The Thomist poetics of Dante Alighieri

Resumen

El presente articulo se propone analizar las conexiones que existen entre la técnica poética de
la Divina commedia y algunos instrumentos empleados por la teologia de Tomas de Aquino. En
un primer momento, analizaremos cudl es el fin Ultimo del Poema Sacro, pues sélo conocién-
dolo podremos valorar en su justa medida los medios utilizados para conseguirlo. En segundo
lugar, examinaremos la afinidad existente entre los “modos” de escritura de la Commedia y los
gue se usan en las Sagradas Escrituras y en la doctrina sagrada. En tercer lugar, analizaremos
el simbolismo dantesco bajo la luz de la doctrina escoldstica de los cuatro significados de las
Escrituras. Esta cuestién nos conducird, a modo de conclusion, a reconocer que la palabra
“poeta” es un término analogo, cuyo primer analogado es el “Poeta divino”. Sélo asi puede
comprenderse rectamente la relacion poesfa-teologia en Dante.
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Abstract

This article aims to analyse the connections that exist between the poetic technique of the
Divina Commedia and some of the instruments used by Thomas Aquinas’ theology. First of
all, we will analyse the ultimate aim of the Poema Sacro, since only by knowing it will we be
able to assess the means used to achieve it. Secondly, we shall examine the affinity existing
between the "modes" of writing in the Commedia and those used in the Holy Scriptures and
in sacred doctrine. Thirdly, we shall analyse Dantesque symbolism in the light of the scholastic
doctrine of the four meanings of the Scriptures. This question will lead us, by way of conclu-
sion, to recognise that the word “poet” is an analogous term, the first analogate of which is
the “divine Poet”. Only in this way can the relationship between poetry and theology in Dante
be properly understood.
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Pierre Mandonnet, para justificar su tesis sobre el tomismo de Dante,
propone un sistema de interpretacién simbdlica, que permite explicar a
través de la doctrina de Santo Tomds algunas alegorias, imagenes o figuras
gue se encuentran en la Divina commedia’. La presencia de elementos
simbdlicos en el Poema Sacro es algo que no puede negarse; no sélo
el mismo Dante reconoce que ha hecho uso de este procedimiento,
sino que resulta, ademas, evidente’. Ahora bien, como el simbolismo
es un procedimiento arbitrario —se puede simbolizar cualquier cosa
mediante cualquier cosa—, se ha puesto en duda que el intento de
Mandonnet de reconstruir los razonamientos simbélicos del Alighieri
y de probar mediante ellos que ‘Dante fue un fiel discipulo de Tomas
de Aquino’” sea concluyente; esta critica es la que Etienne Gilson, en
su libro Dante y la filosofia, dirige al dominico francés’.

Nuestro propdsito no es intervenir en la discusién historiografica sobre
el tomismo de Dante, ni ofrecer una interpretacion simbdlica a algun
punto enigmatico del Poema. Lo que nos proponemos poner de relieve
es una cuestion previa: la conexion o afinidad entre los elementos que
constituyen la poética de Dante —entre los cuales esta el uso de un
sentido alegdrico mas alla del literal— y algunas doctrinas filoséficas y
teolégicas de Santo Tomas. Si esta conexion, filoséficamente posible,
responde o0 no a una realidad histérica, es un problema que dejaremos
de lado.

Dividiremos el presente estudio en tres partes. En primer lugar,
examinaremos el fin Ultimo de la Commedia, pues el fin es quien determina
los medios que deben seguirse para alcanzarlo; observaremos que el
fin supremo del universo corpéreo segun el Aquinate coincide con el
de la obra de Dante: la “gloria de Dios”. Nos percataremos, ademas,
de algo sorprendente: Dante, a la hora de explicar la refulgencia de la
“luz divina” sobre el universo, demuestra un sélido conocimiento de
la doctrina tomista del “esse” como acto, ignorada, por cierto, por
muchos comentaristas insignes de Santo Tomas’.

En segundo lugar, nos ocuparemos de la cuestién de los “modos”
de escritura de la Commedia, que coinciden con las modalidades que
Santo Tomas —en sus comentarios a las Sentencias de Pedro Lombardo
y al Libro de los Psalmos— identifica en las Sagradas Escrituras y en
la doctrina sagrada.

Mandonnet, 1935; Mandonnet, 1911, 287-309.

Alighieri, Dante, Epistola XIV. A Cangrande Scaligero, n. 20.
Mandonnet, 1935, 277.

Gilson, 2011.
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En tercer lugar, examinaremos la cuestion del simbolismo a la luz de
la doctrina escolastica de los cuatro sentidos de la Escritura Sagrada.
Esta cuestion nos conducira a la conclusion general de esta obra, y es
gue las semejanzas y las diferencias entre el proceder de Dante y el de
la teologia tienen un mismo origen metafisico, y es el hecho que el
término “poeta” o “creador” no designa a una realidad predicamental,
sino transcendental, sujeta a varios grados de perfeccién; “poeta” y
“poesia” no son nombres univocos, sino analogos. En un epilogo, se
ilustrara la conclusién mediante el ejemplo de la simbologia numérica
gue Mandonnet atribuye a la Commedia.

Dante sabia que, en el orden practico —que incluye tanto a la moral
como al arte—, el fin es el que determina los medios, esto es, la
modalidad de la obra:

Como en las obras de arte [in operabilibus] el principio y causa de todo
es el ultimo fin, que mueve en primer lugar al agente, es razonable
gue toda la razén de aquellas cosas que estan ordenadas al fin deba
tomarse de este mismo fin. Pues una seria la manera de cortar un arbol
para edificar una casa, y otra, para construir un barco®.

El fin Ultimo de la Commedia, segun Pierre Mandonnet, es aquel que
la teologia sittia como el canto universal de toda la creacién: la gloria
de Dios.” Este fin, con versos solemnes, viene anunciado al comienzo
del Paradiso:

La gloria di Colui che tutto move
per I'universo penetra e risplende
in una parte piu e meno altrove”.

El propio Poeta, comentando estos versos en su carta a Can Grande
de la Scala, afirma que el resplandor de la gloria divina por todas las
partes del universo es algo que puede probarse tanto por la razén
como por la autoridad. Por la razén:

‘No siempre los que se profesan “tomistas” han tenido la conciencia explicita de aquella caracterizacién del “esse” como acto y perfeccion [...]. Do-
mingo Banez sefald con profundidad esto, y también el “olvido del ser” por parte de los tomistas, en un extraordinario pasaje [...], en el que el célebre
comentador dice: “esto es lo que frecuentisimamente clama Santo Tomas, y que los tomistas no quieren oir: que el ser es la actualidad de toda forma o
naturaleza (Banez, Domingo, Scholastica Commentaria in Primam Partem Summae Theologiae, g.3, a.4)". Canals, 1981, 203-204.

Alighieri, Dante, De Monarchia, I, n. 4. En este punto, Dante expresa claramente el pensamiento de Aristételes y de Santo Tomas: ‘Entre todas las cau-
sas el fin obtiene la primacia, y por él las demas causas son causas en acto [causae in actu], porque el agente no actua si no es por el fin [propter finem],
como ya se demostré. Pero la materia se reduce al acto de la forma [actum formae] por medio del agente [ex agente]; por eso la materia se constituye
en acto [fit actu] en materia de esta cosa [huius rei materia], y semejantemente la forma en forma de esta cosa [huius rei forma] por la accion del agente
[per actionem agentis] y, por consiguiente, por el fin [per finem]. Ademas, el fin posterior es la causa de que el fin precedente se intente como fin, ya
que nada se mueve hacia el fin préximo si no es por [propter] el fin postrero’. Santo Tomdas, Summa contra Gentiles, lll, cap. 17, ad fin.

Mandonnet, 1935, 137-147.

‘La gloria de Aquel que todo lo mueve, por el universo penetra y resplandece, en unas partes mas y menos en otras’. Alighieri, Dante, Divina commedia,

Par., I, 1-3.
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Todo lo que es [omne quod est] o bien tiene el “esse a se” o bien
“ab alio". Pero consta que tener el “esse a se” no conviene mas
gue a uno, esto es, al primero, al principio, que es Dios; pues te-
ner el "esse” no implica “per se necesse esse”, y "per se necesse
esse” no compete sino a uno, es decir, al primero, al principio, que
es la causa de todas las cosas [causa omnium]; por lo tanto, todas
las cosas que existen mas alla de este uno tienen el “esse ab aliis"".

A continuacioén, presenta una versién alternativa del mismo argumento; en
este caso, no parte de un juicio universal, sino de una realidad concreta:

Si se toma lo ultimo en el universo o cualquier otra cosa, resulta
manifiesto que tiene el "esse” “ab aliquo”; y éste [otro], por el
cual el primero tiene el “esse”, o bien lo tiene “a se” o bien “ab
aliquo”. Si lo tiene "a se”, entonces es el primero; si “ab aliquo”,
se plantea de nuevo la alternativa: o bien lo tiene “a se” o bien
“ab aliquo”. Y como esto supondria un proceso infinito en las
causas eficientes, como se prueba en el libro segundo de la Meta-
physica, debe llegarse a un primer principio o causa, que es Dios

La conclusion que Dante extrae de estos argumentos es que quien esta
infundiendo el esse a todas las cosas es, en ultimo término, la divinidad:

Y asi, de manera mediata o inmediata, todo lo que es [omne quod
est] tiene el esse de Dios; pues, como la causa segunda recibe el
“esse” de la primera, influye sobre lo causado por ella a la manera
del [espejo] que recibe y refleja el rayo [de luz], por lo que la causa
primera [causa prima] es mas causa [magis causal. Y esto es lo que
se dice en el Liber de causis: 'toda causa primaria influye mas sobre
su efecto, que la causa universal segunda’

Después de leer estos fragmentos, cuya semejanza doctrinal y
terminoldgica con la metafisica de Santo Tomas resulta sorprendente,
es necesario que nos preguntemos: ;entiende el Poeta el “esse” en el
mismo sentido técnico que el Aquinate, es decir, no como el mero hecho

Alighieri, Dante, Epistola XIV. A Cangrande Scaligero, n. 20.
Alighieri, Dante, Epistola XIV. A Cangrande Scaligero, n. 20.
Alighieri, Dante, Epistola XIV. A Cangrande Scaligero, n. 20.
Santo Tomas, De Potentia, q.7, a.2, ad 9.
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de presente en la realidad, sino como “actualitas omnium actuum” '’ y,
por esto mismo, como “perfectio omnium perfectionum”'*? ; Reconoce
en todo lo que tiene el “esse” por otro o “ab alio” —es decir, en
toda criatura— una composicion acto-potencial entre “id quod est”
y "esse”?'* iConsidera el “esse” como una perfeccién susceptible de
ser participada segun diversos grados, dependiendo de la capacidad
de la esencia para recibirlo?

Comentando qué significa, en la primera estrofa del Paradiso, que la
gloria divina penetra y resplandece por el universo 'in una parte pit e
meno altrove’'®, Dante reconoce explicitamente que el “esse” es una
perfeccion graduada y, ademas, el fundamento de toda perfeccién
ulterior; es especialmente relevante esta declaracion, porque con ella el
Alighieri se adhiere a la “verdad fundamental” de la metafisica tomista,
por decirlo con la expresion de Fray Norberto del Prado

Vemos a algunas cosas ser en un grado mas excelente, y a otras en
uno de inferior [videmus aliquid in excellentiori gradu esse, aliquid
vero in inferiori]; esto resulta patente en el cielo y en los elemen-
tos, el primero de los cuales es incorruptible, mientras que los se-
gundos son corruptibles

Agui se establece una proporcionalidad entre el grado de “esse” y el
grado de excelencia: una cosa es mas o menos perfecta seguin la mayor
o menor intensidad con que esta cosa participa del “esse”. Mediante
esta afirmacién, parece que el Poeta no hace nada mas que reformular
el siguiente fragmento de la Summa contra Gentiles:

Segun el grado con que una cosa tiene el esse, es su grado de ex-
celencia [secundum modum quo res habet esse, est suus modus in
nobilitate], ya que una cosa se dice que es mas 0 menos excelente,
en la medida que su “esse” es contraido a un grado especial de
excelencia mayor o menor [esse contrahitur ad aliquem specialem
modum nobilitatis maiorem vel minorem]"”.

Santo Tomas, De Potentia, g.7, a.2, ad 9. Domingo Banez, comentando un pasaje célebre del Angélico sobre la doctrina del “esse”, caracteriza la
“existencia” —que él identifica con el “esse” o actus essendi”— como ‘aquello por lo que formalmente la cosa se entiende fuera de sus causas [...] o
como aquello por lo que la cosa se constituye fuera de la nada’. B&fez, Domingo, Scholastica Commentaria in Primam Partem Summae Theologiae, q.3,
a.4. Para Banez, igual que para Santo Tomas, el “esse” o “existentia” no es el hecho de estar fuera de las causas o de estar constituido fuera de la nada,
sino “aquello por lo que” algo esta fuera de las causas o se encuentra presente fuera la nada; es la causa de la existencia factica. Para mas informacién

acerca de esa cuestion: Forment, 1985.
Santo Tomas, De substantiis separatis, cap. 9, in c.

‘Quandocumque aliquid praedicatur de altero per participationem, oportet ibi aliquid esse praeter id quod participatur. Et ideo in qualibet creatura est
aliud ipsa creatura quae habet esse, et ipsum esse eius; et hoc est quod Boetius dicit in Libro De Hebdomadibus quod “in omni eo quod est citra primum,
aliud est esse et quod est’. Santo Tomds, Quodlibet Il, .2, a.1, in ¢. “lllud quod habet ignem et non est ignis, est ignitum per participationem, ita illud
quod habet esse et non est esse, est ens per participationem’. Santo Tomas, Summa Theologiae, |, 9.3, a.4, in c.

Alighieri, Dante, Divina commedia, Par., |, 3.

‘Esta verdad que es el maximo fundamento de la doctrina filoséfica de Santo Tomaés, a la que tratamos de aclarar, comprende dos partes, cada una de
las cuales se infiere necesariamente a partir de la otra, como si, mediante su opuesta, brillara [elucescit] mas. La primera parte de esta verdad dice asi:
“En Dios, el esse y la esencia son lo mismo [In Deo esse et essentia sunt idem]”. Pero la sequnda parte: “En todas las otras cosas la esencia de la cosa
difiere de su esse [In omnibus aliis differt essentia rei et esse eius]”’. Prado, 1911, p. 3; Prado, 1910.

Alighieri, Dante, Epistola XIV. A Cangrande Scaligero, n. 23. Sobre la permutacién de los elementos entre si, véase: Santo Tomas, Super Meteora, |,

cap. 1.
Santo Tomas, Summa contra gentiles, I, cap. 28, n.2.
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Conviene destacar, ademas, que esta refulgencia graduada de la luz
divina o gloria divina en el universo se asocia directamente al “esse”:
‘divinus radius, seu divina gloria, per universum [...] resplendet quantum
ad esse’”’. La metafisica del “esse” se revela, al mismo tiempo, como
una metafisica de la luz, pues, como indica el Aquinate, una cosa
tiene luz en la misma medida que esta en acto, y todo acto, en ultimo
término, remite al “esse”, que es 'actualitas omnis formae vel naturae’

Para comprender la relaciéon entre el “esse” y la luz debemos examinar,
en primer lugar, cémo se define la luz: la luz, en las cosas sensibles, es
el principio de la visiéon [principium videndi]; por esto, aquello por lo
gue algo es conocido de algin modo [tanto en el ambito sensible como
en el inteligible] se llama luz'**. Pero la cognoscibilidad de toda cosa se
funda en su actualidad: ‘cualquier cosa es conocida por el hecho que
estd en acto [unumquodque cognoscitur per id quod est in actul; y,
por este motivo, la misma actualidad de la cosa es una cierta luz suya
lipsa actualitas rei est quoddam lumen jpsius]'**.

En el siguiente pasaje paralelo se introduce, ademas, la nocién de forma:
"todo se conoce por su forma, y en tanto que esta en acto, de donde
cuanto tiene de forma y de acto, tanto tiene de luz [quantum habet de
forma et actu, tantum habet de luce]'**. No obstante, advierte Santo
Tomas, la forma no debe confundirse con la actualidad o luminosidad
primaria del ente creado: ‘la forma tampoco es su “esse” [...]; la forma
se compara con el “esse” como la luz con el brillar [sicut lux ad lucere],
como la blancura con el ser blanco [album esse]’**. Asi como el brillar
es el ejercicio del acto de la luz, y el ser blanco el ejercicio del acto de
la blancura, ‘la forma se compara con el “esse” como con su acto’

A continuacion, explica que la forma, para las substancias compuestas
de materia y forma, es “principium essendi”, pero que esto no debe
entenderse en el sentido que sea causa eficiente del “esse”, sino el
principio en virtud del cual la substancia natural entera puede constituirse
como sujeto, receptaculo o —en sentido analégico— causa material
de su actualidad primera; para aclarar esta doctrina, vuelve a utilizar,
una vez mas, un ejemplo luminico, comparando el “esse” con la luz
sensible y la forma con la transparencia del aire:

En las cosas compuestas de materia y forma, se dice que la forma
es el principio del “esse” [principium essendl], porque la forma
perfecciona y completa a la substancia, la cual tiene como acto el

Alighieri, Dante, Epistola XIV. A Cangrande Scaligero, n.23.
Santo Tomas, Summa Theologiae, |, g. 3, a.4, in c.
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“esse”; de modo anélogo, la transparencia es para el aire como el
principio de su brillar, porque hace al aire sujeto propio de la luz

La luz o actualidad que pertenece a la formay, a través de la forma,
a la totalidad de la substancia, en el caso que hablemos de realidades
materiales o naturales, es una luz o actualidad recibida, participada,
limitada:

Asi como el efecto esta en acto por su causa, [el efecto] es ilumi-
nado y es conocido, por eso mismo, por su causa. Pero la causa
primera, siendo acto puro sin ninguna potencialidad afadida, es la
pura luz por la cual todas las otras cosas son iluminadas y devienen
cognoscibles

En el acto, luz o "esse” de toda criatura, brilla, por decirlo al modo
poético de Dante, “la luce del suggel”**, a saber, un “sello” del rayo
de Dios: 'toda forma es una cierta participacién por semejanza del
“esse” divino, que es acto puro’*’. En todas las cosas creadas, debido
a su constitutiva luminosidad, de algiin modo se revela una refulgencia,
un destello, una incandescencia, de la misma luz: ‘las cosas, pues, que
son ciertos actos, pero no puros, son luminosas [lucential, pero no
luz; en cambio, la divina esencia, que es acto puro [actus purus], es la
misma luz [ipsa lux]"*'. La "divina claritas” o “divina gloria” resplandece
en las distintas partes del universo, segun el grado o proporcién con
gue la forma de cada una de estas partes participa del “esse”: 'toda
forma, por la cual la cosa tiene el "esse”, es una cierta participacion
de la “claritas” divina’*”. Y para evidenciar que esta lectura de Dante
segun los principios fundamentales de la metafisica tomista no es una
sobreinterpretacién, podemos remitirnos a las propias palabras del
Poeta: ‘toda perfeccién es un rayo del primer “Esse”, en el cual se
encuentra el sumo grado de perfeccion [summo gradu perfectionis]’**.

Esta misma conclusién —la “divina gloria” resplandece por todas las
partes del universo con diversos grados de intensidad— también puede
probarse por autoridad:

Dice el Espiritu Santo a través de Jeremias: ‘¢ Por ventura no lleno
[impleo] yo el cielo y la tierra?”** Y en el Psalmo: ‘¢ Adénde me
refugiaré de tu espiritu? ;Y addnde me esconderé de tu rostro? Si
ascendiere en los cielos, alli estas tuU; si descendiera hasta los in-
fiernos, alli te encuentro; si al rayar la aurora me pusiere alas, etc

Santo Tomés, Super | Epistolam B. Pauli ad Timotheum lectura, cap. 6, lect. 3.

Santo Tomés, Super De causis, lect. 6.

Santo Tomés, Super | Epistolam B. Pauli ad Timotheum lectura, cap. 6, lect. 3.

Santo Toméas, Summa contra Gentiles, |, c. 54.
Santo Toméas, Summa contra Gentiles, |, c. 54.
Santo Tomés, Summa contra Gentiles, |, c. 54.
Santo Tomés, Super De causis, lect. 6.

Alighieri, Dante, Divina commedia, Par., XIll, 75.
Santo Tomas, In libros Physicorum, |, lect. 15, n.7.

Santo Tomés, Super | Epistolam B. Pauli ad Timotheum lectura, cap. 6, lect. 3.

Santo Tomas, In De divinis nominibus expositio, cap. IV, lect. 5.
Alighieri, Dante, Epistola XIV. A Cangrande Scaligero, n.26.

Jr 23, 24.

Ps 138 (139), 7-9.
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.Y la Sabiduria dice que el Espiritu del Sefor ha llenado [replevit]
la faz de la tierra"*. Y el Eclesiastico en el capitulo cuarenta y dos:
‘la obra del Sefior esta llena de su gloria [gloria Domini plenum est
opus ejus’’]’

El reflejo de la gloria divina en las criaturas es una de las dos cosas
gue —segun indica Santo Tomas en un texto que estd en perfecta
armonia con la doctrina de Dante que estamos explicando— hay que
conocer de Dios:

Dos cosas es necesario conocer sobre Dios. Primera, la gloria de
Dios, en la cual es glorioso; y segunda, su obra. Si contemplamos
los cielos corporales, estos nos anuncian la gloria de Dios, porque
en ellos hay una maravillosa y ordenada distincion, que es una cier-
ta redundancia [redundantia] sobre ellos de su infinita gloria: ‘la
belleza de los cielos, la gloria de las estrellas, el Sefor iluminando
el mundo desde las alturas [mundum illuminans in excelsis Domi-
nus]'*°. Y asi como el sol, iluminando, es contemplado a través de
todas las cosas, la obra del Sefior esta llena de su gloria; por esto,
los cielos materiales [en el Psalmo] se dice que indican la gloria
de Dios [...] en su belleza, por la cual se juzga mucho mejor a su
artifice

De hecho, todo el universo corpéreo fue creado con el fin de transparentar
en su belleza la gloria del Creador:

Todo el universo, con cada una de sus partes, se ordena a Dios
como a su fin, en cuanto que, en ellas, mediante una cierta imi-
tacion de la bondad divina, se representa la gloria de Dios; sin
embargo, las criaturas racionales tienen a Dios como fin de un
modo especial, ya que lo pueden alcanzar mediante su operacion,
conociendo y amando

Dante, consciente que la “divina gloria” es el fin Gltimo del universo
tomado en su conjunto y en cada una de sus partes singulares —la
primera estrofa del Paradiso es explicita— consagra su Commedia a
este mismo fin; todos los otros fines secundarios quedan supeditados a
él. Podriamos encontrar una tension entre lo que acabamos de afirmar

Sb1,7.

Sir, 42, 16.

Alighieri, Dante, Epistola XIV. A Cangrande Scaligero, n.22.

Sir, 43, 10.

Santo Tomés, Super Psalmo XVIII, n.1.

Santo Tomas, Summa Theologiae, |, q.65, a.2, in c.

Alighieri, Dante, Epistola XIV. A Cangrande Scaligero, nn.15-16.
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y las palabras del mismo Dante en su carta a Can Grande, en las que
deja entrever su gran pasion por reformar la sociedad cristiana, cosa que
s6lo considera posible mediante la reforma de la vida de los individuos,
a saber, mediante la correccién de los vicios y la practica de las virtudes:

El fin del todo y el de la parte [se esta refiriendo a la Commedial
es apartar a los que viven en esta vida del estado de miseria [statu
miseriae] y conducirlos hasta el estado de felicidad [statum felici-
tatis]. El género filoséfico, al que pertenece la totalidad del poema
y cada una de sus partes, es el género moral o ética [morale ne-
gotium sive ethica), pues la obra en su totalidad no se ordena a la
especulaciéon [non ad speculandum] sino a la obra [sed ad opus]*.

Todo el Poema sacro, como ponen de relieve su estructura y contenido,
estd orientado a hacer consciente el hombre de las consecuencias de sus
acciones mas alla de la vida presente®: el Infierno, muestra el castigo
de los pecados™; el Purgatorio, la expiacion de la pena temporal debida
a los pecados ya perdonados; y el Paraiso, la recompensa final por el
bien realizado aqui abajo. Se trata de una predicacion muy completa:
el Infierno engendra el temor; el Purgatorio, la esperanza; y el Paraiso,
la esperanza por la felicidad celestial: ‘Satiabor cum appparuerit gloria
tua’

En el transcurso de su poema, Dante no cesa de interpelar a sus auditores
con advertencias apasionadas:

Chiamavi’l cielo e intorno vi si gira,
mostrandovi le sue bellezze eterne,
e l'occhio vostro pur a terra mira:
onde vi batte chi tutto discerne

Este tipo de pasajes, que abundan en la Commedia, podrian recogerse,
segun Mandonnet, bajo el titulo de: “Dante predicador”*’. Dante concibe
su poesia como un medio de apostolado; las seducciones de su arte
estan completamente subordinadas a sus objetivos misioneros. Al final
de todo, en el tltimo canto del Paradiso, pide a la gloria divina que le
permita conservar en la memoria una refulgencia, una incandescencia,
un resplandor de ella; el fin de esta peticién, como explica él mismo, es

‘El tema de toda la obra, considerado literalmente, es simplemente el estado de las almas después de la muerte, pues todo el desarrollo de la obra gira
alrededor de este tema. Pero, si consideramos la obra alegdricamente, el tema es el hombre sometido, por los méritos y los deméritos de su libre albedrio,
a la justicia del premio y del castigo’. Alighieri, Dante, Epistola XIV. A Cangrande Scaligero, n.8.

Santo Tomdas, comentando unas palabras del Psalmo 54 (55) —"descendant in inferum viventes [16]”—, muestra los beneficios morales que se
siguen de la consideracién de los castigos de los réprobos: ‘“Desciendan los que viven”, en una vida de justicia, “al Infierno” por medio de la conside-
raciéon, segun aquello que dice Isafas: “En la mitad de mis dias, descenderé hasta las puertas del Infierno [Is, 38, 10]”. Y asf, por consideracién de las
penas, y con el fin de evitarlas, descienden viviendo y no descenderan muriendo [descendunt viventes non descendent morientes]. “Acuérdate de tus

"

novisimos, y nunca jamas pecaras [Sir 7, 40]

. Santo Tomaés, Super Psalmo 54, n. 13.

Ps 16 (17), 15. Esta misma idea es manifestada por la figura del Aguila, simbolo del Imperio, que el Poeta encuentra en el sexto cielo del Paradiso, el de
Jupiter: "Per esser giusto e pio / son io qui esaltato a quella gloria / che non si lascia vincere a disio’. Alighieri, Dante, Divina commmedia, Par., XIX, 13-15.

‘Os llama el cielo y en torno vuestro gira, mostrandoos sus bellezas eternas, y vuestros ojos solamente miran hacia la tierra, por lo cual os castiga Aquel
que todo lo ve’. Alighieri, Dante, Divina commmedia, Purg., XIV, vv. 148-151.

Mandonnet, 1935, 144.
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poder dejar constancia, para las generaciones futuras, de su victoria,
esto es, de la victoria de la gloria divina en la vida de Dante, quien,
después de haber sido rescatado de la “selva oscura”** en la que se
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como acabamos de ver, es esencialmente religioso y teoldgico. Dominado
por sus ideas fundamentales, la Commedia no Unicamente depende
de la teologia en lo que atafie a su materia o contenido, sino también

habia perdido, devino un espejo irradiador del “divinus radius”: en su misma técnica, a saber, en las condiciones fundamentales que
Dante impone a su poética. Mandonnet, dando un paso mas, no sélo
sostiene que la técnica poética de Dante depende de la teologia, sino,

mas especificamente, de la teologia de Santo Tomas:

O somma luce, che tanto ti levi

da’ concetti mortali, a la mia mente
ripresta un poco di quel che parevi,
El Poeta se dirige aqui a su guia ordinario, Santo Tomas de Aquino.
A decir verdad, habria podido encontrar la mayor parte de los da-
tos que necesitaba en la teologia comun de su tiempo; sin embar-
go, como en la materia de su obra es tributario del pensamiento
de Santo Tomas, no hay duda de que es también extrajo de la mis-
ma fuente las indicaciones le sirvieron para constituir su poética

e fa la lingua mia tanto possente,
ch’una favilla sol de la tua gloria
possa lasciare a la futura gente;

che per tornare alquanto a mia memoria
e per sonare un poco in questi versi,

piU si concepera di tua vitoria En la técnica poética, deben distinguirse dos aspectos principales: los
“modos” o “estilos” de escritura, que vienen condicionados por la
naturaleza del contenido que quiere expresarse; y los distintos sentidos

del texto. Empecemos ocupandonos del primer aspecto.

Este fragmento es especialmente relevante para comprender la
subordinacion del fin ético o moral de la Commedia a su auténtico fin
ultimo; si Dante quiere reformar los individuos y, a partir de ellos, el
conjunto de la sociedad cristiana, es para conseguir que en los unos y
en la otra brille con mayor intensidad la “divina gloria”, que es el fin
ultimo de todo el universo

Santo Tomas habla acerca de los distintos “modos” de proceder
de la doctrina sagrada en su Comentario a las Sentencias de Pedro
Lombardo®*—una obra de juventud—, pero no en la Suma Teoldgica
—que escribe al final de su vida—, donde aplica a esta disciplina un
procedimiento estrictamente cientifico. Mas adelante, la enumeracién
de los “modos” vuelve a aparecer en el prélogo del Comentario a los
Psalmos, que es una de sus Ultimas obras; aqui, sin embargo, ya no
describe los “modos” de la ciencia sagrada, sino los que se encuentran en
las Sagradas Escrituras, y que sélo por un equivoco, también devinieron
los “modos” de proceder de la teologia, antes de la introduccién de
un método racional a esta ciencia

La poética de Dante, que determina la modalidad de la obra producida,
esta ordenada al fin que el artista persigue con dicha obra, y este fin,

Alighieri, Dante, Divina commmedia, Inf., I, 2.

‘Oh suprema luz que tanto te elevas sobre los conceptos mortales, vuelve a dar a mi mente un poco de la imagen con la que te me apareciste y haz
tan poderosa mi lengua, que al menos un destello de tu gloria pueda dejar a la gente futura; pues, si vuelve de algin modo a mi memoria para resonar
un poco en estos versos, mas se comprendera tu victoria’. Alighieri, Dante, Divina commmedia, Par., XXXIll, 67-75.

La vida virtuosa, esto es, la vida vivida de acuerdo con la razén, contribuye a la realizacion de la perfeccion a la que esta ordenada la naturaleza huma-
na; gracias a ella, uno participa en mayor medida de las perfecciones divinas y, consiguiente, deviene méas apto para traslucir, para manifestar la “gloria
divina”. Sobre el origen tomista de esta idea: Ocampo, 2021, 167-168; Derisi, 1951, 69-70, 105-125.

Mandonnet, 1935, 152.

‘¢El modo de proceder [modus procedendi] [en teologia] es el propio de una obra de arte [artificialis]? Yo respondo: el método que conviene a cada
ciencia se debe descubrir por el examen de su materia [...]. Los principios de esta ciencia deben considerarse en funcién de su materia [...]. Pero los
principios de esta ciencia son recibidos por revelacién; por esto, aquel que los da a conocer debe expresarlos a modo de revelacion [revelativus], como
en las visiones de los profetas, y aquel que los recibe a modo de oracién [orativus], como en los Psalmos. Ahora bien, el habito de la fe, mas alla de esta
luz infusa [lumen infusum], se dirige distintamente, por la ensefianza del predicador, a unos objetos determinados de creencia [...], del mismo modo
que la inteligencia de los primeros principios naturalmente inscritos [en la mente] [intellectus principiorum naturalium insitorum] es determinada por los
objetos que recibimos a través de los sentidos. Pero la verdad de la predicacién es confirmada por los milagros [per miracula] [...]; es necesario, pues,
que esta ciencia se exprese mediante un modo narrativo [narrativus], para explicar aquellos signos que procuran a la fe una confirmacion. Ademas, como
estos principios no estan proporcionados a la razéon humana segun su estado de via [secundum statum viae], en el que no acostumbra a recibir nada
que no venga de las cosas sensibles, es necesario que ella sea conducida como por la mano [manuducatur] a conocer mediante semejanzas de las cosas
sensibles: conviene, pues, que el modo de esta ciencia sea metafoérico o simbdlico o parabdlico [oportet modum istius scientiae esse metaphoricum,
sive symbolicum, vel parabolicum]. A partir de estos principios, la ciencia sagrada pretende tres cosas [ad tria proceditur]. Primera, la destruccién de los
errores, cosa que no puede hacerse sin argumentos; es necesario, por tanto, que el modo de esta ciencia sea argumentativo [argumentativum]: ya sea
por autoridades, por razones o por semejanzas naturales [tum per auctoritates, tum etiam per rationes et similitudines naturales]. La segunda cosa que
se pretende es la instrucciéon de las costumbres [instructionem morum], por lo cual debe adoptar un modo preceptivo [praeceptivus], como en la ley;
conminatorio y promisorio [comminatorius et prommisivus], como en los profetas; y el modo que conviene a la narracion de ejemplos [narrativus exem-
plorum], como en los libros histéricos. La tercera y Ultima cosa que se pretende, en las cuestiones vinculadas con las Sagradas Escrituras, es alcanzar la
contemplacion de la verdad [contemplationem veritatis], por lo cual es necesario un modo argumentativo [argumentativum], que es el que se encuentra
principalmente en los escritos auténticos de los Padres, y en este libro [el de las Sentencias], que se compone a partir de ellos’. Santo Tomas, Scriptum
super Sententiis, .1, a.5, in c.

Chenu, 1969, 67-92.
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Nos interesa especialmente este Ultimo texto porque nos permite
establecer importantes conexiones con los “modos” literarios del
Poema Sagrado:

Los modos o formas [de expresidn] que se encuentran en la Es-
critura son multiples: Narrativo [...] en los libros histéricos. Ad-
monitorio, exhortativo e imperativo [...]; este modo se encuentra
en la Ley, en los profetas y en los libros de Salomén; disputativo
[disputativus], y este estilo se encuentra en Job y en el Apdstol;
deprecativo o laudatorio [deprecativus vel laudativus], y este modo
es el propio de este libro de los Psalmos, ya que todo lo que se
dice en los otros libros con los modos citados aqui se encuentra
expresado por el modo de alabanza y oracién [per modum laudis
et orationis]”

Dante, en la carta a Can Grande, explica someramente cuales son los
“modos” de expresion literaria que ha utilizado en su Poema: ‘la forma
o0 modo de tratar [forma sive modus tractandi] la materia es poético,
ficticio [fictivus], descriptivo, digresivo, transitivo [o metaférico], y por
eso definitivo, divisivo, probativo, polémico o improbativo y con ejemplos
positivos'*”. La enumeracion de los “modos” no coincide totalmente
con la que propone Santo Tomas; pero la diversidad se debe al uso
de diferentes palabras para expresar las mismas cosas, 0 cosas muy
préximas (lo que en el texto de Santo Tomas se llama “narrativo”, en
el de Dante equivale a “ejemplos positivos”; “disputativo” a “polémico
o improbativo”; “deprecativo o laudatorio” a “poético”)**. Dante,
por otro lado, no pretende hacer una enumeraciéon completa, como
tampoco ofrece una explicacion a fondo de todos los elementos que
constituyen su poética.

El fin Ultimo de la Commedia es la gloria de Dios. Es por esta razén que
Dante emplea el “modus laudativus”, que es el propio de los Psalmos;
no es casual que Dante otorgue a su obra el nombre de “comedia”,
gue significa “cantus villanus” o “canto de la villa”*’, ni tampoco que
imponga a cada una de las tres grandes divisiones de su Poema el
calificativo de “Cantica”:

La forma del tratado [forma tractatus] es triple, segun una triple
division. La primera division es aquella que divide la obra en tres
canticos [in tres Canticas]. La segunda, la subdivision de cada can-

Santo Tomaés, Super Psalmos, Prooemium.
Alighieri, Dante, Epistola XIV. A Cangrande Scaligero, n.9.
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tico en cantos [Cantica dividitur in Cantus]. Y la tercera, la divisiéon
del canto en estrofas [Rhytmos]**.

En su empleo de la palabra “Cantica”, parece que Dante se inspira en
la definicion que Santo Tomas ofrece en el Proemio antes citado de su
Comentario a los Psalmos:

Y de ahi se desprende la razon del titulo, que es: ‘Aqui empieza
el libro de los himnos o soliloquios [liber hymnorum seu solilo-
quiorum] del profeta David concernientes a Cristo’. Un himno es
una alabanza de Dios con cantico [laus Dei cum cantico]; el cantico
es una exultacion de la mente, suscitada por las cosas eternas, y
gue estalla en la voz [exultatio mentis de aeternis habita, quod
prorumpens in vocem). Ensefa, pues, a alabar a Dios con exul-
tacion [laudare Deu cum exultatione]. El soliloquio [soliloquium]
es una conversacion a solas del hombre con Dios, o del hombre
consigo mismo, ya que esto conviene al que alaba y al que reza
[laudanti et oranti]

El epiteto que Dante dirige a Beatriz como “/oda di Dio vera"*" parece
ser una traduccion de esta idea: la existencia de Beatriz, en si misma,
es un cantico en alabanza de Dios, como lo es, de hecho, el conjunto
de la Commedia. Asi como, en el libro de los Psalmos, todos los
“modos” expresivos presentes en las otras partes de la Escritura, estan
contenidos bajo la forma de alabanza, toda la riqueza de materiales
presente en el Poema, que supone la utilizacién de una pluralidad de
“modos” literarios, esta supeditada a la " forma sive modus tractandi”
de alabanza o cantico.

Esto resulta evidente a lo largo de las estrofas del Purgatorio y del
Paraiso; pero también en la materia "horribilis et foetida""* de los
cantos del Infierno, pues aqui, como en los otros dos canticos, se alaba
a la justicia divina:

Si el objeto de toda la obra, alegéricamente considerado, es el
hombre que, mereciendo o desmereciendo por sus acciones libres,
se encuentra sujeto al premio o al castigo de la Justicia; resulta ma-
nifiesto que, en esta parte [el Paradiso], el objeto se contrae, y es el
hombre sujeto a la Justicia del premio por los méritos alcanzados.

Si ademas del proemio al Comentario a los Psalmos, consultamos el fragmento del Super Sententiis anteriormente transcrito en una nota, observaremos
mas conexiones: lo que alli se llama “metaférico”, “simbolico” o “parabdlico” en el texto de Dante podria corresponder a “transitivo” o “ficticio”;

"oou

“argumentativo” a “probativo”, “revelativo” a “digresivo”, etc.

‘La palabra ‘comedia [comoedia]’ procede de ko, villa, y ©df, que significa canto, por lo cual comedia equivale a “canto de la villa”. La comedia es
el género de cierta narracion poética que se distingue de todos los demas. Se distingue de la tragedia en cuanto a la materia, porque la tragedia en el
principio es admirable y tranquila [quieta], pero al final, en el desenlace, resulta repugnante y horrible [foetida et horribilis] [...]. Pero la comedia empieza
con algun tema o situacién aspera, pero luego termina felizmente, como resulta patente en las Comedias de Terencio [...]. Por este motivo, la presente
obra se llama “Comedia”. Porque si atendemos a la materia, al principio resulta horrible y repugnante, ya que expone el Infierno, pero al final resulta
feliz, deseable y agradable, porque explica el Paraiso’. Alighieri, Dante, Epistola XIV. A Cangrande Scaligero, n.10.

Alighieri, Dante, Epistola XIV. A Cangrande Scaligero, n. 9.
Santo Tomaés, Super Psalmos, Prooemium.

Alighieri, Dante, Divina commmedia, Inf., Il, 103.

Alighieri, Dante, Epistola XIV. A Cangrande Scaligero, n.9.
Alighieri, Dante, Epistola XIV. A Cangrande Scaligero, n. 10.
Alighieri, Dante, Epistola XIV. A Cangrande Scaligero, n. 11.
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En las “parole di colore oscuro”"* escritas en el dintel de la puerta de la
“citta dolente” ", por la cual se va al “eterno dolore” ", y a través de la
cual pasa “la perduta gente”*’, el Poeta canta la Justicia divina; ni tan
solo el Infierno queda excluido del “modus laudativus” que impregna
el conjunto del Poema Sacro:

Giustizia mosse il mio alto fattore,
fecemi la divina potestate,
la somma sapienza e’l primo amore.

Al hablar acerca de las diversas interpretaciones de la Commedia, Dante
se remite a la doctrina teoldgica acerca de los cuatro sentidos de la
Escritura, que es utilizada, para él, como una herramienta al servicio
de su técnica poética. Esta doctrina, que es una herencia que viene de
lejos —se remonta, especialmente, a San Jerdnimo, la gran autoridad
biblica— “°, el Alighieri la expone en el Convivio y en la Carta a Can
Grande de la Scala. Santo Tomas, en su Comentario a las Sentencias,
después de hablar acerca de los modos de la ciencia sagrada, hace
referencia a los cuatro sentidos posibles de la Escritura. Méas adelante,
regresa sobre la misma cuestion en obras posteriores ', tratando de
introducir un poco de precision y de orden légico.

Para Dante, igual que para Santo Tomas, el primer sentido es el literal
o historico: ‘el primer sentido se llama literal, [y esto es aquello que
no se extiende mas allé de la letra de las palabras ficticias [la lettera
de le parole fittizie], como sucede con las fabulas de los poetas’ "'. En
la Carta, después de haber reconocido que la Commedia 'no tiene un
sentido simple [simplex sensus], sino que, al contrario, puede decirse
gue es polisémica [polysemos], esto es, que tiene una pluralidad de
sentidos’ 7%, afirma que su “primus sensus” es aquel’*"qui habetur
per litteram” , a saber, aquel que pertenece al texto tomado en su
literalidad. El Aquinate, en la Summa Theologiae, se expresa en términos
equivalentes: ‘la primera significacion, por la cual las voces significan la
cosa, pertenece al primer sentido [primum sensum], que es el sentido
histérico o literal [sensus historicus vel litteralis]’

Alighieri, Dante, Divina commmedia, Inf., lll, v.10.
Alighieri, Dante, Divina commmedia, Inf., Ill, v.1.
Alighieri, Dante, Divina commmedia, Inf., lll, v.2.
Alighieri, Dante, Divina commmedia, Inf., Ill, v.3.
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Al sentido literal, que también puede llamarse sentido directo, pues
manifiesta inmediatamente el pensamiento del autor, se le opone el
sentido alegodrico, a saber, aquel que, por su naturaleza, remite a una
cosa, idea u objeto distinto del que se encuentra en el texto considerado
“sicut littera sonat”, segun dicen los gramaticos; distinto de su
significado propio o material. Dante afirma que el “senso allegorico”
es un sentido no manifiesto, sino oculto, latente, velado: ‘es aquel
gue se esconde bajo el manto de esas fabulas [se refiere a las fabulas
de los poetas], y consiste en una verdad oculta bajo un bello engafio
[veritade ascosa sotto bella menzogna]’ *. Y pone un ejemplo extraido
de la poesia pagana:

Cuando Ovidio dice que Orfeo con su citara amansaba las fieras y
llevaba tras si los arboles y las piedras, quiere decir que el hombre
sabio con el instrumento de su voz amansaria y humillaria los co-
razones crueles [crudeli cuori], y haria mover segun su voluntad a
aquellos que no tienen la vida de la ciencia y del arte, pues los que
no tienen ningun tipo de vida racional son como piedras

El Alighieri deja claro que su modo de interpretar el sentido alegérico
no es exactamente el mismo que el de los tedlogos: ‘verdaderamente,
los tedlogos toman este sentido de modo distinto que los poetas;
pero como mi intencién es aqui seguir el modo de los poetas, tomo el
sentido alegérico segun el uso normal de los poetas [secondo modo
che per Ii poeti & usato]’”’. En efecto, si examinamos la posicién de
Santo Tomas respecto el sentido alegérico, veremos que, si bien tiene
en comun con la de Dante el hecho de no considerar el texto “per
literam”, sino "per significata per literam”’*, difiere de ella porque
restringe su significado a un ambito muy concreto, el de los simbolos
de la Ley nueva del Evangelio contenidos en la Ley vieja del Antiguo
Testamento: ‘en la medida que las cosas que estan en la Ley antigua
significan aquellas que estan en la Ley nueva, hablamos de sentido
alegoérico [sensus allegoricus]'””. No es que haya discordancia en este
punto entre Dante y Santo Tomas, sino, sencillamente, que cada uno de
ellos considera la alegoria segun el uso que hace de ella su respectiva
disciplina, esto es, la poesia y la teologia. Este uso es diverso, porque
el fin que persigue cada una de ellas también es diverso.

El objeto propio de la poesia es el de crear ficciones, simbolos, “bellos
engafios”, segun declara Dante. El Angélico, distinguiendo el uso que
hace de la metafora la teologia del que hace la poesia, se manifiesta

‘La Justicia movié a mi alto Autor; me hicieron la divina potestad, la suma sabiduria y el primer amor’. Alighieri, Dante, Divina commmedia, Inf., lll, vv.

4-6.
Courtray, 2013, 201-216.

Santo Tomas, Quodlibet VII, g.6, aa. 1-3 / Santo Tomas, Summa Theologiae, |, g. 1, a.10.

Alighieri, Dante, Convivio, Il, cap. 1.

Alighieri, Dante, Epistola XIV. A Cangrande Scaligero, n.7.
Alighieri, Dante, Epistola XIV. A Cangrande Scaligero, n.7.
Santo Tomas, Summa Theologiae, I, .1, a.10. in c.
Alighieri, Dante, Convivio, Il, cap. 1.

Alighieri, Dante, Convivio, Il, cap. 1.

Alighieri, Dante, Convivio, Il, cap. 1.

Alighieri, Dante, Epistola XIV. A Cangrande Scaligero, n.7.
Santo Tomas, Summa Theologiae, I, .1, a.10. in c.
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en el mismo sentido que el autor de la Commedia: 'el poeta utiliza las
metaforas por la representacion [propter repraesentationem], ya que
la representacion es naturalmente delectable al hombre. La doctrina
sagrada, en cambio, utiliza las metaforas por necesidad y utilidad
[propter necessitatem et utilitatem]™".

Para el tedlogo, lo relevante no es el revestimiento exterior de la cosa
significada, la cascara o envoltura, sino la misma cosa significada; por
este motivo, cuando una expresion, en las Sagradas Escrituras, tiene un
significado directo y otro figurado o metaférico ‘el sentido literal no es
la misma figura, sino aquello que es figurado [nec est litteralis sensus
ipsa figura, sed id quod est figuratum]; asi, cuando en la Escritura se
habla del brazo de Dios [Dei brachium], el sentido literal no es que en
Dios haya algin miembro corporal de este tipo, sino aquello que se
significa mediante este miembro, a saber, la fuerza operativa [virtus
operatival’®'.

En todo texto simbdlico encontramos dos aspectos o dimensiones: el
primero es aquello que la letra manifiesta inmediatamente, y el segundo,
aquello que el autor quiere significar a través de las imagenes y figuras
directamente expresadas por la letra. Hay un sentido literal del simbolo
y otro figurado, un sentido material y otro formal. Este Gltimo también
puede ser llamado, si se quiere, sentido espiritual, ya que este sentido
indirecto muchas veces designa una cosa de orden espiritual, aunque
no necesariamente, a menos que Nos movamos en el dmbito de la
teologia. Asi vemos que, al comienzo de la Commedia, Dante utiliza
la imagen de las tres fieras para designar las tres grandes pasiones
humanas; centrémonos en una de ellas, en la pantera:

Ed ecco, quasi ad cominciar de I'erta,
una lonza leggiera e presta molto,
che di pel maculato era converta;

e non mi si partia dinanzi al volto,
anzi impediva tanto il mio cammino,
chi'i’fui per ritornar piu volte volto

La figura de la pantera, en tanto que simbolo, tiene por naturaleza una
funcién instrumental; actiia como un mero vehiculo para expresar un
significado, que es, en este caso, la concupiscencia de la carne™. Desde
el punto de vista de la ciencia moral, aquello relevante es el contenido
tedrico hacia el cual apunta la imagen de la pantera; pero desde el
punto de vista del arte poético, aquello que debe ponerse en primer
plano es la figura, la ficcion, la envoltura exterior del simbolo. No es de
extranar, pues, que la teologia, que pone el acento sobre lo simbolizado
mas que sobre la coraza exterior, sensible, del simbolo, considere que el
"sensus litteralis” sea el término, el objetivo, el significado hacia el cual
apunta la figura simbdlica, mientras que el poeta, que sitla en primer

Santo Tomas, Summa Theologiae, |, g.1,a.9, ad 1.
Santo Tomas, Summa Theologiae, I, g.1, a.10, ad 3.
‘De pronto, casi al empezar la salida, una pantera agil y veloz, cubierta
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plano la ficcion, la representacion, la imagen, considere que el sentido
literal es el “bello engano”, y no la “verdad” que se oculta detras suyo.

El sentido moral, también llamado tropolégico, es aquel que, como
indica su nombre, se refiere al objeto de la ciencia ética, es decir, a los
actos libres del hombre, en tanto que bien o mal ordenados a su fin
ultimo, que es la felicidad™. Asf lo describe el Poeta:

El tercer sentido se llama moral, y éste es el que los lectores deben
atentamente descubrir en los escritos, para utilidad suya y de sus
discipulos [ad utilitade di loro e di loro discenti]; este sentido pue-
de observarse en el Evangelio cuando Cristo subié al monte para
transfigurarse, pues de los doce apodstoles llevd consigo tres, en
lo cual puede entenderse moralmente que, en las cosas secretas,
debemos tener poca compania

Santo Tomas, de modo analogo, sitda el “sensus moralis” en aquellas
cosas que Cristo hace —o que hacen aquellos que, en el Antiguo
Testamento, representan a Cristo—, y que son ‘signos de aquellas que
nosotros debemos hacer’

El sentido anagdgico apunta exclusivamente a la felicidad celestial o a la
gloria divina: ‘el cuarto sentido —escribe Dante— se llama anagdgico,
es decir, sentido superior [sovrasenso], y se da cuando se expone
espiritualmente un escrito, el cual, aunque sea verdadero en el sentido
literal, por las cosas significadas significa las realidades supremas de
la gloria eterna’®’. Este pasaje parece una traduccidén practicamente
literal de las palabras de Santo Tomas: ‘[las cosas que hace Cristo o
aquellos que representan a Cristo] en tanto que significan las realidades
gue se encuentran en la gloria eterna [ea quae sunt in aeterna gloria],
pertenecen al sentido anagogico’

Santo Tomas y Dante, encontrando la enumeracién de los cuatro
sentidos legada por la tradicién bastante desarticulada, trataron de
clasificarlos de un modo metddico, racional, cientifico. Situaron los tres
ultimos sentidos en un grupo llamado sentido espiritual o mistico, que
tiene como rasgo caracteristico el hecho de apuntar a un significado
formal no expresado directa o materialmente por el texto. El Alighieri,
en su Carta a Can Grande, ejemplifica su clasificacién de los sentidos
de un escrito a partir de los primeros versos del Psalmo CXIII (CXIV):
“Cuando Israel sali¢ de Egipto, al partir la casa de Jacob de un pueblo
barbaro, se convirtié Judea en su santificacion e Israel en su poder [vv.
1-2]". Comenta Dante:

Si nos atenemos Unicamente a la letra [/iteram], se alude aqui a
la salida de los hijos de Israel de Egipto en tiempos de Moisés;
si miramos el sentido moral, se significa la conversién del alma
desde la miseria del pecado al estado de gracia; anagdgicamente,

de pelo manchado, se me puso delante, impidiéndome avanzar, de tal modo

que muchas veces hui para regresar otras tantas’. Alighieri, Dante, Divina commmedia, Inf., lll, 10.

Bernardo, 1963, 15-24.

Ocampo, 2021, 193-195.

Alighieri, Dante, Convivio, Il, cap. 1.

Santo Tomas, Summa Theologiae, I, .1, a.10. in c.
Alighieri, Dante, Convivio, Il, cap. 1.

Santo Tomas, Summa Theologiae, I, .1, a.10. in c.



Universidad Gabriela Mistral

se significa la salida del alma santa de su estado de corrupcién y
esclavitud a la libertad de la gloria eterna. Y, aunque estos sentidos
misticos reciben nombres diversos, generalmente todos pueden
llamarse alegdricos, pues son diversos del literal o histérico, y la
palabra “alegoria” procede del griego dAloiog, que en latin se
traduce por ajeno o diverso [alienum sive diversum]

Dante y el Aquinate coinciden en el hecho de situar bajo el rétulo de
sentidos misticos al alegoérico, al moral y al anagégico; sin embargo,
por las diferencias derivadas de la disciplina cultivada por cada uno —la
poesiay la teologia— no interpretan la nocion de sentido espiritual del
mismo modo; de hecho, Santo Tomas niega que, estrictamente hablando,
pueda aplicarse a otro &mbito que no sea el de la doctrina sagrada.

La manifestacion de una verdad puede realizarse a través de dos
procedimientos: ‘en la medida que las cosas son significadas por las
palabras, y en esto consiste el sentido literal [sensus litteralis]; de otro
modo, en la medida que esas mismas cosas son figuras de otras cosas, y
en esto consiste el sentido espiritual [sensus spiritualis]'*°. Poder significar
algo a través de las cosas que, a su vez, son significadas a través de
las palabras, resulta imposible para el autor de las palabras, pero no
de las cosas; su locucion, directa o indirectamente, siempre remite a
la realidad de las cosas, que existe independientemente de su arte.

Hesiodo, Orfeo, Museo y todos aquellos antiguos poetas teélogos que
ocultaron la verdad de la sabiduria ‘bajo un cierto escudo de fabulas
[sub quodam tegmine fabularum]'®’, usaron, como instrumento de su
técnica poética, metéaforas, figuras o simbolos, para expresar el orden
del universo y de sus causas. Pero esto no significa que excedieran
los limites del mas estricto sentido literal, pues ‘lo verdadero que se
esconde detras de la fabula [verum sub fabula latet]', si bien podia ser
expresado indirectamente, no podia ser moldeado por su arte, para
gue deviniera signo o jeroglifico de otra cosa. La accion artistica del
poeta humano se ejerce sobre las palabras, no sobre las cosas: ‘significar
algo por las palabras [per verba] o por semejanzas ficticias solamente
ordenadas a significar [algo] [per similitudines fictas ad significandum
tantum ordinatas], no pertenece sino al sentido literal’

El poeta puede hacer expresar a las palabras algo distinto de lo que
significan inmediatamente, pues las palabras, hasta cierto punto, son
obra suya, pero no puede imponer a la cosa significada por las palabras
este o aquel significado, pues esto es un privilegio reservado al Autor de
las cosas, que es el Poeta absoluto, el ”Arte de Dios Omnipotente”**: ‘el
hombre puede utilizar [adhibere] para significar algo algunas palabras
l[aliguas voces] o algunas semejanzas ficticias [aliquas similitudines
fictas], asimismo Dios utiliza para significar algunas cosas el mismo
curso de las cosas sujetas a su Providencia’

Alighieri, Dante, Epistola XIV. A Cangrande Scaligero, n.7.
Santo Tomas, Quodlibet VII, g.6, a.1, in c.

Santo Tomas, Sententia libri Metaphysicae, Ill, lect. 11, n.3.
Santo Tomas, Quodlibet VII, g.6, a.3, in c.

Santo Tomas, Summa Theologiae, I, .39, a.8, in c.

Santo Tomas, Quodlibet VII, g.6, a.3, in c.

Lira, 1974, 11.

Lira, 1974, 78.
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El poeta humano se revela asf Unicamente como un analogado menor
gue necesita mantenerse referido, en su misma condicién de tal, al
analogado principal que, en el presente caso, es el mismo Esse subsistente.
La poesia, estrictamente hablando, no debe entenderse en el sentido
restringido de poesia en verso, sino en uno de mucho mas profundo
y metafisico, que ya deja traslucir la propia etimologia de la palabra:
“poesia” proviene del griego Toinoig, moiéw, que significa “creacion”,
“crear”;y "poema” de moinua, a saber, la “creatura”, “lo creado”. La
actividad poética, considerada de este modo, que coincide plenamente
con la caracterizacion que ofrece de ella el filésofo tomista chileno
Osvaldo Lira, constituye ‘la modalidad mas perfecta que tiene abierta
ante si, para realizarse en toda su plenitud, la causalidad eficiente, y,
como cualquiera puede echarlo de ver, la eficiencia sélo puede verificarse,
con la perfecciéon que le corresponde, en el seno del Creador divino’

Cada vez que se hace referencia a la poesia, se estd apuntando
inequivocamente a las propiedades eficaces o eficientes de que, en sus
mejores momentos, da pruebas aquella hipostasis cuya naturaleza es
racional, esto es, la persona. Pero, como nuestro “esse” substancial
resulta enteramente inexplicable de no referirse transcendentalmente a
la Causalidad eficiente primera, y, segun establece el adagio escolastico,
" modus operandi sequitur modum essendi”, debemos concluir que, con
el quehacer poético humano, ocurrird exactamente lo mismo. El modo
de predicacién que incumbe al nombre de “poesia” no pertenece al
orden de los conceptos universales, sino al de los transcendentales, los
cuales, por implicar un orden constitutivo al acto de “esse”, pueden
realizarse o corporizarse en grados diversos de perfeccion: ‘el concepto
de creaciéon no sufre sino el modo de predicacion analégico en virtud
de que representa el caso de realizacién mas perfecto y cabal de una
actividad transcendental como es la eficiencia’™. Esta elasticidad que
corresponde al concepto anélogo, que integra arménicamente en su
seno —y no a modo de contraposicion dialéctica— la afirmacion y la
negacion, la unidad y la multiplicidad, la identidad y la diferencia®,
nos habilita para atribuir el nombre de “poeta” tanto al Autor de las
Sagradas Escrituras como al autor de la Commedia.

Conviene advertir, sin embargo, que la analogia de la que se esta
hablando no pone en paralelo la produccion humana “ex materia
praeexistente” con la creacion divina “ex nihilo”**. El hombre no puede
sacar las cosas de una materia preexistente tal como Dios las saca de
la Nada, porque esta proporcién implicaria admitir una semejanza
entre un ente cualquiera —el material electo para recibir la forma
accidental que le imprime el sujeto creador humano, como el bloque
de marmol sobre el que Michelangelo esculpe su Pieta, los sonidos con

Puede encontrarse una muy buena sintesis de la doctrina tomista acerca de la analogia en: Forment, 2009, 161-196.

Santo Tomas, Summa contra Gentiles, I, c. 40.
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gue Gustav Mahler estructura la Novena Sinfonia, los colores con que
el Greco configura el Entierro del conde de Orgaz o las palabras con
gue Ausias March compone su Canto espiritual— y su contradiccién
absoluta que es la Nada. El caso de la Nada no puede asemejarse de
ninguna manera al de los materiales con los cuales debera integrarse
la creatura poética. No es que la Nada sea algo contrario al ente”,
sino su pura y simple negacion, o, formulado en términos l6gicos, su
contradictorio, aquello que ni es ni puede ser

Entonces, ien qué se funda la analogia entre la Poesia divina y la
poesia humana? Si entendemos la creacién en el sentido més estricto
y riguroso de la palabra —es decir, como ‘emanatio totius esse, ex non
ente quod est nihill—'°" el menester creador sélo puede constituir un
privilegio peculiarisimo e incomunicable del mismo Esse subsistente:

Conviene decir que todo lo que de algin modo es, tiene el “esse”
de Dios. Porque si algo se encuentra en alguna cosa por partici-
pacion, es necesario que sea causado en ella por aquel a quien
esencialmente le conviene; como el hierro se convierte en incan-
descente por el fuego [...]. Dios es el mismo Esse subsistente por
si mismo [Deus est ipsum esse per se subsistens] [...]. Resulta ne-
cesario, por lo tanto, que todas las otras cosas distintas de Dios no
sean su “esse”, sino que participen del “esse”

El acto de "esse” solo es poseido por la creatura racional —como,
de hecho, por todas las creaturas— ‘de prestado, a titulo precario,
y no por virtud propia’'”, por lo cual ésta resulta constitutivamente
impedida, bloqueada, para “crear” un ente substancial “ex nihilo".
Pero si entendemos la actividad creadora o poética de un modo, en
cierto sentido, "aprioristico”, considerandola no desde los efectos,
como hemos venido haciendo hasta ahora, sino en su misma razéon
esencial, entonces se abre la posibilidad de predicar analogamente este
término del ser humano y de Dios

Desde esta perspectiva, la actividad creadora —la poesia— es definida
como 'la proyeccién de la propia personalidad del sujeto en su actividad
productora o artesana’'”. Bajo este punto de vista, Dante y el Autor de
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las Sagradas Escrituras pueden ser cualificados como poetas: entre el
uno y el otro hay una cierta semejanza en los procedimientos técnicos
y, muy especialmente, en el uso de los simbolos, de las alegorias, de
las figuras, de las metéforas. Pero el hecho que el uno deba operar
"ex materia praeexistente” mientras que el otro lo haga “ex nihilo"”
hace que el “simbolismo”, igual que la propia actividad poética, deba
entenderse en sentido analogo

El “sentido espiritual” de los textos sagrados comparte con la “alegoria”
de los poetas humanos, que es, segun el Alighieri, ‘una verdad oculta
bajo un bello engafio [veritade ascosa sotto bella menzogna]''*’, su
caracter mediato o indirecto:

La Sagrada Escritura manifiesta la verdad que contiene a través de
un doble procedimiento, a saber, por palabras y por figuras de las
cosas [per verba et per rerum figuras). Pero la manifestacion que
es por palabras, corresponde al sentido histérico vy literal [...]. El
sentido espiritual, en cambio, consiste en que algunas cosas se
expresen por la figura de otras cosas [quaedam res per figuram
aliarum rerum exprimuntur], porque las cosas visibles suelen ser
figuras de las invisibles, como dice Dionisio

Este sentido figurado o espiritual estd ordenado a una doble finalidad:
‘ad recte operandum’, y asi tenemos el ‘sensus moralis sive tropologicus’,
o bien ‘ad recte credendum’, que da lugar al 'sensus spiritualis’.
Este Ultimo, a su vez, se subdivide en dos: cuando expresa el Nuevo
Testamento mediante figuras del Antiguo, cristaliza en el ‘sensus
allegoricus vel typicus’, y cuando deja entrever, por figuras extraidas
tanto del Antiguo como del Nuevo Testamento, a la Iglesia Triunfante,
da origen al 'sensus anagogicus’

El caracter indirecto o mediato de las figuras empleadas por el poeta
humano y por el Poeta divino no es suficiente para que podamos cualificar
lo significado por los simbolos del primero como “sentido mistico” o
“espiritual”: aunque las Escrituras, en algunas ocasiones, manifiesten
realidades de orden espiritual ‘'symbolice et sub aenigmate’'"’, mediante
imagenes y figuras de entes corporales, ‘aquellas cosas espirituales que

Si llamamos “contrarias” a aquellas cosas ‘quae maxime distant in eodem genere’, segun la expresion del Aquinate en Summa Theologiae, II-Il, g.21,
a.3, ad 2, no podemos afirmar que el ente y la Nada son contrarios, pues esto implicaria reconocer que entre ambos hay una coincidencia genérica, y
que su oposicion se derivaria de las diferencias especificas que se anadirian a este elemento en comun.

Lira distingue nitidamente al ente en potencia de la Nada: ‘es evidente que el ser-en-potencia, sin poder de ninguna manera equipararse con el ser-
en-acto, constituye ya una cierta manera real y efectiva de ser, todo lo tenue e imperfecta que se quiera, pero de ninguna manera irreal ni ilusoria’. Lira

1974, p. 51.
Santo Tomas, Summa Theologiae, I, q.45, a.1, in c.
Santo Tomas, Summa Theologiae, |, q.44, a.1, in c.
Lira, 1974, 71.

‘Si nos atenemos tan sélo a las apariencias, es evidente que el concepto a priori de la creacion como productio rei ex nihilo sui et subiecti, se presenta
bajo algun aspecto que le hace incompatible con el concepto a posteriori, al cual podriamos calificar de corriente o usual. Sin embargo, una considera-
cion mas atenta de las cosas nos dird en seguida que, en Ultima instancia, solo se trata de &ngulos de vision de tal suerte diversos entre si, que resultan
ambos, a la postre, perfectamente compatibles con la realidad misma existencial. Podemos destacar incluso que se reclaman y exigen el uno al otro
de manera que [...] sélo podremos llegar al concepto a priori en cuestion a través del analisis del ya estudiado concepto a posteriori’. Lira, 1974, 67.

Lira, 1974, 78.

Sobre el sentido analdgico de la actividad poética, puede consultarse: Mird, 2022.

Alighieri, Dante, Convivio, Il, cap. 1, p. 271.

Santo Tomas, Quodlibet VII, .6, a.2, in c.

Santo Tomas, Quodlibet VII, .6, a.2, in c.

Santo Tomés, Expositio super lob ad litteram, cap. 1.
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se proponen por medio de figuras sensibles no pertenecen al sentido
mistico sino al literal, porgue el sentido literal es el primero intentado
por las palabras, ya sea directamente ya sea por medio de figuras’

El “sensus mysticus” se reserva exclusivamente para designar la capacidad
gue posee la realidad primariamente significada por la palabra para
significar, a su vez, otras realidades, habitualmente de orden espiritual.
Esta capacidad simbdlica, si bien puede atribuirse al primer analogado
de los conceptos de Poeta y Poesia —que se proyecta en cada una
de sus creaturas infundiéndole de continuo el esse substancial—,
debe excluirse del analogado menor de los mismos conceptos que
vendria representado por el poeta y la poesia en el orden del animal
racional —que debe contentarse con proyectar la propia personalidad
mediante una modificacion adjetiva o accidental de una realidad que
le viene dada

Terminaremos este articulo mostrando el caracter analégico del
procedimiento simbdlico, a partir de un ejemplo que patentiza los
limites —necesariamente impuestos por las condiciones inherentes a
la actividad creadora o poética humana— con que Dante aplica sobre
la Divina commedia instrumentos técnicos propios de la teologia (y,
mas concretamente, de la teologia tomista, segin podemos aventurar
por los paralelismos anteriormente sefialados). Segin Mandonnet, ‘el
simbolismo numeérico juega un rol esencial en la Commedia'""* y, mas
concretamente, ‘un procedimiento que es sélo una parte, pero con
mucho la principal, del simbolismo de los nimeros y que llamaré, a falta
de un término mejor, el unitrinismo’"'*. Este neologismo esta tomado,
literalmente, de la liturgia eclesiastica, la cual, al dirigirse a Dios en la
doxologia, reza: “Uni trinoque Domino” . El oficio eclesiastico no hace
otra cosa que traducir un misterio fundamental de la teologia cristiana:
‘Dios es Unoy Trino, y su obra, toda la creacion, lleva el sello de su autor,
es decir, de su causa. Ella —la creacion— es una en su totalidad y en
sus partes; pero el vestigio de la Trinidad se transparenta, con mayor
o menor intensidad, bajo cada realidad particular’

Esta idea, que es patrimonio comun de la teologia cristiana, esta
expuesta, con especial claridad, en dos articulos complementarios de
la Summa Theologiae. El primero, hablando acerca de la unidad del
mundo, establece: ‘el orden que se encuentra en las cosas asi creadas
por Dios manifiesta la unidad del mundo. Se dice que este mundo es
“uno” por la unidad del orden [unitate ordinis], en tanto que ciertas

Santo Tomés, Expositio super lob ad litteram, cap. 1.
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partes estan ordenadas a las otrass [quaedam ad alia ordinantur]. Todas
las cosas que vienen de Dios estan ordenadas entre ellas y al mismo
Dios''". Dante expresa la misma idea en términos practicamente idénticos:

Le cose tutte quante
hanno ordine tra loro, e questo é forma
che I'universo a Dio fa simigliante.

Qui veggion ['alte creature I'orma
de I'eterno valore, il qual é fine
al quale é fatta la toccata norma

En el otro articulo, Santo Tomas habla acerca del vestigio de la Trinidad
en las creaturas: 'En todas las creaturas se encuentra una representacion
de la Trinidad a modo de vestigio [repraesentatio Trinitatis per modum
vestigii], en cuanto que en cualquier creatura se encuentran ciertas
cosas que es necesario referir a las personas divinas como a su causa

. Dante, en concordancia con esta doctrina, representa el acto creador
—que es simultaneo, instantdaneo— como un arco de tres cuerdas del
que parten tres flechas, originando, asi, “il triforme effetto”:

Forma e matera, congiunte e purette,
usciro ad esser che non avia fallo,
come d’arco tricordo tre saette.

E como in vetro, in ambra od in cristallo
raggio resplende si, che dal venire
a l'esser tutto non é intervallo,

cosi’l triforme effetto del suo sire
ne ['esser suo raggio insieme tutto
sanza distinzione in esordire

El universo, pues, estd marcado a la vez por el sello de la Unidad divina y
de la Trinidad; la unidad es patente, manifiesta, mientras que la triplicidad
aparece de un modo mas o menos latente, velado, como un vestigio.
Dante, en su Poema Sacro, trat6 de imitar en la medida de lo posible este
procedimiento; este intento constituye, segiin Mandonnet, ‘el principio
gue rige su técnica de un modo mas riguroso y mas universal’'*’. Los
dantélogos, desde siempre, han remarcado el empleo del simbolismo
numeérico en la Commedia y, como no podia ser de otro modo, no les
ha pasado desapercibida la frecuente aplicacién del nimero tres. La
novedad aportada por la interpretacién de Mandonnet es anadir al

La potencialidad filosofica de la predicacién analoga ha sido reivindicada en la actualidad por el tomista mexicano Mauricio Beuchot bajo el nombre de

“hermenéutica analdgica”: Beuchot, 2016; Beuchot, 2020.
Mandonnet, 1935, 190.

Mandonnet, 1935, 191.

Mandonnet, 1935, 191.

Santo Tomas, Summa Theologiae, |, . 47, a.3, in c.

‘Todas las cosas tienen un orden entre ellas, y esto es la forma que hace al universo semejante a Dios. En ello ven las altas criaturas la huella del eterno
valor, que es el fin para el cual est4 hecha aquella ley [del orden]'. Alighieri, Dante, Divina commedia, Par., |, vw. 103-108.

Santo Tomas, Summa Theologiae, |, g. 45, a.7, in c.

‘Forma y materia pura salieron juntas, con un ser que no tiene defecto, como tres saetas de un arco tricorde. Y como en el vidrio, en el ambar o en el
cristal resplandece el rayo, de tal manera que entre el llegar y el ser todo entero no hay intervalo alguno, asimismo el triforme efecto de su sefor irradid
simultdneamente todo entero sin distincion entre su principio y su ser’. Alighieri, Dante, Divina commedia, Par., XXIX, wv. 22-30.

Mandonnet, 1935, 193.
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trinismo dantesco su correlativo, que es el régimen de la unidad: ‘en
Dante, lo uno y lo triple estan siempre en funcién el uno del otro; el
segundo es la division del primero’

La estructura arquitectonica del Poema ya refleja el empleo de este
procedimiento de simbolismo numérico que es el “unitrinismo”:

No hay mas que una Commedia, pero tiene tres partes, cada una
de las cuales lleva el nombre de Cantica, cantico. Cada cantico se
compone de treinta y tres cantos, a saber, diez veces tres, mas una
vez tres, los simbolos de la Unidad y de la Trinidad divinas, siendo
diez el simbolo de la unidad en el estado de perfeccion'**. Cada
canto se compone de estrofas que son tercetos —terza rima—,
simbolos de la Trinidad. Siendo asi, es necesario abrazar el trinis-
mo en la unidad. Por este mismo motivo, Dante hace preceder la
Commedia de un canto suplementario que, unido a los otros 99,
da la cifra ciento, la cual envuelve en su unidad suprema el resto
de la obra

El mismo procedimiento que Dante aplica sobre el nimero total de los
cantos, lo reproduce en cada uno de ellos:

El total de los versos de cada canto, estando compuesto por estro-
fas de tres versos, es un multiple de tres. Dante abraza el trinismo
de sus estrofas terminando el canto con un verso Unico, que es
como una referencia a la ley de la unidad. Ademas, para asegurar
la unidad, que aqui es la continuidad de sus estrofas de tres versos,
Dante ordena sus rimas de modo que una de ellas se encuentra
siempre en la estrofa precedente y otra en la estrofa siguiente. El
Poeta conduce su versificacion como el tejedor su tela: los versos
son la trama y las rimas la urdimbre; y el tejido, si bien es variado
en sus hilos infinitos, resulta, en su patrén de fondo trino, sélido
y uno
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Mandonnet expone un ejemplo que manifiesta de modo bastante
explicito la arquitectura “unitrina” del Poema, que abraza tanto la
globalidad de la obra como cada una de sus partes integrantes, en el
canto XXX del Purgatorio, donde aparece presencialmente, por primera
vez, la figura de Beatriz:

Asi, en el canto XXX (3 x 10) del Purgatorio, Dante encuentra por
primera vez a Beatriz, que se le revela en el Paraiso terrestre, en esta
grandiosa escena, donde Beatriz le dice: “jGuardami ben: ben son,
ben son Beatrice!" Beatriz, la expresion por excelencia de la Trinidad,
porgue este misterio es el elemento primordial de la Revelacién cristiana
[y Beatriz, segun el historiador francés, simboliza la Revelacién], repite
tres veces la palabra ben [...]. Pero esto no es mas que el punto de
partida. Este verso es el verso setenta y tres (7 + 3 = 10) de un canto
gue tiene ciento cuarentay cinco (1 + 4+ 5= 10). Es el verso intermedio,
precedido por otros setenta y dos y seguido por el mismo nimero de
versos, lo cual nos da 72 + 1 + 72. Pero si uno suma las cifras 7 +
2 constitutivas del nimero 72 obtiene 9, el numero por excelencia,
el “numero amigo” de Beatriz'*". Esto es el trinismo en su maxima
perfeccion. Pero el verso central se afiade ad libitum a la cifra 9 que le
precede y que le sigue, y se obtiene, asi, por unay otra parte, la cifra
10, que es la manifestacion de la unidad divina, la cual unifica a toda
cosa'““. Lo mismo ocurre si pasamos del nimero de los versos al de los
cantos. Este mismo canto XXX del Purgatorio es el sesenta y cuatro de
la Commedia. Esta precedido de 63 cantos y es seguido de 36 mas. La
suma de las cifras en cada uno de estos dos nimeros es 9, tal y como
habiamos observado sumando las cifras de los versos del canto XXX que
preceden y acompanfan al verso mediano. El canto XXX es una unidad
gue se une a la cifra 9, que es el total de las cifras constitutivas de los
numeros 63y 36 (6 + 3 =9; 3 + 6 = 9). El Poeta reduce esta cifra al
numero diez y juega asi, en el nimero de los cantos, el mismo rol que
el célebre verso de Beatriz en el nimero de los versos del canto XXX

Mandonnet, 1935, 193. La unidad divina, para Dante, igual que para Santo Tomas, es una verdad filoséfica. Con las solas fuerzas de la razén, el hombre
puede demostrar la existencia y la unidad de Dios; sin embargo, Unicamente por la Revelacion cristiana, puede conocer el misterio de la Trinidad: ‘Sobre
lo que creemos de Dios hay una doble verdad [duplex veritatis]. Hay ciertas verdades de Dios que sobrepasan la capacidad de la razén humana, como es,
por ejemplo, que Dios es uno y trino. Otras hay que pueden ser alcanzadas por la razén natural, como la existencia, y la unidad de Dios; las que incluso
demostraron los filésofos guiados por la luz natural de la razén’. Santo Tomdas, Summa contra Gentiles, |, c. 3. Dante, al final del Paradiso, cuando es con-
ducido a la visién de Dios, que es el fin supremo del hombre, contempla la naturaleza divina en su unidad: ‘una sola parvenza’. Alighieri, Dante, Divina
commedia, Paradiso, XXXIII, v. 113. Pero, mas adelante, ve a la divinidad en su forma trina, que se expresa por medio de tres circulos de colores diferen-
tes, que significan los atributos que se apropian a cada una de las personas; sin embargo, los tres circulos poseen una sola dimensién: ‘Ne la profonda
e chiara sussistenza / de I'alto lume parvermi tre giri / di tre colori e d'una contenenza’. Alighieri, Dante, Divina commedia, Paradiso, XXXIIl vv. 115-8.

‘El nimero diez parece ser perfecto, porque es el primer limite i comprehende dentro de sf la naturaleza de todos los nimeros’. Santo Tomas, Sententia
libri Metaphysicae, |, lect. 7, n. 12. ‘Del diez para arriba no se pasa si no es alterando al diez con los otros nueve nimeros y consigo mismo, y la més bella
alteracion que recibe es la que recibe de si mismo’. Alighieri, Dante, Convivio, Il, cap. 15.

Mandonnet, 1935, 197.
Mandonnet, 1935, 198.

Esta expresion la encontramos en la La vita nuoava: ‘De que este numero fuese tan amigo suyo, ésta podria ser la razén [...]: el nUmero tres es raiz
del nueve, porque, sin ningin otro nimero, por si mismo hace nueve, pues que claramente vemos que tres por tres son nueve. Por tanto, si el tres es
por si mismo factor de nueve, y el factor de todo milagro por si mismo es tres, es decir, Padre, Hijo y Espiritu Santo, los cuales son tres y uno, esta dama
vivid acompanada del nimero nueve para dar a entender que ella era un nueve, esto es un milagro, cuya raiz, es decir, la del milagro, es solamente la

admirable Trinidad’. Alighieri, Dante, La vita nuova, XXIX.

'Y como Dios es llamado unidad, para que nadie crea que es la unidad formalmente inherente en las cosas —como si fuera una unidad participada
en las mismas cosas—, Dionisio se refiere a El como “la unidad” —subsistente por si misma— ‘que unifica a toda unidad [unificans omnem unitatem]’
—que difunde [diffundens] la unidad a todas las cosas que, de algin modo, participan de la unidad—'. Santo Tomas, In librum B. Dionysii De divinis
nominibus expositio, cap. 1, lect. 1. Para mayor informacién sobre la influencia de Dionisio Areopagita en el pensamiento de Santo Tomas, puede con-

sultarse: Mird, 2021.
Mandonnet, 1935, 198-200.
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No nos interesa valorar ahora si el simbolismo “unitrino” del que
habla Pierre Mandonnet —que, innegablemente, es una posibilidad
interpretativa virtualmente contenida en la Commedia— estaba presente
ono en laintencién compositiva de Dante. Lo que queremos sefalar es
lo siguiente: en el caso que asi fuera, el poeta, con la arquitectura de su
obra, habria expresado simbdlicamente que, en todas las creaturas del
universo, esta impreso un rastro o vestigio de la Unidad y Trinidad de
Dios; ahora bien, esta ficcion poética—como, en definitiva, cualquier
otra— estaria ordenada a significar una realidad que al poeta le viene
dada, que no es un fruto de su actividad creativa, sino un hecho que
se le impone; y esto nos llevaria a concluir que, hablando con rigor,
el procedimiento alegdrico del “unitrinismo” ‘no puede exceder el
modo de significar perteneciente al sentido literal [litteralis sensus]’

Es indudable que el “sentido espiritual” comparte con la simbologia
numeérica empleada por el Alighieri su caracter indirecto, pero le anade
algo mas, y es que la realidad significada (directa o indirectamente)
por él, significa, a su vez, otra cosa. Este modo de “simbolizar” es
un privilegio reservado al primer analogado de la palabra “Poeta”,
gue es el mismo Esse subsistente. Pero esta palabra también puede
aplicarse al “poeta humano” como a un analogado menor, con lo
cual se explica que algunos procedimientos técnicos usados por las
Sagradas Escrituras y por la teologia —entre los cuales esta el uso de
metaforas, de simbolos o de figuras— también puedan ser utilizados
por un “poeta humano” como Dante Alighieri en su Commedia. Estos
procedimientos, que hemos venido examinando en el presente estudio,
no se predican en un caso y en el otro de manera idéntica, univoca,
sino de acuerdo con la naturaleza del agente poético, esto es, de modo
analogo. El fundamento metafisico de la técnica poética o creativa de
Dante se encuentra en el hecho que la palabra “poeta” sea un término
analogo, y que, por consiguiente, aquello significado por ella pueda
realizarse segun varios grados de perfeccién.

Santo Tomas, Quodlibet VII, g.6, a.3, ad 2.
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