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English Summary

During the years 2001-2004, when the establishment ofa Constitution
for Europe was on the EU’sagenda, the suggestion toinclude areference
to the ‘Christian roots’ of Europe in the Constitution’s Preamble lead
to an animated debate. Some Italian Catholic intellectuals (Anna Maria
Chiavacci, Giuseppe Reale) took part in the debate and used Dante
to illustrate the essential significance of Christianity in the European
culture, thereby involving themselves in this debate. Referring to T.S.
Eliot’s famous quote (»the culture of Dante was not of one European
country but of Europe«), they claimed that Dante’s work was one of
the greatest expressions of a Christian European cultural identity which
took form in the Middle Ages and drew impulse from a synthesis of
the two great Mediterranean cultural traditions: the Greek-Roman
and the Jewish-Christian; a cultural identity they identified tout court
with our present ‘European’ or ‘Western’ culture. Itis worth observing
that Chiavacci and Reale did not mention in their narrative the third
great Mediterranean cultural tradition (especially in the Middle Ages)
of Islam and its own likely contribution to the ‘European’ civilization.
In my paper, I wish to contribute to the understanding of how Dante
represents ‘Europe’ and ‘Islam’ in his work. My suggestion is that in
Dante’s work we can neither find an idea of a Europe (or ‘West’) as
separated or superior to other continents nor an orientalized image
of the Orient as claimed by Edward Said. On the contrary, Dante
considers ‘Europe’ as a metaphor for an ideal universal Christian com-
munity (with strong eschatological features), that is a community that
potentially includes the whole of humanity.

As few other intellectuals in the Middle Ages, Dante’s attitude to
Islamic culture is primarily assimilative; he does not include but as-
similates Arabian culture and philosophy to the extent that they have
contributed to Christian thinking. Asa good medieval Christian, Dante
is hostile to Islam just because he looks at it as a heretical or schismatic
version of Christianity (and therefore assimilated to his own faith), not
as ‘another’ religion.

Leonardo Cecchini

Lektor i italiensk litteratur og kultur ved Institut for Sprog, Litteratur
og Kultur, Aarhus Universitet. Han har bl.a. udgivet »Allegory of the
theologians or Allegory of the poets: Allegory in Dante’s Commedia« in
Orbis Litterarum 55 (2000), Parlare per le notti. 1l fantastico nell’opera
di Tommaso Landolfi (2001), »»Galeotto fu il libro e chi lo scrisse«. Some
remarks about intertextuality in Inferno V«i U. Falkeid (red.) Dante. A
critical Reappraisal (2008).

K&K 108 (2009), 40-57



Leonardo Cecchini

Dantes kristne universalis-
me og islam

Dante og den europziske identitet

I november 2003 atholdtes, med stotte fra ministerprasident Silvio Ber-
lusconi, en international konference ved Centro Dantesco dei Francescani
i Ravenna (hvor Dante ligger begravet) med titlen Dante oy Europa.
Tidspunktet var ikke tilfeldigt valgt. Det var netop i denne periode, at
Berlusconi var formand for EU, og der rasede en ophedet debat om
den nye europwiske forfatning. Striden stod iser mellem tilh@ngere og
modstandere af] at der i forordet til forfatningen blev indfgjet en serlig
formulering, der betonede Europas sikaldte »kristne rodder«.

En af de meste ansete Dante-forskere, Anna Maria Chiavacci Leonardi,
fokuserede i sin tale ved konferencens abning pa Dantes bidrag til dan-
nelsen af'den europeaiske kulturelle tradition, og hun hentydede tydeligvis
til den samtidige politiske situation, nir hun havdede, at konferencen
fandt sted netop »i det gjeblik, hvor Europa efter ca. tusind ar igen bliver
en politisk enhed«.!

Med udgangspunkt i et bergmt T.S. Eliot-citat* hevder Chiavacci, at
Dantes vark er det storste i europaisk litteratur, fordi denne storsliede
digtning »er et udtryk for den kulturelle identitet, der opstod i Middelal-
deren takket vere foreningen af de to store Middelhavs-kulturtraditioner,
den grask-romerske og den jodisk-kristne, og som kendetegner det, der
i dag kaldes ’vestlig kultur’«.?

Ifelge Chiavacci er denne europaiske og vestlige kulturelle identitet
kendetegnet af to forhold: dels »at verden kan begribes i kraft at dens
rationelle struktur, styret af finale love, i overensstemmelse med vor egen
fornuft«, en arv fra gresk filosofi, dels »ethvert menneskes uvisnelige
verdi, der beror p4, at det er skabt i Guds billede, som det bzrer med
sig, og pa dets evige skabne (som ogsd er milet for Historien)», hvilket
hidrgrer fra kristendommen.* Disse verdier kendetegner »pd eminent vis
de europziske folks kultur. Heri har totusind drs kristen tradition afsat et
serpreg — nesten et segl — som de ikke kan unddrage sig uden at miste
deres egen identitet«.®
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Saledes legger Chiavacci sig tet op ad en anden vigtig katolsk intel-
lektuel, Giovanni Reale, docent i filosofihistorie ved Universita Cattolica
i Milano, som hun faktisk citerer i sit foredrag. Reale — der var nar ven
af afdede pave Johannes Paul II (hvis samlede varker han har forestdet
udgivelsen af) — havde, ligeledes i 2003, udgivet en bog med den sigende
titel Europas andelige og kulturelle rodder, hvor ogsd han brugte Dante i et
vagtigt forspg pa at udnavne kristendommen til Europas grundleggende
aksiologiske princip: »Kristendommen udger, takket vere assimilationen,
udviklingen og nytenkningen af den klassiske kultur, den ”kulturelle iden-
titet” som er den barende akse i ideen om Europa«.$

Der er ikke nogen tvivl om, at Dante e7 en kristen digter, eftersom
—som vi vil se — hans tids kulturelle og ideologiske horisont var kristen,
men det, som Chiavacci sldr til lyd for, er mere end det. Hos hende bliver
Dante fremstillet som en af hovedkrafterne bag en — kulturelt overlegen —
curopzisk /vestlig civilisation, hvis definerende trak er kristendommen (i
dens latinske udgave, ikke den grask-ortodokse), et teleologisk historiesyn
(en mission), og en bearbejdelse og indordning af den klassiske heden-
ske arv i en kristen sammenhang. Som det fremgar med al tydelighed af
Chiavaccis ’aktualiserende’ foredrag, bliver Dante i denne fortolkningstra-
dition medvirkende til at skabe det (Vest) Europa vi kender i dag, og som
vi genfinder i den aktuelle diskussion om den kristne arv i EU’s forfatning
og i debatten om Tyrkiets optagelse 1 EU, et Europa, der afgrenses mod
ost og syd (den slavisk-ortodokse verden og islam-Tyrkiet).

Maiske under indflydelse fra samtidens politiske kontekst, kommer Chi-
avacci dermed til at fremstille Dante som en af de stgrste eksponenter for
en vestlig kulturtradition, der er kemisk renset for alle »ikke europeiske«
clementer, dvs. fremmede for den grask-kristne tradition. Det er vard
at legge mearke til, at ndr Chiavacci taler om »foreningen af de to store
Middelhavs-kulturtraditioner«, si undgéir hun enhver hentydning til den
fremtradende rolle, som islam i mange drhundreder — og is@r i en stor
del af middelalderen — har spillet i middelhavsomradet. Hendes lesning
af Dante kan siges at vare en form for eurocentrisme, idet den tillegger
den europwiske kultur og civilisation nogle iboende karakteristika (»et
segl«), der adskiller den fra og ger den overlegen i forhold til alle andre
kulturer og civilisationer.

Ifelge Samir Amin er eurocentrismen et moderne historisk fenomen,
hvis redder gér tilbage til Vestens genopdagelse af og forestilling om
Antikken i lgbet af Renzssanceperioden, og som is@r udvikler sig i lg-
bet af kolonialismens og imperialismens tid. Eurocentrisme er ikke bare
en form for banal etnocentrisme, men den er et udtryk for en vestlig
hegemoni (opstdet takket vaere dannelsen af kapitalismen i Vesteuropa)
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og forudsatter en global teori om verdens historie og et globalt politisk
projekt, som ikke kan vare andet end resultatet af moderniteten. Det er
kun, nar kategorierne ‘selv’ og ‘anden’ bliver last i en imperial tankemiade,
at eurocentrisme opstér. 7

Nir Chiavacci leser Dante inden for rammen af eurocentrisme-para-
digmet, gor hun sig derfor skyldig i en form for anakronisme. Det sprin-
gende punkt er nemlig, om og i hvilket omfang Dante og ‘europzerne’
p4 hans tid virkelig havde en europaisk (selv-)bevidsthed, som ovenfor
skitseret.

Edward Saids udgangspunkt og malsetninger i hans bog Orientalism
er stik modsat Chiavaccis, men pd paradoksal vis nar han frem til det
samme resultat. Ogsd han placerer Dante centralt i den vestlige kanon,
men samtidig kritiserer han Dante for at vare ansvarlig for Vestens for-
domsfulde syn pd Orienten. Iser fortolker han Dantes dom over Muham-
med i Den guddommelige Komedie som »en hensynslgs skematisering af
hele Orienten«,® hvis tidligste fortilfxlde ifplge Said kan fores tilbage til
det klassiske Grakenland.

Selvom Said ikke altid er enig med sig selv om, hvorndr orientalismen
begynder (mange steder i bogen fremstilles orientalismen som en sekuler
udlgber af Oplysningstiden; andre steder som en @ldgammel europz-
isk tilbgjelighed til at give en forkert fremstilling af andre kulturer), vil
jeg nok anse orientalismen, i lighed med eurocentrismen, for at vere
ct udpreget moderne fenomen.’ Derfor foreckommer Saids opfattelse
af Dante som orientalist mig at vare ligesa anakronistisk som Chiavaccis
synspunkt. Som Amin skriver, var hverken kristne eller muslimer i stand
til at patvinge hinanden deres hegemoni i Middelalderen, selvom begge
parter var overbeviste om, at deres tro var den ‘rigtige’ (og den modsatte
part var vantro) og derfor kan Dantes dom over Muhammed ikke vare et
eksempel pd orientalisme, idet: »de kristnes domme i korstogenes tid var
ikke mere ‘eurocentriske’ end arabernes var ‘islamocentriske’«.!? Begge
parter var underkastet en form for parallel etnocentrisme, som er svar at
undga helt, fordi det vil forudsztte evnen til at trede ud af historien og
betragte alle kulturer, inklusive sin egen, som om de var pd samme plan.

I det folgende vil jeg forspge at pavise, at Dante ikke anvender be-
grebet ‘Europa’ som betegnelse for en specifik kulturel identitet, som
Chiavacci (og Said) ger det til. Nar vi i dag ger Dante til en kanoniseret
reprasentant for den vestlige litterere tradition, sd er det ikke, fordi han
bevidst udelukker resten af verden, og heller ikke fordi hans forma mentis
var radikalt anderledes end en jodisk eller muslimsk middelalderlig ten-
kers, men fordi han levede i det, der senere, a posteriori, blev til Europa
som kulturel og politisk ide betragtet.
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Europa og det universelle Kejserdomme

Betegnelsen ‘Europa’ forekommer kun fire gange i Den Guddommelige
Komedie™ (ca. 1305-1321) og en snes andre gange i Dantes gvrige skrif-
ter, og det har da forst og fremmest geografisk-kosmologisk betydning.
Med fi afvigelser folger Dante den traditionelle, klassiske (aristotelisk-pto-
lemeiske) og kristne (Orosius, Isidor af Sevilla) opfattelse af jorden, hvor
Europa, Asien og Afrika er en del at den nordlige halvkugle, sidan som
den traditionelt fremstilles i den middelalderlige kartografi. I modset-
ning til den sydlige halvkugle er den nordlige beboet, og den fremstilles
i kartografien som delt i midten af et T, hvis to arme er Nilen og Tanais
(Don), og hvor benet er Middelhavet.

Praecis hvordan Dante opfatter Europas geografiske udstrakning i Ko-
medien er ikke altid klart. I Paradiser (12, 46-48) udger den iberiske
halve Europas graense mod vest. Hinsides Herkules’ sojler (jf. Helvedet
26, 107-108; Par. 27, 82-83), dvs. Gibraltarstredet, begynder det store
ocean, der pa den sydlige halvkugle omgiver Skarsildsbjerget, der opstod,
da Jorden trak sig vak fra Lucifer, efter at denne af Gud var blevet forvist
fra Paradiset og kastet mod jordens indre. Hvad de gstlige granser angdr,
beskriver Dante (i Par. 6, 1-5) kejsertronens flytning fra Rom til Konstan-
tinopel under kejser Konstantin med udtrykket »ved Europas udkant« (e
lo stremo d’Europa). Mod nord er Europa afgraenset fra Asien af Don-flo-
den (Helv. 32, 27) og af de fantastiske Rifxerbjerge (Skars. 26, 43).

Dog er Dantes forhold til det gresk-byzantinske Dsteuropa praget af
en vis tvetydighed. Af de fi hentydninger i Dantes skrifter er det vanske-
ligt at danne sig en ide om, hvordan han opfatter den ortodokse slavisk-
byzantinske verden. Den politiske og kulturelle fjernelse af Dsteuropa fra
Vesteuropa, som lenge havde varet undervejs siden Konstantins deling af
Det Romerske Kejserdemme, var pid Dantes tid en kendsgerning. Under
alle omstendigheder kan man ikke vere uenig med Federico Chabod,?
ndr han pédpeger, at hvordan Dante end opfatter Europas geografiske ud-
strekning, sa er det den blok, der senere skulle blive til Vesteuropa, han
reelt tenker pd i sine gentagne bekymrede overvejelser over emnet — og
selvfolgelig iser Italien, »den @dleste region i Europa« (Mon. I1, 3, 17)
og »kejserrigets have« (Skers. 6, 105).

Alligevel kan man i hans verk Monarchia (ca. 1307-1309) spore en
brug af ordet ‘Europa’ med en bredere betydning end det geografiske.
Béde i en symbolsk og kulturel betydning kommer ‘Europa’ til at definere
det, som man kunne kalde et imaginzrt fellesskab:'? dvs. et ideelt, uni-
verselt fellesskab med sterkt utopiske og eskatologiske trak. Dantes ide
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om et universelt monarki (men med mulighed for regional uathengighed
og selvstyre) der baserer sig pa romersk lov og pi delingen mellem en
verdslig magt, Kejserdemmet, og en dndelig, Kirken, er en udvikling og
bearbejdelse af klassisk romersk geo-historie (Vergil) i forening med kri-
sten og jodisk historieopfattelse (Augustin, Orosius) og rummer et staerkt
eskatologisk element: »borger i det Rom, hvor Kristus er romer« (cive di
quella Roma onde Cristo ¢ Romano; Par. 32, 101-2). Her betyder Rom
ikke byen Rom, men milet for det menneskelige liv.

Dette fzllesskab er ikke kun begranset til Europa (der dog ikke des-
to mindre er i centrum for Dantes interesse), men omfatter potentielt
hele menneskeheden (Epistola 7, 11). Dante er den forste, der fremsat-
ter ideen om et universelt fellesskab, der fordrer hele menneskehedens
medvirken. Nédr Dante i Monarchia taler om et universelt styre, mener
han tydeligvis, at dette skal omslutte hele verden. Faktisk henregner han
herunder folk uden for Europa, som f.cks. garamanterne omkring xkvator
og skyterne fra det kolde, subarktiske omrade (Mon. 1, 14, 6), og kom-
mer dermed i modstrid til Plinius og den latinske tradition, der beskrev
perifere folkeslag uden for Romerrigets granser som »eksotiske« og »bar-
bariske«; Dante derimod henregner dem, i det mindste som en mulighed,
under romerlovens styre.

Betegnelsen ‘Europa’ i forening med de andre to kontinenter, Afrika og
Asien, bruges her for simpelthen at definere hele den beboede del af ver-
den og stadfeste Roms universelle mission, en mission som er bade verds-
lig og religigs. For yderligere at legitimere Roms og Romerrigets rolle i
historien anvender Dante i Monarchia desuden en migrationsfortelling,'*
der tjener til at forene Rom med alle tre kontinenter: Europa, Asien og
Afrika. Rom blev saledes grundlagt af efterkommerne til »det romerske
folks stamfader«, Aneas (og her stotter Dante sig til Vergil og Livius),
der havde ledet trojanernes flugt til Latium, hvor de havde blandet sig
med den oprindelige befolkning. Denne opgave blev betroet Aneas, fordi
han i kraft af sin slegt og sit xgteskab, forenede de tre kontinenters
»dyd« (virtus). Myten forteller, at Aneas’ forfader og Trojas grundleg-
ger, Dardanus, kom fra Italien, mens hans mor, Elektra, var datter af den
afrikanske kong Atlas. Aneas’ forste hustru, Creusa, var datter af kong
Priamos af Troja, hans anden, Dido, var dronning af Karthago (Afrika),
og om den tredje, Lavinia, hed det, at hun som »albanernes og romernes
moder var barnefedt i Italien, den xdleste egn af Europa« (Mon. 11, 3,
pp-10-17).

Takket vaere Aneas’ blandede afstamning og hans slegt keder Dante
siledes Rom sammen med alle tre kontinenter, Europa, Asien og Afrika,
hvilket tillader ham at forskyde verdens politiske midtpunkt fra Asien til
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Italien — en transiatio imperi fra ost til vest baseret pa arveretten og pa
genetisk arvelighed — og derved hzvde den romerske kulturs ssmmensatte
karakter. Rom er sarlig velegnet til at pitage sig lederskabet over verden,
fordi dets forbilledlige @delhed er frugten af en genetisk set sammensat
arv.

I Monarchia finder man derfor ingen beskrivelser af Europa som de
andre kontinenters modsatning eller overmand, men udelukkende af
Europa (og Italien) som centrum for en Res Publica Christiana eller uni-
versel Christianitas. Romerrigets verdslige magt og Pavestolens dndelige
galder ikke kun de befolkninger, der bor inden for Europas geografiske
grenser, men gelder principielt hele menneskeheden. Alligevel er Dante
bevidst om, at i den historiske situation, han befinder sig, er der lang vej
til at indfri dette mal: Ikke engang Europa adlyder kejserens eller Kirkens
autoritet.

I Komedien derimod etablerer Dante, som vi har set, sxerlige grenser
ost og vest for Europa og reducerer dermed romerrigets universelle magt.
Der ligger heri en modsigelse til det, han skriver i Monarchia, men det
faktum, at der bor mennesker uden for Romerriget (og den kristne ver-
den), tillader ham samtidig at behandle et tema, som ligger ham serligt
pd sinde, nemlig de vantros frelse:

»Du plejed jo at sige: ‘Den der fodes / ved Indus, hvor man ikke
kender Kristus, / og ingen skriver eller taler om ham, / hvis han
i liv og gerning, ord og tanke / er god og fri for synd, sa vidt vi
mennesker / med den fornuft vi fik, formér at demme, / men dor,
som han jo md, foruden diben, / og dommes derfor — er det da
retferdigt? / Hvori bestar hans skyld, hvis han er hedning?’«. (»Ché
tu dicevi: ‘Un uomo nasce alla riva / de I’Indo, e quivi non ¢ chi
ragioni / di Cristo né chi legga né chi scriva; / e tutti suoi voleri e
atti buoni / sono, quanto ragione umana vede, / senza peccato in
vita o in sermoni. / Muore non battezzato e sanza fede: / ov’¢ que-
sta giustizia che ‘l condanna? / ov’¢ la colpa sua, se ei non crede?’«
Par. 19, 70-78).

Dante svarer undvigende pa disse spergsmal, som allerede havde plaget
Paulus (Romerbrevet 3, 5-6). Med den tale, som han legger i munden
p& Ornen, Romerrigets symbol, tilpasser han sig middelalderteologiens
ortodokse holdning, at udgbte personer ikke kan blive frelst (jf. Johanne-
sevangeliet 3, 5). Daben er ogsd for ham en forudsztning for frelsen, men
straks efter, ved medet med de retferdige ikke-kristne ved Indusflodens
bredder, fordgmmer han de mange uretferdige kristne, der hyklerisk pa-
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kalder Gud hvert gjeblik, men som ikke opforer sig som kristne:

»S4 talte [prnen] det pa ny: Til dette rige / er ingen niet uden tro
pd Kristus, / for eller efter at han led pa korset. / Men mangen en
der riber ‘Kristus! Kristus!” / skal vise sig pA dommens dag at vere /
langt fjernere end hedningen fra Kristus; / ndr flokkene skal skilles,
for at vandre / mod evig ngd, eller mod evig rigdom / vil nubieren
domme den slags kristne« (»esso ricomincio: ‘A questo regno / non
sall mai chi non credette 'n Cristo, / né pria né poi ch’el si chiavasse
al legno. / Ma vedi: molti gridan “Cristo, Cristo!’, / che saranno in
giudicio assai men prope / a lui, che tal che non conosce Cristo; / e
tai Cristian dannera ’Etiope, / quando si partiranno i due collegi,
/ 'uno in eterno ricco e Paltro inope«. Par. 19, 103-111).

Der synes altsd at vare et vist modsztningsforhold hos Dante mellem den
proklamerede kristne universalitet inden for rammerne af det universelle
Romerrige og hans bevidsthed om, at der eksisterer en verden uden for
disse grenser. Dette modsatningsforhold afspejler pa et doktrinart plan
et uforeneligt brud mellem det, som er begribeligt for den menneskelige
fornuft, og den uransagelige guddommelige vilje.

Pa denne made bruges den vantro som et middel til at gve selvkritik el-
ler som et spejl til at afslgre den kristne morals mangler. Den ikke-kristne
skaber hverken frygt eller angst og bliver ikke gjort eksotisk eller ‘orien-
taliseret’ i Saids betydning af ordet, sdidan som det sker i nogle af tidens
geografiske athandlinger eller i middelalderens kartografi, hvor der findes
afbildninger af' de abnorme racer, der bor pa den anden side at jordkloden
eller af gstens vidundere. Hos Dante er det simpelthen et cksempel (eller
et paskud) for at illustrere problemerne i et samfund, Dantes eget, der
efter hans mening er i dyb krise.

Islam 1 Komedien

Siden 1919, da den spanske islamforsker Miguel Asin Palacios udgav sin
La Escatologia Musulmana en la Divina Comedia, har Dantes forhold
til islam veret livligt debatteret inden for Dante-forskningen. Kernen i
debatten var, om og i hvilket omfang Dante har ladet sig inspirere af isla-
miske kilder i udformningen af det hinsides i Komedien.

Betragter man denne diskussion i lyset af de interkulturelle forhold
mellem st og Vest viser den sig som et ganske typisk eksempel pd den
langt bredere debat for og imod den arabiske kulturs indflydelse pa kul-
turudviklingen i Vesten. Af pladshensyn vil jeg ikke her igen gennemga
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de forskellige positioner i den bergmte strid, der blussede frem og tilbage
indtil 40-50’erne, idet der allerede findes en udmerket kritisk fremstil-
ling af hele denne guerelle pd dansk.' I stedet vil jeg koncentrere mig
om de to episoder i Komedien, som Said (herom ovenfor) bygger sine
synspunkter pd, og som af alle Dante-eksperter regnes for de steder, hvor
Dantes syn pd islam tydeligst fremgar. Det drejer sig om hhv. beskrivelsen
af sjelene i Limbo i Helv., 4. sang og episoden med Muhammed i Hely.,
28. sang.

Som bekendt videreudvikler Dante i Komedien pd en original méide det
traditionelle Limbo-begreb (af latin Limbus, »kant« eller »rand«) som et
sted 1 det hinsides midtvejs mellem frelse og fortabelse. Den kristne mid-
delalderlige teenkning havde udviklet Limbo-begrebet med henblik p4d at
lpse det teologiske problem om umuligheden af frelse for ikke-dgbte (iser
born) og om placeringen af retferdige fra Det Gamle Testamente inden
Kristi Frelse (Lukas 16, 22). At der er tale om Dantes helt egen originale
udformning af Limbo, fremgar af, at stedet er befolket af et storre antal
beromte skikkelser fra den klassiske oldtid, altsd hedninger, der levede
og dede for Kristus. Derved pakaldte Dante sig forargede reaktioner fra
samtidens teologer.'®

Episoden kan ses som en erklering fra Dantes side om, hvem han
kulturelt stir i gzld til, og er maske en af de mest dekkende allegoriske
fremstillinger af den assimilation af antik filosofi og litteratur, der finder
sted i Middelalderen og kulminerer med Humanismen. Men i den »prag-
tige faestning« (Helv, 4, 100), findes der — ud over sjxlene af de trojanske
og romerske forlgbere for Imperinm Romanum og antikke filosoffer og
tenkere — ogsd muslimer. I den skare, der er samlet omkring »mesteren,
den storste tenker af dem alle« (Helv. 4, 131), dvs. Aristoteles, findes
ogsd Ibn-Sina (980-1037), persisk lege og filosof, kendt i Vesten som
Avicenna, Ibn-Rushd (1126-1198), filosof fra Cordoba, kendt i Vesten
som Averroés og, lidt afsides, den egyptiske sultan og Jerusalems (gen-)
erobrer, Saladin (Salh-ad-Din, 1138-1193). Dante synes siledes at mod-
sige den udbredte opfattelse at’ Limbo og dens teologiske udgangspunkt.
Disse tre personer tilhgrer nemlig ikke en for-kristen fortid, men levede
efter Kristus, og har, i Saladins tilfelde, endog medvirket til at fordrive de
kristne fra Det hellige Land.

Episoden viser, at Dante regner Avicenna og Averroés for tenkere fra
sin egen kulturelle tradition. At de er muslimer, betyder intet for ham.
Det afgorende er, at de pd afgerende vis har bidraget til udviklingen af
den kristne tenkning. At hedninge og muslimer befinder sig i Dantes
Limbo skyldes, at de i deres varker har vaeret medvirkende til udformnin-
gen af teologien og til den kristne omvendelse, selv om forfatterne selv
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tilbad »falske guder« (Helv. 1, 72) og ikke kunne modtage omvendelsens
glans. Dante anvender her en fremgangsmade som kunne kaldes assimi-
lation gennem eksklusion: »Ideen om Limbo former mgnstret for deres
eksklusion fra den kristne dbenbaring, men de er indlemmet i Kristen-
dommens historie takket vere deres bidrag til den kristne epistemologi«.!”
Her ses det alment udbredte princip i middelalderens tenkning, nemlig
at skelne skarpt mellem ‘araberne’, der regnedes for kilden til videnskab
og filosofi, og ‘saracenerne’, der var de kristnes religigse, politiske og
militere modstandere.®

Vanskeligere er det at forklare, hvorfor Limbo er opholdssted for Sala-
din, en kriger, der havde kempet indedt mod de kristne og havde genero-
bret Jerusalem fra korsridderne. Dante folger her en folkelig legende, der
var meget udbredt i den kristne Syd og Vesteuropa helt fra begyndelsen af
1200-tallet, hvor Saladin var fremstillet som noget ner ‘en af vore egne’:
et typisk ecksempel pé assimilation af modstandernes helte. Man lovpriste
hans heviske og ridderlige fortrin, hans storsind, gavmildhed og visdom,
ja til tider hans religigse tolerance; et fortrin, der viser sig igen hos ho-
vedpersonen Saladin i novellen De tre ringe fra Boccaccios Decameron
(ca. 1351) og senere i Saladinfiguren i Lessings Nathan (1779). Ifolge
nogle kilder var der ligefrem grund til at antage, at Saladin narede skjulte
sympatier for kristendommen, og at han ikke var blevet dgbt pa grund af
falske vidnesbyrd fra korrupte kristne prester.!?

Dantes, og mere generelt den kristne middelalderkulturs assimilation
af Saladin, viser, at de to civilisationer i realiteten delte de samme mentale
kategorier. Nar Saladin befinder sig i Limbo, er det som eksponent for en
rekke ‘hgviske” idealer, som arabere og kristne havde tilfelles: @delhed,
ridderlighed, gavmildhed, dristighed osv., der var en del af samme forma
mentis eller kulturelle model i to samfund, der grundleggende havde en
identisk gkonomisk og ideologisk struktur.

Holdningerne til islam i Middelalderens kristne Vesteuropa var uhyre
forskellige; fra Jacques de Vitrys hadefulde angreb til fremstillinger med
en vis objektivitet som hos f.eks. Pierre de Cluny eller Thomas Aquinas.
Overordnet set md man sige, at det ikke lykkedes de kristne forfattere saer-
lig godt at forstd islam, og de naeppe heller var synderligt interesserede 1 at
forsta den. Bade blandt de lzerde og pd mere folkeligt plan var forstaelsen
af islam altid fragmentarisk og upracis, og man opfattede aldrig Mu-
hammeds religion som en anden monoteistisk religion, men kun som en
kristen ketterorden.?” Om Muhammed selv cirkulerede forskellige rygter
og myter 1 middelalderens Europa. Han blev beskrevet som en misundelig
kristen munk, der af sin egen vrede eller af den katterske munk Pelagius
(ca. 353-420) eller en anden forsméet pralat blev drevet til at sonderrive
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Kirken. Han blev siledes regnet for skismatiker eller katter, men aldrig
som stifter af en ny religion.?!

Som mange andre i Middelalderen er Dante ikke i besiddelse af de
kulturelle redskaber til at indplacere Muhammed i den rette historiske
sammenhang og er heller ikke i stand til at forklare de forskellige sam-
fundsmassige og kulturelle kontekster, hvori de to religioner opstod og
udviklede sig. Derfor tilpasser han islam til den kulturelle kontekst han
kender, og gor den séiledes til en udspaltning fra kristendommen.

Med dette in mente kan det ikke undre, at Dante behandler Muham-
med, som han gor i Helv., 28. sang. Her er islams stifter ssmmen med sin
svigerson Alf placeret i ottende kreds’ niende grav, hvor der udoves straf
mod dem, der »har sdet splid og ufred«, enten ved at stifte katterske sek-
ter inden for religionen eller ved skabe splittelse i det sociale og politiske
liv, blandt venner og i familien.

I modsztning til Avicenna, Averroés og Saladin, der kun omtales flyg-
tigt, er Muhammed udforligt beskrevet. Der er tale om en beskrivelse som
Edward Said kalder »sarlig modbydelig«*? pi grund af nogle skatologiske
detaljer, som Dante ikke sparer os for: Muhammed er klgvet fra hagen til
endetarmsibningen; hans indvolde henger ned mellem benene, og hjerte,
lever, milt og lunger er synlige sammen med den »solle pose, hvor det
man sluger, bliver til lort i kroppen« (°/ tristo sacco che merda fu di quel che
si trangugin, 26-27). Men heri er der vel at marke intet serligt aggressivt
i forhold til stifteren af en anden religion, der regnes for fjendtlig, som
Said péstdr; der er derimod tale om gengzldelsens lov ( contrapasso), der
styrer hele Helvedets etiske struktur, og den straf, som sjxlene udsattes
for, afspejler siledes ganske enkelt grovheden af hver enkelt forseelse.
Muhammed er klgvet i to, fordi han er ansvarlig for at have skabt et brud
i Kristendommens indre system.

Igen fokuserer Dante pa sin egen kulturelle kontekst, og set fra denne
synsvinkel er Muhammed betragtet som ansvarlig for et alvorligt brud
i Christianitas’ universelle fellesskab, bdde religipst og politisk; det er
heller ikke tilfzeldigt, at nogle andre kristne historiske personer, som er
ansvarlige for politisk og social splid, placeres ved siden af ham og be-
skrives pd samme mdade. Her har vi et eksempel pa eksklusion gennem
assimilation: »Muhammed og Ali er ekskluderet fra den kristne frelse pa
grund af katteri, men den kendsgerning at de betragtes som kattere,
placerer dem alligevel i en kristen kontekst«.?
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Komedien oy anden fra korvstogene

Korstogene er den forste synlige manifestation af den gkonomiske og
politiske fremgang i de vesteuropaiske lande, der efter at vere trengt til-
bage i drhundreder nu begynder at ekspandere og udfere erobringer mod
gst, men ogsd i Nord- og Osteuropa.?* Flere forskere identificerer netop
korstogene som det tidspunkt, hvor det som vi i dag kalder Vesteuropa
for forste gang begynder at udvikle en aggressiv selvbevidsthed og at kon-
struere en fprste opfattelse af sig selv som en kristen, politisk enhed.

De historiske dokumenter, der mest tydeligt viser tegn pd en voksende
folelse af en kristen identitet modsat en ikke-kristen, er de talrige rejse-
beretninger om pilgrimsrejser og korstog til Det Hellige Land, som blev
skrevet i drene for, under og efter disse rejser, og som endnu pd Dantes
tid havde et starkt emotionelt tag i det lesende publikum. I disse teksters
retoriske opbygning er den religigse og den politiske funktion tet sam-
menflettede. Der skelnes ikke mellem pilgrimsrejse som en religigs bods-
vandring og korstoget som politisk-militert (gen-)erobringstogt. Ord
som iter (rejse), expeditio (korstog) og peregrinatio (pilgrimsrejse) bruges
som synonymer. De betegner en guest, der pd én gang er en religios rejse
pd jagt efter dndelig fornyelse og et forspg pa at etablere en handfast ad-
skillelse mellem dem, der er kristne og dem, der ikke er det. Undertiden
forer den implicitte eller eksplicitte sammenligning med det andet (is-
lam) dog til en form for selvkritisk sans, og dermed rejses problemet om,
hvilken betydning der ligger i den kristne identitet, og hvad der ligger i
begrebet omvendelse; siledes pavises der i hgjere grad moralske brister i
den kristne del af verden end en selvbevidst europaisk overlegenhed.?

P4 overgangen fra 1200- til 1300-tallet var korstoget dog ved at miste
sin betydning i realpolitisk ssmmenhang. Siledes var det netop pa Dantes
tid, at de sidste episoder i islams generobring at Det Hellige Land fandt
sted, efter at de var blevet indledt omkring et hundrede r tidligere af
Saladin. Dante var 27 ar gammel i 1291, da den sidste latinske bastion i
Palestina, Acre, faldt. De kristne mitte tage til efterretning, at projektet
var mislykket.

Dante behandler temaet om korstogene i den episode, der dekker
de tre midterste sange i Paradiset (15. til 18. sang), hvor han megder sin
tforfader Cacciaguida, der dode i Det hellige Land under sin deltagelse i
andet korstog (1147-1149). Den opfattelse af korstogene, der fremgar
af episoden, er praget af en rakke traditionelle, tilbagevendende temaer
i den slags litteratur: Jerusalem som de kristnes retmassige ejendom,
fordi den er deres retmassige arv; Saracenernes tilsvarende uretmassige
crobring af byen; korstogsriddernes dod under ckspeditionen, der har
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karakter af martyrium; Pavestolens pligt til at fremskynde erobringen af
de hellige steder.

Alligevel bruger Dante disse temaer i en helt anderledes dand end i kors-
togstraditionen, ikke for at etablere en dikotomi mellem ‘os og de vantro’,
men for at etablere et kronologisk brud internt i kristendommen mellem
en ideel og idealiseret fortid (forfaderen Cacciaguidas tid og det andet
korstog) og en nutid i oplgsning, hvor kristendommen er ude af stand til
at efterleve de idealer, den selv har proklameret. For Dante kommer trus-
len ikke sd meget udefra, som fra kristendommens egne indre rakker. At
korstogene har spillet fallit, skyldes ifelge Dante snarere interne forhold
i den kristne verden, som f.eks. Kirkens korruption, som det fremgar af
hentydningen til byen Acres fald i Helv., 27, 85-90, hvor harforeren og
greven af Urbino, Guido da Montefeltro (ca. 1220-1298), anklager pave
Bonifacius VIII (ca. 1230-1303) for at have forsomt erobringen af Det
Hellige Land til fordel for sine egne personlige interesser.

Man kunne ligefrem tro, at Dantes skuffelse over kristendommens
indre forhold har varet udslaggivende for hans syn pd de ikke-kristne.
Dette kunne forklare, hvorfor Saladin, islams militzre leder, befinder sig
i Limbo, mens Frederik d. 2. af Hohenstaufen (1194-1250), kejser af Det
Hellige Romerske Kejserrige, dommes at Dante som ketter (Helv., 10,
119), fordi han havde benagtet eksistensen af sjzlens udedelighed (mens
omvendt stifteren af denne doktrin, Averroés, befinder sig i Limbo), men
ogsd fordi han havde forsgmt sine pligter som kristen kejser. Alle eksem-
pler, der igen peger i retning af en assimilationstankegang: Fremmede
personligheder og kulturelle fenomener mm. inddrages i det omfang, det
er ngdvendigt for ens egen argumentation.

Litteraturen om korstogene forsyner desuden Dante med et ordforrdd,
som han gor brug af i beskrivelsen af sin rejse i de tre hinsides riger. Al-
ligevel er der ogsa her vigtige forskelle mellem Komedien og dens kilder.
Dantes rejse er ikke en virkelig rejse mod et fysisk Jerusalem (selv om
Dante i det tekstuelle rum beskriver rejsen i de tre riger Hinsides som en
»virkelig« og »fysisk« rejse), men en indre, symbolsk rejse mod bade Gud
og det himmelske Jerusalem. Mailet er sdledes et andet.

Dantes brug af selve ordforriddet fra denne type litteratur er meget
anderledes. Lad os tage som eksempel ordet milizia, der i korstogslit-
teraturens aksiologiske system er et centralt begreb, som betegner det
forhold, at den militere og religigse funktion er to sider af samme sag.
Dante bruger ordet (som optrader ni gange i Skersilden og Paradiset) en-
ten for at definere et kristent menneskes hele liv som et korstog (og gen-
giver dermed Paulus) eller for at definere de udvalgte, der har »kempet«
(metaforisk, ikke bogstaveligt) for den kristne sandhed (f.eks. Den hellige
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Dominicus eller Frans af Assisi) og ikke kun dem, der har kempet med
vaben i korstogene.?® Dante erstatter altsd denne type litteraturs bogsta-
velige forstdelse af hellige tekster og steder med en metaforisk tilgang.

Dante, Europa og islam

Man kan tilslutte sig Robert Bartlett nar han skriver, at fundamenterne til
det (Vest)Europa, som vi kender i dag, skabes i perioden ca. 950-1350,
og at Europa allerede omkring dr 1300 var en identificerbar kulturel
enhed.?” Dette er dog noget, vi kan sige 1 dag, nir vi ser tilbage pd den
historiske udvikling af Europa som ide efter Middelalderen. Det er mere
end tvivlsomt, om ‘europxerne’ i Middelalderen betragtede sig selv sidan.
Som Bartlett selv skriver andetsteds: »I Middelalderen var betegnelserne
‘Europa’ og ‘europxer’ kendt, men de blev sjeldent anvendt og nesten
aldrig med politisk og kulturel betydning [...] 1300-tallets europzere
tenkte ikke pa sig selv som europaere; men det store flertal af dem ville
beskrive sig selv som kristne«.?®

Nar vi i dag placerer Dante i en europaisk sammenhang, er det, fordi
han levede i det, der senere blev til ‘Europa’ som kulturel og politisk ide
betragtet. En ide som ‘europzerne’ i Middelalderen var med til at udvikle,
men som de ikke var bevidste om. For Dante, som for si mange andre
i Middelalderen, var Europa synonym med kristendommen. Hverken i
Monarchin eller i Komedien kan man finde begreberne ‘Europa’ eller ‘Ve-
sten’ som betegnelser for noget adskilt og overlegent i forhold til ‘@sten’
eller andre kontinenter. Tvartimod viser historien om Roms oprindelse,
som fortelles 1 Monarchia, at alle tre kontinenter har bidraget til Roms
storhed. Aneas’ migrationsfortzlling knytter Europa til Asien og Afrika
og understreger Imperium romanums universelle mission.

Hos Dante finder vi ikke en bevidst sondring mellem selvet og den
anden, ndr det drejer sig om modsxtningen mellem kristendom og is-
lam. Som en god kristen anerkender Dante vardien af pilgrimsterden og
generobringen af de hellige steder, men disse forhold stér ikke centralt
placeret i hans religigse og politiske interesser. Korstogets fortelling og
dets ordforrdd anvendes som metafor for et kristent liv. Som i korstogets
fortzllinger findes ogsa i Komedien en todelt dikotomi, men ikke mel-
lem ‘os’ og ‘dem’, men mellem »de druknede og de frelste« (brevet til
Hebrzerne, 11). Truslen kommer ikke udefra, men inde fra kristendom-
men selv, nemlig sddan som kristendommen realiseres af Pavestolen og af
Kirken. Orienten er et redskab og anvendes med henblik pa at henlede
leserens opmarksomhed pd det, som er hans vasentligste interesse: det
kristne Vestens kaos.
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Dantes kristne diskurs er universalistisk; han tillegger ikke islam status
som en anden religion, men, som man gjorde almindeligvis i Middelal-
deren, som en ‘forkert’ religion, et skisma i forhold til kristendommen.
Faktisk underkaster han islam de samme moralsk-teologiske kriterier, som
han anvender pd sin egen kulturkreds, idet han bruger det aristoteliske
system til at bedgmme dem, der levede for og efter Kristus, hvad enten
de er hedninge, kristne, joder eller muslimer.

Det er forst i lobet af det 14. og 15. arhundrede, at den generelle viden
herom bliver betydeligt storre, samtidig med at holdningen til islam og
islamisk kultur skaerpes. Dette henger sammen med den nye made, den
post-middelalderlige periode ser sig selv: som en Renaessance — en kulturel
genfedsel, som fplger en deende periode. Det er i denne periode, at der
langsomt opstdr en definition af ‘selv’ og ‘anden’, der kan forstds som
moderne. Man fokuserer nu i stort omfang pé beskaffenheden af sin egen
periodes forhold til tidligere perioder: Middelalderen og Antikken — hvor
den sidste tillegges en fremherskende rolle. Det privilegerede forhold,
som etableres mellem den moderne og den antikke verden (et forhold set
som konstituerende), pavirker dybt selv-begrebet.

Der er her, at de forste sten bliver lagt til det paradigme — stadig virk-
ningsfuldt i dag — om den vestlige civilisations grundleggende kontinui-
tet og enhed fra Oldtidens Grakenland, gennem Renassancens Italien
til moderne Europa. I lgbet af 1800-tallet fasttomres paradigmet; dvs.
netop i kolonialismens og imperialismens periode, hvor det europziske
herredemme over den fremmede ‘anden’ (og den arabiske verden var en
sidan ‘anden’) var pa sit hgjeste. Det var en anden som Europa — efter
egne normer — netop var i gang med at civilisere (i det omfang dette var
muligt for ikke-europzere) og som derfor umuligt kunne have bidraget
til dannelsen af den ‘europwiske civilisation’ i fortiden.

Det er kun for nylig, at man er begyndt at betragte dette paradigme
som delvist ideologisk funderet og anerkende den betydelige rolle, som
den arabiske /islamiske og jodiske kultur og videnskab spillede i skabelsen
af den ‘europwiske civilisation’ i Middelalderen. Den sikaldte Renassance
i det 12. drhundrede, som forte til en fornyelse af filosofi og videnskab i
Vesteuropa og var forudsztning for den senere Renassance, ville ikke have
veret mulig uden kendskab til den arabiske og jodiske filosofiske tradition
(som selv var en bearbejdelse af grask antik filosofi). Denne viden blev
tilgengelig takket vaere oversattelser fra arabisk foretaget i Spanien og
Sicilien (dvs. de to steder i Europa hvor de interkulturelle relationer med
den islamiske verden var mere udviklede). Den kultur, der resulterede af
denne osmose, lagde grunden til universiteterne og fortsatte som en bz-
rende struktur for den vestlige teenkning indtil det 17. og 18. drhundredes
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videnskabelige fornyelse.

Det foreckommer mig derfor, at ogsd andre kulturstromninger end ar-
ven fra de gresk-romerske og jodisk-kristne kulturtraditioner har bidraget
til det Europa, vi kender i dag; et Europa med blandede rodder.
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(efter Palacios’ dod), fandt den italienske orientalist Enrico Cerulli den »mis-
sing link«, dvs. en islamisk eskatologisk tekst, Kitab al-Mirag, som forteller
om Muhammeds rejse gennem Paradiset og Helvede, som var blevet oversat
i 1264 forst til latin (Liber Scalae Mahometi) og senere til (old)fransk ( Livre
de PEschiele Mahomet) af Bonaventura da Siena, en lerd aktiv ved kong Alfons
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pd en méde Palacios bredt anlagte tesis. Uden kendte kilder kunne han bygge
sin sag med henvisninger til hele corpus af den muslimske litteratur. Nu var
baggrunden for sammenligningen drastisk reduceret. For at ssmmenfatte kan
man sige, at der er i dag enighed blandt Dantesforskere om, at Dante godt
kunne have lest og vare blevet inspireret af Liber Scalne Mahometi og at der
cksisterer et vis tematisk slegtskab mellem Komedien og dette vark, men man
afviser Palacios’ storsldede billede af Dante som en dyb kender af islamisk lit-
teratur.

16 Et ekko af teologernes modvilje mod Dantes udgave af Limbo finder man i
den forlegenhed, der prager de forste kommentatorer af varket i deres be-
handling af episoden. Si sent som i 1928 blev ideen om et Limbo for retfer-
dige vantro kontant afvist og fordemt af Dictionnaire de théologie catholique.
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Revelation. But they are integrated in the history of Christendom because of
their contribution to Christian epistemology«, Jesper Hede: »Dante in the
hermeneutical circle of European consciousness«. in Arbejdspapir, Center for
Kulturforskning ved Aavlus Universitet nr. 72 (1998), p. 15.
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