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consumado y llevado a su perfeccion en el otro mundo. Asi, el proyecto
grandioso del lmperio romano cncuentra su consumacion in geternum
en el reino sobrenatural de la justicia, el cielo de Jupiter, donde el simbolo
del aguila es exaltado y donde se cumple efectivamente la idea superior
que anima al Imperio, con prescindencia de los desaciertos que pudieron
haber cometido los hombres en la realizacion concreta del proyecto en
¢l tiempo, ¢ independicntemente de las adversas circunstancias del
momento historico en que Dante intentaba adentrarse en el sentido
providencial de la historia del mundo.
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CAPITULOIII
_C{ELO, INFIERNO Y PURGATORIO
Los antecedentes

Las idcas dec un alma humana inmortal y de una vida en el mas
alla después de la muerte son nociones inscparables; ninguna de ellas
tendria sentido si no va acompanada por la otra. En el mundo occidental,
dicha copertenencia era esencial a la tradicidn helénica, tanto cn sus
aspectos religiosos como literarios. La creencia en la inmortalidad del
alma y en la otra vida se encucntra ya firmemente arraigada en Homero
y perdurd a lo largo de toda la historia del espiritu griego antiguo. En la
tradicion judeo-cristiana, en cambio, la creencia es mucho mas reciente
y la primern alirmacion clarn ¢ incuestionabice de tal doctrina se hatla en
el libro de la Subiduria: «Las almas de los justos estan en las manos de
Dios y no los alcanzara el tormento de la muerte. A los ojos de los
necios parecen haber muerto; su partida es reputada por desdicha y su
salida dc entre nosotros, por aniquilamiento; pero estin en paz. Pues
aunque ante los hombres fueron atormentados, su esperanza esta llena
de inmortalidad. Después de un ligero tormento seran colmados de
beneficios, porque Dios los probd y los halléd dignos de sin (3:1-5). En
cuanto a los impios, segun el autor, ellos sufricdn sus merecidos castigos.

El libro de la Sabiduria cs para la tradicion catolica romana un
deuterocandnico (apocrifo para judios y protestantes) escrito despucs de
que Alcjandro Magno y sus sucesores habian hecho posible una mtensa
difusion ¢ intercambio de ideas y tradiciones originarias de diferentes
pueblos y comarcas del mundo mediterrineo oriental, produciendo en €l
una auténtica globalizacion cultural. El libro fue redactado en griego y
su autor indudablemente debe haber tenido al menos ncticias de las
creencias helénicas reterentes a la inmortalidad del alma, el Hades y los
Campos Eliseos, asi como de los cultos vincuiados a los misterios orticos
y otras religiones mistéricas, y de las doctrinas de un Pitagoras o de un
Platon, donde hay permanentes referencias a la preexistencia del alma
respecto del nacimiento de un individuo, a su vida después de la muerte
v eventualmente también a su reencarnacion en otros seres humanos o
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animales. Mis tarde, en tiempos de Cristo, la creencia en la inmortalidad
del alma se habia hecho ya popular tanto en el mundo pagano como en
¢l mundo judio. En Judea solo 1a negaban los saduceos, pero escnios v
fariscos compartian dicha e, Los esenios habian adoptado la tradicion
platonica: el alma inmortal se halla aprisionada en el Cuerpo como en
una carcel hasta que pueda evadirse de ¢l por la muerte: segun Flavio
Joselo, ellos sostenian que las aimas buenas van entonces a las islas de

los bienaventurados o 4 algin lugar semejante allende el occéano. v las
malas a «un paraje oscuro y tempestuoso. henchido de Castigos eternosy.
Los fariseos, segin el mismo autor, «afirman que todas las almas son
incorruptibles, pero que solo las buenas pasan a los cuerpos de otros y
lius milas son atormentadas cternamente» (Bell. Jud., I1, viii, |1, 14), En

la tradicion pagana, por su parte, la creencia en la inmortalidad del alma
era un elemento esencial de las religiones mistéricas y sus cultos, que
lraian consigo una respuesta a la pregunta por el sentido de la vida y ¢l
signilicado que en ella tiene fa muerte para una humanidad que habia
perdido ya o estaba en el proceso de perder la fe en las antiguas religiones
civicas generadoras del politeismo antiguo. :

Por cierto, una fe popular en-la inmortalidad no habria logrado
mantenerse sin que se imaginaran lugares fisicos en que las almas humanas
pudicran permaneeer despucs de haberse iberado de la prision de sus
cuerpos. Un alma inmortal y su vida después de la muerte son nociones
demasiado abstractas para que puedan sostenerse por si solas en mentes
no habituadas al pensamiento que se aleja de la realidad sensible. Por
ello, a pesar de las aclaraciones mas o menos ineficaces de las sanas
tcologias, los diferentes pueblos necesitaron asignar rcgiones
determinadas del univereo fisico para el premio de los justos y ¢l castigo
de los malvados. Para dotar de sede fisica espacial a las almas ¢n su
vida después de la muerte, la tradicién pagana aportaba suficiente
material. Las almas de los hombres mas nobles Yy virtuosos podian ser
llevadas por los dioses al cielo para que residieran literalmente en los
UStros. Ademas, ¢l Hades griego v ¢l Orco de los romanos son regiones
subterrdneas, de donde su posterior designacion como los «infiernos»
(del latin inferna, las moradas de los Inferi o dioses subterraneos); yen
o Antigliedad pagana mas remota este nombre, aun poseyendo una
SUNRDIEION negativa, no tuvo una significacion propiamentc moral; los
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infiernos no fueron asociados ‘con «pecados», porque la Antigiiedad
pagana no conocio este ultimo concepto, sino sélo con la negatividad de
la muerte frente al valor positivo atribuido en general a la vida. Fue
principalmente mérito de la literatura apocaliptica apdcrifa escrita en
medios judios durante el periodo helenistico el haber vinculado la vida
del alma en el mundo de ultratumba con la retribucion por la conducta
durante la vida mortal. Las almas de los justos irdn al ciclo y las de los
pecadores, al infierno; el cielo es un lugar de bendicion, felicidad y
recompensa por las buenas acciones, en tanto que el infierno es un lugar
de dolor y de castigo por el pecado y la impiedad. La valoracién moral
produjo asi una neta division en ¢l universo fisico: hay un mundo superior,
celestial, la sede de Dios, de los angeles fieles y de los santos, y otro
inferior, subterraneo, habitado por los angeles caidos y las almas de los
réprobos. La estructura misma del universo revelaba de este modo a la
Justicia divina que premia o castiga a las almas scglin sus merccimicntos.

Seria empero un error creer que las antiguas representaciones del
cielo y de los infiernos nacian Unicamente de un mero ejercicio de las
facultades imaginativas de los autores. La experiencia —real o ilusoria,
espontinea o inducida— desempefiaba sin duda una funcion central y
decisiva en su formacién. Subir al ciclo o descender a los infiernos
mediante ¢l éxlasis forma parte de las téenicas practicadas por los
chamanes en diversas culturas tradicionales. Durante el trance, ¢l alma
del chaman abandona su cuerpo para emprender un viaje hacia el otro
mundo con el fin de lograr la curacion de un enfermo o de asegurar una
buena cosecha.* Pero tales técnicas no son propias tinicamente de culturas
tenidas por «primitivasy. En la tradicion judia se habla por primera vez
de visiones del otro mundo en libros apdcrifos escritos en época helenistica
y atribuidos falsamente al patriarca Henoc, padre de Matusalén. Mas
tarde, el Talmud da cuenta de los destinos de cuatro misticos judios,
rabinos contemporineos de San Pablo, que ascendieron al paraiso: uno
de ellos, Ben Asai, vio y murio; otro, Ben Soma, perdid la razon; el
tercero, Acher, «cort6 las plantaciones» (expresion que en este contexto
probablemente significa que se entregd a la hechiceria); solo el rabino

** M. Eliade, Le chamanisme et les techniques archaigues de |'extase. Paris 1951;

Mythes, réves et mysiéres, Paris 1957, cap. 4.
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Akiba regresd en paz.* Textual y de primera mano, en cambio, cs cl
cr:;stirnonio de San Pablo acerca de su propia experiencia: «Sé de un
hombre en Cristo que hace catorce anos —si en el cuerpo, no lo sé; si
fuera del cucrpo, tampoco lo sé, Dios lo sabe— fue arrebatado hasta el
tercer ciclo; y sé que este hombre —si en el cuerpo o fuera del cuerpo.,

mas 0 menos detalladas de los reinos de ultratumba, con sus particuiares
geografias que incluian, segin los casos, islas, climas, montadas, rios,
puentes, castillos, cavernas, fuego, pez hirViente, etc. Cielo e infierno
podian mostrarse asi como lugares reales, concretos, espaciales, de
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no lo s¢, Dios lo sabe  fuc arrchatado al paraiso y oyo palabras
misteriosas que el hombre no puede decim. (2 Cor., 12:2-4). Agreguemos
que también la tradicion islamica admite una ascension extitica de
Mahoma al paraiso en época tan tardia como el siglo VII d.C.%

ndubitable existencia, que ocupaban fimbitos determinados del universo
lisico para albergar a las almas de los muertos.

La literatura mencionada consiste en visiones del mas alli o supuestos
viajes al otro mundo, que describen panoramas, hechos v situaciones

con significado alegorico o carentes de él. Algunas obras estan
enteramente dedicadas a esta tematica; en otras. clla aparcee en forma
meramente meidental, Lo Commedia de Dante no es en absoluto un
pocini sin precedentes en cuanto a su contenido. Por lo contrario, se ha
servido ampliamente de fuentes cristianas, paganas cldsicas y acaso
también islimicas, si bien supera a todo cuanto pudo ser escrito en tomo
a este tema antes o después de su redaccion. Es superior a la restante
literatura de visiones o de viajes a ultratumba desde un punto de vista
puramente literario o estético en la medida en que, utilizando los mismos
recursos y motivos, no produce la sensacion de monotonia que sc recoge
de las otras obras, sino que seduce por su capacidad narrativa y por la
originalidad del manejo que hace de los elementos acostumbrados. Y la
supera lambién desde un punto de vista conceptual o intelectual por
cuanto organiza su material en una arquitectura rigurosa fundada cn un
prolundo conocimicnto de las doctrinas tilosoticas y teologicas propias
de su tiempo y lugar.

En cuanto destinos tltimos de las almas de los mortales, cielo ¢ infiemo
sc lijaron tempranamente como dogmas de la lglesia cristiana. Pero
cuando un cuerpo de doctrina teoidgica es «traducido» en la literatura de
ficcion a imagenes sensibles, sufre una transformacion debida a su trasiado
de un lenguaje a otro, y ésta amenaza en todo momento con desfigurarlo
y. de este modo, desvirtuarlo. En efecto. la imaginacién humana sélo O
puede representarse objetos que se muestran en el espacio y en el tiempo.
Ahora bien, cielo e infiemo son, de acucrdo con el dogma, realidades
I N— eternas, y ¢l concepto de la eternidad, tal como lo determiné San Agustin,
es el del no-tiempo; eterno es lo que esta fucra de la dimension temporal.
La eternidad sélo podria pensarse como un presente quenopasayenel
que, a su vez, nada ocurre. San Agustin explica: «Con la mirada de la

Pero ya en posesion de las evidencias empiricas mencionadas, con el
anadido de la tradicion literaria pagana, ci cristianismo podia claborar
muigenes del otro mundo capaces de encontrar su camino hasta la
conciencia intima de los creyentes. La Edad Media occidental siempre
supo que todo saber, por abstracto y sofisticado que sea, tiene o bien su
primer germen o bien su imagen refleja en alguna impresion sensorial, y
no ignord que talvez muchas mentes jamas logran elevarse por encima
de dicho nivel en su adquisicion de conocimientos, de modo que la
abstraccion intelectual no les es accesibie. Un fildsofo podra hablarnos
de los tres niveles de abstraccién que permiten alcanzar el saber mas
alto, pero es evidente que a través de cllos debe haber sido y continta
siendo imposible interpetar a fa conciencia de la gran masa de cristianos
bautizados que. sin saber nada de filosofia ni de teologia. sienten empero
la necesidad de salvar sus almas. La Edad Media queria inculcar aun en
los hombres mas rudos e ignorantes una recta conciencia moral. Ello no
habria sido posibie, sin lugar a dudas, mediante un adoctrinamiento
abstracto, pero afortunadamente se disponia del recurso de inspirar un
sano terror al infierno y una saludable aspiracion a los deleites celestiales

en cuanto retribucioney concretas y materiales correspondientes a los
" merecimientos de cada cual en esta vida. La preocupacion parenética,
esto es, el deseo de persuadir a las gentes para que se condujeran
conforme a los preceptos de la moral cristiana, presidié a la redaccion -
de innumerables obras literarias que contenian descripciones imaginarias
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** W. Bousset, Die Himmelsreise der Seele, Darmstadt 1960, pag. l4.

M Eliade. Hisioria de las creencias y de lcs ideas religiosas, vol. 11171, Madrid
1983, pags. 82 ss.
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mente separa de la eternidad toda movilidad y no concibo en la eternidad
misma ninguna dimension temporal, porque €sta consiste en movimientos
pasados y futuros de las cosas, Pero nada pasa ni es futuro en lo cterno;
pues lo que pasi depn de sery To futuro win no comienza a ser, pero la
cternidad Gnicimente es; no lue, como si ya no fuera, ni serd, como si no
fucra atiny (Do vera reliv., xlix, 97). Que éste es ¢l concepto de cternidad
que manejo Dante queda claro por Par. XXIX, 10 ss. y por Par. XVII,
[7<18, en que el pocta, hablando de la vision que poscen los espiritus
Iemventiridos, dice que cllos ven los acontecimicntos en Dios, «cl
punto pura el cual todos los tiempos estan presentesy. Pero la imaginacion
del hombre mortal es incapaz de representarse tal presente inmavil, porque
todo lo ve con duracion. asi sea la duracion de la permanencia invariable.
Somos, de hecho, seres temporales y nuestras facultades no pucden
sustraerse a dicha condicion.

Asi. en la célebre definicion de eternidad propuesta por Boecio («la
posesion simultdnea y acabada de la totalidad de una vida sin limites»:
Consolat. philos..V, pr.6), la comprension popular omitid la simultaneidad
y perfeccion de la posesion de la totalidad de la vida para retener tan solo
la posesion de una vida ilimitada (interminabilis), dando a esta altima
expresion el significado de una duracién sin fin; pasaba por alto de este
modo la distincion que el mismo Boecio estableci6 entre lo eterno y lo
perpetuo. La duracion sin fin es perpetuidad. no eternidad, y del cieloe
infierno en cuanto estados de las almas después de la muerte siempre se
ha dicho que son cternos, pero no, hasta donde yo sé, que sean perpetuos.

Ll concepto agustiniano de cternidad exhibe, sin embargo. una
dificultad desde el punto de vista de la expresion racional de los contenidos

" de la teologia cristiana en materias concernientes a la fe. Se trata de la

dificultad de representarse el contacto entre lo eterno y lo temporal. a
pesar de que dicho contacto se hace imprescindible para dotar de sentido
al tiempo mismo en su naturaleza escurridiza. Para aquellas sociedades
¢n que predomina una vision religiosa del mundo, el transcurso temporal
¢s desvalorizado en su confrontacion con la inmovilidad de lo eterno. El
hombre religioso experimentaria el tiempo como un caos amorfo y
desonentador si no pudiera identificar en él ciertos parametros que le
permiten orientarse. Asi, elude la nocién del tiempo como la de un
trnsguerr homogenco ¢ indiferenciado para entenderlo como una
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dimension de caracter ciclico que posee momentos dL\C[}“'In[t.b
reiterativos.’” Todo tiempo se repite en sucesion ordenada e invariable,
seialada por la recurrencia de cicrtos momentos decisivos. Sino fuera
asi, ¢l hombre se encontraria perdido y desorientado en medio de una
lluvia cadtica de impresiones inconexas sucediéndose unas a otras sin
orden ni concierto. Y es solo la repeticion ciclica ordenada de ciertos
acontecimientos la que permite determinar los hechos temporales en la
forma de su sucesion, y de este modo «amedirn ¢l tiempo, que deja asi de
ser una dimension amorla ¢ inasible para transformarse en un orden.
Porque medir el tiempo no es sino senalar dos acontecimientos regulares,
sucesivos y reiterativos (por ejemplo, la salida v la puesta del sol, dos
lunas llenas, dos posiciones de las agujas del reloj) y considerarlos como
¢l marco dentro-del cual ocurren otros acontecimicntos que ahora pucden
ser entendidos como ordenados en funcion de la distancia temporal que
separa a los dos primeros. Surgen asi los momentos del «antes», del
«ahoray y del «después». Pero la determinacion de estos tres momentos
no lograria hacernos escapar del caos empirico si su sucesion fuera
informe, ilimitada o infinita, es decir, si a todo «ahora» sucedicra otro
«ahora» cualquiera de idéntico valor. Lo que realmente nos permite medir
el tiempo -y, con ello, dominarlo— es que ciertos acontecimientos decisivos
se destacan entre los restantes y se repiten introduciendo cada vez un
nuevo comienzo. De aqui nace nuestra percepcion de los ciclos
temporales, de los que los afos liturgicos son un exponente tipico y
altamente ilustrativo, no menos que la reiteracion de las horas del dia, de
los meses del afio, cte. Pero esta continua reiteracion del comienzo nos
revela de inmediato algo fundamental: el tiempo natural, que a diferencia
del tiempo histérico vuelve constantemente sobre si mismo y se repite
de manera incesante, se nos aparece como un remedo de lo eterno,
remedo deficiente, pero remedo al fin.

Desde un punto de vista teolégico, el mas alli ciertamente no posee
una duracion al modo del mundo fisico ni puede medirse con ayuda de
unidades de medida temporales, pero ambas dimensiones, el tiempo v la
eternidad, se tocan en momentos temporales esenciales. El primero de
estos momentos es para la tradicion cristiana el de la creacion del mundo,

M. Eliade, Le mythe de Uéternel retour: arehétepes of répetition, Paris 1949,
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que s a la vez cl origen del tiempo mismo; ¢l tltimo es el del «fin del
mundo», cuando el tiempo dejara de fluir. Entre ambos, y acaso
equidistante de ellos, se encuentra el momento de la redencion de la
humanidad por Cristo, que posee una ubicacién precisa en el tiempo
historico humano. Estas inserciones de lo temporal en lo eterno, que
tienen lugar en momentos temporales determinables, no se concilian con
¢l concepto agustiniano de cternidad como no-tiempo. Y si se considera
que la vida del espiritu después de la muerte no se sujeta a las leyes de la
existencia espacio-temporal, la nocion de un purgatorio de duracion
determinada tampoco cabria dentro de la oposicion entre eternidad y
tiempo enfatizada por San Agustin, a pesar de que él admitio la existencia
de este reino de ultratumba intermedio entre ¢l ciclo y clinfierno (Civ.
Dei, XX, 25; XXI, 13). Todo ello contribuyo, sin duda, a que Santo Tomas
de Aquino, heredero del concepto agustiniano de eternidad, admitiera
que «no podemos entender ni expresar con palabras la simple eternidad
st no es al modo de las cosas temporales, debido a la connaturalidad de
nuestro intclecto con las cosas compucestas y temporales» (S, theol. 1,
q.13, a.l ad 3). L]
Sies verdad. como afirma Aristoteles, que todo nuestro conocimiento
comienza con las sensaciones resuitantes de la operacion de los sentidos,
que la imaginacion Gnicamente puede trabajar con el material que le es
proporcionado por la percepcidn sensorial y que el intelecto se limita a
elaborar dicho material para forjar los conceptos abstractos y universales,
parcce claro que al hombre le ¢s imposible desasirse de las
representaciones imaginisticas con caracter temporal y sujetas, por tanto,
a las medidas del tiempo. Esta fue probablemente una de las causas de
la aparicion de la idea del tercer reino de ultratumba: el purgatorio, es

decir, la purificacion del alma durante un cicrto cspacio de tiempo después

de la muerte. La idea fue recurrente en la literatura pagana, pero los
pasajes biblicos que pueden interpretarse como sustentandola son
escasos, tardios y poco explicitos; sin embargo, la literatura patristica
gricga de orientacion platonizante ocasionalmente hablé de una
purificacion después de la muerte, que puede ser apoyada y facilitada
por las oraciones de los vivos. En la tradicion cristiana, el purgatorio fue
incorporado tardiamente al cuerpo doctrinal; su existencia llegd a ser
universalmente aceptada no antes de fines del siglo XII, y en la iconografia
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no hallo cabida hasta mucho tiempo después.®® Nunca se precisd su
ubicacion espacial ni su duracion en el tiempo. El protestantismo y la
Confessio orthodoxa rechazaron dicho dogma, que fuc conlirmado,
empcro, como verdad de fe por el Concilio de Trento sélo en 1363. La
imaginacion popular, inspirandose probablemente en [ Cor. 3:13, admitio
que después de la muerte las almas se purtfican por el fucgo. Asi. cl
purgatorio s¢ mostré como un lugar de castigo temporal, una suerte de
inficrno mitigado y de duracién limitada que constituia una antesala para
entrar al cielo,

La idea de un reino de ultratumba con duracion temporal resulta
1gualmente inconciliable con la nocion agustiniana de la cternidad como
¢l no-tiempo.” La creencia en la espiritualidad y la inmortalidad del
alma supone que en el momento de la muerte ellaingresa al mundo de lo
intemporal, de lo eterno, de modo que el dltimo instante de su existencia
en el tiempo se fija en la conciencia a la manera de algo no transitorio.
De aqui que la preparacion para «bien morir» que se practica en algunas
religiones no tiene nada de hipocresia ni de insensatez: no es un
subterfugio para engasiar al tribunal divino con un tardio arrepentimiento,
sino una sana medida profilactica para la conciencia del moribundo,
independiente de todo juicio moral. Pero la idea de un purgatorio purificador
podria ser, en el fondo, contraria a esta posibtlidad de «buena muertey.,
en la medida en que que una conciencia tranquila talvez no reconoce
culpas que purificar, de -modo tal que no pereibiria la justicia del
sometimiento a penas o prucbas temporales, y una conciencia culpable
se fija en la culpa alli donde el tiempo ya no fluye y donde no hay, por
tanto, posibilidad alguna de enmienda. Como puede observarse, la razon

ldgica no se acomoda ficilmente con las nociones concernicntes a la
vida del mas alla,

Cir. E. Norden, P Vergilius Maro: Aencis Buch VI, T ed., Darmstadt 1981, pp. 29
ss..JoLe GolT, La civilizacién del oceidente medieval. Barcclona 1999, p. 138,

Elautor Dante tenia conciencia de ello,y en Purg., XV1, 26-27 hace qucunade las
almas que sc purifican en el purgatorio exprese su extrafieza ante la presencia dei
peregrino Dante, quien delata su condicion mortal porque parcce «dividir aan ¢l
tiempo cn calendas», es deeir, al modo del mundo terrenal. No nos explica, sin
embargo. en qué consiste la diferencia entre nuesiro ticmpo y ¢ tiempo del purgatorio.
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elemento ajeno al complejo de ideas concernientes a la
inmortalidad del alma v a la vida de ultratumba, pero que fue importante
para ¢l sistema de ereencing religiosas de la Edad Media, aun sin haber
llegado a formar parte del dogma, es la nocion del paraiso terrestre. En
la Commedia ticne una tuncion de gran importancia porque Dante lo
transtormao en parte de uno de los reios del otro munde, como una sucrte
de anexo del purgatorio, Ll libro del Génesis dio origen a su
representacion al afirmar que Dios planto el jardin de Edén en el Oriente
para colocar en ¢l al primer hombre y la primera mujer; pero que, luego
de I desobediencin de cstos, los expulso de alli, haciendo guardar la
entrada del huerto por querubines que hacian girar espadas [lameantes.
Este mito fue recogido v conservado en su literalidad por los autores
medievales, San Isidoro de Sevilla, quien transmitié a la Edad Media la
enciclopedia del saber antiguo, explica que el paraiso terrenal es un lugar
abundante en toda clase de arboles frutales, donde no hace frio ni calor
$1n0 que goza de un aire templado; estd enteramente rodeado de ¢spadas
de fuego, esto es, de un muro igneo cuyas llamas casi se unen con el
fuego del cielo (Etvmol., X1V, iii, 2-4). Aun Santo Tomas de Aquino
sostiene que «dicho lugar csta separado de nucstro mundo habitable por
impedimentos tales como montanas; mares o regiones ardientes que no
se pueden atravesar» (S. theol., 1, q. 102, a.1). Este paraiso, perdido por
la humanidad a causa del pecado, tiene rasgos comunes con la edad de
(C oro de la mitologia grecorromana; es el simbolo de la historicidad
experimentada en diversas épocas una vy otra vez como caida desde una
condicion originaria superior. Asi lo entendio Dante, quien advirtio
claramente la similaridad de ambas representaciones al referirse al paraiso
(  terrenal:
Quelli ch’anticamente poetaro
I'eta de I’oro e suo stato felice,
forse in Parnaso esto loco sognaro.
Qui fu innocente ['umana radice;
qui primavera sempre e ogne frutto;
nettare € questo di che ciascun dice.
(Purg., XXVIII, 139-144)
(«los que antiguamente poetizaron acerca de la edad de oro y su
feliz condicion, sonaron talvez este lugar en el Parnaso. Aqui fue
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inocente la raiz humana; aqui hay siempre primavera y toda clase
de frutos; éste es el néctaride que todos hablan»). i
Pero tantd en la religiosidad pagana como en la judeo-cristiana el
hombre se siente llamado a recuperar la condicién paradisiaca primigenia.
El profeta [saias anuncid la creacion de unos cielos nuevos y una tierra
nueva en que reinard la alegria y los hombres gozarin de vida larga y
pacifica; hasta en la naturaleza habran desaparecido cntonces la lucha
por la vida y la depredacion de los animales (/sa., 65: 16-25; cfr. también
11:6-9 y 35:5-9). También algunos grupos cristianos esperaban el
establecimicnto de un reino temporal de Dios en la ticrra, y una antigua
forma oriental del simbolo apostélico dice de Cristo que «vendrd en gloria
a juzgar a vivos y muertos; no habra final del reino [suyo}» (H. Denzinger,
Enchir. Symbol., 9). En la tradicion pagana hallamos la celebre
«profecia» de Virgilio:
Ultima Cumaei venit iam carminis aetas;
magnus ab integro saeclorum nascitur ordo.
[am redit et Virgo, redeunt Saturnia regna;
iam nova progenies caelo demittitur alto.
(Bucol., 1V, 4-7)
(«Ya llega la dltima edad del vaticinio [de la sibila] de Cumas;
nuevamente se genera una gran sucesion de siglos. Ya vuelve la
virgen, vuelven los reinos de Saturno: ya desciende una nueva
progenie del alto cieloy). La virgen es aqui Astrea, divinidad de la
virtud y de la justicia; los reinos de Saturno son la edad de oro; la nueva
descendencia es C. Asinio Galo, hijo de Polidn, o acaso Druso, hijo de
Livia y adoptado por Augusto. Pero los versos fueron interpretados por
los antiguos cristianos como una profecia del nacimiento de Cristo; en
esta calidad fueron vinculados con los «libros sibilinos», antiguas
colecciones de oraculos que la Roma pagana tuvo por divinos, a las que
posteriormente se afiadieron interpolaciones y aun libros cnteros
redactados con fines de propaganda religiosa por judios alejandrinos y
por cristianos. Virgilio y las sibilas aparecieron repetidamente desde
entonces en la literatura medieval como profetas del cristianismo;
recuérdese solamente el conocido himno litirgico que pone al rey David
v a la sibila como testigos que anuncian el juicio fi final: Dies irae, dies
illa, / solvet saeclum in favilla / teste David cum Sibylla («Aquel dia,
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el dia de la ira, reducira el mundo a cenizas segin lo atestiguan David y
la Sibila»). Y-el turista atento podrd admirar todavia hoy, en los frescos
pintados por Miguel Angel en el techo de la Capilla Sixtina en Roma, las
figuras de las antiguas sibilas confundidas entre los profetas del Antiguo
Testamento. La Edad Media habia logrado cristianizar por completo la
creencia pagana en ¢l retormo de la edad de oro.

Con los materiales mencionados construy6 Dante el soberbio edificio
de la Commedia con su extraordinaria arquitectura, que ha sido
comparada no sin razon con la de una catedral gotica. Las extensas y
cuidadosas lccturas que cl poeta hizo dec la Sagrada Escritura y Santo
Tomis de Aquino, de Aristoteles, Ciceron y Boccio, de Virgilio, Lucano
y Estacio, para no mencionar a otros autores, le permiticron servirse de
la teologia, la filosofia y la literatura para llenar de contenido y ormamentar
exteriormente su poema. La tradicion cristiana y la tradicion clasica
pagana pesaron por igual en la gestacion de la Commedia en cuanto
obra litcraria, desde un punto de vista estético v cstilistico; pero su fondo,
cl pensamicnto que clla cxpresa y prociama, ¢s esencial ¢ inequivocamente
cristiano, aun cuando contenga, como era habitual en aquella época,
doctrinas cldsicas antiguas debidamente cristianizadas.

La teo-cosmologia de Dante

La Edad Media tuvo sicmpre presente que ¢l mundo ha sido creado y
que, por tanto. delata en todos sus rincones y mecanismos, aun en los
mas elementales, la impronta dc su creador. Es lo que afirma San Pablo:
«l.as cosas invisibles [de Dios|, tanto su eterno poder como su divinidad,
son percibidas y entendidas desde la creacion del mundo por medio de lo
que ha sido creado» (Rom?, 1:20). Segun este principio fundamental, la
arquitectura misma del universo posee un significado de orden teologico
y estd diseniada de modo tal que puede revelar, si no los misterios. a lo
menos los pensamientos y designios divinos que determinaron su creacion.
No de otro modo pueden entenderse las concepciones cosmoldgicas de
Dante, particularmente cn aquellos aspectos en que cllas sobrepasan a
las ideas cientificas cominmente aceptadas en su tiempo.

El sistema del mundo en aquella época era, en lo fundamental, el
ptolemaico. Segun éste, la Tierra se encuentra inmévil en el centro del
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universo y en torno de ella giran los cuerpos celestes: ¢l Sol y la Luna.
los planetas y las estrellas fijas. El sistema corresponde a lo que la
observacion directa puede ensefiamos; la Edad Media, en efecto. relsoeté
las evidencias empiricas mucho mas que los astronomos y homhrc.s de
ciencir modernos, contrariamente a lo que solian alirmar algunos
manuales evidentemente influidos por el positivismo decimonénico vy
proclives a desvalorizar el saber medieval. /
Los astros, a su vez, se encuentran dentro de este sistema en los
«cielosn. Estos son enormes esferas huecas hechas de cristal u otro
material transparente, que sc disponen unas dentro de otras de modo
que fas mas externas envaelvan a las interiores, teniendo todas cllas
por centro comun a la Ticrra. Hay, en primer lugar, siete cielos
«planetarios»: uno para la Luna, uno para el Sol y uno para cada uno de
los cinco planetas entonces conocidos. Si los ordenamos comenzando
por ¢l cielo mas cercano a la Tierra y avanzando hacia los mds Icjanos,
tenemos en primer lugar el ciclo de la Luna: o éste siguen ¢l de Mcxl'curiu.
¢l de Venus, ¢l del Sol, ¢l de Marte, ¢l de Jupiter y ¢l de Saturno. [l
conjunto de todos cllos estd envuelto por una octava esfera mas amplia,
el cielo de las estrellas fijas. Los cielos giran en direccion de oriente a
poniente sobre un cje imaginario que une los polos del universo,
arrastrando en su movimiento a los astros que llevan sus nombres, Todo
esto padia comprobarse a simple vista, estudiando la trayectori repular
que diariamente exhiben los cuerpos celestes en el firmamento,
Pero el estudio de dichas trayectorias planteaba algunas preguntas a
las que era neccsario responder. En primer lugar, ;por qué todos los
:1.fztms”cs[n cs, lodas las esferas o ciclos- se mucven en general en
darc.ccmn de oriente a occidente? ;Y en virtud de qué algunos astros
exhiben la curiosa anomalia, entonces s6lo explicable por la compleja
teoria de los epiciclos, de que se detienen de pronto en su camino de
oriente a poniente, retroceden hacia el oriente, vuelven a detenerse y
luego reanudan su marcha hacia occidente? ¢Y por qué el Sol es el
unico astro que completa su giro total de 360° en torno a la Tierra
exactamente cn 24 horas? ;Por qué, ademis, presenta ¢l Sol dos
movimientos diferentes: el movimiento diurno de oriente a occidente y
otro anual que lo hace desplazarse regularmente hacia el norte y hacia
cl surentre los tropicos de Cancer y de Capricornio, determinando asi la
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sucesion de las estaciones del aino? ;Por qué Venus-y Mercurio se
mucstran a veces a un lado del Sol y otras al otro lado?"Y sabre todo.

L
¢por que los equinoceios, es decir, los puntos en que el plano de la ecliptica

(en que se mueve el Sob) se corta con ¢l del ecundor lerrestre, se
desplazan hgeramente cada aio respeeto del teidn de fondo constituido
por ¢l ciclo de las estrellas fijas, de manera tal que parcce que este

Ultimo tambicn tuviera un movimiento retrégrado de poniente a oriente?

lales preguntas condujeron ya a los astronomos de fa Antigiicdad a
distinguir entre el movimiento diurno de oriente a occidente. que s comun
A todas las esteras celestes, y los movimientos propios de cada uno de
los cielos. No pareci6 extrafio que cada esfera poseyera su movimiento
propio exclusivo; ;como explicar, empero, que todas ellas compartieran
el movimiento diurno comun? Dicho movimiento tenia que scrles
«comunicadon por algo. Se infirio, pues, que ademds de los ocho ciclos
visibles existe una novena estera invisible, el cielo Crstalino, cuya
existencia solo puede deducirse por via racional. El Cristalino gira
velocisimamente en dircceion de oriente a occidente, transmi*icndo su
movimiento al cielo de las estrellas fijas y, a través de él, a las restantes
esferas. Asi. pues, es el cielo Cristalino invisible el que se identifica con
clprinum mobiie de la {:usmologia.iiristolélic:l, yno el ciclo de las estrellas
fijus. como habia creido el estagirita.

Estos eran, en lincas muy generales y sin entrar en detalles ni cn las
respuestas que se propusieron para las preguntas consignadas mas arriba,
los conocimicntos acerca dé los cielos que Dante pudo recibir cn las
escuelas frecuentadas por ¢l En lo concemiente a la Tierra mismi, gracias
a la difusion del saber de los cosmégrafos drabes, la Edad Media
occidental no ignord, por lo menos desde el siglo XII, que nuestro planeta
es esférico, y conocid sus dimensiones con bastante aproximacion
respecto de los calculos modernos. En la Tierra se encuentran los cuatro
clementos identificados ya en la Antigliedad: tierra, agua, airc y fuego:
pero el fuego tiende por su naturaleza misma a moverse hacia arriba, de
modo que se concentra mayormente en los cielos. De los hemisferios de
ln esfera terrestre, solo se tenia por habitado el septentrional, cuyo centro
se ubicaba en Jerusalén; el hemisferio sur, despoblado, se consideraba

enteramente cubierto por las aguas del Océano que rodca a la ticrra
habitable,
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= Todo lo anterior pertenece al ambito de la ciencia cosmologica. La
cseolastica medieval no dejo. sin embargo, de introducir en tal sistema
del mundo elementos teolégicos, y Dante fue heredero de dicha actitud.
Por o pronto, a las nueve esferas ya identificadas por la cosmogralia
medieval se afnadio un décimo cielo, el Empireo o cielo de fuego. Este no
constituye un dato de la experiencia sensible, como el ciclo de las estrellas
fijas, ni tampoco una conclusién alcanzada por la inferencia racional,
como ¢l cielo Cristalino. Se trata aqui de una verdad de la revelacion: el
Empireo es un concepto principalmente teoldgico, aun cuando su nocién
posee antecedentes en el pensamiento neoplatonico.™ Es la sede de
Dios y de los espiritus bienaventurados. Su nombre deriva del griego
pyr, fuego, pero Dante advierte que se llama asi «no porque exista alli
un fuego o calor material, sino uno espiritual que es ¢l amor santo o
caridad» (£pist. X111 [X], [24], 68). Por cierto, ¢l se daba cuenta
perfectamente de que un cielo de esta naturaleza no ocupa un lugar
fisico en el universo: el Empireo, dice, «no estd en un lugar sino que fue
lormado solamente en la primera Inteligencian, vale decir. esta en la
mente de Dios o, mas propiamente, es parte de la mente de Dios: y es
claro que, siendo la divinidad pensamicnto puro, entre Dios v la mente
divina no parcce existir diferencia discernible alguna. Sin embargo,
concede Dante que «dentro de ¢ [del Empireo] se incluye todo el mundo
y fuera de ¢l nada hay». (Conv., 11, iii [iv], 11). iEs dicha «winclusion»
espacial o inespacial? Pareceria que el lenguaje del autor vacila entre la
determinacion abstracta y la descripcion fisica de este smbito particular.
Asi como sc hace dificil «encajary el transcurso del tiempo dentro de la
nocion de la eternidad para hacer concebibles los puntos de contacto
entre una dimension y la otra, también se revela aqui la dificultad de
pensar la presencia de un Dios inespacial en el universo fisico para
concebir como posible (si es que ello es siquiera pensable y ho permanece
para siempre como un misterio sin explicacion) que el espiritu divino
ejerza su accion sobre los entes corporeos. Lo cierto es, sin embargo,
que esta aparente ambigiiedad obedece a que Dante usa aqui de manera
rigurosa el concepto aristotélico de « lugam y lo combina con nociones
de origen neoplatonico. Si para nosotros, modernos, un lugar es un punto

* Clr. B, Nardi, Suggi di filosofia dantesca, Firenze 1967, pp. 167-214,

103




Joaquin Barceld

cualquicra del espacto, para Aristoteles (Phys., [V, 4,212 220 5s.) cs cF
limite inmovil de lo que contiene, encierra o envuelve a un cuerpo;
podemos decir, para ilustrar este concepto, qfxe el vaso es el lugar detl
agua contenida en.€l. Por eso, en el espacio vacio no puede_hab.er lugares,
de modo que ¢l universo fisico pensado como una totalidad no ocupa
lugar alguno. Es asi que el décimo cielo no tiene lugar (no es COT.ltCnIdOI
por nada) pero ¢l es en si mismo el lugar del universo, pues encierra a
cielo Cristalino y a las restantes esferas; del Cristalino nos dice Dante
en la Commedia:
¢ questo cielo non ha altro dove
che la mente divina, in che s’accende
I’amor che 'l volge e la virtu ch’et piove.
(Par, XXVII, 109-111)
(«y este cielo [el Cristalino] no tiene otro «dondey [og—o lugar en la
ac'epcic')n aristotelica del término] que la mente c.iivma [el c‘lelo :Enlp n‘e::]}
en la que se enciende el amor que lo hace girar y la virtud que [ e‘.
él llueve»). En cuanto al Empireo mismo, éste no es cuerpo, como las
restantes csferas, sino
pura luce:
luce intellettiial, piena d’amore;
amor di vero ben, pien di letizia;
letizia che trascende ogne dolzore.
(Par., XXX, 39-42)
(«pura luz, luz intelectual llena de amor, amor de bien verdadero,
lleno de deleite, deleite que trasciende toda du!-:urg»). Dante, un
autor que ticnc muy poco de mistico, usa aqui un lenguaje que Fecgerc{z{
muy cercanamente al del misticismo cuando cncadena dcsr.:n;?cmrlzf.s
figuradas del Limpirco en una progresion en que c.ada nueva d‘ctcn'nmamcn
va siendo limitada en su alcance para conducir a la s:gmgnte, que en
alguna medida la niega. El Empireo es l!jz, pero no es luz fisica; es.amorl,
pero no la pasion provocada por el bien aparente en que consiste ¢
amor humano; es delcite, pero no pertenece al mundo de lag emociones.
Es y no es aquello que lo describe y determina. No es posible dejar de
recordar en este punto los esfuerzos analogos hechos por San..[ uan dela
Cruz para intentar referirse a Dios mediante epitetos contradictorios en
si mismos o entre si:
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Mi Amado, las montanas,

los valles solitarios Nemorosos,
las insulas extrafas;
los rios sonorosos, - -
cl silbo de los aires amorosos.

La noche sosegada

en par de los levantes de |a aurora,
la musica callada,

la soledad sonora,

r

la cena, que recrea y enamora.

La luz asi detinida por Dante se enciende en la mente divina ¥ sc
difunde por la creacién, haciendo visibles las bellezas eternas y
permitiendo a la creatura que ha alcanzado la beatitud contemplar cara
a cara a su Creador. La luz y el amor que irradian desde el Empireo
rodean a su vez, como un circulo, al Cristalino y,conél, atodo el universo,
«y ese cerco solo lo entiende aquél que lo cerca» (Par., XXVII, 113-
[14). Ciertamente no son las coordenadas espaciales las que imprimen
su direccion a la accion de Dios:

Presso e lontano, li, né pon né leva:
ché dove Dio sanza mezzo governa,
lalegge natural nulla rileva.
(Par., XXX, 121-123)
(«dlls, el cerca y el lejos no quitan i ponen. porgue donde Dioy
gobierna sin intermediario, la ley natural no tiene significado
algunon).

Pero la aparente ambigiiedad, en el caso que nos ocupa, no alcanza
soloal lenguaje sino que se muestra ambicn en el movimiento mismo de
la realidad universal. In efecto, el Empirco es un ciclo absolutamente
inmovil -como corresponde a un ambito que no posee realidad fisica—,
pero su inmovilidad es la causa del movimiento delcielo Crigtalino ~que
¢s una esfera fisica, aunque no visible-. «Este es ¢l motivon, explica
Dante, «de que el primer mévil (i.e., el Cristalino] fenga un movimiento
velocisimo, pues por el vehementisimo deseo que cada una de las partes
del noveno cielo. inmediato a aquél, tiene de estar unida con cada una de
las partes de aquel divinisimo cielo quieto [i.e., el Empireo], gira dentro
de ¢l con tanto deseo que su velocidad resulta casj incomprensibley
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(Conv., 11,111 [iv], 9). Esta doctrina, paradojal y casi ininteligible para el
) pensamiento moderno, habituado a la mecanica celeste del universo
newtoniano, es de la mas pura procedencia aristotélica; el primer motor
inmovil del universo mueve a los cielos por cuanto es lo «amado» o
apetecido por ellos (Aristoteles, Metaph., XII, 7, 1072 b 3), y este
movimicento se transmite de esfera en esfera hasta alcanzar al mundo
sublunar, esto es. a la Tierra en el centro del universo. in otros lugares

de sus escritos atribuye Dante la tuncion del primer motor inmévil no ya
al ciclo Empireo sino a Dios mismo. Por ejemplo:
lo credo in uno Dio
solo ed etterno, che tutto’l ciel move,
non moto, con amore e con disio. ‘
(Par., XXV, 130-32)
(«Creo en un Dios tinico y eterno que, sin ser movido, mueve a todo
el cielo con amor y con deseo»). El Empireo se confunde, entonces,
con Dios mismo en cuantd centro desde donde irradia la accién divina
por toda la creacion; en ¢l =sta la fuente de toda la causalidad universal.

La peculiar «disolucién» de lo cosmoloégico en lo teologico,
caracteristica del pensamiento. medieval, es coronada por la teoria
concerniente a los dngeles. La retlexion encontrd aqui tambicn raices
antiguas. Aristateles habia sostenido que los movimientos propios de las
esferas celestes, esto es, aquellos diferentes del que les comunica el
primum mobile, obedecen a la accion de motores secundarios inmoviles
(por tanto, inmateriales) y eternos (Metaph., X1, 8, 1073 a 26 ss.). Tal
como ¢l primer motor inmadvil divino, ¢stos mueven también a las esteras
en cuanto objetos del amor y del deseo. La escolastica medieval designo
como «inteligencias» a estos motores secundarios y los identifico con los
angeles de la tradicion cristiana (Conv, I1, iv [v], 2). Los dngeles tienen,
pues, dos funciones distintas: dotar a las esferas celestes de sus
movimicntos propios y alabar a Dios. Entre ambas funciones se revela,
como veremos a continuacion, una sorprendente consistencia.

En efecto, puesto que hay nueve cielos moviles, es preciso admuitir
que hay nueve ordenes desdangeles. Acerca de las esferas celestes que
ellos ponen en movimiento hubo durante la Edad Media diferentes
apreciiciones, Su ordenamiento mas universalmente aceptado fue el que
sigues I Angeles, motores del ciclo de la Lunag 2. Arcangeles, motores

106

Para leer la Divina Comedia -

‘del cielo de Mercurio; 2. Principados, motores del cielo de Venus; 4
Potestades, motores del cielo del Sol; 3. Virtudes, motores del cielo de~
Marte; 6. Dominaciones, motores del cielo de Jupiter; 7. Tronos, motores
del cielo de Saturno; 8. Querubines, motores del cielo dé las estrellas
fijas; 9. Serafines, motores del cielo Cristalino o primum mobile. No
hay que atribuir demasidada importancia, sin embargo, al orden de esta
cnumeracion; ¢l que sc ha mencionado fue establecido por el pscudo
Dionisio Areopagita, aceptado por Santo Tomds de Aquino y utilizado
por Dante en la Commedia (Par., XXVIII, 130-135). Pero en una obra
anterior (Conv., I1, v [vi]) el mismo Dante habia usado otro ordenamiento
ligeramente diferente, tomado de una obra de su maestro Brunetto Latini
(Trésor, 1, 12), quien a st vez se habia fundado en un escrito temprano
de San Gregorio Magno; el namero de los 6rdenes angélicos y sus
denominaciones continuaban siendo los mismos; solo se modificaba la
posicton jerarquica relativa de algunos de ellos.

Seria un error, sin embargo, creer que para los pensadores medievales
los ordenes de dngeles son nueve porgue nueve son los ciclos que es
preciso mover; ello equivaldria a no pensar a la manera medieval. Los
dngeles no fueron creados primariamente para mover a las esferas celestes
sino para cumplir una funcién mas alta, la de alabar a Dios. El Dios
cristiano, que es en tres personas, puede ser alabado en cuanto Padre,
en cuanto Hijo y en cuanto Espiritu Santo; por consiguiente, los angeles
se distribuyen en tres jerarquias, cada una de ellas destinada a la alabanza
de una de las personas de la Trinidad. Mas aln; cada persona divina
puede ser-alabada de tres maneras diferentes: en si misma y cn su doble
relacion con las otras dos. Por consiguiente, cada jerarquia contiene tres
ordenes de angeles (Conv., 11, v [vi] passim). Total, nueve ordenes.
Esta es entonces también la razén por qué son precisamente nueve las
esferas moviles del cielo, y no mas ni menos. El mundc creado, para el
pensamicnto medieval, reproduce en el espacio y en cl tiempo los
esquemas de la realidad eterna, y en ese sentido manifiesta de suyo a la
divinidad. :

Pero volvamos ahora a la Tierra. Hemos sefialado va que, para Dante
y su tiempo, sélo su hemisferio norte contiene tierra habitable, estando el
otro completamente cubicrto por las aguas del Océano. Segin Dante,
bajo la corteza terrestre del hemisterio habitado se abre una enorme
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caverna con forma dc un cono cuyo vértice sc halla precisamente cn cl
centro del globo terraqueo; aunque mas exacto seria hablar de un cono
truncado, porque termina cerca del centro de la Tierra en un lago helado,
que es':_._ma superficie plana. Es el espacio del infierno. Este posee una
estructura escalonada, con terrazas adosadas a la pared del cono, imitando
la forma de un anfiteatro; dichas terrazas configuran los diferentes
circulos, girones, simas y precipicios infernales donde son atormentados
los réprobos. En el fondo del infierno, es decir, en el centro mismo de la
Tierra, se encuentra Lucifer, el principe de los angeles rebeldes. El infierno
dantesco no es solo fuego, como quiere la fantasia popular; también hay
en ¢l pantanos, ciénagas, tormentas de viento y nieve y granizo, arenales
deserticos, lluvias de fuego, rios de sangre hirviente, horribles seres
mitologicos, animales monstruosos, hielo, pero sobre todo oscuridad y
feudez. Alli no sc ve el ciclo; los paisajes son lugubres y desolados, y
mds que lenguaje humano se escuchan gritos, alaridos, blasfemias y
ruido de golpes.

Desde ¢l fondo del infierno, un tinel atraviesa el hemisferio sur del
globo y sale a la superficic on las antipodas de Jerusalén. Alli estdn las
playas de una islu caracterizada por su tranquila serenidad: una enorme
montana que cn eila se levanta es el monte del purgatorio. Se asciende
por ¢l a traves de terrazas o cornisas que lo circunscriben y donde las
almas de los bienaventurados se purifican de sus malas inclinaciones.
En este ambito, una sucrte de reino intermedio que participa a la vez del
ciclo y de la tierra, no hay propiamente el dolor y el sufrimiento
angustiosos que corresponderian a un castigo. Las almas que ascienden
la montana saben que estin salvadas y gozan de paz y de una serena
alegria. Su penitencia consiste en la dificultad del camino y el esfuerzo
por superarla, la oracion y lp meditacion en tormno a los ejemplos de
virtud que sc les ofrecen a lo largo de su trayecto. Una vez cumplida su
purtlicacion, los espiritus llegan a un lugar idilico en la cumbre de la
montana, el paraiso terrenal. Es un lugar tan elevado que las
perturbaciones atmosféricas no alcanzan a enturbiar la serenidad

permanente que reina en ¢l Alli los espiritus deben beber de las aguas

del rio Leteo, lo que los hace olvidar todas sus culpas pasadas, y de las
del rio Eunoe, que restablece en ellos el recuerdo de las buenas acciones.
De este modo quedan preparados para ascender al cielo.
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Para la composicion del /nferno disponia Dante de gran nimero de
materiales que podian servirle de fuente de imspiracion, al modo de esas
sugerencias que desencadenan un torrente de imdgenes y asociaciones:
los tratados teolégicos y la abundante literatura de ficcion sobre el mas
alla privilegiaban de algin modo el tema del castigo etermno por las culpas,
seguramente como un recurso para intentar mantener a raya el desborde
incontrolado de las pasiones de los fieles. En cambio, lo que la tradicion
podia aportar con referencia al purgatorio y al paraiso terrenal era
notoriamente escaso. Para componer el Purgatorio, en consecuencia.
Dante necesito inventar practicamente todo: ubicacion, arquitectura.
ordenamiento moral. naturaleza de la purificacion. Esta labor de
creatividad culmino en la vinculacion establecida por el poeta entre el
purgatorio y ¢l paraiso terrenal; pero cllo no solo por haber desplazado
hucia ¢l sur de nuestro plancta la supuesta ubicacion de este Gltimo, que
siempre habia sido pensado al oriente de Europa; ni tampoco tinicamente
por haber dotado a su geografia de dos rios con claro significado simbélico
en lugar de los ininterpretables cuatro rios biblicos: ni siquicra, en rigor,
por haber hecho del paso por el paraiso terrestre ol transito obligado
para acceder al paraiso celestial; ademas de todo ello, Dante hizo del
ingreso al paraiso terrestre la coronacion del proceso de purificacion
espiritual que se lleva a cabo en el purgatorio,

Convienc retencr estas Gltimas ideas porque ellas pueden v deben
plantear alguna dilicultad en la comprension general de o Commedia.
En efecto, en su tratado De monarchia Dante asigno dos fines Gltimos a
la vida humana: uno cspiritual, consistente en la felicidad de la vida
eterna y cuyo simbolo ¢s el paraiso celestial, y uno temporal que consiste
en la felicidad de la vida presente Y que tiene por simbolo al paraiso
terrestre. El primero de ambos fines se alcanza bajo la guia del sumo
pontifice; la felicidad de esta vida., en cambio, se logra bajo la conduccion
del emperador, quien representa para Dante la mds alta autoridad
temporal. Si ambos son fines Gitimos de la vida, la humanidad esti llamada
a alcanzarlos por ivual; pero si son fines distintos, las tarcas del papa y
del emperador no se tocan, de manera que la Iglesia y el Estado son
instituciones autonomas que deben gozar de independencia reciproca.
La autoridad del papa v la del emperador proceden inmediatamente de
Dios, de modo que toda sujecion del emperador al sumo pontifice en lo
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temporal es, segin Dante; contraria al designio divino y son perversas
las retvindicaciones polititas que el papado reclamaba y hacia valer en
aquel tiempo en desmedro de la autoridad imperial. Basta recordar la
escandalosa ~por no decir vergonzosa— historia de las relaciones entre
el papado y el imperio desde fines del siglo X1, y la abundante literatura
tilosofico-politica dedicada a teorizar sobre este problema, para

somprender L importancia y aun el cardcter revolucionario que tuvo la
(esis deldoble fin de la vida humana defendida por Dante ¢n una ¢poca
en que la Iglesia reclamaba para si la plenitudo potestatis tanto en lo
espiritual como en lo temporal.

Dentro de este contexto, ;qué significado adquiere en la Commedia
la ubicacion del paraiso terrestre en la cumbre de la montafia del
purgatorio? Si aquél simboliza efectivamente a la felicidad lemporal, la
de esta vida, ;por qué su simbolo ha sido trasladado ahora al otro mundo
y a la otra vida, reservindose ademas exclusivamente para las almas
bicnaventuradas de cristianos muertos en la gracia de Dios? (Se trata
acaso de una retractacion de Dante respecto de la tesis que habia defendido
en su obra anterior? ;O es necesario interpretar las expresiones «felicidad
de la vida presente» y «felicidad temporal» utilizadas en el De monarchia
de otro modo que el sugerido por el significado habitual de dichos
terminos? Estas son preguntas sobre las que serd necesario reflexionar
cuando abordemos el tema del ordenamiento morai en el purgatorio de
Dante.

El paraiso celeste esta representado en la Commedia por los
diferentes cielos de la cosmologia adoptada por Dante. Los espiritus se
muestran en’ las distintas esferas, ordenados de acuerdo con sus
respectivos méritos y con la correspondiente participacion que tienen en
la vision de Dios. Pero Dante no olvida que, desde un punto de vista
estrictamente teoldgico, los espiritus de los bicnaventurados no estan ¢n
los lugares fisicos de las esferas celestes, como creyeron alguna vez los
paganos, sino que se encuentran en el dmbito inespacial del cielo Empireo.
L.a razén por qué estas almas se muestran de modo diferente del que
corresponde a su existenciasen el otro mundo se vincula también con la
explicacion de las estructuras asignadas por Dante al infierno y al
purgatorio. Para decirlo con una palabra, todo es de una manera v se
muestra de una manera diferente. Se trata, en todos los casos, de reducir
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lo abstract6 a imagenes sensibles. ;Qué se intenta con el esfuerzo por
traducir contenidos teologicos, cuyo lenguaje. es racional, al lenguaje
sensorial de las imdgenes espacio-temporales? Esta pregunta debera
encontrar su respuesta en las paginas dedicadas a estudiar el concepto
de poesia segun Dante. Y ella es importante, porque equivale a poner en
manifiesto el sentido mismo del enorme esfuerzo que representa tratar
de encerrar este mundo y el otro, lo humano y lo divino, los aspectos del
mal y las posibilidades dcl bien, en imagenes que interpelan a los sentidos
y que se enmarcan, COmo en una partitura musical, en un centenar de
cantos escritos en tercetos endecasilabos y pensados en lengua toscana.
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