MATELDA: ALEGORIA Y ENICMA
{Dante, Comediz, Pg. XXVII-XXXIII)

Julio Picasso M.

“Tad eres la medida de mi deseo, Detrds de todas las muertes, estd
el jibilo de reencontrarte en los paraisos terrenales”,
(Martin Addn, Le casa de carton)

En egte trabajo! se tratard, primero, de aclarar y profundizar la alegorra es-
condida tras el personaje de Matelda, quien aparece en el Paraiso Terrenal de la Di-
vina Comedia® . En segundo lugar, se buscard descifrar ¢l enigma del nombre de Ma-
telda.

La espiritualidad medieval se nutria de sfmbolos. La alegoria era una forma
de pensar y de sentir, un trayecto entre el mundo y la trascendencia, entre lo real y
lo espiritual, en una comprensién total y unitaria del universe. En los espiritus mds
destacados de la cultura medieval, la alegoria era el método para intuir y representar
la realidad en sus sentidos mds profundos y constantes. Era el camino més seguro y
al mismo tiempo m4s delicado para superar las ilusorias apariencias de lo visible y de
lo sensible y llegar a lo invisible, a lo inmutable, al “etterno consiglio”. La mente
medieval, en suma, alegorizaba todo: seres, fendmenos, pasiones, pensamientos,
porque en todas partes palpitaba el signo secreto y transparente de la Providencia,

Una de las formas de alegorizar es la objetivacion y la concretizacion de los
sentimientos y de lo abstracto en general: ésta es justamente la caracteristica fun-
damental del *Stil novo”. La poesfa de Cavalcanti est llena de estas personalizacio-
nes que denotan una exacerbacion de la tendencia concretizadora.

Dante no es ajeno a esta tendencia. Basta, por ejemplo, leer el soneto “Un di
si venne a me Malinconia™ fRimas, 25) o el c¢.XI del Paraiso donde la personifica-
cifn de la Pobreza franciscana alcanza puntos extremos de plasticidad realistica,

Los sentimientos, las virtudes, las ciencias, las conductas se concretaban por
lo general en una dama con determinadas caracteristicas alusivas. La Consolacion

1. Agradezco la colaboracidén en este estudio de Leopoldo Chiappo, Carlos Gatti
v Jorge Wiesse.

2, Hemos seguido el texto de la Diving Commedia, editado por D, Mattalla
(Rizzoli Editores, Milan, 1960).

BIRA, Lima, 13: 245-284, '84-85",
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de Filosafia  de Boecio fue el libro que inici6 esta tendencia que, en muchos aspec-
tos, perdura hasia hoy,

El olvido de la estructura de la alegoria ha acarreado inevitablemente ambi-
piedades y hasta contradicciones en la exégesis dantiana, El “ornatus elocutionis™
requiere muchas figuras, y una de las ctases de las figuras de la oracion (frente al
asunto) se basa en la “inmutatio” de los pensamientos. A ella pertenecen los famo-
s0s cinco tropos de pensamiento: alegoria, ironia, énfasis, sinécdoque e hipérbole,
En ellos la “voluntas™ semdntica tiene dos planos: el plano serio, en el que se mien-
ta la verdadera intencidn, y el plano de juego, en el que se menciona en primer tér-
minc otra intencién, que a su vez sirve finicamente como medic expresivo de la in-
tencion seria.

La alegorfa es al pensamiento lo que la metafora es a la palabra aislada. La ale-
goria guarda, pues, con el pensamiento mentado en serio una relacion de compara-
cidn, La alegoria y la metdfora desarrollan una fuerza expresiva pracias a su conteni-
do afectivo.

Ei planc de juego (PJ) contiene lo que se llama e} sentido literal o historico de
la alegoria, En cambio, ¢l plano serio (PS) sefiala el sentido real, llamado también
espiritual o, por asi decir, “alegdrico” de la alegoria. No hay que olvidar que ambos
planos constituyen la alegoria:

PI 2 PS

Lo corriente es partir de un plano de juego {Dante lo llama "*bella mentira™),
fdcil de entender, para llegar al plano serio. Dante mismo describe el procedimiento
normal: “En una cosa que tenga un interior y un exterior, esimposible |. . .} llegar a lo
interior si primerc no se pasa por lo exterior. Luego, ya que en las Escrituras la sen-
tencia literal es siempre lo exterior, es imposible Hegar a las otras, méxime a la ale-
gorica, sin pasar primero por la literat]. . .] Pero aun si esto fuera posible, seria irra-
cional, es decir, fuera de orden, ya que se procederia con mucha fatiga y con error™.
(Cv. IL. 1). Santo Tomds ya habia declarado: “El sentido espiritual siempre se funda
sobre el literal y de éste procede™ (Quaest. guadl. XTI, q. 6a. 19).

Esto es lo normal, repetimos, pero a pesar de las afirmaciones categéricas de
Santo Tomds y del mismo Dante, en Matelda se da una alegorfa cuyo sentido espiri-
tual sale al paso antes que el literal, como lo veremos.

Como “‘alieniloquium™, la alegoria es capaz de esconder una sucesion de pla-
nos serios, pero, a nuestro entender, Dante nunca recurrit a ello. Ya los antiguos
ponian en guardia contra este procedimiento literario. Al respecto,e! Pseudo-Dente
trio (parrafo 102) sostiene: *““Es necesario cuidarse [. . .] de la continuacion (de las
metdforas)a fin de que la oracién no se convierta en enigma™3,

Dante en Cv. 11, [, 2-3 s5. menciona que hay cuatro formas (*‘sentidos™) de en-
tender las escrituras —no necesariamente las Escrituras- ; literalmente, alegdrica-

3. Hablamos de retdrica clasica
4.  Die Rethoric der Ysiechen und R omer, Liepzig, 1885, Pg. 429 n.
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mente, moralmente y anagégicamente. Mas no nos confundamos. El sentido literal
equivale al plano de juego o sentido histérico. Las otras tres formas corresponden
necesariamente al plano serio o alegorico. En esto consiste la “polisernia™ del modo
“transumptivus” que Dante reclama para la Comedia en la Epistola a Can Grande.
La alegoria mds importante de la Comediz —ella misma una alegoria— es Dante per-
songje, puesto que representa a fa humtanidad. En el “yo™ de Dante convergen el
hombre en general, sujeto del vivir v del actuar, y ¢l individuo histérico, titular de
una experiencia determinada “hic et nunc”. Es la convergencia del “yo” trascenden-
tal y del “yo™ existencial.

Otra tarea previa es la definicion de la palabra “enipma”, puesto que es parte
del tema de nuestro trabajo. Segiin Quintiliano el enigma es la alegoria que encierra
cierta oscuridad (VIII, VI, 52). Enigma célebre en la Comedia es el Veltro (If |,
101 ss.), pero ia forma mds comlnmente empleada por Dante para presentar enig-
mas es el acréstico, como el de VOM (Pg. XII, 25-58), el de LVE (P4 XI1X, 115-
141) y el de IQOSEP fPd. XXXIII, 19-31). Emparentado con el acrostico, estd tam-
bién el enigma del DVX (Pg. XXXIIIL, 43).

El Paraiso Terrenal, donde los dnicos interlocutores “reales™ de Dante son
Matelda y Beatriz, tiene como solemne prologo un suefio premonitorio que sobrevie-
ne a nuestro poeta en una de los estrechos escalones que a él conducen fPg. XXVII,
91-108).

El “'suefio, “‘che soveite, anzi che’l fatto sia, sa le novelie” (l.¢.), sucede al al-
ba, y ya sabemos que “presso al mattin del ver si sogna” [If. XXVI,7)y quea esa
hora, nuestra mente “'a le sue vision quasi é divina” {Pg. 1X, 18).

Lia es quien se presenta y establece en bellisimos versos el siguiente paralelo
con su hermana Raquel:

LiA RAQUEL

—*vo mevendo intorno/le belle mani —“siede tutto giorno”
a farmiuna ghirlanda”

—*“per piacermiallo specchio qui —*“mai non si smaga dal suo mira-
m'adorno glio”

—“(vaga) dell'adornarmi con le ma- —“de’ suoi belli occhi veder vaga”
ni"

—“I'ovrare appaga”™ —*lo vedere (appaga)”

Ambos personajes biblicos son simbolos evidentes de las vidas activa y con-
templativa, Perp varios dantdloges no se preocupan mucho por la nocién exacta
que [a Tradicién y Dante mismo han tenido de ellzs. Ademds, los mismos dantélo-
gos —al comentar el Paraiso Terrenal— se olvidan de la premonici6n, o preanuncio,
del suefio; es decir, del significado alegorico de Matelda y de Beatriz,
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Repasemos antes las tiitimas palabras de Virgilio, dichas precisamente antes
del ingresc en el Paraiso Terrenal y que representan el fin de su papel de conductor
(ibid. 127-142). “Se' venuto in parte/ dov'io per me pia oltre non discerno”™ -- le di-
¢e, Y afiade: ““lo tuo piacere omai prendi per duce: [ fuor se’ dell’erte vie, fuor’ dell’
arte/ [. . .] non aspettar mio dir pitt né mio cenno”,

Su pedagogia (psicagogia) ha terminado y el discipulo ya ha hecho propias
sus ensefanzas, “Per ch’io te sovra te corono e mitrio™, concluye Virgilio.

Pero no ingresemos tan ansiosos como Dante en el Paraiso Terrenal (P.T.} ¥
hagamos antes unas disquisiciones tedricas.

Muy poca pente se ha preguntade hasta ahora por qué el itinerario de Dante
personaje en el mds alld tiene que atravesar el Edén, que corona la montafa del Pur-
gatorio, En otras palabras, ;por qué Dante introduce el P.T., sitio e idea esencial-
mente genésicos, de origen, en ¢l mundo escatolégico de la Comedia?® iPor qué el
P.T., sitic e idea de placeres sensoriales, en el mundo de Jos espiritus, y en la puerta,
podemos decir, del verdadero Paraiso, el Celestial? ; Por qué un personaje enigmiti-
co, pere profundamente humano, Matelda, parece habitarlo? jPor qué, finalmente,
la gran importancia espacial y temdtica que Dante autor otorga al P.T. en su libro,
nada menos que seis largos canticos®. si no se cuenta mas de la mitad del c. XXVII.
que es su preparacion y su explicacidn? Todos estos capitulos no han bastado, ade-
mds a Dante, Por falta de espacio {“s'io avessi, lettor, pill lungo spazio...”: XXXIII,
136) ha dejado inconcluso el episodio edénico por “lo fren dell’arte™ (141),

Escuchemos de Dante mismo su concepto del P.T.. “La inefable Providencia
ha puesto al hombre dos fines a que tender: es decir, la felicidad de esta vida, que
consiste en la actuacion de la propia virtud (o fuerza: “virtus™) y que es figurada
por el P.T,; y la felicidad de la vida eterna, que consiste en el goce de la visidn de
Dios a la que la propia virtud s6lo puede subir con la ayuda de la luz divina, vy que
se da a entender por el Pararsu Celestial. A estas felicidades, como a diversos fines.
hay que llegar por diversos medios. En efecto, llegamos a la primera por medio de
las ensefianzas filosoficas con tal de que las sigamos obrando segin las virtudes mo-
rales ¢ intelectuales. A la segunda, por medio de las ensefianzas divinas, que tras
cienden la razdn humana, con tal de que las sigamos obrando segan las virtudes teo-
logales, es decir, la Fe, la Esperanza y la Caridad” (M., 111, XVI), El Papa deberia
guiar los hombres hacia la vida eterna (vida contemplativa), y el Emperador condu-
cirlos hacia Ia felicidad temporal (vida activa).

Recordemos que las virtudes morales o naturales, segiin la enumeracion aris-
totélica seguida por Dante, son las siguientes: Fortaleza, Templanza, Liberalidad,

5. “El P.T. se refiere mas a la condicidn del viajero, que a la condicion de guien
recibe algo por sus méritos; por esto 2l P.T. no debe ser enumerado entre los
silios destinados a las almas™ (Sunnn. Theol,| III, Suppl. 69, 7-5).

6. Los Ultimos 6 cantos del Pg. tienen un niimero de versos mayar que el prome-
dio, 142, El ¢ XXXII, con 160 versos, &s el mas largo de la D.C. Sélo el
C.XXXIII del /f., de 157 versos, supera en extension al ¢ XXIX del Pz, de
154 versos.
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Magnificencia, Magnanimidad, Honor, Mansedumbre, Afabilidad, Verdad, Eutrape-
lia y Justicia {Cv. IV, XVII). Estas conducen a la felicidad, pero “ellas mismas de-
ben ser alegres y no tristes en cualquier accion suya” (Cy. 1, VIII): éste es el requi-
sito de la verdadera virtud, Las virtudes intelectuales son la Prudencia {“conducto-
ra de las virtudes morales™), la virtud “cientifica”, la virtud “razonativa” o *‘conse-
jera” y otras, como la “inventiva” o “juzgadora’ {Cv. 11I, 1I). Ulises define breve-
mente la felicidad temporal: “fatti non foste a viver come brutti,/ ma per seguir vir-
tute e canoscenza™ (£ XXVI, 119-120).

En el pamje citado Dante destaca el cardcter alegdrico del P.T. No pocos exe-
getas de los primeros siglos s6lo vieron alegorias en la narracion genesiaca de los ori-
genes de la humanidad y del P.T. Filon, San Ambrosio y Origenes fueron los princi-
pales. Este iltima legd hasta a rechazar el sentido literal como indigno de Dios {De
Principits, IV, 111, 1). San Agustin, luego de haber vacilado entre una y otra inter-
pretacion, acabé por aceptar las dos en la Civdad de Dios (X111, XXI).

Santo Tomds, quien resume la Tradicibn, da dos interpretaciones alegoricas
del P.T. Por un lado, es el simbolo del don de la Gracia hecha a la humanidad des
de su primera aparicion sobre la tierra, esto es, desde el comienzo efectivo, pero
oculto, de lavida divina y eterna que no s¢ manifestard ni alcanzard su plenitud has
ta el fin de los tiempos. Pero para Santo Tomds la alegoria adquiere mayor sentido
en la escatologia. El P.T. no seria otra cosa que el anuncio velado, el simbolo del
cielo, de la Jerusalén celestial, de la vida eterna junto a Dios, prometida al hombre
desde los origenes por la benevolencia del Creador.

De esta manera, la Tradicion puso en manos de Dante un P.T. escatoldgico.
Dante, por su lado, aprovechd la ocasién para darle, ademds un colorido apocalip-
tico, Se puede declarar confiadamente que la principal fuente de inspiracién para
los iiltimos seis capitulos del Pg. fue el Apocalipsis. Sin detenernos en la procesion
simbdlica (¢, XXIX), en el dragon y en la gran ramera (¢, XXX1I), de crigen sobra-
damente conocido, observemos que la montana del Pg. (XXVII], 101) se compara
con la “montafia grande y alta” del Apoc., 21, 10, desde donde se contempla la Je-
rusalén celestial. Asimismo, el origen comun del Leteo y del Eunoé estd inspirado en
Apoc., 22,2, que muchas veces se leia en esta forma: “in medio plateae ejus et flu-
minis ex utraque parte, lignum vitae. . . etc.”, esdecir, “en medio de la plazade la
ciudad y del rio, que brota de los dos lados, hay un 4rbol de la vida, ete.”’.

fntimamente ligada a la doctrina de las dos felicidades, terrenal y celestial, en
Dante aparece la doctrina de las vidas activa y contemplativa. Precisamente en Cv.
IV, XVII, al acabar de enumerar las virtudes morales, dice que “podemos tener en
esta vida dos felicidades segin dos diversos caminos, bueno uno, y éptimo el otro,
que a ellas conducen: uno es la vida activa y el otro es la contemplativa™. Como ale-

7. Naturalmente se puede citar también a Boecio como el originario de esta idea.
Cf. Cons. Phil, V.1, 3-4:
*Tigris et Euphrates uno se fonte resolvuni
et mox abiunctis dissociantur aquis’”.
{E1 Tigris y el Eufrates brotan de una sola fuente,
¥ en seguida se disocian en caudales separados).
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goria de ellas aduce en este pasaje a Marta y Maria.

Poco después (Cy., IV, XXII), Dante vuelve a razonar sobre [a “felicidad o
dulzura humana”, “nuestro reposo final”. Ella consiste en el “uso de nuestro dni-
mo”, es decir, de “solamente aquello que concierne a la parte racional, esto es, la
voluntad y el intelecto”. Este “uso™ puede ser prictico (u operative) y especulati-
vo. El segundo es ¢l mds deleitoso. El uso prictico es *"obrar virtuosamente con pru-
dencia, templanza, fortaleza y justicia”. El especulativo no es obrar para nosotros,
sino considerar la obra de Dios y de la naturaleza. De ambos usos “nadie puede ser
excusadc™. El uso especulativo no puede desarrollarse perfectamente en esta vida
porque no poderas ver a Dios aqui, sino por sus efectos. La complicada alegoria
de las “vidas activa y cantemplativa™ —Dante deja de lado la palabra “uso™- con-
siste en las tres Marias y ¢n la region de Galilea respectivamente /Mr. 16).

Las tres Marfas representan “las tres sectas de la vida activa, es decir, las de
los epicdireos, los estoicos y los peripatéticos que van al sepulcro, es decir, al mun-
do presente que es recepticulo de cosas corruptibles, y preguntan por el Salvador,
es decir por la felicidad, y no lz encuentran . Lo que s encuentran es un “4ngel o
joven vestido de blanco™ quien les informa que Cristo precederd a sus discrpulos
en "Galilea, es decir, en la especulacion”, Galilea, para la gente del medioevo, sig-
nificaba blancura.

*Asi la contemplacion es mas llena de luz espiritual que cualquier otra cosa
aqui existente [...] en nuestra contemplacion, Dios, suprema felicidad nuestra,
siemnpre precede [..] el dngel es esta nobleza nuestra que viene de dios[...] y ha-
bla en nuestra razdn y dice a cada secta, es decir, a quien va buscando felicidad en la
vida activa, que ésta aqui no se encuentra [...] Y asi es claro que podemos encon-
trar nuestra felicidad casi imperfecta en la vida activa, es decir, en las operaciones
de las virtudes morales,y, después, perfecta en las operaciones de las intelectuales®, .
Ambas operaciones son vias expeditas y directisimas que conducen a la suprema fe-
licidad, la que no se puede conseguir aqui™ {Cv. IV, XXII).

Si se resume la doctrina de Alighieri. es posible llegar al siguiente esquema:

CAMINOS MEDIOS FINES ALEGORIAS
Vida activa Ensefanzas fitos6ficas Pararso Marta
+ virtudes humanas= Terrenal Las tres Marjas
actuacion de la propia (Felicidad Lia
virtud. de esta vida)
B. Todas las ediciones del Convivio dicen aqui *‘intelectuales”, pero ya es

tiempo de que se corrija esta palabra por “‘teologales’’. En el pasaje antes
citado de Mn., [[LXVI las virtudes intelectuales se adjudican claramente a
la vida activa. Como no hay bases en la Tradicion para pensar en cosa distinta,
la contradiceidén entre el Convivioy la Monarquie solo puede deberse a un
lapsus calami de Jos copistas.



MATELDA: ALEGORIAY ENIGMA 251

Vida Ensefianzas divinas + Paraiso Maria
contemplativa virtudes teojogales = Celestial Galilea
ayuda divina + actua- (Felicidad Raquel
cién de la propia vir- de la vida
tud. eterna)

Advirtsmos que “ayuda divina” c¢s sindnimo de la Gracia. Veremos que esta
Gracia, bajo cierta forma, no ¢s excluida por Dante en la vida activa, sino por razo-
nes esquemdticas. Dante, asiduo lector de San Agustin®, estd muy lejos de caer en
el pelagianismo.

Ast se llega, pues, 2 las ideas axiales que sostienen el P.T. dantiano, como sim-
bolo de la felicidad humana alcanzable por el propio esfuerzo a través de la vida
activa. Por tal idea Dante se stente con derecho a penetrarlo. Allf todo serd alegoria
y simbolo,

Es necesaric dejar de lado Iz nocidn moderna de ambas vidas como propias
de los religiosos contemplativos y activos respectivamente, Actualmente se entien-
dell por vida activa la orientada hacia la accion exterior profesional o pastoral; la
contemplativa es la orientada hacia la oracidn y el estudio. El religioso escoge una
u otra segln su vocacién y su caricter. Marta y Maria son sus mejores simbolos:
una sirve y la otra escucha,

La idea de Dante es diferente. Para €l 1a vida activa es preparacidn para la con-
templativa, Ambas obligan sin exclusién a todos los llamados por la Gracia. Todo
cristiano, como Jacob, debe servir primero a Lia antes de gozar a Raquel.

Conviene no confundir tampoco las vidas tratadas con el ascetismo v la misti-
ca. Dante aplica mayor amplitud de sentido a las vidas y no rechaza el venero huma-
nista de la antigiledad griega y latina para adornar con €l al alma en la primera fase,
y hacerla meritoria de las gracias del Esposo en la segunda.

Por otro lado, ;cudn contemplativa y mondstica es la Raguet biblica? (Gén.,
29-35) ;Bellisima Raquel, primera victima de la maternidad. digna de servir por ella
catorce anos, ¥y

.. .“mais servira, se nio fora
pero tdo longo ameor, tie curta vida

Asi Dante, el primer humanista, necesita resumir y reasumir en el P.T. todo Io
que el hombre puede lograr por sus propios méritos. Al mismo tiempo, enel P.T..
Dante cristiano lleva al alma humana hacia el encuentro con la Gracia, la Fe y Ia Re-

11

9. Dante ha leido a San Agustin mucho mis de que cominmente se piensa.
Este trabajo quizis refuerce el conocimiento de la influencia agustiniana
en nuestro poeia. Aplandimos la hipotesis de Freccero: “Tenemas que leer
toda la autohiografia espiritual de Dante como esencialmente agustiniana en
ta estruetura®. ("'Dante’s Prologue Scene’’, Dente Studies, LXXXIV-1966-25).

10. Cf. Le défi de la vie conten plative, Jean Leclercq (Gembloux, 1970).

11. Cf. Soneto de Camoens. ‘‘Sete annos de pastor Jacob servia’, Graciin lo
1&1@_gsclghét-!'_‘7 ;m el Discurso XXII de la Agudeza y Arte de Ingenio (Aguilar, Ma-

rid, .
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dencién (plano escatologico-alegdrice). Y Dante politico no pierde la ocasion para
seitalar las relaciones ideales entre 1a Iglesia y el Imperio (plano apocaliptico), EI
“telos” de la via de purificacion coincide con la “arjé”, El origen se apropia de la
identidad de inminencia y de la identidad de proveniencia. Arqueologia y teleolo-
gfa dicen el mismo “logos” originario.

;Qué otro sitio mejor pudo escoger Dante autor para desarrollar la reintegra-
cién de la humanidad sino el sitio de dondé, desintegrada por ¢l primer pecado, fue
excluida?

Es indispensable ahora estudiar las fuentes patristicas del empleo de las hijas
de Labdn como simbolos de las vidas activas y contemplativa,

Empecemos por descartar como fuente dantiana [a Epistols 123, 12 de San
Jerénimo mencionada algunas veces por diversos criticos!?, donde Raquel y Lia
encarnan a la Iglesia v a la Sinagoga respectivamente.

San Agustin no menciona para nada a Lia y Raquel en la Ciudad de Dios, pe-
ro en XIX, 2 y 19 trata de los tres “estados de vida™ de los que se servia Varron pa-
ra clasificar las sectas filoséficas activo {“negotiosum’™), contemplativo {“otio-
sum”) y mixto (“temperatum”). Probablemente Dante tomé en cuenta esta cita pa-
ra ¢l pasaje ya citado del Convivio (1V, XXII).

S6lo en dos libros de su enorme produccidn, ¢l Obispo de Hipona utiliza esta
alegon'al 5,

En el L. 22 del Contra Faustum Manicheum se explaya largamente sobre el
asunto. Lia es la vida temporal en la que “laboramos”, como sugiere su etimologia,
“laborans™. Es la “accién de la vida humana y mortal ¢n la que vivimos con 1a fe,
haciendo obras laberiosas, pero en la incertidumbre de satisfacer a quienes desea.
mos atender”. Lia, primera esposa de Jacob, es simbolo de esta vida, y “por ello se
menciona que tuvo los ojos enfermos”™'#, Ella es “Ia justicia laboriosa™. A ella s¢ [a
tolera, a Raquel se la ama. Raquel, cuyo significado etimolégico para S. Agustin
es “visum principium” (*principio visto’) o “verbum ex quo videtur principium” (‘pa-
labra con la que se ve el principio”), es “la esperanza de la contemplacion eterna de
Dios, posesora de una inteleccion cierta y deleitable de la verdad (.. .}, razén por
la que se le atribuyen bellas facciones y.talle airoso”. Ella es “la bella inteligencia™.
La justicia o el buen obrar fatigoso —Lia— es el medio. La inteleccion hermosa
—Raquel- esel fin.

12, Véase Enciclopedig Dantosca, 5. v, *‘Lia™

13. En otros libros del Santo, las dos vidas son alegorizadas por Marta y Maria
{Sermo, 103, 1-4 104, 4; 252, 2-3; 169, 17-18) ¥ por Pedro y Juan (in Joan.
Ev., 124 5).

14, Aungue no interese 2 nuestro articulo, conviene decir que las etimologrias
propuestas por los Padres para Raquel y Lia son mis o menos aherrantes.
Si bien LE’AH parece derivar de LA’AH (‘cansarse'), el nombre significa
simplemente ‘vaca’ o ‘antilope’. De ignal forma, RAHEL es ‘oveja madre’.
El adjetivo RAK, aplicado a los ojos de Lia {Gén., 29, 17) se tradueia tra-
dicionalmente por ‘legaficso’. Realmente significa ‘tierno’, ‘dulce’ o ‘apagado’.
Dante podria haber seguido esta tiltima interpretacidn.
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En el De consensu Evangelistarurn (1, 5, 8) figura un importante resumen de
Ia alegor:’al5. Allf se proponen dos virtudes (“virtutes”) al aima humana: una activa
y otra contemplativa; aquélla, con la que se camina; ésta, con la que se llega. Aqué-
lla, con la que uno se esfuerza para purificar el corazén con el fin de ver a Dios.
Esta, con la que se descansa y Dios es visto. Aquélla consiste en cumplir los precep-
tos de esta vida ternporal. Esta consiste en la doctrina de aquella vida sempiterna.
Por esta razdn, aquélla actta y ésta descansa. Porque aquélla estf en la purgacién
de los pecados, y ésta, en la luz de los purgados (“illa in purgatione peccatorum, is-
ta in lumine purgatorum’). Asf, pues, en esta vida mortal aquélla estd en la obra
de la buena frecuentacitn: ésta, mds bien, en la fe y, en muy poca gente, por espejo
en enigma (“‘per speculum in acnigmate™: 1Cor., 13, 12), y parcialmente en alguna
visién de la invariable verdad”. Vuelve después a elucubrar sobre la alegorfa de Ra-
quel y Lia mediante sus etimologras.

Entre uno y otro libro notamos cierta evolucion. En el primero, las dos “vi-
das” pueden equivaler a la temporal y a la eterna. En el segundo, para situarlas sin
ambigiiedad en esta vida, San Agustin las llama “virtudes™.

Releamos una frase: “‘aquéllia (la vida activa) estd en la purgacién de los peca-
dos, y ésta, en la luz de los purgados”. Probablemente aqui reside una de las expli-
caciones de la aparicién de Lia en el Purgatorio. La sede de Raquel es el Empireo
{Pd., XXXI1, 8). i

Puesto que este trabajo tratard de descubrir mds de un enigma, se debe tener
presente también la expresion paulina “per speculum in aenigmate™ que ha debido
de excitar la fantasia creadora de Dante,

San Gregorio vivi6 dos siglos después de San Agustin, en medio del fervor mo-
néstico del Occidente. Su interpretacion de la alegorfa de Lia y Raquel empieza a
retrogradarls. Los Moralitim Libri (V1, XXXVI) titulan asi el punto 57 *“La vida
activa conviene a unos, pero a otros, mds la contemplativa; una u otra debe cultivar-
se seghin la personalidad”, Pero inmediatamente después, el titulo del punto 60 afir-
ma que “La accidn debe anteceder a la contemplacién”. En el punto 61 (**Las figu-
ras de [a contemplacién y de la accibn son Raquel y Lis, Maria y Marta; la vida acti-
va tiene grandes méritos; pero mayores, la contemplativa’™), después de repetir las
consabidas etimologias, declara: “Raquel es hermosa, pero estéril. Lia eslegaiiosa,
pero fecunda. Por eso la mente, al apetecer ocasiones para contemplar, ve més, pe-
ro procrea menas hijos para Dios. Al dedicarse a 1a tarea de predicar, ve menos, pero
pare mds. Asi, pues, después de Jos abrazos de Lia, Facob se dirigi6 a donde Raquel,
porque el hombre perfecto se une primero a la fecundidad de la vida activa, y des
pués se une al descanso de la contemplativa™.

El desarrollo de la alegoria es mds importante en los Homidliarum in Ezechie-
lem Libri (11, 11, 7-13). San Gregorio dice: “Antes{de la vida contemplativa) es ne-

15. Este libro ¥ el anterior son contemporineos de las Confesiones (afio 400).

16 La interpretacidn de las vidas activa y contemplativa como equivalentes de
las vidas religiosas es definitivamente retrograda y paganizante. Recordemos
los “‘estadoe de vida'' de Varrén. Pero nos referimos a la interpretacion y no
cuestionamos el valor intrinseco de la vida religiosa.
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gesario que se realicen de noche los mayores bienes de la vida presente y que se sude
en el trabajo, es decir, que se reciba a Lia para descansar después en los brazos de
Raquel a fin de ver el principio [. . .]. La vida activa debe llevarnos a la contemplati-
va, pero de vez en cuando debe rememorar en la activa lo que vemos mejor en el in-
terior de la mente en la contemplativa, El mismo Jacob, después de los abrazos de
Raquel, regresd a los de Lia porque aun, visto ¢l principio, nc hay que abandonar
completamente la vida laboriosa de la buena accidn. No es ficil tratar de elevar la vi-
da contemplativa a lo celestial. tender el alma hacia lo espiritual, esforzarse por atra-
vesar todo lo que se ve corporalmente, estrecharse a si mismo para dilatarse. A veces
URo vence y se superan las resistentes tinieblas de la propia ceguera, y se alcanza fur-
tiva y tenuemente algo de la luz infinita [. . .]. La vida contemplativa empieza aqui
para perfeccionarse en la patria celestial”,

El parrafo sugiere los angostos y numerosos escalones que conducen al Parai-
50 Terrenal, donde sucede ¢l suefio de Dante. Asi mismo insintia el ir y venir de
Dante entre Matelda y Beatriz en los cantos que analizamos.

El mismo San Gregorio repite la alegoria de Lia y Raquel sin mayor originali-
dad en una de sus Epistolas (1, V). Pero aiiadamos una Gltima frase de San Gregorio
{Homil., XXI} que aclara el verso de Pd., XII, 129: “sempre pospuosi la sinistra cu-
1a”, puesto en boca de San Buenaventura: *;Qué se indica con la palabra izquierda,
sino la vida presente? ;Qué, con la derecha, sino la vida eterna?” Santo Tomads siste-
matiza toda esta doctrina en las Quaest. 179-182 (2-2) de la Suma. La alegorra de
Lia y Raquel es la de San Gregorio y San Agustin.

A estas alturas es posible concluir lo siguiente:

a) Las fuentes de la alegor{a Lia-Raquel como vida activa-vida contemplati-
va se sitilan con toda seguridad en San Agustin y en San Gregorio, fundamental-
mente en el primeroc.

b) A la luz de ambos autores, la alegoria se enriquece y se poetiza, Dante,
doctrinario de las vidas activa y contemplativa, ya estaba preparado para efectuar el
sublime salto de la exposicion a la poesia.

¢} La alegoria no tuvo uso frecuente en [a Patristica Latina, la tinica consul-
tada por Dante. Cuatro parrafos de dos Padres no puede considerarse una cosecha
opima. Se exagera al llamar “tradicional” a la alegoria.

d) Se puede entrever por qué tiene que ser Lia quien se aparezca en el Pur-
gatorio. Ella es la esposa sustitutora, la legaiiosa y el simbolo de la vida menos no-
ble, la activa, cuyo rol es *ia purgacién de los pecados”. Por ello mismo, Dante ha-
bria considerado impertinente que fuese Raquel quien se apareciera, aun en suefios,
¢n el Purgatorio, Habria quizds otra razon de la preferencia circanstancial por Lia
en el Purgatorio, y que ahora lanzamos como hipotesis: Dante podria haber escogi-
do a Lia por su nombre, en vista de que en éste figuran en forma invertida las dos
primeras silabas de su apellido (LIA = ALlghieri). ;Lia es la personificacion de la
vida activa de Dante personaje?

Lia, la legafiosa, también desde este punto de vista ha debido despertar 13 sim-
patfa de Dante, quien, en Cv. I, IX, 15-16, confiesa haber sufrido algun malestar
oftdlmico. Santa Lucfa, la patrona de la vista, fue seleccionada para alegorizar la
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Gracia en la Comedia.

Lia aparece “adorndndose para gustarse en el espejo™. Raquel, en cambio,
“no se separa nunca de su espejo”, Recordemos [ Cor. 13, 12, Para San Buenaventu-
ra contemplar a Dios “per speculum”, o mediante el espejo, es partir del conock
miento de lo creado para subir al conocimiento del Creador, Ve a Dios “'in specuio”
la mente que contempla al Creador en la misma creatura. Es grande la diferencia,
Conocer a Divs en 1a creatura es ver su presencia ¢ influencia en la misma. Conocer
a Dios por la creatura es elevarse por el conocimiento de la misma hasta el Ser divi-
no'’, La primera contemplacién, laboriosa y ascendente, revela a Dios como “alfa”;
fa segunda, mds reposada y tranquila, manifiesta a Dios como “omega"ls‘

He aqui, pues, la razdn del diferente uso de los espejos en Lia y Raquel. La
tarea de la primera es adornarse, ella ereatura, para gustarse en el espejo, es decir,
para encontrar a Dios “per speculum™, por medio de las propias virtudes y de las
virtudes o belleza de la creacién. Raquel, la vida contemplativa, ya no tiene necesi-
dad de arreglarse o contemplarse en ¢l espejo: lo que en €] ve es a Dios.

Este trabajo habia empezado con la advertencia de que los.suefios de Pg. [X,
XIX y XXVII son premonitorios. Después de largo excurso doctrinal, volvamos a
ellos. Los tres suefios se producen al alba. Para indicar esta hora del dia, Dante uti-
liza perifrasis que se inician con las mismas palabras “ne l'ora che” (IX, 13; XIX, 1;
XXVII, 94). No es esta la inica simetria en el tratamiento. Los tres suefios dividen
material y temdticamente todo el Purgatorio.

Pricticamente todo el c. XXVII anuncia a Beatriz. Casi toda la primera mitad
narra el trdnsito por la “‘cornice” de fuego de los lujuriosos, por donde Dante se
muestra renuente a caminar, a pesar de la orden del dngel (10-12), Virgilio lo amo-
nesta a su vez con trece versos. Y Dante. . ."pur fermo e contra coscienza [. . .] pur
fermo e duro” (33-34). Pero basta que Virgilio afiada: “tra Beatrice e te & questo
muro™ {36)19 para que Danie se lance al fuego al escuchar el nombre “che nella
mente sempre mi rampella™ (42). Para confortarlo en 12 travesia, Virgilio le repite:
“li occhi suoi gid veder parmi™ (54).

Después del suefio, Virgilio continda: “Quel dolce pome che per tanti rami/
cercando va la cura de’ mortali/ oggi porra in pace le tue fami” (115-117). £l “dok
ce pome” representa las dos “felicidades™. Dante comenta: “mai non furo strenne/
che fosser di piacere a queste iguali™ (119-120).

Y el guia de Dante acaba de esta manera: “Mentre che vegnan lieti li occhi
belli / che, lacrimando, a te venir mi fenno,/ seder ti puoi e puoi andar tra elli”

17. I8ent. d.3,pl,art.un, q. 3,t. I, 74,

18. Itin.c 1, V.

19. El mito de Piramo y Tisbe y la “paries domui communis utrique* {Met,
V, 66) son contados por Ovidio, pero la principal fuente de Dante es sin
duda San Agustin: “'versus tuos [...] inter te atque veritatem immaniorem
murum quam inter amantes tuos conantur erigere'' (De Ordine, 3, 8).
Lo mismo habria que decir del “aguglia nel ciel con penne d'oro,/ con
1'ali aperte ed a calare intesa' {Pg. 1X, 20-21), que hace pensar mis en
“las dos alas de la gran &guila™ de 4poc. 12, 14, o en las alas del ave salvadora
de Ex. 19,4; Deut. 32, 11; Is. 40, 31, que en el mito de Ganimedes, narrado
muy de paso por Ovidio [Mer. X, 155-161).
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{136-138). Sentarse y caminar: otra forma de designar las dos vidas con las que va
nos han familiarizado los Padres.

Por el momento podemos estar seguros de la inminencia de dos sucesos: la
aparicién de Beatriz y el desamrollo de la alegoria de Lia y Raquel. La explicacidn
*“ad litteram” de la alegoriz no se desarrolla, sino que inmediatamente aparecen Ma-
telda y Beatriz, iinicos interlocutores de Dante en el P,T. Si Beatriz (la “beatifica-
dora™) es la encarnacion de la vida contemplativa, es decir, de Raquel, estamos obli-
gados a concluir que Matelda encarna a la vida activa, es decir, a Lia.

Realizado como hombre {“libero, dritto e sano ¢ tuo arbitrio”, v. 140), aho-
ra Dante debe reintegrarse con Dios, recuperar lo que el hombre perdié por el peca-
do original: la Gracia. Matelda cumplird el rol instrumental del caso. Ella comple-
mentard y alegorizard la vida activa cristiana.

Hasta aqui’ hemos analizado Gnicamente los dos planos de la primera alegoria
(Lia-Raquel). La verdadera intencidn semdntica de esta alegoria es mostrar las vidas
activa y contemplativa {plano serio o sentido alegdrico); la otra intencidn es mostrar
a dichos personajes biblicos (plano de juego o sentido literal),

El plano serio de la segunda alegoria, Mateida-Beatriz, es el mismo (las dos vi
das), En cambio, el sentido literal o histérico es bastante dificil de interpretar, por
lo menos en lo que concierne a Matelda. En realidad la situacion es extrafla, mas
Dante mismo es el mejor gufa, Fue fdcil it del primer plano de juego al segunda, pa-
sando por el plano serio comiin, pero lo fue con el objeto de reflexionar obligada
y profundamente en el viaje 16gico de regreso, del PI2 at PJ1, Dicho vizje no serd
por cierto infructuoso,

Es el momento de comparar los tres suefios del Purgatorio, cuya creciente
elaboracién alegérica serd motivo de orgullo para Dante:

“Lettor, tu vedi ben com’ io innalzo

la mia matera, e perd con piu arte

non ti maravigliar 8'io Ia rincakzo”. {Pg. IX, 70-72)

El primer suefio (c. [X) consiste en dos alegorfas con un mismo plano serio,
la Gracia.

PJ1 —mm» PS —» PI2

Aguila de plumas La Gracia Lucia
de oro

El sujeto pasivo de los tres planos es Dante —raptado por el dguila hasta el
fuego, beneficiado por la Gracia, ¢levado por Lucia—, quien 5¢ compara con Gani
medes en el Monte Ida. La alegorfa es completada con otra comparacién: Dante se
despierta de] suefio como se desperté Aquiles después de ser raptado por Quirdn,
quien seguia Srdenes de Tetis. La Gracia del PS es la requerida para vencer los vicios
causados por el armor del mal ajeno: soberbia, envidia ¢ ira (Pg. XVII, 115-125). El
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sueiio acontece cuando canta la golondrina, en otras palabras, al alba, pero al mismo
tiempo alude a Jas iracundas hermanas Procne y Filomela. Recordemos que en Pg.
XVII, 19-21 se aduce, como ejemplo de ira castigada, “I'empiezza di lei che mutd
forma/ nell'uccel ch'a cantar pil si diletta”. El suefio es, a la vez, premonicién { cu-
racidn de vicios} y contemporineo a una realidad (elevacidn de Dante por Lucia).

El segundo suefio (¢. XIX) ocurre cuando el calor diurne es vencido (alusion
a la “accidia™?® o pereza) por el frio de Ia Tierra, de la Luna y de Saturno, y en el
momento cuando los geomantes ven la Fortuna Mayor (alusion a la avaricia o cupi-
dez) en la constelacidn de Piseis (alusion a la gula). La Gracia de su PS es, pues, la
que vence los vicios del amor desordenado del bien: pereza, avaricia, pula y lujuria
{Pg. XVI1I. 125-139). La forma de la alegoria es distinta: un solo PJ para una alego-
rfa de dos términos y sin comparaciones complementarias:

Pj » PS
Mujer tartamuda que se con- Falsos bi i
vierte en dulce sirena (Circe) alsos bienes mundanas
Mujer santa y pronta (Lucia) La Gracia

La presentacion de los dos términos del PJ reviste mayor complejidad: uno
sufre metamorfosis —de mujer tartamuda a dulce sirena— y la identidad de ambos
tiene que ser deducida; Lucia y Circe.

El tercer suefio (c. XXVII) combina los procedimientos aleg6ricos de los dos
suefios anteriores, Consiste en dosalegorias dobles con un comun PS, las vidas activa
y contemplativa, o sea, en definitiva, también la Gracia. Por ello el suefio sobreviene
durante la aparicién de Venus, “che di foco d’amor par sempre ardente” (v. 96),
otro anuncio de Matelda. Matelda, primer término del PJ2, esrealzada con elegantes
metdforas: Proserpina, Venus, Hero, bailarinas, ninfas. Su actuacitn se desarrolla
durante siete cantos. Su nombre propio, por ditimo, se envuelve en un diffcil enig.
ma que trataremos de resolver.

Pl ———» P§ —» PJ2

Lia Vida activa Matelda

Raquel Vida contemplativa Beatriz

20. En el circulo de los “"accidiosi’”. Dante es atacado de “*sonnolenza" (Pg. XVIII,
87-88).
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La maestriz de Dante en el tratamiento alegorico es mis evidente si se anali-
za el *'mal sonno™ de Ugolino /If. XXXIIL, 26-36), y lo comparamos con los suefios
del Purgatorio:

PJ PS
Ruggeri Ruggeri
Los Gualandi, Sismondi y Los Gualandi, Sismondi y
Lanfranchi Lanfranchi
Las perras Plebe pisana
El lobo y los lobeznos Ugolino y sus hijos
La caza ;Compld previo a la caida de Ugoli-

no ¢ su condena a morir de hambre?

Daos términos del PJ coinciden con los del PS, es decir, no son alegéricos. La
encarna o la caza del lobo y de los lobeznos con las perras tiene dos caracteristicas:
su excesiva facilidad de interpretacitén, que la emparienta con una simple comnpara-
cién, y la ambigihedad de su proyeccién: ;hacia el pasado, es decir, el complé que
precedid la carda de Ugolino, o hacia el futuro, es decir, su muerte por inanicion?
No nosfiemosde las palabras de Ugolino: “del futurc mi squarcid il velame™ (v, 27).
Fijémonos, en cambio, en el adjetivo aplicado a su suefio: “malo”. Podrfa ser con-
siderado mds bien una terrible pesadilla desde cualquier punto de vista, formal o de
fondo. Y asi 1o ha querido el genio de Dante. Hubiera sido inconveniente que un
condenade como Ugolino hablase “verdades ocultas bajo bellas mentiras”, como
Dante define a las alegorias {Cv. I, I). No olvidemos che Ugolina es un sclapado
traider que no inspira la menor simpatia a nuestro poeta 1

El c. XXVIII es el canto de la sontisa humana®? . Empieza con la descripcion
fisica del P.T, All{f todo es alegria, “piena letizia™ (v. 16). Luego la aparicion de 1a
“donna soletta” que “ridea dall'altra riva dritta” (v. 67) y que remite al Salmo De-
lectasti para entender la razén de su alegria (v. 80). Ella explica después la historia
de “I'vom buono e a bene” (v. 92), que “in pianto ed in affano / cambid onesto ri-
50 ¢ dolce gioco™ {v. 95-96), y el origen del viento y de los rios edénicos. Al termi-
nar ella de hablar, haciz el final del canto, Dante dirige la mirada a sus poetas, Vir-
gilio ¥ Estacio, y observa “che con risof udito avean I'ultimo costrutto” (v. 144
145).

.Y Ia misteriosa “donna soletta”™? Dante con pocas y magistrales pinceladas

21. Léase el articulo de R. Hollander, “Infemo XXXIII, 37-74 : “Ugolino’s
Importunity” (Specuium, abril de 1984) donde se demuestra brillantemente
gue no debemos fiarnos de la “resonancia literal de las palabras’ de Ugolino,
quien astutamente trata de excitar la compasion del lector hacia él. Pero
Hollander no convence cuando otorga al sueio las caracterfsticas de una
“yisio’ ¥ de un ‘somnium’’ seglin los términos de Macrobio,

22, A pariir de Pg. XXXI, 137 ss. toda la Comedig gira en torno de la sonrisa
celestial de Beatriz.
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hace mds que pintar un cuadro, un personaje, una alegoria. Ella es casiun mito, el
mito de la humanidad feliz y perfecta. Nos enamoramos de ella a primera vista en
el v. 37: “e l4 m'apparve”. Su nombre, Matelda, aparecerd 834 versos mds alld.
Mientras tanto, ;quién lo ha echado de menos? ;Qué importa cdmo la llame Dante,
si ya hemos reconocido en eila la imagen de la humanidad —y de cada hombre—
pristina, feliz, fresca y perfecta, recién salida de las manos de Dios?

Antes de analizar el prodigio simbélico de Matelda, reiteramos nuestro recha-
zo de cualquier hip6tesis historicista sobre el personaje. Porena ya lo dijo: “Selo un
significato simbolico salva la rappresentazione dantesca di Matelda e di tutta quella
scena dall’inverosimiglianza, dall’incoerenza, dalla sconvenienza.”” Y si no se escon-
diese en ella un simbolo, “Dante sarebbe stato improvvisamente volgare e stolto
poeta"23. Argumento “‘ad absurdum” que no deja de ser demasiado audaz.

Para nosotros la principal razén del cardcter alegdrico de Matelda es simple-
mente la inexistencia de razones para colocar ¢n ¢l P.T. un personaje histérico. El
PT., tomado como entidad escatolégica en la ficcidn dantiana, es necesariamente
alegbrico, ¥ en consecuencia también lo es todo lo que alli’ sucede.

He aqur otra razdn de peso en la que no se ha pensado lo suficiente. El nom-
bre MATELDA nunca fue empleado por nadie, Es un nombre forjado por Dante,
¥ no hay motivo para derivarlo del paronimo MATILDE, muy frecuente en la cris
tiandad desde la invasion de los barbaros. Este, en sajén, significa “fuerza en el com-
bate™, MECHTILD, que past al latin bajo la forma MATHILDIS.

El rasgo principal del cardcter de Matelda es el de ser una mujer de accién,
tanto que dirige todo el actuar fisico de Dante en el P.T. Ella misma se adelanta a
ofrecer respuesta a cualquier pregunta: “ch’i’ venni presta/ ad ogni tua question”
{v. 83-84). Alserinterrogada sélo sobre “l'acqua [. . .] 'l suon della foresta’ (v. 85),
amplia generosamente su respuesta con la explicacién del objetivo del P.T. (88-96)
¥ con “un corollario ancor per grazia” {v. 136}, que conmueve a Virgilio y Estacio.
Cantando empieza y acaba su discurso, Todas sus otras intervenciones son incitacio-
nesa la accion:

“Frate mio, guarda e ascolta” (XXIX, 15).
“Perché pur ardi / si nello aspetto delle vive luci,/ & cib che vien di retro a lor non

guardi? (v, 61-63).

“Tiemmi, tiemmi!” { XXXI, 93).
“Surgi; che fai?” (XXXII, 72).
“Vedi lei sotto la fronda/ nova sedere in su la sua radice:/ vedila compagnia che la

circonda” (v. 86-90).

“Vien con lui” (XXXIII, 135).

En XXXIII, 120-123 la dulce Matelda reclama porque Beatriz la haya ereido
ineficaz en su papel director.
También su actuar es el de una mujer apasionada de temperamente sanguinea

23. Arcaodia, Vol. XIII-XIV, 1934-35. Citado por L. Pietrobono, "Nuouvi Saggi Dan-
teschi, 8.E 1., Torino, 1954.
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y de caricter enérgico, pero que no pierde un dpice de femineidad:

*Cantando come donna innamorata” (XXIX, 1).

“Tutta a me sitorse/ dicendo” {v. 14-15).

“Mi sgridd™ (v. 61).

“La donna ch’io avea trovata sola/ sopra me vidi, e dicea™ (XXXI, 92.93),

“La bella donna che mi trasse al varco™ (XXXII, 28),

“E vidi quella pia / sovra me starsi che conducitrice / fu de’ miei passi lungo ! fiu-
me pria” (v. 82-84).

Consideremos, por Gktimo, estos dos tercetos

“Come anima gentil, che non fa scusa,

ma fa sua voglia della voglia altrui

tosto che & per segno fuor dischiusa;

cosi, poi che da essa preso fui,

{a bella donna mossessi, e a Stazio

donnescamente disse: Vien con lui” (XXXIII, 130-135).

No creemos que en ninguna lengua moderna exista una riqueza de matiz equi
valente al que encierra ese “donnescamente”, mezcla de femineidad, gentileza y se-
fiorio, A la manera de hablar de Beatriz se le ha aplicado “regalmente” (XXX, 70).
Notemos asi’ mismo la acumulacién de verbos de accibn, atribuidos todos a Matelda
en los tercetos citados,

Dante repara hasta en el caminar gricil de Matelda:

“Come si volge con le piante strette

a terra ed intra sé donna che balli,

e piede innanzi piede a pena mette” {XXVIII, 53-54),
Y €l tendrd que seguirla con el mismo ritmo, **picciol passo con picciol seguitando™
{XX1X, 9).

Matelda inspira a Dante atrevidas comparaciones con Proserpina, Venus y He-
ro. Cuanto mds etérea y angelical es Beatriz, tanto mds humana y sensual es Matel-
da. Por otro lado, cuanto mds suasoria es Matelda, tanto mds imperativa es Beatriz,

Regresemos al primer momento de la aparicion de Matelda, Lo primero que
hace el poeta es presentarla en una forma que recuerda a la que habfa usado para
presentar a Lia. Comparemos

De Lia habia dicho:

“Giovane e bella in sogno mi parea
donng vedere andar per una landa
cogliendo fiori; e cantando dicea™ (XXVII, 97.99)
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De Matelda dice:
“E la nt'apparve |.. .}
ung donng soletta che sigia
cantando e scegliendo fior da fiore
ond’ era pinta tutta la suavia.
Deh, bella donna [ .. .]" (XXVIIIL, 40-43)

Lia aparece en ia hora matutina del despunte de Venus, “che di foco d’amor
par sempre ardente™ (XXVII, 96). Matelda, “che a’ raggi d'amore/ ti scaldi™ (XXVIII,
43-44), tiene tal resplandor en sus ojos que “non credo che splendesse tanto lume/
sotto le ciglie a Venere, trafitta dal figlio fuor di tutto suo costume” (XXVIII,
64-66). La relacion Lia-Matelda es, pues, evidente.

E! rasgo que Dante acentiia mds en Matelda es la sonrisa, sonrisa que, como
dijimos, ilumina todo el ¢. XXVIII. Al vetla cantando al otro lado del Leteo, Dante
le pide simplemente acercarse a la orilla para escucharla mejor. Matelda accede y,
sin ser aln preguntada, profiere sus primeras palabras, a las que debemos prestar
particular atencién:

“Voi siete nuovi, e forse perch’io rido,
comincit ella, in questo luogo eletto
all'umana natura per suo nido,
maravigliando tienvi alcun sospetto;
ma luce rende il salno Delectasti,

che puote disnebbiar vostro intelletto.

E tu che se’ dinanzi ¢ mi pregasti,
di s'altro vuoli udir; ¢l’i’ venni presta
ad ogni tua question tanto che basti” (XXVII], 76-84)

Es a Dante, *'que estd adelante y que la solicitd™, a quien ella ofrece respon-
derle cuaiquier pregunta “suya”. Virgilio ya estd opacado y no cuenta para nada,
“eome dal suo maggiore & vinto il meno™ {Py, VII, 78).

La moderacion en ¢l afin de conocer - -““tanto che basti”— era tomada muy
en serio en la época de Dante. La bula condenatoria de Meister Eckhart, /n agro do-
minico, comienza con la afirmacion de que el acusado “quiso saber mds de lo nece-
sario™.

iPor qué el apresuramiento de Matelda (o de Dante poeta) en querer expli-
car la raz6n de su habitual sonrisa? ;Por qué enfatizar paralelamente €l resplandor
de su mirada?

Creemos que Dante mismo da la respuesta en el Comvivip (111, VII): “En
ninguna parte (del cuerpo) el alma cumple mejor su oficio (de animacitn) que en
aquellas (partes del rostro} que ella pretende adornar [...], especialmente en los
ojos ¥ en la boca. A éstos los adorna extremadamente, y alli pone su voluntad de
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embellecimiento [.. .]. (Los ojos y la sonrisa) son dos lugares que se pueden lamar,
por bella analogia, los balcones de la dama que habita el edificio del cuerpo, es de-
cir, el alma”. Luego dice que las pasiones del alma se manifiestan por las “ventanas
de los ojos [. . .] (El pudor) se muestra en la boca como el color detris del vidrio.
.Y qué es el reir sino una coruscacion del deleite del alma, esto es, una luz que apa-
rece por fuera segin como estd dentro?’ Ya en la Vita Nuova (XIX) los ojos eran
“principios de amor™, y la boca, “fin de amor™.

La alegria y sus manifestuciones externas, la sonrisa v la mirada, son para
Dante los principales signos de la nobleza del alma. En €l P.T. se s necesariamente
feliz: "Non sapei tu che qui & 'uom felice?” (Pg. XXX, 75). Trabajo perdido seria
buscar una sonrisa en el Infierno: “Quivi le strida, il compianto, il lamento™ ({f.
V, 35). S6lo en el Limbo se permite Virgilio una ligera sonrisa {If. IV, 99). Vuelve
a sonreir en el Purgatorio ante la ingenuidad de Dante {Pg. XII, 136), como lo hari
Dante ante la ingenuidad de Estacio f(Pg. XXI, 109, 127). Sonrien Beatriz, Casella,
Manfredo, Santo Tomds, San Bernardo; sonrie, en fin, todo el universo en ¢l Parai-
so {Pd. XXV1I, 4-3), pero en nadi¢ la sonrisa y la mirada son tan caracteristicas co-
mo en Matelda,

Matelda seriz, pues, el alma perfecta, recién creada o reintegrada por Dios en
el Edén, feliz por su inocencia y su virtud. Recordemos la frase ya citada de Dante:
“La virtud debe ser alegre y no triste en cualquier accidn suya” {Cv. 1, VIII).

Con Beatriz, Dante no tiene necesidad de insistir en su perfeccién. Su sonri-
sa e5 divina e iluminadora, En Pd. III, 25-26, resume con ella en dos versos una si-
tuacién andloga a la aparicién de Matelda: *[...] dolce guida/ che, sorridendo, ar-
dea nelli occhi sant/. ‘Non ti maravighiar perch'io sorrida’f midisse [.. .J”.

En ¢l cielo de Saturno, ¢l de los contemplantes, ni Beatriz sonrie, ni las almas
cantan, La plegaria silenciosa de los contemplantes se transforma en grito (Pd.
XXI.

[ 2 perfeccidn del alma de Matelda nos hace recordar Pd Xill, 67-81 dande
Santo Tomds explica que lo creado directamente por Dios, como el alma humana,
realiza plenamente el propio ejemplar divino, sin impedimentos de causas segundas,
y por lo tanto posee “tutta la perfezion™ de su naturaleza, Sin embargo, a pesar del
apresuramiento de Matelda en hablar de su sonrisa, ella misma no la explica, sino
que manda a Dante a leer el Salmo Delectasti. Es un “tolle, lege” perentorio.

No pequefio problema para los primeros lectores de Dante ha debido de ser la
identificacion de dicho Salmo, por no haber ninguno que empiece con esta palabra.
Ahora sabemos que solamente en el versiculo quinto del Salmo 91%% se lee: “quia
delectasti me, Domine, in factura tua”.

Todas estas circunstancias, amén de la orden explicita de Matelda, impulsan
a estudiar el Salmo. Ledmoslo con detenimiento en la versién latina que debié de
usar Dante:

24, Nimero 92 en el texto masorético, cuya numeracién difiere de la Vulgata.



11

12

13

14

15

16

MATELDA: ALEGORIA Y ENIGMA
PSALMUS 91

Psalmus cantici, in die sabbati.

Bonum est confiteri Domino:

et psallere nomini tuo, Altissime.

Ad anmuntiandum mane misericordiam tuam.

et veritatem tuam per noctem.

In decachordo, psalterio:

cum cantico, in cithara.

Quia delectasti me, Domine, in factura tua:

et in operibus manuurmn tuarum exsultabo.
Quam magnificata sunt opera tua, Domine!
nimis profundae factae sunt cogitationes tuae.
Vir insipiens nen cognoscet:

et stultus non intelliget haec.

Cum exorti fuerint peccatores sicut fenuny

et apparuerint omnes qui operantur iniquitatem:
ut intereant in saeculum saeculi:

tu autem Altissimus in aeternum, Domine.
Quoniam ecce inimici tui, Domine,

quoniam gcce inimici tui peribunt:

et dispergentur omnes qui operantur iniquitatem.
Et exaltabitur sicut unicornis cornu meum:

et senectus mea in misericordia uberi.

Et despexit oculus rmeus inimicos meos:

et in insurgentibus in me malignantibus audiet auris mea.
Justus, ut palma florebit: 2>

sicut cedrus Libani multiplicabitur

Plantati in domo Domini,

in atriis domus Dei nostri florebunt.

Adhuc multiplicabuntur in senecta uberi:

et bene patientes erunt,

ut anmuntient: Quoniam rectus Dominus, Deus noster:
et non est iniquitas in eo.

Nuestra traduccién del Hebreo es la siguiente:

1
2

Salmo cdntico para el dia del Sdbado,
bueno para celebrar a Yahvé
y para cantar en tu nombre, Altisimo,

25,

263

A, Pézard demostrd que es éste el primer texto que hay que aducir para ilus-

trar el &rbol de la justicia de Pg. XXXII.
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3 para anunciar en la mafiana tu misericordia
y tu fidelidad por las noches,

4 conel “asor” y con el ‘"nevel”
con un murmullo del “kinor™,

5. porque me alegras, Yahvé, con tus obras;
con las obras de tus manos me alborozo,

6 {Qué grandes son tus obras, Yahveé!
iMuy grandes son tus pensamientos!

7 El hombre necio no conoce estas cosas
vy el estapido no las entiende.

8 Florezcan los impios como hierba
y brillen todos los malhechores:
ellos estdn destinados a la muerte eterna.

2 Y 0, Yahvé, eres excelso por la eternidad,
10 porque es cierto que tus enemigos, Yahvé,
s cierto que tus enentiges perecerin:
todos los malhechores se dispersaran.

11 Levantaste como cuerno de bibalo mi cuerno,
me ungiste con aceite purisimo.
12 Mivista dirigi a mis enemigos,
mis ofdos escucharon la alegria de los malvados
que se levantaban contra mj.
13 Eljuste florecerd como la palma,
como el cedro del Libano crecers,
14 Plantados en la casa de Yahvé,
en los atrios de nuestro Dios florecerdn.
15 Fructificardn hasta la vejez,
jugosws y frescos serdn
16 para anunciar cudn recto es Yahve,
mi roca, y no hay iniquidad en EL

La razén de la alegria de Marelda es, sepiin este bellisimo Salmo, el deleite
¢n contemplar la Creacion y las obras de las manos de Dios. Por algo el Salmo debfa
ser cantado los sdbados. La Iglesia lo sigue cantando el Sibado Santo “ad laudes™,
inmediatamente después del Misererc.

El Salmeo no es un himno doctrinal, diddctico ni oracular sino una accion de
gracias. En otras palabras, no es contemplative sino active. como lo son Matelda y
la misma Diring Comedia, segin afirmacion categdrica de Dante: “non ad speculan-
dum, sed ad opus inventum™ {Epistola a Can Grande della Scala). El Salmo, ade-
mds. delinea someramente el plan de la Comediz misma: condenacién justiciera de
los enemigos de Dios (y de Dante); exaltacion de los justos (y de Dante); himno y
cdntico al Creador; desprecio de la insipiencia y de la necedad: viva esperanza en
la recompensa temporal y eterna, Es notable ka correspondencia entre el Salmo y la
concepcion dantiana.

iCudnta razdn tuve nuestro poeta en inducirnos a leer todo el Salmo 91, y no
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s50lo el versiculo quinto! Matelda con el S8almo a flor de labios amplia afin mé4s sus
horizontes alegdricos. Ya no es unicamente la vida activa cristiana. Matelda es Dan-
te: el alma de Dante perfeccionada por la vida activa y reintegrada por la gracia divi-
na, el alma recién brotada del aliento de Dios o, si se quiere, reécién redimida, Ma-
telda seria el fin de la primera etapa del “itinerarium mentis” de la Comedia: “con-
versio animae de luctu et miseria peccati ad statum pratiae” (Epistole a Can Gran-
de).

En los cantos que estudiamos hay dos frases que presentan a Matelda como
habitante permanente del P.T. “Voi siete nuovi” {Fg. XXVII1, 76) son las primeras
palabras de Mateldz. Luego, al final del episodio edénico, Beatriz ordena a Matelda
conducit a Dante hacia el Eunoé: “e, come tu se’ usa.f la tramortita sua virth ravvi
va" (Pg XXXHI, 128-129)6 A pesar de que de estas dos frases no se pueda deri-
var nada definitivo, no nos chocaria la presencia permanente de Matelda en el P.T.
por ser ella un personaje alegdrice “ad litteram”. S¢ serfa chocante en sumo grado
5i se tratase de un personaje histérico o mitolgico. No perdamos de vista que el
P.T. dantiano es escatologico, pero solo desde el punto de vista figurado,

Al acabar Beatriz su severa y larga reprimenda —84 versos—, Dante se desma-
ya de dolor {Pg. XXXI, 89). Después se despierta sumergido hasta el cuello en el
Lete y sostenido por Matelda:

**La bella donna nelle braccia aprissi;
abbracciommi la testa e mi sommerse
ove cunvenne ch’io ’acqua inghiottissi™ (100-102)

El Leteo “toglie altrui memoria del peccato™ {XXVIII, 128). La descripcidn
de la inmersién en 2] Eunoé es obviada por falta de espacio (XXXIII, 135).

Aqui acaba la vida activa del hombre, que se ha perfeccionado por su propio
esfuerzo a través de la filosofia y la practica de las virtudes, y que ha sido devueito
a su pristina inocencia por iniervencidn de la Gracia. Ya puede considerarse feliz
en esta vida. Pero e] fin dltimo del hombre es la felicidad eterna a través de la con-
templacion, es decir, de Beatriz. Matelda desaparece discretamente como desapare-
¢i6 Virgilio; y Dante, con Beatriz como nueva guia, ya estd “puro e disposto a sali-
re alle stelle” (XXXIII, 145).

El rol de Virgilio se clarifica mediante esta vision. El representa la “actuacion
de fa propia virtud™ mediante la filosofia y las virtudes naturales. Mateida adquiere
el mismo significado, pero sobrecargado o, mas bien, sobreelevado por la interven-
cidn de la Gracia. No nos maravillemos, pues, de que Visgilic no entre en el Parafso
Celestial. Lo escandalose hubiese sido lo contrario. Dante y nosotros mismos pode-
mos dolernes por la excluision del Paraiso del Virgilio “literal” o “historico™, pero
desde que se optd por utilizarlo como alegoria del puro esfuerzo humano, por con-

26. La Gracia acostumbra (‘& usa’’) socorrer al hombre, Dante utiliza casi la
misma expresion al referirse al dguila de las plumas doradas, premonicion de
Lugcia, una alegoriz de la Gracia: “forse questa fiede / pur qui per uso” (Pg.
IX, 25, 28).
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movedor que este esfuerzo sea, la necesidad teologica le cierra las puertas de la feli-
cidad eterna® . Rifeo podrd salvarse; Virgilio, no: “Io son Virgilio, ¢ per null’ altro
rio/ 1o ciel perdei che per non aver fé” (Pg. VII, 7-8). Y ademis el mismo Dios “non
vuol che’n sua cittd per me si vegna”(/f. I, 126)28,

El rol de Virgilio fue conducir a Dante “a ca” {{f. XV, 54), esta es, al “loco
eletto/ a I'umana natura per suo nido” (Pg. XXVIII, 77-78). Beatriz lo conducird
a la patria eterna que no merecemos sino por la sangre de Cristo, “lavados por la
sangre del Cordero” fApoc. 7, 14).

No nos lamentemos, pues, por Virgilio. Lamentémonos mds bien por haberlo
amado demasiado olvidando lo mds importante. Beatriz nos los dice a cada uno con
nombre propio:

“Dante, perché Virgilio se ne vada,
non pianger anco, non piangere ancora;
ché pianger ti conven per alira spada™. (Pg. XXX, 55-57)

Y esta espada que *“per punta” y “per taglio” {Pg. XXX, 3 y 4) la sentiremos
en las palabras de Beatriz, nos hard desmayar de dolor no sin antes exclamar a sus
pies:

“Le presenti cose
col falso lor piacer volser miei passi,
tosto che’l vostro viso si nascose” (Pg. XXXI, 34-36).

Solo el arrepentimiento “rivolge s¢ contra ‘1 taglio la rota” (Pg. XXXI, 42)

Beatriz representa la vida conternplativa, la intervencion de la Gracia, la Reve-
lacién y las virtudes teclogales. Dante, en verdad, “ha dicho de ella lo que jamds
fue dicho de alguna” {V.N. XLIN®. Ella representa la perfeccion sobrenatural del
hombre, y Matelda, la perfeccién natural cristiana y, al mismo tiempo, la realizacién
humana del hombre en su primer hibitat natural, el P.T.

Para acabar de aclarar esta inmensa alegorfa tenemos que tocar, aunque sea
brevemente la teoria de la Gracia.

La Gracia es un don sobrenatural de Dios cuya finalidad es contribuir a que el
hombre alcance la salvacion eterna, es decir, el viltimo objetivo de la vida contem-
plativa, la felicidad eterna. En coanto estd fundada en la voluntad salvifica eficaz de
Dios, la Gracia es tinica, pero podemos distinguirla segiin sus diversos efectos. La
Gracia increada es Dios mismo o, mds precisamente, la voluntad divina de amor que
es la razdn de todas las gracias. La Gracia creada es el términe temporal de la eterna
voluntad de amor de Dios, su efecto finito, un don creado. La causa de la Gracia es
solo Dios por los méritos del Redentor. El alma se salva “*per sola grazia, non per
esser degna’ (Pd. XII, 42}. Pero la corredentora y mediadora de las gracias, por con-
cesién divina, es Marfa. Es ella quien “duro giudizio 13 su frange™ (If. I1, 96}. San
Bernardo la invoca en estos términos: “qual vuol grazia ed a te non ricorfe,/ sua di-

27. “Hay algunos pecados mortales que el hombre de ningin modo nuede evitar

sin el auxilio de la Gracia, es decir, aquellos que directamente se oponen a las
virtudes teologales, que estdn en nosotros por don de la Gracia” (Lum Theol,

1-2 q. 63).
28. Ver también If_ IV, 83-41,
29. (Cuén pobre es la interpretacidn corriente de Beatriz como alegorfa de la

tealogia, en el sentido de simple especulacién humanal.
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sianza vuol volar sanz’ ali” {Pd. XXXIII, 14-15). Con Marfa se inicia el periple dan-
tiano y con Mar(a se cierra el circulo de los guias o mediadores.

Para que el hombre pueda obrar en orden a su santificacion o salvacion, nece-
sita una ayuda sobrenatural, ia llamada Gracia actual®®. Ella prepara al hombre a
recibir el estado de Gracia {(Gracia habitual), a conservarlo y acrecentarlo.

La Gracia actual es figurada en la D.C. por Lucia®!, primero como Gracia pre-
veniente y operante en la entrada del Infierno {{f. II, 97 s5); y luego, como Gracia
subsecuente y cooperante en la entrada del Purgatorio {Pg. 1X, 19 s5.) y en la mitad
del mismo (XIX, 26). Esta Gracia actual iniciard —para Dante personaje— la purifi-
cacion de los actes pecaminosos en el Infierno y de las tendencias pecaminosas en
el Purgatorio.

La Gracia habitual (o el estado de Gracia), simbolizada por Beatriz, acogerd
a Dante después de Ia confesion de sus faltas y una vez pasados los dosrios del P.T.,
que también simbolizan a los sacramentas, instrumentos de la Gracia. La Gracia y
las virtudes sanan formaimente el alma; pero los sacramentos, efectivamente {Sum.
Theol 1-2 q. 110},

La Gracia actual tiene doble relacion con la Gracia habitual: la primera prepa-
ra al hombre 2 recibir a la segunda y, una vez poseida ésta, a conservarla, a acrecen-
tarla y a haceria fecunda. Ambas Gracias se distinguen a su vez de otra, llamada
“gratis data”, otorgada no tanto para la propia santificaci6n, sino para la de los
otros, por ejemplo, los carismas. Toda la D.C esuna “fictio” de la “gratis data™: el
especial favor de poder recorrer el mundo escatolégico para poder contarlo con fi-
nes edificantes a la humanidad®2

;Hemos notado cudntas veces se repite el verbo “mover” en el c. Il del fnfier
no? Marra, mediadora de la Gracia, “mueve” (101) a Luera (Gracia actual), 1a cual
“mueve” (72) a Beatriz (Gracia habitual) para que ésta “mueva’ (67) a su vez el ini-
cio del rol de Virgilio (perfeccion humana), cuye “movimiento” (141) Dante si-
guess. Los tedlogos siempre han considerado a la Gracia como una “motio™.

Esta perfeccién humana, cristianizada y santificada, resultard en la alegoria
Lra-Matelda, la vida activa, la primera fase del camino de la salvacién,

Los tedlogos hablan de la Gracia santificante como una “perfeccién o com-
plemento de la naturaleza”. Esto no debe entenderse en el sentido literal, en el sen-

30. El primero en aplicar el término *‘actual’’ a la Gracia fue Capreolo (muerta
en 1444); pero en la escolistica se encuentra toda una serie de expresiones
equivalentes: “gratuita™, ‘‘motio gratuita’, “influentia specialis”, '“gratia
superaddita naturalibus™, ete. El término “iluminante’’, utilizado por Dante
en Pd. XXIX, 62, es un epiteto forjado por él, pero no consagrado por los
escolisticos. Toda Gracia es iluminante, dado que proviene del “‘vivo lume™'
{Pd. XXXIII, 110).

31. En la fiesta de Santa Lueia, 1a iglesia le canta: **Diffusa est gratia in labiis
tuis’".

32. Véase Pd. XXXIII, 67-75.

33. La intervencion de la Gracia en la economia de la salvacidn es simbolizada
por varias otras maneras en la D.C. Véase por ejemplo, el mensajero celestial
de If. IX o los 4dngeies de los andenes del Purgatorio.
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tido de que la naturaleza por si misma, sin la Gracia, sea incompleta, sino en este
sentido: que la naturaleza, en cuanto imagen de Dios, tiene en si misma una disposi-
cién a la sebrenzturaleza. “Trasumanar™ (Pd. |1, 70} llama Dante a este proceso que
se desarrolla a partir de la Gracia habitual, de la vida contemplativa. Beatriz es su
alegoria.

La culminacidon de la vida contemplativa es el €xtasis, alegorizado por San
Bernardo. De esta manera [legamos al esquema total de nuestra alegora. Virgilio es
el inicio de la vida activa; y Matelda, su culminacién. Paralelamente, el inicio de la
vida contemplativa es alegorizado por Beatriz; y su culminacion, por San Bernardo.
Pero Virgilio y San Bernardo permanecen en la periferia de la alegoria principal.
Nuestro esquema tiene, pues, el siguiente desarroilo:

P)l /> PSS ——* pi2

-—
Lia V. Activa Matelda (culminacién) | «— Virgilio
l l {inicio)
Raquel V. Contempl. Beatriz (iniciv) —»S. Bernardo

(culminacion)

Aclarado el plano serio de las dos alegorias, Lia-Raquel y Matelda-Beatriz, re-
gresamos al segundo plano de juego, es decir, al sentido literal de la segunda alego-
r(a, Matelda-Beatriz,

Nos exoneramos de hablar del sentido histérico de Beatriz por ser harto cono-
cido. Hablemos de Matelda como nos propusimos. Hasta ahora s6lo hemos analiza-
do una parte de su “historicidad™, 1a referida a su comportamiento y sus funciones.
Ello nos ha conducido al plano serio, la vida activa. Pero queda pendiente un pro-
blema; la razon del nombre de Matelda,

Cualquier lector atento de Dante puede reparar primero en que se trata de un
enigma elaborado consciente y sutilmente por nuestro poeta. Entremos en el mun-
do de la criptografia, guiados por Dante mismo.

E] primer paso de Dante es preparar la aparicién de Matelda y de Beatriz par
medio de tres suefios de complejidad alegérica progresiva. En el Gltimo suefio —el
mas complicado formalmente, pero en apariencia el mis simple— quien aparece es
Lia, un personaje biblico secundario. Esta es la dnica vez que figura en las obras de
Dante. Lia ni siquiera es mencionada en el Empireo, como lo son Raquel, Eva, Sa-
ra, Rebeca, Judit, Rut.

Luego nos encontramos con la “donna soletta’, descrita-con tanto amor y en-
cendimiento poético v, a la vez, con tal exactitud que no sc duda un instante en re-
conocerla como lo preaninciado por Lia. Durante 834 versos no sentimos la nece-
sidad de saber como se llama por la simple razon de gue ya sabemos quién es.
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La primera accion de Matelda es explicar a Dante-personaje la razén de su
sonrisa, como si a través de esta sonrisa, ella misma se definiera. Para “desnublar el
intelecto™ de Dante, le aconseja leer ¢l Salmo 91. La referencia a este Salmo es com-
plicada puesto que lo designa mediante su versiculo quinto, y se tiene que hacerun
esfuerzo para ubicarlo. En otras palabras, para explicar el misterio de su sonrisa, Ma-
telda crea otro misterio. Y todo ello sin ser preguntada por Dante.

De los siete Salmos citados en el Purgutorio —en el Infierno no se cita directa-
mente ningan $Salmo—, cingo son cantados por las dnimas, los dngeles o las virtudes
alegorizadas, es decir, siempre por un grupo. Matelda es la Ginica persona aislada que
cita Salmos, y no con fines morales o eulogisticos, sino con fines hermenéuticos. El
discurso de Matelda, iniciado con el Delectasti, acaba con una cita del Salmo 31 (Pg.
XXIX, 3). En el Paraiso, San Bernardo y Dante personaje citarin también Salmos,
pero s6lo para designar a David o para confirmarlo como el “destilador de la espe-
ranza” (Pd. XXV, 70-75),

Finalmente aparece el famoso verso 119 del ¢. XXXIN en el que figura el
nombre de Matelda, cuando sélo faltan 26 versos para que acabe la cintica del Pur-
gatorio,

El contexto del mencionado verso merece un andlisis. El ¢. XXXIII es, ante
todo, el canto de los enigmas. El primer enigma es el grito profético de Beatriz (10-
12) quien emplea palabras de Cristo. El segundo es el del DVX (43), “‘enigma forte”
{50), como io llama Dante mismo. Este enigma es comparado con los de. Temisy
de la Esfinge. El Ultimo es el nombre de Matelda, el “hipax legdmenon” mds céle-
bre de la Comedia.

Por otro lado, durante todo el canto Bealriz apeia insistentemente a la aten-
ci6bn de Dante, Empieza por ordenarle que se acerque a ella: “tanto che, s'io parlo
teco,/ ad ascoltarmi tu sie ben disposto” (20-21). Después lo anima a hablar y a
pensar libre “*da tema ¢ da vergogna” (31) ¥ no “com’om che sogna’™ (33). Sus enig-
mas, su “narrazion buia” (46), “a lor modo lo “ntelletto attuia” (48). Luego esde
nuevo imperativa: “tu nota” (52), “e aggi a mente” (55). “Dorme lo ‘ngegno tuo”
(64), le dice previendo que pueda no entenderla. En una complicada metifora lo
acusa de tener el intelecto “impetrato, tinto/ si che t'abbaglia il lume del mio de- -
tto” (74-75). Dante confiesa su incapacidad: “Ma perché tanto sovra mia veduta/
vostra parola disiata vola,/ che pii la perde quando pili s'aiuta?” (82-84). Beatriz
responde que la cultura humana de Dante no “pud seguitar la mia parola” (87); pe-
ro promete que “veramente oramai saranno nude/ le mie parole, quanto converra-
ssif quelle scovrire alla tua vista rude” (100-102).

En verdad Dante pecaria de majadero si no tuviera algo importante que decir
“sotto ‘l velame de li versi strani” fif. IX, 63). A pesar de todas estas invitaciones
a prestar atencion, Dante personaje ha pecado de distraccion y falta de memoria en
este canto (91). Beatriz misma sonriendo sefiala la causa: tener nuestra “‘voglia al-
trove attenta’ (99),

Hasta ¢l v. 103 Dante y Beatriz dialogan animadamente y casi sin interrup-
¢idn. De pronto cesa el didlogo, la accién se congela ¥ en cuatro pausados tercetos
se describe el detenimiento de las siete virtudes y el perezoso nacimiento del Letea
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y del Eunoé, La escena es larga y en apariencia imitil.

Al llegar a la fuente comin de los dos rios, que parecen “quasi amici dipartirsi
pigri” {114), Dante personaje, mostrando una insdlita distraccién pide a Beatriz una
explicacion ya dada por Matelda (c. XXVILI).

En este momento se nos ofrecen los versos donde aparece por tinica vez el
nombre de Matelda:

““Per cotal priego detto mi fu: “Prega
Matelda che °l ti dica™. E qui rispose,
come fa chi da colpa si dislega,

la bella donna; “Questo e altre cose
dette li son per me; e son sicura
che 'acqua di Leté non lil nascose™. (118-123).

JPor qué Ja misma Beatriz no responde a Dante, y le ordena, en cambio, diri-
girse a Matelda? ;Por qué Beatriz es la que acaba por responder que se trata del
Eunoé (127)? ;Por qué Dante no muestra la menor curiosidad por indagar mis so-
bre la Matelda “literal”, por primera vez mentada?

Matelda, al escuchar su nombre, habla “come fa chi da colpa si dislega™, ;Ma-
telda, la perfeccion humana, se avergiienza? Pero ella no responde directamente a
Dante y solo dice que de “questo e altre cose” ya ha hablado, y acaba irdnicamen-
te: “'e son sicura/ che 'acqua di Leté non lil nascose™.

i“E altre cose”!, . .;Habrd dado ya ella misma la clave de su enigma? Siga-
mos, pues, la itima orden de Matelda: *Vien con lui” {135), Deiémonos guiar por
Dante mismeo y regresemos a las primeras palabras de nuestra “befla donna™:

*ma luce rende il salmo Delectasti,
che puote disnebbiar vostro inteletto” (XXVIII1, 80-81).

Ya estamos acostumbrados a encontrar la solucién de varias “cruces™ dantia-
nas muchos versos antes o después de su presentacion. Robert Hollander, por ejem-
plo, en un brillante artfculo‘“, mostrd, con la paciencia y memoria indispensables
a todo dantdlogo, que la persona que hablaba en If. XXIV, 69 (“ma chi parlavza ad
ira parea mosso™) era Caco, “centaurc pien di rabbia” {If XXV, 17), citado 107
versos después. En Pg XXVII, 22-24 Virgilio obliga a Dante a recordar a Gerion,
personaje mencionado 44 cantos antes (¢.XVII del /£). Es Dante mismo quien nos
repite a cada paso “ricorditi, ricorditi” {Pg. XXVII, 22).

El texto latino del Salmo 91 no nos ha dado el nombre de Matelda. Recurra-
mos ahora a las Emgrraciones sobre los Saimos de San Agustin, obra que ha debido
de figurar en la biblioteca de Dante. El comentario del Salmo 91 empieza con estas
solemnes palabras: “;Prestad atencién al Salmo! Dios nos conceda descubrir los
misterios aqur’ contenidos”™. A continuacidn presentamos varios pasajes de la Ena.

rracién al Salmo 91 que de algin modo nos interesan:

1) “Crezca nuestro deseo. Somos cristianos.dnicamente en razdn del siglo futuro.

34. *“*Ad ira parea mosso: God’s Voice in the Garden’’ (manuscrito, proximo
a publicarse).
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Nadie espere los bienes presentes, nadie se prometa la felicidad del mundo, puesta
que es cristiano. Pero utilice la felicidad temporal segin pueda, del modo que pue-
da, cuando pueda y cuanto pueda. Mientras la tenga, dé gracias a la consolacion de
Dios; cuando le falte, dé gracias a la justicia de Dios™ (punto 1). La felicidad mera-
mente humana se alegoriza en la Comediz por Virgilio. Su rol queda dibujado con
maesiria.

2) *“Nuestro sibado estd adentro, en el corazon [. . .] Nuestro sibado es nuestro
gozo que reside en el sosiego de nuestra esperanza’ (punto 2), “Cuanto hagas, hazlo
con regocio” (p. 5). La alegria mateldiana se explica con estas frases.

3) *“Como te entenebreces si te apartas de la luz [. . .|, asf también si te apartas de
Dios, te enfrias y, si te acercas a E), te calientas [. . .], st te acercas a El, estards en
1a luz” (p. 6). “Tranquilizate y entenderds, porque estis perturbado y tienes apaga-
da la luz en tu habitacion. El eterno Dios quiere iluminarte: no te hagas nieblas
(*nubilum’) con la perturbacién’ (p. 14). Ya sabemos cdmo Matelda tranquiliza a
Dante y desnubla su intelecto (Pg XXVTIl, 79-81).

4) “Nuestro obrar es nuestro salterio. Cualquiera que con las manos gjecuta bue-
nas obras, salmodia a Dios; el que proclama su fe con la boca, canta a Dios. Canta,
tl, con la boca, salmodia con las obras” (p. 3). Matelda explica su obrar con un Sal-
mo, La idea es tipicamente agustiniana. Dante va mds aild: el Salmo 91 describe la
naturaleza de Matelda. ;Pero nos dard también su nombre?

5} San Agustin alude a los padecimientos de Cristo de esta manera: “in laboribus,
in aerumnis, in vigiliis, in fame, in siti” (p. 11}. La influencia de esta frase en Pg.
XXIX, 37-38 nos patece directa: “se fami,/ freddi o vigilie. . .

6) Pero el pdrrafo mds interesante es éste: “Salmodiards el pombre de Dios Altis
mo cuando busques la gloria de Dios, no la tuya. Si buscas el nombre de Dios, E]
busca el tuyo. Si descuidas el nombre de Dios, El borrara el tuyo, ;Cémo El busca
tu nombre, como dije? Como se expresd a sus discipulos que regresaban de evangeli-
zar por su orden. Al regresar, como habian obrado muchos milagres y arrojado de-
monios en nombre de Cristo, dijeron: *Sefior, mira que los dermonics se nos han so-
metido®. Y afiadieron: ‘En tu nombre’. Pero El vio que ellos se gozaban de aquella
glorificacién, que se exaltaban y que iban camino de la soberbia, porque les habia
concedido arrojar demonios. Vio que buscaban su propia gloria y entonces les dijo,
buscando, mids aun, conservando sus nombyes junto a El: “No os alegréis por esto,
sino alegraos de que vuestros nombres estén escritos en el cielo’. Mira dénde tienes
tu nombre, si no descuidas el nombre de Dios. Salmodia, pues, al nombre de Dios
para que tu nombre se fije (*“ut fixum sit”’) en Dios”. (p. 3).

El pdrrafo exige una digresion. El episodio narrado por San Apustin se en-
cuentra en Luc, 10, 17-20, pero la inscripeidn de los nombres de los justos en el cie-
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lo deriva de una antiquisima tradicién babilonica, la del Libro de 1a Vida, que se re-
fleja en varios libros del Antiguo Testamento. Ver Ex. 32, 32, Sel 69 (68), 29, 87
(86), 6:1s. 4, 3:Mal 3,16:Dan. 12, 1. Mas en el Apocalipsis es donde se utiliza con
mayor frecuencia esta tradicidn que se revigorizé en el Medioevo. Recordemos la es-
tremecedora estrofa del “Dies irae™: “Liber scriptus proferetur,f in quo totum con-
tinetur,/ unde mundus judicetur”, El Libro de la Vida es un registro donde estdn
apuntados los nombres de los justos, pero sin implicar necesariamente la predestina-
cion a la gloria.

En las postrimerias de la humanidad, ““quien no se hallare inscrito en el Libro
de !a Vida serd precipitado en ¢l estanque de fuego™ fAp. 20, 15), Véase también
Fip. 4 3;Hebr 12,23;Ap. 2,17.3,5;13,8;17,8; 21,27,

En Ap. 20, 12 se mencionan otros libros relacionados con el de la Vida: “Via
los muertos, a los grandes y a los pequeiios; estaban de pie delante del trono; y se
abrieron unos libros, Se abribé otro Libro que es el de la Vida; los muertas fueron
juzgados segiin lo que estaba escrito en los libros segin sus abras™®, La frase se
puede interpretar en el siguiente sentide: en “unos libros” estdn registradas las
obras de todos los hombres, y en el Libro de la Vida se registran sélo los nombres
de los justos. Parece excesiva la interpretacion de R, Hollander, quien deduce de es
te pasaje la existencia de dos Libros el de la Vida y el de la Muerte36. Pera con-
cuerdo con ei eminente dantdlogo en admitir la pretension de Dante de considerarse
“scriba Dei”. Dante mismo quizds elabor6 conscientemente la Diving Comedia co-
mo un Liber Mortis (infierno} y como un Liber Vitae (Purgatorio y Parasso),

El verbo “registrare” se encuentra precisamente sélo en If. XXIX, 57 y en Py,
XXX, €3. “Giustizia [. . .] i falsador [. ..] quiregistra” se lee en la décima “bolgia™
del octavo crreulo.

La justicia divina por medic del “scriba Dei”, Dante, es la que registra a los
condenados y a los salvados en la Diving Comedin. Es enorme la pretension de Dan-
te: no olvidemos que toda la Comedia no es sino la atrevida “fictio” poética de una
gracia “gratis data” otorgada a nuestro poeta, que es la de visjar en vida por el reino
de la vitratumba. Esta “fictin™ arrastra consigo necesariamente la de “scriba Dei"37.

Ahora bien. establecidas como metas estas “fictiones™, era inevitable para
Dante enfrentarse con la tentacion de registrar o ver registrado de alguna manera su
propioc nombre en ¢l Liber Vitae. jPero donde exactamente? Purgatorio y Paraiso
son sitios destinados a los muertos, no a los vivos como Dante?® . Forzar la mano e

35. Véase también Sal 139 (138), 16.

36. CI. “"Dante’s Book of the Dead: a note on ff. XXIX, 57" de R. Hollander
fStudi Danteschi, LIV-1982, pg. 31-61). Los eseritos rabinicos dtribuyen la
paternidad de estos otros libros a los dngeles (Miguel), a Enoe, Elias, Esdras
o también al Mesias. En Pd. XV, 50-51 se alude a esta clase de libros: “del
magno volume/ du’ non si muta mai bianco né bruno”, Ver tamhién If.
XIX, 54.

37. Por otro lado, Dante recrimina a quienes se arvogan el derecho de juzgar a los
demis y de escrutar la predestinacion. Sob abundantes las citas: Pz III, 121-
123;133-135; Ad. X111, 130-142; XX, 130-135; XXI, 91-99.

38. Atencion: vivo en la fecha de composicion de la Comedia. Como la ““fictio””
se desarrolla en 1300, Dante se considerd con derecho a salvar {Enrique de
Luxemburgo) o a condenar (Bonifacio VIII) a personas atn vivas en ests
fecha, pero ya faliecidas al momento de componer el poema.
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inscribirse entre los predestinados hubiera sido inadmisible a un cristiano. “Dema-
siado profundos son los pensamientos de Dios™, nos ensefia el mismo Salmoe 91. Ha.
cerse prometer la bienaventuranza por Beatriz {Pg. XXXII, 100-102) es sélo demos
trar que €] poserfa la virtud de la esperanza. Otra cosa es inscribir su nombre en el Li-
ber Vitae.

No quedaba, pues, a nuestro poeta mds que forjar en su mundo escatoldgico
un lugar cuya escatologia sea finicamente alegorica, es decir, el Parafso Terrenal. En
efecto, allf figura por linica vez, sin ningdn velamen, el nombre de Dante bajo un
bellisimo contexto: ;“Dante™ es la primera palabra pronunciada por Beatriz, junto
con el nombre de Virgilio en ¢l mismo verso! {Pg. XXX, §5). Notemos el sistema
ternario, propio de todo el iibro, empleado también en este punto: Beatriz, Dante
y Virgilio unidos en un verse del ¢. XXX. Para el lector asiduo de Dante esto no es
ninguna sorpresa. El presente trabajo, por ejemplo, ya ha tenido que tratar sobre Jos
tres suefios del Purgatorio. Digamoslo de una vez: lo inico que nos maravilla es que
el nombre de Dante se¢ encuentre una sola vez y no tres veces en ¢l P.T., a no ser que
la solucion del enigma de Matelda nos obligue a cambiar de idea.

Dante, al escuchar (y al escribir) su nombre, se excusa, Su nombre, dice, “*di
necessita qui si registra”™ (XXX, 63). Vemos en “di necessitd” una voluntaria ambi-
gliedad. En Cv, [, I1 Dante sostiene que “hablar de uno mismo no parece licito [. . .].
No se concede a los retdricos hablar de sf mismos sin una razdn necesaria™ (*‘sanza
necessaria cagione™) ni en mal ni en bien porque tiene efectos contraproducentes.
Sin embargo la necesidad puede venir de otra causa mds profunda, la de tener que
registrar su propio nombre en el Libro de la Vida.

Regresemos a San Agustin, quien vuelve a citar el Salmo 91 en las Confesio-
nes (1, 7) en un contexto interesante: “Td, Sefior Dios mio, que de nifioc me diste
vida y un cuerpo al que dotaste, segiin vemos, de sentidos, y vestiste de hermosura,
y en él introdujiste todos los instintos del ser animado propios a tender al desarrollo
y proteccidn del cuerpo misrno, ti me mandas que te alabe por tales dones y ‘cele-
brarte y cantar en tu nombre, oh Altisimo’, porque eres Dios omnipotente y bueno
aunque no hubieras creado mas que estas solas cosas, que ningdn otro puede hacer
mis que til, Uno, de quien procede toda medida; Hermosisimo, que hermoseas todo
¥ con tu ley todo lo ordenas™. La cita vuelve a situarse en un cuadro genésico, crea-
cional ¥ laudatorio.

Lo mismo hace San Buenaventurz en este inspirado parrafe de frin. mentis
I, 15: "El que con tantos resplandores de las cosas creadas no se ilumina, esti ciego;
el que con tantos clamores no se despierta, estd sordo; €l que por todos estos efec-
tos no alaba a Dios, estd mudo; el que con tantos indicios no encuentra ¢l primer
Principic, es necio. Abre, pues, los ojos, acerca el oido espiritual, despliega los la-
bios para que, ¢n todas las creaturas, veas, oigas, alabes, ames y adores, magnifiques
y honres a Dios, no sea que todo el mundo se levante contra ti, porque ‘todo el
mundo combatird contra los insensatos’ {Sab. 5, 21); en cambio tendrén motivo de
gloria los sensatos que puedan decir. “Delectasti me, Domine, in factura tua: etin
operibus manuum tuarum exsultabo. Quam magnificata sunt opera tua, Domine!”

En conclusion, San Agustin ha iluminado mds la interpretacion del episodio
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edénico de la Comedia, mas no ha descifrado el nombre de Matelda. ;Habremos”
descubierto, emperc, todos los “misterios que el Salmo contiene™™? Para hacerlo,

conviene estudiar el texto hebreo y no, el griego, lengua en la que Dante no ha ma-

nifestado haber tenido mucho interés®® . En cambio, sus observaciones referentes al

hebreo merecen relevarse.

En De Vulgari Elogquentia (1, [V-VI) Dante afirma que la primera palabra pro-
nunciada por el hombre ‘‘fue Dios’, es decir, ‘EL’ a2 modo de pregunta o a modo de
respuesta. Parece absurdo y repugnante a la razdén que una cosa cualquiera haya sido
nombrada por el hombre antes que Dios, yva que el hombre fue creado por El y para
El. Como después de la prevaricacién del género humano, cada cual empieza hablan-
do con un ‘ay’, es logico que ¢l primer hombre empezase con gozo*V . Asi, pues, el
primer hablante dijo ‘Dios’ primero y antes que todo [...]. Se debe creer que estd
en nosotros de origen divino e] alegrarnos en la actuacién ordenada de nuestros pro-
pios efectos [...]. El lenguaje de Addn [...] lo hablaron todos sus descendientes
hasta la construccidn de la Torre de Babel [. . .]. S6lo en los hijos de Heber, dichos
por esta razdn hebreos, permanecit después de la confusion a fin de que nuestro
Redentor, que debia nacer de ellos segiin la humanidad, gozase no de una lengua de
la confusion sino de la lengua de la Gracia. Fue, pues, el hebreo el idioma que los
labios del primer hablante fabricaron [...]. El pueblo de Israel utilizé la antiqui-
sima lengua hasta su dispersion™. La influencia de San Agustin (De Civ. Dei, XVI,
11) ¥ de Rabano Mauro {Comm. in Gen., 11, 11) en este texto dantiano es evidente.

Dante modificé esta opinidn al eseribir el sacro poema. En efecto, aqui el mis
mo Adan dice que su lengueaje propio se habia extinguido antes de Babel. En vida
suya el nombre de Dios era “I”°, pero después se llamo “EL”™,

“La lingua ch'io parlai fu tutta spenta
innanzi che all"ovra inconsummabile
fosse la gente di Nembrdt attenta” [Pd, XXV, 124-126).
“Pria ch’i’ scendessi all’infernale ambascia,
‘I’ s"appellava in terra il sommo bene
onde vien la letizia che mi fascia;
e ‘EL’ si chiamd poi “(Ibid., 133-136),

Nos parece que el parlamento addnico se hace eco de las discusiones en torno
de la autoria de los documentos que, recopilados, formaron el Pentateuco, es decir,
del texto yahvista v del elohista. Actualmente se piensa que aunque el yahvista sea

39. LEn época de Dante el griego era ignorado en Italia, con excepcion de conta-
disimas personas y también con excepcidon de algunas colonias calabresas y
salentinas. Ni el mismo Averroes supo griego, El controvertido Arnaldo de
Vilanova, contemporines de Dante, manejaba el hebreo y el drahe; pero des-
conocia el griego.

40. A propésilo, conviene recordar el versiculo 17 del Miserere (Salm 50), cilado
por Dante en Pg. 23, 11: **‘Domine, labia mea aperies, et 0s meum annuntiabit
laudem tuam”. Dijimos que este Salmo se cantaba inmediatamente antes del
Salmo 91 en el Sdbadc Santo.
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anterior al elohista, el uso de EL o ELOHIM (de origen cananeo) como nombre de
Dios es anterior al de YAHVE o, en formas abreviadas, YAH, YO, o simplemente
I{la letra “iod™).

En 1z Edad Media estas discusiones han debido de estar circunscritas ai me-
dio judiv. Dante al interpretar el nombre “Giovanna™, demostré conocer también
el significado divino de YO:

“*0Oh madre sua veramente Giovanna
se, interpretata, val come si dice! *fPd XI1, 80-81).

Hugutio de Pisa, siguiendo a San Jerénimo, habia acotade: *JO, id est Domi-
nus; ANNA. id est gratia™

No es de extrafar que el conocimiento de la etimologia hebrea de Eliseo (*sal-
vacion o poder de Dios™ seglin la tradicion) sea la causa de la inclusion del nombre
del ancestro desconocido de Dante, Eliseo /Pd. XV, 136), y ademis también del
ejemplo del profeta Eliseo en ff. XXV, 34-39, un consejero divinamente inspirado,
frente a Ulises, prototipo del consejero pérfido.

Nuestro trabajo debe prestar especial atencién a este EL, que se encuentra in-
crustado en el centro de MatELda. .

Concordamos con los dantblogos en pensar que Dante no conocia el hebreo,
peto debemos matizar esta opinidn. Dante ha demostrade en todas sus obras un
profunde interés por el hebreo: por esta razén no debemos excluir la posibilidad de
haber sido asesorado en algiin momento de su vida por algin judio o por algiin he-
braista, muy solicitados por los intelectuales de su época. De 1311 data la creacidn
de cdtedras de hebreo en las principales universidades de Europa,

Los incomprensibles versos de Pluton y de Nembrot {If. VI1, 1 y XXXI, 67)
contienen indudablemente elementos hebraicos. No es pertinente hablar de todos
los hebraismos empleados por Dante, pero para probar la curiosidad de Dante por
¢l hebreo basta leer el inicio de Pd. VI y el discurso de Addn en el ¢. XXV de la
misma cdntica.

Existe ademds un pdrrafo en (v. [, VII. 1415 que nos hace sospechar que
Dante haya incursionado, por lo menos superficialmente, en la lengua hebrea: “Lo

41. Al respecto, Leopoldo Chiappo nos hizo prestar atencion a uno de los pasajes
mas sublimes de la Comedia, Pd. XXXIII, 40-45, donde, acabada la oracion
de San Bernardo, la Virgen Maria dirige sus ojos al ecielo:

“Indi all’etterno lume si drizzaro,
nel qual non si dee creder che s'invii
per creatura 'occhio tanto chiaro™
Para la palabra “s'invii” los antigucs manuscritos ofrecen cinco.-o siete pegue-
fias rayas cuya interpretacion resulta muy ardua. Son interesantes los comen-
tarins de Lana y del ﬁptima {citados en la edicion de la Comedia de Casini -
Barbi) quienes leen ''s'inii’’: ** ‘inii’ es un verbo infomativo que eqguivale a
decir ‘resufta igual que ia cosa mirada’ . En otras palabras, el verho seria
un vocablo parasintético acuflado por Dante, del tipo de los usados en el
episodio de Folehetto (Pd. IX, 72-81): *'s’ inluia’’, *‘m’intuassi’, “'t’ immii”.
La base de nuestro verbo seria el pronombre *io"". Pero nosotros pensamos
mids bien en el nomhre de Dios, 10, de tal manera que "s'inii’’ se traduciria
por “‘se endiosase”. Léase oira vez el terceto con este sentido y jizguese a
qué alturas de sublimidad se eleva la poesia dantiana.
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armonizado por ligamento poético no se puede traducir de su propio idioma a otro
sin que se rompa toda su dulzura y armonia [. . .] Esta es la raz6n por la que los ver-
sos del Salterio estdn sin dulzura de misica y de armonia, ya que ellos se tradujeron
del hebreo al gneg,o y del griego al latin, y en la primera traduccion se perdio toda
aquella dulzura™

Establecido el interés de Dante por el hebreo, recordemos que el acrdstico es
el medio mds empleado en la Comediz para presentar enigmas, Veamos ahora como
empiezan los versos {no los versiculos, establecidos tardiamente) del Salmo 91 tal
come se presentan en los textos.

Estos son los tres primeros versos del Salmo 91 en hebreo*?
MIZMOR $TR LeYOM HASABATH
TOV LeHODHOTH LAIHOVAH
OLeZAMMER LeSTMeKHA 'ELT ¢ GN

La U del inicio del tercer verso no es nada mds que la WAW copulativa (la
conjucidn “y’), que siempre va unida grificamente a la palabra siguiente.

Advirtamos que la lengua hebraica carece de signos alfabéticos para las voca-
les. 86lo en el s. VIE d.C. los “*‘naqdanim™ aplicaron 2l texto consondntico un siste-
ma de puntos y pequefias Iineas con el objeto de facilitar y asegurar la recta pronun-
ciacién del libro sagrado. Asi, por ejemplo, la letra WAW, con un punto en el centro
(llamado *sureq”), adquiere el sonido de U (*u” larga).

Las verdaderas letras iniciales de los tres primeros versos son, pues, M - T - L,
Los otros versos subsiguientes empiezan con L, W, A, etc., que no nos interesan.
M - T - L son precisamente las primeras consonantes de Matelda. Unidas las palabras
iniciales, MIZMOR TOV LeZAMMER, forman la construccién sintdctica “Salmo
bueno para cantar”,

42, Monterosso (Enciclopedia Dantesca, s.v. Armonia) se sorprende de que Dante
se exprese tan peyorativamente de la salmodia musical eclesigstica, El comen-
tarista no ha querido eniender la frase de Dante, quien se refiere sdlo al texto
latine de la Vulgata ¥ no al eanto gregoriano. Lo que notamos nosotros en
la cita del Conrvivio es un afin calumnioso en rebajar los méritoa de [a Vulgata
de San Jerénimo, quien, con todos laz evidentes limitaciones de su siglo, si
tradujo los Salmos directamente del hebreo. El pasaje dantiano parece reflejar
las discusiones medioevales entre judios y eristianos, Pero ;quién pudo ser
el asesor de nuestro poeta? Tenemos un personaje con todas las probabili-
dades de haberlo sido, Emanuele Romano (1260-1330). Este poeta y erudito
judio, que vivid un tiempo en Verona, intercambié una correspondencia
poética, con ocasién de la muerte de Dante, con Bosone da Gubbio. Entre
sus obras figura Lo Megdmdn del Infierno y del Paraiso cuyas peripecias
recuerdan mucho las de la Comedia. Los primeros comentaristas de Dante
aludieron a las posibles relaciones personales entre ambos poetas. Seria conve-
niente reanudar las investigaciones a este respecto.

43. Usamos el sistema de transeripcidn mds comin.
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Dante se vio libre después para introducir las vocales. Empezo seguramente
formando el nombre de Dios, EL, en el medio. Coloc6 iuego una A despuésde la M
para tener como resultado MAT, que se aproxima morfolégicamente a la raiz de
“mathesis”, conocimiento.

El conocimiento o las ensefianzas filos6ficas (MAT) mds la intervencion de
Dios (EL), ya lo sabemos, constituyen la vida activa. Es lo preanunciado por Lia. Es
lo alegorizado por Matelda misma. Es, al mismo tiempo, ¢l término de la “felicidad
de esta vida”: es Dante mismo, “puro e disposto a salire alle stelle” (Pg. XXXIIIL,
145}, es decir, a la vida contemplativa. En otra forma, MAT + EL =DANTE. La dl-
tima silaba, DA, no puede significar otra cosa sino Dante.

He aqui, pues, descubierto nuestro enigma, el fin del “itinerarium mentis”
desde Lia hasta Matelda, desde ¢l primer plano de juego, pasando por ¢l plano serio
comtin, hasta el segundo plano de juego, el cual desemboca en un enigma. Lia y Ma-
telda se miran en un mismo espejo que es la vida activa. Nuestro procedimiento con-
sistié en estudiar primero a Lia adorndndose en el espejo, y la imagen de Matelda re-
flejada en €1, Pero como Matelda se nos reflejaba envuelta en un sutil velo, dirigimos
a ¢lla nuestra mirada y, conducidos por Dante, pretendemos haber descorrido el ve-
lo. El Salmo 21 nos “ha desnublado el intelecto™.

Sigamos ahora ¢l procedimiento inverso para dar congruencia y coherencia a
nuestras conclusiones y, al mismo tiempo, entender mejor la complicada trama del
velo enigmitico de Matelda,

Es pertinente presentar aqui la conclusion a la que llega A, Pézard al estudiar
la frase “Nomina sunt consequentia rerum™: “Al decir de los nombres propios ‘No-
mina sunt consequentia rerum’, Alighieri entiende que las cualidades aiin no recono-
cidas —o mis bien no conocibles— de una persona, representan al espiritu de una so-
la otra persona, visiblemente privilegiada, un nombre necesario [...]. En suma, se
trata de un lenguaje que sélo tiene sentido para una sola persona; Dante, dialogando
con los fantasmas nacidos de su genio"‘”.

Matelda, creacion absoluta de Dante, lleva el nombre mds “consecuente™ de
su funcion alegorica, pero al mismo tiempo el mds velado de la Comediz

Matelda, personificacion de la perfeccidn y de la felicidad humanas, es el can-
to explicito (en sus labios) e implicito (en su nombre mismo) de la Creacion. Por tal
motive ella personifica también la glorificacidn de la Creacion a través de la impron-
ta de Dios.

Inevitablemente nos vienen a la memoria estas palabras de Meister Ecichart:
“:Qué es lo que alaba a Dios? La semejanza. Dios es alabado por todo lo que en el
alma es semejante a Dios. Lo que de alguna manera es desemejante no alaba a Dios.
lgualmente una imagen alaba a su autor que la ha impregnado de todo el arte que
€l lleva en su corazdn y que la ha hecho completamente semejante a €1 mismo. Esta

44, Dante sous lo pluie de feu André Pézard. Etudes de Philosophie Médévale, Pa-
ris, 1960, pag. 364.



278 JULIO PICASSO M.
semejanza de la imagen dirige una inefable alabanza a €| mismo™¥.

El objeto de conocimiento del alma, Dios-EL, se encuentra en el interior de
Matelda. Por Santo Tomis sabemos que “el conocimiento se realiza porque la cosa
conocida tiene una semejanza con el sjeto conociente” (I De anima, 1. IV, 43}
Meister Eckhart dird: “'La similited del semejante funda la union™*8.

Es l6gico vy necesario que el alma, al cabo de la primera fase de perfeccion o
liberacién, busque y alabe a Dios Creador, es decir, a Dios como oponible a lo crea-
do. a Dios con nombre propio: EL o Creador.

Pero en la época de Dante hubo misticos, como Meister Eckhart™ | que, por
influenicias nevplatonicas, exigran para la dltima fase de la perfeccién humana, la
biasqueda de Dios (o de la Deidad) mds alld del nombre, mis alli de Dios, como
complemento de lo ereado.

El nombre propio de Dios en tanto que “comparable” es Creador. EI hombre
“compara’' las creaturas con el que Jas hizo, y exclama: ;Todo lo que hiciste es ma-
ravilla! En esta exclamacién no se busca a Dios en su Jugar propio, sino a partir del
no-lugar de Dios que es el conjunto de su obra. Buscar a Dios fuera de su lugar pro-
pio no es buscar absolutamente a Dios, sino hacer de é1 la “candela™ que ilumnina la
multiplicidad de las cosas que derivan su ser de su distincion de Dios. El hombre
enamorado de Dios debe avanzar mas alld del Dios Creador. Mds alla del Dios Crea-
dor, ninguna maravilla conduce al alma. El Dios mds alld del Dios Creador trascien-
de toda divisidn y composicion de concepios: Dios se concilia con la ignorancia.
Hacia alld tratard Beatriz de conducir a Dante.

Matelda, alegoria recapitulizadora de la vida activa de Dante, estd sellada con
el nombre de Divs. En el himno de Ja historia de la salvacién/Ef. 1,3.14) San Pablo
nos ensefia que el fin de la Redencion es ser o vivir para la alabanza de la gloria de
Dios (v, 6, 12, 14). Con la Ye somos sellados con el Santo Espiritu de la promesa:
“in quo et credentes signati estis Spiritu promissionis Sancto”. Matelda, pues, esel
alma redimida de Dante, sellada con Dios, y cantando eternamente la Creacion, ini-
cio de la historia de nuestra salvacion.

Matelda, seglin otra metafora de San Pablo, es el “hombre nuevo™: “Os habéis
revestido del hombre nuevo. que se va renovando en orden al plenc conocimiento,
conforme a la imagen del que lo cred, donde no hay griego ni judio, circuncisién o
incircucision, bdrbaro, escita, esclavo, libre, sino todas las cosas, y en todos, Criste™
{Col 3.9 ss)

En Matelda el “hombre nuevo™ {DA : Dante) se renueva en orden al “pleno
conocimiente”™ {MAT: conocimiento). conforme a la imagen “del que lo creo™
(EL : Dios),

Si la altima silaba de Matelda es ¢) nombre de Dante, ésta es ya la segunda vez
que nuestro poeta inscribe su nombre en el Libro de 1a Vida, La primera es en P

147

45, Sermon aleman ‘Mujer, la hora ving’. Cf. Reiner Schumann, Maitre Eckhart
ou la joie errante, Paris, 1972.

46, Sermén "festisentra”. Ci.e. c.

17.  Bu sermbn alemdn Mujer la hora vino es el mejor exponente de esta doctrina
Cf.le.
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XXXILL, 55. La programacion ternaria de la Comedie exige que busquemos la terce-
ra inscripcion, y ésta no puede ser otra que el nombre de Lia, cuyas silabas corres-
ponden exactamente a las dos primeras, invertidas, de ALlghieri. Dante, ya “hom-
bre nuevo”, encarnado por Lia y Matelda, es Nevado por Beatriz, la vida contempla-
tiva, hacia el Empireo.

El episodio edénico representa el centro temdtico, el corazén de la Divina Co-
media®®. En él encontramos a Matelda y a Beatriz, quienes recapitulan alegorica-
mente las dos partes temdticas del poema: el Infierno y el Purgaterio por un lado,
y el Paraisc pot el otro. En ello Dante tampoco ha carecido de antecedentes.

Una interpretacién muy ingeniosa, propuesta por W. Wimmel* sugiere ver en
el Libro VIII de la Eneida, el pindculo de esta obra de doce libros. Desde el punto
de vista de las costumbres de la composiciin antigua, una division de 2/3 y 1/3 no
es aberrante. Si se toma en cuenta que los liltimos libros de 1a Eneida son sensible-
mente mds largos que los primeres, uno hasta llega a encontrar un tipo de divisidn
que gustaba mucho a los antiguos y que los modernos sistematizaron bajo el nom-
bre de *'seccidn de oro™: 620/0 y 380fo.

En la Divina Comedia, obra de cien cantos, es ficil hallar el inicio de la segun-
da seccién: nada menos que en el c. XXVIII del Pg. ~sexagésimo tercero de la Co-
medig— que nos introduce en el P.T. y donde encontramos a Matelda y a Beatriz,
Mas alin; los caprtulos edénicos de la D.C. cumplen la misma funcion que [a del
L. VIII de la Eneidda, que es la de recapitular el pasado y el futuro en el cuadro idi-
lico de la “edad de oro™ (Pe. XXV, 139 ss5. y £, VIII, 314 ss.}. Enel L. VIlI no
se puede dejar de sentir una concentracion de la sacralidad profética de la Eneida.
El P.T. es el “luogo eletto/ all'umana natura per suo nido™ {Pg. XXVIII, 77-78) asi
como el lugar donde se desarrolla el L. VIII, la futura Roma, es la “certa domus,
certi [...] penates” para Eneas y los troyanos (v. 39). El dios Tiberino, es decir, el
Ttber, es el que conduce a Eneas a la victoria (v. 57) asf como el Leté y ¢l Eunoé
son los pasos obligatorios para alcanzar el triunfo cristiano, el Paraiso. El futuro
Capitolio es un tupido bosque en la cumbre de una colina habitada por un dios des-
conocido (v. 351-352). EIP.T., pindculo de la montafia del Purgatorio, es “la divina
foresta spessa e viva™ {Pg. XXVIII, 2} habitada por la enigmitica Matelda, con un
nombre que es el “hdpax legémenon™ mds célebre de la Comedis. En ambos bos
ques se desarrolla una procesion fEn. VIII, 280 ss. y Pg. XXIX-XXXII), v se profe-
tizan, en un caso, el destino de la Iglesia y del Imperio /Pg. XXXII) v, en el otro, €]
destino del Imperio Romano (En. VIII, 626 ss.).

Sdlo desde el P.T., a la luz del significado profundo de Matelda, podemos ver
con claridad meridiana el plan de toda Ia D.C_, que no es otro sino el “itinerarium

48. Para Bingleton y Hollander los ¢. XVI, XVII y XVIII del Pg. son el centro de
la D.C. "numérica y doctrinalmente' (Cf. Hollander R., Allegory in Dante's
Commedia, Princetan, 1969).

49. W. Wimmel, Hinterkrieg und arkadisches Rom, Munich, 1973, (Citado por
Jacques Perret, Edicion de I’ Enéide, Les Belles Letres, Paris 1981),
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mentis” hacia Dios por medio de las vidasactiva y cuntemplativa5°.

El alma —Dante personaje— vive su vida activa en los dos primeros Cinticos,
infierno y Purgatorio. La alegoria de la vida activa se desarrolla con Virgilio y cul-
mina con Matelda, La vida contemplativa, el Paraiso, se desarrolla con Beatriz v se
perfecciona con San Bernardo. Es perfecta la arquitectura de esta maravillosa cate-
dral que llarnamos Divina Comedia. Quien no parta de este esquema bdsico, indis
pensable para entender a cabalidad la obra, perderd el bosque por las ramas y aun
las ramas mismas.

Veamos una de estas ramas, al inicio de la D.C. Atravesada la “selva selvaggia
e aspra e forte” fIf. 1, 5), Dante se encuentra al “pi¢ d'un colle giunto™ (Ibid. 13}
donde espera hallar la salvacion. Aquy sobrevienen las tres famosas fieras que lo ha-
cen tetroceder. Y aparece Virgilio, quien le pregunta: “‘perché non sali il dilettoso
monte/ ch’é principio e cagion di tutta gioia?” (Ibid., 77-78). No podemos menos
que encontrar capciosa ¢ por lo menos irdnica esta pregunta, dado que inmediata-
mente después Virgilio declara: “a te conwien tenere altro viaggio™ (Ibid. 91). Lo
que significa que la vida activa, si no tiene come meta la contemplativa —Dios— es
esfuerzo initil y peligroso. Aquella, la activa. tiene que pasar “‘per luogo etterno”
{Ibid. 114} y no confinarse en lo meramente humano ¢ intrascendente,

Por otro lado, el esfuerzo de la vida activa cristiana tiene que iniciarse, soste-
nerse y perfeccionarse con la Gracia divina. La epopeya final de Ulises (/£ XXVI)
objetiviza el fracaso de las fuerzas humanas desamparadas de la Gracia, La inteli-
gencia y el esfuerze condujeron muy cerca del Purgatoric a Ulises:

**quando n'apparve una montagna bruna®!
per la distanza, ¢ parvermi alta tanto
quanto veduta non avea aleuna™ (Ibid. 133-133)

50. Urs Von Balthasar, partiendo de Beatriz, llega a similares conelusiones: “La
escena de la confesidn no es solamente un episodio més de la Diving Comedia:
elia es el fin dinimico del viaje ¥, al mismo tiempo, el punto de donde se
parte para ir al Paraiso [. ..] Nada en la fYiving Comedia alcanza la densidad
de esta escena: aqui esti el corazon, Aqui el EROS ha sobrepasado su subjeti-
vidad, ha crecido hasia la forma objetiva de un sacramento, ¢ inversamente
la forma eclesial sacramental se manifiesta, se justifica v aparece como amor.
Esto es una eclesiologia completamente moderna’’. (H. Urs Von Balthasar,
La Gloire et la Croix, Paris, 1971).

51. En el sugestivo libro Dante y lu Psicologin del Infierno (p. 54), Leopoldo
Chiappo propone una coms después de “‘bruna’ para significar que ‘‘per la
distznza™ (a lo lejos) no es la causa de la oscuridad de la montafa (por la dis-
tancia), nscuridad debida mss bien a lahora antelucana. Concordamas plena-
mente con esta interpretacion, y la corroboramos con la siguiente cita de
En. 11T, 521-523:

“lamque ruhescebat stellis Aurora fugatis

cum procul ehseuros colles humilemque videmus

Italiam™’.
Pienso gque Dante se inspird en este paso virgiliano. “‘Obseuros colles” derive
en “‘montagna bruna’’; “per la distanza’ tradujo “'procul”. Se puede aducir
también £n. IT1, 203-206, especialmente: *“‘aperire procul montes”. Esta otra
obskrvacidén de Chiappo es de gran interés: “Nuestra interpretacion tiene una
correspondencia significativa con la hora del “dolee enlor d'orviental zaffire™



MATELDA: ALEGORIA Y ENIGMA 281

Pero, To sabemos, la empresa *“tosto tornd in piante™ (Ibid., 136).

A Matelda, pues, se 1a alcanza en el P.T. y no en otra montaiia; y, ademds, can
la ayuda de la Gracia, no como Ulises. En otras palabras, la perfeccién humana debe
tener como meta y como medio a Dios.

La epopeya dantiana de Ulises alegoriza la herejia pelagiana, asi como “il dilet-
toso monte” del primer canto representa el humanismo pagano o ateo. la “filoso-
fla™ que sedujo a Dante después de la muerte de Beatriz.

La mayor parte de losdantdlogos actuales concuerda en considerar a Matelda
come lo prefigurado por Lia: la alegoria de la vida activa. Las hipdtesis historicistas
ya no son tomadas en serio. Hollander hizo 1a siguiente persoicaz observacién: “[t
is perhaps our very historical imaginations which prevent us from seeing the full im-
port of Matelda’s message"sz. Para evitar esta situacion, Dante s6lo nombra a Ma-
telda al final del episodio edénico y s6lo una vez. Al sentido literal (no historico) de
Matelda se llega pasando primero por el alegdrico, que es el fundamental.

Hay otros dantdlogos que, a pesar de haber afirmado que Matelda es la vida
activa, desembocan, durante el desarrollo de su exposicidn, en otras hipbtesis como
si el primer significade no les bastara o les pareciera demasiado estrecho.

Para Porena, Matelda es, primero, “la perfeccion de la vida activa en el punto
de su pasaje y armonizacién con la vida contemplativa™>%; luego, Matelda se con-
vierte en “las vidas activa v contemplativa, Lia y Raquel”. Para Poletto, Matelda
también representa “las dos vidas practicables por el hombre en la tierra en la armo-
nia de Razén y Fe". Para Biondolillo®* ¢s “la alegria del hombre en la inocencia re-
conquistada™. Pietrobono y Mattalia tienen opiniones parecidas. E] primero piensa
que Matelda es *la Sabiduria del Antiguo Testamenito [. . .], hija no de la razén sino
de la inspiracion divina”. Para el segundo, Matelda alegoriza “la Sabiduria herme-

(Pe. I, 13) de la llegada de Dante-personaje al Purgatorio, iniciacidn del viaje
de purificacién por la Gracia v que culmina en la salvacion, El viaje de Ulises,
empresa humana, con solas fuerzas de coraje e inteligencia, en cambio, ter-
mina en tragedia. Ademds, Dante mismo alude y compara su viaje con el de
Ulises (Pg. 1130-132)", El episodio de Ulises merece mayores comentarios,
Dante, al entrar en la ‘‘bolgia’ de los fraudulentos manifiesta en dos tercetos
fff. XXVI, 19-24) el ardiente deseo de que su obra no se convierta en malos
consejos, en fraude. Estos versos son, al mismo tiempo, un llamado a prestar
atencion a lo que se narra a continuaciéon, mis particularmente al discurso
de Ulises, el prototipo del fraude y del mal consejo. Y el gran fraude del
Ulises, dantiano fue justamente convencer a sus viajes compaieros de gue,
para llegar a la montafa del Purgatorio y del P.T. {la felicidad cristiana
terrestre) 56lo se necesita gl esfuerzo humano, Nada mds contrario a la ma-
nera de pensar de Dante. Por esto el “‘alto mare aperto’ (Ihid., 100) "'fu sopra
noi richiuso” (Ibid., 143}, por la voluntad divina: “Com’'altrui piacque”
{Ibid., 141). El buen lector de Dante podri aplaudir emocionado el arte
desplegado en el c. XXVI, pero si aplaude la hazatia misma de Ulises, habri
recibido de Dante un mal consejo.

62. Allegory in Dante’s Commedia (1969), pig. 156.

53. Ed.de la Diving Commedic de M. Porena { Bologna, 1950).

54. Poletto y Biondolillo son citados por Mattalia en su edicién de la Diving
Commaedic,
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néutica o, mds ampliamente, exegética”. Nicolis Gonzilez Ruiz declara que Matelda
encarna “la adhesion a la Iglesia™?®.

R. Hollander empieza declarando: “As Leah, the type of the active life, pre-
cedes Rachel, the type of the contemplative life, in the dream, so does the active
Matelda precede the contemplative Beatrice”. Inmediatamente después declara;
“The figural patterns that emerge from this dream are richer and more pleasing
than this simple equation, however”, El resultado del desarrollo de esta ecuacién
—simple para Hollander— acaba siendo que Matelda representa “‘a woman before
death and all our woe came into the world, the unfallen Eve”?®.

_El sentido alegérico de Matelda es analizado correctamente por Contini: “Ma-
telda, entre Virgilio, ‘philosophica documenta’ y Beatriz, ‘documenta spiritualia®, es
ciertamente la felicidad alcanzable en los limites naturales, ‘quae in operatione pro-
priae virtutis consistit™’. Pero discrepo de él en creer que “Matelda, como Beatriz,
debe ser extraida de la biografia privada de Dante’™>” .

Concordamos con Singleton; “Matelda figures the condition of man as it was,
and was to have been, in Eden™58,

Romano Guardini, por altimo, indica acertadamente: “Matelda es el signo en-
tre la voluntad del hombre que se ha hecho enteramente buena y libre, y la creacién
de Dios™%9.

Llegados al finzl de nuestro estudio, creemos haber demostrado la gran impor-
tancia de Matelda en ¢l plan de la Divina Comedia. Ningiin personaje, salvo Beatriz,
desempefia un rol semejante ni es pintado con mds delicadeza ni despierta mds sim-
patia ni se carga de mayor significado a tal punto de sobrepasar los Iimites de la
simple alegoria para transformarse en mito y en simbolo: el mito de la humanidad
feliz y reintegrada, y en el primer simbolo del Renacimiento cristiano.

55. Ed.de Obras Completas de Dunte Alighieri (BAC. Madrid, 1980).
56. Allegory in Dunte’s Commedia (Princeton, 1969).

57. Un'ideadi Dante (Turin, 1970),

58. Singleton, Dente Studies, 2,p. 211.

59. El Angel en ln Divina Comedll?u del Dante (Buenos Aires, 1961).
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