CariTturLo 3

LOS SIMBOLOS DEL ENCUENTRO
CON EL MISTERIO SANTO

UNA DE LAS APORTACIONES mas positivas de las cien-
cias del hombre ha sido el reintroducir en nuestro universo
mental el sentido del simbolo, ocultado durante siglos por un
racionalismo que habia privilegiado los modos de expresion
conceptual, en detrimento de los modos de expresion mas
formal. Nuestra época ha redescubierto la importancia del
lenguaje simbolico en toda organizacién humana y también
en todo sistema religioso .

Cuando nosotros, hombres y mujeres, interpretamos las
experiencias que nos acontecen —ijy esto lo hacemos siem-
pre!—, cuando sentimos necesidad de mostrar nuestras aspi-
raciones, nuestro dinamismo espiritual, o nuestras experien-
cias mas hondas, entonces recurrimos a los simbolos o al
lenguaje simbolico. En esas ocasiones los conceptos y las pa-
labras que los expresan no bastan. Se hacen necesarias repre-
sentaciones imaginarias, creaciones miticas, producciones ar-
tisticas y rituales, gestos, insinuaciones, que le den un rostro
mas veraz a lo que sentimos. La capacidad simbdlica del hom-
bre nos lleva hasta los secretos mas hondos del alma humana
(individual o colectiva) y del universo. Al utilizar y crear sim-
bolos, los hombres nos encontramos con lo mas precioso de
nuestra interioridad y creamos armonia en un mundo que
aparece fragmentado. Por medio de la actividad simbolica
somos capaces de dar sentido a la realidad y de descubrir el
sentido que ella tiene.

! Cf M. MesLIN, L'expérience humaine du divin, Du Cerf, Paris 1988, 197.
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1. El simbolo
1.1.  Elsimbolo, esa mediacion que reune

Cuando utilizamos la palabra “simbolo” nos referimos a
realidades diferentes. Hablamos, por ejemplo, de simbolos
quimicos y matematicos, del simbolo de la bandera, del sim-
bolo de los apdstoles o del cuerpo como simbolo de la persona.
Pero {qué es el simbolo?

a) Simbolizar es “poner juntos’: concepto originario.
Simbolizar quiere decir ‘poner juntos’ varios elementos de un
mismo conjunto. Mientras el signo remite a una realidad dis-
tinta de é1 mismo, el simbolo forma parte de la realidad a la
que hace referencia.

Supongamos que un espia ha de encontrarse con alguien
que tiene que servirle de enlace para realizar una mision secre-
ta. Esta persona solamente podra ser reconocida a través de la
mitad de un billete sagazmente dividido, del cual el espia tiene
la otra mitad; el acoplamiento perfecto entre ambas partes del
billete serd el signo de reconocimiento mutuo. Es obvio que lo
verdaderamente importante no es el valor pecuniario del bille-
te (serviria tanto un billete de 10.000 pesetas como uno de
500) cuanto su valor significativo (jtal vez por esto, digamos
a veces “esto tiene un valor meramente simbolico™!: se entiende
el simbolo como lo que no tiene un valor pecuniario).

El ejemplo anterior nos sirve para comprender el significa-
do de la palabra sym-bollon en el antiguo mundo griego: un
signo de reconocimiento que requeria un complemento; una
pieza que so6lo engarzaba con otra pieza gemela con la finali-
dad de poder reconocer la persona portadora de ese comple-
mento. Simbolizar quiere decir “poner juntos” varios elemen-
tos de un mismo conjunto. Los elementos son diferentes entre
si; pero pertenecen a un todo del que son parte. Mientras el
signo remite a una realidad distinta de él mismo, el simbolo
forma parte de la realidad a la que hace referencia.

Este significado primero, etimologico, permite denominar
con la palabra “simbolo” a aquellas realidades que, poseyendo
ya su propio significado, conducen al espiritu hacia otra reali-
dad correlativa, pero escondida. El lenguaje simbdlico es aquel
lenguaje que guia el espiritu de un nivel de significacion a
otro.
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b) El simbolo mitico v la conciencia unitaria de la reali-
dad. El primer tipo de lenguaje simbolico que ha utilizado el
hombre es el mito. Uno de sus prototipos es el mito de Pan-
dora y Epimeteo. En ¢l se simboliza el porqué de los sufri-
mientos humanos utilizando un admirable sistema simbodlico.

“Pandora fue la primera mujer. La crearon por mandato de
Zeus, Hefesto —dios del fuego— y Atenca —diosa guerrera—,
ayudados por otros dioses. Cada uno de ellos le confirid una
cualidad: belleza, gracia, habilidad manual, persuasion... Hermes
—dios del comercio y del robo— puso, sin embargo, en el corazon
de Pandora la mentira y la falacia. Hefesto la habia modelado a
imagen de las diosas inmortales, y Zeus la destinaba para castigo
de la raza humana, precisamente c¢n ¢l momento en que Prometeo
acababa de dar a los hombres el fuego de los dioses. Pandora, una
mezcla de belleza, de bondad y maldad, fue el regalo que todos los
dioses ofrecieron a los hombres para su desgracia. Zeus la envio
a Epimeteo —uno de los titanes, hermano de Prometeo—, el cual,
olvidando el consejo de su hermano de no admitir ningin presente
de Zeus, se dejo seducir por la belleza de Pandora y la hizo su
esposa. Habia en la tierra una vasija que contenia todos los males.
Estaba cerrada con una tapadera para que su contenido no se
escapase. Pero nada mas llegar a la tierra Pandora, picada por la
curiosidad, abrio la vasija, y todos los males se esparcieron por el
género humano. Alarmada, tratd de cerrarla antes de que todo su
contenido se esparciese; lo tnico que quedo en el fondo de la
vasija fue la esperanza”.

A través de este ejemplo podemos comprender en qué
consiste esta especie de simbolo que es el mito: es “una narra-
cion que se refiere a un orden del mundo anterior al orden
actual y esta destinada, no a explicar una particularidad local
y limitada, sino una ley organica de la naturaleza de las co-
sas”2. El mito de Pandora manifiesta una concepcion unitaria
de la realidad en su doble dimensién natural (lo fenoménico,
lo que aparece: el hombre con los males que le acucian y la
esperanza “lo altimo que se pierde”) y sobrenatural (las causas
de lo fenoménico que estan ocultas y nos son inaccesibles: los
dioses y la irremediabilidad del destino). Para el hombre pri-
mitivo la naturaleza no era solo “natural”, sino también “so-

2 P. GriMaL, Diccionario de mitologia griega v romana, Paidos, Barcelona-
Buenos Aires-M¢éjico 1989, p. XIII.
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brenatural”3. Utilizando la narracién mitica expresaba la uni-
dad de lo natural y lo sobrenatural, aunque ésta pareciera
rota; el mito nos lleva de una dimensidén a otra sin hacerse
problema y en ¢l se manifiesta una tendencia a recuperar la
integridad perdida4. El mito narra un drama o una historia y
utiliza muchos simbolos’; pero no intenta narrar aconteci-
mientos del “devenir historico™; los simbolos utilizados en el
mito lo trascienden. Pensadores, como Platon, emplearon el
lenguaje mitico para referirse a la unidad perdida o esperada;
los mitos platdnicos no se limitan a escrutar los origenes; se
proyectan también hacia el futuro que desean anticipar; sus
principales mitos son escatologicos, que hablan de la inmorta-
lidad del alma y de la busqueda de la felicidad ¢.

c) Elantisimbolismo de la conciencia reflexiva y analiti-
ca. Nuestra forma de pensar hoy no corresponde a la concien-
cla mitica, sino a una conciencia refleja que se ha ido creando
un campo conceptual cada vez mas técnico. Un paso serio en
esta direccion lo dio Aristoteles, aunque defendiera una con-
cepcion unitaria de la realidad. La conciencia refleja o la refle-
xi6n objetivante y técnica resaltan, sobre todo nuestra auto-
nomia —en el ser y en el pensar—, frente al ambiente; e
indica, a su vez, que la naturaleza es una realidad auténoma,
un posible campo de dominio.

La conciencia reflexiva nos aparta y distancia de la reali-
dad total. Por eso se la ha llamado “conciencia infeliz”7. Este
tipo de conciencia se desposé con el espiritu cientifico y ataco
a la conciencia simbolica con el deseo de eliminarla.

Es justo observar y acercarse a la realidad con mirada
cientifica, como lo hace el fisico, el economista, el historiador:
su funcion es la de objetivar la realidad para comprenderla,
para servirse de ella y utilizarla. Pero hay otro tipo de mirada
y de acercamiento a la realidad que no es menos real ¢ im-

3 Cf G. Gusborr, Mythe et métaphysique, Flammarion, Paris 1953, 165.

4 CfIp, o.c., 12.

> Muchos son, por ejemplo, los animales que intervienen en una narracion
mitica; su elecciéon se funda en una simbolizacion originaria que el mito utiliza.
También la religion recurre a los grandes simbolos de la eternidad: el cielo, el sol,
la luz, la montana, el fuego.

& Asi aparece en el Fedon, La Republica, Las Leyes.

" Cf P. RicoruRr, Finitude et culpabilité 11, Simbolique du mal, Aubier. Paris
1960, 159.
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portante. Es la mirada simbdlica o sacramental, a través de
la cual los objetos dejan de ser cosas para transformarse en
simbolos, en seflales que evocan situaciones, provocan remi-
niscencias y con-vocan hacia el sentido que encarnan y ex-
presan®.

d) La capacidad simbdlica del poeta. La actividad sim-
bolica es ejercida principalmente por los poetas. Estos se en-
cuentran mucho mds cerca de la conciencia integrativa, porque
por su naturaleza la poesia supone una correspondencia entre
la experiencia del ser en el mundo y el sentido de la vida. Los
poetas descubren como la realidad visible conecta con un
mundo invisible, lo encarna, lo transparenta. Vicente Alei-
xandre en su poema al escarabajo? descubre un mundo de
significados que nos pasan ordinariamente desapercibidos:

“He aqui que por fin llega al verbo también

el pequefio escarabajo,

tristisimo minuto,

lento rodar del dia miserable,

diminuto captor de lo que nunca puede aspirar el vuelo

Por eso,

cuando en la mitad del camino un triste escarabajo
que fue de oro

siente proximo el cielo como una inmensa bola
y, sin embargo, con sus patitas nunca pétalos
arrastra la memoria opaca con amor,

con amor al sollozo sobre lo que fue y ya no es,
arriba entre las flores altas cuyos estambres

casi cosquillean el limpio azul

vaga un aroma a anteayer,

a flores derribadas,

a ese polen pisado que tifie de amarillo constante
la planta pasajera,

la caricia involuntaria,

ese pie que fue rosa, que fue espina,

que fue corola o dulce contacto de las flores.

8 Cf L. Borr, Los sacramentos de la vida v la vida de los sacramentos. Minima

Sacramentalia, Bogota 1975.

Y VICENTE ALEIXANDRE, La destruccion o el amor, Losada, Buenos Aires

1967, 110-112.
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El suave escarabajo,

mas negro que el silencio que transcurre

después de alguna muerte,

pasa borrando apenas las huellas de los carros,

de los hierros violentos que fueron dientes siempre,
que fueron boca para morder el polvo.

El dulce escarabajo bajo su duro caparazon

que imita a veces algln ala,

nunca pretende ser confundido con una mariposa,
pero su sangre gime”.

La conciencia simbolica del poeta reconcilia lo que aparece
fragmentado con el universo del espiritu. Y entonces hasta un
escarabajo se convierte en simbolo de la tristeza, suavidad,
dulzura, en profecia del mundo humano. La conciencia sim-
bolica crea armonia, conjuncion. Esta situada a medio camino
entre la conciencia mitica y la conciencia reflexiva.

e) El pensar simbdlico sacramental. A veces se considera
que la actividad simbolica es un sustitutivo un tanto infantil
de la actividad racional. No es asi: recurre a ella la mente
cuando quiere contemplar las regiones inaccesibles de los ori-
genes y del fin, cuando se quiere expresar una relacion con la
trascendencia, traspasando la significacion del lenguaje con-
ceptual.

El hombre no tiene solamente la tarea de manipular el
mundo; él puede convertirse en un contemplativo que descu-
bre en lo empirico y sensible un mensaje que puede ser desci-
frado y descrito. Las cosas que nos rodean pueden ser porta-
doras de los mensajes mas insospechados, pueden transparen-
tar los universos mas fascinantes, que provienen o de la
trascendencia misteriosa de toda realidad o de la capacidad
creativa del mismo hombre.

La fe en la creacidon, o mejor en el Dios creador, nos lleva
a afirmar que la razén mas profunda de las cosas o de las
personas no estd en su mera apariencia (el “fenomeno” en
términos kantianos) o en lo que de ellas percibimos, sino en lo
que Dios quiere que sean y en lo que ¢l ha decidido transmitir
por mediaciéon de ellas. En eso consiste la “sustantividad 6n-
tica” de cada realidad (el “noumeno”). Las cosas, los seres
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vivientes, las personas, creadas por la palabra y el Espiritu de
Dios, son realidades portadoras de sentido: el misterioso sen-
tido que Dios les imprimio6 en el acto creador; son mensajes
suyos hechos realidad que podemos escuchar; son regalos su-
yos que pueden agraciarnos hasta lo insospechado y que debe-
mos valorar y acoger. Cuando a una persona le es revelada esa
“sustantividad ontica”, cuando la percibe a través de la mera
apariencia, entonces se produce el acontecimiento simbélico.
“Toda cosa esconde un misterio: todas las cosas son como
velos que esconden a Dios™ !0,

Nuestra experiencia nos demuestra que también el hombre
ha recibido la mision de dar sentido, poner nombre a todas las
realidades. Asi ejerce el sefiorio que le ha sido dado. No se
percibe y conoce adecuadamente una realidad hasta que no se
descubre también este “segundo sentido” que la constituye y
que a veces también queda celado, oculto, inaccesible a una
mirada superficial. Nuestra capacidad de dar sentido a las
cosas, a los seres vivientes, a nuestra persona, a los demas es
capacidad simbolica. Porque entonces todas esas realidades
pasan de su mera razén de cosas a convertirse en simbolos,
misterios. En eso consiste la “sustantividad ontologica™ de
cada realidad.

(Como transformamos en simbolos las realidades que nos
rodean? La primera relacion con las cosas no conocidas, ni
manipuladas o experimentadas, suele ser, en un primer mo-
mento, de extrarieza e incluso de temor. Posteriormente, tras
algunos tanteos, nos vamos aproximando a ellas, las vamos
introduciendo en nuestro mundo, hacemos que formen parte
de nuestro paisaje vital, de nuestra casa; nos habituamos a
ellas. En ese momento las hemos “domesticado™. La casa es
aquella porcion de mundo que hemos domesticado, en donde
cada cosa tiene su nombre y ocupa su lugar. Es imposible
dejar de evocar en este punto el bellisimo dialogo que mantie-
nen el principito y el zorro en la conocida obra de Saint-
Exupéry El principito'':

“El principito dijo:
—Busco a los hombres, busco amigos... {Qué significa domes-
ticar?

10 Pascar, Carta a Mll. de Roannez, octubre 1965, Brunschvicg, p. 215.
" Cf Saint Exueery, El principito, ¢. XX,
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—Es una cosa demasiado olvidada  dijo el zorro—. Significa
‘crear lazos’.

—Crear lazos?

—Si —dijo el zorro—. Para mi eres todavia un muchachito
semejante a cien mil muchachitos. Y tu tampoco me necesitas. No
soy para ti mas que un zorro semejante a cien mil zorros mas.
Pero si me domesticas, tendremos necesidad el uno del otro. Seras
para mi Gnico en el mundo.

~Empiezo a comprender —dijo el principito.
El zorro callé y mird largo tiempo al principito.
Por favor, domesticame —dijo.
~Bien lo quisiera respondié el principito—, pero no tengo
mucho tiempo. Tengo que encontrar amigos.

Luego el zorro agregoé:

—Volveras para decirme adios, y te regalaré un secreto...

Adiés — dijo el principito.

~Adids - dijo el zorro- . He aqui mi secreto. Es muy simple:
‘no se ve bien sino con ¢l corazén. Lo esencial es invisible a los
0j0s’.

—... lo esencial es invisible a los ojos dijo el principito a fin
de acordarse™.

Que una realidad se convierta en simbolo, lo hace la con-
vivencia. El tiempo que perdemos con las cosas, el “cautivar-
las™ e insertarlas dentro de nuestra experiencia. Por eso todo
puede convertirse en un momento u otro en simbolo, adquirir
capacidad simbdlica. Depende de nuestra mirada.

Cuando se produce el acontecimiento simbdlico tanto el
dador de sentido —el hombre o la mujer— como la realidad
sobre la que recae su accion quedan modificados. transforma-
dos, mutuamente referidos. Lo que antes estaba distanciado o
meramente yuxtapuesto, queda tras el acontecimiento simbo-
lico cargado de sentido e integrado.

El pensar sacramental es la capacidad de percibir el mundo
en su dimension simbdlica, en su misteriosa transparencia.
Esta forma de percepcion es tan real como la cientifica 2. Las
categorias que definen la realidad no son Unicamente inma-
nencia y trascendencia: hay una categoria de mediacién inelu-

12 Alfred Whitehead anadia: “El conocimiento cientifico no es menos simbolico
que el conocimiento religioso™ (Symbolism, its meaning and effect, New York
1927). El conocimiento cientifico no solo utiliza simbolos; sus resultados pueden
ser referidos analdgicamente a verdades de otro orden.
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dible que es la transparencia. Se debe a Th. Boman !3 la pro-
puesta de esta categoria, que permite captar la realidad sin
fragmentaciones. Es la categoria simbolica por excelencia. En
ella se encuentran y coinciden la inmanencia y la trascenden-
cia, se supera el dualismo, se conectan la zona de lo subjetivo
y el ambito de lo objetivo. Transparencia es categoria de en-
cuentro; es la categoria del pensar simbolico-sacramental. El
simbolo- sacramento es una categoria de mediacion. En ella se
hacen presentes la inmanencia y la trascendencia. El simbolo-
sacramento participa de dos mundos (inmanente y trascen-
dente), mas ello no se produce sin tensiones. El simbolo es,
pues. esa mediacion que reune lo dis-gregado.

1.2.  El simbolo construye la personalidad

No todos los psicologos piensan de la misma manera a la
hora de explicar el porqué y el como de los simbolos en el ser
humano.

Freud y sus seguidores explicaron el simbolo como un
producto de nuestra subjetividad y de nuestra historia. Segun
ellos, a través de los simbolos disimulamos nuestros deseos,
tendencias, complejos. Simbolos son los comportamientos que
asumimos en los suefios, pues sirven de mascara a otros com-
portamientos que permanecen ocultos '4. E. Jones, resumiendo
la doctrina freudiana, escribia: “Solo aquello que es reprimido
llega a ser simbolizado; sé6lo aquello que esta reprimido nece-
sita ser simbolizado” !5,

C. G. Jung, sin embargo, juzg6 insatisfactoria la reduccion
del simbolo a la esfera de la psicologia individual y a la funcion
de enmascaramiento: los simbolos significan mucho mas de lo
que se puede deducir de la historia del sujeto y tienen la
funcion de compensar una situaciéon mas o menos desadaptada
favoreciendo la personalizacion '6,

13 Cf Th. Boman, Das hebrdischen Denken im Vergleich mit dem griechischen,
Gottingen 1965.

4 Cf J. Laptancue v J. B. Pontavis, Vocabulaire de la psychanalyse, Paris
1967, 447.

1S E. Jongs, The theory of symbolism (1916), en Papers on Psychoanalysis,
London 1948, 116.

10 Cf C. G. Juna, Les racines de la conscience, Paris 1971, 394ss.
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a) Los arquetipos. Las obras de Jung han demostrado
que la actividad simbolica del hombre obedece a esquemas
organizadores que ¢l llama arquetipos y que pertenecen al
“Inconsciente colectivo”!”. Junto al inconsciente personal,
Jung descubre y nos muestra el inconsciente colectivo, cuya
funcion es inmensa y se manifiesta en los sueflos, mitos y
cuentos fantasticos. De los arquetipos se originan las tenden-
cias dominantes comunes a todos los hombres y las disposi-
ciones a producir las mismas representaciones dotadas de gran
fuerza energética. Un simbolo es el resultado de la accion
creativa de nuestro yo, que conjunta dinamicamente los con-
tenidos personales y culturales que nos caracterizan y unos
esquemas organizadores (arquetipos) presentes en todo hom-
bre '8, Los arquetipos no se heredan: son innatos y pertene-
cen a la estructura universal y siempre idéntica de la psique
humana.

Si los arquetipos son como “la materia prima” de la que
nos servimos para la creatividad simbolica, obviamente su
numero sera sensiblemente inferior al de los contenidos sim-
bélicos. Cuando alguien crea simbolos o los interpreta, privi-
legia algunos arquetipos que responden a sus preocupacxones

(Cuadles son esos arquetipos fundantes de toda accion sim-
boélica? Ch. A. Bernard los clasifica a partir de dos claves que
se corresponden mutuamente: la espacial y la personal 1. Hay
arquetipos que explican el movimiento del espiritu en clave
espacial:

1) como movimiento de elevacion del espiritu que vence las
pulsiones biolodgicas: el simbolo del héroe solar incorruptible.
Don Quijote, el cruzado, la ascension al monte Carmelo.
volar;

2) como movimiento de profundizacion y concentracion del es-
piritu para crear unidad y armonia interior: el simbolo de’
centro que aparece en las espiritualidades orientales y en sus

“El alma crea simbolos fundados en el arquetipo inconsciente, los cuale
revisten, cuando aparecen, una forma que resulta de las representaciones que har
ido siendo adquiridas por el consciente. Los arquetipos son elementos numinoso
de la estructura de la psiche. Poseen una cierta autonomia y una energia especific:
que les permiten atraer hacia si los contenidos del consciente que les resultan ma
convenientes” (cf. C. G. Juna, Symbole der Wandlung, Zurich 1952, 391).

18 Tb,
19 Cf Ch. A. BErNARD, Teologia simbolica, Paoline, Roma 1981, 41-56.
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4)

técnicas de concentracion, o la imagen de Dios como “centro
del alma” (san Juan de la Cruz);

como viaje, camino que expresa la conciencia del ser-para-la-
muerte: el viaje largo y dificil tiene sus etapas: iniciacion,
camino de perfeccion;

como retorno ciclico de la realidad: su representacion simbd-
lica es el ciclo, la rueda, el afio circular y el calendario que se
repiten indefinidamente, el ciclo de la vegetacion, de las esta-
ciones.

Estos arquetipos espaciales, traducidos en clave personal,
dan lugar a arquetipos religiosos personalizados:

1)

4)

al arquetipo ascendente corresponde la figura del padre: el
Dios celeste, cuya cercania se expresa en la montana, el arbol
aislado, sentido como presencia luminosa, Senor de todo, del
alimento, de la vida, de la muerte, el propietario, el sabio, el
santo, la luz, el presente;

el arquetipo del centro evoca la figura de la madre, fuente de
vida; traducido en clave freudiana, el simbolo de la madre
designaria el inconsciente, el no-yo: se expresa a través de los
simbolos de vida: arbol, rio de la vida, el Espiritu, agua, aire
bajo la doble forma de soplo y viento, la Virgen madre, la
Iglesia-madre;

el simbolo del Aijo, como el del héroe, tiene la funcidén de
representar la condicion humana y se orienta en tres direccio-
nes: el héroe solar —afirmacion del hombre en el mundo— o
Prometeo, el nifio débil protegido por el padre, el héroe hu-
mano, débil y cambiante;

la imagen de la esposa —simbolo especificamente cristiano—
entendida en clave de alianza, no de fecundidad: la Iglesia-
esposa.

Desde otra perspectiva, pero fundamentalmente coinci-
dente, Michel Meslin habla de cuatro simbolos, presentes uni-
versalmente en las representaciones religiosas de la humani-
dad: el ojo, el centro, el espejo y el corazén, que vienen a
corresponder al padre, a la madre, al hijo y a la esposa 2°:

El ojo, 6rgano activo de la percepcion visual, estd unido estre-
chamente a la luz; sin luz el ojo no puede ver ni discernir. El
ojo es el simbolo de la percepcion intelectual y del descubri-
miento de la verdad; es como el espejo del alma, que revela los

M. Mesiian, Lexperience humaine du divin, Du Cerf, Paris 1988, 201-234.
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“Encontraremos la perla del reino de los cielos en el
interior de nuestro corazon si purificamos el ojo de nues-
tro espiritu” (Fiioteo r1 SINATIA, De sobrieta-

te 23).

pensamientos mas profundos (Mt 6,22-23) y donde se entrevé
su vida misteriosa. Segun la analogia simbdlica  que consi-
dera al hombre como microcosmos — el 0jo s como nuestro
sol, astro luminoso que todo lo ve, que irradia, penetrante
como una flecha. El ojo de Dios es omnividente ?!. El cordero
degollado del Apocalipsis tiene “siete 0jos™ (Ap 5,6). Los mis-
ticos perciben la luz divina con el ojo interior, el ojo del co-
razon 22,

— EI centro es un simbolo que hace referencia al espacio de la
intimidad personal. El hombre tiene necesidad de crear sus
“centros” delimitados, sea en el ambito cosmico, religioso o
social. En ello manifiesta una realidad psicolégica profunda.
El centro aparece como un campo de fuerzas dentro del cual
el hombre se siente protegido de las potencias malignas. El
centro no es solo una realidad topografica o una construccion
ritual, sino el punto en el que irrumpen las energias divinas y
donde el hombre experimenta la realidad total. El centro es al
mismo tiempo el punto mas profundo de cada ser humano, el
lugar donde se puede encontrar con el absolutamente otro.
Para Jung el centro es el yo, la totalidad de la psiché. Todos
los simbolos del centro manifiestan un equilibrio entre el ser
humano y el mundo. El mistico Taulero llamaba a este centro
Grund (fondo del alma); para él descubrir el centro es llegar a
la unidad de los opuestos y entonces el hombre deviene “dei-
forme” 23, También santa Teresa habla del centro en Las Mo-
radas o Castillo interior. Para Juan de la Cruz en La subida
del monte Carmelo el centro estd en lo alto de la montafia, al

21 En Egipto y en las culturas mas antiguas del Mediterraneo oriental la pre-
sencia de un ojo simbolico significa el poder que posee el Dios supremo de verlo
y conocerlo todo. El mundo indoeuropeo refiere al ojo los mismos valores que al
soly a los dioses: sobre todo, su capacidad de omnividencia. .o mismo se constata
en las religiones célticas. En el Antiguo Testamento la palabra avin (0jo) aparece
675 veces, mientras que en el Nuevo Testamento 137 veces.

22 “Todo el hombre ha de convertirse en 0jo™, decia Simeon. el nuevo Teologo
(Himno 45). porque el ojo del alma liberado de las pasiones carnales puede percibir
la luz divina. El hombre puede ver a Dios cuando ¢l le abre ¢l ojo del corazon.

3 Taurero, Sermon 52.8.
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“Era un bello joven que despreciaba el amor. Segiin la
version de Ovidio en las Metamorfosis, Narciso era hijo
del dios del Cefiso y de la ninfa Liriope. El adivino
Tiresias les dijo a sus padres que el nifio viviria hasta
viejo si no se contemplaba a si mismo. Numerosisimas
doncellas y ninfas se enamoraron de él; pero él permane-
cia insensible. Némesis, diosa de la venganza divina, oye
el lamento de las doncellas y ninfas, y hace que, en un
dia muy caluroso, después de una caceria, Narciso se
incline sobre una fuente para calmar su sed. Ve alli la
imagen de su rostro, tan bello, que se enamora de él, e
insensible al resto del mundo se deja morir, inclinado
sobre su imagen. En el lugar de su muerte broté una
flor, a la que se dio su nombre: el narciso”.

final del itinerario espiritual: alli el alma se siente atraida hacia
el centro, que es nada y todo.

El espejo ha sido considerado como un curioso prodigio en el
que se mezclan la realidad y la ilusion. Propio del espejo es
reflejar, ofrecer imagenes. El nifio comienza a estructurar su
personalidad cuando descubre la imagen de su propio cuerpo.
La experiencia del espejo esta a la base del mito de Narciso 4.
El espejo nos lleva mas alla de la mascara, hacia la verdad de
nosotros mismos. En la mistica el simbolo del espejo tiene una
gran importancia. Pablo decia: Ahora vemos como en un es-
pejo, de manera confusa mas entonces veremos cara a cara
(1Cor 13,12); reflejamos como en un espejo la gloria del Sefior
(2Cor 3,18). El espejo es el simbolo de la vision exacta y del
conocimiento que esta a la base de toda sabiduria, pero tam-
bien es simbolo de la ilusion, porque s6lo muestra una apa-
riencia de las cosas.

El corazon es un simbolo con muchos significados. Ante todo
el corazon ha sido visto como la sede de la vitalidad, de la
fuerza de la vida, del coraje 2. La palabra /léb, corazon, aparece

2 Cf P. GriMmal, Diccionario de mitologia griega v romana, Paidos, Barcelona
1989, 369-370.

25 En las practicas sacrificiales de los mayas y aztecas se arrancaba el corazon
—la parte mas preciosa del individuo , aun palpitante y con una hemorragia
abundante, como alimento ofrecido por los hombres al sol, simbolizado por el
aguila, y como bebida revigorizadora ofrecida al sefior de la tierra, Tlaltecutli. Los
egipcios veian en el corazon la morada de la vitalidad espiritual: pensamiento,
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1.024 veces en ¢l Antiguo Testamento: ¢s el 6rgano indispen.
sable para la vida, donde se concentran todas las fuerzas vita-
les: es la sede del conocimiento; es un Organo activo - -elaborg
los proyectos del hombre— y receptivo  acoge las experien-
cias @ es ¢l lugar de donde brota la vida moral. La mistica
cristiana habla de la unidn del corazon divino con el humano
en un intercambio de amor.

Estas figuras simbolicas producen multiples ambitos de
significacion y en diversos niveles (psicoanalitico. lingiiistico.
historico). En estos arquetipos re-encontramos la unidad cos-
mica.

b)  Necesidad de la actividad simbdlica para la auto-
integracion. Jung ha insistido sobre la funcion del simbolismo
en el proceso de integracion de la personalidad 2.

La funcidn del simbolo es “poner juntos™, crear armonia vy
convergencia dindamica. Esta funcidn es especialmente impor-
tante en el proceso de unificacion v maduracion de la persona
humana. Hay en nosotros dimensiones distintas que tienden a
la disociacion: el anima y el animus, el consciente y el incons-
ciente, la introversion y la extroversion, las funciones raciona-
les (pensamiento, sentimiento) y las irracionales (sensacion,
intuicién). El conflicto entre ellas provoca neurosis; por el
contrario, su armonizacion produce salud, equilibrio, creci-
miento. Le corresponde a la actividad simbolica realizar la
integracion y la unidad de la personalidad con el propio cuer-
po, con el cosmos 27,

La funcion simbélica nos permite también integrarnos en
la comunidad humana; crea lazos de comunidn entre las per-
sonas. La capacidad simbolica nos permite elaborar un len-
guaje que nos une a una comunidad civil, social o religiosa. El
simbolo tiene una funcion matricial que lo sitGa en el origen
de todo lenguaje y ademas ejerce una funcion de mediacion en
todas las relaciones que el hombre mantiene 28.

voluntad. sabiduria. oracion. amor. El corazon es también ¢l simbolo de la inha-
bitacion divina en el hinduismo.

* CHC. G, Juna, La nature du psychisme. en Les Racines de la conscience.
Buchet Chastel. Paris 1971, 551.

* La expresion “corps propre™ ha sido creada por Merlau-Ponty v significa
yue la relacion que establezco con mi propio cuerpo es totalmente diferente de la
mirada que dirijo al cuerpo de otro.

2CE M. Mesun, Lexperience humaine du divin, Du Cerf, Paris 1988, 197-
19%.
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La actividad simbolica nos sirve asimismo para integrarnos
con la naturaleza, con el cosmos. Estamos en comunidad de
destino con nuestro entorno (miliew). En el universo se da una
solidaridad general en funcion del hombre. Ya decian los al-
quimistas y los tedlogos medievales que somos un microcos-
mos, centro del macrocosmos: se da una correspondencia ge-
neral entre el universo v nosotros. Esto mismo fue celebrado
por el romanticismo y el pensamiento ecologico lo reafirma.
Somos sentores de la naturaleza: tenemos la tarea de transfor-
marla, imponerle nuestros ritmos. modificar los efectos de sus
leves. transformar sus materias primas. Ante nosotros la natu-
raleza se convierte en ambiente transformable. Pero tenemos
la tentacion de agredir a la naturaleza y de perder sus signifi-
cados simbdlicos. Por eso es necesario que mantengamos un
equilibrio ecologico en la naturaleza v no lo sometamos todo
a pura transformacion. El simbolo manifiesta como se corres-
ponden v encuentran los diversos niveles de la realidad: la
naturaleza v el espiritu: el simbolo nos reconcilia con la natu-
raleza que hay en nosotros. De ahi puede nacer una nueva
percepcion simbdlica.

1.3, El simbolo religioso

Para comunicar nuestras experiencias religiosas, los hom-
bres v las mujeres nos servimos del lenguaje simbolico. Siem-
pre que intentamos expresar las relaciones que nos unen con
lo divino o que nos preguntamos por la naturaleza de los seres
superiores, utilizamos espontaneamente el lenguaje simbolico.
Sin el simbolo quedariamos mudos y nuestras experiencias
quedarian ocultas. No utilizamos simbolos para especular so-
bre Dios o para describir el puesto objetivo que ocupamos en
el universo, sino para desvelar el significado profundo de la
vida humana y fundar las relaciones que hemos de establecer
con la creacion y con el mundo divino que le da sentido.

Dado que buscamos lo divino (consciente o inconsciente-
mente) con todo nuestro ser, no sorprende que la humanidad
haya creado un mundo simbolico religioso amplisimo. Los
simbolos religiosos que tienen una significacién universal son
aquellos que hablan a todo el hombre, al individuo césmico y
socializado, compuesto de un cuerpo natural y de un habitus
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cultural. Aunque los simbolos “no son aerolitos caidos del
cielo, sino que arraigan en la totalidad de la experiencia hu-
mana”?’, son la expresion mejor de la manifestacion de Dios
a los hombres.

Los autores sagrados, al utilizar el lenguaje simbdlico y
mitico para describir su credo (éxodo, creacion), no querian
afirmar lo objetivo de la realidad divina y humana, sino des-
velar el sentido de las acciones de Dios para el hombre y
exponer la autenticidad de la respuesta del hombre a Dios. La
fe cristiana o revelada no tiene unas estructuras peculiares de
lenguaje; se fundamenta en la simbolica universal. Los arque-
tipos, los simbolos fundamentales, han servido para dar uni-
dad de sentido a los acontecimientos multiples de la historia
de la salvacion, cuyo centro es la encarnacion del Verbo y
cuyo término es la instauracion del reino definitivo.

2. Los simbolos del encuentro con el “misterio santo”

Propio del simbolo es “poner juntas” realidades separadas,
expresar la condicion unitaria de la realidad, ser epifania del
sentido interior de cada cosa o de cada ser viviente, manifestar
y actuar la gran armonia y correspondencia entre los distintos
niveles de los seres y entre los diversos estratos de cada perso-
na humana. El simbolo es una categoria de encuentro, de
convergencia. Por ello no resulta extrafio afirmar, descubrir
que alli donde hay encuentro “interpersonal”, alli es necesaria
la mediacion simbolica: sobre todo alli donde acontece el en-
cuentro con el misterio santo.

2.1.  (En qué consiste el encuentro? 30

La mediacion de los simbolos se hace siempre necesaria
alli donde acaece un “encuentro interpersonal”, sea a nivel de
tl a ti o a nivel de un yo con un vosotros, un nosotros con un

2P Twacn, The significance of the history of religions, en J. M. KitaGawa,
The History of Religions. Essays on the Problem of understandig, University of
Chicago Press, 1967, 254,

" Para este apartado cf J. MarTIN VELasco, El encuentro con Dios. Una
interpretacion personalista de la religién, Cristiandad, Madrid 1976, 19-27.
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td o un nosotros con un vosotros. “Encuentro” es una cate-
goria fundamental en el personalismo?'; se ha utilizado tam-
bién como categoria teologica en cristologia3? y sacramen-
tologia 33,

No cualquier relacion interhumana tiene las caracteristicas
del encuentro 4. Es propiamente tal aquel que se denomina
“encuentro afectante”3%; aquel que establece una relacion po-
sitiva entre las personas.

El encuentro se inicia a través de un acto de presencia o
presentacion. Nuestro cuerpo es de suyo —jdeberia ser!-— un
permanente acto de presencia de nuestra interioridad, que
exige, para no ser una realidad absurda, que haya otros sujetos
capaces de percibirla, acogerla y responder a ella: la persona
no aparece como los objetos; llama la atencion, interpela.

El encuentro supone que cada una de las personas que
participan en ¢l se reconozcan mutuamente en su trascenden-
cia, en su caracter misterioso e inclasificable. En el encuentro
no puede el uno suplir al otro, ni poseerlo o dominarlo; es un
encuentro de dos libertades. Por eso hay que dejar al otro ser
“otro”y renunciar a cualquier tipo de “objetivacion” del otro;
tampoco yo, jpor supuesto!, debo renunciar a mi condiciéon de
“sujeto”. Si fuera de otro modo, el encuentro se habria perver-
tido y no seria ya tal.

El respeto y veneracion por la libertad del otro se hace
encuentro cuando entre los participantes se establece una re-
lacion de intimidad que brota del centro subjetivo, no de la
periferia. Sin un cierto nivel de intimidad las personas se yux-
taponen, no entran en la comunion del encuentro.

El encuentro no se reduce a un mero intercambio subjetivo
del yo con el tu; es un fendmeno de comunion y participacion
que crea un ambito superior a la suma del yo y del ta. Quienes
se encuentran pueden decir “nosotros”. Es mas: se descubren

3 Cf autores como Ebner, Martin Buber, Mounier.

12 Desde esta categoria ha elaborado su cristologia Olegario Gonzalez de Car-
dedal.

% Fse ha sido el excelente trabajo realizado por E. Schillebeeckx en su libro
Cristo, sacramento del encuentro con Dios, Dinor, San Sebastian 1968: L. Liks,
Sakramenten-theologie. Eine personale Sichi. Styria, Graz-Wien-Koln 1990.

3 Las caracteristicas fenomenologicas del encuentro que presento seguida-
mente estan tomadas de J. MarTiN Vil Asco, o.¢., 23-27.

3 Cf Lain EntrALGO, Teoria v realidad del otro, t. 11, Revista de Occidente,
Madrid 1968, 70.
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situados en un ambito que trasciende lo que se ve, o la suma
de todos los factores visibles. El encuentro se abre a un con-
texto misterioso de trascendencia.

Ningun encuentro, por otra parte, resulta nunca definitivo,
exhaustivo. Todo encuentro es como una promesa: las res-
puestas concretas no consiguen llevarlo a su plenitud. Un
auténtico encuentro se concluye siempre prometiéndose un
futuro encuentro. Esta abierto a otros encuentros.

2.2, La mediacion de los simbolos en el encuentro

iQué distinta es la configuracion de un “piso piloto” en
unas edificaciones en venta y la de aquella casa que es nuestro
hogar o la casa de nuestros padres! Mientras en el “piso pilo-
to” todos los objetos son frios, inexpresivos desde el punto de
vista humano, en el hogar cada objeto esta lleno de significa-
dos. es memoria, recordatorio. Detras de cada uno de ellos
hay probablemente personas, encuentros. Son los simbolos de
nuestros encuentros; algo asi como pequefios sacramentos hu-
manos. El hogar es aquel conjunto simbolico en el que han
dejado rastros de presencia personas que la vida ha anudado
a nuestro querer. Y es que todo encuentro entre personas
necesita ser simbolizado. A veces el encuentro levanta acta a
través de un recuerdo que lo mantiene siempre vivo.

Las personas vivimos nuestros encuentros a través de mul-
tiples mediaciones. Las palabras o el silencio de palabras son

“Con el regalo, elegante expresion de gratuidad, os
decis mas cosas que con las palabras, pues donde acaba
el verbo entra el simbolo, y la insuficiencia del sonido la
suple el grito del silencio significativo. No os hagdis re-
galos faciles, de esos que se adquieren en los grandes
almacenes, alimentan el consumo y os hacen quedar
bien; buscad mejor aquellos obsequios alternativos que
expresan lo que queréis decir y son fruto de vuestra
creatividad. El regalo alegra a quien lo ofrece y a quien
lo recibe, y ambos descubren que nuestro Sefior nos
regalo todas las cosas bellas y los ojos para verlas”.
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nuestro primer medio de comunicaciéon. La emocidn, el tono
o el sentimiento que ponemos en ellas matizan y ahondan su
mensaje; los gestos corporales, casi innumerables, con que las
acompafiamos, o con los que subrayamos nuestro silencio, se
hacen transmisores de sentimientos que resultan intraducibles.
Casi sin darnos cuenta empleamos en cada encuentro un pe-
culiar ritual que lo domestica, lo facilita y le hace entrar en
hondura. El encuentro esta jalonado de acciones, resistencias
y pasividades; es como un juego sumamente exXpresivo para
quien entiende las claves. El minimo gesto se hace interpelante,
simbolico.

A veces recurrimos a las cosas para introducirlas en el
acontecimiento interpersonal. Ellas se hacen portadoras de
mil mensajes. Tal vez desatan la emocion, y “valen por mil
palabras”. El encuentro interpersonal tiene sus simbolos. Mu-
chas cosas se convierten para nosotros en simbolos de encuen-
tro: un determinado dia y lugar, un objeto, un grupo humano,
una musica... Los juncos, las amapolas. el sol son para el
poeta simbolos de un encuentro:

“iMi amor?... ;Recuerdas, dime,
aquellos juncos tiernos,
languidos y amarillos

que hay en el cauce seco?
(Recuerdas la amapola

que calcind el verano,

la amapola marchita,

negro crespon del campo?
Te acuerdas del sol yerto

y humilde, en la mafiana,

que brilla y tiembla roto
sobre una fuente helada?...”3¢

Todo esto conforma lo que podiamos llamar la sacramen-
talidad antropologica.

Cuando el “t0” del encuentro es el “misterio santo”, cuan-
do es Dios acontece la experiencia religiosa. También ésta
requiere mediaciones simbdlicas de encuentro. Algunas reli-
giones los llaman “misterios”. En el cristianismo los llamamos
“sacramentos”.

0 ANTONIO MAcHADO, Poesias completas, Espasa-Calpe, Madrid 1982, 96.
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2.3.  Lareligion, lo santo, lo numinoso

El término “religion” abarca una serie de fenomenos diver-
$0s, a veces hasta equivocos. El comin denominador de todos
ellos es que expresan un “ordo ad Deum™ o un “ordo ad
sanctum”, es decir, una relacion con el misterio, pues hay
religiones que no conciben a Dios de forma personal, como,
por ejemplo, el budismo.

En todo caso, hombres y mujeres de distintas religiones y
creencias narran experiencias de encuentro 7, no ya con un ta
humano, sino con Dios o con el misterio santo’*. En estas
experiencias el hombre parece tener la iniciativa. De ¢l parte
un movimiento ascendente, que le exige esfuerzo y compromi-
so: “La religion es, para los creyentes, modelo para actuar y
para explicar la realidad, porque ofrece una respuesta a las
tres grandes amenazas que pesan sobre toda existencia huma-
na: el sufrimiento, la ignorancia y la injusticia” .

La relacién con “lo santo”™ —la impresion directa y la
reaccion espontanea que produce— es denominada por Ru-
dolf Otto con el término “numinoso™. Segin Otto, lo numino-
so se revela como mysterium. Su misteriosidad provoca, en
primer lugar, una reacciéon de huida porque aparece como
mysterium tremendum: 1o tremendum es el elemento inquie-
tante de lo numinoso y motiva el sentimiento de terror que
induce a rehuirlo. Pero la misteriosidad de lo numinoso pro-
voca también una reaccion de inclinacién e identificacion por-

¥ Los dos términos alemanes que expresan las dos formas basicas de la expe-
riencia son Erfahrung/ Erlebnis: la primera hace referencia a lo conocido a través
de la observacion repetida y controlada de hechos renovados (experiencias o expe-
rimentos cientificos) v suele definirse como “experimental™ la segunda (que po-
driamos traducir por vivencia) hace referencia a aquello que es percibido, conocido
por ¢l sujeto a través de una experiencia que le es personal v que podria definirse
como “experiencial . Como reaccion al positivismo racionalista de la “Erfahrung”
nuestro tiempo ha descubierto. tal vez con exageraciones, ¢l valor del “Erlebnis”en
todos los campos. también el religioso. Cuando hablamos de “experiencia religiosa™
nos referimos a la experiencia como “Erlebnis™ a la experiencia como “creencia™
v no como conocimiento adquirido: a la experiencia que se funda en un sentimiento
de dependencia v no en actos.

™ Hay quienes se preguntan si puede existir una experiencia que no implique
la dualidad sujeto-objeto. En su obra Das Heilige, publicada en 1917, Rudolf Otto
demostraba que “lo santo™ es un absoluto totalmente diferente al sujeto que lo
experimenta v que constituye el fundamento objetivo de su experiencia religiosa.

¥ ML MesuiN, Lexperience humaine du divin. Fondements d'une anthropolo-
gie religieuse, Du Cerf, Paris 1988, 23.
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que aparece como mysterium fascinans, que hace que el mis-
terio sea deseado por si mismo %, EI misterio santo es aquella
realidad “absolutamente otra”, la “alteridad sorprendente™4!,
que esta mas alla de lo conocido y de lo desconocido, que no
se deja atrapar por las redes de la razén humana: es “lo santo™.
Nos atrapa y sobrecoge; es la realidad sumamente positiva,
necesaria, valiosa y que da valor a todo lo que existe, digna de
ser y hace digno de ser a todo lo que es. Al mismo tiempo, el
misterio santo anonada al hombre, provocando en él la expe-
riencia de lo tremendo, de la contigencia, de la dependencia
absoluta. La religion surge del impacto que produce en el
hombre el misterio, que dispone de él y lo determina en lo mas
intimo de su ser.

El misterio no es, pues, el resultado de una simple ignoran-
cia de las leyes que el analisis cientifico permite conocer. No
se confunde tampoco con “el arcano”™ de un misterio ritual
revelado solo a los iniciados. En el fondo del hombre existe un
presentimiento mas o menos oscuro, pero real, de realidades
superiores: es el sentimiento de “lo numinoso™. Es algo asi
como la nostalgia de lo divino. Es un tipo de conocimiento
distinto del conocimiento cientifico. Es un conocimiento in-
tuitivo.

“Lo santo” no puede ser conocido, aprehendido, experi-
mentado en estado puro, sino Unicamente en la experiencia
del hombre: esta experiencia es Erlebnis, dado que lo sagrado
se nos presenta siempre cOmo un “sacré-vécu™, inserto en una
existencia individual, interiorizado y aprehendido por la con-
ciencia individual. La experiencia religiosa es nuestra respues-
ta a la potencia misteriosa y divina que se nos desvela.

2.4. Simbolos de encuentro con el “misterio santo”

Se puede hablar de “encuentro” del hombre con el misterio
santo cuando, salvadas las logicas diferencias??, se realizan
las condiciones fundamentales del encuentro interpersonal. El

40 Cf R. Or10, Lo Santo, Revista de Occidente, Madrid 1965, ce. IV y VIL

UG.vanDer LEruw, La Religion dans son essence et ses manifestions, Pavot,
Paris 1970, 9.

42 No se trata de un encuentro con “otro™ diferente de mi. sino del encuentro
entre “el fundado™ vy “el fundamento™
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“En relacion con Dios nada esta vacio, todo es un
signo suyo” (SAN IRENFO. Adv. haer. 4.21).

encuentro religioso se expresa a través de multiples mediacio-
nes simbolicas. El hombre religioso descubre v produce con-
Jjuntos simbolicos: objetos, personas. ritos. que se convierten
en simbolos del misterio. Todo lo real es teoldgicamente signo
v simbolo de Dios, “ninguna porcion de la realidad que en-
contramos esta excluida de antemano de la posibilidad de
convertirse en material sacramental™*. Decia san Buenaven-
tura que la naturaleza cra el libro de Dios, que habia que
saber leer v descifrar: la contemplacion de la realidad puede
convertirse en “itinerarium mentis ad Deum™, partiendo de las
sombras (umbra). las huellas (vestigia) hasta las imagenes
(imago) cuya plenitud vy total transparencia se da en Cristo
Jesus. Y san Pablo dice: *Solo hay un Dios y Padre de todo,
que esta por encima de todo (trascendencia), en todo (inma-
nencia) v a través de todo (transparencia)” (Ef 4,6).

Dios nunca es alcanzable directamente en si mismo. sino
siempre junto con el mundo y con las cosas del mundo, que
son diafanas vy transparentes a ¢l. La experiencia de Dios es
siempre sacramental. Dios no es el objeto, sino que es apre-
hendido en el objeto. que tiene una funcion indicativa: pero el
objeto sacramental expresa y comunica a Dios, presente en él.
Asi se fundamenta la sacramentalidad religiosa de muchas
cosas de la naturaleza, de personas, de lugares, de tiempos 44,

Existe el peligro de pasar del simbolo sagrado al objeto
sagrado, de cosificar el simbolo de encuentro v convertirlo en
un instrumento de poder. Cuando esto sucede ha perdido su
transparencia. Se ha convertido en una pantalla que acapara
toda la atencion e impide el contacto con la realidad significa-
da. El simbolo deviene didbolo, o idolo. Decia acertadamente
Paul Ricoeur: “Es necesario que muera el idolo para que el
simbolo pueda vivir”#5, La demonizacion de los simbolos sa-

P Tucn, Teologia sistematica T, Paolinas, Sdo Paulo 1984, 459,

*En su famosa obra Imdgenes v simbolos (Taurus, Madrid 1987) v ¢en su
Historia de las creencias v de las ideas religiosas (Madnd 1878). Mircea Eliade
presenta un vasto panorama de simbolos religiosos en la humanidad.

2P Ricorur, De linterprétation, Scutl, Paris 1965, 509-510.
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grados es una amenaza permanente en todas las religiones.
También en el cristianismo. El simbolo perverso es didabolo:
“Sien griego symbolon significa lo que une, lo que establece
un puente, lo que junta, la palabra diabolos, de la misma raiz,
designa lo que separa, desune y descompone. Si cotejamos los
siguientes textos de la Escritura, veremos inmediatamente los
dos polos de nuestra existencia: soledad y tinieblas, por un
lado, conocimiento y luz por el otro. Cuando Jesus pregunta:
‘. Cual es tu nombre?, (quién eres?’, el demonio responde: ‘Le-
gion es mi nombre, porque somos muchos’. La unidad del mal
solo es aparente: mi nombre (en singular): frente a Cristo, ¢l
demonio revela su verdadera naturaleza y se desparrama cn
legion, en viciosa multitud de muchos™ .

l.a critica permanente al idolo, al dida-bolon, es la condi-
cion necesaria para conquistar el sym-holon, decia P. Ri-
coeur .

3. Los simbolos del encuentro con Dios
en la historia de la salvacion

3.1.  Los grandes simbolos religiosos de Israel

Es inmensamente amplio y hondo el universo simbolico
por medio del cual Israel expreso sus experiencias religiosas.
La ley mosaica prohibia cualquier imagen de Dios, del hombre
e incluso de animales, para evitar de raiz cualquier peligro de
idolatria 4. LLos profetas recordaron con frecuencia esta ley al
pueblo. Sin embargo, Israel utilizo muchas imagenes literarias
para describir su experiencia de Dios. Lo imagind como roca.
aliento-soplo, zarza, luz. tinieblas, rey, juez, arquitecto, pastor.
vinador. alfarero. guerrero médico, liberador, padre, esposo.
ledn, aguila*?. Como podemos ver, como trasfondo de todos
estos simbolos estdn los grandes arquetipos, que sustentan la
simbolica de Israel.

P Evborivov, La mujer v ola salvacion del mundo. Sigueme, Salamanca
1980, 152,

L (T

# Cf Ex 20.4: Deut 5.8: 4.15-16.

YOCE P Miotrr, Breve trattato di teologia simbaolica, Queriniana, Brescia
1989, 33-48.
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Israel sintié a Dios tan implicado en su propia exis-
tencia e historia que, en contraposicion a otros pueblos,
privilegio como ambito de encuentro con Dios el tiempo
mads que el espacio.

Si por estos simbolos Israel estaba en comunién con otros
pueblos y tradiciones, sin embargo manifiesta una peculiari-
dad unica en la historia antigua: sinti6 a Dios tan implicado
en su propia existencia e historia —tal como estos simbolos
manifiestan— que, en contraposicion a otros pueblos, privile-
gi6 como ambito de encuentro con Dios el tiempo mas que el
espacio. Para Israel fue mucho mas importante el “dia del
Sefior” que “el templo del Sefior™, el tiempo sagrado que el
espacio sagrado.

Los acontecimientos historicos fueron para Israel las me-
diaciones simbolicas privilegiadas de su encuentro con Dios.
Sacramento de Dios era principalmente la historia humana,
dentro de la cual se realiza el plan salvifico de Dios y la
acogida o el rechazo de la gracia por parte del hombre. La
historia como unidad de sentido asume un carécter sacramen-
tal. Para Israel el pasado era sacramento del presente (el ya-
vista, el eloista); y ambos, sacramentos del futuro prometido
y esperado. De lectura en lectura de la historia, ésta se estruc-
tura como gran simbolo. En ella se distinguen tres grandes
momentos:

— El tiempo prototipico: el tiempo del éxodo o liberacidon de la
esclavitud faradnica, del desierto o de la alianza y de la pose-
sion de la tierra. En ese tiempo prototipico Israel no utilizaba
imagenes de Dios. Era un pueblo némada, itinerante. Dios se
le hacia diafano en cada uno de los acontecimientos que ocu-
rrian. Sin embargo, ya en el desierto surgio la tentacion idola-
trica, que enseguida fue reprimida por Moisés. El culto trans-
forma en memoria historica las celebraciones religioso-ciclicas
de otros grupos nomadas, como la pascua.

-— Eltiempo del asentamiento en la tierra: el tiempo de la monar-
quia. Se pierde el esquema prototipico de los origenes. Se crea
el templo con su sistema ritual y sus ambigiiedades. El pueblo
pretende encontrar a Dios en un sistema cultual similar a los
demas pueblos: en los ritos, ceremonias, ambitos sagrados del
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templo, personajes sagrados de los sacerdotes: Las tentaciones
de idolatria y diabolizacion del culto son permanentes. Los
profetas fustigan por ello al pueblo y a sus jefes.

— El tiempo del destierro: la cautividad babilonica. Cuando el
pueblo es arrojado al destierro, vuelve sus ojos al éxodo y
trata de revivir en él el esquema del tiempo prototipico. Alli en
el destierro no tiene sacerdotes, ni templo, ni ritos. Pero Yavé
Dios se manifiesta a través de los acontecimientos historicos,
politicos. La historia sigue siendo el gran sacramento de Dios
y se abre como perspectiva futura, la expectativa del “dia del
Sefior™, en el que los profetas ponen toda su atencion. Ese serd
el gran momento sacramental. Ese es el gran simbolo de en-
cuentro del pueblo con su Dios Yavé.

La historia —segun Israel— esta animada por un doble
movimiento: el movimiento del hombre hacia Dios —retorno
del pecador hacia Yavé— y el movimiento de la mirada de
Dios que se inclina hacia su criatura. Los grandes simbolos
rituales de Israel son simbolos memoriales. El rito de la pascua
judia muestra como un sacrificio ritual arcaico y estacional se
convierte en una institucion perpetua (Ex 12,14), fundado en
la historizacién de un hecho colectivo: la liberacion de la
esclavitud de Egipto. Israel historizoé el ritmo ritual de otros
pueblos, reflejo del ciclo de la vegetacion, seglin los aconteci-
mientos de su historia santa.

3.2. La concentracion simbdolica en Jesus

En el Nuevo Testamento toda la capacidad simbolica de la
fe se concentra en Jesus. Toda ella trata de descubrir y expre-
sar el misterio de su persona, de su praxis y de su pasion.
Jesus es confesado como la expresion suprema de Dios en la
tierra con las siguientes imagenes simbolicas: Hijo de Dios,
palabra de Dios, imagen de Dios, cabeza de la Iglesia, esposo
de la Iglesia, sumo sacerdote, mesias, Hijo del hombre, siervo

“Un poeta debe dejar huellas de su paso, no pruebas.
Solamente las huellas hacen sofiar” (R. Cuar, La parole
en archipel).
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sufriente, primogénito de la creacidon, primogénito de la resu-
rreccion, camino, verdad, vida, alfa y omega, rey, legislador,
juez, pastor, sembrador, abogado, médico, maestro, principe,
cordero, ledn, vid, germen, luz, sol, estrella. templo, piedra
angular, roca de agua viva, puerta, espada, llave, pan ™. Esta
sobreabundancia de iméagenes y simbolos, fundados en su gran
parte en el arquetipo del camino, del hijo o del héroe, mani-
fiestan que Jesus de Nazaret fue la gran manifestacion, la
definitiva y plena epifania o diafania de Dios. Ante ¢l todo el
universo simbolico pierde esplendor v fuerza, “porque donde
el sol esta no tienen luz las estrellas™ ',

El Nuevo Testamento es la Gltima gran relectura de toda la
historia pasada. La llegada de Jesus, el Hijo de Dios. al mundo
es el cumplimiento del “dia del Senor™ que los profetas espe-
raban. El tiempo de Jesus es el tiempo de la visitacion del
Senior. Dios se hace inmanente haciéndose historico en su
Hijo Jesus. Se trata de un hecho unico, decisivo. realizado de
una vez por todas. Se cumple la promesa que habia sido he-
cha a Abrahan, Moisés. David v llega “la plenitud de los
tiempos”.

Jests fue el gran simbolo de Dios de forma historica. dina-
mica v creativa. Jesus, simbolo del Padre. fue “el maestro de
los signos”s2 el maestro de las parabolas. de los milagros. de
los gestos significantes. Todo su tiempo y lo que en él aconte-
ci6 forma parte de su simbolismo. que algunos santos padres
denominaron “misterios de Cristo™

El tiempo de la encarnacion: *Cuando llego la plenitud de los
tiempos Dios envio a su Hijo, nacido de mujer. nacido bajo la
ley. para rescatar a los que estaban bajo la ley y para que
recibiéramos la filiacion adoptiva™ (Gal 4.4-5). (Qué tiempo
de encuentro entre Dios v el hombre podemos imaginar que
exceda y supere a este tiempo?

El tiempo de la vida privada u oculta de Jesus: se trata de un
tiempo misterioso, cargado de la presencia de Dios en las
condiciones més normales de la vida humana como son la
vida familiar, el trabajo. la convivencia dentro de un pueblo.
El tiempo del ministerio profético de Jesas: en este tiempo,

SUCE P Miouet, Breve trattato di teologia simbolica. Queriniana. Brescia
1989, 49-71.

S Himno de Epifania.

2 Ct 1. P ManiaNe, Le maitre des signes, Du Cerf. Paris 1987,
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“En Jesus lo divino se revela naturalmente solo de
modo creatural humano, en su trascendencia humana o
en su humanidad trascendente. Pero toda manifestacion
reveladora de Dios queda infinitamente inadecuada a la
trascendencia divina. En consecuencia, el hombre-Jesus,
revelacion personal de Dios, contempordineamente es-
conde a Dios. Es una referencia interior a la infinita
trascendencia divina” (E. Scun i rsrrcokx. Jesus. Histo-
ria de un viviente).

marcado todo ¢l por una presencia intensa de Dios en medio
de los hombres, hay momentos de una especial intensidad
simbolica como son: el bautismo v la transfiguracion de Jesus.
las acciones simbolicas milagrosas. los gestos de cercania al
hombre pecador o a la mujer pecadora, la tltima cena.
Eltiempo de la pascua o del éxodo de Jesus: las Ultimas horas
que Jesis paso entre nosotros. horas de sufrimiento v de ac-
ciones llenas de simbolismo, sobre todo el simbolo escandaloso
de la muerte en cruz. son las mediaciones de encuentro con el
misterio.

Cuando Jests estuvo con nosotros, agui en nuestro espacio
v en nuestro tiempo, no habia otra mediacion de encuentro
con Dios mas intensa v eficaz que ¢l mismo: su persona histo-
rica. Jesus de Nazaret. por su vida, muerte v resurreccion, es
llamado el sacramento por excelencia. El fue el simbolo vi-
viente de Dios. El Nuevo Testamento habla de él en términos
de sacramentalidad cuando afirma: de él nos viene gracia so-
bre gracia (Jn [.16), “en ¢l estaba la vida”(Jn 1.4), “¢l es la
imagen de Dios invisible™ (Col [,15). “quien me ve a mi ve al
Padre™ (Jn 14.9). Cristo Jesus era el lugar por excelencia de
encuentro del hombre con Dios.

3.3, Los simbolos del Espiritu

La simbolica de la fe neotestamentaria no solo se concentra
en Jesus, el Sefor resucitado, sino que en ¢l descubre el Espi-
ritu como la definitiva y escatologica manifestacion y cercania
del Padre y de Jests. Diversos simbolos — casi todos fundados
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en el arquetipo del centro-madre— tratan de transmitir la
revelacion del Pneuma de Dios: viento, fuego, agua —como
principios de fuerza, vida, purificaciéon y convocacion— >3,
uncién, perfume, sello, abogado, testigo, tutor, consolador,
exegeta e intérprete, garantia, primicias, paloma, nube,
dedo 4.

Segun el simbolismo neotestamentario el Espiritu ha hecho
de la comunidad cristiana y del cuerpo de cada cristiano su
santuario, su templo. A través de los carismas y del amor se
revela, se epifaniza en ellos (1Cor 12-13). El Espiritu convierte
ala comunidad en “cuerpo de Cristo”, en diafania permanente
ante el mundo del Sefor resucitado.

El momento simbolico mas denso de la comunidad esta
marcado por la asamblea que tiene lugar el dia del Sefor:
“dies dominicus™ o domingo. Ese dia es presencia y es, al
mismo tiempo, profecia. La confesion de fe en Jests no con-
cluye en su resurreccion. Se espera su parusia, su retorno en la
gloria del Padre para juzgar a vivos y muertos. Asi se desarro-
lla una nueva concepcion del tiempo que tiene su inicio en la
encarnacion y que tiende hacia el final, que es la parusia.

La Iglesia reconoce asimismo que ella misma y su historia
es el gran sacramento del encuentro con Dios. Ella es “el
cuerpo de Cristo”, su visibilizacion en la historia del mundo,
es “esposa” indisolublemente unida a su Sefior. En ella Jesus,
el Sefior, sigue actuando y bendiciendo; por eso bautiza, per-
dona, celebra la eucaristia en el nombre de su Sefior. La Iglesia
espera también la plenitud de los tiempos, la parusia del Se-
fior. Para vivir esta tension hacia la parusia la Iglesia se sirve
de un tiempo litargico que es un medio pedagodgico fundado
sobre la memorizacion y la imitacion. Este tiempo ritualizado
tiene una estructura ciclica que permite ir viviendo los tiempos
historicos de Jesus, repartidos ritualmente durante el ciclo
anual: su nacimiento y epifania, su ensefianza, su pasion, su
muerte y resurreccion, su ascension como imagen de la parusia
que vendra. El tiempo litargico, que es como una transfigura-
cion del tiempo sideral en tiempo de memoria cristolédgica, es
el gran sacramento de la Iglesia.

31 Para profundizar sobre el simbolismo del agua y del fuego. cf G. Bacur-
1 ARD. Psvchanalyvse du feu, Gallimard 1949: [n., ['Fau et les Réves, Corti 1942,
M CHP. Miguet, o.¢., 90.
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“Solo el corazon lo sabe y lo discierne. Solo la fe
descubre en las fragiles apariencias exteriores un secreto
intimo y divino: la presencia del resucitado’.

3.4. La Iglesia como sacramento historico

La Iglesia en su totalidad, como comunidad de los fieles y
comunidad historica de fe en Jesucristo resucitado, con su
credo, con su liturgia, con su derecho canonico, con sus tradi-
ciones y costumbres, con sus santos y sus martires, es el gran
sacramento de la gracia y de la salvacion en el mundo. Porque
ella porta en si, como don precioso a Cristo, el sacramento
fontal de Dios. Asi como Cristo es el sacramento del Padre, la
Iglesia es el sacramento de Cristo. Sin la Iglesia Cristo actta
ciertamente en la historia, pero de una forma secreta, miste-
riosa. Con la Iglesia Cristo actua explicitamente. Cristo no
esta prisionero en la Iglesia; pero en ella “se manifiesta”™. La
Iglesia lo saca de su anonimato, lo descifra, pronuncia su
nombre verdadero y lo adora como liberador y sefior del
universo.

La Iglesia se hace sacramento en cuanto participa y actua-
liza cada dia el sacramento que es Cristo. Es la fe en la presen-
cia del Sefior resucitado la que hace a la Iglesia sacramento.
De esta manera, mas que una organizacion la Iglesia es un
organismo vivo, mas que una institucion de salvacion la Iglesia
es una comunidad de salvacion.

Todo en la Iglesia es sacramento, porque sus cosas recuer-
dan a Cristo: la liturgia con sus ritos, los objetos sagrados, sus
libros santos, los elementos materiales de los que se sirven;
también y sobre todo sus personas, su actividad en el mundo
(actividad social, misionera, su anuncio profético). Todos los
gestos y palabras de la Iglesia-sacramento asumen igualmente
una funcién sacramental. Hay ciertas acciones en las que la
Iglesia expresa mas intensamente todo su misterio: es lo que
llamamos con la tradicion “los siete sacramentos”.
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4. Conclusion teoldgico-espiritual
4.1.  La mirada sacramental

No so6lo vivimos en la “era del vacio”, también en la “era
de la fragmentariedad”. Hemos dividido los mundos, las cien-
clas y saberes, las creencias; y nosotros nos hallamos fraccio-
nados tragicamente de la experiencia del misterio, en un am-
bito donde se quiere acallar cualquier voz, gesto o mensaje
que pueda llegar como “gracia”, inesperado, no programado,
no necesitado por la ciencia, por la experimentacion empirica.

Tal vez por esto, hoy como nunca, estemos clamando por
la construccidn simbolica de la realidad. Para ello hemos de
educarnos, o mejor, hemos de educir de nosotros mismos una
capacidad innata de mirar, de contemplar la realidad “de otra
manera”. Podemos descubrir la transparencia de todo. No
hay nada que se resista a una mirada sacramental, porque el
Espiritu lo penetra todo, hasta las junturas del alma y del
cuerpo.

[a mirada sacramental y simbolica es un don del Espiritu,
es un carisma. Ese carisma lo han recibido los pueblos que
generacion tras generacion fueron creando sus mitos, como
cristalizacion comunitaria, popular, de su experiencia-en-el-
mundo. Con el pensar mitico y su instrumental simbélico lo-
graron reunir lo disperso, poner cara a cara a los dioses y a la
humanidad, reencontrar el camino hacia la unidad perdida.
Los mitos estan ahi, ante nosotros, como oferta plurisecular,
cargada de una singular energia, capaz de situarnos en un
nuevo horizonte de sentido, alli donde uno no puede eludir las
grandes cuestiones de la existencia y del “destino™.

[L.a mirada sacramental nos hace poetas. Nos instala en la
creatividad. Nos pone en didlogo con todas las cosas, porque
ante su efluvio las cosas devienen misterios, simbolos que
hablan y se exhiben, sombras que penetran en el movimiento
del alma.

LL.a mirada sacramental no puede durante mucho tiempo
contemplar la oscuridad sin ver algo. Dice un refran irani que
“mirando largo tiempo en la oscuridad, siempre se acaba por
ver algo”. Asi descubri6 Israel el misterio de Dios en su histo-
ria: jprecisamente en sus momentos de oscuridad, de cautive-
rio! La mirada sacramental nos muestra las estrategias de
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Dios en la historia, sus planes secretos y liberadores y nos
lleva a descubrir sus signos en el acontecer socio-politico y
economico. jLas vicisitudes de los pueblos se hacen sacramen-
to para una mirada de fe, para unos ojos de profeta! Los ojos
sacramentales nos permiten descubrir la “puerta desapercibi-
da” por la que se entra en el reino, nos hace andar por los
senderos ocultos de Dios.

(Coémo educir el don del mirar sacramental? He aqui una
de las grandes urgencias dentro de la iniciacion cristiana: pro-
piciar una nueva forma de mirar, de contemplar. No se trata
de recluirse en un “espiritualismo” al estilo de algunas sectas
o religiones no-mesianicas. Contemplar la realidad sacramen-
talmente es todo lo contrario! jEs descubrir en ella el éschaton!
La revolucionaria e impaciente presencia del reino, ahora con-
vertido en el sefiorio del resucitado, esta tenazmente llamando
a la puerta de aquel que sabe sentir. Cuando alguien contem-
pla el mundo en esa perspectiva, probablemente descubre un
paisaje parecido al del ultimo libro de la palabra de Dios: el
Apocalipsis.

4.2. Simbolos vacios..., sin encuentro

Encontrarnos..., no toparnos. El encuentro es la gran po-
sibilidad que se nos brinda de percibir el espiritu, el alina del
otro. Estamos hechos para encontrarnos. En la soledad sin
encuentro somos los mas infelices. Reproducimos la soledad
modorra de los animales. En el encuentro se reactiva nuestra
alma, nuestro ser se acfualiza, tal vez dimensiones ocultas se
despiertan y se asoman. Podemos encontrarnos entre nos-
otros, descubrir ese maravilloso paisaje que es el rostro y el
alma inédita de una persona humana. Hasta los pueblos pue-
den encontrarse, aliarse, reunirse. Ellos saben entonces gene-
rar, crear sus simbolos de encuentro.

Lo diabélico, en cambio, es el desencuentro, la hostilidad,
la guerra, la division, el atrincheramiento. Es entonces cuando
todo lo humano comienza a verse amenazado.

También hay una pedagogia del encuentro. La timidez que
nos bloquea, la falta de lenguaje adecuado que nos impide la
comunicacion, la ausencia de gestos significativos... sellan un
estilo que se va imponiendo y tiene su mayor exponente en el
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anonimato de las grandes ciudades y en el fuerte aislamiento
en el que algunos jovenes se sitGan. La pedagogia del encuen-
tro tiene mucho que ver con el aprendizaje del “arte de amar”,
el arte de crear comunidad en la comunicacion.

Cuando hay capacidad para el encuentro, entonces nace
espontanea la necesidad de simbolizarlo a través de mediacio-
nes. Los pequefios sacramentos del encuentro humano predis-
ponen para los grandes sacramentos del encuentro con Dios.
(No fue Emats una experiencia de encuentro? ;No fue el
camino de Damasco otro encuentro? ;Cudles seran hoy los
caminos en los cuales podamos encontrarnos con el Sefior?
Sin la experiencia del encuentro los sacramentos se hacen
banales y pierden su gracia, su encanto.

Pero jno privaticemos el encuentro! No quedemos reclui-
dos en el “yo-ti” o “ti-yo” de la interpersonalidad individua-
lista! El encuentro con Jesus acontece siempre en el contexto
de su cuerpo que es la Iglesia, del pueblo de Dios, en presencia
del Padre “que estéa siempre con é1”y de su Espiritu que no lo
abandona nunca. El encuentro con Jesus nos hace encontrar
a todos aquellos que lleva en su corazén..., a aquellos que
lleva de una manera muy especial y con los que se identifica en
sus dolores y sufrimientos. jEl encuentro con el Sefior nos
confronta con su Iglesia, con su pueblo, con el mundo al que
tanto amoé! No hay lugar para el idilio a dto. jEs una expe-
riencia de comunidad, de pueblo! Y en este contexto, el en-
cuentro es mas personal que nunca. Cuando los pueblos se
encuentran con el Dios verdadero, su historia se convierte en
simbolo, sacramento del Reino.
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