El simbolismo del vuelo en la Divina
Commedia

Leonardo Rivera Recio

Introduccion

Un estudio del simbolismo de la Commedia no puede ni debe prescindir, por
encima del anélisis y la valoracién de sus simbolos claves, del concepto de simbolismo
propio de Dante. Es mds, me atreveria a afirmar que un método de andlisis simbélico no
deberia entrar en contradiccién con esa filosofia inmanente a cualquier texto que
manifieste una consciente y premeditada utilizacién del simbolismo. En la obra de
Dante existe esa componente simbélica, implicita en la expresién poética y explicita en
el discurso filoséfico que le sirve de comentario, como podemos veren el Convivio, pero
s6lo en la Commedia el lenguaje simbélico se constituye como bisagra de esas dos
dimensiones de un tinico discurso perfectamente articulado. La Commedia es en ese
sentido una obra donde poesia y pensamiento forman una nueva aleacién -el simbolo-
que sintetiza ambos componentes. No se trata de una amalgama mds o menos grosera
como ocurre en los antiguos poetas que rimaban artificiosa y pesadamente las
elucubraciones de la teologia, sino de un lenguaje simbdélico refinadisimo, ligero,
literalmente incorpéreo.

Precisamente la incorporeidad o la corporeidad, segiin como se interprete, es una
de las caracteristicas de uno de los simbolos fundamentales de la Commedia -el del vuelo
visionario- que por esa misma indefinicién extraordinariamente fructifera y por su
cardcter central facilita el acercamiento teérico a esa filosofia del simbolismo que
subyace al texto. Pero el simbolo del vuelo visionario, tal como aparece enla Commedia,
es un simbolo original, en el sentido etimoldgico de la palabra, porque se incluye
conscientemente en una consideracién universal del simbelo. El vuelo dantesco, en
cuanto trasciende los limites de la obra donde aparece y también los de 1a época y la
cultura que le sirve de marco, es un vuelo arquetipico, un simbolo arcano. Como todo
simbolo auténtico pertenece por derecho propio al patrimonio comiin de la humanidad.
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Podria aducirse por ello que el estudio del simbolismo del vueloenla Commedia,
como el de cualquier otro simbolo universal, por causa de sumisma generalizacién debe
necesariamente abstraer todo lo que existe de més personal y caracteristico en la obra
que analiza, incluso sus aspectos culturales e histéricos. Creo, sin embargo, que si esta
consideracién podria ser pertinente en algunos casos con las debidas matizaciones, no
lo es en éste que nos ocupa. La Commedia es en efecto, entres tantas otras cosas, una
inmersién del poeta -0 la expresién simbélica de esa inmersién- en una dimensién de
lo trasindividual, de lo universal; pero, por esa misma condicién, también una interro-
gacion respecto de las posibilidades expresivas del lenguaje y una respuesta del mismo
como instrumento de revelacién de una experiencia del ser. La Divina Commedia, en
ese sentido, se sitiia como vehiculo de ese didlogo. El simbolismo aparece asi ante la
mirada del lector como la entrafia misma del lenguaje poético, la mixima expresién de
la dimensién de trascendencia que se constituye como el objetivo dltimo de la escritura.

1. Planteamiento del problema. Lugar del «vuelo» en la estructura
de la Commedia

Elmortal desénimo de Dante precede al viaje a lo imaginario. Enel corazén mismo
de la selva oscura que domina el principio de la Commedia aparecen esos tres animales
que le impiden el paso, tan reales y objetivos en su fiereza que nada pueden decirnos con
certeza de su significado. Virgilio se presenta entonces ante el poeta proponiéndole que
lo siga a los mundos de la ultratumba, y éste es asaltado por una duda reveladora: zsus
propios merecimientos serdn suficientes ante una empresa tan alta y reservada a unos
pocos?

Ma io perche venirvi? o ch ‘1 concede?
lo non Enéa, io non Paulo sono:
me degno a cid né io né altri crede’.

De esta manera pone en evidencia, como dice Bruno Nardi, «. . .senza averne
I’aria, la somiglianza del viaggio propostogli da Virgilio colla narrazione del sesto libro
dell’Eneida e la Visio Pauli*». Sin embargo, Eneas y Pablo, los dos precursores
explicitos de la Commedia, tienen diversa categoria simbélica tanto en referencia a los
niveles del edificio césmico que les estd permitido atravesar como a la misma forma de
hacerlo. Asi, el primero de ellos, Eneas, en su viaje al ms all4 sélo recorrié la ultratumba
terrena, que en la Commedia equivale al infierno y al purgatorio, y ese viaje, segiin
Dante, lo realizé en cuerpo y alma:

' Vid. Commedia, Inferno, 1, vv. 31-33. Todas las citas de la Commedia pertenecen a la edici6n crtica
de la Societd Dantesca Italiana, Mildn, Ulrico Hoepli, 1985.

2 Vid. Bruno Nardi, Dante ¢ la cultura medievale, XI Dante profeta, Roma-Bari, Laterza, 1983, p. 285.
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Tu dici che di Silvio parente,
corruttibile ancora, ad immortale
secolo andd, e fu sensibilmente?.

El segundo precursor es el apéstol Pablo, que fue raptado hasta el tercer cielo para
difundir en el mundo grecoromano la palabra divina:

Andovi poi lo Vas d’elezione,
per recarne conforto a quella fede
ch’2 principio alla via di salvazione*.

De la forma del viaje de Pablo, sin embargo, nada se dice enla Commedia, aunque
toda la tradicién medieval recogida en 1a Visio Pauli se basaenla ambigiiedad de un sélo
pérrafo de la segunda carta a los corintios, en la que refiriéndose a si mismo, el ap6stol
afirma:

Scio hominem in Cristo ante annos quattuordecim (sive in corpore nescio, sive extra
corpus nescio, Deus scit), raptum huiusmodi usque ad tertium caelum. Et scio
huiusmodi hominem (sive in corpore, sive extra corpus, nescio, Deus scit), quoniam
Taptus est in paradisum: et audivit arcana verba, quae non licet homini loqui®.

La misma duda, no tan explicitamente expresada, pero si sugerida por medio de
una ambigiia construccién sintdntica, la encontramos también al principio del Paradiso,
enel momento supremo de la sustitucién del Dante-Eneas por el Dante-Pablo, momento
en que el poeta afirma que «. . .al divino dall’'umano, all’etterno dal tempo era venuto ».
Es el momento del comienzo de su vuelo visionario a través del espacio estelar:

Nel suo aspetto tal dentro mi fei,
qual si fe’ Glauco nel gustar dell’erba
che 'l f&' consorte in mar delli altri Dei.
Trasumanar significar per verba
non si poria; perd 1’esemplo basti
a cui esperienza grazia serba.
S’ era sol di me quel che creasti
novellamente, amor che ‘[ ciel governi,
tu ‘1 sai, che col tuo lume mi levasti’.

S Inf. L, wv. 13-15,
* Ibid.vv. 28-30.

5 Vid. I adCorinth., XI1, 1-14. «Conozco a un hombre, un cristiano, que hace catorce afios -en cuerpo o
en espirity, no lo sé, Dios lo sabe- fue arrebatado hasta el tercer cielo. Y sé que este hombre -en cuerpo 0 en
espiritu, no 1o sé, Dios lo sabe- fue arrebatado al parafso, y oyé palabras inefables que el hombre no puede
expresar»,

§ par, XXXI, vv. 37-38.

7 fbid. I, vv. 67-75.
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Ambiguédad sintdctica que més adelante, en el episodio en que el poeta y Beatriz
atraviesan el disco de la Luna, sigue manteniéndose:

Per entro s& 1'etterna margarita
ne ricevette, com’acqua recepe
raggio di luce permanendo unita,
§’io era corpo, e qui non si concepe
com’ una dimenione altra patio,
ch *esser convien se corpo in corpo repe,
accender ne dovria pitl il disio
di veder quella essenza in che si vede
come nostra natura a Dio s’unio®,

No hay duda de la precisién de los comentarios scartazzinianos reelaborados por
Giuseppe Vandelli respecto a este problema’. Ambas construcciones sinticticas pueden
y deben interpretarse, en efecto, como formas afirmativas elipticas; sin embargo es
cierto también que, en lo que se refiere al carécter corporal del vuelo visionario, Dante
rehuye las afirmaciones explicitas, hecho que sigue determinando por tanto, en el
mgmento en que se describe la forma de la ascensién, una ambigiiedad intencional de
tipo paulino aunque més matizada. Por el contrario, el inicio de su viaje a la ultratumba,
al principi6 del Infierno, es en ese sentido claro y explicito: se trata de un viaje corporal.
Si cupiese alguna duda, las perplejidades que el poeta siente al principio del vuelo
respecto a la condicién corporal del mismo, serian una prueba definitiva de ello: asi
como el vuelo a través del Paraiso es presentado como ambiguamente corporal, el viaje
por el infiemo y el Purgatorio, el poeta lo realiza en cuerpo y alma .

Los dos prototipos sucesivos y mutuamente excluyentes -Eneas y Pablo ''- con los
cuales el Dante viajero se identifica coinciden con la presencia también sucesiva y

8 Ibid, 11, vv. 19-42.

° El andlisis, que corresponde 2 los versos ya citados (nota7) esel siguiente: «quel...novellamente: spirito,
anima creata novellamente, ciog da ultimo dopo il corpo; cfr. Purg. XXV, 37-75. La forma dell’ espressione
ricorda S. Paolo: <Non so se nel corpo; non so se fuori del corpo; Dio lo sa>; I Cor. X1, 2,3. Se non che cosi
qui come in Par. 11, 37 D. non mette in dubbio d"essere salito in cielo anche col corpo: se cosi non fosse stato,
ne la maraviglia de’ vv. 98 sgg., né le lunghe dichiarazioni di B, avrebbero ragion d’essere. Del resto anche
noi parlando, poniamo, di un momentaneo deliquio nostro, potremmo dire: <Sa chi fue presente se potevo
parlare e muovermi>; e cid equivarrebbe al dire <come non potessi parlare né muovermi>. Cosinel Fipre,Son.
102 Falsembiante, parlando de’varii aspetti religiosi che falsamente assume 1a sua compagna Costretta-
Astinenza, dice: <Iddio sa ben sed ella & spirilale> che val quanto: <com'ella non sia spiritale>. Qui dungque
D. vuol dire: <Sa Iddio, che cose volle, come io non fossi solo anima, ma anima e corpo>,

10 Numerosos son en el Inferno y el Purgatorio los pasos en que se habla expresamente del movimiento
por esas mismas regiones como de un caminar, pero no queremos alargamnos aqui aduciendo pruebas de un
hecho incontrovertido.

"' No me resisto a recordar la particular visién de Pascoli de tal dicotomfa Pablo-Eneas que aungue en
un orden de ideas muy diferente podrfa quizds ser reconducida a lo que aquf se dice: «Dante & per essere alle
genti tutte, quel che Paolo; e per noi Italiani, quel che Enea» (Prose, 11, p. 1447 s.). Sin duda, como afirma
Pascoli, Dante se ve a s{ mismo como la sintesis de 1acultura antigua y la cristiana, correspondiendo la primera
analégicamente a la ultratumba terrestre, cuya cumbre es el Parafso lerrestre de clara herencia cldsica y por
tantoitaliana, y la segunda a lamds universal ultratumba celeste coronada por el Parafso celeste, Vid. Giovanni
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excluyente de los dos gufas de esos mundos de ultratumba -Virgilio y Beatriz- y con las
dos formas que presenta el movimiento en ese viaje: el caminar descendiendo primero
y ascendiendo después, pero siempre corporalmente, a través de la ultratumba terrestre,
y el vuelo ascendente de corporalidad no claramente determinada a través de las
regiones paradisiacas que forman la ultratumba celeste 12,

2. Consideraciones previas al estudio de la ambigiiedad del
«vuelo»

Para entrar en un estudio del simbolismo del vuelo visionario en la Commedia y
de suparticularisima ambigiiedad es necesario establecer primerouna serie de premisas:

2.1. La realidad del viaje a la ultratumba

En primer lugar, el viaje a la ultratumba -del que el vuelo por las regiones
paradisfacas es s6lo una parte- es considerado por Dante como una realidad perfecta-
mente documentada por Virgilio y Pablo, y por tanto también como una posibilidad
realizable, no sélo tras la muerte fisica del individuo, sino también durante la vida
terrena. Refiriéndose a la realidad histérica que Dante atribuye en el Convivio al viaje
alaultratumba de 1a Eneida, aplicable también ala Visio Pauli, Bruno Nardi afirma que
Dante considera «fatto storico (...) no solo I'approdo d’Enea alle foci del Tevere, ma
altresi la sua discesa all’inferno»'*. Por «hecho histérico» debe entenderse, sin duda, la
posibilidad realizable y realizada efectivamente de ese viaje durante la vida terrena. E1
término «hist6rico» no resulta muy apropiado en cuanto la experiencia extitica y
atemporal simbolizada por el viaje al més alld trasciende la temporalidad de lo histérico
y de lo sencillamente biogréfico. Se trata sin duda de una posibilidad excepcional, pero
no por ello menos real, de un estado de visién o de gracia' que es simbélicamente re-

Pascoli, Antologia lirica (Augusto Vicinelli), Mondadori, Verona, 1969, Sobre el binomio Eneas-Cristo, vid.
Convivio, IV, V, 6-9.

12 Bsquemdticamente, 1a relacién podrfa representarse asf:

Infierno y Purgatorio: Virgilio- Eneida: camino (psicoffsico)

(ultratumba terrena) ’

Parafso : Beatriz - Visio Pauli: vuelo (;s6lo psiquico?)

(ultratumba celeste)

3 Bruno Nardi, op. cit. p. 283. Evidentemnente Dante no podfa considerar ambos hechos de la misma
manera; la llegada de Eneas al Tiber, real o ficticia, es un hecho «mundano»; su bajada a los infiemos, sin
embargo, es una experiencia «ultramundanas, aunque realizada durante la vida de Eneas, no tras su muerte.
Este es el sentido con el que debe ser interpretada la utilizacién del término «hist6ricos.

1 Ibid.: «<Eneameritd da Dio la grazia d’ andare, prima della sua morte, ai beati Elisi, per udirvidall’ombra
d’ Anchise le profetiche parole che I’ avrebbero spronato nella lotta per la conquista del Lazio. La stessa grazia
fu concessa asan Paolo, 1"apostolo prescelto da Dio a diffondere nel mondo greco-romano la parola di Cristo»,
pp. 283.
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presentado con las formas tradicionales de la escatologia de la ultratumba. La realidad
ontolégica de la experiencia atemporal de lo imaginario se presenta paradéjicamente
como la raiz secreta de las mds conocidas o normales realidades de lo temporal ylo
humano.

En el caso de los dos precursores citados por Dante, sus visiones o experiencias
de lo imaginario se presentan también como prefiguraciones de acontecimientos
histéricos de gran importancia que derivarian necesariamente de ellas®. El cardcter
profético de la Commedia y el hecho de que la propia experiencia de ultratumba es
sentida por Dante como absolutamente real y excepcional se enmarcan en este contexto.
Ante la sorprendente propuesta de Virgilio, al principio de la Commedia, las dudas del
poeta -su aparente falsa modestia -son buena prueba de que conoce las todas implicaciones
de la experiencia que se le propone'é. Sin duda, es por eso que la creencia de Dante en
la realidad de los hechos que narra resulta licita. Y es en este punto donde el concepto
de verosimilitud entra en juego con toda su carga de relativismo histérico y cultural,
porque, si ante hechos aparentemente sobrenaturales, el autor medieval hace una
eleccién que el marco de creencias de su época le permite, es decir, si ante la alternativa
de silos hechos son o no son reales, Dante se decide por la primera posibilidad, el lector
actual de la Commedia debe entender que esun opuesto marco de referencias y creencias
elque le impide condividir esa eleccién del autor. Al plantearnos el problema de si estos
hechos pertenecen a la realidad o son fruto de la imaginacién, nuestra decisién como
lectores estd ya tomada de antemano y nada podemos hacer para evitarlo: los hechos
narrados no son reales, sino imaginarios, afirnamos convencidos de que esta precision
terminoldgica no altera para nada la coherencia y la comprensién del texto. Y, sin
embargo, no es asi. El concepto de «imaginario» debe ser empleado con gran cautela
puesto que deriva de un marco de referencias culturales de clara raigambre nominalista.
Por el contrario, porque la Commedia es una obra realista en el sentido medieval del
término, los hechos narrados no pueden ser considerados como ilusorios o imaginarios
(s6lo en un sentido exclusivamente literal puede hablarse de la «bella menzogna»), sino
que hay que verlos como distribuidos en una multitud de niveles o grados de realidad
que equivalena niveles de conocimiento, los cuales para el lector corresponden a niveles
de interpretacién. Si los hechos son ilusorios o ficticios en cuanto a la letra, a medida
que nos adentramos en otros niveles interpretativos més profundos y mds amplios, estos
hechos van adquiriendo un mayor grado de realidad. El cardcter ilusorio de la interpre-
tacién literal no afecta mds que al nivel inferior. Por encima de él, la «realidad»
metafisica o, lo que es equivalente, la verdad interpretada se adensa a medida que
ascendemos de grado en grado. El viaje a la ultratumba representa simbélicamente el

15 tbid.: «La discesad’ Enea all'Elisio del pariche il raptus disan Paolo al terzo cielo, intorno al quale esiste
una copiosissima letteratura teologica medievale, non sono per Dante semplici finzioni poetiche, ma veraci
visioni concesse per una grazia speciale a questi due uomini privilegiati, in vista della missione affidata ad
essi da Dio, per la fondazione dell’impero e per la propagazione della fede cristiana», pp. 284-285.

151 a propuesta de «[...] una grazia speciale [...] concessa a Dante di discendere vivo nel baratro infernale,
di uscir incolume per salire, attraverso i balzidel Purgatorio, sulla vetta del monte dell’ Eden, e quindi d’essere
rapito, attraverso le sfere celesti, sino a vedere Dio faccia a faccia». Ibid. pp. 284-285.



El simbolismo del vuelo en la Divina Commedia 395

movimiento de la mente y del espiritu de un plano a otro en esa tinica escalera de los
grados del ser y del conocer. ’

Esta jerarquizacién simbélica puede servimos a nosotros -lectores situados en un
marco de referencias muy diverso- no sélo para entender la perspectiva «realista» que
configura el texto, sino también para sacar quizis alguna til conclusién sobre nuestro
concepto de «imaginario» en cuanto se nos presenta siempre como contradictorio con
el de «real».

La figuraci6n simbdlica vertical de 1a Commedia aparece, en este contexto, como
la dnica forma de expresién de esa experiencia de ascensién, de trascendencia y
unificacién; y los diferentes tipos de lectura interpretativa, como el iinico vehiculo de
que disponemos para acercamos a esa experiencia contada que define la especificidad
del texto'. Por ello, nos interesa sobretodo la anagogifa o simbolo en sus sentidos
complementarios de experiencia inefable, de elevacién y de significado afiadido. En ese
orden seméntico «vertical» tan caracteristico de la Commedia en el que todo haya su
lugar natural, elmundo de los universales o de las ideas platénicas representa el mas alto
nivel de realidad posible, mientras que el mundo propio del hombre, el mas bajo -casi
ilusorio- subsiste en cuanto sombra o reflejo del més elevado representando por ello el
grado inferior de realidad'®. Sin embargo la afirmacién de que toda esta organizacién del
mundo figural de la Commedia esté en relacién con el pensamiento neoplaténico™® que
la sustentanoresulta ya sorprendente, y hoy la critica dantesca reconoce plenamente que
la filosofia escoldstica no constituye precisamente el nivel de pensamiento més
profundo de la Commedia.

Por ello, pretendo comprobar hasta que punto es posible acceder a una mis
tangible intelecci6n del «realismo» de Dante, y como consecuencia de ello también del
valor y la funcién del simbolo, siguiendo las indicaciones, desgraciadamente no muy
precisas, que el autornos ha dejadoenel Convivio y en la cartaa Can Grande y que hacen
referencia alosniveles de interpretacién. La «realidad» del simbolo del vuelo visionario
queda asj enmarcada metodolégicamente.

La «realidad» del vuelo serd diferente segiin el nivel interpretativo utilizado, pero
no existird contradiccion entre ellos: cada nivel de interpretacién comprenderd a los
inferiores y depender4 de los que estén por encima de €1. Por otra parte, la definicién de
lo que Dante entiende por la realidad de los hechos sobrenaturales que ocurren en la

' El orden de menor a mayor de esos niveles interpretativos es el siguiente: literal, alegdrico, moral o
tropoldgico y simb6lico o anagégico. Vid. Convivip, 10, 1.

'* Efectivamente como ya afirmaba Auerbach Dante cree en 1a realidad de la experiencia de ultratumba:
«[...] all'opposto che negli antichi poeti dell"oltretomba, i quali mostravano come reale 1a vita terrena e come
umbratile quella sotterranea, in lui (Dante) 1" cltretomba & la vera realtd, il mondo terreno & soltando umbra
futurorum, tenendo conto perd che I'umbra ¢ la prefigurazione della realtd ultraterrena e deve ritrovarsi
completamente in essa». Auerbach, La rappresentazione figurale (Carlo Salinari, Antologia della critica
dantesca, Bari, Laterza, 1970), p. 190. Sin entrar ahora en 1a cuestién de sila primera parte de esta afirmacién
sea ono discutiblé, sfes cierto que el mundo de la ultratumba representa en 1a Commedia la verdadera realidad
de la que el mundo terrenal no es més que sombra o representacién.

*¥ Vid. Lamberto, <Transmission of the Neoplatonists' Homer>, en Homer the Theologian, Berckeley,
Los Angeles, 1986, p. 288.
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ultratumba, es decir, la definicién del sentido y de 1a tradicién cultural en que debe
entenderse este cardcter no ilusorio de lo fantdstico o de lo simplemente maravilloso, no
es mds que un contexto de referencias indispensable, pero que no constituye el objeto
de este andlisis. Me interesa més poner esa misma definicién del contexto neoplaténico
de la Commedia como premisa de una investigacién de las posibilidades de lectura o de
interpretacién aplicadas a esta concretaimagen simbélica, la del vuelo visionario. Y esto
porque creo que el simbolo del vuelo visionario posee una centralidad muy importante
enla trama de la obra, es decir, constituye uno de sus arcanos fundamentales, por medio
del cual es posible intentar una valoracién de la dimensién auténtica de lafe en su directa
relacién con la gnosis en el pensamiento de Dante.

Esta perspectiva muy focalizada, muy ceiiida al texto, me ha permitido moverme
con mayor soltura y seguridad en el mundo de los significados y de las «realidades»
simbélicas de la Commedia. Los resultados obtenidos, si es que suponen alguna nove-
dad, se refieren sobretodo a las caracteristicas de ese nivel interpretativo que la Edad
Media llamé anagdgico y que hoy dia preferimos llamar simbélico. Desgraciadamente
yaenel Convivio los limites te6ricos entre los alegérico y lo simbdlico no son explicitos.
Sabemos sf que el simbolismo puede considerarse como el mas amplio de los niveles
de lectura.en cuanto comprende todos los demds, siendo la raiz de toda la construccién
alegérica. El método que he empleado consiste en el ejercicio sucesivo de tres de esas
posibilidades interpretativas -la literal, la alegérica, y la simbélica- aplicadas separada-
mente hasta las iltimas consecuencias 16gicas, por absurdas que puedan parecer, de ese
mismo método separativo. Por iltimo, el objeto del anilisis, centrado en el momento
clave del principio del vuelo visionario, se detiene en su caracteristica més importante
y reveladora: la forma particular de su misteriosa ambigiiedad. Y precisamente, la
realidad de éste simbolo, de todo simbolo arcano y arquetipico, no es otra que larealidad
misma que esa ambigiiedad representa.

2.1.1. Literalismo: la realidad corporal del vuelo

Si considerdsemos a un lector que interpretase la Commedia desde un punto de
vista exclusivamente literal, ;qué significaria para élesa contundente afirmacién de que
los hechos que ocurren en la ultratumba son literalmente reales? ;Qué consecuencias
traeria consigo tal afirmacién? Sin duda: la cosificacién u objetivacién de la imagen
verbal cuyo significado simbélico se reduciria a cero. Si leemos, porejemplo, que «Dios
est4 en el cielo», no vemos otro significado que el significado literal, fisico, objetivo y
externo de esta afirmacién. En este caso, la tinica forma posible de metalenguaje que
hablase del posible significado escondido seria la letania de esa frase repetida hasta el
infinito que, si bien no podria afiadir nada nuevo a lo ya dicho, serviria al menos para
grabar indeleblemente en la memoria la sacralidad de una imagen verbal absclutamente
opaca. Ciertas formas de oracién repetitiva podrian estaren relacién con una determinada
funcién social de tal tipo de literalidad en la lectura. Bajo el imperio de tal tipo de
«interpretacién» que nada interpreta, la fe, en sentido también excluyente, sustituiria a
la comprensién y el dogma al anélisis. Ese mundo derivado de los dogmas de 1a fe como
configuradores de un espacio mental exteriorizado es por ello un mundo objetual en el
cual efectivamente Dios habita en un lugar situado sobre las nubes.
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En el caso concreto de la Commedia no existe este peligro y nunca ha existido, a
no ser que tengamos en cuenta la tradicién popular florentina surgida entomo ala figura
humana de Dante que hizo de é] un visitante «real» de objetivos mundos subterrineos
o astrales. Afortunadamente, no hay, sin embargo, una tradicién religiosa més seria que
aconseje tal tipo de interpretacién literal, como ocurre en el caso del viaje de San Pablo
a la ultratumba celeste, ni tampoco -resulta casi superfluo decirlo- 1a necesaria sancién
eclesidstica que incluiria a Dante, por derecho propio sin duda, enel cielo de los profetas
visionarios. Sin embargo, Dante se vio a si mismo como un profeta de su época® y no
olvida en ningiin momento esa posibilidad inferior e incompleta de lectura que, aunque
nada interprete, resulta necesaria como fundamento del edificio interpretativo total. La
letra de la Commedia se ajusta perfectamente al corpus dogmadtico de la fe catdlica?!,
aunque indtilmente, pues de nada le sirvié al autor este sometimiento del propio
simbolismo a la més estricta ortodoxia: la Commedia fue y sigue siendo una obra de
ficcidn, no un texto sagrado.

La lectura del viaje al trasmundo de Alighieri se ha visto siempre privada,
afortunadamente, de cualquier tipo de literalismo reductor y exclusivo, cuyas hipotéti-
cas consecuencias queremos, sin embargo, analizar aqui. Tal posibilidad, en la base
misma del edificio interpretativo de la Commedia que todos los niveles de lectura
representan, es siempre derivada. Tiene que ver mis con la dificil verosimilitud literaria
de lo sobrenatural que con su imposible realidad objetiva, Por eso, serd en nombre de
la alegoria y no de la literalidad, no importa si disfrutando de ella como Pascoli o
rechazdndola como Croce, que la critica religiosa o la agnéstica coincidirin con toda
razén en su olvido de una lectura exclusivamente literal, y con mucha menos razén
coincidirdn también en una cierta confusién generalizada entre alegoria y simbolo. Y,
sin embargo, la dimensién de la literalidad, no tomada en sentido exclusivista desde
luego, en cuanto que constituye el primer sentido que salta a la vista, parece adquirir
mayor importancia que la simple lectura alegérica??, El mismo Dante, en el Convivio,
dedica muchisimo espacio al anélisis de Ia letra, mucho menos al de la alegoria y casi
nada al de la anagogfia.

La «donna filosofia» del Convivio, por ejemplo, se presenta como una alegoria,
no como un simbolo arquetipico. Sélo en la Commedia los arcanos simbdlicos se
constituyen como centros de atraccidn significante. En ésta, el iiltimo tipo de lectura, la
interpretacién simbélica propiamente dicha, aparece como la decantacién y superacién
del mds primitivo impulso a la literalidad, explicita lo que en 1a letra permanece mucho

% «Non artificio letterario, ma vera visione profetica ritenne Dante quella concessa a lui da Dio», Bruno
Nardi, op. cit., p. 295. )

2 Hay que incluir también en esa ortodoxia dogmitica algunos elementos de intolerancia moral o
religiosa, como son los casos de Brunetto Latini (el maestro amado) y de Mahoma (uno de los precursores del
vuelo visionario) situados despiadadamente en el Infiemo.

2 Cuando Dante afirma que «la litterale dimostrazione sia fondamento de 1"altre, massimamente de
I'allegorica» (Convivio, I1, 1, 9), no significa que el sentido alegérico de la letra deba ser siempre explicitado.
Por el contrario ocurre en el Convivio que dado el elemento alegérico central, la «donna filosofia», todos los
dem4s elementos que con €l se relacionan (el poeta mismo, su enamoramiento, las miradas, etc.) evidencian
su valor figurado o alegérico sin necesidad de que sea explicitado.
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y opaco. Sin embargo, el simbolismo no supone que el sentido literal pueda ser
reconducido a un discurso més abstracto: representa el misterio que el arcano simbélico
contiene, no expresable mds que a través de ese mismo arcano. La alegoria, por el con—
trario, no hace mds que esconder un secreto en s{ mismo comunicable. Por ello, el
alegorismo, si exclusivo y dogméticamente auténomo, al ser aplicado a la Commedia
abriria un abismo de incomprension tan peligroso si cabe como el estricto literalismo.

El sentido literal del «vuelo» en la Commedia es el de una ascensién fisica y
externa, es decir, corporal. Dante hace esta afirmacién, en parte sorprendente, porque
quiere dejar también abierta esa puerta que da a una primera visién interpretativa: la del
paisaje objetivo donde nada debe resultar incoherente. Si los abismos del infierno o 1a
montafia del Purgatorio deben caminarse trabajosamente, el espacio de los astros porel
contrario sélo puede atravesarse conun vuelo ascensional idéntico al rapto de San Pablo.
Pero como en el caso del apéstol, tampoco Dante afirma de manera inequivoca si este
vuelolorealiz6 onocorporalmente™. Esaambigiiedad, que es yauna primera indicacién
del carécter no excluyente de la literalidad del vuelo, representa, pues, un primer paso
en la superacién de la literalidad absoluta indicdndonos el sentido de la alegoria y del
simbolo como posibilidades superiores y necesarias de la interpretacién de esa imagen
arquetipica.

2.1.2. Alegorismo: la realidad del vuelo subjetivo

Las interpretaciones alegéricas que se han hecho de la Commedia, aunque no
coincidentes en sus andlisis de gran parte de las figuras que pueblan la ultratumba, silo
son en algunos de los planteamientos teéricos fundamentales de 1a alegoria en su
relacién con la literalidad. Si ésta representa la identificacién de la imagen con su
referente objetivo externo, el sacrificio de la imagen en el ara del objetivismo, aquella
entrega su victima en el altar més abstracto de la pura significacién figurada. Enél, a los
referentes de las antiguas imégenes simbélicas, que en una lectura exclusivamente
literal debian ser aceptados sin més vacilaciones como indiscutibles realidades objeti-
vas, los consideramos, en este segundo nivel interpretativo, como los sentidos rectos de
esas imagenes que forman los elementos nucleares de laalegorfa. Los sentidos figurados
reciben ahora el nuevo sacrificio de la imagen. En ambos casos —literalismo y
alegorismo-, la imagen simbélica no es central subordinindose respectivamente al
referente o al significado.

Las imagenes de la Commedia, en una interpretacién estrictamente alegérica y
I6gica que prescinda de los valores poéticos, resultan simples apoyos funcionales de un
sentido figurado que podria haber sido expresado directamente sin necesidad de esas
mismas figuras. Las imdgenes de la alegoria forman por ello una construccién esencial-
mente prescindible y el metalenguaje de la analogia, que media entre el sentido recto y
el sentido figurado de las im4genes metaféricas, se convierte en el verdadero vehiculo

 para Umberto Bosco (Dante vicino, <I1 proemio del «Paradiso>, Roma, Salvatore Sciascia, 1966), es
el Dante personaje quien imagina que su cuerpo asciende junto con el alma, mientras que el Dante autor, ni
lo afirma ni lo niega.
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implicito de la interpretaci6n alegérica en esas imdgenes. La alegoria general en cuarito
metéfora continuada, segiin la interpretacién de Lausberg, se convierte en el marco de
referencia indispensable que permite la interpretacién de numerosas imagenes cuya
relacién entre el sentido recto y el figurado no es deducible directamente. Porello, si el
mundo que emana de una lectura exclusivamente literal es un mundo de imigenes
cosificadas y opacas, la interpretacién exclusivamente alegérica de esas imigenes
puede hacer de ellas, en los casos extremos, un conjunto monstruoso, inverosimil y
absurdo?. Sin embargo, prescindiendo de posibles extremismos criticos, éste no es en
absoluto el caso de la Commedia donde la interpretacion literal y la alegérica se funda-
mentan y hayan su sentido en la simbélica o anagégica.

Segrin esta interpretacién alegdrica reductiva o alegorismo, el vuelo del poeta a
través de las regiones paradisiacas, como todo el viaje a la ultratumba, podria conside-
rarse incluido también en esa metdfora continuada o estructura alegérica general. En
efecto, para poder visitar los circulos celestes (a su vez, segiin este tipo de interpretacion,
metaforas de laalegoria mds general) resulta inevitable elevarse fisicamente por encima
de la tierra. La coherencia de la imagen depende pues de un factor externo a la imagen
misma: enel caso del literalismo, de un factor referencial, objetivo; en el del alegorismo,
de un factar de significacion subjetivo. En la interpretacién alegérica la ascensién fisica
u objetiva seria pues el sentido recto de la metdfora del vuelo, asi como su sentido
figurado no es otro que el de una elevacién interior, subjetiva, estrictamente psiquica.
La afirmacién no absoluta de la corporeidad del vuelo, incide pues en la direccién de el
significado alegérico en el que la imagen misma se disuelve. Pero el alegorismo no
supera la dualidad, sélo la mantiene como indicador de Ia relacién de analogia.

El vuelo serfa pues una metdfora de un viaje interior, una alegoria mis que
formaria parte de la gran alegoria del Paradiso. De la misma forma que Beatriz es
metéfora de la sabiduria o de la gracia santificante o de cualquiera de las miltiples
interpretaciones que se han dado a esta figura, el vuelo lo seria de la ascensi6n espiritual
entendida como entrega absoluta e incondicional a la fe. Se tratard pues de una alegoria
in verbis, es decir, de una ficcion poética que representa verdades de orden teolégico.
Esta ha sido la interpretacién mds normal de la alegoria de la Commedia tanto desde un
punto de vista agnéstico como religioso®.

Como toda metéfora de la alegoria general, el vuelo poseeria también un sentido
recto y otro figurado. El segundo de ellos -el proceso de elevacién espiritual- se

» Ya De Sanctis sefialaba los peligros de la alegorfa convertida en «un accorazzamento meccanico e
mostruoso [...] che rende impossibile la loro formazione artistica». Vid. Sotria della letteratura italiana, <I
misteri e le visioni>, Torino, UTET., 1981, pp. 198-199.

2 Un ejemplo de este tipo de alegorismo interpretativo lo encontramos en la siguiente afirmacién de
Nicold Mineo (Dante, <La Commedia: i tre sensi allegorici>, Roma-Bari, Laterza, 1986, p. 184-185): «Nella
Commedia vanno tenuti distinti i due momenti, quello oggetivo e quello soggetivo, per dir cosl; vale a dire,
quello costitito dai dati che sono oggeto di apprendimento e quello costituito dalla esperienza d’eccezione
di Dante. Il primo pud essere vero anche nella lettera, il secondo pud esserlo anche nel senso riposto, Poiché
¢ il secondo momento che costituisce 1'intreccio del poema, & chiaro che questo nel suo insieme, & un poema
costruito secondo il senso dell’allegoria «dei poeti» e che non possono essere considerati veri tutti quei passi
che hanno diretto rapporto col motivo del viaggio e non sono pensabili independentemente da questo».
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enmascararia en el primero -el vuelo- por imperativos de la necesaria armonizacién de
las diferentes metéforas en el esquema general de la alegoria de 1a Commedia.

Sin embargo, existen también en la Commedia numerosos ejemplos de este tipo
de figuracion estrictamente alegérica que no se inscriben, o 1o hacen séloindirectamente,
en esa alegorfa general. Entre ellas me interesan aqui particularmente, en seguida
veremos por qué, las que no dependen de la tipologfa general del viaje en el sentido
cosmoldgico que domina la Commedia, es decir, de un espacio jerarquizado segiin los
extremos del «arriba» y el «abajo». Se trata en general de pequefias alegorias formadas
por metéforas que ilustran en pocos versos una idea en forma de paréntesis o cesura del
discurso mas amplio. Para no alejamnos del tema del simboli_smo del vuelo, me referiré
aaquellas alegorias cuyo sentido figurado alude a ese momento capital en el cual el poeta
inicia su vuelo visionario. No es por casualidad que todas ellas estin presentes
precisamente para manifestarla dificultad de expresar el «sovrasenso» de la anagogia %,
es decir, la insuficiencia misma de la interpretacién alegérica y la anunciada preemi-
nencia que el simbolo va a tener para una correcta lectura del Paradiso.

Dos son las alegorias mds importantes que parecen en esta circunstancia: la
alegorfa de las dos cimas del Parnaso y la alegoria de la barca dellector que sigue al navio
del poeta. Con ellas, Dante, en un momento precedente a la ascensién, nos explica el
paso fundamental de un nivel exotérico a otro esotérico, o si se prefiere, el paso de una
lectura centrada en lo alegdrico a otra que necesita de la interpretacién anagégica para
poder comprender laexperiencia delmisterio del que el autor va a hablarnos. Precisamente
nos interesan aqui ese tipo de alegorias parciales, situadas en el limite entre el
Purgatorio y el Paradiso, cuyos sentidos figurados indican precisamente esa insufi-
ciencia del lenguaje alegérico, porque ellas en si mismas no constifuyen auténticos
simbolos, sino figuras que evidencian precisamente ese hiato existente entre lo alegérico
y lo simbélico: paraddjicas alegorias de la esencial insuficiencia del lenguaje alegérico
Mismo.

Veamos primero c6mo en el proemio del Paradiso Dante comienza con una in-
vocaci6n a Apolo como dios de la inspiracién poética, que explicita lo que queremos
decir. Se trata de una invocaci6n que representa la toma de conciencia por parte del
Dante narrador de que ha llegado el momento de la gran censura y de la aparicién de una
posibilidad de lectura mas amplia, aunque también més dificil. Dificultad de lectura que
es paralela a una nueva dificultad de expresién respecto a las anteriores cantigas:

La gloria di colui che tutto move
per 'universo penetra e risplende
in una parte pill e meno altrove.
Nel ciel che piti della sua luce prende
fu'io, e vidi cose che ridire
né sa né pud chi di 12 su discende;
perche appresando s al suo disire,
nostro intelletto si sprofonda tanto,
che dietro la memoria non pud ire.

% Vid. Convivio, 1, 1, 6.
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Veramente quant’io del regno santo
nella mia mente potei far tesoro,
sard ora matera del mio canto.

O buono Apollo, all'ultimo lavoro
fammi del tuo valor si fatto vaso,
come dimandi a dar 1'amato alloro.

Infino a qui 1'un giogo di Pamaso
assai mi fu; ma or con amendue
m’é uopo intrar nell’aringo rimaso®.

Se trata de una clara alusién a una experiencia mistica e intelectual que lamemoria
no puede recoger. Sin embargo, este hecho no invalida la posibilidad misma de la
expresi6én porque el poeta no vuelve del éxtasis con las manos vacias, sino que es capaz
de atesorar de forma misteriosa esa experiencia, que serd después la «materia primera
de su canto», por medio de imégenes arquetipicas, las tinicas que emanan directamente
de 1a experiencia inefable. La existencia de tales arcanos simbélicos de los que deriva
la expresién poética misma est4 explicitamente indicada por Dante. Ast, las palabras de
Beiitriz al final del episodio del Parafso terrestre son sfmbolo de esa experiencia de
contemplacién, y segin esas palabras la Commedia no es més que el reflejo de esa
experiencia. Por ello la orden de Beatriz al mismo Dante adquiere su verdadero sentido
en ese momento 1imite entre Ia filosofia y la teologia que precede y anuncia el vuelo
visionario:

Tu nota; e si come da me son porte
cosl queste parole segna a’vivi
del viver ch’ un correre alla morte®,

Como en el proemio al Paradiso la experiencia contemplativa se nos presenta
como dificilmente traducible al lenguaje de la razén; las imigenes simbdlicas, sin
embargo, parecen ajustarse con mayor perfeccién a la intuicién de la verdad. Por ello
afiade a continuacién:

Ma perch’ io veggio te nello ‘ntelletto
fatto di pietra, ed impetrato, tinto,
si che t’abbaglia il lume del mio detto,
voglio anco, € se non scritto, almen dipinto,
che ‘1 te ne porti dentro a te per quello
che si reca il bordon di palma cinto®.

El granedificio de la Commedia que Dante ha construido a partir de esas imdgenes
pintadas -simbolos de una experiencia original-, «materia primera de su canto», apunta
a, o representa, una realidad ontolégica de orden superior a la realidad ordinaria. Es en

T Vid, Par. 1, vv. 1-18.
8 Vid, Purg. XXXIII, vv. 52-54.
2 Ibid. vv. 73-78,



402 Leonardo Rivera Recio

este sentido que puede comprenderse la consideracién del mundo de la ultratumba y del
viaje a través de €l -es decir, del mundo de la experiencia visionaria- como mas «reales»
que el mundo de la experiencia cotidiana.

Pero volviendo al comentario del proemio al Paradiso, en el tltimo de los tercetos
citados, cabe sefialar que en Ias dos cumbres del Parnaso, segiin Ovidio, habitan,
respectivamente, las Musas, cuya inspiracién ha bastado hasta ahoraa Dante, y el mismo
Apolo, cuya inspiracién reclama para el Paradiso. Segiin Benvenuto de Imola, una
cumbre estaria dedicada a Baco, que representa «scientia naturalis, quae haberi potest
per adquisitioem humanam, sicut physica et ethica, idest, philosophia naturalis et
moralis» y la otra a Apolo que representa vero scientia supernaturalis et divina, sicut
metaphysica, idest, sacra scientja»*°.

Poca distancia separa estos versos de aquellos citados al principio de este estudio
que sefialan el momento de la ascensién de Dante y Beatriz, es decir, del momento en
que alalecturaliteral, alegérica y moral, que bastan en gran parte para seguirla peripecia
del/nfernoy el Purgatorio, es necesario afiadir la interpretacién anagérica, fundamental
para la correcta interpretacién del Paradiso. Por eso, en la advertencia al lector del
siguiente canto, Dante aconseja a aquellos que no estén suficientemente preparados que
no vayan mds alld en la lectura.

O voi che siete in piccioletta barca,
desiderosi d’ascoltar, seguiti
dietro al mio legno che cantando varca
tornate a riveder li vostri liti:
non vi mettete in pelago, ché, forse,
perdendo me, rimarreste smarriti,
L’acqua ch’io prendo gid mai non si corse;
Minerva spira, e conducemi Apollo,
e nove Muse mi dimostran L.’Orse.
Voi altri pochi che drizzaste il collo
per tempo al pan delli angeli, del quale
vivesi qui ma non sen vien satollo,
metter potete ben per 1'alto sale
vostro navigio, servando mio solco
dinanzi all’acqua che ritorna equale?',

il

Se trata de un limite en el decurso de la narracién misma entre un primer nivel
exotérico (Inferno y Purgatorio) y otro esotérico (Paradiso), limite que encontramaos
también en el Convivio y del cual hay ya, en los versos anteriores, una clara referencia
por medio del «pan degli angeli, del quale vivesi qui ma non sen vien satollo»:

E questo [& quello] convivio, di quello pane degno, con tale vivanda qual io intendo
indarno (invano) [non] essere ministrata. E perd ad esso non s’assetti alcuno male
de’suoi organi disposto, perd che né denti né lingua ha né palato; né alcuno settatore

* Vid, el Commentum super Dante Alighieri Comoediam de Benvenuto de"Rambaldi da Imola,
R vid. Par. 10, vv, 1-15,
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di vizii, perché lo stomaco suo & pieno d’omori venenosi contrarii, si che mai vivanda
non terrebbe. Ma vegnaqua qualunque  [per cura] familiare o civile ne laumana fame
rimaso, & ad una mensa con li altri simili impediti s”assetti; e a li loro piedi si pongano
tutti quelli che per pigrizia si sono stati, che non sono degni di pil alto sedere: e quelli
e questi prendano la mia vivanda col pane, che la far[3] loro e gustare e patire 2.

Cuatro met4foras, pues, interrelacionadas intimamente (la de las dos cimas del
monte Parnaso, 1a de 1a barca grande o pequefia, la del convite al que se es o no invitado
-s6lo indicada-, 1a del viaje como vuelo o camino) que reproducen lo que estamos
diciendo: el concepto de limite; pero las tres primeras no son més que simples alegorias,
yaque pueden ser reconducidas a un discurso directo, la cuarta -el vuelo-, sin embargo,
se inscribe perfectamente en el concepto de simbolo puro, en cuanto no sélo ilustra el
paso de un nivel a otro de experiencia, sino sobre todo porque intenta ser reflejo
expresivo de cada uno de ellos y del paso de uno al otro. Es decir, la «imagen pintada»
o la «materia prima del canto» a que se refiere Beatriz en el Parafso terrenal, son los
nombres dados por Dante al simbolo concebido como arcano, imagen en el limite
méximo de su expresividad del sabor de la experiencia.

2,1.3. Simbolismo; la realidad inefable del vuelo

Por tltimo, si respecto al triple esquema general de la imagen-simbolo (imagen,
significado alegdrico y referente objetivo) la imagen se subordina anuldndose en cierto
modo ante la presencia del referente (literalismo) o del significado (alegorismo), en la
interpretacién simbélica, de forma contraria, la imagen se levanta absoluta negando
tanto su relacién referencial objetiva como la posibilidad misma de un significado
figurado verbalizable.

Enla Commedia, el simbolo se presentaa modo de metéfora cuyo término eludido
(el significado figurado) no puede ser nombrado de otra manera que a través del simbolo
mismo. Se trata de un significado-experiencia, no verbalizable, sélo simbolizable
aunque no totalmente. Metifora de una experiencia inefable, el simbolo dice lo in-de—
cible, representa portanto, lamenor de nuestras incapacidades expresivas, un continente
limitado, es decir, una forma, de una experiencia de trascendencia que se siente como
ilimitada. Las frecuentes confesiones de impotencia expresiva por parte del mismo
Dante (hemos visto algunas de ellas) en la Commedia son una prueba de la conciencia
de esa incapacidad del lenguaje ante una experiencia que lo desborda plenamente.

El lenguaje de los simbolos se presenta en la Commedia como la tinica forma
posible de revelacién de una experiencia de contemplacién que se actiia por lareflexién
o conocimiento gnéstico que deriva de ella, pero siempre en el doble sentido que posee
la palabra «revelaci6n»: una verdad de la experiencia del ser y del conocer desvelada
por la palabra y velada por esa misma palabra. El simbolo dantesco, en el grado més alto
de su elaboracidn, es absolutamente explicito: lo que no dice la imagen simbélica es
precisamente lo indecible. En €, lo implicito no existe;, o bien, si queremos decirlo asi,
lo implicito coincide con esa cualidad de la experiencia que resulta no verbalizable.

% Vid, Convivio.1, 12,13.
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Todo lo que podia haber sido dicho, estd presente en el simbolo: totalmente explicito v,
sin embargo, totalmente insuficiente. El sentido figurado del simbolo est4 presente en
su totalidad, lo implicito estd totalmente explicitado, Los dos sentidos de la alegoria
coinciden en el simbolo, como coinciden también el lenguaje de las im4genes verbales
y el metalenguaje que las explicitaria. Nada puede afiadirse o decirse entre el simbolo
y el significado a que este alude puesto que el simbolo constituye de por si el hablar m4s
claro, mas transparente.

Las anteriores consideraciones me llevan a ver la experiencia del vuelo como
matriz original de la alegoria general del Paradiso y de la Commedia misma. Veamos
de qué forma. El vuelo es también una metafora en el sentido antes sefialado, es decir,
estableciendo la salvedad de que se trata también de una metéfora que no se refiere a un
objeto, sentimiento o idea, sino a una vivencia espiritual para la cual el lenguaje, segiin
la explicita afirmacién de Dante, no posee otra forma de expresién que esa misma
metifora del vuelo. Recuérdese que en el texto donde comienza la ascensién, Dante
incluye en primer lugar un «ejemplo» alegérico, el de Glauco, que enmarca la imposible
definici6n de tal tipo de experiencia; tras €1, viene una declaracién explicita de esa
imposibilidad de expresién racional («trasumanar significar per verba non si poria»), y
a continuacién, la figuraci6n simbélica fundamental que llena ese vacio del lenguaje:

S'i’era sol di me quel che creasti
novellamente, amor che ‘1 ciel governi,
tu ‘I sai, che col tuo lume mi levasti.

El sentido figurado de esta «metéfora» del vuelono es expresable de ninguna otra
forma, incluida en esa forma su misma ambigiiedad de expresién. La concatenacién
ordenada de los tres tercetos, desde la alegorfa inicial de Glauco, pasando por el
reconocimiento de la impotencia de expresar la trashumanizacién, hasta llegar por
tiltimo al simbolo del vuelo, no son casuales y llevan a esa conclusién. El simbolo, tal
como se presenta es en este caso, es el inico nombre posible de esa experiencia, de la
que en gran medida deriva todo el marco alegérico general del Paradiso. La interpre-
tacién anagdgica invierte pues los términos de la alegérica: no se trata ya de que la
metéfora del vuelo inscriba su sentido recto en el conjunto de una alegorfa cosmolégica
para que el sentido figurado de 1a elevacidn espiritual encaje arménicamente, sino de un
edificio alegérico (los tres mundos de la Commedia verticalmente estructurados y muy
en particular el mundo de las esferas paradisfacas) que se constituye 16gicamente a partir
de esa vivencia original que el vuelo representa. Y es precisamente en el Paradiso donde
la componente alegérica deja paso, en el sentido antes sefialado, a una lectura de tipo
simbdlico, es decir, donde me parece descubrir esa subordinacién del concepto mismo
de alegoria. Ese tipo de «metaforas» en las que el sentido recto coincide con el figurado,
como es el caso del vuelo visionario, constituyen en sentido estricto los arcanos o
simbolos méximos de la Commedia, en cuanto que traducen artisticamente la experien-
cia original e inefable, que dan sentido a todos los demds niveles de experiencia y de
expresién. Los simbolos del viaje, y entre ellos el del vuelo visiomario sobre todo,
nombran precisamente lo inefable de la experiencia fundamental, su sabor, y al hacerlo
se constituyen en la rafz primera del lenguaje y de la creacién literaria,
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2.2. Lo real radica en la experiencia, no en el simbolo

Se habri observado hasta qué punto la oposicién entre la absoluta opacidad de las
imagenes en la lectura exclusivamente literal y su transparencia en la simbélica parecen
coincidir paradéjicamente en su comiin negacién de un significado verbalizable m4s
alld delaimagen misma. En el primer caso pornegacién del mismo, porque no se quiere
decir nada més; en el segundo, porque es inexprimible, porque no puede decirse nada
més. La imagen verbal, bajo las opuestas perspectivas de la interpretacién simbélica y
de la literal, representa, pues, los limites superior e inferior de los niveles interpretativos
tal como afirma el mismo Dante, y es en ambos casos absolutamente explicita.

El vuelo ambiguamente corporal de la Commedia representa perfectamente esos
limites interpretativos puesto que estd ahi comoun acertijo para el lector. Si considerado
literalmente el vuelo es corporal -la construccién sintdctica empleada no admite otra
posible interpretacién de la letra®- y considerado alegéricamente es metéfora de un
vuelo figurado interior o psiquico -un «como $i volara», un vuelo metaférico-, bajo la
més amplia perspectiva simbélica, sin embargo, no es exclusivamente ni una cosa ni la
otra, sino sobretodo la expresion de una experiencia que anula la separacién entre lo
objetivo y lo subjetivo y que como tal encuentra en el simbolo su definitivo molde
iconogréfico y verbal. Los arcanos estidn siempre situados equidistantes y ajenos tanto
del mundo subjetivo como del objetivo o, si se prefiere, del microcosmos y del
macrocosmos. Es por eso que el vuelo del poeta es presentado literalmente como una
realidad fisica o corporal, es decir, objetiva y externa, y alegéricamente, como una
realidad interna de lenguaje y significaciones estrictamente figurales, pero en cuanto lo
comprendemos como vuelo simbdlice, como imagen-arcano que habla del misterio
mismo, entonces trasciende esa habitual dicotomia interno-externo y representa una
realidad de experiencia inefable que engloba y dota de nueva fuerza las otras posibili-
dades de lectura sin negarlas completamente. Veremos cémo el simbolismo dantesco
configura en lo que se refiere al decurso itinerante del poeta (el camino terrestre y el
vuelo celeste) y a laestructura cosmolégica subordinada dela Commedia (los tres mundos
de la ultratumba) una grandiosa metdfora necesaria e insustituible de una experiencia
preverbal,

2.3. El simbolo necesario y universal. Caricter central del simbolo del vuelo en
la Commedia

Por ello ningtin arcano simbdlico es arbitrario y por tanto en su esencia tampoco
nuevo. Tras todas las elaboraciones culturales estin las mismas analogias extraidas de
una experiencia visionaria original o primordial. No es nuevo que la Commedia asocie
Ia altura, el ascenso, el vuelo, con las cualidades de superioridad, de comprensién
espiritual, de profecia; se trata de una extrapolacién mds -la iltima realizada por la
cultura medieval de Occidente- del viejo vuelo visionario chamanistico. Corporalmente
ono, el hombre-pdjaro es atraido hacia arriba a Dios, o cae, se desliza, se desplomahacia

3 Vernota 9.
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el infierno, Un simbolo universal como el del vuelo chaménico no puede seren esencia
arbitrario.

Enrealidad Dante hace suyo un viejo simbolo con plena conciencia de que se trata
de una sustancia verbal que esta en la base de la elaboracién poética misma. Claro est4
que entre las originales elaboraciones culturales del vuelo chaménico hasta la Diving
Commediahayun inmenso abismo cultural. Quizds noexista obra algunadondela forma
y el lenguaje, a través de la imaginacién y el pensamiento, se hayan aparentemente
alejado tanto por medio de asociaciones cada vez més distantes de esa experiencia
idéntica en todos los casos. Sin duda la Commedia representa un esfuerzo casiincreible
por llevar al méximo extremo esa tensién fecundante entre la experiencia no verbal yla
elaboraciénsimbélicaque larepresenta. Pero la original matriz vivencial y conformadora
sigue estando presente en el vuelo dantesco. Cuando la critica pierde ese hilo que une
la obra toda con su mdximo centro significante, se originan no pocas incomprensiones
y pseudoproblemas.

3. Poesia, filosofia y simbolo

En el campo del andlisis simbélico de la Commedia es necesario tener siempre
presente que los simbolos arquetipicosno son reducibles a su significado figurado como
es el caso de la alegoria, sino que apuntan a un significado experiencia que se expresa
en ellos. Los tratados filoséficos de Dante, por ejemplo el Convivio, se detienen siempre
ante un umbral de lo indecible y expresan esa imposibilidad de la razén de ir més all4.
El discurso estrictamente especulativo de las «demostraciones de la filosofia» y el
intuitivo de la poesfa se confunden en ese umbral que representa no yala contemplacion
del objeto (la verdad o la belleza) sino la contemplacién del acto mismo de contemplar.
Sabemos por el Convivio que 1a experiencia inefable en cuanto poética es definida como
la contemplacitn de la contemplacién de la belleza, y en cuanto intelectual como la
contemplacion de la contemplacién de la verdad. Poesfa e intuicién intelectual, pues,
pueden considerarse unidas en la imagen simbélica que nace como resultado de ese

.distanciamiento o salir fuera de uno mismo que est4 en la base de la experiencia de la
ascension, del alejamiento del propio yo como trashumanizacién. El simbolo del vuelo
adquiere asf un carécter centralisimo como expresién no tanto de los contenidos de esa
experiencia (niveles de conciencia que se atraviesan) como de la experiencia en si
(alejamiento de la condicién individual del yo). Por muchas vueltas que le demos la ex—
plicacién sobre el significado del simbolo nos lleva siempre al simbolo mismo como
definitivo molde lingiifstico e iconogréfico. Todas las explicaciones se vuelven
tautolégicas™. El arcano simbdlico estd ahi no para que el lector intente organizar un

* Aunque resulta dificil aceptar plenamente la visi6n crociana sobre la relacidn de simbolo ¥ poesia en
Ia literatura medieval, sin embargo quiero sefialar que el sfmbolo en Croce se intuye como representacién de
lo inefable, y que por tanto siempre que pueda hablarse del significado de un sfmbolo cualquiera, ese simbolo
esen realidad una alegorfa: «E allegoria e non simbolo era quel che 1'etd medievale prediligeva e che entrava
nelle sue scritture, nelle sue pitture e sculture e architetture, ne suoi costurri, nel suo abito spirituale; tanto vero
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discurso especulativo sobre su significado, eso es imposible, sino como fundamento de
laorganizacién del espaiotipolégico o del tiempomitico. Porello, todos los comentarios
que hemos hecho, por ejemplo, el que partiendo del concepto dantesco de
trashumanizacién define el vuelo como alejamiento del propio yo, y todos los que podria
hacerse de este simbolo, son o serian meras abstracciones racionales condenadas de
antemano a no afiadir nada nuevo a la evidencia de estas imdgenes primordiales. La
especulacion racional que se desarrolla en la direccién del significado del sfmbolo
arquetipico es, en su pripionivel, semejante alamonotona letania que, como se vio, nada
puede afiadir tampoco a la literalidad opaca de la imagen dogmadtica. Y esto ocurre
porque, en ambos casos, laimagen literal o la simbdlica se sittian en un 1imite expresivo.
La diferencia estriba en que en su caso se trata de un limite superior y en el otro, inferior.

La imagen del vuelo recoge, en cuanto arcano simbélico, no sélo los contenidos
teéricos de esa abstraccién (la del vuelo), sino también el aspecto tangible de la
experiencia del misterio, el «recuerdo pintado», el sabor mismo de esa experiencia. Por
eso los simbolos arquetipicos son consustanciales al campo de la expresién artistica que
la Commedia egregiamente representa, y mucho menos al de la especulacién filoséfica
de la obra en prosa.

El simbolo no es reducible a la logica del lenguaje analitico: es imposible
racionalizar la experiencia inefable que alude. Resulta, pues, imposible para el critico
ahondar con palabras mds alld del limite que el simbolo representa entre el 4mbito del
lenguaje y de la racionalidad, sometido al principio de la no contradiccién, y el
fundamento no dual del mismo. Es necesario no perder nunca de vista esa preeminencia
ontoldgica y conformadora que hace de los simbolos los escandallos de mayor
profundidad arrojados en el insondable oceeano de la experiencia visionaria. En si
mismos, interpretacién, medida o forma, no pueden, sin embargo, ser interpretados en
la direccidn de su significado, sélo pueden crearse o recrearse, Esto iltimo es lo que hace
Dante en la Commedia con el simbolo «prestado», y no por ello «sentido» como menos
propio, del vuelo visionario: utilizarlo para dar sentido a niveles inferiores de experiencia
que s6lo asi encuentraan su lugar en el conjunto de 1a obra. Esa es una de las funciones
de los simbolos arquetipicos® que la Commedia representa de forma suprema: conferir
significacién al mundo del hombre, a las crueles batallas, sangrientas a veces, de la
mente, del amor o de la historia.

En realidad el simbolismo dantesco necesita de esta pluralidad de niveles de
realidad, de existencia, de conciencia o de interpretacién. Y esa pluralidad necesita, por
su parte, de una jerarquizacion de los mismos, del superior 0 mds elevado al inferior o
mds bajo, es decir, de una componente vertical. El vuelo visionario representa esa

che il Bezzola, come 1’Huizinga e il Béguin, ne discorrono distaccandolo dalla poesia, il che non si potrebbe
se fosse simbolo poetico e percid tutt’uno con la poesia, effabile solo con questa, ineffabile fuori di questa»
Vid. Benedetto Croce, La letteratura italiana per saggi storicamente disposti, Mario Sansone, Bari, Laterza,
1971, p. 574.

351 a primera funcién, la mds fundamental, est4 en la consideraci6n tradicional del simbolo como apoyo
para la meditacién. Esta es su funcién prictica. La Commedia, sin duda, se refiere m4s bien a la segunda
funcién. No se le pide al lector una meditaci6n, sino un seguimiento (intelectual y poético), de una compleja
exposici6n tedrica, eso sf anclada en la experiencia.
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componente de referencia a una realidad superior, vivencial, intrinseca al simbolismo.
Por eso el estudio del vuelo visionario en la Commedia nos Ppermite una aproximacién
al concepto general o tedrico que Dante tiene del simbolismo. Por ejemplo, poco antes
del inicio del vuelo del poeta y Beatriz, el autor aconseja no seguir adelante a quienes
no estén preaparados para una lectura anagégica. En realidad, todos los niveles que
deben ser atravesados en el proceso de ascensién son selectivos; sélo quien esté
preparado en su interior podré atravesarlos. Cualquiera de estos multiples niveles de
realidad y conocimiento es simbolo de un vivel superior, pero no al revés®. Es por ello
que deciamos que los simbolos de segundo grado o alegorias tienen su significado en
los mismos simbolos arquetipicos y que cualquier tipo de experiencia humana se
conecta y reproduce la experiencia primera e inefable en su propio nivel.

El mundo de la experiencia humana, de Ia misma vida de los hombres, se
transforma en un mundo de ultratumba cuando lo vemos como simbolo de una realidad
mds alta. Incluso cuando ese mundo de la ultratumba inspira horror, es porque representa
la simbolizacién de la lejanfa en que se hallan el hombre y su entorno de ese nivel
superior al que alude significativamente como ausencia. El mundo de ultratumba no es
otro mundo, sino el resultado de una mirada visionaria sobre el mundo humano, es decir,
resultado de la relacién significativa e fluminante de la experiencia mundana con la
experienia original, conla unidad Gltima del todo en que se apoya la analogfa entre todos
los niveles de lo creado. Lo desconocido puede llegar a ser conocido cuanto todas la
COSas se Ven como semejantes por participar de un principio tinico que hunde sus raices
en el misterio, el cual resulta, €l si, completamente incognoscible. Por eso cuando
Auerbachafirmaque «.. I’oggettodella Commedia, anche se essa raffiguralo stato delle
anime dipo la morte, rimane la vita terrena in tutta la sua ampiezza e il suo contenuto;
tutto quento avviene in alto e in baso nel regno dell’aldil3, si riferisce al dramma
dell'uvomo nell’aldiqua»™, el hecho de que la relacién entre simbolo y simbolizado
parezcaestar invertida respectoalo hasta ahoraexpuesto, no representa una contradiccién
insalvable. Siel poeta asciende hasta el més alto cielo de la iluminacién, el texto mismo
delaCommediarepresentael descenso, laaplicaciénde los principios al descubrimiento
del orden arquetipico de la realidad mundana®, Es en este sentido que el texto puede ser
considerado como vehiculo de revelacién y que el poeta es también profeta.

3 Cuando se habla de simbolismo en relacién con culturas ancladas en Ia tradicién religiosa, como es el
caso de la Edad Media, hay que tener siempre en cuenta estd diferencia fundalmental con nuestro actual
concepto de simbolismo, en gran parte deudor del psicoandlisis, mucho més fluido y «andrquico». La
jerarquizacién simbélica medieval obliga a considerar 1a significacién del simbolo, el elemento simbolizado,
como perteneciente a un plano ontolégicamente superior. En general lo simbolizado se refiere siempre a un
nivel de experiencia espiritual, pero nunca por ejemplo a un objeto concreto.

¥ Vid. Auverbach, La struttura della Commedia, en Carlo Salinari, op. cit., p. 84.

3 Por eso condivio en lineas generales la siguiente afirmacién de Auerbach: «Dunque la Commedia &
veramente un'immagine del mondo terreno: con tutta la sua ampiezza e Ia sua profondita, esso & compreso
nella struttura dell’aldild, completo, non falsato e ordinato definitivamente; la confusione del suo corso non
& taciuta e nemmeno mitigata, o privata delle sue qualita sensibili, ma mantenuta in piena evidenza e fondata
su un piano che lo comprende e lo libera da ogni apparenza casuale», bid. p, 85. Existe pues un doble nivel
de experiencia (del mundo terreno y del ultraterreno) entre los cuales el texto de la Commedia se sinia como
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Elmundo de la experiencia humana se trasfigura asi en un lenguaje simbélico que
alude a una experiencia insondable, es decir, el mundo de 1a vida terrena se vuelve el de
la ultratumba sin dejar por ello de ser referencialmente humano . Toda experiencia si
se contempla visionariamente, o lo que es 1o mismo en relacién con su m4s secreta raiz
simbolica, refleja por ello, en su propio nivel, la experiencia fundamental del hombre
ante el misterio. El arcano simbdlico es 1a m4s alta expresion de esa relacidn, concebida
como poetica lectio, donde se encuentran auctor y lector.

En la Commedia no existe contradicci6n entre simbolismo y poesfa, como tam-
poco existe entre simbolismo y contenido especulativo. Precisamente, como se ha dicho
ya, la unién entre ambos discursos, nunca conseguida plenamente por Dante en las obras
anteriores en las que el simbolismo es casi exclusivamente de tipo alegérico, es posible
en la Commedia por la presencia de esos simbolos arquetipicos.

La existencia de un sentido profundo en la poesia medieval no destruye el valor
artistico de ésta. Piénsese en gran de la poesia del dolce stil nuovo. Por el contrario, una
bella poesia tampoco debe ser necesariamente simbdlica. El simbolismo arquetipico de
la Commedia es resultado de una interrogacién al lenguaje en busca de una posible
revelacion del ser y de la belleza. Lo que en el Convivio era separacién entre expresién
poética y discurso filoséfico, es aqui unidad inseparable, ahondamiento en la propia
entrafia simbélica del lenguaje. Por ello, la poesia de la Commedia es sobretodo
explicitacién o desarrollo de un simbolismo implicito en el mismo lenguaje, encarna-
cién de la idea y no idealizacién de una realidad objetiva y externa. Y esa idea, como
se ha visto, es una realidad de orden superior sentida como experiancia de lo inefable 40,
La poesia de la Commedia se configura como puente expresivo y artistico entre lo
interno subjetivo y lo externo objetivo, como encarnacién de la idea en una forma
simbdlica.

4. Ambigiiedad del vuelo simbélico
Sila caracteristica fundamental del simbolo es su ambigiiedad, la ambigiiedad del

simbolo del vuelo en la Commedia (siguiendo en ello el modelo paulino) se manifiesta
como indefinicién de su corporalidad. Vuelo corporal o no corporal equivale sin duda

eslab6n intermedio, como expresion de esa relacidn entre lo sensible y lo inteligible, que podriamos
representar asi:

1. experiencia del mundo ultraterreno estructura arquetipica del mds alld
significado-experiencia simbolizado

2, imagen visionaria de la Commedia simbolo

3. experiencia del mundo terrenal referente simbolizante

¥ Creo que la relacién indicada por Auerbach («tutto quanto avviene in alto e in basso nel regno
dell’aldild, si firerisce al dramma dell’vomo nell’aldiqui») deberfa ser enunciada inversamente ya que sélo
es posible descender por la escalera del ser cuando se ha subido previamente. Ver nota 36.

0 vid. René Guénon, Considerazioni sull’ esoterismo cristiano, Firenze, Edizioni Studi delle Tradiziond,
1978.
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a vuelo fisico o mental, como indicadores de los amplios conceptos de vuelo externo
objetivo o vuelo interno subjetivo. Pero la ambigiiedad misma del arcano simbélico
representalanegacién de esaaparente oposicidén yla coincidentia oppositorum de ambos
términos en Ia vivencia del vuelo que el simbolo representa. Aunque la critica viva y
crezca absolutamente ajena a este niicleo original de la experiencia visionariano porello
debe olvidar esta dependencia, evitanto asi perderse en los médanos de un lenguaje
reflexivo que se autonomiza y se hunde en la estéril desesperanza de quien ha perdido
el significado original del simbolo como experiencia.

Porello cuando Dante nos conduce hasta «il luogo di massima tensione delintento
rappresentativo»', momento en que el poeta vuelve a compararse con el apéstol de los
gentiles, no somo capaces de reconocer esa experiencia, a la vez subjetiva y objetiva,
y afirmamos que no se trata de un vuelo «real» sino «simbélico», queriendo decir con
ello que no es un vuelo objetivo sino subjetivo. Asireducimos el stmbolo a la alegoria,
lo intitivo a la simple l6gica. Pero los lugares comunes del lenguaje dificilmente
pueden servimos para entender una obra como la Commedia que representa el resultado
de un esfuerzo por penetrar la esencial estructura tipolégica del lenguaje. Los lugares
comunes aplicados a la Commedia pueden seren muchas ocasiones, «lugares» erréneos
en su espacio simbdlico. En éste, lo subjetivamente verdadero no es menos verdadero
que lo que se presenta como verdad objetiva. Sobre ambas verdades relativas del mundo
de la experiencia de la dualidad, una tercera verdad, la de la experiencia de la no
separatividad que el simbolo encarna, estd por encima de tal distincién.

Afortunadamente la critica simbélica no se encuentra sola en la intuicién de que
la principalisima funcién de ruptura de las barreras entre el yo interno y el entorno
objetivo, estd en el nicleo mismo del quehacer literario de la Commedia. Algunos
ejemplos entresacados al azar y referidos al momento de la ascensién asi lo confirman:

«Nell’ascesa egli vive una travolgente ed asaltante alternativa di contemplazione ora
di Beatrice ora dei nuovi oggetti, di interiore modificazione e di stupor, de teso ardore
di conscenza. La sua esperienza centrale & la sovrumanazione» %2,

Y otro ejeinplo que, refiriéndose al paisaje de la Commedia, o entoro objetivo y
referencial, implicitamente sefiala también esa conciencia de no separacién enel preciso
momento de la ascensién:

«L"anelitoreligioso sempre pill potente che spinge Dante di cieloin cielo, nonha alra
punto d’appoggio che la descrizione di quel paesaggio oltreterreno che dilaga d’ogni
intorno. Forse era questo paesaggio 1'unico mezzo di espressione della beatitudine
che permettesse a Dante di evitare i vaneggiamenti mistici ed impoetici di Jacopone
e dicontrastare le continue tentazioni della teologiarimata. Man mano che Dante sale,

41 vid, Nicold Mineo, op. cit. p. 248.
“2 Ibid., p. 248.
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’orizzonte esterno e 1'crizzonte interno si allargano: ma senza il primo, il secondo
svanirebbe; voglio dire: senza il paesaggio, la poesia del Paradiso si disperderebbes 43,

Por el contrario multitud de absurdos y pseudoproblemas derivarian de una critica
simbdlica que se alimentase del separador dualismo objetivo-subjetivo aunque lo
hiciese en nombre del principio superior de la coincidentia oppsitorium. Hay que tener
en cuenta, sin embargo, que sélo la experiencia visionaria de 1o inefable anula cualquier
contradiccién y es en esencia no dual; el simbolo mismo, sea cual sea, es en si mismo
dual, sometido a las leyes del lenguaje y de la representacién. La ambigiiedad inherente
a todo simbolo -que en el presente caso es la ambigiiedad vuelo corporal/no corporal o
fisico/mental- no anula esta dependencia respecto a la dualidad: tal ambigiiedad
representa una forma indeterminada de coexistencia de cualidades opuestas, no su
anulacién que sélo puede darse en el campo de la experiencia (no simbélica, sino
simbolizada), a 1a que el simbolo alude siempre.

Respecto a las formas visionarias de movimiento por el mundo de la ultratumba
representadas en la Commedia (el caminar descendiendo, el caminar ascendiendo, el
vielo) existe en ellas una diferente valoracién o preeminencia de lo objetivo, de lo
subjetivo o de la silmutaneidad de ambos. Se trata siempre en los tres casos de la
trasposicion simbélica de una experiencia visionaria. El caminar descendiendo del
Infierno corresponde a una exteriorizacién de 1a mirada que transfigura esas realidades
objetivas o referenciales, mostrando el lamentable estado del mundo y la soledad del
sujeto privado de conciencia unificadora. Representa un proceso de transfiguracién
visionaria de la realidad externa en el que la imagen adquiere una particular autonomia,
una opaca y dolorosa objetividad, y el sujeto de la percepcién sensible no es mas que un
mero punto focal que centraliza toda esa alucinacién. Por el contrario, el caminar
ascendiendo del Purgatorio por la mis alta de las montafias representa el proceso
inverso de interiorizacién de las imégenes en esforzada bisqueda del orden y del sentido
racional del mundo. La mixima interiorizacién posible, simbolo de la paz y armonia
interiores, es alcanzada por el poeta en el punto més elevado de su ascensién terrestre,
el Paraiso terrestre que corona la isla del purgatorio*, asi como el punto m4s bajo del
infierno simboliza el estado de mayor estupor y confusién.

Por ello, en el Infierno domina la componente literal centrada en hechos
mayoritariamente biogréficos y externos, mientras que el Purgatorio exige una lectura
mds detenida de los 31gn1f1cados figurados, més interiorizada y psicolégica. En ambos
casos, la figuracién visionaria traspone a nuevas formas de representacién y significa-
ci6n una realidad eminentemente humana. Con un lenguaje estrictamente nominalista,
deberiamos decir que en la Commedia nada es més real que el Infiemo y nada mis

 Vid, A. Momigliano, <I1 paesaggio nella «Commedia»>en Carlo Salinari, op. cit., Bari, Laterza, 1970,
pp. 129-130.

# Consonante con este contextode ideas 1a definicién que Auerbach dadel significadointeriordel Parafso
terrestre: «. . . rappresenta anche la perfezione terrena, da cui egli & decaduto quando, dopo la sua morte [de
Beatriz], si allontand da lei; e per questo, solo qui, dopo aver percorso tutti i gradi della purificazione nel
Purgatorio, deve compiersi la confessione e la penitenza particolare, che toca solo Dante, e che ha per oggetto
quella caduta». Vid. Carlo Salinari, op. cit., p. 70.
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especulativo y mental que el Purgatorio y el Paraiso terrestre. Por su parte, el vuelo a
través de los circulos del Paraiso coincide con un proceso diverso de transformacién de
la experiecia de contemplacién en imigenes arquetipicas *S,

Las dos formas bésicas del viaje por la ultratumba (camino y vuelo) suponen la
crisis de la frontera que separa lo subjetivo de lo objetivo: en la ultratumba terrestre por
la desaparicién sucesiva de cada uno de los términos del par (todo es externo en el
Infierno, no existe interioridad; interno en el Purgatorio donde todo es significacién);
en la ultratumba celeste, por 1a coincidentia oppositorum de esos mismos términos que
representa la nueva alianza de un méds amplio nivel de comprensién, «trashumano»
desde luego. Camino o vuelo corresponden pues a formas simbélicas opuestas de
penetracién en lo que segiin la clasificacién de Porfirio deberia llamarse el camino de
lo sensible o psicolégico en un caso, y en el camino de lo inteligible en el otro %

Los «fantasmas» que el poeta encuentra en su camino y en su vuelo poseen pues
un diferente nivel de realidad: mas reales los fantasmas del Paraiso celeste y menos los
del mundo sublunar estrictamente humano, segiin la terminologia adecuada al pensa-
miento «realista» de Dante, en cuanto realismo se opone a nominalismo. En nuestra
propia y contraria terminologia nominalista, a la que sin duda estamos més acostum-
brados, habria que decir que el fantasma que aparece durante el camino es m4s real,
menos fantdstico por tanto. Pero en ese camino hay dos fases y por tanto dos tipos de
fantasmas: el infernal, no ajeno al mundo de la percepcién sensible ya que se trata de un
fantasma referencial y objetivo, y el fantasma del Purgatorio que, por el contrario, es
significativamente alegérico, subjetivo y mental. En ambos casos las escenas que
jalonan el camino por la ultratumba terrestre se refieren a la experiencia de lo humano
y lo dual, pero estructurdndose en la oposicién de lo objetivo o referencial poruna parte
y de lo significativamente alegérico por la otra. El acto de caminar por la ultratumba
terrestre es una experiencia de lo humano y de lo dual, no es un simbolo puro. Por el
contrario el fantasma que aparece durante el vuelo, segiin esa misma terminologfa, es
menos real, corporal y objetivo, més fantastico, un puro fantasma o una alucinacién,

43 Hay observaciones aisladas de De Sanctis que parecen preanunciar algunas de las conclusiones que aquf
exponemos, pero, por desgracia, no se inscriben en un cuadro conceptual aceptable. Veamos algunas: «la vida
terrena o infernal es captada porel poeta en la viva entrafia de la realidad [...] el Purgatorio es el mundo donde
el espiritu se libera de la came y busca su libertad [...] 1a realidad del Purgatorio no estd en presencia, sino en
imaginacién, como imagen del espiritu a través de la memoria y el deseo [...] la realidad (del Purgatorio) no
tiene existencia propia, sensible, ni figurativa, ni pintada, es visién directa del espfritu que obra libre y
abstractoenelsentido [...] es (el Purgatorio) el reino del intelecto enel que el sentido es despojado de sus bellas
apariencias extemas [...] El Paraiso teolégico es espfritu, lejos del sentido y de 1a imaginacién [...] Dante le
da apariencia humana y lo vuelve sensible e inteligible», Y en este resumen de los aspectos formales de la
imagen en los tres mundos dantescos: «Siamo all'ultima disoluzione della forma. Corpulenta e materiale
nell'Inferno, pittorica e fantastica nel Purgatorio, qui & lirica e musicales: inmediata parvenza dello spirito,
agsoluta luce senza contenuto, fascia e cerchio della spirito, non esso spirito». Vid. Francesco De Sanctis, op.
cit., p. 222 5. y nota 47.

% Vid. Leonardo Rivera, «Iconograffa geocéntrica del “Duecento” en el canto XXXIv del “Infierno”s,
en Il Duecento, «Actas del TV Congreso Nacional de Italianistas», Universidad de Santiago de Compostela,
1989, p. 535.
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Las imdgenes fantisticas que corresponden al caminar por £l Infiemo y el
Purgatorio no son ajenas al mundo de los objetos, los sentimientos o las ideas, los
fantasmas que all{ aparecen son siempre demasiado humanos; sin embargo, sélo en el
mundo de lo trashumano o mundo del vuelo paradisiaco, de lo que es invisible por
esencia, los fantasmas son producto de un revestimiento figural de la pura y simple
experiencia de la intuicién de la verdad.

Esta diferencia cualitativa entre los fantasmas dantescos fue sefialada ya por De
Sanctis por medio de su distincién de imaginacién y fantasia*’ que al representar una
«indudable signo de la més dilatada teorizacién romantica» se inscribe «en una de las
mds fecundas disquisiciones del idealismo germénico» ¢, Elidealismo roméntico que la
visién desanctisiana representa con todo rigor valora, si, la fantasfa por encima de
cualquier otra facultad, pero sigue apegado invenciblemente a ciertas resistencias
nominalistas que conviven, forzadamente desde luego, con la caracteristiva
ultravaloracién romdntica de la fantasia poétia, Precisamente de esta valoracién deriva
el carécter histéricamente novedoso del andlisis desanctisiano, aunque viciado por el
propio contexto de ideas del idealismo, origen de sus insuficiencias, que juzgalo poético
en la Commedia en funcién de una escala de valores estéticos que no le es aplicable .
De Sanctis sustituye el concepto medieval de «universal» por el de «general», la «idea»
ensentido platénico por el confuso concepto de lo «ideal» y parece ignorar el verdadero

41 «Dante ha in supremo grado la principale facolta di un poeta, la fantasia, che non si vuol confondere
con I'immaginazione, facolth molto inferiore. L.’immaginazione ti da 1'omato e il colore, liscia la superficie,
il suo maggiore sforzo & di offrirti un simulacro di vita nell’allegoria e nella personificazione. La fantasia &
facolta creatrice, intuitiva e spontanea, ¢ la vera musa, il deus in nobis, che possiede il secreto della vita, e te
la coglie a volo anche nelle sue pid fuggevoli apparizioni, e te ne di 1'impressione e il sentimiento.
L'immaginazione & plastica; ti da il disegno, ti da la faccia: «pulchra species, sed cerebrum non habets;
1'imaginazione & il fine ultimo in cui s adagia. La fantasia lavora al di dentro, e non ti coglie il di fuor, se non
come espressione e parola della vita interiore. L'immaginazione & analisi, e pid si sforza di omare, di
disegnare, di colorire, pii le fugge el sostanziale, quel tutto insieme, in cui la vila. La fantasia & sintesi: mira
all’esenziale, e di un tratto solo ti suscita le impressioni e i sentimenti di persona viva e te ne porge I'immagine.
La creatura dell’immaginazione & 1'immagine finita in s& stessa e opaca; la creatura della fantasia & el
fantasma, figura abbozzata e trasparente, che si compie nel suo spirito. L’immaginazione ha mollo di
meccanico, & comune alla poesfa e alla prosa, a’sommi e a'mediocri; 1a fantasia & essenzialmente organica,
ed & privilegio di pochissimi che son detti Poeti». Vid. Francesco De Sanctis, op. cit., p. 119 s,

“® Vid. Miguel Angel Cuevas, La poesia dueecentista en la historiografia literaria decimonénica:
Francesco De Sanctis, en ll duecento, op. cit., p. 233..

** Asf Dante es presentado por De Sanctis como el primer verdadero poeta en medio de un mundo -el
medioevo- esencialmente antiarfstico en el que la textualidad poética no existe mds que como boceto: «Che
cos&dunquela Commedia? ¢'ilmedioevo realizzato, come arte, malgrado I’ autore e malgradoicontemporanei.
E guardate che gran cos#¢ guesta! Il medio evo non era un nondo artistico, anzi era il contrario dell’arte. La
religione era misticismo, la filosofia scolasticismo, L'una scomunicava 1'arte, abbruciava le immagini,
avvezzava gli spiriti a staccarsi dal reale. L’altra viveva di astrazioni e di formole e di citazioni, drizzando
I'inteletto a sottilizzare intorno a’nomie alle vacue generaliti che si chiamavano essenze. Gli spiritieranotirati
verso il generale, pi disposti a idealizzare che a realizzare: cid che & proprio il contrario dell’arte. Ne poeti
semplici trovi il reale rozzo, senza formazione, com ne 'misteri, nelle visioni, nelle leggende. Ne’ poeti solenni
trovi una forma o crudamente didascalica, o figurativa e allegorica. L arte non eranata ancora. C’era la figura;
non ¢'era la realtd nella sua libertd e personalitd». Vid. Francesco de Sanctis, «La “Commedia”», op. cir., pp.
215 - 216.
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estatus ontolégico del simbolo que no es otro que el de imagen revelada de una efzpe—
riencia no verbal, nunca del concepto como De Sanctis afirma expresamente 3,

Poreso cabe hablar, no de una alegoria del vuelo, ni tampoco de un vuelo poético,
sino de la expresién poética de un simbolo arquetipico. El paso del caminar al vuelo
representa, pues, la sustitucién del tipo de materia que se presta a la transformacién
visionaria: el camino que pone al poeta en contacto con una materia inteligible (1a idea
ensentido platdnico), asequible a través de una experiencia de contemplacién, conocida
por medio de la gnosis o reflexién de esa experiencia, expresable por el arte. En el
momento del vuelo, ya no se trata sélo del paso de lo exterior a lo interior (del Inferno
al Purgatorio), pues en el Paradiso tal dicotomia no se mantiene, sino de Ia transfor-
macion de la pasada experiencia (exteriorizada o interiorizada visionariamente) a la
experiencia de la no dualidad. La experiencia contemplativa que el vuelo representa se
proyecta en una imaginerfa simbdlica hecha de puros fantasmas que ordenan y
configuran la realidad en su conjunto: tanto lo m4s intimo del hombre, su propia mente,
como lo mds alejado de él: la historia, la sociedad, los seres concretos.

Enel Infiemo y el Purgatorio, donde ocurre la experiencia de Ia dualidad, el poeta
contempla la verdad y la belleza o su negacién, pero ain est4 separado del superior
estado de unificacién, como sujeto frente a su objeto; en el Paraiso, se trata, con palabras
del mismo Dante, de una contemplacién de la contemplacién que anula el separador
dualismo sujeto-objeto. Sélo en este dltimo caso, el fantasma se sitta en el limite entre
ambos mundos de la experiencia interna y externa, y es resultado de una inteleccién por
imdgenes o mirada visionaria. Por eso puede afirmarse, por ejemplo, que Virgilio es un
fantasma «impuro» en cuanto estd apegado al mundo de la dualidad y de Ia razén ** yque
Beatriz, sin embargo, representa plenamente la inmersién del poeta en una reflexion
unificadora, gnéstica, que trascienda ese dualismo.

Nada sabemos, sin embargo, de ese especial conocimiento que otorga la gnosis
porque nada o muy poco nos dice Dante. Sélo que se expresa por imédgenes verbales
cuyos constituyentes son precisamente la imagen y la palabra como representantes de
las facetas sensible e intelectiva del simbolo. Por eso 1a imagen simbélica se sitia en el
limite mismo entre lo inefable de la experiencia original y lo efable de su manifestacién
literaria. La relacién necesaria entre imagen fant4stica (imagen sobrerreal, dirfamos con
terminologfa no nominalista) y pensamiento, ya sefialada por Aristételes®, y la pre-

% «II concetto allora, non che abbia bisogno di essere illuminato da una immagine tolta dal di fuori, &
trasformato, & esso medesimo I’immagine. In quest’opera di trasformazione si revela la fantasia», Ibied. «La
lirica di Dante», p. 121.

3! Virgilio, junto con el propio Dante, es Ia tinica figura que no pertenece al Infierno ni al Purgatorioy
que por tanto puede recorrer ambos mundos. Como le estd vedado el Parafso, es decir, la posibilidad de
trascender la oposicidn objetivo-subjetivo, su «lugar» simbdlico no es el de la coincidentia oppositorum de
los elementos del par, sino de de un equilibrio racional entre ambos, que quizds alcance su méxima expresién
en el equilibrio moral al cual se refiere la interpretacién tropolégica. Ello estarfa en armonfa con el cardcter
subordinade de esta iiltima respecto a la mds amplia comprensién de la interpretaci6n anagégica y harfa del
Parafso terrestre, limite entre ambos mundos y ambos tipos de interpretacién, lo que efectivamente es: un
«lugar» esencialmente ético.

52 Bruno Nardi comenta, citando a Aristételes (De anima, II y IIT), que «1’atto dell’intendese umano non
si effettua senza un'immagine sensibile interiore, senza il fantasma in cui riluce, materiata, ’idea intelligibile
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eminencia de la primera respecto al segundo, parece ser un criterio compartido por el
propio Dante, quien incapaz de decir lo indecible, es Capaz, sin embargo, de conservar
laimagen que esa experiencia de conocimiento trae necesariamente consigo:laimagen-
simbolo arquetipica. Cabe citar otra vez en este nuevo contexto de ideas las palabras de
Beatriz que se refieren a ello;

Ma perch’ io veggio te nello ‘ntelletto
fatto di pietra, ed impetrato, tinto,
si che t’abbaglia il lume del mio detto,
voglio anco, e se non scritto, almen dipinto,
che ‘1 te ne porti dentro a te per quel
che si reca il bordon di palma cinto®,

Donde la palabra sola demuestra su impotencia como depésito de la memoria, 1a
imagen simbélica, sin embargo, evidencia su superioridad respecto a ella.

El ambiguo vuelo se constituye como la forma més perfecta de expresar la
coincidentia contrariorum entre la experiencia objetiva y la de la pura subjetividad,
gracias a esaambigua cualificacién corporal-no corporal que Dante hereda de Pablo. La
realidad de la experiencia del vuelo es la realidad de una dimensién espiritual y
contemplativa de ruptura que sélo unos pocos, segiin Dante afirma expresamente,
pueden alcanzar. En ella estd, sin embargo, la raiz més oculta del lenguaje que todos
utilizamos, la rafz simbélica a penas visible a flor de tierra, raiz de la que brota uniinico
tallo cuyo lado meridional, expuesto al sol del sentimiento es el de la expresién poética
y cuyo lado septentrional, donde crecen los liquenes, representa el discurso filoséfico-
metafisico. En la Commedia ambos formas de contemplacién se unen en ese
distanciamiento a la vez poético y intelectual del que el simbolo del vuelo visionario es
huella perenne.

5. Perplejidades de la critica

Toda la construccién del Paradiso depende de esta primordialidad de lo pura-
mente simbdlico. El vuelo se constituye como el simbolo central del que derivan los
aspectos bésicos del edificio paradisfaco: ascensién, verticalidad, jerarquizacién, etc.
Por ejemplo, el significado primordial del vuelo visionario asocia la divinidad a los
cielos, al cielo més alto concretamente. Pero cuando la experiencia que soporta ese
significado primordial del simbolo se pierde, nos quedamos con un pobre significado
literal que parece colocara Dios en las estrellas, o bien con un triste significado alegérico

[.-] si potrebbe anzi dire, che ad ogni concetto intellettuale corrisponda gia il suo segno espressivo
nell'immagine fantastica. Ora appunto limmagine fantastica, secondo Aristotele, quella che muove il suono
vocale eimprime ad essoun significato» (gp. cit., p. 187). Concepto que coincide con la preeminencia sefialada
por Beatriz de la «imagen pintada» como tinico tesoro, «materia primera del canto» que se conserva de la
experiencia de ultratumba y también como tinico motor de la creacién poética.

3 Vid, Purg XXXIII vv. 73-78, y nota 26.
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como traduccidn imaginativa y arbitraria de un discurso meramente racional o Sirlilplc-
mente moral, segiin el cual el cielo seria el lugar de mayor altura y dignidad.

Desgraciadamente, la interpretacién literal se ha utilizado con demasiada frecuen-
cia para identificar y separar, ante los textos considerados revelados, la posicién
agnéstica de la posicién del creyente. Para unos Dios «reside» efectivamente en un lugar
sobre las nubes, para otros mis alld de éstas estdn sélo los astros. En ambos casos, sin
embargo, hay un acuerdo en la literalidad de lo que se niega o se afirma. Se toma el
stmbolo por lo simbolizado, es decir, lo verbalizado por la experiencia no verbal a que
éste alude, en el primer caso negindole «realidad» en nombre de un objetivismo
«destructor de viejas supersticiones»; en el segundo, otorgindole al simbolo una
«realidad objetiva» que mal se acuerda con ese mismo objetivismo. Tanto unos como
otros sitiian objetivamente la realidad del Infiemo en el interior de 1a Tierra o la del
Paraiso de los bienaventurados en el mismo espacio objetivo por donde se mueven los
astros.

Este comiin objetivismo representa una evidente y curiosa coincidencia del punto
de vista estrictamente religioso y del racionalismo escéptico en cuanto ambos olvidan
la dimensién de experiencia que el simbolo encarna. Existe en ellos, eso si, una opuesta
valoracidn de la «realidad» del simbolo (afirmacién o negacién,) pero dentro de una
idéntica praxis mental que podemos definir como el consenso de la literalidad. Afirmar
o0 negar es aqui prescindible y no diferenciador. '

Sin embargo, el viaje a la ultratumba de Dante, que en esencia no difiere de los
conocidos articulos de fe del «credo» («que baj6 a los infiemnos». . . «qué subid a los
cielos») o del viaje ala ultratumba de Pablo, que sino articulo de fe, fue creencia comiin
y generalizada durante la Edad Media, se incluye por circunstancias histéricas y per—
sonales en el concepto general de ficcién poética, de alegoria. Pero aiin en este segundo
caso el consenso entre dos cosmovisiones que, sin embargo han luchado tanto a lo largo
de la historia se mantiene: en un caso la Commedia se interpreta como la alegoria del
significado verdadero de una de esas dos cosmovisiones -la religiosa-, en el otro como
la alegoria de un significado erréneo en cuanto que es reducible a pura ilusién,

Lamodemidad con todo su racionalismo y también con toda su incomprensién se
asomaba ya (para Dante la premodemidad es un futuro confuso presentido como
inmediato) a las puertas de esa catedral encantada en la que él, Dante, se atrevié a

-penetrar para descifrar los misterios de un mundo a punto de concluir. Un cierto
reduccionismo interpretativo, no importa demasiado si agnéstico o creyente, representa
el peligro mayor a la hora interpretar la Commedia. Es conveniente no olvidar la di-
mensién gndstica o hermética del simbolo que configura la forma general del edificio
dela Commedia. Ese olvido ha hecho que de profeta de los misterios de lo arcano, Dante
pasase a ser considerado sélo virtuoso alegorista de secretos efables celosamente
guardados, pero al fin y al cabo siempre reducibles a sus fuentes filoséficas. Y durante
demasiado tiempo, ni siquiera eso: la Commedia fue vista con demasiada frecuencia
como un firrago incomprensible de escaso o nulo valor poético.

En este nuevo Dante incomprendido que se levanta como auténtico profeta
fracasado para sus postreros, se proyecta el nuevo consenso -éste, sf, real y no supuesto
como el de la ilusoria literalidad- en el que la posici6n religiosa y la escéptica coinciden
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prescindiendo de sus opuestas filosofias o poéticas. Se trata del consenso del alegorismo
considerado como lailtima frontera en el proceso de la descifracién de los significados.

Pero la figura del virtuoso alegorista es también, afortunadamente, la del excelso
poeta. La visién desanctisiana primero y las matizaciones introducidas por Croce
después estimularon esa nueva apreciacién de la figura de Dante representando un giro
en la modema orientacién de los estudios dantescos al sacar a la superficie todo lo que
el contexto de ideas de la época permitia vislumbrar. Para Croce el valor supremo de la
Commedia estaba en las llamaradas de auténtica poesia que se habian salvado del gran
derrumbe inevitable de lahistoria. La obra toda se vuelve asf un tapiz del cual cada lector
puede salvar las partes del dibujo general que mis corresponden a sus propios criterios
estéticos, aunque perdiéndose inevitablemente la visi6n del dibujo en su conjunto.

Se trata literalmente de un error de bulto, pero también del primer intento
coherente de dignificar la obra del poeta de la ultratumba liberindola de la ganga de
estériles alegorismos y por tanto de la dimensién filos6fica o doctrinal como tinico
posible método interpretativo. La aproximacién crociana a la confluencia de lo simb6-
lico y lo poético, que representa una superacion de las contradicciones desanctisianas,
es para mf la més fructifera de las consecuencias que derivan de esta toma de posicién
verdaderamente saludable y purgativa®. No es mds que un primer intento, sélo esboza-
do, de una reflexién ciertamente todavia encorsetada por ciertos lugares comunes de un
pensamiento de rafz idealista. Sin embargo, con todas las parcialidades que se quiera,
en €l est4 presente esa fundamental intuicién de que en Dante simbolo y poesfa no
entrafian contradiccién alguna:

«[...] il simbolo poetico e percid tutt'uno con la poesia, effabile solo con questa,
ineffabile fuori di questa».

Buena parte de la critica especializada de los dltimos decenios ha tomado también
conciencia de este hecho. Estaria fuera de toda 16gica histdrica traer a colacién un
dantismo neocrociano seguramente anacrénico. E1 método que Croce aplica al estudio
de la Commedia y el contenido mismo de sus pensamientos han sido superados, pero si
se considera que la intima unién de simbolo y poesia observada por Croce es resultado
de una fructifera intuicién, de una primera toma de conciencia que atisba un itinerario
que conduce al centro oscuro de la Commedia, entonces, aunque sepamos que el camino
que de alli parte es otro, no podemos rechazar del todo ese primer vislumbre.

Si la consideracién de la unidad de la Commedia caracteriza toda la critica pos-
teriora Croce, incluida la critica exquisitamente filolégica, la critica simbdlica no puede
prescindir tampoco de esa visién de globalidad que deriva necesariamente del lenguaje
de los simbolos. Ademds un método fiable de anélisis simb6lico deberia partir también
de 1a consideracién de que si una de las facetas del simbolo medieval es cultural &
histérica, la otra, sin embargo, lo pone en contacto con una dimensién de experiencia
arquetipica y universal. El estudio de esta segunda relacién constituye el auténtico
campo de accién de los estudios sobre simbologfa, El simbolismo es, segin esa

 Ver nota 31.
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perspectiva, el inico lenguaje comin a épocas y culturas aparentemente ajenas entre sf,
y por ello se presenta como un puente tendido sobre 1a diversidad casi infinita de Jas
formas y los estilos. La Commedia, bajo esa perspectiva, puede descubrirnos, no sélo
los secretos que la critica erudita sabe desvelar, sino también algunos de sus ms celados
misterios. Y al mismo tiempo, sin que exista contradiccién en ello, el simbolismo se
constituye como instrumento de anélisis capaz de sondear hasta el nivel mis profundo
de la experiencia creadora individual. La clave de béveda de] valor universal de la
Commedia asi como la piedra angular del fundamento mis secreto y personal de la
actividad creadora de Dante se funden en una misma experiencia de lo trashumang %,

No deja de resultar irénico que esas dos actitudes generales que hemos sefialado,
como formas opuestas de cosmovisién -la agnéstica y la creyente- por las cuales, los
hemos visto, laimagen se sacrifica en el ara del ale gorismo (el literalismo absoluto como
sabemos es imposible), compartan también -y ahi estd la gran carencia que las acerca
entre si al alejarlas del mismo centro simbélico de la Commedia -idéntica ausencia de
conciencia visionaria o conciencia de la experiencia de lo arcano. La critica simbélica
no es, no deberia ser «critica» en cuanto al objeto mismo de sy estudio, los simbolos -
estos estdn ahi de forma necesaria e inevitable-, sino que debe ejercitar esa critica para
intentar socavar la cerrada seguridad en la que se han instalado esos dos falsos enemigos.
Ambos han olvidado la verdadera dimensién real de lo fantdstico, la evidencia de lo
inefable. El consenso 1dgico-alegérico de 1a fe y de la ciencia, ironfa méxima de la
coincidentia oppositorum aplicable también a los lectores de la Commedia, tiene
también su propio valor simbélico: el de una alianza inevitable, casi defensiva, frente
ala fantdstica presién, tan real e impalpable, que la experiencia del misterio ejerce sobre
el texto.

% Lo personal creativo, sin embargo, no estd tanto en los sfmbolos propios de esa experiencia de lo
inefable como en la figuracién alegérica mucho mds personalizada que deriva de esos simbolos en sf mismos
universales. Si la figura o imagen se incluye en esa dimensién individual, Ia figuracidn o significado de la
figura representa el puente tendido entre la experiencia «mundana» ¥ la «ultramundanax, entre la imagen
arbitraria de la alegorfa y la imagen necesaria del simbolo. Los simbolos arquet{tpicos por su universalidad
son generadores de las estructuras b4sicas de la diversidad de lenguajes y culturas: las explicaciones del
mundo, las cosmovisiones, y la misma organizacién social o politica derivan de ellos. Sus significados se
refieren siempre a la experiencia fundamental y fundacional de una cultura. Gracias aellos Ia experiencia del
hombre sobre la tierra puede ser interpretada. Es importante sefialar este hecho: los sfmbolos no pueden
limitarse a una determinada cultura, puesto que sefialan una idéntica experiencia humana ante el misterio. El
simbolo del vuelo en la Divina Commedia se inscribe también en esa clase de simbolos universales.



