Nitre, 2018, s. 8 — 16.

Mgr. Paula PiSova

Katedra romanistiky FF UKF

Hodzova 1

949 01 Nitra

paula.pisova@ukf.sk, paulapisova@gmail.com







LA GERUSALEMME LIBERATA:
TRA GLI ERRANTI

Pavol Koprda

I quaranta versi riprodotti qui sotto in originale e tradotti in lingua
slovacca, rappresentanti il personaggio di Ismeno, mago collaborato-
re dei saraceni, dischiudono un aspetto sicuramente meno commen-
tato e meno conosciuto dell’opera tassiana, ma anche di piu difficile
comprensione per il lettore. Bisogna dire subito che Tasso scrivendo
dimostrd una padronanza sovrana del pensiero averroistico, della
sua storia nell’occidente europeo, conoscendolo nei dettagli espres-
sivi cosi come era apparso nella Divina Commedia di Dante e nel
Canzoniere di Petrarca e se ne seppe servire con una versatilita pari ai
suoi due predecessori, in quanto sistema di idee e citazioni dissimu-
lative, ma al contempo chiarissime nel loro significato, per chi avesse
la stessa agilita, come I'ebbe Tasso, di muoversi nel suddetto ambito
di idee.

Non si parla qui di una disposizione ideale perché il testo della
Gerusalemme esibisce in realta avversione nei confronti dell’averroi-
smo. Ma comunque, utilizza questa cultura nella pienezza del suo
senso. 1l paradosso induce a porci la domanda del perché lo avesse
cosi concepito. Si offrono almeno tre giustificazioni a questo propo-
sito. La prima concerne il genere dell’opera che viene definito poema
epico — eroico. La sua novita riguardo all’//iade e all’ Eneide consiste
nella collocazione della Gerusalemme a conclusione dell’undicesimo
secolo, periodo di fioritura dell’aristotelismo arabo e poco prima del-
la sua larga ricezione e grande fortuna in Occidente. Avendo attin-
to al campo delle eresie religiose provenienti dai miti filosofici Tasso
ancord saldamente 'opera come immancabilmente appartenente al
periodo storico moderno. Il secondo motivo che mosse Tasso si ri-
scontra al livello dei personaggi — protagonisti. La maggior parte de-

gli eretici appartengono al campo musulmano. Lautore non sembra
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fosse stato un conoscitore prossimo alla sensibilita dei fedeli dell'Islam. Percio
un evento storicamente eccezionale di filtrazione dell’allora gia secolare ari-
stotelismo arabo nelle vastissime cerchie della popolazione intellettuale cri-
stiana dovette costituire per lui un'occasione da non rifiutare, che gli permise
di evitare che risultassero piatti e poveri di contenuto i caratteri dei personag-
gi arabi e generalmente orientali del poema (ottenendo in questo modo che
intellettualmente il Poema risultasse interessante e ricco di un senso profon-
do). E, finalmente, il terzo tra i motivi del Tasso, sarebbe da stimarsi nella sua
ambizione. Egli volle che la Gerusalemme fosse apprezzata in quanto compa-
rabile con almeno due dei maggiori testi della letteratura italiana, La Divina
Commedia e il Rerum vulgarium fragmenta (il Canzoniere). Incastonata tra di
essi li avrebbe valorizzati, ne avrebbe a sua volta conseguito valore e avrebbe
reso fruibile la poesia italiana nel protrarsi dei secoli in quanto elemento co-
stituente di un saldo patrimonio culturale.

Quanto alle ottave riprodotte qui sotto, sono colme del sopraddetto sfon-
do eretico, compreso storicamente, come superato, irriso, non assente di una
certa ostilitd, nonostante il profilarsi di un sistema funzionante nelle menti,
convinzioni e decisioni dei protagonisti sia musulmani che cristiani. Il mago
Ismeno ne risulta il personaggio pitt emblematico perché in lui le caratteri-
stiche degli erranti vengono rese esplicite, come se comprensive di tutto il
movimento, con atti chiaramente riferibili alla storia occidentale della cul-
tura filosofica averroistica. Per la prima volta appare nelle prime ottave del
secondo canto, a dare ad Aladino, re di Gerusalemme, un consiglio del tutto
inappropriato e altamente ironico, sul modo di salvaguardare la citta dalla
conquista e dalla distruzione da parte dell’esercito cristiano: un consiglio che
consisteva nel compromettere sia la fede mussulmana sia lo stesso re (e nel
contempo la fede cristiana), sottraendo I'efligie di Maria Vergine alla comu-
nita locale dei cristiani per sistemarla, ad opera delle stesse mani di Aladino,
nella moschea. Ma tutti i poeti italiani, a cominciare da Dante, avevano com-
messo e commettevano ancora una simile operazione improponibile: quella
di volersi indiare (agendo dunque da ribelli contro Dio sulla scorta degli
angeli ribelli capeggiati da Lucifero), di modo, perd, che piacesse a Dio, e
percio in luogo di una aperta violenza usavano la preghiera cristiana, aspet-
tandosi cosi la grazia divina. Del resto, dal nome stesso di ‘Ismeno’ sembra
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trapelare questa ambiguitd. Le ‘spelonche’, nominate nel 11, 2, 5, indicano ‘gli
studi’ (in slovacco pracovne). Sotto questa denominazione i nuovi intellettuali
erano conosciuti data la novitd prima non avutasi in occidente, che vedeva
ogni intellettuale (o meglio, chi volesse essere chiamato tale) disporre di una
biblioteca privata, dotata di testi aristotelici, averroistici e cristiani nella qua-
le, situata in uno studio, ci si chiudeva studiando quei testi e mescolando le
teorie in senso ‘alchimistico’. Con sarcasmo Tasso chiama questi studi chiama
spelonche: lo stesso Ismeno, proprietario di uno studio — spelonca, mediante
questo attributo, viene reso personaggio emblematico della nuova civilta oc-
cidentale, ormai tutta da biasimarsi.

Interessante anche la seconda apparizione, quella del decimo canto, dove,
da Solimano (nell’opera chiamato variamente: Sultano, Solimano, Turco,
Niceno, il nostro cavaliere), capo dell’esercito arabo, Ismeno viene chiamato
‘fantasma importuno’ (X, 9, 7), essendo prima detto un ‘errante’ (X, 9, 4) e
di vecchiaia avanzata, al limite dell'immobilitd. Mentre con ‘errante’ viene
ripetuto l'inserimento di Ismeno in quanto membro della vasta comunita
degli ‘erranti’ medievali, la sua etd vetusta puo essere cenno che il periodo di
fioritura dell’aristotelismo musulmano e cristiano ormai sarebbe lontano nel
tempo, cosa che si offre alla lettura anche per lo spregiativo termine di ‘fan-
tasma importuno’. Anche qui ¢ facile vedere i paralleli con Dante. Ma l'argo-
mento soltanto comincia a delinearsi, visto che nelle prossime ottave Ismeno
verra riconosciuto da Solimano come guida e maestro, nel senso in cui Dante
fu accompagnato e iniziato da Beatrice: ‘segui colui che 'l suo cammin go-
verna’ (X, 33, 4). Alla fine con le parole dello stesso Ismeno viene resa meno
ambigua la sua posizione, non nel senso classico di un intelletto puro (come
lo erano state Beatrice e Laura dopo la morte), capace di leggere le cose nella
mente di Dio, essendo identico a Dio, ma pit modestamente come colui che
intende e sa regolare le cose che dipendono dalla Natura. In questa posizione
intermedia tra uomo e intelletto puro risulterebbe la modalita in cui I'eresia
medievale fu in grado di sopravvivere e funzionare ai tempi di Tasso, incluso
per i lettori della Gerusalemme liberata. Ismeno e in parte Solimano non sono
gli unici personaggi del poema creati da Tasso in funzione dell’eresia medie-

vale. Risulta tale anche Armida e qua e la si possono vedere le orme di quella
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cultura medievale nelle caratteristiche e negli atti di altri personaggi della
Gerusalemme liberata.

Va ancora ricordato che Dante procedette similmente a Tasso, previamen-
te detestando ‘gli intellettuali’ peccatori per poi dargli lui stesso spazio: Dante
prima mette tutti gli averroisti nei dolori della Citta infernale per poi diven-

tarne il rappresentante, rispiegando tutto in chiave di compromesso.

Canto secondo

II

Questi or Macone adora, e fu Cristiano,
Ma i primi riti anco lasciar non puote;
Anzi sovente in uso empio e profano
12 Confonde le due leggi a s¢ mal note.
Ed or dalle spelonche, ove, lontano
Dal volgo, esercitar suol I'arti ignote,
Vien nel pubblico rischio al suo Signore;

16 A Re malvagio consiglier peggiore.

Druhy spev
2

Vyzndva teraz Mahomeda, krestan
bol, no a prvy obrad nezabuda;
ba ¢asto, ako ten bez Boha mestan,
zdkony splieta, ich zle znaju ludia.
Z brlohov dnes, v nich, daleko stic zvestiam
od Iudu, deje nepoznané ¢udd,
v ¢as v hrozby vSeobecnej vsiel v dom pdna;

kral zlobny zloradcu m4 za kumpdna.’

' Hoci je Ismen zasadeny v konkrétnom ,historickom® vyjave, ni¢ nebrdni iden-

tifikovat ho ako zovSeobecnenie eurdskych averroesovskych inteketudlov v 13.
a 14. storo¢i, najmi v Parfzi a v Taliansku: pdvodne st krestanmi, teraz vyznédvaju
Averroesa, ktory vyzndva Mohameda, a teda st Mohamedovymi vyznavaémi, ale
takymi, ktor{ splietaji obidve ndbozenstvd, v. 1 a 2, akymi boli klasici talianskej li-
terattiry. Su to prvi novodobi mestania (v. 3) za¢inajlicej sa mestianskej civilizdcie.
Zaoberali sa zallenovanim Averroesovej mytolégie do krestanského ndboZenstva,
¢o mohli robit, lebo to robili inotajne, tak, ze ludia stopy Averroesovej mégie
nerozpoznali. Sama osebe bola beznym Iudom nepochopitelnd, v. 4. zvyk bohoru-
ha¢ov — mestanov bol mat vlastnd pracoviiu, ,brloh®, v. 5, a tam vykondvat svoju
alchymiu — splietat tedrie pomocou kniznice diel troch vzdelanosti, ktoré v kazdej
takej pracovni boli: arabskej, antickej gréckej a krestanskej. Vers 1: ,Mahomeda“ —
lebo aj Tasso pouzil nepravidelny tvar.
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Canto decimo

IX

Desto il Soldano, alza lo sguardo e vede
uom che d’eta gravissima ai sembianti,
col ritorto baston, del vecchio piede
68 ferma e dirizza le vestigia erranti.

— E chi sei tu (sdegnoso a lui richiede)
che, fantasma importuno ai viandanti,
rompi i brevi lor sonni? e che s'aspetta

72 a te la mia vergogna, o la vendetta? —

X

—Io mi son'un (risponde il vecchio) al quale
in parte ¢ noto il tuo novel disegno:
e siccome uom, a cui di te pili cale
76 che tu forse non pensi, a te ne vegno.
Né il mordace parlare indarno ¢ tale:
perché della virti cote ¢ lo sdegno.
Prendi in grado, Signor, che 'l mio sermone

80 al tuo pronto valor sia sferza e sprone.

2

3

Desiaty spev
9

Po prebrati sa sultdn pozrie hore:
hla, muz, ho podla vzhladu tazia roky;
uzlinovicou, starou nohou stvore
stat pride a aj bludné merat kroky.
— A ty si kto, — sa pyta pri odpore,
— ty strasiak pre pocestnych z kejsi stoky,
ze krétke sny im plasis? Mdm sa hanbit

ze nezndm ta, & mdm taz vsetkych strdn bie? -

10

— Som, — starec odpoveds, — ten, ¢o mu s
dost zndme tvoje Cerstvé predsavzatia:
a idem k tebe ak’ten, o fiom z skusu

“ni nevies, ze v mne mas da¢’ako brata.
Podaromnici odvrh nie je: brusu
je sposob cnosti, ak 'ked osli sa t4.
Bud, pane, rdd, nech to, ¢o ti tu vravim,

ta pchne ak” ostroha, bi¢ k cielom pravym.?

Carodejnik Ismen (meno si ozndmi v X, 19), ako je predstaveny v prvych dvoch
oktdvach druhého spevu, symbolizuje averroesovcov zdpadného sveta. Ismenov je
obraz v tejto oktdve X, 9 (Ismen je odpudzujici starec pred smrtou): predstvuje
tpadok a zdnik filozofického bludérstva, ako to urobil Dante vo vyjave v kantike
Peklo, kde padne Cavalcantiho otec naznak do ohnivého hrobu, na znamenie, ze
uz nik dal${ do hrobu bluddrov nepadne, lebo je koniec doby averroesovského
bluddrstva. Ver$ 4: ,bludné” — slovo nie je ndhodné, ale alegéria filozofickych
bludérov.

Vers 4: Bluddrka Beatrice nazyvala Danteho na pudti nebami k Bohu ,bratom®,
teda spoluzasvitenym do mdgie: ,,Velardz sa uz, brat mdj, prihodilo“ (Raj IV, 100).
Podobne Odyseus svojich druhov v Pekle XXVI. Vers 5: ,,podaromnici® je termin
z jazyka filozofov: ni¢, o stvorila priroda, nemohlo byt stvorené podaromnici,
teda vsetko je stvorené ako cesta k svojej dokonalosti. Ver$e 5 a 6: neopovrhol si
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XVII

— O chiunque tu sia che, fuor d’ogni uso,
pieghi natura ad opre altere e strane:
e spiando i secreti, entro al pil chiuso
140 spazi a tua voglia delle menti umane;
sarrivi col saper, ch’¢ d’alto infuso,
alle cose remote anco e lontane;
deh dimmi, qual riposo o qual ruina

144 ai gran moti dell’Asia il Ciel destina?

18

— Nech si aj kto, ty, ¢o si nad pomery
hne$ prirodu, nech kond spupne, zvldstne,
a v taje ludskych mysli vjdes$ az v smery,
ze svoju volu im vtkne§ hib, tam vrasnie,
ak znalostou, ¢o z vy$av v teba mieri,
vies zaslé znat aj buddcnosti vlastné,

mi povedz, aky mier z nieb, akt skazu

Azii v vrave vojny predprikdzu.?

mnou (,odvrh®) podaromnici, lebo vyslovenie opovrhnutia je spésobom brisenia
vlastnej cnosti, ako ked sa osli kosa (,,0sli sa t4“), teda osli¢kou sa ostri. Verse 5 — 6
maju predobraz v Petrarcovi: mi brasiac mladd tizbu na povel / bezboha oslou
(Spevnik 360, v. 36 — 37).

Tasso uz v predchddzajicej oktdve oznadil Sulajmana zdpadnym nazvanim, ,nds
rytier”. Naznadil, ze ho bude pouzivat ako zasvicovaného, podobne ako bol Dante
zasvicovany Beatricou, species intelligibilis. Vyznamné je na tejto oktdve najmi
prvé Stvorversie, lebo Sulajman v fiom prizndva Ismenovi, a teda vSetkym zdpad-
nym averroesovcom, intelektudlnu dominanciu a schopnost poznat najvyssiu
pravdu: ¢o si mysli Boh a ¢o prozretelnostne preduréil, v. 8: ,,predprikdzu®.

Treti a $tvrty vers je hyperbaton a treba ho &itat: ,entro al pili chiuso (spazi...) delle
menti umane*, tak, ako je preloZené, pretoze tak ddva vypoved zmysel aj z hladiska
averroesovskej vedy: (mds) schopnost vnikat do najhlbsich tajomstiev Iudského
myslenia. Ver§ 2: ,hne§ si — ohyna$ si, podriadujes si. Ver$ 3: slovd ,spupne®
a ,zvldstne” st identifikitormi, ze slovnik tejto oktdvy hovori slovnikom averro-
esovskej vedy. Napriklad v Petrarkovom Spevniku m4 slovo ,,nové” vidy vyznam
»zvlastne®, teda poznacené dobovou filozofickou kulttrou.
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XIX

Ma pria dimmi il tuo nome, e con qual arte
far cose tu si inusitate soglia:
ché se pria lo stupor da me non parte,
148 comesser pud dhio gli altri detti accoglia? —
Sorrise il vecchio, e disse: — In una parte
Mi sar leve 'adempir tua voglia.
Son detto Ismeno, e i Siri appellan Mago

152 me, che dell’arti incognite son vago.

XX

Ma chvio scopra il futuro, e ch'io dispieghi
dell’occulto destin gli eterni annali,
troppo audace ¢ il desio, troppo alti preghi:
156 non ¢ tanto concesso a noi mortali.
Ciascun, qua gity, le forze e I senno impieghi
per avanzar fra le sciagure e i mali:
ché sovente addivien che 'l saggio ¢l forte

160 fabbro a se stesso ¢ di beata sorte.

5

19

No prv mi meno rec a za remeslo
¢o je, nim zvyknes stvdrat nezvycaje:
bo poriadne ma po lebeni treslo,
prejst mi to musi, inak zbyto¢nd je
re¢ tvoja! — Starec usmial sa: — M4 heslo
dve casti, v prvej nie st Ziadne taje.
Som Ismen, Syr¢ania ma ¢arodejnik

zv(, vedy [tbim, o nich ni¢ nevie nik.’

20

No povézlivostou je chciet, ze by som
mal vediet javit, ¢o sa stat m4, z ve¢nych
aj javit osud letopisov: spisom
taj znat niet medzi nami ludmi svedénych.
Tu dol nech je len pri rozume vy$$om
z nés kazdy: z nestasti, bied, pre¢ z nich:
"bo ¢asto stdva sa, Ze mudry, silny

si sdm je Stastia kovd¢ neomylny.®

Vers 6: otdzka pozostdvajica z dvoch otdzok, napriklad: ,Sa spytat chcem — tak
vetiem, mélo znaly — / Co majt znatit ony dve haluze?* (Spevnik 359, 45 — 46).
Ismen sa nedefinuje ako species intelligibilis, ako ten, kto moze poznat Boha a jeho
predurcenia vyjadrené v knihdch osudu, ,,vo ve¢nych letopisoch®, v. 3 a 4, ako to
rob{ Beatrice v Raji, ale ako predsa len ¢astny na bozskom poznani, a to v stilade
s Aristotelovou tedriou ¢inného principu (¢lovek by mal byt ¢innym principom
sebe, kovd¢om svojmu $tastiu, verse 5 — 8: ,, Ak je nieCo schopné hybat ¢i vyvoldvat
pohyb, ktory sa viak nedeje, pohyb nie je mozny, lebo mozno to, ¢o md moznost,
nekond... Treba teda, aby jestvoval taky princip, Ze jeho podstatou bytia bude ,¢in‘.
V takom pripade musia byt takéto podstaty bez hmoty: musia byt ve¢né, ak plati,
ze jestvuje aj ind ve¢nd vec. Su teda ¢innostné... Naskutku, ako moze jestvovat
pohyb, ak by nebolo nejakej ¢innostnej priciny? Urcite to totiz nie je tak, ze by
hmota hybala sama seba, ale fiou hybe umenie stavat...“ (Aristoteles: Metafyzika,
XII, 6, 1071b 10 — 35; 1072a 1 — 25, preklad P. K.). Teda kto je ,kovd¢om vlast-
ného $tastia“, obsahuje v sebe samom veény, a teda bozsky princip ¢innostnosti.
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Predslov a preklad st propagiciu prekladu historického eposu Torquata Tassa
Oslobodeny Jeruzalem, podporeného Fondom na podporu umenia z verej-
nych zdrojov Slovenskej republiky.
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E TESTUALITA NELLE CULTURE
DI LINGUA ROMANZA

Monika Savelovd (Universita di Nitra Costantino il Filosofo)

Mirko Lampis — Paolo Di Vico (eds.): Semiética del Eros. Sevilla:
Ediciones Alfar, 2021. 224 p. ISBN 978-84-7898-931-7

Nell’'ambito del progetto di ricerca Semiotica dell’Eros. Erotismo e te-
stualita nelle culture di lingua romanza, promosso dalla cattedra di
Romanistica dell’Universita di Nitra nel triennio 2019-2021, a cura
di Mirko Lampis e Paolo Di Vico, gli studi affrontati costituiscono il
materiale che ha contribuito alla pubblicazione del volume dal me-
desimo titolo.

Si raccolgono in esso varie divagazioni ed esplorazioni che tratta-
no gli aspetti pit significativi dell’esperienza erotica, del loro modo di
interpretarli e di conseguenza dei criteri che li includono e li rappre-
sentano nel nostro sistema di conoscenze che li definisce e li modella
nei svariati contesti artistici e letterari. Lerotismo si conferma negli
studi qui presentati come una dimensione estremamente vitale, ricca
di significato, ma anche di lati ambigui, eccessivi e perturbanti, atti
ad articolare un discorso di rappresentazione dell’eros e di tutto cio
che gli ruota intorno sempre intriso di una dimensione estetica moto
curata ed esaltante. Il testo vuole cosi proporre tematiche delicate e
sempre prodighe di sorprese, capaci di suscitare una viva curiosita da
sempre e non ultime una riflessione e un arricchimento su questo
lato del vivere cosi pregnante per il significato dell’esistenza stessa, in
quanto, attraverso 'eros, si afferma I'appartenenza degli esseri umani
alla sfera della sessualitd, pitt 0 meno tollerata nelle varie fasi dello
sviluppo della civilta e della mentalitd, ma ampiamente resa ogget-
to di cultura. La funzione della cultura nell’erotismo ha esercitato il
pitt delle volte un’azione filtrante che vicendevolmente ha esaltato,
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controllato o represso 'esperienza erotica, rendendola dal punto di
vista artistico un’emozione, un’azione, un vero e proprio rito dagli
intensi risvolti estetici, rivolti a finalita ludiche e di intrattenimento
sociale, dalla forte componente trasfigurativa e metaforica, abile a
sviluppare I'immaginazione umana.

Chiaramente dell’erotismo esistono innumerevoli definizioni e
tentativi di sintetizzarlo, tutti comprensivi delle molteplici sfere ed
oggetti del desiderio, intrecciati in una connessione intima di corpi,
organi, libidine e desiderio, che ne compongono le sue propaggini
principali e pitt dense di espressione, in una esaltazione o sublima-
zione dell’istinto sessuale, per non parlare della stretta ripercussione
dei temi erotici su concetti quali la verita e la liberta stessa dell’arte
e, perché no, degli uomini. Nell'introduzione al volume gli editori
tratteggiano una definizione generale dell’erotismo che lo vede in-
quadrato in quanto una sorta di repertorio culturale di procedimenti,
risorse ed elementi espressivi, il cui effetto e la cui funzione a volte
¢ porre in risalto e conseguentemente esaltare la dimensione estetica
dell’interazione amoroso-sensuale, con tutto il suo bagaglio di oppo-
sizioni e contraddizioni, che si attraggono e si respingono, che stabili-
scono contatti, ma al contempo originano rifiuti e dissensi. Proprio la
dimensione estetica diviene il filo conduttore dell’elaborazione della
tematica erotica con la sua aspirazione alla bellezza e alla canonizza-
zione delle molteplici forme espressive sperimentate, suscitatrici di
differenti sensazioni collegate alla realizzazione di entita che oltrepas-
sano i confini di alcune concezioni (anatomia e fisiologia, esperienza
sessuale, amore...), eppure permangono ad esse strettamente legate,
pur proponendocene delle versioni diversificate, in cui finisce per
predominare, piti che I'aspetto primario della questione, una sua de-
rivazione metaforica. Si impongono allora nel gioco dell’eros costanti
piu significative di altre, pili rappresentative, come la voluttuosita, la
sorpresa e la scoperta, il gioco, la ricerca e la tensione, I'aspirazione,
pill presenti e importanti di concetti di base da cui sembrerebbe spri-
gionarsi sempre e comunque 'eros, come il desiderio, 'unione o il
fatidico possesso, da risolversi nel reciproco godimento dei sensi. Da
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questi principi prende I'avvio un dibattito sull’erotismo che si deline-
erebbe su due tracce discorsive principali, che ben presto perd si rive-
lerebbero fittizie per il loro continuo intrecciarsi ed influenzarsi e per
la loro continua ammissione di eccezioni e approssimazioni, sempre
pilt a conferma di una insostenibilita a definire le finalita dell’eros,
che costituiscono di volta in volta oggetto d’esame e di riflessione di
domini scientifici diversi, opposti e complementari.

Quanto detto determina un discorso sull’erotismo che pud assu-
mere distinte maniere di sviluppo ed elaborazione e le ricerche ripor-
tate in questo volume ne sono una dimostrazione effettiva, orientate
ad una pluralita di punti di vista, assolutamente sottratta a condizio-
namenti e pressioni volte all'uniformita e al’omogeneita, intese come
circostanze del tutto estranee ad un fenomeno cosi vario, molteplice
ed eterogeneo come quello trattato, pur rintracciando sempre e co-
munque nella diversitd un punto di fusione, rappresentato da una
lettura ed interpretazione semiotica, condensata ed estratta da ogni
singolo saggio. Il testo comprende otto saggi, ognuno di essi costi-
tuisce un interessante e stimolante percorso all’interno del variegato
impianto discorsivo dell’eros, sulla sua possibilita e, aggiungerei, ne-
cessita di interpretazione, sulle sue suggestive forme discorsive e sulle
modalita in cui ha preso e prende costantemente forma in determi-
nate opere, autori e momenti della storia della cultura, ricorrendo a
specifiche forme di espressione linguistica ed espressiva in generale.
Si tratta ovviamente di una panoramica che, come naturale per un
argomento cosi vasto e complesso, non ¢ priva di limitazioni e par-
zialita, eppure propone riflessioni e confronti che sapranno destare
Iinteresse della lettura e del progetto per ulteriori ampliamenti ed
approfondimenti.



AKTUALNOST MYSTICKYCH
VYSKUMOV DOMA 1 VO SVETE

Paolo Di Vico (Universita di Nitra Costantino il Filosofo)

Antonio Barnés Vizquez, Magda Kucerkova (eds.): The Figura-
tiveness of the Language of Mystical Experience: Particularities
and Interpretations. Brno: MU, 2021. 280 p. ISBN 978-80-210-
9997-5. DOI 10.5817/CZ.MUNI.P210-9997-2021

V poslednom desatro¢i sme v stredoeurépskom kontexte svedkami
istej akumuldcie zdujmu o ndbozenskd a mystagogicka literatdru, ¢i
presnejsie tematiku mystickej skdsenosti v jej variantnych formdch,
ktoré prekracujui ,Cisto ndbozenské® diela, ¢i tie, ktoré tradi¢ne ra-
dime k ndboZenskej spisbe (konkrétne k rimskokatolickej vetve,
v talianskom kontexte napriklad dielo Frantiska z Assisi, Katariny
Sienskej, Angely z Foligna, z hispanofénneho prostredia Jina z Kriza,
Teréziu Avilskd a i.), roziirujic vyskumny obzor na dalsie svetové
ndbozenstvd (spomenme aspon aktudlne kontextualizovanie tvorby
Danteho Alighieriho do islamskych — averroistickych ¢i avicennov-
skych — stvislosti a s tym stvisiacu vyskumnd a prekladatelska ¢in-
nost prezentovanu aj na strankach tohto ¢asopisu) ¢i iné formy ume-
nia (prikladom je vystava Tien blazeného krdlovstva, ktord sa konala
v Bratislave, na pdde Univerzitnej kniznice, pri prilezitosti 700. vyro-
¢ia imrtia Danteho Alighieriho).

O pozornosti vo¢i predmetnym témam sveddia aj viaceré inter-
naciondlne vedecké podujatia, ktoré sa konali v uplynulych rokoch
aj vdaka iniciativam vedeckych pracovnikov Filozofickej fakulty
Univerzity Konstantina Filozofa v Nitre. Vystupom z medzindrodnej
vedeckej konferencie Obraznost jazyka mystickej skdsenosti: $peci-
fikd a vyklady (29. — 30. jina 2021) je pomerne rozsiahly zbornik
The Figurativeness of the Language of Mystical Experience s podtitulom
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Particularities and Interpertations, editovany Antoniom Barnésom
a Magdou Kucerkovou, ktory vysiel za¢iatkom roka 2022 v ¢eskom
vydavatelstve Masaryk University Press. Tvori ho 23 $tudii rozne-
ho zamerania autorov slovenskej, ceskej, $panielskej, talianskej a ar-
gentinskej proveniencie, ktoré sa sustredia do Siestich tematickych
okruhov: 7he man who knows and who dies, The expression of known
and unknown, Symbols — on the borders of mystery, The rethoric of mys-
tical experience, Mysticism of being in the world and Visual arts and
transcendence.

Z kazdého z prispevkov vystupuje svojskym spdsobom do popre-
dia vyznam a sémantickd sila a bohatstvo obraznosti mystickej sku-
senosti, majuce kreativno-esteticky rozmer. Zdroven vsak pertrakto-
vand téma odzrkadluje svoju stdlu aktudlnost a podnetnost pre dalsie
bidanie v rozmanitych disciplinach, kedZe duchovni skisenost uz
po stdrocia predstavuje jeden zo spdsobov hladania osobnej Zivotnej
cesty a zmyslu zivota. V centre pozornosti publikovanych vyskumov
stoji obraznost ako ndstroj sprostredkovania nevyjadritelného obsa-
hu a archetypdlny zédklad duchovnej tradicie, ststrediac sa na literdr-
noumelecké podoby stvdriiovania mystickej skiisenosti, ako aj literdr-
ne podoby mystagégie, ¢ize vykladu tajomstva, o ktorom skusenost
mystika vypovedd.

Nitrianske vyskumy reprezentoval Jén Gallik $tadiou Death as
radical border o diele Hranice stinu Ceského katolickeho spisovatela
Jana Cepa (1902 — 1974), keory patril k autorom budujicim tvorbu
na spiritudlno-religiéznych motivoch: jazyk a obraznost jeho ume-
leckej tvorby vychddza z filozoficko-reflexivneho a meditativneho
lyrizmu, Casto s kontemplativnym presahom, vrdtane uvazovania
o zivote a smrti, pricom je zjavné, Ze tieto entity velmi tzko stvisia
préve s obrazom dvojakého domova. Fabiano Gritti v prispevku 7he
silence of God in the poetry of Father David Maria Turoldo predstavuje
jednu zo zékladnych tém duchovnej poézie patra Maria Turolda —
ticho Boha. Magda Kuéerkovd sa v scadii 7he heart as an image of
deification in mystical writing zameriava na obraz srdca a zboz$tenia
cez prizmu dejinnych a biblickych ponimani a obrazov (srdce ako
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centrum, vymena srdca) v kontexte mystickej skdsenosti. Zuzana
Civanova a Monika Brezovakova v prispevku Transcendent experience
of St. Laura Montoya y Upegui predstavuju jazyk kolumbijskej mysti¢-
ky poukazujic na fake, Ze hoci ide o odlisny dobovy kontext, vzdiale-
né stradnice ¢i modernejsie jazykové spracovanie, mystickina tvorba
sa pondsa na dielo Terézie z Avily. Monika Savelova v $tadii 7he fi-
gurativeness of the mystical experience in Angela of Foligno predstavuje
hlavné obrazové okruhy mystickej skdsenosti u nds menej zndmej
mysticky Angely z Foligna. Edita Horndc¢kovd Klapicova v 7he figu-
rativeness of the language of St. Teresa of Avila zasa predostiera $tylis-
ticktl analyzu Vaiitorného hradu Terezy z Avily. Petra Kaizerova v pri-
spevku A probe inside the poetic form of mysticism of Slovak Romantic
Messianists predstavila poetickit podobu mystagégie u slovenskych
mesianistov ako Michal Miloslav HodZa, Mikulds Dohndny, Samo
Bohdan Hrobon a i. Eva Parilédkova sa v texte 7he mystical meaning of
the table in contemporary art venovala reinterpreticii jazyka ddvania
a prijimania v kontexte sic¢asného vytvarného umenia.

Diapazén predstavenych vyskumov je naozaj Siroky a prispevky
sa snazili predovsetkym analyticko-interpretaénym pristupom k vy-
branym textom priblizit poetiky autorov a autorieck mnohych ndrod-
nych literattr vyrastajicich zo zdpadnej krestanskej tradicie a vznika-
jucich na casovej osi od stredoveku do sticasnosti. Ako obohacujice
sa nepochybne ukdzali aj interpreta¢né pohlady podnietené reflexiou
osobnej ¢i sprostredkovanej skisenosti s Bohom v kontexte vytvar-
ného umenia. Slovami z pozvinky na predmetnt konferenciu, kedze
aj sucasny clovek moéze mat skisenost toho, ¢o nedokdze vyjadrit,
stdt na prahu neuchopitelného a objavit to, ¢o povazoval za nemoz-
né, cielom zbornika je poukdzat na potenciil tejto osobitej literdrnej
vypovede ovplyviiovat jeho Zivot bez ohladu na to, ¢i vznikla pred
niekolkymi storoc¢iami alebo iba pred niekolkymi rokmi.









