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ALEGORIJA ONOSTRANIH PUTOVANJA
U SREDNJOVJEKOVNO)J KNJIZEVNOSTI

Dolores Grmaca

U radu se na korpusu eshatoloskih vizija zasvjedocenih i u hrvatskoj srednjovjekovnoj
knjizevnosti istrazuju alegorijski elementi u stvaranju topografije zagrobnoga svijeta i
alegorijsko tumacenje onostranih putovanja. Iako je vrhunac vizionarske tradicije
Danteovo alegorijsko putovanje, vizije onostranosti koje mu prethode ne mogu se svrstati
u zanr alegorije. Bududi da je alegorija izuzetno vazna i na kompozicijskoj i na herme-
neutickoj razini takvih tekstova, moze se govoriti o alegoriji putovanja. Vaznost knji-
Zevnog Zanra vizija odraZava se i u utjecaju na krs¢ansku eshatologiju, teolosku discipli-
nu, i posebice na pucku duhovnost u kojoj je do danas velikim dijelom zadrZan imaginarij
onostranosti kakav je nastao u vizionarskoj tradiciji. Putovanje prostorima onostranosti
prikazano je poput putopisa: slikama ovostranog putovanja. Sve eshatoloske vizije u
hrvatskome srednjovjekovlju imaju istu strukturu: putovanje — povratak i sve isticu
vaznost unutarnje preobrazbe, unutarnjeg odraza onostranog na ovozemaljsko putovanje.
Tako vizije govore o eshatoloskoj stvarnosti, izostaju teme poput Kristova ponovnog
dolaska (paruzija), Posljednji sud, uskrsnuce tijela. Vizije u srediste stavljaju dogadaj
covjekove osobne smrti i nastavak Zivota u zagrobnome svijetu, alegorijski opis topo-
grafije onostranosti, kao i nacin buduceg bivanja. Takav je antropocentri¢ni pristup u
suvremenoj eshatologiji zamijenjen kristoloSkim, ali je put sigurna stizanja u raj ostao
isti: ¢initi dobra djela — spas na onome svijetu zasluzZuje se na ovome.

Kljucne rijeci: alegorija putovanja, srednjovjekovne vizije, zagrobni Zivot, CistiliSte,
pakao, raj, topografija onostranosti
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L.
PUTOVANIJE U SVJETLU ALEGORIJE

Omnis mundi creatura, I stvorenje svako svijeta,
quasi liber, et pictura kao knjiga ili slika
nobis est, et speculum. ogledalo nama je.

Nostrae vitae, nostrae mortis, Naseg Zic¢a, nase smrti,
nostri status, nostrae sortis naseg stanja i sudbine
fidele signaculum. obiljezje vjerno je.!

Prvo desetljece 21. stoljeca obiljeZava obnovljen interes za razlicite
uporabe alegorije u umjetnosti i u kulturnoj teoriji.> Suvremena promisljanja
opcenito bitno obiljezava stavljanje u fokus drugogovor (alieniloquium) i
fenomen metaforickog prijenosa znacenja — Cija je uporaba izvor propitivanja
prirode i granica jezika i znanja — postaje jednim od srediSnjih pojmova su-
vremene knjiZevne teorije, ali i lingvistike, psihologije, sociologije, filozofije,
teologije i glazbe. U tom novom dobu proucavanja alegorije pojavljuje se
cijeliniz teorijskih tekstova, na raznim humanistickim podrucjima, koji uka-
zuju na sloZenost alegorijske tradicije.?

U mnogim aspektima suvremenog Zivota takoder se moZe primijetiti i
obnovljen interes za putovanje koje se u novije vrijeme smatra klju¢nom
temom humanistickih i drustvenih znanosti. Zanimanje za kulturne artikula-
cije putnickog diskurza vidljivo je kako u koli¢ini objavljivanja raznih atlasa,
vodica i karata — koje donose faktografske prikaze —tako i u brojnim imagi-
nativnim opisima itinerarija i u svim medijima sve prisutnijim putopisima.

' Alan iz Lillea (PL 210), prijevod Augustina Pavlovi¢a u Eco 2001: 162.

2 Na okret prema alegoriji u teorijskom diskurzu ukazuju i sve brojnije medunarodne znanstvene
konferencije te pojavljivanje jos brojnijih vaZnih studija i zbornika, primjerice, Whitman 2000,
Strubel 2002, Knaller 2003, Kernev §trajn 2009, Muzzioli 2010, Tambling 2010, Machosky
2010, Copeland i Struck 2010.

Povijest uporabe pojma alegorije, naime, upucuje na dvije tradicije: tradiciju alegorijske kompo-
zicije odnosno oblikovanja teksta (Ciji bi neposredni kontekst bila retorika) te tradiciju alegorij-
ske interpretacije (koja se tie recepcije odnosno egzegeze). Upravo je interakcija izmedu ale-
gorijske kompozicije i alegorijske interpretacije jedan od glavnih problema sloZenosti fenomena
alegorije. Prepletanje razina alegorije zadrzava se i u kontekstu srednjovjekovne krs¢anske
egzegeze poslije Augustina: alegorija je i ono Sto se upisuje u tekst i ono §to se (odnosno kako
se) iz njega isitava te ona ponajprije upucuje na mnogoznacnost kao problem “gustog” ili
“neprozirnog” govora, koprenom zakrivene misli iza koje se u dubini raskriva “pravi smisao”.
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Crtanjem novih krajolika otvaraju se novi prostori suvremene knjiZevnosti,
otvaraju se pitanja “politike reprezentacije transkulturalnog prostora”,
(re)imaginacija svijeta putem njegova reprezentiranja crta “spiralne krugove”
izmedu doma i udaljenosti, izmedu sada i tamo, (re)evocirajuci vezu izmedu
putovanja i pisanja u svjetlu interdisciplinarnih pristupa (Duncan i Gregory
1999: 1). Dean Duda primje ¢uje da se u podrucju kulture putovanja (travel
culture, Reisekultur) “susrecu razlicite intelektualne tradicije” u rasponu
od “socijalne i kulturne povijesti preko sociologije, etnologije, etnografije i
antropologije do kriticke geografije i proucavanja knjizevosti”’ (Duda 2007:
268).* Podruéju putnicke tekstualnosti, ustvrduje dalje taj autor, pripadaju
ne samo putopisni tekstovi nego i knjizevni motivi putovanja “koji se kao
rasuti teret pojavljuju u diskurzima kulture putovanja, a potjecu iz razlicitih
knjiZevnih Zanrova” (ibid.: 271). Stoga uocava da se u novije vrijeme pro-
blemska struktura u knjiZevnom prouc¢avanju putovanja uglavnom odvija u
“trokoraku: putopis — putovanje kao metafora i knjizevna izvedba — knjizev-
nost kao putovanje (cirkulacija, translacija, emisija, recepcija, zone dodira,
prijevodi itd.)” (ibid.). Korak koji ¢e biti u fokusu ovog rada jest srednji:
manifestacije metafore putovanja u svojoj Zari$noj epohi, srednjovjekovlju,
usporedba Zivota i putovanja u svakodnevnoj kulturi, taloZenje kolektivnog
i druStvenog pamcenja u knjizevnom prostoru. Ukratko, u fokusu je temelj
svih kasnijih definicija putovanja, koje je u srednjem vijeku ponajprije proces
dugog trajanja, pustolovina koja utjelovljuje razne imaginativne tvorbe, a
one su, zapravo, slika necega drugoga i iskonskoga — zZivota.

Ako suvremenu nam kulturu moZemo promatrati kao putujuéu, onda
je to jos opravdanije primijeniti na kr§¢ansko srednjovjekovlje koje se iden-
tificira s putovanjem. U njemu naime dominira slika ovoga svijeta kao prola-
za, a ne obitavanja, cjelokupna je egzistencija saZeta u kretanje prema ono-
stranosti, cjelokupni se identitet predstavlja kao putujuci,’ i to ponajprije u
alegorijskoj paradigmi — za razliku od suvremene kulture putovanja koju

4 Osuvremenom tretiranju ‘putujuéih kultura’ (travelling cultures) i teoriji putovanja vidi Hulme
i Youngs (2002), Clifford (2006: 311-334), Bausinger, Beyrer i Korff (1999).

Takvo je poimanje i u temeljima suvremene teologije, Crkva se kroz svoju povijest predstavlja
kao “nebeska i putujuéa”, Isusovi su ucenici putnici na zemlji, $to potvrduje i dogmatska kon-
stitucija o Crkvi Lumen gentium (1964) — jedan od najvaznijih dokumenata ne samo Drugog
vatikanskog sabora nego i novije povijesti teologije. U sedmom poglavlju Lumen gentium,
naime, opisuje eshatoloski znacaj putujuce Crkve u Zivoj povezanosti s proslavljenom i dovr-
Senom nebeskom zajednicom.
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viSe zanima doslovnost i “politike reprezentacije transkulturalnog prosto-
ra” (Duncan i Gregory 1999: 1). Alegorija je srce srednjovjekovne zapadne
civilizacije i srediS$nji pojam za razumijevanje medijevalne kulture i knjizev-
nosti, na $to upuéuju, primjerice Strubel (2002), Eco (2001, 2007), koji go-
vori o sveopéem i enciklopedijskom alegorizmu, ili Huizinga (1991) prema
¢ijim je opisima srednjovjekovni ovjek Zivio u svijetu napu¢enom znako-
vima, simbolima, o¢itovanjima Boga u stvarima, u prirodi koja neprekidno
govori heraldi¢kim jezikom, u kojoj svaka stvar mozZe biti znak viSe istine.
Alegorijsko misljenje proZima predodZbu svake stvari “viSom estetskom i
etickom vrijednosc¢u”, pruza “opojnost misli”, intelektualno “stapanje granica
identiteta stvari” (Huizinga 1991: 193). Najbolju definiciju takve vizije svije-
ta u kojem se dogada prijelaz od ljepote djela kao materijalnog predmeta k
njegovoj alegori¢noj ljepoti nudi Alan iz Lillea stihovima citiranima na po-
¢etku ovog rada.® Vidljivi je svijet uvijek u relaciji s nevidljivim, pojavni s
bozanskim, te uz denotativno znacenje treba isCitati i alegorijsko: sve se
ovozemaljsko i akcidentalno projicira u vje¢no. Srednjovjekovna (alegorij-
ska) kultura prikazuje ljudski Zivot kao konstantnu izmjenu i prepletanje
ovostranih temporalnih dogadaja sa zakonitostima onostranosti. “Ovozemalj-
sko se projicira u vjecno, a vjecno se ‘spusta’ u forme i dogadaje ovozemalj-
skoga, kako bi ga ljudski um mogao prepoznati i (barem donekle) spoznati”’
(Diirrigl 2007: 37).

Svako je medievalno putovanje u drugi i drugaciji svijet ispunjeno Cu-
desnim nesvakida$njim dogadanjima, s krajnjim ciljem mastovita konstrukta
daugodi (delectare), pokrene na djelovanje (movere) i pouci (docere). Svijet
je Bozji govor upucen covjeku te priroda u simboli¢noj viziji “postaje abece-
da kojom nam stvoritelj govori o poretku svijeta, o nadnaravnim dobrima,
o koracima §to ih treba poduzeti da se na uredan nacin usmjerimo u svijetu
na stjecanje nebeskih nagrada” (Eco 2007: 64). Alegorijska je fabulacija
sluzila prevodenju u slike onih istina koje bi bile tesko razumljive u strogoj
teoloskoj, doktrinalnoj formulaciji. To je impliciralo oblikovanje pouka uZit-
kom u slici i u alegoriji, preko slikarstva koje je laicorum litteratura, odnosno
uklapanjem poucne teorije u alegorijsku viziju kao “izraz pedagoskog sustava
i kulturne politike koja se sluzi mentalnim procesima tipi¢nim za ono doba”
(ibid.: 65). Razumijevanje alegorije, dakako, ovisi o stvarnom kontekstu i o

¢ Alanovi stihovi obi¢no se drZe temeljem razumijevanja srednjovjekovne estetike. Vidi Assunto

1975: 29.
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nacinima inkorporiranosti sifriranih znacenja u sam tekst, odnosno o tipu
interpretacije koji valja primijeniti da bi zasvijetlio sensus allegoricus. U
srednjovjekovnoj kulturi oblikovano je nekoliko alegorijskih modela ¢itanja:
jedan je “proSirena metafora” u kojem su sklopovi radnje i likova oblikovani
oko odredenoga idejnoga sadrzaja i stavljeni u funkciju neke pouke; drugi
je prefiguracijski kojim se predoceni starozavjetni ili mitoloski dogadaji i
likovi stavljaju u analogiju s Kristom. NajsloZenije je ¢etverostruko Citanje
koje ¢ine doslovni/povijesni, tipoloski/alegorijski, moralni/tropoloski i esha-
toloski/anagogijski smisao, kodificirano u mnemotehnicku shemu koja se
pripisuje Nikoli iz Lyre ili Augustinu iz Dacije: Littera gesta docet,/ Quid
credas allegoria,/ Moralis quid agas,/ Quo tendas anagogia [Doslovno zna-
cenje poducava o stvarnim dogadajima,/ alegorija u sto da vjerujes,/ mo-
ralno znacenje kako da djelujes,/ a anagogija cemu da teZis]. U svakom od
nacina alegorijskog Citanja u osnovi je nastojanje oko afirmacije normi
kr$¢anskog ponasanja i u¢vrséivanja u vjeri: modus recipiendi usmjeren je
na prepoznavanje i odgonetanje duplex sententia. Koji Ce tip alegorije biti
aktiviran ovisi o signalima upisanima u samome tekstu, o situaciji i,
ponajvise, o publici kojoj je djelo namijenjeno.’

IL
ESHATOLOSKE VIZIJE U SVIETLU ALEGORIJE PUTOVANJA

Zivot sim u srednjem je vijeku bio smatran putovanjem prema vjecnosti, s nizom
zapreka, opasnosti i zamki koje je valjalo izbjeéi. Covjek je putnik, mozda i protiv
svoje volje, on mora hoditi i kretati se, traziti i lutati, spoticati se i ponovo ustajati.
(Diirrigl 2006: 303)

Zivot shvacen kao putovanje, odnosno peregrinatio — s bitnom osovi-
nom u povezanosti ‘“vanjskog” putovanja na tjelesnom planu i “unutarnjeg”

-----

zapleta i pokretac zbivanja u srednjovjekovnim pripovjednim djelima, kako

O signalima moguce izvedbe (performance) hrvatskoglagoljskih pripovjednih tekstova, eti¢nosti
Citanja te paratekstualnim indikatorima srednjovjekovnih tekstova, napose eshatoloskih vizija,
vidi Diirrigl 2007, 2008. i 2010. Za proucavanje razlicitih oblika kulturnih izvedbi u srednjovje-
kovlju vazan je zbornik radova Cultural Performances in Medieval France, Doss-Quinby,
Krueger i Burns (ur.) (2007).
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primjeéuju medievisti.> Najbolje oprimjerenje Zivotno vaznog putovanja
ostvaruju eshatoloske vizije koje tematiziraju zavrSetak ovozemaljske egzi-
stencije u onostranosti, Sto ih ¢ini jednom od najreprezentativnijih srednjovje-
kovnih knjizevnih vrsta. Vizije su oblikovane kao putovanja vidjelaca ili
njihovih dusa kroz prostore pakla i raja, ili pak kao ukazanja i snovidenja.’
Kad je rijec¢ o hrvatskih tekstovima koji pripadaju tom Zanru, prema podjeli
koju donosi Marija-Ana Diirrigl (1997), sve samostalne apokrifne vizije
(Pavlova apokalipsa, Bogorodicina i Baruhova, te djelomicno Abrahamova
koja je zapravo “lanac” vizija)'® i obje legendarne vizije (Dundulova vizija
i Cistiliste sv. Patricija) spadaju — po karakteru doZivljaja vidioca— u katego-
riju putovanje, peregrinatio, hoZdenie. Tome se korpusu mogu pribrojiti i
“male vizije” koje su uklopljene u fabularni tekst (jedna je u Legendi o sv.
Agapitu, a druga u romanu Barlaam i Jozafat), te nekoliko vizija u IV.
knjizi Dijaloga Grgura Velikoga. Navedenome korpusu vizija oblikovanih
kao putovanja u zagrobni svijet pristupit ¢u u svjetlu alegorije putovanja.
Pitanje koje ¢e biti u srediStu jest na koji se nacin susre¢u i medusobno
osvjetljuju razlicite razine alegorije vizija koje spadaju u skupinu putovanja
te kakva znacenja u tom spletu oblikuju.

Pristup temi putovanja prostorima onostranosti u svjetlu alegorije, oko
koje su strukturirani znacenjski slojevi srednjovjekovnih vizija, vrlo je slo-
Zen, slojevit i problematican. Premda se, prema Grguru Velikom, radi o
spiritales visiones, medievisti s pravom isticu da “one nisu bile shvacene
kao alegorije ili fikcionalna ostvarenja, nego naprotiv kao otkrivenja milo-
srdnog Boga covjeku” (Diirrigl 1998: 38). Pitanje alegori¢nosti srednjovje-

Na primjeru dvaju hrvatskoglagoljskih tekstova, Legende o svetom Agapitu i Cistilista svetoga
Patricija, Marija-Ana Diirrigl (2006) pokazuje da se putovanje ostvaruje ne samo kao tema i
pripovjedni model nego da ono u tekstovima religiozne tematike funkcionira kao adekvatan
medij pouke i poticaja.

Podjela je prema Diirrigl 2007: 104, gdje se napominje da se vizije kao samostalan Zanr po-
javljuju od 7. stoljeca, a ranije su bile podvrsta apokrifne knjizevnosti. U hrvatskoj su knjizev-
nosti sacuvane u rukopisima od 15. stolje¢a u sva tri pisma. Glavni posredovatelji eshatoloskih
vizija od 16. stoljeca postaju propovijedi i egzempla, u kojima je takva tematika ¢esta. Takoder
usporedi taksonomije vizija popularnih u srednjovjekovnoj zapadnoeuropskoj knjizevnosti
koje donose Dinzelbacher 1981, 2002, 2007, Zaleski 1987. i Vanni 2006. O vizijama u hrvat-
skome srednjovjekovlju vidi Hercigonja 1975: 349-376, FaliSevac 1980, Diirrigl 1994. i Gali¢
2006.

Izvan korpusa ostavljam apokrifne eshatoloske apokalipse koje tematiziraju Posljednji sud i
dolazak Antikristov jer su uglavnom koncipirane oko pitanja o svrSetku svijeta. Vidi o tome
Hercigonja 1975: 365-369.

10
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kovnih vizija u strucnoj se literaturi uglavnom zaobilazi, premda se redovito
naglaSava alegorijski jezik kojim je onostranost opisana, a pri¢e o putova-
njima u zagrobni svijet alegorijski Citaju. Istrazivaci koji smatraju da srednjo-
vjekovne vizije ne valja svrstavati u alegorije svoju tvrdnju argumentiraju
time da su barem neke od vizija sadrzavale direktan iskaz kako se radi o
istinitom, stvarnom dogadaju te se obi¢no prihvaca postavka Petera Dinzel-
bachera (1981) da alegorizacija i fikcionalizacija pocinju tek s Dantevom
Komedijom, kada se Zanr vizija sekularizira.

Mogu li se putovanja u zagrobni svijet u srednjovjekovlju — zlatnoj
epohi alegorije — opisati bez alegorijskog instrumentarija i tumaciti izvan
alegoreze? Medievisti redovito naglasavaju da su alegorizacija i simboliza-
cija klju¢ni knjiZevni i poetic¢ki postupci u srednjovjekovnim vizijama. K
tome, vizije se u strucnoj literaturi alegorijski tumace, sugerirajuci time da
su takvi tekstovi razumijevani i u prenesenom, duhovnom smislu, a ne samo
doslovnome. Kad na tim argumentima gradim tvrdnju da srednjovjekovnim
vizijama mozZemo pristupiti u svjetlu alegorije putovanja, ne tvrdim da se
takva djela mogu svrstati u Zanr alegorije. Upravo u kontekstu kompleksne
povijesti alegorije te zbog neprecizne uporabe teorijskih termina nastaju
nesporazumi. SloZenost pojma alegorije ogleda se u trima podruc¢jima koje
pokriva: alegorija kao tumacenje, alegorija kao figura i alegorija kao knji-
Zevni zanr. Ta je trostrukost danasnje uporabe posljedica troslojne povijesti
alegorije: hermeneuticke, retoricke i poeticke. Andrea Zlatar uocava da je
“istovjetna duhovna struktura”, isti “nacin misljenja” u temeljima alegorije-
figure, odnosno postupka pisanja i alegorije-tumacenja kao postupka ¢itanja,
$to u kasnijim stolje¢ima “proizvodi alegoriju kao knjiZevni Zanr” (Zlatar
1995: 263).

Da rezimiramo, neupitno je dakle postojanje alegorije kao strukturnoga
aspekta i nacela kompozicije teksta u opisu onostranih putovanja, te alegorije
kao hermeneuticke metode ¢itanja i tumacenja drugog, duhovnog znacenja
(sensus spiritualis) iza doslovnoga (sensus litteralis). Ono Sto jest doista
upitno tice se alegorijskoga Zanra eshatoloskih vizija. Alegorijski Zanr, na-
ime, objedinjuje obje tradicije vezane uz povijest alegorije —i interpretacijsku
i kompozicijsku. Stoga je osobito vazno istaknuti razliku izmedu alegorijskog
putovanja i putovanja u ¢iju su strukturu upleteni alegorijski elementi. Ale-
gorijsko putovanje, naime, referira na nedoslovnu zbilju, rije¢ je o imagi-
narnome putovanju opisanome u alegorijskoj formi, kakvo je, primjerice,
Danteova BoZanstvena komedija. U drugom slucaju rijec je o opisu stvarnog
(iskustvenog, u Ciju se istinitost vjeruje) putovanja koje ukljucuje neke
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alegorijske elemente i koje dopusta ili Cak trazi alegorijsko tumacenje, ali
se samo djelo ne moze svrstati u alegorijski Zanr. Upravo zbog toga nadaje
se vaznim istraZiti usidrenost eshatoloskih vizija srednjovjekovne knjizev-
nosti u tradiciju pisanja o putovanju, kao i njihov odnos prema dinamici
alegorijskog pisma u cjelini. Alegorija putovanja, nadalje, omogucuje usmje-
renost interpretacije na odnos kompozicijske i interpretacijske alegorije i
nacine motiviranja odnosa doslovnog i “drugog”, “stranog” smisla, duhov-
noga i figurativnoga. Drugim rijecima, u alegoriji je putovanja polaziste
struktura teksta i elementi koji pozivaju na alegorijsko Citanje koje je krajnji
cilj. Kljucno je, dakle, prepoznavanje alegorijskog potencijala teksta i zna-
¢enja koja otvaraju prostor alegoriji te daju legitimnost alegorijskom pri-
stupu.

Anticipirajuci zakljucke analize zacrtanog korpusa eshatoloskih vizija,
moze se ustvrditi da je Danteova BoZanstvena komedija zapravo vrhunac
tradicije vizionarske alegorizacije.!! Upravo Dante pokazuje da se alegoriza-
cija ne povezuje uvijek s fikcionalnim i izmisljenim te da nije u opoziciji s
istinom, koja se povezuje sa stvarnim, doslovnim, mimeti¢kim, referencijal-
nim. Opozicija izmedu alegorije i istine, alegorijskog i doslovnog, medutim,
funkcionira samo ako je u pitanju retoricka definicija alegorije prema kojoj
se kaZe jedno, a oznac¢ava drugo, odnosno ako doslovno znacenje posve ne-
staje. Upisanost istine u doslovno znacenje — kad istina ukljucuje povijesni
smisao teksta (stvarne dogadaje) te ¢ini temelj duhovnim znacenjima — svoj-
stvena je biblijskoj egzegezi, odnosno krs¢anskoj alegorezi. Druk¢ije je u
klasi¢noj alegorezi u kojoj je pri postupku uklapanja antickog naslijeda u
eticki sustav naglasak na istini tog teksta skrivenoj ispod tjelesnog (corpo-
ralis) Citanja, te viSi smisao potiskuje doslovni i dolazi u prvi plan.'? Poetika

' Proucavatelji vizionarske tradicije prije Dantea isti¢u da je Komedija ““grandiozni epilog Citave
srednjovjekovne knjizevnosti o zagrobnim putovanjima” (Gurevi¢ 1987: 185-186). No istic¢u
da je osnovna razlika izmedu Komedije i vizija iz prethodnog razdoblja u tome Sto je “Danteov
zagrobni svijet alegorican. Alegorija za srednjovjekovnog Covjeka nije bila jednaka
izmisljenom, i teSko je pretpostaviti, da su i za Dantea pakao, CistiliSte i raj bili samo poetske
metafore. Pa ipak niSta manje upecatljive grandiozne slike onostrane stvarnosti stvorio je bas§
Dante u Komediji, pesnik je sebe video kao njihovog tvorca, tvorca u smislu da nitko drugi
osim njega nije bio sposoban tako da ih vidi i u takvim stihovima opeva” (ibid., 234). I Dinzel-
bacher (1992: 133) isti¢e da se Danteova Komedija, prema gradi i pojedinim motivima, moZe
promatrati kao suma srednjovjekovnih vizija onostranosti, koja naravno nosi viseslojna zna-
cenja.

12 Razlikom klasi¢ne i kr§¢anske alegorijske tradicije, odnosno gréke alegorije, hebrejske tipologije
i patristicke alegoreze bavi se Rollinson 1981.
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istinitosti i realisticki opisi ne iskljucuju alegoricno, kao §to ni alegorija ne
iskljucuje povijesno. Temelje takvu tumacenju (svjetovnih) pjesnickih djela
postavlja Danteova poetika (Gozba, 11, 1) bastinjena iz biblijske hermeneu-
tike.

[...] A budu¢i da je doslovni smisao uvijek subjekt i materija [drugih], osobito
alegorijsk[og], nemoguce je spoznati [druge] prije no $to spoznamo njega. [...]
buduc¢i da dokazivanje u znanosti nalikuje gradnji, a doslovno je prikazivanje te-
melj svih drugih smislova, osobito alegorijskoga, nemoguce je sagraditi druge
smislove prije nego $to sagradimo njega (Dante 1976: 289).13

Kao Sto istic¢e T. Barolini (2006: 125—-131) Dante inzistira na tome da
on govori istinu te da je Zelio biti shvacen daleko ozbiljnije kao “prorok™ i
“vizionar” nego $to je to talijanska kultura bila spremna prihvatiti: smatrao
je sebe pjesnikom, dakako, ali i “kazivacem istine”. S tom je problematikom
odnosa alegorije i istine povezana rasprava o razlici izmedu alegorije u dje-
lima (allegoria in factis) i alegorije u rijecima (allegoria in verbis) koja
obiljezava srednjovjekovnu alegorezu. Prema Tomi Akvinskom u Sumi teo-
logije (2005) alegorija u djelima (teoloska alegorija) omogucena je na teme-
lju bitne sli¢nosti izmedu dogadaja kojih je tvorac Bog, dok alegorija u rije-
¢ima (pjesnicka alegorija) pripada moguénostima ljudske imaginacije.
Teorija knjizevne alegoreze najdosljednije je opisana u Danteovoj Gozbi i
poslanici Cangrandeu della Scali u kojoj komentira alegorijsku strukturu
BoZanstvene komedije. U autoegzegezi opisanoj u posvetnom pismu Can-
grandeu della Scali'* Dante je prvi koji teoriju alegorije, veoma sli¢nu onoj
koju razraduje Toma Akvinski, izravno povezuje s prouc¢avanjem knjizev-
noga teksta na narodnom jeziku, za razliku od biblijskih tekstova. Epistola
Cangrandeu nudi radikalno srednjovjekovni tip Citanja, kako to Cesto ustvr-
duju danteolozi, zahtijeva ispravno razumijevanje sklonosti prema visku
smisla i prema neizravnu znacenju, crpljenom iz biblijske i teoloske kulture.
Dante upozorava da njegova Komedija nema jednostavan smisao, Stovise,

13 Intervencije su u prijevod, ozna¢ene uglatim zagradama, SnjeZane Husi¢ (2008: 268). Pavli¢i¢
je, naime, altre iz izvornika previdom procitao kao arte, pa tako i preveo, upozorava Husic.
Prema prijevodu Pavla Pavlic¢i¢a, dakle, u citiranom hrvatskom izdanju recenica glasi: “A
bududi da je doslovni smisao uvijek subjekt i materija umjetnosti, a osobito alegorijske, nemo-
guce je spoznati umjetnost prije no $to spoznamo njega” (isticanja Snjezane Husic).

14" Rasprave su se dosta radikalno kretale od onih koje su osporavale Danteovo autorstvo Poslanice
Cangrandeu pa do zastupanja Danteova tomizma, odnosno odstupanja od njega. Problematikom
danteskne teorije alegorije bave se mnogobrojni radovi. Ovdje ¢u se osloniti na nekoliko:
zbornik radova Corti 1981, Singleton 1978, Eco 2007.
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moze se re€i da je to djelo “polisemno, to jest viSestrukog smisla, jer jedan
je smisao koji je po slovu, a drugi je po samom znacenju istih slova. Prvi se
stoga zove doslovan, a drugi alegorijski ili ¢udoredni ili anagogijski” (Dante
1976: 569). Ta cetiri smisla Dante oprimjeruje Psalmom 113: Kad izade
Izrael iz Egipta, i kué¢a Jakovljeva iz naroda barbarskog, Judeja mu posta
svetiste, a Izrael kraljevstvo njegovo. Doslovni bi smisao bio izlazak Izraelo-
va naroda iz Egipta u doba Mojsija, alegorija oznacava nase iskupljenje po
Kristu, u moralnom smislu to je obracenje duse od placa i bijede grijeha u
stanje milosti, a anagogijski smisao oznacava izlazak dusSe iz ropstva zla u
slobodu vjecne slave.

Odstupanja interpretativne strategije izlozene u Gozbi od one u Posla-
nici XIII, prema nekim danteolozima, valja pripisati danteovskom “krivo-
vjerju” spram tomistiCke teorije pjesnickog znacenja, koja se temelji na
Aristotelovoj Metafizici, a ne na njegovoj Poetici. U Gozbi Dante slijedi
Akvinskog i njegove komentare Aristotela te razlikuje pjesni¢ku od teoloSke
alegorije:

[...] valja znati da se spisi mogu shvacati i objasnjavati prema Cetirima njihovim

glavnim smislovima. Prvi se zove doslovni, a to je onaj koji se ne proteze dalje od

slova praznih rijeci, kao u pjesnickim pricama. Drugi se zove alegorijski, a to je
onaj smisao koji se skriva pod plaStom tih prica, i to je istina skrivena iza lijepe
lazi [...]. Istina, teolozi uzimaju taj smisao drugacije nego pjesnici, ali kako je
moja nakana da ovdje slijedim nacin pjesnika, uzimam alegorijski smisao onako
kako ga pjesnici uzimaju. (Dante 1976: 288)

Dante u Poslanici tu dinstinkciju zanemaruje te govori o alegoriji in
factis,itouvezis putnikovim dogadajima i opisom onostranosti u Komediji.
Na temelju toga neki proucavatelji zakljucuju da Dante nije “pravovjerni
tomist” te da je od Boga dana harmonija izmedu Dantea i svetog Tome
“puki mit”, odnosno da u pozadini stoji vjena raspra izmedu filozofa i
pjesnika.’> No ovdje nas vide zanimaju dva modela egzegeze koja Dante
povezuje: retoricki, in verbis (alegorija pjesnika) i egzegetski, in factis (ale-
gorija teologd). Dovodeci u svezu svetu i profanu alegoriju u stvaranju pjes-
ni¢ke sume povijesnoga svijeta i svijeta duhovnosti, poeta theologus'®

15" Usp. Curtius 1998: 240-243 i Eco 2007: 132-137. SaZet pregled odnosa izmedu Dantea i
Akvinca nudi Tomo Vere§ 1984.

16 S konceptom poeta theologus — pjesnik kao posrednik boZanskih istina — povezana je rasprava
o gnoseoloskoj vrijednosti pjesnistva koja se vodila izmedu prete¢a humanista i zastupnika
tomizma (vidi Curtius 1998: 232-245). Poetsku teologiju (theologia poetica) Boccaccio zastupa,
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naglaSava vaznost doslovnog, povijesnog sloja, a za svoje djelo zahtijeva
priznavanje i “spoznajne funkcije, koju je skolastika odricala pjesnistvu”
(Curtius 1998: 243) te primjenu alegorije in factis. Doslovno i alegorijsko
nisu nuzno razliciti iskazi, nego slojevi istog iskaza koji moze prenijeti vise
znacenja jer je sagraden od vise smislova.

Danteove se postavke temelje na dugoj tradiciji uporabe alegorije u
prikazivanju onostranih putovanja, kao i u njihovu razumijevanju. Promatra-
na iz ociSta teorije alegorije Danteova autoegzegeza predstavlja njezin
vrhunac: inzistiranjem na alegorijskoj istinitosti na pozornicu izlazi alegori-
zacija knjiZzevnosti koja je na djelu u 12. i 13. stoljecu. Usprkos proklami-
ranom odvajanju alegorijske knjizevnosti od teoloske egzegeze, ona je od
nje preuzela najjaci zahtjev, “pravo na istu alegorijsku istinu koju je za sebe
zadrzala duhovna tradicija pisane egzegeze” (Jauss 1978: 158). Nije rijec o
profanaciji modusa vezanoga uz biblijsku egzegezu, nego svjesna literariza-
cija “postupka svojstvenog duhovnoj tradiciji”, zakljucuje Jauss (ibid.
158—159, usp. Zlatar 1995: 277). U povijesti alegorije bi, dakle, valjalo tra-
ziti razloge zasto eshatoloske vizije ne mogu pripadati alegorijskom knjizev-
nom zanru.!” No ako i ne moZzemo putovanja onostranos$¢u u eshatoloskim
vizijama prije Komedije nazvati alegorijskima, rije¢ je o putovanjima u Ci-
joj strukturi alegorijski elementi i alegorijsko Citanje imaju vaznu ulogu,
kako za stvaranje takvih tekstova tako i za njihovo razumijevanje. Ako se
na kraju teorijskih razmatranja vratimo zacrtanome korpusu onostranih
putovanja svrstanih u kategoriju peregrinatio u hrvatskome knjizevnom sred-
njovjekovlju, navedena se tvrdnja o vaZnosti alegorije za takve tekstove
moze oprimjeriti fokusiranjem na dugotrajni proces oblikovanja strukture
onostranosti te posebice tumacenjem takvih tekstova.

na Petrarkinu tragu, u svojim komentarima Danteove Komedije izjednacavanjem poezije i
teologije (poezija je teologija, a teologija poezija), a kao potkrepu tog poistovjecivanja poziva
se na Aristotela i na evandelje: “Kako drugacije zvone Spasiteljeve rijeci u evandelju nego
kao propovijed protivna smislu, koji govor zovemo najuobicajenijom rijecju ‘alegorija’?” (Boc-
caccio 1981: 908).

U prilog tome nije nevazno istaknuti razliku medija: alegorije-vizije su zapravo alegorijske
poeme u stihu, dok su srednjovjekovne eshatoloske vizije u prozi te im visi stil i literarizacija
nisu bili u prvom planu nego teolosko znacenje i prijenos po(r)uke.
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IL. 1.
PUTOVANJE PREKO PAKLA (I CISTILISTA) DO RAJA

Pripovijedanjem cudesnoga putovanja u zagrobni svijet pokusava se posre-
dovati izmedu ovostrane nestalne svakodnevice i onoga besmrtnoga izvan i
iznad granica ljudskog uma i ljudske maste. Najadekvatniji modus prijenosa
sadrzaja vezanih uz drugi Zivot — strukturiran tako da je viziji pakla suprot-
stavljena vizija raja — u ograniceni jezik ovoga svijeta i transformiranja n-
eizreciva sadrzaja u primateljima bliske i razumljive slike i izraze pripovjedac
pronalazi upravo u alegorijskom i simbolickom izrazavanju. Slikovitim izra-
zima i polisemnim znacenjima kojima se Zeli iskazati neiskazivo utjecu se
i teolozi u procesu usustavljivanja eshatoloskih dogadanja.'® U teoloskim
traktatima koplja se vrlo ¢esto lome upravo oko pojedinih tumacenja opisa
zagrobnog Zivota i Posljednjeg suda, odnosno oko toga treba li ih shvatiti
kao doslovnu stvarnost ili pak kao figurativnu, duhovnu.'® Eshatoloski oci,
posebice Augustin® i Grgur Veliki, premda su skloni kompromisnoj inter-
pretaciji, vise inzistiraju na duhovnom znacenju. Kljucno je polaziste u kon-
struiranju topografije onostranosti dihotomija dviju krajnosti: pakla, podzem-
nog kraljevstva, i raja, nebeskog kraljevstva. Ta je suprotnost odraz razvoja
moralne svijesti, drustva i mentaliteta: prokletstvo je vezano uz ideju kazne,
pakao je projekcija mrZnje i nemodi, dok je vjecno blaZenstvo vezano uz
sublimacije nade i traZenja sreée.?! Struktura je onostrane geografije tradicio-

18 Biblijski jezik, posebice u prikazivanju eshatoloskih stvarnosti, pod jakim utjecajem Zidovske
apokaliptike i srodnih knjiZevnih vrsta, u svojim slikama, simbolima i metaforama nikako nije
jednoznacan, istice Nemet 2002: 15. Vidi takoder Ratzinger 1977.

S tim je problemom povezano i prikazivanje apokalipse i Sudnjega dana u srednjovjekovnoj
ikonografiji. Slike se koriste da bi nepismeni, barem gledajuci, ¢itali ono $to nisu u stanju
dokuciti slovima, kako kaze Grgur Veliki. Slike zagrobnog Zivota neodvojivi su dio crkvene
ikonografije: “Na ulazu u hram, sakralni univerzum, verniku su pred o¢ima bile scene kraja
sveta, vaskrsavanja iz mrtvih i StraS§noga suda, i potpuno je ocigledan snazan uticaj na njega,
slike su i privlacile i uzasavale, ulivajuéi trepet i divljenje pred bozanstvom i strah od njegova
gnjeva i kazne” (Gurevi¢ 1987: 175). I dok su takvim prikazima teolozi davali duhovna tuma-
¢enja, njihov ih je auditorij vrlo doslovno shvacao, isticu medievisti. O dinami¢nom odnosu
vizionarske literature i umjetnosti takoder vidi Dinzelbacher 1986. i 2002.

Aurelije Augustin je postavio temelje krs¢anske eshatologije te vjerojatno najvise utjecao na
europsku kr$¢ansku misao idejama koje je razvio u De civitate dei, gdje suprotstavlja BoZju
drzavu (civitas dei) zemaljskoj drzavi (civitas terrena). Detaljnije o tome vidi Nemet 2002: 55-58.
O povijesti pakla vidi Minois 2011, o povijesti raja Russell 1997. i trilogiju Une histoire du
paradis Jeana Delumeaua 1992, 1995. i 2000.
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nalno u svim civilizacijama ishodi$no povezana sa simbolickim, duhovnim
znacenjima, Sto se oprostoruje vertikalom gore — dolje: pakao je podzemni
svijet, araj nebeski.?? Te simboli¢ke odrednice postupno dobivaju doslovnost
i realne koordinate u geografskom prostoru.?

Postupnost u oblikovanju kr§¢anskog zagrobnog svijeta moze se pratiti
iu vizijama koje su sacuvane (i) u hrvatskoj srednjovjekovnoj knjiZevnosti.
U taj su najzanimljiviji srednjovjekovni zanr utkane slike derivirane iz razno-
likih tradicija od egipatske, babilonske, perzijske, indoeuropske i anticke
pa do “barbarskih” poganskih prica iz stare keltske i germanske kulture.
Price o putovanjima na drugi svijet nose pecat folklorne, narodne kulture i
posebice pucke poboznosti. U starozavjetnim apokrifnim vizijama obrisi
zagrobnoga svijeta po¢ivaju na vaznim eshatoloskim simbolima preuzetima
iz evandelja, poput dvojih vrata, te simbolu dviju knjiga u koje su zapisana
loSa i dobra djela, poznatome i u hinduistickoj tradiciji. Tako je u Abraha-
movoj apokalipsi** prva vizija dvojih vrata. Videnje tumaci Mihael, Abraha-
mov vodic:

22 Rarzlike izraZene u leksiku pokazuju da su neke poganske znacajke prodrle u kr§¢anska shva-
¢anja, primjecuje Minois, te obrazlaze: “Germanski pakao je Hel, ili ‘skriveno mjesto’, maglovit,
hladan i zloslutan podzemni svijet u kojemu lutaju mrtvi. Taj ¢e naziv pakla biti prihvacen u
engleskom (%ell) i njemackom (Holle) jeziku, a sli¢an je naziv i za rupu (hole i Héhle), dok ¢e
u latinskim zemljama Crkva nametnuti infernum (donji svijet), a poganski ¢e pakao nazvati
inferi” (Minois 2011: 15). Koncept raja zapravo je “amalgam tradicija”, istice Delumeau (1992:
11-35), sto je vidljivo i u povijesti samoga termina koji ima korijen u staroperzijskoj rijeci
pairi-daeza (vrt perzijskog kralja), odakle prelazi u hebrejski parades, potom u grcki parddeisos
i latinski paradisus, oznacavaju¢i dugo vremena Edenski vrt, a tek znatno kasnije povezuje se
s mjestom vjecnoga blaZenstva, ali vise u simbolickome smislu, dok termin nebo oznacava
prebivaliste Bozje, jedinstvo s Bogom. Detaljnije o terminima raj i nebo vidi Russell 1997:
18-39 i Gali¢ Kakkonen 2011: 60—62.

Pitanja o tome gdje je pakao i gdje je raj zauzimaju vazno mjesto ne samo u puckoj imaginaciji
nego i u teoloskim razmisljanjima. Polazeéi od etimologije rijeci infernum crkveni oci pakao
smjestaju ispod zemlje, kako ga i Dante crta, dok je zemaljski raj mjesto gdje pravednici iSCe-
kuju Posljednji sud, te je bio oznacen i na srednjovjekovnim kartama. TraZenje izgubljenog
raja obiljezilo je srednjovjekovni imaginarij te jos za Kolumba predstavlja geografsku lokaciju
koju je pokusao pronaci na svojim putovanjima. Detaljnije o nostalgiji za izgubljenim rajem,
traZzenju i lociranju raja u srednjovjekovnoj kartografiji vidi Delumeau 1992, posebice trece
poglavlje “Le paradis terrestre et la géographie médiévale” (str. 59-99), gdje se donose karte
na kojima je prikazan zemaljski raj. Potragu za zemaljskim rajem Delumeau prati sve do 18.
stoljeca.

23

2 Abrahamova vizija (apokalipsa) prema nekim je medievistima zapravo apokrif Abrahamova

smrt (poznat i kao Abrahamova oporuka i Abrahamov testament) te se uglavnom pod tim
naslovom navodi u stru¢noj literaturi. Prema izvorima na koje se poziva Marija-Ana Diirrigl
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Mala vrata—timi se vhodi v Zivots vi¢ni, a velikimi v pagubu vi¢nu. A sai ¢(lové)ks
veliki, ovo e prvi ¢(lové)ks, koga stvori G(ospodi)ns B(og)s i postavi ga na mesti
semb. I odb toga ¢(lové)ka esu svi €l(ove)ci. I kada vidisi ga smijuci/ se, razumijb
da vidiSe d(u)Se greducee v Zivot vicni. A kada ga vidiSe placuca se, to razumijs
da vidiSe d(u)Se greducee v pagubu. A to ¢a vidise sedams kratb veci placp nere
smihp, to razumis$ da vece sedams krate gredets d(u)Se v pogibels nere v Zivots
vicnl.

Simbolika opisa ocita je ne samo u broju sedam nego i u emocijama
svjedoka tog ¢ina razlucivanja koji prati svaki pojedini prolazak kroz vrata.
Putovanje u onostranost opisano je biblijskom simbolikom dviju Zivotnih
staza, uskom i Sirokom, odnosno simbolikom dvojih vrata kroz koja na kra-
ju Zivota ljudi prolaze. U tom je svjetlu podijeljen i zagrobni svijet: oni koji
produ teZi put zasluZuju Zivot vje€ni, a oni koji idu lagodnim putom zavrse
u propasti vjecnoj. Abraham ne donosi nikakve opise Zivota vje¢noga ni
propasti, nego ih vezuje uz osjecaj pokoja, odnosno uz vapaje dusa u muka-
ma. U sredi$njoj viziji Abraham gleda sudenje dusama. Andeli duSu donose
na sud, sudac je Abel, a Enoh Cita iz knjige poCinjena djela.

A vz

I josce rece sudié: Prinesite grihi ee napisane. I pridoSe herofimi noseci knigi
dvoe. [...] I rece sudi¢ muzu tomu: Oblici grihi d(u)Se ove. I razgrnuvs knigu i
poiska grihi v nihe d(u)se te. [...] I vzeSe ju slugi ogan’ni i pocese ju muciti gorko
i ljuto.

Druga starozavjetna vizija, Baruhova apokalipsa® — osim $to je iznimna
po tome Sto “predstavlja poeticnu viziju Kozmosa s elementima utjecaja
helenske kulture” (Hercigonja 2004: 283) — takoder samo naznacuje podjelu
zagrobnosti izmedu kraljevstva pravednih (cesarstvo BoZje) i greSnika u
ognju vjecnom. Simbolika vrata ovdje je nesto drukcije ukomponirana:

I poja me an’jel silni i postavi me na Sestom nebi i pokaza mi vrata prévelika i
béhu pisana imena ¢lovécaska na vratéh. I ree mi an’jel: “Kim je vniti simo tih

(1994: 18) ipak je rijec o razli¢itim djelima. Zasvjedocena je u dvije redakcije: skraéena opisuje
samo Abrahamovo videnje i smrt (sacuvana je u vise glagoljskih zbornika: Petrisovu, Bercic¢evu
5iz 15. st. 1 Tkonskom iz 16. st. te Cirilskom dubrovackom Libru od mnozijeh razloga iz 1520.)
i puna koja pripovijeda kako je Bog poslao arkandela Mihovila kao putnika da Abrahamu na-
vijesti skoru smrt, potom Abrahamovo uznesenje na nebo, te dolazak smrti (nalazi se u Oxford-
skom zborniku i Sienskom zborniku iz prve Cetvrti 17. st.). Navode donosim prema Nazor
1990: 55-63.

Baruhovo (Varuhovo, Varohovo) vienje u hrvatskim glagoljskim rukopisima sac¢uvano je samo
u glagoljskom Petrisovu zborniku (1468). Citate donosim prema Stefanié i sur. 1969: 185-190.
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imena ovd¢ pisana sut.” I réh k an’jelu: “Otvori vrata sija da vnidevé v nja.” [
reCe an’jel: “Ne otvore se dokle ne pride Mihovil od cesarstvija bozija.”

Dok je proroku Baruhu njegov vodi¢ andeo Panuel ostala neba detaljnije
opisivao, na petom® je nebu bivanje pravednih i gre$nih dusa prelomljeno
kroz emocionalnu sferu:*’

I potom rece mi an’jel: “Vij, rabe boZji, poju¢ih pravadnih i veliku radost jih i
slavu jih mnogu. I paki pojdi i vij nepokoj necistivih i vzdihanije jih.” I ¢rvi ja-
déhu je i ne mogahu umréti, a drugi do nebes vapijahu govoreci: Pomiluj nas,
sudija pravadni! I réh k an’jelu: “Pusti me, gospodi, da i az placu se o njih, rab
tvoj, eda kako gospod Bog pomilujet ih usliSav raba tvojego.”

Medievisti primjecuju kako u srednjovjekovnom krs¢anskom poimanju
nije bilo strogih pregrada izmedu zemaljskog i onostranog svijeta u materijal-
nom i u duhovnom smislu. To je, medutim, zajednicka bastina i drugih reli-
gija u kojima su takoder mrtvi i Zivi blisko povezani te se relativno lako
prelazi iz jednoga svijeta u drugi. DuSa poslije smrti odlazi na uobicajeno
putovanje, u gotovo svim religijama, nebeskim, mjeseCevim i suncevim
sferama, a ponekad i zemaljskim. Prema op¢enitom poimanju, naime, “svijet
je sustav koncentri¢nih sfera”, ali se misljenja razlikuju kad je rije¢ o njihovu
broju i naravi (Le Goff 1998: 213). U objema starozavjetnim vizijama, i u
Abrahamovoj i u Baruhovoj, vidioci na svom putovanju lako prelaze iz sfe-
re u sferu, s tom razlikom da oni na taj put polaze u tijelu, prije smrti, i da je
to BoZji ostvaraj njihove Zelje za spoznajom funkcioniranja svemira.

Pouka o pravednosti strasnoga Bozjeg suda koju isticu i Abrahamova
i Baruhova apokalipsa®® postaje srediSnjom temom novozavjetnih apokrifnih

% Nije rije¢ o Sestom nego o petom nebu, kako zakljucuje Hercigonja (2004: 293-294) istrazujuci
tu pogresku pisara.

27 Konkretniji geografski, iako simboli¢an, opis boravista dusa pravednika izostavljen je u slaven-
skim tekstovima, a sadrzan je u gr¢kom tekstu, na $to upucuje Hercigonja (2004: 312-313).

U obje se vizije naglasava da je Bog onaj koji sudi gresniku prema njegovim grijesima, ali da
je imilosrdan onima koji se pokaju. U Abrahamovoj viziji to je istaknuto primjerom pravednog
Abrahama koji promatra zlo $to ga ¢ine ljudi na zemlji i zahtijeva njihovo pogubljenje. Abra-
hamovu je strogom sudu prema kojem nitko ne bi bio pomilovan suprotstavljen BoZji milosrdni
sud: “Grisna ¢(lové)ka stvorihs i ukazahs bl(agoslovi)ti, a ne kleti. I o§¢e govor(e)¢i: Obratite
se ka mni i pokaite se grihb svoihbs. Ako li ne hote, a ja nims suju po delihs nihs.” Od tog teo-
loskog ekskurza jo$ je izravniji poziv na pokajanje u Baruhovu videnju u iskazu arkandela
Mihovila: “Slisite vsi an’jeli bozji, nest vam dano otstupati ot gre$nih ¢lovék, na dano jest
vam sluziti im dokle se pokaju. Ako se ne pokaju, to az suju im, glagoljet Gospod. Idite i
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vizija. U Bogorodicinoj apokalipsi®® opisane su detaljno muke koje gresnici
trpe u paklu. Kao i Abrahamov i Marijin je vodi¢ arkandel Mihael koji joj
tumaci prirodu grijeha zbog kojih su odredene pojedine kazne. Slika je pakla
“izgradena ovdje s osloncem na mitoloSke predodzbe poznate u indijskoj i
semitskoj, hebrejsko-arapskoj, mitoloskoj tradiciji” (Hercigonja 1975:
350-351). Opis infernalnog krajolika moze se shvatiti i doslovno i alegorij-
ski, a sveden je na motiv/simboliku ognja: rijeka ognjena, jezero ognjeno,
zrak ognjeni. Kategorije gre$nika koje Marija susrece (lihvari, krivokletnici,
klevetnici, ljudozderi, bludnici, razbojnici, ali i redovnici i duhovnici koji
se sami nisu drZali svetoga evandelja, nemilostivi knezovi, biskupi, nevjerni
pogani i dr.) popracene su religiozno-moralizatorskim sadrZajem koji je
vrlo Cesto povezan sa socijalnim. Preko kazni nekih kategorija greSnika
kritizira se, naime, drustvena nepravda, stjecanje bogatstva prijevarom, sa-
movolja, hipokrizija crkvene hijerarhije, nasilje svjetovnih moénika, Sto
postaje jedno od stalnih mjesta u Zanru vizija. Shema na kojoj je sazdano
Marijino videnje konstantno se ponavlja: ona vidi sliku — trazi tumacenje —
slijedi Mihaelovo obrazloZenje:

I vide presvetae na inom’ mestu Cloveka viseca za noze i ¢r’vi ga éd€hu, i prosi

presvetae Marie kto sut’ si i kaci im” sut’ gresi? i reCe an’del si sut’ vzemljuce
lih’vu ot bogatastva svoego i ot zlata, i togo radi mucet’ se tako.

Tom se modelu moze dodati Marijin razgovor s mucenima, koje na
pocetku pita kako su zasluZili te muke, kao i povremeni Marijini komentari
(primjerice, “O ubozi ¢emu tako prelastiste se?”, ili na drugome mjestu: “I
proslzi se gospoe i rece dobro bi se cloveku semu i ne roditi”’). Promatranjem
muka koje trpe gresne duse Marija je svjedok strasnog BoZjeg suda u kojem
emocionalno sudjeluje. Ganuta njihovom patnjom zauzima se za greSne
pred prijestoljem BozZjim. Opis raja izostaje i sveden je na razgovor Boga i
Marije koja ga moli da se smiluje kr§tenim greSnim dusama u paklu.*® Dugim
nagovaranjem posebice dolaze do izraZaja BoZja pravednost i njegovo milo-

poslusajte i sluzite gréSnikom dokle se pokaju. Ako li se ne pokaju, to az poslju je va oganj
vecni.” Takav je propovjednicki ton netipi¢an za starozavjetne apokrifne vizije i dolazi samo
u verziji zapisanoj u Petrisovu zborniku, primjeuje Hercigonja (2004: 315).

¥ Bogorodicinu apokalipsu pod naslovom Ctenie svete Marie o mukah (Hodanje Bogorodice po
mukama) sadrze glagoljaski zbornicki kodeksi Grskovicev i Petrisov iz 1468. te odlomak koji
se cuvau Arhivu HAZU sign. IV a 68 iz 17/18. stoljeca. Navodit Cu citate iz Petrisova zbornika
prema Jagi¢ 1868: 110-118, ali u latini¢noj grafiji.

3" Marija naglagava da moli samo za krStene, no ne i za nevjerne pogane.
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srde: iako su se greSnici svojim zlim djelima sami osudili, milosrdni otac
ipak usliSava molbu Marije, andela i svih rajskih dusa te ¢e muke prestati
od Uskrsa do Duhova. Bogorodicina apokalipsa zavrSava zahvalnom pohva-
lom BoZjem milosrdu.

Sudeci prema vizijama u koje su se usidrile BoZja iustitia i misericordia,
stjeCe se dojam kako razmisljanja zZivih o zagrobnom Zivotu pokrece potreba
za pravdom jednako kao i traZenje spasenja. Zudnja za pravdom koja vlada
na onom svijetu zapravo je kompenzacija za sve nepravde i nejednakosti
ovog svijeta: dobri zasluZuju vje¢nu nagradu, a zli vjecnu kaznu. PoloZaj
pokojnika na drugome svijetu odreden je ve¢ u zemaljskom Zivotu: vje¢nost
se dogada na zemlji.’! Konaéna presuda bit e donesena na Posljednjem su-
du, kojemu prethodi pojedinacno sudenje odmah nakon smrti, koje je naj-
¢esée prikazano kao borba dobrih i zlih andela za duSu pokojnika, Sto je
popraceno sloZenim kaznenim postupkom. Teorije o pravdi na onom svijetu
velikim su dijelom utemeljene na kaznenom mehanizmu zemaljskog drustva
(usp. Le Goff 1992: 202). Slike procesa sudenja upletene su i u Paviovu
apokalipsu, jednu od najstarijih i klju¢nih za kasniju vizionarsku tradiciju u
srednjovjekovnoj kulturi.

Paviova apokalipsa® u punoj redakciji donosi putovanje apostola Pavla
kroz predjele pakla u kojem borave greSne duse, a potom kroz rajsko bora-
viste pravednih. Uvodni je dio zapravo proSirena parafraza zavr$nog odlomka
Baruhova videnja o andelima koji sluZe ljudima te na kraju svakog dana
prinose pred Boga CovjeCanska djela: vesele¢i se dobrima, a placuci nad
zlima. U drugom dijelu eshatoloskog apokrifa andeo vodi Pavla u dol bez
dna, podzemlje tame u kojem vidje “stole ogan’né i muku straSnu i teSkocu
veliku i zabit’ Zestoku i tegotu srdac’ ¢(lovéca)skih’”. Pod svodom nebeskim

31 To je vjerovanje zajedni¢ko svim religijama, isti¢e Minois 2011: 12—13. Detaljnije o napretku
pravde i njezinu utjecaju na oblikovanje procesa sudenja prema pojmovima i praksi zemaljske
pravde u onostranosti vidi Le Goff 1992: 193-195.

Videnje onostranosti opisano u Pavlovoj apokalipsi u hrvatskoj je knjizevnosti u punoj verziji
poznato samo u glagoljskom Oxfordskom zborniku iz 15. st. Kraca verzija donosi samo opis
pakla inalazi se u viSe glagoljskih rukopisa, ali joj je predloZak vjerojatno bio latinski. Navodit
¢u citate prema izdanju iz Oxfordskog zbornika koje je priredio Hercigonja 1967: 209-255. O
utjecaju i Sirenju te vizije u srednjovjekovnoj kulturi vidi Dinzelbacher 2007: 165-180.
Medievisti zakljucuju da je iznimna afirmacija tog eshatoloskog apokrifa ostvarena u europskim
knjizevnostima vjerojatno stoga §to su u njemu posebice dosle do izrazaja duhovne preokupacije
i atmosfera vremena u kojem je nastao. Na Paviovu apokalipsu poziva se, kako je poznato, i
Dante u Paklu (11, 28-33).
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Pavao promatra andele nemilostive koji idu po duSe gresSnika i nevjernika
te na nebu andele pravednih koji idu po duse pravednika:

I pozrih’ n(a) nebo i vidih’ druge anj(e)li kih’ lica svic¢ahu se kako i sln’ce i
prepasani pasi zlatimi i utvrdiv’Se prsi svoe Cistotoju i drzahu pecat’ v rukah’
svoih’ i to biSe pecat b(o)zZi i imehu svite presvetl€ i svatehu se kako sln’ce i na
svitah’ biSe pisano ime b(o)zie i naplneni bihu vsake krasote i milosti.

U tre¢em dijelu vizije Pavao promatra sudenje dusama koje je tematski
koncipirano antitezom covjekovih dobrih i zlih djela i nacela kazne za grijehe
i nagrade za vrline. Umiruéeg pravednika ¢eka andeo ohrabrujuci njegovu
dusu da se rastane od svojega tijela do Sudnjega dana te vodi na nebesa po-
kloniti se pred Bogom. Pred Bogom, koji je gotovo pri svakom spomenu
atribuiran kao pravedni sudac, dusu zastupaju njezin andeo, svjedoceci o
njezinim dobrim djelima, i njezin duh koji ju je “oZivlal’ i dihae v nei”.
Bozji sud da je ta dusa zasluzila uZivati rajsko obilje i radovati se u slavi
vjecnoj sa svim svetima, hvale tisu¢e andela koji se vesele njegovoj praved-
nosti. Da je poloZaj pokojnika na drugome svijetu odreden ve¢ u zemaljsko-
me Zivotu, dodatno osnazuje andelov komentar: “I reCe mi anj(e)l’ vidi li
pavle i razumi li kako gdje zasluZi t(a)ko primet’ va vrijeme potribno.”

Prema istom se modelu odvija i sudenje gresnoj dusi, samo sa suprotnim
predznakom: nad njom njezin andeo place i opominje je Sto je Cinila zla
djela i Sto se nije na vrijeme pokajala. U skladu s tim je i BoZji sud:

I r(e)¢e g(ospod)s ki ni ucinil’ m(i)lostine i ne p(o)m(i)lova ta da ne bude po-
m(i)lovana i da bude dana anj(e)lu teleizu ki e nad’ mukami i da vavrZet se va
t’'mu kromus’nuju kadi e plac’ i skrzat” zubom’ i da budet tu do velikoga sudnega
dne.

Cetvrti dio Pavlova videnja zapocinje simbolikom vrata koja su, kao i
u Baruhovoj viziji, povezana s prelaskom u onostrano boraviste pravednih
na tre¢em nebu, ¢ija su imena ispisana na zlatnom stupu. Da prelazak preko
praga (limen) “koji razgraniCuje dva oprecna svijeta” znaci ulazak u “novi
oblik bivstvovanja” (Crncevi¢ 2001: 6), potvrduju i andelove rijeci: “b(la)-
Z(e)ni ki vnidut va vrata ove pokli vsi ostavet se vSad’Se simo i tu imaju
prostran’stvo prez’ zlobe i imuci Cisto sr(d)ce.” U boraviStu pravednih doce-
kao ga je Ilija, a opisano je poput zemaljskog raja: tu teCe rijeka mlijeka i
meda u kojoj zasadena stabla donose slatke plodove u svako vrijeme, dok
je zemlja svjetlija od zlata. Sli¢nim je slikama opisan i grad Kristov sveti
Jeruzalem:
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ividih’ v gradu tom’ sv(€t)lii slnca i vece se si€Se nere ovb sveét’ i bise vas’ zlat’
i bise ograen’ dvima na des’te zidoma i vsaki biSe o' dragoga kamenié [...] I bise

2

od zapada grada toga tekudi rika med’vena A o' juzne strani rika mlé¢’na A o
vstoka sIn’ca rika vin’na A o' severa rika oléina.

Stanovnici pojedinog dijela grada su proroci (Jeremija, Ezekijel, Amos,
Mihej, Zaharija) i pravednici (Abraham, Izak, Jakov), te oni koji nisu imali
na sebi nikakve zlobe. Posred grada je veliki oltar, tu David svira gusle i
pjeva psalme.

Pavlov put kroz regije pakla tematski predstavlja sredi$nji dio videnja
i zauzima najveci dio. Rekvizitarij paklenih muka interpoliran je u skladu s
apokalipti¢kom tradicijom:** ognjena rijeka, vru¢a smola, zima i led, jame
duboke bez dna, nepodnosljiv smrad, najveci gresnici u dijelu pakla zapeca-
¢enom sedmerim pecatima, crvi jedu greSne duse, zmije i zvijeri ih grizu,
muce ih andeli u skladu s pocinjenih grijesima. Dijelovi pakla prikazani su
gradacijski: od manjih muka prema ve¢ima. I Pavao u pakao smjesta sve
drustvene kategorije gresnika, kao i predstavnike crkvene hijerarhije (bisku-
pa, popa, dakona, ¢itace, redovnike). Opis mjesta gdje se muce duse funkcio-
nira prema opceprihvaéenom modelu u vizijama: opis slike koju vidjelac
vidi — njegovo pitanje — andelov odgovor na pitanje tko se i zaSto muci:

I vidih’ riku ogan’nu polec¢u i v’ nei biSe mnoZzastvo muzi i zen’ i bihu pogruzeni
v rici toi niki do kolena a niki do pasa a drugi do pazuh’ a niki do ust’nu a niki do
vrha I uprosih’ anj(e)la i rih’ gdo su ovi g(ospod)i ki stoe v toi rici ogan’noi do
kolena I rece mi anj(e)l” ovo esu oni ki nimaju ni teplo ni studeno i nas$’li su se da
ni su v Cislé prav(a)dnih ni su v ¢isl€ gres nih.

I Pavao Zivo sudjeluje u zbivanju postavljanjem pitanja i emocionalnom
zauzetos¢u za osudene duse:

I ¢ sliSeci to vzdah’nuh i splakah’ se za vse s(i)ni ¢(lovéca)skie I reCe mi an’j(e)l’
zac’ se placesi esi li ti m(i)lostivii nere b(og)s b(og)s bo blag’ e vsim’ upvajuéim’
nan’ i podaet’ vsakom po delih’ n // ega kako ucini na z(e)mli.

Jednako tako Pavao uz pomo¢ arkandela Mihovila i svih andela uspijeva
izmoliti milost prema gre$nim duSama te im muke prestaju nedjeljom. Esha-
toloski apokrif zavrSava Pavlovom molbom da mu andeo pokaze raj. DoSavsi

3 Detaljnije o analogijama izmedu Pavlove apokalipse, Bogorodicine i Baruhove vidi Hercigonja
1975: 356-361.
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u Eden vidio je stablo na kojem je po¢ivao Duh Bozji, Cetiri rijeke, stablo
dobra i zla, potom susrece Djevicu Mariju i starozavjetne pravednike.

Pohod je pravednika i svetaca zagrobnome svijetu interpoliran i u
legende i romane, i to u skladu s tradicionalnom podjelom na mjesto pro-
kletstva i mjesto blazenstva. U Legendi o sv. Agapitu® kao sekundarni Zanr
prepoznaje se eshatolosko videnje, odnosno rijec je o “malom videnju uklop-
ljenu u kontekst djela koje nije videnje” (Diirrigl 1997-99: 212). Na svom
putovanju monah Agapit slijedeci orla, kako mu je Bog zapovjedio, stize
do morske obale, ukrca se u ladu kojom upravlja dijete i umoran usnu. Na
drugoj obali mora probudi se iz sna i “obrete mesta nekaé nevedomag. I
obrete v nih dreva razli¢nimi cveti cvatuée, razli¢na ovoc¢a imudée, ih Ze nik-
toZe ne vide nigdaze.” Raj u koji ulazi Agapit, i duhom i tijelom, lociran je
unutar jedne stijene, visoke od zemlje do neba, koju mu pokazuje sam Bog,
koji mu tumaci simbole-slike, otkriva mu da je on onaj orao koji ga je na
putu vodio, da je on onaj djeti¢ koji ga je preveo preko mora. Raj je smjesten
u prostore zemaljske topografije, a visoka stijena u kojoj je ulaz moZe se
povezati s oplim mjestom vizija, jer se raj uvijek prikazuje kao, kako primje-
¢uje Marija-Ana Diirrigl (ibid.: 215-216), prostor odijeljen visokim zidina-
ma. Rajsko je blazenstvo opisano slikovitim jezikom i simbolima, novo-
zavjetnom simbolikom gozbe i topoima neizrecivosti — ¢ime se istice da je
ljudski jezik ograni¢en medij koji ne moZe prenijeti ljepotu boravista nebes-
nika:

Videh Ze i na brasnah slasti, neudob skazati i nest bo im pritac na sem s(vé)te i
¢(lové)ci ne mogut skazati usti svoimi ni povedati s prosta: €¢d €ko i med, bela ¢ko
mleko, vzam i dast mi vKusiti ot isto¢nika.

Agapitovo je ¢udesno putovanje ispunjeno neobi¢nim i simboli¢nim
dogadajima, a njegov je vodic i tumac u raju prorok Ilija. U toj maloj viziji,
zarazliku od vecine samostalnih eshatoloskih videnja, u sredisStu nije sudbina
dusa nakon smrti, nego opis ¢udesnog prostora blazenstva (usp. ibid.: 216).
Funkcija je takva videnja dijela rajske ljepote da potvrdi Agapitovu svetost,
njegovu izdvojenost iz mnostva, sto se ogleda u posebnoj milosti od Boga
danoj te da “perpetuira kult tog sveca” (ibid.: 211-212). Jos je vaZnija reli-

34 Ctenie (ve)t(a)go Agapita m(u)cen(i)ka u hrvatskoglagoljskoj je knjiZevnosti saduvano u dvama
rukopisnim zbornicima: Tkonskom iz 16. st. i u Ljubljanskom iz 15. st. Citate ¢u navoditi pre-
ma izdanju Tkonskog zbornika koje je priredio Sambunjak 2001: 143—151.
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gioznoeshatoloska funkcija koja pociva na simbolici kruha kojom se spaja
ovostranost s onostranos$¢u i uz koju je vezan nastavak Agapitova putovanja,
¢udesa koja Cini, kao i sam zavrSetak. Putovanje prostorima vjecnosti
srediS$nja je etapa u svecevu trazenju spoznaje, Sto i jest movens Agapitova
kretanja na put, kako je istaknuto na pocetku legende, a dobiveni komad
kruha simbolizira njegovo sudionis$tvo u nebeskim dobrima iako jo$ putuje
zemljom.

U romanu o Barlaamu i Jozafatu® takoder je ukomponirana vizija raja,
ali i pakla, s tom razlikom da je rije¢ o snovidenju, a ne tjelesnom iskustvu,
kao u Agapita. Snovidenje je interpolirano u 14. poglavlje gdje je ispripo-
vijedana epizoda o tome kako Jozafata napastovahu djevojke. Naime, u
pokusSaju da odvrati sina Jozafata od krs¢anstva kralj ga, po savjetu jednog
od mudraca, zatvori sa sedam lijepih djevojaka ne bi li ga navele na putenu
ljubav kako bi zaboravio na svoju vjeru. Ne mogavsi umaci ¢arima djevojaka,
Jozafat se moli Isusu da sacuva djevicanstvo:

i onako na / molitui stoiechi sadriema; i uighiasce / muse daga Anghieli na nebo
ponesosce / i bimu ukasana slaua raiska, i kolla / Anghieoska, i redoui, i uidie
Patriarche, i/ proroke, i Apostole, i uidie iedno ueliko / mnosctuo uitesa u zarglienu,
i recemu / Anghieo ouoisu Bosiij mucenizi, i uidie / iedan uelik sastup gliudij i
scena toliko / liepih dase Josafat nemogasce nasititti / gledaiuchijh sasctobo biehu
suietgli od sun/za uprosij Anghiela Josafat gouorechi / recimi tko su ouij An-
ghieomu recce / ouosu dieuzi, i dieuize koinosu sahrani / lli suoie dieuustuo, i
niesu ognusilli putti / suoie koiem godi naslaghieniem pute/niem, i recce Anghieo
Josefattu akose / tij iako saruesc, i sabgliudesc tuoie dieu/ustuo bichiesc sadruscen
s’ouesiemi.

Jozafatovo je snovidenje zapravo odgovor na njegovu molitvu te raz-
rjeSenje vrhunca napetosti intervencijom nebeskih bica, i to u trenutku kad
se Cinilo da ¢e mladi kraljev sin izgubiti borbu protiv napasti. Promatranje
rajske ljepote zalog je buduce nagrade koju ¢e dobiti ako uspije nadvladati
napast putene ljubavi u kojoj se nasao. Jozafat Zeli ostati u raju, mjestu bla-
Zenih, ali dobiva odgovor da ¢e tu do¢i s velikim trudom ako samoga sebe

% Jedna je verzija romana Barlaam i Jozafat prepisana iz starijeg predloska u Dubrovackim
legendama, latinickom kodeksu iz 17. stoljeca. Dunja FaliSevac, u tekstu “Predodzbe Indije u
dubrovackoj knjizevnosti: Barlaam i Jozafat uw Dubrovackim legendama”, uocava da je u toj
verziji u 14. poglavlje romana uklopljenja vizija-san u kojem su opisane ljepote raja i vjecne
muke u paklu. Navodi Ce biti iz izdanja Dubrovackih legendi koje je priredio Jozef Karasek
(1913, reprint 1996: 95-104).
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uspije svladati. Ne uspije li, medutim, sauvati svoje djevicanstvo, kako je
obecao, onda ¢e ga dostici paklene muke koje mu takoder andeo pokazuje:

uidieih die uika/iu, placiuchi placem ne milosardniem / beskoncianno, i kako
Josafat rasgleda / muke osughienieh dusca, i Vragoue / pocese plakatti, i darhtatti
od straha / i uas se suiasche, i darhtasce, i garciasce / i recemu Anghieo otosi
uidio Josafatte / muke // muke od grescnika ouoti gouoru ako bu/desc suietu po-
gaghiatti, i tielu, pochichiesc /s’ Vragoui u Paklu gorietti u Vieke, i s’ / osughie-
niemi duscami, i taj cias usé Anghieo duscu Josafatouu tereie douede U tie/lo.

Rajske su sfere detaljno opisane uobiCajenim topoima alegorijskog
krajolika, dok su paklenske muke predocene samo preko ucinaka na Jozafata.
Nakon vizije kad mu se duh vratio u tijelo, probudio se, pao kao mrtav, po-
¢eo neutjesno plakati, od straha koji je osjecao bio je sav kao razbijen i iz-
bijen, jedina su mu utjeha slike radosti u raju, gdje i sam zeli vazda biti.
Ucinak je videnja postignut: Jozafat je pobijedio napast i svladao svoje tije-
lo. Njegovo je putovanje zagrobnim svijetom u snovidenju svojevrsni vrhu-
nac romana, nakon tog iskuSenja otac Jozafatu daje polovicu kraljevstva,
Jozafat uspijeva na krS¢anstvo obratiti cijelo kraljevstvo, a na kraju i samog
oca. Funkcija je snovidenja i tu religioznoeshatoloska: prenijeti znanje o
nagradi i kazni u vje¢nom Zivotu, odnosno pouku da se vrijedi uzdrzavati
od putenih poriva i tjelesnih naslada u prolaznom zemaljskom Zivotu kako
bi se zadobilo uZzivanje u vjecnosti rajskoga blazenstva, te da ¢e svako pre-
pustanje tjelesnim slastima biti kazenjeno paklenim mukama.

Putovanja kroz onostranost u apokrifnim apokalipsama i u dvije anal-
izirane “male vizije” mogla bi se kodificirati u formulu puta preko pakla do
raja. TreCe mjesto — CistiliSte’® — u geografiji zagrobnoga svijeta pojavljuje
se tek s mladim vizijama nastalima u kontekstu keltske tradicije u 12. stoljecu,
kad zanr vizija doseze vrhunac. Kr$¢anska koncepcija vjecnosti na prijelazu
iz 12. u 13. st. mijenja binarni sustav raj/nebo — pakao trojnim: raj/nebo —
Cistiliste — pakao. Uvlacenje srednje kategorije izmedu dvije krajnje rezultat

3 U struénoj je literaturi najutjecajnije istraZivanje nastanka Cistilista Jacquesa Le Goffa (1992)
koje pokazuje da je novo mjesto na onom svijetu rezultat dviju etapa, jedne u teoloSko-duhovnoj
knjiZzevnosti na poticaj pariskih ucitelja i cistercitske sredine izmedu 1170. i 1180. te druge u
knjizevnosti vizija izmedu 1180. i 1215. Cistiliite je, prema Le Goffu, pojava na prekretnici
12. u 13. stoljece kada se krScanstvo bavi velikim kartografskim prekrajanjem prostora i na
ovom i na onom svijetu. Tijekom 13. st. nauk o CistiliStu razvija se i uz pomo¢ pravnih i
sudskih pojmova kazne i zadovoljstine za grijehe, te se polako uklapa u koncilske dokumente
i podiZe na razinu obvezatnog katolickog nauka. Detaljnije o tome vidi Nemet 2002: 83-96.
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je dubokih socioloskih i intelektualnih promjena, kako je to pokazalo Le
Goffovo (1992) istrazivanje. U produzavanju Zivota na onom svijetu u Cisti-
listu ogleda se i briga za mrtve. “Smirt je sve manje granica. Cistili§te postaje
dodatak zemlji i nastavlja vreme Zivota i pamcenja. Molitve za mrtve postaju
sve zivlja delatnost” (Le Goff 1992: 214). Temelj je solidarnosti izmedu
zivih i mrtvih postavljen u liturgiji: ve¢ od 1030. u Clunyju pocelo se slaviti
bogosluzje za sve pokojne, piSu se registri umrlih Knjige sjecanja (Libri
memoriales), mrtvi dobivaju svoj dan u crkvenom kalendaru 2. studenoga,
dan nakon Svih svetih, $to je uskoro prihvatila cijela Crkva.

Dundulovo videnje® i Cistiliste svetog Patricija® vazne su monaske
vizije i s teoloskoga, kao i s kulturnopovijesnoga aspekta. U oblikovanju
cjelovitije onostrane topografije Dundulovo videnje predstavlja vaznu etapu,
dok Cistiliste vierojatno ima odlu¢ujuéu ulogu u povijesti &istilidta za njegov
uspjeh (usp. Le Goff 1992: 175). Od posebne je vaznosti promjena vidioca,
koji u slu¢aju tih dviju vizija nije svetac ni biblijski lik kojemu je vizija na-
grada i koji je zasluzio raj, nego gresnik cija je sudbina nakon smrti neiz-
vjesna ili je po opisu njegova zivota posve jasno da ¢e biti osuden.* Time
je ponuden novi model identifikacije: greSniku u ulozi vidioca ¢udesnim se
Bozjim zahvatom nudi nada u spas i mogucnost ocis¢enja od grijeha ve¢ u
ovozemaljskom Zivotu. U tome takoder treba traziti razloge goleme popu-
larnosti irskih legendarnih vizija u zapadnoeuropskom kulturnom krugu.

37 Dundulovu viziju (Tundalovo videnje, Visio Tnugdali) u Regensburgu je oko 1149. na latinskom
napisao irski benediktinac Marcus. Najstariji hrvatski prijevod, Govoren’je pravo i cisto od
dobroga viteza Dundula, sacuvan je u glagoljskom Petrisovu zborniku, a nastao je prema la-
tinskom predlosku. Postoji i mlada verzija (Vidin ja Tondalova) u dva latinicka zbornika, nastala
prema talijanskom predlosku: Luci¢evu Vartalu s kraja 16. st. i Luli¢evu zborniku §to je nastao
oko 1600. takoder u Trogiru. Navode donosim iz svih varijanti: iz Luli¢eva zbornika prema
Iv$i¢ 1948: 119-157, iz Vartla prema Kolumbié 1990: 153-163, iz Petrisova zbornika prema
Stefanié i sur. 1969: 200219, te prijevode na suvremeni jezi¢ni standard prema Damjanovi¢
1998: 49-58.

Cistiliste sv. Patricija napisano je izmedu 1185. i 1190. u Irskoj. Hrvatskoglagoljska verzija,
Od svetago Patricija, prevedena je s latinskoga, sacuvana je samo u Oxfordskom zborniku iz
15. st. Citirat ¢u prema Iv§i¢ 1948: 111-118.

To je razvidno i iz opisa Dundula kojim se najavljuje njegova vizija: “I bijase taj Covjek jako
protiv Bozje istine, pun zlih djela, a zbog svoje junacke hrabrosti dobio je naslov viteza jer
bijase lukav u stvarima ovoga svijeta i mocan u Zivotu. O tome Sto ¢e se dogoditi s njegovom
dusom nije ga bila briga i tko bi mu govorio o spasu njegove duse bijase mu velikim neprija-
teljem. U crkvu nije rado iSao, a ubogima i nevoljnima ne dopusti nikada da dodu pred nj, niti
im ucini ijedno dobro” (Damjanovi¢ 1998: 50). O Zivotu nedoli¢nog viteza Dundula u kontekstu
srednjovjekovne viteSke kulture vidi Gali¢ 2004: 29-42.
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Dundulovo videnje slovi kao “najmastovitija i najsugestivnija vizija
sudbine ¢ovjekove duse poslije smrti stvorena u ozra¢ju srednjovjekovne
knjizevne tradicije koja je pored Paviove i Bogorodicine apokalipse nadah-
nula Danteovo djelo” (Hercigonja 1975: 370). Fabula je prstenasto gradena:
pocinje pricom o moénom, razvratnom i oholom vitezu, koji dolazi k prija-
telju s namjerom da od njega utjera dug. Za vrijeme gozbe srusi se i ostane
lezati bez svijesti tri dana. ZavrSetak price uvire u pocetak: kad mu se dusa
povrati u tijelo, Dundul traZi ispovijed, odrice se pokajnicki i skruSeno svoga
bogatstva razdijelivsi ga potrebitima, svjedoceci svoje obracenje na Bozji
put i rije¢ju i primjerom.* Unutar toga prstena stupnjevito je ispripovijedano
putovanje njegove duse kroz zagrobni svijet na kojem joj je vodi¢ andeo.
Premda je alegorijskim slikama strahota pakla suprotstavljena ljepota
rajskoga blazenstva, izmedu tih je polova nekoliko meduprostora. S tom
idejom postojanja treeg stanja izmedu vjecnog prokletstva i vje¢nog bla-
Zenstva otvara se mogucénost za ¢iS¢enje Dundulove gresne duse, ¢ime se
motivira vitezovo obracenje na Bozji put. Otvaranje raja i za greSnike ostva-
ruje se tako Sto se omogucuje gresnoj dusi da kroz neke muke i sama prode
i tako se oCistiti.

I tu je naracija strukturirana prema nacelima gradacije: pocinje prika-
zom muka, od lak$ih do najtezih, na najmracnijem dnu, potom slijedi penja-
nje prema svjetlu kroz rajske sfere, cudesno ulazenje u zlatne gradove bla-
Zenih dusa od kojih je svaki sljedeci ljepsi od prethodnoga, te na kraju dolazak
do mjesta vrhunske ljepote. Strukturna antiteza na kojoj pociva vizija zlo —
dobro, pakao — nebo, tijekom cijeloga putovanja proZima se simbolickim
kontrastom tama — svjetlo, §to je najavljeno na samome pocetku putovanja
Dundulove duse kada joj govori mnostvo davola:

Zapjevajmo toj necistoj dusi briznu i tuzZnu pjesmu jer joj pristupi vjecna pogibelj,
jer je ona ve¢ nasa po svojim zaslugama i pripravljen joj je vjecni oganj te je vec
odijeljena od svake svjetlosti, a zdruZena je s vjecnom tamom. (Damjanovi¢ 1998:
52)

40" Tako je samo u najstarijoj verziji u Petrisovu zborniku, u mladim se verzijama Dundul srusio
na nekom piru, a na kraju postaje redovnik. Ima jo§ mnogo zanimljivih i sadrZajnih i teoloskih
(ijezi¢nopovijesnih, dakako) razlika medu verzijama, kao i pisarskih/preradivackih intervencija.
No to bi zahtijevalo posebnu studiju. Ovdje ¢u upucivati samo na one razlike koje su vazne za
alegorijsku problematiku. Na neke je razlike izmedu pojedinih varijanti uputio Iv§i¢ 1948:
119-131.
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Opisi straSnih muka prikazani su usporedbama sa slikama iz ovozemalj-
ske ljudske svakodnevice.*' Primjerice: na Zeljeznom pokrovu davli prze
ljudske duSe sve dok ne usahnu kao cvijet na njivi podrezan, potom ih cijede
kako se vosak cijedi kroz platno, jezero je vrelo kao Zeljezo kad ga kovac
kuje u vatri, iz kuée izlazi plamen i oganj kao iz kakve krecane, davli sijeku
duSe mesarskim alatima i sl. Posebice je snaZna slika Lucifera, po grubim
naturalisti¢kim stilskim sredstvima bliska srednjovjekovnom emotivhom
ekstremizmu, koju donosi samo Petrisov zbornik:**

Najprije, bijase crn kao ugljevlje ili kao gavran, na svakom mjestu, od glave do
pete. Osim toga, imao je mnogo repova, a ruku je imao, kako se dobro vidjelo,
pet tisu¢a. Sam bijaSe dug sto lakata, a Sirok deset lakata, i imao je Cetrdeset no-
kata u duZini sulice. A grlo mu bijaSe dugacko i debelo. Rep je imao jako oStar i
njime duse ljudske nabadao. To stras$no i grjesno stvorenje lezalo je na Zeljeznoj
reSetki koja je bila u ognju.

[...] T kada se taj davao okrene na druga rebra, na toj reSetki iznad ognja, tada
rastvori sve one ruke te zagrabi od onih dusa koje oko njega stoje i tako ih sazme
noktima kao kad Zedan Covjek sazme grozd nad ustima ili nad peharom. I tako
davao stisne noktima sve one duse da svima otpadu ruke i noge i svi drugi udovi
te im sve zgnjeCi kao u Zrvnju i baca ih rasipaju¢i ih po cijelom paklu kao bob iz
Sake. (Damjanovi¢ 1998: 58)

Simbolika je paklenih vrata izgradena u skladu s jednim od vaznijih
stalnih mjesta u vizionarskoj tradiciji, a doseci ¢e svoj vrhunac u Danteovu
natpisu na vratima pakla:

I dodose pred vrata paklena te ondje andel rece: “O duso, sluSaj ovo §to ti govorim.
Oni koji u ovo mjesto dodu niti jedne svjetlosti ne vide i nikada van izaci nece,
nego ¢e se tako muciti u vijeke vjekova bez kraja.” (Damjanovi¢ 1998: 58)

U alegorijskom pejzaZzu onostranosti i ovdje je vazna simbolika mosta
izmedu dvije gore preko doline kojom tece duboka sumporna rijeka, te se
pojavljuje kao prijelaz iskuSenja cak na dva mjesta: u prvome sluc¢aju Dundu-
lova du$a promatra kako preko uskog brvna od mnostva dusa uspijeva proci

4O svjesnom traZenju slika iz ovostranosti svjedoci pripovjedacev komentar na jednom mjestu
u najstarijoj hrvatskoj varijanti: “I njegove grubosti i mrznje nije znao s ¢ime bi prispodobio
na ovome svijetu” (Damjanovi¢ 1998: 58).

O prikazu tog impresivnog opisa Lucifera u iluminacijama nekih rukopisa vidi Dinzelbacher
2002: 88-89.
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samo jedna; u drugom sluc¢aju ona sama mora prijeci preko uskoga mosta
punoga ostrih ¢avala i prevesti kravu koju je Dundul bio ukrao, kako bi nje-
gov dug bio iskupljen. U skladu s knjizevnom tradicijom su i vrlo Cesti
topoi neizrecivosti upotrijebljeni u opisu svih dijelova onostranosti, od
iskustvenog opisa muka:

Kolike muke podni u tomu mistu dusa moja, da bih ja zlocesti Tondao Zivio tisu-
¢a godis¢, ne bih mogal ni izreci ni ispisati. NiStar mane za nauk i pobojSanje
onih, ki budu Stiti ovo pismo, da bi ne dosli u one muke, nikoliko ¢u re¢i od
onoga, ¢a vidi i trpi dusa moja. [...] O koliko mi bise bole, da bih nigdar nerojena!
(Ivsic¢ 1948: 141-142)

pa do opisa pakla:

I vidje toliko strasne stvari koje se ne mogu izre¢i. I kada bi Covjek imao sto glava
i sto ociju te takoder sto jezika, i kada bi sve te o¢i razgledale pakleno stanje, ne
bi ga mogle razgledati, i svi jezici ne bi mogli izre¢i Sto su muke ljudskih duSa
koje su u velikim nevoljama ondje u paklu. (Damjanovi¢ 1998: 58)

Ti su topoi istaknuti i uz motiv nemoguénosti ljudskog jezika da opise
ljepote raja:

I kada vzidosta na ta zid, ond¢ uzrésta prez vsakoga dvojen’ja lipotu ku oko
¢lovécansko ne vidé ni uho slisa ni na srce ¢lovécansko vzide koliku slavu ugotova
Bog ljube¢im njega. (Stefani¢ i sur. 1969: 217)

Sredi$nja je simbolika rajskoga prostora vezana uz zlatni grad u kojem
je golemo stablo u divnu cvatu i puno plodova, a pod njim mnostvo ljudi u
sjaju. I tu andeo Dundulovoj dusi razrjesuje simboliku: stablo predstavlja
Crkvu, a mnostvo vjernici koji su sluzili Crkvi.

Osim knjizevnoga naslijeda inkorporirana u Dundulovu viziju vazno
je primijetiti i teolosko u kojem se odrazavaju onodobne rasprave o zagrob-
nom zivotu. To se oCituje u podjeli geografije zagrobnog svijeta na pet dije-
lova, te u razvrstavanju ljudi u Cetiri kategoriji prema Augustinovoj teoriji:
na sasvim dobre (valde boni), koji odmah nakon smrti odlaze u raj, potpuno
zle (valde mali), koji se presudom salju u pakao, one koji nisu sasvim dobri
(non valde boni) 1 one koji nisu sasvim zli (non valde mali) te su smjesteni
na mjesta ¢ekanja, gdje su podvrgnuti mukama ociséenja.* Onostrani je

4 Dundulova je koncepcija prostora mutna, prema Le Goffu (1992: 174—175), zato $to je njegova
koncepcija vremena nerazluciva od prostora, vrijeme se spacijalizira, odnosno prostorno
oblikuje. Vise o tome vidi Gali¢ Kakkonen 2008: 63—74. Nejasnim Dundulovim onostranim
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prostor u Dundulovoj viziji, iako rascjepkan i nejasan, ipak podijeljen na
dvatemeljna: pakao iraj. Pakao je podijeljen, u skladu s keltskom tradicijom,
na gornji i donji, a razlika medu njima je u trajanju muka: u donjem su vjec-
ne, u gornjem, gdje trpi i Dundulova dusa, vremenske. Dva mjesta ¢ekanja,
gdje su non valde boni i non valde mali, zapravo funkcioniraju kao svojevrsna
predvorjaraja ili rajsko CistiliSte, $to se o€ituje i na alegorijskoj razini: izlas-
kom iz pakla smrad, tama i strah preokrecu se u miris, svjetlost i veselje,
¢emu su pridodani uobicajeni topoi opisa locus amoenus. Istina, njihovo se
stanje na kraju vizije naziva srednjim, ali sam opis mjesta u kojem su oni
koji nisu sasvim dobri ne razlikuje se od opisa raja zemaljskoga:

I tu SadSa uzrésta jedno veliko polje i Siroko. I bé&Se to polje plno cvétja kakova
nigdare ni videl na sem svéte. 1 to polje bise plno dus clovécanskih muskih i
zenskih va veliki vesel’ji. I tu ne bise no¢i nigdare ni slnce zahajase. I paki bise
na tom polji istocnik vode Zive. I rece an’jel: “O duse, ti vidi§ ovo mésto, ovdi
dobri pribivaju, da ne savsima. I ti jesu muk izbavljeni, da ne o$¢e savsima da bi
prisli v druzbu pravadnih. I tu imaju nékoliko 1&t prebivati, a potom budu peljani
na vecne radosti. A ta studenac se zove Zivi isto¢nik, i ki koli ga okusi nigdare ni
vece Zejan.” (gtefanié isur. 1969: 214)

Vrhunac lakoce prelaska iz jednog svijeta u drugi posebice dolazi do
izrazaja u Cistilistu sv. Patricija, koje Le Goff drZi knjizevnim rodnim listom
cistilista (1992: 166), gdje se treCe mjesto pojavljuje u samome naslovu.
Mjesto iskupljenja kroz muke Ccistilista, kroz koje je moguce proci vec za
vrijeme zemaljskoga Zivota, prema legendi objavljeno je cudesnom Bozjom
milos¢u sv. Patriku koji je zaokruzio Stapom po zemlji i na tom se mjestu

granicama pridonosi i mjesto imenovano imenicom prgatorija u najstarijoj verziji u Petrisovu
zborniku (1468): “I tu béSe prez Cisla dus ¢lovécanskih k v toj prgatoriji teSke muke trpéhu”
(Stefani¢ i sur. 1969: 211). To je mjesto u Vartalu i Luli¢evu zborniku imenovano drukéije: “I
ova pribivan’ja zove se limba onoga svita, od svake ri¢i od ke se ni hotio ¢lovik ¢uvati moguci,
i zato u ovih ku¢ah imaju muku prijati” (Kolumbi¢ 1990: 157). “Ova se hiza zove misto od lin-
be onoga svit[a] oda svake stvari, o[d] ke ¢lovik moguci ni se cuvao” (IvSi¢ 1948: 146-147).
Istina, Cistiliste se ne pojavljuje kao tre¢e mjesto, nego su muke koje pripadaju Cistilistu tu dio
privremenog pakla. Posebice je u tom smislu vazan zavrsetak vizije, gdje bi prgatorij vijerojatno
trebalo razumjeti u kontekstu irske eshatologije koja je paklu pridavala i karakteristike Cistilista:
“V istinu proti tomu vidén’ju i protivu inim podobnim nasi ucitelji tako govore kako meju
prgatoriju i meju rajem nest m&sta ili stan’ja dufam srednjago nijednago” (Stefanié i sur.
1969: 219). Dundulova vizija u svakom sluc¢aju odrazava potragu za tre¢im mjestom ili srednjim
stanjem i nudi jedno od mogucih teoloskih rjesenja sredinom 12. st.
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otvorila duboka provalija.** Vitez Nikula ulazi u onostranost u realnom
geografskom prostoru, kre¢e na putovanje u Cistiliste, ali prolazi zapravo
kroz infernalne muke, koje se nizu kao postaje na njegovu duhovno-avantu-
ristickom putovanju.® Ikonografija onostranosti temelji se na sintezi stalnih
mjesta poenae purgatoriae (kazni, muka procis€avanja) od Pavlove apoka-
lipse do Dundulove vizije. Nikula na raznim mjestima trpi u ognju u koji ga
bacaju davli, ali se uvijek uspije spasiti zazivom Isusova imena, kako su ga
na pocetku putovanja poucili monasi koje je susreo u kapeli. Najvece je
iskusenje doZivio na ulazu u paklenu provaliju u koju ga davli Zele baciti
jer ga je obuzeo tako veliki strah da se jedva uspio sjetiti pravila.

I posljednje je iskusenje svladao upaméenim pravilom te uspijeva
prije¢i preko mosta koji spaja i razdvaja onostrane prostore. Dolazi na pre-
krasno cvjetno polje i susre¢e dva mladi¢a koji mu pokazuju raj. lako je
prosao kroz muke ociS¢enja, Nikuli je tijelom zabranjeno uci u raj, ali dobiva
obecanje da ¢e nakon §to se vrati kuéi za trideset dana u rajskoj radosti pre-
bivati “va vek”. Specifi¢nost je Cistilista u tome $to spaja vanjsko/fizicko i
unutarnje/duhovno hodocasce: u putovanju kroz ovostrano ostvarilo se za-
pravo putovanje kroz onostrano, kako uocava Diirrigl (2006: 293). Tjelesno
kretanje odrazava se i na simbolickom planu unutarnjeg kretanja, iako Nikula
ulazi dolje u spilju, rije¢ je o putovanju prema gore, k Bogu (usp. ibid.:
302). Izmedu neba i zemlje, tako tijesno povezanih na srednjovjekovnom
Zapadu, postojala je unato¢ svemu silna napetost (Le Goff 1998: 242).
Dosegnuti nebo jos na zemlji ideal je koji se u medievalnim poimanjima
sukobljava sa suprotnom Zeljom: spustiti nebo na zemlju.*® Ili barem o€istiti
se ve¢ sada — u ovozemaljskom Zivotu — i zasluZiti nebo. Taj cilj postizu
oba irska vidioca: i vitez Dundul i vitez Nikula — za Zivota su prosli muke
ocis¢enja i dobili obecanje da ¢e njihova dusa nakon smrti doci u raj.

O isprepletanju putovanja kroz ovostranost s putovanjima kroz
onostranost govori i Grgur Veliki u svojim Dijalozima, koji su pisani oko

“ O lokaciji Cistili§ta sv. Patrika na podru&ju Lough Derga u Irskoj i o povijesti spilje/jame koju
je, prema legendi, Bog stvorio kako bi mu pomogao u obraéenju poganskih Iraca na krs¢anstvo,
o popularnom mjestu hodocasca i o stavu sluzbene Crkve vidi Gali¢ 2006.

Nove etape obi¢no pocinju rije¢ima: i opet bi poslan na ino mesto ili i potom bi pelan na ino
mesto.

Uspostaviti na zemlji nebeski Jeruzalem bio je san — utemeljen na doslovnome tumacenju
nekih biblijskih tekstova — mnogih milenarista. O povijesti milenarizma vidi Delumeau 1995.

45
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593.47 U &etvrtoj knjizi Grgur svoja izlaganja o vje¢nosti duse, ognju pro-
¢iS¢enja, sudbini pokojnika nakon smrti i zagrobnom Zivotu potkrepljuje
pri¢ama svjedoka. Tako donosi pricu o kardinalu Paskaziju, poznatome po
svetosti, koji je nakon smrti poslan ponovno na zemlju da zbog grijeha ne-
znanja sluzi u Termama, gdje ga susreée biskup Kapue. Nakon biskupovih
molitvi Bogu Paskazij je osloboden od toga “purgatorija” te odlazi u “veselje
nebesko”. Istu pouku o iskupljenju iz ovozemaljskog mjesta muka nosi
egzemplum biskupa Felicija o nekom svetom popu te djelomi¢no dogadaj
koji se odigrao u Grgurovu samostanu o monahu Justu. Prema istoj shemi
(provjerljivi podaci — imenovanje svjedoka dostojnih povjerenja— odredeno
vrijeme i mjesto) oblikovane su i dvije vizije. Kazivac je jedne vizije Stephan
koji iznenada umre u Carigradu, ali kad mu duSu odnesu u pakao i izvedu
pred suca ustanovi se da su doveli pogresnog mrtvaca. Sudac je naime trazio
dusu Stephana Pherijana. Pakao je opisan samo posredovanjem Stephanova
iskustva: “i vidi mnoge stvari ke prij ne verovase. Ke pokle vidi, poc¢a jih
verovati. [ bojati jih se”. Puno je iscrpniji opis geografije onog svijeta u vi-
ziji nekog ranjenog viteza od Rima koji je takoder kratko bio mrtav te ubrzo
ozivio. U sadrzaju njegova onostranog putovanja prepoznatljivi su stalni
simboli i slike koji se upravo preko Grgurovih Dijaloga preuzimaju u brojnim
srednjovjekovnim vizijama: most, cvjetna polja, ljudi u bijelom koji se Setaju,
kuce pune svjetlosti, gradevine od dragoga kamenja. Borbu dobrih andela i
zlih demona oko duse na mostu iskusenja Grgur tumaci kao borbu grijeha i
dobih djela koja je ona na ovom svijetu ucinila.

47 Citate ¢u donositi prema izdanju koje je priredio Hamm (1978). Egzemplum o kardinalu
Paskaziju je kapitul XLV, str. 202, pri¢a biskupa Feli¢ija kapitul LIV, str. 207-208, o monahu
Justu kapitul LV, str. 208-209, Stephanova je vizija naslovljena Od Stipana ki bise umerl
(kapitul XXXVII, str. 196), a vizija ranjenog viteza Od jednoga viteza ki bise umerl (kapitul
XXXV, str. 196-197). O trostrukom doprinosu Grgura Velikog doktrini Cistilista vidi Le
Goff 1992: 83-89.
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IL. 2.
ALEGORIJSKO TUMACENJE ESHATOLOSKIH VIZIJA

Iz kratkog uvida u dugotrajni proces krs¢anskoga oblikovanja strukture za-
grobnoga Zivota — koji se moze pratiti u eshatoloskim vizijama zastupljenima
iu hrvatskome knjizevnom srednjovjekovlju —moZe se uociti vaznost alego-
rije kao strukturnoga aspekta i nacela kompozicije teksta te isprepletanja
doslovnih i prenesenih znacenja. Pri tome treba imati na umu tvrdnju teologa
da se eshatoloski sadrzaji Cesto izricu jezikom simbola, metafora i alegorija,
ali se odnose na oblik izri¢aja i predstavljanje onih stvarnosti koje ¢ovjek
ne moze drukcije izraziti, a istine sadrZane u tim tvrdnjama stvarne su esha-
toloske Cinjenice.* Tako vizije govore o eshatoloskoj stvarnosti, izostaju te-
me poput Kristova ponovnog dolaska (paruzija), Posljednji sud, uskrsnuce
tijela. U sredistu je vizija dogadaj covjekove osobne smrti i nastavak Zivota
u zagrobnome svijetu, odnosno opis topografije onostranosti te mogucih
mjesta preseljenja iz zemaljskog Zivota, kao i na¢in tog buduceg bivanja.*
Antropocentri¢na predodzba zagrobnog Zivota posebice dolazi do izraZaja
u svojevrsnom eticko-moralnom “priru¢niku” uputa kako Zivjeti u ovostra-
nosti da bi se zadobila vje¢na sreca i izbjegla vje¢na kazna.”® Te su upute
vazne u svakoj analiziranoj viziji: uz manje ili vise detaljne opise muka u
paklu redovito je naveden ucinjeni grijeh ili propusteno dobro zbog kojeg
su duSe kaznjenje, a s druge su strane stanovnici raja koji su svrstani u dosta
opcenite kategorije poput proroka, mucenika, djevica i sl.>! Uz antropo-

4 Na to upozoravaju primjerice Nemet (2002: 14—16) i posebice Ratzinger (1977) koji na vise

mjesta govori o vaznosti slikovita prikazivanja onostranosti i sklada s istinom koju utjelovljuje,
posebice kad je rije¢ o kr§¢anskoj preobrazbi naslijedene Zidovske predaje.
4 Rana je Crkva bila vrlo konzervativna i suzdrzana upravo prema eshatoloskim sadrZajima, te
ne ¢udi da eshatoloske vizije stavljaju u srediSte medurazdoblje (stanje izmedu smrti pojedinca
i svrSetka svijeta) i pitanje prijelaznoga stanja, a zaobilaze sloZene teme poput uskrsnuca tijela.
Kr3¢ansku tradiciju vijerovanja u uskrsnuée mrtvih kao dogmu potvrdio je tek Cetvrti lateranski
koncil 1215. Pitanje uskrsnuca tijela i danas je intelektualcima sablaznjivo, primjecuje Joseph
Ratzinger 1977: 160.
U suvremenoj krs¢anskoj eshatologiji antropocentri¢ni je pristup zamijenjen teocentri¢nim —
usredisten u Bogu, odnosno preciznije kristoloskim, ali je put sigurna stizanja u raj ostao isti:
¢initi dobra djela, djela milosrda — spas na onome svijetu zasluZuje se na ovome.

50

Detaljni katalozi gresnika u paklu odraz su teoloskih rasprava o grijesima i strukturiranja
sheme grijeha kojom se ukljucuju ne samo religiozna i filozofska, moralna i eticka poimanja
nego i drustveni, kulturni i politicki kontekst. Stoga uz sociolosku dimenziju i traZzenje kazne
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centri¢ni je pristup povezan i pedagoski imperativ vizija, stoga u ikonografiji
onostranosti dominiraju opisi pakla. Proucavatelji povijesti pakla isticu da
je od svih ikada zamisljenih paklova krs¢anski “najpotpuniji, najsustavniji,
najbeznadniji, toliko da je postao arhetipom. On je apsolutna patnja koja
griZznjom savjesti i svijeS¢u o vjecnosti muka istovremeno pogada svih pet
osjetila i duh” (Minois 2011: 5-6).

Pakao je u vizijama oblikovan pomocu motiva asimiliranih iz puckih
vjerovanja i iz riznice starih indoeuropskih, iranskih i egipatskih vjerovanja,
poput vatre, vrata, knjige, tame, mucenja, mosta iskuSenja i prelaska, jame
isl., koji uz moguénost doslovnoga znacenja nose i simbolicko. Posebice je
vazan sveprisutni motiv vatre, oko Cije su se prirode vodile rasprave u prvim
stolje¢ima kr$¢anstva: je li to vatra kazne, ocis€enja ili iskusenja. Vaznija
tumacenja nastaju u Isto¢noj predaji, u Aleksandriji gdje mislioci pakao
smatraju simboli¢nim i privremenim, jer je postojanje odredenog mjesta
stvarnih i vje¢nih patnji nespojivo s bozanskom dobrotom.’* Uz raspravu o
prirodi vatre povezano je i tumacenje Pavlove Prve poslanice Korin¢anima
(3,12-15): gdje se govori o spasenju kao kroz vatru (quasi per ignem). lzraz
kao kroz vatru ozakonit ¢e neka metaforicka tumacenja pavlovske vatre, ali
¢e u cjelini taj tekst dati izvornost vjerovanju u stvarnu vatru te ¢e postati
klju¢nim polaziStem nauka o Cistilistu. Taj je tekst prvi rabio Klement Alek-
sandrijski tumaceci da je ta vatra simbol ociS¢enja duSa preminulih i to na
Posljednjem sudu. Njegov ucenik Origen vjerovanje o paklenskoj vatri i
mukama tumaci alegorijski: vatra je nutarnja covjekova patnja zbog svijesti
0 onome §to u njegovu Zivotu nije bilo u redu te je ta nutarnja svijest zapravo

na onome svijetu za prijestupnike vaznu ulogu u vizijama ima i politicka dimenzija, odnosno
koristenje predodzbi zagrobnog svijeta kao politickog oruzja smjestanjem svjetovnih moénika
u muke pakla.

To ¢e tumacenje ostati Zivim do danas. U aleksandrijskom krugu nastaje i nauka o apokatastazi
— teorija o potpunom pomirenju sveukupnog stvorenja s Bogom na kraju vremena, odnosno
potpuno ociscenje stvorenja i njegovo konacno spasenje, koju su naucavali Origen i Klement
Aleksandrijski. U kr§¢anskoj je eshatologiji od samog pocetka zastupano i suprotno misljenje:
mogucénost raja ili pakla, sto je prevladalo u sluzbenom nauku Crkve (Nemet 2002: 80-81,
133-134). U srednjovjekovnim je vizijama uz sluzbeni teoloski nauk o paklu i raju na jednome
mjestu u Dundulovu videnju interpoliran odjek rasprava o Bozjem milosrdu i pravednosti, $to
se moZe povezati s kritikom apokatastaze. Nakon §to je pretrpjela grozne muke dusa Dundulova
komentira: “O gore mani, gospodine moj dragi, kade to jest kada sliSasmo kako jest plna
zemlja milosrdja gospodina Boga.” I otgovori jej an’jel: “To mnogo ljudi prehinjujet. Za¢ ako
jest Bog milosrd, ali zato i pravdan jest” (Stefani¢ i sur. 1969: 211).
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vatra koja Cisti.? U vizijama se sve te vatre zapravo mijeSaju: i vatra kazne
i vatra ociS¢enja i iskuSenja, a mogu se shvatiti i u doslovnom i u prenesenom
znacenju: kr§¢anski interpretatori, za razliku od klasi¢nih alegoricara, ujedi-
njuju doslovno i figurativno znacenje vatre.

Infernalne muke teolozi takoder tumace u duhovnom smislu kao prikaz
griZnje savjesti, premda sami opisi u apokaliptickoj i vizionarskoj literaturi
zadrzavaju i doslovnu razinu te pakao vrvi razli¢itim nemanima, ¢udoviSnim
Zivotinjama i zmijama koje prozdiru i muce osudene. U istom su kddu prika-
zani i mucitelji osudenih, andeli nemilostivi, demoni i davli koji predstavljaju
personificirane poroke i njihove za Zivota pocinjene grijehe. Patnje su pri-
kazane kao tjelesne viSe nego kao duhovne, osudene duse su takoder antro-
pomorfne te su najéesce podvrgnute kaznama razudivanja, razjedinjavanja,
ponistavanja jedinstva osobe, kako je to prikazano u Paviovoj apokalipsi,
detaljnim slikama tehnologije dZelata sadrzanih i u Dundulovoj viziji, koje
je takoder puno bizarnih, sadistickih motiva mucenja. Stoga nije tesko sloZiti
se s Gurevicem (1987: 179) koji smatra da su ljudi te epohe osjecali psiho-
losko rastereenje promatrajuéi utjelovljenje svojih strahova te im vjera u
stvarnost pakla i njegove muke nije ni u kom sluc¢aju smetala da estetski
uzivaju u njegovu stvaranju i/ili promatranju njegova prikaza, $to je, prema
svemu sudeci, pratila i svojevrsna katarza.

Ako se u vizijama postiZe ¢i§¢enje duse od zla slikama zastrasujuceg i
ako se uvodenjem CistiliSta kao privremenog pakla rada nada, onda se slikama
raja utjelovljuje utjeha i ¢eznja. U skladu je s tom idejom oblikovana i alego-
rijska topografija: mjesta najve¢ih muka sasvim su dolje, u najtamnijoj dubini
pod zemljom, mjesta najvecih radosti sasvim gore, u nebeskim sferama, a
predjeli manjih muka ili radosti, ve¢ prema zasluzi, u sredini, u prostoru
otvorenome prema raju.>* Raj je predocen slikama koje odraZavaju svecani
mir, zajedniStvo, milost, radost i ljubav, te je ispunjen skladnom glazbom i
pjevanjem, dominiraju jarke boje, svjetlost i bljeStavilo plemenitih metala i
dragoga kamenja. Odjeca stanovnika neba je skupocjena i svijetli, i lica im
svijetle kao sunce u podne, na glavama nose zlatne krune ukrasene dragim
kamenjem. Raj je opisan jezikom zemaljskih uZitaka u kojima sudjeluje

53 Detaljnije o raspravama o prirodi vatre i njezinoj ulozi u paklu i ¢istili$tvu vidi Le Goff 1992,

na brojnim mjestima, osobito 13—17,45-48, 78-80, 123-140, 219-264, Nemet 2002: 83-114,
Minois 2011: 62-66, Delumeau 1986: 577-616.

Najbolji je primjer Danteova Komedija gdje se planina CistiliSta uzdize na zemlji ali prema
nebu.

54
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svih pet osjetila i duh. Pejzaz je tipiziran, najcesce opisan kao locus amoenus:
zatvoren vrt s izvorom vode / izvorom Zivota u srediStu, drvece obiluje plo-
dovima, teku rijeke meda, mlijeka, ulja i vina, cvijeCe je neizrecivo lijepo
kao i pijev ptica, mirisi ¢udesni i s1. “Svetost prostora raja izrazava se me-
taforama kraljevstva, vrta, grada ili nebeskih sfera” (Gali¢ Kakkonen 2011:
71), sto je sve prikazano posebice detaljno u Pavilovoj apokalipsi i Dundulovu
videnju, a s neS§to manje detalja u Legendi o sv. Agapitu te u Barlaamu i
Jozafatu. Ukratko, to je mjesto “duhovne radosti” i vjecnosti pred kojom je
“ljudski jezik zbunjen” jer je “onkraj ljudske imaginacije i razuma”, stoga
se utjeCe metafori¢nom govoru (Russell 1997: 9).56

Temelj je alegori¢nosti u eshatoloskim vizijama, kako primjecuje Ma-
rija-Ana Diirrigl (1994: 75), to Sto vidioci prostore onostranosti gledaju per
signa i oculo mentis te iz svakoga motiva, upravo iz svake rijeci “progovara
alegorijsko znac¢enje i smisao koji se mogu svesti na upozorenja: memento
moriiquotidie morior quia finis advenit velociter.” Jednako je vazna uloga
andeld — vodic¢a kroz onostranost, koji nude klju¢ tumacenja videnih zna-
kova.’” Upravo ta razina tumacenja u vizionarskoj tradiciji implicira ono na
Sto 1 Dante upozorava kad ustvrduje da njegova vizija nema jednostavan
smisao. Jednako tako i vizije na koje se naslanja imaju visSestruki smisao,
Danteovim rijecima, “jedan je smisao koji je po slovu” — to su iskustva
vidjelaca putovanja i slike koje gledaju, a “drugi je po samom znacenju
istih slova” — ono $to im njihovi andeli-vodici tumace. Na isti se na¢in mo-
gu primijeniti i Cetiri smisla koje Dante oprimjeruje Psalmom 113: doslovni
bi smisao bio izlazak putnika/vidjelaca onkraj granica ovostranosti i puto-
vanje onostranoscu, alegorija oznacava osudu na propast ili iskupljenje po

55 Detaljnije o simbolici svjetla, zlata, boja i mirisa u raju vidi Delumeau 2000: 133—149. Pregled
novije literature o nebu donose Muessig i Putter (2007: 3—12) u uvodnoj studiji zbornika rado-
va Envisaging Heaven in the Middle Age.

3¢ Nacin misljenja koji bi bio prikladniji za izricanje dublje, boZanske, nebeske stvarnosti Russell

(1997: 8-9) naziva “metaforickom ontologijom” (metaphorical ontology).

U medievistickoj se literaturi upozorava da su vizije klerici prepisivali bez tumacenja te se

pretpostavlja da su bile shvacene realnima, a ne alegorijama. Uloga je tumaca, medutim, dana

andelu vodicu i upravo se na njegovim tumacenjima gradi legitimitet alegorije kao teoloske ili

kozmoloske istine. Alegorijsko tumacenje vizija moglo bi se usporediti s katedralom — umjet-

ni¢kom sumom cijele srednjovjekovne kulture, koja takoder funkcionira po mehanizmu alego-
rije, “svi arhitektonski, plasticki i semioticki elementi sudjeluju u toj pou¢noj komunikaciji”

(Eco 2007: 82). I alegorijsko tumacenje vizija kao i katedrale temelji se na istom nacinu poucne

komunikacije i na poznatome kddu koji je sastavni dio motiva i slika zajednicke riznice iz

koje se poseze, $to popratna tumacenja ¢ini suvisnima.
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Kristu, u moralnom smislu to je obracenje duse od placa i bijede grijeha u
stanje milosti, a anagogijski smisao oznacava izlazak dusSe iz ropstva zla u
slobodu vjeéne slave.”® Klju¢ ¢itanja danteovskog onostranog putovanja
takoder je primjenjiv: iskupljenje duse kroz muke pakla i Cistilista kako bi
se uspela do spasenja u blazenstvu raja, kao i shema grijeh — pokora — milost.

II1.
EPILOG: OVOSTRANO I ONOSTRANO PUTOVANIJE

Putovanje prostorima onostranosti prikazano je poput putopisa: slikama
ovostranog putovanja. Takvo oblikovanje onostranosti poznatim slikama
nije svojstveno samo srednjovjekovlju nego —u manjoj ili vecoj mjeri svjes-
nosti — svakoj kulturi i svakom razdoblju: nepoznato i (ono)strano stavlja
se u relaciju s poznatim i bliskim. Na klju¢no pitanje nacina prenoSenja
iskustava onkraj ljudske spoznaje odgovara se postupkom alegorizacije i
simbolizacije kojim se premos¢uju ta dva posve razliCita svijeta: kao Sto
ovozemaljske slike govore o onostranoj ¢ovjekovoj sudbini, tako i slike
onostranosti govore zapravo o njegovu zemaljskom Zivljenju. Zagrobni svijet
vizija u nekom smislu predstavlja transponiranu sliku unutarnjeg covjekova
svijeta, njegova suoCavanja sa smréu, njegovih strahova i nadanja u nastavak
Zivota, njegova trazenja spasenja od zemaljske prolaznosti. U tom su smislu
ovozemaljsko putovanje i onostrano isto putovanje jer, kako je to predoc¢eno
u srednjovjekovnim vizijama, covjekova sudbina poslije smrti ovisi o njego-
vim izborima za Zivota na zemlji.

Sve eshatoloske vizije u hrvatskome srednjovjekovlju imaju istu struk-
turu: putovanje — povratak i sve stavljaju u srediSte vaznost unutarnjeg pre-

3 U prilog takvu ¢itanju eshatoloskih vizija, iako su nastale izmedu 3. i 12. st., ide ¢injenica da
taj zanr u hrvatsku (srednjovjekovnu) knjizevnost dospijeva gotovo istovremeno s Danteovom
Komedijom. Argument protiv Cetverorazinskog Citanja jest njegova sloZenost i pripadnost
teoloskom/intelektualnom shvacanju onostranosti koje je razli¢ito od puckoga koje je pak
svojstveno vizijama. S druge strane, upravo se u Zivotu vizija uocava vrlo sloZena i jaka interak-
cijaizmedu ta dva procesa — puckoga i teoloskoga. To se posebice oCituje u IV. knjizi Dijaloga
Grgura Velikoga gdje se nudi svojevrsna “eshatologija pauperum”: preuzima se matrica puckih
vizionarskih elemenata i stavlja u teoloski kontekst s popratnim alegorijskim tumacenjem.
Konacno, “vizije i nisu djela neukih ljudi namijenjena (prvenstveno) neukoj publici, nego
odraz redovnicke tradicije”, kako pokazuje istrazivanje M. Carruthers, kao i brojni sacuvani
latinski rukopisi vizija, na Sto upucuje Marija-Ana Diirrigl 2007: 109.
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okreta, unutarnjeg odraza onostranog putovanja na ovozemaljsko. No rijec¢
je o vrlo heterogenoj skupini tekstova u tom korpusu vizija koji bi se, prema
podjeli koju nudi Carol Zaleski (1987), mogli svrstati u Cetiri pripovjedna
modela. U prvu se skupinu onostranih putovanja mogu svrstati apokalipse:
Paviova, Bogorodic¢ina i Baruhova, te djelomi¢no Abrahamova, premda su
i medu njima znatne razlike. U njima su putnici kroz prostore vjecnosti
biblijske osobe koje putuju u tijelu. Zagrobni Zivot prelomljen kroz njihov
emocionalni stav ocrtava razliku izmedu njihove pravednosti i pripadnosti
svijetu blazenih i jadnog stanja gre$nih dusa ¢ijem infernalnom mucenju
svjedoCe. Medutim, njihovo slikanje onostranosti nije mnogo drukcije od
slika koje se pojavljuju u ostalim pripovjednim modelima. U drugu skupinu
onostranih putovanja kao “Cudesne price” Zaleski svrstava Dijaloge Grgura
Velikoga. Pricama pape Grgura o putovanju duse Stephana i ranjenog viteza
moglo bi se pridruZiti i Jozafatovo snovidenje, Cije tijelo takoder ostaje na
zemlji, a duSa putuje onostranoS¢u u obliku sna (visio in somnis). Sva tri
videnja onostranosti prikazana su kao miraculum, cudesno iskustvo Bozjeg
zahvata u Covjekov zivot. U trecoj je skupini — onostrano putovanje kao
obracenje —u koju se moZze svrstati Dundulovo videnje, takoder peregrinatio
animae. Dundul je potpuno zao (valde mali) te prolazi put promjene od zla
k dobru. Njegovo je iskustvo onostranosti utoliko drukc¢ije $to i sam prolazi
muke ocis¢enja. U Cetvrtu skupinu — onostrano putovanje kao hodocasce —
uz Cistiliste sv. Patricija moZe se svrstati i Legenda o sv. Agapitu. 1 vitez
Nikula i Agapit u zemaljskom prostoru ulaze tijelom u onostranost. Iskustvo
vje¢nog Zivota postaje etapa njihova ovozemaljskog putovanja i traganja za
oc¢iS¢enjem, za spasenjem.

Jezgra je svih navednih vizija alegorijska tema, karakteristicna za sred-
njovjekovlje, vita hominis peregrinatio kojom se prikazuju moralne borbe
krs¢aninova Zivljenja i njegova usmjerenost prema nebu. Putovanje prosto-
rima vje¢nosti tako postaje metaforom samoispitivanja i samospoznaje:
Covjek je putnik (homo viator, peregrinus in terris), lutalac izmedu dva svije-
ta. Augustinovim rijeCima: Covjek je prognan iz nebeske domovine u koju
se zudi vratiti. Preduvjet je povratka osobna preobrazba. S tim je procesom
preobrazbe usko povezana egzemplarnost i eti¢nost vizija.* Transformativni
ucinci na recipijenta upisani su u srednjovjekovni alegorijski model cetve-

% 0O tome je u viSe radova pisala Marija-Ana Diirrigl, vidi osobito 2007: 109-112, 133-135.
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rostrukog Citanja:% prvu razinu predstavlja prica (historia), drugu alegorija
ili doktrinalno prosirenje (quid credas), trecu tropolosko ili moralno razma-
tranje (quid agas), a Cetvrta je anagogijska koja sadrzi implikacije price za
spasenje (quo tendas). Na doslovnoj su razini biblijski putnici primjeri pra-
vednika, Jozafat i Grgurovi Stephan i vitez oprimjeruju ¢udesni BoZji zahvat
u ¢ovjekov Zivot, vitez je Dundul gresnik, dok vitez Nikula i Agapit svjesno
kreéu na put trazenja spasenja. Prvo duhovno znac¢enje odnosi se na rekon-
strukciju vjerskih veza s drugim svijetom. Pod plaStem vizija donose se
odgovori na pitanja o dogadanjima nakon smrti, “otkriva” se topografija
onostranih prostora, tumace se tajne koje putnik uc¢i na putovanju. Tropo-
logijski sloj upucuje na sadasnjost: nosi moralne implikacije i nudi smisao
za Zivot svakog pojedinca na zemlji. Zato svaka vizija zavrSava povratkom
vidioca iz onostranosti, nastavkom ovozemaljskog putovanja i obvezom
svjedocenja istinitosti videnoga. Anagogijski je smisao usmjeren na buduc-
nost u kojoj covjek moZe imati udjela: pravi je Zivot s druge strane, onkraj
ovostranosti, stoga ovozemaljski put treba tako prije¢i da on bude priprema
za prelazak u taj drugi Zivot u onostranom blaZenstvu.

Takva alegorijska tumacenja covjekova putovanja prema vjecnosti u
puckoj su duhovnosti i kr§¢anskim propovijedima Ziva i danas. Premda se
u suvremenom katolickom nauku mjesta zagrobnosti bastinjena iz srednjo-
vjekovlja definiraju kao stanja, granice izmedu dva “paralelna” svijeta jedna-
ko su fluidne. gtoviée, ¢ini se kako se suvremeno doba donekle vraca izvornoj
ideji sveopCeg spasenja: pakao na drugome svijetu “ustupa mjesto Cisto
ljudskome zemaljskom paklu” i sve se viSe doZivljava kao dio Zivota, “svaki
pojedinac nosi u sebi svoj pakao” koji postaje predmetom proucavanja
psihologa, psihoanaliti¢ara, sociologa i filozofa.®' I dok suvremena kr§¢anska
eshatologija pakao opterecen slikama teSke povijesti zaobilazi kao jednu
od najproblematicnijih tema, podrzava ideju da se €istiliSte moZe doZivjeti
na ovome svijetu te da su zemaljske nevolje oblik CistiliSta, o cemu su govorili
veé Augustin i Grgur Veliki.®? Unato¢ trajnim naporima da se raj pronade u

% Mnemotehnicka je formula navedena u uvodnom dijelu rada.

6 Minois 2011: 104, 6. Novi je pakao, ustvrduje Minois (2011: 130-137), isklju¢ivo zemaljski,
implicite metafizicki, on suvremeni svijet povezuje sa slikama tradicionalnog pakla te zakljucuje
da stvarnost ve¢ nadilazi pakleni imaginarij starih redovnika.

Kateheza pape Benedikta X VI. na opcoj audijenciji 12. sijecnja 201 1. Originalni nauk Katarine
Genovske o cistilistu u kojoj govori da CistiliSte nije mjesto te da nije izvanjska vatra, ve¢
unutarnja (http://www.vatican.va/holy_father/benedict_xvi/audiences/2011/documents/hf_

62
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zemaljskim koordinatama, Cini se da (zasad) ostaje u onostranosti: i dalje
prikazivan alegorijskim slikama potpune i savrSene srece.
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SUMMARY

ALLEGORY OF THE OTHERWORLDLY JOURNEYS IN MEDIEVAL
LITERATURE

Dolores Grmaca

Based on the corpus of eschatological visions affirmed in Croatian medieval literature,
the paper studies allegorical elements in the creation of the world beyond topography
and allegorical interpretation of the otherworldly journeys. Although the culmination
of visionary tradition is Dante’s allegorical journey, the images of otherworldliness
previous to it cannot be categorized as an allegorical genre. Since allegory is extremely
important at both compositional and hermeneutic level of such texts, it is possible to
talk about the allegory of journey. The importance of vision as a literary genre is also
reflected in its influence on Christian eschatology, theological discipline and especially
on folk spirituality which has kept in great part until today the otherworldliness
imaginarium as it was developed in the visionary tradition. Travelling through spaces
of otherworldliness is presented like an itinerary: in images of this-worldly journey. All
eschatological visions in Croatian Middle Ages have the same structure: journey “ return
and they all emphasize the importance of internal transformation, internal reflection of
the otherworldly on the this-worldly journey. Although the visions deal with
eschatological reality, subjects such as the Second Coming of Jesus Christ (Parousia),
the Last Judgement, the resurrection of the body are left out. Visions focus on a man’s
personal death and the continuation of life in the world beyond, on the description of
the otherworldliness topography as well as on the way of the future being. In
contemporary eschatology such anthropocentric approach has been replaced by
christological, but the way of safely getting into heaven remained the same: doing good
deeds “ salvation in the other world is earned in this one.

Key words: allegory of journey, medieval visions, the world beyond, purgatory, hell,

heaven, otherworldliness topography
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