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La simbología fue, desde Egipto, la 
gran ciencia de la Antigüedad. En 
Oriente perduró siempre. En Oc

cidente inspiró el gran arte medieval, 
así como el manierista y barroco. Du
rante los siglos xvi a xvin dio origen a la 
inmensa corriente de los libros de em
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da. Cada cualidad, objeto o concepto 
vale por su significado. De hecho, po
seen valor simbólico las formas geo
métricas, los colores, los números, las 
zonas del espacio y cuantos seres pue
blan el mundo. Su interacción crea una 
sintaxis simbólica, como explica en su 
introducción el autor del libro. Por 
tanto, esta es una obra de simbología y 
signografía, un verdadero tratado de 
ciencias humanistas desde tales ángu
los. Sus aplicaciones son múltiples y 
vivas, pues dista de ser una teoría que 
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Prólogo a la segunda edición

E l m undo es un  ob jeto  simbólico.
S a l u s t i o

E l deber m ás im p o rtan te  de mi v ida es, 
p a ra  mí, el de sim bolizar mi in terioridad .

H e b b e l

Este libro, sin  duda al que hemos dedicado más desvelos entre los que hemos 
publicado, no ha dejado de causarnos hondas inquietudes. E n  primer lugar, no 
es posible destruir el escepticismo, o la indiferencia, de quienes, en países sin  
tradición de estudios simbólicos, siempre dudarán de la veracidad, casi diría 
de la licitud, de la simbología. E n  segundo lugar, el criterio — que aún hoy 
ratificamos — que nos hizo preferir un sistema «comparado*, mediante la inves
tigación, compilación y critica de las más distintas fuentes: antropología, mito
logía, historia de las religiones, esoterismo, emblemática, psicoanálisis, si bien 
se revela eficaz por cuanto, en una mayoría de casos, se comprueban las coin
cidencias de los significados, no deja de ofrecer peligros. Es más fácil enjuiciar 
todo el material simbólico desde una plataforma única determinada, sea la psi
coanalista, sea la espiritualista esotérica, pues, de este modo, las significaciones 
son situadas en un mismo nivel de sentido, y  aun diría de práctica. Pero la 
fascinación del símbolo actúa, se halle la imagen donde se halle. Creemos con 
René Guénon (Symboles fondam entaux de la Science sacrée) que «el simbo
lismo es una ciencia exacta y no una libre ensoñación en la que las fantasías 
individuales puedan tener libre curso». Por esto nos hemos enfrentado con un 
universo plural; por esto también hemos especificado tanto las fuentes de nues
tros estudios: por el valor de exactitud y por el valor de autoridad y de tradición.
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Esta edición se ha ampliado algo con respecto a la anterior y  las láminas 
y figuras se han incrementado para enriquecer el expresioismo visual de los 
símbolos, no para  «ilustrarlos*. Asimismo, se han hecho ligeras correcciones y 
supresiones (reiterativas) de detalle. E n conjunto, hemos de admitir que las 
ampliaciones se han realizado en dirección hacia la ciencia tradicional mejor 
que hacia la interpretación psicoanalítica, pues, para nosotros, lo esencial es la 
captación, la identificación cu ltu ral del símbolo, su intelección en sí mismo, 
no su  «interpretación* a la luz de una situación dada. Es importante advertir 
el alcance de este distingo, sim ilar al existente entre un objeto y  la situación 
o posición en que aparezca: una lanza es siempre una lanza, esté guardada 
en una vitrina, enterrada, clavada en el cuerpo de un hombre o en el de una 
fiera, aunque su significación emocional cambiará de acuerdo con tales situa
ciones. A sí, el disco es, en sí, un símbolo dado, que podrá adm itir significa
ciones secundarias, o «concomitantest, según corresponda a un rosetón de catedral 
gótica, a un clipeo antiguo, a un centro de mándala o a la planta de un edificio. 
El dominio de la interpretación, más que propiamente simbológico, es psicoló
gico, y  obvio es decir que puede inducir a psicologismo, a cierta reducción que 
las doctrinas espiritualistas niegan y, con ellas, los psicoanalistas que han hecho 
profesión de fe humanista, superando las limitaciones — necesarias, de otro 
lado — de su profesión.

También hemos incluido en este libro, ahora, voces como alegoría, a tribu to , 
emblema, ideogram a, signo convencional, etc., que, aun no siendo propiamente 
símbolos, o siéndolo sólo secundaria o evcntualmente, no dejan de mantener una 
viva relación iconográfica y  de sentido con el mundo de la simbología tradi
cional. Incluso era conveniente estudiarlos así para poder delimitar con clari
dad los campos diferentes, las afinidades y diferencias.

E l autor se complace en agradecer aquí a Editorial Labor, S. A ., su interés 
por publicar esta nueva edición de su libro preferido.

J u a n - E d u a r d o  C i r l o t
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Nuestro interés por los símbolos tiene un múltiple origen; en primer lugar, 
el enfrentamiento con la imagen poética, la intuición de que, detrás de la meta
lara, hay algo más que una sustitución ornamental de la realidad; después, 
nuestro contacto con el arte del presente, tan fecundo creador de imágenes visuales 
en las que el misterio es un componente casi continuo; por último, nuestros 
trabajos de historia general del arle, en particular en lo que se refiere al simbo
lismo románico y oriental.

Pero no era posible seguir cultivando la imagen per se, que se traduce en 
orgía de los sentimientos espirituales, si vale la expresión. Y  como la atracción 
del mundo simbólico — reino intermedio entre el de los conceptos y el de los 
cuerpos físicos — seguía frente a nosotros, decidimos abordar una sistemática 
exploración de la materia simbólica, hasla que ésta, rendida en lo factible, nos 
entregara algún oro de su caverna, a riesgo de percibir en ocasiones lo milico 
de la empresa. De este modo nos pusimos al trabajo, consultando libros y  libros, 
obras al parecer tan alejadas entre sí como el M undus Symbolicus in cmblema- 
tum ... cuam  profanis E ruditionibus ac Seutentiis ¡llustratus... del reveren
dísimo Domino Philippo Picinello; y  los más recientes tratados de antropología 
y  psicología profunda, sin  descuidar ■— hypocritc lecteur, mon semblable, 
m ou frére — obras ocultistas como las de Piobb y Shoral, guiados en esto por 
la esclarecedora actitud de Cari Guslao Jung , en sus análisis sobre alquimia, 
que atestiguan hasta la saciedad su espíritu de humanista tan preclaro y  abierto 
como riguroso es su sentido científico; avanzamos hacia el laberinto luminoso 
de los símbolos, buscando en ellos menos su interpretación que su comprensión; 
menos su comprensión — casi — que su contemplación, su vida a través de 
tiempos distintos y de enfoques culturales diversos, que ejemplarizan aproxi
madamente los nombres de M arius Schneider, René Guénon y Mircea Eliade, 
entre otros.
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No ignorábamos el carácter de síntesis en que forzosamente tendría que 
parar nuestro estudio, dada la amplitud inimaginable del, mejor que lema, vas
tísimo grupo de temas. Sólo en una cultura y en una ¿poca — en el románico — 
Davy señala que la diversidad de fuentes ya excede las posibilidades humanas 
de investigación, que habrían de abarcar: teología, filosofía, mística, liturgia, 
hagiografía, sermones, música, números, poesía, bestiarios, lapidarios, alqui
m ia, magia, astrología, ciencia de los sueños, de los colores, drama litúrgico, 
literatura profana, folklore, tradiciones e influjos diversos, supersticiones, p in 
tura, escultura, ornamentación y arquitectura. Pero tampoco queríamos ceñirnos 
a una fórmula monográfica, sino abarcar el mayor número posible de materias 
y de círculos culturales, comparando así los símbolos de la India, Extremo Oriente, 
Caldea, Egipto, Israel y  Grecia con los del Occidente ulterior a Roma. Imágenes, 
mitos esenciales, alegorías y personificaciones, emblemas, grabados, habían de 
ser consultados para lograr nuestra finalidad, que no consistía, obvio es decirlo, 
en agotar n i relativamente ninguno de estos dominios, sino en buscar si su orden 
de significaciones era el mismo, en lo fundamental, que el de los campos próxi
mos o lejanos. Nos bastaba, por ejemplo, que en una condecoración inglesa el 
lazo o anudamiento significara lo mismo que en el jeroglifico egipcio, o que la 
mano del amuleto marroquí coincidiera con la del talismán siberiano, o la del 
signum  legionario de Roma. S i esto se producía en la mayor parte de casos 
consultados, había una «verdad objetiva y  universal simbólica», un substrato 
firme en el cual apoyarse; y el método comparado aparecía como el idóneo por 
excelencia.

La consecuencia inmediata de esta universalidad, de esta constancia pro
funda sería que la determinación más amplia y general de significaciones resul
taría valedera en cualquier dominio de la vida del espíritu. Se podrían «entender» 
las imágenes de la poesía hermética con los mismos principios y  elementos útiles 
para los sueños, acontecimientos, paisajes u obras de arle. Encontramos en 
algunos autores la ratificación de ese valor esencial y  continuo. Erich Fromm  
indica que, a pesar de las diferencias existentes, los mitos babilónicos, hindúes, 
egipcios, hebreos, turcos, griegos o ashantis están «escritos» en una m ism a lengua : 
la lengua simbólica. Esta obedece a categorías que no son el espacio y  el tiempo, 
sino la intensidad y la asociación. De otro lado, contra los que suponen que sólo 
lo utilitario vale, y  que es utilitario lo técnico material, Gastón Bachelard a firm a : 
*N inguna utilidad puede legitimar el riesgo inmenso de partir sobre las ondas. 
Para afrontar la navegación son precisos intereses poderosos. Pero los verda
deros intereses poderosos son los intereses quiméricos». Nosotros hemos obedecido 
la orden de la quimera, si ella es la hablante; y  lo hemos hecho no sólo por un  
deseo abstracto de conocimiento, como se sobrentiende. Indiferentes a la erudi
ción por ella misma, sentimos con Goethe animadversión hacia todo aquello que 
sólo proporciona un saber, sin in flu ir inmediatamente en la vida. Esa influen
cia se traduce en modificación y  rememoración de lo trascendente. Desde un  
ángulo impersonal, la presente obra es una compilación comparada de temas 
simbólicos, apta para ser utilizada en la intelección de sueños, poemas, obras 
de arte, etc., donde exista material procedente de mitos, símbolos, leyendas, para 
mostrar de este modo lodos los matices del motivo, por enriquecimiento de éste 
y universalización. Es evidente que el simbolismo, aun ofreciendo significa
ciones obtenidas — en su coherencia y  virtualidad —■ de tan diversas y  autén
ticas fuentes, no podrá pasar los torreados umbrales del escepticismo. Existen 
espíritus acristalados contra todo lo fluido, dinámico, rico en las presentes pala
bras preliminares de este pasaje del Tao-te-king, de Lao-tse:
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Cuando un sabio de clase suprem a oye hab lar del Senlido, 
entonces se m uestra  celoso y  obra en consecuencia.
Cuando un sabio de clase in te rm ed ia  oye hab lar del sentido, 
entonces cree y en p a rte  duda.
Cuando un sabio de clase inferior oye hab la r del Sentido, 
se ríe de él a carcajadas.
Y si no se ríe a  carcajadas
es que todav ía  no era el verdadero  Sentido.

Por igual razón transcribiremos las palabras de Waller Andrae, en Die 
ionische Saule, Bauform  oder Symbol?: tE l que se asombre de que un símbolo 
formal pueda no sólo permanecer vioo durante milenios, sino también retornar 
a la vida después de una interrupción de miles de años, debería recordar que 
el poder del mundo espiritual, del que forma parte el símbolo, es eterno*.

Buscando el sentido auténtico de los símbolos, como decimos, más en su  
comprensión que en su interpretación, hemos sacrificado posibilidades de ela
boración personal a la autoridad de las obras consultadas, las que se citan en 
el lugar correspondiente con cifras entre paréntesis. L a  elección de dichas obras 
ha sido realizada después de muchas lecturas y  comprobaciones. M ás que recti
ficar juicios de los autores, hemos omitido a veces lo que nos parecía arriesgado 
o especializado en demasía, pues, en simbolismo, especialización extrema suele 
acarrear degradación del significado a nimiedad alegórica o atributiva. M ás 
que de citas de tales obras, se trata de alusiones a sus ideas, en coincidencia 
con nuestra opinión. No hemos querido llevar a su precisión última algunos 
aspectos de la doctrina simbólica, cual los relativos al espacio, a las formas y 
a los esquemas gráficos, n i acogernos a los estudios formalistas y  académicos 
sobre el simbolismo. Deseamos que esta compilación posea la utilidad que ha 
tenido para nosotros, al corroborar a su través la unidad de los símbolos que 
aparecen en diversas manifestaciones de lo personal y  colectivo, y  al descifrar 
con ella algunos pequeños o grandes misterios.

J u a n - E d u a r d o  C i r l o t
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Introducción

I Presencia del símbolo

Delimitación de lo simbólico

Al ahondar en los dominios del simbolismo, bien en su form a codificada 
gráfica o a rtística , o en su form a viviente y dinám ica de los sueños o visiones, 
uno de nuestros esenciales intereses ha sido delim itar el campo de la acción 
sim bólica, para  no confundir fenómenos que pueden parecer iguales cuando 
sólo se asem ejan o tienen relación exterior. La tendencia a hipostasiar el 
tem a que se analiza es difícilm ente evitable en el investigador. I-'orzoso es 
prevenirse contra el peligro, si bien una entrega to ta l al espíritu  critico no 
es factible y  creemos con M arius Schneider que no hay ideas o creencias, 
sino ideas y  creencias, es decir, que en las prim eras hay siempre algo o mucho 
de las segundas, aparte  de que, en torno al simbolismo, cristalizan otros 
fenómenos espirituales.

Cuando un au to r como Caro Baroja (10) se pronuncia contra la in te r
pretación sim bolista de los tem as mitológicos debe tener sus razones para 
ello, aunque tam bién es posible que exista una incom pleta valoración de 
lo simbólico. Dice: »Cuando nos quieren convencer de que M arte es el sím
bolo de la guerra y  Hércules el de la fuerza, lo podemos negar en redondo. 
E sto  ha podido ser verdad para  un retórico, para  un filósofo idealista o para 
un grupo de graeculi m ás o menos pedantes. Pero para el que de verdad 
tenia  fe en aquellas divinidades y  héroes antiguos, M arte tenía una realidad 
ob jetiva, aunque aquella realidad fuera de o tra  índole que la que nosotros 
aspiram os a cap tar. E l simbolismo aparece cuando las religiones de la n a tu 
raleza sufren un quebranto...*. Precisam ente, la m era asimilación de M arte 
a  la  guerra o de Hércules al trab a jo  nunca ha sido característica del espíritu 
simbólico, que huye de lo determ inado y  de toda reducción constrictiva. 
E sto  es realizado por la alegoría, como derivación m ecanizada y  reductora 
del símbolo, pero éste es una realidad  dinám ica y  un plurisigno, cargado 
de valores emocionales c ideales, esto es, de verdadera vida. Es decir, el valor 
simbólico fundam enta e intensifica el religioso.

Sin em bargo, la advertencia  del au to r arriba  citado es sum am ente útil 
para  ceñir lo simbólico a su lim itación. Si en todo hay o puede haber una 
función simbólica, una «tensión comunicante», esa posesión transito ria  del 
ser o del objeto por lo simbólico no lo transform a to ta lm ente  en símbolo.
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E l error del a rtis ta  y  del literato  sim bolistas fue precisam ente querer con
v ertir toda  la  esfera de la realidad en avenida de im palpables correspon
dencias, en obsesionante conjunción de analogías, sin com prender que lo 
simbólico se contrapone a lo existencial; y que sus leyes sólo tienen validez 
en el ám bito peculiar que le concierne. Se tra ta  de un distingo sim ilar al 
que pudiéram os establecer a  propósito de la tesis de Pitágoras de que «todo 
está  arreglado según el número*, o de la microbiología. Ni la sentencia del 
filósofo griego, ni el pu lu lar v iviente de lo que pertenece a una m etrología 
invisible son falsos, pero toda la vida y  toda  la realidad no pueden reducirse 
a  sus esferas por razón de su certidum bre, que sólo es tal en ellas. De igual 
modo, lo simbólico es verdadero y  activo en un plano de lo real, pero resulta 
casi inconcebible aplicado por sistem a y  constantem ente en el ám bito de la 
existencia. L a repulsa contra ese nivel de la realidad, que es la m agnética 
vida de los símbolos y  sus conexiones, explica las negativas a adm itir los 
valores simbólicos, pero esta  represión generalizada carece de validez 
científica.

Cari G ustav  Jung , a quien tan to  debe la actual simbologia psicoanalí- 
tica, señala en defensa de esta ram a del pensam iento hum ano: «Para el in te 
lecto m oderno, cosas sim ilares [a las más inesperadas significaciones de los 
símbolos] no son más que absurdos explícitos. Tales conexiones del pensa
m iento existen y  han tenido asimismo un papel im portan te  duran te  muchos 
siglos. La psicología tiene la obligación de com prender estos hechos...» (32). E n 
o tra  obra, el mismo au to r indica que to d a  la  energia e interés que el hom bre 
occidental invierte  hoy en la ciencia y  en la técnica, consagrábala el antiguo 
a su m itología (31). No sólo la energía y  el interés, sino la capacidad especu
la tiv a  y  teórica; de ahí esos insondables m onum entos de la filosofía hindú, 
del esoterism o chino o islámico, de la propia Càbala; la minuciosa prolijidad 
operativa de la alquim ia y  o tras especulaciones similares. Que los prim itivos 
y  orientales poseían una técnica de pensam iento con garantías de acierto, 
es ratificado por un arqueólogo e historiador como Contenau, el cual afirma 
que nunca hubiesen podido sostenerse los colegios de adivinos y magos de 
M esopotamia sin un porcentaje positivo de éxitos, y por Gastón Bachelard (1), 
quien pregunta: «¿Cómo podría m antenerse una leyenda y perpetuarse si 
cada generación no tuv iera  “ razones ín tim as” para  creer?». La significación 
sim bolista de un  fenómeno tiende a facilitar la explicación de esas razones 
m isteriosas, porque liga lo instrum ental a lo espiritual, lo hum ano a lo cós
mico, lo casual a  lo causal, lo desordenado a lo ordenado; porque justifica 
un vocablo como universo, que sin esa integración superior carecería de 
sentido, desm em brado en pluralism o caótico, y porque recuerda en todo 
lo trascendente.

Volviendo al tem a de la delim itación de lo simbólico, para  precisar más 
la finalidad de esta  obra , indicarem os con un ejemplo que en la fachada de 
un m onasterio puede verse: a) la belleza del conjunto; b) la técnica construc
tiv a  de la realización; c) el estilo a que pertenece y sus implicaciones geográ
ficas e históricas; d) los valores culturales y  religiosos implícitos o explíci
tos, etc., pero tam bién: x) el significado simbólico de las form as. E n  ta l caso, 
la comprensión de lo que sim boliza un arco ojival bajo un rosetón consti
tu irá  un saber rigurosam ente distinto frente a los demás que hemos enum e
rado. Posibilitar análisis de este carácter es nuestro objeto fundam ental, 
sin que, precisémoslo una vez m ás, confundam os el núcleo simbólico de un 
objeto, o la tran s ito ria  función simbólica que lo exalte en un m om ento dado, 
con la to ta lidad  de este objeto como realidad en el m undo. E l hecho de que 
el claustro rom ánico coincida exactam ente con el concepto de temenos (espacio
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sagrado) y  con la imagen del alm a, con la fuente y  el su rtidor central, como 
sutratma (hilo de p lata) que liga por el centro el fenómeno a su origen, no 
invalida ni siquiera modifica la realidad arquitectónica y u tilita ria  de dicho 
c laustro , pero enriquece su significado por esa identificación con una «forma 
interior», es decir, con un arquetipo  espiritual.

Simbolismo e historicidad

Uno de los errores más lam entables, en relación con las interpretaciones, 
no sólo »espontáneas* sino ocultistas y  aun dogm áticas de la teoría sim bo
lista , consiste en contraponer lo simbólico a lo histórico. De la idea de que 
hay símbolos — y m uchos, c ie rtam en te— sustentados sólo en su estructura  
simbólica, se deduce, con equivocado criterio, que en todos o casi todos los 
hechos trascendentes que se presentan  a la vez como históricos y  simbólicos
— es decir, significativos de una vez para  siempre, en todo lugar — puede 
tra ta rse  de una m era transform ación de la m ateria  simbólica en legendaria 
y de ahí en histórica.

Contra este error se levantan  en la actualidad  las voces más autorizadas 
de los historiadores de religiones, de lo orientalistas y aun de los formados 
en escuelas esotéricas. Mircea Eliade afirm a que »las dos posiciones 110 son 
m ás que aparentem ente inconciliables..., pues 110 debe creerse que la impli
cación simbólica anule el valor concreto y  específico de un objeto u operación. 
E l simbolismo añade un nuevo valor a un objeto o una acción, sin a ten tar 
por ello contra sus valores propios e inm ediatos o ^‘históricos” . Al aplicarse 
a un objeto o acción los convierte en hechos “ ab iertos” ». Y agrega: «Queda 
por saber si esas “ ab ertu ras” son otros tan to s medios de evasión o si, pflr 
el contrario , constituyen la única posibilidad para  acceder a la verdadera 
realidad del mundo» (18). E n  la tran scrita  explicación vemos claram ente 
establecida la distinción entre  los histórico y  lo simbólico, como tam bién 
la posibilidad siem pre existente de que un puente una am bas form as de 
realidad para  da r una síntesis cósmica. E l escepticismo que apu n ta  leve 
en el últim o párrafo del profesor rum ano ha de deberse a su formación pre
ferentem ente científica, en una época en que la ciencia, especializada en 
lo analítico, logra adm irables resultados en cada dominio de lo real, pero no 
puede abarcar la to ta lid ad  en un conjunto orgánico, es decir, como una 
•m ultiplicidad en la unidad», situación cuyo desam paro ha sido m áxim a
m ente caracterizado por M artin Buber al decir: «Imago m undi nova, imago 
nulla». Es decir, el m undo actual carece de su propia imagen, porque ésta 
sólo se puede constitu ir m ediante una síntesis universal de conocimientos, 
síntesis cada día m ás difícil desde el Renacim iento y  el de omni re scibili 
de Pico della M irándola. Rene Guénon aborda el mismo problem a de las 
relaciones entre lo histórico y  lo simbólico y  a su respecto dice: «Efectiva
m ente, se tiene con dem asiada frecuencia la tendencia a pensar que la adm i
sión de un sentido simbólico debe im plicar el rechazo del sentido literal o 
histórico; ta l opinión resulta  de la ignorancia de la ley de correspondencia, 
que es el fundam ento de todo simbolismo y  en v irtu d  de la cual cada cosa, 
procediendo esencialm ente de un principio m etafísico del que deriva toda 
su realidad, traduce y  expresa ese principio a su m anera y  según su orden 
de existencia, de ta l modo que, de un orden a otro, todas las cosas se enca
denan y  corresponden para  concurrir a la arm onía to ta l y  universal» (25).

E n todo lo expuesto se perfila ya la consideración de que lo simbólico 
no es en absoluto excluyente de los histórico, pudiendo am bas formas con
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siderarse — según el punto  de v ista  ideológico del que se pa rte  —  como 
funciones de una tercera: el principio m etafisico, la «idea» platónica, o bien 
como m utuas expresiones en un diverso plano de la significación. Dentro 
del núcleo de la cuestión, en lo religioso, que preocupa con razón con la in ten 
sidad m áxim a, Jung  coincide con Eliade y  Guénon al afirm ar que «el hecho 
psiquico “ Dios” es un arquetipo  colectivo, una existencia aním ica que, como 
ta l, no debe confundirse con el concepto del Dios metafisico*. La existencia 
del arquetipo (es decir, del símbolo) «no afirma un dios ni lo niega» (31), lo 
cual, en rigor, es cierto, aunque hemos de convenir — aun a títu lo  de hipó
tesis — que m ás bien la universalidad de un arquetipo dela ta  o expresa la 
existencia real del principio en cuestión que la niega. E n  consecuencia, lo 
simbólico, siendo independiente de lo histórico, no solamente no lo sustituye, 
sino que tiende a arraigarlo en lo real, por la analogía y  paralelism o entre  la 
esfera psíquica colectiva o individual y  la cósmica. Avancem os ahora algo 
sobre el im portan te  térm ino de analogía. Por definición filosófica, analogía 
es una «relación de dos hechos o proposiciones entre  los que hay sim ilitud 
y, por lo m enos, un elem ento igualt; así, por ejem plo, hay  analogía entre  
desen terrar algo y  desenvainar una espada, entre la elevación de un pen
sam iento y  la  a ltu ra  de una to rre, etc. Lo igual, en el prim er ejemplo, es el 
sacar a la luz; en el segundo, la idea de a ltu ra  ( =  elevación). Pero René Gué
non, con m ás exigencia, en Symboles fondamentaux de la Science sacrée, dice 
que la analogía sim bólica verdadera es la que tiene lugar, según la norma 
an tes expuesta, pero en tre  el nivel de la realidad  fenam énica y  el nivel del 
espíritu , equiparable —  si se quiere —■ al m undo platónico de las Ideas.

E n consecuencia, por la profundidad de esa raiz secreta de todos los 
sistem as de significaciones (se base en el origen espiritual o en el incons
ciente colectivo y  desde el supuesto de que deban distinguirse), nos inclina
mos hacia la adm isión de la hipótesis del fondo general y  del origen único 
de todas las tradiciones sim bolistas, sean occidentales u orientales. Si esta 
unidad se m anifestó en el espacio y  el tiem po como foco primigenio, o p ro
viene de brotes sim ultáneos es cuestión aparte . Pero deseamos hacer constar 
que cuando en los diversos tex tos transcritos o redactados aludim os a la 
«tradición» o a  la «doctrina tradicional* no nos referimos con ello sino a la 
continuidad, consciente o inconsciente, y  a la coherencia del sistem a, tan to  
en la extensión espacial como en el transcurso  tem poral. Algunos autores 
propenden a la tesis del surgim iento espontáneo de las ideas en zonas sin 
relación histórica entre  sí, m ientras otros creen sólo en la transm isión cu ltu 
ral. Loeffler dice, por ejem plo, que es im portan te  com probar que la invención 
del m ito de la tem pestad  no pertenece ni a una raza ni a una trib u , pues 
aconteció sim ultáneam ente en Asia, E uropa, Oceanía y  Am érica (38), idea 
que responde a la tesis de R ank: «El m ito es el sueño colectivo del pueblo», 
en la que coincidía p lenam ente Rudolf Steiner. Bailey, fundándose en Max 
Müller, cree en la un idad  original de la especie hum ana, lo cual considera 
probado por la universal sim ilitud de costum bres del folklore, leyendas y 
supersticiones, pero especialm ente por el lenguaje (4). E l orientalism o, la 
historia  de las religiones, la  m itología, la antropología, la historia  de la civi
lización, el a rte , el esoterism o, el psicoanálisis, las investigaciones simboló- 
gicas nos han facilitado un cuantioso m ateria l para  la corroboración de lo 
«psicológicamente verdadero» y  la un idad  esencial m encionada, que se han 
explicado tam bién , no sólo por el fondo com ún de lo psíquico, sino por el 
de lo fisiológico, dada la im portancia del cuerpo hum ano, de su form a y 
actitud , de las posiciones factibles de sus m iem bros, con los elem entos más 
simples de la dialéctica sim bolista.



Introducción 19

II Origen y continuidad del símbolo

El desenvolvimiento del simbolismo

Con acierto afirma Diel que el símbolo es a la vez un vehículo universal 
y  particular. Universal, pues trasciende la historia; particular, por corres
ponder a una época precisa. Sin pretender analizar cuestiones de «origen», 
consignaremos que la m ayoría de autores están  conformes en situar el p rin 
cipio del pensar sim bolista en una época an terio r a la h istoria, a  fines del 
paleolítico, si bien hay  indicios prim arios (espolvorear con ocre rojo los cadá
veres) m uy anteriores. E l conocimiento actual sobre el pensam iento prim itivo 
y  las deducciones que pueden establecerse válidam ente sobre el arte  y  a juar 
del hom bre de aquel tiem po justifican la hipótesis, pero especialm ente los 
diversos estudios realizados sobre grabados epigráficos. Las constelaciones, 
los anim ales y  las p lan tas, las piedras y los elementos del paisaje fueron los 
m aestros de la hum anidad prim itiva. Fue san Pablo quien formuló la noción 
esencial sobre la consecuencia inm ediata de ese contacto con lo visible, al 
decir: «Per visibilia ad invisibilia» (Rom , 1, 20). Ese proceso de o rdenar los 
seres del m undo n a tu ra l según sus cualidades y  p enetrar por analogía en 
el m undo de las acciones y  de los hechos espirituales y  m orales es el mismo 
que luego se observará, en los albores de la h istoria, en la transición del pic- 
togram a al ideogram a, y  en los orígenes del arte.

Pudiéram os aducir una inm ensa can tidad  de testim onios relativos a la 
fe y al saber hum anos de que el orden invisible o espiritual es análogo al 
orden m aterial. Recordemos el concepto de «analogía* y  tam bién la sentencia 
de P latón , repetida por el seudo Dionisio Areopagita: «Lo sensible es el reflejo 
de lo inteligible», que resuena en la Tabula sm aragdina: «Lo que está  abajo 
es como lo que está  arriba; lo que está  arriba  es como lo que está  abajo»; 
y  en la frase de Goethe: «Lo que está  dentro  está  tam bién fuera*. Sea como 
fuere, el simbolismo se organiza en su v asta  función explicativa y  creadora 
como un sistem a de relaciones m uy complejas, pero en las cuales el factor 
dom inante es siempre de carácte r polar, ligando los m undos físico y  m etafí- 
sico. N uestro conocimiento del simbolismo comienza a ser im portan te  en lo 
que concierne al período neolítico. Schneider y  B erthelot coinciden en situar 
en esa etapa, que corresponde al cuarto  milenio antes de nuestra  era, la gran 
m utación que llevó al hom bre a las posibilidades de creación y  organización 
que lo distinguen frente al m undo de lo sólo n a tu ra l. B erthelo t estudia  el 
proceso en el Próxim o Oriente y  da a la cu ltu ra  religiosa e intelectual de 
aquel tiem po el nom bre de «astrobiología*. La evolución de la hum anidad 
h asta  ese m omento hubiera com portado las e tapas siguientes: animismo, 
totem ism o, cu ltu ra  m egalítica lunar y  solar. A p a rtir  de él: ritu a l cósmico, 
politeísmo, m onoteísm o, filosofía m oral. B erthelot considera que la astro- 
logia, la astronom ía, la a ritm ética  y  la alquim ia son de origen caldeo, lo cual 
es señalar como decisivo un punto  focal en el tiem po y  en el espacio.

Define el valor y  significado de la astrobiología en los siguientes té r 
minos: «Entre la  representación del m undo, por otro lado variable y  compleja, 
de los pueblos salvajes, y  la de la conciencia m oderna y  el occidente europeo, 
una concepción interm edia ha dom inado, en efecto, du ran te  largo tiem po 
en Asia y el M editerráneo oriental. Es lo que puede llam arse “ astrobiología” , 
penetración recíproca de la ley astronóm ica (orden m atem ático) y  de la vida 
vegetal y  anim al (orden biológico). Todo es, a  la vez, organismo y  orden 
exacto. L a dom esticación de anim ales y  el cuidado de p lantas (agricultura) 
habíanse ya realizado antes del comienzo de la época histórica, tan to  en
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Caldea como en Egipto, con anterioridad al 3000 antes de Jesucristo. La 
agricultura obliga a la reproducción regular de especies vegetales netam ente 
determ inadas, y al conocimiento de su ritm o anual de crecim iento, floración, 
fructificación, siembra y  cosecha, ritm o que está  en relación directa y cons
tan te  con el calendario, es decir, con la posición de los astros. El tiem po y los 
fenómenos naturales fueron medidos por la luna antes de serlo por el sol... La 
astrobiología oscila así entre una biología de los asiros y  una astronom ía 
de los seres vivos; pa rte  de la primera y tiende hacia la segunda» (7).

En esc período se establece la idea geométrica del espacio, el valor del 
núm ero siete — derivado de ella —, la relación entre  el cielo y la tierra, los 
puntos cardinales, las correspondencias de los diversos elem entos del sep
tenario  (dioses planetarios, días de la sem ana) y del cuaternario  (estaciones, 
colores, puntos cardinales, elementos). B erthelot cree en la difusión de estos 
conceptos, m ás que en su surgim iento espontáneo e independiente. Señala su 
probable transm isión por el norte del Pacífico o por el sur de este océano, 
indicando la posibilidad de que antes de ser colonia espiritual de E uropa, 
América lo fuera de Asia (7); o tra  corriente hubiese actuado en dirección 
contraria , desde el Próxim o Oriente hacia el in terior de Europa.

La discusión acerca de la prioridad o secundaridad de la cu ltu ra  mega- 
litica europea respecto a las grandes civilizaciones orientales d ista  de hallarse 
resuelta. En ella se implican cuestiones relativas al simbolismo. Sabida es 
la im portancia de la zona francocantábrica en el paleolítico y cómo el a rte  
de esas com arcas irradió hacia Siberia a  través de E uropa y  hacia el sur de 
Africa a través del norte  de este continente, ('.abría una continuidad entre 
ese período de florecimiento inaugural y los grandes m onum entos megalíticos. 
Sea como fuere, Schneider, al referirse a las formas del simbolismo que él 
e stud ia  (50), dice concretam ente: «Intentaré en el sexto capítulo ofrecer una 
síntesis de esta  doctrina esotérica cuya prim era sistem atización parece haber 
sido obra de las cu ltu ras megalíticas». Y su posición respecto a la zona de 
origen no deja lugar a dudas, pues afirm a que «el megalitismo pudo propa
garse desde E uropa hacia la India por medio de la cu ltu ra  danubiana, comen
zando un desarrollo d iferente a p a rtir  de la época de los metales». Señala 
el íntim o parentesco de ideas entre regiones tan  d istantes como América, 
Nueva Guinea, Indonesia, E uropa occidental, Así anterior y E xtrem o Oriente, 
esto es, en tre com arcas situadas en todas las partes del mundo.

Veremos la sim ilitud en tre  los descubrim ientos que Schneider atribuye 
a la cu ltu ra  m egalítica europea y  los que Berthelot adscribe al Próximo 
Oriente. Según Schneider, la e tapa  final del neolítico se distingue de la an te 
rior por «la predilección que otorga a las form as estáticas y  geométricas, por 
su espíritu  sistem atizador y  creador (anim ales fabulosos, instrum entos m usi
cales, proporciones m atem áticas, números-ideas, astronom ía y  un sistema 
tonal con sonidos propiam ente musicales). La transposición de los elementos 
m ísticos totem ísticos a una a lta  civilización de pastores explica algunos de 
los rasgos fundam entales de la m ística nueva... Todo el cosmos se concibe 
a base del pa trón  hum ano. Como la esencia de todos los fenómenos es, en 
últim o térm ino, rítm ica v ibratoria , la naturaleza ín tim a délos fenómenos, 
es directam ente perceptible en la polirrítm ica conciencia hum ana. Por eso, 
im itar es conocer. E l eco constituye la form a de im itación paradigm ática. 
E l lenguaje, los símbolos geométricos y los núm eros-ideas son una forma 
de im itación m ás tosca». Indica el au to r m encionado que, según Speiser y 
Heine-Geldern, «los elem entos culturales sobresalientes de la cu ltu ra  mega
lítica son: las construcciones ciclópeas, las piedras conm em orativas, las pie
dras como residencia de las alm as, los círculos cultuales de piedras, los pala-
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fltos, la caza de cabezas, los sacrificios de bueyes, los ornam entos en form a 
de ojos, los barcos funerarios, las escaleras délos antepasados, los tam bores 
de señales, la estaca del sacrificio y  los laberintos* (50).

E stos elem entos son, precisam ente, de los que se m antienen en form a 
de símbolos con m ayor constancia a través del tiem po. Tales creaciones 
culturales, ¿expresaban ya en la época m egalítica lo esencial de lo hum ano, 
b ro tando del inconsciente en form a de anhelo constructor y  configurador? 
O, por el contrario , ¿es la persistencia de esas formas prim arias de vida, 
sacrificio e intelección del m undo que presuponen, lo que im prim ió huellas 
indelebles en el alm a del hom bre? Con seguridad, la respuesta es doblem ente 
afirm ativa y se tra ta  de fenómenos paralelos, análogos, de lo cu ltu ra l y  lo 
psicológico.

El simbolismo occidental

E gipto sistem atizó en su religión y sus jeroglíficos el conocimiento de la 
doble e stru ctu ra  m aterial y espiritual, n a tu ra l y  cultural del m undo. Con 
independencia o con relación, las civilizaciones m esopotám icas desenvolvie
ron sus sistem as, variaciones externas del único p a trón  in terno universal. 
Respecto a la época en que algunos de los símbolos m ás im portan tes y  com
plejos fueron creados, o al menos definitivam ente organizados, hay  discre
pancias. E xisten  autores que proponen siempre las cronologías más largas. 
Por el contrario , K rappe (35) opina que sólo a p a rtir  del siglo v n  antes de 
Jesucristo  comenzó en Babilonia el estudio científico de los p lanetas y  su 
identificación con los dioses del pan teón  babilónico, aunque existen quienes 
llevan dichos principios a la época de H am m urabi (2000 antes de Jesucristo) 
o antes. Asi, el padre H eras, quien dice: «Los protoindios, como han revelado 
las inscripciones, fueron los descubridores de los m ovim ientos del Sol a través 
del cielo, lo cual fue el fundam ento del sistem a zodiacal. Su zodíaco tenía  
solamente ocho constelaciones y  cada constelación se suponía que era una 
“ form a de Dios” . Todas esas form as de Dios finalm ente vinieron a ser deida
des que presidían cada constelación; así sucedió en Rom a, por ejemplo. Las 
ocho indias son: E du  (carnero), Yal (arpa), N and (cangrejo), Am m a (m adre), 
T uk (balanza), Kani (saeta), K uda (jarro), Min (pez)». El sistem a dodeca- 
nario del zodíaco sólo aparece en la form a en que actualm ente lo conocemos 
a  p a rtir  del siglo vi antes de Jesucristo . La ciencia caldea y egipcia fue p a r
cialm ente asim ilada por los sirios, fenicios y  griegos. E stos últim os, en espe
cial a  través de sus sociedades de misterios. H erodoto señala, a propósito 
de los pitagóricos, la obligación que tenían de vestirse de lino «conforme 
a las ceremonias órficas que son las m ismas que las egipcias...».

Las m itologías de los pueblos m editerráneos alcanzaron un dram atism o, 
una plasticidad y  un vigor que se expresaron en el arte  tan to  como en los 
m itos, leyendas y  poesía dram ática. Bajo éstos se escondían los principios 
m orales, las leyes naturales, los grandes contrastes y  transform aciones que 
rigen el transcurso  de la v ida cósmica y  hum ana. Frazer señala que «bajo 
los nom bres de Osiris, Tam m uz, Adonis y  Atis, los pueblos de E gipto y  del 
Asia Menor representaron la decadencia y  el despertar anual de la  vida, y 
en particu lar de la vegetal* (21). Los traba jos de Hércules, la leyenda de 
Jasón, las «historias» de la edad heroica helénica que inspiraron a los trágicos, 
tienen ta l poder arquetipal que constituyen eternas lecciones p ara  la hum a
nidad. Pero ju n to  al simbolismo y alegorismo mitológico y  literario , una 
corriente sub terránea avanzaba, como resultado del influjo oriental. P rin 
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cipalm ente en el Bajo Imperio rom ano, cuando las fuerzas cohesivas del 
m undo clásico comienzan a disolverse, los ferm entos hebraicos, caldeos, egip
cios e indios se reactivan. E l m aniqueísmo dualista  y  antes y a  el gnosticismo 
alcanzan una im portancia am enazadora para el naciente cristianism o. E n tre  
los gnósticos se utiliza el emblema y  el símbolo gráfico para  la transm isión 
de verdades iniciáticas. No eran creación suya m uchas de las innum erables 
imágenes, sino recogidas con espíritu  sincretista  de diversos orígenes, espe
cialm ente sem itas. E l simbolismo se escinde h asta  cierto punto  de la doctrina 
u n ita ria  de la realidad y  aparece como una especulación espacial. Diodoro 
Sículo, Plinio, Tácito, Plutarco, Apuleyo revelan conocimientos sim bolistas 
de filiación oriental. De otro lado, la ciencia aristotélica contenía tam bién 
un intenso com ponente sim bolista. La cristiandad oriental había recibido 
una v asta  herencia simbológica, en Siria, M esopotamia, T ranscaucasia y 
Egipto. Asimismo, las colonias rom anas que sobrevivieron a  las invasiones 
nórdicas, en Occidente, conservaron m uchos elementos de la E d ad  A ntigua, 
entre  ellos los símbolos tradicionales.

Pero el origen conocido, en la A ntigüedad grecorrom ana, del amplio y 
complejo m ovim iento intelectual que da origen a  los estudios sobre corres
pondencias entre los diversos planos de la realidad, y  que a la vez se halla 
en los orígenes de la alquim ia, tiene antecedentes m ás rem otos. P. Festugiére, 
en L a  Révélation d ’Hermés Trismégiste, señala como prim er h ito  — de nom 
bre sabido — a Bolo el dem ocriteano, au to r del siglo m -n  antes de Je su 
cristo, en cuya línea sitú a  a diversos autores, helenísticos y  rom anos, entre 
ellos a Nigidio Fígulo (siglo i después de Jesucristo). H ay  cierta  conexión 
entre el herm etism o y  el neopitagorismo, de un lado, y  entre el hermetismo 
y  el gnosticismo de otro. E stas tendencias culm inan en el siglo v i i , en la 
obra siria  titu lad a  Libro de las cosas de la naturaleza, y  continúan, por una 
parte , en Bizancio, y  por o tra , en el islam. Respecto al simbolismo bizantino 
hemos de c ita r una obra anónim a, que se cree del siglo xi, E l jardín simbólico, 
publicada por M argaret H. Thomson, que señala las analogías y  parentesco 
entre esta  obra y  la abundancia de alegorías y símbolos de los preám bulos 
de las Actas imperiales b izantinas. E n  lo que concierne al islam , hemos de 
c itar, aparte  del gran m ovim iento a lquim ista árabe, las obras del médico 
R hazi ( t  923) y  las de Ibn Zohr, de Sevilla (1131), au to r del Libro de las 
maravillas. No puede dejar de aludirse al m ovim iento cabalístico, que surgió 
en los centros hebreos de Provenza (Bahir) y  en Gerona, culm inando en el 
Zohar de Moisés de León ( t  1305), y  cuyos textos, verdadera gnosis hebrea, 
abundan en simbolismo.

L a concepción de la analogía entre  el m undo visible y  el invisible tam 
bién es patrim onio com ún a las religiones paganas del Bajo Im perio, la doc
tr in a  neoplatónica y  el cristianism o, sólo que cada uno de estos grupos utiliza 
esos conocimientos p ara  su finalidad. Según E liade, a los que negaban la 
resurrección de los m uertos, Teófilo de Antioquía indica las señales que Dios 
pone al alcance de los hom bres por medio de los fenómenos naturales, co
mienzo y  fin de las estaciones, de los días y de las noches, llegando incluso 
a decir: «¿No hay acaso una resurrección para  las semillas y  los frutos?» (18). 
E n  su Caria L V ,  san Agustín señala que la enseñanza facilitada por medio 
de los símbolos despierta  y  alim enta el fuego del am or para  que el hombre 
pueda superarse a  sí m ismo, y  alude al valor de todas las realidades de la 
naturaleza, orgánica e inorgánica, como portadoras de m ensajes espirituales 
por su figura y  sus cualidades. De ahí se deduce la valoración que tuvieron 
todos los lapidarios, herbarios y  bestiarios m edievales. La m ayoría de Padres 
latinos tra ta n  de simbolismo, y  como el prestigio de estos m aestros de la
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Iglesia es extraordinario  du ran te  el periodo rom ánico, se com prende que 
ésta  sea una de las épocas en que el símbolo fue más vivido, am ado y com
prendido, cual subraya D avy (14). Pinedo alude al inmenso valor cultural, 
en toda  la E d ad  Media particu larm ente, de la Claois Melitoniae —  versión 
ortodoxa del antiguo simbolismo — . Según el cardenal P itra , transcrito  por 
el au to r m encionado, los conocim ientos de esa clave se hallan en la m ayoría 
de autores m edievales. No nos es posible da r aquí un  resum en de sus ideas, 
ni siquiera un estudio sintético de sus obras, pero deseamos c ita r — como 
libros esenciales del simbolismo m edieval — las grandes creaciones de Alain 
de Lille, De Piando N alurae; H errade de Landsberg, Hortus Deliciarum; 
H ildegarde de Bingen, Sci Vi as Dom ini, Liber Dioinorum Operum Sim plicis 
H om inis; B ernard  Silvestre, De fie M undi Unioersitate ; Hugues de St. Victor, 
Didascalion, Commenlarium in Hierarchiam Caelestem, etc. L a Clave de san 
Melitón, obispo de Sardes, d a tab a  del siglo n  después de Jesucristo . O tras 
fuentes del simbolismo cristiano son: Rábano M auro, Allegoriae in Sacram  
Scripturae; Odón, obispo de Tusculum ; Isidoro de Sevilla, Etym ologiarum ; 
Ju a n  Escoto E rigena, Jo h n  de Salisbury, Guillaume de St. T hierry, etc. E l 
mismo santo  Tomás de Aquino hab la  de los filósofos paganos como proveedo
res de pruebas exteriores y  probables a  las verdades del cristianism o. Con 
respecto a la naturaleza  in tim a del simbolismo m edieval, Ju n g  señala que, 
para  el hom bre de ese tiem po, «la analogía no es tan to  una figura lógica 
cuanto una iden tidad  oculta*, es decir, una persistencia del pensam iento 
anim ista y  prim itivo (32). Citemos como ejemplo curioso del simbolismo 
b izantino E l jardín simbólico, de los siglos ix  o x , editado por M. Thomson.

E l Renacim iento se in teresa tam bién  por el simbolismo, aunque de 
modo m ás individualista  y  culterano, m ás profano, literario  y  estético. Ya 
D ante había organizado su Commedia sobre fundam entos simbólicos orien
tales. E n  el siglo x v  se hace uso especial de dos autores griegos de los siglos n  
o m  después de Jesucristo . Son éstos H orapolo Niliaco, au to r de Hieroglg- 
phica, y  el com pilador del Phisiologus. Horapolo, sugestionado por el sistem a 
jeroglífico egipcio, del que en su tiem po habíase perdido la clave, in ten tó  
una  reconstrucción de su sentido, fundándose en la figura y  el simbolismo 
elem ental de la misma. Un au to r italiano, Francesco Colonna, escribe en 
1467 una obra (publicada en Venecia en 1499) que a lianza  éxito universal, 
la Hypnerotomachia Polyphili, en la cual el símbolo adquiere ya el sentido 
de m ovilidad y  particu laridad  que lo distinguen en la E d ad  Moderna. E n 
1505 el editor de Colonna publica el Horapolo, que influye paralelam ente en 
dos autores im portan tes, A ndrea Alciato, au to r de los Emblemala (1531), que 
despertaron en toda  E uropa una afición desm edida al simbolismo profani- 
zado (H enry Green señala en su obra Andrea Alciato and his Books of Em - 
blems, Londres, 1872, m ás de tres mil títu los de em blem ática); y  loan  Pierio 
Valeriano, au to r de la v asta  compilación Hieroglgphica (1556). Todo el Quat- 
trocento ita liano a testigua en la p in tu ra  el interés por lo simbólico: Botticelli, 
M antegna, P inturricchio, Giovanni Bellini, Leonardo, etc., que derivará, en 
los siglos xv i a  x v m , hacia lo alegórico. Puede decirse que, desde ese período 
final de la E d ad  Media, Occidente pierde el sentido unitario  del símbolo 
y  de la tradición sim bolista. Aspectos m uy diversos, síntom as de su exis
tencia, son delatados esporádicam ente por la obra de poetas, a rtis ta s  y  
lite ratos, desde Ju a n  de Udine a Antonio Gaudí, desde el Bosco a M ax E rn st, 
pasando por W illiam  Blake. E n  el rom anticism o alem án, el interés por la 
v ida  profunda, por los sueños y  su significado, por el inconsciente, anim a 
la ve ta  de la que surgirá el in terés actual por la simbología, que, parcial
m ente reprim ida, se aloja de nuevo en los hondos pozos del espíritu , como
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antes de que fuera convertida en sistem a y  en orden cósmico. Así, Schubert, 
en su Symbolik des Traumes (1837), dice: «Los originales de las imágenes y 
de las form as de que se sirve la lengua onírica, poética y  profètica, se encuen
tran  en la naturaleza que nos rodea y  que se nos presenta como un m undo 
del sueño materializado, como una lengua profètica cuyos jeroglíficos fueran 
sere's y  formas». Toda la obra de los autores de la prim era m itad  del siglo x ix , 
especialm ente los nórdicos, presupone un presentim iento de lo simbólico, de 
lo significativo. Así, Ludwig Tieck, en Runenberg, dice de su protagonista: 
«Insensible desde entonces al encanto de las flores, en las cuales cree ver 
p a lp itar “ la gran llaga de la natu ra leza” [tem a del Filoctetes, del Am fortas 
del Parsifal], se siente a tra ído  por el m undo mineral*.

Géneros innúm eros especializados conservan símbolos en form a trad u 
cida a lo scmiótico, petrificada, degradada a veces de lo universal a lo pa r
ticular. Ya hemos hablado de los emblemas literarios. Otro género similar 
es el de las m arcas de los fabricantes de papel medievales y del Renacim iento. 
A su propósito, dice Bailey que, desde su aparición en 1282 hasta  la segunda 
m itad  del x v m , poseen un significado esotérico. Y que en ellas, como en 
fósiles, podemos ver la cristalización de los ideales de num erosas sectas m ís
ticas de la E uropa m edieval (4). E l a rte  popular de todos los pueblos europeos 
es o tra  can tera  inagotable de símbolos. B asta hojear una obra como la de 
H elm uth Th. Bossert para ver entre las imágenes los conocidos tem as del 
árbol cósmico, la serpiente, el fénix, el barco funerario, el pájaro sobre la 
casa, el águila bicéfala, la división p lanetaria  en dos grupos (tres y  cuatro), 
los grutestos, rom bos, rayos, zigzagues, etc. De otro  lado, las leyendas y 
cuentos folklóricos han conservado la estructu ra  m ítica y  arquetipal, cuando 
sus transcripciones han sido fieles, como en el caso de Perrau lt y  de los her
m anos Grimm (38). Asimismo, en la poesía lírica, al m argen de las obras 
creadas dentro  de los cánones de un simbolismo explícito, hay frecuentísim as 
adoraciones de m otivos simbólicos que surgen espontáneos del espíritu  crea
dor. Tal vez el más em ocionante ejemplo de obra literaria  en que lo real, 
lo im aginario, el ensueño y  la locura incluso se funden sea la Aurelia de 
G érard de N erval (1854).

El simbolismo de los sueños

Lo que el m ito representa para  un pueblo, para  una cultura  o un m o
m ento histórico, la im agen simbólica del sueño, la visión, la fantasía o la 
expresión lírica, lo representan  para  una vida individual. E ste  distingo no 
establece escisión; muchos sueños han tenido valor prem onitorio general. 
Pero cuando el símbolo —  o la advertencia concreta — concierne a una esfera 
m ás am plia que lo p a rticu lar y  subjetivo, nos hallamos ya en los dominios 
del augurio o de la profecía; leyes simbólicas pueden explicarlos, pero en el 
segundo puede m anifestarse la revelación sobrenatural.

Adm itiendo, como un supuesto de nuestro tiem po, el concepto psico- 
analítico del «inconsciente», aceptam os la ubicación en él de todas las formas 
dinám icas que dan origen a los símbolos, según la consideración de Jung, 
para  quien el inconsciente es «la m atriz  del espíritu  hum ano y  de sus inven
ciones» (33). E l inconsciente fue «descubierto» en teoría por Carus, Schopen- 
hauer y  H artm ann  y  experim entalm ente por Charcot, Bernheim, Jan e t, 
Freud y  otros psicólogos. E ste  conocimiento no hizo sino internalizar un 
dominio que antes se suponía exterior al hombre. Por ejemplo, los adivinos 
griegos creían que los sueños venían de «afuera», es decir, del m undo de los
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dioses. Ahora bien, la tradición esotérica, en correspondencia con la doctrina 
hindú de los tres niveles, conocía la división vertical del pensam iento en 
otros tantos: subconcieneia (pensam iento de los instintos y  de los sentim ien
tos); conciencia (pensam iento de las ideas y de lo reflexivo); sobreconciencia 
(pensam iento in tu itivo  y de las verdades superiores).

E l interés hacia los sueños y su contenido simbólico viene de la A nti
güedad, donde, sin que se formule teóricam ente, se implica que se considera 
ese fenómeno como una suerte de m itología personal, aun cuando el idioma 
que utilice en su m anifestación sea tan  objetivo como el de los m itos colec
tivos. Los famosos sueños de la Biblia; el libro de Artem idoro de Daldia; 
los diccionarios in terpreta tivos de origen caldeo, egipcio y  árabe, son tes ti
monios de la atención hacia los sueños como portadores de verdades ocultas 
concernientes a la vida profunda de la psique y, m ás raram ente, a hechos 
exteriores y objetivos. El mecanism o de la oniromancia, como el de otras 
técnicas adiv inatorias, basadas en la activ idad superior del inconsciente 
ante ciertos estím ulos y  en la plasm ación autom ática  de su conocimiento 
no percibido en procesos formales que luego se «leían» según principios del 
simbolismo del núm ero de orientación, de la forma y del espacio, son fenó
menos universales. Ante ellos hemos de volver a destacar el modo como 
Jung  los enfrenta. Dice que una «opinión tan  antigua y general dem uestra 
necesariam ente que de algún m odo tiene que ser verdadera, esto es, psico
lógicamente verdadera*. Explica la verdad psicológica como un hecho, 110 un 
juicio, por lo cual le b asta  la m ostración y  la corroboración sin que sea pre
cisa la dem ostración (31).

Existiendo una vasta  bibliografía sobre los sueños, no nos hemos propuesto 
aquí sino recordar que constituyen otro de los ám bitos por los cuales se pone 
el ser hum ano en contacto con sus aspiraciones profundas, con las leyes del 
orden geométrico o m oral del universo, y  tam bién con la sorda agitación 
de lo inferior. Teillard señala que en los sueños se revelan todos los estratos 
de la psique, incluso los m ás hondos. V de igual modo que el em brión pasa 
por los estadios evolutivos de los anim ales, asi llevamos en nuestro interior 
rastros arcaicos que pueden ser desvelados (56). Carus creía m ás bien en 
una asunción de lo cósmico por el alm a, ab ierta  en lo onírico a verdades 
d istin tas de las que rigen la existencia en la vigilia, asimilando asi los sueños 
a los rituales m ediante los cuales el hom bre en traba en los grandes arcanos 
de la naturaleza. Respecto a  la relación del pensam iento del hom bre actual 
con el prim itivo, es hipótesis dom inante que las diferencias afectan sólo a  la 
conciencia, pero que el inconsciente apenas ha sido transform ado desde los 
últim os tiem pos paleolíticos.

Los símbolos oníricos no son, pues, en rigor, distin tos de los míticos, 
religiosos, líricos o prim itivos. Sólo que, entre  los grandes arquetipos, se 
mezclan como subm undo los residuos de imágenes de carácter existencial, 
que pueden carecer de significado simbólico, ser expresiones de lo fisiológico, 
simples recuerdos, o poseer tam bién  simbolismo relacionado con el de las 
form as m atrices y  prim arias de que proceden. Como en nuestra  compilación 
nos hemos atenido sólo a los símbolos tradicionales, es evidente que estos 
otros símbolos «recientes» se han de derivar de los anteriores — como el au to 
móvil del carro — o bien relacionarse por medio del simbolismo de la forma, 
aunque se tra ta rá  siempre de símbolos sem ejantes, pero no del mismo sím
bolo ni en consecuencia de un  mismo orden de significados.

Otro problem a que no podemos silenciar es el siguiente: no todos los 
seres hum anos se hallan al mismo nivel. Aun no aceptando la idea de dife
rencias radicales, ni el concepto de evolución espiritual, que siempre aparece
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con un m atiz  orientalista  y  esotérico, es innegable que las diferencias de 
in tensidad (pasión, vida interior, generosidad, riqueza de sentim ientos y 
de ideas) y  de cualidad (form ación in telectual y  m oral au tén tica) determ inan 
unos niveles de pensam iento esencialm ente distintos, se tra te  de pensam iento 
lógico o mágico, de especulación racional o de elaboración onírica. Ya Have- 
lock Ellis indicó que los sueños extraordinarios corresponden sólo a las per
sonalidades geniales y , según Jung , los propios prim itivos hacen el distingo, 
pues en la tr ib u  de los elgony, en las selvas del Elgón, le explicaron que cono
cían dos clases de sueños: el sueño ordinario, del hom bre sin im portancia, 
y  la  «gran visión*, por lo general exclusivo privilegio de los hom bres rele
vantes (34). De ahí que teorías in te rp reta tivas de la m ateria  simbólica hayan 
de resu lta r por entero d istin tas si se forjan: de la consulta de sueños de seres 
más o menos patológicos; de la re la tiva  a personas norm ales; de la concer
niente a personas extraordinarias, o a m itos colectivos. El tono de m ateria 
lismo que presentan las discriminaciones simbólicas de m uchos psicoanalistas 
procede de las fuentes de su información. Por el contrario , la simbología que 
proviene de filósofos, creadores de religiones y  poetas m uestra  una orien ta
ción absolutam ente idealista , una tendencia cósmica, con hipóstasis de todo 
objeto, con tensión hacia lo infinito y  alusión hacia los m isterios del «centro» 
m ístico. E sto es ratificado por Jung , quien indica que el relato  de fantasías 
o sueños contiene siempre, no sólo lo m ás perentorio del narrador, sino lo 
que en el m om ento es más doloroso (más im portan te) para  él (31). Esa im
portancia  es ju stam en te  la que origina el nivel al que el sistem a in te rp re ta 
tivo  queda enclavado. La definición de Freud: «Todo sueño es un deseo repri
mido», no deja de a p u n ta r a lo mismo, pues nuestros anhelos son el índice 
de nuestras aspiraciones y  posibilidades. De otro  lado, como es sabido, Sig- 
m und Freud no lim itó el estudio de los símbolos a  los sueños, pues los buscó 
en los «actos fallidos» y  en la lite ra tu ra  entre  o tras fuentes, indicando y  valo
rando positivam ente las «supersticiones» de la A ntigüedad como posibles 
síntom as (cita  el ejemplo del rom ano que salía con el pie izquierdo de casa, 
se daba cuenta de ello y  esto le asustaba: síntom a de inseguridad proyectada 
a  un hecho). Es, en tre lo freudiano dedicado a la simbología, esencial su 
análisis de la Gradiva de Jensen, pues allí expone cómo puede una historia 
laten te  deducirse de un  «contenido manifiesto» en apariencia bastan te  diverso. 
Mezcla de ensueño diurno, sueños y  realidad objetiva se producen de modo 
algo sem ejante — aunque sin su dram atism o y  trascendencia — a lo que 
sucede en la Aurelia  de Gérard de Nerval.

El simbolismo alquímico

E n su obra Energetik der Seele, Ju n g  estableció: «Lo espiritual aparece 
en la psique como un instin to , incluso como verdadera pasión. No es un 
derivado de otro instin to , sino un  principio sui gèneris». A parte de que esta 
declaración ponía fin a  la identificación de ciencia con m aterialism o, su im 
portancia  radica en que recoge la m ás p u ra  esencia de la doctrina platónica 
sobre el alm a, que identificam os aquí con ese principio espiritual •— aun 
cuando en algunas especulaciones se tra te  de cosas d istin tas — . E n el Timeo 
de P la tón , en las Enéadas de Plotino se especifica la idea de que el alm a es 
ex tran jera  a la tie rra , desciende del universo inespacial e intem poral, o «cae» 
por la culpa en la m ateria , se desarrolla y  comienza un proceso de crecim iento 
y  vitalización que corresponde al período de la  involución a la «salvación».
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En un m om ento dado se produce la inversión de ese m ovim iento des
cendente y  penetrante; el alm a recuerda que su origen está fuera del espacio 
y  del tiem po, fuera de las c ria tu ras y del m undo del objeto, incluso m ás allá 
de las imágenes; entonces tiende a la destrucción de lo corporal y  a la  ascen
sión en retorno. E sto lo expresa Jám blico diciendo: «Hay un principio del 
alm a, superior a toda la naturaleza, y  por el cual podemos elevarnos por 
encima del orden y de los sistem as del m undo. Cuando el alm a se separa, 
entonces, de todas las naturalezas subordinadas, cam bia esta vida por o tra, 
y  abandona el orden de las cosas p a ra  ligarse y  mezclarse a otro». E sta  idea 
de rotación es la clave y  m eta  de la m ayor pa rte  de símbolos trascendentes: 
de la Rota m edieval, de la R ueda de las transflm aciones budistas, del ciclo 
zodiacal, del m ito de Géminis y  del Opus de los alquim istas. La idea del 
m undo como laberin to , de la vida como peregrinación, conducen a la idea 
del «centro» como símbolo de la finalidad absoluta del hom bre, «medio inva
riable», «motor inmóvil», paraíso recobrado o Jerusalén  celeste. A veces, en 
las representaciones gráficas, ese pun to  se identifica con el centro geométrico 
del círculo simbólico; o tras veces se sitúa  encim a de él; o tras , como en el 
Shri Yantra  o riental, no se refleja, para  que el contem plador lo imagine.

Pero siempre se tra ta  de un tem a que aparece en ocasiones enm asca
rado bajo  otro  símbolo: el tesoro escondido, el objeto perdido, la empresa 
imposible o m uy difícil; o relacionado con diversos valores: el conocim iento, 
el am or, la obtención de un objeto, etc. L a alquim ia, desarrollada en dos 
etapas bastan te  caracterizadas, la m edieval y  la renacentista, acabando ésta 
en tre  el x v i i  y el x v m  por la  escisión de los dos com ponentes que la origi
naron, en m ística y  quím ica, es una técnica sim bólica que, ju n to  al anhelo 
de positivos descubrim ientos de ciencias naturales, buscaba la «realización» 
de verdades espirituales. E n  vez de buscar el «tesoro» enfrentándose con el 
m ítico dragón, como Cadmo, Jasón , Sigfrido, los alquim istas querían produ
cirlo mediante el traba jo  y  la v irtud . Ni su obra era un simple encubrim iento 
de verdades esotéricas, ni la  finalidad perseguida era m aterial; am bas se 
com penetraban y  la realización adquiría p a ra  ellos la  significación de lo 
absoluto. Cada operación, cada porm enor, cada m ateria  o ú til empleado 
eran  fuente de vivencias intelectuales y  espirituales, símbolos vividos. Tras 
una e tapa  de olvido, la  alquim ia fue revalorada como «origen de la quím ica 
actual», pero B achelard, Silberer, Ju n g  y  otros autores han acabado por ver 
en ella la to ta lidad  de su sentido, a un tiem po poét'co, religioso y  científico, 
aparte  de que, en las obras de Fulcanelli, Canseliet, Alleau ya se advierte  este 
significado.

B achelard señala que la  alquim ia «posee un carácter psicológicamente 
concreto* (33) y  que, lejos de ser una descripción de fenómenos objetivos, 
es una ten ta tiv a  de inscripción del am or hum ano en el corazón de las cosas (1). 
Ju n g  insiste en que las operaciones alquím icas sólo ten ían  por función —  como 
las de las antiguas técnicas ad iv inatorias, si bien con m ás trascendencia y 
continuidad — animar la vida profunda de la psique y  facilitar proyecciones 
aním icas en los aspectos m ateriales, es decir, v iv ir éstos como simbólicos y  
constru ir con ellos toda una teoría del universo y  del destino del alm a. Por 
eso dice que «el laborante vivía ciertas experiencias psíquicas, que se le apa
recían como un com portam iento p a rticu lar del proceso químico». E n  otro 
m om ento, define esa actividad como «indagación quím ica en la cual, por vía 
de proyección, se m ezclaba m ateria l psíquico inconsciente», lo cual com pleta 
al afirm ar que, «al alquim ista, la verdadera naturaleza  de la m ateria  le era 
ignorada. La conocía sólo por alusiones. T ratando  de indagarla , p royectaba 
el inconsciente sobre la oscuridad de la m ateria  para ilum inarla. P ara  explicar
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el m isterio de la m ateria , p royectaba otro misterio* (32). La summa  de este 
m isterio, la aspiración secreta más profunda, es la coincidencia oppositorum, 
«de la cual resultaron los alquim istas, los experim entadores, m ientras Nicolás 
de Cusa es su filósofo* (33). Pero el alquim ista no pretendía sim ular las ope
raciones que e jecutaba, sino que se in teresaba profunda y paté ticam ente  en 
la busca del oro, siendo ese interés y  la dedicación de su vida lo que — como 
en la búsqueda del santo  Graal — garantizaba (por el ejercicio de virtudes 
que esa actividad constan te  desarrollaba, creaba o presuponía) el éxito final. 
L ograr el oro (pero el «aurum philosophorum») constitu ía el signo de la pre
dilección divina. Ju n g  in terp reta  psicológicamente el proceso como una pro
gresiva eliminación de los factores impuros del espíritu y  un acercam iento 
a  los inm utables valores eternos. Pero esta visión de su obra ya era clara 
en los alquim istas; Michael Majer, en Symbola Aur. Mens. (1017), dice que 
«la quím ica incita  al artífice a la m editación de los bienes celestes». Dorneus, 
en Physica (1661), alude a la relación que debe existir entre el operante y 
lo operado al sentenciar: «De lo otro no harás nunca Uno, si antes no has 
devenido Uno tú  mismo». La unificación se lograba por la extirpación del 
anhelo de lo diferente y  lo transitorio , por la fijación del pensam iento en lo 
superior y  eterno. Fam osa es la m áxim a de los alquim istas: A urum  nostrum 
non est aurum vulgui. E sta  afirmación de que su oro no e ia  el oro vulgar 
parece indicar que el simbolismo excluía la realidad concreta y  m aterial del 
símbolo, en v irtu d  de la potencia espiritual de lo simbolizado. Pero en todo 
caso resulta arriesgado reducir a una actitu d  la labor de muchísim os autores 
de formaciones d istin tas. La exigencia de la presencia física del oro pudiera 
ser in te rp re tad a  aquí como el deseo del incrédulo santo Tomás. A los verda
deros privilegiados pudo bastarles el sueño del «Sol subterráneo» apareciendo 
en la profundidad del a tanor, como la luz de s?lvación en el fondo del alm a, 
sea esta  salvación producto de una fe religiosa o del hipotético o real «proceso 
de individualización* en el que Ju n g  parece haber concentrado su m ejor 
saber y  sen tir sobre el hom bre. Desde luego, bajo esc concepto se esconden 
nada  menos que los tres anhelos suprem os que parecen conducir a la felicidad: 
el Rebis alquím ico, o ser andrógino que implica la conjunción de los opuestos 
y  el cese del torm ento  de la separación" de los sexos, desde que el hom bre 
esférico de P la tón  fue escindido en dos; la fijación del principio «volátil», 
esto es, la aniquilación de todo cambio o transición, una vez lograda la pose
sión de lo esencial; finalm ente, la asunción en un punto  central, que simboliza 
el centro m ístico del universo, el origen irrad ian te  (32) y  la inm ortalidad, 
unida a la ju ven tud  e terna. E s fácil de com prender, a la v ista  de estos «obje
tivos», que tan to  algunos científicos que se esfuerzan por «traducir» a su m undo 
el alquím ico, como los prosecutores de la alquim ia ortodoxa no cesen en sus 
propósitos. Tam bién se com prende que la alquim ia haya servido de modelo, 
de «paradigma» a to d a  activ idad basada en el experim ento, la actividad 
m ental p royectada y  la constancia, como sucede con ciertos casos de arte  
o de poesía.

III Nociones sobre el símbolo

Consideraciones sobre el tema

Las definiciones y  análisis sobre la naturaleza del símbolo y del sim bo
lismo abundan  hasta lo excesivo. Pero deseamos estud iar algunas notas 
sugerentes, m oviéndonos siem pre en el ám bito  com parativo que define el



Introducción 29

carácter de esta obra. Para el filósofo hindú A nanda K. Coomaraswamy, 
el simbolismo es «el arte  de pensar en imágenes*, perdido por el hom bre civi
lizado (especialmente en los últim os trescientos años, ta l vez a consecuencia, 
según frase de Schneider, de las «catastróficas teorías de Descartes*). Coin
cide, pues, Coomaraswamy con la idea de From m  y  la de Bailey, explícitas 
en los títulos de sus obras respectivas: Le Langage oublié y The Losl Language 
of Symbolism . Sin em bargo, este olvido — como atestiguan la antropología 
y  el psicoanálisis — sólo concierne a la conciencia, no al inconsciente, que, 
por compensación, se encuentra sobrecargado-*de m ateria  simbólica, acaso. 
Desde el ángulo de un Guénon, natu ralm ente , la adoración del m aterial 
simbólico se debe a la «supraconciencia» en contacto con la esfera del espíritu.

Diel, al considerar el símbolo como «una condensación expresiva y  pre
cisa*, que corresponde por su esencia al m undo interior (intensivo y  cuali
ta tivo ) por contraposición al exterior (extensivo y cuan tita tivo) (15), coincide 
con Goethe, quien afirmó: «En el símbolo, lo particu lar representa lo general, 
110 como un sueño ni como una som bra, sino como viva y m om entánea reve
lación de lo inescrutable*. Com entando a Diel, indicarem os que el distingo 
que establece entre  los m undos in terior y  exterior m arca condiciones dom i
nantes, no exclusivas al modo cartesiano; el m undo de la res cogitans conoce 
la extensión y  ¿cómo no va a conocer lo cuan tita tivo , si los «grupos* de can
tidades son lo que origina lo cualitativo?

Marc Saunier, en su estilo literario y  de un seudom isticismo, 110 deja 
de señalar una condición im portante  de los símbolos al decir que son la 
«expresión sin tética de una ciencia m aravillosa, de la cual los hom bres han 
perdido el recuerdo [pero que] enseñan todo lo que ha sido y será, bajo una 
form a inmutable* (49). Se asigna aquí a los símbolos, o m ejor, se les reconoce 
su función d idáctica, su carácter de objetos intem porales per se, cuando 
menos en su más ín tim a estru c tu ra , pues las sobredeterm inaciones son varian
tes culturales o personales.

La conexión entre la cosa creada y el Creador tam bién se advierte  en el 
símbolo. Jules Le Bêle recuerda que «cada objeto creado es como el redejo 
de las perfecciones divinas, como un signo natural y  sensible de una verdad 
sobrenatural*, repitiendo así la proposición paulina. Per visibilia ad invisibilia, 
en coincidencia con la aseveración de Salustio: «El m undo es un objeto sim
bólico». L an d rit insiste en que «el simbolismo es la ciencia de las relaciones 
que unen a Dios la creación, el m undo m ateria l y el m undo sobrenatural; 
la ciencia de las arm onías que existen entre las d istin tas partes del universo 
(correspondencias y analogías)», dentro del proceso de la involución, es decir, 
de la m ateria lidad  de todo.

Hemos de in tercalar aquí una distinción y una aclaración. E rich 
From m  (23), siguiendo las vías del conocim iento norm ativo de la m ateria  
simbólica, establece diferencias graduales entre  tres especies de símbolos: 
a) el convencional ; b) el accidental; c) el universal. E l prim er género se cons
titu y e  por la simple aceptación de una conexión constante, desprovista de 
fundam ento óptico o na tu ra l; por ejem plo, muchos signos usados en la indus
tria , en las m atem áticas, o en otros dominios. (En la actualidad , hay  tam 
bién un notable interés por esta  clase de signos.) El segundo tipo proviene 
de condiciones estric tam ente  transito rias, se debe a asociaciones por contacto 
casual. E l tercer género es el que nosotros investigam os y  se define, según 
el au to r citado, por la existencia de la relación intrínseca entre el símbolo y lo 
que representa. Obvio es decir que esta relación no siempre posee la misma 
intensidad, ni la misma vida; por ello es difícil clasificar los símbolos con 
exac titud , como ya advertim os.
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E ste  lenguaje de imágenes y  de emociones, basado en una condensación 
expresiva y precisa, que habla de las verdades trascendentes exteriores al 
hom bre (orden cósmico) e interiores (pensam iento, orden m oral, evolución 
aním ica, destino del alm a), presenta una condición, según Schneider, que 
extrem a su dinamismo y le confiere indudable carácter dram ático. Efecti
vam ente, la esencia del símbolo consiste en poder exponer sim ultáneam ente 
los varios aspectos (tesis y antítesis) de la idea que expresa (51). Daremos 
de ello una explicación provisional; que el inconsciente, o «lugar» donde viven 
los símbolos, ignora los distingos de contraposición. O tam bién, que la «fun
ción simbólica» hace su aparición justam en te  cuando hay una tensión de 
contrarios que la conciencia no puede resolver con sus solos medios.

Si para  los psicólogos, el símbolo es una realidad casi exclusivam ente 
aním ica, que se proyecta luego sobre la naturaleza, bien tom ando sus seres 
y  formas como elem entos idiom áticos, bien conviniéndolos en personajes del 
dram a, no es así para  los orientalistas o pura los esotéricos, quienes funda
m entan el simbolismo en la ecuación inquebrantable: macrocosmo — m icro
cosmo. Por ello señala René Guénon: «El verdadero fundam ento del sim bo
lismo es, como ya hemos dicho, la correspondencia que liga entre si todos 
los órdenes de la realidad, ligándolos unos a otros y que se extiende, por 
consiguiente, desde el orden natural tom ado en su conjunto, al orden sobre
natural. E n  v irtud  de esta  correspondencia, la naturaleza entera no es más 
que un símbolo, es decir, que no recibe su verdadera significación más que 
cuando se la m ira como soporte para  elevarnos al conocim iento de verdades 
sobrenaturales o “ m etafísicas” , en el propio y verdadero sentido de esta 
palabra, lo cual es precisam ente la función esencial del simbolismo... E l sím
bolo debe ser inferior siempre a la cosa sim bolizada, lo cual destruye todos 
los conceptos natu ra lis tas sobre el simbolismo» (29). E sta  ú ltim a idea la ra ti
fica Guénon en m uchas de sus obras, repitiendo que «lo superior no puede 
nunca sim bolizar lo inferior, sino inversamente* (25) (a menos, agregamos, 
que se tra te  de un símbolo específico de inversión). De otro  lado, lo superior 
puede «recordar* lo inferior.

T ienen mucho interés las consideraciones de Mircea Eliade sobre la 
cuestión, atribuyendo al símbolo la misión de abolir los lím ites de ese «frag
mento* que es el hom bre (o uno cualquiera de sus m otivos o cuidados), para 
integrarlo en unidades más amplias: sociedad, cu ltu ra , universo. Si bien, en 
el lím ite, «un objeto convertido en símbolo — por obra de su posesión por 
la función simbólica — tiende a coincidir con el Todo... esta  “ unificación” 
no equivale a una confusión, pues el simbolismo perm ite el paso, la circu
lación de un nivel a otro, integrando todos esos niveles y planos (de la realidad), 
pero sin fusionarlos, es decir, sin destruirlos», antes ordenándolos en un sis
tem a. De otro lado, Eliade cree que si el Todo puede aparecer contenido 
en un fragm ento significativo, es porque cada fragm ento repite el Todo. 
«Un árbol se convierte en sagrado, sin dejar de ser árbol, en v irtud  del poder 
que m anifiesta; y  si se convierte en árbol cósmico es porque lo que manifiesta 
rep ite  punto por punto  lo que m anifiesta el orden total.» (17). Tenemos aquí 
explicada la «relación intrínseca» m encionada por E rich  From m . Consiste 
en el parentesco esencial, aunque traducido a otro plano de la realidad, entre 
uno y  otro proceso, entre  uno y otro objeto, conexión que in ternam ente ha 
sido definida como ritm o analógico.
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El «ritmo común» de Schneider

L a analogía en tre  dos planos de la  realidad  se fundam enta  en la  existen
cia, en am bos, de un  «ritmo común*. R itm o denominamos aqui no al «orden 
sensible en el tiempo», sino al facto r coherente, determ inado y  dinám ico, que 
posee un carácter y  lo transm ite  al objeto sobre el cual se im plan ta  o del 
que surge como em anación. Ese ritm o, originariam ente, es un  m ovim iento, 
el resultado de una tensión  v ita l, de un núm ero dado. Aparece como gesto 
o petrificado en una  form a. Asi, en tre  la  serpiente viva que se m ueve ondu
lan te  y  la  serpiente de un  relieve pétreo puede existir una analogía no sólo 
form al (de diseño, disposición, form a concreta del anim al) sino de ritm o, 
es decir, de tono, de m odalidad, de acento y  de expresión.

M artin B uber adv ierte  que el hom bre, en su estudio de la poesía n a tu ra l 
y  p rim era  —  sea el hom bre de la  cu ltu ra  m egalitica, el prim itivo coetáneo 
o el hom bre «romántico» que busca una  espontaneidad n a tu ra l en su enfren
tam ien to  con el cosm os— , no piensa en la luna que ve todas las noches, 
pues lo que retiene no es la im agen de un disco luminoso am bulante, ni la 
de un  ser demoniaco asociado a él, sino de inm ediato la imagen em otiva, 
el fluido lu n ar que a trav iesa  los cuerpos (Gastón B achelard, 2). E sto  es exac
tam en te  ratificado por Schneider, quien señala la disposición del prim itivo 
para  el pensar simbólico y  rítm ico, pues identifica el m ovim iento de una 
ola con el de los dorsos de un  rebaño en m archa (51), como podría iden ti
ficar el gráfico de un  estado febril y  el contorno de la zona superior de una 
cordillera. D avy recuerda que y a  Boecio habla hablado del «ritmo común* 
al decir que solam ente aquellas cosas que tienen por objeto una m ism a m a
te ria  —  térm ino que significa aqui «aspecto vital* —  pueden cam biarse y 
transform arse  m utuam ente  en tre  sí (14). E l ritm o puede entenderse como 
grupo de distancias, como agrupación de valores cuan tita tivos, pero tam bién 
como diagram a form al determ inado por esos núm eros, es decir, como simi
litu d  espacial, form al y  situacional.

Pero hay un  sentido m ás hondo, si no más amplio, del concepto de ritm o, 
que es ju stam en te  el que desarrolla Schneider partiendo  de conceptos prim i
tivos que fundan la identificación en la existencia de esa suerte  de «célula 
v iv iente  y  dinámica» en dos o m ás aspectos 4e *a realidad. Por ello, indica 
el au to r citado: «La determ inación del ritm o común varia  m ucho según las 
culturas. Los seres prim itivos consideran como un ritm o de parentesco, ante 
todo , el tim bre  de la voz, el ritm o am bulatorio , la form a del m ovim iento, 
el color y  el m aterial. L as a ltas cu ltu ras m antienen estos criterios, pero dan 
m ás im portancia  a  la  form a y  el m ateria l (lo visual) que a los criterios de voz 
y  del ritm o am bulatorio . E n  vez de concebir estos ritm os de parentesco d iná
m ica y  a rtísticam ente  como lo hacen los pueblos prim itivos, las a ltas culturas 
los consideran como valores abstrac tos y  los ordenan siguiendo una  clasifi
cación razonada de carácter estático y  geométrico. M ientras el prim itivo 
percibe como esencial el m ovim iento en las form as y  el carácter fluctuante 
de los fenómenos, las a ltas civilizaciones ponen en el prim er plano el aspecto 
estático  de las form as y  el perfil puro y  estric tam ente  geométrico de la  
forma» (50).

Los ritm os o m odos perm iten , pues, establecer conexiones entre  los 
planos diversos de la realidad . M ientras la ciencia n a tu ra l establece sólo 
relaciones en tre  grupos «horizontales* de seres, siguiendo el sistem a clasifi
cador de Linneo, la ciencia m ística o sim bólica lanza puentes «verticales» 
entre  aquellos objetos que se hallan  en un mismo ritm o cósmico, es decir, 
cuya situación está  en «correspondencia» con la  ocupada por otro  objeto
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«análogo», pero perteneciente a un plano diferente de la realidad; por ejemplo, 
un anim al, una p lan ta , un color. Según Schneider la noción de estas corres
pondencias proviene de la creencia en la indisoluble unidad del universo. 
Por ello, en las culturas m egalíticas y  astrobiológicas, se ligan entre sí los 
fenómenos más diferentes, en v irtu d  de que poseen un «ritmo común*; y así 
se correlacionan elem entos como: «instrumentos de música, de culto o de 
trabajo ; los anim ales, dioses y  astros; estaciones, puntos cardinales y  sím
bolos m ateriales; ritos, colores y  oficios; partes del cuerpo hum ano o períodos 
de la vida humana» (51). E l simbolismo es la fuerza que pudiéram os llam ar 
m agnética, y  liga entre sí los fenómenos correspondientes al mismo ritm o, 
perm itiendo incluso su sustitución m utua. De estos principios, Schneider 
deriva consecuencias im portan tes de tipo ontològico: «La m ultiplicidad de 
las form as exteriores repartidas en los planos concéntricos sólo es una enga
ñadora  apariencia, pues, en últim o lugar, todos los fenómenlo del universo 
se reducen a unas pocas formas rítm icas fundam entales, agrupadas y  orde
nadas por la evolución del tiempo* (51); y  gnoseològico: «El símbolo es la 
m anifestación ideológica del ritm o místico de la creación, y  el grado de vera
cidad atribuido al símbolo es una expresión del respeto que el hom bre es 
capaz de conceder a  ese ritm o místico* (50). La conexión rítm ica entre los 
seres del m undo exterior a  lo hum ano y  la fisiologia del hom bre es m ostrada 
por el au to r al afirm ar que el hom bre prim itivo y su anim al-tótem  — siendo 
seres diferentes — están  ligados por un ritm o común, cuyo elem ento esencial 
es el grito-símbolo (51). Ju n g  am plía a lo psicológico la noción al establecer 
la profunda y  constan te  relación que existe en tre  ritm o y  emoción (31).

Deseamos com entar una de las aseveraciones im plicadas en la tesis de 
Schneider, la que se refiere a la escasez de form as realm ente d istin tas en el 
universo, a pesar del aspecto aparentem ente caótico y  pluriversal de las 
apariciones fenoménicas. E n efecto, la morfologia, al analizar sistem ática
m ente las form as, descubre que sólo unas cuan tas son fundam entales; en 
lo biológico, particularm ente  el ovoide, del que derivan la esfera y  el huso 
con las infinitas form as interm edias. Además, precisam ente los análisis sim- 
bológicos dan con frecuencia una sensación de enriquecim iento en profun
didad, pero de em pobrecim iento en extensión, pues las escasas situaciones 
se enm ascaran bajo  aspectos cam biantes pero secundarios. De igual modo, 
en la serie num érica, sólo son «originales* las cifras de la prim era década 
en la tradición griega, o h asta  el doce en la oriental. Las demás pertenecen 
al dom inio de la «multiplicidad», que sólo es reordenación de lo esencial, 
de la serie básica. Adem ás, el simbolismo se sitúa en lo arquetipico de cada 
ser, de cada form a, de cada  ritm o. E n  su dominio, m erced al principio de 
concentración, todos los seres de una m ism a especie se reducen al singular. 
E  incluso el ritm o dom inante transform a en beneficio de esa unificación lo 
que pudiera aparecer distin to . De modo que, haciendo uso de un ejemplo, 
no sólo todos los dragones son el dragón, sino que la  m ancha que parece un 
dragón es un  dragón. Y lo es, como veremos, por obra del principio de «iden
tificación suficiente*.

El arquetipo de Jung

E n la ecuación m acrocosmo — microcosmo se im plica la posibilidad de 
explicar el prim ero por el segundo, o inversam ente. E l «ritmo común* de 
Schneider pertenece más bien, acaso, a la tendencia de explicar el hom bre 
por el m undo; el «arquetipo* de Ju n g  propende a explicar el m undo por el
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hom bre. Lógico es que acontezca así, cuando no pa rte  de form as, ni de figu
ras o seres objetivos, sino de imágenes contenidas en el alm a hum ana, en 
las honduras hirvientes del inconsciente. El arquetipo es, en prim er lugar, 
una epifanía, es decir, la aparición de lo laten te  a  través del arcano: visión, 
sueño, fantasía, m ito. Todas estas emanaciones del espíritu no son, para Jung , 
sustitu tivos de cosas vivas, modelos petrificados, sino fru tos de la vida in te 
rior en perpetuo fluir desde las profundidades, en un proceso análogo al de 
la creación en su gradual desenvolvim iento. Si la creación determ ina el su r
gimiento de seres y  de objetos, la energía de la  psique se m anifiesta por medio 
de la imagen, en tidad  lim ítrofe entre lo informal y  lo conceptual, en tre lo 
tenebroso y  lo luminoso.

Ju n g  utiliza la pa labra  arquetipo p a ra  referirse a aquellos símbolos un i
versales que revelan la m áxim a constancia y  eficacia, la m ayor v irtualidad  
respecto a la evolución aním ica, que conduce de lo inferior a lo superior. 
Así lo concreta en Energetik der Seele, al decir: «La m áquina psicológica, 
que transform a la  energía, es el símbolo». Pero tam bién parece determ inar 
en otro  sentido el térm ino de arquetipo  escindiéndolo del símbolo en cuanto 
conexión óntica, y  refiriéndolo estric tam ente  a la estructu ra  de la psique. 
P ara  aclarar esto con los propios conceptos del autor, vamos a transcrib ir 
algunos párrafos de varias obras en las que alude a ello diciendo: «Los arque
tipos son elementos estructurales numinosos de la psique y  poseen cierta 
autonom ía y  energía específica, en v irtu d  de la cual pueden a traerse  los con
tenidos de la conciencia que les convengan». Luego añade: «No se t r a ta  de 
representaciones heredadas, sino de cierta  predisposición innata  a  la form a
ción de representaciones paralelas, que denominé “ inconsciente colectivo” . 
Llam é arquetipos a esas estructuras y  corresponden al concepto biológico 
de “ pau tas de com portam iento” » (31). Los arquetipos «no representan  algo 
externo, ajeno al alm a — aunque, desde luego, sólo las form as del m undo 
circundante proporcionan las form as (figuras) en que se nos m anifiestan — , 
sino que, independientem ente de sus form as exteriores, tra su n tan  m ás bien 
la vida y  la esencia de un alm a no individual» (33). Es decir, hay un  reino 
interm edio entre  la un idad  del alm a individual y  su soledad y  la m ultipli
cidad del universo; hay un reino interm edio entre la res cogitans y  la res 
extensa de Descartes, y  ese reino es la representación del m undo en el alm a 
y  del alm a en el m undo, es decir, el «lugar» de lo simbólico, que «funciona* 
en las v ía preparadas de los arquetipos, que «son presencias eternas, siendo 
el problem a dilucidar si la  conciencia las percibe o no* (32).

E n  su Essai de psychologie analylique, Ju n g  vuelve a definir la  esencia 
de los arquetipos diciendo que «son sistem as disponibles de imágenes y  em o
ciones a  la vez (es decir, ritm os). Son heredados con la e structu ra  cerebral, 
m ás aún, son de ella el aspecto psíquico. Constituyen, de una pa rte , el más 
poderoso prejuicio instin tivo  y, de o tra  p a rte , son los auxiliares m ás eficaces 
que pueda imaginarse de las adaptaciones instintivas». Señala Ju n g  que la 
noción de tales «imágenes-guía» de origen ancestral aparece ya en Freud, 
quien las denominó «fantasías primitivas*. Jo lan  Jacobi, en su obra sobre la 
psicología de Ju n g  (30), dice que éste tom ó la expresión de san Agustín, 
quien la  usa en un sentido m uy próximo a  lo que P la tón  entendiera  por 
«idea*, es decir, realidad  prim ordial de la que surgen, como ecos y  desdobla
m ientos, las realidades existenciales. Proceden los arquetipos como p ará 
bolas sintéticas y  su significado sólo es parcialm ente accesible, perm aneciendo 
secreta su identidad más profunda, porque, natu ralm ente , es an terio r al 
m ismo hom bre y  se proyecta m ás allá de él. Jo lan  Jacobi identifica p rácti
cam ente los símbolos con los arquetipos, aludiendo como pertenecientes al
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dominio de éstos el «viaje nocturno por el mar», la «ballena dragón», las figu
ras del principe, del niño, del mago o de la doncella desconocida. No nos 
es posible avanzar más en el análisis de las concepciones de Ju n g  sin en tra r 
en el dominio de su psicología y de su teoría  antropológica, lo cual rebasa 
nuestra  finalidad. De otro  lado, quien desee hacerlo dispone actualm ente 
de una obra de conjunto debida a Ju n g  y sus principales discípulos, E l hombre 
y sus símbolos, que se cita  en la Bibliografía general.

Volviendo a la relación, que puede concebirse como identificación, entre 
símbolo y  arquetipo pudiéram os decir que éste es el aspecto m ítico y  sola
m ente hum ano de lo simbólico, m ientras que el sistem a escueto de los sím
bolos pudiera existir incluso sin la conciencia hum ana, pues se funda en el 
orden cósmico determ inado por las conexiones verticales a  que aludimos 
al com entar el «ritmo común» de Schneider, integración que traduce a  un 
idioma espiritual sistem as de vibraciones reflejando un «modelo* fundam ental 
y originario, sim bolizado preferentem ente en la serie num érica.

IV  La esencia del sím bolo 

Análisis del símbolo

Las ideas previas, los supuestos que perm iten la concepción sim bolista, 
el nacim iento y  dinam ism o del símbolo, son los siguientes: a) N ada es indi
ferente. Todo expresa algo y  todo es significativo, b) N inguna form a de reali
dad es independiente: todo se relaciona de algún modo, c) Lo cuan tita tivo  
se transform a en cualita tivo  en ciertos puntos esenciales que constituyen 
precisam ente la significación de la cantidad, d) Todo es serial, e) E xisten 
correlaciones de situación entre las diversas series, y  de sentido entre dichas 
series y  los elem entos que integran. La serialidad, fenómeno fundam ental, 
abarca  lo mismo el m undo físico (gama de colores, de sonidos, de tex turas, 
de form as, de paisajes, etc.) que el m undo esp iritual (virtudes, vicios, esta 
dos de ánim o, sentim ientos, etc.). Los hechos que dan lugar a la organización 
serial son: lim itación, integración de lo discontinuo en la continuidad, ordena
ción, gradación sucesiva, num eración, dinam ism o in terno entre sus elementos, 
polaridad, equilibrio de tensión sim étrico o asim étrico y  noción de conjunto.

Si tom am os un «símbolo» cualquiera, por ejem plo, la espada o el color 
rojo y  analizamos sus estructuras, veremos que estas se descomponen analí
ticam ente, lo mismo en el origen que en la significación. E ncontram os pri
m eram ente el objeto en sí, abstraído de toda relación; en segundo lugar el 
objeto ligado a su función u tilita ria , a  su realidad  concreta en el m undo 
tridim ensional (directam ente: la espada); indirectam ente (el color rojo, 
tiñendo por ejemplo un m anto). E n  tercer lugar, encontram os lo que per
m ite considerarlo como símbolo, estructu ra  que hemos denom inado «fun
ción simbólica» y  que es la tendencia dinám ica de la  cualidad a relacionarse 
con las equivalentes situadas en los puntos correspondientes de todas las 
series análogas, pero tendiendo de modo principal a designar el sentido me- 
tafisico que concierne a ese aspecto m odal de la m anifestación. E n esa fun
ción simbólica podemos aún  distinguir en tre  lo ligado' al símbolo y  lo que 
corresponde a  su significado general, m uchas veces am bivalente y cargado 
de alusiones cuya m ultiplicidad nunca es caótica, porque se dispone a lo 
largo de una coordenada de «ritmo común».

Así la espada, el hierro, el fuego, el color rojo, el dios M arte, la m ontaña 
rocosa, se relacionan entre sí por encontrarse en una de esas «direcciones
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simbólicas» de igual sentido. Todos esos elem entos aluden al anhelo de »deci
sión psíquica y  exterm inación física», que es el significado profundo de sus 
funciones simbólicas, y  que puede enriquecerse con significados secundarios 
dim anados de la «situación» a  nivel en que el símbolo aparezca. Pero adem ás 
estos símbolos se unen entre  sí — se llam an m utuam ente, podríam os decir — 
por razón de la afinidad in te rn a  que liga todos estos fenómenos que son en 
realidad  concomitancias de una m odalidad cósmica esencial.

Por consiguiente, aparte  de esta red de relaciones que liga todos los 
objetos (físicos, m etafísicos, reales, ideales, e--irreales en tan to  que verda
deros psicológicamente), el orden simbólico se establece por la correlación 
general de lo m ateria l y  lo espiritual (visible e invisible) y  por el despliegue 
de las significaciones. E stos com ponentes que dan lugar al «modo de ser* 
del objeto pueden ser sum ativos o disidentes, siendo en el segundo caso cuando 
se produce la am bivalencia del símbolo. Schneider aduce el ejemplo de la 
flauta (50), que por su form a es fálica y  m asculina, m ientras que por su 
sonido es femenina. H alla una curiosa correspondencia de doble inversión 
de este instrum ento  con el tam bor, m asculino por su voz grave y  femenino 
por sus formas redondeadas. E n  la relación de significados de las formas 
abstrac tas  (geométricas o biomórficas, ideales o artísticas) y  los objetos, 
existe una m utua  influencia que siempre se deberá ten er en cuenta. Vamos 
a exponer otro  ejemplo de análisis de sentido simbólico. E l del agua. Sus 
cualidades dom inantes son: fertiliza, purifica, disuelve. L a ín tim a conexión 
de estas condiciones perm ite relacionarlas de diversos m odos, en los que 
siempre resu lta rá  un hecho: que la disolución de las form as, la carencia de 
form as fijas (fluidez) va  ligada a las funciones de fertilización o renovación 
del m undo vivo m ateria l, y  de purificación o renovación del m undo espiritual. 
De esta trabazón  se deduce todo el vasto simbolismo de las aguas, que apa
recen como fuerza s ituada  en medio de los estadios cósmicos solidificados 
p ara  d estru ir lo corrom pido, d a r fin a un  ciclo y  posib ilitar la vida nueva, 
significación ésta que se trasvasa  a los signos zodiacales de Acuario y  de 
Piscis, en corroboración de los versículos de los salmos: «Cual agua me disuelvo; 
se han descoyuntado todos mis huesos».

Las ideas fundam entales que autorizan  y  arraigan el orden simbólico, 
que antes m encionam os, las ordena de otro modo Ju n g  por sus resultados 
dentro de un sistem a de lógica simbólica. Y en relación con la libido o ener
gía v ita l, dice que tenem os las siguientes posibilidades de simbolización: 
1) La comparación analógica (es decir, en tre  dos objetos o fuerzas situados 
en una m ism a coordenada de «ritmo común»), como el fuego y  el sol. 2) La  
comparación causativa objetiva (que alude un térm ino de la comparación y 
sustituye ésta  por la  identificación); por ejemplo, el sol bienhechor. 3) La  
comparación causativa subjetiva (que procede como en el caso an te rio r e iden
tifica de modo inm ediato la fuerza con un símbolo u objeto en posesión de 
función simbólica a p ta  p ara  esa expresión); falo o serpiente. 4) La compara
ción activa (que se basa no ya en los objetos simbólicos, sino en su activ idad, 
insertando dinam ism o y  dram atism o a la imagen); la libido fecunda como 
el toro, es peligrosa como el jabalí, etc. La conexión de esta  ú ltim a forma 
con el m ito es evidente y  no necesita com entarios (31).

La analogía simbólica

Según la Tabula smaragdina, el trip le principio de la  analogía entre el 
m undo exterior y  el in terior consiste en: la unidad de la fuente o del origen 
de am bos m undos; el influjo del m undo psíquico sobre el m undo físico; y  el
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del m undo m ateria l sobre el espiritual. Pero la analogía no sólo consiste en 
esa relación entre lo in terior y lo exterior, sino tam bién  entre  los fenómenos 
diversos del m undo físico. La sem ejanza m aterial, form al, es sólo uno de 
los casos de analogía. E sta  puede existir tam bién  en lo que respecta a la 
acción, al proceso. A veces, la elección denota el fundam ento analógico, del 
origen in terno de que se pa rte  o de la finalidad que se persigue. Vamos a 
c ita r algunos ejemplos de analogía, para aclarar la cuestión. E n la lite ra tu ra  
religiosa se lee que la Orden de san Bruno prefería para sus establecim ientos 
los lugares abruptos y  recónditos; la de san Benito, los m ontes elevados; la 
del Cister, los valles amenos; la de san Ignacio, las ciudades. Casi no es pre
ciso añad ir nada; quienes conozcan el carácter de estas fundaciones sabrán 
que su predilección establece un simbolismo del paisaje o que, inversam ente, 
los lugares elegidos hablan elocuentem ente del espíritu que anim aba a cada 
una de esas com unidades.

Los pigmeos del Africa ecuatorial creen que Dios expresa por el arco 
iris su deseo de en tra r  en relación con ellos. Por esto, es cuanto aparece el 
arco iris, tom an sus arcos y apuntan  hacia él... (17). La incom parable belleza 
de esta  imagen plástica nos dice lo que es la analogía m ejor que cualquier 
análisis. O tros aspectos se dan en ciertas supersticiones, como la creencia 
de m uchos pueblos de que, abriendo todos los cerrojos, cerraduras y pestillos 
de la  casa m ientras una cria tu ra  está  naciendo se facilitará su venida al 
m undo (21). O tra analogía: el proceso de la creación, que las teogonias orien
tales expresan como una m ultiplicación progresiva que es, en realidad, una 
división, pues todo proviene de lo uno, tiene su m anifestación analógica en 
el m ito del descuartizam iento de Osiris en Egipto, de P ra jap a ti en la India, 
de Dioniso en Grecia (40). Como ejem plo de analogía form al o sem ejanza 
citarem os cuatro  símbolos del centro: la Rueda de las Transform aciones 
hindú, con un espacio central vacío o anim ado sólo con el símbolo o la  im a
gen de la deidad; el disco de jade chino, P i, con un agujero en el centro; la 
idea  del cielo agujereado por la estrella  Potar, como cam ino del m undo espa- 
ciotem poral al carente de esas constricciones. F inalm ente, en Occidente, la 
Tabla R edonda con el santo Graal en medio. Vemos que en tan  diferentes 
objetos se repite, obsesivam ente diríam os, la imagen de una dualidad: centro 
contra entorno circundante como doble imagen del origen inefable y  del 
universo de la m anifestación. Pero hay  una leyenda que nos expone las gran
des posibilidades que tiene la analogía, e incluye analogía form al (semejanza) 
y  procesal. Es el m ito del cazador m aldito , que deja la misa en el momento 
de alzarse la sagrada form a y  huye tras  la caza. H ay aquí diseñado un m ovi
m iento espiral que «repite* la creación del m undo físico. E l alm a abandona 
el centro (form a circular de la hostia) y  sale hacia la zona exterior de la 
rueda, donde el m ovim iento es m ás veloz (simbolizado por su carrera sin fin 
tra s  la inconseguible caza).

La analogía como procedim iento de unificación y  de ordenación aparece 
en el a rte , en el m ito, en la poesía continuam ente. Su presencia dela ta  siem
pre una fuerza m ística en acción, la necesidad de reun ir lo disperso. Vamos 
a c ita r dos casos, de crítica de a rte  uno, literario  aunque incidente en lo mismo 
el otro, que no tienen otro  fundam ento que la analogía. Dice Cohn-Wiener: 
«Los relieves nos perm iten apreciar que allí [ Babilonia | el vestido no acentúa 
la form a del cuerpo, como en Egipto, sino que la encubre, como la decoración 
m ural oculta  los rasgos constructivos*. Glosó Théophile G autier la catedral 
de Burgos diciendo: «Gigantesca como una pirám ide de piedra y delicada 
como un  bucle de mujer», y  Verlaine afirmó de la E d ad  Media (que había 
creado esa catedral): «Enopne y  delicada».
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Insistirem os todav ía  en el estudio de la analogía, que es ta l vez la piedra 
angular de todo el edificio simbólico. Si establecemos dos acciones paralelas, 
como «El sol vence a las tinieblas», «El héroe m ata  al monstruo», hay  una 
correspondencia entre  las dos frases (y acciones). Hemos de concebir cada 
una como una serie de tres elem entos: sujeto, verbo, predicado. H ay  analogía 
de proceso; ambos sujetos, am bos verbos, ambos predicados se corresponden 
entre sí. Como, adem ás, hemos elegido dos acciones de «ritmo común», se 
podrían sustitu ir librem ente e in tercam biar los elem entos de las series sin 
que el sistem a sufriera quebran to  o confusión y  decir: «El sol m a ta  al m ons
truo» o «El héroe vence a  las tinieblas*. Otro caso; en las expresiones p a ra 
lelas: «El sol brilla con fulgor dorado» y  «El oro brilla  con fulgor dorado», 
la igualdad de predicado au toriza  no sólo el intercam bio de los sujetos de 
la oración, sino su identificación. T ras la frase interm edia: «El sol brilla como 
el oro» o «El oro brilla  como el sol», se presen ta  ya irrebatible: «El sol (en 
cuanto áureo brillo) es el oro*. E sta  asimilación re la tiva , no por su valor, 
sino por el sentido de su situación, ya  que sólo concierne a la posición d iná
m ica, es decir, sim bólica de los objetos, la denominamos «principio de iden
tificación suficiente* y  la consideram os como el núcleo del fenómeno simbólico. 
Se com prende que sea «suficiente» esta  identificación (es decir, suficiente 
p a ra  lo simbólico) desde el m om ento en que se produce ju stam en te  en el 
seno de la tensión energética sim bólica. Al coincidir en sus funciones, que reve
lan pertenencias a una esencia, am bos objetos, que en lo existencial son 
diferentes, tórnanse uno en lo simbólico y  son in tercam biables, resultando
— en lenguaje escolástico — la coniunctio (conjunción integradora) de lo 
que antes era distinctio. Por esta  razón, la técnica simbólica consiste en sis
tem atiza r las identificaciones progresivas, dentro de los ritm os verdaderos 
y comunes. Y tam bién  por todas las causas aludidas, la imagen simbólica 
no es un «ejemplo* (relación ex terna  y  posible entre dos objetos o conexiones), 
sino una analogía .in terna (relación necesaria y  constante).

Símbolo y alegoría. -  Símbolo y expresión

Por lo general, los tra tad is ta s  establecen un distingo esencial en tre  sím 
bolo y  alegoría. B achelard (3) define a ésta  como «imagen inerte, concepto 
ya  bien racionalizado». P a ra  Ju n g  (30), la  alegoría es' un símbolo reducido 
constreñido al papel de signo, a  la designación de una sola de sus posibi
lidades seriales y  dinám icas. De otro lado, la diferencia se com prende p a r
tiendo del supuesto de W irth , para  quien la función esencial de lo simbólico 
es penetrar en lo desconocido y  establecer, paradójicam ente, la com unica
ción con lo incom unicable. E l descubrim iento parcial de esas verdades p ro
fundas se verifica po r m edio de los símbolos (59). Diel explica la  diferencia 
entre  alegoría y  símbolo con un elocuente ejemplo: «Zeus lanza el rayo, lo 
cual, en el plano del sentido meteorológico, es una simple alegoría. E sta  se 
tran sm u ta  en símbolo cuando la acción adquiere un sentido psicológico, 
Zeus deviene símbolo del espíritu  y  el rayo lanzado sim boliza la súb ita  apa
rición del pensam iento ilum inante (intuición) que se supone enviado por la 
deidad» (15). E l signo es una expresión sem iótica, una ab rev iatu ra  conven
cional para  una cosa conocida. Ciertas tribus prim itivas, los m endigos, y  las 
ciencias actuales (topografía, electricidad) usan verdaderos «lenguajes de 
signos», a veces m uy convencionales. L a alegoría resu lta  mecanización del 
símbolo, por lo cual su cualidad dom inante se petrifica y  la convierte en signo, 
aun aparen tem ente  anim ado por el ropaje simbólico tradicional.
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Las alegorías se han forjado m uchas veces a plena conciencia para fina
lidades escenográficas o literarias. Grecia y  Roma usaron y  abusaron de ellas 
como se observa, sim plem ente, en la num ism ática. La lite ra tu ra  antigua y 
medieval usó tam bién las alegorías. La Iconología de Cesare R ipa es una 
vastísim a compilación de personificaciones y  alegorías. Los diccionarios de 
m itología aportan  numerosos ejemplos, cuyo carácter descriptivo los aparta  
de lo simbólico. Asi, según Cochin, la Crueldad se representa por medio de 
una m ujer de aspecto espantoso que ahoga a un niño en una cuna y  que se 
ríe contem plando un incendio. El Crepúsculo vespertino, por la imagen de un 
doncel de negras alas que huye por debajo de un velo que alude a la noche. 
Sus a tribu tos son una estrella sobre la frente y  un murciélago. Más m ecani
zadas resultan  aún las alegorías que representan ciencias, artes o industrias. 
La Cosmografía se suele representar con los rasgos de una m ujer anciana. 
Lleva un m anto azulado sem brado de estrellas y  su tra je  es del color de la 
tie rra. Con una  m ano sostiene un astrolabio y un compás con la o tra. A sus 
pies están  los globos celeste y terrestre. E stos ejemplos prueban que los ele
m entos de la alegoría son simbólicos y  en nada se distinguen de los verda
deros símbolos. Sólo su función está trasto rnada  y modificada, pues, en vez 
de a ludir a  los principios metaflsicos y  espirituales, en vez de poseer una 
emoción, se han creado artificialm ente para  designar realidades concretas 
ciñéndose a  este sentido  único o m uy dom inante.

Pero los elem entos de la alegoría pueden re to rnar a su estado simbólico 
en determ inadas circunstancias, es decir, si son captados como tales por el 
inconsciente, con olvido de la finalidad sem iótica y  m eram ente representativa 
que poseen. Por ello, podemos hablar de un reino interm edio, de imágenes 
creadas conscientem ente, aunque utilizando experiencias ancestrales que 
pueden deberse a sueños o visiones. Un ejemplo lo tenem os en las lám inas 
del T aro t, cuyas composiciones parecen realizadas según un criterio  sim ilar 
al de m uchas alegorías o figuras m íticas. Sólo que su m isteriosidad las to rna 
im palpables a la razón y  las posibilita para  ac tuar como estím ulos del incons
ciente. Con el arte  sucede frecuentem ente lo mismo; los símbolos fueron 
ordenados en sistem as conscientes y tradicionales, canónicos, pero su vida 
in terior sigue latiendo bajo esa ordenación racionalizada, pudiendo asi apa
recer en un  m om ento. E n  la ornam entación actúa  m ás el ritm o puro que el 
significado simbólico de éste. La fuerza endopática del ritm o se comunica 
al espectador y  lo m ueve según su carácter, siendo m uy raro  que aflore a la 
conciencia la sospecha de un significado psicológico o cósmico, aunque se 
percibe la esencia energética. E sto se percibe, sobre todo, en las «abstrac
ciones* que van del neolítico al arte  vikingo, irlandés o islámico.

Sucede lo mismo con el fenómeno de la expresión, que puede em paren- 
tarse  con el de la sim bolización, pero sin confundirse con él. La expresión 
es una relación continua, fluente, causal y  d irecta en tre  el origen y la m anifes
tación; term ina  en ésta, donde encuentra su cauce y  a la vez su lim ite. La 
simbolización es discontinua, estática , indirecta, trascendente a  la obra en 
que aparece p lasm ada. En m úsica o en p in tu ra , pudieran  deslindarse per
fectam ente los factores de expresión y  los de simbolización. Pero por no 
sernos posible profundizar en una cuestión tan  particu lar, nos lim itarem os 
a buscar su respectivo fondo en las tendencias estéticas a que ambos impulsos, 
hipostasiados, dan lugar. L a fórm ula del expresionism o, al enfrentarse con 
el m undo m aterial, con los objetos, tiende a destruirlos y  a sumirlos en una 
corriente caótica de carácter psíquico, que disuelve las figuras y  las incorpora 
en estado de ritm os libres a su fuerza. E l simbolismo aísla, por el contrario, 
cada form a y  cada figura, pero liga entre si por m agnéticos puentes cuanto
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posee »ritmo común», es decir, concom itancia natural. Asi hace transparen tes 
las series de objetos simbólicos al significado profundo que m otivó su apari
ción en lo fenoménico. E n  lo que concierne a la relación de la form a de arte  
con su au tor, volvemos al concepto de endopatía, ya  presentido por D ante, 
el cual dijo en su Canzoniere: «Quien ha de p in ta r una figura, si no puede 
convertirse en ella no puede dibujarla*. Su afirmación vuelve a fundam entarse 
en el «ritmo común*, como la m ás lejana de Plotino, al afirm ar que el ojo 
no podría ver el sol si no fuera un  sol en cierto m odo (e inversam ente). En 
la doctrina sim bolista nunca hay m era relación de causa a efecto sino «mutua 
causalidad». E n  simbolismo todo posee significado, todo es m anifiesta o secre
tam ente  intencional, todo deja una huella o «signatura» que puede ser objeto 
de com prensión e in terpretación.

Com prensión e interpretación 

El problema de la interpretación

D urante el siglo x ix , la m itología y  el simbolismo eran dominios discu
tidos especialm ente en lo relativo a su interpretación. Max Müller derivaba 
la m ayor parte  de m itos de los fenómenos solares, particularm ente de la 
aurora como victoria sobre las tinieblas, m ientras Schwartz y  su escuela 
daban preferencia a  la tem pestad  (35). Pronto se agregó o tra  m odalidad in te r
p re ta tiva  que consideraba como secundarias todas las proyecciones a lo 
celeste y  meteorológico y  como esencial la simbolización de lo psíquico y 
espiritual. Así K arl O. Müller, en Kleine deulsche Schriften, consideró que el 
m ito de Orión no tenía en esencia nada de astral y  sólo posteriorm ente fue 
identificado en el cielo. E ste  proceso de proyección a la esfera celeste, p a r
ticularm ente a la astral, se denom ina cataterism o. La aparición de la tesis 
psicologista no invalidó la de los partidarios del origen celeste, cual Dupuis 
en L ’Origine de tous les caites, lo que ratifica para  el símbolo su tan ta s  veces 
repetido carácter de plurisigno (térm ino original de Philip W heelwright). 
E n  el fondo, todos estos problem as de «origen* son m uy secundarios. Desde 
el ángulo de la tradición sim bolista no hay acaso prioridad sino sim ultaneidad: 
todos los fenómenos son paralelos y  correspondientes. Las interpretaciones 
expresan el pun to  de p a rtid a  del que las establece, m ás que la relación de 
causalidad ni de an terio ridad  en los hechos sistem atizados.

E ste  carácter condicional de la interpretación es claram ente subrayado 
por Gastón Bachelard en su prólogo a la obra de Diel (15), al decir, no sin 
ironía: «¿Es usted historiador racionalista? E ncon trará  en el m ito el relato 
de las dinastías célebres. ¿Es usted  lingüista? Las palabras lo dicen todo, 
las leyendas se form an en to rno  a una locución. U na palabra deform ada, 
he ahí un dios más. E l Olimpo es una gram ática que regula las funciones 
de los dioses. ¿Es usted  sociólogo? Enonces, en el m ito aparece el medio 
social, medio prim itivo en el que el jefe se transform a en dios. La posición 
in te rp reta tiv a  que parece m ás am plia y  conforme con el sentido original de 
m itos y  símbolos es la  que rem onta su significado a  las fuentes m etafísicas, 
a la dialéctica de la creación. Louis Renou alaba de Zimmer esa innata  ten 
dencia — fidelidad m ejor al m ateria l consultado — al sentim iento m etafisico 
del mito», en el que refunden lo filosófico y lo religioso (60). Pero las discu
siones en torno a las posibilidades de interpretación  no  d a tan  de nuestro tiem 
po, ni del que inm ediatam ente lo antecede, sino que provienen de la A nti
güedad. Seznec recuerda que los antiguos ya elaboraron teorías sobre el origen 
de los dioses, basadas en tesis in te rp reta tivas que pueden sin tetizarse en tres
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actitudes esenciales: a) Los m itos son narraciones Jnás o m enos a lteradas 
de hechos históricos, de personajes elevados a la categoría de dioses, como 
aconteciera en período histórico con A lejandro el Grande, b) Los m itos expre
sad conflictos elem entales que constituyen  la naturaleza, por 1q que los dioses 
.«<tt símbolos cósmicos, c) Son m ás bien expresión fabulada de ideas filosó
ficas o morales. Nosotros diriam os que los m itos y  con ellos gran parte  de 
los símbolos arquetfpicos son las tres cosas a  la vez. Mejor dicho, realidades 
históricas concretas; realidades cósmicas y  naturales; realidades morales y  
psicológicas no son sino la  reverberación en tres planos (historia, m undo 
físico, m undo psíquico) de las m ismas ideas-fuerzas en acción. E l evemerismo, 
que da la  preferencia a  la  in terpretación  histórica, por o tra  pa rte  no afecta en 
nada  la naturaleza del símbolo o la del m ito, pues, como dijim os an terio r
m ente, la sim ultaneidad de lo paradigm ático abstrac to  y  general y  de  su 
concreción en un m om ento espaciotem poral no sólo no implica contradicción, 
sino que es una ratificación de la verdad  en ambos planos,

E n  el m undo de los símbolos ta in terpretación  to tem lstica no hace sino 
establecer conexiones, sin d ilucidar significados; establece lineas de relación 
en tre  seres dotados de «ritmo común», pero no alude al sentido de esos seres. 
Decir que A tenas era el búho nocturno; la Magna M ater una leona; Artem isa 
una osa, no agrega nada al significado de los dioses ni de sus anim ales sím
bolos. Es el análisis del sentido  lo único que puede perm itir reconstitu ir la 
estructu ra  in terna de cada símbolo. El realismo que ve en lo fabuloso una 
copia a lte rada  o una confabulación de elem entos diversos, tam poco hace 
sino sum in istrar una explicación secundaria sobre el problem ático «origen», 
SÍft pen e trar en la razón de ser del ente. Decir que la im agen del m urciélago 
determ inó  la idea del hipogrifo, la quim era y  el dragón, es d a r  un  compo
nente m ínim o sobre el valor expresivo y  simbólico de tales anim ales fabu
losos, pero sólo el análisis de las condiciones en que aparecen, de su con
ducta  y  de su finalidad, nos sitúa frente al m ito  del símbolo y  toda su capa
cidad de transfiguración energética. E l realism o llega a K rappe, cuando 
dice que la asociación tan  frecuente y  conocida del árbol y  la  serpiente se 
debe «simplemente a  la  observación, fácil de hacer en todos los países en que 
hay serpientes, de que estos reptiles tienen por lo común sus an tros al pie 
de los árboles» (35). Aunque este origen fuera cierto, ¿qué nos explicaría 
sobre la vida in tensa y  la capacidad m ítica de este  símbolo para expresar 
la ten tación  bíblica? Lo simbólico, evidentem ente, es otra cosa. Es la  im anta
ción que lo real, sea simple (objeto) o  complejo (conexión), tom a en orden 
a una tensión espiritual y dentro de un sistem a cósmico u obedeciendo a la 
■presión» espiritual. La serpiente y  el árbol se relacionan analógicam ente 
por su carácter lineal, por la sem ejanza del reptil con las raíces, por el paren
tesco de ambos seres erguidos con las colum nas Jak in  y  Bohaz, imagen del 
sistem a binario , de la  contradicción esencial, del bien y  del m al. M ientras 
el árbol eleva las ram as al sol, como en éxtasis de adoración, la serpiente 
espera poder c lavar el aguijón. E sto es lo esencial del simbolo y  no que las 
serpientes aniden ju n to  a los árboles. Más aún , aplicando las leyes tradicio
nales, en las cuales los hechos nunca explican nada sino que son m eras con
secuencias de los principios, diríam os que si la  serpiente an ida ju n to  a  los 
árboles es porque hay  la relación in terna antes m encionada.

La interpretaeión psicológica

D ada f p t  todo símbolo «resuena* en todos los planos de la realidad y  que 
el ám bito espiritual de  la persona es uno de los planos esenciales po r la relá-
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Sin  reconocida trad icionalm ente  entre macrocosmo y  microcosmo, que la 
osofla ratifica considerando al hom bre como «mensajero del ser» (Heidegger), 
be  deriva que todo símbolo puede ser in te rp retado  psicológicamente. Asi, por 

¿jem plo, la habitación secreta de Barba Azul, donde no p e rm ite  p enetrar 
© isa m ujer, es su pensam iento. Las m ujeres m uertas que ella encuentra  al 
l&CUinpür la prohibición son las m ujeres am adas en el pasado, es decir, m uer- 
ijas- y a  en el amor. Jung  insiste en el doble valor de la interpretación  psico
lógica, no sólo por los datos que facilita sobre el m aterial nuevo y  directo, 
ífe sueños, ensueños diurnos y  fantasías, relatos, ebras de arte  o lite ra tu ra , sino 
IpoT la comprobación que éstos arro jan  sobre los m itos y  leyendas de carácter 
«»lectivo (31). Señala tam bién  que la interpretación  de los productos del incons
ciente tiene dos aspectos: lo que el símbolo representa en si (interpretación 
Objetiva) y  lo que significa como proyección, como «caso» particularizado 
{interpretación subjetiva). Por nuestra  parte , la interpretación  ob je tiva  es 
ja  que denom inam os com prensión, simplemente. La subjetiva es la verda
dera  interpretación, que consiste en la traducción del sentido m ás general y  
profundo del símbolo a un m omento concreto particu lar, a unos casos de te r
m inados.
<v La interpretación  psicológica es et térm ino medio en tre  la  verdad obje
t iv a  del simbolo y  la exigencia situacional de quien vive ese símbolo. T am 
bién  interviene en variable escala la tendencia del in térprete , a  quien será 
Ciertamente difícil sustraerse de su orientación peculiar. E s en este m om ento 
fen el que los símbolos, aparte  de su carácter universal, pasan a sobredeter- 
m inarse con sentidos secundarios, accidentales y  transito rios, en dependencia 
con la  «situación» en que aparezcan, cual ya  se dijo. La espada, que tom á
bam os antes como ejem plo, sin dejar de poseer el sentido objetivo y a  que 
(consignamos, poseerá un significado secundario — que podrá, incluso, por 
su tensión, aparecer como principal en un in stan te  dado — según que ese 
símbolo aparezca en el sistem a m enta l de un m ilitar, un sacerdote, un  colec
cionista, un  poeta, y  nos referimos sólo a este condicionam iento, que es inde
finido o cuando menos m uy  amplio, Interviniendo tam bién la caracterología. 
E l símbolo, asi, asciende o desciende según el nivel a l que es convocado. La 
dificultad de in terpretación, en consecuencia, es enorm e, m ientras, por el 
contrario , la de comprensión del simbolo es casi elem ental. Muchos de los 
escepticismos que surgen respecto al simbolismo — sobre todo en  psicólogos—■ 
derivan de la confusión entre estos dos aspectos d istin tos de la función sim
bólica: m anifestación del sentido del objeto simbólico,, pero tam bién m anifes
tación de la deform ación que una m ente particu lar comunica a ese sentido 
de acuerdo con una situación ex terna determ inada. La dificultad de la  in te r
pretación psicológica consiste no tan to  en la polivalencia serial del simbolo 
(ritm o común), cuanto  en la m ultiplicidad de cosmovisiones en que su expli
cación puede ser am parada, ya inconscientem ente por quien se halla  bajo 
su im perio, o conscientem ente por la Weltanschauung del in térprete.

Un caso lim ite de predeterm inación de significados por parte  del que se 
enfrenta con el m aterial simbólico lo tenem os en la escuela freudiana, que 
supuso desvelar la sexualidad universal de todos los objetos o formas po r 
su factible integración en uno de los amplios grupos opuestos: m asculino, 
femenino. Pero ya  los chinos, con su símbolo Y a n g -Y in , los hindúes jf  los 
hebreos hablan establecido la polaridad esencial del m undo de los fenómenos, 
según los principios que dan lugar a los géneros y  dentro de ellos, a los sexos. 
Sólo que la filiación de un  objeto en uno u o tro  grupo no agota la posibilidad  
signi/icante det objeto, constituyendo una de sus expresiones sim bólicas, y  
no desde luego la de m ayor im portancia. El Talm ud habla hecho tam bién
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el in teresante descubrim iento, citado por From m  (23), por el que, en su sis
tem a in te rp reta tivo , lo sexual no siempre aparece como significado, sino 
m uy frecuentem ente como significante. Soñar, por ejem plo, relaciones sexua
les con la m adre es alcanzar el más a lto  grado de sabiduría. Que los adivinos 
rom anos tenfan conocimientos de este carácter lo prueba la interpretación 
dada  a  un sueño sim ilar de Ju lio  César, a quien se le auguró la posesión de 
la tie rra. Tam poco, por ello, se pueden negar las interpretaciones psicológicas 
que apuntan  a una finalidad sexual. Cuando un hom bre, según el Talm ud, 
«riega un olivo con aceite de oliva* expone bajo el velo simbólico un anhelo 
incestuoso. La deformación de los símbolos, en este tipo de interpretación 
psicológica, cuando se someten a estados anorm ales derivados de la m ente 
de quien los vive, se advierte  en las correlaciones de sentido fijadas por Vol- 
m at, en L 'A r t Psychopatologique. Según este au tor, el símbolo «cristaliza en 
torno a un sistem a dinám ico, una estructu ra  en el tiem po y  en las dim en
siones de la personalidad». E n  estas deformaciones de la significación, ésta 
sufre una constricción a sus lím ites m ás exiguos, una frecuente identificación 
con el mecanismo espiritual que la integra y  con el yo alterado, compen
sando con la in tensidad esa reducción. Todo se subjetiviza al m áximo: el 
árbol no es ya el árbol cósmico, sino una proyección, de la persona; lo mismo 
acontece con la m ontaña. E l agua y  el fuego exponen sólo el aspecto negativo 
y  destructor, no el positivo de purificación y  renovación. Por las asociaciones, 
sólo se penetra  asimismo en lo trágico y  fúnebre; las flores y  los animales 
se in tegran  en ta l sentido. De igual modo, esa significación revierte sobre el 
objeto y  transfo rm a en la m edida necesaria para  que sea especialm ente apto 
al tipo paroxístico de simbolización. Las casas pierden puertas y  ventanas 
(aberturas, salidas al exterior, posibilidades de salvación); los árboles pierden 
las hojas y  nunca m uestran  frutos. Las catástrofes que en el simbolismo 
tradicional tienen el sentido am bivalente de destrucción, pero también, de 
fecundación y  renovación, aquí se circunscriben a lo negativo y desolador. 
Se com prende que una simbología fraguada desde interpretaciones tom adas 
a ese nivel no puede tener pretensiones de objetiv idad, no ya m etafísica, 
sino psicológica.

De otro lado, ceñir la in terpretación  al análisis del sentido, a la enum e
ración de las cualidades de la cosa y  su traducción a lo espiritual es insufi
ciente. No porque, in trínsecam ente, el m étodo resulte incapaz, sino porque, 
en la práctica, nadie ve clara y  to ta lm ente  lo que es un objeto dado. Por 
ello es necesaria la confrontación con la tradición sim bolista, la cual ha esta
blecido seculares conexiones e interpretaciones de gran validez y  universa
lidad; por ello es preciso aplicar el m étodo com parativo con la m áxim a 
am plitud .

Los planos de la significación

A la m ultiplicidad de objetos simbólicos situados en la linea de un «ritmo 
común» corresponde la polivalencia del sentido, ordenando significados análo
gos, cada uno en un plano de la realidad. E sta  v irtu d  del símbolo, que no 
posee potestad  significativa para un solo nivel sino que la tiene para  todos 
los niveles, es atestiguada por todos los autores que tra ta n  de simbología, 
sea la que fuere la disciplina científica de la que p artan . Mircea Eliade insiste 
en esta  condición esencial del símbolo y asevera que uno de sus rasgos carac
terísticos es la sim ultaneidad de los distin tos sentidos que revela (17), si 
bien, m ás que de «diversos sentidos* se debe hablar de diversos valores y
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aspectos concretos que tom a el sentido en sí. Schneider da un  ejemplo cla
rísimo de esta  ordenación progresiva del significado, configurándose en cada 
plano de lo real. Si establecemos tres planos fundam entales: vida vegetal y 
meteorológica; vida na tura l hum ana; evolución espiritual, tenem os que los 
conceptos de m uerte y  vida nueva, que pueden estar sim bolizados por la 
luna, en sus fases oculta y  creciente, significan, respecto a cada uno de los 
niveles aludidos: sequedad y  lluvia; enferm edad y  curación; petrificación y 
fluencia (51). Llega inclusive el au to r citado a considerar al símbolo como 
la  conexión in te rna  entre todo lo análogo y  correspondiente, m ejor que la 
tensión dinám ica de cada objeto. Dice así que «todo símbolo es un  conjunto 
rítm ico que incluye los ritm os comunes y  esenciales de una serie de fenó
menos, los cuales quedan esparcidos en planos diferentes m erced a sus ritm os 
secundarios. Se propagan desde un centro espiritual y  dism inuye su claridad 
e intensidad en la m edida que se acercan a la periferia. La realidad del sím
bolo se basa en la idea de que la últim a realidad  de un objeto reside en su 
ritm o ideal — del que es encarnación — y no en su aspecto m ateria l (50) 
o en su función instrum ental. Diel participa  de la misma concepción, que 
aplica al m ito y, en relación con el de D em éter y  su hija Perséfone, funda
m ento del culto eleusino, señala que contiene tres sentidos: agrario, psico
lógico, m etafísico, siendo el misterio, precisamente, la integración de estos tres 
nineles de la realidad, que corresponden a o tras tan ta s  form as de la m anifes
tación y  del conocimiento. Por ello, la interpretación es la elección de un 
nivel como dom inante, aparte  de los fenómenos de interacción, degradación 
simbólica y  constricción a un caso particu lar que pueda darse. Es válido 
ver en M edusa la nube, en la espada de oro Crisaor el relám pago, y  en el 
galope de Pegaso la resonancia del trueno. Pero reducir la dinám ica ascen- 
sional del símbolo a  esta determ inación meteorológica es lim itar a lo alegórico 
la  indefinida potencia del símbolo.

A p a rtir  de la escuela freudiana, el nivel en que se detienen gran núm ero 
de interpretaciones es el de la vida sexual. E l cisne, por ejemplo, significa 
herm afroditism o en este plano de la realidad, pero en el plano m ístico alude 
al dios andrógino de m uchas religiones prim itivas y  astrobiológicas, al rebis 
de los alquim istas y al hom bre bisexuado de P latón. E sa  constricción del 
simbolo a lo alegórico, o a un nivel inferior en la ordenación universal se 
conoce en simbología con la denom inación de «degradación simbólica*. No 
sólo puede producirse ésta  en la significación, sino que puede aparecer tam bién 
infundida en el mismo símbolo. A veces, la degradación se produce por la 
trivialización del tem a: de Mercurio y  Perseo atravesando el espacio merced 
a sus sandalias aladas, proceden los m ás m odestos desplazam ientos debidos 
a las bo tas de siete leguas (38); del m ito de las «Islas Bienaventuradas*, rela
cionadas con el «centro» m ístico, deriva la tendencia a los «paraísos oceánicos», 
que aún Gauguin in ten tó  convertir en realidad  vital; de la m ítica lucha de 
Osiris y  Seth, Ormuz y  Arim án, derivan las luchas de los «buenos* y  «malos» 
de la  lite ra tu ra  (17). Lévy B ruhl, en L'Expérience mistique el Ies symboles 
chez les prim iti/s, aduce algunos ejemplos similares de infantilización de un 
símbolo. O tras formas de degradación son: la interpretación dem asiado espe
cificada, que da lugar a las prolijas y  arb itrarias descripciones de «el lenguaje 
de las flores» y  tem as similares. Las interpretaciones alegóricas forzadas y 
conceptuales son otro aspecto de lo mismo; por ejemplo, declarar que «la unión 
de Leda y  el cisne significa la pareja  del Poder y  la Injusticia»; y  tam bién 
las «identificaciones» por supuesta analogía. E s ta  peligrosa tendencia es la 
que determ inó la  decadencia del m ovim iento sim bolista del Renacim iento, 
y a  iniciada en el periodo gótico con Le Román de la Rose, aunque hay quien
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ve en sus alegorías un trasfondo iniciático. E n  todas las form as degradadas 
que hemos citado se produce la  m ism a tergiversación esencial; se constriñe 
la  dinám ica creadora del símbolo, su tendencia hacia el origen, y  se le obliga 
a soportar rótulos dem asiado concretos, m aterializados, inferiores. Se corta 
de rafz el im pulso m etaflsico de la función sim bólica y  se tom a un plano 
de la realidad  como to ta lid ad  de la  posible significación del símbolo. E n  
cuan to  se conoce un símbolo en un  estado sem ejante, queda justificada la 
aversión a concebir valores simbólicos y  a  explicar por ellos lo m ítico, cual 
señalam os antes a  propósito  de Caro Baroja. La circulación a través de todos 
los niveles de lo real ha  de hallarse ab ierta  a  la fuerza del símbolo; sólo en ton
ces aparece en toda  su grandeza y  fecundidad espiritual.

Simbolizante y simbolizado

Siguiendo la norm a de fun d ar los resu ltados de esta  obra m ás en lacom- 
paración que en la deducción, rehuyendo las sistem atizaciones excesivas, no 
hemos establecido una rigurosa dem arcación — al t r a ta r  de cada símbolo 
en p a rticu lar —  en tre  los significados que tom a en los diversos niveles de 
lo real. No lo hemos hecho porque las procedencias de nuestros datos — m u
chos de ellos originariam ente vividos o incluso presentidos — eran m uy 
diversas y  no queríam os in terven ir profundam ente en ellus, sino sólo refle
jarlos con los com entarios mínimos. O tra de las razones que nos han im pul
sado a  eludir esas determ inaciones progresivas es que no nos resulta  posible 
acep tar en todos los casos las tesis de algunos autores, estim ables, sin em 
bargo, en cuanto compiladores y  aun in térpretes de símbolos. Por ejemplo, 
Loeffler dice que, en la m itologías orientales y  nórdicas, se encuentran — para 
cada simbolo, m ito o ley e n d a — «cuatro enseñanzas superpuestas: 1) Un m en
saje de orden histórico, es decir, un relato  de epopeya, concerniente a hechos 
y  personajes reales, sirviendo asi de “ soporte m ate ria l”  para  la enseñanza 
simbólica. 2) Una enseñanza psicológica, m ostrando la lucha del espíritu  y 
la m ateria  al nivel hum ano. 3) Una enseñanza re la tiva  a  la vida de nuestro 
p laneta. 4) Una enseñanza relacionada con la constitución de la m ateria  y 
el orden cósmico» (38). A un sin acep tar este modelo, la diversificación de los 
significados relativos a  cada nivel hubiese sido obvia, pues, como ya dijimos, 
el sentido  no cam bia, sino sólo su adaptación al plano correspondiente. Por 
últim o, no hemos propendido a  esa clasificación por cuan to  en los símbolos, 
a  pesar de su polivalencia serial, parece haber una  tendencia ingénita a  fijarse 
de modo preferente en un nivel determ inado; cuando m enos, trad icional
m ente  sucede así.

De este modo, hay  símbolos que conciernen predom inantem ente a  lo 
psicológico; otros a  lo cosmológico y  na tu ra l. Tam bién los hay, justo  es de
cirlo, que fundan  su razón de ser en la  unificación que procuran  a los niveles 
de la  realidad, sobre todo al psíquico y  al espacial... E l m ejor ejemplo lo 
tenem os en los m andalas y  en todos los símbolos de conjunción o en los de 
relación de los tres m undos. Asi, la  escalera simboliza la  conexión entre la 
conciencia y  el inconsciente porque significa lo mismo en cuanto  a los m un
dos superior, terreno e inferior, pero tam bién simboliza — como todo lo 
axial —  la unión de la tie rra  y  el cielo. L a idea de orden es una  de las esen
ciales en sim bolism o y se expresa por la organización del espacio, las formas 
geom étricas, los núm eros y  la distribución de los seres simbólicos vivientes 
en los lugares establecidos por la ley  de las correspondencias. O tra idea esen
cial en la doctrina sim bolista es la de cicló, bien como serie de posibilidades
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__que se expresa m uy particu larm ente  por el septenario y  todas las formas
simbólicas asociadas o derivadas —  o como proceso que cierra unas posibi
lidades una vez recorrido el transcurso . E l simbolismo zodiacal es la m ani
festación perfecta de esta  estru c tu ra  cósmica. La relación del destino con el 
proceso m encionado es abordada por las figuras del legendario T aro t, del 
cual, si pueden discutirse sus aplicaciones, no cabe desdeñar la sum a de cono-’ 
cim ientos simbólicos que presidió el origen de todas y  cada una de sus lám inas, 
con imágenes que precisan los casos, estadios, peligros y  abertu ras al infinito 
que el hom bre halla en su existencia.

Los grandes tem as de la m uerté  y  la  resurrección, relacionados con la 
idea de ciclo, de involución (progresiva m aterialización) y  evolución (espi
ritualización, re to rno  al origen), inspiraron m itos y  símbolos. El esfuerzo por 
conquistar la verdad y  el centro espiritual aparecen en form a de luchas y 
traba jos, m ientras los m onstruos sim bolizan las potencias instin tivas que 
encadenan al hom bre y  lo em pujan hacia abajo. Según Diel, «los símbolos 
m ás típicos p ara  el espíritu  y  la intuición son el sol y  el cielo ilum inado; para  
la  im aginación y  el aspecto inferior del inconsciente, la luna y la noche. Sin 
embargo, existe una «noche del alma», es decir, unas «tinieblas superiores». 
E l m ar simboliza la inm ensidad m isteriosa de la que todo surge y  a la que 
todo torna* (15). Todos los objetos naturales y  culturales pueden aparecer 
investidos de la función simbólica que exalta  sus cualidades esenciales para 
que tiendan a traducirse a lo espiritual. Los astros, rocas, m ontañas y  acci
dentes del paisaje, los árboles y  vegetales, las flores y  frutos, los anim ales, 
igual que las obras arquitectónicas o los útiles, los miem bros del cuerpo hu
m ano, o los elem entos abstractos. Pero, recordemos que esa m ultiplicidad 
se reduce considerablem ente, frente a determ inadas tensiones simbólicas, 
cuando se ensartan , por así decirlo, tales objetos en líneas de igual signifi
cación. Por ejem plo, en el simbolismo del nivel y  de la relación de la tie rra  
y  el cielo, la m ontaña, el árbol, el tem plo, la escalera, pueden identificarse, 
por su carácter axial (eje del m undo). E n  ocasiones, estas conexiones de 
símbolos aparecen creadas o cuando menos señaladas por la im pronta de 
un símbolo principal. Por ello, dice Mircea Eliade que «el haber intu ido a la 
luna como algo que rige los ritm os y  es fuente de energía, de vida y  de rege
neración (de lo m aterial), ha tejido una verdadera red entre todos los planos 
cósmicos, creando sim etrías, analogías y  participaciones entre fenómenos de 
infinita variedad... Encontram os, por ejem plo, la serie: luna, lluvia, ferti
lidad, m ujer, serpiente, m uerte, regeneración periódica, pero a veces se p re
sentan sólo conjuntos parciales: serpiente, m ujer, fecundidad; serpiente, 
lluvia, fecundidad; m ujer, serpiente, erotism o, etc. E n  torno a esos grupos 
parciales y  secundarios se crea toda una mitología» (17) que tiende hacia 
el símbolo principal.

Lo sim bolizado aparece como cualidad o form a superior, tam bién como 
esencia que justifica la existencia de lo sim bolizante y  que la explica. Los 
análisis simbológicos más simples, que se basan en la simple enumeración 
del sentido cualita tivo  del objeto, en el estudio de su «modo de ser» encuen
tran  a veces en la asociación una ab ertu ra  súbita  que ilum ina el sentido. 
E sa  asociación no puede entenderse nunca como m ero llam am iento externo
— producido en la m ente de quien analiza — , sino que revela la conexión 
in terna, el «ritmo común» de las dos realidades puestas en comunicación 
para  que se beneficien am bas de sus cualidades in terpenetradas. Por ello, 
cuando en el libro de Picinello se lee: tZafiro. — Incita  a la piedad. E s de 
color sim ilar al del cielo. Com parte su color. Alegra el corazón. Símbolo del 
premio celeste. Contemplativo», se ha  de convertir que, dentro de la lim itación
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de su análisis implícito, el au to r se m ueve en la verdad, aunque las expre
siones: an tic ipa tiva  (incita a la piedad) y  de consecuencia m oral (alegra el 
corazón) no sean en rigor explicaciones del símbolo, sino de un efecto deri
vado de su contem plación.

Sintaxis simbólica

Los símbolos, en cualquiera de sus apariciones, no suelen presentarse 
aislados, sino que se unen entre sí dando lugar a composiciones simbólicas, 
bien desarrolladas en el tiem po (relatos), en el espacio (obras de a rte , emble
m as, símbolos gráficos) o en el espacio y el tiem po (sueños, formas dram áticas). 
Es preciso recordar que, en simbolismo, cada detalle tiene invariablem ente 
algún significado (4) y  que conviene estud iar la orientación del símbolo; por 
ejemplo, el fuego, orientado hacia abajo, representa la vida erótica; orientado 
hacia el cielo expresa la purificación. Schneider alude tam bién a la coloca
ción del objeto; una cesta es ya o tra  cosa colocada sobre la cabeza, pues 
«un objeto dado cam bia de significación según el ritm o de finalidad que lo 
invade* (50). La asociación de elem entos combina sus significados. Asi. la 
serpiente coronada significa el coronam iento de las fuerzas instin tivas o telú
ricas. Los emblemas, con gran frecuencia, se basan en la unión en un campo 
dado de varios símbolos simples. A veces se tra ta  de símbolos sum ativos, 
pero en otras ocasiones de símbolos disidentes. Un ejemplo del prim er caso 
lo tenem os en el em blem a frecuente en la E dad  Media del corazón encerrado 
en un círculo rodeado de llam as irradiantes. La trip licidad de elem entos alude 
a la T rinidad; el corazón, al am or y  al centro místico; el círculo, a la e te r
n idad; las llam as, a la irradiación y la purificación. E n  o tras ocasiones el 
símbolo es figurativam ente simple, pero su estructura  integra doble o m úl
tiple procedencia; así está  constituido el árbol en form a de cruz, o la cruz 
como árbol sin hojas, que tam bién surge en la em blem ática m edieval. A este 
tipo confabulador pertenece un ejemplo aludido por Bachelard (2). Señala 
que, en un sueño de Jean -P au l, aparecen «cisnes blancos con las alas abiertas 
cual brazos». E n  las alegorías y a tribu tos se da con la m ayor frecuencia esa 
sintaxis simbólica. E l globo, símbolo del m undo, expresa la consagración 
del poder si tiene un águila encim a (8). La colocación de una cabeza de M e
dusa — con su carácter negativo y  d e s tru c to r— en el centro de un espacio 
simbólico, implica la noción de la destructiv idad  de ese ám bito (15). Muy 
im portan te  es la situación del símbolo, en cuanto al nivel vertical. La eleva
ción a lo largo de un eje siempre indica superación — por analogía entre la 
«altura* física y  m etafísica — . Por ello, el ureus de los soberanos egipcios expre
saba la espiritualización de la fuerza inferior (serpiente), por su colocación 
sobre la frente, en un punto  cuya im portancia conoce el yoga tántrico .

La sintaxis simbólica puede proceder, en lo que respecta a la conexión 
de sus elem entos individuales, de cuatro m aneras diferentes: a) modo sucesivo 
(colocación de un símbolo al lado de otro; sus significados no se combinan, 
ni siquiera se relacionan entre  sí); b) modo progresivo (los significados de los 
símbolos no se a lteran  m utuam ente, pero representan las d istin tas etapas 
de un proceso); c) modo compositivo (los símbolos se m odifican por su vecin
dad y  dan lugar a significados complejos, es decir, se produce combinación 
y no mezcla de sus sentido); d) modo dramático (interacción de los grupos; 
se in tegran todas las posibilidades de los grupos anteriores). E l sistem a jero
glífico egipcio, del cual hemos tom ado algunas significaciones siguiendo a 
Enel, que parece haber resuelto el problem a que preocupara a  Horapolo y
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a A thanasius Kirchcr, ejem plariza e! últim o m odo m encionado. Nociones 
com plem entarias sobre la «lectura» de símbolos complejos han de derivarse 
de cuanto indicamos en el lugar correspondiente sobre simbolismo espacial y  
gráfico. Hem os de añadir aún que el enriquecim iento del sentido de un símbolo 
dado puede provocarse por la aplicación de la ley de las correspondencias 
y  sus implicaciones. Es decir, los objetos que poseen «ritmo común» se ceden 
cualidades m utuam ente. Pero tam bién hemos de recordar que la Escila y 
Caribdis del simbolismo son: la simplificación alegórica petrificante y  la 
pérdida en la anbigüedad que resulta  del crecinjiento inm oderado del sentido
o de su profundización absoluta, pues, al infinito, todas las diversidades 
confluyen en lo Uno.

Debe tenerse en cuenta tam bién la posibilidad, en el simbolismo, de 
«introducir* o «extraer» el tiem po, según pueda resu ltar conveniente. A luda
mos al respecto a lo que Antonio Romeo, en su introducción al Apocalipsis 
de una Biblia ed itada en fecha reciente, denomina «método recapitulativo». 
Lo define diciendo (tras acep tar que en el m encionado libro neotestam entario  
hay abundancia de símbolos y  escenificaciones alegóricas) que el au to r da, 
a veces, como sucesivos hechos sim ultáneos, y  como narra tivos aconteci
m ientos esenciales, es decir, intem porales por su esencia (perm anentes).

Respecto a las aplicaciones que puedan tener los procedim ientos analí
ticos fundados en el simbolismo de las zonas del espacio, las direcciones linea
les, las formas determ inadas o indeterm inadas, regulares o irregulares, la gama 
de tex tu ras  y  la de colores, fácil es ad v ertir  que son m uchas ciertam ente y 
una de ellas la comprensión de ciertas obras de a rte  que se basan  en la pro
yección au tom ática  de fuerzas y  expresiones, no ya  en un m undo de figuras, 
sino en el de la sola m ateria . Puede objetarse que la p in tu ra  abstrac ta  — geo
m étrica, biomórfica o tex tu ra lis ta  — o las visiones por confabulación del 
surrealism o no precisan discrim inación, ya  que la voluntad  de sus creadores
— como señalaba Ricardo W agner respecto a su m úsica — es la de dejar 
en la som bra ese mecanismo psicológico y  ac tuar sólo de inconsciente a  incons
ciente. Verdad es, como tam bién es cierto que los resultados de la simbolo- 
gía resultan a veces perturbadores e incluso siniestros. Por ello, adem ás de 
por o tras razones a las que aludim os anteriorm ente, no hemos dado ejemplos 
descriptivos de obras de a rte , sueños o tex tos literarios. Las cuestiones de 
aplicación sólo nos cumple aludirlas, dejando en libertad  a quien se interese 
por estas m ísticas conexiones para  que las utilice o no según su deseo. Que
remos agregar solamente que consideramos nuestra  obra más como un libro 
de lectura que de consulta. Y que sólo observando la to ta lidad  de los sím bo
los compilados puede saberse algo sobre cualquiera de ellos, porque las sig
nificaciones simbólicas son con frecuencia inesperadas, como la indudable 
relación entre los gladiadores reciario y  m irm idón y  los signos zodiacales 
de Acuario (fuerzas acuáticas de disolución; atributos: red y  tridente) y  Cáncer 
(fuerza solar; fuego, caparazón del cangrejo, espada), que explica y justifica 
su lucha continuam ente recom enzada en los anfiteatros dorados de Roma. 
Adem ás, el dinam ism o desempeña papel esencial. E l sol, por ejem plo, puede 
estar dom inado por la luna o regirla. E n el prim er caso, tendrem os la ley 
del devenir; en el segundo, la del ser, cual ju stam en te  discrim ina Evola. 
U na ú ltim a observación: En ocasiones hemos añadido al sentido simbólico 
los significados alegóricos que nos han parecido de cierto interés.
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2i. Abandono

*1 El simbolismo del abandono corresponde al m ismo aspecto que el del 
«objeto perdido»; am bos son paralelos al de la m uerte y la resurrección (31). 
Sentirse abandonado es, esencialmente, sentirse abandonado del «dios en 
nosotros», del componente eterno del espíritu, proyectándose en una situación 
iexistencial ese sentim iento de extravío, que tam bién posee relación con el 
tem a del laberinto.

Abanico
Su simbolismo depende de su form a y tam año. El gran abanico flabeli

form e se relaciona con el aire y con el viento, constituyendo el em blem a del 
prim ero de los ocho inm ortales chinos, Chung-li Chuan, de quien se dice lo 
usaba p ara  avivar el espíritu  de los m uertos (5). Los abanicos de este tipo 
suelen tener perfil de corazón, a  veces están adornados con plumas, que re
fuerzan su integración en el sim bolism o general aéreo y celeste, y son a tribu 
tos de rango en diversos pueblos de Asia y Africa. Todavía los usa con este 
sentido cósmico el rom ano pontífice (41). El abanico occidental, plegable, 
po r este últim o carácter ha  de asim ilarse a  las fases de la luna, respondiendo 
en consecuencia su sim bolism o a  las esferas de la imaginación, el cam bio y 
lo femenino. La transm utación fenoménica, expresada po r el ritm o lunar (no 
ser, aparecer, crecer, ser plenam ente, dism inuir), se traduce en el alegorism o 
erótico del abanico. También, el concepto heracliteano del «todo pasa»; con 
este sentido aparece el abanico en una figura fantasm agórica de un  cuadro 
de Max E m st.

Abeja

En el lenguaje jeroglífico egipcio, el signo de la abeja en traba como 
determ inativo de los nom bres reales, a  causa de la analogía con la m onar
quía de estos insectos, pero especialm ente por las ideas de laboriosidad, 
creación y riqueza que derivan de la producción de la miel (19). En la Biblia, 
(Jue 14, 12-18), aparece la abeja con igual sentido en la parábola que pone San
són. En Grecia, constituyó el em blem a del traba jo  y de la obediencia. Una 
tradición délfica a tribu ía  a  las abejas la construcción del segundo tem plo 
erigido en el lugar. Según los órficos, las alm as eran sim bolizadas po r las abe
jas, no sólo a  causa de la miel, sino por su individuación producida al salir 
en form a de enjam bre; igual salen las alm as de la unidad divina, según dicha 
tradición (40). En el sim bolism o cristiano, particularm ente durante el período 
románico, sim bolizaron la diligencia y la elocuencia (20). Con el sentido pura
m ente espiritual que las hemos hallado entre  los órficos se encuentran en la 
tradición indoaria y en la m usulm ana (50). También es símbolo de m atriarcado.
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Abismo
Toda form a abisal posee en sí m ism a una dualidad fascinadora de sen

tido. De un lado, es símbolo de la profundidad en general; de otro, de lo 
inferior. Precisam ente, la atracción del abismo es el resultado de la confu
sión inextricable de esos dos poderes. Como abism o han entendido la m ayo
ría de pueblos antiguos o prim itivos diversas zonas de profundidad m arina 
o terrestre . Entre los celtas y otros pueblos, el abism o se situaba en el in te
rio r de las m ontañas; en Irlanda, Japón, Oceanía, en el fondo del m ar y de 
los lagos; entre  los pueblos m editerráneos, en las lejanías situadas m ás allá 
del horizonte; para los australianos, la Vía Láctea es el abismo por excelen
cia. Las regiones abisales suelen identificarse con el «país de los m uertos» y, 
por consiguiente, con los cultos de la Gran Madre y lo ctónico, aun cuando 
esta asimilación no puede generalizarse (35). La asimilación del país de los 
m uertos y el fondo del m ar o de los lagos explica muchos aspectos de las 
leyendas en las cuales surgen palacios o seres del abismo de las aguas. En la 
m uerte del rey Arturo, cuando la espada del m ítico m onarca es a rro jad a  al 
lago, siguiendo' su m andato, surge un brazo que la coge al aire y la blande, 
antes de llevársela al fondo.

Abracadabra

Muchas frases y palabras de rituales, talism anes y pantáculos tienen 
sentido simbólico, bien por sus m odalidades de empleo o en sí, po r sentido 
fonético y, con m ayor frecuencia, gráfico. Esta palabra fue m uy utilizada
durante la Edad Media con fines mágicos, y proviene de la frase hebrea
abreq ad hábra, que significa «envía tu rayo hasta la m uerte». Solía escri
birse dentro de un triángulo invertido, o constituyéndolo ella misma, a base 
de suprim ir una letra  cada vez: la prim era de la línea superior, hasta  term i
nar por la A (39). También se ha relacionado esta palabra mágica con el
Abraxas de los gnósticos, en realidad uno de los nom bres del dios solar
M itra (4).

Abraxas

Nombre que aparece con frecuencia en talism anes, por herencia gnós- 
tica y mitraica. Según Leisegang, La Gnose, Abraxas se identifica con M itra 
y por lo tanto  es el m ediador entre la hum anidad y el dios único, el Sol inven
cible, que la Antigüedad tard ía  veneró cuando llegó a cierto  monoteísmo, en 
los siglos i i i - i v . Abraxas-Mitra es, asimismo, en la concepción persa, el m edia
dor entre Ahuramazda y Arimán, entre el Bien y el Mal.

Acacia

Este arbusto que da flores blancas o encarnadas, probablem ente en parte  
a causa de esta dualidad y de la gran im portancia m ística del eje blanco-rojo, 
fue considerado por los egipcios como sagrado (8). En la doctrina hermética, 
simboliza el testam ento de Hiram, que enseña que «hay que saber m orir para 
revivir en la inmortalidad», según noticia de Gérard de Nerval en su Voyage 
en Orient (9). Con el significado concreto de esta simbolización, del alm a y 
la inmortalidad, se encuentra en el arte  cristiano, particularm ente en el ro
mánico (20).
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Acanto

' La hoja de acanto, tem a ornam ental muy frecuente, fue investida durante 
la  Edad Media de un preciso sim bolism o derivado de sus dos condiciones 
esenciales: su desarrollo  (crecim iento, vida) y sus espinas. Estas son símbolo 
de la solicitud po r las cosas inferiores. Según Melitón de Sardes, significan la 
conciencia y el dolor del pecado. Podemos recordar que, según el Diario ínti- 
tno de Weininger, no hay diferencia entre  culpa y castigo. Un simbolismo 
m ás generalizado, que concierne acaso a la vida na tura l en sí, con su ten
dencia a  la regresión, o cuando menos, al estancam iento, es el que aparece 
en los Evangelios, en la parábola del sem brador (Le 8,7), donde se dice que 
algunas sem illas (de los principios espirituales y de salvación) cayeron entre 
lás espinas siendo sofocadas por ellas. Ya en el Antiguo Testam ento (Gen 3, 18), 
dice el Señor al hom bre que la tie rra  sólo le daría  espinas y zarzas (46).

Acción

En sentido místico, no hay m ás acción que la espiritual dirigida a la 
Evolución y salvación, pues toda o tra  form a de dinam ism o no es sino agita
ción y no acción verdadera. En este punto Occidente se halla en plena con
form idad con Oriente, pues, según la doctrina yoga, el estado superior 
(Sativa), caracterizado po r la aparente  calma, es el de m ayor actividad (la 
dom inación activa de las pulsiones inferiores y su transform ación). Por esta 
causa, no debe ex trañar que César Ripa, en su Iconología, representara  a  la 
«acción virtuosa» en una suerte  de asimilación a las a ltas imágenes de san 
Miguel arcángel y san Jorge, como guerrero arm ado con coraza dorada, que 
sostiene en una m ano un libro y en la o tra  una lanza, en adem án de clavarla 
en la cabeza de la enorm e serpiente de la que acaba de triunfar. La cabeza 
del Vicio, que tiene bajo  el pie izquierdo, com pleta la alegoría. En consecuen
cia, toda lucha o victoria en el plano m aterial tiene su correspondencia en el 
dominio del espíritu, como, según la tradición islámica, la «guerra santa» 
(lucha contra los infieles con las arm as en la m ano) es m era imagen de la 
«gran guerra santa» (lucha que sostiene el fiel contra los poderes del m al) (8).

Acero

Dureza trascendente del principio espiritual dom inador, según Evola, La 
Tradizione Ermetica.

Acróbata

Por sus p iruetas y volatines, que con frecuencia consisten en invertir la 
posición norm al del cuerpo ’ hum ano, sosteniéndose con las m anos y con los 
pies al aire, el acróbata es un sím bolo viviente de la inversión, es decir, de 
aquella necesidad que se presenta en todas las crisis (personales, morales, 
colectivas, históricas), de tras to rn ar el orden dado y volverlo al revés, hacien
do m aterialista  lo idealista, agresivo lo beato, trágico lo bonancible, desorde
nado lo ordenado o viceversa. Los acróbatas se relacionan con o tros ele
m entos circenses y especialm ente con el arcano del Tarot del Ahorcado, que 
expone la m isma significación.

Acuario

Undécimo arquetipo zodiacal. La representación alegórica lo  m uestra 
bajo  la figura de un hom bre que deja verterse el agua de una ánfora. En el
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zodíaco egipcio de Denderáh, el hom bre del Acuario lleva dos ánforas, cambio 
que sim plem ente afecta al sim bolism o num érico, pero que explica m ejor la 
transm isión doble de las fuerzas, en sus aspectos activo y pasivo, evolutivo 
e involutivo, duplicidad que aparece sustantiva en el gran simbolo del Gé- 
minis. Todas las tradiciones orientales y occidentales relacionan este arque
tipo con el diluvio simbólico que significa, no sólo la term inación de un uni
verso form al, sino el acabam iento de cualquier ciclo, po r destrucción de la 
fuerza de cohesión que m antenía ligados a sus componentes, con lo cual re
tom an  al Akasha, disolvente universal, al que corresponde el signo de Piscis. 
En estos dos grados zodiacales se produce, pues, el pralaya cósmico o  noche 
de Brahma, según la tradición hindú, que tiene po r función verificar la resor
ción en la unidad de los factores antes individualizados y dotados de exis
tencia escindida. Así, en cada final hay el germen de un nuevo principio 
(Ouroboros). Los egipcios identificaban, po r razones de carácter peculiar, 
Acuario con su dios Hapi, personificación del río Nilo, a cuyas inundaciones 
debían el origen de su vida agrícola, económica y espiritual. Consecuente
mente, Acuario simboliza el principio de la disolución y descomposición de 
unas form as dadas, en cualquier proceso, ciclo o período; la relajación de los 
vínculos; la proxim idad inm ediata de la liberación po r la destrucción de lo 
m eram ente fenoménico (40, 52).

Adán

Hom bre prim ordial. El nom bre proviene del hebreo adama ( = tierra). 
G. G. Sholem, en La Kabbale et sa sym bolique  (París, 1966) dice que Adán 
es concebido inicialm ente como una «representación extensiva de la fuerza 
del universo» que en él halla su resumen. De ahí la ecuación macrocosmo- 
microcosmo. Eva aparece, tan to  en la Biblia como en la doctrina platónica 
del andrógino, como una escisión del ser prim ero que integraba el dualismo 
sexual. ¿Arbol y serpiente reproducen, en o tro  plano simbólico, el m ismo 
dualism o? ¿O expresan un dualism o diferente al que se enlaza el de la p ri
m era pareja hum ana, símbolo de la escisión in terio r y exterior del se r como 
existente? En Eva, como inductora, aparece un elem ento m ediador en tre  la 
serpiente (principio del mal, que William Blake asim ilaba a la energía) y el 
hombre, que habría sido libre e indiferente, y que no hubiera cedido sin 
presión.

Aerolito

Símbolo de la vida espiritual descendida sobre la tierra. Símbolo de la 
revelación, del m ás allá accesible y del fuego del cielo, en su aspecto creador, 
como semilla. Las tradiciones dicen que, así como hay «aguas superiores», 
hay fuego superior. Las estrellas son su m anifestación inalcanzable; los aero
litos y m eteoritos, sus m ensajeros, y por ello asimilados a veces con los 
ángeles y o tras jerarqu ías celestes (37). No debe olvidarse que el prim er 
hierro utilizado por los hom bres fue el hierro  meteòrico, probable origen 
de la igualdad de raíz en sidéreo y siderurgia. La simbiosis de elementos 
entre  lo celeste y lo terrestre  constituyó el hecho esencial del «m atrim onio 
cósmico» por el cual el pensam iento astrobiológico prim itivo com prendió la 
gran analogía y comunicación, en lo marginal, de los m undos opuestos del 
cielo y la tierra.

Agricultor
Entre las profesiones elem entales, la del agricultor reviste un  especial 

significado, no solamente po r verificarse su traba jo  en las zonas sagradas de
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las semillas, los brotes, las flores y los frutos, sino por corresponder al orden 
cósmico m anifestado en el calendario, en la continuación cíclica de aconte
cimientos terrestres que se a justan  a  un movim iento celeste, correlación esen
cial en el pensam iento astrobiológico. El agricultor es, en consecuencia, el 
conservador de los ritos agrarios unidos a la expulsión del «año viejo» y 
a la llegada del «año nuevo». Trasponiendo esta figura al plano de la signi
ficación espiritual, aparece como activador de las fuerzas de -regeneración 
y salvación, que ligan todo principio y todo fin, encadenan el tiempo, el su- 
cederse de las estaciones y la resurrección de la vegetación. La agricultura 
fue esencial, no ya para  el desenvolvimiento 3e la economía prim itiva, sino 
para  la form ación del sentim iento cósmico en el hom bre. Dice Mircea Eliade 
con palabras insuperables por su exactitud: «Lo que el hom bre vio  en los 
cereales, lo que aprendió en el tra to  con ellos, lo que le enseñó el ejemplo 
de las semillas que pierden su form a bajo  tierra, ésa fue la gran lección 
decisiva... En la m ística agraria  prehistórica está  anclada una de las raíces 
principales del optim ism o soteríológico: que el m uerto, igual que la semilla 
sepultada en la tierra, puede esperar la vuelta a la vida bajo  una nueva 
forma» (17).

Agricultura

Como alegoría, se representa de igual m anera que la diosa Ceres, con 
la que se puede identificar, con un arado y un  arbusto que comienza a d a t 
flores. Alguna vez, lleva un cuerno de la abundancia lleno de frutos y flores, 
o sus dos m anos se apoyan sobre una pala o azada. Se incluye el zodíaco para 
significar la intervención del año, el transcurso  de los trabajos y de las esta
ciones (8).

Agricultura. Alegoría. 
Relieve gótico.
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Aguardiente

El aguardiente y los demás licores alcohólicos son una coincidentia 
oppositorum  (agua y fuego) y por ello están  relacionados con lo num inoso 
y con el andrógino. El alcoholismo podría considerarse así como una tenta
tiva de coniunctio.

Aguas
El signo de la superficie, en form a de línea ondulada de pequeñas crestas 

agudas, es en el lenguaje jeroglífico egipcio la representación de las aguas. 
La triplicación del signo simboliza las aguas en volumen, es decir, el océano 
prim ordial y la protom ateria. Según la tradición herm ética, el dios Nou fue 
la sustancia de la que surgieron todos los dioses de la prim era enéada (19). 
Los chinos han hecho de las aguas la residencia específica del dragón, a 
causa de que todo lo viviente procede de las aguas (13). En los Vedas, las 
aguas reciben el apelativo de m átritam áh  (las m ás m aternas), pues, al prin
cipio, todo era como un  m ar sin luz. En general, en la India se considera 
a este elem ento como el m antenedor de la vida que circula a través de toda 
la naturaleza en form a de lluvia, savia, leche, sangre. Ilim itadas e inm orta
les, las aguas son el principio y fin de todas las cosas de la tie rra  (60). Dentro

Aguas. Grabado 
dal libro de 
Sideralis.
Abysos (1511).

de su aparente carencia de form a, se distinguen, ya en las culturas antiguas, 
las «aguas superiores» de las «inferiores». Las p rim eras corresponden a las 
posibilidades aún v irtuales de la creación, m ientras las segundas conciernen 
a  lo ya determ inado (26). N aturalm ente, en este aspecto generalizado, por 
aguas se entiende la totalidad de m aterias en estado líquido. Más aún, en 
las aguas prim ordiales, imagen de la protom ateria, se hallaban tam bién los 
cuerpos sólidos aún carentes de form a y rigidez. Por esta causa, los alquim istas 
denom inaban «agua» al m ercurio en el p rim er estadio de la transform a
ción y, por analogía, al «cuerpo fluídico» del hom bre (57), lo cual in terpreta  
la psicología actual como símbolo del inconsciente, es decir, de la parte  
informal, dinám ica, causante, femenina, del espíritu. De las aguas y del in
consciente universal surge todo lo viviente como de la m adre. Una amplia
ción secundaria de este sim bolism o se halla en la asimilación del agua y la 
sabiduría (intuitiva). En la cosmogonía de los pueblos mesopotám icos, el 
abismo de las aguas fue considerado como símbolo de la insondable sabidu
ría impersonal. Una antigua deidad irlandesa se llamó Domnu, que significa 
«profundidad marina». En los tiem pos prehistóricos, la palabra abism o  pa
rece haber sido usada exclusivamente para  denotar lo insondable y m iste
rioso (4). En suma, las aguas simbolizan la unión universal de virtualidades, 
fons et origo, que se hallan en la precedencia de toda form a o creación. La 
inmersión en las aguas significa el retorno a  lo preform al, con su doble sen
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tido de m uerte y disolución, pero tam bién de renacim iento y nueva circula
ción, pues la inm ersión m ultiplica el potencial de la vida. El sim bolism o del 
bautism o, estrecham ente relacionado con el de las aguas, fue expuesto por 
san Juan Crisóstom o (Homil. in Joh., XXV, 2): «Representa la m uerte y la 
sepultura, la vida y la resurrección... Cuando hundim os nuestra  cabeza en 
el agua, como en un sepulcro, el hom bre viejo resulta  inm erso y enterrado 
enteram ente. Cuando salimos del agua, el hom bre nuevo aparece súbitam en
te» (18). La ambivalencia de este texto es sólo aparen te : la m uerte afecta 
sólo al hom bre natural, m ientras que el nuevo nacim iento es del hom bre 
espiritual, en esta particularización del simbolismo general de las aguas. En 
el plano cósmico, a la inm ersión corresponde el diluvio, la gran entrega de 
las form as a la fluencia que las deshace para  dejar en libertad los elemen
tos con que producir nuevos estados cósmicos. La cualidad de transparencia 
y profundidad, que tan tas veces poseen las aguas, explica buena p a rte  de la 
veneración de los antiguos hacia este elem ento femenino como la tierra. 
Los babilonios la denom inaron «casa de la sabiduría». Oannes, el personaje 
m ítico que revela a los hum anos la cultura, es representado como m itad 
hom bre y m itad pez (17). Como o tra  consecuencia, el nacim iento se encuen
tra  norm alm ente expresado en los sueños m ediante la intervención de las 
aguas (Freud, Introduction á la psychanalyse). La expresión m ítica «surgido 
de las ondas» o «salvado de las aguas» simboliza la fecundidad y es una 
imagen m etafórica del parto . Por otro  lado, el agua es el elem ento que 
m ejor aparece como transitorio , entre  el fuego y el aire de un lado —eté
reos— y la solidez de la tierra. Por analogía, m ediador entre  la vida y la 
m uerte, en la doble corriente positiva y negativa, de creación y destrucción. 
Los m itos de Caronte y de Ofelia simbolizan el últim o viaje. ¿No fue la m uerte 
el p rim er navegante? La «profundidad transparente», al m argen de otros 
significados, tiene precisam ente el de comunicación entre lo superficial y lo 
abisal, por lo que puede decirse que el agua cruza las imágenes (2). Gastón 
Bachelard distingue muy distin tas calidades de aguas, derivando de éstas 
simbolizaciones secundarias que enriquecen la esencial que llevamos ex
puesta, constituyendo m ás que sim bolism o estricto, una suerte  de idioma 
expresivo utilizado por el elem ento en los avatares de su fluir. Discierne 
entre aguas claras, aguas prim averales, aguas corrientes, aguas estancadas, 
aguas m uertas, aguas dulces y saladas, aguas reflejantes, aguas' de purifica
ción, aguas profundas, aguas tem pestuosas. Tanto si tom am os las aguas 
como símbolo del inconsciente colectivo o personalizado, como si las vemos 
en su función m ediadora y disolvente, es evidente que su estado expresa el 
grado de tensión, el carácter y aspecto con que la agonía acuática se reviste 
para decir, con m ayor claridad a la conciencia, lo exacto de su mensaje. 
Por otro lado, sim bolism os secundarios se deducen de los objetos asociados 
a las aguas como continentes, cuando éstas se dan en singular —como 
agua— y bajo la m odalidad de abluciones, baño, agua bendita, etc. También, 
el im portantísim o sim bolism o espacial se asocia con m otivo del «nivel» de 
las aguas, con la correspondencia entre a ltu ra  m aterial y m oral absoluta. Por 
esta causa, en su serm ón de Assapuram, Buda pudo considerar el lago de la 
m ontaña, cuyas aguas transparentes perm iten observar la arena, las con
chas, los caracoles y los peces, como la vereda que lleva a la redención. Es 
evidente que este lago corresponde a las «aguas superiores», en uno de sus 
aspectos esenciales, o tro son las nubes. También en Le Transformationi, de 
Ludovico Dolce, vemos un místico personaje inclinándose hacia el espejo 
tranquilo  de un estanque, como figura opuesta a la del cazador maldito, 
siem pre en busca de su presa (símbolos de la actividad contem plativa, estado
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sativa  del yoga; y la ciega actividad exteriorizada del estado rajas). Final
mente, las aguas superiores e inferiores se hallan en comunicación, m ediante 
el proceso de la lluvia (involución) y de la evaporación (evolución). In ter
viene aquí el elem ento fuego como m odificador de las aguas y por esto el 
sol (espíritu) hace que el agua del m ar se evapore (sublim a la vida). El agua 
se condensa en nubes y re to rna a la tierra  en form a de lluvia fecundante, 
cuya doble virtud deriva de su carácter acuático y celeste (15). Lao-tse prestó 
gran atención a este fenómeno ro tato rio  de una m eteorología a la vez física 
y espiritual y d ijo : «El agua no se para  ni de día ni de noche. Si circula 
por la a ltura, origina la lluvia y el rocío. Si circula por lo bajo, form a los 
torrentes y los ríos. El agua sobresale en hacer el bien. Si se le opone un 
dique, se detiene. Si se le abre camino, discurre por él. He aquí por qué se 
dice que no lucha. Y sin embargo, nada le iguala en rom per lo fuerte y lo 
duro (13). En el aspecto destructor de los grandes cataclismos, no cambia 
el simbolismo de las aguas, sólo se subordina al sim bolism o dom inante 
de la tem pestad. Igualm ente sucede en el aspecto en que predom ina el ca
rácter transcurrente  del agua, como en los pensam ientos de Heráclito. No 
son las aguas del rio en el cual «nadie puede bañarse dos veces» siendo el 
mismo, el verdadero símbolo, sino la idea de circulación, de cauce y de ele
m ento en cam ino irreversible. Según Evola, en La Tradizione Erm etica: «Sin 
el agua divina nada existe, dijo Zósimo. De o tra  parte , en tre  los sím bolos del 
principio femenino figuran los que aparecen como origen de las aguas (madre, 
vida), así: T ierra m adre, Madre de las aguas, Piedra, Caverna, Casa de la 
Madre, Noche, Casa de la profundidad, Casa de la fuerza, Casa de la sabidu
ría, Selva, etc. La palabra  divina no debe inducir a error. El agua simbo
liza la vida terrestre, la vida natural, nunca la vida metafísica».
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Aguila

Símbolo de la altura, del espíritu  identificado con el sol, y del principio 
espiritual. La letra  A del sistem a jeroglífico egipcio se representa po r la figu
ra del águila, significando el calor vital, el origen, el día. El águila es ave 
cuya vida transcurre  a pleno sol, por lo que se considera como esencialmente 
luminosa y participa de los elem entos aire y fuego. Su opuesto es la lechuza, 
ave de las tinieblas y de la m uerte. Como se identifica con el sol y la idea de 
la actividad m asculina, fecundante de la naturaleza m aterna, el águila sim 
boliza tam bién el padre (19). El águila se caracteriza adem ás por su vuelo 
intrépido, su rapidez y fam iliaridad con el .trueno y el fuego. Posee, pues, 
el ritm o de la nobleza heroica. Desde el Extrem o Oriente hasta el norte de 
Europa, el águila es el anim al asociado a los dioses del poder y de la guerra. 
En los aires es el equivalente del león en la tierra, por lo cual lleva a veces 
el águila la cabeza de ese m am ífero (excavaciones de Telo). Según la trad i
ción védica, tiene tam bién un destacado papel como m ensajero, siendo el 
ave que lleva el soma a Indra. Según el a rte  sárm ata, el águila es emblema 
del rayo y de la actividad guerrera. En todo el a rte  oriental, aparece con 
gran frecuencia luchando: es el pá jaro  Im dugud que liga las colas de los 
ciervos terrestre  y celestial, o Garuda, que se precipita contra la serpiente. 
En la América precolombina surge el águila con el m ismo sentido, de principio 
espiritual y celeste en lucha contra el m undo ctónico inferior. En el a rte  
románico, el águila m antiene ese significado. En la Siria antigua, el águila con 
brazos hum anos sim bolizaba la adoración al sol, en el rito  de identificación. 
También conducía las alm as a la inm ortalidad. En el cristianism o, ratifica 
tam bién el águila su papel de m ensajero celestial. Theodoreto la com paró 
al espíritu  de profecía; en general se ha identificado tam bién (pero, en rea
lidad, m ás su vuelo —por la rapidez— que el ave en sí) al ascenso de las 
oraciones hacia el Señor y el descenso de la gracia sobre los m ortales. Según 
san Jerónimo, el águila es em blem a de la Ascensión y de la oración (50). 
Entre los griegos recibió un significado particular, m ás alegórico que pro
piam ente simbólico, derivado de! rap to  de Ganimedes. Con m ayor am plitud, 
se consideró como el ave que vuela m ás a lto  y, en consecuencia, la que 
m ejor expresaba la idea de la m ajestad divina. La conexión del águila con 
el rayo, a la que ya nos hemos referido, se ratifica en las m onedas m acedó
nicas y en los signum  rom anos. El poder de volar y fulm inar, de elevarse para 
dom inar y destru ir lo inferior es con seguridad la idea esencial de todo el 
simbolismo del águila, que, como ave de Júpiter, es la tem pestad teriom ór- 
fica, el antiquísim o «pájaro de la tormenta», procedente de Mesopotamia a 
través del Asia Menor (35). En las m onedas rom anas aparece más bien como 
signo emblemático de las legiones y del poder del Im perio. En la alquim ia 
no cam bia el sentido esencial expuesto, sólo se reviste de los aspectos ter
minológicos de esa m ística: es el símbolo de la volatilización. Un águila de
vorando a un león es el signo de la volatilización del fijo por el volátil (es 
decir, según las ecuaciones: alas, espíritu  >■ vuelo, imaginación, victoria de la 
actividad de espiritualización y sublimación sobre las tendencias m ateriali
zantes e involutivas. Como otros anim ales, en cuanto habita la región de 
Géminis, se duplica parcial o to talm ente; surge entonces el águila bicéfala 
—que ha de relacionarse con el símbolo de Jano— y que suele aparecer re
presentada en dos colores, rojo y blanco, de gran trascendencia simbólica. 
En muchos emblemas, símbolos y alegorías aparece el águila en vuelo lle
vando una v íc tim a ; siem pre se alude a la situación de sacrificio, por parte  
de lo inferior (seres, fuerzas, instintos), y de la victoria por parte  de lo su
perior (principio paternal, logos) (50). Dante se llega a referir al águila como



58 Aguila

pájaro  de Dios.(4). Jung  abstrae el sentido polivalente de su sim bolism o y lo 
define sim plem ente como «altura», con todas las consecuencias del significado 
de una situación espacial determ inada. Por o tro lado, la 'constelación del águi
la se halla situada encim a del hom bre con la vasija de Acuario y éste la 
sigue en su m archa de tal m anera que parece ligado a ella. De esto se ha 
deducido una identificación de Acuario con Ganimedes y «con el hecho de que 
los mismos dioses necesiten el agua de las fuerzas uránicas de la vida» (40). 
El águila bicéfala, ántes aludida, simboliza como todos los elem entos dobles 
(Jano, Géminis, hacha doble, Jakin y Bohaz, Cautes y Cautopates de la icono
grafía m itríaca)' el dualism o de creación-destrucción, ascensión-descenso, ir- 
volver, d a r  vida-matar.

Aguila y serp ien te

El águila y la serpiente aparecen jun tas en lucha casi siempre, en la 
iconografía universal, principalm ente antigua y medieval. Volguine, en Le 
Sym bolism e de l'aigle, atribuye esta unión frecuente a que son animales, 
m ejor que opuestos, com plem entarios (principio celeste y principio ctónico), 
pero su enfrentam iento se produce más bajo  el signo de la lucha que bajo 
el de la hierogamia, lo que podría contradecir esta tesis, matizada, no obs
tante, por su autor al agregar que la función del águila es «corregir» las 
fuerzas oscuras simbolizadas por la serpiente y com unicarles un impulso ha
cia la «realización superior». ¿Podría el sim bolism o del nivel b asta r para 
explicar esta ascensión de la serpiente? Entonces el ureus de los faraones 
egipcios (serpiente de su diadema), por su sola posición ya definiría el logro 
de su elevación. Tam bién pueden unirse águila y serpiente de otro  modo, 
cual vemos en la m itología del antiguo México, con la serpiente con plumas, 
suerte de serpiente-ave que es un ofidio sublimado.

Agujero
Símbolo de gran im portancia que concierne, esencialmente, a dos planos 

p rincipales: en el de la vida biológica, tiene poder de fecundación y se re la
ciona con los ritos de fertilidad; en el de la vida espiritual o transm undana, 
expresa la «abertura» de este m undo con respecto a otro. Las «piedras ho
radadas» que reciben form as cultuales diversas son num erosísim as en todo 
el mundo. Eliade señala que, en el cantón de Amanee, hay una de estas pie
dras ante la cual se arrodillan las m ujeres para pedir la salud de sus hijos. 
Aun en la actualidad, las m ujeres estériles de Pafos pasan a través del 
orificio de una piedra. Los pueblos prim itivos de la India consideraron prin
cipalmente la prim era form a de simbolismo a que nos referimos, identifi
cando agujero con sexo femenino, pero tam bién se intuyó que los orificios 
podían asim ilarse a la «puerta del mundo», por la cual ha de pasar el alma 
para liberarse del ciclo cárm ico (17). En el Brihadaranyaka Upanishad se dice 
que «cuando un ser hum ano deja este m undo, se encam ina hacia el aire, y el 
aire se le abre con la am plitud de la rueda de un carro» (50). Tenemos la 
materialización artística  de este símbolo en el Pi de los chinos, o represen
tación del cielo. Se tra ta  de un disco de jade con un agujero cen tra l; sus 
dimensiones varían según los casos, pero, según el diccionario chino Erh Ya, 
existe una relación constante entre  el anillo c ircular y el agujero central. Di
cho agujero es la «puerta» de los hindúes: el «invariable medio» o «m otor 
inmóvil» de Aristóteles. El Pi tiene lejanísim os orígenes; existen algunos 
cincelados y decorados (39). Como símbolo del cielo, el agujero significa tam-
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bien concretam ente el paso de la vida del espacio a la inespacial, de la vida 
cwl tiem po a la intem poral, y corresponde al cénit (52). Algunos tra tad istas 
han interpretado como agujeros de dicha significación cultual las extrañas 
abertu ras que presentan algunas piedras de edificios neolíticos, puertas abier
tas penosamente, y que se podían haber evitado con la sencilla y conocida 
construcción de pilares y dintel. Un ejem plo sobresaliente de estas puertas 
es la de Hagiar Kim (Malta). Es interesante m encionar el hecho de que, entre  
los indios pomo del norte de California, los candidatos a la iniciación reciben 
un zarpazo del oso grizzly, que les hace un agdjero supuesto en la espalda, 
del cual «mueren» para  tran s ir a la nueva etapa de su vida. Probablem ente, 
la visión de heridas, desde los tiem pos m ás rem otos, pudo contribu ir a  for
talecer la identificación de las ideas de agujeros y travesía entre los m undos 
m undano y ultram undano. Indicarem os como corroboración de todo lo p re
cedente que en m uchas p in turas del simbolismo, concretam ente en el Orfeo 
de Gustave Moreau, aparecen en los paisajes de fondo rocas horadadas, con 
evidente sentido trascendente. También aludirem os a la obsesión de Salvador 
Dalí por la práctica de agujeros (regulares, en form a de ventanas) en algunas 
espaldas de sus personajes.

Ahorcado, El

Profundo y complejo sim bolism o tiene esta figura, que concretam ente 
corresponde al Tarot como arcano núm ero 12. Pero el fundam ento de su 
sentido implica una generalización mayor. Dice Frazer que el hom bre p ri
m itivo procura m antener la vida de sus divinidades conservándolas aisladas 
entre el cielo y la tierra, qomo lugar que no puede ser afectado po r las influen
cias ordinarias (21), en especial por las terrestres. Toda suspensión en el es
pacio participa, pues, de este aislam iento místico, sin duda relacionado con 
la idea de levitación y la de vuelo onírico. Por o tra  parte , la posición inver
tida simboliza de por sí la purificación (por subvertir analógicamente el or
den terreno o na tural) (50). Dentro de este sistem a simbólico encontram os la 
leyenda del ahorcado como posesor de poderes mágicos y tam bién el m ito 
de Odín. Se decía que éste se había sacrificado a  sí m ismo po r colgamiento. 
En los versos del Havamal puede leerse: «Sé que he estado colgado en el 
borrascoso árbol duran te  nueve noches seguidas, herido por la lanza, dedicado 
a O dín : yo mismo a mí mismo». Sacrificios sim ilares en tran  en las prácticas 
cultuales de muchos pueblos de la tierra (21). La imagen antes aludida del 
Tarot representa un personaje parecido al Juglar, pero suspendido p o r un 
pie de una cuerda, anudada a un travesaño entre dos árboles deshojados. 
Se in terpreta  la situación del ahorcado diciendo que no vive la vida de esta 
tierra, pero vive en un sueño de idealismo místico, sostenido por una extraña 
horca que se representa de color am arillo para indicar que su m ateria  es de 
luz condensada, es decir, el pensam iento fijado. Con esta expresión se dice 
que el ahorcado pende de su propia doctrina a la que se liga al extrem o de 
colgar de ella toda su persona. Los dos árboles entre los cuales se balancea 
su cuerpo, como todo lo que corresponde, diferenciado, al sim bolism o nu
mérico del 2, conciernen a las colum nas Jalan  y Bohaz de la Cábala. Se re
presentan de tonalidad verde modificada hacia el azul (naturaleza te rrestre  o 
natural que tiende hacia el cielo). El rojo y el blanco componen, como en el 
águila bicéfala de los alquim istas, el dualism o crom ático del tra je  del ahor
cado. Los brazos atados de éste sostienen sacos entreabiertos de los que se 
derram an m onedas de oro, alegoría de los tesoros espirituales reunidos en el 
ser que de este modo se sacrifica. Según W irth, el héroe mitológico m ás cer
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cano a este personaje simbólico es Perseo, personificación del pensam iento 
en acción, que vuela, vence a las fuerzas del m al para  liberar a  Andrómeda, 
el alm a encadenada, aprisionada en la roca sorda de la m ateria, que surge 
entre  las olas del océano prim ordial. En sentido afirm ativo, el arcano 12 del 
Tarot expresa m isticismo, sacrificio, abnegación, continencia. En sentido ne
gativo, ensoñatividad utópica (59).

Aire
De los cuatro  elementos, el aire y el fuego se consideian activos y mascu

linos; el agua y la tierra, pasivos y femeninos. En las cosmogonías elemen
tales, se da a veces la prioridad al fuego, como origen de todas las cosas, 
pero está  m ás generalizada la creencia en el aire como fundam ento. La con
centración de éste produce la ignición, de la que derivan todas las form as 
de la vida. El aire se asocia esencialm ente con tres factores: el hálito  vital, 
creador y, en consecuencia, la palab ra; el viento de la tem pestad, ligado en 
m uchas m itologías a la idea de creación; finalmente, al espacio como ám bito 
de m ovimiento y de producción de procesos vitales. La luz, el vuelo, la lige
reza, así como tam bién el perfum e y el olor, son elem entos en conexión con 
el sim bolism o general del aire (3). Dice Gastón Bachelard que, para  uno de 
sus m ás preclaros adoradores, Nietzsche, el aire es una especie de m ateria  
superada, adelgazada, como la m ateria misma de nuestra  libertad.

Ala*. Fondo de copa griega. 

Alamo

Aparte del sim bolism o general del árbol, de la m adera y de la vida vege
tal, el álam o posee una significación alegórica determ inada po r la dual tona
lidad de sus hojas. Es así el árbol de la vida, verde del lado del agua (luna) 
y ennegrecido del lado del fuego (sol) (50) (positivo-negativo).

Alas

En cuanto al sim bolism o m ás generalizado, las alas son espiritualidad, 
imaginación, pensamiento. Los griegos representaban con alas al amor, a 
la victoria e incluso a divinidades que m ás tarde se figuraron sin ellas, como 
Minerva, Diana y Venus. Según Platón, las alas son símbolo de la inteligen
cia. Por esa causa, aparecen en algunos anim ales fabulosos, expresando 
entonces la sublimación del simbolismo específico del animal. Los caballos 
de Pélope, Pegaso, las serpientes de Ceres, poseen ese a tributo, que tam-
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bien se encuentra en objetos, como ciertos cascos de héroes, el caduceo, el 
rayo en representaciones asociadas al culto de Jú p iter (8). La form a y con
dición de las alas expone, consecuentem ente, la calidad de las fuerzas espi
rituales simbolizadas. De este modo las alas de los anim ales nocturnos co
rresponden a la imaginación perversa, las alas de cera de Icaro equivalen 
a la radical insuficiencia de una función (15). En el sim bolism o cristiano, 
dícese que las alas no son sino la luz del sol de justicia, que ilum ina siem pre 
las inteligencias de los justos. Dada la interpretación de las alas en sentido 
de potestad de movimiento, de la unión de este*"sentido con el an terio r se 
deduce que estos a tribu tos corresponden sintéticam ente a  la posibilidad de 
«avance en la luz» o evolución espiritual (46). En alquim ia, las alas corres
ponden siem pre al elem ento superior, activo y m asculino; los anim ales no 
alados conciernen al principio pasivo y femenino. Agregaremos aún que, 
habiéndose conceptuado el pie como símbolo del alm a (15), las alas que 
aparecen en el talón de algunas deidades pero particularm ente de Mercurio, 
corresponden precisam ente al poder de elevación consustancial a  la evolu
ción cósmica. Jules Duhem, en su tesis sobre la h istoria  del vuelo, señala 
que en el Tíbet «los santos budistas viajan por los aires con ciertos calzados 
llam ados pies ligeros» (3).

Alcohol
El alcohol o agua de vida es agua de fuego, sím bolo en consecuencia 

de la coincidentia oppositorum  o conjunción de los contrarios, de la sum a de 
dos elementos, activo uno y pasivo otro, fluidos y cam biantes, creadores 
y destructores. En especial cuando está encendido, el alcohol simboliza uno 
de los grandes arcanos de la naturaleza; p o r eso ha podido decir justam ente 
Bachelard que en su ignición «parece que el agua femenina haya perdido 
todo pudor, entregándose delirante a su dueño el fuego» (1, 2).

Alegorías

Representaciones gráficas o artísticas, imágenes poéticas y literarias, sim
bolización generalm ente consciente de ideas hechas, basada en la personifi
cación. Se comprende, pues, dado el intenso antropom orfism o de la civiliza
ción griega, que en ella tuvieran las alegorías una am plia función, que luego 
pasó a Roma y, p o r los poetas latinocristianos y los bizantinos, a la Edad 
Media. Las alegorías fueron muy usadas durante todos esos tiem pos y 
tam bién, o m ás aún, en el Renacim iento y el barroco, llegando, puede decirse, 
a nuestros tiempos. Aunque no son símbolos, se basan  en c ierto  m aterial 
simbólico, o lo incluyen, y pueden tener repentinas «resurrecciones» desde 
su pétrea situación de semiverdades. Se ha dicho que el símbolo da la imagen 
(y la emoción) de una form a superior de realidad, m ientras la alegoría, 
por el contrario, m aterializa — aunque sea estéticam ente — ideas abstractas, 
virtudes, etc., de m odo m ás bien convencional. La alegoría se' hallaría, en el 
extrem o opuesto, en situación parecida a  la del signo convencional, con res
pecto al símbolo. Desde el lado histórico y hum anista, con todo, posee un 
valor mucho más considerable. Siendo las figuras hum anas im potentes para  
representar tan tas abstracciones como se deseara alegorizar, hubo que recu
r r ir  al atributo  (objeto característico, ser, incluso am biente, que se asocia a 
la personificación de modo constante). No podemos hacer aquí una historia 
de la alegoría, sólo citarem os que, entre  los griegos, la m itología cita como 
«divinidades alegóricas» a la Fortuna, la Venganza, la Libertad, la Ocasión, 
la Fama, la Paz, el Trabajo, la Noche, la Muerte. Con frecuencia aparecen 
alegorías en las m onedas griegas, pero de modo m ás sistemático, alternando
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con divinidades o con efigies del em perador, en los reversos de las monedas 
im periales rom anas. Las alegorías más frecuentes son: la Abundancia, la 
Equidad, la E ternidad, la Riqueza, la Buena Suerte, la Clemencia, la Concor
dia, la Felicidad, la Fe, la Fortuna, la Alegría, el Honor, la Indulgencia, la 
Justicia, la Liberalidad, la Libertad, la Paciencia, la Paz, el Pydor, la Salud, 
la Seguridad, la Esperanza, la Fecundidad, la Victoria, la Virtud. Cuernos 
de la abundancia, alas, arm as, palmas, la balanza, etc., seguram ente no basta
rían para  que las alegorías así tra tadas fueran identificables, pero el epígrafe 
las explica. En la Edad Media podemos hallarlas en la decoi ación escultórica 
de iglesias; en la catedral de.Am'iéns aparecen: la Caridad, la Esperanza, la 
Desesperación, etc. (vicios y virtudes), expresados m ás p o r acciones que por 
atributos. En literatu ra  las hallaríam os desde las m ism as épocas y aun antes. 
La Rosa alegoriza el amor. En el ocaso de la Edad Media y hasta el rom an
ticismo, las alegorías, con los emblemas, form aron pa rte  de la decoración 
pictórica y tam bién de la ornam entación ocasional con objeto de «entradas» 
de príncipes en ciudades u  otros hechos solemnes. Cuando Alfonso V el 
Magnánimo entró  en Nápoles, figuraron en su cortejo carrozas alegóricas. 
Techos del siglo xvm  se hallan saturados de m itología y de alegorías. En 
el siglo xix, las personificaciones de la Industria  (con su rueda dentada) y 
del Comercio (con un  caduceo arrancado a su función simbólica) fueron usua
les. Mucho de todo esto carece de valor simbólico porque fue creado sin 
sentim iento o con sentim iento sólo estético. Pero hay alegorías famosas
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en la historia del arte  que tienen trasfondo simbólico evidente; así la Venus 
dominadora del mundo, de G. B ellin i; El Caballero, la M uerte y  el Diablo, 
de Durero; La Melancolía, del mismo p in to r; Los Jeroglíficos de las Postri
merías, de Valdés Leal; El Coloso, de Goya, etc. Pero el símbolo está  en la 
vida que puede ponerse en movim iento por el contacto del espíritu  con esas 
obras, m ejor que en ellas m ism as, pues son iconografía, en realidad.

Alfa y omega
Estas dos letras griegas, inicial y term inal del alfabeto, significan por 

ello el principio y fin de todas las cosas, sentido con-el que aparecen con 
gran frecuencia en el a rte  románico. Por su forma, la letra  alfa se relaciona 
con el compás, a tribu to  del dios c reador; m ientras la omega se asem eja a 
la lám para, al fuego de la destrucción apocalíptica. Por o tro  lado, se han 
asociado anim ales a su simbolismo. En la portada de un m anuscrito  de Pa
blo Orosio (Bibl. Laon, 137), del siglo xn, aparecen, respectivam ente, como 
pájaro  y pez, es decir, como abism o superior e inferior.

A lfa  y Omega.
Miniatura de códice 
mozárabe. Año 945.

Bib. Nac. Madrid.

Alma del mundo

Esta idea, relacionada con la Magna Mater, de la que es una expresión 
ideal, y con la esfera de la luna, como fuente de los cam bios y de las trans
formaciones, tiene ciertas características negativas; por ejemplo, tendencia 
a la divisibilidad y m ultiplicidad, condición imprescindible de toda m ateria
lización, creación y reproducción (31). El «alma del mundo» sólo literalm ente 
es un todo, confundiéndose con «la nada mística» de los hindúes y hebreos.
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Almendro
Este árbol simboliza tradicionalm ente la dulzura y la ligereza; es de 

los prim eros árboles en florecer y po r esta  causa los fríos tardíos ocasionan 
a veces la m uerte de sus flores. La observación minuciosa de la naturaleza, 
constante del hom bre primitivo, es la base de esta  analogía simbólica, como 
de tan tas o tras que parecen m eras alegorías artificiales (8).

Alquimia
La alquim ia tuvo sus verdaderos comienzos en los siglos m  y iv des

pués de Jesucristo, con obras como la Chryso poeia, o «Libro de Cleopatra», 
siendo cultivada po r griegos alejandrinos y luego por los árabes. Más tarde  
se incluyeron elem entos de diversas tradiciones, en tre  ellas de la m ística 
cristiana. Sustancialm ente, e ra  un proceso simbólico, en el que se buscaba 
la producción de oro, como símbolo de la iluminación y de la salvación. Las 
fases esenciales se señalaban po r cuatro  colores, tom ados p o r la «m ateria 
prima» (sím bolo del alm a en su estado original): negro (culpa, origen, fuer
zas latentes); blanco (m agisterio menor, prim era transform ación, m ercurio); 
ro jo  (azufre, pasión); a  las que sucedía la aparición del oro. Piobb analiza 
el sentido simbólico de las diferentes operaciones. La prim era  o  calcinación 
e ra  equivalente a  la «m uerte del profano», es decir, de interés por la m ani
festación y po r la v ida; la segunda, putrefacción, consecuencia del anterior, 
es la separación de los restos destru idos; la solución expresaba la purifica
ción de la m ateria ; la destilación, la lluvia de la m ateria  purificada, es decir,

Alquimia. Atanor, horno 
de los alquimistas, 
según grabado antiguo.
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de los factores de salvación separados por las operaciones anteriores; la 
conjunción  simboliza la coincidentia oppositorum  (identificada por Jung con 
la íntim a unión interna, en el hom bre, del principio m asculino de la con
ciencia y del femenino del inconsciente); la sublimación simboliza el su
frim iento derivado de la escisión m ística del m undo y por la entrega a la 
em presa. En los emblemas gráficos este  estado se simboliza por el rap to  de 
un ser sin alas por otro  alado, o por el m ito de Prometeo. Finalm ente se 
opera la coagulación filosófica, o reunión inseparable del principio fijo y 
del volátil (masculino, femenino, invariante y variante «salvado»). La evolu
ción alquím ica se resum e, pues, en la fórm ula Solve et Coagula (analiza todo 
lo que eres, disuelve todo lo inferior que hay en ti, aunque te rom pas al 
hacerlo ; coagúlate luego con la fuerza adquirida en la operación anterior) (48). 
Aparte de su sim bolism o específico, la alquim ia se nos aparece como para
digma de todo trabajo. M uestra que en toda labor, aun en la m ás humilde, 
las virtudes se ejercitan, el ánim o se tem pla, el ser evoluciona. Evola,.en 
La Tradizione Ermetica, transcribe: «Nuestra Obra es l a , conversión y el 
cam bio de un ser en otro  ser, de una cosa en o tra  cosa, de la debilidad en 
fuerza, de la corporeidad en espiritualidad». En relación con el m otivo del 
andrógino, en su Introducción a la vida angélica, D’Ors dice: «Lo que no logró 
el “ ser dos en una sola carne" (am or), lo alcanzará el “ ser dos en un  solo 
espíritu" (individuación)». No podemos da r aquí una historia, ni esquemática, 
J e  la alquimia. Baste c ita r los nom bres de Ramón Llull (1235-1315), a  quien 
se atribuyen, discutidam ente, obras alquím icas; las realizaciones de Nicolás 
Flamel (siglo xiv), Basilio Valentino (siglo xv), Johan Rudolf Glauber (si
glo xvil), y, en lo reciente, los libros de Fulcanelli, de análisis de la simbólica 
alquímica.

Amada

La m ujer am ada, en relación con la idea gnóstica de una m ediadora per
sonificada en Sofía (véase) y en la valoración cátara  del am or hum ano como 
form a de misticismo, deja de ser el vaso elegido para  la perpetuación de 
la especie para convertirse en un ente profundam ente espiritual y espiritua- 
lizador, cual aparece en Dante, en la p in tu ra  del prerrafaelista  Rossetti, en 
los m ás altos rom ánticos (Novalis, Hoelderlin, W agner) y en el André Bre
tón de L'Amour fou. Parece ser que esta concepción de la am ada tuvo en 
Persia su prim era y m ás pura  expresión. Denis de Rougemont, en su  artículo 
“ La persona, el ángel y el absoluto" (Eco, IV-i, 1960), con referencia a esa 
m ística, dice: «En el am anecer del tercer día que sigue a la m uerte terres
tre, se produce el encuentro del alm a (del hom bre) con su yo celeste a la entra
da del puente Chinvat... en un  decorado de m ontañas llam eantes en la 
aurora  y de aguas celestiales. En la en trada se yergue su Daena, su  yo ce
leste, m u jer joven de refulgente belleza que le dice: “ Yo soy tú  m ism o’’».

Amor

Los símbolos tradicionales del am or son siempre símbolos de un  estado 
todavía escindido, pero en m utua compenetración de sus dos elem entos an
tagonistas, cual el lingam  de la India, el símbolo Yang-Yitt de China, la 
m isma cruz form ada por el poste vertical del eje del m undo y el travesaño 
horizontal de la manifestación, es decir, símbolos de conjunción, o bien ex
presan la m eta final del am or ve rd ad ero : la destrucción del dualism o, de la 
separación, la convergencia en una combinación que, per se, origina el «cen
tro» místico, el «medio invariable» de los filósofos del Extrem o Oriente. La
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rosa, la flor de loto, el corazón, el punto irradiante  son los símbolos más 
universales de ese centro escond.ido, que no es un lugar, aunque se imagine 
como tal, sino un estado, precisam ente producido, como decíamos, po r la 
aniquilación de la separación. El mismo acto de am or, en lo biológico, ex
presa ese anhelo de m orir en lo anhelado, de disolverse en lo disuelto. Según 
el Libro de Baruk, «El deseo amoroso y su satisfacción, tal es la clave del 
origen del mundo. Las desilusiones del am or y la venganza que las sigue, tal 
es el secreto de todo mal y del egoísmo que existe en la tierra.

En la cábala, símbolo del principio oculto, como tam bién el palacio sa
grado o de plata. En la actual simbología se considera al anciano como per
sonificación del saber ancestral de la hum anidad o inconsciente colectivo. Los 
ancianos del Apocalipsis son los doce profetas y los doce apóstoles. El «an
ciano de los días» es un sím bolo sim ilar, a veces identificado con el principio 
creador, el Ain-Soph cabalista y el Atoum de la religión egipcia (19). Según 
Jung, el anciano, especialm ente cuando surge revestido de poderes especia
les, resplandor o prestigio, es el símbolo de la personalidad mana, o  com
ponente espiritual que tiene lugar cuando la conciencia experim enta una 
carga excesiva de contenidos del inconsciente, aclarados, com prendidos y 
asimilados (30).

Anciano

A ndróg ino  o Rebi».
Grabado de libro alqulmico.
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Ancora
En los emblemas, signos y grafismos del prim itivo cristianism o, el ánco

ra aparece siem pre como símbolo de salvación y de esperanza. Con gran 
frecuencia aparece en posición invertida, con una estrella, cruz o creciente 
lunar alusivos a su condición mística. Dijo san Pablo: «En la esperanza tene
mos como un áncora del alma» (4).

Andrógino
En muchos m onum entos egipcios, como en el pedestal de uno de los co

losos de Memnón, aparecen divinidades herm afroditas relacionadas con el 
m ito del nacim iento (19). El andrógino es así el resultado de aplicar al ser 
hum ano el simbolismo del núm ero 2, con lo que se produce una dualización 
integrada. En la India, este ser doble — ya escindido en sexos, pero aún liga
dos en una sola personalidad — era la fuerza, la luz de la que em ana la 
vida (49), es decir, el Lingam (60). Los antiguos mexicanos conocieron tam bién 
el m ito del andrógino. Quetzalcóatl es dicha concepción que reúne en sí los 
valores separados de los principios y de los sexos que existencialm ente se 
contraponen. Se tra ta  de una deidad ante todo generadora (41), íntim am ente 
ligada (e identificada, en el fondo) con el arquetipo ik- Géminis. Platón, en 
su Banquete, dice que los dioses form aron prim eram cuif al hom bre en figura 
esférica, integrando los dos cuerpos y los dos sexos. Esta declaración nos 
prueba hasta qué punto el au tor de los Diálogos som etía los aspectos reales 
a los simbólicos e ideativos y cómo — en concepto muy helénico — perm itía 
que los m ortales participaran  de cualidades, como la androginia, reservadas 
a los dioses m ás prim itivos (8). Psicológicamente, no se debe descuidar que 
la idea de androginia representa una fórm ula (por aproximación, como casi 
todas las fórm ulas m íticas) de la «totalidad», de la «integración de los con
trarios» (17). Es decir, traduce a térm inos sexuales y por tanto muy eviden
tes la idea esencial de integración de todos los pares de opuestos en la 
unidad. En consecuencia, según Eliade, la androginia es sólo una form a a r
caica de biunidad d iv ina ; el pensam iento magicorreligioso, antes de expresar 
el concepto en térm inos metafísicos (esse non esse) o teológicos (m anifes
tado, no m anifestado), lo expresó en térm inos biológicos. Los chinos tam bién 
conocieron b  deidad andrógina y asimism o otros muchos pueblos, como 
Irán, Israel, Australia, etc. (17). Ahora bien, en el m ito del andrógino no debe 
verse solamente lo causal, sino tam bién la tensión energética espiritual de
term inante. Ello queda muy bien explicado por Ely S tar, '■liando dice que 
ninguna felicidad puede satisfacer m ientras no se halla com pletada por el 
m atrim onio (imagen im perfecta de la androginia), a  menos que se tra te  
de una excepción de las aludidas por san Pablo, puesto que el espíritu  se 
manifiesta existencialm ente en form a escindida, origen de sufrim iento e 
inquietud (54). De este modo, el andrógino queda proyectado en el fu turo  
tanto  como anclado en el rem oto pasado platónico. Sin embargo, se tra ta  
tam bién de un símbolo muy claro del pensamiento, en sí ajeno al problem a 
de los sexos. Blavatsky dice que todas las naciones consideraban a su p rim er 
dios como andrógino a causa de que la hum anidad prim itiva se sabía nacida 
de «lo mental» (Minerva surgiendo de la cabeza de Júpiter), como lo prueban 
los símbolos y tradiciones (9). En la alquim ia, el andrógino desempeña un im
portante papel, como M ercurio; se representa como personaje con dos cabe
zas y lleva con frecuencia la palabra  Rebis (cosa doble).
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Anfisbena

Animal fabuloso, guardián del «gran arcano», según m anuscrito  italiano 
del siglo xvi que pertenecía al conde Pierre V. Piobb, es un símbolo que apa
rece con alguna frecuencia en m arcas, signos y representaciones heráldicas. 
E ra  conocido por los griegos y su nom bre procede de la creencia de que se 
tra tab a  de una serpiente dotada del poder de andar hacia adelante y hacia 
atrás. A veces se ha figurado con garras de pá ja ro  y alas puntiagudas de 
murciélago (48). Probable expresión de la ambivalencia en su aspecto angus
tioso y terrorífico, siguiendo la interpretación de Diel (15). Como todos los 
anim ales fabulosos, es una expresión de la facultad universal hum ana de 
recom poner y yuxtaponer, según leyes supralógicas, en beneficio exclusivo 
de contenidos psíquicos determ inantes.

Angel

Símbolo de lo invisible, de las fuerzas que ascienden y descienden entre  
el origen y la m anifestación (50). En este caso, como en otros cual el de la 
cruz, el hecho simbólico no modifica el hecho real. En alquimia, el ángel 
simboliza la sublimación, ascensión de un  principio volátil (espiritual), como 
en las figuras del Viatorium  spagyricum. El paralelism o en tre  los órdenes 
angélicos y los m undos astrales ha sido expuesto por Rudolf Steiner con 
precisión inaudita en Les Hiérarchies spirituelles, siguiendo al seudo Dionisio 
Areopagita en su Tratado de las jerarquías celestes. Los ángeles apare
cen en la iconografía artística  desde el origen de la cultura, en el cuarto  
m ilenio antes de Jesucristo, confundiéndose con las deidades aladas. El a rte  
gótico ha expresado en num erosísim as imágenes prodigiosas el aspecto pro
tector y sublime del ángel, m ientras el rom ánico acentuaba m ejor el carác
te r  supraterrenal.
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Anillo

'' Como todas las figuras redondas y cerradas, es un símbolo de la con
tinuidad y de la totalidad, po r lo cual ha servido lo mismo como emblema 
del m atrim onio (como la pulsera y po r igual razón) o del tiem po en eterno 
retorno. A veces, el anillo se presen ta  teríomórfico, como serpiente o anguila 
que se m uerde la cola (Ouroboros); o tras en form a lisam ente geom étrica (8). 
Es interesante reseñar que el anillo, en diversas leyendas, constituye un  resi
duo de cadena. Por ello se supone que cuando Júp iter perm itió  que Hércules 
liberase a  Prom eteo fue con la condición de que éste llevara una so rtija  de 
h ierro  donde se engastara un fragm ento de roca del Cáucaso, a  fin de que 
se cum plim entara en cierta  m anera el castigo im puesto (símbolo de reduc
ción) (8). O tra m odalidad de anillo es el circulo de llam as que rodea a Shiva 
como danzarín cósmico, que puede asim ilarse a la rueda del zodíaco; como 
ésta y el Ouroboros de los gnósticos, tiene una m itad activa y o tra  pasiva 
(evolución, involución); indica el proceso vital del universo y de cada una 
de sus cria tu ras, la danza y rueda de la naturaleza que se crea y destruye de 
continuo. Al tiempo, la luz que irrad ia  el anillo de llam as simboliza la 
energía de la e terna sabiduría y la iluminación trascendental (60).

Animales

Desempeñan un papel de sum a im portancia en el simbolismo, tan to  por 
sus cualidades, actividad, form a y color, como po r su relación con el hom 
bre. Los orígenes del sim bolism o anim alístico se relacionan estrecham ente 
con el totem ism o y con la zoolatría. La posición del anim al en el espacio, o 
en el campo simbólico, la situación y actitud  en que aparece son esenciales 
para  la discrim inación de los m atices simbólicos. Así, por ejem plo, el «ani
mal domado» es muy característico y su significación puede corresponder 
a la inversión de la que tendría apareciendo en estado salvaje. En la lucha.

Anim ales. Arte popular ca ta lán .
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tem a frecuentísim o del sim bolism o universal, entre  caballero y anim al sal
vaje o fabuloso, la victoria del prim ero puede term inar con la m uerte o la 
domesticación y sum isión del animal. En la novela El caballero del león, del 
au tor medieval Chrétien de Troyes, el protagonista es ayudado por un león. 
En la leyenda de san Jorge, el dragón vencido sirve a su dom inador. En Oc
cidente, el simbolismo anim alístico arranca de Aristóteles y de Plinio, pero 
m ás concretam ente del libro Physiologus, compuesto en Alejandría en el si
glo II después de Jesucristo. O tra aportación im portante fue la de Horus 
Apollo, una o dos centurias m ás tarde  con sus dos libros de Hyerogliphica, 
aplicación del simbolismo egipcio. De todo ello nace la corriente medieval 
que florece en los Bestiarios de Filipo de Thaun (1121), Pedro de Picardía, 
Guillermo de Norm andía (siglo x m ); en De animalibus, a tribuido a Alberto 
M agno; el Llibre de les Bésties, de Ramón L lull; y el Bestiaire d ’Amour, 
de Foum ival (siglo xiv). Todas estas obras coinciden con el punto de vista de 
los prim itivos sobre los animales, expuesto por Schneider (50); m ientras el 
hom bre es un ser equívoco (enm ascarado), el anim al es unívoco, posee cua
lidades positivas o negativas constantes, que perm iten  adjudicarlo  a un  
modo  esencial de m anifestación cósmica. Como determ inación m ás genera
lizada, los animales, en su grado de com plejidad y evolución biológica, desde 
el insecto y el reptil al m am ífero, expresan la jerarqu ía  de los instintos. 
En relieves asirios o persas, la victoria de un animal superior sobre otro  
inferior corresponde siem pre a un sim bolism o análogo. Igualmente, en la 
América precolombina, la lucha del águila contra la serpiente. La victoria del 
león sobre el toro suele significar la del día sobre la noche y, por analogía, la 
de la luz sobre las tinieblas y la del bien sobre el mal. La clasificación sim 
bólica de los anim ales corresponde con frecuencia a la de los cuatro  elemen
tos; seres como el pato, la rana, el pez, a pesar de su diferencia, se hallan 
en relación con las «aguas primordiales» y pueden ser, p o r lo tanto, símbolos 
del origen y de las fuerzas de resurrección (37, 9). Algunos animales, como los 
dragones y las serpientes, tan pronto se adscriben al agua como a la tierra
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o incluso al fuego (17), pero la atribución más general y correcta establece 
que los seres acuáticos y anfibios corresponden al agua; los reptiles, a la 
tie rra; las aves, al aire, y los m am íferos, por su sangre caliente, al fuego. 
Desde un punto de vista del a rte  simbólico, los anim ales se dividen en natu
rales (con frecuencia diferenciados en pares de contrarios: el sapo es la an tí
tesis de la rana; la lechuza, del águila) y fabulosos; éstos ocupan en el cosmos 
un orden interm edio entre los seres definidos y el m undo de lo inform e (50). 
Probablem ente pudieron ser sugeridos por hallazgos de esqueletos de anim a
les antediluvianos; por el aspecto de seres equívocos, aun siendo naturales 
(plantas carnívoras, erizos de m ar, pez volador, murciélago), los cuales son 
símbolos de perduración caótica, de transform ism o, pero tam bién de vo
luntad de superación de form as dadas; y constituir a la vez poderosos siste
m as de proyección psíquica. Los m ás im portantes de los anim ales fabulosos 
son los que siguen: quim era, esfinge, lamia, m inotauro, sirena, tritón, hidra, 
unicornio, grifo, harpía, pegaso, hipogrifo, dragón, etc. En algunos de estos 
seres la transform ación es sim ple y posee carácter claram ente afirmativo, 
como las alas de Pegaso (espiritualización de una fuerza inferior), pero las 
más de las veces el símbolo expone una perversión imaginativa configurada. 
Sin embargo, una arraigada creencia hum ana en los altos poderes de estos 
seres, como tam bién en todo lo anorm al y deforme, les confiere una extre
m ada ambivalencia. Hay anim ales, tam bién, cuyo aspecto poco o nada tiene 
de ideal, pero a los que se atribuyen cualidades no existentes, po r proyección 
simbólica, o sobrenaturales (pelícano, fénix, salam andra). Calimaco nos ha 
legado un fragm ento alusivo a la edad de Saturno, cuando los anim ales ha
blaban (sím bolo de la edad de oro, anterior al intelecto — hom bre — en que 
las fuerzas ciegas de la naturaleza, sin estar som etidas al logos, j>o*eían con
diciones extraordinarias y sublimes). Las tradiciones hebrea e islám ica tam 
bién se refieren a estos «animales parlantes» (35). Existen o tras clasificacio
nes interesantes, como la de «animales lunares», dada a los que m uestran 
cierta alternancia en su vida, con apariciones y desapariciones periódicas (18),
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en cuyo caso el animal, aparte  de su simbolismo específico, integra el de la 
esfera lunar. Schneider cita asimism o una curiosísim a atribución primitiva, 
por la cual los anim ales que pueden sim bolizar el cielo tienen la voz aguda 
si son de gran tam año (elefantes) y grave si son pequeños (abeja). Los terres
tres se com portan de m anera inversa. Algunos anim ales, por sus cualidades 
sobresalientes, en especial por su neta agresividad y su belleza, como el águila 
y el león, han desempeñado una función preponderante en el alegorismo mun
dial. Los anim ales emblemáticos de los signum  rom anos eran : águila, lobo, 
toro, caballo y jabalí. En simbolismo, cuando los anim ales (u otros cuales
quiera elem entos) se relacionan, el orden siem pre tiene im portancia e implica, 
o una gradación jerárquica, o una distribución espacial. Así, en alquimia, 
la jera rqu ía  se establece de arriba  abajo  po r medio de los anim ales: fénix 
(culm inación del opus), unicornio, león (cualidades necesarias) y dragón 
(m ateria  prim a) (32). Las agrupaciones de anim ales suelen basarse en siste
mas de correspondencias y ordenación num érica: un caso central es el del 
famoso tetram orfos bíblico y occidental; otro, el de los cuatro anim ales 
benévolos chinos: unicornio, fénix, tortuga, dragón. En el arte  rom ánico apa
recen con p a rticu lar frecuencia: pavo real, buey, águila, liebre, león, gallo, 
grulla, langosta, perdiz (50). Su sentido simbólico suele derivar de las Sagra
das E scrituras o  de los escritos patrísticos, pero a veces se dan simbolizacio
nes obvias como la relación entre  el leopardo y la crueldad (20). Conocido 
es el sim bolism o m ayor del palomo, el cordero y el pez, en el cristianism o. 
La actitud  de los anim ales simbólicos plasm ados en una representación pue
de explicarse casi literalm ente: la contraposición de dos iguales o diferentes, 
tan  común en heráldica, corresponde al símbolo del equilibrio (justicia, orden, 
tal como lo simbolizan las dos serpientes del caduceo). En alquim ia, la con
traposición de dos anim ales de la m isma especie, pero de d istin to  sexo, como 
león y leona, perro  y perra, significa la contraposición esencial de azufre y 
mercurio, de fijo y volátil. Un anim al alado y otro  sin alas exponen idéntica 
situación. Este antiquísim o interés por el anim al, como portador de expre-
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siones cósmicas, como m odalidad natural de la creación investida de un sen
tido significante (al m argen de la m era existencia dada) pasa desde la aurora  
neolítica hasta obras como Jubile van den Heyligen Macarius (1767), donde 
se describen procesiones en las que cada carroza simbólica lleva un  anim al 
(pavo, fénix, pelícano, unicornio, león, águila, ciervo, avestruz, dragón, coco
drilo, jabalí, cabra, cisne, pegaso, rinoceronte, tigre, elefante). Los m ismos y 
otros muchos (ánade, asno, buey, búho, caballo, camello, carnero, cerdo, ciervo, 
cigüeña, gato, grifo, ibis, leopardo, lobo, mosca, oso, pájaro, paloma, pantera, 
pez, serpiente y zorra), constituyen el núcleo principal de las m arcas de papel, 
cuyo origen místico y simbólico está fuera de duda, y que se expanden en 
Occidente desde fines del siglo xm . Ahora bien, buscando sentidos gene
rales a cuanto llevamos expuesto, los anim ales se relacionan con las ideas 
de m ontura (vehículo, medio), sacrificio y vida inferior (4). Su aparición en 
sueños o visiones, como el célebre cuadro de Füsli, expresa una energía in- 
diferenciada, aún no racionalizada ni som etida al im perio de la voluntad, 
entendiendo ésta como dirigida contra los instintos (31). Según Jung, «el 
anim al representa la psique no hum ana, lo infrahum ano instintivo, así como 
el lado psíquico inconsciente». La prim itividad del anim al indica la profundi
dad del estrato . La m ultiplicidad, como en todos los casos, em peora y pri- 
mitiviza aún m ás el símbolo (56). La identificación con anim ales significa una 
integración del inconsciente y, a veces, como la inm ersión en las aguas p ri
mordiales, un  baño de renovación en las fuentes de la vida (32). Es evidente 
que, p ara  el hom bre an terio r al cristianism o y las religiones no m orales, el 
anim al representa m ás bien una magnificación que una oposición. Este es 
el sentido de los signum  rom anos, de las águilas y lobos triunfantes, coloca
dos sim bólicam ente sobre los cubos (tie rra) y esferas (cielo, totalidad), para  
expresar la idea de un instinto-fuerza dom inante y triunfante. Una ampliación 
de la fauna fabulosa universal la encontrará el que se interese por ello en la 
obra de Jorge Luis Borges y M argarita Guerrero, Manual de zoología fan
tástica. Asimismo, en el valioso artículo de Vicente Risco, “ Fieras de rom ance" 
(Revista de Dialectología y  Tradiciones Populares, tom o XIV, 1958, cuader
nos 1.” y 2.°), editada en Madrid.
Animales. Arte popular catalán.
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Anjana

Hechicera del folklore hispánico, cuyo nom bre deriva acaso de Jana o 
Diana. Se aparecen en form a de vieja para p robar la caridad de las perso
nas. En su aspecto verdadero son bellas jóvenes rubias de ojos azules, vis
ten túnicas de flores y estrellas de plata. Llevan báculo dorado y m edias 
verdes. Protegen a los anim ales y poseen palacios subterráneos llenos de 
tesoros y joyas. Con su báculo pueden transform ar en tesoros todo lo que 
tocan (10). Bajo estos rasgos simbólicos se ocultan, en un estrato, rem inis
cencias de las antiguas druidesas; y en un plano m ás profundo, figuraciones 
del ánim a refundida con la personalidad mana. Como símbolo sigmoideo, 
el báculo es em blem a de la ligazón y comunicación entre  lo aparentem ente 
disperso. Las m edias verdes aluden a las fuerzas primigenias de la naturaleza 
virgen. Los tesoros y riquezas son los poderes espirituales que yacen en el 
inconsciente.

Anormales
Los seres anorm ales y mutilados, como tam bién los dementes, eran  con

siderados en las culturas antiguas como dotados de poderes extraordina
rios, tal como los cham anes de los pueblos primitivos. Toda mutilación se 
juzga resultado de una compensación y no inversam ente. Es decir, para  el 
criterio  psicológico, la cualidad excedente sería una sublimación de una 
deficiencia original; para  el pensam iento m agicorreligioso sucede al revés; 
la m utilación, la anorm alidad, el destino trágico, constituyen el pago — y el 
signo — de la excelencia en ciertas dotes, especialm ente de la facultad profè
tica. Esta creencia tiene carácter universal (9). En algunas mitologías, los 
seres m utilados se relacionan con la luna (fases, rup turas) y se cree en seres 
m íticos lunares con una sola m ano o pie, por cuya magia se puede hacer 
llover, curar enferm edades, etc. (17). Esta consideración de la anorm alidad 
d ista de constreñirse a los seres anim ados y afecta tam bién a los objetos. 
Según Cola Alberich. los objetos anorm ales han sido conceptuados por todos

r* ;»v» .4* s

-

•i?, v  
i*

¿■'-i

Anorm ales. Grabado. 
«Maravillas del mundo» 
Juan de Mandavila. 
Valencia, 1524.



los pueblos como particularm ente aptos para  desviar las influencias malig
nas. E ntre  tales objetos se c itan : piedras con fósiles, am uletos en form a de 
m ano de seis dedos o con cu a tro ; alm endras dobles; granos de cereales 
de aspecto extraño, etc. (12). Es in teresante ano tar la coincidencia del interés 
hacia los objetos extraños, anómalos, producto del encuentro (ready made), 
o de la fabricación (poema-objeto), objeto de funcionamiento simbólico de 
los surrealistas. Como decimos, esta  creencia se relaciona con el simbolismo 
del bufón (rey invertido, víctim a sacrificial) y con el de la luna.

Antiguo
Todo lo antiguo adquiere un  significado suplem entario al objeto, que 

acaba por imponérsele como superior a él, sentido que refunde estos com
ponentes: 1) Lo antiguo es lo auténtico, lo no falsificado, lo verdadero, lo 
ligado al m undo del que parece b ro ta r; lo antiguo es lo que no m iente, luego 
es la misma verdad. 2) Lo antiguo es lo prim itivo, lo originario, lo próximo 
al «tiem po primigenio» en que se sitúa la «edad de oro», en la vida de la 
hum anidad. 3) Por analogía, lo antiguo es lo prim itivo en la existencia del 
hom bre, es decir, lo que se relaciona con su infancia y con la época libre 
de cuidados, perdida en el ensueño paradisíaco.

Antorcha

Se identifica con el sol (14) y constituye el símbolo de la purificación 
por la iluminación. Es el arm a de Hércules en su com bate con la h idra  de 
L erna; su fuego cauteriza las heridas. Es emblema de la verdad y figura con 
tal sentido en m últiples alegorías (15).

Año

El año m ás que símbolo es proto tipo  de proceso cíclico, en relación ana
lógica con otros procesos: día, vida hum ana, vida de una cultura, período 
de la existencia cósmica, etc. Todos estos procesos se distinguen por tener 
una fase ascendente y o tra  descendente, involutiva y evolutiva; tal dualism o 
a veces cede el lugar a una división tr i o te trapartita , siendo ésta la más 
frecuente (estaciones, edades). La división general, con todo, puede ser si
m étrica o asim étrica. Así, en un  período dividido en 12 elementos, como el 
año (y la rueda del zodíaco), las fases ascendente y descendente pueden to 
m arse como 6 y 6 (división sim étrica) o  com o 8 y 4 (división asim étrica). La 
prim era tiene un carácter m ás geométrico, y biomórfico la segunda. En las 
representaciones gráficas del año, éste  suele tom ar la figura de un anciano 
y se sitúa en el centro de un  círculo, cuyo anillo exterior está  ocupado en 
dos o tres zonas p o r: denominaciones de los meses, traba jos típicos de cada 
uno de ellos, signos del zodíaco. Las personificaciones de las estaciones, si
tuadas a modo de tetram orfos en los ángulos de un cuadrado donde se ins
cribe el círculo, com pletan la representación del género. Una fam osa es la 
del tapiz de la Creación, de la catedral de Gerona. Es in teresante ano tar dos 
hechos, en relación con el proceso anual: la división china del período en 
dos partes iguales, en las que predom inan oscuridad y m uerte, o vida y luz; 
y la idea prim itiva de que el hom bre pasa en cada año de su vida un  proceso 
de regeneración que tiene lugar en tre  diciem bre y junio, tem porada que 
simboliza una m uerte y una resurrección (51).
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Apocalipsis

Los exegetas bíblicos adm iten que el Apocalipsis re la ta  en estilo simbó
lico acontecim ientos que señalan el fin de este m undo y el advenim iento del 
o tro  (Jerusalén celeste). El cordero simboliza a  Jesús, como víctim a del sacri
ficio; el libro simboliza la ley; la espada, la fuerza de la palabra divina 
y del espíritu ; los «animales», las cuatro  form as del Tetram orfos que rodean 
al Pantocrátor en las representaciones habituales de ia iconografía. Las 
cifras citadas suelen tener carácter arquetípico.

Respecto a la «Bestia», se han insinuado varias interpretaciones (el mal, 
Roma, la tierra  dom inada por las potencias demoníacas, etc.). Obvio es 
agregar que diversos sectores del esoterism o han propuesto peculiares inter
pretaciones heterodoxas.

Apolo

En mitología y alquimia, la m isma significación que el sol, desde el 
punto de vista espiritual y simbólico (15). Cabellos dorados esparcidos en 
tom o a la cabeza tienen igual significado que arco y flecha (rayo solar) (8). 
El nom bre griego de Apolo es sin duda alguna Apolion, que significa «del 
fondo del león», y expresa la profunda relación del sol con el signo zodiacal 
de Leo (48).

Arabesco

Tipo de ornam entación que parece im plicar, al m argen del contexto cul
tu ral de su  propio nom bre (Arabia, a rte  islámico), la noción de repetición, de 
re tom o sobre sí mismo, de entrelazam iento, que en parte  lo em parenta 
con el om am entalism o celticogermánico, el arte  irlandés y el vikingo, pero hay

Apocalipsis-
Miniatura del 
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diferencias profundas. El arabesco, de o tro lado, ha sido asociado por litera
tos al grutesco, por su m anera laberíntica, sinuosa de «proceder». En la 
lacería nórdica hay m ás libertad  que en el arabesco oriental, que a  veces 
afecta form a circular constituyendo una suerte  de m andala. De o tro  lado el 
arabesco, como la lacería y ciertos ideogramas, son precedentes de la abs
tracción simbólica. Novalis d ijo : «Los arabescos, ios ornam entos, he ahí la 
m úsica realm ente visible».

Arado
Símbolo de fecundación. En la leyenda aria  de Rama, este héroe con

trae  m atrim onio con Sita (el surco del campo). Siendo la tie rra  un elem ento 
femenino, su labor simboliza la unión m encionada. A este sentido simbólico 
corresponde tam bién la costum bre china de que el em perador are  al da r ini
cio a  su  reinado (33).

Araña

En la araña coinciden tres sentidos simbólicos distintos, que se superpo
nen, confunden o disciernen según los casos, dom inando uno de ellos. Son 
el de la capacidad creadora de la araña, al te je r su tela ; el de su  agresividad; 
y el de la propia tela, como red espiral dotada de un centro. La araña en su 
tela es un símbolo del centro  del m undo y en ese sentido es considerada en 
la India como Maya, la eterna tejedora del velo de las ilusiones (32); la des
tructividad del insecto no hace sino ratificar ese sim bolism o de lo fenomé
nico. Por esta  causa puede decir Schneider que las arañas, destruyendo y 
construyendo sin cesar, simbolizan la inversión continua a través de la que se 
m antiene en equilibrio la vida del cosm os; así, pues, el sim bolism o de la 
araña penetra profundam ente en la vida hum ana p ara  significar aquel «sa
crificio continuo», m ediante el cual el hom bre se transform a sin cesar du
rante  su existencia; e incluso la m ism a m uerte se lim ita a  devanar una 
vida antigua para hilar o tra  nueva (51). Se considera la araña como anim al 
lunar, a causa de que la luna (p o r su carácter pasivo, de luz reflejada; y 
por sus fases, afirm ativa y negativa, creciente y decreciente) corresponde a 
la esfera de la m anifestación fenoménica (y en lo psíquico a  la imaginación). 
Así, la luna, por el hecho de reg ir todas las form as (en cuanto apariciones y 
desapariciones), teje todos los destinos, por lo cual aparece en m uchos m itos 
como una inm ensa araña (17).

Arbol

Es uno de los sím bolos esenciales de la tradición. Con frecuencia no se 
precisa, pero algunos pueblos eligen un árbol determ inado como si concen
trase las cualidades genéricas de m odo insuperable. E ntre los celtas, la en
cina era el árbol sagrado; el fresno, para  los escandinavos; el tilo, en Ger- 
m ania; la higuera en la India. Asociaciones entre  árboles y dioses son muy 
frecuentes en las m itologías; Atis y el abeto ; Osiris y el cedro; Jú p iter y 
la encina; Apolo y el laurel, significando una suerte  de «correspondencias 
electivas» (26, 17). El árbol representa, en el sentido m ás amplio, la vida del 
cosmos, su densidad, crecim iento, proliferación, generación y regeneración. 
Como vida inagotable equivale a inm ortalidad. Según Eliade, como ese con
cepto de «vida sin m uerte» se traduce ontológicam ente p o r «realidad abso
luta», el árbol deviene dicha realidad (centro del mundo). El simbolismo 
derivado de su form a vertical transform a acto seguido ese centro en eje (17).
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Tratándose de una imagen verticalizante, pues el árbol recto conduce una 
vida subterránea hasta el cielo (3), se com prende su asimilación a la esca
lera o m ontaña, como símbolos de la relación m ás generalizada entre  los «tres 
mundos» (inferior, ctónico o infernal; central, terrestre  o de la m anifestación; 
superior, celeste). El cristianism o y en particu lar el a rte  rom ánico le reco
nocen esta  significación esencial de eje entre los m undos (14), aunque, según 
Rabano Mauro, en Altegoriae in Sacram Scripturam  (46), tam bién simboliza 
la naturaleza hum ana (lo que, de o tra  parte , es obvio por la ecuación: ma
crocosmo-microcosmo). Coincide el árbol con la cruz de la Redención; y 
en la iconografía cristiana la cruz está representada m uchas veces como 
árbol de la vida (17). La línea vertical de la cruz es la que se identifica con 
el árbol, ambos como «eje del mundo» (motivo conocido antes del período
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neolítico), lo cual implica, o presupone, otro  agregado simbólico: el del lugar 
central. En efecto, para  que el árbol o la cruz puedan realm ente com unicar 
en espíritu  los tres m undos se ha de cum plir la condición de que se hallen 
emplazados en un centro cósmico. Es interesante reconocer en la estructura  
del árbol la diferenciación m orfológica correlativa a la triplicidad de niveles 
que su simbolismo expresa: raíces, tronco, copa. Ahora bien, las m itologías 
y folklores distinguen, dentro del significado general del árbol como eje del 
m undo y expresión de la vida inagotable en crecim iento y propagación, tres 
o cuatro m atices; son éstos, a veces, reducibles a un común denominador, 
pero en alguna ocasión la denominación implica sutil diferenciación que re
dunda en enriquecim iento del símbolo. En el estrato  más primitivo, m ás que 
un árbol cósmico y otro  del conocimiento, o «del bien y del mal», hay un 
«árbol de vida» y o tro  «árbol de m uerte» (35), los cuales no se especifican, 
siendo el segundo m era inversión del sentim iento del prim ero. El arbor vitae 
es un símbolo que surge con gran frecuencia y diversidad en el a rte  de los 
pueblos orientales. El motivo, en apariencia decorativo, del hom, o árbol 
central, colocado entre dos animales afrontados o dos seres fabulosos, es 
un tem a m esopotámico que pasó hacia Extrem o Oriente y a Occidente por 
medio de persas, árabes y bizantinos (6). En la ornam entación rom ánica, el 
árbol de la vida aparece m ás bien como frondas, entrelazados y laberintos 
(dotados, sin embargo, de igual sentido simbólico, m ás el tem a del envolvi
miento) (46). En el concepto simbólico del «árbol cósmico» hay un compo
nente de gran interés, y es que, con m ucha frecuencia, la imagen del árbol 
se presenta invertida, es decir, con las raíces desarraigándose del cielo y la 
copa en la tierra. Aquí, el sim bolism o natural de la analogía morfológica 
ha sido desterrado por un significado diferente que ha tomado prevaleci- 
m iento: la idea de la involución, ligada a la doctrina em anatista, y para  lo 
cual todo crecim iento verificado en lo m aterial es una opus inversa. Por ello 
dice Blavatsky: «En el principio, las raíces del árbol nacían en el cielo y 
em anaban de la raíz sin raíz del Ser integral. Su tronco creció y se desarrolló 
atravesando las capas del Pleroma, proyectó en todos sentidos sus ram as 
frondosas sobre el plano de la m ateria apenas diferenciada; y después, de 
arriba  abajo para que tocaran el plano de la tierra. Por esto, el árbol de la 
vida y del ser es representado en esta forma» (9). Esta idea se encuentra 
ya en los Upanishads, donde se dice que las ram as del árbol son el éter, el 
aire, el fuego, el agua, la tierra. En el Zohar hebreo se lee tam bién que 
«el árbol de la vida se extiende desde lo alto  hacia abajo y el sol lo ilum ina en
teramente». El mismo Dante se representa el conjunto de las esferas ce
lestes como la copa de un árbol cuyas raíces (origen) m iran hacia arriba  
(urano). Sin embargo, en o tras tradiciones no se produce esta  inversión y 
se prefiere perder este sentido simbólico para conservar el inherente a  la 
verticalidad. En la mitología nórdica, el árbol cósmico, llam ado Yggdrasil, 
hunde sus raíces en el corazón de la tierra, donde se halla el infierno (Vólus- 
pá, 19; Grimnismál, 31) (17). Volvamos a considerar la duplicación del árbol, 
pero ahora según Gén 2, 9: en el paraíso había el árbol de la vida, y tam bién 
el del bien y del mal, o del conocimiento, y ambos estaban en el centro del 
paraíso. Schneider dice al respecto (50): «¿Por qué no menciona Dios el árbol 
de la vida? ¿Porque era un doble árbol de la ciencia, o porque, como algunos 
han creído, estaba oculto y no podía ser identificado ni era por lo tanto  ac
cesible hasta el instante en que Adán se apropiara del conocimiento del bien 
y del mal, es decir, de la sabiduría? Nos inclinamos por esa hipótesis. El 
árbol de la vida puede conferir la inm ortalidad, pero no es cosa fácil llegar 
hasta él. Está “ oculto", como la hierba de inm ortalidad que Gilgamés busca
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en el fondo del océano, po r ejemplo, o custodiado por m onstruos, como lo 
están las m anzanas de oro del jard ín  de las Hespérides. La existencia de 
dos árboles no es tan  ra ra  como pudiera parecer. A la entrada este del cielo 
babilónico había dos á rb o le s: el de la verdad y el de la vida». En este debate 
del árbol único o dual no se a ltera  el sim bolism o característico  del árbol, 
sino que se agrega o tro  significado simbólico p o r la presencia del Géminis. 
Aquí, la transm utación del árbol, al se r afectado p o r el sim bolism o del nú
mero 2, se refiere al paralelism o de ser y conocer (árbol de vida y árbol de 
ciencia). Ahora bien, del sentido general expuesto, se h&n deducido — como en 
muchísim os casos de o tros símbolos — especializaciones diversas. Vamos a 
c ita r algunas. En p rim er lugar, la triplicación del árbol. Según Schneider, 
el árbol de la vida, cuya copa va solamente hasta la m ontaña de M arte (m a
nifestación), está  considerado como una cariátide del cielo. Consta de tres 
raíces y de tres troncos, es decir, de uno central, con dos gruesas ram as 
que corresponden a las dos cim as de la m ontaña de M arte (dos rostros de 
Jano). Aquí, el eje central expresa la síntesis unificante del dualism o cruda
m ente expuesto por el árbol doble. El aspecto lunar del árbol de la vida 
ratifica a ésta como m undo fenoménico; el aspecto solar se refiere a la 
sabiduría y a la m uerte (con frecuencia asociadas en distintos símbolos). En 
la iconografía, el árbol de vida (o el lado lunar del árbol doble o triple) se 
representa florido; el de m uerte (o de la ciencia, o su aspecto), seco y con 
señales de fuego (50). La psicología ha reducido a expresión sexual este sim 
bolismo de la dualidad. Jung afirm a que el árbol posee cierto  carácte r b i
sexual simbólico, lo que se expresa en latín por el hecho de que los nom bres 
de árbol sean de género femenino, aun con desinencia m asculina (31). Esta 
coniunctio  ratifica el valor totalizador del árbol cósmico. A éste se asocian 
m uchas veces otros símbolos, bien por influjo de situaciones reales, bien por 
yuxtaposición de imágenes y de proyecciones psíquicas, para  da r lugar así a 
símbolos m ás determ inados, ricos o complejos, pero, por lo mismo, menos 
generales y espontáneos. El árbol suele relacionarse con la roca, con la mon
taña, sobre las que aparece. Por otro  lado, cuando se vuelve a encontrar el 
árbol de la vida en la Jerusalén celeste, lleva doce fru tos o form as solares 
(¿signos del zodíaco?). En m uchas imágenes, el sol, la luna y las estrellas 
están asociados al árbol, para especificar su carácter cósmico y astral. En 
la India se halla el árbol trip le con tres soles, imagen de la T rim urti; en 
China, el árbol con los doce soles zodiacales (25). En la alquim ia, el árbol 
con lunas significa la opus lunar (pequeño m agisterio) y con soles la opus 
solar (grande obra). Si tiene los signos de los siete planetas (o metales) 
representa la m ateria única (protohilé) de donde nacen todas las diferencia
ciones. En alquim ia, el árbol de la ciencia recibe el nom bre de arbor philo- 
sophica (sím bolo del proceso evolutivo, de todo crecim iento de una idea, 
vocación o fuerza). «Plantar el árbol de los filósofos» equivale a poner en 
m archa la imaginación creadora (32). Es asimism o interesante el símbolo 
del «árbol m arino» o coral, relacionado con el personaje m ítico del rey ma
rino. Al árbol se asocia frecuentem ente la fuente y tam bién el dragón o la 
serpiente. El símbolo LVII de la Ars Symbolica  del Boschius, m uestra el dra
gón jun to  al árbol de las Hespérides. En lo que concierne al simbolismo del 
nivel, podemos establecer analogías en cuanto a la verticalidad. A las raíces 
del árbol corresponden los dragones y serpientes (fuerzas originarias, p ri
m ordiales); al tronco, anim ales como el león, el unicornio y el ciervo, que 
expresan la idea de elevación, agresión y penetración. A la copa, aves y pá
jaros o cuerpos celestes. Las correspondencias de color son: raíces, negro; 
tronco, blanco; copa, rojo. La serpiente arrollada al árbol implica o tro  sím-
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bolo: el helicoidal o espiral. El árbol como eje del m undo es rodeado por 
el conjunto de ciclos de la m anifestación universal. Este sentido puede a tr i
buirse a la serpiente que aparece, jun to  al árbol donde está suspendido el 
vellocino de oro, en la leyenda de Jasón (25). Podríam os c ita r indefinidamente 
ejemplos de estas asociaciones de símbolos, con sentido psicológico a  resal
tar. O tra sinestesia sim bólica es la célebre del «árbol que canta», que aparece 
continuam ente en cuentos folklóricos. En la Passio S. Perpetuae X I  (Cam
bridge, 1891) se lee que san Saturio, el com pañero de m artirio  de santa Per
petua, soñó, la víspera de su m artirio , «que, despojado de su carne m ortal, 
era transportado  p o r cuatro  ángeles a la región de Oriente. Siguiendo una 
dulce pendiente llegaron a un sitio adm irablem ente ilum inado: era el paraíso 
que se hizo an te  nosotros, añade, un espacio que era como un jard ín , con 
árboles que tenían rosas y todo género de flores; su a ltura  e ra  como la de 
los cipreses y cantaban sin cesar» (46). La estaca de sacrificio, el arpa- 
lira, el barco funerario  y el tam bor son símbolos derivados del árbol, como 
cam ino del m undo u ltra te rre stre  (50). Gershom G. Sholem, en Les origines 
de la Kabbale (París, 1966), habla del simbolismo del árbol en conexión con 
estructuras jerarquizadas verticales (como el m ismo «árbol sefirótico» de 
la Cábala, tem a que no podemos desarrollar aquí) y se pregunta si el 
«árbol de Porfirio», sím bolo difundido en la Edad Media, e ra  del m ismo 
género. En todo caso, recuerda el Arbor elementalis de Ramón Llull (1295), 
cuyo tronco simboliza la sustancia prim ordial de la creación, o hylé, y cuyas 
ram as y hojas representan sus nueve accidentes. La cifra de diez es la  m is
ma que en el caso de los Sefirot, o «suma de todo lo real que puede deter
m inarse por números».

Arboles y flores

En China simbolizan en común longevidad y fertilidad. Gozan de espe
cial predicam ento el bam bú, el ciruelo y el pino, llam ados «los tres amigos» 
porque se conservan verdes durante el invierno. Frecuentem ente se les p inta 
jun tos (2).

Arca

Simboliza, tan to  en la naturaleza m aterial com o en la espiritual, ese po
der que hace que nada se pierda y todo pueda renacer (40). En un sentido 
biológico puede considerarse como símbolo de la m atriz (9) o del corazón (14), 
pues la relación en tre  ambos centros es obvia. Respecto al a rca  de Noé, su 
simbolismo fue insistentem ente abordado desde san Ambrosio, De Noe et arca, 
por Hugues de Saint-Victor, en De arca Noe morali y De arca mystica. La 
idea sustancial de dicho significado simbólico consiste en creer que las 
esencias de la vida física y espiritual pueden re tirarse  a un germen m ínim o 
y perm anecer allí encerradas hasta que las condiciones de un nuevo naci
m iento posibilitan la existencia exteriorizada (14). Guénon ha descubierto 
sutiles analogías de gran interés en el sim bolism o del arca, al señalar la re
lación existente entre  la m ism a y el arco iris. El arca, durante el pralaya 
cósmico, vacila sobre las aguas del océano inferior; el arco iris, en las «aguas 
superiores», es signo del restablecim iento del orden preservado abajo por 
el arca ; am bas figuras son inversas y com plem entarias, jun tas dan lugar a 
la form a circular de la totalidad. Sus dos m itades corresponden así al viejo 
símbolo del «huevo del mundo» (28). Desde el pun to  de vista de su sim bo
lización del corazón (o del cerebro y el pensamiento), el arca es un  tem a 
análogo al del vaso, tan  frecuente en la m ística medieval.
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Arco

El arco de Shiva es el vehículo de su  energía, no m enos que el litigam  (60). 
Este sim bolism o implica profundam ente la idea de tensión, como lo vio 
claram ente Heráclito, y concierne a la fuerza vital o espiritual. Benoist señala 
que, como atribu to  de Apolo, el arco  y las flechas simbolizan la energía solar, 
sus rayos y su  potencia fecundante y purificadora (6). Igual sentido tiene 
la ballesta, aún m ás com pleto por incluir, al m argen de las flechas, la coniunc- 
tio  del travesaño y el arco.

Aries

Símbolo del a rd o r creacional, del espíritu  en su m ismo principio (4). 
Es el arquetipo  inicial de la rueda del zodíaco; en el sim bolism o hindú re
presenta Parabrahm an, es decir, el todo no diferenciado. Por ser el zodíaco 
símbolo del ciclo de la manifestación, Aries significa el rayo o causa inicial, 
que surge del Akasha de Piscis o reino de las «aguas prim ordiales». Se rela
ciona tam bién Aries (el cam ero) con la au rora  y la prim avera, así como 
tam bién con el comienzo de cualquier ciclo, proceso o creación, ya que corres
ponde al sentido de lanzam iento original po r el que lo v irtual se actualiza. 
En Egipto, el carnero  era el símbolo de Amon Ra, que se representaba con 
los cuernos de dicho animal. En el cuerpo hum ano, Aries gobierna la cabeza 
y el cerebro, esto es, el centro de dirección de las energías físicas y espiri
tuales, como Parabrahm an es el centro de las energías cósm icas (40).

Ariete

Penetración y fuerza am bitendente (fecundidad y destrucción), según el 
padre Heras.

Armadura

Protección física del cuerpo, simboliza su defensa espiritual, como ya se
ñala san Pablo. El caballero arm ado se «aísla» del m undo circundante y 
cada pieza de su arnés, según la parte  del cuerpo que protege, recibe un 
sim bolism o adicional dimanado del anatóm ico. La arm adura, a la vez que 
una defensa, es una transfiguración del cuerpo, una «metalización» ligada al 
sim bolism o de los m etales (esplendor, duración, brillo, etc.).

Armas

En el complejo simbólico del héroe y de su lucha, las arm as son en cier
to modo el oponente a los m onstruos; la diversidad de unas corresponde a 
la diversidad de los otros. Por ello, el arm a em pleada en los com bates mí
ticos posee una significación profunda y determ inada; caracteriza tanto  al 
héroe que la utiliza como al enemigo que éste debe destru ir. No siendo el ene
migo — en interpretación psicológica del símbolo — sino el peligro in terio r del 
héroe, el arm a se convierte en genuina representación del estado de conflicto 
(alas de Icaro, escudo de Perseo, maza de Hércules, bastón de Edipo, triden
te de Neptuno, Hades y Satán) (15). En la epístola de san Pablo a los efesios 
(6, 10-17), cuando el Apóstol da consejos sobre el m odo como el cristiano 
deberá enfrentarse con el adversario, dice: «Por lo demás, herm anos míos, 
confortaos en el Señor, y en su virtud todopoderosa. Revestios de la arm a
dura de Dios para  poder co n tra rres ta r las asechanzas del diablo, porque no 
es nuestra pelea solamente con hom bres de carne y sangre, sino contra los
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príncipes y potestades, contra los adalides de estas tinieblas del m undo, con
tra  los espíritus malignos esparcidos en el aire. Por lo tanto, tom ad las a r
m as todas de Dios, o a todo su arnés para  poder resistir el día aciago, y 
sosteneos apercibidos en todo. Estad, pues, a  pie firme, ceñidos vuestros lo
mos con el cíngulo de la verdad, y arm ados de la coraza de la justicia, y 
calzados los pies, prontos a seguir y predicar el Evangelio de la paz; em bra
zando en todos los encuentros el broquel de la fe, con que podáis apagar 
todos los dardos ardientes del enemigo; tom ad tam bién el yelmo de la sa
lud y em puñad la espada del espíritu  (que es la palabra de Dios)» (46). 
Según san Efrén, el sim bolism o implícito en el párrafo  anterior se pre
cisa alegóricamente del siguiente m odo: yelmo, esperanza; cíngulo, cari
dad; calzado, hum ildad; escudo, cruz; arco, oración; espada, palabra de 
Dios (46). El m ismo sentido m oral aparece en la interpretación simbólica 
de Diel, al señalar que, con las «arm as prestadas por la divinidad» (en efecto, 
en mitos, leyendas medievales y cuentos folklóricos, las arm as suelen apare
cer en circunstancias m ilagrosas), el hom bre debe com batir la exaltación de 
sus deseos irracionales, el m onstruo seductor, sirviendo así las finalidades 
superiores de la especie y del espíritu. Las arm as simbolizan, pues, las fun
ciones y fuerzas de espiritualización y sublimación, al modo como los m ons
truos representan la exaltación de lo inferior (15). Como decimos, en m itos 
y leyendas se exalta el poder, para  así decirlo autónom o, de las arm as, ob
jetos y a tributos de los grandes héroes, santos o semidioses, como el olifante 
de Rolando, el m artillo  de Thor, la vara de Moisés (4). Aparte de la determ i
nación del sentido generalizado de las arm as, volviendo a su clasificación pa r
ticularizada, direm os que el sim bolism o de algunas se enriquece por el ele
m ento del que dependen: la boleadora y la honda están asociadas con el 
a ire ; la lanza, con la tie rra ; la espada, con el fuego; el tridente, con las pro
fundidades (41). O tra connotación proviene de la pertenencia común de las 
arm as; el cetro, la maza, el bastón y el látigo, son a tribu tos reales; la  lanza, 
la daga y la espada pertenecen al caballero; el cuchillo y el puñal son arm as 
ocultas, innobles hasta cierto  punto; el rayo, la red son arm as de los dioses 
uránicos, etc. Estableciendo un paralelism o entre la jerarqu ía  de las arm as 
y los arquetipos jungianos, com ponentes de la vida anímica personal, podría
mos establecer las asimilaciones siguientes: Som bra (cuchillo, puñal), Anima 
(lanza), Mana (maza, red, látigo). Sí mismo (espada). Por estas identificacio
nes puede Schneider afirm ar (50) que la lucha de la lanza contra la espada es 
la de la tie rra  contra el cielo. Por o tro  lado, hay una determ inación específica 
de la espada como «arm a de salvación» asociada a los ritos medicinales (51) 
y a las ceremonias de m ás alta  trascendencia. Las arm as de aplastam iento, 
como la maza, implican la idea de destrucción m ejor que la de victoria (15). 
Símbolos de poder desde la prehistoria, continúan siendo en los tiem pos cris
tianos sagradas y se cuelgan de la puerta  o se colocan en el dintel para alejar 
el peligro, tanto de los hom bres como de los animales. (Kühn, El arte rupestre 
en Europa.)

Arpa

Se identifica con el caballo blanco (4) y con la escalera mística. Es un  ins
trum ento  que tiende un puente en tre  el m undo terrestre  y el celestial, por 
lo cual los héroes del Edda querían  que se depositara un arpa en su tum ba 
(para facilitar su acceso al o tro  mundo). Hay tam bién una estrecha relación 
entre el arpa y el cisne (50). Pudiera ser asimism o el arpa un símbolo de la 
tensión de sobrenaturalidad y de am or que crucifica al hom bre dolorosamen
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te en espera durante todos los instantes de su existencia terrena. Con este 
sentido se explicaría la imagen del Bosco, en la que una figura hum ana apa
rece supliciada entre  las cuerdas de un arpa. Siendo la m úsica un  símbolo o 
m anifestación pura de la Voluntad (Schopenhauer), el arpa  no haría  sino de
term inar m ás intensa y característicam ente este sentido general del sonido, 
como portador de tensión y sufrim iento, de form as y de fuerzas.

Arpías
Seres fabulosos, hijas de Neptuno y el m ar, que se han considerado común

m ente como alegorías o personificaciones de los vicios en su doble tensión 
(culpa y castigo) (8). Se han definido m ás profundam ente como representa
ción de las «arm onías maléficas de las energías cósmicas» (48). Sin embargo, 
a veces su acento se carga exclusivamente en el aspecto energético de tales 
fuerzas en acción; entonces aparecen en la conocida actitud  de «movimiento 
veloz», sim ilar a la esvástica, y lo m ismo sucede con erinias y gorgonas (41). 
En la Edad Media, aparecen a veces en el arte  decorativo como simples em
blemas del signo de Virgo, m usicalmente comprendido. La arpía heráldica 
no incluye ideas siniestras (48).

Arpista
Dado el sim bolism o del arpa, se deduce el del arpista , con muchos y nota

bles ejem plos literarios, entre ellos en el Wilhelm M eister de Goethe. En un 
poema alem án — Die Cróne— Ginebra excita los celos de su esposo, al hablar
le de un caballero que cabalga todas las noches cantando. Los relatos célti
cos hablan del rap to  de Iseo por un arpista. El cuento El flautista de Ha- 
melín  explica cómo éste se lleva a  los niños tras de su melodía. Todas estas 
figuras son personificaciones de la m uerte en su aspecto seductor, es decir, 
del instinto tanático aludido por Freud. También en Grecia, el dios psico- 
pom po Mercurio, es el inventor de la lira y de la flauta (35).

Arquitectura
El simbolismo arquitectónico es, naturalm ente, muy amplio y complejo. 

Se fundam enta, en principio, en la correspondencia de sistem as de ordena
ción, resultado de llevar a la abstracción y coincidencia fenómenos diversos 
en conexión con las form as que puede tom ar la construcción arquitectónica 
y la organización de los espacios. Simbolismos secundarios al aludido del 
«orden», derivan de la form a, de las estructuras, color, m aterial, función, 
distribución en altura, jerarquización de elementos, etc. El simbolismo m ás 
amplio, profundo y esencial es el de los «tem plos montaña» (zigurat babi
lónico, pirám ide egipcia, pirám ide escalonada am ericana o teocalli, stupa 
hindú). T rátase entonces de un sim bolism o geométrico complejo, que englo
ba la pirám ide y la escalera (gradación), como tam bién el elem ento paisa
jístico m ontaña. Parte de este sentido pasa al tem plo occidental, particu
larm ente a la catedral gótica. También en estos tem plos aparece a veces la 
esencia del sim bolism o mandálico (cuadratura  del círculo, es decir, contra
posición del cuadrado y el círculo, por lo general unidos por su interm edia
rio el octógono) y del simbolismo num érico (cifra del conjunto de factores 
esenciales: el 7 en las pirám ides escalonadas es muy frecuente; el 3 en los 
pisos del tem plo del Cielo en Pekín, m ultiplicado por sí m ismo a causa de
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las 3 p lataform as y los 3 techos) (6). El núm ero 8, como hemos visto, tiene 
gran im portancia  po r ser el que sirve de enlace entre  el 4 o cuadrado y el 
círculo. La to rre  de los vientos en Atenas era de planta octogonal. El men
cionado tem plo del Cielo chino tam bién presenta el esquema octogonal en el 
núm ero de sus colum nas (6). Ahora bien, ahondando en el sentido de Ja asi
milación tem plo y m ontaña, hemos de com pletar la ecuación por la inclusión 
de la caverna en el in terio r del m onte. Los tem plos de la India excavados 
en las rocas no son sino la ejecución literal de esa equivalencia simbólica. 
A la caverna corresponde el significado de centro espiritual, corazón o fra 
gua, tal como la gruta de Itaca o el an tro  de las ninfas de Porfirio. Esta idea 
corresponde a un desplazam iento del centro, como cúspide de la m ontaña 
del m undo al in terior (del monte, del m undo y del hom bre). A la noción 
prim aria del valor de la form a puram ente exterior (m enhir, onfalo, pilar, 
betilo) sucede el interés por el espacio central, que se identifica con el anti
quísimo símbolo del «huevo del mundo». Una form a que simboliza m ás con
cretam ente tal idea es la de la cúpula, imagen asim ism o de la bóveda ce
leste, por lo cual las prim itivas cúpulas del Irán  estaban siem pre p intadas 
de azul o de negro. Con esto entram os en un sentido que conviene aclarar. 
En el simbolismo geométrico, con relación al plano cósmico, todo lo circular 
concierne al cielo, lo cuadrado a la tierra, lo triangular (con el vértice a rriba) 
al fuego y al impulso de ascensión inherente a la naturaleza hum ana y, en 
consecuencia, a la función de comunicación entre  la tie rra  (m undo m aterial) 
y el cielo (m undo espiritual). El cuadrado corresponde a la cruz de los puntos 
cardinales (6). AI significado esencial especificado, se agregan sentidos secun
darios o identificaciones que pueden llegar a dom inar en el conjunto  ideoló
gico del símbolo. Por esto, cuando el cristianism o da prioridad a la idea del 
hom bre sobre la del cosmos, el tem plo se dirige m ejor a  la expresión de la

A rqu itec tu ra . Fachada de la 
catedral de Tarragona. Detalle.
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trascendencia simbolicoformal hum ana que a la m era contraposición de dos 
principios como el terrestre  y el celeste, aunque éstos no se descarten. Ya 
los griegos, etruscos y rom anos, dan m ás interés que a esa contraposición, o 
que al simbolismo de la elevación gradual (simbolizada por los zigurats), a 
la división del cielo en partes y a la construcción de un modelo de esa parti
ción en la tierra, sostenida sobre soportes (pilares, colum nas) que asimilan, 
por su procedencia del palafito, la superficie terrestre  al océano de las «aguas 
primordiales». La iglesia rom ánica integra el simbolismo de la cúpula, el de 
la contraposición de lo cuadrado y redondo, pero añade la im portantísim a 
tripartición de naves (triunidad simbólica de la Trinidad) y la ordenación en 
cruz, según el esquema corporal del hom bre echado con los brazos en cruz, 
considerando como su centro no el ombligo (partición sim étrica), sino el 
corazón (intersección del crucero), y correspondiendo el ábside principal a 
la cabeza. Todos los elem entos y estructuras, como decíamos, colaboran al 
significado simbólico general con la aportación de sus significaciones pecu
liares; en la a rqu itectura  gótica el símbolo de la T rinidad se repite hasta 
la obsesión en form a de triplicación de portales, arcos trilobados, festonea
dos y apuntados. La m ism a ojiva es un triángulo curvo, con el sentido pre
ciso que dimos a esa form a geométrica (14, 46). El arco flamígero, como su 
nom bre indica, es un símbolo del fuego y sería dable ver en la evolución 
form al del gótico cuatrocentista  un retroceso no tem ático hacia el sentido 
apocalíptico que el rom ánico venera iconográficamente al m ayor extrem o (46). 
Jam bas, pilastras y colum nas flanqueantes pueden in terpretarse como «guar
dianes» de las puertas. Las portadas son la exteriorización del retablo, que, a 
su vez, es el program a enclavado en el «corazón» del templo. Los claustros 
tienen tam bién un profundo sentido, cósmico y espiritual. En el p rim er as
pecto y considerados como espacio equivalente a un transcurso, son signifi
cantes del curso del año y, por analogía, de la vida hum ana. El lado norte- 
este representa los meses octubre-diciem bre; el lado norte-oeste los meses 
de enero-marzo; el lado este-sur, abril-mayo; y el lado oeste-sur, julio-sep
tiem bre. Según Schneider, y conceptuando el ciclo de la vida (o del año) 
como un rito  de curación (o salvación), el p rim er grupo corresponde a la 
zona de m uerte, peligro y sufrim iento; el segundo, al fuego purificador; el 
tercero, a la curación, y el cuarto, a la convalecencia (51). Según Pinedo, 
el lado su r es el de los vientos cálidos, es el lado del E spíritu  Santo que, con 
su inspiración, provoca el fuego del alm a en caridad y am or divino; el lado 
norte es el de los vientos fríos, el lado del demonio, cuyas sugestiones hielan 
el alm a (46). Con respecto a una de las forntas adoptadas con m ayor fre
cuencia por la catedral gótica, Schneider señala que las dos to rres frontales 
corresponden a las dos cimas de la m ontaña de M arte (sim bolism o de Gémi- 
nis, Jano, del núm ero 2), m ientras que el cim borrio que se alza sobre la 
intersección de naves y crucero corresponde al m onte de Jú p iter (unidad). 
Sobre la plataform a se encuentra el paraíso, y por debajo se halla el infierno, 
recordado por las gárgolas. Las cuatro pilastras, estribos o grupos de colum 
nas que dividen la fachada y determ inan el emplazamiento de las tres puer
tas son los cuatro ríos del paraíso ; las tres puertas significan fe, esperanza 
y caridad. El rosetón central es el lago de la vida donde se reúnen el cie
lo y la tierra  (o tam bién el cielo, al que apunta el triángulo de la ojiva) (50). 
Con m ás carácter de alegoría, por la especialización extrem a del sentido 
simbólico, pueden especificarse —y así lo han sido— los significados proba
bles o presuntos de diversos elementos arquitectónicos de la catedral. Según 
Lampérez, los m uros de la iglesia representan la hum anidad redim ida; los 
contrafuertes y arbotantes, la fuerza m oral que sostiene; la cubierta, la ca-
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ridad que c o b ija ; los pilares, los dogmas de la f e ; los nervios de las bóvedas, 
los caminos de salvación; las flechas de las torres, el dedo de Dios que m ues
tra  la patria  definitiva. Fácil es ver que la especialización sim bólica procede 
p o r concretización de un  sentido indudable, pero m ás abstracto  y general. 
Finalmente, m encionarem os dos hechos: la interpretación «degradada» de 
todo edificio como cuerpo hum ano (puertas y ventanas, ab ertu ras ; colum nas, 
fuerzas) o espíritu  (sótanos, inconsciente; buhardillas, cabeza, imaginación), 
aportada por el psicoanálisis p o r vía experim ental; y la posibilidad de ela
borar con principios simbólicos sistem as de com plejidad  cada vez mayor. 
Kubler, en su Arquitectura barroca, estudia el caso de fray Juan  Ricci, quien, 
en el siglo xvn, y siguiendo el ejem plo de sus predecesores m anieristas en 
Italia, Giacomo Soldati y Vincenzo Scamozzi, se interesó por la creación de 
un nuevo orden «armónico» o ideal, asim ilando los existentes (toscano, dó
rico, jónico, etc.) a diversos m odos que identificaba con m odalidades de san
tidad o tem peram ento.

Arturo, Rey

Héroe, rey o penteyrn de los siluros de Caerleón en Gales. En to m o  suyo 
se estructuran  las leyendas de la Tabla Redonda, cuyas fuentes p rim eras 
conocidas son el B rut (ca. 1155), de Norm ando Wace, y la Historia Regum  
Britanniae (antes de 1148), de Geofrey de Monmouth, y las Mabinogion (In
fancias) galesas. Arturo sería h ijo  del caudillo bretón  U hter Pendragón, su- 
cediéndole en 516. Se le a tribuyen conquistas míticas. Según Rhys, A rturo 
es un avatar del dios galo M ercurio Arterio, rey del fabuloso país de Oberón. 
A rturo es el arquetipo del «rey mítico» que concentra las esperanzas de una 
raza y es un reflejo del «hom bre primordial». Las tradiciones niegan su 
m uerte y afirman que volverá a aparecer cuando la nación inglesa le nece
site para  triu n fa r sobre sus enemigos. Símbolos como los de espadas y es
cudos mágicos o milagrosos, de la «guerra santa» o  com bate del bien contra 
el m al y de los «doce caballeros», asimilables a  los signos del zodíaco e 
implicando una idea de totalidad están  íntim am ente asociados al rey Arturo. 
Jean Marx, en sus NQuvelles recherches sur la littérature arthurienne (Pa
rís, 1965), reúne las investigaciones recientes sobre A rturo y el ciclo de leyen
das, de trasfondo simbólico, a  él asociadas.

A rtu ro , Rey. Santo Graal. Ms. Fr. gótico, 343. Bib. Nat. París.



Ascensión. Detalle del retablo de 
Santa Clara y Santa Catalina 
(año 1455).

Catedral de Barcelona

Ascensión
El simbolismo de la ascensión y de la subida tiene dos aspectos esencia

les: el objetivo, que se refiere a valores de nivel, en cuya coincidencia con
cierne al simbolismo espacial y de la verticalidad; o el m ás interno, que se 
relaciona con el «impulso de ascensión» m ejor que con el propio resultado 
de subir. Desde este punto de vista se concibe la siguiente aseveración de 
Mircea E liade: «Cualquiera que sea el conjunto religioso en que se encuen
tren, y cualquiera que sea el valor que se les haya dado —rito  chamánico, 
de iniciación, éxtasis místico, visión onírica, leyenda heroica— las ascensio
nes, la subida de m ontañas o escaleras, el subir volando por la atm ósfera, 
significan siem pre trascender la condición hum ana y penetrar en niveles 
cósmicos superiores. El m ero hecho de la «levitación» equivale a una con
sagración...» (17). Pero, según un concepto m ás sim plem ente energético, la 
acción de subir (cual en la música, del grave al agudo: analogía desde el 
piano al forte) expresa la tensión creciente de los impulsos (38), trátese  de 
las ideas de dom inación, o de o tro  instin to  cualquiera. Todos los símbolos 
del eje del m undo: m ontaña, escalera, árbol, cruz, liana, cuerda, hilo de 
araña, lanza, se relacionan con el significado de la ascensión (18).

Asno

Animal simbólico que pertenece, como atributo , al «segundo sol», a Sa
turno. Es el anim al siem pre en celo, detestado por Isis (31). El crucifijo 
burlesco con cabeza de asno del Palatino debe poseer un  sentido relacionado 
a la identificación de Yahvé con Saturno (31), aunque tam bién es posible que 
se tra te  de un  sim bolism o análogo al del bufón. En esta ú ltim a versión, la 
cabeza de asno, que es frecuente en emblemas, m arcas y signos medievales,
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suele aparecer como emblema de la hum ildad, paciencia y coraje. A veces 
entre sus largas orejas se ve una rueda o símbolo solar, lo cual sucede tam 
bién en las cabezas de buey, e identiñca ambos anim ales como víctim as sa
crificiales (4). La com plejidad simbólica del asno no acaba en esto. Jung lo 
define como daemon trinus, trin idad ctónica que en la alquim ia latina se 
representa como m onstruo de tres cabezas (32), que pueden identificarse 
como Mercurio, Sal y Azufre, o  los tres principios m ateriales. En Caldea, la  
diosa de la m uerte se representaba de rodillas sobre un asno, trasladado en 
barca por el río infernal. En sueños, el asno, spbre todo cuando surge inves
tido de un aspecto solemne y ritual, suele ser m ensajero de m uerte o apa
recer en relación con una defunción, como destructor del tiem po de una vida.

Atributos

Objetos de uso, simbólicos o no, o incluso seres vivos, que acom pañan 
a las personificaciones para  constitu ir alegorías. No puede decirse, igual que 
con éstas acontece, que carezcan enteram ente de valor simbólico, pero en 
todo caso es el m ismo que se halla en los propios objetos de por si, pues no 
po r figurar en la alegoría este significado varía, ni siquiera se intensifica. Ci
tarem os algunos a tribu tos mitológicos y alegóricos: la lechuza, com pañera 
de M inerva; el tridente, arm a de N eptuno; la balanza, que aparece siempre 
en manos de la Justic ia ; la palm a y el laurel, o las alas, asociadas a  la Vic
to ria ; la copa y la serpiente unidas, que form an el em blem a de la Medicina; 
el compás y la escuadra, que alegorizan la Arquitectura, etc. En la icono
grafía cristiana, para  facilidad de identificación, el a tribu to  no se dejó de 
poner jun to  a cada santo. Así, a las representaciones renacentistas de san 
Sebastián, que aparece en el acto de haber sido asaeteado, preceden las me
dievales, en que se representa al santo como caballero llevando su a tribu to .

A trib u to s . Cruz de los 
improperios. Cau Ferrat. 
Sitges (Barcelona).
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. t i  V
Aureola. Detalle del retablo 
de San Jorge de Ciérvoles. 
Os de Balaguer (Lérida).

Aureola

Aura que circunda los cuerpos gloriosos, que se representa en form a 
circular o alm endrada. Según un  texto del siglo XII, que se atribuye a  Saint- 
Victor, esa form a alm endrada deriva del sim bolism o de la alm endra, identifi
cada con Cristo, pero ello no a ltera  el significado general de la aureola (6), 
que se in terpreta  como resto  del culto al sol, sím bolo ígneo que expresa la 
energía sobrenatural irradiante, o como visibilización de la lum inosidad es
p iritual emanada, que desempeña im portante papel en la doctrina hin
dú (26). La aureola alm endrada, que suele rodear todo el cuerpo, acostum bra 
dividirse en tres zonas, m anifestando la acción trin itaria  (6).

Aurora

El significado simbólico de la aurora  concierne analógicamente a  todo 
principio, despertar o ilum inación; p o r esto, la alegoría la m uestra  como 
doncella desnuda que aparta  de su cuerpo velos en movim iento ondulante. 
En emblemas, m arcas y signos, imágenes de la aurora  aparecen con frecuen
cia en el período inm ediatam ente an terio r al Renacimiento. T rátase de un 
sim bolism o no d isim ilar al de los niños. Uno y o tros constituyen represen
tación del Doncel divino o de la Doncella divina, símbolos del alm a en su 
función naciente (4).

Aventura

Símbolo de la búsqueda del «sentido de la vida» (peligro, combate, amor, 
abandono, encuentro, ayuda, pérdida, conquista, m uerte). Bezzola afirm a que, 
en Chrétien de Troyes, la aventura es siem pre expresión simbólica de «lo que 
el poeta juzga como esencia de las cosas»; esto bastaría  para  justificar el 
interés po r las novelas de caballerías o de aventuras, aunque el «nivel» dis
tin to  de ellas eleva o rebaja  el m ito hasta el símbolo o la m era dinám ica 
de la peripecia po r sí m isma. La lucha contra el mal es el aspecto ético de 
la aventura, como la búsqueda de la am ada es el aspecto erótico-espiritual.
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Aves

Desde el antiguo Egipto, las aves simbolizan con gran frecuencia las al
m as hum anas; a veces tienen cabeza de persona, incluso en iconografía 
helénica. En el Mirach puede leerse que, al ascender Mahoma al cielo, se 
encuentra en una gran plaza el árbol de la vida, cuyos fru tos rejuvenecen a 
quien los come. A sus lados hay avenidas de árboles frondosos, en cuyas 
ram as se posan aves de brillantes colores y canto m elodioso: son las alm as 
de los ñeles, m ientras las de los perversos encam an en aves de rapiña (46). 
En general, aves y pájaros, como los ángeles, son símbolos del pensamiento, 
de la imaginación y de la rapidez de las relaciones con el espíritu . Conciernen 
al elem ento aire y, como se dijo  de las águilas, «son altura» y, en consecuen
cia, espiritualidad, lina  particularización de las que son frecuentes en el sim
bolismo tradicional ha llevado la caracterización del sentido simbólico a 
extremos. Así, Odón de Túsculo dice, en su serm ón XCII, que, así como son 
varías las propiedades de las aves, tam bién son muy diversas las costum 
bres de los hom bres espirituales. Las aves son, prosigue: unas, sencillas, 
como la palom a ; o tras astu tas, como la perdiz. Unas se llegan a la mano, como 
el halcón; o tras huyen de ella, cual la gallina. Unas am an convivir con los 
hom bres, como la golondrina. Otras, la soledad y el desierto, como las tó r
tolas... Las aves de vuelo bajo  simbolizan la actitud  te rren a; las de alto 
vuelo, la pasión espiritual (46).

Axiales

Los símbolos axiales son los que representan el «eje del mundo» o  tienen 
relación analógica con él. No siem pre han de ser form as estrictam ente linea
les en su verticalidad y por ello se consideran dentro de este grupo: m on
taña, pirám ide, hacha de dos filos, tridente, escalera. Más directam ente 
expresivos son: obelisco, colum na exenta, m enhir, lanza, espada, poste de tor
tura, m ástil totèmico, m ástil de navio, m ástil de juegos y diversiones popu
lares, etc. El eje es el lugar de enfrentam iento de los contrarios, p o r ello 
su m ás com pleta representación simbólica es el caduceo, que integra, además 
de la línea vertical, axial, las dos serpientes entrelazadas, equivalentes, que 
significan las dos fuerzas en oposición y equilibrio.
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Azotes

Para la m entalidad arcaica, los golpes, azotes y flagelación no aparecen 
como castigo (en el sentido de venganza, o en el de escarm iento), sino como 
purificación y estím ulo. La costum bre arcádica de azotar la efigie del dios 
Pan cuando los cazadores regresaban de sus em presas con las manos vacías 
equivalía a  una purificación de las influencias paralizantes (21). En m ultitud 
de ritos universales, los azotes figuran como necesarios para liberar de pose
siones, encantam ientos y todas aquellas actitudes que corresponden a una 
impotencia física o espiritual (51).

Azucena

Emblema de la pureza, utilizado en la iconografía cristiana, especialm en
te en la medieval, como símbolo y a tribu to  de la Virgen M aría (46). Con fre
cuencia aparece- erguida en un  vaso o jarrón , símbolo a su vez del principio 
femenino.

Azufre

Voluntad de acción positiva. Calor vital (57). En el com plejo simbolismo 
alquímico, el azufre es un estadio de la evolución de la m ateria  (y de la psi
que). Según René Alleau, dichos estadios, desde el inferior al superior, pue
den establecerse así: elem entos previos (posibilidades innatas en el cosmos, 
en el hom bre), m ateria  prim a (organización elem ental de esas posibilidades, 
equivaliendo acaso al inconsciente, a  los instintos), m ercurio (ordenación ya 
depurada, sentim ientos, imaginación, principio femenino dom inante), azufre 
(purificación profunda, razón e intuición, principio m asculino) y grande obra 
(trascendencia).



Báculo, romamcogótico. Leg. Espona. Museo Arte Cataluña.





V:
h
*• B

Babilonia

,  Es éste un  símbolo cultural, pero que, aun no siendo espontáneo o ana
lógico, posee un gran interés. Como Cartago, Babilonia es imagen de la exis
tencia caída y corrom pida; el reverso de la Jerusalén celeste y el paraíso  (37). 
En sentido esotérico, simboliza el m undo denso o m aterial, a través del cual 
se producen los movim ientos involutivo y evolutivo del espíritu  (su en trada 
en la vida de la m ateria  y su salida de ella) (37). Véase la escalera.
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Babosa

El signo de la babosa, que tam bién se ha in terpretado a veces como 
pequeña serpiente, simboliza el germ en m asculino, el origen de la vida, el 
movim iento silencioso de la oscuridad hacia la luz; este concepto se halla 
bien expresado en el capítulo XVII del Libro de los M uertos (19).

Báculo

El bastón con el extrem o curvo, a tribu to  del pasto r en la Iglesia y sím 
bolo de la fe (4), por el significado de lo sigmoideo representa el poder 
divino, la comunicación y la conexión (50). Por su form a espiral es símbolo 
de fuerza creadora.

■
 Balanza. Fresco de San Miguel de

Tosses (siglo XIII). Detalle.

Museo Arte de Cataluña.

Baile

La inm ensa variedad de bailes im posibilita darles otro  sentido general 
que el de «rito rítmico», intento de modificar por el movim iento y la sacu
dida una situación estática. Los bailes en ronda o círculo exponen un simbo
lismo colectivo, probablem ente solar.

Balanza

Este útil, de origen caldeo (7), es el símbolo m ístico de la justicia, es 
decir, de la equivalencia y ecuación en tre  el castigo y la culpa. En los emble
mas, m arcas y alegorías, aparece con frecuencia en el in terio r de un círculo 
rem atado por una flor de lis, estrella, cruz o palom a (4). En su form a m ás 
común, con dos platillos colgantes e iguales, dispuestos en sim etría bilate
ral, tiene un  significado asimilable hasta cierto  punto —y secundario respecto 
al arriba  expuesto— al de los esquem as de esa distribución, cual el hacha 
doble, el árbol de la vida, los árboles sefiróticos, etc. En su aspecto más 
profundo, la balanza constituye el arquetipo zodiacal denominado Libra, 
relativo a la «justicia inmanente», es decir, a la idea de que toda culpabili
dad desencadena autom áticam ente las fuerzas de autodestrucción y de cas
tigo (40).
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Balder
Dios nórdico m uerto por el m uérdago, al cual personifica, hallándose 

íntim am ente relacionado con diferentes símbolos cual el fuego, el sol y el 
roble (21). Tiene relación con Odín y con el profundo sim bolism o del 
ahorcado.

Ballena
Mundo, cuerpo, sepulcro (20). También considerada como símbolo de lo 

continente (y ocultante) por esencia. Rabano Mauro (Operum , III, Allegoriae 
in Sacram Scripturae) acentúa especialm ente este sentido (46). Sin em
bargo, actualm ente el significado simbólico de la ballena parece cobrar una 
autonom ía, como equivalente de la m andorla mística, zona que comprende 
los contrarios de la existencia cósmica, po r encontrarse en la intersección 
de los círculos del cielo y de la tie rra  (51).

Bandera

Deriva históricam ente de la insignia totèm ica, cual aparece en los distri
tos egipcios y entre la m ayoría de pueblos. Los persas llevaban águilas dp- 
radas con las alas desplegadas al extrem o de largas astas ; los medos, tres 
coronas; los partos, una hoja de espada; los escitas, un rayo; los griegos 
y rom anos tuvieron enseñas (sigrtum), estandartes y banderas. Lo que cons
tituye la esencia de todos estos símbolos es menos la figura adoptada que 
el hecho de que ésta  se coloque en lo alto  de una pértiga o asta. Dicha ele
vación es correlativa de la exaltación imperiosa, significando la voluntad de 
situar la proyección aním ica expresada po r el anim al o figura alegóricos, por 
encima del nivel norm al. De este hecho deriva el sim bolism o general de la 
bandera, como signo de victoria y autoafirm ación (22).

BaAo. Miniatura gótica.
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Baño
La inm ersión en el agua tom a su sim bolism o de ésta  y significa no sólo 

purificación (sim bolism o secundario derivado de la cualidad general a tri
buida al agua de ser clara), sino principalm ente regeneración, a causa del 
contacto con las fuerzas de transición (cambio, destrucción y nueva crea
ción) de las «aguas primordiales» (elemento fluido). En alquim ia, este senti
do no se modifica, sino que sufre sim plem ente una aplicación especializada; 
por eso dijeron los alquim istas que el baño simboliza la disolución del oro 
y de la p lata  y la purificación de esos dos metales.

Barca

Tiene un sentido general de «vehículo». Según Bachelard, innum erables 
referencias literarias podrían probar que la barca es la cuna recobrada (y el 
claustro m aterno) (2). También hay una asimilación entre  barca y cuerpo.

Barco

O bjeto de culto en M esopotamia, Egipto, Creta y Escandinavia princi
palm ente. Asociado al viaje del sol por el cielo y al «viaje nocturno por el 
mar» y tam bién a  o tras deidades y a  los espíritus de los m uertos. La pala
b ra  Carnaval (Carrus navalis) se refiere a  una procesión de navios. En la 
Antigüedad existió la costum bre de pasear a los barcos. En la Cesta abbatum  
Trudonensium  se dice que en 1133 un labrador de Indem  m andó constru ir en 
un bosque cercano un barco que andaba con ruedas y al cual hizo recorrer 
parte  del país. Por los sitios donde pasaba había fiestas y júbilo (objeto 
desplazado como la locom otora en el bosque de Bretón). Como el carro  o 
la casa, símbolo del cuerpo o «vehículo» de la existencia. Barco antiguo, alu
sión a la vejez o al estrato  arcaico. Barco roto, alusión a la enfermedad, 
deterioro, daño o carácter incom pleto de algo. Barco enterrado, alusión a una 
«segunda vida» enterrada, reprim ida, olvidada.

Barreras
Como los m uras, cercas, verjas, simbolizan la dificultad suma o la im

posibilidad de un acceso, sea existencial, sea espiritual. En este caso, la rei
teración de su imagen puede sim bolizar la incapacidad para  avanzar por la 
vía em prendida. Todo conjunto encerrado por cercas, barreras o m uros 
(jardín, ciudad am urallada) puede sim bolizar —según contextos— la realidad 
terrena, o bien la realidad superior a que se quiere acceder.

Barro

Significa la unión del principio m eram ente receptivo de la tierra  con el 
poder de transición y transform ación de las aguas. El légamo es el lugar 
característico de las hylogenias (17). De ahí que una de sus condiciones 
esenciales sea la plasticidad, que, por analogía, se ha relacionado con lo bio
lógico y naciente.

Basilisco

Animal fabuloso en form a de serpiente, con cabeza puntiaguda y tres 
apéndices prom inentes. En las descripciones medievales se creía que había
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nacido de un huevo sin yema puesto por un gallo y empollado por un sapo 
sobre el estiércol; se le describía como anim al con cola trífida en la punta, 
ojos centelleantes y’corona en la cabeza. Se creía que m ataba sólo con m irar, 
por lo cual solamente se le podría da r m uerte viéndolo reflejado en un es
pejo, creencia relacionada con el m ito de Medusa Gorgona. En Oriente se le 
atribuía form a m ixta de gallo, serpiente y sapo. Según Diel, esta creación de 
la hum ana psique m uestra un carácter netam ente infernal, ratificado en su 
triplicidad (inversión de las cualidades trin itarias) y en el predom inio de 
componentes m alignos como el sapo y la serpiente. Se tra ta  de uno de los 
innum erables «guardianes del tesoro» de que ‘hablan  las leyendas.

Bastón

De doble simbolismo, como apoyo y como instrum ento de castigo. En 
el p rim er aspecto, Frazer menciona que, después del equinoccio de otoño, 
los antiguos egipcios tenían una fiesta a la que daban el nom bre de «la nati- 
vidad del bastón del sol», pues, como el día y el calor iban en disminución, 
suponían que el a stro  necesitaba un bastón en que apoyarse (21). Es notable 
la revivificación del m ito por Dalí con las m uletas que tan  frecuentem ente 
emplea en su tem ática. Uno y o tro  caso ponen en práctica el principio ele
m ental del simbolismo: considerar como correlativas e intercam biables las 
posibilidades m ateriales y espirituales de una forma-situación dada. Como 
arm a (con un bastón m ata Edipo a su padre Layo sin reconocerle) se identi
fica con la maza, arm a real (15).

Beber

El acto de beber, de ofrecer bebida, con frecuencia form a parte  de ritos, 
y puede asociarse tam bién a la idea de filtros, con carácter positivo o ne
gativo, bueno o malo. Pero la representación visual de anim ales bebiendo 
—por lo común dos dispuestos sim étricam ente— en una vasija o fuente, es 
imagen que pertenece a la iconografía cristiana y que simboliza la asimila
ción de la doctrina y de la gracia, con su consecuencia la inm ortalidad. Es 
frecuente que los anim ales que beben sean pavos reales o palomas.

Bella durmiente

De un lado, puede considerarse como símbolo del ánim a, en el sentido 
junguiano. De otro, simboliza, más que el inconsciente propiam ente dicho, 
las imágenes ancestrales que en él yacen, en espera de ser desveladas y pues
tas en acción. Como señala Loeffler, en los cuentos y leyendas las princesas 
sueñan en el fondo de sus palacios, como los recuerdos y las intuiciones en 
el fondo de nuestro inconsciente. Las bellas no todas están  dorm idas, pero, 
de un m odo u  otro, se hallan siem pre al m argen de la acción. Cada bella 
inmovilizada representa una posibilidad en estado pasivo (38).

Bestia -apocalíptica

La m ateria  en involución, como serpiente o dragón, como adversaria del 
espíritu  y perversión de las cualidades superiores (9). A veces se ha  identi
ficado con el principio femenino, en cuanto éste es fuente de tentación y de 
corrupción, pero, principalm ente, de estancam iento en el proceso evolutivo. 
Los m itos de Calipso, las sirenas y o tros se relacionan con este tem a.
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Binario
Todos los procesos naturales en cuanto poseen dos fases contrarias fun

dam entan un estado dualista. La integración de esa contradicción en un 
complejo superior origina un sistem a binario, fundado en la tensión de una 
polaridad. A veces, las dos fases son sim étricas, es decir, de fuerza y exten
sión equivalentes; pero en o tras ocasiones, la diferencia es dada por rela
ciones irregulares. Los fenómenos cósm icos; día, noche; invierno, verano; 
crecim iento, decrecim iento; vida, m uerte; sístole, d iàstole; inspiración, es
piración; juventud, vejez; de carácter sucesivo valen para  el caso como los 
pares de contrarios que pueden ser sucesivos o sim ultáneos, cual: húmedo, 
seco; frío, cálido; masculino, femenino; positivo, negativo; sol, luna; oro, 
plata ; redondo, cuadrado ; fuego, agua ; volátil, (ijo ; espiritual, corpóreo ; 
hermano, herm ana, etc., y se hallan en el caso. La m ano derecha y la 
izquierda, que corresponden a las colum nas de la tradición hebrea Jakin y 
Bohaz y a las dos puertas celeste e infernal que los latinos relacionaban con 
Janus, pueden sim bolizar el binario, como el Rey y Reina de la alquim ia (28). 
El hecho de que se tra te  de oscilaciones tem porales o de tensiones simul
táneas no a ltera  la naturaleza del sistema, expresado, en ú ltim a instancia, 
por el m ito del Géminis y apareciendo en la doctrina m aniquea y gnóstica 
como dualism o m oral en el cual el mal se equipara potencialm ente al bien. 
El mal y la m ateria, según la doctrina neopitagórica, origina la dyas (duali
dad), de naturaleza femenina, representada en la gnosis justina  como ser dual, 
con la m itad superior de m ujer y la inferior de serpiente. Diel señala que, 
ansiosa de venganza, ella com bate al Pneuma, siendo el arquetipo de figuras 
legendarias como Medea, Ariadna, Iseo (15). El m isterio de todo dualismo, 
origen de toda acción, aparece en cualquier contraposición de fuerzas, porque 
todas poseen un sentido, sean espaciales, físicas o espirituales.

La pareja  prim ordial cielo, tierra, aparece en la m ayor parte  de trad i
ciones del m undo como imagen de la contraposición prim ordial del bi
nario de la vida natural (17). Dado el dualism o perm anente de la natura
leza —señala justam ente  Schneider—, ningún fenómeno determ inado puede 
constitu ir una realidad entera, sino sólo la m itad de una realidad. A cada 
form a ha de corresponder la análoga y con traria ; al hom bre, la m u jer; al 
movimiento, el reposo; a la evolución, la involución; a la derecha, la iz
quierda; con la cual form a una totalidad. Sólo la conexión de tesis y antítesis 
da la síntesis. Sólo la síntesis posee verdadera realidad (50). Esto expli
ca que la tendencia psicológica de m uchos sea la penetración en la ambi
valencia, la destrucción de los aspectos unitarios de las cosas, aunque ello 
origine el m ás alto dolor. Antes de Freud, Eliphas Lévi había dicho: «El equi
librio hum ano se compone de dos atracciones, una hacia la m uerte, o tra  
hacia la vida». El instinto tanático es, pues, tan  na tura l y espiritual gomo 
el vital o  erótico. La integración de estos símbolos en sistem as complejos 
de correspondencias se da con la m ayor claridad y perfección en Oriente, 
donde cósmicas alegorías como la Rueda de las transform aciones, el disco 
Yang-Yin, el Shri-Yantra, etc., expresan gráficamente con increíble intensidad 
estas ideas de la contradicción y la síntesis, estableciendo como principales 
elementos de cada polo: principio positivo (masculino, claro, activo); prin
cipio negativo (femenino, oscuro, pasivo), que, psicológicamente, correspon
den a consciente e inconsciente; y destinalm ente a evolución e involución (25). 
Tales figuras simbólicas exponen, pues, no tanto  el dualism o de las fuerzas 
cuanto su carácter «complementario» en el sistem a binario. Los hindúes di
cen: Brahm an es sat y no sat, lo que es y lo que no es; satyam  y asatyam  
(realidad m ás irrealidad). En los Upanishads se traduce esta síntesis a lo
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dinámico, diciendo que consiste en «lo que está  en movim iento y está  quie
to, sin embargo». Schneider explica estas afirmaciones diciendo que, en los 
sistem as místicos, la an títesis es el complemento de la tesis, pero no su 
negación (50). Por ello resulta  com prensible la afirmación, trasladada al mi
crocosmo, de Lao-tse: «Quien conoce su m asculinidad y conserva su femini
dad, es el abism o del mundo» (58). La aspiración a  la síntesis de los contra
rios perm anece con todo llena de agitación y sufrim iento, en tanto  no se 
resuelve de modo sobrenatural. Por eso, el paso de la tesis a la ambivalencia 
es doloroso, y el de la am bivalencia al éxtasis, difícil de alcanzar. El símbolo 
del «centro», de la rosa azul, la flor de oro, la salida del laberinto, pueden 
aludir a este encuentro de la conjunción de conciencia e inconsciente, como 
de am ado y amada. M etáforas como «el lobo hab itará  con el cordero ; la pan
tera descansará con el cab rito ; el ternero, el león y el buey vivirán juntos, y 
un niño les conducirá» (Is 11, 6), son alusiones al reino final de la Jerusa- 
lén celeste (25), donde la síntesis del binario  no es ya desgarram iento dualis
ta, diferencia ni separación, menos aún equivalencia de poderes, sino asun
ción de lo inferior por lo superior, de lo tenebroso por lo luminoso. Pues el 
sim bolism o ascensional no sólo expresa la posibilidad de un ser privilegiado, 
sea iniciado o santo, héroe o intelectual, sino la prim aria y radical disposición 
del cosmos, desde el ba rro  a la lágrim a, desde el plomo al oro.

Los ritm os son varios, pero la dirección es sólo una. La doctrina hindú, 
jun to  a la esperanza del nirvana, pone tam bién la enseñanza de la máyá o 
ilusión. En ella —m undo fenoménico— los contrarios se neutralizan, equiva
lentes a fuerza de juegos y transm utaciones, de creaciones y supresiones de 
cosas (60). Precisam ente, la a ltu ra  m oral de una religión se puede m edir 
por su capacidad para  p robar con imágenes y dogmas la superación del dua
lismo en equivalencia, cual lo ofrece, por ejemplo, la figura de la diosa Kali, 
de sangriento culto. Uno de los m itos que expresan con m ás fuerza y poesía 
el anhelo de unidad cósmica es el que habla de «unificar» el sol y la luna, 
obligándolos a ju n ta rse  en un solo ser (17).

Blanco

El color blanco, como sum a de los tres colores prim arios, simboliza la 
totalidad y la síntesis de lo d istinto, de lo serial. En cierto  modo es m ás 
que un color. Por esto, Guénon, en Sym boles fondamentaux de la Science 
sacrée, dice que la gam a real del arco iris es de seis colores (rojo, anaranja
do, amarillo, verde, azul, violado) y los pone en las puntas de una «estrella 
de Salomón». El blanco, séptim o color, lo sitúa en el centro (en analogía con 
el «centro» del espacio, que tiene seis direcciones =  dos por dimensión). Así, 
tradicionalm ente, el blanco es asim ilado al andrógino, al oro, a la deidad. 
En el Apocalipsis, el blanco es el color del vestido de los que «han salido de 
la gran tribulación, han lavado su ropa y la han blanqueado con la sangre del 
Cordero». Jesús como Juez es presentado con cabellos «blancos como la 
blanca lana» y los del Anciano de los Días son blancos «como la nieve»: La 
blancura simboliza el estado celeste. Lo blanco expresa una «voluntad» de 
acercam iento a ese estado ; p o r ejem plo, la nieve es una suerte  de «tierra 
transfigurada» cuando ya recubre la tierra. No en otro  sentido sitúa  Balzac 
la acción de su novela m ística Séraphita  en el norte  de Escandinavia, en 
países en que sólo dom ina el eje crom ático blanco-azul: tie rra  sublimada- 
cielo, acorde que expone ya los anhelos del andrógino Séraphita-Séraphitus 
de alcanzar el cielo y a  Dios. Según Guénon en 11 Re del Mondo, el color 
blanco corresponde al centro espiritual, Tula (Thule) es la llam ada «isla
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blanca», que en la India se identifica con la «tierra de los vivientes» o pa
raíso. Esta m ontaña es la m ism a llam ada Meru. El au to r citado cree que la 
etimología de los m uchos nom bres geográficos que integran albo (Alba Lon- 
ga, la ciudad m adre de Rom a; Albión, Albano, Albany, Albania, etc.) derivan 
de ese significado. En griego, Argos tiene igual sentido; del que procede 
argetttum, argénteo. Con todo, el color blanco, simbólicamente, no es asimi
lado a la plata, sino al oro.

Boca
Una dimensión elem ental del simbolismo anatóm ico es la identificación 

del órgano con su función. Por esta causa es obvio el sentido de la boca, 
como signo jeroglífico egipcio, con significado de la palabra, el verbo crea
dor. De este modo, el signo expresa la emanación prim era. En estrecha rela
ción con éste, vemos otro  signo, el cual representa el disco solar dentro de 
la boca, que sólo hasta cierto punto se identifica con el ojo (en las represen
taciones en color el ojo se figura enteram ente en azul, m ientras que el signo 
a que aludim os presenta un circulito rojo en el in terio r de la boca azul (19). 
El significado expuesto es ratificado por Guénon (29). Este au to r m enciona 
que, en el M ándükya Upanishad, se dice que la boca es la conciencia integral, 
a propósito del estado de sueño profundo (26). En el lenguaje del Antiguo 
Testam ento es muy frecuente la asociación de boca y fuego. Los adjetivos 
frecuentes de este últim o, cual «devorador» o «consumidor», aluden a la 
función de la boca. De ahí los anim ales legendarios que escupen fuego. 
Jung explica por la sinestesia tales asociaciones, indicando que ellas nos 
rem iten al dios solar Apolo, a quien se representa con la lira. La conver
gencia de los significados de sonar, hablar, b rillar y arder, se expresan fisio
lógicamente en el fenómeno de la audición coloreada. Por otro  lado, no es 
coincidencia casual que los dos hechos principales que distinguen al hom bre 
sean el lenguaje y el uso del fuego. En consecuencia, el simbolismo de la 
boca aparece ambivalente, como el fuego, creador (verbo) y destructor (devo- 
ración); como punto  de unión de dos m undos, exterior e interior. Por esa 
causa se explica el abundante simbolismo de la «boca del monstruo», cuyos 
dientes constituyen el engranaje de dos universos, cielo y tie rra  o, m ejor, in
fierno y tie rra  (50). La iconografía medieval m uestra con frecuencia esas 
bocas de dragón o enorm e pez por las cuales se penetra en el m undo interior 
o inferior.

Bosque

Dentro del sim bolism o general del paisaje, el bosque ocupa un lugar 
muy caracterizado, apareciendo con gran frecuencia en mitos, leyendas y 
cuentos folklóricos. Su complejidad, como la de otros símbolos, redunda 
en los diversos planos de significado, que parecen todos ellos corresponder 
al principio m aterno y femenino. Como lugar donde florece abundante la 
vida vegetal, no dom inada ni cultivada, y que oculta la luz del sol, resulta 
potencia contrapuesta a la de éste y símbolo de la tierra. La selva fue dada 
como esposa al sol por los druidas (49). Dada la asimilación del principio 
femenino y el inconsciente, obvio es que el bosque tiene un  sentido correla
tivo. Por ello, puede afirm ar Jung que los terrores del bosque, tan frecuentes 
en los cuentos infantiles, simbolizan el aspecto peligroso del inconsciente, 
es decir, su naturaleza devoradora y ocultante (de la razón) (31). Zim m er 
señala que, por con traste  a las zonas seguras de la ciudad, la casa y el cam po 
de cultivo, el bosque contiene toda suerte  de peligros y demonios, de enemi-
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gos y enferm edades (60), lo cual explica que los bosques fueran de los prim e
ros lugares consagrados al culto  de los dioses, suspendiéndose en los árboles 
las ofrendas (estaca de sacrificio) (8).

Botella

Según Bayley, es uno de los símbolos de salvación (4), probablem ente a 
causa de su analogía, m ás que de form a, de servicio, con el arca o el barco.

Bóveda
Según Leo Frobenius, toda bóveda constituye una representación de la 

unión del dios del cielo y la diosa de la tierra, según figuraciones p re  y pro- 
tohistóricas. La separación de am bos creó el vacío (22).

Bóveda Brazo

En jeroglífico egipcio, este signo representa la acción en general. Signos 
derivados del principal expresan acciones especiales, como trabajo , ofrenda, 
protección, donación, etc. Los dos brazos alzados son, en el m ism o sistem a, 
símbolo de invocación y tam bién de autoprotección (19). La universalidad de 
este significado es conocida. El brazo arm ado, surgiendo del in terior de una 
nube o del m arco que cierra la composición, es m otivo frecuente en herál
dica y emblemática. Es el brazo vengador del Dios de los ejércitos, o un 
llam am iento a la venganza celeste (39).

Brillo

Es interesante destacar la asociación de Bachelard (3) en tre  el brillo, la 
m irada y la luz de las estrellas. En sí, el brillo  tiene siem pre algo de sobre
natural, es como un m ensaje destacado nítidam ente sobre un fondo negativo 
o neutro. El brillo  se relaciona naturalm ente con el fuego y la luz en  su 
aspecto benéfico o destructor.
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Bucentauro

Centauro con cuerpo de buey o de toro. En algunos m onum entos se re
presenta a Hércules com batiendo con un bucentauro o ahogándolo entre sus 
brazos. Tal como el centauro, se tra ta  de un símbolo m ítico que expone la 
dualidad esencial del hom bre, dando aquí predominio a la parte  inferior. La 
lucha de Hércules es la em presa combativa por excelencia: la de Teseo contra 
el m inotauro, Sigfrido contra el dragón, etc. (8).

Bucráneo

Motivo decorativo que proviene de la figura residual de la cabeza del 
buey o toro en los antiguos sacrificios verificados m ediante el fuego (41).

Buey

En un sentido general e indiferenciado, símbolo de las fuerzas cósmi
cas (40). En Egipto y la India se precisó más profundam ente el significado 
simbólico de este anim al, contraponiéndolo, de un lado al león; de otro, al 
toro. Por razones obvias deviene símbolo de sacrificio, sufrim iento, pacien
cia y trabajo. En Grecia y Roma se consideró como atribu to  de la agricul
tu ra  y de la fundación (como tam bién el yugo, por derivación). Los triun
fadores rom anos inm olaron bueyes blancos a Jú p iter capitolino (8). En el 
H ortus Deliciarum, de H errade de Landsberg, el carro  de la luna es tirado 
por bueyes (14), lo que precisa el carácter feminizado del anim al (14). En 
la em blem ática medieval aparece con el citado significado de paciencia y su
m isión o espíritu  de sacrificio (20). Muchas veces su imagen se reduce 
a la cabeza y en tre  los cuerpos aparecen los siguientes signos: corona, ser
piente enlazada en un bastón, cáliz, círculo, cruz, flor de lis, creciente 
lunar, o la «R» gótica de Regerteratio (4). Es adem ás símbolo de la oscu
ridad y de la noche (relación con la luna), en oposición al carácter solar 
del león (50).

Buey. Altar de la iglesia 
de los Desamparados. 
Detalle. Valencia.
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Bufón

El bufón es la inversión del rey, por ello este personaje se relaciona con 
la víctima sacrificial de ciertos ritos, en la transición entre  la pro tohistoria  
y la historia. Según Schneider, es el ser terrestre  que corresponde al Gémi- 
nis; no es un personaje cómico, sino dual como aquel al que representa. 
Dice en tono duro las cosas agradables y en tono jocoso las terrib les (50). 
Ciertos seres deform es y anorm ales, como los enanos, se hallan en estrecha 
relación con los bufones, cuando no llegan a identificarse con ellos. Cuenta 
Frazer que, en la Antigüedad, cuando una ciudad sufría de peste, elegían a 
una persona deform e o repugnante para  que pagase con su persona los m a
les de la colectividad. Llevaban a ese desgraciado ser a un lugar apartado 
y le daban de comer. Después le pegaban siete veces en los órganos genitales 
con ram as de árboles y luego lo quem aban en una hoguera, a rro jando sus 
restos al m ar (21). Se advierte aquí el papel de víctim a a que aludíam os 
antes y cómo, por el terrible cam ino del sacrificio, el inferior era sublimado 
y elevado hasta  lo superior.

Buitre

En jeroglífico egipcio este signo representa la idea de la m adre, igual que 
el signo que expresa la superficie ondulada de las aguas (19). Según Jung, a 
ia necrofagia debe con toda probabilidad el bu itre  egipcio su significado sim 
bólico de «madre» (31). Se creía que, por nu trirse  de cadáveres, el buitre 
tiene relación con la m adre naturaleza (y la m uerte). Los parsis exponían a 
sus m uertos en altas to rres para  que los buitres los devorasen, a fin de 
facilitar su renacim iento (56). Una sublimación de este sentido, m ás m ítico 
que propiam ente simbólico, la encontram os en la India, donde el bu itre  apa
rece como símbolo de las fuerzas espirituales protectoras que sustituyen a 
los padres, siendo em blem a de abnegación y consejo espiritual (38).

B ufón. Pintura de 
Velázquez. Detalle.
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Cabalgadura

Símbolo de la esfera anim al en el se r humano, de las fuerzas de los 
instintos. Como el vehículo, es tam bién un símbolo del cuerpo. Por esta 
razón la m ayor parte  de ñguras m itológicas, aparte  de sus a tribu tos instru
mentales, poseen una cabalgadura determ inada (W otan m onta sobre Sleip- 
n ir, Ahuramazda sobre Angromainiu, M itra sobre el toro, Men sobre el ca
ballo con pies hum anos, F re ir sobre el jabalí de cerdas de oro). La situación 
del símbolo es la m ism a que en el centauro, pero la relación de jerarqu ía  
está invertida, pues m ientras éste simboliza el predom inio .de los instintos, 
hasta  la videncia (que algunos prim itivos atribuyen a los animales, sobre 
todo a los caballos), en la cabalgadura como tal se expresa lo dom inado 
inferior. En la India, la cabalgadura se in terpreta  como vahana (m ateriali
zación). El pedestal desempeña un papel análogo y su form a siem pre es 
simbólica. Así la diosa Padm á está asociada al loto (60). En un  relieve de 
coraza, representada en una estatua  de m árm ol rom ana. Minerva es repre
sentada de pie sobre una loba.

Caballero

Ratifica el sim bolism o que hemos planteado a propósito  de la cabalga
dura. El caballero es el dom inador, el logos, el espíritu  que prevalece sobre 
la cabalgadura (la m ateria). Pero esto  no es posible sino a través de una 
larga técnica de aprendizaje. Podemos ver ésta, en su aspecto histórico, 
como un real esfuerzo por crear un tipo hum ano —el caballero— superior 
a todos los demás. En consecuencia, la ecuación del caballero tendía a  for
tificar su cuerpo, pero a la vez, paralela y dom inantem ente, a educar su alm a 
y su espíritu, su sentim iento (m oral) y su intelecto (razón) para  perm itirle  
un dominio y dirección adecuados del m undo real y una participación per
fecta en las jerarqu ías del universo (feudal, organizado según el modelo de 
las jerarquías celestes, desde el barón al rey). H asta el punto  en que los m on
jes, sacerdotes o seglares, conservan su  cabalgadura y la dom inan, pertene
cen a la caballería espiritual (sim bólica) de la que estam os hablando en bus
cadas interferencias con la caballería del estam ento historicosocial. Por esta 
causa, en el claustro de Silos hay, en los bajorrelieves de los capiteles, jine
tes sobre cabras. Dado el sim bolism o de estos anim ales (favorable po r habi
ta r  en los sitios elevados), Rabano M auro señala que los jinetes m ontados 
sobre las mismas deben identificarse con los santos (46). tía tu ra lm en te , la 
coincidencia del santo y el caballero no hace sino magnificar el espécimen 
hum ano y su simbolismo, como en el caso de san Ignacio de Loyola. O tra con
vergencia m ás profunda la tenem os entre  el rey y el caballero (rey Arturo) 
y entre el rey, el caballero y el santo (san Fem ando III de España o
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san Luis IX de Francia). Este sim bolism o del caballero, en general, se halla 
en todas las tradiciones. Ananda Coomaraswamy dice que «el caballo es el 
símbolo del vehículo corporal y el caballero es el esp íritu ; cuando alguien 
llega al térm ino de su evolución, la silla queda desocupada y la m ontura 
m uere necesariam ente» (60). Por nuestra parte , considerando que la alquim ia 
es una técnica medieval de espiritualización, en cierto  modo y aun cuando 
en o tro  orden de cosas com parable a la caballería, y atendiendo a ciertos 
rasgos basados en el simbolismo del color, hemos establecido un  parangón 
que creemos muy interesante para  dilucidar unos extrem os del simbolismo 
concreto del caballero. Con frecuencia, los relatos medievales y leyendas ha
blan del caballero verde, blanco o ro jo ; con m ucha m ayor frecuencia toda
vía, del caballero negro. ¿Se tra ta  de m eras estim aciones estéticas del ma
tiz, con literal y decorativo sentido? ¿La determ inación del color proviene 
de un fondo forzoso y altam ente significante? Nos inclinam os por esto ú lti
mo. Dado que la escala de colores ascendentes (progresivos, evolutivos) en 
alquim ia es: negro, blanco, rojo (m ateria prim a, m ercurio, azufre) con una 
etapa final, sólo aludida (dorado, oro), podemos establecer una escala des
cendente con los otros colores, desde cielo a tie rra  (azul a verde). Estos dos 
m atices son los símbolos del factor celeste y te rrestre  natural. Dadas las 
asociaciones siguientes: negro (culpa, penitencia, ocultación, oscuridad, rege
neración en la profundidad, tristeza), blanco (inocencia —natura l o recobra
da por la penitencia—, iluminación, m ostración, alegría) y rojo (pasión — mo
ral o m aterial, am or y dolor—, sangre, heridas, sublimación y éxtasis), se 
puede determ inar que el Caballero verde simboliza al precaballero, al escu
dero, al aprendiz o vocado a la caballería; el Caballero negro, al que sufre 
y trabaja, todavía en la oscuridad y en la culpa, en el castigo de la peniten
cia, para transform arse y aparecer en la gloria (de la fam a m undana o del 
cielo trascendente); el Caballero blanco (sir Galahad) es el triun fador natu-

Caballero. Justa medieval.
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ral, el «escogido» de los Evangelios, o el ilum inado después de la etapa de 
nigredo; el Caballero rojo es el caballero sublimado por todas las pruebas, 
ensangrentado por todos los sacrificios, suprem am ente viril y dom inador de 
lo inferior, quien, lograda la gran obra de su vida, es acreedor al oro de la 
últim a m etam orfosis: su glorificación. La caballería se  nos aparece como 
una pedagogía superior tendiendo a la transform ación del hom bre natural 
(descabalgado) en hom bre espiritual, y en ella tenía pa rte  muy im portante  
la proposición de modelos, como caballeros famosos, m íticos cual los de la 
corte a rtu riana, o santos patrones como san-Jorge, Santiago o el arcángel 
san Miguel. Para el logro práctico de la finalidad se verificaban los ejercicios 
corporales, que no se detenían en m aterialidad por el uso de todas las arm as 
'posibilidades espirituales); finalmente, venía la inversión del m undo del 
Jeseo, por la ascética negación del placer físico (esencia de la caballería) y el 
culto casi místico a la dama. La imperfección relativa en el cum plim iento 
ss la causa del color negro, que se ha analizado. Sin embargo, o tras asim ila
ciones a éste han .sido dadas, como «guardián del tesoro», en sustitución 
del m onstruo vencido (serpiente, dragón). Es evidente que este sim bolism o 
no niega el anterior, antes lo ratifica exponiendo la m isión esencial del ca
ballero en servicio. O tro aspecto interesante, aunque hasta cierto  punto  ne
gativo, del sim bolism o del caballero lo dan los calificativos de «andante» y 
«errante» aplicados en relatos medievales y leyendas o cuentos folklóricos. 
A veces, el apelativo se precisa con intención. O tras veces, el adjetivo tiene 
m ayor imprecisión. En todos los casos, andar o e rra r  expone una situación 
interm edia entre  la del caballero salvado y la del cazador m aldito, si bien 
la intencionalidad es inversa. No se trata , en efecto, de una carrera  en pos

Caballero. San Jorge, de F. Comes. 
Soc. Arq. Luliana. Palma de Mallorca.
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del deseo, sino de un traba jo  para  dom inarlo (lo cual presupone, de otro  
lado, y a  esto nos referíam os al decir «hasta cierto  punto  negativo»). Fácil 
es advertir que este  sim bolism o del e rra r  y penar por bosques y veredas 
ratifica lo dicho antes sobre el caballero negro (como estado de ocultación, pe
nitencia y sacrificio). W. Langland, en Piers íhe Plowman (1377), habla ya de 
Robin Hood, el «caballero verde», como del símbolo de la «verdad de la na
turaleza» en oposición al régimen opresivo (artificial, cultural) del estam ento 
social hum ano. Hood se ha relacionado con w ood  (bosque), térm ino del que 
pudiera ser corrupción. Tenemos así cierta  inversión de sentidos y el caba
llero «verde» que se aparecía como el estado inferior (alquím icam ente) sobre 
el que se elevan el negro, el blanco y el rojo, sería expresión de la necesidad 
de un «retom o» al origen.

Caballo

Su simbolismo es muy complejo y, hasta  cierto  punto, no bien deter
minado. Para Eliade es un  anim al ctónico-funerario (17), m ientras que Mer- 
tens Stienon lo considera antiguo símbolo del movim iento cíclico de la vida 
m anifestada, por lo cual los caballos que Neptuno hace surg ir de las ondas 
m arinas labrándolas con su tridente, simbolizan las energías cósm icas que 
surgen en el Akasha, fuerzas ciegas del caos primigenio (39). Una traducción 
de este últim o concepto al plano biopsicológico se debe a Diel, para  el cual 
el caballo simboliza los deseos exaltados, los instintos, de acuerdo con el 
sim bolism o general de la cabalgadura y del vehículo (15). En m ultitud  de 
ritos antiguos el caballo tiene un papel asignado. Los antiguos rodios sacri
ficaban anualm ente al sol una cuadriga con cuatro caballos, que precipitaban 
en el m ar (21). Por otro  lado, estaba consagrado a M arte y la vista de un 
caballo se consideraba presagio de guerra (8). Soñar con un caballo blanco 
en Alemania o Inglaterra  se consideraba presagio de m uerte (35). Es muy 
interesante anotar el hecho de que el gran m ito y símbolo del Géminis, m a
nifestado en los gemelos, en los anim ales bicéfalos, en las figuras antropo
m orfas de cuatro ojos y cuatro  brazos, etc., aparece tam bién en los caballos, 
en form a de pareja  con un caballo blanco y o tro  negro (vida y m uerte). Los 
m ismos Ashvins de la India, probable origen de Cástor y Pólux, se represen
taron como caballeros. En las representaciones zodiacales del Medievo a 
veces se ve el signo de Géminis de igual modo, como en el zodíaco de Nues
tra  Señora de París (39). Por o tro  lado, considerando al caballo como perte
neciente a  la zona natural, inconsciente, instintiva, no es extraña la creencia

Caballo. Arte ibérico. Mus. Arq. Nac. Madrid.
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en ciertos poderes de adivinación, frecuente en m uchos pueblos de la Anti
güedad (8). En fábulas y leyendas, es muy común que los caballos tengan 
la función de prevenir a los caballeros y son clarividentes, como en la fábula 
de Grimm. Jung llega a preguntarse si sim bolizará el caballo la m adre, y no 
duda de que expresa el lado mágico del hom bre, la «m adre en nosotros», la 
intuición del inconsciente. De o tro  lado, reconoce que el caballo pertenece a 
las fuerzas inferiores, así como tam bién al agua, por lo cual se explica su 
relación con Plutón y Neptuno (56). De este carácter mágico del caballo se 
deriva la creencia de que la herradura  trae  ..buena suerte. A causa de su 
velocidad, los caballos pueden significar el viento y las espum as m arinas, 
así como tam bién el fuego y la luz. El caballo llega a adquirir un sentido 
cósmico en el Brhadaranyaka Vpanishad (I, 1) (31).

Caballo-dragón

Animal fabuloso que participa  de los dos citados, y que, según la leyen
da china, fue visto por el em perador Phuc-Hi, a principios del 111 milenio 
antes de Jesucristo, llevando el octógono con los trigram as y el signo Yang- 
Yin. El caballo-dragón, como el hom bre draconífero y el propio dragón, son 
símbolos de la energía cósmica en su form a primigenia.

Cabellos

En un sentido general, los cabellos son una m anifestación energética. Su 
simbolismo se relaciona con el del n ivel; es decir, la gran cabellera, por ha
llarse en la cabeza, simboliza fuerzas superiores, m ientras el vello abundante 
significa un crecim iento de lo inferior. Alguna vez se han interferido estos 
dos significados; así, en un capitel rom ánico de Estibaliz, se figura a Adán im 
berbe antes de pecar y, tras su pecado, con abundosa cabellera y barba po
blada (46). Tienen los cabellos un sentido de fertilidad. Orígenes decía: «Los 
nazarenos no se cortan los cabellos porque todo lo que hacen los justos pros
pera y no caen sus hojas» (46). En el simbolismo hindú, como los hilos de 
un tejido, simbolizan las «líneas de fuerza» del universo (25). La cabellera 
opulenta es una representación de la fuerza vital y de la alegría de vivir, liga
das a la voluntad de triunfo (42). Los cabellos corresponden al elemento 
fuego; simbolizan el principio de la fuerza prim itiva (50). Una im portantísim a 
asociación secundaria deriva de su color. Castaños o negros ratifican ese 
sentido de energía oscura, te r re s tre ; dorados se identifican con los rayos del 
sol (38) y con todo el vasto síhibolism o solar; los cabellos cobrizos tienen 
carácter venusino y demoníaco (32). Por espiritualización del m ero concepto 
de energía, se transform an los cabellos en esa superior potestad. Phaldor, 
en su Libro d'oro del sogno, dice que «representan los bienes espirituales del 
hom bre. Bellos cabellos abundantes significan para el hom bre y para la 
m ujer evolución espiritual. Perder los cabellos significa fracaso y pobre
za» (56). Ahora bien, en cierto  modo, lo contrario  de la pérdida m otivada «des
de fuera» es el sacrificio voluntario. Poc. ello recuerda Zim m er que todo el 
que renuncie a las fuerzas generadoras o se subleve contra el principio pro
creador y proliferador de la vida, para en tra r en la vía de la ascesis absoluta, 
debe en principio cortarse el cabello. Ha de sim ular la esterilidad del an
ciano, que ya no tiene cabellos y se halla al m argen de la cadena de las 
generaciones. Algunas religiones, como la de los antiguos egipcios, prescribían 
la depilación total (60). Pelo, peluca y barba, entre los sum erios, para  defen
derse de los malos espíritus (como el humo).



En el Zohar, la «cabeza mágica» simboliza la luz astra l (9); en el arte  
medieval simboliza la m ente (46) y la vida espiritual, por cuya razón aparece 
con gran frecuencia como tem a decorativo. Por otro  lado, en su Timeo, 
Platón dice: «La.cabeza hum ana es la imagen del mundo». Leblant ratificó 
esta idea señalando que el cráneo, como cima semiesférica del cuerpo hum a
no, significa el cielo. Es evidente que se tra ta  de una asimilación de la cabeza 
y la esfera, cuyo sim bolism o de la totalidad es conocido. En el lenguaje 
jeroglífico egipcio tiene el m ismo sentido (19). La cabeza de águila ha ser
vido como símbolo so lar y em blem a del centro de la em anación (llam a cós
mica y fuego' espiritual del universo) (4). La multiplicación de una cualidad 
dada, o la yuxtaposición de dos, tres o cuatro  sustancias o elementos, se 
simboliza tradicionalm ente por igual núm ero de cabezas. Así, el Géminis 
(símbolo de la naturaleza dual o de la ligazón integrada, pero no unificada, 
de los dos principios), se representa por seres dotados de dos cabezas o dos 
rostros, como el Jano rom ano. Tres cabezas aparecen en la figura de Hécate, 
por ello denom inada triform e, simbolismo que puede a ludir a los «tres ni
veles» (cielo, tierra, infierno) y a las tres pulsiones. La yuxtaposición de 
cuatro  cabezas o rostros, como es la imagen de Brahm an, el Gran Señor, con
cierne al mismo sim bolism o que el tetram orfos (60). Un dato  muy im portante 
sobre el sim bolism o de la cabeza, en relación con el significado m ístico que 
en un m omento dado le descubrió el hom bre prehistórico, lo facilita H erbert 
Kühn, en L'Ascension de l'Hutnanité  (París, 1958), al señalar que la decapita
ción de cadáveres m arca el instante en que el hom bre advierte la indepen
dencia del principio espiritual respecto a la totalidad vital representada por 
el cuerpo, y sólo entierra la sede del espíritu.

Cabeza de monstruo

Como el ogro, la cabeza de m onstruo (Kála-mukha en la Ind ia; T’ao-t’ie 
en China) simboliza la devoración, el demonio de las tinieblas, el tiem po des
tructor, y simboliza tam bién el Principio en tan to  que tal o  «transform ador» 
de las cosas creadas, es decir, el aspecto negativo y «disolvente» de la deidad.

Cabiros

Son símbolos ctónicos, personificados como enanos, cuya invisibilidad se 
representa por medio de la capucha que cubre su cabeza. Se consideraban 
deidades protectoras de los náufragos. Es probable que simbolicen los «pode
res» que constituyen la reserva del espíritu  hum ano (32).
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Cacería
Podría tener un signiñcado general de búsqueda muy apasionado, pero 

más bien se relaciona con la idea de hacer presa e incluso víctima. En 
Ramacaritamanas, de Tulsidas, au to r de la India del siglo xvi, hay una cace
ría  de un ciervo de oro, que parece resonancia del de la leyenda del rey 
Arturo, pero que puede ser un  paralelism o nacido de idéntico simbolismo.

Cadena
El signo jeroglífico egipcio en form a de cadena vertical, que consiste en 

un entrelazado de tres vueltas con ambos cabos en la pa rte  inferior, tiene un 
doble simbolismo ; de un  lado se asim ila al caduceo de Mercurio y representa 
la doble corriente —involución, evolución— del universo (19); de o tro  lado 
integra el sentido general de la cadena, que es ligazón, comunicación. En el 
plano cósmico, es el símbolo del m atrim onio entre el cielo y la tierra, como 
el grito  de dolor, el zumbido de la piedra lanzada por la honda y la flecha (50). 
En el plano existencial, es el sím bolo del m atrim onio; cada eslabón corres
ponde o puede corresponder a una existencia ligada: padre, m adre, hijos, 
herm anos (51). En su sentido m ás amplio, que la relaciona con los lazos y 
cuerdas, bandas y cordones, es un  sím bolo de unión social o psíquica, con el 
carácte r secundario pero muy im portante de la dureza de su m ateria. Entre 
los galos había cam aradas de arm as que entraban en com bate unidos por 
medio de cadenas y si uno m oría el otro  no debía sobrevivir. Luis XI recom 
pensó el valor de Raoul de Lannci, dándole una cadena de oro y diciéndole: 
«Par la Pâque-Dieu, mon ami, vous êtes trop  furieux dans un com bat, il faut 
vous enchaîner; car je  ne veux vous perdre, désirant me servir de vous plus 
d'une fois».

Caduceo

Vara entrelazada con dos serpientes, que en la parte  superior tiene dos 
pequeñas alas o un yelmo alado. Su origen se explica racional e h istórica
m ente por la supuesta intervención de M ercurio ante dos serpientes que 
reñían, las cuales se enroscaron a su vara. Los rom anos utilizaron el caduceo 
como símbolo del equilibrio m oral y de la buena conducta ; el bastón expresa 
el poder; las dos serpientes, la sab iduría ; las alas, la diligencia (8); el yelmo 
es emblemático de elevados pensam ientos. El caduceo es en la actualidad 
la insignia del obispo católico ucraniano. Desde el punto de vista de los 
elementos, el caduceo representa su integración, correspondiendo la vara a la 
tierra, las alas al aire, las serpientes al agua y al fuego (m ovim iento ondu
lante de la onda y de la llam a) (56). La antigüedad del símbolo es m uy grande 
y se encuentra en la India grabado en las tablas de piedra denominada 
nágakals, una especie de exvotos que aparecen a la entrada de los templos. 
Erich Z im m er deriva el caduceo de M esopotamia, donde lo ve en el diseño 
de la copa sacrificial del rey Gudea de Lagash (2600 a. de J. C.). A pesar de la 
lejana fecha, el au to r citado dice que el símbolo es probablem ente anterior, 
considerando los m esopotám icos a las dos serpientes entrelazadas como sím 
bolos del dios que cura  las enferm edades, sentido que pasó a Grecia y a  los 
emblemas de nuestros días (60). Desde el punto de vista esotérico, la vara 
del caduceo corresponde al eje del m undo y sus serpientes aluden a la fuerza 
Kundalini, que, según las enseñanzas tántricas, permanece dorm ida y en
roscada sobre sí m isma en la base de la columna vertebral (símbolo de la 
facultad evolutiva de la energía pura) (40). Según Schneider, las dos S for
m adas p o r las serpientes corresponden a  enferm edad y convalecencia (51). En
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realidad, lo que define la esencia del caduceo es menos la naturaleza y el sen
tido de sus elem entos que su composición. La organización por exacta sime
tría  bilateral, cual en la balanza de Libra, o en la triunidad de la heráldica 
(escudo entre dos tenantes) expresa siempre la misma idea de equilibrio 
activo, de fuerzas adversarias que se contrarrestan  para dar lugar a una 
form a estática y superior. En el caduceo, esta binariedad equilibrada es doble: 
las serpientes y las alas, por lo que ratifica ese estado suprem o de fuerza y 
autodom inio (y en consecuencia, de salud) en el plano inferior (serpientes, 
instintos) y en el superior (alas, espíritu). La Antigüedad, incluso griega, 
atribuyó poder mágico al caduceo. Hay leyendas que se refieren a la trans
form ación en oro de lo tocado por el caduceo de Mercurio (obsérvese la 
anticipación que la asociación de los dos nom bres determ ina, respecto a 
la alquim ia) y a su potestad de a traer las alm as de los m uertos. Incluso las 
tinieblas podían ser convertidas en luz por virtud  de ese símbolo de la 
fuerza suprem a cedida a su m ensajero por el padre de los dioses.

Caída
O encarnación del espíritu. «El hom bre —dice Jakob Bóhme en De Signa

tura— m urió según la esencia celeste divina porque el deseo interno, surgido 
del centro ígneo... tendía hacia el nacim iento tem poral exterior.» Así, en el 
hombre, la esencia divina (que persiste) o corporeidad interior, deviene la 
«muerte» (física), transcribe Evola.

Caja

Como todos los objetos que sirven fundam entalm ente para guardar o 
contener algo, símbolo femenino, que puede referirse al inconsciente (15) 
o al mismo cuerpo m aterno (31). Nos referim os a los objetos de form a no 
esférica, que son simbólicos de totalidad y principio espiritual. El m ito de 
la «caja de Pandora» parece a ludir al significado del inconsciente, aunque 
particularizado en sus posibilidades inesperadas, excesivas, destructoras. Diel 
asimila el sím bolo a la «exaltación imaginativa» (15). De otro  lado, quisié
ramos señalar la analogía, el parentesco, entre la caja m encionada y el «tercer 
cofre» que aparece en m uchas leyendas. El prim ero y el segundo contienen 
bienes y riquezas; el tercero, tem pestad, devastación, m uerte. Este es un 
claro simbolismo de la vida hum ana, del ciclo del año (dos tercios favorables, 
un tercio adverso).

Calabaza doble

Emblema chino de Li T ’ieh-kuai, el segundo de los Ocho Inm ortales. Es 
como el reloj de arena, el tam bor doble, la cruz de san Andrés o la letra  X, 
un símbolo de la relación de los dos m undos (superior e inferior) y de la 
inversión que regula los cam bios ordenados en la existencia cósmica (noche 
y día, m uerte y vida, vileza y sublimidad, tristeza y alegna). En efecto, 
Li T'ieh-kuai es un personaje m ítico cuya característica esencial era la fa
cultad de abandonar el cuerpo y visitar el cielo. También se simbolizaba por 
la columna de hum o (5). Pero este símbolo de la calabaza doble dista de 
estar circunscrito al Extrem o Oriente, siendo frecuente en Occidente. Entre 
o tras representaciones, el frontispicio del segundo libro alquim ista Symbola  
Aureae... de Mayer (1617), nos m uestra la calabaza doble como form ada por 
dos ánforas, hallándose invertida la superior. Lo más sorprendente es que 
esta imagen integra tam bién el símbolo arriba  citado de la colum na de humo,
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que surge entre  las dos ánforas uniendo la cavidad inferior con la superior; 
aquí dicha colum na es doble y form a un anillo en medio, de m odo que cir
cula de arriba  abajo e inversam ente (32).

Calavera

En un sentido general, es el emblema de la caducidad de la existencia, 
cual aparece en los ejem plos literarios del Hamlet y  del Fausto. Sin em bar
go, como la concha del caracol, es en realidad «lo que resta» del ser vivo una 
vez destruido su cuerpo. Adquiere así un sentido 'de vaso de la vida y del pen
sam iento ; con este sentido simbólico aparece la calavera en los libros de 
alquim ia en relación con la nigredo. M ultitud de actos supersticiosos, rituales 
o derivados de la antropofagia, a fin de cuentas, provienen de este senti
miento.

Caldera

Como la calavera, símbolo del receptáculo de las fuerzas de transform a
ción y germinación. Pero m ientras el cráneo, por su form a de bóveda, signi
fica los aspectos superiores, ya sublimados y esp'irituales del proceso, la 
caldera, abierta por encima, tiene el sentido inverso, refiriéndose en conse
cuencia a las fuerzas inferiores de la naturaleza. La m ayar pa rte  de calderas 
míticas de las tradiciones célticas han aparecido en el fondo del m ar o de los 
lagos (por analogía y concreción de un m ism o  simbolismo). Relacionando 
los símbolos citados con el general de las aguas, como vehículo de la vida 
y elemento mediato por excelencia, vemos que la calavera es el receptáculo 
del «océano superior» o de su reflejo en el hom bre, m ientras la caldera —su 
inversión— es el recipiente del «océano inferior». También por esta causa, 
las calderas y pucheros aparecen con tanta frecuencia en leyendas de magia 
y cuentos folklóricos (17). El cáliz es una sublimación y sacralización de la 
caldera, como tam bién del vaso, puro signo de continente.
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Cáliz
El cáliz de la liturgia cristiana es la form a trascendente del vaso. Rela

cionado con el Graal, su  form a es, con frecuencia, la descomposición e in
versión de una esfera. Con ello, la pa rte  inferior de ésta  se convierte en 
receptáculo, abierto  a las fuerzas espirituales, m ientras la superior se cierra 
sobre la tierra, que duplica sim bólicam ente. No deja de m antener relación 
con el sim bolism o céltico del caldero.

Calor

Im agen de la libido en relación con el sol. Su representación o mención 
tiene siem pre un sentido simbólico relacionado con la m aduración de un 
proceso cualquiera, sea biológico o espiritual. La representación gráfica del 
calor, en los emblemas solares, se verifica por m edio de rayos ondulantes, que 
alternan con los rectos correspondientes a la expresión de la luz.

Calzado

Signo de libertad  entre  los antiguos, p o r i r  los esclavos con los pies 
desnudos (46). Su  sentido simbólico se halla ligado al de los p ies; sobre él 
determ inan una estructu ra  dim anada de sus características. Dado el triple 
sim bolism o del pie (fálico según la escuela freud iana; el alma, en opinión 
de Diel; de la relación y soporte en tre  el cuerpo y la tie rra, según nosotros), 
el calzado refleja tales posibilidades, ligadas tam bién al sim bolism o del nivel.

Camello

Tradicionalm ente se le asigna una curiosa relación con el dragón y las 
serpientes aladas, ya que el Zohar dice que la serpiente del edén era  una 
especie de «camello volador». En el Avesta persa hay sim ilares afirmacio
nes (9).

Campana. Xilografía gótica (hacia 1500).
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Campana
Su sonido es símbolo del poder creador (4). Por su posición suspendida 

participa del sentido m ístico  de todos los objetos colgados entre el cielo y 
la tie rra ; por su form a tiene relación con la bóveda y, en consecuencia, con 
el cielo.

Campos

En el sentido m ás amplio, significan espacios, posibilidades abiertas. En 
esta acepción surgen los dioses uránicos como M itra, al que se denomina 
«Señor de los Grandes Campos». Como dueño del cielo, asum e la función de 
guía de las alm as en su viaje de re torno (11), en lo que coincide con otros 
dioses psicopompos, como Mercurio.

Cáncer

Cuarto signo zodiacal. Los órficos lo conceptuaban como el um bral por 
el que las alm as en tran  en la encarnación. E stá  gobernado por la luna, de 
conform idad con su sim bolism o de regulación entre ios m undos form al e 
inform al (40).

Candelabro

Símbolo de la luz espiritual y de la salvación. El núm ero de sus brazos 
alude siem pre a un  sentido cósmico o místico. Por ejem plo, el candelabro 
hebreo de los siete brazos corresponde a los siete cielos y siete planetas (4). 
Es interesante retener ciertos datos sobre el candelabro del Templo de Je- 
rusalén. Llevado a  Roma por Tito en 70 después de Jesucristo, estuvo en esa 
capital hasta 534, año en que Belisario, general de Justiniano, se lo llevó a 
éste. Luego se pierden sus huellas.

Caos

La doctrina de la realidad considera el caos como un estadio inicial cie
gamente impulsado hacia un nuevo orden de fenómenos y de significacio
nes (22). Biavatsky se p regunta: «¿Qué es el caos prim ordial sino el é te r 
conteniendo en sí m ismo todas las form as y todos los seres, todos los gér
menes de la creación universal?». Platón y los pitagóricos consideraban que 
esa «sustancia prim ordial» era el alm a del mundo, denom inada protohylé  por 
los alquim istas. Se conceptúa al caos integrando todas las oposiciones en 
estado de disolución indiferenciada. En el caos prim ordial se encuentran tam 
bién Amrita o la inm ortalidad y Visha, el mal y la m uerte, según la tradición 
hindú (9). En alquim ia, el caos se identifica con la prim era m ateria  y se con
sidera como una «masa confusa» de la que ha de surgir el lapis que está 
en relación con el .color negro. Se ha identificado tam bién con el inconscien
te, pero se tra ta  m ejor de un estadio an te rio r a  su m ism a condición.

Capricornio

Décimo signo zodiacal. Su naturaleza doble, expresada alegóricamente en 
form a de cabra cuyo cuerpo term ina en cola de pez, alude a la doble ten
dencia de la vida hacia el abism o (agua) y las a ltu ras (m ontañas); estas 
direcciones significan asimism o, en la doctrina hindú, las posibilidades in- 
volutiva y evolutiva, el re tom o o la salida de la «rueda de los renacim ientos» 
(zodíaco).
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Capucha

La capucha o tocado cónico aparece con gran frecuencia en la iconografía 
antigua y medieval, debiéndose relacionar con el gorro frigio y o tros simi
lares que se ven en representaciones griegas y rom anas. Un relieve del si
glo xiv presenta a Parsifal arm ado con dos lanzas y tocado con un gorro 
cónico de cabiro. Parece ser que la capucha integra y refunde el doble sig
nificado de la capa y el som brero; su form a y color im plican sobredetermi- 
naciones correlativas. Según Jung, la capucha, al envolver casi enteram ente 
la cabeza y adoptar una form a casi esférica, deviene simbólica de la esfera 
superior, esto es, del m undo celeste (que tiene su representación en la cam
pana, bóveda, en la parte  superior del reloj de arena, de la cabeza doble, 
como tam bién en la calavera) (32). Ahora bien, adem ás, el cubrirse la cabeza 
significa invisibilidad, es decir, m uerte. Por ello, en algunas escenas de los 
antiguos m isterios aparecen los iniciados con la cabeza envuelta en la capa. 
Completa Jung la aportación de datos al respecto con otros relativos a  los 
iniciados de tribus negras. Atribuye sim ilar sentido al velo de las m onjas (31). 
Diel ratifica esta significación al considerar la capucha como símbolo de la 

.represión que «invisibiliza» un contenido psíquico (15).

-C a ra c o l

Asociado, en el sistem a jeroglifico egipcio, a la espiral m icrocósmica en 
su acción sobre la m ateria  (19). La actual ciencia morfológica tiende a ra ti
ficar esta intuición, en este caso y en todos aquellos que m uestran  el esque
ma espiral en la naturaleza.

C arbón___

Como la m adera quemada, su sim bolism o deriva íntim am ente del signi
ficado del fuego. Tiene cierta  ambivalencia, apareciendo en ocasiones como 
un poder ígneo concentrado, o como el aspecto negativo (negro, reprim ido, 
oculto) de la energía. La relación crom ática del negro y el rojo, del carbón y 
la llama, se encuentra en m itos y leyendas relatados por Krappe. Según los 
australianos, el pá jaro  portador del fuego (demiurgo) tiene la espalda negra 
con una m ancha roja. Creencias sim ilares entre  los celtas, en América y 
Asia (35).

Carnaval

Aparte de la etim ología carrus navalis, asociado a las ideas de orgía, 
trasvestism o, re tom o  tem poral al Caos primigenio, para  resistir la tensión or
dinaria que impone el sistema. Las saturnales rom anas, con trastueque de 
amos y esclavos, con su «inversión del mundo», son el precedente m ás claro 
y directo del Carnaval.

Carro

Una de las principales analogías simbólicas de la tradición universal es 
la del carro  en relación con el se r hum ano. El conductor represen ta  el sí 
m ismo de la psicología junguiana; el carro, el cuerpo y tam bién el pensa
miento en su parte  transito ria  y relativa a las cosas te rrestres ; los caballos 
son las fuerzas vitales; las riendas, la inteligencia y la voluntad. Esta signi
ficación aparece tam bién entre  los cabalistas, bajo  el nom bre, dado al carro,
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Carro. Mosaico romano. Museo Arq. de Barcelona.

de Mercaba/: (40, 55). Ll «curro ilel sol» es el tiran  Vehículo del budismo 
esotérico (4); el «carro de fuego» es un posible símbolo, según René Gué- 
non, del estado sutil en su aspecto dinámico y arrebatador (26). Sea como 
fuere, los desplazam ientos de dioses o de hadas en carros terrestres, m arinos 
o que cruzan los cielos son de gran frecuencia y evidente sentido simbólico. 
La determ inación de algunas de las condiciones que concurren en el vehículo 
com pleta el simbolismo (m ateria, form a, anim ales que lo arrastran ). Así, 
Perrault, en su form ulación literaria  del cuento folklórico La Biche au bois, 
dice: «Cada una de las hadas tenía su carro  de diferente m ateria : uno era 
de ébano tirado por pichones blancos; otros eran de marfil a rrastrados por 
cuervos; y otros eran de cedro... Cuando las hadas estaban enfadadas, no 
salían sino dragones voladores, culebras que a rro jaban  fuego por la garganta 
y los ojos». El carro  del sol o de fuego, según Loeffler, es un arquetipo tan 
poderoso que entra  en la m ayoría de mitologías del mundo. Cuando lleva 
a un héroe, es el emblema del cuerpo de ese héroe consumiéndose en el 
servicio del alma. El tiro  expone, por su apariencia, especie y color de los ani
males, la cualidad buena o m ala de los móviles determ inantes del movimien
to del carro y de su misión. De este modo, los caballos de Arjuna, en la 
epopeya védica, son blancos, lo cual significa la pureza del conductor. Un 
cuento regional polaco dice que el carro  del sol es a rrastrad o  p o r tres caba
llos: uno de plata, el segundo de oro y el tercero de diam antes (38). La tr i
plicidad tiene el valor conocido derivado del sentido del 3, tal como en las 
m andorlas triples y otros sím bolos y emblemas parecidos.

Carro, El

Séptim o arcano del Tarot. Figura un joven revestido de coraza y arm a
do de cetro, m ontado en el simbólico carro. Encarna los principios supe
riores de la personalidad hum ana. En el carro  se ve el emblema del globo 
alado egipcio, que representa la sublimación de la m ateria y su m ovimiento
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(evolución). El carro  tiene tam bién las ruedas rojas, en relación con los to r
bellinos de fuego de la visión de Ezequiel. Dichas ruedas surgen en contra
posición con el baldaquino o palio azul que cubre el carro, signiñcando la 
separación entre lo absoluto y lo relativo. El alegorism o de esta imagen llega 
a  detalles prolijos. Así, la coraza del conductor del carro  representa su de
fensa contra las fuerzas inferiores, m ostrando cinco clavos de oro, alusivos 
a los elem entos y la quintaesencia. Sobre sus hom bros se ven dos crecientes 
lunares que significan el m undo de las form as. El carro  es a rrastrado  por lo 
que parecen dos esfinges, pero en realidad un anfisbena de dos cabezas, 
símbolo de Jos poderes antagónicos que hay que sojuzgar para  poder avanzar 
(como en el caduceo se equilibran las dos serpientes contrarias). Basile Va
lentín, en su libro L'Azoth des Philosophes (París, 1660), figura ese principio 
doble bajo  la form a de una serpiente que rodea al sol y la luna y cuyas 
extrem idades son un león y un  águila. Este arcano se halla asociado a las 
ideas de autodom inio, progreso y victoria (59).

Casa

Los místicos han considerado tradicionalm ente el elem ento femenino del 
universo como arca, casa o m uro ; tam bién como jard ín  cerrado. Otro sen
tido simbólico es el que asimila estas form as al continente de la sabiduría, es 
decir, a la propia tradición (4). El simbolismo arquitectónico, p o r o tra  parte , 
tiene en la casa uno de sus ejem plos particulares, tan to  en lo general como 
en el significado de cada estructura  o elemento. Sin embargo, en la casa, por 
su carácter de vivienda, se produce espontáneam ente una fuerte  identifica
ción entre  casa y cuerpo y pensam ientos hum anos (o vida hum ana), como 
han reconocido em píricam ente los psicoanalistas. Ania Teillard explica este 
sentido diciendo cómo, en los sueños, nos servimos de la imagen de la casa 
para represen tar los estratos de la psique. La fachada significa el lado m ani
fiesto del hom bre, la personalidad, la máscara. Los distintos pisos conciernen 
al simbolismo de la verticalidad y del espacio. El techo y el piso superior 
corresponden, en la analogía, a la cabeza y el pensamiento, y a las funciones 
conscientes y directivas. Por el contrario, el sótano corresponde al incons
ciente y los instintos (como en la ciudad, las alcantarillas). La cocina, como 
lugar donde se transform an los alim entos, puede significar el lugar o el m o
m ento de una transform ación psíquica en cierto  sentido alquímico. Los 
cuartos de relación exponen su propia función. La escalera es el m edio de 
unión de los diversos planos psíquicos. Su significado fundam ental depende 
de que se vea en sentido ascendente o descendente. Por o tro  lado, como de
cíamos, tam bién hay una correspondencia de la casa con el cuerpo humano, 
especialmente en lo que concierne a las aberturas, como ya sabía Artemidoro 
de Daldi (56).

Casco

En simbolismo heráldico, emblema de pensam ientos elevados (y ocul
tos, si m uestra la visera calada). En este aspecto, coincide con un sentido 
general de invisibilidad, que tam bién se le ha asignado, como a la capucha y 
el som brero (38), aunque acaso con manifiesta exageración de una de sus 
posibilidades significativas. La relación del casco con la cabeza tiene una gran 
im portancia y determ ina la íntim a conexión de sentido; así, un casco con 
extraña cim era puede significar exaltación imaginativa o perturbada. El som
brero, la capucha o la m antilla tienen la misma asim ilación; su color suele 
expresar el m atiz del pensam iento dom inante.
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Castillo

Se tra ta  de un sím bolo complejo, derivado a  la vez de la casa y del re
cinto o ciudad m urada. En este últim o aspecto, ciudades am uralladas apa
recen en el arte  medieval como sím bolo del alm a en su trascendencia y de 
la Jerusalén celeste. Por lo general, el castillo se halla emplazado en la cima 
de un  m onte o colina, lo que agrega un  im portante componente relativo al 
sim bolism o del nivel. Su form a, aspecto y color, su sentido som brío y lu
m inoso tiene gran valor p ara  definir la expresión simbólica del castillo, que 
en el sentido m ás general es una fuerza espiritual arm ada y erigida en vi
gilancia. El «castillo negro» se ha in terpretado  como m ansión del alquipiista 
y tam bién como nubes que encierran la lluvia por encim a de la m ontaña (50). 
Parece ser que su significación como m ansión del m ás allá, o como puerta 
de acceso al o tro  mundo, es evidente. En m uchas leyendas, el castillo som
brío  habitado por un «caballero negro» es la m orada y símbolo de Plutón; 
así puede com probarse en el m ito  de la expedición infernal de Teseo. Ca- 
ronte tiene su vivienda en un castillo sim ilar, inaccesible para  los vivos (el 
«castillo de irás y no volverás» de los cuentos folklóricos). En el cielo legen
dario nórdico se conserva el m ism o significado. Melwas, el encantador de 
Ginebra, habita  en un castillo rodeado po r un  profundo foso que sólo es 
accesible por dos puentes de difícil tránsito . Según Krappe, es muy posible 
que el substra to  simbólico de todos los cuentos y leyendas medievales, en que

C astillo . Grabado de Carlos 
Amorós (año 1528). 

Bib. Nac. Madrid.

se alude a un castillo propiedad de un  «mal caballero» que tiene, en 
cautividad a cuantos se acercan a  su dominio, sea éste del castillo siniestro 
del señor de los infiernos (35). En cam bio, el «castillo luminoso» es el as
pecto redim ido de esa m ism a visión. Piobb explica que la aparición súbita
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de un castillo en el paraje  recorrido por el cam inante es como la com pren
sión súbita de un conjunto espiritual que se hace evidente. «Delante de esa 
visión fascinadora la fatiga desaparece. Se tiene la clara intuición de que en 
él reside un tesoro. El tem plo de los esplendores es la realización de lo 
inconcebible, la materialización de lo inesperado» (48). En el castillo, junto  
con el tesoro (riquezas espirituales en su aspecto eterno), la dam a (ánima, 
en el sentido junguiano) y el caballero purificado, constituyen la síntesis de 
la voluntad de salvación.

Catástrofe

Símbolo general de un cam bio por m utación en un proceso, frecuente 
signo del inicio de una transform ación psíquica (56). El carácter de la catás
trofe, el elem ento dom inante en la m isma (huracán, a ire ; incendio, fuego; 
diluvio o inundación, agua; terrem oto, tie rra) matiza secundariam ente el sím
bolo. La modificación que la catástrofe produce en el agente que la padece 
tiene, naturalm ente, una im portancia esencial para discernir el carácter po
sitivo o negativo del cambio.

Caverna

En general, su significado probablem ente no traspasa los linderos del 
sentido adscrito  al térm ino de lo continente, cerrado, oculto. Sirve de substra
to para ciertas identificaciones, como la medieval, en que la caverna aludía 
al corazón hum ano como «centro» espiritual (14). Con cierta  frecuencia, apa
rece en la iconografía em blem ática y mitológica como lugar de reunión de 
imágenes de divinidades, antepasados o arquetipos.

Cazador

En Le Transformationi, de Ludovico Dolci, puede verse la imagen si
guiente: En el claro de un bosque hay un pequeño estanque y, ante él, un 
hom bre arrodillado m irando las aguas (símbolo de la contem plación). Por 
el fondo, un cazador a  caballo, acom pañado por una jau ría  de perros, per
sigue a su presa (símbolo de la acción po r sí m isma, de la repetición, de la 
persecución de lo transitorio , de la voluntad de perm anecer — para usar un 
idioma hindú — en la «rueda de las reencarnaciones»). La carrera  y la caza 
enloquecen el corazón del hom bre, había dictam inado Lao-tse (58), signi
ficando así que el enemigo es in te rio r: el propio deseo. Por otro  lado, Za- 
greo, sobrenom bre de Dioniso, significa «el gran cazador», y simboliza la 
insaciable incontinencia ante los deseos (15) en la interpretación m oral de 
Diel. Para los que buscan un correlato cósmico, el m ito de la caza infernal 
alude al viento aullador, en el que color y form as se agregan y mezclan sin 
seguir orden ni ley (3). A un tiempo, los árabes identifican ese viento, el 
cazador y la m uerte (35). En m uchas mitologías, tradiciones, leyendas y 
cuentos folklóricos aparece la figura del cazador maldito. Tomamos de Julio 
Caro B araja diversos m otivos concernientes al m ito, como ampliación de lo 
expuesto: «La tradición vasca Abade chacurra (los perros del abad) dice 
que un abad o sacerdote, grandem ente aficionado a la caza, se hallaba ce
lebrando misa a la sazón que una liebre acierta  a p asa r inm ediata a  aquellos 
sitios. Los perros del abad, al sentirla, salen tras ella dando grandes ladridos, 
y éste, dejando el Santo y Altísimo Sacrificio, abandona el tem plo y se apre
sura a seguir a sus perros y la caza. Desde entonces, y en castigo, quedó
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condenado a una incesante carre ra  en pos de sus perros, que atraviesan Jas 
selvas como torbellino, dando grandes ladridos, sin alcanzar jam ás la caza 
que persigue inútilmente». Este es, con toda claridad, el símbolo de una 
«situación límite», el abandono del centro — o de la tendencia hacia él — y 
la consiguiente caída en la rueda inacabable de lo fenoménico, que persiste 
a  causa de que la ilusión estim ula perpetuam ente la fuerza del m ovimiento 
estéril de persecución. En o tras versiones la liebre es el diablo disfrazado. 
Con el nom bre de «El cazador negro», «El mal cazador» o «El perro  del rey» 
se encuentra este tem a de la caza maldita. Procede del m ito de Odín, dios 
de las almas. En los pueblos que se denominan célticos, Odín ha sido susti
tuido p o r el rey Arturo o Arthus, como lo prueban las «chasses du roí Ar- 
thus» de Norm andía. O tras tradiciones sim ilares son la «chasse Annequin» 
(Norm andía), «Maníhennequín» (Vosgos), «chasse Saint Hubert» o de «le 
Grand Veneur» (10). Según Dontenville, un precedente m ítico im portante es 
el de Meleagro (16).

Cénit

Se identifica con el agujero central del símbolo del cielo chino llam ado 
Pi, y tam bién con la cim a del tem plo m ontaña, de la pirám ide, o de la es
taca de sacrificios o del p ilar del m undo (18). Es el lugar po r donde el pen
sam iento m ítico supone que se pasa del espacio a lo no espacial, del tiem po 
a  lo intem poral. De ahí la gran im portancia de este símbolo que, desde el 
punto de vista form al, se identifica con el agujero.

Ceniza

Se identifica con la nigredo alquím ica, con la m uerte y la disolución de 
los cuerpos. Simboliza así el «instinto de muerte» o cualquier situación en la 
que el retorno a lo inorgánico surge como amenaza. Relacionada con el 
polvo, de un lado, con el fuego y lo quemado, de otro.

C entauro.
Mosaico romano. 

Museo Prov. 
de Valencia
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Centauro

Ser fabuloso que, constituido por seres medio hom bres m edio caballos, 
se suponía nacido de Centauro y de las yeguas de Magnesia. Desde el punto 
de vista simbólico constituyen la inversión del caballero, es decir, la situa
ción en que el elem ento inferior (fuerza cósmica no dom inada po r el espí
ritu, instintos, inconsciente) dom ina plenam ente.

Centella

Imagen del principio espiritual que da origen a una vida individual, en 
relación con la idea cabalística (em anatista) de la dispersión del centro en el 
m undo en form a de centellas (almas).

Centro

El paso de la circunferencia a su centro equivale al paso de lo exterior 
a lo interior, de la form a a la contemplación, de la m ultiplicidad a la unidad, 
del espacio a lo inespacial, del tiempo a lo intem poral. Con todos los sím
bolos del centro m ístico se intenta dar al hom bre el sentido del «estado pa
radisíaco» prim ordial y enseñarle a identificarse con el principio supre
mo (29). Este centro es lo que Aristóteles denom inara «m otor inmóvil» y 
Dante «L’Amor que muove il solé e l'altre  stelle» (27). Por eso, la doctrina 
hindú dice que Dios se halla en el centro, allí donde los radios de una rueda 
se jun tan  con el eje (51). En las representaciones cósmicas, el espacio cen
tral siem pre se reserva para el Creador, que aparece en la aureola circular 
o alm endrada (intersección del círculo del cielo y el de la tierra), en tom o 
a  la cual hay círculos concéntricos, la rueda del zodíaco y de los trabajos 
de los meses del año, y una división en cuaternidad que corresponde a las 
estaciones y tam bién ai tetram orfos. E ntre los chinos, el ser infinito se sim 
boliza con frecuencia por un punto de luz en torno al cual se. abren círculos 
concéntricos. En los emblemas occidentales surge a veces la cabeza del águila 
con el mismo sentido (4). En algún m andala hindú, como el Cri-Yantra, e i 
centro no se representa y ha de ser adivinado y situado m entalm ente por 
el contem plador de la «form a en expansión» (símbolo de la creación) figu
rada por la combinación de nueve triángulos que se interpenetran, situados 
en el in terior de una flor de loto y de un cuadrado. Muchas ceremonias 
rituales no tienen o tra  intención que de term inar la existencia de un «cen
tro» espiritual en una determ inada localidad, la cual o cuyo templo, devienen 
«imagen del mundo». También hay m uchas leyendas que aluden a peregrina
ciones a sitios que, por sus especiales características, tienen notas comunes 
con el paraíso. Así, el orientalista  Wilhelm, en su obra  sobre Lao-tse, trans
cribe una narración china al efecto: «El rey Huangti tuvo un sueño. Tras
ladóse al reino de los Hua Hsü. El reino de los Hua Hsü está al oeste del 
extrem o oeste y al norte  del extrem o norte. No se sabe cuántos cientos de 
miles de leguas está apartado  del Estado Ts'i. No puede llegarse allí ni por 
la fuerza de buques o de carruajes, ni andando. Sólo se llega por el vuele 
del espíritu. Este país no tiene soberano: todo se hace por sí solo; el pueblo 
no tiene gobernantes: todo se hace por sí solo. No se conoce la alegría de 
la vida ni el ho rro r de la m uerte; por eso no hay m uerte prem atura . No 
se conoce ni la adhesión a sí propio, ni el alejam iento de los d em ás; por esto 
no hay am or ni odio. No se conoce ni la evitación de lo repulsivo, ni la bus
ca de lo grato ; por eso no hay utilidad ni perjuicio. Nadie tiene una prefe
rencia, nadie tiene una aversión. E ntran  en el agua y no se ahogan, pasan 
por el fuego y no se quem an... Suben p o r el aire como se anda p o r la tie-
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r ra ;  descansan en el espacio vacío como se duerm e en un lecho; nubes y 
nieblas no velan su m irada. El rodar de los truenos no ensordece su oído. 
Ni la belleza ni la fealdad deslum bran su corazón. Ni los m ontes ni los valles 
les im piden su m archa. Camina sólo en el espíritu» (58). Esta idea del centro 
coincide, naturalm ente, con la del «país de los muertos», en la cual el tem a 
de la coincidentia oppositorum  de la tradición m ística conduce m ás bien a 
una suerte  de neutralización de tim bre característicam ente oriental. El centro 
se sitúa en la intersección de los dos brazos de la cruz superficial, o de los 
tres de la tridim ensional. Expresa la dimensión de «profundización infinita» 
que posee el espacio en ese lugar, considerado com o germen del e terno fluir 
y refluir de las form as y de los seres, e incluso de las propias dimensiones 
espaciales. En algunas cruces litúrgicas, como la de Cong (Irlanda), el cen
tro  se señala po r una piedra preciosa.

Centro espiritual

En 11 Re del Mondo, Rene Guénon habla del «centro espiritual» estable
cido en el m undo te rrestre  para conservar íntegram ente el depósito de una 
ciencia «no humana». No o tra  es la idea de «tradición» de que derivan todas 
las tradiciones y explicaciones religiosas, m íticas y filosóficas del m undo se
gún el au tor citado. Señala Guénon que, en una obra póstum a, Saint-Yves 
d'Alveydre (La Mission de l’Inde, 1910) denomina Agarítha al centro. El au tor 
relaciona con esa ciudad-símbolo la «ciudadela solar» de Tos rosacruces y 
la Ciudad del sol de Campanella.

Cerbero

Perro de tres cabezas cuya garganta estaba erizada de serpientes. Era 
el guardián del palacio de Plutón a orillas de la laguna Estigia. La doctrina 
neoplatónica lo consideraba símbolo del genio del mal. Más tarde se inter-

C erbero. Miniatura de una obra de Publio Virgilio. Marón 
(siglo XV). Bib. Univ. de Valencia.

■ ■■
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pretó como emblema de la descomposición que se opera en el sepulcro, pues 
si Hércules lo venció fue a causa de que sus trabajos le encam inaban al 
logro de la inm ortalidad (8). La triplicidad de sus cabezas es, como en el 
tridente, la réplica infernal de la triunidad divina. Se relaciona con las tres 
Gorgonas (40). En su sistem a de interpretación m oral de los símbolos, Diel 
ve en toda triplicidad inferior la perversión de las tres pulsiones esenciales 
(conservación, reproducción, espiritualización), dando lugar a la m uerte del 
alma, razón por la cual Cerbero aparece como guardián de las alm as m uertas, 
en el T ártaro, encargado de impedirles la salida y el retroceso hacia el m un
do en el que todavía cabe la rectificación y la salvación (15).

Cerdo
Símbolo de los deseos im puros, de la transform ación de lo superior en 

inferior y del abism am iento am oral en lo perverso (15).

Cerrojo
En el lenguaje jeroglífico egipcio, este signo representa el nexo que une 

los dos batientes de una puerta, simbolizando por analogía la voluntad de 
fijar un estado de cosas determ inado sin posibilidad de rectificación (19).

Cesta
Representa el cuerpo m aterno (31). En las m onedas griegas, una cesta 

cubierta  y rodeada de hiedra alude a los m isterios de las bacanales. Se dice 
que, estando Sémele encinta de Baco, fue puesta en una cesta y a rro jada al 
río. El simbolismo de las aguas concierne a la idea de nacim iento (8).
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Cetro
Está em parentado con la vara mágica, la maza, el rayo y el falo, así como 

tam bién con el m artillo  de Tor. Su sim bolism o corresponde al grupo de sig
nos y em blem as de fertilidad (31), pero tam bién pudiera relacionarse con 
el «eje del mundo». En las alegorías en que aparece el cetro, un enriqueci
miento y desarrollo de su  sim bolism o deriva de la form a, color, m ateria  del 
útil. Una de las form as m ás frecuentes lo rem ata en flor de lis, símbolo de 
la luz y la purificación. Los cetros rom anos, y los bastones cortos de m ando, 
precedente del bastón de m ariscal, rem ataban com únm ente en águilas. En 
los puños de espada era  m ás frecuente el uso sólo de una cabeza de águila 
en el pomo.

Cibeles
E sta  deidad, esposa de Saturno, personifica la energía que anim a la tie

rra. Los leones de su carro  represen tan  las energías dom adas necesarias para  
la evolución; el carro  en que aparece sentada tiene form a cúbica, po r corres
ponder este sim bolism o geom étrico al de la tierra. La corona en form a de 
m uro torreado ratifica el sentido constructivo tam bién presente en el cubo. 
A dicha alegoría se asocia, a veces, una estrella  de siete rayos (sím bolo de 
transcurso  cíclico) y un creciente lunar (sím bolo de la realidad fenoménica, 
del nacer y desaparecer de las form as sobre la tierra, en lo sublunar) (59).

Cicatrices

Ciertos elem entos de la realidad, sin ser símbolos en sí, o sin haber 
aún sido analizados en su significado simbólico, es evidente que lo poseen. El 
sentido se desprende a veces de la puesta en contacto de hechos diversos. 
El au to r soñó en una ocasión con una doncella desconocida (anim a) cuyo 
rostro  bellísimo estaba surcado de cicatrices y quem aduras, que no lo afea
ban. Milton dice qué el ro stro  de Satán  «está surcado por las cicatrices del 
rayo». Lacroix, en  Rostros de la Fe, indica que «ciertam ente, los estigm as 
de la m aldición original se leen a veces en los bellos rostros de estos objetos 
codiciados». Im perfecciones m orales, sufrim ientos (¿son lo mismo?) son, 
pues, simbolizados po r heridas y po r cicatrices de hierro  y fuego.

Ciclo

El carácter cíclico de los fenómenos, con el encorvam iento de la etapa 
final de los procesos, tendiendo a reunirse con la etapa inicial, perm ite su 
simbolización por medio de figuras como el círculo, la espiral y la elipse. 
En su condición de ciclo, todos los procesos coinciden (integrando movi
m iento en el espacio, transcu rrir  en el tiem po, modificaciones de form a o 
condición), se tra te  del año, el mes, la sem ana, el día, o  de una vida hum ana, 
la vida de una cultura o de una raza. El sim bolism o zodiacal y la división 
por doce (cuatro veces tres, o inversam ente) son las correlaciones esenciales 
en el sentido simbólico del ciclo (40, 51). Gráficamente, el ciclo cum plido se 
expresa po r dos signos o imágenes en dirección contraria , que simbolizan 
los actos de ir  y re to m ar. Por ejem plo, en estelas rom anas, con huellas 
de los pies, contrapuestas.
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Cíclope

Gigante mitológico, generalm ente dotado de un solo ojo frontal, que no 
corresponde al sentido simbólico de éste cuando es «tercero», y que parece 
sim bolizar las fuerzas prim arias de la naturaleza.

Cídipe

Hom bre con una sola pierna y un solo pie, que aparece en la decoración 
rom ánica. Es la figura con traria  a la sirena de doble cola; si ésta, por sim
bolismo del núm ero — d o s— ratifica su carácter femenino, el cídipe afirma 
el m asculino po r el im par. Pueden tam bién tener relación con las figuras de 
Herm es y cierto  sentido fálico.

Cíelo
Luc Benoist transcribe el siguiente pasaje, concerniente al cielo, de la 

Chártdogya Upanishad: «En el origen, todo el universo no era m ás que no 
ser. Devino ser. Se desarrolló  y se form ó un huevo, el cual perm aneció ce
rrado durante un año. Entonces se abrió. De las dos m itades de la cáscara, 
la una era de p lata y la o tra  de oro». Esta constituyó el cielo, m ientras la 
prim era dio origen a la tierra. Estas dos m itades se encuentran, en la arqui
tectura  hindú, figuradas por el a lta r  y la stupa  (6). C laram ente se advierte en 
lo descrito la convergencia profundísim a de las analogías formales, p ara  dar 
lugar al mito. El cielo, excepto en Egipto, se ha considerado siem pre asi
milado al principio m asculino, activo, al espíritu  y al núm ero tres, m ientras 
la tierra  se relaciona con el principio femenino, pasivo, m aterial y el núm ero 
cuatro. Mircea Eliade desarrolla motivos del sim bolism o del cielo en un 
aspecto menos abstrac to  y cosmogónico. El azul del cielo es el velo con el 
cual se cubre el rostro  la divinidad. Las nubes son sus vestiduras. La luz 
es el óleo con que unge su cuerpo inmenso. Las estrellas son sus ojos (17). 
También, en los pueblos orientales, aparte  de la conexión cielo-bóveda, se 
relaciona la cúpula celeste con la tienda del nóm ada, como si se presintiera 
que el espacio tridim énsional es sólo una especie de tapadera  que impide 
la penetración en otro  mundo. El espacio celeste deja, pues, de ser un  con
tinente para  convertirse en un contenido del hiperespacio o, m ejor, del trans
espacio. Un aspecto terrib le  del cielo se halla en relación con el m ito de la ca
tástrofe cósmica, al que parece a lud ir W illiam Blake cuando habla de «la 
colérica región de las estrellas» (3). Tam bién hemos de reco rd ar la división 
del cielo en cielos, desde la Antigüedad, hecho debido a una característica 
de la lógica prim itiva, que necesita asignar un espacio separado, celular, a 
cada cuerpo celeste o grupo determ inado de cuerpos, presintiendo las leyes 
de la gravitación, del cam po gravitatorio  y de la teoría de los conjuntos, que 
expone la esencial relación de lo cualitativo (discontinuo) y lo cuantitativo 
(continuo).

Ciervo

Su sentido simbólico se halla ligado al del árbol de la vida, por la seme
janza de su cornam enta con las ram as arbóreas. Tam bién es símbolo de la 
renovación y crecim iento cíclicos, cual observa Henri-Charles Puech. En di
versas cu ltu ras asiáticas y de la América precolombina, el ciervo es símbolo 
de la renovación, a causa de los bro tes de sus cuernos. Como el águila y 
el león, es enemigo secular dg la serpiente, lo que indica su carácter favo
rable. El ciervo está en relación con el cielo y con la luz, m ientras la serpien



Ciervo 129

te depende de la noche y de la vida subterránea (18). Por ello, a los dos 
lados del puente de la m uerte y de la resurrección (Vía Láctea), aparecen las 
águilas, ciervos y caballos, como m ediadores entre el cielo y la tierra  (50). 
En el período medieval, en Occidente, la vía de la soledad y de la pureza 
fue simbolizada con frecuencia por el ciervo, que en algunos emblemas apa
rece con la cruz entre  la cornam enta (completando así la relación árbol-cruz 
y árbol-cornam enta) (4). Tam bién fue considerado como anim al simbólico de 
la elevación (20). E ntre los griegos y rom anos, ya se reconocían c iertas cua
lidades «místicas» al ciervo, exagerándose por proyección psíquica. Entre 
estas condiciones ñgura la atribución de una sabiduría instintiva p ara  el re
conocimiento de las plantas m edicinales, por lo que la m ayor parte  de anti-

Ciarvo. Pormenor de tapiz francés del siglo XV.
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guos bestiarios dicen: «El ciervo conoce el Díctamo». Parte  de su prestigio 
lo debe el ciervo a sus características físicas: su belleza, su gracia, su  agi
lidad (46). Por su papel de m ensajero de los dioses, el ciervo puede conside
rarse como la antítesis del m acho cabrío.

Cigüeña

Esta ave había sido consagrada a Juno por los rom anos, sim bolizando la 
piedad filial. Figura asim ism o como em blem a del viajero (8). En la alegoría 
de la «Gran Sabiduría», dos cigüeñas afrontadas aparecen volando en un 
espacio circular- cerrado por la figura de una serpiente (4).

Cimera

Por su colocación sobre el yelmo (cabeza), alude claram ente al pensa
m iento y llega a sim bolizar la idea dom inante, el leitm otiv  del caballero, 
exhibida — como prenda de la dam a (ánim a) — para da r un contenido exis- 
tencial a  la aventura y al combate. El pá jaro  enjaulado de W alther von der 
Vogelweide (siglo X III)  es el probable emblema de un alm a anhelante de vuelo.

Cintas

Las cintas circulares, anudadas, que llevaban los rom anos a  modo de 
diadem a, como tam bién las coronas de flores, son símbolos de la inm ortali
dad p o r su form a de círculo. Tienen tam bién un sentido heroico, como todas 
las coronas, ya que el mismo acto de coronar una em presa se llam a así 
por la relación sim bólica entre  la form a m encionada y la idea del absoluto 
cumplimiento.

Cinturón
El cinturón o cinto es un símbolo de la protección del propio cuerpo, 

que implica las virtudes «defensivas» (m orales) de la persona, siendo ale
goría de la virginidad. Es notable que, con las espuelas de oro, el cinturón 
fuera a tribu to  del caballero medieval, m anteniendo sin duda su  significado. 
De otro  lado, cuando el cin turón aparece asociado a  Venus adquiere un  con
texto fetichista erótico.

Ciprés

Arbol consagrado por los griegos a su deidad infernal. Los latinos ra ti
ficaron en su culto a Plutón este emblematism o, dando- al árbol el sobre
nom bre de «fúnebre», sentido que conserva en la actualidad (8).

Círculo

A veces se confunde con la circunferencia, como ésta  con el m ovimiento 
circular. Pero aunque el sentido m ás general engloba los tres aspectos, hay 
determ inaciones particulares que im porta destacar. El círculo o disco es, 
con frecuencia, em blem a solar (indiscutiblem ente cuando está rodeado de 
rayos). También tiene correspondencia con el núm ero 10 (re tom o  a  la uni
dad tras la m ultiplicidad) (49), por lo que simboliza en m uchas ocasiones el 
cielo y la perfección (4) o tam bién la etern idad (20). Hay una implicación 
psicológica profunda en este significado del círculo como perfección. Por ello,
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dice Jung que el cuadrado, como núm ero plural mínimo, representa el estado 
p luralista  del hom bre que no ha alcanzado la unidad in terior (perfección), 
m ientras el círculo correspondería a dicha etapa final. El octógono es el es 
tadio interm edio entre  el cuadrado y el círculo. La relación del círculo y el 
cuadrado es frecuentísim a en el m undo de la m orfología espiritual universal, 
pero especialm ente en los m andalas de la India y el Tíbet o en los emblemas 
chinos. Efectivamente, según Chochod, en China, la actividad, el principio 
m asculino (yang), se representa por un  círculo blanco (cielo), m ientras la 
pasividad, el principio femenino (Y in ), es figurado como cuadrado negro 
(tierra). Los círculos blancos corresponden a la energía e influjos celestes; 
los cuadrados negros, a los im pulsos telúricos. El dualismo, en su interacción, 
es representado por el famoso símbolo del Yang-Yin, círculo dividido por 
una línea sigmoidea que cruza a m anera de diám etro y determ ina dos zonas 
iguales; la blanca (Yang) tiene un punto  negro en su interior. La negra (Y in )  
tiene un punto blanco. Estos dos puntitos significan que en lo masculino hay 
siem pre algo de femenino, e inversam ente. La línea sigmoidea simboliza el 
m ovim iento de comunicación y establece, como la esvástica, el sentido de 
una rotación ideal que convierte en dinám icas y com plem entarias las cua
lidades del símbolo bipartido. Esta ley de la polaridad ha sido m uy desa
rro llada por los filósofos chinos, quienes han derivado del símbolo descrito 
una serie de principios de indudable valor, po r lo que los transcrib im os: 
a ) La cantidad de energía distribuida en el universo es invariable, b) Con
siste en la sum a de dos cantidades iguales de energía de signos con trarios; 
una de signo positivo y activa; o tra  de signo negativo y receptiva, c) Los 
fenómenos cósmicos se hallan caracterizados en su naturaleza po r las pro
porciones en que intervienen los dos m odos energéticos que las producen. 
En los doce meses del año — p or ejem plo — hay una cantidad to ta l de energía 
constituida por seis partes de Yang  y seis de Yin, en proporción varia
ble (13). Hemos de señalar tam bién la relación entre  el circulo y la esfera, 
sím bolo de la totalidad.

Circunferencia

Símbolo de la lim itación adecuada, del m undo m anifestado, de lo p re
ciso y regular (25), tam bién de la unidad in terna de la m ateria  y de la arm o
nía universal, según los alquim istas. El acto de incluir seres, objetos o figu
ras en el interior de una circunferencia tiene un doble sentido: desde dentro, 
implica una lim itación y determ inación; desde fuera, constituye la  defensa 
de tales contenidos físicos o psíquicos, que de tal modo se protegen contra 
los p en is o f the soul que am enazan desde lo exterior, asim ilado hasta 
cierto punto a caos; peligros, sobre todo, de ilim itación y disgregación (32). 
El m ovimiento circunferencial, que los gnósticos convirtieron en uno de sus 
em blem as esenciales m ediante la figura del dragón, la serpiente o el pes
cado que se m uerde la cola, es una representación del tiempo. El Ouroboros 
(dragón mordiéndose la cola, en form a circular) aparece en el Codex Mar- 
cianus (siglo n  d. de J. C.) con la leyenda griega Hen to  Pan (El Uno, el Todo), 
lo cual explica su significación, concerniente a todo sistem a cíclico (unidad, 
multiplicidad, retorno a la un idad; evolución, involución; nacim iento, creci
m iento; decrecimiento, m uerte; etc.). Los alquim istas recogieron el símbolo 
gnóstico aludido aplicándolo al proceso de su opus. Ahora bien, en virtud  
de su movimiento, tan to  como de su form a, el giro c ircular tiene adem ás 
la significación de algo que pone en juego, activa y vivifica todas las fuerzas 
establecidas a lo largo del proceso en cuestión, para  incorporarlas a  su m ar
cha y, en consecuencia, de los contrarios de la clase que fueran. Hemos visto
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en el símbolo Círculo que este sentido es el principal en el emblema chino 
del Yang-Yin (30). Casi todas las representaciones del tiem po afectan form a 
circular, como las medievales del Año. Pero la circunferencia en que no hay 
m arcado ningún punto  es la imagen de aquello en lo cual el principio co: 
cide con el fin, es decir, del eterno retorno.

Cisne
Símbolo de gran complejidad. El cisne estaba consagrado a Apolo como 

dios de la música, por la m ítica creencia de que, poco antes de m orir, can
taba dulcem ente (8). El cisne rojo es un símbolo solar (2). La casi totalidad 
de sentidos simbólicos conciernen al cisne blanco, ave de Venus, por lo cual 
dice Bachelard que, en poesía y literatura, es una imagen de la m ujer des
nuda: la desnudez perm itida, la blancura inm aculada y perm itida. Sin em
bargo, el m ismo autor, profundizando más en el m ito  del cisne, reconoce en 
él su herm afroditism o, pues es m asculino en cuanto a la acción y por su largo 
cuello de carácter fálico sin duda, y femenino por el cuerpo redondeado y 
sedoso. Por todo ello, la imagen del cisne se refiere siem pre a la realización 
suprem a de un deseo, a  lo cual alude su supuesto canto  (sím bolo del placer 
que m uere en sí m ismo) (2). Este mismo sentido am bivalente del cisne ha
bía sido conocido por los alquim istas, por lo cual lo identificaban con el «Mer
curio filosófico» (57), el centro m ístico y la unión de los contrarios, significado 
que corresponde en absoluto a su valor como arquetipo (56). Ahora bien, 
según Schneider, por su relación con el arpa y con la serpiente sacrificada, el

Leda y el cisne. Obra genovesa del siglo XVI. 
Patio del Mexuar. La Alhambra (Granada).

cisne aparece como m ontura m ortuoria, ya que los símbolos esenciales del 
viaje m ístico al u ltram undo (aparte  del barco funerario) son el cisne y el 
arpa. E sto constitu iría  tam bién una explicación del m isterioso «canto del 
cisne» m oribundo. Presenta adem ás el cisne cierto parentesco con el pavo 
real, aunque en situación inversa. El cisne-arpa, correspondiente al eje agua-
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fuego, expresa la m elancolía y la pasión, el autosacrificio, la vía del a rte  trá 
gico y del m artirio . En cambio, el pavo real-laúd, situado entre  tie rra  y aire, 
acaso representa el pensam iento lógico (50). Así como el caballo es el anim al 
solar diurno, el cisne e ra  el que tiraba  de la barca del dios Sol a través de 
las olas durante la noche, señala Jaim e de Morgan en La humanidad pre
histórica. Es evidente que la leyenda de Lohengrin se halla en relación con 
este mito.

Cítara

Símbolo cósm ico; sus cuerdas corresponden a  los planos del universo. 
Su form a redondeada por un lado y plana po r el otro  (como en la tortuga) 
significa la integración del cielo y de la tie rra  (14, 50).

Ciudad

La imagen de una ciudad corresponde hasta  cierto  punto  al sim bolism o 
general del paisaje, del que es un  elem ento — en el aspecto represen ta tivo—, 
interviniendo entonces en su significación el im portante sim bolism o del nivel 
y espacial, es decir, la a ltu ra  y orientación en que aparece. En la génesis de 
la h istoria, según René Guénon, existía una verdadera «geografía sacra» y la 
posición, form a, puertas y ordenación de una ciudad con sus tem plos y

esabuu»

Ciudad medieval.
Xilografía de la 

Biblia latina (1493).
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acrópolis no era nunca arb itra ria  ni se dejaba al azar o al sentido u tilitario . 
De otro  lado, el hecho de fundar una ciudad estaba en estrecha conexión con 
la constitución de una doctrina y po r ello la ciydad era un símbolo de la 
m ism a y de la sociedad dispuesta a defenderla (28). Los muros de la ciudad 
tenían carácter mágico (símbolos de la lim itación dogmática), lo que explica 
la justicia  del fratricid io  de Rómulo. Durante la Edad Media, y con carácter 
m ás emblemático que simbólico, los relieves ornam entales de capiteles, din
teles y tím panos, m uestran con gran frecuencia el esquema de una silueta 
de ciudad m urada. Constituye una prefiguración de la Jerusalén celeste. A ve
ces, se ve a la puerta  de la m uralla un ángel arm ado con espada (46). En toda 
la Antigüedad se personificó a las ciudades en m atronas.

Clima

La analogía del estado de ánim o con un clima determinado, como in
teracción de espacio, situación, elem entos dom inantes (aire, agua, tierra, fue
go) y tem peratura, aparte  del simbolismo del nivel, es una de las m ás fre
cuentes en el dominio de la literatura. En el caso de Nietzsche se dio una 
búsqueda apasionada del clima real, de la localización geográfica, que corres
pondía al clim a in terio r del pensador (3). La universalidad de valores como 
los pares de contrarios: alto-bajo, frío-cálido, húmedo-seco, claro-oscuro se 
prueba en su continuo uso tan to  en lo físico y m aterial como en lo psico
lógico, intelectual y espiritual.

Clípeo

Escudo, disco o círculo. Incluir una imagen en una figura geométrica 
circular equivale a heroizarla, según el c riterio  simbólico de la Antigüedad. 
Los signum  rom anos llevaban las efigies de los em peradores en discos. Las 
p rim eras efigies clipeadas de que hay noticia h istórica son las de los Emi
lios que se hallaban en la basílica Emilia del Foro rom ano, durante la Re
pública. Es evidente la relación que existe entre  el clípeo y el nimbo de 
las efigies cristianas.

Clipeo. Arte Ibérico. 
Museo Arq. Nac. Madrid.
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Cocodrilo
En el significado de este anim al se confunden dos aspectos principales y 

diferentes, que expresan la interacción de dos im presiones elem entales sobre 
el m ism o: por su agresividad y poder destructor, el cocodrilo significó, en el 
sistem a jeroglífico egipcio, furia y m aldad (19); por su pertenencia al reino 
interm edio de la tie rra  y el agua, al limo y la vegetación, es em blem ático de 
la fecundidad y la fuerza (50). Según Mertens-Stienon, tiene un  tercer aspec
to, derivado de su conexión con el dragón y la serpiente, por el cual cons
tituye un  símbolo de la sabiduría. En Egipto se representaba a los difun
tos transform ándose en cocodrilos de sabiduría. Esta idea está relacionada 
con el signo zodiacal de Capricornio. Blavatsky identifica los cocodrilos con 
los Koum ara de la India (40). Prevalece la noción de su agresividad.

Cofre
Como todos los objetos cuyo carácte r esencial es el de contener algo, 

puede adquirir el carácte r simbólico de corazón, cerebro, vientre m aternal. 
El prim ero de los aludidos significados es el que presen ta  en el sim bolism o 
del período rom ánico (14). En un sentido m ás amplio, desde la Antigüedad 
representan los recipientes cerrados todo aquello que puede contener se
cretos, como el arca de la alianza de los hebreos o la caja de Pandora (48).

Color

El simbolismo del color es de los m ás universalm ente conocidos y cons
cientem ente utilizados, en liturgia, heráldica, alquim ia, arte  y literatu ra. Des
de la som era división establecida por la óptica y la psicología experim ental, 
en dos grupos: colores cálidos y avanzantes, que corresponden a procesos de 
asimilación, actividad e intensidad (rojo, anaranjado, am arillo y, po r exten
sión, blanco), y colores fríos y retrocedentes, que corresponden a procesos de 
desasimilación, pasividad y debilitación (azul, añil, violado y, por extensión, 
negro), situándose en m edio el verde como m atiz de transición y comunica
ción de los dos grupos; hasta  las sutilezas del empleo em blem ático de los 
colores se extiende una enorme serie de fenómenos concernientes al sentido 
de los matices, que sólo podemos sintetizar aquí. Es fundam ental la orde
nación serial de la gama crom ática, que se presenta (aunque sea po r abstrac
ción relativa) como un conjunto lim itado de colores definidos, d istintos y 
ordenados. La afinidad form al de esta  serie de seis o siete m atices (a veces no 
se discierne el azul del añil, el celeste del m arino), con la serie de las vocales 
(siete entre los griegos) y de las notas musicales, perm ite suponer fundam en
talm ente la existencia de una analogía esencial entre  todos esos planos, como 
tam bién entre  ellos y la división del cielo en siete partes (a veces en nueve) 
verificada p o r el antiguo pensam iento astrobiológico. El sim bolism o del color 
suele proceder de uno de estos fundam entos: la expresión inherente a  cada 
matiz, que se percibe in tuitivam ente com o  un hecho dado; la relación en tre  
un  color y el símbolo p lanetario  a  que la tradición lo adscribe; finalmente, 
el parentesco que, en lógica elem ental y prim itiva, se advierte en tre  un  color 
y el elem ento de la naturaleza, reino, cuerpo o sustancia, que acostum bra 
presentarlo , o que lo presen ta  siem pre en asociación indestructible y capaz 
por lo tanto  de sugestionar para  siem pre el pensam iento hum ano. La m o
derna psicología y el psicoanálisis parecen da r a esta  últim a fórm ula m ás 
im portancia incluso que a la p rim era  (la segunda es un puente de enlace entre  
las o tras dos). Así la doctora Jolan Jacobi, al estud iar la psicología de Jung,
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dice literalm ente: «La coordinación de los colores con las funciones (psí
quicas) respectivas cam bia con las diferentes culturas y grupos hum anos, e 
incluso entre los diversos individuos. Pero, p o r regla general..., el color azul 
— color del espacio y del cielo claro — es el color del pensam iento; el color 
am arillo — el color del sol que de tan  lejos llega, surge de las tinieblas como 
m ensajero de la luz y vuelve a desaparecer en la tenebrosidad — es el color 
de la intuición, es decir, de aquella función que, por decirlo así, ilum ina ins
tantáneam ente los orígenes y tendencias de los acontecim ientos; el ro jo  — el 
color de la sangre palp itante y del fuego — es el color de los sentidos vivos 
y ard ientes: en cambio, el verde — el color de las plantas terrestres percep
tibles directam ente — representa la función perceptiva» (30). Asociaciones de
rivadas de las esenciales transcritas, que poseen una im portancia decisiva, 
son las que siguen: rojo (sangre, herida, agonía, sublim ación); anaranjado 
(fuego, llam as); am arillo (luz solar, iluminación, dispersión, generalización 
com prensiva); verde (vegetación, pero tam bién color de la m uerte, lividez 
extrem a; por eso el verde es transm isión y puente entre  el negro (ser mi
neral) y el rojo (sangre, vida anim al), pero tam bién entre vida anim al y 
descomposición y m uerte; azul claro (cielo y día, m ar sereno); azul oscuro 
(cielo y noche, m ar tem pestuoso); m arrón, ocre (tie rra ); negro (tie rra  es
tercolada). El oro corresponde al aspecto m ístico del sol; la plata, al de la 
luna. La diferencia de concepto entre  psicología y tradición esotérica al 
p lan tear los hechos innegables descritos es que, para  la prim era, el sentido 
simbólico se form a en la m ente hum ana por impregnación de una relación 
que puede ser fortu ita , m ientras para  el esoterism o, los tres planos (gama 
de matices, gama de elem entos y aspectos naturales, gama de sentim ientos 
y reacciones en la m ente) son el resultado de una m ism a y sim ultánea acción 
de la realidad profunda. Por esta  causa, Ely S tar, en tre  otros autores, insiste 
en que cada uno de los siete colores es análogo a cada una de las siete fa
cultades del alma, a las siete v irtudes (desde su punto de v ista positivo) y a  
los siete vicios (desde el negativo), a  las form as geométricas, a los días de 
la sem ana y a los planetas (55). En realidad, este concepto pertenece m ás 
bien a la «teoría de las correspondencias» que al sim bolism o del color pro
piam ente dicho. En m uchos pueblos prim itivos se siente esta  conexión inti
ma de todos los aspectos del m undo; por ejemplo, los indios zouní de la 
América occidental ofrendan a sus sacerdotes un tribu to  anual de «trigos 
de siete colores», cada uno concerniente a un dios planetario. E ntre  las co
rrespondencias conviene retener, sin embargo, las m ás esenciales; el fuego 
es representado por los colores ro jo  y anaran jado ; el aire, por el am arillo; y 
desde el verde al violado corresponden al agua; la tie rra  se representa por 
el negro o el ocre. El tiem po suele sim bolizarse por el matiz tornasolado y 
cam biante. Sobre la gama de los azules, desde el que se confunde con el 
negro hasta el transparen te  de zafiro, se ha especulado m ucho. Lo m ás im
portante  que conocemos sobre el tem a es lo siguiente: «El azul, por su reía 
ción esencial (y espacial, sim bolism o del nivel) con el cielo y el m ar, signi
fica a ltu ra  y profundidad, océano superior y océano inferior» (32). «El color 
simboliza una fuerza ascensional en el juego de som bra (tinieblas, m al) y 
luz (iluminación, gloria, bien). Así, el azul oscuro se asim ila al negro; y el 
azul celeste, como tam bién el am arillo puro, al blanco» (14). «El azul es la 
oscuridad devenida visible. El azul, en tre el blanco y el negro (día y noche) 
indica un equilibrio “ variable según el tono”» (3). La tendencia a la form u
lación polar de los fenómenos y a la consideración extrem a de que los colores, 
en uno de sus aspectos fundam entales, pueden reducirse a aspectos de valor 
positivo (luz) o negativo (som bra), se refleja incluso en teorías estéticas con
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tem poráneas, que, en vez de fundar el sistem a crom ático sobre los tres co
lores prim arios (rojo, am arillo, azul) lo hacen sobre una oposición entre  am a
rillo (blanco) y azul (negro), considerando que el ro jo  es el resultado de la 
transición indirecta entre  estos dos (m ediante los pasajes: am arillo, anaran
jado, rojo, violeta, azul), m ientras el verde es la transición (sum ativa) directa 
(Kandinsky, Herbin). Vamos a refundir ahora las interpretaciones del sim bo
lismo crom ático que consideram os m ás in teresantes y fundam entales: azul, a tri
buto de Jú p iter y Juno, como dioses del cielo (56), sentim ientos religiosos, de
voción, inocencia (59); verde, color de Venus y de la naturaleza, fertilidad 
de los cam pos (56), sim patía, adaptabilidad (59); violado, nostalgia, re
cuerdo, es decir, devoción (azul), m ás pasión (ro jo) (59); am arillo (a tributo  
de Apolo, dios solar, generosidad, intuición, intelecto) (56, 59); anaranjado 
(orgullo, ambición) (56, 59); ro jo  (a tribu to  de M arte, pasión, sentim iento, prin
cipio vivificador) (56, 59); gris (neutralización, egoísmo, abatim iento, inercia, 
indiferencia; es el color de las cenizas) (56, 59); púrpura  (color del paluda- 
m entum  im perial rom ano y del cardenalicio, síntesis sim ilar aunque inversa 
a la del violeta, poder, espiritualidad, sublimación) (56, 59); rosa (color de 
la carne y de la sensualidad, o los afectos) (56, 59). Estas interpretaciones 
pueden prolongarse hasta  lo indefinido po r una m ayor precisión de m ati
ces y de grados paralelos de significación, pero esto constituye una de las 
peligrosas tentaciones del simbolismo, que conduce a un sistem a petrificado 
de alegorías. Es im portante, sin embargo, re tener la analogía entre  el tono 
(intensidad de u n  matiz, lum inosidad) y el sim bolism o de nivel correspon
diente, situándolo entre  los polos de luz y oscuridad. También hay que tener 
en cuenta que la pureza de un color corresponderá siem pre a la pureza de 
un sentido sim bólico; del m ismo modo, los m atices prim arios equivalen a 
fenómenos emotivos prim arios y elem entales, m ientras los colores secunda
rios y terciarios se refieren a paralelos grados de com plejidad. Los niños re
chazan instintivam ente todos los colores mezclados e impuros, porque para  
ellos nada representan. En cambio, el a rte  de los períodos muy evoluciona
dos y refinados se nu tre  de tonos m alvas am arillentos, rosas violáceos, ocres 
verdosos, etc. Vamos a c ita r ahora  algunos casos de aplicación del sim bo
lismo cromático, para  m ayor aclaración de lo expuesto. Según Beaum ont, en 
el sim bolism o chino los colores tienen un significado y propósito muy es
peciales, por ser em blem áticos de rango y autoridad, siendo el am arillo — por 
su calidad solar — considerado como sagrado y reservado a la casa real (5). 
Para los egipcios, el azul era el color de la verdad (4). El verde dom ina en 
el a rte  cristiano po r su valor de alianza entre  los dos grupos de colores (37). 
La diosa m adre de la India se representa de color ro jo  (en contradicción 
aparente con el blanco, que suele ser el m atiz femenino), por asim ilarse al 
principio creador, ya que el ro jo  es el color de la actividad per se (60) y 
de la sangre. Por esta últim a causa, en el período protohistórico se teñían de 
ro jo  los objetos que se querían vivificar, y los chinos usan como talism án 
banderolas ro jas (39). También p o r esta razón, el general rom ano que era 
recibido con los honores del triunfo  aparecía en un carro  tirado por cuatro 
caballos blancos, revestido de a rm adura dorada (símbolos solares) y con el 
rostro  pintado de rojo. Para Schneider, en estrecha relación con la alquim ia, 
el color rojo se refiere m ás bien al fuego y la purificación (51). Una corrobo
ración muy especial e interesante del carácter m ás bien nefasto y trágico 
del color anaranjado, que para  Oswald W irth expresa nada menos que llama, 
ferocidad, c rueldad y egoísmo, la tenem os en el siguiente párrafo  del orien
talista  Erich Zim m er: «Después que el fu turo  Buda hubo cortado sus ca
bellos y cam biado sus vestiduras reales por la ropa am arilloanaranjada del



138 Color

mendigo asceta, pues los que se hallan m ás allá de los cuadros de la socie
dad adoptan voluntariam ente la ropa de ese color que, en el origen, e ra  el 
vestido de los crim inales conducidos al lugar de ejecución...» (60). Para te r
m inar estas consideraciones sobre el signiñcado psíquico de los colores, se
ñalarem os algo sobre las correspondencias alquím icas. Las tres fases prin
cipales de la «grande obra» (sím bolo de la evolución espiritual) eran  m ateria  
p rim a (color negro), m ercurio (blanco) y azufre (rojo), coronados p o r la ob
tención de la «piedra» (oro). El negro concierne al estado de ferm entación, 
putrefacción, ocultación y penitencia; el blanco, al de iluminación, ascensión, 
m ostración y perdón; el rojo, al de sufrim iento, sublimación y am or. E l oro 
es el estado de gloria. E sta  serie: negro, blanco, rojo, oro expone, pues, la 
vía de la ascensión espiritual. La inversa la tenem os en la serie, de arriba  
abajo: am arillo (oro en su aspecto negativo, es decir, no como punto  de 
llegada, sino de p artida  o emanación), azul (cielo), verde (naturaleza, vida 
directa y natural), negro (caída de los neoplatónicos) (33). En algunas tra 
diciones el verde y el negro se asim ilan como abono-vegetación. Por esto, la 
serie ascendente: verde, blanco, ro jo  constituía el símbolo predilecto de 
los egipcios y de los d ru idas célticos (54, 21). Tam bién, hace n o tar René Gué- 
non, la coincidencia de que Beatriz aparece vestida, según Dante — que tenía 
un  absoluto conocim iento de la tradición simbólica—, de verde, blanco y 
rojo, como expresión de la esperanza, la fe y la caridad, correspondientes a 
los tres planos m encionados (27). Los colores mezclados tienen un sentido 
general complejo y derivan su valor simbólico de los que refunden; así, los 
pardos, ocres, se relacionan con la tie rra  y la vegetación. Nos es imposible 
aquí da r una idea de las derivaciones que pueden establecerse sobre un sen
tido prim ordial. Así, los gnósticos, desarrollando la idea de que el rosa es el 
color de la carnación, lo consideraron símbolo de la resurrección. Volviendo 
sobre el color naran ja, el libro alquim ista de Abraham Ju if  lo denomina «co
lor de la desesperación» en una bella explicación de unas figuras alegóricas, 
que dice: «El hom bre y la m ujer de color naran ja  sobre cam po azul ce
leste, significan que el hom bre y la m ujer no deben fijar su esperanza en 
este m undo, pues el anaran jado  señala desesperación, y el fondo azul celeste, 
la esperanza del cielo». Volviendo al verde, es el color am bitendente, color 
de la vegetación (vida) y de los cadáveres (m uerte); por eso los egipcios 
p in taban a Osiris (dios de la vegetación y de los m uertos) de color verde. 
De igual modo, en la gama natural, el verde ocupa el lugar central. Según 
Guénon, Sym boles fondam entaux..., la gama de seis colores es: rojo, anaran
jado, am arillo, verde, azul, violeta. El séptim o es el blanco, no el índigo, y 
ocupa el centro, cuando los seis colores se sitúan en las pun tas de dos trián 
gulos en «sello de Salomón».

Color (positivo-negativo)

Con frecuencia aparece en símbolos la contraposición del blanco y el 
negro, como positivo y negativo, bien como polaridad sim ultánea o  como 
m utación sucesiva y alterna. Consideramos de una im portancia extrem a este 
símbolo, que, com o toda fórm ula dual, tiene relación con el significado del 
núm ero dos y con el gran m ito del Géminis. Pero, adem ás, presen ta  particu- 
larizaciones de sum o interés, po r lo que vamos a considerarlo, comenzando 
por la exposición de ejem plos: En las dos esfinges del arcano séptim o del 
Tarot, una es blanca y la o tra  negra (59). En una leyenda catalana se asegura 
que, en las cercanías de una cascada mágica se crían  unos pá jaros negros con 
todo el pecho blanco, al modo como van vestidas las herm anas de la ca
ridad (10). En m uchos ritos prim itivos, como danzas medicinales, los baila-
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riñes van vestidos de blanco y con las caras p intadas de negro (51). La opo
sición de los dos m undos (tem a del simbolismo de los Gemelos) se expresa, 
en la m itología indoaria, po r un caballo blanco y otro  negro (50). Las «mozas 
del agua» del folklore hispánico, en los dedos de la m ano diestra  llevan an i
llos blancos y en la muñeca izquierda una argolla de oro con bandas ne
gras (10). Cuando en el Tíbet se verifican ciertos ritos en que un hom bre es 
señalado como víctima, le pintan la m itad de la cara de color blanco y la 
o tra  m itad de color negro  (21). Jung  cuenta un sueño en el cual el protago
nista se vio a sí m ismo como discípulo de un  mago blanco vestido de negro, 
quien le instruyó hasta cierto  lím ite a p a rtir  del cual — le dijo — le sería pre
ciso aprender del mago negro vestido de blanco (34). Luchas entre  caballeros 
negros y blancos surgen con frecuencia en leyendas y cuentos folklóricos. 
En un canto persa el caballo negro defiende un castillo y el blanco lucha 
denodado para vencer y apoderarse del tesoro. En la Baja Sajonia, según 
Grimm (transcrito  por Jung, 31), hay una leyenda m ítica que expone ese ava- 
tar del com bate cósmico entre  el principio positivo y negativo. «Un día na
cerá un fresno, del cual todavía no se ha visto nada, pues no es m ás que 
un pequeño retoño que asom a del suelo sin ser notado. Todas las noches 
de Año Nuevo viene un jinete blanco m ontado en un caballo blanco a arran 
car el joven retoño. Al mismo tiem po, llega un jinete negro que lo defiende. 
Tras larga lucha, el blanco logra elim inar al negro y arranca el retoño. Pero 
un día, el blanco ya no podrá vencer a  su contrario , entonces crecerá el fresno 
y cuando sea lo bastante  grande para  que bajo  él pueda atarse  un caballo, 
aparecerá un rey poderoso que lib rará  una gran batalla  (destrucción del tiem
po y del mundo). El negro, en térm inos casi absolutam ente generalizados, pa
rece ser la etapa — como en alquim ia — inicial y germinal. Por esto Blavatsky 
recuerda que Noé puso en libertad un cuervo negro, desde el arca, antes 
de la paloma blanca. En m uchas leyendas aparecen cuervos negros, palom as 
negras, llam as negras. Todos esos símbolos están en relación con la sabiduría 
prim ordial (negra u oculta, inconsciente), que fluye de la fuente escondida (9). 
Jung m enciona al respecto la «noche oscura» de san Juan  de la Cruz y 
tam bién la «germinación en la oscuridad» de la nigredo alquím ica. Recor
darem os tam bién el sentido m aternal de las tinieblas, en Víctor Hugo y en 
Ricardo Wagner, en las que la aparición de la luz es una suerte de crista
lización (33). El m ismo autor, y dentro de este círculo de cosas, recuerda que 
el carbono (m aterial químico preponderante en nuestro organismo) es ne
gro (carbón, grafito), pero que el diam ante (cristal de carbono), es «agua 
clarísima» (32), por lo cual subraya que el sentido m ás profundo del color 
negro es ocultación y germinación en la oscuridad (32), en lo que coincide 
Guénon, para  quien el negro expresa toda fase prelim inar, correspondiendo al 
«descenso a los infiernos», que constituye una recapitulación (penitencia) de 
todos los estadios precedentes (29). Así, la oscura m adre de la tierra, la Dia
na de Efeso, figuró representada con rostro  y m anos negras, en relación con 
cavernas y grutas (56). E ntre los pueblos primitivos, el negro es el color de 
las zonas interiores y subterráneas (9, 21). También el negro aparece sim
bolizando el tiem po (60), en oposición al blanco de la intem poralidad y el 
éxtasis. El blanco tiene una función derivada de la solar, de la iluminación 
m ística, de Oriente; como am arillo purificado (en la m ism a relación que 
el negro con el azul, profundidad m arina) es el color de la intuición y del 
m ás allá, en su aspecto afirm ativo y espiritual. Por esto los caballos sagrados 
de los griegos, rom anos, celtas y germ anos eran  blancos. Aún en el presente, 
en Ditmarsia, al sur de Jutlandia, se conserva el recuerdo del Schimmelrei- 
ter, caballero sobre caballo blanco que aparecía cuando los diques de la costa
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se rom pían amenazando una catástrofe. Casi todas las voces en que en tra  
la raíz albo, como Alberico, rey de los albos o elfos, el río Elba, los m ontes 
Alpes, aluden a ese resp landor de lo sobrenatural (16). P o r o tro  lado, el 
blanco, en su aspecto negativo, como lividez (igual que el verde y el am arillo 
verdoso) es color de m uerto  (50) y de origen lunar, de lo que derivan algunos 
ritos y costum bres. Eliade cita las danzas a la luz de la luna, po r m ujeres 
con los rostros pintados de blanco (17). En m uchas alegorías y sím bolos el 
dualism o de contraposición aparece. La noche, como m adre de todas las 
cosas, fue figurada con un velo de estrellas, llevando en brazos a dos niños, 
uno blanco y el o tro  negro (4). Los eslavos conocían a Bielborg y Czemibog, 
el dios blanco y el dios negro (35), tem a en relación con los Gemelos. El 
Ouroboros del Codex Marcianus (siglo I I  d. de J. C.) tiene la m itad superior de 
su cuerpo negra y la o tra  blanca, inversión que dinam iza el m ovim iento cí
clico en la ñgura que se  supone g iratoria  p o r el hecho de perseguirse y 
m orderse la cola. Fácil es establecer la conexión con el sím bolo binario  del 
Yang-Yin  chino. Y tam bién con todos los sistem as de sim bolism o gráfico que 
definen dos corrientes inversas. Se tra ta , pues, de un  sím bolo de la inver
sión, uno de los fundam entales puntos del sim bolism o tradicional, por el que 
se explican los alternos y eternos cam bios (vida, m u erte ; luz, oscuridad; 
aparición, desaparición) que posibilitan la continuidad fenoménica del m undo. 
En el Rigveda (III, 7, 3) hay un bello símbolo doble cruzado que expone esta 
situación de dualism o dinám ico y m utacional. El fuego, a pesar de ser claro 
y luminoso en el cielo (aire), deja huellas negras en la tie rra  (objeto que
mado). La lluvia, a  pesar de se r negra en el cielo (nubes de tem pestad), se 
vuelve clara en la tie rra  (50). Este te je r  y deste jer de todos los pares de 
contrarios es lo sim bolizado po r las form as com entadas de positivo-negativo 
o blanco-negro. El Géminis, que es el símbolo de la naturaleza en su nece
sidad de transform ación binaria  y contradictoria, es representado blanco y 
negro (51). Pero la hum anidad ha intuido una salida de ese terrib le  círculo 
dividido p o r una línea sigmoidea (Yang-Yin), lo cual expresa p o r el eje 
blanco-rojo o po r ro jo o ro . Al referirnos al sim bolism o del color, en general, 
ya citam os la ordenación ascendente: negro, blanco, rojo. Loeffler, a  propó
sito  de los pájaros m íticos de las leyendas, identifica los de color negro con 
la inspiración intelectual, los blancos con la erótica y los rojos con la sobre- 
naturalidad. Insistim os tam bién en el sim bolism o del a rte  cristiano m edieval: 
negro (penitencia), blanco (pureza), ro jo  (caridad, am or). Por el amor, pues, 
se verifica la apertu ra  del círculo dual, cerrado. Pinedo cuenta que la m adre 
de san B ernardo, cuando se hallaba encinta, soñó con un p erro  blanco 
con el dorso rojo. O tro caso sim ilar es ej de la beata Juana de Aza, m adre 
de santo Domingo de Guzmán, que fue en peregrinación a la tum ba de san
to Domingo de Silos, pidiéndole la gracia de un hijo. Se le apareció el santo, 
prom etiéndoselo. A sus pies estaba un  perro  blanco con una tea encendida 
en la boca (46). En alquim ia, blanco-rojo es la conjunción de los con
trarios, la coniunctio solis et lunae. Aguilas bicéfalas, representaciones del 
Rebis (ser hum ano con dos cabezas), suelen ser de color blanco y rojo, con
traposición que constituye la sublimación del eje negro-blanco. En alquim ia 
aparece tam bién la extraña rosa blanca y roja, sim bolizando la unión del 
agua y el fuego. En el sim bolism o m ístico, el lirio y la rosa («Mi am ado es 
blanco y purpúreo». C antar de los Cantares, 5, 10) exponen una imagen sim
bólica esencial (46). Cuando se contraponen dos colores en un  cam po simbó
lico dado (heráldica, em blem a u  obra de a rte ) el inferior tiene siem pre ca
rácter femenino y el superior m asculino. Llam am os superior al m ás elevado 
en la jerarqu ía  determ inada por el «círculo de colores» de la alquim ia. Sien-
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do la serie ascendente: negro, blanco, rojo, oro, en la contraposición negro- 
blanco el prim ero es inferior y femenino y el segundo superior y m asculino; 
lo m ism o  acontece con la contraposición blanco-rojo o con la rojo-oro. Igual 
vale en la serie descendente: amarillo, azul, verde, negro.

Columna

La columna sola es un sím bolo perteneciente al grupo cósmico del «eje 
del mundo» (árbol, escala, estaca de sacrificio, mástil, cruz), pero puede tener 
tam bién un sentido m eram ente endopático, derivado de su verticalidad, que 
m arca un impulso ascendente y de autoafirmación. N aturalm ente, hay una 
conexión fá lica ; por ello, ya en la Antigüedad, Ceres tenia como atributos 
una columna y un delfín, emblemas del am or y del m ar, respectivam ente (8). 
De colum na exenta se tra ta , form a tan  relacionada con el árbol como con 
la erección ritual de la piedra o m enhir. En las alegorías y símbolos grá
ficos, casi nunca aparece una colum na sola, sino que son dos. Cuando están 
colocadas a los dos lados de un escudo, equivalen a los tenantes (fuerzas 
contrarias en equilibrio tenso). Lo m ismo si sostienen un dintel. Los dos pi
lares o columnas simbolizan, cósm icam ente, la e terna estabilidad; su hueco, 
la entrada a la eternidad. Aluden tam bién al Templo de Salomón (imagen 
de la construcción absoluta y esencial) (4). E laboraciones diversas de este 
símbolo o, m ejor, de su significación, se encuentran en el esoterism o; casi 
todas ellas proceden de la aplicación del simbolismo num érico a las dos 
colum nas aludidas. En cuanto símbolos, las dos unidades que integran el 
núm ero dos son siem pre de cualidad diferente, diferencial. El uno corres
ponde al principio m asculino, afirm ativo y evolutivo; el dos al femenino, 
negativo o pasivo e involutivo. Por eso señala Saunier que las dos colum nas 
que se alzan a la entrada de los tem plos expresan particularm ente las ideas 
de evolución y de involución, el bien y el mal (como el árbol de la vida y el 
árbol de la m uerte — o de la ciencia — del paraíso). En ocasiones, esta dua
lidad se m arcaba físicam ente con la distinta naturaleza del m ateria l; según 
las leyendas, en el tem plo de Hércules en Tiro una de las colum nas era de 
oro y la o tra de una piedra sem ipreciosa (49). En la tradición hebrea, las 
dos columnas se denominan de la Misericordia y del Rigor (9). Volviendo a 
la colum na única, no podemos po r menos que ver en ella una proyección (o 
correspondencia analógica) con la columna vertebral (igual situación de 
relación existe entre todas las form as de sim etría b ilateral artística  o grá
fica y la que organiza determ inados órganos en el cuerpo del hom bre, como 
los riñones o los pulmones). Esta colum na vertebral se puede asim ilar tam 
bién al eje  del mundo, como el cráneo a la imagen del cielo, en la relación 
macrocosmo-microcosmo.

Columna de fuego

Símbolo del eje del m undo cargado de fuerte  contenido teofánico.

C olla r de oro
fenicio. Museo 

Arq. Nac. Madrid.

J
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Collar

En el sentido m ás general, el collar compuesto de m últiples cuentas 
ensartadas expresa la unificación de lo diverso, es decir, un estadio inter
medio entre la desm em bración aludida por toda m ultiplicidad — siem pre ne
ga tiva— y la verdadera unidad de lo continuo. Como cordón que es también, 
el collar es un símbolo de relación y ligazón, cósmico y social. Por su  colo
cación en el cuello o sobre el pecho adquiere relación con estas partes del 
cuerpo y los signos zodiacales que les conciernen. Como el cuello tiene rela
ción astrológica con el sexo, el collar simboliza tam bién un vínculo erótico.

Combate.
Bajorrelieve de la 
puerta de san Ivo. 
Catedral 
de Barcelona

Combate

El com bate singular es el aspecto individual de la guerra, podríam os de
cir (en ciertos casos) de la Jihad o «guerra santa». Parece psicologismo la. 
tesis de que la necesidad de com bate es tanto  m ayor cuanto más se pro
yectan las propias imperfecciones en otros. Pero tiene este sentido en Erec 
y Enid  de Chrétien de Troyes. A veces, los sueños de com bate con un  des
conocido simbolizan la lucha con una parte  del yo, con la som bra. De otro 
lado, la agresividad dim ana de la pérdida de sublimaciones y de la dism inu
ción de las satisfacciones del E ros infantil, según algunas escuelas psico- 
analíticas. La represión de la agresividad hacia el exterior aum enta la agre
sividad contra sí m ismo, el impulso de autodestrucción.

Compás

Representación em blem ática del acto de la creación (37), que aparece en 
las alegorías de la geometría, la a rqu itectu ra  y la equidad (8). Por su forma, 
se relaciona con la letra  A, signo del principio de todas las cosas (4). Sim
boliza tam bién el poder de m edir, el límite.

Concordia

Expresa la conform idad, adecuación y arm onía entre  lo diverso, el estado 
de paz entre  los seres o entre  los impulsos del se r; se simboliza m ediante
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la unión de las manos, el abrazo o el entrelazam iento. Es un concepto esen
cial en la Psycomachia (com bate del alm a) del poeta español latino  Aurelio 
Prudencio Clemente (348-410), au to r asim ism o del Peristepfianon o Libro de 
las Coronas.

Concha

Uno de los ocho em blem as de la buena suerte  del budism o chino, u ti
lizado en las alegorías de la realeza y como signo de viaje próspero (5). Este 
sentido favorable procede de hallarse la concha asociada a las aguas, como 
fuente de fertilidad. Las conchas, según Eliade, tienen relación con la luna 
y con la m ujer. El sim bolism o de la perla está íntim am ente em parentado con 
el de la concha. El m ito del nacim iento de Afrodita de una concha tiene 
una evidente conexión (18). Para Schneider, la concha es el símbolo m ístico 
de la prosperidad de una generación a base de la m uerte de la generación 
precedente (50). Con toda probabilidad, su sentido favorable relacionado 
con el agua es, como en el caso del pozo y de la botella, por una consecuen
cia obvia de la necesidad que el cam inante y el peregrino sienten del agua, 
lo que explica su significado en las alegorías medievales.

Condecoraciones

Representación invertida de las heridas, sublimación y glorificación, re
lación alquím ica rojo-oro.

Conjunción

Muchos símbolos conciernen al gran m ito de la coniunctio o  unifica
ción, que representa la coincidentia oppositorum, pero muy especialm en
te la reintegración de ambos sexos a su unión perpetua, según la leyenda de 
Platón. En la psicología junguiana, esta  conjunción tiene un sentido pura
m ente psicológico e interior, que sustituye la integración realizada po r el 
am or entre dos seres diferentes. La aspiración m ística se halla en la p ro
funda aspiración de todo lo particularizado y escindido a la suprem a unidad. 
Se halla en la unión mencionada la única posibilidad de paz y de descanso 
en la felicidad. La unión del cielo y la tie rra  de las religiones prim itivas 
y astrobiológicas es un sím bolo de la conjunción, como asim ism o el m atrim o
nio de la princesa y el príncipe liberador de los cuentos y leyendas (33, 38).

Cono

El significado sim bólico del cono es muy complejo y puede derivar de 
la unión del círculo y el triángulo. En Biblos simbolizaba a Astarté, pero 
en diversas localidades de Siria eran símbolos solares, según Frazer, por lo 
que no puede precisarse m ás sobre su sentido. También puede considerarse 
como una derivación de la pirám ide (21). Totalidad psíquica.

Consonancia-disonancia

La música, en sus aspectos melódico y armónico (o polifónico), penetra 
tanto  en el dominio de la expresión como en el de la simbolización por 
analogía (grave =  ba jo ; agudo =  alto, etc.). Sus cam bios continuos, su m o
vimiento, expresan o se fundam entan en una dinám ica constante, que por
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eso Schopenhauer identificó con la vida «interior» del universo, con su 
voluntad de devenir. Puntos de vista esotéricos sobre la música, muy intere
santes y acertados, pueden leerse en el libro de Cyril Scott, La Musique, 
donde considera la hiperdisonancia (Schoenberg, Berg, W ebem, Stravinski) 
como medio para com batir la «disonancia moral». Aclara que esta música 
ha sido necesaria, no sólo para la finalidad aludida, sino para  com batir el 
ru tinarism o convencional y filisteo de la sociedad. La «falsa relación», o me
lodía disonante (saltos de 9.‘ o 7.", etc., sucesiones a  diversa tesitura de una 
m ism a nota a lterada y no en acordes) dice que sirve para  «romper» por 
analogía el espacio natural, simbolizando p or tanto  la salida del orden cós
mico natural. Scriabin en Prometeo  usa abundantem ente de la falsa relación. 
Igualm ente Schoenberg en casi todas sus obras atonales. Es interesante ano
ta r  la «inversión» (según la idea de Schneider) que se produce en Wozzeck 
de Alban Berg, donde la hiperdisonancia, siendo el estado norm al de la a r
m onía, llega casi a  ser sentida como tal y el acorde consonante «suena» como 
trem enda alteración del orden. De otro  lado, es evidente la relación de analogía 
entre  los p a re s : consonancia-disonancia y concordia-discordia. Por lo tanto, la 
disonancia exalta cualquier aspecto de expresividad bélica en música, cual 
en Arcana de Válese.

Constelación. Pintura mural 
de Fernando Gallego. 
Universidad de Salamanca.

Constelación

En el sim bolism o chino constituye el tercer elemento. El prim ero es la 
fuerza activa y luminosa (Yang) y el segundo la fuerza pasiva y oscura 
(Y in). Significa la conexión de lo superior y lo inferior, el lazo que liga lo 
diferente. Es uno de los emblemas im periales (5).

Contaminación

O tam bién sustitución, a veces, podría denom inarse un  proceso en el 
que un objeto experim enta lo que corresponde a otro, o más bien a una 
persona o a un espíritu. Por ejemplo, en el poema medieval a tribuido a 
Cynewulf, El sueño de la cruz — composición grabada en la cruz de Ruthwell 
(Escocia) — el poeta ve la cruz «adornada con vestidos, recubierta  de oro 
y joyas», luego la ve «manchada de sangre». Finalmente, la cruz cuenta que 
ha sufrido tam bién ella la Pasión.

*

y- &
* -

*
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Copa
Especialm ente cuando tiene tapa, en form a de cáliz, se ha identificado 

con el corazón, duran te  el período rom ánico (14). En sentido m ás generali
zado, como el cofre y el arca, es un símbolo del continente p o r excelencia. 
En cierto  m odo es una m aterialización de la envoltura del centro. Un im 
portan te  significado secundario se agrega al m encionado de continente, a  
causa del carácter líquido (lo informal, m undo de las posibilidades) del con
tenido de las copas, vasos o cálices (4). Este últim o sentido es el que ex
plica la hidrom ancia, practicada en copas de Cristal o vidrio investidos del 
valor de talism án (57).

Coral
El coral es el árbol m arino. Participa por ello de dos sim bolism os que 

refunde: el del árbol (eje del m undo) y el del océano (inferior) o abismo. 
Por ello puede identificarse con las raíces del árbol terrestre . De o tro  lado, 
su color rojo lo relaciona con la sangre; de ahí su sentido visceral y abisal, 
muy bien captado en el sim bolism o alquím ico (8). Según las leyendas grie
gas, el coral había surgido de. la sangre de Medusa Gorgona.

Corazón
En el esquem a vertical del cuerpo hum ano tres son los puntos princi

pales: el cerebro, el corazón y el sexo. Pero el central es el segundo y por 
esa misma situación adquiere el privilegio de concentrar en cierto m odo la 
idea de los otros dos. El corazón era la única viscera que los egipcios deja
ban en el in terior de la momia, como centro necesario al cuerpo para  la 
e ternidad (todo centro es símbolo de la eternidad, dado que el tiem po es el 
movim iento externo de la rueda de las cosas y, en medio, se halla el «m otor 
inmóvil» según Aristóteles). En la doctrina tradicional, el corazón es el verda
dero asiento de la inteligencia, siendo el cerebro sólo un instrum ento de 
realización (25); por ello, al cerebro  corresponde la luna y al corazón el sol, 
en el sistem a analógico antiguo que dem uestra la profundidad de los con
ceptos y su persistencia. Todas las imágenes de «centro» se han relacionado 
con el corazón, bien como correspondencias o como sustituciones, ta l como 
la copa, el cofre y la caverna. Según los alquim istas, el corazón es la  imagen 
del sol en el hom bre, como el oro es la imagen del sol en la tie rra  (32). La 
im portancia del am or en la m ística doctrina de la unidad explica que aquél 
se funda tam bién con el sentido simbólico del corazón, ya que am ar sólo 
es sen tir una fuerza que im pulsa en un sentido determ inado hacia un  cen
tro  dado. En los emblemas, pues, el corazón significa el am or com o centro 
de iluminación y felicidad, por lo cual aparece rem atado p o r llam as, una 
cruz, la flor de lis, o una corona (4).

Cordero

Un origen del sim bolism o del cordero se halla en el libro de Enoch (32). 
Significa la pureza, inocencia, m ansedum bre (e inmerecido sacrificio). En las 
alegorías aparece bajo  uno de estos aspectos: los pensam ientos puros de la 
mente, el hom bre justo, el Cordero de Dios (4). Pinedo, sin em bargo, señala 
la interesante relación del cordero con el león, por inversión simbólica. Esto 
aparece expresado con gran frecuencia en símbolos cristianos, en especial 
del período románico, por ejem plo en un  tím pano de la iglesia de Armentia. 
El Agnus Dei aparece en el in te rio r de un círculo (totalidad, perfección),
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donde hay un epígrafe que dice: Mors, ego sum  mortis. Vocor Agnus sum  
Leo fortis  (Yo soy la m uerte de la m uerte. Me llam an cordero, soy un león 
fuerte) (46). Por etimología se le dan o tros significados simbólicos: por la 
relación de agnus y del griego agnos (ignorado) es un símbolo de lo ignoto, 
según Alleau en De la Nature des Sym boles (París, 1958), Por la relación 
de agnus con agni (fuego) es un  símbolo sacrificial, de la renovación perió
dica del mundo.

Cordón
Todo cordón o -cuerda es una form a de ligadura. Su significado corres

ponde concretam ente a ésta. Por ello, el cordón sagrado es llevado p o r todos 
los hindúes de alta  casta. Como explica el Jábála-Vpanishad, el cordón sa
grado es el símbolo exterior del Sütrá tm an, hilo espiritual que liga todas 
las existencias, como las perlas en un collar (60). Esta idea es tan  clara que 
aparece con carácter universal. Los trenzados de cordoncillo de los m ilitares 
y funcionarios, las bandas y lazos, galones y cintas no son sino em blem as de 
una fuerza de cohesión y ligazón, aunque en form a particularizada que alude 
a un determ inado estam ento social. A nuestro  juicio, contra la tendencia 
freudiana de darle carácter fálico, ése y no otro  es el sentido de la corbata.

Corona

Su sentido esencial deriva del de la cabeza, a  la que corresponde no con 
finalidad m ás bien u tilita ria  cual el som brero, sino estrictam ente emblemá
tica. Por el sim bolism o del nivel, la corona no sólo se halla en lo m ás alto 
del cuerpo (y del ser hum ano), sino que lo supera; p o r esto simboliza, en el 
sentido m ás am plio y profundo, la propia idea de superación. Por esto se 
dice de todo cum plim iento perfecto y definitivo «coronar una empresa». Así, 
la corona es el signo visible de un logro, de un coronam iento, que pasa del

acto al sujeto creador de la acción. Al principio, las coronas se hacían de 
■ ram as de diversos árboles, por lo que integran, como símbolo secundario, el 
de la especie correspondiente. E ran a tribu to  de los dioses y tam bién tenían 
sentido funeral (8). La corona de m etal, la diadem a y la corona de rayos 
son tam bién sím bolos de la luz y de la iluminación recibida (4). En algunos 
libros de alquim ia, se ve a los espíritus de los planetas recib ir de su rey (sol) 
su corona, es decir, su luz. Esta luz no es uniforme, sino gradual y jerarqu i
zada. Por ello, sus form as m uestran  la nobleza a que corresponden, desde 
el rey al barón (32).
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El sentido afirm ativo y sublim ador de la corona aparece asimismo 
en los libros de alquim ia. En Margarita pretiosa, los seis m etales son pri
m eram ente representados como esclavos, con la cabeza descubierta a  los 
pies del oro (rey), pero después de su transm utación llevan corona en la 
cabeza. Esta «transm utación» es un símbolo de la evolución espiritual, cuyo 
hecho decisivo es la victoria del principio superior sobre los instintos. Por 
lo cual dice Jung que la corona radiante es el símbolo por excelencia del 
cum plim iento de la m ás alta  finalidad evolutiva: quienes triunfan sobre sí 
m ismos logran la corona de la vida eterna (314. Significaciones secundarias 
o particulares derivan de las m aterias y form as de las coronas, algunas de 
las cuales pueden apartarse  considerablem ente de la form a esencial expues
ta. La antigua corona de los faraones egipcios es un caso típico de estas 
coronas d istintas. Por ello señala Marqués-Riviére el origen emblemático 
y casi figurativo de lo s 'd o s com ponentes: corona blanca y corona roja. La 
prim era se asem eja a los bonetes en form a de m itra que aparecen en Orien
te en todos los tiempos. La segunda, según De Rochemonteix, sería un con
ju n to  de jeroglíficos deform ados por el diseño. La cofia sería un vaso; el 
tallo curvado representaría  la vegetación, y el recto, el ideogram a de la tie
rra ... M. E. Soldi in terpreta  el tallo curvado como «proyección del disco 
solar, llam a en espiral que fecunda los gérmenes» (39).

Correspondencia

La teoría de las correspondencias es uno de los fundam entos de la 
tradición sim bolista. Sus derivaciones son insondables y toda verdadera 
profundización en los significados últim os de los aspectos del universo ha
brá  de avanzar tom ándolas en cuenta. Pero no podemos aquí da r sino una 
sucinta idea de lo que significan tales correspondencias, ilustrándola con 
ejemplos. Se fundam enta la teoría  en que todos los fenómenos cósmicos son 
lim itados y seriales, aparecen en planos particulares, donde constituyen 
gamas, pero esta situación no es caótica ni indiferente, sino que existen 
conexiones entre los elem entos de una y o tra  gama, fundadas en nexos inter
nos de esencia y de sentido. Las correspondencias pueden organizarse for
zando a los elem entos de las gamas a  adaptarse a un patrón  común num é
rico (por ejemplo, no es difícil m odificar la gama de los colores, elevándola 
de siete m atices a ocho —si se quiere adap tar a  la gama de tem peram entos 
establecida po r la actual caracterología— o reducirla a seis, por causa similar). 
Pero resulta preferible verificar adecuaciones parciales, con modelos dife
rentes, sin forzarlos por dilatación o constricción. Ya los a tribu tos de las 
antiguas deidades no eran  sino inconfesadas correspondencias: Venus (rosa, 
concha, palom a, manzana, ceñidor, m irto). Hay tam bién un fundam ento psi
cológico, relacionado con la sinestesia. Louis-Claude de St. M artin, en L'H om m e  
du Desir, escribió: «No es como en nuestra  tenebrosa m orada, donde los 
sonidos no pueden com pararse m ás que con los sonidos, los colores con los co
lores, una sustancia con su análoga; allí todo era sustituible, homogéneo. 
La luz daba sonidos, la m elodía hacía nacer la luz, los colores poseían movi
m iento porque eran vivientes; los objetos eran a la vez sonoros, diáfanos y 
bastante  móviles p ara  in terpretarse  y recorrer de un  trazo toda la exten
sión» (3). Para Schneider, el elem ento clave de todas las correspondencias 
es el musical. Señala que, en la India, un tra tado  de Sám gadeva, en el 
Samgtta Ratnákara  (I, III, 48), del siglo xm , expone la relación m ística de la 
m úsica y los animales. Indica que no existe nada sim ilar en Occidente, aun
que él cree que los capiteles de San Cugat del Vallés y de Gerona (siglo x n ) 
representan  una serie de anim ales que’ por su selección (constitución en
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gama), sugieren relación con los aludidos sistem as de la India. Tam bién alude 
a Jakob Bohme y al padre Athanasius Kircher, que intentaron reconstruir 
esas ideas en su sistem a de correspondencias m ísticas (M usurgia universa- 
lis) (50). Ely S ta r expone la teoría  crudam ente diciendo: «Cada uno de los 
colores del prism a es análogo a una de las siete facultades del alm a hu
m ana; a las siete virtudes y a los siete vicios; a las form as geométricas, a 
los planetas...» (55). Es evidente que existen correspondencias de sentido 
y de situación en el m ismo m undo físico. Por ejem plo, el sonido es tanto  
m ás agudo (elevado) cuanto rápido el movimiento, e inversam ente; luego 
la rapidez corresponde a la elevación y la lentitud a la caída, en un sistem a 
binario. Si los colores fríos son retrocedentes, frialdad corresponde a  le
jan ía ; calor a cercanía. Ya tenem os o tra  correspondencia científicamente 
comprobable. En el sistem a septenario, S ta r da unas correspondencias de 
notas y colores que juzgam os bastante  justas; violeta (sensible); ro jo  (tóni
ca); anaranjado (supertónica); am arillo (m ediante); verde (subdom inante); 
azul (dom inante), índigo (superdom inante) (54). Los griegos, cabalistas y 
gnósticos fundaron m uchas de sus especulaciones en las correspondencias. 
Porfirio señala las siguientes, de las vocales griegas y los p lanetas: Alfa 
Luna); épsilon (M ercurio); eta (Venus); iota (Sol); ómicron  (M arte); ípsilon 
(Júpiter), y omega (Saturno). En el sistem a del novenario destaca la teoría 
hindú de los «modos»: erótico, heroico, odioso, furioso, terrible, patético, 
maravilloso, apacible, hum orístico. El sim bolism o de las plantas, perfum es, 
anim ales se funda con frecuencia en la teoría  de las correspondencias y en 
las atribuciones que resultan. Citarem os algunas a m odo de ejem plo: encina 
(Sol); nogal (Luna); olivo (M ercurio); pino (Saturno). O dim anan de las 
cualidades sobresalientes del símbolo, desde algunas obvias como encina 
(fuerza), palm era (victoria) a o tras menos evidentes (47). E ntre las m ás 
im portantes correspondencias figuran las del zodíaco, a cuyos doce signos 
se asim ilan los meses, las tribus de Israel, los trabajos de Hércules, los 
colores elevados a una gama de doce. Una de las esenciales, entre estas corres
pondencias, es la de las partes del cuerpo: Aries (cabeza), Tauro (cuello, 
garganta), Géminis (hom bros y brazos), Cáncer (pecho y estómago), Leo (co
razón, pulmones, hígado), Virgo (vientre, intestinos), L ibra (colum na verte
bral, m edula), Escorpión (riñones, genitales), Sagitario (muslos), Capricornio 
(rodillas), Acuario (piernas), Piscis (pies) (54). La serie de los seis prim eros 
signos (involutivos) se corresponde, en los colores —dentro  del proceso 
alquímico— al «descenso» desde el am arillo al negro, a través del azul y 
del verde. La serie evolutiva corresponde a la m etam orfosis ascensional, des
de el negro al oro, a través del blanco y el rojo. Correspondencias m uy va
liosas estudia Schneider. Una de ellas, tom ada de Albiruni (The book of 
instructions in the elem ents o f the Art of Astrology, 1934), establece estas 
identificaciones de los signos zodiacales con los elem entos esenciales del pai
saje: Aries (desierto), Tauro (praderas), Géminis (m ontaña doble). Cáncer 
(parques, ríos, árboles), Leo (m ontaña con castillos y palacios). Virgo (casa), 
Escorpión (cárceles y cavernas), Sagitario (arenales y centros de m agia), 
Capricornio (plazas de fuego y castillos), Acuario (cavernas y cloacas), Piscis 
(tum bas) (50). Tam bién se han establecido (Piobb) correspondencias entre 
estos signos y las operaciones alquím icas (48). La teoría de las corresponden
cias implica el anhelo de llevarlas a su extrem o lím ite, en lo concreto, con 
el peligro de tran sfo rm ar los sím bolos en signos o convenciones. Con todo, 
querem os da r una relación de correspondencias, basada en el núm ero doce, 
y que representa la curiosa característica de haber sido aprobada por un 
órgano oficial inglés, en 1937:
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Mes
Enero
Febrero
Marzo
Abril
Mayo
Junio
Julio
Agosto
Setbre.
Octubre
Nvbre.
Dicbre.

Capricornio
Acuario
Piscis
Aries
Tauro
Géminis
Cáncer
Leo
Virgo
Libra
Escorpión
Sagitario

Signo zodiacal Color
Rojo oscuro 
Púrpura 
Azul pálido 
Blanco 
Verde vivo 
Crema 
Rojo claro 
Verde pálido 
Azul oscuro 
Jaspeado 
Amarillo 
Azul verdoso

Joya
Granate
Amatista
Aguamarina, hem atites 
Diamante, cristal 
Esm eralda, crisopado 
Perla, piedra lunar 
Rubí, cornalina 
Sardónice, peridoto 
Zafiro, lapislázuli 
Opalo 
Topacio 
Turquesa

correspondencias que creemos m ás in teresantes desde el ángulo alegórico 
que desde el propiam ente simbólico.

Símbolo de separación, como el «velo del templo» de Jerusalén. Según 
Gershom Sholem, «cortinas dispuestas ante los dominios celestes del m undo 
de los eones, desempeñan un gran papel, aparentem ente por influencia judía, 
en la Pislis Sofía  gnóstica. La sucesión de cortinas em parenta con la de m an
tos o velos, o incluso de elem entos de vestido y adorno, cual aparecen en el 
poema mesopotám ico del Descenso de Ish tar a los infiernos. A partar cor
tinas, desgarrar velos o vestiduras, despojarse de diadem as, m antas o 
pulseras es avanzar hacia una in terioridad o  profundizar en un arcano. Sho
lem, en Les origines de la Kabbale, dice que cortinas sim ilares, en tre  las 
emanaciones, aparecen personificadas en las fuentes de Isaac Cohén.

La base de la m ayor parte  de cosmogonías consiste en el «sacrificio 
cósmico», expresando la idea de que la creación de form as y de m ateria 
sólo puede tener lugar por m edio de una modificación de la energía prim or
dial. Esta modificación, para  la m ayor parte  de pueblos prim itivos y proto- 
históricos, como decimos, aparece en form a claram ente dolorosa, como m u
tilación, lucha o sacrificio. En la cosmogonía babilónica, es la m atanza de 
la m adre originaria T iam at (dragón) cuyo cuerpo sirve para  crear el cielo 
y la tierra. Las tradiciones hindúes relacionan la lucha de los dioses con los 
asuras, tribu  de demonios, o con m onstruos de toda suerte. Según el Rig 
Veda, los dioses sacrifican un ser prim ordial, el gigante Purusha. En Persia, 
es el toro sacrificado po r Ahrim an o  M itra. En Escandinavia se tra ta  del 
gigante Ymir, el cual, despedazado por los Ases, provee la m ateria  con la 
que se crea el m undo (35). Evidentem ente, estas cosmogonías tienen un valor 
psicológico, ya que exponen la idea central de que no hay creación sin sacri
ficio, no hay vida sin m uerte (tem a de la inversión y  del Géminis), origen 
éste de todos los sacrificios cruentos de las religiones del mundo. Una cos
mogonía m ás evolucionada, que, aun cuando comprende ciertas ideas en co
nexión con lo expuesto, tom a su valor principal de la descripción del cosmos 
como orden nuevo im puesto al primigenio caos, se debe al au to r chino Huaí- 
nantsé, que transcribim os por su interés, tomándola de Wilhelm (58): «El 
hundim iento del cielo todavía no había adquirido form a alguna. E staba flo
tando y nadando y se llam aba la gran luz. Cuando comenzó el Sentido en

Cortina

Cosmogonía
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el caos vacío de nubes, el caos de nubes engendró el espacio y el tiempo. Es
pacio y tiem po engendraron la fuerza. La fuerza tenía lím ites fijos. Lo puro y 
lo claro ascendió flotando y form ó el cielo. Lo pesado y lo tu rb io  cuajóse 
abajo y form ó la tierra... La sem illa unida del cielo y la tie rra  es lo claro 
y lo oscuro. Las sem illas concentradas de lo oscuro y lo claro son los cuatro 
tiempos. La semilla dispersa de los cuatro  tiem pos es la cantidad de las 
cosas. La fuerza caliente de lo claro reunido engendra el fuego. La semilla 
de la fuerza ígnea es el sol. La fuerza fría  de lo som brío reunido es el agua. 
La semilla del agua es la luna... El cam ino del cielo es redondo. E l camino 
de la tierra  es cuadrado. La esencia de lo redondo es lo claro». Todos los 
procesos escatológicos son regeneraciones parciales del universo, que p a rti
cipan del carácter cosmogónico y p o r lo tan to  sacrificial. Del m ismo modo, 
no es posible transfo rm ar nada en el alm a hum ana, si no es m ediante el 
sacrificio.

Creación.
Grabado de 
Regensburgo 
(siglo XVI).

En el sistem a jeroglífico egipcio todo el proceso de la creación se ex
presa m ediante cuatro  signos: la espiral, símbolo de la energía cósm ica; la 
espiral cuadrada, sím bolo de la acción de dicha energía en el seno de la m a
te ria ; la m asa inform e, de sentido lite ra l; y el cuadrado, que simboliza la 
m ateria  organizada (19). Este paso doble, de la fuerza abstrac ta  a  la fuerza
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conform ante, y de la m ateria  pura  a la m ateria  regida por un orden, tiene 
un extraordinario valor conceptual, puesto que explica el proceso de toda 
creación desde sus dos lados esenciales: el del contenido energético y el 
de la form a m aterial.

Creciente lunar
Este símbolo presenta una significación dual. Como perteneciente a  la 

luna, concierne al m undo de las form as cam biantes, a lo fenoménico, al prin
cipio pasivo y femenino, a lo acuático. Sin eíhbargo, aunque con frecuencia 
en tal caso aparece asociado a una estrella, surge en los emblemas occiden
tales de la Edad Media como figuración simbólica del paraíso (4).

Cremación

La m uerte en la hoguera, la consunción del sacrificio por el fuego y, 
desde el punto de vista místico, cualquier clase de cremación, son símbolos 
de sublimación, es decir, de destrucción de lo inferior para que advenga lo 
superior, la salvación del y p o r el espíritu. El autosacrificio de Hércules tiene 
este significado. Los alquim istas utilizaron con gran frecuencia este símbolo. 
Así, el emblema XXIV de la obra de Michael M ajer Scrutinium  Chymicum  
(1687), representa al lobo, como sím bolo de la prim era m ateria, ardiendo en 
la hoguera (32).

Crepúsculo

Tanto en el rrtatutino como en el vespertino, corresponde a la escisión, 
a la grieta que une y separa a un tiem po los contrarios. Frazer cuenta una 
curiosa estratagem a m ítica: Indra ju ra  que no m atará  al demonio Namuni 
ni de día ni de noche; le m ata de m adrugada, entre dos luces (21). El cre
púsculo se distingue, pues, por esa indeterm inación y ambivalencia, que lo 
em parenta con la situación espacial del ahorcado y de lo suspendido, entre  
el cielo y la tierra. Respecto al crepúsculo vespertino, se identifica con Oc
cidente (el lugar de la m uerte). Por ello dice Dontenville que no es po r azar 
que Pérseo va hacia el Oeste para  apoderarse de la cabeza de Gorgona; y 
Hércules para  llegar al jard ín  de las Hespérides, pues, el lugar (y la hora) 
del ocaso, por ser el extrem o term inal de un proceso (asimilable al signo zo
diacal Piscis) es tam bién el origen de un  ciclo nuevo. Según la leyenda, 
Merlín enterró  al sol en Mont Tom be; en Occidente cayó herido el rey Arturo, 
donde fue curado p o r el hada M organa (de Morgen, m añana) (16).

Crisálida

Dice Wang Chúng: «La crisálida precede a la cigarra, sólo cam bia de as
pecto y se transform a en cigarra. Cuando el alm a abandona el cuerpo, se 
asem eja a una cigarra que sale de la crisálida para transform arse  en insecto». 
Según Schneider, el papel m ístico de la transform ación implica o tras cuali
dades: el equilibrio, la regeneración y el valor guerrero (51). Probablem ente, 
la m áscara ritual y tea tra l está  íntim am ente ligada a la idea de crisálida y 
de m etamorfosis. Tras la m áscara debe ocultarse la transform ación de la 
personalidad en el rito  y en su form a profana o del teatro.

Crisis

El hom bre acude a  la consulta del destino especialm ente en sus perío
dos de crisis; cuando la corriente vital en que se halla inm erso, sea in terior
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(sentim ientos, pasiones, anorm alidades, insuficiencias) o exterior (obstácu
los, faltas de correspondencia diversas) se le opone o le lleva m ás allá de lo 
que él desearía. El anhelo prim ordial, entonces, es el que da lugar a la 
«inversión», es decir, a la técnica p ara  la cual todo lo que era de un  modo 
se transm uta  en lo contrario . Esta inversión (de la enferm edad a  la salud, 
del odio al amor, de la soledad a la compañía, de la ignorancia a la sabidu
ría, del desasim iento a  la solidaridad, del rencor al perdón, de la tristeza a 
la alegría, de la victoria de los enemigos a su derrota, de la sequedad a  la 
fertilidad, etc.) aparece en prim er lugar como encrucijada, es decir, como 
posibilidad. Acontecen entonces los símbolos sacrificiales, que expresan la 
idea latente —y verdadera— de que en toda situación negativa se esconde 
un sentido de culpabilidad directa o indirecta. Tras ellos, pueden aparecer 
los símbolos de inversión y de renacim iento.

Crismón

Es el emblema signográfico de Cristo, basado en la unión de las dos pri
m eras letras del nom bre Xrestos, X ( j i)  y  P ( ro). Se ha subrayado la sim ilitud 
de este signo, que figuró en ¿1 lábaro (estandarte) rom ano desde Constantino, 
con la cruz ansata  egipcia.

Cristal

Como las piedras preciosas, es un símbolo del espíritu  y del intelecto 
a él asociado (56). Es interesante la coincidente veneración m ostrada hacia 
el cristal por los místicos y los surrealistas. El «estado de transparencia» se 
define como una de las m ás efectivas y bellas conjunciones de contrario: la 
m ateria  «existe», pero es como si no existiera, pues que se puede ver a  su 
través. No hay dureza a la contemplación, no hay resistencia ni dolor.

Crómlech

Llamado por el pueblo «círculo del gigante». Diodoro de Sicilia ya se 
refería  al gran crómlech de Stonehenge, al decir que, frente a la Galia, en 
una isla «tan grande como Sicilia», se encontraba el «templo c ircular de

Cróm lech. Stonehenge. (Gran Bretaña). Hacia 2000 a. de J.C.
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Apolo» donde los hiperbóreos entonaban las alabanzas al dios Sol. Se des
prende el significado solar del m onum ento (16). El cróm lech participa del 
sim bolism o del círculo (proceso cíclico, totalidad, perfección; del disco, 
representación del sol; y de la piedra, teofanía para la m ayoría de pueblos 
primitivos, asociada a los cultos de fertilidad. En medio del círculo de 
m onolitos suele elevarse la hyrm ensul o piedra del sol.

Crono

Más que al sim bolism o general de Saturno, nos referim os aquí a  las 
imágenes del tiempo, derivadas de las orientales, tan  frecuentes en el Bajo 
Im perio romano. En algunas representaciones aparece con cuatro alas, dos 
extendidas como si fuese a volar y dos plegadas como si perm aneciera quie
to, aludiendo al dualism o del tiem po como transcurso  y como éxtasis. Tam
bién se le a tribuían cuatro  ojos, dos delante y dos detrás, símbolo de sim ul
taneidad y del presente entre  el pasado y el futuro, sentido que poseen tam 
bién los dos rostros de Jano (8). Más característico es el «Crono mitraico», 
deificación del tiem po infinito, que deriva del Zerván Akarana de los persas. 
Su figura es hum ana y rígida, a  veces bisóm ata (cabeza de león). Cuando 
tiene cabeza hum ana, la testa  de león aparece situada sobre el pecho. El 
cuerpo de la efigie aparece envuelto en las cinco vueltas de una enorm e ser
piente (de nuevo el sentim iento dual del tiem po: el transcurso  enroscado 
a la eternidad), que, según Macrobio, representa el curso del dios en la eclíp
tica. El león, por lo general asociado a los cultos solares, es em blem a del 
tiempo en cuanto representa su destructividad y la devoración. Con este 
sentim iento aparece en m uchas representaciones funerarias rom anas, e  in
cluso medievales.

Cruce

El cruce de dos líneas, objetos o cam inos, es un signo de conjunción 
y de comunicación, pero tam bién de inversión simbólica, es decir, aquella 
zona en la cual se produce un cam bio trascendental de dirección, o se desea 
provocar ese cambio. Por ello, la superstición utiliza el cruce de dedos, o de 
objetos. En las danzas medicinales se cruzan espadas y barro tes, p ara  p ro 
vocar el cam bio (curación), es decir, para  m odificar el curso del proceso 
sin que éste llegue a su final ord inario  (SI).

Crucifixión

El sentido simbólico de la crucifixión, que no atenta  con tra  el hecho 
histórico ni lo modifica, sino que lo explica adicionalmente, parece referirse 
al sufrim iento clave de la contradicción y de la ambivalencia. Especialm ente 
por la tendencia iconográfica medieval, de ratificar pares dualistas en torno 
a la imagen de Jesús en la cruz. Estos pares son traídos a escena, o selec
cionados entre los testigos del acto. Así, se sitúa la cruz entre  el sol y la 
luna, la Virgen y san Juan, el bueno y el mal ladrón, la lanza y la copa (a 
veces sustituida por el palo con la esponja em papada en vinagre) y, natural
mente, la tierra  y el cielo. En ocasiones se añade el símbolo del E spíritu  
Santo contrapuesto al cráneo de Adán. Estos pares de contrarios no hacen 
sino ratificar el sistem a binario esencial que es, en sí, la propia cruz. El 
m adero horizontal corresponde al principio pasivo, al m undo de la m anifes
tación. El vertical, al principio activo, al m undo de la trascendencia y de la 
evolución espiritual. El sol y la luna son los representantes cósmicos de ese
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dualismo, que se repite  en la contraposición de sexos en tre  el discípulo 
am ado y la santa Madre, que, adem ás, exponen el consecuente y antecedente 
de la vida y obra de Jesús y, por ello, el pasado y el fu turo . Los dos ladro
nes constituyen el binario  de la contraposición en lo m oral, es decir, las dos 
actitudes posibles del hom bre: penitencia y salvación, prevaricación y con
denación.

Cruz
En el complejo sim bolism o de la cruz, que no niega ni sustituye, sino 

ratifica su sentido histórico en la realidad del cristianism o, en tran  dos fac
tores esenciales: el de la cruz propiam ente dicha y el de la crucifixión p 
«estar sobre la cruz». E n  prim er lugar, la  cruz se ofrece com o una derivación 
dram ática, como una inversión del árbol de la vida paradisíaco. Por ello, en 
la iconografía medieval, la cruz es representada m uchas veces como árbol con 
nudos y hasta con ram as, a  veces en form a de Y, y o tras en form a espinosa. 
Cual acontece con el árbol de la vida, la cruz es u n  «eje del mundo». Situada 
en el centro m ístico del cosmos, es el puente o  la escalera p o r los que las 
alm as suben hacia Dios. En algunas variantes, la cruz tiene siete escalones, 
como los árboles cósmicos que figuran los siete cielos (17). Consecuentemen
te, la cruz establece la relación prim aria en tre  los dos m undos (terrestre  y 
celeste) (14), pero tam bién, a causa del neto  travesaño que corta  la línea 
vertical que corresponde a los citados significados (eje del m undo, símbolo 
del nivel), es una conjunción de contrarios, en la que casan el principio 
espiritual y vertical con el orden de la m anifestación y de la t ie rra ; de ahí 
su transform ación en sentido agónico de lucha y de instrum ento  de m ar
tirio  (14). A veces la cruz aparece en form a de T, para  resa lta r m ás la opo
sición casi igualada de dos principios contrarios. Jung dice que, en algunas 
tradiciones en que aparece la cruz com o sím bolo del fuego y del sufrim iento 
existencial, puede deberse a  que sus dos m aderos se relacionan, en su ori
gen, con los empleados para p roducir la llama, a los que se considera por 
los prim itivos como m asculino y femenino. Pero el sentido de conjunción 
prevalece. En el Timeo de Platón, el dem iurgo vuelve a u n ir las partes del 
alm a del mundo, m ediante dos su turas que tienen la form a de una cruz 
de san Andrés (31). Bayley insiste en el sentido ígneo de la cruz y, en su 
sistem a etimológico, explica que las voces cross, crux, cruz, crowz, croaz, 
krois, krouz, resuelven todas en ak  u r  os: «luz del G ran Fuego» (4). La 
cruz como em blem a gráfico ha sido universalm ente utilizada; en gran parte  
p o r el influjo cristiano. En gran parte  tam bién por la elem entalidad del signo, 
y sabido es que las nociones elem entales, sean ideas o  signos, han  aparecido 
sobre la tie rra  sin necesidad de influjo cultural determ inado. Cientos de 
form as de cruces se han reseñado en libros de sim bolism o gráfico, como, 
por ejem plo, el de Lehner, Symboís, signs and signéis, siendo posible, p o r 
sim bolism o del grafismo, descubrir el sentido particu la r de cada m odalidad; 
m uchas se encuentran en insignias de Ordenes m ilitares, condecoraciones, etc. 
Por su universalidad destaca la cruz gamada, a  la que nos referim os bajo  
el nom bre de esvástica. Por su antigüedad y particu lar interés, destaca la 
cruz egipcia o ansada. Esta, en el sistem a jeroglífico, significa vida y vivir 
(Nem Ankh) y en tra  en la composición de palabras como salud, felicidad y 
sim ilares. Su brazo superio r es una curva cerrada, a  veces casi circular. Enel 
describe su significado en los térm inos que siguen: «La fonética del signo 
reúne los signos de la actividad, la pasividad y su mezcla, la  cual concuerda 
con el sim bolism o general de la cruz, como integración del principio activo 
y el pasivo. La m ism a form ación gráfica del signo de la  cruz ansada expresa
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Una idea p ro fu n d a : el círculo vital irradiado por el principio descendiendo 
sobre la superficie (sobre la pasividad a la que anim a) y penetrando (por la 
vertical) hacia el infinito. Puede considerarse tam bién como nudo mágico 
que enlaza jun tam ente  una combinación particu lar de elem entos que originan 
un individuo, lo que ratifica su carácter de signo vital. Puede tam bién sig
nificar el destino. Juzgado desde el punto de vista m acrocósmico (analogía 
con el mundo), el Ankh  puede represen tar el sol, el cielo y la tierra  (círculo, 
trazo vertical y horizontal). Como signo microcósmico (analogía con el hom
bre), el círculo represen taría  la cabeza del hom bre (la razón, el sol que le 
vivifica), los brazos (representados por la barra  horizontal) y su cuerpo (la 
vertical) (19). La determ inación m ás general de la cruz, en resum en, es la de 
conjunción de contrarios: lo positivo (vertical) y lo negativo (horizontal); lo 
superior y lo inferior, la vida y la m uerte. En sentido ideal y simbólico, e sta r
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Cruz de la Victoria. Cámara santa de la catedral de Oviedo.
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crucificado es vivir la esencia del antagonism o base que constituye la exis
tencia, su  dolor agónico, su cruce de posibilidades y de imposibilidades, de 
construcción y destrucción. Según Evola, la cruz simboliza la integración 
de la septuplicidad del espacio y del tiempo, como form a que retiene y a  la vez 
destruye el libre m ovim iento; por esto, la cruz es la antítesis de la serpiente 
o dragón Ouroboros, que expresa el dinam ism o prim ordial anárquico ante
rior al cosmos (orden). Por esto hay una relación estrecha entre la cruz y la 
espada, puesto que am bas se esgrimen contra el m onstruo prim ordial.

Cuadrado

El cuadrado es la expresión geométrica de la cuaternidad, es decir, de 
la combinación y ordenación regular de cuatro elementos. Por ello mismo, 
corresponde al sim bolism o del núm ero cuatro  y a todas las divisiones tetra- 
p artitas  de procesos cualesquiera. Su carácter estático y severo, desde el 
ángulo de la psicología de la form a, explica su utilización tan  frecuente en 
cuanto signifique organización y construcción. Según Jung, el orden cuater
nario de los cursos y form as tiene m ás valor que el ternario . Sea esto  cierto  
o no, lo que sí es verdad es que, frente al dinam ism o general de los núm eros 
(y las form as geom étricas) im pares (tres, cinco, triángulo, pentágono), los 
pares (cuatro, seis, ocho, cuadrado, hexágono, octógono) aparecen como está
ticos, firmes y definidos. De ahí que el m odelo ternario  sirva m ás para  la 
explicación de la actividad y el dinam ism o (o de lo espiritual puro), mien
tras el modelo cuaternario  alude con m ayor firmeza a lo m aterial (o intelec
tual racionalista). Los cuatro elementos, las cuatro  estaciones, las cuatro  
edades de la vida, pero sobre todo los cuatro  puntos cardinales sum inistran 
orden y fijeza al m undo. E sto no impide el carácter femenino que suele 
a tribuirse  (tradiciones china, hindú, etc.) al cuadrado, com o símbolo prefe
rente  de la tierra, en oposición al carácte r m asculino que se advierte en el 
círculo (y el triángulo) (32). En el sistem a jeroglífico egipcio, el cuadrado 
significa realización, y la espiral cuadrada, energía constructiva y m ateriali
zada (19). Sin embargo, el cuadrado colocado sobre uno de sus ángulos ad
quiere un sentido dinám ico por entero distinto, que implica un cam bio de su 
significado simbólico. En el período rom ánico se utilizaba ese cuadrado como 
símbolo solar, asim ilándolo al círculo (51).

Cuadratura del círculo

Los antiguos mesopotám icos, para  conocer el área de un círculo lo situa
ban entre dos cuadrados. La idea de identificar el círculo y el cuadrado se 
verificó tam bién por la rotación del cuadrado. Pero no se tra ta , en el aspecto 
a que nos referimos, de un problem a m atem ático, sino de un problem a sim
bólico. La «cuadratura del círculo», como el lapis o el aurum  philosophicum, 
constituyó la preocupación de los alquim istas, pero m ientras estos últim os 
símbolos se referían m ás bien a la finalidad evolutiva del espíritu , el prim ero 
concernía a  la identificación de los dos grandes símbolos cósm icos: el del 
cielo (círculo) y el de la tie rra  (cuadrado). Es, pues, una coincidencia de los 
dos contrarios, pero no entendida como yuxtaposición o coniunctio  (cual el 
trazo vertical y horizontal form an la cruz), sino como identificación y anula
ción de los dos com ponentes en síntesis superior. Correspondiendo el cuadra
do a los cuatro elem entos, en el significado de la «cuadratura del círculo» que, 
en realidad, no debiera denom inarse así, sino «circulación del cuadrado», se 
tra taba  de obtener la unidad de lo m aterial (y de la vida espiritual) po r en
cima de las diferencias y oposiciones (orientaciones) del cuatro  y del cua
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drado. Otro procedim iento para  obtener un  ersatz de «cuadratura» fue re
fundir los dos cuadradas en cuyo in terio r se inscribía el círculo, lo que da 
por resultado un octógono. El octógono puede considerarse, en efecto, geo
m étrica y sim bólicam ente como el estado interm edio de una form a en tre  el 
cuadrado y el círculo. Por esto no simbolizó nunca el opus (es decir, el lo
gro m ístico de la identificación de contrarios), pero sí la vía de purificación 
del cuatro  y el cuadrado (tierra, elem ento femenino, m ateria, razón) para  
alcanzar el círculo (perfección, eternidad, espíritu). Por esta  causa, m uchos 
baptisterios y cim borrios de la Edad Media son de p lanta octogonal.

Cuadriga

V ariante del cuadrado cuyo sim bolism o se considera. Aporta el signi
ficado inherente al cuaternario, representado por los cuatro caballos de su 
tiro. Por esta  causa, se ha establecido la analogía siguiente, p o r Dión Crisòs
tom o: cochero, P an tocrátor; coche, aureola (planos de la m anifestación, in
teracción de los círculos del cielo y de la tie rra); cuatro  caballos, cuatro 
elementos, tetram orfos. De la identificación simbólica de los eaballos y los ele
m entos se deduce la inteligibilidad del siguiente pasaje : «El p rim er caballo 
avanza con sum a rapidez. Tiene un  pelaje reluciente y lleva los signos de los 
planetas y constelaciones. El segundo caballo es m ás lento y sólo está ilu
m inado de un lado. El tercero va m ás despacio aún y el cuarto  gira sobre 
sí mismo. Pero llega un m om ento en que el aliento ardiente del prim ero 
enciende las crines del segundo, y el tercero inunda al cuarto  con su sudor 
(fuego, aire, agua, tie rra ; desde el elem ento m ás energético al m ás m aterial 
o lento)». La cuadriga deviene así símbolo del universo.

Cuaternario

El cuaternario  es en la ordenación lo que el tetram orfos expone en el 
plano m ístico; si no cabe identificación, sí correspondencia y analogía. Se 
fundam enta en el cuatro. Platón d ijo : «El ternario  es el núm ero de la idea; 
el cuaternario  es. el núm ero de la realización de la idea». Por esta causa, el 
tem ario  —en la séptuple organización de las direcciones del espacio— se 
halla situado en la vertical (tres m undos, tres niveles), m ientras el cuaterna
rio se halla dispuesto en la superficie, en el plano que pasa por el nivel 
central, es decir, p o r el m undo de lo m anifestado. Por ello el cuaternario  
corresponde a la tierra, a la organización m aterial, m ientras el tres expone 
el dinam ism o m oral y espiritual. La misma anatom ía hum ana hubo de coad
yuvar a fortalecer la idea del cuatro. El simbolismo espacial —plano— del 
cuatro es expuesto po r el escritor del Renacimiento, C artario, quien, en Les 
Images des Dieux des Anciens, dice: «Las figuras cuadradas de Mercurio, 
que sólo tenían la cabeza y el falo, significaban que el sol es el jefe del 
mundo, el sem brador de todas las cosas; incluso de los cuatro  costados de 
la figura cuadrada, designan lo que significa el sistro  de cuatro  cuerdas, dado 
a Mercurio, es decir, las cuatro  partes del m undo o, de otro  modo, las cuatro  
estaciones del año...» (32). En evidente conexión con dichos «hermes» están 
las figuras de Brahm a de cuatro  rostros, de la India (60), correspondientes 
a los cuatro  Kum aras, que en tre  los persas son cuatro ángeles, en relación con 
las cuatro estrellas denominadas «reales» del firm am ento: Aldebarán, Anta- 
res, Régulus y Fom alhaut, dispuestas en  los cuatro  signos fijos del zodíaco: 
Tauro, Escorpio, Leo, Acuario (en relación, de nuevo, con el tetram orfos). El 
símbolo de los cuatro  ríos del paraíso, que nacen al pie del Arbol de la Vida 
(eje del mundo), está  en evidente conexión con todas las ideas expuestas (40).
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Estas direcciones del plano son los puntos cardinales, que, según el Zohar, 
corresponden a los cuatro elem entos (9) y a todas las form as que revisten 
el aspecto de la cuaternidad. Las correspondencias m ás interesantes del 
cuaternario  son las siguientes: este  (prim avera, aire, infancia, amanecer, 
luna creciente); sur (verano, fuego, juventud, mediodía, luna llena); oeste 
(otoño, agua, madurez, atardecer, luna m enguante); norte  (invierno, tierra, 
vejez, noche, luna nueva). Las analogías pueden extenderse, como sucede en 
la aplicación de un «modelo» basado en el siete (sem ana, esferas p lanetarias) 
o en el doce (zodíaco, año), a cualquier proceso vital (55).

C uaternario. Talismán de Laos, con la típica 
caracterización del cuaternario ( = tetramorfos).

B achelard cree en la relación de los tem peram entos con los elementos (1), 
que acaso pudiera establecerse así: aire (sanguíneos); juego (nerviosos); 
agua (linfáticos); tierra (biliosos) (55). En sus obras sobre psicoanálisis de 
los elementos, Bachelard estudia las imágenes de los poetas, en su aspecto 
plástico y dinám ico (significativo) en relación con su elem ento dominante, 
como el fuego en Hoffmann, el agua en Edgar Poe, el aire en Nietzsche. Vol
viendo a los puntos cardinales, no hay acuerdo absoluto entre cuál de los dos 
es m ás negativo (oeste o norte), pero sí hay unanim idad en la identificación del 
este con la fuente luminosa del espíritu  (14, 31, 48). En China, el em perador 
efectuaba un curioso ritual, por el que se identificaba con el sol en el trans
curso anual, integrando tam bién los puntos cardinales. En cada estación 
habitaba la parte  de su palacio cuadrado que estaba orientada hacia el pun-
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to correspondiente, en el orden citado arriba  (7). Los anim ales místicos de 
ese orden son: este (dragón azul); sur  (pájaro  ro jo ); oeste  (tigre blanco); 
norte  (tortuga negra) (6). En Occidente, según Schneider, los animales 
son: este o mañana (león); sur o mediodía  (águila); oeste o tarde  (pavo real); 
norte o noche (buey) (50). La im portancia del cuatro tiene adem ás un funda
m ento estadístico; el cuadrado es la form a más utilizada por el hom bre o, en 
su defecto, el rectángulo. Según la concepción hindú, la idea de totalidad está 
ligada íntim am ente al núm ero cuatro, en coincidencia con Platón. Lo com
pleto posee cuatro ángulos, se apoya en cuatro  pies (60). Ya William Blake, en 
sus Cuatro Zoas, habló de los «cuatro Sentidos eternos del hombre», y Geor- 
ges Bataille, en La Littérature et le Mal (París, 1957), los considera como po
tencias, m ejor que como sentidos propiam ente dichos. Jung se ha interesado 
profundam ente por el sim bolism o de la cuaternidad y a su imagen ha cons
tituido la organización de la psique hum ana, dotándola de cuatro  funciones: 
percibir, intuir, sentir y reflexionar. Sitúa éstas en los cuatro extrem os de lina 
cruz y supone que las tres colocadas a izquierda, derecha y arriba  son cons
cientes, m ientras que la cuarta  es inconsciente (reprim ida). Varían las situa
ciones de las funciones y con ello el tipo del individuo (34). Estas cuatro 
funciones aparecen en torno al elem ento esencial (volición o juicio) como el 
tetram orfos en torno al Pantocrátor. En sim ilar disposición y organización 
cuaternaria  aparecen los componentes principales, arquetipos, del ser humano, 
según dicho autor: Anima, som bra, yo, personalidad, en derredor del Selbst 
o «Dios en nosotros» (32). Podemos situar las fases de la operación alquím ica 
en un orden cuaternario ; de lo inferior a lo superior: negro, blanco, rojo, oro. 
Las pulsiones de Diel pueden tam bién ordenarse por el m ismo esquem a; pues 
si sólo menciona tres: conservación, reproducción, espiritualización (evolu
ción), es porque la función oculta, en ese caso, es la tanática.

Cubo

Equivale al cuadrado, entre  los sólidos. Por esta razón simboliza la tie rra  
(el cosmos físico, de cuatro  elementos). Dionisio el cartu jo  señalaba que los 
cuerpos cúbicos no están destinados a la rotación como los esféricos, por lo 
cual ofrecen la imagen de lo estable (14). Por esta causa, el cubo aparece en 
m uchas alegorías que expresan las virtudes en relación con la idea de solidez 
y perm anencia (8). Algunos tronos y carros tienen form a cúbica, en las repre
sentaciones simbólicas y em blem áticas, por la m ism a razón.

Cuchillo

Símbolo que constituye la inversión de la espada, asociado a las ideas 
de venganza y m uerte, pero tam bién a las de sacrificio (8). La corta  dimen
sión de la hoja del cuchillo representa analógicamente la prim ariedad del 
instinto que lo m aneja, como la a ltu ra  de la espada —inversam ente— expone 
la a ltu ra  espiritual de su poseedor.

Cuerda

Símbolo general de ligazón y conexión, como la cadena. La cuerda anu
dada, en el sistem a jeroglífico egipcio, significa nom bre. Varios signos en 
form a de nudo, lazo, cinturón, corona, etc., tienen relación con el nom bre 
por ser el nudo sím bolo de la existencia individual. El sello tiene el mismo 
signilicado (19). La cuerda de p lata que aparece en el sim bolism o hindú, en 
la enseñanza védica, concierne a un sentido m ás hondo de la ligazón, pues
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se refiere al cam ino in terio r y sagrado que une la conciencia exterior (inte
lectual) del hom bre a su esencia espiritual (al centro o palacio de p lata) (38). 
La cuerda, bajo  el aspecto de cordón, reviste un  significado principalm ente 
social, lo m ismo que los collares.

Cuerno de la abundancia
Era el de la cabra Amaltea, la cual, según la mitología, am am antó a  Jú

piter. Dado el sim bolism o general de los cuernos, que corresponde a fuerza, 
y el sentido m aterno del anim al citado, a lo que se agrega el m ás com plejo 
significado derivado de la form a (exteriorm ente fálica, interiorm ente hueca) 
del cuerno (lo que le convierte en lingam, o sím bolo de la generación), se 
com prende el uso alegórico del cuerno como foco de la abundancia. Piobb 
señala adem ás que el cuerno de la abundancia es la expresión de la prospe
ridad derivada del influjo del signo zodiacal de Capricornio (48).

Cuernos
Algunas interpretaciones desfavorables, dem asiado al uso, del sentido de 

los cuernos derivan m ás bien del viejo sím bolo del buey (castración, sacri
ficio, traba jo  paciente), aunque puede tra tarse  tam bién de un  caso de «inver
sión simbólica». Pues, en efecto, en todas las tradiciones prim itivas los cuer
nos implican ideas de fuerza y poder. Con ellos se adornaron los tocados de 
pieles prehistóricos y los yelmos de guerra, hasta  la Edad Media. Los cuernos 
entraron en la composición decorativa y ornam ental de los tem plos asiá
ticos y, jun to  con el bucráneo (por ser restos sacrificiales), se consideraban 
de valor sacro. El sentido concreto del sím bolo empieza a  aclararse a pa r
tir  de tan  lejanos antecedentes como los de Egipto. En el sistem a jeroglífico, 
este signo determ inativo, que representa «lo que está por encim a de la ca
beza», simboliza por extensión «abrirse camino» (como la testuz del cam ero, 
Ariis, ariete). Se resalta  el hecho de que los signos zodiacales que abren el 
ciclo (Aries, Tauro) están representados m ediante anim ales dotados de cuen- 
nos (19). También el signo egipcio citado en tra  en la composición de las pa
labras que significan elevación, prestigio, gloría, etc. (19). El cuerno único 
aparece esencialm ente (aparte  del emblema del cuerno de la abundancia o 
del cuerno como instrum ento músico), en el anim al fabuloso llam ado unicor
nio y en el rinoceronte. Los cuernos de este anim al, tallados en form a de 
copas, constituyen uno de los «emblemas corrientes» chinos y significan pros
peridad (fuerza) (5). E n tre  los gnósticos se encuentra la m ism a creencia, es
pecificada al decir que dicho, elem ento simboliza el «principio que otorga la 
m adurez y perfección a todas las cosas». Como instrum ento  músico, el cuerno 
aparece en los em blem as sim bolizando la llam ada del esp íritu  para  la guerra 
santa, sentido que se ratifica po r las cruces, tréboles, círculos y flores de lis 
asociadas al cuerno (4). Son los cuernos a tribu to  del dios cilicio de la agri
cultura. Lleva en las m anos racim os de espigas: fertilidad. Tiene etim oló
gicamente las m ism as letras (KRN) que corona, en griego (en latín : com u, 
corona). La corona prim itiva era una diadem a con puntas, en la que éstas 
simbolizan la m ism a fuerza que los cuernos, según Guénon, Sym boles fcm- 
damentaux...

Cuerpo

Según Gichtel, «sede de un apetito  insaciable, de enferm edad y de m uer
te». Según el m itraísm o, el alm a p ara  liberarse tiene que a travesar siete es
feras, transcribe Evola.
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Cuervo

Por su color negro, asociado a las ideas de principio (noche m aterna, ti
nieblas primigenias, tie rra  fecundante). Por su carácter aéreo, asociado al 
tielo , al fo d e r  creador y demiúrgico, a las fuerzas espirituales. Por su vuelo, 
m ensajero. Por todo ello, en m uchos pueblos primitivos, el cuervo aparece 
investido de extraordinaria  significación cósm ica: para  los pieles ro jas nor
team ericanos, es el gran civilizador y creador del m undo visible. E n tre  los 
celtas y germanos, así como tam bién en Siberia, surge con un  sentido simi
lar (35). En las culturas clásicas, pierde esta gigantesca valoración, pero con
serva ciertos poderes místicos, atribuyéndosele un instinto especial p ara  p re
decir el futuro, por lo cual su graznido se usaba especialm ente en los ritos 
de adivinación (8). En el sim bolism o cristiano, es alegoría de la soledad. En 
la alquim ia, recobra algunos de los aspectos de su significación prim itiva, 
sim bolizando la nigredo o estado inicial, como cualidad inherente a  la «pri
m era m ateria» o provocada p o r la división de los elem entos (putrefactio). 
Una derivación interesante del sim bolism o del cuervo es aquella en la que 
aparece dotado de tres patas, dentro de un disco solar. De este m odo cons
tituye el prim ero de los em blem as im periales chinos y significa el Yang o 
actividad de la vida del em perador. Las tres patas corresponden al trípode 
(símbolo solar: au ro ra  y sol naciente, cénit o sol al m ediodía, y ocaso o sol 
poniente). Según Beaumont, el cuervo en sí debe significar el aislam iento del 
que vive en un plano superior al de los demás (53), como todas las aves 
solitarias.

Cueva

La cueva, gru ta o  caverna (véase esta voz) tiene un  significado místico 
desde los prim eros tiem pos. Se considere como «centro» o se acepte la 
asimilación a un  significado femenino, como lo haría el psicoanálisis desde 
Freud, la caverna o cueva, como abism o in terior de la m ontaña, es el lugar 
en que lo num inoso se produce o  puede recib ir acogida. Por ello, desde la 
prehistoria, y no sólo por la causa u tilitaria  de esconder y preservar las imá
genes, se situaron en grutas profundas las p in tu ras simbólicas de los corres
pondientes cultos y ritos. La cueva, dotada en si de sim bolism o femenino, 
parece recibir un símbolo m asculino com pensatorio, de ser cierto  el equili
brio  de pares de principios (activo-pasivo) indicado p o r la señora Lamming 
E m peraire en su Signification de VArt Pariétal. De hecho, así sucede con fre
cuencia, pero, en realidad, las obras pictóricas integran símbolos femeninos 
(m ujer, bisonte, representaciones esquem áticas de cabañas, heridas, redes, 
cuadrados, rombos, etc.) y m asculinos (caballo, fieras, arpones, azagayas, etc.). 
De este modo, la cueva p in tada es un santuario  que acoge sím bolos que 
explican y refuerzan su propio simbolismo. Prescindiendo ya de la prehistoria, 
en las religiones de la Antigüedad son frecuentes los m itos relacionados con 
cuevas o estructuras sim ilares. El nacim iento de ciertos héroes, la ocultación 
de arm as, símbolos de poder, etc., se verifica en cuevas. Como el simbolismo 
no contradice en nada la realidad na tura l y u tilitaria , sino que sólo la trans
figura dándole un sentido espiritual, es obvio que el orjgen de estos significa
dos pudo hallarse en la realidad histórica de un  acontecer, aunque nada 
m ás contrario  a la teoría que priva actualm ente en m itología que invertir 
los térm inos de este modo. Se postula que el origen de lo u tilitario  es mí
tico, y no al revés. Prescindiendo de cuestiones de «origen» siem pre com
prom etidas y nebulosas, cuando no falsas, direm os que hay un paralelism o 
de nivel y de sentido entre los empleos de la cueva y sus significados simbó
licos, al m argen del correlato biológico ya explicado. Para term inar, indicare
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mos que la cueva, o caverna, tiene en Platón un sentido diferente, en el fondo 
menos simbólico que alegórico, como representación del m undo fenoménico, 
m ientras su exterior, realidad luminosa y abierta, expresa el m undo de las 
ideas. Probablem ente, en esta transform ación de sentido vería Frobenius 
(que habló de dos sentim ientos del m undo: de libertad y de caverna) un 
paso del orden que da la prioridad a la naturaleza, a la m ujer, a la m ateria, 
al que da la preem inencia al espíritu  y al padre.



D
Damero

Toda superficie con recuadros, losanges o rectángulos alternantes, en 
positivo negativo (blanco, negro) o colores distintos tiene relación simbó
lica con la dualidad de elem entos que presenta una extensión (tiem po) y 
por ello con el destino. Así, los rom anos m arcaban con piedra blanca o negra 
los días faustos e infaustos. Los dam eros de colores diferentes modifican su 
sentido según el sim bolism o del color. La significación del dam ero concierne 
a las ideas de combinación, dem ostración, azar y posibilidad (48) y al esfuerzo 
por dom inar lo irracional sojuzgándolo en una estructura  dada. Cualquier 
form a octogonal es siem pre un símbolo de la razón y del intelecto, pero no 
del espíritu, a causa de que éste es el contenido por excelencia, m ientras lo 
racional no pasa de ser un sistem a de aprehensión de las cosas, es decir, un

i ?
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Damero. Juego de ajedrez. 
Bib. Monasterio de El Escorial.

modo de intelección y organización, o sea, un continente. El lósangeado de 
la heráldica es una m odalidad del damero, que, por su form a, presenta una 
reactivación del dinam ism o de interpretación de los dos elem entos repetidos 
y contrapuestos que constituyen la tram a dual de todo damero. Es de notar 
que el tra je  de los arlequines (deidades ctónicas) consiste precisam ente en 
dam eros o losanges, lo que afirm a sin lugar a dudas su relación con las divi
nidades del destino.
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Danza
Im agen corporeizada de un proceso, devenir o transcurso. Así aparece, 

con este significado, en la doctrina hindú la danza de Shiva en su papel de 
Natarájá  (rey de la Danza cósmica, unión del espacio y el tiem po en la evo
lución) (6). Creencia universal de que, en cuanto arte  rítm ico, es símbolo del 
acto  de la creación (56). Por ello, la danza es una de las antiguas form as de 
la magia. Toda danza es una pantom im a de m etam orfosis (por ello requiere la 
m áscara para  facilitar y ocu ltar la transform ación), que tiende a convertir al 
bailarín en dios, demonio o una form a existencial anhelada. Tiene, en conse
cuencia, función cosmogónica. La danza encarna la energía e te rn a: el círculo 
de llamas que circunda el «Shiva danzante» de la iconografía hindú (60). Las 
danzas de personas enlazadas simbolizan el m atrim onio cósmico, la unión 
del cielo y de la tie rra  (la cadena) y po r ello facilitan las uniones entre  las 
hem bras y los varones (51).

Decapitación
La decapitación ritual está  profundam ente relacionada con el descubri

m iento prehistórico de la cabeza como sede de la fuerza espiritual. La con
servación de cabezas tiene la m ism a causa que la inhum ación exclusiva de esa 
p a rte  del cuerpo durante la prehistoria. De todo ello deriva el empleo fre
cuente de la cabeza esculpida como tem a sim bólico-omam ental, cual en la 
portada de la catedral de Clanfert (Irlanda).

Dedos

En el aspecto m ítico, los dáctilos o dedos son parientes de los cabiros, 
deidades protectoras. Todos ellos corresponden a  la esfera ctónica y cumplen 
la función de relacionar el m undo inferior con el te rrestre  (31). Pueden in ter
pretarse  sim bólicam ente como poderes ordinariam ente desatendidos de la 
psique, que tanto  ayudan como enredan en las em presas conscientes de 
la razón.

Delfín

En m uchas alegorías y em blem as aparece la figura del delfín, a veces 
duplicada. Cuando los dos delfines, o bien figuras de peces indeterm inados, 
se hallan en la m ism a dirección, la duplicidad puede tener un  valor dictado 
por la  ley de sim etría  bilateral, por necesidad ornam ental o  simbolizando, 
simplemente, el equilibrio de fuerzas iguales. La disposición en form a inver
tida, es decir, con un  delfín hacia arriba  y o tro  hacia abajo, significa siempre 
la doble corriente cósm ica de la involución y la evolución, a la que se refería 
Saavedra Fajardo  con su  «O sub ir o bajar». En sí, el delfín es el anim al ale
górico de la salvación, en v irtud  de antiguas leyendas que lo  consideraban 
como amigo de! hom bre. Su figura se asocia a la del áncora, o tro  símbolo de 
salvación, a las deidades eróticas paganas y a o tros sím bolos (20). Tenían 
tam bién los antiguos la idea de que el delfín e ra  el m ás veloz de los anim a
les m arinos y p o r ello, en los emblemas de Francesco Colonna, cuando apa
rece enroscado a un  áncora, significa detención de la velocidad, e s ' decir, 
prudencia.

Demonios ctónicos

Bajo este apelativo se incluyen diversos entes que c itan  las mitologías, 
como las harpías y erinias griegas, los rakasas hindúes, los jinn  árabes,
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los elfos y valquirias germánicos, etc. Son símbolos de los poderes tanáticos, 
del instinto de m uerte bajo  aspectos diversos, sea el sutil de) encanto dei 
sueño, o el v ib rar heroico y la llam ada a la vocación guerrera (35). La solici
tud  de la m uerte —los extrem os se tocan (por la curvatura de la línea con
ceptual)— aparece en las situaciones límite, no sólo en  la negativa sino y 
principalm ente en la cima de la afirmativa. Es decir, el optim ism o vital y la 
plena felicidad implican la aparición de la tendencia a m orir.

Derecha e izquierda

Según el doctor H. L. C. Jaffé, en Les Labyrinthes, «The Situationist Ti
mes», 4, 1963, la izquierda, para  todas las civilizaciones del M editerráneo ante
riores a nuestra era, significaba la dirección de la m uerte. Esto no es incom
patible con o tros sentidos que se mencionan en el térm ino Espacio.

Derramamiento de sangre

El derram am iento de sangre sobre la tierra  ha sido siempre considerado 
por las culturas arcaicas como un acto de fecundación, tanto  por el valor 
del sacrificio como por la analogía sangre-semilla. Así, según Fromm, en El 
corazón del hombre, la «sed de sangre arcaica» puede no ser necrofilia, des
tructividad pura, sino aparecer unida a los instintos de vida.

Desaparición

En m uchos cuentos folklóricos, leyendas medievales y m itos se produ
cen repentinas «desapariciones», a  veces po r traslado a un lugar lejanísim o 
de lo desaparecido, a  veces p o r anulación y destrucción pu ra  y simple. Psi
cológicamente es un  sím bolo de represión, en particu la r si lo desaparecido 
es maléfico o entrañaba peligro. En realidad, es una form a de encanta
miento.
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Descanso semanal

Como otros m uchos aspectos existenciales, sean costum bres o instru 
m entos, aparte  de su sentido religioso, el concepto del «descanso» semanal 
no nace de una necesidad m aterial o empírica. E ntre  los hebreos, la obser
vancia del Sabbat, según Erich From m , no designa el m ero reposo, sino algo 
m ucho m ás profundo que una medida de higiene. En efecto, a causa de que 
el trab a jo  implica un estado de modificación, de guerra entre  el hom bre y el 
mundo, el descanso designa la paz entre  el hom bre y la naturaleza. Un día por 
sem ana (correspondiendo, en la analogía entre  el tiem po y el espacio cósmico, 
a la idea de centro implicada po r el sol entre  los cielos planetarios, o por la 
tierra, en el sistem a geocéntrico), se debe verificar la entera  arm onía espon
tánea entre el hom bre y la naturaleza. No trabajando, el ser hum ano se a rran 
ca del orden de m utaciones que origina la historia  y, consecuentem ente, se 
libera del tiem po y del espacio, retrocediendo al estado paradisíaco (23). Este 
sim bolism o explica, po r el contrario , lo que Bell denom inara «la ardiente ac
tividad del rebelde», el odio instintivo a toda form a de descanso en el espí
r itu  guerreador y enem istado con la naturaleza y el m undo de lo dado.

Descenso a los infiernos

Dos aspectos del «viaje nocturno po r el mar» del sol, de la mitología 
egipcia. M ítico: los descensos de Eneas (Eneida), de Orfeo, etc. Religioso, 
el de Cristo al limbo, a salvar las alm as de los que descendieron a él antes 
de su llegada, esto es, de los justos que no podían aún salvarse.

Jesús en el lim bo 
por B. Bermejo. 
Museo de Arte 
de Cataluña.
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Desfiladero
Dentro del sim bolism o general del paisaje, el desfiladero corresponde a 

las zonas inferiores y por lo tan to  se asim ila a  lo m aternal, a l inconsciente 
y, eventualm ente, a  las fuerzas del mal. Si la caverna o  el hueco cerrado 
del in terio r de un m onte expresan m ejor el auténtico inconsciente, desco
nocido, enigmático, experim entabre indirectam ente, el desfiladero, y la  grie
ta, simbolizan esas fisuras de la vida consciente p o r las que se puede ver el 
engranaje in terio r de la psique individual o del alm a del m undo (32). Por 
razones estratégicas o asociación de ideas derivada, el desfiladero in tegra  la 
noción de peligro. Por sim bolism o de la form a, la inferioridad an te  fuerzas 
aplastantes (las m ontañas o m asas de tie rra  o roca que lo constituyen). El 
significado m aterno del desfiladero se ratifica, por el contrario , pudiéndose 
anular hasta cierto  punto las implicaciones negativas, cuando p or su  cauce 
d iscurre el agua, siem pre relacionada con el nacim iento, la regeneración y 
la purificación.

Desierto
Su significado simbólico es profundo y claro. Dice B erthelot que los 

profetas bíblicos, com batiendo las religiones agrarias de la fecundidad vital 
(relacionada, según Eliade, con la orgía), no cesaban de p resen tar su  reli
gión como la más pura  de Israel «cuando vivía en el desierto». E sto con
firma el valor específico del desierto como lugar propicio a  la  revelación 
divina, po r lo cual se ha escrito que «el m onoteísm o es la religión del desier
to» (7). Ello es a causa de que, en cuanto paisaje en cierto  modo negativo, el 
desierto es el «dominio de la abstracción», que se halla fuera del cam po vital 
y existencial (37), ab ierto  sólo a  la trascendencia. Además, el desierto es el 
reino del sol, no en su aspecto de creador de energías sobre la tie rra, sino 
como puro  fulgor celeste, cegador en su m anifestación. Además, si el agua 
está  ligada a las ideas de nacim iento y fertilidad física, se opone en cam bio 
a la perennidad espiritual, y la hum edad se ha considerado siem pre como 
símbolo de corrupción m oral. En cambio, la sequedad ardiente es el clim a 
por excelencia de la espiritualidad  p u ra  y ascética, de la consunción del cuer
po para  la salvación del alma. Tiene el desierto  o tra  ratificación de su sim 
bolismo po r la vía de la tradición. Para los hebreos, la cautividad de Egipto 
era la vida en el oprobio. I r  al desierto  fue «salir de Egipto» (48). Final
mente, citarem os la relación em blem ática del desierto  con el león, símbolo 
solar que ratifica lo antedicho.

Despedazamiento

Bajo este aspecto o bajo  los de desgarram iento y desm em bram iento, se 
oculta un  im portante  símbolo. C itarem os prim ero varios ejem plos de la 
aparición del símbolo. El m ás conocido es el m ito  de Osiris, despedazado 
por Set, quien dispersó los fragm entos, que luego Isis buscó cuidadosa y 
unió con excepción de uno. M ultitud de leyendas y cuentos folklóricos exponen 
la m ism a situación, cuerpos de gigantes caen a trozos y luego se unen m á
gicamente. La espada de Sigmundo, en la saga de los nibelungos, está  ro ta  en 
varios pedazos y el herrero  no es capaz de recom ponerla; sólo Sigfrido, hijo 
del héroe, puede hacerlo. Según Erich Zimmer, el desm em bram iento del 
inform e dragón V ritra, en la m itología de la India, revela el proceso por el 
cual de la unidad prim igenia surgió la m ultiplicidad. Según la m ism a tra 
dición, este hecho fue el pecado de Indra, cuya expiación im plica la  re in te
gración de todo en la unidad. Según Coomaraswamy, el sentido del sacrificio
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no es otro  que ese m ovimiento creador y destructor, sístole y diástole de la 
realidad, en lo que coinciden actuales teorías cosmológicas (60). Desde el 
punto de vista de la persona y de la vida aním ica, el filósofo grecorruso 
Gurdjief fundó su enseñanza en el «Instituto para  la educación arm ónica del 
hombre», según Ouspensky, en Fragments d'un enseignement inconnu, en 
la necesidad de destru ir toda dispersión (desm em bram iento) de la atención 
y de la unidad espiritual. Los alquim istas ya habían simbolizado el estado 
de separación in terio r de los elementos anímicos en las fases del opus, que 
denom inaron: solutio, calcinado, incineratio, figurándolas a veces em blem á
ticam ente por m edio de sacrificios personales y m utilaciones corporales, como 
el hecho de corta r las m anos a la m adre, las zarpas a  un  león, etc. (33). Para 
Orígenes, la m eta del cristianism o no era o tra  sino convertir al hom bre en 
un ser interiorm ente unitario. En cambio, la posesión po r el inconsciente 
(caprichos, manías, obsesiones) es justam ente  un desgarram iento en la m ul
tiplicidad caótica, según Jung. Este m ism o señala que el tem a del despedaza
miento o  disiunctio  es la contrapartida  de la form ación del hijo  en el seno 
m aterno  (y de la coniunctio m ística). De este modo, todos los símbolos que 
expresan un proceso involutivo, degenerante, destructor, se basan  en la con
versión de lo uno en m últiple (por ejem plo, ru p tu ra  de una roca en m uchas 
piedras). Las m utilaciones corporales, la separación de lo unido, son símbolos 
de análogas situaciones en lo espiritual.

Desnudez

Ya el sim bolism o cristiano distinguía en la Edad Media entre nuditas vir- 
tualis (pureza e inocencia) y nuditas criminalis (lu juria  o vanidosa exhibi
ción). Por eso todo desnudo tiene y tendrá siem pre u n  sentido ambivalente, 
una emoción equívoca; si de un  lado eleva hacia las puras cim as de la m era 
belleza física y, po r platónica analogía, hacia la com prensión e identificación 
de la belleza m oral y espiritual, de o tro  lado no  puede casi perder su lastre  
dem asiado hum ano de atracción irracional arraigada en los fondos insensi
bles a lo intelectual. Evidentem ente, la expresión de la form a, sea na tura l o 
artística, induce en una u  o tra  dirección al contem plador.

Destrucción

Los símbolos de destrucción son siempre, en doctrina tradicional, ambi
valentes, se tra te  del arcano X III del Tarot, del signo duodécim o del zodíaco 
(Piscis), del sim bolism o del agua, del fuego o de o tra  form a sacrificial. Todo 
fin es un principio, como todo principio contiene un fin. Es la idea esencial 
de los símbolos de la «inversión» m ística tan  estudiados por Schneider. Por 
ello, cuando leemos un texto como el que transcribim os a  continuación, de 
Rudolf S teiner (La Philosophie de la Liberté), hemos de tener presente todo 
lo dicho: «T ransform ar al ser en un  no ser infinitam ente superior, tal es el fin 
de la creación del m undo. El proceso universal es un  perpetuo com bate... que 
sólo acabará con el aniquilam iento de toda existencia. La vida m oral del 
hom bre consiste, pues, en to m ar parte  en la destrucción universal». Esa des
trucción, como la operación alquím ica, sólo se dirige contra lo fenoménico, 
contra lo separado en el espacio (escindido, alejado) y lo separado en el tiem 
po (transitorio). Por ello ha podido titu larse  a un  libro de poem as La destruc
ción o el amor.
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Devoración

Este símbolo, que tiene su expresión literal en el acto o el m iedo a  ser 
devorado, aparece m itigado en el tem a del envolvimiento y, según Diel, tam 
bién en el hundim iento en el b a rro  o el pantano. Jung cita al respecto el 
pasaje bíblico de Jonás en  el in terio r de la ballena, pero éste concierne m ejor 
al «viaje nocturno po r el mar». Para dicho au to r (31) el m iedo al incesto se 
transform a en m iedo a ser devorado p o r la m adre, que luego se disfrazaría 
en diversas form as imaginativas, como la b ru ja  que come niños, el lobo, el 
ogro, el dragón, etc. En un plano cósmico, el sím bolo concierne sin  duda a 
la devoración final que la tie rra  hace de cada cuerpo hum ano, después de la 
m uerte, a su disolución, de m anera que bien puede asim ilarse a una diges
tión. En consecuencia, los cuentos que «term inan bien» y en los que los niños 
devorados aún viven en el in terio r del anim al devorador, de donde son ex
traídos por alguien, aluden sin duda alguna a la esperanza de la resurrección 
de la carne, dogma del cristianism o. Así, la ballena no es exclusivam ente un 
símbolo negativo.

Diablo, El

Arcano decim oquinto del Tarot. Aparece com o Baphomet de los tem pla
rios, macho cabrío en la cabeza y las patas, m ujer en los senos y brazos. 
Como la esfinge griega, integra los cuatro  elem entos: sus piernas negras co
rresponden a la tie rra  y a los espíritus de las profundidades; las escam as 
verdes de sus flancos aluden al agua, a las ondinas, a  la disolución; sus alas 
azules aluden a los silfos, pero tam bién a los murciélagos p o r su  form a mem
branosa ; la cabeza ro ja  se relaciona con el fuego y las salam andras. El diablo
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persigue como finalidad la regresión o el estancam iento en lo fragm entado, 
inferior, diverso y discontinuo. Se relaciona este arcano con la instintividad, 
el deseo en todas sus form as pasionales, las artes mágicas, el desorden y la 
perversión (59).

Diablo. Leyenda de 
san Miguel por el 

Maestro de Arguis. 
Detalle. Prado. Madrid.

Diadema

Deriva de la sim ple cinta que rodeaba la frente de los soberanos diadocos 
(descendientes de Alejandro). Se relaciona, pues, con la corona, y tam bién 
con el nimbo o aureola. Su esplendor expresa el resplandor in terio r que la 
m ente prim itiva atribuye al se r dotado de poder. Poder que se atribuye a 
la gracia de la deidad.

Diadema de oro procedente de Jávea. 
Arte Ibérico. Museo Arq. Nac. Madrid.
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Diamante

Etimológicamente, deriva su nom bre del sánscrito  dyu  (ser brillante). 
Símbolo de la luz y del resplandor. Adamantino se relaciona con el griego 
adamas (inconquistable) (4). Aparece en los emblemas con el sentido fre
cuente de «centro» m ístico irrad ian te  (56). Como todas las piedras preciosas, 
participa del sentido general de los tesoros y riquezas, símbolo de los cono
cim ientos m orales e intelectuales. Se asim ila a la «piedra angular», o m ejor 
a la «clave de bóveda», sím bolo del coronam iento de un  proceso constructivo.

Diana

Deidad de los bosques, relacionada con la naturaleza en general y con la 
fertilidad y los anim ales salvajes (21). Lleva el sobrenom bre griego de Hécate 
(la que alcanza desde lejos), p o r lo cual se identiñca con el cazador m aldito 
(Wotan). Acompañada de perros se convierte en una persecutora nocturna, 
en relación con los demonios ctónicos (31). Se ha señalado tam bién su ca
rác te r variable relacionado con la luna y con el tiem po (Diana-Jana, Jano). 
Por eso, en algunas representaciones mitológicas y em blem áticas aparece 
como Hécate triform e, dotada de tres cabezas, famoso símbolo que, com o el 
tridente o la triple cabeza de Cerbero, es la inversión infernal de la form a 
trin itaria  del m undo superior. Según Diel, esas form as triples de lo inferior 
aluden a la perversión de las tres pulsiones esenciales del ser hum ano (con
servación, reproducción y espiritualización-evolución). En tal caso, Diana 
ratiñca el aspecto terrible de lo femenino. Sin embargo, por su virginidad, 
tiene un carácter m oral favorable opuesto al de Venus, como se advierte en 
el Hipólito  de Eurípides.

Dientes

Según Allendy, son las arm as de ataque m ás primigenias y expresión de 
la actividad. Perder los: dientes significa, pues, m iedo a la castración o a la 
derro ta  en la vida, inhibición (56). Es la actitud inversa del adorno personal 
con los dientes y las garras de la fiera vencida, común a todos los primitivos, 
según la antropología. Hay interpretaciones que recargan el significado en la 
parte  sexual de la energía. Más im portante es la idea gnóstica sobre los dien
tes, que debemos a Leisegang (La Gnose), según la cual constituyen las 
alm enas, el m uro y defensa del hom bre interior, en el aspecto energético m a
terial, como la m irada y los ojos en el sentido espiritual. De ahí el simbo
lism o negativo de la caída de los dientes o su fractura.

Digestión

Simboliza la devoración, dominación, asimilación y disolución. Lo «no 
digerido» es lo que no se puede disolver (vencer o asim ilar). Los alquim istas 
lo identificaron con el dragón, con el color verde (elemento irreductible na
tural, por oposición a las sustancias sublimadas, transform adas en espíritu, 
es decir, digeridas). La iconografía rom ánica m uestra una extraordinaria  
abundancia de m onstruos que tragan o vom itan, o tienen en su in terio r otros 
animales, reales o fabulosos, aún enteros, no digeridos. Debe tra ta rse  de 
este sentido simbólico, correlativo y contrario  a  la creencia del antropófago 
de que, devorando y digiriendo los órganos vitales de su enemigo, acaba de 
vencerlo, asim ilarlo e incorporar sus elem entos potenciales.
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Diluvio
La tradición del diluvio, o de varios diluvios, está  repartida  por toda la 

tierra, excepto Africa (35). La ciencia parece confirm ar su  realidad histórica. 
En la relación existente entre  el agua y la luna, sagún Eliade, el diluvio corres
ponde a  los tres dias de «m uerte de la luna». Es una catástrofe  que nunca 
es definitiva, por tener lugar bajo  el signo del proceso cíclico lunar y del ca
rác ter regenerativo de las aguas. E l diluvio destruye las form as, pero  no las 
fuerzas, posibilitando así nuevos surgim ientos de vida (17). E n consecuen
cia, aparte  de su realidad, el diluvio simboliza el final de un  período, coin
cidente con el signo zodiacal Piscis (9). En la lluvia corriente se conserva 
siem pre algo del gran sentido simbólico del diluvio; toda lluvia equivale a  
una purificación y regeneración, lo que implica en el fondo la idea de cas
tigo y de finalización.

Dioniso
Deidad infernal. Símbolo del desencadenam iento ilim itado de los deseos, 

de la liberación de cualquier inhibición o represión (15). Nietzsche llamó la 
atención sobre la polaridad de lo apolíneo y lo dionisíaco, como extrem os del 
a rte  y de la vida, a trayendo hacia el orden y  hacia el caos y tam bién, en con
sonancia con el instin to  tanático de Freud, hacia la existencia y la eternidad, 
o hacia el autoaniquilam iento. Lo insaciable del dios griego, que se supone 
venido de Asia M enor o de Escitia, se m uestra  en los a tribu tos que se le ad
judican com únm ente: el tirso  rem atado en el sím bolo fálico de la p iña; la 
serpiente, el caballo, el toro, la pantera, el m acho cabrío y el cerdo. Según 
Jung, el m ito de Dioniso significa el abism o de la «disolución apasionada» 
de cada individualidad hum ana, a  través de la emoción llevada al paroxismo 
y en relación con el sentido pretem poral de la «orgía». Es un llam am iento 
del inconsciente (32).

Dioses planetarios

Simbolizan las cualidades idealizadas y personificadas del hom bre; los 
«modos» de ser de la existencia, la gama de posibilidades esenciales de la 
conducta y del conocimiento. Siendo fuerzas dotadas de un poder y de un 
cam po atractivo, simbolizan el triunfo de su principio respectivo,. po r lo cual 
aparecen en la mitología tan  frecuentem ente ligados a  la idea de justic ia  y a  la 
legalidad sustancial de la vida (15). Por un  proceso de catasterism o, los dio
ses de la gama fundam ental se proyectaron al cielo y se identificaron con los 
cuerpos celestes m ás im portantes y cercanos, el sol, la luna y los cinco pla
netas. Ello se verificó en la au ro ra  del pensam iento astrobiológico (7), en Me
sopotamia. Para los caldeos, los astros eran  seres vivos anim ados y divinos, 
idea de la cual quedan restos evidentes en Aristóteles y a lo largo de la Edad 
Media en Occidente, como lo prueba el libro de Seznec (53). Las identificacio
nes caldeas, griegas y rom anas son las siguientes: Sham ash  (el Sol, Helio, 
Apolo), S in  (la Luna, Artemisa, Diana), M arduk  (Zeus, Júp iter), Ish tar  (Afrodi
ta, Venus), Nabu (Herm es, M ercurio), Nergat (Ares, M arte), Ninib  (Crono, 
Saturno). Por la teoría  de las correspondencias, las identificaciones se 
extienden hasta  la to talidad  o  casi totalidad  del tejido  universal.
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Dioses p lanetarios. Clipeo de Júpiter 
Ammón. Museo Arq. Tarragona.

Disco

Em blem a solar, tam bién del cielo. En China, el «disco sagrado» es sím
bolo de la perfección celestial (5) y el que concierne concretam ente al cielo 
(disco de jade  llam ado Pi), tiene un agujero en el centro. El «disco alado», 
uno de los m ás difundidos sím bolos de la Antigüedad, que en signos y  em
blem as llega hasta  el presente, represen ta  en el sentido m ás profundo la 
m ateria  en estado de sublimación y de transfiguración. Las dos pequeñas 
serpientes que aparecen ju n to  al disco son las del caduceo y aluden al equi
librio  activo de las fuerzas en antagonism o (59). Pero en un sentido m ás 
exotérico, el disco alado significa el disco en m ovimiento, en vuelo, p o r lo 
cual es correcta la utilización em blem ática que le ha dado la hum anidad en 
la e ra  del dom inio del aire  y del espacio.

Disfraz

El disfraz o, m ejor, trasvestism o, tiene su form a fundam ental en el cam 
bio de tra jes correspondientes a  diversos sexos. Según Eliade, ese cam bio 
es un  ritual análogo a  la orgía, siendo frecuente su  uso en  relación con la 
misma. Todo ello tiende a la reactivación de la supuesta androginia prim or
dial, aludida en el Diálogo de Platón (17). Z im m er confirm a con c ierta  va
riante el sentido simbólico citado y señala que, en la India, en el ritu a l que 
se ejecuta cada año a la caída de las lluvias, el elefante es llevado en proce
sión y su escolta se compone de hom bres vestidos de m ujer, que así rinden 
hom enaje a  la naturaleza m aterna (60). De o tro  lado, el disfraz puede ser 
concebido como reflejo del «aspecto distinto» que las cosas y seres expresan 
en el mundo, con su  individualidad, teniendo sus raíces en la Unidad p ri
m ordial y originaria. Así, cada parcela del Ser se disfraza p a ra  constitu ir un 
aparente ente autónom o.

Disyunción

El símbolo m ás sim ple es la letra  Y, como la X lo es de la inversión. Co
rresponde a la idea de encrucijada, de dualidad o  m ultiplicidad de cam inos 
divergentes. En antiguas representaciones (siglos x i v -x v i i i ) a veces la cruz 
de ciertos crucifijos es en form a de Y.
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Toda duplicación concierne al binario, a la dualidad, a la contraposición 
y el equilibrio activo de fuerzas. Las imágenes dobles, o la duplicación simé
trica de form as o figuras —como los tenantes en heráldica— simbolizan esa 
exacta situación. Pero la duplicación realizada sobre un eje horizontal, en 
la que una figura superior repite invertida una inferior, tiene un sentido más 
intenso que deriva del sim bolism o del nivel. En los emblemas cabalísticos 
suele aparecer un ser dual cuyas dos partes se denominan M etatron la su
perior y Samael la inferior, de quienes se dice que son dos compañeros 
inseparables por toda la vida (57). Cabe que bajo  esta alegoría se oculte 
el sím bolo de una ambivalencia esencial de todas las cosas, o que se re
fiera m ás bien al gran m ito del Géminis.
Dodecanario

En realidad, el grupo de doce elem entos es el m ás amplio, pues las 
fórm ulas del Tarot duplican dos grupos de once y cuatro  de catorce, pero los 
componentes de éstos no tienen condición arquetípica. Siendo los dos m o
delos cuantitativos esenciales el tres y el cuatro  (dinam ism o e interioridad; 
estatism o y exterioridad, respectivam ente), su sum a y su multiplicación dan 
lugar a los dos núm eros que les siguen en im portancia : el siete y el doce. Este 
últim o, o dodecanario, corresponde entre  las figuras geom étricas al dode
cágono, pero puede identificarse con el círculo, pues su valor, prácticam ente, 
le corresponde. Por ello todas las ordenaciones circulares o cíclicas tienden 
al doce como límite. Cuando habíanse edificado bajo  menos am plia división, 
tienden a superarla y a llegar a esa cifra (como en la música, se ha pasado 
de la escala m odal y tonal de siete notas a la dodecafónica de doce sonidos, 
según la escuela de Arnold Schoenberg). La división del m edio día en doce 
horas, la del año en doce meses, el establecim iento de doce dioses mayores 
en m uchas mitologías, como ampliación del septenario planetario ; la d istri
bución de la rosa de los vientos según tal modelo num érico (Eurus, Scolans, 
Notus, Auster, Africus, Euroauster, Zephirus, Stannus, Ireieus, Bóreas, Aquilo, 
Volturnus), prueban la existencia de un orden fundado en la partición por 
doce, que resulta —analíticam ente— una tripartic ión  in terna del cuaternario  
exterior y situacional, o bien una cuadripartición externa del ternario  in terior 
y actual. Para los indios védicos, los doce días del centro del invierno, de Na
vidad a Epifanía, eran una imagen y réplica del año en tero ; lo m ismo en 
la tradición china (17). Tras estas form aciones creemos se halla, como subs
trato, el sim bolism o del zodíaco, es decir, la idea de que los cuatro  elem entos 
pueden aparecer en tres modos (niveles o grados), de lo que resultan doce 
factores. Por todas estas razones, sociológicamente, dice Saint-Yves que, en 
los grupos hum anos que se hallan situados en la vía de la tradición simbólica, 
«el círculo más elevado y próximo al centro  m isterioso se compone de doce 
m iem bros que representan la iniciación suprem a (potestades, virtudes, co
nocim ientos) y que corresponden, entre o tras cosas, a la zona zodiacal. Gué- 
non, que cita esta aseveración, agrega que esta fórm ula dodecanaria se halla 
en el «consejo circular» del dalai lam a; en los hijos de Jacob, jefes de las 
doce tribus de Israel (Rubén, Simeón, Leví, Judá, Dan, Neftalí, Gad, Aser, 
Isacar, Zabulón, José y Benjam ín) y en los apóstoles (Pedro, Andrés, Felipe, 
Bartolomé, Santiago Affeo, Judas Tadeo, Santiago, Juan, Tomás, Mateo, Si
món el Cananeo y Judas Iscariote). Esta constitución dodecanaria se halla 
tam bién en los caballeros de la Tabla Redonda y en los históricos Doce 
Pares de Francia. Asimismo, el Estado etrusco se hallaba dividido en doce 
estados; Rómulo instituyó doce lictores» (28).
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Dolmen

Corresponde su sim bolism o al general de las litofanías, relacionado con 
los cultos de fertilidad. Menciona Eliade que, en las creencias populares eu
ropeas aún hoy, quedan restos de la fe en los poderes de las grandes piedras. 
El espacio entre las rocas y piedras o los agujeros que en ellas aparezcan 
se utilizan para  ritos de fertilidad o de salud. El dolmen se considera como 
símbolo de la Gran Madre, m ientras el m enhir es de evidente filiación 
m asculina (17).

Uno de los ocho em blem as de la buena suerte  del budism o chino. Ale
goría de la dignidad real. Expresa protección (5). Si es cuadrado alude a  la 
tie rra ; si es circular, al cielo o al sol, identificándose entonces con el parasol 
ritual de tantos pueblos prim itivos y de la Antigüedad.

Animal fabuloso, figura simbólica universal, que se encuentra en la m a
yoría de pueblos del mundo, tan to  en las culturas prim itivas y orientales 
como en las clásicas. Un examen morfológico de los dragones legendarios 
nos autoriza a ver en ellos una suerte de confabulación de elem entos dis
tintos tom ados de anim ales especialm ente agresivos y peligrosos, serpientes, 
cocodrilos, leones y tam bién anim ales prehistóricos (38). Krappe cree que 
en la génesis de la idea m ítica del dragón pudo intervenir el asom bro al 
descubrir restos de m onstruos antediluvianos. El dragón es, en consecuen 
cia, «lo animal» p o r excelencia m ostrando ya po r ello un aspecto inicia) 
de su sentido simbólico, en relación con la idea sum eria del anim al comc 
«adversario», en el m ismo concepto que luego se atribuyó al diablo. Sin em
bargo, el dragón (como cualquier instinto, en las religiones no m orales de 
la Antigüedad) puede aparecer entronizado y casi deificado; así aparece er 
los estandartes chino de la dinastía Manchú, fenicio y sajón (4). En m ultitud 
de leyendas, el dragón, aparte  de su sentido simbólico m ás profundo y recu
briéndolo, aparece con ese significado de enemigo prim ordial, el combate 
con el cual constituye la prueba p o r excelencia. Apolo, Cadmo, Perseo > 
Sigfrido vencen al dragón. En la hagiografía, los santos patronos de lo:

Dolmen, 
«Taula deis Lladres». 

Port da la Selva 
(Girona).

Dosel

Dragón
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caballeros, san Jorge y san Miguel arcángel, aparecen en el acto preciso de 
com batirlo en innum erables obras de a rte  prodigiosas; basta rá  que recorde
mos el san Jorge de Carpaccio, o el de Rafael; y el san Miguel de Tous de 
Bermejo. Para Dontenville (16), que gusta de una interpretación historicista 
y sociológica del aspecto simbólico de algunas leyendas, los dragones sig
nifican plagas que pertu rban  el país (o a la persona, si el símbolo deviene 
psicológico). El gusano, la serpiente, el cocodrilo se asocian íntim am ente a 
la idea del dragón, con sus significados particulares. En Francia se rela
cionan tam bién los dragones con los ogros y con Gargantúa y los gigantes 
en  general. Para Schneider, el dragón es símbolo de enferm edad (51). Pero, 
antes de referirnos a  la significación del anim al, citarem os algunos datos más 
sobre su constancia. Los autores clásicos y la Biblia lo m encionan con m u
cha frecuencia, describiéndolo y dando datos precisos sobre su carácter y 
costum bres. Surge de ahí una variedad de dragones que Pinedo destaca: 
«Unos les dan un cuerpo de serpiente con alas, vive en los aires y en las 
aguas, sus fauces son enorm es, devora a los hom bres y anim ales, a  quienes 
m ata prim ero con su enorm e cola. Otros, en cam bio, lo hacen terrestre , sus 
fauces son muy pequeñas, su enorm e y fuerte  cola es un elem ento de des
trucción, vuela tam bién y se alim enta de la sangre de los anim ales que 
m ata ; no faltan autores que lo creen anfibio; su cabeza es de m ujer her
mosa, de luenga cabellera, y es aún más terrib le que los anteriores». Daniel 
(14, 22-27), Miqueas (1, 8), Jerem ías (14, 6), Rabano M auro (Operum, III), Apo
calipsis (12, 7), Isaías (34, 13; 43, 20), aluden a los dragones. También Pli- 
nio (VIII, 12), Galiano, Pascal (De Coronis, IX), tra tan  del fabuloso animal. 
Dichos autores a tribuyen a  los dragones las propiedades simbólicas siguien
tes: son fuertes y vigilantes, su vista es agudísim a y parece ser que su 
nom bre procede de la palabra  griega dercein (viendo). Por esta razón, en 
plena ambivalencia, aparte  de su sentido terrorífico, los hicieron —como a  
los grifos— guardianes de tem plos y tesoros y tam bién alegoría del vati
cinio y la sabiduría. Del lado bíblico, se exagera el carácte r negativo del 
símbolo y es curioso el anagram a de Herodes, que, en lengua siria, se des
compone en ierud y es, que significan «dragón ardiendo» (46). A veces, el 
dragón m ultiplica sus cabezas, em peorando con ello su significación dado 
el sentido regresivo e involutivo de toda aum entación num érica. «Un gran 
dragón rojo, con siete cabezas, diez cuernos y, sobre las cabezas, siete dia
demas», dice el Apocalipsis. En o tras ocasiones, el dragón se utiliza para 
fo rm ar un emblema, en el que predomina entonces el esquema sobre el 
anim al; por ejem plo, el dragón que se m uerde la cola, u Ouroboros de los 
gnósticos, símbolo de todo proceso cíclico y en especial del tiempo. Los al
quim istas utilizaron la figura del dragón con cierta  frecuencia; varios dra
gones combatiéndose expresaban el estado de putrefactio  (escisión de los 
elementos, disgregación psíquica). Dragón alado, el elem ento volátil; dragón 
sin alas, el elem ento fijo (Albert Poison). En China, es posiblem ente el lu
gar donde el dragón ha alcanzado una m ayor difusión y transfiguración in
cluso. Es el emblema del poder imperial. M ientras el em perador usa el 
dragón de cinco garras en sus ornam entos, los oficiales de su corte  sólo 
pueden u sa r el de cuatro  garras (5). Según Diel, el dragón genérico chino 
simboliza la perversión sublim ada y superada (15), pues, im plícitam ente, se 
tra ta  de un «dragón domado», como el que obedece a san Jorge después 
de haber sido derro tado por el santo. Cuenta Frazer que, cuando los chinos 
desean la lluvia, fabrican un enorm e dragón de m adera y papel y lo llevan 
en procesión, pero si no llueve el dragón es destrozado (21). Esto se debe, 
según Tchoang Tseu, a  que el dragón y la serpiente, investidos de la m ás
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profunda y total significación cósmica, simbolizan la «vida rítmica». La aso
ciación dragón-rayo-lluvia-fecundidad es frecuente en los textos chinos ar
caicos (17), por lo cual el anim al fabuloso es el elem ento de relación entre 
las aguas superiores y la tierra. Sin embargo, no se puede generalizar en 
la m itología china, ya que hay dragones subterráneos, aéreos y acuáticos. 
«La tie rra  se une al dragón», significa que llueve. Desempeña, pues, un  im 
p ortan te  papel de interm ediario en las potencias cósmicas, entre  las fuerzas 
d istribuidas según los tres estadios esenciales (alto, esp íritu ; medio, vida 
y m anifestación; bajo, fuerzas inferiores y telúricas) del sim bolism o del 
nivel. Asociado a  su sentido hay un poderoso componente de fuerza y  ve
locidad. Las m ás antiguas imágenes chinas del dragón se asem ejan a  las 
form as del caballo (13). Esotéricam ente, hay dragones chinos asim ilados a 
los colores: el dragón ro jo  es el guardián de la alta ciencia; el dragón blanco 
es un dragón lunar; los m atices se relacionan con los p lanetas y signos 
zodiacales. En la Edad Media, y en Occidente, los dragones tienen el busto  
y las patas de águila, el cuerpo de enorm e serpiente, alas de murciélago y 
la cola term inada en dardo y  vuelta sobre sí m isma. Estas partes, según 
Piobb, significan la fusión y confusión de todos los elem entos y  posibilidades; 
águila (cualidad celeste), serpiente (cualidad secreta y  subterránea), alas (po
sibilidad intelectual de elevación) y cola en form a del signo zodiacal de Leo 
(sum isión a la razón) (48). Pero, en térm inos generales, la actual psicología 
define el símbolo del dragón com o «algo terrible que vencer», pues sólo el 
que vence al dragón deviene héroe (56). Desde el punto  de vista de la trad i
ción' esotérica hebrea, el m ás hondo sentido del m isterio  del dragón debe 
quedar inviolado (rabino Simeón ben Lochait, citado p o r Blavatsky) (9). El 
dragón universal (K atolikos ophis), según los gnósticos, es el «camino a  tra 
vés de todas las cosas». Se relaciona con el principio del caos (nuestro  Caos 
o E spíritu  es un  dragón ígneo que todo lo vence. Filalete, «Introitus») y 
con el principio de la disolución... El dragón es la disolución de los cuerpos 
(textos del seudo • Demócrito). E n tre  los símbolos de esa disolución, el her
m etism o usa las expresiones siguientes: Veneno, Víbora, Disolvente univer
sal, Vinagre filosofal= potencia de lo indiferenciado (Solve), según Evola. 
El m ismo recuerda que los dragones y toros son los anim ales contra los 
cuales com baten los héroes solares (M itra, Sigfrido, Hércules, Jasón, Horus, 
Apolo) (M ujer=dragón, m ercurio  y agua) (= V erde y «no digerido») y dice: 
«Si el dragón aparece de nuevo en el centro  de la “ Ciudadela de los filó
sofos” de K hunrath, se tra ta  todavía de un  dragón que debe ser vencido y 
m uerto: es aquello que se devora eternam ente a sí m ismo, el M ercurio 
como sed ardiente, como ham bre e im pulso de ciego goce (naturaleza fas
cinada y vencida p o r la naturaleza, secreto del m undo lunar de los cam bios 
y del devenir, contrapuesto  al uránico o del ser inmutable)». En De Signatura  
rerum, Bohme habla de una voluntad que apetece sin tener nada, excepto 
a sí propia, que es «la propiedad del ham bre para  n u trirse  a  sí misma».

Dualidad

Si como «dualismo» entendem os la oposición de contrarios (blanco- 
negro, frío-calor, etc.), como dualidad m ás bien concebimos el dos en su 
noción de conflicto, gomo duplicación innecesaria o como escisión interna. 
E n este sentido dijo Nerval: «El hom bre es doble», pues él veía la identidad 
propia como dualidad, lo cual le llevó a perder la razón. Incluso en otros 
planos del ser, la identidad era, para  él, una dualidad, un desdoblam iento, 
ap to  a veces p ara  indefinidas resonancias y disfraces, según J. P. Richard en 
Poésie et profondeur.
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Dualismo
Todo sistem a que implica un sistem a binario, pero en el cual se señala 

m ás qué el com plem entarism o de tesis y antítesis, tendiendo a resolverse 
en síntesis, la enem istad de los dos principios en lucha. Dualismo m oral fue
ron las religiones m aniquea y gnóstica. Las divisiones de c iertas form as 
cósmicas en dos fases, como la consideración china del año en dos partes, 
una en que predom inan las fuerzas activas y benignas (Yang) y o tra  en que 
prevalecen las pasivas y m alignas (Y in ), más que dualism os son sistem as 
binarios, pues se incluye la dualidad en un orden m ás am plio y sintético 
que engloba su contradicción. R. B ertrand, en La Tradition secréte (París, 
1943), hablando precisam ente del símbolo chino citado, dice: «El dualism o 
en religión (o en ñlosofía m ística o cósmica) es teorético y. aparen te; en 
realidad, hay algo siempre, un tercer térm ino que se opone a la anulación 
de los dos térm inos antagonistas y que obliga a estas dos fuerzas-principios 
a plegarse, a  actuar alternativa y no sim ultáneam ente. Así, el negro y el 
blanco del Yin-Yang  que, lim itados al círculo de la estabilidad, Tai Kih, 
form an en efecto un sistem a tem ario , el Tao». Sin embargo, esta  solución 
del «tercer térm ino», m ás que resolver el problem a lo m antiene indefinida
m ente planteado, pues justifica la continuación del dualism o p o r el equili
b rio  interno que le presta. Es como si, en sim bolism o alquímico, la doble 
corriente ascendente y descendente de la solución y la coagulación, hubiera 
de m antenerse en perpetua rotación. Y no es así, las fuerzas positivas aca
ban por vencer y transm utan  la m ateria (principio pasivo, negativo o infe
rior), salvándola y llevándola consigo hacia arriba. Abundan en extrem o los 
símbolos duales, por ejemplo, el látigo y el cayado de los faraones egipcios; 
emblemas de la ganadería y de la agricultura, símbolos de las vías recta  y 
oblicua (espada recta  y espada curva); o las colum nas cabalísticas Jakin  y 
Bohaz; M isericordia y Rigor.

Duplicación

Como la inversión, tem a frecuente en simbolismo. Aparece com o doble 
imagen en cuanto a color (positivo-negativo), como dualism o sim étrico o 
como sistem a b inario  sobre un eje horizontal, en cuyo caso el sentido sim
bólico alude a la ambivalencia de una form a o existencia dada, p o r expre
sa r el símbolo su situación sobre o debajo del nivel medio. La duplicación 
es tam bién, como imagen en el espejo, un símbolo de la conciencia, un eco 
de la realidad. Num éricam ente corresponde al dos y, p o r tanto, al conflicto.
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Ecuación

Admitiendo la denominación del álgebra (igualdad que contiene incóg
nitas), la ecuación sen a  un símbolo tan im portante como el de la inversión.
Es el enfrentam iento de lo equivalente y pudiera decirse que sólo lo igual
se encuentra verdaderamente. Según los m ísticos islámicos, la p rim era  pa
re ja  estaba form ada por dos seres tan parecidos entre sí que e ra  imposible 
d istinguir en ellos lo femenino y lo m asculino (Corbin, Terre celeste et 
Corps de Résurrection). En Tristón, esa ecuación es simbolizada por la 
m irada. También parece poseer ese sentido el cuadro de Gustave Moreau 
Orfeo y el grabado de H. Linton, Pandora, en que la joven m ira a  una es
finge negra que rem ata la caja de donde saldrán todos los males (la caja,
que es ella m isma o equivalente a ella).

Edades

En la morfología de los símbolos, edad corresponde exactam ente a  fase. 
El «modelo» lunar de las cuatro  fases: crecim iento, plenitud, decrecimiento, 
ocultación, ha experim entado a veces la contracción a dos o tres fases, o  la 
ampliación a cinco. Las edades de la vida hum ana experim entan esas m is
mas modificaciones, pero en general se reducen a cuatro y entonces la m uer
te o no aparece o se refunde con la vejez. La división cuaternaria, aparte  
del valor de su adaptación al modelo lunar, presenta la coincidencia con el 
proceso solar y anual de las estaciones y con la condición espacial de los 
cuatro puntos cardinales del plano ideal. Las edades cósmicas se han apli
cado a una era de la existencia de la hum anidad o a la vida de una raza o 
de un imperio. En la tradición hindú, el Manvantara, llam ado tam bién Mahá- 
Yuga (Gran Ciclo), com prende cuatro yuga o períodos secundarios, que se 
identificaron respectivam ente con las cuatro  edades de la Antigüedad greco- 
rom ana. En la India, dichas edades reciben su denominación de cuatro 
suertes del juego de dados: krita, tretá, dvápara y kali. En la cultura clá
sica, su nom bre revélase asociado al simbolismo de los metales, p o r lo cual 
se denom inan: «edad de oro», «edad de plata», «edad de bronce» y «edad 
de hierro». Esta misma integración simbólica, que en sí equivale ya a una in
terpretación, aparece en el famoso sueño de Nabucodonosor de la Biblia 
(Dan 2) y tam bién en la figura del «anciano de Creta» dé la Commedia dan- 
tiana (Infierno, XV, 94-120) (60, 27). El avance del m etal m ás puro al más 
atacable, del oro al hierro, indica una involución. Por ello dice René Guénon 
que, en la sucesión de los períodos se produce una materialización progre
siva, resultante del «alejam iento del Principio» (28). Por lo mismo dijo  William 
Blake: «El progreso es el castigo de Dios». Así, el avance en la vida, en una 
existencia personal, es tam bién una progresiva pérdida de los áureos valo
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res de la infancia, un envejecim iento que sólo puede continuar hasta  cierto  
lím ite, señalado po r la m uerte. Los m itos de la «edad de oro» derivan, según 
Jung, de la analogía con la infancia, época en la cual la naturaleza colm a 
al niño de regalos, sin que tenga que esforzarse p o r conquistar nada, pues 
todo se le da. Pero adem ás y m ás profundam ente, la edad de oro  simboliza 
la vida en la inconsciencia, en la ignorancia de la m uerte y de todo proble
ma tismo, en el «centro» an terio r al tiempo, o en lo que, dentro  de la esfera 
existencia!, resulta  m ás sim ilar al paraíso. La ignorancia dél m undo crea 
una niebla dorada, pero con la penetración progresiva en  la idea del deber, 
en el principio paterno, en lo racional, surge el m undo (31). La tentativa 
del surrealism o no es o tra  sino la de reintegrar, hasta el pun to  factible, ese 
estado de irracionalidad afectiva propia de lo primigenio y auroral.

Efigie

Toda efigie como imagen de un ser expresa el aspecto psíquico de ese 
ser. Por ello, dada la asimilación de Jung de lo mágico y lo psíquico como 
equivalentes, en cierto  modo, se com prende el valor de las efigies en la 
magia. El acto de quem ar a un personaje en efigie, antiquísim a práctica 
que no ha  sido desterrada, no revela, pues, la venganza im potente del que 
no tiene posibilidad de a tacar a la persona real —aunque tam bién exista 
este componente, de m anera secundaria—, sino que es un  acto dirigido con
tra  la imagen del ser, es decir, con tra  la im presión que él ha  producido en 
los otros, contra su recuerdo y su presencia espiritual. Inversam ente, de 
ah í la justificación de los re tra tos y los «recuerdos», menos ligados con la 
persona a  que pertenecieron y po r cuyo am or se guardan, que a la imago
o actividad proyectada de esa persona en nuestro interior. La efigie, en con
secuencia, es más un símbolo de la imagen que del ser.

Egipto

Símbolo tradicional de la naturaleza anim al del hom bre (57). Por ello 
«dejar Egipto» es abandonar el estado de postración en lo sensual y m a
terial para  avanzar hacia la T ierra Prom etida, a través del m ar Rojo y del 
desierto ; es trascender a un estado superior (46). Se tra ta  de un símbolo 
gnóstico.

Eldorado

Símbolo de la vivificación «solar» del hom bre, o, m ás exactam ente, del 
rey como descendiente de la deidad que resplandece en el cielo. El m ito de 
E ldorado o El Dorado, que se ha identificado a veces erróneam ente con una 
comarca, desde la época de la conquista española de América, deriva de la 
costum bre, entre las tribus de Colombia-Ecuador, por la cual el monarca, 
hijo del Sol, se recubría de polvo de oro antes de bañarse en el lago sagrado 
de Guatavita.

Elección

Los símbolos de la elección suelen aparecer en form a de encrucijada o 
como contraposición de dos principios opuestos. La alegoría m ás conocida 
de la elección m uestra su figura personificada en una m ujer con vestido de 
color violado (indecisión, según Otto W eininger; tan  azul como rojo), situa
da entre  dos caminos, en uno de los cuales se a rra s tra  una serpiente, m ien
tras en el otro  se eleva un árbol verde que la figura señala con la m ano (8).
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Elefante
El simbolismo de este anim al tiene cierta  com piejidad y determinaciones 

secundarias de carácter mítico. En el sentido más amplio y universal, es un 
símbolo de la fuerza y de la potencia de la libido (42). En la tradición de la 
India, los elefantes son las cariátides del universo. En las procesiones, son 
la m ontura de los reyes. Es muy interesante que, por su form a redondeada 
y su color gris blanquecino, se consideran símbolo de las nubes. Por los 
cauces del pensam iento mágico, de esto se sigue la creencia en que el ele
fante puede producir nubes y de ahí la m ítica suposición de la existencia de 
elefantes alados. La línea elefante, cima de m onte, nube, establece un eje 
del universo (60). Probable derivación de estos conceptos de clara im pron ta  
primitiva, el uso del elefante en la Edad Media como emblema de la sabidu
ría  (49), de la templanza, de la e ternidad e incluso de la piedad (8).

Elementos
La ordenación cuaternaria  de los elementos, que en realidad correspon

den a los tres estados de la m ateria  m ás el agente que facilita la modifica
ción a través de los mismos, corresponde al concepto, tan tas veces expre
sado en simbolismo, de la solidez del cuatro  y leyes derivadas de él. Tierra 
(sólido), agua (líquido), aire (gas) y fuego (tem peratura  que motiva las trans
form aciones de la m ateria), se conceptúan, en Occidente desde los filósofos 
jpresocráticos, como los «puntos cardinales» de la existencia m aterial a la 
vez que cual modelos de las condiciones de la vida espiritual, en analogía 
paralela. Por ello, puede Gastón Bachelard (3) decir: «la alegría terrestre  
es riqueza y pesadez; la acuática es b landura y reposo; la ígnea es deseo 
y am or; la aérea es libertad y movimiento». Jung ratifica las notas tradicio
nales: «de los elementos, dos son activos: fuego y aire-; dos pasivos, tierra  
y agua». De ahí el carácter m asculino y creador de los prim eros y el carác
ter femenino y receptivo de los segundos (33). La ordenación de los elemen
tos según una jerarqu ía  de im portancia o de prioridad ha variado según 
autores y épocas, influyendo en ello tam bién la inclusión o no inclusión del 
«quinto elemento», a veces llam ado éter, a veces designado abiertam ente 
como espíritu  y quintaesencia, en el sentido de alm a de las cosas. Se com
prende que la ordenación gradual ha de verificarse desde lo m ás espiritual 
a lo m ás m aterial (creación es involución, o m aterialización). Situando el 
quinto elem ento en el origen, identificado con el poder demiúrgico, viene 
luego el viento o el fuego, después el agua y luego la tie rra ; es decir, del 
estado ígneo o aéreo deriva el líquido y de éste el sólido. La conexión del quin
to elemento, considerado como m ero principio vital, con el aire y el fuego 
es obvia. Schneider d ice : «Puede establecerse la ecuación: sonido igual a 
aliento, viento, principio de vida, lenguaje y calor (fuego)», y recuerda que, 
según la tradición hindú, el proceso se produjo como antes dijim os (50). 
Ahora bien, el m ismo au to r y ya con un criterio  prim eram ente psicológico 
dice que hay que tener en cuenta la orientación de los elem entos, pues, por 
ejem plo, el fuego orientado hacia la tie rra  (o hacia el agua) es un elemento 
erótico, pero orientado hacia el aire es purificación. -Cita los cuatro  seres 
místicos de la m itología china, que expresan la fusión de dos elem entos: 
fénix (fuego y aire), dragón verde (aire  y tierra), to rtuga (tie rra  y agua) y 
tigre blanco (agua y fuego) (50). Según Bachelard, en la vida psíquica, en 
la inspiración, en la creación literaria, ninguna imagen puede recibir los 
cuatro  elementos, porque sem ejante acum ulación (y neutralización) sería 
una contraindicación insoportable. Las verdaderas imágenes, según dicho
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autor, son unitarias o binarias; pueden soñar con la m onotonía de una sus
tancia y con la conjunción de dos (2). Por la teoría de las correspondencias 
los elem entos se pueden identificar con las cuatro edades y los puntos cardi
nales en el plano.

Emblemas

Composiciones alegóricas basadas en la unión de elem entos naturales o 
artificiales, que pueden poseer sentido simbólico. Los em blem as adquirieron 
su form a característica en la obra de Andrea Alciato Em blem ata  (1531) y 
se han inventariado m ás de tres mil títulos de este género de libros. Estos 
ideogramas figurativos suelen acom pañarse de una divisa que explica su 
sentido o duplica el enigma, y de una glosa en prosa. El interés por el 
emblema como modo de imagen llevó a ilu s tra r libros de autores clásicos 
con emblemas expresam ente dibujados y grabados para  alegorizar determ i
nadas abstracciones, ideas o hechos que destacan a lo largo del texto. Las 
marcas de los siglos xvi y xvti, los frontis de los libros, las viñetas, con 
frecuencia tienen carácter emblemático, e indirectam ente simbólico. Duran
te la época de auge de la em blem ática (siglos xvi a xvm ), fue a veces cos
tum bre c rea r verdaderas variaciones sobre un emblema, por lo común reli
gioso, basándose en la sintaxis simbólica.

Emperador. El

Cuarto arcano del Tarot. Aparece en esta alegoría sentado en un trono 
que es un cubo de oro, sobre el que destaca un águila negra. Tiene en sus 
manos el globo del m undo y un cetro rem atado por una flor de lis. La cim era 
de su casco tiene cuatro  triángulos, em blem as de los elementos. El ro jo  
que predom ina en su vestim enta significa el fuego estim ulador, la actividad 
intensa. Este arcano se relaciona estrecham ente con la imagen de Hércules, 
portador de maza y llevando las manzanas de oro del jard ín  de las Hes- 
pérides. El cubo de oro del trono representa la sublimación del principie 
constructivo y m aterial. La flor de lis del cetro, la iluminación. Por ello, 
en síntesis, el arcano significa magnificencia, energía, poder, derecho y rigor. 
En sentido negativo, dom inación (59).

Emperatriz, La

Tercer arcano del Tarot. Aparece de frente, con rigidez hierática. Una 
sonrisa brilla en su  rostro , enm arcado por cabellos rubios. Sus a tribu tos 
son el cetro, la flor de lis y un escudo con águila de p lata sobre fondo de 
púrpura, emblema del alm a sublim ada en el seno de la espiritualidad. En 
sentido afirmativo, este arcano señala la idealidad, la dulzura, la dom ina
ción por la persuasión y el afecto. En sentido negativo, vanidad y seduc
ción (59).

Enamorado, El

Sexto arcano del Tarot. Esta imagen está relacionada con la leyenda de 
Hércules, según la cual se le dio a elegir entre  dos m ujeres que personifi
caban la Virtud (actividad determ inada, vocación, finalidad, lucha) y el 
Vicio (pasividad, entrega a los impulsos interiores y a las determ inaciones 
externas). Al ser solicitado como Hércules, por dos modos opuestos de con
ducta, el Enam orado duda. Su tra je  es de dos colores, en división vertical;
i  m itad es ro jo  (actividad) y la m itad verde (neutro, indecisión). En sentido
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afirmativo, el arcano presupone la elección acertada y equivale a belleza 
m oral, a integridad; en sentido negativo, alude a incertidum bre y tenta
ción (59).

Enano
Símbolo ambivalente. Como los dáctilos, duendes, gnomos, personifica

ción de los poderes que quedan virtualm ente fuera del cam po consciente. En 
el folklore y la mitología, aparecen como seres de inocente carácter maléfico, 
con ciertos rasgos infantiles de conform idad 'con  su pequeño tam año, pero 
tam bién como entes protectores o cabiros, siendo éste el caso de los «ena
nos del bosque» de la Bella durm iente. Según Jung, en el plano psicológico 
pueden considerarse como guardianes del um bral del inconsciente (32). Aho
ra  bien, la pequenez puede ser tam bién signo de deform idad, anorm alidad e 
inferioridad y por ello, en las imágenes de Shiva danzante, la deidad es re
presentada bailando sobre el cuerpo postrado de un demonio enano, el cual 
simboliza la «ceguera de la vida», la ignorancia del hom bre (su  pequenez). 
La victoria sobre ese demonio significa obtener la verdadera sabiduría (60). 
Es probable que un concepto sim ilar anim ara al escultor renacentista León 
Leoni, cuando esculpió la efigie de Carlos I dom inando al Furor.

Encantamiento

El «encantamiento» es una reducción a un estadio inferior. Es una m e
tam orfosis descendente, que en mitos, leyendas e h istorias aparece como 
castigo o como obra de un poder maléfico. Puede ser la conversión de una 
persona en anim al (como en el caso narrado en la Odisea a propósito de 
Circe), en p lanta o  piedra, como en num erosos cuentos folklóricos. El en
cantam iento de la tierra  es su pérdida de fe rtilid ad ; cual en The Waste Land 
de Eliot que reproduce la situación creada por el pecado y herida de Amfor- 
tas en la historia de Parsifal. El encantam iento puede adop tar tam bién 
la form a de desaparición, traslado a lugar lejano o de enferm edad (gene
ra lm ente: parálisis, mudez, ceguera) y expresa una autopunición o un cas
tigo emanado de lo superior cual antes decíamos. En los relatos «tradi
cionales» si el encantam iento es obra de un poder maléfico (nigromante, 
m ago negro, brujo, dragón, etc.) nunca deja de ser levantado por la acción 
de un héroe que interviene providencialm ente con su poder de salvación 
y liberación. Desde Caldea se produjeron objetos de «encantamiento».

Encina

Arbol consagrado a Jú p ite r y a Cibeles. Sím bolo de )a fuerza y de la 
duración. La clava de Hércules, según la leyenda, era de encina (8). La 
atribución a Júp iter puede derivar de la creencia antigua de que este árbol 
a trae  m ás que o tros el rayo. En todo el ám bito ario: Rusia, Germania, 
Grecia, Escandinavia, la encina tenía esa significación simbólica y  ale
górica (17).

Encrucijada

Se relaciona con la cruz. E ntre los antiguos las encrucijadas tenían 
un carácter teofánico aunque ambivalente, ya que la reunión de tres ele
m entos siem pre presupone la existencia de los tres principios: activo 
(o benéfico), neutro (resultante o conducente) y pasivo (o maléfico). Por eso 
estaban consagradas a Hécate triform e.
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Enfrentamiento perfecto

Equivale a consecución, logro, corona, triunfo, equilibrio suprem o (ca
duceo, relieves de Naksh-i-rustam, escudos heráldicos).

Enigma

Relación en tre  el macrocosmo y el microcosmo, según la alquim ia (57). 
Esto significa que, para  el simbolismo tradicional, todo aspecto enigm ático 
de las cosas expresa su trascendencia. Eliade ha ratificado el concepto al 
decir que lo sorprendente es el origen de las kratofanías y teofanías, en m u
chos pueblos prim itivos, p o r no decir en la totalidad (17). Pero, además, 
el enigma, como sinónimo, hasta cierto  punto, de todo símbolo confirma el 
carácter metafísico de éste.

Enigmas

Form a literaria  propia de las lite ra tu ras nórdicas en especial. El libro 
de Exeter incluye 95 en verso. Se basan en el sentido alegórico-simbólico de 
cada im agen; la totalidad de la descripción ha de revelar un personaje, ser 
u  objeto.

Entrelazados

Con este nom bre, o el de lacerías, se entiende todo un amplio sector del 
ornam entalism o, principalm ente adscrito al a rte  copto, irlandés, vikingo e 
islámico, que aparece aún en el rom ánico e incluso llega al Renacimiento, 
en orlas de libros. El entrelazado puede aparecer como una estructura  que 
se basta a  sí m ism a (trenza lineal o constituyendo superficies), como un 
conjunto de anim ales muy estilizados, por lo común serpientes, enlazados 
íntim am ente, o como una red que envuelve  un anim al u o tra  cosa. En todos 
los casos expresa el m ismo sentido de ligazón indestructible de todo lo real, 
de imposibilidad de «salir de ello», ligado al parecer al sentim iento búdico 
del m undo de las apariencias como conexión indefinida de fenómenos en 
relación fatal. En un aspecto más positivo, el entrelazado, por la vitalidad 
de la línea, expresa el m ovimiento de la existencia en busca de espacios 
donde desarollarse, form ando laberintos y bosques inextricables aunque, en 
el arte, con frecuencia muy ordenados y geométricos.
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Envolvimiento
Este tem a simbólico está relacionado con los de la red y los la2os. Desde 

la época prehistórica, un  m otivo ornam ental muy frecuente es este del en
volvimiento y de la lacería. O bien las form as vegetales y anim ales surgen 
—como en los grutescos— de un conjunto de nervios abstractos que seme
jan  tallos vegetales o cuerdas anim adas, en volutas, arrollam ientos, nudos o 
entrecruzam ientos, o —motivo m ás evolucionado— los seres, ya distintos y 
bien configurados, aparecen en el in terior de las jaulas form adas po r tales 
mallas. En las leyendas, cuentos folklóricos y m itos surge tam bién el envol
vimiento, paralelam ente al arte  bárbaro  y románico. Aparece un gigante 
cubierto  de árboles, o el castillo de la Bella durm iente se halla enterrado 
en una inextricable vegetación. Jung  ha estudiado el tem a del envolvimiento 
con atención. Recuerda que Osiris yace entre las ram as del árbol, que, en 
su crecimiento, le envuelven. Tam bién una leyenda narrada  p o r Grimm, de 
una doncella encerrada en tre  la m adera y la corteza de un árbol. O, durante 
su nocturna travesía, la nave de Ra es aprisionada por la serpiente de la 
noche, m otivo éste que se encuentra luego en la Alta Edad Media, en m inia
turas y relatos. Dicho au to r dice que el envolvimiento encuéntrase a  m e
nudo relacionado con el m ito del sol y su renacim iento diario. El oculta- 
m iento, la desaparición, el envolvimiento, simbolizan la m uerte, ocasión de 
renacer. Es una m era variante del tema del «devoramiento» a que se refiere 
Frobenius al t ra ta r  de los héroes solares. Ya en la clave de los sueños del 
Yagaddeva hindú se lee: «Quien en sueños rodea su cuerpo con lianas, plantas 
enredaderas, cuerdas o pieles de serpiente, hilos o tejidos, muere», es decir, 
re tom a al seno m aterno (31). Según Loeffler, en el plano psíquico, lo envuelto 
es lo inconsciente, lo reprim ido, lo olvidado, lo anterior. En el plano de la 
evolución cósmica, es el sueño colectivo que separa dos ciclos (38).

Equívoco

Schneider (50) recoge un profundísim o tem a simbólico, al decir que 
«hacer poesías equívocas y sa lta r es m ata r la distancia entre  dos elem entos 
lógicos o espaciales y poner bajo  yugo común dos elem entos alejados natu
ralmente», lo cual explica el sentido místico de la poesía del presente, en su 
ram a derivada de Rimbaud y Reverdy, quien d ijo : «La imagen es una crea
ción pura del espíritu. No puede nacer de una comparación, sino de la apro
ximación de dos realidades m ás o menos alejadas. Cuanto m ás lejanas y 
justas sean las relaciones de las dos realidades acercadas, m ás fuerte  seni 
la imagen, y poseerá más potencia emotiva y realidad poética». Realidad 
simbólica, en verdad. En consecuencia lo equívoco tiende a la orgía, a la 
alteración saturnal del «orden dado» y a posibilitar el «nuevo orden». De 
ahí que «el arte  de períodos equívocos» exprese siempre, culturalm ente, la 
necesidad de invertir un estilo para  tran s ir al contrario  (como en tre  gótico 
y Renacimiento, entre realism o decimonónico y estilo técnico del siglo XX, 
etcétera).

Eremita, El

Noveno arcano del Tarot. Se representa esta alegoría como un anciano 
en cuya m ano derecha lleva una linterna parcialm ente velada por un  pliegue 
de su amplio manto, el cual es exteriorm ente de color oscuro (ocultación, 
austeridad), pero su forro es azul (naturaleza aérea). Si encuentra en su 
camino la serpiente del instinto, no la destruye, sólo la encanta haciendo
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que se enrosque en su cayado, como Esculapio. M aestro secreto, trab a ja  en 
lo invisible.

Erinias
En los autores trágicos aparecen a veces como perros o serpientes. Jo 

que revela su carácter infernal, de demonios ctónicos (31). Personificación 
de rem ordim ientos, los cuales simbolizan la culpa transfo rm ada  en  destruc
tividad dirigida con tra  el culpable (15).

Erizo de mar
Llam ado «huevo de serpiente» en la tradición céltica, es uno de los 

símbolos de la fuerza vital (26) y del germen prim ordial.

Escalera

Aparece este símbolo con m ucha frecuencia en la iconografía universal. 
Las ideas esenciales que engloba son: ascensión, gradación, comunicación 
entre  los diversos niveles de la verticalidad. En el sistem a jeroglífico egip
cio, la escalera se halla como signo determ inativo p ara  el acto de sub ir y
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en tra  en la composición de uno de los epítetos de Osiris, a quien se invoca 
como «el que está  en lo alto  de la escalera». Subir, pues, se b ifurca en  un 
sentido m aterial y en o tro  espiritual y evolutivo. De ordinario, el núm ero de 
escalones concierne al que priva en el sim bolism o num érico im perante en el 
lugar y hora históricos. E n tre  los egipcios, los escalones suelen ser nueve: 
el trip le ternario, sím bolo de los dioses de la enéada que, con Osiris, for
m an el diez del ciclo cerrado o  re tom o  a la unidad (19). En m uchas tum bas 
egipcias se han encontrado am uletos en form a de escaleras de mano. El Labro 
de los M uertos dice: «Está ya colocada mi escalera para  [que pueda] ver 
a  los dioses». Eliade señala el paralelism o de esta idea con otras. El m ito 
de la ascensión en m uchos pueblos prim itivos se verifica po r m edio de una 
cuerda, de una estaca, de un  árbol o de una m ontaña (eje del m undo). En 
un  m ito de Oceanía, el héroe llega al cielo m ediante una cadena de flechas, 
fantástica hipérbole. En la tradición islámica, Mahoma vio una escalera por 
la que los justos subían hasta  Dios (17). Con respecto a los prim itivos, 
Schneider señala que para  «alcanzar» la m ontaña de M arte y  ob tener sus 
bienes hay que sub ir la escalera de los antepasados (derivación biológica e 
h istórica del símbolo místico). Por ello, la escalera es tam bién uno de los 
símbolos m ás notables del culto a los antepasados (50). Form as em paren
tadas con la escalera de un m odo concreto son las m ontañas o  construcciones 
arquitectónicas con escalones, como la pirám ide egipcia de Sakkarah, los 
zigurats m esopotám icos o  los teocallis de la América precolom bina; se refun
den entonces dos símbolos, el del «templo-montaña» y el de la escalera, 
significado que todo el cosmo es la vía de la ascensión hacia el espíritu. 
En los m isterios de M itra, la escalera ceremonial tenía siete escalones, 
siendo cada uno de un m etal d iferente (como lo eran, figuradamente, los 
planos del zigurat). Según Celso, el p rim er escalón era de plomo (Saturno). 
La correspondencia con los cielos planetarios es obvia. Ahora bien, este 
aspecto de la gradación fue especialm ente recogido por la alquim ia, desde 
fines de la E dad Antigua, identificándose a veces dichos grados con las eta
pas del proceso de transform ación. En la obra de S tephan Michelspacher, 
Die Cabala, Spiegel der K unst und N atur  (1654), los grados aparecen en el 
orden siguiente: Calcination, Sublimaticm, Solution, Putrefaction, Distilla- 
tion, Coagulation, Tinctur, conduciendo a una suerte  de tem plete alojado en 
el in terio r de un monte. Según el Zohar, la escala que viera Jacob en sue
ños tenía setenta y dos escalones y su cim a se perdía en las m ansiones 
del cielo (39). En general, durante  toda la Edad Media predom ina casi en
teram ente el sentido afirm ativo (ascendente) de la escalera, que se m ani
fiesta por los signos y símbolos agregados a  la escalera, en alegorías y 
emblemas. Bayley cita  que, en las m arcas, m uchas escaleras están  rem atadas 
por una cruz, la figura de un ángel, una estrella o una flor de lis (4). En el 
a rte  rom ánico y en el pensam iento del período, la escalera es el símbolo de 
la «relación entre  los mundos» (14, 20), pero no se debe olvidar que, en el 
sim bolism o espacial del nivel, los puntos que señalan los m undos no son 
dos (medio o terrestre  y superior o celeste), sino tres (por la agregación del 
tercer punto, inferior e infernal). Por esto Eliade, con sentido a la vez psi
cológico, dice que la escalera figura plásticam ente la ruptura  de nivel que 
hace posible el paso de un  m undo a  o tro  y la comunicación entre  cielo, 
tie rra  e infierno (o en tre  virtud, pasividad y pecado). Por ello, ver una 
escalera situada po r debajo  del nivel del suelo, es siem pre un símbolo de 
apertu ra  hacia lo infernal. En la obra de Bettini, Libro del m onte santo di 
Dio (Florencia. 1477), la escalera aparece sobrepuesta a  una m ontaña; para  
afirm ar el paralelism o e identificación simbólicos, el m onte form a a modo
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de terrazas, que equivalen a los peldaños de la escalera. En éstos figuran 
nom bres de virtudes (Hum ildad, Prudencia, Tem perancia, Fortaleza, Jus
ticia, Temor, Piedad, Ciencia, Fortaleza, Consejo, Intelecto, Sabiduría). La 
escalera aparece aferrada al m onte por m edio de cadenas. En la cim a del 
m onte, m andorla form ada p o r ángeles y Cristo en el centro.

Escamas

De un  lado, significan protección, defensa. De o tro  lado, simbolizan el 
agua, el m undo inferior. También, p o r extensión, la persistencia de lo ante
rio r en lo ulterior, de lo inferior en lo superior. En los Hechos de los Apósto
les (Act 9, 18) se dice que a san Pablo (Saulo) se le cayeron las escam as de los 
ojos cuando le llam ó la voz de Dios (50). La figuración de escam as en la parte  
inferior de algunos seres, como las sirenas, tritones y el Baphomet de los 
tem plarios, ratifica el sim bolism o del nivel, expresando visualm ente la infe
rioridad cósmica (m oral) de lo que, en la a ltu ra  vertical, aparece abajo.

Escollos

Los escollos y arrecifes eran  en la Antigüedad objeto de te rro r religioso 
y se personificaban como gigantes y m onstruos m arinos (8). Igualm ente los 
bancos de arena e incluso las islas. Vemos aquí el grandioso m ito de la 
regresión o la petrificación (estancam iento en el curso de la evolución es
piritual) que el alm a antigua ya concebía como el peor de los crím enes. De 
ahí que, en la Odisea, los escollos, las islas con su mágica dam a (Calipso 
o Circe), los bajos arenosos sean símbolos de todos los motivos de encan
tam iento y detención del destino.

Escorpión

Octavo signo zodiacal. Corresponde al período de la existencia hum ana 
amenazado por el peligro de la «caída» o de la m uerte. Tam bién está rela
cionado con la función sexual (40). Durante la Edad Media, el escorpión 
aparece en el a rte  cristiano como emblema de la traición y como símbolo 
de los judíos (20). En el sim bolism o megalítico, an títesis de la abeja cuya 
miel socorre al hom bre. Equivalente del verdugo (51).

Escudo
Como la arm adura, de que form a parte  en cierto  modo, y como el m an to : 

protección. Aísla y defiende al que lo usa. Es tam bién un símbolo (como 
el m uro) de la frontera entre la persona y el m undo circundante. En realidad, 
entre  la persona y el adversario, ya que no se concibe fuera del contexto 
combativo. Es interesante ano tar que, en relación con la idea de Paracelso 
(relación inconsciente y apriorística) de que «lo sem ejante se cura con lo 
semejante», los escudos de san Miguel suelen tener form a membranosa 
sim ilar a la de las alas del demonio. A la vez que escuda y tapa, el escudo 
exhibe; por esto  ya desde la Antigüedad fue el lugar donde el guerrero dis
ponía el emblema que juzgaba serle característico y que, entre los siglos xi 
y xiii, se convirtió en blasón heráldico, hereditario.

Esfera

Símbolo de la totalidad, como el rotundus alquímico. Corresponde, en 
el espacio de tres dimensiones, a la circunferencia en el de la línea. Ya 
para  los presocráticos, esfera equivalía a infinito (lo único uno), e igual a
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sí m ismo, con los a tribu tos de hom ogeneidad y unicidad. Em blem ática
m ente, la esfera se identifica con el globo, que, por sim ilitud con los cuer
pos celestes, se considera alegoría del mundo. Pero existe aún o tro  sig
nificado de la esfera, m ás profundo si cabe, Sphairos, equivalente a  infinito, 
y en el Banquete, Platón, al referirse al hom bre en estado paradisíaco, 
an terio r a  la caída, lo juzga andrógino y esférico, por se r la esfera imagen 
de la totalidad y de la perfección. Es posible que tengan este sentido las 
esferas transparentes que alojan a las parejas de am antes en el Jardín de 
las delicias del Bosco (Prado).

El hem isferio norte  se considera de la luz, asim ilado al principio posi
tivo Yang; y el sur, de las tinieblas o Yin. Por ello los movim ientos cultu
rales se producen de norte a  su r (40), en tre  los hemisferios.

Ser fabuloso com puesto con partes de ser hum ano y de cuatro  anim a
les. La de Tebas tenía cabeza y pechos de m ujer, cuerpo de toro  o de perro, 
garras de león, cola de dragón y alas de ave (8). Enigma p or excelencia, la 
esfinge contiene en su significado un ú ltim o reducto inexpugnable. Jung ve 
en ella, unificándola, un sím bolo de la «m adre terrible», de la cual se hallan 
o tros rastros en la m itología (31). Pero bajo  esa m áscara, que concierne a 
la imago de la m adre y  tam bién a  la naturaleza, se esconde el m ito de la 
m ultiplicidad y de la fragm entación enigm ática del cosmos. En la tradición 
esotérica, la esfinge de Gizeh sintetiza toda la ciencia del pasado. Contempla 
el sol naciente y parece referirse al cielo y a la tierra. Desde luego, es un 
sím bolo que unifica, aun den tro  de la heterogeneidad, los cuatro  elem entos 
(tetram orfos) y la quintaesencia o espíritu, aludido po r la pa rte  hum ana 
del ente (49).

Esfera terrestre

Esfinge
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Espacio

En cierto  modo, el espacio es una región interm edia en tre  el cosmos 
y el caos. Como ám bito de todas las posibilidades es caótico, como lugar de 
las form as y de las construcciones es cósmico. «La relación tem prana entre 
el espacio y el tiem po constituyó uno de los medios para  dom inar la rebelde 
naturaleza del espacio. Otro, el más im portante, fue su organización por 
medio de divisiones fundadas en su tridim ensionalidad. Cada dimensión, en 
sus dos sentidos posibles —en la recta— facilitó dos polos de orientación. 
A estos seis puntos situacioViales se agregó el séptim o: el centro. El espacio 
quedó convertido así en una construcción lógica. El sim bolism o del nivel y 
de 4a orientación completó su ordenación signiñeativa. La tridim ensiona
lidad del espacio se expresa por una cruz de tres dimensiones, cuyas ram as 
se orientan  en las seis direcciones espaciales: las cuatro  de los puntos car
dinales, m ás las dos del cénit y el nadir. Según René Guénon, este simbo
lismo (por su carácter constructivo) es el m ismo que el del Palacio Santo 
de la Cábala (o palacio interior) situado en el centro de las seis direcciones, 
como origen de las mismas. En la cruz tridim ensional, el cénit y el nadir 
corresponden a lo alto  y lo ba jo ; los puntos extrem os de delante y detrás, 
al este y al oeste; los de la derecha e izquierda, al sur y al norte. El eje 
vertical es el eje p o la r ; el eje norte-sur es el so lsticia l; el este-oeste, el 
equinoccial. El significado de la verticalidad o del nivel concierne a la ana
logía existente entre  lo alto y lo bueno, lo bajo y lo inferior. La doctrina 
hindú de las tres gunas: sattwa  (elevación, superioridad), rajas (zona in ter
m edia o de la manifestación, ambivalencia) y tamas (inferioridad, tinie
blas) explica suficientemente el sentido del simbolismo del nivel a lo largo 
del eje vertical. El plano central en el que se halla la cruz de cuatro  direc
ciones (puntos cardinales) determ inando el cuadrado, es en consecuencia el 
ám bito simbólico de la m anifestación. En el eje este-oeste, el simbolismo de 
la orientación identifica tradicionalm ente el prim ero de dichos puntos, por 
ser el del sol naciente, con la iluminación esp iritu a l; el segundo, o del po
niente, con la idea de la m uerte y de la oscuridad. En el eje norte-sur preva
lece la valoración del norte como «centro» u origen. El cénit se identifica 
en algunas culturas orientales con el «agujero» por el que se verifica la tran 
sición y la trascendencia, es decir, el paso del m undo de la m anifestación 
(espacial y tem poral) al de la eternidad. Aunque tam bién se ha situado 
este «lugar» en el centro de la cruz tridim ensional, considerado como el 
corazón del espacio. Reduciendo la cruz a dos dimensiones, en contraste 
de verticalidad y horizontalidad, la cruz representa la arm onía en tre  los 
sentidos de la am plitud (ancho) y de la exaltación (alto). El sentido hori
zontal concierne a las posibilidades de un grado o momento de la existencia. 
El vertical a su elevación m oral (25). Guillaume de Saint-Thierry, al descri
b ir los siete grados del alma, dice que ella realiza su ascensión para  alcan
zar la vida celeste (14). Si buscam os una identificación que autorice la 
reducción de los cuatro  puntos del plano horizontal a dos (izquierda y dere
cha) tenemos una base para ello en la afirmación de Jung, para  quien 
detrás equivale a inconsciente y delante a m anifestado o consciente. Como 
el lado izquierdo se identifica tam bién con inconsciente y el derecho con 
conciencia, detrás resulta equiparable a izquierda, y delante a derecha (32). 
O tras asimilaciones son: lado izquierdo (pasado, siniestro, reprim ido, invo
lución, anormal, ilegítim o); lado derecho (futuro, diestro, abierto, evolución, 
norm al, legítimo) (42). Hay en todo lo expuesto una contradicción con el 
simbolismo de los núm eros; dice Paneth que, en la m ayor parte  de las 
culturas, los núm eros im pares son considerados como m asculinos y los
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pares como femeninos. Siendo el lado izquierdo la zona de origen y el de
recho la de resultado, al asignarles una num eración parece que habría  de 
ser la del uno (im par, m asculino) para  el lado izquierdo (anterior) y el dos 
(par, femenino) para  el lado derecho (u lterior o consecuencia). La solución 
está en que el uno (la unidad) no corresponde nunca al plano de la m ani
festación ni a la realidad espacial; el uno es símbolo del centro, pero no d e 
una situación en el espacio que ya presupone un despliegue. Por eso, el dos 
es el núm ero que corresponde al lado izquierdo, m ientras al derecho le 
concierne el tres. Guénon establece la ordenación cósm ica ya de confor
m idad con todo lo indicado, dando una clarísim a explicación de los concep
tos hindúes sobre la m ateria  al decir: «La zona de la derecha es la solar; 
la de la izquierda es la lunar. En el aspeetto  del simbolismo que se refiere 
a la condición tem poral, el sol y el ojo derecho corresponden al fu tu ro ; Ja 
luna y el ojo izquierdo al pasado; el ojo frontal de Shiva al presente, que 
desde el punto de vista de lo m anifestado, no es más que un instante 
inapresable, com parable a lo que, en lo geométrico, es el punto  sin dimen
siones. Por esto [se dice que] una m irada del tercer ojo destruye toda m ani
festación (lo que se expresa sim bólicam ente diciendo que lo reduce todo a 
cenizas), y por ello no se halla representado por ningún órgano corporal. Pero, 
si nos elevamos por encima del punto  de vista contingente, el presente 
contiene toda la realidad (lo m ismo que el punto encierra todas las posibili
dades espaciales) y, cuando la sucesión es transm utada en sim ultaneidad, 
todas las cosas permanecen en “ eterno presente", de modo que la destruc
ción aparente es verdaderam ente la “ transform ación”» (26). Ahora bien, las 
siete determ inaciones del espacio se han considerado como origen de todos 
los septenarios, en especial de los siete planetas y colores, como tam bién de 
las siete form as de paisaje (50). Por ello Luc Benoist puede afirm ar que la 
Iglesia cristiana, creando sobre la tierra  una enorme cruz de piedra de tres 
dimensiones, establece para  el m undo entero las coordenadas de una geo
m etría sobrenatural. Ya Clemente de Alejandría —cita el au tor mencio
nado— dijo que las seis direcciones del espacio simbolizan (equivalen a) la 
presencia sim ultánea y eterna de los seis días de la Creación. Y que el sép-. 
timo día (de descanso) significa el retorno al centro y al principio (6). Es
tablecido el sentido cósmico del sim bolism o espacial, fácil es deducir sus 
aplicaciones psicológicas. Determ inados los valores estáticos, tam bién re
sulta fácil advertir las consecuencias dinám icas, teniendo siem pre en cuenta 
el simbolismo de la orientación. Dentro de éste, hemos de señalar el hecho 
de que la esvástica (símbolo solar y polar) diseña el m ovimiento de derecha 
a izquierda (como el aparente  del sol) y que la parca Cloto hace g ira r el 
«huso de la necesidad» en la m ism a dirección (es decir, llevando la contra
ría  a la existencia, destruyéndola). La dextrosidad es norm al en todas las 
m anifestaciones naturales (28); por ello, en el sistem a jeroglífico egipcio, 
en tra r es ir hacia el lado derecho y salir ir  hacia la izquierda (19), lo cual, 
en orientación y teniendo enfrente el norte, corresponde a la apariencia 
de nacim iento y m uerte del sol. Por esto tam bién, el lado derecho adquiere 
una sobredeterm inación vital y el izquierdo o tra  de carácter funerario  (17). 
O tra consecuencia de ello, m anifestada en alegorías y emblemas, es que 
al lado derecho corresponden las virtudes superiores, si así puede hablarse, 
como la m isericordia, y al izquierdo la justicia. Todo lo que llevamos dicho 
sobre el simbolismo espacial, aparte  de proceder del estudio de la tradición 
oriental y de tener un evidente carácter lógico, ratificado po r la psicología 
experimental, ha sido com probado tam bién por antropólogos y sociólogos, al 
estud iar las manifestaciones de estas leyes en diversos pueblos. Ania Teillard,
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después de aducir m ultitud de datos, dice que J. J. Bachofen, en M uterrecht 
und Urreligion und Grabersymbolyk der Alten, afirm a la im portancia y fre
cuencia de la ecuación: diestra, m asculinidad, consignando que la potencia 
mágica reside en la m ano izquierda y la racional en la derecha; y tam bién 
que en las sociedades m atriarcales se encuentra siem pre la idea de superio
ridad atribuida al lado izquierdo e inversamente. Volverse hacia la iz
quierda es contem plar el pasado, lo inconsciente, in troversión; volverse ha
cia la derecha es m irar hacia lo externo y la acción, extraversión. Por o tro  
lado, los etnólogos están de acuerdo al asegurar que al principio de un 
período de culto  solar, el lado derecho se convierte en lugar preem inente, 
m ientras en los cultos lunares es el izquierdo el que prevalece (56). En pin
turas, relieves u o tras obras creadas por el hom bre, el lado izquierdo recibe 
la proyección m ás fuerte (identificación) y el derecho expone lo contrapues
to. El proceso tem poral: no-manifestación, manifestación, se expresa en el 
espacio, m ediante asimilaciones que dan equivalencias como: oculto, incons
ciente, detrás, izquierda, abajo ; y m anifestado, consciente, delante, derecha, 
arriba. Hay que tener en cuenta que este sim bolism o de las zonas espacia
les inform a o sobredeterm ina todo o tro  símbolo m aterial, sea natural, a r
tístico o gráfico, puesto que se halla en el espacio.

Espada
Compuesta esencialmente de hoja y guarda, es un símbolo de conjun

ción, especialm ente cuando adopta —en la Edad Media— la form a de la 
cruz. La espada, en tre  muchos pueblos prim itivos, recibía una veneración 
especial. Los escitas sacrificaban anualm ente varios caballos a una hoja de 
espada, a la que conceptuaban representación del dios de la guerra. De otro  
lado, los rom anos creían que el hierro, por su relación con M arte, ahuyen
taba a los espíritus m alignos (8). Esta creencia se m antiene en Escocia (21). 
En los antiguos relatos chinos (Che-King), los fundadores de ciudades lle
van espadas (7). Como símbolo religioso, form a aún pa rte  del tra je  de cere
monial de los obispos orientales. En sentido prim ario, es u n  símbolo 
sim ultáneo de la herida y del poder de herir y por ello un  signo de libertad 
y de fuerza. En la cu ltu ra  megalítica, analizada por Schneider, la espada 
es la contrapartida  del huso, símbolo femenino de la continuidad de la vida. 
La espada y el huso simbolizan, respectivam ente, m uerte y fecundidad, los 
dos contrarios que constituyen la ley de la m ontaña (sus equivalentes entre 
los anim ales son el pez fálico y la rana, según el au to r citado) (50). Sin 
embargo, por virtud  del sentido cósmico del sacrificio (inversión de realida
des entre orden terrestre  y orden celeste), la espada es símbolo de exter
minación física y de decisión psíquica (60). Por ello se com prende que, du
rante  la Edad Media, se considerara símbolo preferente del espíritu  o de 
la palabra de Dios (4), recibiendo un nom bre como si se tra ta ra  de un ser 
vivo (Balmunga, de Sigfrido; Escalibur, del rey A rturo; Durandal, de Ro
lando; Joyosa, de Carlomagno, etc.). Bayley señala el interesante hecho de 
que, en inglés, espada es sword  y palabra es word. No hay duda de que un 
componente sociológico en tra  en la constitución de este símbolo, po r ser la 
espada instrum ento reservado al caballero, defensor de las fuerzas de la luz 
contra las tinieblas. Pero es el caso que, en las fronteras de la época pre
histórica y el folklore, la espada tiene un sim ilar sentido espiritual y una 
misión mágica al com batir las fuerzas oscuras personificadas en los «m uer
tos malévolos», por lo que figura siempre en las danzas apotropaicas. Aso
ciada al fuego y a la llama, por su form a y por su resplandor, su empleo 
constituye una purificación. Esta, ratifica Schneider, se verifica siem pre por
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Espada. Miniatura de «Speculum 
Humanae Salvationis». 

Archivo Catedral de Toledo.

el fuego o la espada, m ientras el castigo está simbolizado por el látigo o 
la maza (51). En la alquim ia, la espada simboliza el fuego purificador. La 
espada de oro, la Crysaor de la mitología griega, es el símbolo de la supre
ma espiritualización (15). La espada occidental, de hoja recta, es por simbo
lismo de la form a solar y masculina. La oriental y curva, lu n ar y femenina. 
Hay que recordar el significado general de las arm as, antítesis de los m ons
truos. La espada debe ser, p o r su  carácter relativo a la «exterminación 
fisica», un símbolo de la evolución espiritual, como el árbol lo es de la invo
lución, es decir, de la expansión de la vida en la m ateria  y en la actividad. 
Este dualism o entre  el espíritu  y la vida, que Ludwig Klages resolvió a  su 
m odo tom ando partido  p o r la últim a, pero que Novalis expuso al decir: «La 
vida es una enferm edad del espíritu», podría expresarse po r la contraposi
ción de la m adera (fem enina) y el metal. El árbol correspondería al proceso 
de proliferación; la espada, al inverso. Al menos, en una ilustración del si
glo xv, en el libro de Conrad Dinckmut Seelen Wurzgarten (Ulm, 1483), como 
en m uchas obras de a rte  de la época, hay una imagen de Cristo y ju n to  a su 
rostro, al lado izquierdo, hay una ram a o un árbol, m ientras al lado contra
rio, sim étricam ente, aparece una espada. Esta idea era de gran antigüedad, 
pues, en un relieve germánico prehistórico, hemos visto dos figuras: una 
femenina con una ram a de árbo l; o tra  m asculina con una espada. Puede 
aducirse a estas imágenes un sentido alegórico de la guerra y la paz; en 
especial la medieval pudiera a lud ir a la ram a de olivo, pero no así la otra. 
Evola insiste en la relación de la espada con M arte, con la verticalidad y la 
horizontalidad, es decir, con la vida y la m uerte. Relacionada tam bién con 
el acero como dureza trascendente del espíritu  dom inador. «En las razas 
germánicas, y según señaló Tito Livio, el uso de la espada no fue en ningún 
tiem po general; por el contrario , esta  arm a constituyó un símbolo propio 
del elevado m ando y alta  jera rq u ía ; ha de pensarse en la dignidad y pres
tigio con que se revistió la institución del Comes Spatharium  que creara 
el em perador Gordiano el Joven hacia el año 247... La espada es el arm a 
propia y casi exclusiva de las altas dignidades. Según tradición árabe, fue
ron los hebreos quienes inventaron la espada. Esta m ism a tradición indica,
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como signo trágico con que la idea llegó al mundo, el lugar en que prim era
m ente fue hecha por los israelitas: el m onte Casium, en las proxim idades de 
Damasco, que había de ser célebre por sus aceros en todo el islam, y donde, 
según creencia antigua, Caín m ató a su  hermano. Allí, y obedeciendo a fatal 
designio, se establecieron los prim eros artífices de la nueva arm a ideada» 
(Emilio Sobejano, «Espadas de España», en Arte Español, XXI, 1956). La 
espada de fuego ratifica la relación intrínseca de los elem entos espada, acero 
(o hierro), M arte, fuego, que poseen ritm o común. Pero de o tro lado esta
blece un dualism o entre  el calor de la llama y el frío del m etal, asum iendo 
el símbolo un significado de síntesis ambivalente como el volcán (gelat et 
ardet). Por esta causa, la espada de fuego es el arm a de escisión entre  el 
paraíso, como reino del fuego del amor, y la tierra, como m undo del cas
tigo.

Espada desnuda

En ciertas leyendas nórdicas, tam bién en libros de caballerías e incluso 
en los poemas de Tennyson, el héroe interpone su espada desnuda entre él 
y la m ujer a la que ama, estando acostado con ella en el mismo lecho. Bor- 
ges, en su libro sobre Antiguas literaturas germánicas, dice que la espada 
simboliza, en esa situación, el honor del héroe, su renunciam iento posible 
por su fuerza espiritual (expresada por la espada).

Espada rota
Siendo la espada sím bolo de la agresividad espiritual, del ánim o del 

héroe, la espada ro ta es un símbolo que representa un estado de destruc
ción de dicho factor. Con todo, como la «espada enterrada», m ás bien suele 
aparecer en las leyendas medievales como herencia que ha  de ser reconquis
tada por el propio valor. Así, Sigfrido encuentra, en su adolescencia, los tro 
zos de la espada Balmunga, que Odín diera a su padre Sigmund. Mime, el 
herrero, no podía soldarla y Sigfrido lo logra. En la gesta llam ada «Continua
ción Gauvain» del ciclo a rtu riano  (Jean Marx, Nouvelles recherches sur la 
Littéralure arthurienne, París, 1965) a Gauvain le entregan una espada ro ta  
que no logra recom poner enteram ente, símbolo de que no conseguirá pe
n e tra r en el «centro» de la em presa que persigue.

Espejo
El m ismo carácte r del espejo, la variabilidad tem poral y existencial de 

su función, explican su sentido esencial y a la vez la diversidad de cone
xiones significativas del objeto. Se ha  dicho que es un  símbolo de la im a
ginación —o  de la conciencia— como capacitada p ara  reproducir los reflejos 
del m undo visible en su realidad form al. Se ha  relacionado el espejo con 
el pensam iento, en cuanto éste —según Scheler y o tros filósofos— es el ór
gano de autocontem plación y reflejo del universo. Este sentido conecta el 
sim bolism o del espejo con el del agua reflejante y el m ito de Narciso, apa
reciendo el cosmos como un inmenso Narciso que se ve a sí m ismo reflejado 
en la hum ana conciencia. Ahora bien, el mundo, como discontinuidad afec
tada por la ley del cam bio y de la sustitución, es el que proyecta ese sen
tido negativo en parte , calidoscópico, de aparecer y desaparecer, que refleja 
el espejo. Por esto, desde la Antigüedad el espejo es visto con un senti
miento ambivalente. Es una lám ina que reproduce las imágenes y en cierta  
m anera las contiene y las absorbe. Aparece con frecuencia en leyendas y
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cuentos folklóricos dotado de carácter mágico, m era hipertrofia de su cua
lidad fundam ental. Sirve entonces para suscitar apariciones, devolviendo las 
imágenes que aceptara en el pasado, o para anular distancias reflejando lo 
que un día estuvo frente a él y ahora se halla en la lejanía. E sta  variabilidad 
del espejo «ausente» al espejo «poblado» le da una suerte  de fases y por 
ello, como el abanico, está relacionado con la luna, siendo a tribu to  feme
nino. Además es lunar el espejo por su condición reflejante y pasiva, pues 
recibe las imágenes como la luna la luz del sol (8). E n tre  los prim itivos, es 
tam bién —y en esto m uestra con claridad su pertenencia a la esfera lu n ar— 
símbolo de la m ultiplicidad del alm a, de su m ovilidad y adaptación a  los 
objetos que la visitan y retienen su interés. Aparece a veces, en los m itos, 
como puerta po r la cual el alm a puede disociarse y «pasar» al o tro  lado, 
tem a éste retenido po r Lewis Carroll en Alicia. E sto  solo puede explicar la 
costum bre de cu b rir los espejos o ponerlos vueltos de cara  a  la pared  en 
determ inadas ocasiones, en especial cuando alguien m uere en la  casa (21). 
Todo lo dicho no agota el com plejo sim bolism o del espejo. Como el eco, 
es símbolo de los gemelos (tesis y antítesis) y es sím bolo específico del m ar 
de llam as (vida como enferm edad) (50, 51). Para Loeffler, los espejos son 
símbolos mágicos de la m em oria inconsciente (como los palacios de cris
tal) (38). Un sentido particularizado poseen los espejos de mano, em blem as 
de la verdad (4) y, en China, dotados de cualidad alegórica a  la felicidad 
conyugal y de poder contra las influencias diabólicas (5). Leyendas chinas 
hablan de los «animales de los espejos».

Espiga
Em blem ática de la fecundidad y a tribu to  solar (8). Simboliza tam bién 

la idea de germinación y crecim iento, de desarrollo de cualquier posibilidad 
virtual. El haz de espigas ratifica este simbolismo, como la no ta  suple
m entaria  de la integración y dom inación im puestas po r la  conexión forzosa 
dada a la multiplicidad. Generalmente, todos los haces, m anojos y ram os 
simbolizan poderes psíquicos integrados y dirigidos a  finalidad.

Espina
En particular, la espina de la acacia espinosa fue considerada en Egipto 

como em blem a de la diosa m adre Neith. Tam bién se halla  en relación con 
el eje del universo, por lo tanto  con la cruz (4). La espina de la rosa acen
túa la contraposición, que tam bién hallam os en el sim bolism o de la cruz, 
de la conjunción de la tesis y antítesis, de las ideas de existencia y no exis
tencia, éxtasis y angustia, placer y dolor. La corona de espinas da a la 
espina el carácter malévolo de toda m ultiplicidad y la eleva a sím bolo cós
mico por su form a circular.

Espiral

Form a esquem ática de la evolución del universo. Form a clásica con la 
que se simboliza la ó rb ita  de la lima (50). Form a de crecim iento, relaciona
da con el núm ero de oro (32), debida, según Housay, al m ovim iento de ro 
tación de la Tierra. En el sistem a jeroglífico egipcio, este signo, que co
rresponde al vau hebreo, designa las form as cósm icas en m ovim iento; la 
relación entre  la unidad y la m ultiplicidad. Se relacionan particularm ente  
con la espiral los lazos y serpientes. Este signo es esencialm ente macrocós- 
mico (19). En form a mítica, estas ideas se han expresado con las palabras 
siguientes: «Del seno del abism o insondable surgió un círculo form ado po r
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espirales... Enroscada en su interior, siguiendo la form a de las espirales, 
yace una serpiente, emblema de la sabiduría y de la eternidad» (9). Ahora 
bien, podemos encontrar la espiral en tres form as p rincipales: creciente 
(como en la nebulosa), decreciente (rem olino) o petrificada (concha del 
caracol). En el p rim er aspecto es símbolo activo y so lar; en los dos segun
dos, negativo y lunar (17). Sin embargo, la mayoría de tratad istas, y con 
ellos Eliade, convienen en que el simbolismo de la espiral es bastan te  com
plejo y de origen incierto. Provisionalmente, se adm ite su relación con los 
anim ales lunares y con las aguas (18). Ya las antiguas tradiciones distinguían 
entre la espiral creadora (que se representaba dextrógira, a tribu to  de Palas 
Atenea) y la destructora  o torbellino (hacia la izquierda, a tribu to  de Po- 
sidón) (51). Como hemos visto, la espiral puede ser tam bién un símbolo 
del centro potencial (serpiente y fuerza Kundalini del tañtrism o), cual en 
la tela de araña. Sea como fuere, la espiral es uno de los tem as esenciales 
del a rte  simbólico (ornam ental) universal, bien en form a simple de curva 
en crecim iento en torno a un  punto, o en form a de arrollam ientos, sigmas, 
etcétera. Dice Parkin en Prehistoric Art que «ningún motivo ornam ental pa
rece haber tenido m ás atractivo que la espiral». Ortiz (41) la considera 
sem ánticam ente como emblema de los fenómenos atm osféricos, del huracán 
particularm ente, pero es que, a su vez, el huracán simboliza el desatarse 
de las funciones creadoras (y destructoras) del universo, la suspensión 
del orden provisional y pacífico. También señala este au to r la conexión le í 
viento con el hálito vital y el soplo creador. La voluta, form a espiral, sim
bolizó en las culturas antiguas, según él, el aliento y el espíritu. Y por eso 
el dios egipcio Toth aparece representado con una gran espiral sobre la 
cabeza. Tam bién por su  sentido de creación, m ovim iento y desarrollo pro
gresivo, la espiral es a tribu to  de poder, que se halla en el cetro del faraón 
egipcio, en el íituus de los augures rom anos y en el báculo actual. La espiral 
está asociada a la idea de danza, siendo muchos los bailes prim itivos de 
carácter mágico que evolucionan siguiendo una línea espiral. Tanto esta 
form a danzada, como la que con tantísim a frecuencia aparece en el arte  
desde el período neolítico, sobre todo en el om am entalism o celta de Fran
cia, Irlanda e Inglaterra, se consideran figuras destinadas a provocar el éx
tasis y a .fac ilita r una evasión del m undo terrestre  para  penetrar en el más 
allá. Juzgada desde este ángulo, la espiral es el intento por conciliar la «rue
da de las transform aciones» con el centro místico y el «m otor inmóvil», o 
al menos constituye una invitación a esta penetración hacia el in terior del 
universo, hacia su intim idad.

Espiral doble

Completa la form a de la línea sigmoidea, cuyo carácte r de comunicación 
entre dos principios opuestos se especifica claram ente en el sím bolo chino 
del Yang-Yin. Dos espirales dobles cruzadas form an la esvástica de ram as 
curvas, motivo que aparece con cierta frecuencia, aunque no tan ta  como 
la ordenación en ritm o continuo de series de espirales dobles. Se ha dicho 
que este m otivo fue creado por la cultura danubiana,, de donde irradió  hacia 
el norte y su r de Europa y hacia el Extrem o Oriente a través de Asia. 
M ientras el m eandro de líneas y ángulos rectos es un símbolo de la tierra, 
la espiral doble parece estrecham ente asociada a las aguas. Siendo éstas el 
elemento de transición, transform ación y regeneración, la espiral doble las 
representa en toda su efectividad simbólica. Por eso aparece con tan ta  fre
cuencia en la cultura cretense y en o tras de evidente carácter m arino. Des
de el punto de vista cósmico, la doble espiral puede ser considerada como
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Espuela. Del Museo Balaguer. Vilanova i La Geltrú (Barcelona).

la proyección plana de las dos m itades del huevo del mundo, del andrógino 
prim ordial separado en dos partes, aguas superiores y aguas inferiores (8).

Espuela
La espuela es un sím bolo de la fuerza activa. Va su je ta  al talón como 

las alas de M ercurio; protege el punto débil según la leyenda de Aquiles. 
La espuela de oro es un símbolo del caballero medieval e implica el aludido 
simbolismo, con el cinturón, que significa las virtudes «defensivas» (mo
rales) del caballero.

Esqueleto

En la mayoría de alegorías y emblemas, es la personificación de la 
m uerte. En la alquim ia simboliza el color negro y la putrefacción o disiunctio  
de los elementos.

Estaciones

Constituyen las cuatro  «fases» del curso solar y por lo tanto  se corres
ponden con las de la luna y con las edades de la vida hum ana. Los griegos 
las representaban bajo  la figura de cuatro  m ujeres, la prim avera con corona 
de flores y jun to  a un arbusto  que está echando bro tes; el verano, con coro
na de espigas, llevando un haz de ellas en una m ano y en la o tra  una hoz; 
el otoño lleva racim os de uvas y un cesto de fru tas ; el invierno, con la ca
beza descubierta y al lado de árboles desprovistos de hojas. También se 
han representado con figuras de anim ales: la prim avera, un  cam ero ; el vera
no, un  dragón; el otoño, una liebre, y el invierno, una salam andra (8).
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Estado de ánimo

La idea sim bolista de que los m undos son estados del ser (que cris
talizan en m aterias y form as determ inadas con aspectos expresivos corre
lativos) y que pueden organizarse, en su diversidad, en una gama o serie, 
a la m anera de las figuras regulares geométricas, de los colores o de los 
sonidos, puede in terpretarse  al revés. Entonces, los estados del ser que, 
psicológicamente, se traducen en aspectos d istintos de la em otividad y por 
form as diversas del «estado de ánimo» (como las expresiones peculiares 
a cada uno de los modos m usicales: severo, extático, doloroso, entusiástico, 
activo, erótico, melancólico), han de concebirse como rigurosos paisajes, 
en los que el juego de niveles, las contraposiciones de elementos, la luz, 
el color, tienen significados precisos.

Estado de conservación
Simboliza textual y analógicamente, p o r m era transposición a lo espiritual 

y psicológico de las cualidades físicas de la cosa, lo que tal estado expone y 
m uestra directam ente. Es decir, lo roto expresa fragm entación, disgregación, 
m utilación; lo desgastado, cansancio, invalidez, vejez de un sentim iento o de 
una idea; lo corroído, destrucción, enferm edad, sufrim iento. Es la vieja idea 
del paralelism o de los m undos físico y psíquico, m erced a la cual pudieron 
los alquim istas im aginar que una serie de operaciones aplicadas a la m ate
ria tenían su repercusión (y efectivamente así era, por el nexo de la intención) 
en lo espiritual. Sin embargo, hay que guardarse de tom ar la explica
ción simbólica que damos arriba, que sólo es la m ás general, por única 
verdadera, ya que o tros significados, a veces m ás im portantes, derivan de 
la clase de m ateria  u  objeto que aparece en alteración y del agente que ha 
provocado la misma. Por ejemplo, la acción de los elem entos incluye siem
pre un  fuerte  componente simbólico debido a ellos. El fuego, el agua, la 
tierra, si queman, m ojan o pudren un objeto, adem ás de afectar su integri
dad física y de m odificar su estado, integran en él parte  de su actividad.

Estelas

M onumentos conmem orativos, con frecuencia funerarios, existentes des
de la Antigüedad (ya en Egipto). Las estelas con m otivos abstractos sim
bólicos (ruedas solares, esvásticas curvilíneas, rosetas esquem atizadas, etc.) 
aparecen desde Asia a España, penetrando en Rusia. Tam bién m uestran 
otros motivos ornam entales, simbólicos, aparte  de los citados, principalm en
te triángulos, círculos concéntricos, series de estrígiles (elementos sigmoi
deos), etc., y, a veces, representaciones figurativas. En el norte de Europa 
ofrecen especial interés las estelas escandinavas, generalm ente grabadas con 
runas, ornam entadas con lacerías, naves, jinetes (Odín), enfrentam ientos de 
anim ales reales o fabulosos, etc. La cruz de las com arcas anglosajonas y 
célticas (Irlanda) parece relacionada, en espíritu, con tales estelas, siendo con 
frecuencia anteriores. Las lacerías son el m otivo dom inante.

Estigia

Fuente y laguna subterránea de la m itología griega que corresponde al 
m ar subterráneo de la doctrina egipcia, el cual es atravesado cada noche 
por el sol. El sentido analógico de estas aguas inferiores concierne a  la 
m uerte, como cada resurgir del sol a la resurrección (8).
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Estrella
Como fulgor en la oscuridad, símbolo del espíritu. Sin embargo, seña

la Bayley, la estrella tiene muy pocas veces sentido singular y aparece casi 
siem pre bajo el aspecto de m ultiplicidad. Simboliza entonces el ejército  espi
ritual luchando contra las tinieblas. Con este sentido ha pasado a la em
blem ática universal (4). Por esta causa, la «identificación con la estrella» 
representa una posibilidad sólo reservada al elegido. Recuerda Jung que, 
en los ritos de M itra, se dice: «Soy una estrella que cam ina con vosotros 
y brilla desde lo hondo» (31). Ahora bien, en el sim bolism o gráfico surgen 
con frecuencia estrellas individuales. Su sentido depende con frecuencia de 
su form a, núm ero de puntas, disposición y color, si lo hay. La «estrella 
llameante» es un símbolo del centro, de la fuerza del universo en expan
sión (4). La estrella de cinco puntas es la m ás usual. Ya en el sistem a jero
glífico egipcio significa «elevación hacia el principio» y en tra  en la compo
sición de palabras como educar, instruir, maestro, etc. (19). La estrella de 
cinco puntas invertida es un sím bolo infernal utilizado en la magia negra (37).

Estrellas
Por su nocturnidad, ligadas a  la idea de noche; por su núm ero, a la de

m ultiplicidad (ruptura), por su disposición a la idea de orden y destino
(Horapolo Niliaco).

Estrellas, Las
Arcano decim oséptim o del Tarot, cuya imagen alegórica m uestra una 

doncella desnuda, arrodillada ju n to  a un estanque, que vierte en el mis
mo el contenido de una ja rra  de oro, de la que sale un líquido vivificador
del agua estancada. En la m ano izquierda tiene o tra  vasija de p lata con
la que vierte agua fresca sobre la tierra  árida, haciendo que crezca la ve
getación, que se representa especialm ente por medio de una ram a de aca
cia y una rosa abierta  (emblem a de inm ortalidad y del amor). Sobre esta  
figura hay una gran estrella y ocho estrellas más. El últim o sentido sim
bólico de esta imagen parece expresar la comunicación entre  los m undos, 
la vivificación por las lum inarias celestes de los líquidos contenidos en los 
recipientes y la transm isión de estas cualidades a la tierra  y el agua pu ra
m ente m ateriales. Por eso dice Oswald W irth que este arcano representa el 
alm a ligando el espíritu  a la m ateria  (59).

Esvástica

Este símbolo gráfico, en el que resaltan la concreción y el dinamismo, 
aparece en casi todas las culturas prim itivas y antiguas del m undo, en las 
catacum bas cristianas, en Bretaña, Irlanda, Micenas, Vasconia; entre  los 
etruscos, hindúes, celtas, germ anos; tan to  en Asia central como en la Amé
rica precolombina. Su poder sugestivo es grande porque integra dos símbo
los muy efectivos: la cruz de brazos iguales (griega) y los cuatro  ejes en 
una m isma dirección ro tatoria. La tetraskelion  o esvástica de cuatro  ram as 
en ángulo recto se llam a tam bién cruz gamada o gammadion  porque pue
de constituirse jun tando  cuatro  letras gamma. Según Ludwig Müller, en la 
edad del hierro  la esvástica representaba al dios suprem o (39). Según Mac
kenzie, este símbolo aparece con la agricultura y la noción de los cuatro 
puntos cardinales. Colley March in terpreta  la esvástica como signo espe
cífico de la rotación axial. Hay que distinguir entre la esvástica dextroversa
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(Swastica) y la sinistroversa (Swavasíica) (41). Su significación form al se ha 
identificado como rueda solar con rayos y pies esquematizados en sus ex
trem os (56). La interpretación más generalizada, ya en la Edad Media, es 
que corresponde al movim iento y a la fuerza solar (14), aunque p o r o tra  
p arte  se ratifica que es un símbolo evidente de la cuaternidad, como «figu
ración de un  m ovimiento descompuesto precisam ente en cuatro  tiempos», 
hallándose en relación con el polo y las cuatro direcciones (16). Este ú lti
mo significado es el que m antiene René Guénon, para  quien la esvástica es 
el «signo del polo». Como la identificación del polo y el cénit como e! centro 
es conocida, la esvástica significaría la acción del Principio sobre el univer
so (25). Un sentido muy distinto recoge Schneider, para  quien este signo es 
el símbolo de la sucesión de las generalidades; sus ganchos son los barcos 
de la vida, o sea, sus diferentes etapas (51). Volviendo a la esvástica como 
tem a iconográfico, al parecer su m uestra más antigua se halló en Transilva- 
nia y no se ha encontrado nunca en com arcas sem itas. Por c ita r algún ejem 
plo concreto de esvásticas citarem os las que aparecen como elem ento o r
nam ental en Troya, las de las urnas cinerarias itálicas anteriores a Roma, 
las de la hoja de espada de Vers-La-Gravelle (Berlín Mus. für Vor-u.Frühge- 
schichte) y la que aparece en el fondo de una vasija galorrom ana del tesoro 
de Graincourt-les-Havrincourt (Louvre). También figura en mosaicos hispa- 
norrom anos. En 11 Re del Mondo, René Guénon indica que el sello de Gengis 
Jan (conservado en Urga) lleva la esvástica. La esvástica m ás antigua que 
hemos visto representada, y que reproducimos, corresponde a un  sello en
contrado en H arappa (India), de hacia 2000 antes de Jesucristo. Aparece m ás 
tarde en estandartes hititas.

Eternidad

En las monedas de varios em peradores rom anos la alegoría de la eter
nidad consiste en la figura de una doncella que tiene en las manos el sol 
y la luna. En la alquim ia, pues, las figuraciones sim ilares relativas al opus 
como conjunción o «m atrimonio de los opuestos» aluden al principio esen
cial de que el orden eterno sólo puede lograrse por la abolición de las 
contraposiciones, de-lo  distinto y cambiable. La eternidad se ha representa
do tam bién como tiem po infinito, así en los «Cronos m itraicos» y en el Ouro- 
boros, serpiente o dragón que se m uerde la cola. El ave fénix tam bién sim
boliza la eternidad (8).

Etíope
Símbolo alquim ístico que representa la nigredo o estado inicial de la 

obra. Así puede verse en una de las imágenes del Splendor solis de Salomón 
Trismosin (1582). El significado dado por Jung a las figuras e imágenes de 
negros, indios, salvajes, etc., que considera como símbolos de la som bra, o 
doble inferior de la personalidad, no contradice el anterior, pues, en la in
terpretación moral de la alquimia, la nigredo expone precisam ente el estado 
prim itivo del alm a antes de comenzar su evolución y perfeccionam iento (32).

Eufrates
En el simbolismo tradicional, que engloba lugares geográficos concre

tos, el río Eufrates es el equivalente del cosmos fluídico atravesando el
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m undo m aterial (Babilonia), en los dos sentidos, involutivo y evolutivo (57). 
En general, el río, todo el r ío — según Heráclito y sin pene trar en los con
ceptos esotéricos — es símbolo del tiem po, de la irreversibilidad de los pro
cesos avanzantes.

Eva

Símbolo de la vida, de la N atura naturans o m adre de todas las cosas, 
pero en su aspecto form al y m aterial (57). Desde el punto  de vista del es
p íritu , es la inversión de la Virgen María, m adre de las almas. A veces, in
versiones sim ilares han tenido una correlación ya en el nom bre, como la 
contraposición de E ros (el am or) y Ares (la guerra, la destrucción, el odio). 
Antonio de Sousa de Macedo disertó  sobre esta contraposición de Eva y 
N uestra Señora en su obra Eva y  Ave o María triunfante.

Eva. «Creación de la mujer», obra de F. Gallego. University of Atizona, Tucson.
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Excrementos

Según De Gubem atis, en el folklore; según Freud en su experiencia psi
cológica, con frecuencia se asocia lo más desprovisto de valor a lo m ás va
lioso. Por eso, en leyendas y cuentos aparece la sorprendente relación de 
las heces y el oro, relación que tam bién surge en la alquim ia, pues la nigredo 
y la obtención del aurum philosophicum  son los dos extrem os de la obra de 
transm utación. Todo este simbolismo se halla en la frase de Nietzsche: «Desde 
lo más bajo  ha de alcanzar su ápice lo más alto». Norm an O. Brown, en Erós 
et Thanatos (1960), los define como «vida m uerta del cuerpo y símbolo de la 
felicidad de la vida corporal». En alquimia, m ás bien se tra taba  de p a rtir  
de la zona m ás baja  de lo real para llegar a la más alta.

Extranjero

En mitos, leyendas, cuentos folklóricos e incluso en la literatu ra  en ge
neral, el «extranjero» aparece con gran frecuencia como el «destinado a 
sustituir» al que rige, dom ina o gobierna un país o lugar. Es un  símbolo de 
las posibilidades de cam bio imprevisto, del futuro presentizado, de la m u
tación en sum a. Frazer nos cuenta que Litierses, hijo del rey Midas, solía 
desafiar a  la gente a segar con él, y cuando los vencía, los trillaba. Un día 
encontró un extranjero  que le ganó en la siega y le m ató (21).



Faisán

Relacionado con el gallo y de sim bolism o sim ilar. En China, anim al ale
górico de la luz y del d ía (17).

Falo

Símbolo de la perpetuación de la vida, del poder activo y de la fuerza 
en su propagación cósm ica (57).

Fecundidad

En las alegorías suele sim bolizarse po r la planta adorm idera, a  causa 
de su prodigioso núm ero de sem illas; tam bién el grano de cebada la sim
boliza. E ntre  los anim ales, el toro, la liebre y el conejo (8).

Fecundidad.
Marca de 

impresor francés. 
París. 1529.
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Fénix
Ave m ítica del tam año del águila, adornada con ciertos rasgos del faisán. 

La leyenda dice que cuando veía cercano su ñn, form aba un nido de m ade
ras y resinas arom áticas, que exponía a los rayos del sol p ara  que ard ieran  
y en cuyas llamas se consumía. De la m edula de sus huesos nacía o tra  ave 
fénix (S). En la tradición turca se le da el nom bre de Kerkés. Los relatos 
persas le dan el nom bre de Simorgh. Igual que en o tros aspectos, simboliza 
la periódica destrucción y recreación (38). Wirtz da un  sentido psicológico 
a este ser fabuloso al decir que todos poseemos en nosotros un fénix que 
nos perm ite sobrevivir a cada instante y vencer a cada una de las m uertes 
parciales que llam am os sueño (59) o cambio. En China, el Fénix es el em
perador de las aves y simboliza al sol (5). En el Occidente cristiano, signiñca 
el triunfo de la vida eterna sobre la m uerte (20). En alquim ia, corresponde 
al color rojo, a la regeneración de la vida universal (57) y a la ñnalización 
de la obra.

Fertilidad
El agua, las semillas, los signos fáiicos, son símbolos de fertilidad. Se

gún Granet, en China se emplazaba el lecho conyugal en el rincón m ás os
curo de la vivienda, en el lugar donde se guardaban las sim ientes y encima 
de donde se enterraba a los m uertos. La relación entre los antepasados, las 
cosechas y la vida erótica, según Eliade, es tan estrecha que los ritos corres
pondientes se interfieren hasta confundirse (17). En el ritual indio, los gra
nos de arroz representan el germen de la fertilidad (17).

Fíbula

La fíbula o hebilla es una form a m ínim a de escudo, y, como el cinturón, 
es símbolo de la virginidad. Con este sentido aparece en m uchas leyendas, 
especialmente en el Kalevala (38).

Fiesta

De un lado, en relación con el ritual. De otro, con la orgía. En sí es un 
ritual extraordinario que se celebra cada largo período de tiem po, cada año 
por ejemplo. Entre los celtas, el 1.° de noviem bre era la fiesta principal: en 
ella, el m undo de los poderes ocultos alzaba su b arrera  V lo inaccesible se 
mezclaba al m undo de los hum anos, según Loyer en su estudio Les Chré- 
tientes celtiques.

Figuras

En el aspecto representativo, las figuras se identifican, en cuanto a  su 
significación, con el objeto o ser aludido. Sim bólicam ente es lo mismo un 
gallo que su figura pintada, grabada o esculpida. C u ando , la figura corres
ponde a un ser viviente, éste es el que detenta el sentido dom inante, pudien- 
do existir simbolismos secundarios derivados del color, de la forma, etc. 
Cuando las figuras son geométricas o representan volúmenes arquitectónicos, 
tam bién es el simbolismo de la form a de éstos el que en tra  en acción. Las 
figuras esquemáticas — m arcas, signos, tatuajes, grabados, insculturas prehis
tóricas o primitivas, alfabetos mágicos, etc. — conciernen al simbolismo grá
fico, sustancialm ente fundam entado en el espacio, el núm ero y la form a geo
métrica. Dada la analogía, la posible semejanza, la conexión interna, entre
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la obra del hom bre y la del Creador, las ñguras inventadas — símbolos cul
turales o instrum entos — se relacionan siempre con las figuras naturales que 
se les asemejan. Las ideas simbólicás o míticas que m uestran  influjo, paren
tesco o reflejo de una form a o figura natural, reciben un poderoso contexto 
simbólico de tal relación; por ejem plo, la cabeza de Medusa y el pulpo; la 
esvástica y la estrella de m ar; el hacha doble y el halcón en vuelo.

Filtro

Generalmente filtro de am or, se m encioné con frecuencia en la Antigüe
dad rom ana, diciéndose, por ejemplo, que la locura del poeta Lucrecio se 
debió a un filtro. Aparece con más frecuencia aún en leyendas medievales y 
se relaciona con el geis céltico según Jean Marx, Nouvelles recherches sur 
la Littérature arthurienne. Simboliza la fatalidad del amor. Quien bebe el 
filtro no puede ya m antener las reglas feudales ni los deberes de su situa
ción, e incluso puede ser por esa fatalidad em pujado a la m uerte, cual en 
el caso de Tristán.

Flauta

Dolor erótico y funerario  que corresponde al sentido profundo de este 
instrum ento. Su com plejidad deriva de que, si por su form a parece poseer 
un significado fálico, su tim bre se relaciona en cam bio con la expresión fe
menina interna (ánim a) (50). La flauta se relaciona tam bién con la caña 
y con el agua.

Flecha

Arma de Apolo y de Diana, significando la luz del suprem o poder (4). 
Simboliza el rayo solar, tan to  en Grecia (8) como en la América precolombi
na (39). Pero, por su forma, tiene un  sentido fálico innegable, en especial 
cuando aparece en em blem as contrapuesta a un  símbolo del «centro» y de- 
carácter femenino como el corazón. La flecha clavada en éste es un  símbolo 
de conjunción.

Flor

Distintas flores suelen poseer significados diferentes, pero, en el simbolis
mo general de la flor, como en m uchos o tros casos, hallam os ya dos estruc
tu ras esencialm ente diversas: la flor en su esencia; la flor en su form a. Por 
su naturaleza, es símbolo de la fugacidad de las cosas, de la prim avera y de 
la belleza. El sexto de los Ocho Inm ortales chinos, Lan Ts’ai-ho, aparece 
en las imágenes generalm ente con tra je  de color azul y llevando una  canas
tilla de flores. Dícese que se dedicó a can tar versos alusivos a  la brevedad 
de la existencia y a  lo efím ero de los placeres (5). Los griegos y rom anos, en 
todas sus fiestas, se coronaban de flores. Cubrían con ellas a  los m uertos 
que llevaban a la p ira funeraria  y las esparcían sobre los sepulcros (menos 
como ofrenda que como analogía) (8). Se tra ta , pues, de un  símbolo con
trario , pero coincidente con el esqueleto que los egipcios ponían en sus 
banquetes para recordar la realidad de la m uerte y estim ular al goce de la 
vida. Ahora bien, por su form a, la flor es una imagen del «centro» y, por 
consiguiente, una imagen arquetípica del alm a (56). Flores celestes se llam a 
a los m eteoritos y estrellas fugaces en la alquim ia (57). La flor, en esa dis
ciplina, es un sím bolo de la obra (del sol) (32). Según su color, modifican 
en sentido determ inado su significación y lo matizan. El carác te r so lar se
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refuerza en las flores anaran jadas y am arillas; el parentesco con la vida ani
mal, la sangre y la pasión en las flores rojas. La «flor azul» es el símbolo 
legendario del imposible, probable alusión a un centro cual el Graal y otros 
símbolos sim ilares. La «flor de oro» es un equivalente famoso, en la mística 
china. En la alquim ia se habla tam bién de esa flor inexistente y en la Epís
tola ad Herm annum  Arch. Coloniettsem. (Theatr. Chem., 1622) se la llama 
«flor de zafiro del herm afrodita» (32).

Fonético

Transcribim os la definición del simbolismo fonético dada en el Rituale  
mitriaco, con ideas que proceden de la tradición egipcia y a  las que se alude 
en el Libro de los M uertos: «Y la palabra, que es fundam entalm ente un  fe
nómeno acústico, tiene más valor como sonido que como expresión de una 
idea, yá que el sonido contenido en ella y que de ella em ana en determ ina
das vibraciones es la m odulación del hálito cósm ico; pronunciar en el «justo 
modo» una palabra sintonizándola, por así decirlo, con los diversos ritm os 
del cosmos, significa restitu irle  su elem ental poder» (11). E n la tradición hin
dú se alude con frecuencia al sentido concreto de letras (como sonidos) y 
sílabas o palabras. Al exam inar el sentido de las voces Makara y  Kumara,

Flora*. Obra 
de Breughel 
de Velours.
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defínese la significación concreta de cada sonido (ia Rrrr es ia onom atopeya 
del trueno, simboliza el poder c reador; por eso la mayoría de los verbos 
incluyen esta letra  en casi todos los idiomas. Ma, alude a la m ateria, etc.) (40). 
En la sílaba Om (A um ) los hindúes y tibetanos ven concentrada toda la 
esencia universal (A, principio; V, transición; M, final, sueño profundo). Esta 
creencia mística en el poder fonético per se llevó a los gnósticos y creyen
tes de M itra a la inclusión de pasajes carentes de sentido literal en sus 
fragm entos rituales y recitados, suerte de m úsica simbólica actuante sólo por 
el poder del sentido de lo fonético.

Formas

Determ inadas ciencias como la psicología de la forma, el isomorfis- 
mo, la morfología, confluyen en m uchas de sus conclusiones con la simbo- 
lística tradicional. La determ inación más amplia, general y valedera, del 
significado de las form as es la que expuso la legendaria Tabla de Esmeralda 
al decir; «Lo que está arriba  es como lo que está abajo», ratificada y m ejo
rada por Goethe al añad ir: «Lo que está dentro (idea) está tam bién afuera 
(forma)». Por ello, Paul Guillaume puede afirm ar que «los térm inos de for
ma, estructura, organización pertenecen tanto  al lenguaje biológico (form as) 
como al psicológico (pensam ientos, ideas...) y que el isomorfismo, m ediante 
e! cual la teoría de la form a renueva la vieja tradición de paralelism o (ana
logía mágica), se niega a establecer un corte entre el espíritu  y el tiempo». 
Esto se completa aún más al indicar que «las form as corresponden en nues
tra  percepción y en nuestro pensam iento a form as parecidas de los procesos 
nerviosos»; así lo circular es igual al círculo y a lo cíclico; el cuadrado se 
identifica con el cuaternario  y el cuatro (50), y la form a aparece como «in
term ediario entre el espíritu  y la materia» (57). En el aspecto m ás amplio, 
pues, podemos afirm ar que la preferencia por form as regulares corresponde 
a sentim ientos regulares, m ientras las form as irregulares conciernen a los 
sentim ientos irregulares. Las form as ovoides se relacionan con lo biomór- 
fico; las cúbicas con lo artificial y constructivo; las simples con lo sencillo; 
las com plejas con lo complicado. Lo mismo sucede con los ritm os, las estruc
turas y las composiciones. Hay otros principios generales como el que asi
mila sim etría a equilibrio y a estatism o; asim etría a dinam ism o; regula
ridad absoluta e irregularidad absoluta con expresiones caóticas, po r cuanto 
indiferenciadas; la diferenciación se produce por el rito, es decir, por la 
organización de la irregularidad regularizada. Ejem plos tom ados de análi
sis morfológicos pueden traducirse a lo simbólico; por ejemplo, en el cre
cimiento, la form a circular, irradiada, significa: regularidad de fuerza de 
difusión, existencia de un centro como origen, medio de resistencia uniforme. 
En lo espiritual valen exactas esas leyes. Las form as que, dentro de un 
mismo sistema o grupo son diferentes, pueden ordenarse en serie o gama 
(y son aptas para su inclusión en órdenes de analogías y correspondencias). 
Así, trapecio, rectángulo, cuadrado, círculo, señalan un avance progresivo de 
la irregularidad a la regularidad, que podría simbolizar exactam ente una 
evolución moral. Jung alude a estas cosas cuando dice que, el cuadrado, 
como núm ero plural m ínimo (simbolizante de lo situacional) representa el 
estado p luralista  (interno) del hom bre que no ha alcanzado aún su unidad 
interior. Sin embargo, es superior al trapecio, como éste al trapezoide. El 
octógono es la «figura de intercalación» (interm edia) entre el cuadrado y el 
círculo. No es preciso insistir en que los símbolos tienen significados en 
diversos planos, principalm ente en el psicológico y el cósmico. Así, psicoló
gicamente, el triángulo es tam bién, en su posición natural con el vértice
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arriba  y colocado entre el cuadrado y el círculo, un elem ento de comunica
ción. Pero, objetivam ente, esas tres figuras simbolizan la relación (triángu
lo) de la tierra  (cuadrado) y el cielo (círculo, rueda, rosetón); por ello cons
tituyen el símbolo esencial de m uchas portadas cistercienses y góticas. Otra 
ley que se debe tener en cuenta es: las form as explican los ob jetos; los 
objetos explican las form as. Es decir, el sim bolism o de un ser o figura suele 
ser ratificado o am pliado por el sentido de su form a, e inversam ente. Las 
agujas góticas tienen relación con la pirám ide, luego la pirám ide se relacio
na con las agujas góticas. Precisam ente en la India, las form as geom étricas 
tienen los sentidos cósmicos siguientes: esfera (éter o cielo); creciente (aire); 
pirám ide (fuego); cubo (tie rra) (4). El simbolismo de las figuras geom étri
cas ha sido desarrollado por algunos autores, Piobb entre ellos, hasta lím ites 
de precisión excesiva. Según Star, tales form as tienen los significados que 
siguen: esfera (vida intelectual, pensam iento puro, abstracción); cono (re
sume todas las form as, simboliza la totalidad psíquica); cilindro (pensam ien
tos m ateriales, intelecto m aquinizado) (55). En general, las form as planas 
tienen carácter m ás espiritual que las de volumen y éstas m ayor correspon
dencia con los elem entos del macrocosmo. Innecesario es advertir que, en 
el sim bolism o de la form a, aun tridim ensional, como en el esquema, tiene 
valor esencial la figura de la sección o planta. Así, en la catedral, la figura de 
la cruz, de la planta, prevalece sobre el sim bolism o del templo-montaña 
derivado de la form a ascendente y piram idal irregular, sin d estru ir el efecto 
de ésta. El factor num érico tiene tam bién su valor significativo; po r ejem 
plo, dos to rres significan, adem ás de lo que simbolizan las to rres y de lo 
que simbolizan los prism as o los cilindros, un sentido que dim ana del siste
ma binario  que componen. Por ello, la m ayor pa rte  de edificios religiosos 
rehúye el dos (conflicto) y se funda en el tres (resolución, aparte  de ser 
imagen de la Trinidad) y los dos cam panarios de la fachada se completan 
con el cim borrio sobre el crucero. Círculo y cuadrado simbolizan ¡limitación 
y limitación. Un valioso análisis de las form as esenciales (círculo, cruz, cua
drado, triángulo) y su significación logicomística se encuentra en la obra 
de Wm. Kingsland, The Esoteric Basis o f the Christianity, P a rt (Londres, 1893).

Fósil

Su significado simbólico corresponde en general al de la piedra, pero 
integra, por su carácter, ideas am bivalentes sobre el tiem po y la eternidad, 
sobre la vida y la m uerte, sobre la evolución de las especies y su 'petrifica
ción.

Frío

Según Bachelard y a través de análisis literarios, el frío  corresponde a 
la situación o al anhelo de soledad o de elevación. En Humano, demasiado 
humano, Nietzsche hace un llam am iento a «la fría  y salvaje naturaleza al
pestre apenas calentada por un sol de otoño y  sin amor». «Gracias al frío, el 
aire gana en v irtudes ofensivas, se espiritualiza y deshum aniza. En el aire 
helado de las a ltu ras se encuentra o tro  valor n ietzscheano: el silencio» (1).

Fruto

Equivalente al huevo, en el sim bolism o tradicional. En su centro se en
cuentra tam bién el germ en que representa el origen (29). Simboliza los de
seos terrestres.
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Fuego

Los chinos utilizan una tableta de jade rojo, llam ada Chang, que se 
emplea en los ritos solares y simboliza el elem ento fuego (39). En relación 
con este sentido solar de la llam a, aparece el fuego, en  los jeroglíficos egip
cios, como asociado a  la idea de vida y salud (calor en el cuerpo). También, 
y esto ya indica una transposición del símbolo a una energética espiritual, a  
la idea de superioridad y m ando (19). Los alquim istas conservan en especial 
el sentido dado por Heráclito al fuego, como «agente de transform ación», 
pues todas las cosas nacen del fuego y a é l vuelven. Es el germ en que se 
reproduce en las vidas sucesivas (asociación a la libido y a  la fecundidad) (57). 
En este sentido de m ediador entre  form as en desaparición y form as en crea
ción, el fuego se asimila al agua, y tam bién es un símbolo de transform ación 
y regeneración. Para la m ayor pa rte  de pueblos primitivos, el fuego es un 
demiurgo y procede del sol, es su representación sobre la tie rra ; po r esto 
se relaciona, de un lado con el rayo y el relámpago (35); de otro, con el oro. 
Frazer recoge m uchos ritos en los que las antorchas, hogueras, ascuas y aun 
cenizas se consideran con virtud  para provocar el crecim iento de las mie- 
ses y el bienestar de hom bres y anim ales. Sin embargo, las investigaciones 
antropológicas han dado dos explicaciones de los festivales ígnicos (perpetua
dos en las hogueras de san Juan, en los fuegos artificiales, en el árbol ilum i
nado de Navidad): magia im itativa destinada a asegurar la provisión de luz 
y calor en el sol (Wilhelm M annhardt) o finalidad purificatoria, y destruc
ción de las fuerzas del mal (Eugenio Mogk, Eduardo W estermack) (21), pero
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estas dos hipótesis no son contrarias sino com plem entarias. El triunfo  y 
la vitalidad del sol (por analogía, espíritu  del principio luminoso) es victoria 
contra el poder del mal (las tinieblas); la purificación es el m edio sacrificial 
necesario para  que ese triunfo  se posibilite y asegure. De otro  lado, Ma- 
rius Schneider ya distingue entre  dos form as de fuego, p o r su dirección (in
tencionalidad); el fuego del eje fuego-tierra (erótico, calor solar, energía 
física) y el del eje fuego-aire (místico, purificador, sublim ador, energía es
piritual), que se corresponde exactam ente con el sim bolism o de la espada 
(destrucción física, decisión psíquica) (50). El fuego, de consiguiente, ima
gen energética, puede hallarse al nivel de la pasión anim al o al de la fuerza 
espiritual (56). La idea de Heráclito, del fuego como agente de destrucción 
y renovación, se halla en los Puranas de la India y en el Apocalipsis (27). 
Gastón Bachelard recuerda el concepto de los alquim istas p ara  quienes «el 
fuego es un elem ento que actúa en el centro de toda cosa», factor de uni
ficación y de fijación. Paracelso establecía la igualdad del fuego y de la vida; 
ambos, para  alim entarse, necesitan consum ir vidas ajenas. T om ar el fuego 
o darse a él (Prom eteo y Empédocles) es el dualism o situacional del hom bre 
ante las cosas. El m edio está en el sentido burgués de u sa r sim plem ente de 
los beneficios del fuego. Pero el fuego es el ultraviviente. Realiza el bien 
(calor vital) y el m al (destrucción, incendio). Sugiere el anhelo de destru ir 
el tiem po y llevarlo todo a su final. El fuego es la imagen arquetipo de lo 
fenoménico en sí (1). A travesar el fuego es símbolo de trascender la con
dición hum ana, según Eliade en Mitos, sueños y  m isterios (Buenos Aires, 1961).

Fuego. Miniatura 
del cSpeculum 
Humanae Salvationis». 
Códice año 1432.
Bib. Nac. Madrid.



Fuente Xilografia de «Jungbrunnen» (hacia 1520).

Fuente

En  la imagen del paraíso  terrenal, cuatro ríos parten  del centro, es 
decir, del mismo pie del Arbol de la Vida, y se separan según las cuatro  
direcciones m arcadas por los puntos cardinales. En consecuencia, surgen de 
una m ism a fuente, que deviene simbólica del «centro» y del origen en ac
tividad. Según la tradición, esta fuente es la forts juventutis  cuyas aguas 
pueden asim ilarse a la «bebida de inm ortalidad» (am rita  de los hindúes) (25). 
Por ello se considera que su significación (agua en surgim iento) simboliza 
la fuerza vital del hom bre y de todas las sustancias (57). Por ello, la  icono
grafía artística presenta con gran frecuencia el m otivo de la fuente m ís
tica; se encuentra tam bién en el m itra ísm o; una inscripción votiva canónica 
dice: fon ti perenni (31). No hay duda de que su sentido como centro  se 
refuerza y ratifica cuando, en un plan arquitectónico: claustro, jard ín  o 
patio, la fuente ocupa el lugar central. Esta es la disposición m ás frecuente 
en la mayoría de obras realizadas en culturas o períodos de conocimiento 
simbolista, como en las construcciones rom ánicas y góticas. Además, los 
cuatro  ríos paradisíacos se señalan po r cuatro  cam inos que van desde los ám 
bitos claustrales al claro en form a circular u octogonal donde se halla la 
taza de  la fuente, que suele tener esas m ism as form as, a veces las dos, en 
doble taza. Jung ha estudiado el sim bolism o de la fuente con gran atención, 
especialmente en la alquim ia, y considerado cuanto antecede, se inclina por 
asim ilarla a una imagen del ánim a como origen de la vida in terior y de la
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energía espiritual. La relaciona tam bién con el «país de la infancia», en el 
cual se reciben los preceptos del inconsciente y señala que la necesidad de 
la fuente surge principalm ente cuando la vida está  inhibida y agostada (32). 
Particularm ente es ju sto  este sim bolism o cuando se tra ta  de la fuente cen
trada  en el jard ín  (cuyo recinto simboliza el Selbst o individualidad). Re
cuerda, como ejem plos, la «fuente de juventud» del Códice de Sphaera, de 
Florencia, y el Jardín de las delicias, pintado p o r Hyeronim us van Aken, 
el Bosco. Indica que, en A rs Symbolica, de Boschius (1702), la fuente en el 
jard ín  cercado significa constancia en la adversidad y tam bién que ese re
cinto puede considerarse como un tem enos (recinto sagrado) (32).

Fuerza, La
Arcano undécim o del Tarot. Aparece bajo  la imagen de una  reina que, 

sin aparente esfuerzo, dom a un furioso león y cuyas m andíbulas m antiene 
separadas. Esta imagen tiene una clara alusión zodiacal (Leo vencido por 
Virgo), tem a que tiene su  correlato mitológico en Hércules dom inado p or On- 
fale. W irth señala como detalle del m ayor interés en la alegoría el hecho 
de que la reina no m ata  al león, sino que lo aprie ta  contra su pecho des
pués de a tu rd irlo  con la maza, lo cual significa que no se debe m enospreciar 
lo inferior, sino dom inarlo y utilizarlo. Suena aquí el tem a alquim ista de 
que lo vil no se debe (ni se puede, en rigor) destru ir, sino tran sm u ta r en lo 
superior. En sentido afirmativo, este arcano simboliza el triunfo  de la in
teligencia sobre la b ru talidad ; en sentido negativo, insensibilidad y furor (59).

Fulgor

Símbolo de la fuerza de lo indiferenciado, de la disolución, según Evola. 

Funerario
El sim bolism o funerario, paradójicam ente, y a la vez con justo  motivo, 

se orienta por lo común, aunque no siempre, hacia la vida, la vida e terna o 
la salvación del alm a. No podemos hacer la h istoria  de este com plejo sim
bolismo, ni c ita r siquiera nada de lo relativo al Próxim o Oriente, pues la 
sola abundancia de símbolos y representaciones (mágicas) de Egipto es tem a 
para  una am plia m onografía. Sí es in teresante co rroborar que, desde la 
Antigüedad grecorrom ana, las imágenes funerarias se escinden en dos tipos 
esenciales: el que hemos de considerar como realista  y sentim ental (las es
telas con efigies del difunto, griegas; las parejas de esposos sobre las tapas 
de los sarcófagos, o urnas, de E tru ria ; los re tra tos rom anos); y el propia
m ente simbólico o  alegórico, que suele ofrecer como imagen esencial el 
vuelo del alm a a  las regiones superiores, sea trasladada p o r un  genio alado, 
p o r un cisne o un pavo real, o aludido por la imagen del águila o de una 
de las aves ya citadas. El altar, con su alusión a  la colum na de fuego-humo, 
la luna — como residencia de las alm as — son tem as habituales en el sim
bolismo funerario  rom ano, estudiado p o r Franz Cumont y revelado por las 
m onedas de consecrado  de los em peradores y em peratrices. En el cristia
nismo, el m onum ento funerario  m ás rico y completo, en el período gó
tico, integra imágenes realistas y simbólicas: la escena del funeral en las 
paredes del sarcófago, la estatua  yacente sobre la tapa  y, en el fondo del arco- 
solio, la ascensión del alm a ayudada por dos ángeles. Cruces, ángeles, p irá
mides, flores, son elem entos asociados a la iconografía funeraria.



e
Gacela

Animal em blem ático del alm a o de la sensibilidad hum ana. Desde la 
época m ás prim itiva aparece con frecuencia hasta el período rom ánico, en 
el acto de hu ir o de ser agredida por un león u  o tra  fiera. De este m odo sim
boliza la persecución de las pasiones y del aspecto agresivo, autodestructor, 
del inconsciente.

Gallo

Símbolo solar, ave de la m añana (4), emblema de la vigilancia y de la 
actividad. Se inmolaba a Príapo y a Esculapio para obtener la curación de 
los enferm os (8). Durante la Edad Media, símbolo cristiano de gran im por
tancia, apareciendo casi siem pre en la veleta m ás elevada, sobre las torres 
y cim borrios de las catedrales. Se consideraba alegórico de vigilancia y re
surrección. Davy señala que la prim era de tales condiciones debe tom arse 
en sentido de «tendencia a la e ternidad y cuidado en da r prim acía al es
píritu , de esta r despierto y saludar al sol (Cristo), aun antes de su salida por 
Oriente (iluminación)» (14).

Gallo de campanario procedente 
de la iglesia de Lachenaie 

(siglo XVIII). Museo de Quebec.
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Gárgola

Los anim ales fabulosos y los m onstruos aparecen en el arte  religioso 
de la Edad Media como símbolos de fuerzas o como imágenes del submun- 
do demoníaco y draconífero, pero entonces como vencidos, como prisioneros 
som etidos al poder de una espiritualidad superior. Esto so indica en la si
tuación jerárquica en que aparecen, siempre subordinada a  las imágenes 
angélicas y celestes (16). Nunca ocupan un centro.

Garza

Símbolo de la m añana y de la generación vital, entre los egipcios, consi
derándose, con el ibis y la cigüeña, como ave favorable (4).

Gato

Asociado a la luna en Egipto. Consagrado a las diosas Isis y Bast, pro
tectora esta últim a del m atrim onio (7). Un simbolismo secundario proce
de del color del animal. El gato negro se asocia a las tinieblas y a  la m uerte.

Gavilán

E ntre  los egipcios, griegos y rom anos, como el águila, esta ave estaba 
consagrada al sol, atribuyéndosele todos los poderes derivados de esta situa
ción simbólica (8).

Gavilla

En el sistem a jeroglífico egipcio, signo determ inativo del concepto de 
limitación (19).

Gemelos

En las representaciones del sacrificium m ithriacum , con m ucha frecuen
cia aparecen los dos dadóforos, Cautes y Cautopates, uno con la antorcha 
hacia arriba  y otro  que la lleva hacia abajo (encendida y apagada). Cumont 
considera que simbolizan la vida y la m uerte. Los dadóforos llevan a veces 
— y esto ratifica dicho sen tido—, respectivam ente, una cabeza de toro el 
uno, un escorpión el otro. Significan tam bién los dos aspectos esenciales del 
sol (m anifestado y oculto, en el día y en la noche) (31). Un examen detenido 
ha perm itido com probar en la m ayoría de tradiciones prim itivas y de m itolo
gías relativas a  las altas culturas, la presencia del símbolo de los herm anos 
gemelos, tales como los Ashwins védicos, Mitra-Varuna, Liber-Libera, Ró- 
mulo-Remo, Isis-Osiris, Apolo-Artemisa, Cástor-Pólux, Anfión-Zeto, Arión-Orión. 
En algunas ocasiones, un  tercer herm ano perm ite o tras asociaciones, como 
Cástor-Helena u  Osiris-Set. Todos ellos son seres m íticos que nacieron de 
padre inm ortal y m adre m ortal. Estos caracteres, expresados en el paisa
je por el dualism o m ontaña (cielo) y valle o agua (tierra), no se funden 
en la descendencia, sino que perm anecen escindidos. Un herm ano suele ser ca
zador feroz; otro, p asto r apacible (50). En conjunto, estos seres suelen ser 
deidades bienhechoras (17). Con cierta frecuencia aparecen, por derivación 
totém ica o por sim bolism o anim alístico, transform ados en animales, como 
pájaros (35) — lo que se manifiesta tam bién en el m ito del nacim iento hum a
no ovíparo — como leones deán salvaje y león domado, día y noche) (4) o
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como caballos, uno blanco o rojizo y negro el otro. Los dos Ashwins de la 
India aparecen en esta últim a forma, uno dentro de la luz y o tro  en las 
tinieblas, como si el carro  que conducen corriera por perpetua m argen de 
crepúsculo. El sentido simbólico m ás general de los gemelos es que uno sig
nifica la porción eterna del hom bre, herencia del padre celeste (reflejo de 
la hierogamia), es decir, el alm a; y el o tro la porción m ortal (40). Pero tam 
bién simbolizan los principios contrapuestos del bien y del mal, por lo que 
los gemelos aparecen como enemigos m ortales. Este es el origen del m ito 
egipcio de Osiris y Set, del m ito persa de Ahura Mazda y Angromaniu, y 
asim ism o del m ito iroqués de Hawneyn y Hanegoasegeh y del eslavo de 
Bielbog y Czernibog, el «dios blanco» y el «dios negro» (35). Como el principio 
vital suele asim ilarse al mal, el del bien tiene que recaer sobre la espiritua
lidad ascética ; de ahí que, para conseguir la inm ortalidad, sea preciso el 
«niégate a ti mismo». En la India, esta dualidad se especifica bajo  los nom 
b re s 'd e  Atinan (alm a individual) y Brahman  (alm a del m undo) que, hasta 
cierto  punto, exponen un sentido panteísta. Federico Nietzsche in terpretó  
con exactitud el mensaje místico de esta negación parcial, necesaria para  
la salvación de la esencia espiritual hum ana cuando dice al hom bre: «Arro
ja en el abismo lo que tienes de más pesado. Hombre, olvida... Divino es el 
arte  de olvidar. Si quieres elevarte. Si quieres ser tú en las alturas, a rro ja  al 
m ar lo que tienes de más pesado», pero aquí, como occidental, no se llega a 
desprender del yo.

Géminis

Como tercer signo zodiacal, asum e la significación general de los ge
melos (divino y m ortal, blanco y negro), pero tam bién el de una fase ca
racterística del proceso cósmico en la rueda de las transform aciones, aquel 
m om ento preciso en el cual la pura fuerza creadora (Aries y Tauro) se es
cinde en un dualism o que será, de un lado, superado, pero, de otro  irá 
avanzando hacia la m ultiplicidad fenoménica. Los pilares de Hermes, las 
colum nas de Hércules, o las llam adas Jakin y Bohaz en la Cábala, son sím
bolos derivados del gran m ito del Géminis. Dentro del sim bolism o zodiacal, 
el tercer signo es el del intelecto objetivado y reflejado (40). M arius Schnei- 
de r ha estudiado profundam ente el m ito del Géminis en la cu ltu ra  mega- 
lítica. Señala que, de las dos naturalezas del Géminis, una es blanca y o tra  
es negra, una crea y o tra  m ata, expresándose am bas por los dos brazos del 
Géminis, que, en el sim bolism o del paisaje, se identifican con el río de la 
juventud y el río de la m uerte, respectivam ente. El Géminis es la n a tu ra
leza creadora (Natura naturans) y la naturaleza creada (Natura naturata) 
y su doble naturaleza se presenta a veces en los cuentos como ser con la 
cara tapada o por un  ser proteico que se transform a en gigante, hom bre o 
anim al. En el aspecto de los ritos medicinales, el Géminis, p o r su constante 
naturaleza doble, es el médico pero tam bién el enferm o p or excelencia (y 
a esto aludió sin saberlo Jean A rthur Rimbaud cuando dice que el poeta es 
el gran enferm o y el vidente), como se señala en leyendas y m itos, cual la 
historia  de Parsifal (51). A veces se distinguen dos m omentos diversos del 
Géminis (exactam ente como en el m ito paralelo del andrógino primordial). 
El «Géminis celeste» presenta los contrarios fusionados, integrados en uni
dad (el ser esférico o perfecto). El «Géminis terrestre» m uestra ya la grieta, 
la escisión (Jano de cabeza doble, Hécate triform e, etc.), es decir, los con
tra rio s  en conflicto o al menos en disidencia. El tercer paso es el de la 
individualización y escisión del «ser doble», pero esta etapa ya no concierne 
al orden mítico, sino al orden existencial. Por el carácter dinám ico de todas
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las contradicciones (lo blanco tiende hacia lo negro, la noche quiere tran s
form arse en día, el malo aspira a la bondad, la vida va hacia la m uerte), el 
m undo fenoménico está constituido por un sistem a de perpetuas inver
siones, figurado por el reloj de arena que gira sobre sí m ismo para  poder 
m antener“ su movim iento in terior gracias al paso de la arena por el aguje- 
rito  central o «foco» de la inversión. El Géminis, como símbolo esencial 
de lo contrario  es, en su aspecto dinámico, pues, un símbolo de la inver
sión. Según la concepción megalítica —seguimos a Schneider—, la m ontaña 
de M arte (Jano) que se levanta en la m andorla (otro signo de la inversión 
y el entrecruzam iento, pues se form a por la intersección del círculo de la 
tierra  y el círculo del cielo) del Géminis es el lugar de la inversión, el m onte 
de la m uerte y de la resurrección. Esa m ontaña presenta dos cum bres y 
todos los símbolos y signos que aluden a esa «situación de inversión» se 
distinguen por su duplicidad o por tener cabeza doble. Las águilas y gallos 
bicéfalos corresponden a esta zona, que simboliza tam bién por lo alternante 
contradictorio (positivo-negativo, grave-agudo). Son todos éstos símbolos 
de la convivencia am bitendente de «tesis y antítesis, paraíso e infierno, am or 
y odio, paz y guerra, nacim iento y m uerte, alabanzas e insultos, claridad y 
oscuridad, rocas ard ientes de sol y pantanos, que rodean las fuentes y el 
agua de salvación. Aquí se habla en tono serio de las cosas alegres y se 
gastan brom as sobre los m ás tráficos asuntos» (50). Psicológicamente, de 
la aplicación de este sim bolism o cósmico, resu ltaría  que la «zona de contrac
ción» es el um bral del m isticism o unificante y unificado. Esto explicaría 
la abundancia de adjetivaciones contradictorias en la lírica m ás sublime, 
y la frecuente abundancia de paradojas en los m ás profundos pensadores, 
como Lao-tsé. También corresponde al m isterio del Géminis el hecho m or
fológico de que todo objeto individual posea siem pre dos elem entos form a
les: uno variante y otro  invariante. Es decir, uno de sus «rostros» da a su 
individualidad, pero el o tro  lo liga con su especie.

Geografía visionaria

Con referencia al simbolismo del paisaje, pero tam bién a una expe
riencia m ística de auténtica penetración en un universo tangente con el 
nuestro, habla Henry Corbin, en Terre céleste et corps de résurrection  (Pa
rís, 1960), de una «geografía visionaria» mencionada por los místicos persas. 
Llaman a ese lugar «mundo de Húgalayá», tie rra  de las visiones, interm undo 
o barzakli, queriendo significar con esta ú ltim a denominación que no se 
tra ta  propiam ente de un  «lugar», sino de la transform ación de cualquier lu
gar por su contem plación a la luz visionaria. Aunque hablan de «la imagina
ción activa como órgano de las metamorfosis» insistiendo así en el sentido 
psíquico y vivencial, describen «países de oro, plata, blancos, etc.», y aluden 
al espejo como «lugar epifánico de las revelaciones», en coincidencia con 
el simbolismo que la m agia atribuye al espejo.

Geométrico

El simbolismo del espacio, de las form as y de los grafismos le afectan 
en parte, o lo integran. Cabría analizar el sentido de todo el sim bolism o del 
esquema geométrico partiendo del segmento lineal (o m ejor, del vector, cuya 
orientación es im portante). En esta zona, el sim bolism o confluye con la esté
tica de la endopatía y con la psicología de la form a o Gestalttheorie. Por 
ejemplo, un ángulo puede «verse» como la abertu ra  que produce el encuentro
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de dos líneas o como una alineación con cambio brusco, «fragmento» en este 
caso de línea quebrada. Su sim bolism o será distinto en uno y o tro caso aunque 
el efecto endopático sea el m ism o: en el encuentro hay la idea de conflicto, 
en el cam bio de dirección se implica la de una suerte  de «voluntad» interna 
de la línea. Prescindiendo de ello, la «forma» de un ángulo en conjunto posee 
expresión simbólica. Racional, el ángulo recto ; «agresivo» o dinámico, el 
agudo. Desplazado, como aplastado o «anómalo», el obtuso. Las integraciones 
de esquemas angulares en series continuas (las grecas, líneas quebradas de 
diversos cánones y «figuras») poseen, aparte  de su valor expresivo, un sig
nificado tradicional (form as cuadradas asociadas a la tierra, triangulares al 
fuego, onduladas al agua y al aire, según esquemas en parte  convenciona
les). Muchos signos pueden in terpretarse  por el simbolismo de su «gesto» 
geométrico. Así, la esvástica, dado que el ángulo recto expresa el cambio 
racional de orientación, significa el cuádruple cambio sim ultáneo de direc
ción; teniendo en cuenta el sentido de la cuaternidad (totalidad, puntos car
dinales, funciones psíquicas, etc.), se comprende l¡i voluntad de cambio 
total, de imposición de «nuevo orden» m anifestado por la esvástica, símbolo 
tam bién de m ovimiento por el «giro» potencial aludido por sus cuatro 
gammas. Hay que tener presente siempre las leyes del sim bolism o espacial 
(izquierda, derecha; antes, después) cuando se tra ta  de in te rp retar esquemas 
gráficos, incluso tan simples como una letra.

Gigante

En el aspecto más profundo y ancestral, el m ito del gigante alude a la 
existencia de un ser inmenso, prim ordial, de cuyo sacrificio surgió la crea
ción. Este m ito cosmogónico, tan frecuente entre los prim itivos y antiguas 
culturas, explica.los sacrificios hum anos como rito  para  renovar el sacrificio 
inicial y revivificar las fuerzas cósmicas o su aspecto favorable (17). Ahora 
bien, en sí, el gigante no es ni benévolo ni malévolo, es una m era magnifi
cación cuantitativa de lo o rd in a rio ; por eso, según los casos, hay gigantes 
legendarios protectores y otros peligrosos. Ese sentido del gigante, como «lo 
que sobrepasa» la estatu ra  (simbólica aquí de poder y de fuerza), determ ina 
tam bién la indefinición del significado del gigante. Puede ser una imagen 
del «padre terrible», por reminiscencia infantil (los niños ven a sus padres 
como gigantes), una imagen del inconsciente, de la «soipbra» en su peli
grosidad erigida frente al Selbst (21), etc. Es curioso anotar que, en el fol
klore, el gigante suele ser pro tector del pueblo contra los señores, m antiene 
las libertades y fueros, su carácter es tutelar. Cabe una significación (no 
generalizada) del gigante como personificación del hom bre colectivo de «la 
unión hace la fuerza», de la vida de una comunidad (16). Pero el m ito del 
gigante dista de reducirse a esta especialidad. En todas las tradiciones surge 
más bien como irrupción de lo maravilloso y de lo terrible, aun cuando siem
pre con cierto aspecto de inferioridad y subordinación. En la Biblia se 
cita a Goliat (1 Sam 17, 4), a Og, rey de Basán (Dt 3, 1-11), Exodo (46). En cierto 
aspecto, Sansón presenta los rasgos de un gigante. En Occidente, Bodo, Rü- 
bezahl, Gerión, Gargantúa, Hércules son los personajes más caracterizados 
en la gigantomaquia, que presenta también, en el ám bito griego, a  titanes y 
cíclopes. La tradición cristiana ha identificado con frecuencia el gigante con 
Satán (50). El héroe trágico se relaciona estrecham ente con el gigante, pero 
a veces en relación inversa, como adversario (60). Frazer expone los num e
rosos casos de creación de gigantes artificiales, de m adera o cestería  (fallas 
valencianas), a los que se prendía fuego en las fiestas solsticiales. En la Anti-
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giiedad se rellenaban de anim ales y aun de hom bres vivos, que ard ían  con el 
simulacro. Se consideran como sustituciones del espíritu  de la vegetación, 
del dios inmolado para la creación del mundo, lo que nos torna a la cos
mogonía. Puede ser el gigante un símbolo de la «rebelión permanente», de 
las fuerzas de insatisfacción que crecen en el hom bre y determ inan todas las 
m utaciones de su h istoria  y de su destino, puede ser un símbolo del Hom
bre universal (Adam Kadm on) (21). Ahora bien, en psicología junguiana su 
esencia o, m ejor, su aparición parece corresponder al sím bolo del padre, 
como representante del espíritu  que pone obstáculo a lo instintivo, como 
guardián del tesoro (la m adre, el inconsciente), en cuyo caso se identifica 
con el dragón. Un ejem plo citado por Jung que reúne esas características 
es el de Hum baba, p ro tec to r del jard ín  de Ish ta r en la epopeya de Gilga- 
més (31).

Gladiadores

El reciario simboliza al dios uránico y oceánico (red y tridente), asocia
do zodiacalmente al signo de Acuario; el m irm idón corresponde al dios so
la r  (arm adura-caparazón y espada corta), asociado a Cáncer.

Globo
La esfera es una totalidad y por ello constituye el substra to  simbólico 

de las imágenes que coinciden en ese sentido dom inante, desde la idea de 
centro (56) a la del m undo y la eternidad (8) o, m ás concretam ente, del 
alma del m undo (4). En la filosofía neoplatónica, el alm a aparece en ex
plícita relación con la form a esférica y la sustancia del alm a se deposita, 
como quintaesencia, en torno a las esferas concéntricas de los cuatro  ele
mentos. Lo mismo acontece en el hom bre prim ordial platónico del Timeo  (32). 
En la alquim ia aparece como símbolo de la prim era m ateria  cuando es un 
globo de color negro, o bien alado (para significar el m ovimiento espiritual, 
la evolución); así aparece el globo en la obra de Milius, Philosophia Refórm a
la (1622) (32). O tra asociación im portante a la idea de esfericidad es la de 
perfección y felicidad. La carencia de esquinas (aristas) equivale analógi
cam ente a la falta de inconvenientes, estorbos, contrariedades.

Glorieta

Como la torre, el pozo y la puerta, emblema corriente de la Virgen Ma
ría. Un p in to r intenso de la femineidad, cual Juan  de Flandes (siglos xv-xvi), 
hace surgir con frecuencia estos tem as en sus obras.

Gog y Magog

Significan respectivam ente: rey y pueblo, citados por Ezequiel (38, 2-16; 
39, 6). La Biblia se refiere concretam ente a los pueblos al nordeste de Asia 
Menor como enemigos de Dios. Los m usulmanes han conservado este sen
tido (46).
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Golondrina

Ave consagrada a Isis y a Venus (8), alegoría de la prim avera. Bécquer 
integró en el símbolo todo el patético sentido irreversible del tiempo, esta
bleciendo analogías con o tros símbolos.

Goma

La denominación G um m i arabicum  fue em pleada por los alquim istas 
p ara  señalar la sustancia de transm utación,' por creerla, en lo espiritual, 
dotada de análogas virtudes adhesivas. Símbolo de la sustancia sem inal (32).

Gorgona

Según Frobenius, es un sím bolo de la fusión de los contrarios: león 
y águila, pájaro  y serpiente, m ovilidad e inmovilidad (esvástica), belleza y ho
rro r (22). Por ello excede las condiciones soportables por la conciencia y 
m ata al que la contem pla. Como otros entes fabulosos, simboliza tam bién las 
posibilidades indefinidas de creación de la naturaleza. Su rostro  dram ático 
aparece con relativa frecuencia en mosaicos rom anos, en el centro. Es decir, 
como equivalencia del m ascarón (dios prim ordial, Pan) y con sim bolism o 
evidente de m adre terrible, o Dea inversa, lado destructor de la naturaleza. 
En el siglo pasado, los pintores sim bolistas gustaron de represen tarla; hay 
efigies de Medusa de Bocklin y Stuck, entre o tros; el prim ero la representa 
m u erta ; el segundo viva, con expresión de pasmo, como de asom bro ante 
su propia m alignidad. Las serpientes en la cabeza, po r su sobredetermina- 
ción negativa (m ultiplicidad =  disgregación), no simbolizan elevación de la 
fuerza inferior (serpiente en la cabeza), sino, a la inversa, invasión de la zona 
superior (cabeza) p o r las fuerzas inferiores (serpientes) asim iladas m ás pro
fundam ente aún por el hecho de que los cabellos simbolicen justam ente 
las fuerzas.

Gorro frigio

Símbolo fálico, pero en c ierto  aspecto. El hecho de que sea un som
brero, es decir, corresponda a la cabeza, significa que se tra ta  de erotism o 
en su form a superior, más alta, sublim ada (aunque puede ser obsesionante). 
Por ello, el troyano Paris —tipo puro  del hom bre venusino, cuyo destino 
en suerte y desgracia es enteram ente determ inado por el eros — se represen
ta  con gorro frigio. El color rojo puede tener tam bién un sentido sacrificial, 
propio (como el de los sacerdotes de Cibeles) o ajeno (como el de los re
volucionarios franceses de 1789). Todo bonete rojo tiene sim ilar sentido, en 
principio. El casquete (il corno) del dux es una estilización del casquete de 
pescador — lo sem ejante a lo sem ejante — puntiagudo (análogo al gorro frigio).

Graal

Es uno de los símbolos legendarios m ás bellos y complejos. En realidad 
engloba dos sím bolos diferentes, principales, en torno a los cuales aparecen 
otros. Son éstos: el propio Graal, y su búsqueda. En la leyenda occidental 
del rey pecador y de s ir  Parsifal, una m isteriosa enferm edad simbólica (la 
misma de Filoctetes) paralizaba al anciano monarca, m antenedor del secreto 
del Graal. Y a sju ritm o y nivel, cuanto le rodeaba sufría la m ism a im poten
cia (tem a de La caída de la casa de Usher, de Poe; de la Tierra baldía, de
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Eliot). Los animales degeneraban, los árboles no daban frutos, las fuentes se 
extinguían. Día y noche, médicos y caballeros se in teresaban por la salud 
del monarca. S ir Parsifal interroga directam ente al rey: ¿Dónde está el Graal? 
Al instante, el m onarca se levanta y la naturaleza se regenera (18). Wolfram 
de Eschem bach fue el au to r del Perceval cuya acción se sitúa en la Galia, en 
los confines de España, donde un héroe llam ado Titurel funda un templo 
para conservar el vaso de la últim a Cena (27). La copa posee, de por sí, su 
propio simbolismo, pero una leyenda dice que el Graal fue tallado po r los 
ángeles de una esm eralda caída de la frente de Luzbel, en el m om ento de 
ser precipitado en el abismo. Así, de igual modo que la Virgen María re
dime del pecado de Eva, la sangre del Redentor, a través del Graal, redim e 
del pecado luciferiano. Esta esm eralda, señala Guénon, recuerda la urna, 
perla frontal que, en el simbolismo hindú, tiene el puesto del tercer ojo 
de Shiva y que representa el «sentido de la eternidad». La pérdida del Graal 
es la pérdida de la conexión interna, trátese de la religación religiosa o, en 
las form as degradadas (psicológicas) del m isterio, de cualquier «fuente de 
felicidad». Por ello, ese abandono del recuerdo trae consigo la pérdida del 
estado prim ordial o paradisíaco, la m uerte y agostam iento de la naturaleza 
(de la vida espiritual propia). El Graal significa sim ultáneam ente un vaso 
(grasale) y un libro (gradale). En cuanto a su búsqueda, concierne, en tér
minos generales, a la «busca del tesoro perdido», em presa que es exacta
m ente la inversión de la inacabable persecución del «cazador maldito», ya 
que éste persigue las form as fenoménicas en juego incesante de ser y no 
ser, m ientras que el Graal es, sobre todo, un  símbolo del centro («m otor 
inmóvil» de Aristóteles; «medio invariable» de la tradición extremorien- 
tal) (28). La aparición del Graal en el centro de la mesa de la Tabla Redon
da, en tom o a la cual toman asiento los caballeros, reproduce con exacto 
sentido (según el sim bolism o de la form a) el símbolo del cielo de los chi
nos: el círculo con un agujero (la copa) en medio. El Ms fr. 112 de la Bibl. 
Nat. de París, Lancelot du Lac, presenta el m omento en que el Graal es 
depositado por dos ángeles en el centro de la m ística mesa redonda. El ori
gen histórico de la leyenda del Graal relaciona, en el Occidente cristiano, el 
vaso sagrado con la copa o plato en que José de Arimatea recogió sangre 
del Salvador clavado en la cruz. El gran desarrollo de la leyenda del Graal 
se produce en el ya citado siglo x n , con tres novelas debidas a Chrétien de 
Troyes, Wolfram de Eschem bach y a Robert de Bron. Pierre Ponsoye, en su 
libro L'Islam et le Graal (París, 1958), estudia la trayectoria arábiga- del sím
bolo. Estudio de conjunto sobre el Graal y los símbolos que hay en tom o 
suyo es el libro de A. E. Waite, The Holy Graail (Londres, 1933). L a 'idea  del 
Graal como «objeto» dotado de poderes m isteriosos se relaciona con la 
del arca de la alianza hebraica, que aparece investida de sim ilar poder pro
tector y de co'municación con el Altísimo.

Gráfico

Un inmenso repertorio  de signos gráficos pudiera inventariarse y catalo
garse. En ellos, más acaso que en otro dominio alguno, por la expresa vo
luntad de acuñar significación que presidió su origen, hay sentido sim bó
lico. Un solo au tor coetáneo, E rnst Lehner, nos dice que su colección llegó 
a integrar 60000 símbolos, signos y m arcas diferentes, de diversas proce
dencias, orígenes, culturas y tiempos. En el símbolo gráfico (grabado, inci
dido, dibujado, creado en form a de diagrama, emblema o esquem a por cual
quier otro  procedimiento, como el de las filigranas de los im presores) aparece 
en plena m anifestación la doctrina mística de la forma, que fue espe
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cialmente desenvuelta po r las civilizaciones orientales. Con arrebato  lírico, 
dijo S hukráshárya: «El carácter de la imagen se determ ina por la relación 
establecida entre el adorante y el adorado», coincidiendo sin saberlo con 
la definición del biólogo, para quien la form a es «el diagram a entre la pulsión 
interna de un cuerpo y la resistencia del medio». Para la doctrina hindú la 
belleza no resulta de unas cualidades exteriores, sino de la em anación de 
un  estado de alm a; lo mismo se dice respecto de o tras notas de la form a, 
como dirección, ordenación, orientación o núm ero de elementos. Los m ísti
cos alem anes tam bién se han referido — como jecuerda Luc Benoist (6) — a 
la form a (plena o diagram ática) como m anifestación del espíritu. Ana Cata
lina Em m erich dijo: «Nada es pura form a. Todo es sustancia y acción por 
medio del signo». El símbolo fijado por procedim ientos artísticos posee una 
condensación extrem a, que deriva de la economía form al integrada y de la 
potencia alusiva que pueda poseer. Esta es la base psicológica (la mágica se 
fundam enta en una interpretación literal de la teoría de las corresponden
cias) de que la mayoría de amuletos, talism anes, pantáculos y signos adi
v inatorios— desde los tiempos prehistóricos hasta el presente, sin solución 
de continuidad — se hayan apoyado con fuerza en el simbolismo gráfico. Por 
ello también, ciertas form as, emblemas, banderas, escudos. de arm as, m ar
cas y condecoraciones ejercen una atracción tan intensa y justificada, no 
convencional como se ha dicho, sino basada en nexos internos de ritm os 
simbólicos (30). Aparte de su valor de integración y resum en, los símbolos 
gráficos poseen un singular poder nemotécnico. Así lo señala Schneider, in
dicando que tales dibujos esquemáticos (espiral, esvástica, círculo con pun
to central, creciente lunar, doble sigma, etc.) perm itían recordar los más 
variados conocimientos filosóficos, alquim ísticos o astronóm icos, según la 
interpretación (por reducción a un plano de significación) que se les aplica
ra. La misma figura (con m ultivalencia, no con sentido indiferente o equí
voco) cam bia de aspecto y de sentido según el ritmo-símbolo (idea como 
dirección intencional) que la invada. Agrega que esto constituye un rasgo 
dom inante del arte  antiguo, al «que con frecuencia se denomina por desgracia 
arte  decorativo u  ornamental», en conexión con Tanew Das Ornament die 
Elbetiza, Ipek, 1942) (51). Enum erando sum ariam ente algunos de los gé
neros que com prende el simbolismo gráfico, tenemos los siguientes: atribu
tos y figuras mitológicas, signos de astronom ía y astrología, alquim ia, magia 
y m ística primitiva, religiones, heráldica, figuras fabulosas y m onstruos, 
ornam entos, signos de oficios diversos, signos num ismáticos, m arcas de por
celana, de papel, etc. (36). Basta im aginar la prodigiosa variedad de uno 
solo de estos epígrafes, el de la ornam entaria aplicada, para  advertir que 
un estudio siquiera aproxim ado, inventarial, del simbolismo gráfico exigi
ría una extensión m aterial considerable. Al grupo citado podemos agre
gar, alfabetos, ideografías, pictografías, m etagrafías, m andalas; y tam bién 
la reducción a lo gráfico de las composiciones artísticas, incluyendo por ejem 
plo la pin tura abstracta, que, como el arte  ornam ental celta, anglosajón y 
nórdico, es un enorm e repertorio  de form as significativas, producidas con in
tención de expresar o sin ella, pero sin poderse evadir de esa comunicación 
sutil, inmediata, to talitaria , que el ser hum ano impone a  cuanto realiza. Para 
am pliar m ás aún el panoram a de posibilidades que estam os exponiendo, nos 
referirem os a los signos lapidarios que se hallan en los sillares de m uchas 
obras arquitectónicas. Se han catalogado m uchísim as variedades de m ar
cas que, aparte  de su sentido esotérico, pueden corresponder a: letras inicia
les, anagram as, signos astrológicos, numéricos, mágicos, misticocristianos, 
trabajos propios de la construcción, nacionalidad o raza, donantes, etc.
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Los ornam entos (grecas, líneas onduladas, series de espirales, a rro lla
m ientos de ritm os varios, sigmas, aspas, rombos, círculos, óvalos, dardos, 
triángulos, zigzagues, triskeles, esvásticas) reciben la denominación simbólica 
general de «fondos cósmicos», porque simbolizan efectivam ente la actividad 
de las fuerzas naturales y de los elementos (41). Según la época y las p re
dilecciones culturales del autor, los prehistoriadores e historiadores del arte, 
que en la mayoría de los casos no se han interesado por la doctrina autó
nom a del simbolismo, los consideran globalm ente a  casi todos como sig
nos solares, o como símbolos del huracán y del cielo. J. Déchelette, en su 
Manuel d'Archéologie Préhistorique  dice que todos los signos de doble si
m etría bilateral o de centro irradiante  «han sido empleados como represen
taciones del sol desde la edad del bronce». No podemos de ja r de mencio
nar un hecho im portante, y es la conexión del sim bolism o de la form a con 
la adivinación. Los Pa Kua  chinos, cuyo sistem a se explica en el I  King 
(Libro de las M utaciones), los puntos de la geomancia, y las innum erables 
m an d as que legó la Antigüedad, relacionadas en m ultitud  de obras sobre el 
tema, se fundan en la mayoría de los casos en el sim bolism o de la form a; 
bien, como en el caso de las m anchas (y del test de Rorschach) p o r iden
tificar una «form a m atriz» determ inada con la figura de tal o cual ser, cuyo 
sentido simbólico sería el determ inante del augurio, bien po r descomponer 
la form a en elem entos num éricos y de dirección espacial, buscando su sen
tido por la aplicación del significado de las zonas del espacio y de los núm e
ros. Por ejemplo, Frazer nos explica la creencia china de que la existencia y 
destino de una ciudad estaban tan influidos por su form a, que habrían de 
variar según el carácter de la cosa m ás sim ilar a tal figura. Y cuenta que, 
en tiem pos lejanos, la ciudad de Tsuen-cheu-fu, cuya configuración se ase
m ejaba a una carpa, con frecuencia servía de presa a las depredaciones 
de la vecina ciudad de Yung-chun, cuya form a se asem ejaba a la red de 
un pescador (21).

Jung se ha interesado profundam ente por los problem as del sim bolis
m o gráfico, de los esquem as geométricos y los núm eros determ inados por 
el facto r cuantitativo de los elementos, pero sin sistem atizar sus in teresan
tes hallazgos y conceptos, que son exactos. Así dice que las relaciones entre 
los núm eros y las form as no sólo dependen de la cantidad de elementos, 
sino de la form a y dirección de los mismos, pues la dirección modifica la 
calidad cuantitativa como la rup tura. Coincide con el sim bolism o esotérico, 
para  el cual los cuadriláteros no cuadrados indican una modificación del 
equilibrio del sim bolism o del cuatro, en el sentido del eje  mayor. El preva- 
lecimiento de la horizontal revela un predom inio del intelecto m eram ente 
racionalista, m ientras el de la vertical, el del irracionalism o espiritual. El 
signo de la unión del cuaternario  (cruz o cuadrado) con la unidad se expre
sa por la unión del cuatro  y el uno, es decir, del cuadrado (o la cruz) y el 
círculo. La relación de los dos diám etros cruzados con la circunferencia se 
ratifica a veces haciendo perceptible el centro, p o r su transform ación de 
un circulito, que deviene simbólico del «centro» místico. La figura así cons
titu ida tiene un gran valor simbólico por expresar la unidad original (centro) 
la «salida a la m anifestación» (cuatro radios, que se identifican con los cuatro  
ríos que brotan  en el paraíso, de la fons vitae  o junto  al árbol cósmico) y 
el re tom o a la unidad (circunferencia exterior), po r el m ovim iento c ircular 
que «alisa» las esquinas del cuadrado (diferencias de lo m últiple y transi
torio del m undo del fenómeno). Por la agregación de una cruz en aspa a la 
figura m encionada, se obtiene la rueda, que es el símbolo m ás universal del 
centro y del ciclo de las transform aciones. La im portancia de la relación
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del círculo y el cuadrado es extraordinaria; form as que integran de las m as 
variadas m aneras am bas figuras, abundan en el a rte  no sólo religioso y sim
bólico, sino en el profano. Pero ciñéndonos al prim ero, m encionarem os dos 
casos que, sin la m enor conexión, dan el m ismo resultado: el denominado 
«pantáculo de Laos», figura cuadrada, con un cuadrado en el centro y cua
tro  círculos en los ángulos, con cuadripartición interna, y el retablo de la 
C artuja de Miraflores, de parecida organización, que es la de los conjuntos 
de Pantocrátor y tetram orfos. Pues el substra to  logicosimbólico de la figura 
es tan poderoso, que cuando se quiere acudir a una imagen abstrac ta  de 
ordenación cósmica, de relación íntim a e intensa de los «dos mundos», se 
ha de volver a esta coniunctio  del símbolo de la tie rra  (cuadrado) y del 
cielo (círculo). El hecho de que las figuras de centro irrad ian te  simbolicen, 
cósmicamente, el destino final del espíritu, m otiva que, en lo psicológico, 
simbolicen la imagen de ese destino, su  presentim iento y el cam ino de su 
posibilitación, es decir, la idea mística p o r excelencia (32). Por ello señalan 
los psicoanalistas que la unión del cuadrado con el círculo, la estrella, la 
rosa, el loto, los círculos concéntricos, el círculo con punto  central, etc., sim
bolizan el final del proceso de individualización o de «salvación» en las doc
trinas m ísticas, es decir, aquella etapa de la vida espiritual en que se han 
eliminado las imperfecciones (figuras irregulares) y tam bién los intereses 
vitales (símbolos biológicos, en el aspecto peor: m onstruos, anim ales salva
jes) para concentrarse en la unidad y en la imagen que Dante sitúa al final 
de su Paraíso (56). O tras afirmaciones de Jung sobre psicología de la form a 
son: los opuestos se simbolizan por una cruz (como impulsos) y po r un 
cuadrado (como horizonte). Su superación, p o r el círculo (33). Cuando los 
dos símbolos aparecen orientados en direcciones contrarias expresan el anhe
lo de totalidad (tan to  de conquista de todo el espacio, como de penetra
ción en las dos e sfe ra s : ir hacia la izquierda es dirigirse hacia el inconscien
te y el pasado; hacia la derecha es ir  hacia lo consciente y el futuro). Como 
ejemplo, menciona Jung que, en el Viaíorium, de Michael M ajer (Roto- 
magni, 1651) se ven dos águilas volando en direcciones opuestas (32). '

Respecto a las composiciones, como tales, y a su significado simbólico, 
no hemos de ocultar que existe una teoría de su origen ornam ental soste
nida, entre otros autores, por B altrusaitis — que establece como elem ento 
aprioríslico la idea de un cam po a llenar y de unos efectos estéticos a  con
seguir, dim anando de las ideas de orden, sim etría, lógica, c la rid ad —. Pero 
los impulsos estéticos de la hum anidad son muy posteriores a su necesidad 
de expresar significaciones cósmicas y el concepto actual del a rte  como sig
no y como testim onio del espíritu, m ejor que como creación de belleza o 
de deleite estético (lo que expulsaría autom áticam ente de su dominio mu
chas obras que en sí carecen de cualidades amables o positivas), parecen 
inclinarse por la prioridad de un  sentido prim ario  simbólico. Según la doc
trina tradicional, las form as sim étricas artísticas — por ejemplo, las d istri
buciones de figuras en un tím pano rom ánico o gótico; o la de los tenantes, 
escudo y yelmo en un blasón — brotan de la m ism a fuente (Géminis) que 
la sim etría bilateral de la figura hum ana que se traduce en duplicación 
de algunos órganos. Si no se quiere aceptar esta idea, puede entonces con
cebirse la preferencia por lo sim étrico como proyección anatóm ica, dando 
por sentado que la sensación de adecuación prim ordial sólo podría aparecer 
cuando lo artificial fuese paralelo, análogo, correspondiente a lo natural. Un 
ser con dos brazos situados a los lados de un cuerpo rem atado por una 
cabeza ha de tender, prim ariam ente, a form ular como orden una disposi
ción en que una form a principal se halle en el centro y dos secundarias a
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ambos lados. Estas nociones elem entales fueron sentidas probablem ente no 
en la época paleolítica, en que poco sabemos del hom bre, que vivía bajo  la 
presión de la necesidad y obligado a esfuerzos constantes en lo utilitario , 
pero sí en la etapa auroral, desde fines del neolítico a la edad de bronce, en
tre  los años 5000 y 3000 antes de Jesucristo, época en que surgieron o se 
desarrollaron decisivam ente los elem entos culturales. Ortiz indica con jui
cio que no es inverosímil que, antes de llegar a la figuración genérica de 
la vida, los hom bres concibieran los ideogramas de las realidades tangibles 
de la vida, especialm ente en lo concerniente a los entes que no tienen figura 
concreta como el viento. El fuego se vio como ■ llam a ; el agua, como suce
sión de ondas; la lluvia se asoció a las lágrim as; el relámpago, al zigzag, 
etcétera (41).

No es que todas las representaciones pictográficas o ideográficas ni me
nos los signos, de las culturas prim itivas y astrobíológicas, se deban a igual 
motivo ni representen sim ilar morfología, en su proceso. Hemos de distin
guir entre: imágenes realistas im itativas (propiam ente dibujos o p in tu ras); 
imágenes esquemáticas im itativas (que buscan ya el sentido rítm ico de la 
figura tanto  como su form a ex te rio r); imágenes rítm icas puras (como los 
signos de anim ales derivados de las huellas que dejan al andar). Schneider 
menciona que, en las culturas medias, los anim ales símbolos no se repre
sentan por la imitación de su aspecto físico, sino por las líneas rítm icas de
term inadas por sus movimientos. Agrega que, en Malaca, se transfiere ,el 
sim bolism o de un anim al al de un elem ento; y el símbolo del agua deriva 
del ritm o de las piernas de las ranas — sim ilar, de otro  lado, al m ovimiento 
de las o n d as—. Las horm igas se figuran por el ritm o de su andar; un  ciem
piés, lo m ismo (50). Esta idea del ritm o abre enorm es horizontes en cuanto 
se concibe a la luz del espíritu. Cada hom bre posee su propio ritm o; cada 
cultura, tam bién. El estilo, la m anera personal, no son, en últim a instancia, 
sino expresiones rítm icas. Germ ain Bazin, en su Histoire de l'Art (París, 1953), 
dice del arte  abstracto  que es el in ten to ' de exponer al exterior los ritm os 
esenciales del alm a hum ana, individual y colectiva (en relación con las 
ideas sobre la endopatía, de Aristóteles, Vischer, Kant, Lipps, etc.).

En consecuencia, en toda figura gráfica, y para  establecer su significa
do, hemos de tener en cuenta los siguientes elem entos: a) sim ilitud con fi
guras de seres cósm icos; b) form a ab ierta  o cerrada, regular o irregular, 
geométrica o biomórfica; c) núm ero de elem entos de esa form a y significa
do de tal núm ero; d) ritm os dom inantes, sentido elem ental de su tensión y 
m ovim iento; e) ordenación espacial, determ inación de las zonas; /)  propor
ciones; g) colores, si los hay. El factor sim ilitud es tan amplio y obvio que 
no es preciso com entarlo; la form a tiene el significado análogo a su condi
ción y respecto a las geométricas, ya se ha indicado su sim bolism o; el 
núm ero de elementos traduce al sim bolism o num érico un com ponente se
cundario — a veces muy im portante — de la fo rm a ; la estrella de siete pun
tas, por ejemplo, corresponde tanto  al significado del septenario como al de 
la figura estelar; sobre los ritm os ya hemos indicado su relación con los ele
m entos y con los animales. La greca y la línea quebrada de esquem a tra 
pecial se suele considerar correspondiente al simbolismo de la tie rra ; la 
línea ondulada, al del a ire ; la sucesión de espirales incom pletas o de ondas, 
la línea quebrada, al del agua; pero esta últim a tam bién se asocia al fuego 
por su form a triangular en cada diente. En cuanto a la ordenación espa
cial, en lo vertical dom ina el sim bolism o del nivel — de carácter m oral y a 
la vez energético — ; en lo horizontal, ya indicamos que la zona izquierda es 
previa (zona de origen, asim ilada al inconsciente y las tinieblas), m ientras
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la derecha es resultante. Por ello, el eje que parte  del lado izquierdo, abajo, 
para dirigirse hacia el lado derecho, arriba, no indica caída sino elevación; 
e inversam ente. Por eso la cruz de san Andrés, que cruza dos ejes contra
rios (caída y elevación) es símbolo del entrecruzam iento de dos mundos, 
como la m andorla mística. En las figuras con centro y doble sim etría bila
teral, los ritm os hacia den tro  señalan concentración, pero lam bién ataque 
(el clásico símbolo de los cuatro vientos soplando hacia el in te rio r); ritm os 
surgiendo del centro hacia los cuatro puntos cardinales indican defensa 
de la totalidad (así está realizada la Laureada de San Fernando) y tienen 
cierta relación con el tetram orfos y los «cuatro arqueros» de la cultura me- 
galítica. Las figuras radiantes indican dispersión, crecim iento, involución. 
Debe tenerse en cuenta que, al margen de su valor morfológico, las líneas 
son siem pre factores de comunicación y de enlace; de ahí que su sentido 
dependa íntim am ente de las zonas que ponen en contacto. Algunos tratadis
tas de simbolismo llevan el análisis de los grafismos a extremos de prolijidad 
y precisión extremas. Por ejemplo, Ely S ta r analiza las form as diversas 
a que puede dar lugar la conexión de una raya vertical y o tra  horizontal, 
sim plem ente por aplicación del concepto de que la prim era corresponde al 
principio activo y la segunda al principio pasivo. Señala que las líneas 
rectas siempre son actividad, com parativam ente a las curvas que expresan 
receptividad (54). Respecto a la conexión de los prim eros signos ideográ
ficos con las constelaciones, es muy im portante la tendencia actual de con
siderar a éstas como el origen del alfabeto. Gattefossé, Fenn y o tros autores 
así lo declaran explícitamente. En la obra de Zollinger se advierte cómo 
de la Osa Mayor deriva el signo representativo de lazo, nexo, conocim iento; 
indica que el 8 y la H son signos derivados del G ém inis; que la esvástica ex
presa el ciclo de las eternas leyes, bien representado por el curso  solar o 
por la rotación del polo; la división de lo increado en form as d istintas, por 
el signo chino del Yang-Yin; la manifestación, por la línea horizontal; el 
centro, por una cruz; la unión de los tres principios, por la conexión de los 
signos del sol, la luna y la cruz, dando lugar al símbolo gráfico llamado 
emblema de Hermes. Indica el parentesco de las form as de sim etría bila
teral, como el signo Yang-Yin, el labrys (hacha doble), el lábaro, y la cruz (61), 
esto es, símbolos axiales con dos elem entos laterales com plem entarios. Bay- 
ley, en su repertorio  de m arcas de papel, encuentra m ultitud de signos gráficos 
dotados de sentido preciso: tres círculos, trébol y derivados, lo trin ita
rio ; laberinto en form a de cruz, la divina inescrutabilidad y ligazón; rue
das, el sol como m otor de los cambios y sucesiones (4). Respecto al simbo
lismo de las cruces, de las que existen num erosos tipos, sólo indicarem os 
que depende de la form a de sus brazos y del sentido rítm ico de dirección que 
esa form a les depare (cruces centrífugas y centrípetas, indiferentes, rota
torias) (47). Los símbolos de los planetas y o tras m uchas m arcas que 
no se pueden reducir a una figura geométrica dada, ni a la unión de elemen
tos simples, sino que m uestran cierta  complejidad, pueden leerse con ayuda 
del simbolismo por los principios expuestos. Vamos a d a r un solo ejemplo. 
El signo alquim ístico del «antimonio», que representa el alm a intelectual, 
anim ada de todas sus virtudes y potencias, se figura por una cruz colocada 
sobre un círculo; el del «verde», que concierne al alm a vegetativa, es decir, 
el m undo de lo fisiológico, consiste en un círculo inscribiendo la cruz; el 
signo de Venus, correspondiendo a acción instintiva, impulsos inferiores, 
m uestra la cruz debajo del círculo. En simbolismo gráfico nada es arb i
trario  (59), todo sigue un sistem a que parte  del punto y se expande hacia 
las form as más complejas, en las que figura, ritm o, cantidad, situación,
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orden y dirección explican y delinen el diagrama. Recuérdese lo dicho al 
final del artículo que tra ta  del espacio. En todo símbolo gráfico el signifi
cado de las zonas espaciales sobredeterm ina y condiciona —u origina— el 
sentido del grafismo según las equivalencias: no m anifestado, inconsciente, 
detrás, izquierda, abajo; m anifestado, consciente, delante, derecha y arriba. 
Positivo es todo m ovimiento que va del grupo prim ero hacia el segundo y 
negativo el que se orienta inversam ente.

Gran Madre

El arquetipo de la Gran Madre, que corresponde a algunas deidades 
femeninas, como Isth a r en Babilonia, Isis en Egipto, Astarlé en Fenicia, 
Kali-Durga en la India, Gea y Dem éter en Grecia (56) suele considerársele 
como un símbolo de la tierra fecundada (51), aunque tam bién el m ar apa
rece en antiguas cosmogonías con ese sentido (4). La Magna M alcr repre
senta la objetiva verdad de la naturaleza, enm ascarándose o encarnando en 
las figuras de una m ujer m aternal, sibila, diosa, sacerdotisa, o bajo  el as
pecto de una iglesia, ciudad, comarca, etc. Jung da a esta imagen arquetí- 
pica el nom bre de personalidad mana, correspondiendo al «Anciano de los 
Días», tam bién aparecido como mago, hechicero, sabio, etc. (30).

Gran Monarca

Esta denominación, que aparece en algunos escritos herméticos, procede, 
según Piobb, de una incorrecta interpretación de la lengua griega tom ando 
«el que se gobierna solo» por «el que gobierna solo» (48). Sin embargo, ya 
el simbolismo del rey se refiere al triunfador de sí mismo, es decir, al héroe 
en su aspecto definitivo y victorioso (48).

Gran Sacerdote

Quinto arcano del Tarot. Aparece sentado en un trono entre las dos 
colum nas Jakin y Bohaz, que simbolizan la intuición y la razón. Lleva 
guantes blancos para sim bolizar la pureza de sus manos. El cetro term ina 
en triple cruz, cuyos extrem os redondeados dan lugar al septenario, que 
alude a las virtudes necesarias para vencer a los siete pecados capitales: 
orgullo (Sol), pereza (Luna), envidia (Mercurio), cólera (Marte), lujuria 
(Venus), gula (Júpiter) y avaricia (Saturno). En la imagen aparecen tam 
bién dos fieles arrodillados, uno vestido de rojo (actividad) y o tro  de negro 
(receptividad). En sentido afirmativo, este arcano significa la ley moral, el 
deber y la conciencia (59).

Gran Sacerdotisa

Arcano segundo del Tarot. Representa a Isis, como deidad de la noche. 
Aparece sentada, teniendo en la m ano derecha un libro entreab ierto  y en 
la izquierda dos llaves, una de oro (sol, verbo, razón) y o tra  de p lata (luna, 
imaginación). Su trono se halla alegóricamente entre  dos colum nas (pues 
el dos corresponde al principio femenino), las llam adas en el Templo de Sa
lomón Jakin y Bohaz, unidas por el velo que cierra la entrada del santua
rio. La prim era (solar) es roja y corresponde al fuego, a la actividad; la 
segunda (lunar) es azul. La tiara  que corona la cabeza de la Gran Sacerdo
tisa tiene un creciente lunar (sím bolo de las fases, del m undo fenoménico), 
lo que m uestra el predominio del principio pasivo, reflejante y femenino. Se 
apoya sobre la esfinge de las grandes interrogaciones cósmicas, y el suelo.
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de baldosas a lternas blancas y negras, dice que todo en  la realidad está 
som etido a la ley del azar y de los contrastes. En el Tarot de Besançon, el 
arcano segundo se figura como Juno. En sentido afirmativo, significa me
ditación e intuición. En sentido negativo, intolerancia (59).

Granada

Los griegos creían que las granadas habían b rotado de la sangre de 
Dioniso. Creencias sim ilares relacionan las aném onas con Adonis y las vio
letas con Atis (21). Pero el significado prevaleciente de la granada, debido a 
su form a y estructu ra  interna, dom inando sobre la im presión del color, es 
el del adecuado ajuste  de lo m últiple y diverso en el seno de la unidad 
aparente. Por eso, ya en la Biblia aparece como símbolo de la unidad del 
universo (37). Tam bién simboliza la fecundidad.

Grifo

Animal fabuloso, cuya parte  delantera es de águila, m ientras p o r detrás 
sem eja un león, con larga cola parecida a una serpiente. La mezcla de los 
dos anim ales superiores y solares expresa el carácte r m ás bien benéfico de 
este ser, consagrado por los griegos a Apolo y Némesis (8). El grifo, como 
ciertas form as de dragón, se halla siempre como vigilante de los caminos 
de salvación, jun to  al Arbol de la Vida o símbolo sim ilar. Desde el pun
to de vista psicológico, simboliza la relación entre  la energía psíquica y la 
fuerza cósmica (4). En el arte  cristiano medieval, desde las m iniaturas mo
zárabes, aparece el grifo con frecuencia y con signos m ás bien ambivalen
tes, como Salvador o Anticristo (20).

Grulla

Desde China hasta las culturas m editerráneas, alegoría de la justicia, la 
longevidad y el alm a buena y solícita (51).

Grutescos

Género ornam ental y decorativo, usado por los rom anos y que aparece 
con gran frecuencia desde el siglo xv, muy especialm ente en el plateresco. 
Algunos de sus elem entos —como en la em blem ática— provienen 'del gnos
ticismo, que, como es sabido, empleó la imagen simbólica en grado sum o 
para  la difusión de su doctrina. Bayley reproduce gran cantidad de grutes
cos y tem as decorativos sim ilares, en los cuales aparecen principalm ente las 
figuras siguientes: fénix, cisne, cordero, caballos alados, serpientes, drago
nes, jardines, flores diversas, plantas, haces, guirnaldas, tallos enroscados, 
rosas en jarros, frutas, cestas de flores y frutas, vides, granadas, árboles 
sobre todo de hoja perenne, cruces, lises, caduceos, clavos, m áscaras, esca
leras, trofeos, lacerías, nudos, escudos, cartelas, espadas, lanzas, copas, niños 
desnudos, gemelos, sem bradores, diosas de la fecundidad (fe m últiples se
nos, cariátides, doncellas. Todo ello corresponde al m undo simbólico, como 
los elem entos de las alegorías, emblemas, capiteles rom ánicos y  góticos, etc. 
Pero el grutesco en sí, com o form a y sistem a, destaca el enlace de la con
tinuidad y discontinuidad, es decir, la ambivalencia (Géminis), p o r lo cual 
se convierte en un símbolo general del m undo fenoménico y de la existencia 
en su despliegue enlazado (4).



Grutescos. Grabado de Peter Flótner. Zurich, 1559.
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Guadaña
Atributo de Saturno y de las alegorías de la m uerte. Aparece tam bién 

asociada a Atis y a  los sacerdotes de Cibeles, aludiendo a la autom útila- 
ción (8). En algunas imágenes de las citadas deidades no se tra ta  de la 
gran hoz del agricultor, sino de un pequeño puñal de form a curva, llamado 
harpé. Todas las arm as curvas, en general, son lunares y femeninas, mien
tras las rectas son m asculinas y solares. Lo recto es penetración e im pulso; 
lo curvo es camino y pasividad. Por eso se ha asociado la harpé con la «vía 
indirecta», con el cam ino secreto hacia el ultram undo. Según Diel, la gua
daña es tam bién símbolo de la cosecha, de la nueva esperanza de renaci
miento. Por ello aparece el símbolo, como en el zodiacal de Piscis, la dua
lidad del principio como fin, e inversam ente (15). Estos significados, el de la 
m utilación y el de la esperanza, pese a su carácte r contradictorio, coinciden 
en la idea del sacrificio, asociada a la imagen de toda arm a.

Guante

Los guantes, constituyendo el vestido de las manos, derivan su sim bo
lismo de éstas. Especial interés tiene el guante derecho, y la costum bre 
ceremonial de no llevarlo puesto al aproxim arse a una persona de rango supe
rior, al señor, a un a ltar. Tiene la norm a doble raíz sim bólica; en cuanto 
guante de mallas, significa desarm arse ante el superior; de o tro lado, corres
pondiendo la m ano derecha a la voz y al lado de lo racional, es hablar sin 
velos y destocarse m ostrando la conciencia con claridad.

Guardián.
Toro alado de 
Dur Sharrukin. 
Arte asirio. 
Louvre. París.
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Guardián
Por analogía, tal como los poderes de la tierra  han de defenderse, toda 

riqueza o potestad mítica, religiosa o espiritual, ha de ser protegida contra 
los poderes contrarios o frente a la posible introm isión de lo que no es 
digno de penetrar en su dominio. Así las leyendas hablan del «guardián del 
tesoro», casi siem pre un grifo o dragón, o un guerrero dotado de po
testades extraordinarias. En los templos, ya la organización del espacio 
implica la idea de defensa, que los m uros, puertas y to rres ratifican. En 
Extrem o Oriente los guardianes suelen ser figuras de m onstruos fabulosos. 
En Occidente, las imágenes de los portales pueden tener sim ilar función. 
Psicológicamente, los guardianes simbolizan las fuerzas que se concentran 
en los um brales de transición entre  d istintos estadios de evolución y pro
greso, o regresión espiritual. El «g u ard ián -Je l um bral» ha de se r vencido 
para p enetrar como dueño en un recinto Superior.

Guerra

En sentido cósmico, toda guerra concierne a la lucha de la luz contra 
las tinieblas, del bien con tra  el mal. En las m itologías abundan ejem plos 
de esa guerra librada entre  las potencias luminosas y las oscuras, como 
la lucha de Jú p iter contra los titanes, la de Thor contra los gigantes, la de 
Gilgamés y o tros héroes con tra  los m onstruos (4). El cam po de batalla 
simboliza el dom inio de la realidad en que acontece la acción. En la trad i
ción islámica, la guerra m aterial es sólo la «pequeña guerra santa», mien
tras que la «gran guerra santa» es la que libra el hom bre contra sus enemigos 
interiores. La imagen es tanto  m ás fiel cuanto m ás ju sta  es la guerra. 
Guénon especifica que la razón única que puede justificar una guerra es 
reducir la m ultiplicidad a la unidad, el desorden al orden. De este modo, 
la guerra aparece como el m edio para obtener la reintegración del orden 
original, como un «sacrificio» que repite  el cosmogónico. En el plano psíquico 
sucede exactam ente: el hom bre debe tender a realizar su unidad in terio r; 
entre sus acciones; entre sus pensam ientos; y entre unas y otros. La unidad 
en la intención se simboliza por la orientación ritual, siendo los centros 
terrestres (estrella Polar, Oriente) como imágenes visuales del único cen
tro (25).

Guerreros.
Detalle de 

copa griega.
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Guerreros

Antepasados. Fuerzas latentes de la personalidad que se disponen a pres
ta r  ayuda a la conciencia. Si son guerreros enemigos, potencias adversarias 
pero incluidas dentro  de la personalidad. Es éste un sim bolism o sim ilar al 
de los cuatro  arqueros que defienden los puntos cardinales. Los «espacios» 
independizados del «centro» exponen las fuerzas que pueden alzarse, analó
gicamente, contra la síntesis individual. Defensores y atacantes son poderes 
en pro y en contra en tal caso.

Guirnalda

Todo se encadena en el universo como en una guirnalda, ha  sido di
cho (37), exponiendo así indirectam ente el significado simbólico de la guir
nalda, relacionado con el grutesco, la lacería, el cordón y todos los elementos 
de conexión. El uso dado a la guirnalda define m ás su simbolismo. Los anti
guos las colgaban a las puertas de los tem plos cuando se celebraba una 
fiesta (símbolo de religación); y coronaban con ellas las cabezas de las 
víctimas (8). En este caso, como en el de las coronas usadas por los co
m ensales de los banquetes egipcios, griegos y rom anos, es el simbolismo 
de la flor (belleza efím era, dualism o vida-muerte) el que prevalece.

Gusano
Jung lo define como figura libidinal que m ata en lugar de vivificar (31). 

Débese a su frecuente carácter subterráneo, a su inferioridad, a  su relación 
con la m uerte y con los estadios de disolución o prim ariedad biológica. Así 
es m uerte relativa (para  lo superior, organizado) lo que simboliza, pues, en 
el fondo —como la serpiente— es un exponente de la energía reptante y 
anudada.



H
Habitación

Símbolo de la individualidad, del pensam iento personal. Las ventanas 
simbolizan la posibilidad de entender, de tran s ir a lo exterior y lejano. 
También la comunicación, de cualquier especie. Por ello, la habitación ce
rrada, carente de ventanas, puede simbolizar la virginidad, según Frazer, 
o tam bién la incomunicación de o tro carácter. Muchos ritos de encierro 
acom pañan la pubertad  en m últiples lugares de la tierra. La leyenda de 
Dánae, que fue encerrada po r su padre en una torre  de bronce, pertenece a 
este simbolismo. En una leyenda de Siberia aparece una «casa de hierro  
oscura» con el mismo sentido (21). Podemos aludir aquí al «jarrón  con 
tapa», uno de los ocho em blem as de la buena suerte  del budism o chino, 
símbolo de la totalidad, de la idea «sin salida», o sea, del estado de inteli
gencia suprem a triunfando sobre el nacim iento y la m uerte (puertas y ven
tanas, en la habitación) (5). De ahí que puedan acaso identificarse la estancia 
herm ética y el ja rrón  tapado.
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Hacha doble. Capitel ibérico procedente del Cortijo 
del Ahorcado, Baeza. Museo Arq. Nac.

Hacha \

Símbolo del poder de la luz. El hacha de guerra tiene un significado 
equivalente al de la espada, m artillo y cruz. Mucho más im portante y com
plejo es el significado del hacha doble, relacionada con el signo tau (4). El 
hacha doble aparece en m ultitud  de obras artísticas desde la India hasta 
Inglaterra, especialm ente en la cuenca m editerránea, en Africa y Creta. Con 
gran frecuencia se halla situada sobre la cabeza de un buey, entre sus cuer
nos ; en este caso, simboliza, de un lado la m andorla (tam bién simbolizada 
po r los cuernos por su fo rm a); de o tro lado, es el sím bolo de la relación de 
sacrificio en el eje valle-montaña (tie rra  y cielo) (50). Según Luc Benoist, el 
hacha doble equivale al vajra  hindú y al rayo de Júpiter, constituyendo un 
símbolo de la iluminación celeste. Se relaciona en la actualidad el hacha 
doble (labris) con el laberinto (ambos símbolos esenciales del culto cre
tense). El laberinto expresa el m undo existencial, el peregrinaje en busca 
del centro. El hacha, como hemos dicho, alude a la revelación de dicho cen
tro  (6). En algunas p in tu ras de Creta, como en la de un sarcófago de Hagia 
Triada, vemos un símbolo form ado por un cono, un hacha doble y un pájaro. 
El prim ero alude a la deidad; el segundo símbolo, es decir, el hacha, como 
todo lo doble es un aspecto del Géminis, o sea, del foco de la inversión 
simbólica. El pájaro  es la conocida imagen del alm a hum ana, ya desde 
Egipto (W aldemar Fenn). El hacha simboliza tam bién la m uerte enviada 
por la divinidad.
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Hacha doble

Según Charbonneau-Lassay, en L'Esoierism e de quelques symboles géomé- 
triques chrétiens, y fundándose en una tradición inmem orial, la doble ha
cha es símbolo del poder uno en esencia y doble en su m anifestación 
(creador, destructor). Sim ilar sentido, para el citado autor, tienen o tros sím
bolos axiales.

Hadas
■r-'

Las hadas simbolizan probablem ente los poderes supranorm ales del alm a 
hum ana, cuando menos en la versión esotérica. Hay una contradicción en su 
destino. E jercen m enesteres hum illantes, pero tienen facultades ex traor
dinarias. Hacen dones a los recién nacidos. Pueden hacer aparecer perso
najes, palacios, objetos maravillosos. Dispensan riquezas (símbolo de la 
sabiduría). Son las hadas las facultades, no ya en un aspecto mágico, sino 
como simples posibilidades latentes de pronto iluminadas. Por eso se ha 
podido asim ilar el «hada olvidada» de las leyendas al «acto fallido» de la 
psicología freudiana (38). En un sentido m ás tradicional, objetivam ente, las 
hadas son hilanderas como las parcas; tam bién son lavanderas. Reciben di
versos nom bres: dam as blancas, dam as verdes, dam as negras (equivalentes 
a las denominaciones de los caballeros medievales y por idéntica causa). Son 
entonces la personificación de estadios de la vida espiritual o del alm a de 
los paisajes. Así aparecen en Mesopotamia como: dama de la llanura, dama 
de la fuente, dam a del agua (Damgalnunna). Son susceptibles de grandes 
transform aciones inesperadas y tienen cierta relación con otros seres m í
ticos como las sirenas y lam ias (sus aspectos maléficos) (16).

Hadas. Dibujo de Grandville.

Halcón

Emblema del alma en el antiguo Egipto, con sentido de transfiguración 
solar (57). Sin embargo, en la Edad Media cristiana, según Pinedo, pudieron 
ser alegoría de la m ala conciencia del pecador. En el claustro de Silos se 
ven halcones desgarrando liebres, al parecer con dicho significado (46), si
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bien, por el sentido simbólico negativo de la liebre (fecundidad, pero tam 
bién lascivia), el halcón pudiera m ejor significar la victoria sobre los ins
tintos concupiscentes con el consiguiente desgarram iento. Esa lucha, de 
todos modos, se expresa m ejor p o r el motivo m ítico y legendario, tam bién 
frecuente en los cuentos folklóricos, del grifo cuyas partes luchan entre  sí, 
apareciendo el ser como sim ultáneam ente verdugo y víctima.

Harapos

Simbolizan las heridas y cicatrices del alm a; una determ inación más 
concreta se deriva de la prenda vestim entaria dónde aparecen los harapos.

Haz

Eliade señala que las palabras latinas fascis (haz), fascia (banda, venda, 
vendaje), están em parentadas con fascinum  (encanto, maleficio), dentro del 
vasto grupo simbólico de ligaduras, nudos, lacerías, entrelazados, cuerdas y 
cordones, todos ellos alusivos a la situación existencial «estar ligado» (18). 
Pero esto sólo explica el aspecto negativo del símbolo, que, como la ma
yoría, es am bitendente. Afirmativamente, el haz es símbolo de unificación, 
de integración y de fuerza.

Hebilla

Tiene un sentido de autodefensa y protección, como la fíbula de un 
lado (reducción del escudo a su mínima form a) y el cinturón de o tro  (4). 
Desatarse el cinturón es un sinónimc simbólico de «soltarse la cabellera».

Hécate

Símbolo de la m adre terrible, que aparece como deidad tu te lar de Me- 
dea o como lamia devoradora de hom bres. Es una personificación de la 
luna o del principio femenino en su aspecto maléfico, enviando la locura, las 
obsesiones, el lunatism o. Sus ^ tr ib u to s  son la llave, el látigo, el puñal y la 
antorcha (31). \

\

Hechicero

Como el gigante y el brujo, personificación del padre terrible, del «mal 
demiurgo» de los gnósticos, prefigurado en el m ito de Saturno (31).

Helio

Significa el sol en su aspecto astronómico, como Apolo lo simboliza en 
su aspecto espiritual. Helio preside las estaciones, la vegetación, la fecun
didad y la productividad de la tierra  en los cultos antiguos (15).

Hem isferio

En el sistem a jeroglífico egipcio, el signo de m edia circunferencia ce
rrada po r el d iám etro como base representa el curso del sol y a  la vez el
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Cau Ferrat, Sitges (Barcelona).

hemisferio. Simboliza el equilibrio entre el origen y el fin, entre el naci
m iento y la m uerte. G ram aticalm ente expresa el principio femenino que da 
equilibrio al m asculino (19).

Heráldicos, Símbolos

Los elementos exteriores del blasón (coronas, yelmos, m antos, lambre- 
quines, tenantes, soportes, collares) como los interiores o arm as (colores, 
metales, forros, particiones, piezas honorables, figuras), aparte  de su sen
tido literal, o incluso de la anécdota de su origen. Tienen significado sim
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bólico, según la tesis de Cadet de Gassicourt y del barón del Roure de Pau- 
lin, en L'H erm etism e et l'Art Héraldique (París, 1907), confirm ada por 
P. Piobb en su crítica del libro en L ’Année O ccultisti et Psychique (1907). Me
tales y colores pueden «leerse» por el simbolismo de estos elem entos; las 
particiones y piezas honorables por simbolismo espacial y gráfico, así como 
por las implicaciones de las correspondencias. El a rte  heráldico distingue 
cinco colores o esm altes: gules (M arte), sinopie (Venus), azul (Júpiter), púr
pura (Mercurio) y sable (Saturno), y dos m etales: oro (Sol), p lata  (Luna). 
Todos los significados de colores, m etales y piezas se consideran como acti
vidad ejercida por el principio activo (o espiritual) que rige el blasón, sobre 
el cuaternario  m aterial pasivo, simbolizado por la superficie del escudo. 
Los blasones de las ciudades se explican por el m ismo método, según Gé- 
ra rd  de Sède, que, en Les Templiers scmt parm i nous (París, 1962), explica 
el escudo de la ciudad de París, que es una nave, p o r el m ito de los argo
nautas, la búsqueda del vellocino de oro y la em presa alquímica.

Heraldos de armas
Como los escribas egipcios y caldeos, eran  «guardianes de secretos», se

gún Alleau, De la nature des Sym bols (París, 1958). Los heraldos de arm as 
tienen cierta relación con los tenantes de los escudos y con los portainsig- 
nias de los antiguos ejércitos.

Héroe que devino símbolo de la liberación individual, de la búsqueda de 
la inm ortalidad, a través de la expiación del erro r y del mal por medio del 
sufrim iento y del «esfuerzo heroico». Pudo así como m ero ejecutor y al 
servicio de su herm ano (m ito del Géminis) vencer, exterm inar o dom inar a los 
m onstruos (plagas, vicios, fuerzas del mal) dentro de un  proceso ordenado 
de progresiva lucha en evolución (15). Sus a tributos son la maza (símbo
lo de aplastam iento, de aniquilación, no sólo de victoria) y la piel del león de 
Nemea (sím bolo solar) (8). Hércules no pudo em prender un  trab a jo  sino 
después de cumplido el an te rio r; po r esta causa durante la Baja Antigüe
dad y la Edad Media, los alquim istas in terpretaron  el m ito heroico de 
Hércules como figuración del com bate espiritual que lleva a la «conquista 
de las manzanas de < s Hespérides» (la inm ortalidad).

diaco, ratificando el carácter de Hércules como héroe solar, señalado por 
los mitólogos, del modo siguiente: Aries (victoria sobre los gigantes, como 
Gerión, Caco, etc.), Tauro (toro de Creta), Géminis (colum nas de Hércules), 
Cáncer (hidra de Lema, pájaro  del lago Estinfalo), Leo (león de Nemea), Virgo 
(amazonas), Libra (m urallas de Troya, cuadras de Augias), Escorpión (jabalí 
de Erim anto), Sagitario (centauros, caballos de Diomedes), Capricornio (cier
va de cuernos de oro), Acuario (águila y Prom eteo) y Piscis (m onstruo de 
Hesíone) (48).

El culto del héroe ha sido necesario no sólo por la existencia de las 
guerras, sino a causa de las virtudes que el heroísmo com porta y que, sien
do advertidas seguram ente desde los tiem pos prehistóricos, hubo necesidad 
de exaltar, resaltar y recordar. La magia, el aparato, el esplendor del mismo

Hércules

Piobb ha identificado Hércules con los signos del zo-

Héroe
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vestuario guerrero de los antiguos así lo proclama, como la coronación de los 
vencedores equiparados a reyes. La relación entre la «pequeña guerra san
ta», es decir, entre la lucha contra los enemigos exteriores y m ateriales, y 
el com bate contra los enemigos interiores y espirituales, determ inó auto
m áticam ente la misma relación entre el héroe de una y de o tra  guerra. 
Todas las cualidades heroicas corresponden analógicamente a las virtudes 
precisas para triun far del caos y de la atracción de las tinieblas. De ahí 
que el sol se asim ilara en muchos m itos al héroe por excelencia. Por esta 
causa, en las monedas aparece Alejandro el Grande con los cuernos de 
Júp iter Ammón, es decir, identificado con el sol pujante  de la prim avera, 
bajo el signo de Aries. Por ello dice Jung que el más egregio de los símbolos 
de la libido (y pudo decir del espíritu) es la figura hum ana como héroe, 
objeto de mitos, leyendas y relatos tradicionales. Y tam bién que en el des
tino del héroe coinciden lo histórico y lo simbólico. El héroe tiene como 
fin prim ordial vencerse a sí m ism o; por eso en las leyendas germánicas los 
héroes suelen tener ojos de serpiente. En el m ito de Cécrope, el héroe es 
m itad hom bre y m itad serpiente (31). La cristianización del héroe lo con
vierte en caballero, bajo la advocación de los santos guerreros, como san 
Jorge y san Miguel arcángel.

Herrero

En algunos niveles culturales el oficio de herrero es privilegio del rey 
y se considera como sagrado (21). Hay una estrecha unión entre  m etalurgia y 
alquim ia: el herrero está asim ilado al poeta m aldito y al profeta despre
ciado, según Alleau. En el Rigveda, el creador del m undo es un herrero  (31). 
Esta conexión puede deberse al simbolismo del fuego, pero tam bién al del 
hierro ligado al m undo astral (el p rim er hierro conocido por el hom bre fue 
el meteòrico), y al planeta Marte.

H errero. Dibujo de una talla 
vikinga con Minne y Sigfrido.
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Hespérides
Hijas de Atlas y de Hesperis. Se encontraban en un jard ín  con m anza

nas de oro, guardado po r un dragón. Hércules se adueñó de esas m anzanas, 
tras su victoria sobre el guardián. Vosio explicaba el m ito por analogía 
astronóm ica. Las Hespérides serían las horas de la ta rd e ; el jard ín , el fir
m am ento; las manzanas de oro, las estrellas; el dragón, el zodíaco, y Hércules, 
el sol (8). Pero esta interpretación  no invalida la psicológica relacionada con 
todos los símbolos presentes en el mito, en particu lar con el del héroe y 
el del tesoro difícil de conquistar.

Hielo
Siendo el agua el símbolo de la conexión de lo form al y lo informal, el 

elem ento de transición entre  los ciclos, m oldeable por naturaleza, ligado 
tam bién a las ideas de fecundidad m aterial y terrena y a la de «m uerte del 
alma» (Heráclito), el hielo representa principalm ente dos cosas: la modifi
cación del agua por el frío, es decir, la «congelación» de su significado 
simbólico; y la petrificación de sus posibilidades. Por ello se ha definido 
como el estrato  rígido que separa la conciencia del inconsciente o cualquier 
plano de la determ inación de su dinam ism o (56). Prevaleciendo un sentido 
negativo, no deja de poseer un valor afirm ativo en cuanto la petrificación 
es dureza y el frío resistencia contra lo inferior. En el sentido nietzscheano 
de las cum bres, del aire gélido y «ofensivo».

Hierbas

A veces tienen el significado simbólico de seres hum anos. La etim olo
gía de la voz griega neophytos (hierba nueva) así lo indica (17). Tam bién 
están ligadas a la idea de los poderes naturales, en bien y en mal. Las hier
bas, por su poder medicinal o su veneno, aparecen con gran frecuencia en 
leyendas y cuentos folklóricos y en la magia. La sistem atización de cuali
dades asignadas a cada hierba o planta constituye un caso evidente de espe- 
cialización del simbolismo.

Hilar

Hilar, como tam bién cantar, resulta una acción equivalente a crear y 
m antener la vida. Por ello señala Schneider que, desgraciada la hilandera 
qi\e se deja robar sus m adejas (es decir, sus hijos) bañadas y tendidas a 
la orilla del río para secarlas al sol (51). Las parcas y las hadas son hilan
deras. Innum erables figuras legendarias y folklóricas tam bién.

Hiío

Según el Zohar, es uno de los^ símbolos m ás antiguos, como el cabello. 
El hilo simboliza la conexión esencial, en cualquiera de los planos, espiri
tual, biológico, social, etc. (38).

Hiperbóreas, Regiones

Relacionadas con el polo, como centro. La doctrina de la «tradición pri
mordial» sitúa en las regiones hiperbóreas su propio origen. De ahí que 
ciertas sociedades, grupos y razas hayan adscrito  a  esas com arcas su naci
miento. Por sim bolism o del espacio, lo hiperbóreo corresponde a lo máxi
m am ente elevado en el «nivel» terreno.



Hipogrifo
Animal fabuloso com puesto de caballo y de grifo que Ariosto y otros 

autores de libros de caballerías hacen cabalgadura de los protagonistas de 
sus obras. El hipogrifo es una suerte  de Pegaso intensificado. Integra por 
tanto solamente cualidades favorables: la condición de guardián del grifo 
y el valor de «m ontura espiritual» del caballo alado (8).

Hipolectrion

Animal fabuloso mezcla de caballo y de gallo, probable símbolo solar.

Hipopótamo

En el sistem a jeroglífico egipcio representa fuerza, vigor. También está 
asociado a la idea de fertilidad y a las aguas; p o r consiguiente, al princi
pio m aterno (19).

Hogar

Form a de «sol familiar», sím bolo de la casa, de la conjunción de los 
principios m asculino (fuego) y femenio (recinto) y, en  consecuencia, del 
am or (49).
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Hoja

Uno de los ocho «emblemas corrientes» del sim bolism o chino, es ale
goría de la felicidad. Cuando aparece en grupo en un m otivo representa 
personas, lo cual coincide con el significado de las hierbas como símbolos 
de seres hum anos (5).

Hombre

El hom bre se convierte en símbolo p ara  sí mismo, en cuanto tiene con
ciencia de su ser. El a rte  de H allstatt de los países caucásicos presenta be
llas cabezas de anim ales con representaciones hum anas encima. En la India, 
en Nueva Guinea, en Occidente, la cabeza de toro o de buey con la figura 
hum ana entre  los cuernos es m otivo muy frecuente. Siendo el to ro  símbolo 
del padre cielo, el hom bre aparece como su hijo (22) y de la tie rra ; o tam 
bién del sol y la luna, como tercer térm ino (49). La frase de Orígenes: «Com
prende —hom bre— que eres o tro  m undo en pequeño y que en ti se hallan 
el sol, la luna y tam bién las estrellas» es común a todas las tradiciones. Se
gún el esoterism o m usulm án, el hom bre es el símbolo de la existencia 
universal (29), idea que llega a la filosofía contem poránea en  que el hom bre 
es definido como «m ensajero del ser», si bien, para  el simbolismo, no sólo 
hay una relación de función (deten tar la conciencia del cosmos), sino de 
analogía, por lo cual el hom bre es una imagen del universo. Esta conexión 
analógica es a veces precisada; pasajes de los Upanishads de m ayor anti
güedad, cual el Brihad Aranyaka y Chandogya establecen la corresponden
cia, parte  a parte , del organismo hum ano con el macrocosmo, po r correla
ciones de los órganos y de los sentidos (7). Por ejemplo, los elem entos del 
sistem a nervioso proceden de las sustancias ígneas; la sangre se relaciona 
con las acuosas (26). E stas ideas orientales aparecen en Occidente durante 
el período románico. Honorius Augustodunensis, en su Elucidarium  (si
glo xn), dice que la carne del hom bre (y los huesos) proceden de la tie rra ; 
la sangre, del agua; el aliento, del aire, y el calor vital, del fuego. Cada parte  
del cuerpo corresponde a o tra  del universo: al cielo, la cabeza; al aire, el 
pecho; al m ar, el vientre; a  la tierra, las extrem idades inferiores. De igual 
modo, los sentidos responden a las analogías, según ideología que pudo 
penetrar en Europa a través de griegos y hebreos (14). El hom bre, según 
Hildegarde de Bingen, de la m ism a época, está regido por el núm ero cinco; 
posee cinco partes iguales en a ltu ra  y cinco en anchura; cinco sentidos; 
cinco extremidades, que la m ano repite en los cinco dedos. Por ello el 
pentagram a es el signo del microscosmo. Esta idea la representó gráfica
m ente Agrippa de Netesheim, siguiendo tam bién a Valeriano, quien figuró 
la analogía de la estrella de cinco puntas con las cinco heridas de Cristo. 
Existe relación entre el canon del hom bre y el tem plo cisterciense (14). O tro 
de los núm eros relacionado con el se r hum ano, según Fabre d'Olivet, que 
sigue a la  Cábala, es el nueve, esto es, el trip le ternario. Divide las posi
bilidades hum anas en tres planos, de abajo arriba: cuerpo, alm a o vida, 
espíritu; Cada uno de estos planos presenta tres momentos: activo, pasivo, 
neutro (43). Tam bién en Extrem o Oriente se establecieron tem pranas espe
culaciones sobre el hom bre. La misma organización ternaria  en triplicidad 
se encuentra en las antiguas escuelas taoístas (13) y tam bién tiene interés 
la relación establecida en tre  el ser hum ano y los anim ales esenciales o arque- 
típicos (tortuga, fénix, dragón, unicornio), que parecen represen tar respecto 
al hom bre —central— el papel de tetram orfos con respecto al Pantocrátor. 
Ahora bien, .entre el hom bre individual y concreto y el universo existe un
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térm ino medio, un mesocosmo. Es éste el «Hombre universal», el rey 
(W ang) de la tradición extrem oriental, el Adam Qadmon de la Cábala, y 
simboliza el conjunto de estados de la m anifestación, es decir, de practi- 
cabilidades de lo inherente al hom bre. Corresponde, en  cierto  modo, al 
«inconsciente colectivo» de Jung. Leibnitz —según Guénon—, acaso p o r influen
cia de Ramón Llull, adm itió que toda «sustancia individual» ha  de conte
ner en sí una presentación integral del universo, como el germ en con
tiene la totalidad del ser que se desarrollará, aunque en imagen (25). En 
el simbolismo de la India, Vaishwánara, o el «¡Hombre universal», se divide 
en siete partes principales: 1) el conjunto de las esferas lum inosas supe
riores o estados suprem os del ser: 2) el sol y la luna, expresados en los 
ojos derecho e izquierdo, respectivam ente, o, m ejor dicho, los principios a  
que ellos corresponden; 3) el principio ígneo, o la boca; 4) las direcciones 
del espacio, o los oídos; 5) la atm ósfera, o los pulm ones; 6) la región in
term edia que se extiende entre  la tie rra  y el cielo, o el estóm ago; 7) la 
tierra, el cum plim iento de las funciones corporales, o parte  inferior del 
cuerpo. Del corazón no se habla, porque, como «centro» o m orada de Brah- 
ma, se considera al m argen de la rueda de las cosas (26). Ahora bien, este 
hom bre universal implica, aunque no se hable de ello, la androginia. Pues 
el ser hum ano concreto y existencial, como hom bre y m ujer, expresa la 
escisión de la totalidad no sólo física, sino aním ica de «lo humano». En los 
Upanishads se lee: «Era, en realidad, tan  grande como un hom bre y una 
m ujer abrazados. El dividió este atman  en dos p a rtes; de éstas nacieron 
m arido y mujer». En la iconografía occidental aparecen a veces imágenes que 
parecen reflejar esta idea (32). La pareja hum ana, por el hecho de serlo, 
simboliza siempre la tensión hacia la unión de lo que está  separado de hecho. 
Cuando en las ñguras se ve el abrazo, la unión de las manos, la conversión 
parcial en raíces que se unen, etc., se tra ta  de un símbolo de conjunción y 
coincidentia oppositorum. En una imagen hindú la «unión de lo inunible» 
(m atrim onio del agua y del fuego) se representa por el entrelazam iento de 
hom bre y m ujer, que po r ello puede sim bolizar toda unión de contrarios: 
bueno, m alo; alto, bajo ; frío, cálido; húmedo, seco; etc. (32). En alquim ia, 
hom bre y m ujer simbolizan azufre y m ercurio (m etal). En el simbolismo 
psicológico, pueden aplicarse los conceptos de nivel a  los diferentes m iem 
bros del cuerpo humano. El lado derecho corresponde a lo consciente, y el 
izquierdo a lo inconsciente. Las form as, según su carácter positivo o nega
tivo (prom inencias o huecos), conciernen a tales principios respectivos y a 
los géneros y sexos correlativos. La cabeza se considera casi unánim em ente 
como símbolo de virilidad (56). Las posiciones del cuerpo tienen gran im 
portancia simbólica, porque realizan y a la vez figuran los m ism os sentidos 
simbólicos. La actitud  erecta es la expresión esencial hum ana de tendencia 
ascendente y evolutiva. La posición con los brazos abiertos concierne al sim 
bolismo de la .cruz, como la que da al cuerpo la form a de un aspa se refiere 
a la unión de los dos mundos, como el reloj de arena, la X y todas estas 
figuras de cruzamiento, etc. (50).

Horas
En la litada, constituyen personificaciones de la hum edad del cielo, abren 

y cierran las puertas del Olimpo, condensan y disipan las nubes, dirigen 
las estaciones y la vida hum ana. En el desempeño de estas funciones, se las 
consideraba hijas de Zeus y Temis, con los nom bres de Eunomia, Dice 
e Irene, es decir, Buena Ley, Justicia  y Paz. Las 12 horas form an el séquito 
de Eos y están en tom o al trono del sol, ocupadas en enganchar los caballos
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de su carro. Hay que observar, pues: a) que expresan fuerzas cósm icas; 
b) que constituyen m om entos  de dichas fuerzas y por lo m ismo engendran 
las ocasiones de la acción hum ana. Su colocación en torno al sol es análoga '  
a la disposición de los ángeles (rojos y azules, positivos y negativos) en to r
no a la m andorla de Dios en la iconografía cristiana.

Hormigas

Atributo de Ceres; se usaba para  la adivinación (8). En algún m ito de 
la India aparecen como símbolos de la pequeñez de lo viviente, de su  de- 
leznabilidad y de su impotencia, pero tam bién son aspecto de la vida que 
vence a la hum ana (60). Por su m ultiplicidad, su significado es desfavorable.

Horno

Símbolo de la m adre. El crisol de los alquim istas simboliza el cuerpo 
y el alam bique el vas H erm etis  (31). Pero tam bién tiene un  sentido de pura 
gestación espiritual. Con este sim bolism o aparece el hom o encendido en 
las obras de muchos alquim istas, po r ejem plo en el M useum H erm eticum  
de Michael M ajer (1678) (32).

Hueso

Símbolo de la vida reducida al estado de germen. La palabra  hebrea 
luz significa m andorla, refiriéndose lo mismo al árbol que a  su núcleo, como 
pulpa interior, escondida e inviolable. Pero se refiere tam bién, según la 
tradición israelita, a una partícula corpórea indestructible, representada por 
un trozo de hueso durísim o, parangonable a la crisálida de la que surge la 
m ariposa, por su relación con la creencia en la resurrección (28).

Huevo

En gran núm ero de sepulcros prehistóricos de Rusia y Suecia, se han 
hallado huevos de arcilla, depositados como emblemas de la inm ortali
dad (17). En el lenguaje jeroglífico egipcio, el signo determ inante del huevo 
simboliza lo potencial, el germ en de la generación, el m isterio  de la vida (19).
La alquim ia prosigue m anteniendo ese sentido, precisando que se  tra ta  del 
continente de la m ateria  y del pensam iento (57). Del huevo se pasa así al 
Huevo del Mundo, símbolo cósmico que se encuentra en la m ayoría de las 
tradiciones, desde la India a  los druidas (26). La esfera del espacio recibía 
esa denom inación; el huevo estaba constituido p o r siete capas envolventes 
(los siete cielos o esferas de los griegos) (40). Los chinos creían que el 
p rim er hom bre había nacido de un huevo, que Tieu dejó caer del cielo y 
flotó sobre las aguas prim ordiales. El huevo de Pascua es un em blem a de la 
inm ortalidad que sintetiza el espíritu  de estas creencias. El huevo de oro 
del seno del cual surge B rahm a equivale al círculo con el punto  —o agu
jero— central, de Pitágorás. Pero es en Egipto donde este símbolo aparece 
con m ayor frecuencia. El naturalism o egipcio, el interés hacia los fenó
menos de la vida habían de ser estim ulados po r el secreto crecim iento del 
animal en el in terio r de la cerrada cáscara, de lo que, por analogía, deriva 
la idea de que lo 'escondido  (oculto, que parece inexistente) puede existir 
y en actividad. En el R itual egipcio se da  al universo la denominación de 
«huevo concebido en la hora del Gran Uno de la fuerza doble». El dios Ra



Humo 245

W ' 1r < k>v
r  Y ' _ ;  .

es plasm ado resplandeciendo en su huevo. El grabado de un  papiro, el Edi- 
pus Egipciacus de Kircher (III, 124) m uestra la imagen de un huevo flo
tando encima de una momia, para significar la esperanza de la vida en el 
m ás allá. El globo alado y el escarabajo em pujando su bola tienen significa
ción sim ilar (9). Respecto a la costum bre, por Pascua, de poner un huevo 
en un surtidor, el «huevo que baila», débese, según Krappe (él se refiere 
sólo a los países eslavos), a la creencia de que, en tal período del año, el sol 
danza en los cielos. Los letones cantan: «El sol baila sobre una m ontaña 
de p ia la ; lleva botas de p lata en los pies» (35).

Humedad

Si, en el plano de la vida natural, puede tener un valor positivo, en el 
de la vida espiritual lo tiene enteram ente negativo. La sequedad, <' calor, 
corresponden al predom inio del fuego, elem ento activo; la hum edad, al del 
agua, elem ento pasivo y d e  disolución.

> Humo

Es la antítesis del barro  (agua y tierra), por corresponder a los elemen
tos fuego y aire. En algunos folklores se atribuye poder benéfico al humo, 
al que suponen poseedor de una cualidad mágica para  rem over y ahuyentar 
las desgracias de hombres, anim ales y plantas (21). De otro  lado, la colum na 
de humo es un símbolo del eje valle-montaña, es decir, de la relación entre  
la tie rra  y el cielo. En este sentido, la colum na de hum o simboliza el ca
mino de la hoguera hacia su sublimación (17). Según el alquim ista Geber, el 
hum o es el. alm a separada del cuerpo.
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Huracán

En antropología es frecuente, sobre todo en lo que se refiere a  América, 
a tribu ir muchps símbolos gráficos al huracán. Así la sigma, la doble sigma, 
la esvástica. Pero a la vez, el propio huracán tiene un sentido simbólico. 
Dice Ortiz que es típico del huracán tener dos m ovim ientos: de rotación 
y traslación, como un cuerpo celeste. En el eje de la línea traslaticia del 
ciclón, hay un interm edio en absoluta calma, en el llam ado «ojo del hura
cán». Para el aborigen americano, el huracán es la sinergia cósmica, por 
contener tres elem entos (fuego o rayo, aire o viento, agua o lluvia) y con
mover al cuarto , tierra. Se le adoró como deidad de los vientos y de las 
aguas, y tam bién del cielo (41). Esta últim a asimilación nos lleva al famoso 
y constante símbolo celeste del «agujero», en el disco de jade chino, o en el 
concepto del cénit como vacío po r el que se pasa del m undo del espacio y 
del tiem po al inespacial e intem poral.

Huso
El huso y la rueca, como la acción de hilar, son símbolos de la vida 

y de la duración, por lo cual están relacionados con la esfera de la luna, 
es decir, de lo transitorio , de lo que tiene fases. Por ello, las deidades que 
han integrado las cualidades de la luna, la tierra  y la vegetación, acostum 
bran  tener com o atribu to  el huso o la rueca. Es el caso de Ish tar, Atar- 
gatis, etc. (17). Schneider ratifica este significado, definiendo el huso como 
símbolo de la Magna Mater, que hila con él en la m ontaña de piedra o en la 
copa del árbol del mundo. Por su forma, el huso es una m andorla y tiene el 
significado de la interpretación de los dos círculos (cielo y tierra), es decir, 
del sacrificio que renueva la fuerza generadora del universo. Todos los sím
bolos fusiform es significan la idea general del sacrificio m utuo y la fuerza 
de la inversión (50).

Hyle

Protom ateria, símbolo del principio pasivo, femenino, prim ordial. Según 
Nicómano de Gerasa, el caos prim itivo de la hylé fue fecundado por el nú
mero. Hildegarde de Bingen (1098-1179), abadesa de Rupertsberg, describe 
en su obra Scivias visiones cosmogónicas en que el Nous com penetra y 
armoniza al m onstruo caótico (14).
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Estaba relacionado con el dios egipcio de la sabiduría, Thot. Según 
el au to r griego Elian, en Peri Toon Idistetos, la elección de esta  ave se debió 
a cuando el ibis duerm e pone la cabeza debajo del ala y adopta la 
form a de un corazón, y a que el paso del ibis m arca exactam ente un cubito, 
m edida usada en la construcción de los templos. También p o r destru ir 
insectos dañinos (19). Había dos ibis, el blanco, relacionado con la luna, y el 
negro. Se creía que Thot velaba sobre el pueblo egipcio en form a de ibis 
religiosa y les enseñaba las a rtes y ciencias ocultas (9).

Identificaciones

Muchos símbolos, como los dioses de las antiguas m itologías, pueden 
identificarse (relativam ente) en tre  sí. Por ejemplo, la nave de los locos y la 
cacería perpetua; el centro de la cruz y el santo G raal; el centauro y los 
herm anos de Gém inis; la caja de Pandora y el fulgor, etc. En el empleo 
justo  de las identificaciones reside en gran pa rte  la ciencia del simbolismo.

Ideogramas

Representaciones gráficas —incididas, pintadas, dibujadas, etc.— de ideas 
o cosas m ediante una reducción a los elem entos esenciales que las pueden 
sugerir. El ideograma, que hasta  cierto  punto  coincide con el jeroglífico de 
las antiguas culturas, expresa la transición entre  la imagen estrictam ente 
representativa y el signo convencional, de un lado, y el alfabético, de otro. 
Gran parte  de las p in turas «abstractas» del final del período paleolítico y 
del neolítico m uestran ideogramas que han recibido interpretaciones distin
tas, desde la de representación esquem ática de rastros, cabañas, etc., a  la 
de un simbolismo sexual. En la cultura egipcia, en la de la India prim i
tiva, como en la cretense y e tn isca, el ideograma se halla no ya en esa fase 
de imagen autónom a, sino como componente de sistem as concebidos por 
el hom bre para la conservación y transm isión de conocimientos, es decir, 
como sistem as de escrituras. En China, tam bién los ideogram as m uestran 
un principio con relativa fidelidad a  los elem entos representados, tipo del 
que la evolución los aparta  p o r simplificación. La evolución de jeroglí
ficos egipcios y ya las tres clases de escritura  (jeroglífica, t  ieràtica y demò
tica), así como la inserción de signos fonéticos, m uestra la evolución desde 
la fórm ula representativa. Obvio es decit que estos signos tienen valor sim
bólico con frecuencia, especialm ente en la fase del ideograma propiam en
te dicho, ya que, a la vez que poseían un carácter sacro, evocaban el 
objeto m ejor que m encionarlo, e incluso se tenía en cuenta el poder mágico
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de los nom bres y de las fórm ulas así escritas. Los ideogramas con frecuen
cia responden a la lógica del simbolismo gráñco, según se explica en la voz 
correspondiente.

Idioma de los pájaros

La idea de tradición universal supone la de una lengua común prim i
tiva, que ha sido llam ada «idioma de los pájaros», designación simbólica 
relacionada con ciertas leyendas, como la de Sigfrido, que empieza a enten
der el idiom a de los pájaros (m ensajeros celestes) al llevarse a la boca la 
sangre del dragón vencido.

Imagen

Conjunto de form as y figuras dotado de unidad y significación. Como 
señala la teoría de la form a, y cual en el caso de la melodía musical, el todo 
es m ás que la sum a de las partes, por ser en cierto  modo origen y justi
ficación de ellas. M ientras p ara  Sartre  «la imagen es una conciencia degra
dada de saber», para o tros psicólogos la imagen es precisam ente la m anera 
superior en que puede presentarse un saber, ya que todo conocim iento tien
de, por síntesis, a ir  hacia lo visual. Conviene tener presente tam bién la 
teoría expuesta por s ir H erbert Read en Imagen e idea, donde señala que 
toda creación de artes visuales (y en realidad toda configuración) es una 
form a de pensam iento y, por lo tanto, tiene una equivalencia ideológica in
teligible. E sto nos conduce a la intuición del m undo como vasto repertorio  
de signos qué esperan ser «leídos». Podemos recordar que algunas obras de 
Trithem ius y Athanasius K ircher se orientaron en este sentido. René Huyghe 
llega a decir que toda imagen es un signo, por no decir que es un símbolo.

Imagen ignota.
Joan Miró. Fragmento. 
1930.
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Imagen ignota
La evolución de la poesía y de las artes plásticas, aproxim adam ente 

desde m ediados del siglo pasado, con antecedentes a  lo largo de todos los 
tiempos, siendo particularm ente im portante en tom o a 1800 la obra  de 
William Blake, ha conducido los dom inios de la lírica y de las artes visuales 
hacia una m odalidad que, en conjunto, puede en justicia  considerarse her
mética. Se busca la oscuridad como finalidad esencial y se presentan «con
jun tos armoniosos» que seducen por su interés y por su lejanía. Es muv 
clara al respecto la definición del poeta alem án Gottfried Benn: «Escritor 
poesía es elevar las cosas al lenguaje de lo incomprensible». Esta configu
ración insólita constituye una «imagen ignota», es decir, una conexión de 
palabras, form as o colores que no corresponden a nada de lo habitual, en 
nuestro m undo de la realidad ex terio r o de los sentim ientos norm ales. Pero 
estas imágenes crean su modo de realidad y expresan la necesidad de cier
tos espíritus de vivir en ella. Simbolizan la síntesis de lo desconocido, lo 
an terio r y u lterior al hom bre, lo que le circunda sin que sus sentidos o su 
inteligencia puedan advertirlo y hacerlo suyo. La am plitud de lo descono
cido es inmensa, pues comprende desde el m isterio sumo, desde el arcano 
de los arcanos (secreto del cosmos y de la creación, identidad del ser) a lo 
psicológico o incluso existencial que «aún no creemos». Lo desconocido es 
lo no formado. También se relaciona con la m uerte, con el hilo que une a 
ésta con la vida.

Imagen del mundo
El cúmulo de posibilidades que abre la palabra m undo  ya alude a la 

multiplicidad de imágenes simbólicas que podrán existir, referentes a los 
aspectos que dicho m undo refleje. En realidad, todos los grandes símbolos 
son imágenes del m undo; en su aspecto de ordenación planetaria, los sep
tenarios, como el candelabro de los siete brazos; en su aspecto de equilibrio 
de fuerzas antagónicas, los de sim etría bilateral, como el caduceo de Mer
curio; en su aspecto de ciclo o sucesión de transform aciones, todos los 
que adoptan la form a de una rueda, como el zodíaco, los m andalas o el Ta- 
rot. Pero la esencia del mundo, como conflicto entre tiem po y eternidad, 
m ateria y espíritu, conjunción de contrarios que sin embargo se distinguen, 
en lo existencial (continuidad y discontinuidad), se suele m anifestar en 
imágenes que conjugan el cuadrado y el círculo, a veces simplemente, como 
en el tem a alquímico de la «cuadratura del círculo»; otras, m ultiplicando por 
cuatro uno de los dos elementos, cual en el pantáculo oriental de Laos. La 
disposición del tetram orfos como cuaternario  espiritual, reservando el cen
tro  como imagen del origen (y del cielo), que se contrapone a la manifes
tación, corresponde a la ciudad con cuatro torres y cuatro  puertas, en cuyo 
centro hay siempre una torre principal. Frobenius hace la historia  de un 
grupo de interesantes símbolos de esta especie, concernientes a  las copas 
rituales de Etiopía, que derivan de las piezas cerám icas de Susa, en el 
cuarto  m ilenario antes de nuestra era. En medio se encuentra una cruz o 
un símbolo del género de la esvástica, o un símbolo del tipo del damero, 
acaso imagen de la tierra, en los bordes hay un m otivo en esquem a que 
puede representar el agua. Una copa africana, de Benin, m ostraba la ser
piente oceánica en dicho lugar, símbolo que puede asim ilarse al dragón 
m ordiéndose la cola del Ouroboros gnóstico. En un disco de m adera del 
país Morka, se ve la imagen del sol en el centro, luego una doble cadena 
alusiva al océano y una corona exterior dividida en cuatro, según los puntos
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cardinales —que corresponden a  las estaciones del año y a los elementos—. 
Pero habla tam bién Frobenius de representaciones tridim ensionales de la 
imagen del mundo. Dice que, en 1910, hallándose en el país de los yoruba, y 
dirigiéndose a la ciudad sagrada de Ifé, en un  lugar consagrado al dios 
Edschar, encontró un objeto consistente en una suerte  de p lataform a con 
cuatro  conos en los ángulos y otro  m ayor en el centro rem atado en una 
copa. El central es el m onte del m undo (la m andorla m ística); los otros 
cuatro corresponden a  los puntos cardinales. Señala el parentesco de esta 
imagen con ciertos tronos de cinco soportes (22). Según una descripción de 
Pinedo, el cristianism o —aparte  de las imágenes pictóricas de Pantocrátor y 
tetram orfos, de igual signiñcación— ha conocido el m ismo esquema, en lo 
tridim ensional. La pila bautism al de Estíbaliz tiene la configuración si
guiente: la base es una gruesa colum na, a la que se adosan cuatro  m enores 
(centro y puntos cardinales); encim a abre su corola una flor de loto (sím
bolo de la manifestación, de lo naciente). Sobre esta corola, una colum nata 
con arcos, en los que se inscriben otros m enores trilobulados. En los espa
cios, diversos seres simbólicos (plano de la vida cósmica, de la existencia). 
Encim a de los arcos aparece el esquem a alm enado de la Jerusalén celes
tial, es decir, del paraíso  recobrado (46). Constituye así el símbolo artístico  
más exacto y com pleto de que tenem os noticia de la imagen del m undo en 
la totalidad de sus aspectos fundamentales.

Imposibles
En m uchas leyendas y cuentos folklóricos aparecen con m ucha frecuen

cia las narraciones de «imposibles» como, por ejem plo, la vida del no na
cido, la atribución a un  árbol de los fru tos de otro, etc. En algunos cantares 
se reflejan estas ideas, como en el conocido dicho hispánico: «Por el m ar co
rren  las liebres, por el m onte las sardinas». Puede tra tarse  de símbolos de la 
inversión, pero m ás claram ente pertenecen a la subversión. Hay una posible 
relación entre los imposibles, los errores y com edias de equivocaciones —de 
igual origen folklórico— y la creencia en seres, duendes y trasgos, empeña
dos en crear desorden. En el libro del padre La Peña, El E nte dilucidado, se 
habla de si se puede vivir sin comer, si los hom bres pueden volar, etc. En 
conjunto, todas estas m anifestaciones pueden in te rp retarse  como «llamada 
al caos», símbolos del anhelo regresivo orgíaco (10), como algunos aspec
tos del surrealism o.

Incesto

M ientras las uniones de m aterias parecidas son sím bolos del incesto, por 
ejemplo, en música, la idea de un concierto para  arpa y piano, el propio in
cesto, a su vez, según Jung, simboliza el anhelo de unión con la esencia de uno 
mismo, es decir, la individuación. Por este m otivo suelen los dioses de las 
m itologías engendrar con gran frecuencia por m edio del incesto (33).

Inferior

Todos los símbolos tienen una dinám ica que les perm ite expresar la ten
sión entre  el aspecto superior y el inferior de un modo  de la realidad. Más 
que de símbolos de lo inferior debe hablarse de aspectos negativos del sím
bolo. Negativo no significa aquí aniquilante o neu tra lizados sino antisupe
rior, es decir, inferior. R obert Ambelain, en Le cristal magique, sitúa bajo  
el epígrafe de «iconografía demoníaca» lo que no es sino una relación de as-
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pectos negativos de diversos símbolos tradicionales. Resumimos algunos de 
sus ejem plos: el águila, símbolo ascensional y celeste, puede significar al 
«demonio rap to r de almas» (al orgullo que ciega); el ciervo, cuyo carácter 
predom inantem ente afirm ativo es obvio en la iconografía general, puede 
sim bolizar la «ligereza irrefrenada hasta el e rro r y el crim en»; el cisne, aso
ciado tradicionalm ente al arpa, al canto, a la huida del alm a hacia lo supe
rior, según e l . au to r citado puede sim bolizar la falsedad en lo místico. 
A propósito de esta  ave puede recordarse que c iertas cofradías del siglo xv 
celebraban un «ágape del cisne» (en los que participó Hieronymus Bosch), rito  
cuyo sentido se ignora. Ambelain incluye tam bién símbolos concretos de lo 
inferior, como las alas m em branosas (de murciélago, atribuidas a Satán; 
obsérvese que m uestra un «ritmo» sim ilar el escudo de san Miguel, su opo
nente victorioso). Esas alas son símbolo de la «perversión intelectual, de la 
preferencia de las tinieblas a la luz». Obvio es agregar que toda deform ación 
inferiorizante de un símbolo im anta éste hacia la significación exclusiva 
o muy preferente de lo negativo (una corona invertida, una espada con la 
punta rota, un simple cubo geométrico deform ado de m anera que se «oriente» 
y deje de ser regular, etc.). Los colores poseen tam bién, y este sentido ha 
descendido con frecuencia a los diccionarios populares de «interpretación 
de sueños», etc., una significación negativa (que ha de hallarse por el con
texto en que aparecen): blanco, inocencia pero tam bién ignorancia; rojo, pa
sión, pero tam bién crueldad, etc.

Infierno
Al m argen de la existencia «real» del infierno o de «un» infierno, esta 

idea posee un valor m ítico y constante, activo en la cu ltu ra  hum ana. Prim e
ram ente concebido como una form a de «subvida» (vida larvada de los m uer
tos en el seno de la tierra), situado luego como lugar de torm entos —en un 
período en que la to rtu ra  era una necesidad del pathos hum ano— aún en el 
interior del planeta, es evidente que, por analogía, puede ser asim ilado a todo 
el lado inferior y negativo de la existencia, tanto  cósmica como psíquica. 
Las representaciones del infierno aparecen en todas las religiones de la tierra, 
o poco menos, desde Egipto al cristianism o, que especialm ente ha represen
tado la «caída» de los réprobos tra s  el peso de sus faltas durante el Juicio. En 
el sim bolism o del nivel, o en el de los «tres mundos» es la zona baja, siendo 
la tie rra  la zona media y el cielo la zona superior. No puede aquí dejarse 
de lado la heterodoxa concepción de William Blake, ya expresada en el títu 
lo de una de sus m ás fam osas obras: Las bodas del cielo y  del infierno, con
cepción que tiene dos puntos principales: que el infierno es el crisol de las 
energías cósmicas (m ientras el cielo simboliza la serenidad, la paz de los 
«resultados» últim os), y, consecuentem ente, la posibilidad de una síntesis. 
Las imágenes del infierno, apareciendo irruptiva e irracionalm ente en el 
arte, aluden siem pre a una sim ilar y abrup ta  emergencia de las energías «in
fernales» del inconsciente en el pensamiento. Ligado está tam bién el infier
no, por el Non serviam  de Luzbel que determ inó su precipitación en el báratro , 
a la idea de libertad absoluta del individuo para £l bien y para  el mal. No 
puede olvidarse la dem ente «corrección» que un Sade dio a la idea de liber
tad como libertad suprem a del instinto (uniendo los instintos sexual y de 
m uerte). Fuego, instrum entos de to rtu ra , demonios y m onstruos son las 
expresiones iconográficas del infierno.
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Injerto
Símbolo de la intervención artificial en el reino de lo natural (4). Tiene 

tam bién un significado sexual.

Instrumentos
Simbólicamente, son objetivación de las posibilidades, acciones y de

seos. Cada uno de ellos, p o r tanto, posee el significado literal correspon
diente, pero tam bién el derivado de su transposición al plano psicológico y 
espiritual.

Intermundo

Según el m isticismo sufí, hay una zona en tre  lo Uno y el m undo: es el 
interm undo, donde el espíritu  (privilegiado) ve las realidades bajo  la luz 
del m undo superior. Henri Corbin, en L'imagination créatrice dans le 
soufism e d'Ibn Arabí, indica que esta  «iluminación» es la transform ación 
de todo lo visible en sím bolos; las cosas, los elementos, se tornan transpa
rentes y se convierten en «modos» de m anifestación de lo Uno, con la 
individualidad suficiente, sin embargo, para  que aún sean algo m anifestado, 
fenoménico.

Intestinos
Signo determ inativo egipcio que significa la idea de circulación (19). En 

un sentido más amplio, simbolizan lo m ismo que el alam bique. Por su ca
rácter de entrañas, relacionados con todo lo visceral y ctónico (por analo
gía); por su form a, relacionados con el laberinto y con la m uerte.

Inversión

Según Schneider, la continuidad de la vida está  asegurada por el sacri
ficio m utuo que se establece en la cim a de la m ontaña m ís tica ; las m uertes 
perm iten los nacim ientos. Todos los contrarios se fusionan por un instante 
y luego se invierten. Lo constructivo llega a ser destructivo. El am or se 

.transfo rm a en odio. El mal, en bien. La infelicidad, en felicidad. El m artirio, 
en éxtasis. A esa inversión interna del proceso corresponde una inversión 
externa del símbolo que le concierne. De esto se deriva una organización 
cruzada de la estructura  simbólica. Cuando el símbolo tiene dos aspectos, 
la inversión del uno determ ina la del otro. Por ejemplo, si lo que se halla 
abajo es negro y quiere pasar arriba, puede lograrlo tornándose blanco. 
0  al revés, si lo que es negro y está  abajo  quiere volverse blanco, que 
pase arriba  y 'lo  será. Esta «lógica simbólica» de la inversión está, como es 
fácil advertir, íntim am ente ligada con el m ito del sacrificio. A situación más 
terrible, a m ás urgencia de la necesidad de que se transform e y se invierta 
(calam idad pública, guerra  desfavorable), m ayor sacrificio; esto explica a 
los cartagineses y a los mexicanos precolombinos. Tiene un fundam ento psi
cológico, pues en la esfera m ental, por el proceso de sublimación, sí se 
producen estas inversiones y m etam orfosis. La ambivalencia, el contraste, 
la paradoja, la coincidentia oppositorum  que pueden, en su horizonte tras
cendente, aludir al o tro  mundo, prácticam ente exponen la proxim idad al 
foco de la inversión. Por ello señala Jung que los alquim istas describían lo 
incognoscible por m edio de contrastes (33); por esto dice Schneider que,
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siendo el universo una diada, cada fenómeno o tesis se determ ina por su 
contrarío . Cuanto m ás se acercan los fenómenos al foco de la inversión, m ás 
ohocan en tre  sí. La expresión num érica de la inversión parece ser dos y 
once. Símbolos de la inversión: la espiral doble, el reloj de arena, el tam bor 
de igual form a, la cruz de san Andrés, la letra  X, el haz de flechas y, en 
general, todo cuanto tenga form a cruzada. Por eso, el gesto supersticioso 
de cruzar los dedos equivale a  una concitación. De ahí que en m uchos ritos 
desesperados aparezca el crim en y que incluso, entre  los prim itivos, se in
sulte a  los m uertos, puesto que al p asar por el .foco los insultos se invierten 
(como los rayos luminosos) y se convierten en alabanzas (50). Tam bién sim
bolizan la inversión todos los seres u  objetos que aparecen colocados al 
revés, en lo vertical; como la figura del Ahorcado del Tarot, el murciélago 
o vam piro suspendido de la roca o de la ram a, el acróbata en el trapecio. 
Vamos a c ita r otros aspectos de la inversión, que, a  veces, se revela como 
antítesis ; p o r ejemplo, según L. Charbonneau Lassay, en Le Bestiaire du 
Christ (B rujas, 1940), los anim ales m alévolos: sapo, escorpión, rinoceronte, 
basilisco, son los antagonistas naturales y respectivos de los benéficos: rana, 
escarabajo, unicornio, gallo. Tam bién la avispa es la antítesis de la abeja, y 
el m acho cabrío del ciervo. Hay inversiones de símbolos que se deben a  un
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com plejo racial o nacional, o a  un cam bio de casta dom inante; por ejemplo, 
en el islam  la cortesía exige al varón m antenerse cubierto, y en la cristian
dad, lo contrario . Como inversión histórica positiva y de sublimación acaso 
podamos hallar la siguiente: la transform ación de una situación hum illante 
—que se impuso a los rom anos: pasar bajo  las horcas caudinas— en o tra  
glorificadora —la obsesión po r el arco de triunfo, característica de este  pue
blo—. La costum bre de ciertas capas populares, de poner el santo cabeza 
abajo o de cara  a la pared, menos que un supuesto «castigo» a la imagen, 
se fundam enta en el sim bolism o de la inversión: invirtiendo la posición 
física de la efigie se pretende invertir su actitud  hacia el fiel y, po r el cam 
bio de esa actitud, el destino del mismo.

Invisibilidad
Hacerse o ser invisible, corresponde psicológicamente a la represión, a 

lo reprim ido. De o tro  lado, to rnarse  invisible es una imagen de disolución en 
el inconsciente. Con este sím bolo se relacionan el viaje nocturno po r el m ar, 
la devoración, el sol niger de los alquim istas (32).

lopode

Hom bre con pies de caballo, que aparece en la decoración rom ánica. 
Tiene indudable relación con el sim bolism o del centauro, del que parece ser 
una reducción.

Ishtar

En m uchas imágenes occidentales, en libros de magia y esoterism o, se 
representa a Ish ta r  llevando un anillo en la m ano izquierda y una copa en 
la derecha, o bien a rm ada como Minerva. Estos a tribu tos se refieren a la 
continuidad de la vida, al líquido vivificante (agua, leche, sangre, soma), el 
m ismo que Iseo da a  beber a T ristán, y al carácte r duro  de la vida. Las 
arm as dicen claram ente que Ish ta r quiere al héroe y desprecia al co
barde (59).

Isla
Símbolo com plejo que encierra varios distintos significados. Según Jung, 

la isla es el refugio contra el am enazador asalto  del m ar del inconsciente, 
es decir, la síntesis de conciencia y voluntad (33). Sigue en esto  a la doctrina 
hindú, pues, según Zim m er, la isla es concebida como el punto  de fuerza 
metafísico en el cual se condensan las fuerzas de la «inm ensa ilógica» del 
océano- (60). De o tro  lado, la isla es un  símbolo de aislam iento, de soledad y 
de m uerte. La m ayor parte  de deidades de las islas tienen carácter fune
rario, como Calipso. Pudiera acaso establecerse la ecuación (en contrapo
sición e identidad) de la isla y la m ujer, como la del m onstruo y el héroe.

Isla maldita
En el Lai de José de Arimatea, de periodo rom ánico, ju n to  a una isla 

bienaventurada se supone la existencia de una isla m aldita, en la que se 
producen apariciones infernales, encantam ientos, torm entas y peligros. Co
rresponde al castillo negro de o tras leyendas y expresa, en am bos casos, la



Islas bienaventuradas 255

ley de polaridad que contrapone el m undo inferior al superior, a  ambos 
lados del terreno, o encim a y debajo  de él.

Islas bienaventuradas

La doctrina hindú habla de una «isla esencial», dorada y redonda, cuyas 
orillas están hechas de joyas pulverizadas, po r lo cual se le da el nom bre de 
«isla de las joyas». Arboles perfum ados crecen en su in te rio r y en su centro 
se eleva un palacio, equivalente oriental del ¡apis philosophorum. En el inte
rio r de su  recinto, en un pabellón enjoyado, sentada en un trono se halla 
la Magna M ater (60). Según Krappe, la «isla de los bienaventurados», m ito 
griego, era el país de los m uertos (35), es decir, el m ismo símbolo del 
centro, pero visto bajo  su aspecto negativo. El mismo au tor nos habla de 
la perennidad del símbolo y de cómo el noble español don Juan  Ponce 
de León em prendió la busca de Bimini, descubriendo la Florida. En los 
más diversos lugares se suponía la existencia de la isla o islas bienaventu
radas. Blavatsky dice: «la tradición re la ta  y los anales del libro de Dayan 
explican que, donde ahora no ,se  encuentran m ás que lagos salados y desier
tos desnudos y desolados, existía un vasto m ar in terior que se extendía 
sobre el Asia central, en el cual se hallaba -una isla de incom parable be 
lleza», transunto  de la que, en el océano superior o de los cielos, se halla 
en m edio de la rueda zodiacal. Los mismos signos del zodíaco son conce
bidos como doce islas (9). Finalm ente, la isla bienaventurada, en la m ayor 
parte  de autores clásicos, parece ser un símbolo del paraíso terrenal. Schnei
der habla de la isla de una leyenda medieval, visitada p o r san B randán, en 
la cual, cerca de una fuente, había un árbol inmenso, en cuya copa habitaban 
muchos pájaros. Dos ríos la atravesaban: el río de la juventud y el de la 
m uerte (51). Son estas descripciones la m ás clara alusión al paisaje cósmico 
sustancial, integrado por los elem entos esenciales del simbolismo tradicional. 
Las islas bienaventuradas o «tierra de los vivientes» e ra  el lugar que cons
titu ía el punto de llegada de las peregrinatio m arítim as medievales, a imagen 
de la de Gilgamés. El viaje del celta Maélduin es seguido del de san Bran
dán. Sin embargo, la peregrinación, terrestre  o m arítim a, es, en sí, d istinta 
de la búsqueda del lugar paradisíaco y puede tener sentido de exilio, peni
tencia y autocastigo.
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Jabalí

Su sentido simbólico, como el de la m ayoría de animales, es ambiva
lente. De un lado, figura com o símbolo de la intrepidez y del a rro jo  irra 
cional hasta  el suicidio (8). De otro, es símbolo de desenfreno (15). Fue 
una de las encam aciones de Vishnú y se conceptuaba como anim al sagrado 
en Babilonia y o tras culturas sem itas. En las leyendas célticas y galas, figura 
siem pre con distinción y notas positivas (4). Como enemigo, el jabalí se 
halla en jerarqu ía  superior a la del dragón o m onstruo prim ordial, pero 
inferior a la del león. Respecto a lo dicho sobre el jabalí en tre  los celtas, 
según Oliver Loyer, en Les Chrétientés celtiques, este anim al se relacionaba 
con el poder de los druidas, m ientras el oso tenía relación con el poder 
civil. En Inglaterra se han encontrado signos legionarios rom anos con la 
figura del jabalí. En cuanto a la relación entre  el símbolo y la superstición, 
a  propósito de un anim al de significado tan difícil de esclarecer, en el fondo, 
como el que tratam os, no  puede de ja r de recordarse que una sacerdotisa 
druida de la Galia predijo  a Diocleciano que alcanzaría el poder cuando 
m atara  un  jabalí (aper en latín). Tiempo después, Diocleciano m ató a Apro, 
jefe de ejército  del que se sospechaba había dado fin al em perador Nu- 
m eriano (284 d. de J. C.) y fue aclam ado por las tropas y elevado al trono.

Jabalí. Escultura romana.
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Jade
El simbolismo chino del jade y de sus form as caracterizadas es una 

derivación del más amplio sentido universal de las litofanías. La tradición 
china considera al jade como poseedor de una esencia de inm ortalidad que 
le pertenece por derecho. Por ello, lo utilizó en ritos y conjuros desde el 
tercer milenio antes de nuestra era, por ejemplo, en las figuras de dragones 
y tigres que señalan los períodos de decrecim iento y crecim iento de las 
fuerzas naturales. El Chou Li es el libro que tra ta  de ese simbolismo, data 
del siglo x i i  antes de Jesucristo. Se enum eran en él seis instrum entos ritu a 
les hechos de jade: Pi, Ts'Ung, Hu, Huang, Kuei, Chang. El símbolo Pi es 
el disco agujereado que significa el cielo, con el centro como zona del vacío 
perfecto. El Hu  es el tigre de jade. El Huang tiene la form a de un Pi de jade 
negro roto en dos o tres trozos; se usa en magia china unido a las prácticas 
de necrom ancia. El Ts'Ung es el símbolo de la tie rra ; redondo en el inte
rior y cuadrado en el exterior, suele ser de jade am arillo (39). En térm inos 
generales, el jade corresponde al Yang, principio masculino, y al elemento 
seco.

Jano

Deidad rom ana representada con dos rostros unidos por la línea de la 
o reja y la mandíbula, m irando en direcciones contrapuestas. Como todo lo 
orientado a la vez a la derecha y la izquierda, es un sím bolo de totaliza
ción, de anhelo de dom inación general. Por su dualidad, puede significar 
todos los pares de opuestos, es decir, coincide con el m ito del Géminis. 
Parece ser que los rom anos asociaban Jano esencialm ente al destino, el 
tiempo y la guerra. Sus rostros se dirigían hacia el pasado y el futuro (con
ciencia histórica) y determ inaban el conocimiento de lo destinal (igual es 
el águila bicéfala); Pero, como acertadam ente señala Guénon, se tra ta  de 
dos rostros que impiden advertir el verdadero (central), el del «eterno pre
sente» (25). Por esto muchos pueblos, como los del norte de Europa, crea
ron símbolos sim ilares, pero con tres rostros, dispuestos a veces en form a 
de triángulo giratorio, o colocados como los de Jano con otro  m irando hacia 
el frente. Así aparece Hécate triform e (59). También simboliza Jano la 
unión de los poderes sacerdotal y real (28). Según comunicación verbal de 
Marius Schneider, se identifica con la m ontaña de dos cim as de M arte, y, por 
consiguiente, con todos los símbolos de inversión y de sacrificio m utuo. Se 
le ha representado con dos llaves, las de las dos puertas so lsticia les: Janua 
Caeli y Janua In fem i, una de oro y o tra de plata. Jano es así el «m aestro 
de las dos vías», según Guénon, y tam bién el «señor del conocimiento», lo 
que nos lleva a la idea de la iniciación en los m isterios. O tras identificacio
nes de las dos puertas citadas, Cáncer y Capricornio, se refieren a las puer
tas de «los hombres» (entrada en la m anifestación individual, en la vida) 
y de «los dioses» (salida del estado hum ano con ascenso a los estados 
superiores). El m ismo au tor señala o tras, no direm os identificaciones simbóli
cas, pero sí correspondencias: en el cristianism o, las dos puertas de Jano, 
en los solsticios, se consagran a los dos santos Juanes (B autista y Evan
gelista).

Jardín

El jard ín  es el ám bito en que la naturaleza aparece som etida, ordenada, 
seleccionada, cercada. Por esto constituye un símbolo de la conciencia frente 
a la selva (inconsciente), como la isla ante el océano. Es a la vez un a tribu to
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Jardín. Miniatura gótica (siglo XIV).

femenino en los emblemas de los siglos xvi y xvn. E n los jard ines tienen 
lugar m uchas veces acciones de conjunción, o se guardan tesoros, lo cual 
está en plena conform idad con los significados asignados. Un sentido m ati
zado del símbolo deriva de las características del jardín, en especial de for
ma y ordenación, niveles y orientación, lo cual corresponde ya a los princi
pios generales que determ inan el simbolismo del paisaje. No debem os dejar 
de c ita r el texto bizantino, que se cree del siglo xi, publicado p o r Marga- 
re t H. Thomson, El jardín simbólico, en el que se expresa el sim bolism o de 
diversas plantas, adem ás del de la tierra, el agua, la cerca, el jard inero , etc.

Jarrón

Símbolo de continente y, como todos ellos, correspondiente al m undo 
de lo femenino. El jarró n  de oro o de p lata con una azucena es el emble
m a de la Virgen que- aparece con m ayor frecuencia en la iconografía religiosa. 
El ja rrón  con tapa es uno de los ocho emblemas de la buena suerte  del bu
dismo chino; significa la totalidad, el estado de suprem a inteligencia triu n 
fando sobre el nacim iento y la m uerte (5).

Jeroglíficos

Con este nom bre se conocen los ideogramas representativos, es decir, 
form ados por imágenes esquem áticas de objetos, a  las que pueden i r  uni
das o tras m ás sim ples o abstractas. La noción de jeroglífico, en sí, es igual 
a la de enigma. Los jeroglíficos p o r antonom asia son los de la civilización
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egipcia (que conoció tres escrituras, jeroglífica, hierática y demòtica). La 
com plejidad del sistem a jeroglífico, que llegó a con tar unos 900 signos (re
presentativos de ideas, sílabas, palabras, letras, o com plem entarios =  deter
minativos), hizo que su conocimiento perteneciera sólo a la casta sacerdotal 
y que se olvidara su interpretación ya en época rom ana. Horapolo Nilíaco 
intentó restablecerla en el siglo ii-iii de nuestra era, basándose en el sim
bolismo. La cuestión fue relegada al olvido durante siglos hasta que el 
padre Athanasius K ircher la resucitó en el siglo xvn. Quien se interese por esta 
cuestión debe consultar la obra de Madeleine V.-David, Le Débat sur les 
Écritures et Hiéroglyphe aux X V II et X V III  siècles (Paris, 1965). Una in
terpretación m oderna, simbológica, profunda y fundada la da Enel en La lan
gue sacrée.

Jerusalén celeste

«Y tenía un m uro grande y alto, con doce puertas, y en las puertas doce 
ángeles con sus nom bres escritos, que son los de las doce tribus de Israel. 
Tres puertas al oriente, y tres puertas al aquilón, y al austro  tres puertas 
y al ocaso tres puertas. Y el m uro de la ciudad tenía doce fundam entos; en 
los m ismos doce, los nom bres de los doce apóstoles y del Cordero» (Ap 21, 
12-14). «Y me m ostró el río de agua de vida, resplandeciente como un cristal, 
que salía del trono de Dios y del Cordero. En m edio de su plaza, y en am bas 
partes del río, el árbol de la vida, que da doce frutos, en cada m es su fruto, 
y las hojas de este árbol que son para  la salud de las gentes» (Ap 22, 1-2). La 
Jerusajén celeste es principalm ente descrita como ciudad en la que preva
lece el elem ento mineral, m ientras el paraíso perdido se describe com o ja r
dín y preferentem ente vegetal. Guénon expone el hecho y se pregunta: 
«¿Es que la vegetación representa la elaboración de los gérmenes en la 
esfera de la asimilación vital, m ientras que los m inerales representan los 
resultados definitivamente fijados, “ cristalizados”, por así decirlo, al térm ino 
de un desenvolvimiento cíclico?» (27). El m ismo au tor asim ila las doce puer
tas a los signos del zodíaco y deduce que se tra ta  de una conversión espacial 
de un ciclo tem poral, consecutiva al cese de la rotación del m undo (28). De 
este modo, la visión de san Juan  Evangelista, aparte  de su valor profètico, 
se expresa en la lógica de los símbolos, para  determ inar el carácte r totali
zador, unificador, «salvador» del paraíso futuro, como «ciudad nueva».

Joven y viejo

Personificaciones del sol como naciente y poniente. O tra idea sim ilar 
es la de considerar cada sol como hijo de su predecesor, lo cual explicaría 
los num erosos dioses solares, hijos de otros dioses del sol (35). Aparte de 
este sistem a de «conexión continua» o circular, el viejo es siem pre el padre 
(dominador, tradición, reflexión, soberano celeste, justicia), m ientras el jo
ven es el hijo (dom inado, subversión, intuición, héroe, audacia). La contra
posición joven-viejo cam bia de signo cuando el joven es ya hom bre m aduro 
y el viejo es un anciano decrépito, por la infantilización y asexuación 
de éste.

Joyas

En la m ayor parte  de tradiciones, las joyas significan verdades espiri
tuales (4); las piedras preciosas que aparecen en las vestiduras de las p rin 
cesas, los collares, pulseras, como todas las joyas encerradas en estancias 
escondidas son símbolos del saber superior (38). En el caso citado, de per
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tenencia a doncellas o princesas, m anifiesta el símbolo clara conexión con 
el del ánim a junguiana. En los tesoros custodiados po r dragones, se alude a 
las dificultades de la lucha por alcanzar un saber, que no debe concebirse 
como ciencia en el sentido dë^la erudición im personal, sino como sum a de 
experiencias y conocim ientos ligados indisolublemente a lo vivencial y evo
lutivo. La situación de las joyas en cavernas, alude a la sabiduría alojada 
en el seno del inconsciente. O tra conexión simbólica interesante, que a  veces 
se ha m anifestado de form a m ítica, conservándose en form as supersticio
sas, es la que liga la joya, como saber concreto, con la serpiente, como 
energía en movimiento, hacia una finalidad. La leyenda de la «piedra de la 
serpiente» es el m ejor ejem plo de ello. En muchos folklores se encuentra 
la creencia de que las piedras preciosas habían caído de la cabeza de las 
serpientes o de los dragones. De ahí la idea de que el diam ante es venenoso 
y ha  estado en las fauces de las serpientes (creencia hindú, helenística y 
árabe), o de que las piedras preciosas provienen de la cristalización de la 
baba de las serpientes (creencia generalizada en las culturas prim itivas, 
desde Extrem o Oriente a Inglaterra). Estos m itos establecen al grado m á
ximo la proxim idad de lo que puede ser pariente o adversario, es decir, el 
tesoro guardado y el m onstruo guardador. Son una síntesis de los opuestos, 
que llega casi a identificarlos en una  zona psicológica am bigua que establece 
una corriente de significación homogénea entre  valores de situación con
trapuesta. Eliade señala que los emblemas metafísicos, guardados y defen
didos por serpientes o dragones, se transform an en objetos concretos que 
están en la frente, los ojos o  la boca de los ofidios (17). De otro  lado, las 
piedras preciosas integran —sublim ado por su perfección y belleza— el sim
bolismo general de las litofanías. Por ello, dice Gougenot des Mousseaux, 
en Dieu et íes Dieux, las piedras han desempeñado siem pre un papel im 
portante. El aerolito, particularm ente, p o r su conexión con la esfera celeste, 
representa la casa y la vestidura de un dios que desciende a la tierra. Es
trellas fugaces se relacionan con los ángeles. O tra tradición da cierto  matiz 
infernal a  Las piedras preciosas, en consonancia con el carácter «oscuro» 
de los saberes que las joyas pudieran presentar. Es evidente que, en este 
caso, prevalece el sentim iento de aversión a la riqueza m aterial de la piedra 
preciosa, sobre o jun to  a  la adm iración por su dureza, color y transparen
cia. En este orden de cosas, el barón Guiraud, en La Philosophie de l'histoire, 
dice que, en el m omento de la caída de Lucifer, la luz angélica fue corpo- 
reizada bajo la form a lum inosa de los astros y de las joyas. Tam bién éstas 
han sido relacionadas con los metales, como «astronom ía subterránea» y, 
en consecuencia, por la teoría de las correspondencias, con todos los órdenes 
existentes. Gotas lum inosas de d istintos colores, tam bién éstos pueden defi
n ir el sentido simbólico de cada piedra preciosa, aunque secundariam ente 
y por asociación al simbolismo esencial de la piedra. Los hebreos conocieron 
el sentido simbólico de las joyas y lo aplicaron a su liturgia. Levi, en Les 
M ystères du Rational d’Aaron, nos recuerda lo siguiente: «El Racional, com
puesto de doce piedras preciosas (meses del año, signos del zodíaco), estaba 
dispuesto en cuatro  líneas de tres piedras cada una, cuya naturaleza y color, 
de izquierda a derecha y de a rriba  abajo, eran: sardónice (rojo), esm eralda 
(verde), topacio (amarillo), rub í (ro jo  anaranjado), jaspe (verde profundo), 
zafiro (azul profundo), jacinto (lila), am atista  (violeta), ágata (lechoso), cri
sólito (azul dorado), berilo (azul som brío) y ónice (rosado). Cada una de 
estas piedras tenía su ap titud  mágica determ inada. La ordenación se basaba 
en el color y la luminosidad, la cual dism inuía de arriba  abajo, como en la 
llama, y desde los lados exteriores a  la hilera central (59).
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El ju ic io . Fragmento de la pintura egipcia 
«El libro de los muertos». Museo Británico.

Judío errante

La leyenda del judío errante, Ahasvero, se cree de origen occidental. Su 
substrato simbólico es la idea del hom bre que no puede m orir, o que, tras 
su falsa m uerte (rey don Rodrigo, don Sebastián, rey Arturo, etc.), ha de re
tornar. Se puede relacionar esta tradición con la del «eterno joven», el orien
tal Jádir. Según Jung, se tra ta  de un mismo símbolo que alude a la parte 
im perecedera del hom bre, como el m ito de los dioscuros y el de Géminis (31).

Juglar, El

Prim er arcano del Tarot. Símbolo de la actividad originaria y del poder 
creador existente en el hom bre. En la imagen, aparece el Juglar tocado con 
un som brero en form a de ocho horizontal (signo del infinito); en una m ano 
sostiene la varita  m ágica y sobre la mesa que tiene enfrente aparecen los 
o tros tres símbolos de la b a ra ja ; el oro, la espada y la copa, que, con la 
varita corresponden a los cuatro  elementos (y puntos cardinales). Estos a tri
butos simbolizan el dominio sobre la situación. El tra je  del Juglar es m ulti
color, pero dom ina el ro jo  como m atiz de la actividad. Está relacionado este 
arcano con M ercurio en cuanto a ulteriores conexiones simbólicas (59).
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Juguetes

Símbolos de las tentaciones. Según Diel, con este significado aparecen en 
la mitología griega, cuando los titanes m uestran juguetes a Dioniso niño (15). 
Una prueba sim ilar es la que se planteó a Aquiles, al darle a  elegir joyas 
y preseas entre las cuales había una espada, elegida sin vacilar por ei héroe.

^ Juicio, El

Arcano vigésimo del Tarot. La imagen representa la resurrección de los 
m uertos en el valle de Josafat, donde el ángel del Apocalipsis hace resonar 
su trom peta. Dicho ángel presenta en la frente el signo solar y su cabellera 
dorada ratifica el significado. En sentido simbólico, la m uerte equivale a  la 
m uerte del alma, al olvido de la finalidad trascendente del hom bre. La tum 
ba es el cuerpo y las apetencias corporales. El ángel «despierta» con su luz 
y el sonido de su trom peta (tam bién solar), el latente anhelo de resurrec
ción del hom bre caído en la inautenticidad. La constelación que presenta 
m ayor afinidad con este arcano es el Cisne de Leda, nuncio de la conjunción 
final. Este arcano significa, en sentido afirmativo, iluminación, renovación, 
curación, resurrección. En sentido negativo, exaltación y éxtasis dionisíaco (59).

Júpiter

E ntre  los dioses grecorrom anos, corresponde a las virtudes suprem as del 
juicio y la voluntad. Dueño del cielo, su réplica infernal es Plutón, en lo 
ctónico; Neptuno, como rey del océano (inconsciente). Los a tribu tos de Jú
p ite r son el rayo, la corona, el águila y el trono (8).
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Justicia, La

Arcano octavo del Tarot. Esta alegoría presenta la idea personificada, 
en imagen sim ilar a  la de la Em peratriz, en actitud  frontal y sim étrica (sím
bolo del exacto equilibrio bilateral), con túnica ro ja  y m anto azul. Sostiene 
en una m ano la balanza (peso del bien y del mal, equilibrio) y la espada (de
cisión psíquica, palabra de Dios). Su trono es estable y macizo como el del 
Em perador. Una corona con florones en form a de h ierro  de lanza rem ata el 
som brero con que toca la  figura alegórica. Este arcano se relaciona con 
el signo zodiacal de Libra y representa, como éste, menos que la justicia  ex
terio r o la legalidad social, la función in terior justiciera que pone en movi
m iento todo un  mecanism o psíquico (o psicosom ático) para  determ inar el 
castigo del culpable, partiendo ya de la idea de Weininger de que la culpa 
no es, en sí, diferente del castigo. Astronómicamente, la Justicia es Astrea. 
En sentido afirmativo, este arcano es arm onía, regla de conducta, firmeza; 
en sentido negativo, restricción, minucia, sutileza (59).



L
Laberinto

Construcción arquitectónica, sin aparente finalidad, de complicada es
tructu ra  y de la cual, una vez en su interior, es imposible o muy difícil en
contrar la salida. Jard ín  dispuesto en igual forma. Los textos antiguos citan 
cinco grandes laberintos: el de Egipto, que Plinio sitúa en el lago M ocris; 
los dos cretenses, de Cnosos y G ortyna; el griego de la isla de L em nos; y el 
etrusco de Clusium. Es probable que ciertos templos iniciáticos se constru
yeran de este modo por razones doctrinarias. Plantas de laberintos, diseños 
y emblemas de los mismos aparecen con relativa frecuencia en una área muy 
amplia, en Asia y Europa, principalm ente. Algunos se cree habíanse dibujado 
para  engañar a los demonios y hacer que en traran  en ellos, quedando pre
sos en su interior. Supónese, pues, ya en los pueblos primitivos, que el la
berinto posee una cualidad atrayente, como el abismo, el remolino de las 
aguas y todo lo sim ilar (8). Sin embargo, según W aldemar Fenn, ciertas re
presentaciones de laberintos circulares o elípticos, de grabados prehistóricos, 
cual los de Peña de Mogor (Pontevedra), han sido in terpretados como dia-
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gram as del cielo, es decir, como imágenes del movim iento aparente de los 
astros. Esta noción no contradice la anterior, es independiente de ella y 
hasta cierto  punto puede ser com plem entaria, pues el laberinto de la tierra, 
como construcción o diseño, puede reproducir el laberinto celeste, aludiendo 
los dos a la m isma idea (la pérdida del espíritu  en la creación, la «caída» 
de los neoplatónicos, y la consiguiente necesidad de buscar el «centro» para  
re to rn ar a él). Una imagen de la obra De Groene Leeuw, de Goose van 
Wreeswyk (Amsterdam, 1672), m uestra el santuario  del lapis alquímico circu
lando por las órb itas de los planetas, figuradas a modo de m uros que dan 
lugar a un laberinto cósmico (32). El emblema del laberinto fue usado con 
frecuencia por los arquitectos medievales. El acto de reco rrer el laberinto 
figurado en el suelo, en un mosaico, se consideraba. como sustitución sim
bólica de la peregrinación a Tierra Santa (28). Unos laberintos en form a de 
cruz, que se conocen en Italia con el nom bre de «nudo de Salomón», apare
ciendo m uchas veces en la decoración céltica, germ ánica y rom ánica, integran 
el doble sim bolism o de la cruz y del laberinto, por lo que se suelen enten
der como el «emblema de la divina inescrutabilidad». En el centro del dise
ño así constituido no es difícil advertir la esvástica, que enriquece el símbo
lo por alusión al movim iento rotatorio , generador y unificador (4). Según Diel, 
el laberinto simboliza el inconsciente, el e rro r y el alejam iento de la fuente 
de la vida (15). Eliade señala que la misión esencial del laberinto era defen
der el centro, es decir, el acceso iniciático a la sacralidad, la inm ortalidad 
y la realidad absoluta, siendo un equivalente de o tras pruebas, como la lucha 
contra el dragón. De otro  lado, cabe in te rp re ta r el conocim iento del labe
rinto como un aprendizaje del neófito respecto a la m anera de en tra r en 
los territorios de la m uerte (17). El laberinto se puede experim entar en la 
realidad de los dédalos de una ciudad desconocida, en especial de las ciu
dades antiguas u orientales. Nerval tuvo la obsesión del laberin to  y en sus 
obras prueba haberlo experim entado de este modo, como pérdida en un 
m undo que es equivalente al caos.

Lacerías

Motivo ornam ental, que corresponde posiblem ente al símbolo del envol
vimiento, que aparece en num erosos países y épocas, pero especialmente 
en el Egipto copto, en el m undo céltico — sobre todo en Irlanda, donde al
canza el máximo florecimiento en orfebrería, cruces de piedra y m iniaturas 
de códices com o los libros de Lindisfarne, Durrow y K ells—, así como en el 
m undo germánico y escandinavo. La lacería, en las puertas de los países 
nórdicos llega a constitu ir inextricables abstracciones (aunque anim adas in
cidentem ente po r cabezas de animales). Según algunos autores, este mo
tivo procede del a rte  escita, de donde se propagaría hacia el oeste y el norte 
y hacia el oriente. En el islam, la lacería tiene un carácter muy distin to ; 
pierde el factor anim alístico, la irregularidad viva del norte  de Europa y 
se adapta a redes geométricas.

Lago

En el sistem a jeroglífico egipcio, la figura esquem ática de un lago ex
presa lo escondido y m isterioso, probablem ente por alusión al lago subte
rráneo que ha de reco rrer el sol en su «travesía nocturna» (pero tam bién 
por simple sim bolism o de nivel, ya que las aguas aluden siem pre a la «co
nexión de lo superficial con lo profundo»; m asa de transparencia en movi
lidad). En el tem plo del dios Amón, en K am ak, había un  lago artificial, que
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simbolizaba la hylé, las «aguas inferiores de la protom ateria». En ciertas 
días señalados, una procesión de sacerdotes atravesaba el lago en varias bar
cas, para  significar el paso m encionado del sol (19). Este sim bolism o es el 
m ismo que el del abismo m arino; en general. La creencia de irlandeses y 
bretones de que el país de los m uertos se halla en el fondo del océano o 
de los lagos puede derivar de su visión del ocaso solar en las aguas. La 
m uerte de los hum anos, como análoga a la del sol, constituía el acto de pe
netración en el universo inferior. Pero la construcción simbólica puede tam 
bién, como decimos, nacer directam ente del sim bolism o del nivel intensa
m ente arraigado en el alm a del hom bre, por el cual todo lo inferior espacial 
se asimila a lo inferior espiritual, a lo negativo, destructivo y, por consi
guiente, m ortuorio. La agregación del agua al símbolo del abismo no hace, 
por el papel del elem ento líquido, como factor de transición entre la vida 
y la m uerte, en tre  lo sólido y lo gaseoso, entre lo formal y lo informal, sino 
ratificar el significado funerario. De o tro  lado el lago, o, m ejor, la m era 
superficie de sus aguas, tiene el significado de espejo, de imagen y autocon- 
templación, de conciencia y revelación.

Lamia

Personaje mítico. La reina Lamia, célebre por su belleza, fue transform a
da en fiera por su crueldad. Se citan en textos antiguos en p lu ra l; las la
mias son entonces seres sem ejantes a las sirenas, que viven con frecuencia 
en compañía de los dragones, en cuevas y desiertos. En 1577, Jean de Wier 
publicó un tratado  entero dedicado a estos seres Lamiis Liber. Según Caro 
Baroja, en Vasconia existe tam bién la creencia popular en las lam ias. Su 
a tribu to  es el peine de oro (¿esqueleto de pez?) con que se peinan (10). En 
las leyendas se juzga a las lam ias devoradoras de niños (8). Jung señala 
que el hecho de que tam bién se llame lamia un enorme pez muy voraz (de 
tamos, abismo), establece conexión de las lam ias devoradoras con el dragón- 
ballena estudiado po r Frobenius, en Zeitalter des Sonnengottes (31).

Lámpara

Símbolo de la inteligencia y del espíritu  (56). Así aparece en el m ito 
griego de Psiqúe, en la leyenda de Diógenes y en el arcano del E rem ita del 
Tarot (40). Las lám paras de los antiguos tenían form as en consonancia con 
su servicio (profano, religioso, fúnebre) y con la deidad a la que estaban 
dedicadas. Hubo lám paras con doce mechas, simbolizando la rueda zodiacal. 
También lám paras de llama perpetua, como la m antenida por las vestales, 
o la del templo de Venus citada por san Agustín (8).

Langostas

En el sim bolism o cristiano, fuerzas de destrucción (20). Sigue la trad i
ción hebrea, desde las «plagas del faraón». En el Apocalipsis (9, 1-10) se lee: 
«El quinto ángel tocó la trom peta; y vi una estrella caída en la tie rra  y 
diósele la llave del pozo del abismo. Y abrió el pozo del abismo, y subió 
del pozo un humo sem ejante al de un grande horno; y con el hum o de este 
pozo quedaron oscurecidos el sol y el a ire ; y del hum o del pozo salieron 
langostas sobre la tierra, y dióseles poder, sem ejante al que tienen los escor
piones de )a tie rra ; y se les m andó no hiciesen daño a la hierba de la tierra 
ni a cosa verde, ni a ningún árbol, sino solamente a los hom bres, que no 
tienen la señal de Dios en sus fren tes; y se les encargó que no los m atasen;
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sino que los a torm entasen por cinco m eses; y el torm ento que causan es 
como el que causa el escorpión cuando hiere o ha herido a un hom bre. Du
rante aquel tiem po los hom bres buscarán la m uerte, y no la hallarán; y 
desearán m orir, y la m uerte irá  huyendo de ellos. Y las figuras de las lan
gostas se parecerán a caballos aparejados para  la b a ta lla ; y sobre su cabeza 
tenían como coronas al parecer de oro; y sus caras así como caras de hom
bres, y tenían cabellos como cabellos de m ujeres; y sus dientes, como dien
tes de leones; vestían tam bién lorigas de h ierro ; y el ruido de sus alas como 
el estruendo de los carros tirados de muchos caballos que van corriendo al 
com bate; tenían asim ism o colas parecidas a las de los escorpiones y en las 
colas aguijones...».

Lanza
Símbolo de la guerra y tam bién sexual (8). Arma de la tierra, en contra

posición al carácter celeste de la espada. La lanza se halla en relación con 
la copa. En general, el simbolismo He esta arm a se relaciona con la ram a, el 
árbol, la cruz y los símbolos del eje valle-montaña. En el Libro del orden de 
caballería, Ramón Llull considera que la lanza que se da al caballero es 
símbolo de rectitud. La «lanza que sangra», que aparece en la leyenda del 
Graal, a veces ha sido in terpretada como lanza de Longino, relacionándola 
con la Pasión ; hay autores que rechazan esta interpretación y le otorgan 
un sentido simbólico general de sacrificio.

Lapislázuli

En M esopotamia es símbolo del cielo nocturno. Igual en la América p re
colombina. Según Eliade, en algunas tum bas antiguas de una isla del Ecua
dor se han encontrado fragm entos de lapislázuli labrados en form a de ci
lindro y con la m encionada significación (18).

Látigo

El simbolismo del látigo refunde el del lazo y el del cetro, signos am 
bos de dom inación y superioridad. Expresa la idea de castigo, como el ga
rro te y la maza — en contraposición a la espada, símbolo de purificación — 
y tam bién la potestad de envolver y dom inar (51). En Egipto, el látigo era 
el a tribu to  de Min, dios del viento y, en general, de ciertas deidades su
prem as (41) de la tem pestad, por su identificación m orfológica con el rayo. 
Los dioscuros llevaban látigos; instrum entos de bronce de este género se 
utilizaban en el culto de Zeus en Dodona (35). Los faraones egipcios lo usa
ban como emblema de poder. Los rom anos los colgaban en sus carros 
de triunfo (8). Lógicamente, el látigo se relaciona tam bién con los ritos de 
flagelación (fecundidad) (8) y aparece tam bién como atribu to  de la «madre 
terrible» (31).

Laurel

Arbol consagrado a Apolo y a la victoria. De sus hojas hacíanse guirnal
das y coronas para los festivales. La coronación del poeta, a rtista  o  vence
dor con laurel no representa la consagración exterior y visible de una activi
dad, sino el reconocimiento de que esa actividad, po r su sola existencia, ya 
presupone una serie de victorias interiores sobre las fuerzas negativas y 
disolventes de lo inferior. No hay obra sin lucha, sin triunfo. Por ello el laurel 
expresa la identificación progresiva del luchador con los motivos y finalida
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des de su victoria, asociando tam bién el sentido genérico de fecundidad que 
tiene toda la vegetación.

Lavado

Según Oswald W irtz, «en alquim ia, el sujeto ennegrecido, luego m uerto 
y podrido, es som etido a la ablución, operación que utiliza las lluvias pro
gresivas procedentes de la condensación de los vapores que se desprenden 
del cadáver p o r la acción de un fuego exterior ,moderado, alternativam ente 
activado y rebajado. De estas lluvias reiteradas, resulta el lavado progresivo 
de la m ateria, que pasa del negro al gris y progresivam ente al blanco. La 
b lancura señala el éxito de la prim era parte  de la Gran Obra. El adepto no 
la alcanza sino purificando su alm a de todo lo que la tu rba comúnm en
te» (59). El lavado, pues, simboliza menos la purificación del m al objetivo y 
exterior, que el de io s  males subjetivos que pudiéram os llam ar «particu
lares». Resulta obvio agregar que esta purificación es m ucho m ás difícil 
y dolorosa, puesto que lo que se tra ta  de destru ir form a nudo con la propia 
existencia, sus razones vitales e impulsos espontáneos. Este es el «niégate a 
ti mismo» necesario para  el verdadero progreso moral, alegóricamente expli
cado en la fase descrita del proceso alquímico.

Lazos

El tem a de los lazos tiene innúm eras variantes, en la mitología y la icono
grafía, como imagen de enlazam iento o como form a de a rte  ornam ental, bajo 
la figura de entrelazados, lacerías, nudos, cintas, cordones, ligamentos, 
redes y látigos. En el sentido m ás general, representan la idea de ligar. Pa
rece ser que, así como el contem poráneo — en la versión existencialista — se 
siente «arrojado» en el mundo, el prim itivo y el hom bre de las culturas orien
tales y astrobiológicas se sentía «ligado» al mundo, al creador, al orden y
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a la sociedad a que pertenecía. En la ornam entación rom ánica, según Jurgis 
B altrusaitis en E tudes sur l'Arí médieval en Géorgie et en Arménie, distin
gue los siguientes tipos de lacerías: entrecruzam iento, entrelazam iento, enla- 
zam iento y encadenam iento. El autor indica que los entrelazados pertenecen 
ál reperto rio  de form as más antiguas creadas po r el hom bre, no pudiendo 
considerarse ni como aportación del a rte  bárbaro , ni como elem ento espe
cíficamente asiático. Dentro de los lazos, redes y cordajes, aparecen con fre
cuencia m onstruos, anim ales y figuras hum anas. Ya en el sistem a jeroglí
fico egipcio existía el lazo, como signo correspondiente a la letra  T y como 
equivalente gram atical del posesivo (enlazar, dom inar y poseer) (19). Es un 
sím bolo sim ilar al del envolvimiento. Pero dentro  de él encontram os parti- 
cularizaciones especialm ente favorables, como el «hilo de oro», idéntico a la 
«cuerda de plata» de la tradición hindú y al «hilo de Aríadna», símbolo de 
la vía y ligazón in terna de la cria tu ra  con el creador. El sentido m ístico 
viene dado po r la inversión del símbolo que, en vez de presentarse como 
ligadura exterior, aparece como conexión interior. A ésta pertenecen todos 
los cordones que surgen en heráldica, que a veces form an nudos, lacerías 
con figura de ese o de ocho (4) y representan la ligazón, la dependencia en 
el sistem a feudal de las jerarquías, ratificada p o r el ju ram ento  de honor, 
lo que constituye la sublimación del hallarse «ligado» p or el superior (36). 
En cambio, la red exterior que envuelve e inmoviliza, ha de relacionarse con 
la expresión bíblica aducida po r Pinedo: «Llueven sobre los pecadores la
zos» (Sal 10, 7) (46). Mircea Eliade aporta en sus obras un detenido estudio 
del sim bolism o del nudo y de la ligadura, concerniente a la cuestión del 
hilo laberíntico que hay que desatar o el problem a esencial al que hay que 
da r solución. Los dioses del cielo tienen como arm a característica el lazo, 
así Varuna y Urano, lo que significa el suprem o privilegio del dominio. Se
ñala Eliade que existe relación simbólica entre  lazos y ligaduras e hilos y 
laberintos. El laberinto puede ser concebido como el nudo que debe ser 
desatado, em presas míticas respectivam ente llevadas a cabo po r Teseo y 
Alejandro. El fin últim o del se r hum ano es liberarse de las ligaduras. Tam
bién en la filosofía griega aparece el m otivo: en la caverna de Platón, los 
hom bres se hallan retenidos por cadenas que les impiden moverse (Rep. VII). 
Según Plotino, el alm a, «después de su caída, se halla aprisionada, está en
cadenada... pero volviéndose hacia [el reino de] los pensam ientos, se libera 
de sus ligaduras» (Ennéadas, IV, 8). El au tor citado analiza tam bién, en 
conexión con este m otivo simbólico, la morfología de las ligaduras y de los 
nudos en la magia y distingue dos grandes grupos: a) nudos y ligam entos 
benéficos, m edios de defensa contra anim ales salvajes, enferm edades y sor
tilegios, contra los demonios y la m uerte; b) ligaduras empleadas como ata
que contra los enemigos hum anos, con la operación inversa del corte de las 
ligaduras (18); esta últim a práctica llega al encadenam iento del cadáver 
para  ev itar sus acciones p resun tas (17, 18). A veces, el tem a de la ligadura 
se presenta en form a vegetal, bajo  el aspecto de ram as frondosas que en
vuelven, inextricables, los cuerpos sum idos en su interior. Este tem a tiene 
relación con el sím bolo de la «devoración» y con los grutescos.

Lechuza

En el sistem a jeroglífico egipcio, la lechuza simboliza la m uerte, la no
che, el frío y la pasividad. También concierne al reino del sol m uerto, es 
decir, del sol bajo  el horizonte, cuando atraviesa el lago o el m ar de las 
tinieblas (19).
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Lémures
Daban este nom bre los rom anos a Jos espíritus desencarnados. Según 

Ovidio, la fiesta de los lém ures correspondía a una conmem oración de los 
m uertos. Es probable que tam bién la umbra, fantasm a o aparición, se rela
cionara íntim am ente con el lém ur y que ambos sim bolizaran ciertos estados 
de disociación psíquica (47).

Leo
Quinto signo zodiacal. Corresponde a la fuerza solar, a la voluntad, 

al fuego y a la luz clara y penetrante que surge por el um bral de Géminis al 
dominio de Cáncer. Está ligado a los sentim ientos y emociones (40).

León

Sus correspondencias principales son el oro o «sol subterráneo» y el sol, 
por lo cual aparece como símbolo de los dioses solares, cual Mitra. En 
Egipto se creía que el león presidía las inundaciones anuales del Nilo a causa 
de la corre laciónale  este fenómeno con la entrada del sol en el signo zo
diacal de Leo, en la canícula. La piel del león es un a tribu to  solar (8). La 
identificación del sol y del león, verificada por las culturas prim itivas y astro- 
biológicas, tam bién fue adm itida en la Edad Media y el sim bolism o cristiano 
la retiene (14), aunque el significado del león se enriquece con diferentes 
simbolismos secundarios. En alquim ia, corresponde al elem ento «fijo», al 
azufre. C ontrapuesto a o tros tres animales, representa a la tierra, aunque 
en otros textos se le llam a «fuego filosófico» (57), m ientras al oro se le da 
el nom bre de «león de los metales». El león rojo es el que m ás propiam ente 
responde a este últim o significado (56). Pero al m argen de estos problem as, 
que conciernen m ás a la teoría de las correspondencias que al estric to  sim
bolismo, el león constituye, como «rey de los animales», el oponente terrestre  
del águila en el cielo y, p o r lo mismo, el símbolo del «señor natural» o 
posesor de la fuerza y del principio masculino. Como recuerda Frobenius, el 
m otivo en el que el león solar degüella al toro  lunar se repite  incansable
m ente en la decoración asiática y africana (22). Según Schneider, el león 
pertenece al elem ento tie rra  y el león alado al elem ento fuego. Ambos sim bo
lizan la lucha continua, la luz solar, la m añana, la dignidad real y la victo
ria. Como símbolo de los evangelistas, pasó p o r varias atribuciones hasta 
concretarse en la de san Marcos. Naturalm ente, de la posición o situación del 
león se pueden derivar o tros significados. El león joven corresponde al sol 
naciente; el león viejo o enferm o, al sol en el ocaso. El león victorioso repre
senta la virilidad exaltada, el león dom ado corresponde a la  paralela ex
presión existencial (50). Como anim al salvaje, en general, según Jung, es in
dicio de las pasiones latentes y puede aparecer como signo del peligro de 
ser devorado por el inconsciente (32). Esta últim a significación, con todo, 
concierne m ás al sim bolism o de la devoración, en general, que a la del león 
en particular. La devoración tam bién es simbólica del tiempo. La leona sal
vaje es un  símbolo de la Magna M ater (35).

Leopardo

Atributo de Dioniso. Asimilado a Argos, vigilante de mil ojos (4). Sím
bolo de la b ravura y de la ferocidad m arcial (5). El leopardo, como el tigre 
y la pantera, expresan los aspectos agresivos y potentes del león, sin corres
ponder en cam bio a  su sentido solar.
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Letras

En todas las tradiciones las letras poseen un sentido simbólico, que a  
veces se desdobla en dos, según su figura y según su sonido. Probablemente, 
esta  creencia deriva, aparte  del sistem a de las correspondencias cósmicas 
por el cual cada com ponente de cualquier serie ha de corresponder a otros 
componentes de o tras series, de los prim itivos pictogram as e ideogramas. 
Respecto al alfabeto egipcio, es decir, la selección de jeroglíficos de sentido 
fonético, extraídos del vasto repertorio  que incluye signos silábicos e ideo
gráficos, Enel en La lattgue sacrée realiza un profundo y detenido análisis. 
El citado au to r recuerda que Horapolo Nilíaco, en la Antigüedad, y el padre 
K ircher y Valeriano en el Renacimiento, in tentaron inútilm ente penetrar en el 
sentido exacto de dichos símbolos, siendo su comprensión posible a  p a rtir  
de los descubrim ientos de Champollion, Maspero, M ariette, etc. La com pren
sión del significado de muchos signos se aclara por m edio del sentido de 
los llam ados «determinantes», que ratifican grupos de signos fonéticos. No 
podemos da r aquí una idea del complejo sistem a egipcio, que m ezclaba sig
nos ideográficos con fonéticos, alusiones abstractas y pictogram as concretos,

Letras. Bajorrelieve gótico. Museo Arq. Nac. Madrid.
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plasm ados en esquem a visual, como el signo de com batir (dos brazos con 
hacha y escudo) o figuras alusivas a un lugar geográfico, como el Bajo Egip
to (plantas del Delta). Nos ceñimos, pues, al llam ado alfabeto egipcio, en 
el cual ve Enel una correlación, en su desarrollo, de la idea m ism a de la 
creación. Transcribim os su explicación: «Así el principio divino, la esencia 
de la vida, la razón de la creación está representada por el águila, pero, para 
el microcosmo, ese m ismo signo expresa la razón que aproxim a el hom bre 
a la deidad, elevándole por encima de todos los seres creados. La manifes
tación creadora del principio razón es la acción, figurada p o r el brazo, signo 
que simboliza tam bién toda especie de actividad y se opone a la pasividad, 
representada por una línea quebrada, imagen del elemento prim ario. Las 
form as de la acción y el movim iento vital desarrollan el verbo divino, figura
do por una imagen esquem ática de la boca, prim era m anifestación que des
encadenó el comienzo de la creación... La acción creadora irradiada p o r el 
verbo se prosigue y desenvuelve para producir todas las variadas manifes
taciones de la vida; es el signo de la espiral circular, form atriz del universo, 
que figura las fuerzas cósmicas en acción. Para el microcosmo, para  expre
sa r el trabajo  del hom bre, el signo que corresponde aquí a la espiral cós
mica es la espiral cuadrada, signo de la construcción. Aplicando su esfuerzo 
y utilizando las fuerzas de la naturaleza susceptibles de ser som etidas a  su 
voluntad, el hom bre transform a la m ateria  b ruta, expresada po r una suerte 
de rectángulo irregular y casi informe, en m ateria  organizada, rectángulo, 
piedra con la que construye la casa o tem plo del dios (signo correlativo esque
mático a un templo). Pero el desarrollo de las fuerzas creadoras macrocósmi- 
cas, así como el del trabajo  hum ano, se halla som etido a la ley del equilibrio, 
expresada por el sem icírculo cerrado por un diám etro, que posee dos significa
ciones: la aguja de la balanza a  180° y el transcurso  diario del sol por el 
cielo, desde el levante al poniente, y el alfa y el omega de san Juan, re
presentados por las aves del día (águila) y de la noche (lechuza), correspon
diendo tam bién, respectivam ente, a la vida y la m uerte, la aurora  y el 
ocaso... La ligazón entre los dos polos donde se produce el intercam bio cons
tante está sim bolizada por la división de «las aguas de arriba  y las aguas 
de abajo», representada por el jeroglífico equivalente al m em  hebreo. Por 
medio de esta ligazón, el día se transform a en noche y de la m uerte nace 
la vida. Este cam bio continuo form a el ciclo de la vida sim bolizada por la 
serpiente que ram pa y ondula constantem ente. El ligam ento que une la vida 
y la m uerte, para  el hom bre, es el pañal (vendas del cadáver)... La fuer
za que anim a toda m anifestación vital es la doble corriente de lo evolutivo- 
involutivo, el descenso y el ascenso, representados p o r el signo de la pierna, 
movimiento vertical en potencia. Para el hom bre, ese jeroglífico tiene la 
m isma significación, puesto que por medio de sus piernas puede ir  a donde 
quiere: al fracaso como al éxito. Esta doble corriente de relación está sim
bolizada por la cuerda trenzada...». O tros signos continúan por el m ismo or
den: el lazo, la ligazón de los elem entos; el cerrojo, la fijación de la mez
cla; la hoja de caña, el pensam iento hum ano, etc. (19). Dentro de un sistem a 
sim ilar, poseen significaciones simbólicas y sem ánticas las letras del alfabeto 
hebreo, con dos grupos de sentidos, el usual y el cabalístico, y corresponden
cia con las lám inas del Tarot. Por ejem plo: letra  aleph, voluntad, el hombre, 
el m ago; beth, la ciencia, la boca, la puerta  del tem plo; ghimel, acción, la 
mano que coge, etc. (48). En alquim ia tam bién las letras poseen un sentido: 
A, el principio de todas las cosas; B, la relación de los cuatro  elem entos; 
C, la calcinación; G, la pu trefacción ; M, la condición andrógina del agua en 
su origen, como Gran Abismo; etc. (57). Pero se tra ta  de una fusión de ver
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dadero simbolismo con atribuciones puram ente convencionales. El significado 
de la letra  M sí que es verdaderam ente simbólico. Blavatsky dice que la letra  
más sagrada es la M, a la vez m asculina y femenina, pues simboliza el 
agua en su origen o gran abism o (9). Tam bién es in teresante  la relación (por 
simbolismo de la form a) de la letra  S con la luna (está  constituida po r un 
creciente y un m enguante contrapuestos). Las letras desem peñaron un papel 
muy im portante entre  los gnósticos y m isterios de M itra, teniendo una equi
valencia num eral, y correspondencias con los signos del zodíaco, las horas 
del día, etc. Hipólito, uno de los prim eros Padres de la Iglesia, cita la a tr i
bución de Marcus el pitagórico, quien decía: «Los siete cielos... pronunciaron 
cada uno su vocal y todas éstas, com binadas en conjunto, form aron una do- 
xología única, cuyo sonido transm itido  abajo  convirtióse en el creador...» (9). 
De igual modo, cada vocal se relacionaba con un color (11). Las siete letras 
correspondían tam bién a las siete direcciones del espacio (los seis extrem os 
de la cruz de tres dimensiones más el centro) (39). E n tre  los 4rboles, las 
letras tenían tam bién un valor num érico, siendo veintiocho las letras, como 
los días del mes lunar. Por la im portancia a tribu ida tradicionalm ente al 
verbo, al elem ento aire, se com prende que en todos los sistem as se buscara 
establecer la sacralidad de las letras haciéndolas depender de órdenes mís
ticos y cósmicos. Saint-Yves d ’Alveydre, en L’Archéometre  (1911), estudia 
am pliam ente el sim bolism o de las letras, llegando, empero, según creemos, a 
conclusiones algo personales, al buscar la relación de la le tra  con el color, 
el sonido, el planeta, el signo zodiacal, la virtud, el elem ento natural, etc. 
Como m uestra  de su interpretación  damos la de .la letra  M, de la cual dice: 
«Corresponde al origen natural, de donde las existencias surgen tem poral
mente. Su núm ero es el 40. Su color, verde m arino; su signo, Escorpión; su 
planeta, M arte; su nota, re». Mayor autenticidad sim bólica tiene la versión 
sintética dada por Bayley, quien refunde datos de d istin tas procedencias para  
facilitar el significado intrínseco de las letras, ya en nuestro  alfabeto occi
dental, siendo obvio que hay símbolos m ás evidentes que otros, los cuales 
relacionamos a continuación: A (cono, m ontaña, pirám ide, causa prim era). 
B (?). C (luna creciente, m ar, Magna Mater). D (brillante, diam ante, día). 
E (letra  solar). F (fuego vital). G (el Creador). H (Géminis, el um bral). I (uno, 
el eje del universo). L (poder). M (ondas del m ar, ondulaciones de la  ser
piente). N (igual significación). O (disco solar, la perfección). P (cayado de 
pastor, báculo). R (igual significación). S (serpiente). T (m artillo , hacha do
ble, cruz). U (cadena de Júpiter). V (vasija, convergencia, radios gemelos). 
X (cruz de luz, unión de lo s . dos m undos, superio r e inferior). Y (tres en 
uno, encrucijada). Z (zigzag del relám pago) (4). Como detalle interesante, 
reproducimos, del m ism o autor, las correlaciones de sentido, aquí m eram en
te convencional, de las iniciales sueltas que aparecen con m ás frecuencia 
en los em blem as m edievales y del siglo XVI, que son las siguientes: A (con 
la V, significa Ave). M (inicial de la Virgen M aría) (tam bién como signo del 
Millenium, es decir, del fin de este mundo). R (Regeneratio o Redemptio). 
Z  (Z ion ). S (Spiritu s). SS (Sanctus Spiritus). T  (Théos), etc. El estudio del 
simbolismo de las letras se relaciona estrecham ente con el de las palabras. 
Loeffler recuerda que, tan to  en tre  los arios como entre  los sem itas, la M 
ha comenzado siem pre las palabras relacionadas con el agua y con el na
cim iento de los seres y de los m undos (M antras, Manou, Maya, Madhava, 
Mahat, etc.) (38). Respecto a la conexión en tre  la M y la N, creem os que 
ésta  es la an títesis de la prim era, es decir, si la M corresponde al aspecto 
regenerador de las aguas, la N pertenece a su  aspecto destructor, a la diso
lución de las form as. Las letras, po r sus asociaciones, fueron una de las
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técnicas más usadas p o r los cabalistas. No podemos aquí sino aludir al es
tudio sobre los «tifinars» o signos prehistóricos simbólicos, que R. M. Gatte- 
fossé estudia en Les Sages Ecritures (Lyon, 1945). Muy interesante tam bién 
es la filosofía de las letras — y de la gram ática — en conexión simbólica, de 
M. Court de Gebelin, quien, en Du Génie Allégorique et Sym bolique de l'An
tiquité  (Paris, 1777), establece las condiciones ideales y deducidas de una 
lengua prim itiva, estudiando adem ás el simbolismo de: nom bres propios, 
raíces lingüísticas, fábulas sacras, cosmogonías, p in tu ras simbólicas, blaso
nes, jeroglíficos, etc., el valor de las letras, por ejemplo, de la A como: grito, 
verbo, preposición, artículo, inicial de una palabra, valor entre ios orien
tales, carácter, etc. En fecha reciente se ha publicado el im portante libro de 
Kallir, Sign and Design (Londres, 1961), especialm ente dedicado al tem a de 
las letras como símbolos. El signo Y, en la tradición de los hiperbóreos y 
nórdica, representa al hom bre cósmico con los brazos en alto  y simboliza 
la resurrección (Evola).

Leviatán

Pez enorme, fabuloso, que lleva sobre sí la mole de las aguas y que 
los rabinos dicen estar destinado a la comida del Mesías (8). En la m ito
logía escandinava, los m ares son obra de una gran serpiente o dragón que 
traga el agua para luego devolverla, ser que recibe el M idgardorm (35). Ar
quetipo de lo inferior en sí, del m onstruo prim ordial del sacrificio cosmo
gónico, cual el T iam at mesopotámico. A veces se identifica por entero con 
el m undo o, m ejor, con la fuerza que conserva y agita el mundo.

Liberación de la doncella

De origen m ítico (Sigfrido despertando a Brunilda, cuento de la Bella 
durm iente), aparece en leyendas paganas, cristianas y en libros de caba
llerías. Perseo liberando a Andrómeda es tal vez el arquetipo, sin olvidar a 
san Jorge v la princesa. En la «m atière de Bretagne» son varios los casos 
de liberación de doncellas por parte  de los caballeros, pudiendo casi afir
m arse que es ésa su misión esencial. Símbolo de la búsqueda del ánima y  de 
su liberación de la prisión a que la tienen som etida las fuerzas maléficas 
e inferiores, parece tener un origen mistérico.

Libra

Séptim o signo zodiacal y que, como la cruz y la espada, se relaciona con 
el sim bolism o del siete. Libra es el signo del equilibrio, trátese del plano 
cósmico o del psíquico, de la legalidad y la justicia  social como de la in
terior. Por ello se dice que la balanza m arca el equilibrio entre el m undo 
solar y la m anifestación planetaria, entre el ego espiritual del hom bre (el 
selbst de la psicología junguiana) y el yo exterior o personalidad. También 
señala el equilibrio entre el bien y el m al; com o el hom bre, tiene dos in
clinaciones, simbolizadas por los platillos sim étricam ente dispuestos: uno 
inclinado hacia el Escorpión (el m undo de los deseos) y otro  hacia el signo 
de Virgo (la sublimación). El hombre, a imagen de la balanza, debe arm o
nizar sus tendencias internas. Según la astrología tradicional, el signo de la 
balanza rige los riñones. El séptim o signo es el de las relaciones hum anas 
y el de la unión del espíritu  consigo mismo, es decir, de la salud espiritual y 
mental. En su determ inación alegórica de la justicia, se refiere al senti
m iento regulador íntim o que desencadena el autocastigo en el propio cul-
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pable (40). Como símbolo de arm onía interior y de comunicación entre el 
lado izquierdo (inconsciente, m ateria) y el derecho (conciencia, espíritu), es 
un  símbolo de conjunción.

Libro

Uno de los ocho em blem as corrientes chinos, símbolo del poder para 
alejar a los espíritus m alignos (5). El «libro escrito por dentro y po r fuera» 
es una alegoría del sentido esotérico y exotérico, como tam bién la espada 
de dos filos que sale de la boca (37). En general, el libro está relacionado 
con el simbolismo del tejido, según Guénon. Un resum en de la doctrina de 
Mohyiddin ibn Arabi, al respecto, dice: «El universo es un inmenso libro; 
los caracteres de este libro están escritos, en principio, con la m isma tin ta  
y transcritos en la tabla eterna por la pluma divina... por eso los fenóme
nos esenciales divinos escondidos en el «secreto de los secretos» tom aron el 
nom bre de «letras trascendentes». Y esas m ismas letras trascendentes, es 
decir, todas las criaturas, después de haber sido virtualm ente condensadas 
en la omnisciencia divina, fueron, por el soplo divino, descendidas a las lí
neas inferiores, donde dieron lugar al universo m anifestado» (25). Simboliza 
el mundo, Líber M undi de los rosacruces y Líber Vitae del Apocalipsis.

Libro. Detalle de la 
pintura mural de San 

Clemente de Taüll 
(siglo Xtt). 

Museo Arte Cataluña.

Licanthropo

Según la leyenda, hom bre al cual el diablo cubre con piel de lobo y obli
ga a ir  erran te  por los cam pos dando aullidos (8). Simboliza la irracionalidad 
latente en la parte  inferior del hom bre, la posibilidad de su despertar. Por 
ello, sentido sim ilar al de todos los m onstruos y seres fabulosos malignos.
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Liebre
En el sistem a jeroglífico egipcio, signo determ inativo del concepto ser, 

simbolizando, en consecuencia, la existencia elem ental (19). E ntre los algon- 
quinos, la Gran Liebre es el anim al demiurgo. Egipto conoció tam bién este 
mito. Hécate, diosa lunar, estaba en Grecia relacionada con las liebres. El 
correlato germánico de la citada Hécate, la diosa Harek, iba acom pañada 
por liebres (35). En general, la liebre es un símbolo del procrear, ambiva
lente por el dualism o del sentido, natural am oral, o m oral, con que se con
sidere. Los hebreos la consideraban «animal inmundo» (Deut 14, 7). Según 
Rabano Mauro, sim bolizaba la lu ju ria  y la fecundidad. Sin em bargo, tam bién 
había sido convertida su figura en alegoría de la ligereza y de la diligencia en 
los servicios, pues aparece en m uchos sepulcros góticos con ese sentido em
blemático, que es secundario respecto al anteriorm ente expuesto (46). Un 
carácter femenino es inseparable de la simbolización fundam ental aludida; 
por ello, la liebre es tam bién el segundo emblema de los doce del em perador 
de China, simbolizando la fuerza Yin  en la vida del m onarca (5). En ese 
país se conceptúa a la liebre como animal de presagios y se supone que 
vive en la luna.

Ligereza
La trilogía de lo sonoro, transparen te  y móvil, se relaciona con la im

presión in terna de ligereza (3). El elem ento aire es el que corresponde en 
prim er lugar a esta sensación. El anhelo de ligereza se manifiesta, onírica 
y literariam ente, m ás por el símbolo de la danza, como en Nietzsche, que 
por el del vuelo. Si éste expresa esencialm ente una voluntad de superación, 
de sí y de los demás, aquél concierne al impulso de evasión.

Lilith

Prim era m ujer de Adán, según la leyenda hebrea. Espectro nocturno, 
enemigo de los partos y de los recién nacidos. Satélite invisible de la tie
rra, m ítico (8). En la tradición israelita corresponde a la Lamia de griegos 
y rom anos. Su figura puede coincidir con Brunilda, en la saga de los nibe- 
lungos, en contraposición a Crimilda (Eva). Símbolo de la «madre terri
ble». Todos estos rasgos aproxim an este ser a la imagen griega de Hécate, 
exigente de sacrificios hum anos. Lilith personifica la imago m aterna en 
cuanto reaparición vengadora, que actúa contra el hijo y contra su esposa 
(tem a transferido  en o tros aspectos a la «m adrastra» y a la m adre política). 
No se debe identificar literalm ente con la m adre, sino con la idea de ésta 
venerada (am ada y tem ida) duran te  la infancia. Lilith puede surgir como 
am ante desdeñada o an te rio r «olvidada», cual en el aludido caso de Brunil
da o como tentadora que, en nom bre de la imago m aterna, pretende y 
procura d estru ir al hijo y a su esposa. Posee cierto  aspecto viriloide, como 
Hécate «cazadora maldita». La superación de este peligro se simboliza en 
los trabajos de Hércules m ediante el triunfo sobre las. amazonas.

Lingam

No es el simple signo del falo, sino de ambos sexos integrados, simboli
zando el poder generador del universo (8). Aparece muy frecuentem ente en 
los tem plos hindúes. Los símbolos de conjunción aluden a la hierogamia, sin 
la cual no resultaría  concebible la obra de creación continua y conservación
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del universo y por ello entran  en los ritos de fecundidad y fertilidad. En 
China, el lingam se denomina Kuei, es un rectángulo oblongo de jade, que 
term ina en un triángulo. Se encuentran con frecuencia las siete estrellas 
de la Osa Mayor grabadas en el Kuei (39), probable símbolo del espacio 
y del tiem po (siete direcciones, siete días de la semana).

Linterna

Como toda «luz» independizada de la luz, es decir, escindida, simboliza 
la vida particu lar frente a la existencia cósmica, el hecho transitorio  frente 
al eterno, la «distracción» fren te  a la esencia. De ahí el empleo mágico de 
las linternas. Por su interés psicológico, transcribim os un pasaje literario  
chino, de la época de los reyes Tong: «El día de la ñesta del Medio del 
Otoño, el diablo se transform aba en hom bre, obtenía la confianza de las 
m ujeres y los niños, y los conducía a lugares secretos de donde no podían 
salir (símbolo de la m uerte). Viendo que ese demonio perseguía m ucho al 
pueblo, el jurisconsulto  Bao-Cong dio cuenta de ello al rey y obtuvo de él 
la prom ulgación de una orden que prescribía la fabricación de linternas 
de papel en form a de peces y de colgarlas a la puerta  de las casas. De este 
modo, la carpa-demonio, engañada por estos sim ulacros, dejaría en paz a las 
Cien familias» (13).

Lira

Símbolo de la unión arm oniosa de las fuerzas cósmicas, representada por
el rebaño de ganado en su form a caótica (40). La lira de siete cuerdas co
rrespondía a los siete planetas. Timoteo de Mileto elevó a doce el núm ero 
de las cuerdas (signos del zodíaco). Una transform ación sim ilar —en lo 
serial— ha sido la ejecutada por Arnold Schoenberg en nuestro tiempo, al 
da r el m ismo valor a las notas crom áticas que a las diatónicas, establecien
do, en vez de la antigua escala de siete sonidos, una de doce. Schneider 
establece un paralelism o entre  la lira y la hoguera, al recordar que, según 
el Exodo (38, 2), en el Templo de Jerusalén se hallaban a ambos lados de]
a lta r unos cuernos revestidos de m etal, entre los cuales se elevaba el hume 
del sacrificio. La lira, de igual modo, lanza sus sonidos por entre  los cuernos 
laterales de su estructura, que representan la relación entre la tierra  y el 
cielo (50).

^  Lis

Flor heráldica que no existe en la naturaleza. Símbolo real desde la Alt; 
Antigüedad (46). El emblema tiene por base un triángulo, que representa e 
agua. Encima se halla una cruz (conjunción y realización espiritual), am 
pliada con dos hojas sim étricas que se enrollan sobre la ram a horizontal. L¡ 
central se eleva recta hacia el cielo, simbolizando su propia expresión (59) 
En la Edad Media se consideró como emblema de la iluminación y atribute 
del Señor (4).

Lobc

Símbolo del valor entre los egipcios y rom anos. Aparece tam bién comc 
guardián en gran núm ero de m onum entos (8). En la mitología nórdic: 
hace su aparición un lobo m onstruoso, Fenris, que destruía las cadenas d< 
hierro  y las prisiones, siendo por fin recluido en el in terio r de Ja tierra 
Este m onstruo deberá rom per tam bién esta cárcel en el crepúsculo de lo:
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dioses, es decir, al fin del mundo, y devorar al sol. El lobo aparece aquí 
como un símbolo del principio del mal, en un orden de ideas que no deja 
de tener relación con la cosmogonía gnóstica. Supone el m ito nórdico que 
el orden cósmico es posible sólo por el aherrojam iento tem poral de la posi
bilidad caótica y destructiva del universo, la cual (símbolo de la inversión) 
habrá de triu n fa r al final. También tiene conexión el m ito con todas las 
ideas de aniquilam iento final de este mundo, sea por el agua o po r el fuego.

Loco, El

Ultimo arcano del Tarot, que se distingue por carecer de cifra (los otros 
van m arcados del I al XXI), lo cual quiere significar que el Loco se halla 
al m argen de todo orden o sistema, como el «centro» en la rueda de las 
transform aciones se halla fuera de la movilidad, del devenir y del cambio. 
Este hecho ya, en prim er térm ino, nos habla del simbolismo m ístico del 
Loco, abordado en el Parsifal y o tras leyendas. En la alegoría del Tarot, 
aparece con tra je  de colores abigarrados, para indicar las influencias múl
tiples e incoherentes a que se halla sometido. El color rojo es anaranjado, 
para indicar —aquí inequívocamente— el color del fuego esencial en la 
figura. Lleva una alforja  sostenida por un bastón (símbolo de la m ente y 
de su carga). Su pierna izquierda (inconsciente) es m ordida por un lince 
blanco, que significa el residuo de lucidez (rem ordim iento). Pero esa m or
dedura no le detiene, antes le em puja hacia adelante, hacia el fondo, donde 
aparece un obelisco derribado (símbolo solar, logos) y un cocodrilo dispues
to a devorar lo que debe re to rnar al caos. No se precisa la imposibilidad 
del Loco para  salvarse; contrariam ente, la situación que se ha expuesto 
se halla equilibrada por la tulipa de color púrpura  (espiritualidad activa) 
y por el cinto de oro con doce placas alusivas al zodíaco. Corresponde 
este arcano a lo irracional en sí, al instinto activo y capaz de sublimación, 
pero tam bién a la ciega impulsividad y a la inconsciencia (59). Según Schnei-
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der, el Loco, como personaje m ítico y legendario, se relaciona estrecham ente 
con el bufón. En las ceremonias y ritos medicinales, médico y enferm o 
hacen de «loco», reaccionan por el delirio, el baile y las «extravagancias» 
p ara  invertir el orden m aligno reinante. C lara es la lógica del proceso. Cuando 
lo norm ativo y consciente aparece como enferm o o perverso, para  obtener lo 
benévolo y salutífero, habrá  que utilizar lo peligroso, inconsciente y anor
mal (51). Además, el loco y el bufón tienen, como señala Frazer, el carác
te r  de «víctima de sustitución» en los sacrificios hum anos rituales.'

Logos

El Logos es la vida y la luz, a  la vez espirituales, que com baten a la 
noche (7). Es lo contrario  del desorden y del caos, del mal y las tinieblas. 
Tam bién se identifica con la palabra  y con el pensamiento.

Lorelei
Sirena que aparece en la m itología germánica, en la roca de su nombre, 

en el Rin, y cuyo canto pierde a los m arineros, pues al escucharla no se dan 
cuenta de los escollos y naufragan. Tiene relación tam bién con la leyenda 
del tesoro de los nibelungos.

Losange

Uno de los ocho «emblemas corrientes» chinos, que simboliza la victoria. 
Gráficamente, el losange no es sino la multiplicación del rom bo en un orden 
vertical (5). El rom bo es un  signo dinámico, como la cruz de san Andrés, y 
alude a la comunicación de lo inferior y lo superior. Esquem a ornam ental 
y heráldico form ado por la unión de dos triángulos (agua y fuego), consti
tuyendo un rombo. Se considera como figura ambigua y se relaciona con el 
andrógino. Aparece en el tra je  del arlequín. En su libro Magic, Maurice Bouis- 
son reproduce el diseño de una alfom bra tunecina, con losanges y tam bién 
con grupos de m ás de diez triángulos (fuego), entre los que por «error» se 
intercala otro  con la significación opuesta (agua). Pero el au to r agrega que 
esta equivocación voluntaria, dotada de sentido mágico y simbólico, apare
ce en realidad entre  720 triángulos en la totalidad de la alfom bra. La finali
dad del «defecto» es llam ar la atención con algo im perfecto, pues la perfec
ción sólo puede ser obra de AUah.

Loto

Tiene 'é íerta  equivalencia a lo que la rosa representa en Occidente. En 
Egipto, el loto simboliza ,la vida naciente, la aparición (19). Saunier lo con
sidera como símbolo natural de toda evolución (49). En la Edad Media se 
identifica al centro místico y, en consecuencia, al corazón (56, 14). El loto, 
como creación artística, se relaciona con el m andala; su significación se mo
difica según el núm ero de pétalos; el de ocho, se considera en la India como 
el centro donde m ora B rahm a (ocho es igual a la m andorla del a rte  rom á
nico, pues significa la intersección de la tie rra : cuatro, cuadrado; y del cie
lo, círculo), y como m anifestación visible de su acción oculta (26). El «loto 
de mil pétalos» simboliza la revelación final; en su centro suele haber la 
figura de un triángulo, en cuyo in terio r se halla el «gran vacío» que simboli
za lo informal. René Guénon explica y desenvuelve largam ente el simbo
lismo del loto, diciendo: «La realización de las posibilidades del ser se efec
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túa por medio de una actividad que siem pre es in terna (el «crecimiento», 
del padre Gratry), puesto que se ejerce a p a rtir  del centro de cada plano y 
adem ás, m etafísicam ente, no podría existir acción exterior ejercida sobre el 
ser total, pues esta  acción sólo es posible en un  plano relativo y especiali
zado... Dicha realización se halla figurada en los diferentes sim bolism os por 
el despliegue, en la superficie de las «aguas» de una flor, generalm ente el 
loto en las tradiciones orientales, y la rosa o el lis en las occidentales. Hay 
tam bién relación entre  estas flores con la circunferencia como símbolo del 
m undo m anifestado y con la Rueda cósmica. Las variaciones de expresión 
posibles en este símbolo se relacionan siem pre con el sim bolism o de los 
núm eros (pétalos)» (25). Desde la rem ota Antigüedad, el loto fue unánim e
m ente elegido por chinos, japoneses, hindúes, egipcios y arios. La flor del 
loto, representada como saliendo del ombligo de Vishnú, simboliza el uni
verso que evoluciona fuera del sol central, el punto, el «m otor inmóvil». Fi
gura como atribu to  de m uchas deidades (9).

Lucha
Toda lucha es la exposición de un conflicto. Num erosas luchas, danzas y 

sim ulacros son ritos o residuos rituales que exponen situaciones conflictua- 
les. Según Eliade, en Suecia se celebran luchas de jinetes que personifican, 
en dos bandos, el invierno y el verano. Usener daba igual significación al 
com bate de Jan to  y Melanto, el rubio y el negro. De otro  lado, la lucha 
puede corresponder al sacrificio cosmogónico prim ordial, como el de T iam at 
por Marduk. Luchas entre  dioses de la vegetación y la sequía, como Osiris y 
Set, y el bien y el mal, cual Ahuramazda y Ahriamanyu, modifican el plano 
del conflicto. Por lo general, la lucha es de generación o de elem entos anti
téticos (17). Por nuestra  parte , creemos que las luchas rom anas de gladia
dores respondían a un fondo simbólico y m ítico ancestral, correspondiendo 
el reciario a  Neptuno y a Piscis (el océano celeste, dios ligador arm ado del 
trip le poder —tridente— y de la red) y el m irm idón a Cáncer, el sol, el hijo  
arm ado de espada. La lucha, el combate, son elevados al rango de felicidad 
sobrenatural en el Valholl escandinavo: los héroes m uertos resucitan, se 
arm an, m atan y m ueren, vuelven a resucitar, y este proceso se rep ite  eter
namente.

Lucha. 
Grabado de 
la Biblia und. 
germ. 1487.
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Luchas de animales

Simbolizando los anim ales diversos estadios de la fuerza instintiva, y 
pudiendo por tan to  situarse a lo largo de un eje vertical ideal (por ejem 
plo, de abajo a rrib a : oso, león, águila), las luchas 'de anim ales —león con
tra  grifo, serpiente contra águila, águila contra león, etc.— significan la lu
cha entre disposiciones instintivas de profundidad diferente. La victoria 
de un anim al alado sobre o tro sin alas siem pre es un símbolo positivo, asi
milable a la sublimación. La lucha entre  un águila y un león implica un 
vector de m enor intensidad que la lucha entre el águila y la serpiente, 
por ser m ayor la distancia que separa a estos dos animales. La lucha de 
anim ales reales con fabulosos puede significar el com bate de instintos o 
tendencias realistas con las imaginativas o anorm ales, pero tam bién —y 
esto ha de decidirse por contextos— una reducción de la fuerza imagina
tiva, es decir, de la fantasía creadora, en beneficio de la actividad m aterial, 
d irecta y realista.

Luna
El simbolismo de la luna es muy amplio y complejo. El poder del saté

lite era citado por Cicerón al decir: «Cada mes la luna ejecuta la misma 
carrera  que el sol en un año... Contribuye en gran medida por su influjo a 
la madurez de las p lantas y al crecim iento de los animales». Esto contribuye 
a explicar el im portante papel de las diosas lunares: Ish tar, Hathor, Anaitis, 
Artemisa. El hom bre percibió, de antiguo, la relación existente entre  la luna 
y las m areas ; la conexión m ás extraña aún entre el ciclo lunar y el ciclo 
fisiológico de la m ujer. Krappe —de quien tom am os estos datos— cree que 
esta  relación se debe, como ya creía Darwin, a que la vida anim al se originó 
en el seno de las aguas, determ inando un ritm o vital que duró millones 
de años. La luna deviene así «Señor de las mujeres». Otro hecho esencial de 
la «psicología de la luna» es la modificación aparente de su superficie a 
través de las fases periódicam ente repetidas. Supone el au to r citado que 
dichas fases (especialmente como efecto negativo, de progresiva desaparición 
parcial), pudieron insp irar el m ito del desm em bram iento (Zagreo, Penteo, 
Orfeo, Acteón, Osiris). La m ism a relación puede verse en los m itos y leyendas 
de «hilanderas» (35). Cuando se sobrepuso el sentido patriarcal al m atriar
cal, se dio carácter femenino a la luna y m asculino al sol. La hierogamia, 
generalm ente extendida como m atrim onio del cielo y la tierra, puede apa
recer tam bién como bodas del sol y de la luna. Se adm ite hoy generalm ente 
que los ritm os lunares se utilizaron antes que los solares para d a r la me
dida del tiempo. Es posible asimism o la coincidencia en el m isterio de la 
resurrección (prim avera tras el invierno, florecer tras la helada, renacer del 
sol después de las tinieblas de la noche, pero tam bién «luna nueva» y cre
ciente). Eliade señala la conexión de ésta evidencia cósmica con el m ito de 
la creación y recreación periódica del universo (17). El papel regulador 
de la luna aparece tam bién en la distribución del agua y de las lluvias, por lo 
que aparece tem pranam ente como m ediadora entre la tierra  y el cielo. La 
luna no sólo, mide y determ ina los períodos, sino que tam bién los unifica 
a través de su acción (luna, aguas, lluvias, fecundidad de la m ujer, de los 
anim ales y de la vegetación). Pero, por encima de todo, es el se r que no 
permanece siempre idéntico a sí mismo, sino que experim enta modificacio
nes «dolorosas» en form a de círculo clara y continuam ente observable. Es
tas fases, por analogía, se parecen a las estaciones anuales, a las edades 
del hombre, y determ inan una ’m ayor proximidad de la luna a lo biológico,



284 Luna

som etido tam bién a la ley del cambio, al crecim iento (juventud, madurez) 
y al decrecim iento (m adurez, ancianidad). De ahí la creencia m ítica de que 
la etapa de invisibilidad de la luna corresponde a la de la m uerte en el 
hom bre; y como consecuencia de ella, la idea de que los m uertos van a la 
luna (y de ella proceden, en las tradiciones que adm iten la reencarnación). 
«La m uerte —señala Eliade— no es así una extinción, sino una modiñcación 
tem poral del plan vital. Durante tres noches, la luna desaparece del cielo, 
pero al cuarto  día renace. La idea del viaje a la luna después de la m uerte 
se ha conservado en culturas avanzadas (Grecia, India, Irán). Él pitago
rism o dio un nuevo im pulso a la teología astra l; las "islas de los bienaven
turados" y toda la geografía m ítica se proyectó sobre planos celestes; sol, 
luna, Vía Láctea. En estas fórm ulas tard ías no es difícil descubrir los tem as 
tridicionales: la luna como país de los m uertos, la luna receptáculo regene
rador de las almas. Pero el espacio lunar no era m ás que una etapa de la 
ascensión; había otras: sol, Vía Láctea, "círculo suprem o". Esta es la razón 
por la que la luna preside la form ación de los organismos, pero tam bién 
su descomposición (como el color verde). Su destino consiste en reab
sorber las form as y volver a crearlas. Sólo lo que está  más allá de la luna 
o encima de ella trasciende el devenir. Por esto, para Plutarco, las alm as 
de los justos se purifican en la luna, m ientras su cuerpo vuelve a la tierra 
y su espíritu  al sol.» Así, la condición lunar equivale a la condición hum a
na. Nuestra Señora se representa sobre la luna, para expresar la eternidad 
sobre lo m udable y transito rio  (17). René Guénon confirma que en «la es
fera de la luna» se disuelven las form as, determ inando la escisión entre  los 
estados superiores y los inferiores; de ahí el doble papel de la luna como 
Diana y Hécate, celestial e infernal. Diana o Jana es la form a femenina de 
Jano (26, 17). En la ordenación cósmica, la luna es considerada en cierto 
modo como una duplicación del sol, m inimizada, pues si éste vitaliza a 
todo el sistem a planetario, la luna sólo interviene en nuestro planetá. Por su 
carácter pasivo, al recibir la luz solar, es asim ilada al principio del dos y 
de la pasividad o lo femenino. La luna se relaciona tam bién con el huevo 
del mundo, la m atriz y el arca (9). El metal correspondiente a la luna es la 
plata (57). Se considera al satélite como guía del lado oculto de la n a tu ra
leza, en contraposición al sol, que es el factor de la vida m anifestada y de la 
actividad ardiente. En alquimia, la luna representa el principio volátil (mu
dable) y femenino. Tam bién la m ultiplicidad, por la fragm entación de sus 
fases. Estas dos ideas confundidas han dado lugar a interpretaciones lite
rales que caen en la superstición. Los groenlandeses, por ejemplo, creen 
que todos los cuerpos celestes fueron en un tiem po seres hum anos, pero acu
san particularm ente a la luna de incitar a las m ujeres a la orgía p o r cuyo 
motivo prohíben contem plarla durante m ucho tiem po (8). En la Arabia 
preislámica, cual en o tras culturas sem itas, el culto lunar prevalece sobre 
el solar. Mahoma reprobó, para  los amuletos, todo m etal que no fuese la 
p lata (39). Otro com ponente significativo de la luna es el de su  estrecha aso
ciación a la noche (m aternal, ocultante, inconsciente, ambivalente po r lo pro
tectora y peligrosa) y el que dim ana del tono lívido de su luz y del modo 
como m uestra, semivelándolos, los objetos. Por eso la luna se asocia a la 
imaginación y a la fantasía, como reino interm edio entre  la negación de 
la vida espiritual y el sol fulgurante de la intuición. Schneider precisa un 
hecho de alto interés morfológico, al decir que la evolución de los contor
nos de la luna —desde el disco hasta el hilo de luz— parece haber deter
m inado un canon m ístico de form as, con sujeción al cual se construyeron 
tam bién los instrum entos de m úsica (51). De o tro  lado, Stuchen, Hommel,
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Domseif han m ostrado la conexión de las form as de las fases lunares con 
los caracteres de las letras hebreas y árabes, así como tam bién la profunda 
acción de dichos factores form ales en la morfología instrum ental. Gliade cita 
a Hentze, quien afirma que todos los dualism os tienen en las fases lunares, 
si no su causa histórica, al menos una ejemplificación m ítica y simbólica. 
«El m undo inferior, m undo de las tinieblas, está representado por la luna 
agonizante (cuernos =  cuartos de la luna; signo de doble vo lu ta= dos cuartos 
de luna en dirección opuesta; superpuestos y ligados el uno al o tro  = cambio 
lunar, anciano decrépito y huesudo). El m undo superior, el m undo de la vida 
y del sol naciente, está  representado por un tigre (m onstruo de la oscuri
dad y de la luna nueva) de cuyas fauces sale el ser hum ano representado 
por un niño» (17). Se consideran anim ales lunares los que alternan apari
ciones y desapariciones, como los anfibios; el caracol, que sale de su concha 
o se m ete en ella; el oso, que desaparece en invierno y reaparece en pri
m avera, etc. Objetos lunares pueden considerarse los que tienen carácter 
pasivo y reflejante, cual el espejo ; o los que pueden modificar su superficie, 
como el abanico. Nótese el carácter, la relación con lo femenino de ambos. 
Las diosas que derivan de la form a prim itiva de Astarté, como Venus y 
Diana, llevan una m edia luna en la cabellera.

Luna, La
Arcano decimoctavo del Tarot. Presenta la imagen del astro  nocturno 

ilum inando los objetos a m edias con su luz indecisa. Debajo de la luna, apa
rece un enorme cangrejo sobre el barro, de color rojizo. La alegoría p re
senta tam bién dos perros que guardan la ru ta  del sol y ladran a la luna. 
Tras ellos, a derecha e izquierda, hay dos castillos en form a de torre  cua
drada, de color carne y ribeteados de oro. La luna está representada por 
un disco plateado sobre el que aparece un perfil femenino. De ese disco 
arrancan largos rayos am arillos entre  los cuales hay o tros rojos, m ás cortos. 
Gotas invertidas flotan en el aire, como atraídas por la luna. Esta escena 
expone la fuerza y los peligros del m undo de las apariencias y de lo im a
ginativo. El visionario ve las cosas a una luz lunar. El cangrejo, como el 
escarabajo egipcio, tiene la función de devorar lo transitorio  (el elem ento 
volátil de la alquimia), contribuyendo a la regeneración m oral y física. Los 
perros son los guardianes que impiden el paso de la luna al dominio solar 
(logos) y las torres, por el contrario , se elevan para advertir que el dominio 
de la luna está guardado por peligros indudables (los perils of the soul del 
primitivo). Wirtz dice que tras esas torres hay una estepa y detrás un  bos
que (la selva de las leyendas y cuentos folklóricos), llena de fantasm as. Des
pués hay una m ontaña (¿la m ontaña doble, aludida por Schneider?) y un 
precipicio que term ina en un curso de agua purificadora. Esta ru ta  parece 
corrresponder a la descrita por los cham anes en sus viajes extáticos. Un 
Tarot antiguo presenta la imagen de un arpista, que, al claro de luna, canta 
a una joven que desata sus cabellos al borde de la ventana. Esta imagen 
alude al carácter m ortuorio de la luna, pues el arp ista  es un conocido sím
bolo indudable del ánima. Este arcano, en suma, pretende in stru ir sobre 1» 
«vía lunar» (intuición, imaginación, magia), distinta de la vía so lar (razón, 
reflexión, objetividad) y cargada asimism o de sentido negativo y fúnebre. 
En aspecto negativo, alude a los errores, fantasía arb itraria , im presionabi
lidad imaginativa, etc. (59).
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Luz
Identificada tradicionalm ente con el espíritu  (9). La superioridad de éste, 

afirma Ely S tar, se reconoce inm ediatam ente por su intensidad luminosa. 
La luz es la m anifestación de la m oralidad, de la intelectualidad y de las 
siete virtudes (54). Su color blanco alude precisam ente a esa síntesis de to
talidad. La luz de un color determ inado corresponde al simbolismo de 
éste, m ás el sentido de emanación. Pues la luz es tam bién fuerza creadora, 
energía cósmica, irradiación (57). La iluminación corresponde, en lo situa- 
cional, a  Oriente. Psicológicamente, recib ir la iluminación es adquirir la con
ciencia de un centro de luz, y, en consecuencia, de fuerza espiritual (32).

Luz
La palabra hebrea luz tiene varios significados (ciudad-centro, como 

Agarttha, m andorla o lugar de la aparición), y tam bién, según Guénon 
(II R e del Mondo), significa «una partícula» hum ana indestructible, simbo
lizada por un hueso durísim o, a la que una parte  del alm a se m antiene 
unida desde la m uerte a la resurrección. Enel coincide, en Le M istére de la 
vie et de la m ort d ’après l’enseignement de l’ancienne Egypte.



Llama
L a jla m a  y la luz tienen ciertos contactos significativos. Según Bache- 

lard, la llam a simboliza la trascendencia en sí (1), y la luz, su efecto sobre 
lo circundante. Y agrega: «más bien el alquim ista atribuyó valor al oro por 
ser un receptáculo del fuego elem ental (el sol); la quintaesencia del oro es 
toda fuego. Los griegos representaron el espíritu  como un  soplo de aire 
incandescente» (1).

Llave
Como atributo , corresponde a  diversos personajes míticos, entre  ellos 

a  Hécate (31). Simboliza un  arcano, una obra a  realizar, pero tam bién el me
dio p ara  su ejecución. Puede referirse al um bral en tre  la conciencia y el 
inconsciente (32). La llave del conocim iento corresponde en el ciclo anual 
al m es de junio (curación). La conjunción de los sím bolos del palom o y la 
llave significa que el espíritu  abre  las puertas del cielo (4). El em blem a for
m ado p or dos llaves, que a veces aparece colocado sobre un  corazón, se re
laciona con Jano (4). En las leyendas y cuentos folklóricos aparecen con fre 
cuencia tres llaves correspondientes a  o tras tan tas cám aras secretas, las 
cuales están  llenas de objetos preciosos. Son representaciones simbólicas 
de la iniciación y del saber. La prim era  llave, de plata, concierne a las reve
laciones de la enseñanza psicológica. La segunda, de oro, a  las del saber filo
sófico. La tercera y últim a, de diam ante, confiere el poder (38). El encuentro 
de una llave expone, pues, la fase previa a  la del hallazgo del tesoro difícil de 
encontrar. Es evidente el parentesco morfológico de la llave en el signo 
del N em  A nkh  (Vida E terna), o cruz ansada, de los egipcios. Deidades llevan

Llave de la reja del altar mayor de la iglesia del Salvador. Ubeda (Jaén).
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esa cruz cogida por la parte  superior del asa como si fuera una llave, espe
cialm ente en las cerem onias relativas a los m uertos. Esto expresa, en rea
lidad, una conexión inversa: las llaves derivan acaso de la cruz ansada, que 
sería el arquetipo de la llave (Vida E terna) abriendo las puertas de la m uerte 
para la inm ortalidad.

Lluvia

La lluvia tiene un  prim er y evidente sentido de fertilización, relaciona
do con la vida (26) y con el sim bolism o general de las aguas. Aparte, y por 
la m ism a conexión, presenta un significado de purificación, no sólo por el 
valor del agua como «sustancia universal», agente m ediador entre  lo infor
mal (gaseoso) y lo form al (sólido), adm itido por todas las tradiciones (29), 
sino por el hecho de que el agua de la lluvia proviene del cielo (7). Por esa 
causa, tiene parentesco con la luz. Esto explica que, en m uchas mitologías, 
la lluvia sea considerada como símbolo del descenso de las «influencias es
pirituales» celestes sobre la tierra  (28). En alquim ia, la lluvia simboliza la 
condensación o albificación, ratificando el íntim o parentesco de su  agua con 
la luz



M
Macrocosmo-microcosmo

Relación entre el universo y el hom bre, considerado como «medida de 
todas las cosas». El simbolismo del hom bre, particularm ente como «hombre 
universal» y las correspondencias zodiacales, planetarias y de los elementos, 
constituyen las bases de dicha relación, a la cual han aludido pensadores 
y místicos de todas las doctrinas y tiempos. Orígenes, por ejemplo, dijo: 
«Comprende que eres o tro  m undo en pequeño y que en ti se hallan el sol, 
la luna y tam bién las estrellas» (33).

M acrocosm o-m icrocosm o. El hombie con los signos 
zodiacales, según Stoeffler Kalendarium, 1518.
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Macho cabrío

Símbolo de la proyección de la propia culpa sobre otro, con represión 
de su conciencia, de ahí el sentido de «emisario» dado tradicionalm ente a 
este anim al asociado al diablo (15). También, como el toro, es un símbolo 
del padre (50). En los aquelarres y sabbats aparece como centro de la d ra
m ática ceremonia. Así ha sido representado en num erosos grabados y tam 
bién en cuadros de Goya. Tienen tam bién el sentido secundario de «portador 
del mal», que lo enlaza con los bufones y seres anómalos.

M acho cabrío. 
«Aquelarre», 
pintura de Goya. 
Col. Lázaro. 
Madrid.

Madera

Símbolo de la m adre (31). La m adera quem ada simboliza la sabiduría 
y la m uerte (50). Los valores mágicos y fertilizantes de la m adera em pleada 
en los sacrificios se transm iten  a las cenizas y carbones. Se supone que la 
crem ación significa un retorno al estado de «sim iente»; de ahí m uchos ritos 
y costum bres folklóricas en relación, por o tra  parte , con el sim bolism o del 
fuego (17). Los persas consideraban las vetas de la m adera como portadoras 
del fuego y la vitalidad.

Madre

Los sím bolos de la m adre presentan una ambivalencia notable; la m a
dre aparece como imagen de la naturaleza e inversam ente; la «m adre te
rrible», com o sentido y figura de la m uerte (31). Por esta  causa, según la 
enseñanza herm ética, «regresar a la madre» significaba m orir. Para los egip-
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cios, el buitre  era el símbolo de la m adre, probablem ente a causa de que 
devoraba cadáveres (19), sim bolizando tam bién el medio por el cual se es
cinden las partes de Ham m am it (alm a universal) para  form ar las alm as in
dividuales (19). También por la citada causa se ha considerado íntim am ente 
ligado al significado de lo m aterno el sentim iento de nostalgia del espíritu  
por la m ateria  (18) o la sum isión del mismo a una ley inform ulada pero 
implacable (el destino). Jung menciona el hecho de que en el Traité de la Ca
bale, de Jean Thenaud (siglo xvi), se representa precisam ente la figura m a
terna  bajo  una divinidad del destino (32). El mismo au to r indica que la «ma
d re  terrible» es la réplica com plem entaria de la Pietá, es decir, no sólo la 
m uerte, sino el aspecto cruel de la naturaleza, su indiferencia con el dolor 
hum ano (31). Tam bién indica Jung que la m adre es símbolo del inconscien
te colectivo, del lado izquierdo y nocturno de la existencia, la fuente del agua 
de la vida. La m adre es la prim era portadora de la imagen del ánim a, que 
el hom bre ha de proyectar sobre un ser del sexo contrario, pasando luego 
a la herm ana y de ésta a la m ujer am ada (32). El régim en social del predo
minio de la m adre, o m atriarcado, se distingue, según Bachofen, por la im
portancia de los lazos de la sangre, las relaciones telúricas y la aceptación 
pasiva de los fenómenos naturales. El patriarcado, por el contrario , por el 
respeto a la ley del hom bre, la instauración de lo artificial y la obediencia 
jerárquica (23). Aun cuando, sociológicamente, el m atriarcado ya no exista 
en Occidente, psicológicamente el hom bre atraviesa una fase en la cual se 
siente esencialmente dom inado p o r el principio femenino. El vencimiento 
de esta etapa y la entronización del principio masculino como rector de 
la vida, con las notas citadas por Bachofen, se simbolizó por el paso de la 
«obra lunar» a la solar, por el paso del m ercurio al azufre. «Símbolos de 
la tie rra  m adre: agua, m adre de las aguas, piedra, caverna, casa de la m a
dre, noche, casa de la profundidad, casa de la fuerza o de la sabiduría», 
según Evola.

Madre. Detalle del sepulcro de los Reyes 
Católicos. Capilla Real de Granada.
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Maíz

Uno de los ocho emblemas corrientes chinos. Simboliza la prosperidad 
y es muy utilizado en el a rte  ornam ental (5). Casi todos los granos tienen 
el m ismo sentido y son representaciones esperm áticas. Volviendo al maíz, 
los peruanos visualizan la idea de fertilidad por m edio de una figura que 
ejecutan con tallos de esa planta, en form a de m ujer, y a  la cual denominan 
la «m adre del maíz» (17).

Makara

M onstruo m ítico de la India, partes de cuyo cuerpo proceden del pez y 
del cocodrilo. Aparece tam bién en el a rte  ornam ental de los pueblos de 
Indonesia.

Manchas

El simbolismo de las m anchas, como el de los desconchados de los m u
ros, que im presionaron a Piero de Cosimo y Leonardo de Vinci, integra el 
simbolismo de la form a de tales m anchas y el de la textura o m atèria. Tiene 
relación con el de las nubes, en cuanto am bas generan figuras ilusorias que 
pueden ser identificadas por procesos de in terpretación análogos. Prueba 
de ello la hay en el test de Rorschach. Con frecuencia, las m anchas están 
asociadas al paso del tiempo, aluden así a  las ideas del transcurso y de la 
m uerte. De o tro  lado, las manchas, decoloraciones e imperfecciones de todo 
género pueden adscribirse al simbolismo de lo anorm al, pues, según los al
quim istas, esas «enfermedades» de los objetos o m aterias constituyen la 
auténtica «prim era materia», la base para  la preparación del oro filosófico 
(evolución espiritual). El Rosarium Philosophorum  dice: «Nuestro oro no es 
el oro común. Tú, sin embargo, has dem andado al verde, suponiendo que el 
m ineral sea un cuerpo leproso a consecuencia del verde que m uestra en sí. 
Por esta razón te digo que lo de perfecto en el m ineral es solamente ese 
verde, porque bien pron to  se verá transform ado m ediante nuestro magiste
rio en el oro m ás verdadero». Este sim bolism o se relaciona con la frase de 
Nietzsche, en Asi hablaba Zaratustra, «Desde lo más bajo  ha de alcanzar 
su ápice lo m ás alto» (32).

Mandala

Este térm ino hindú significa círculo. Son una form a de yantra (instru 
mento, medio, emblema), diagram as geométricos rituales, algunos de los 
cuales se hallan en concreta correspondencia con un a tribu to  divino deter
m inado o  una form a de encantam iento ( m antra) de la que vienen a ser la 
cristalización visual (6). Según Sch. Cammann, fueron introducidos en el 
Tíbet desde la India p o r el gran guru Padm a Sambhava (siglo v ili a. de J. C ). 
Se encuentran en todo Oriente, siempre con la finalidad de servir como ins
trum entos de contem plación y concentración (como ayuda para precipitar 
ciertos estados m entales y para ayudar al espíritu  a  dar ciertos avances en 
su evolución, desde lo biológico a lo geométrico, desde el reino de las form as 
corpóreas a lo espiritual). Según Heinrich Zimmer, no sólo se pintan o dibu
jan, sino que tam bién se construyen tridim ensionalm ente en ciertas festivi
dades. Lingdam Gomchen, del convento lam aísta de Bhutia Busty, explicó 
a Cari Gustav Jung el m andala como «una imagen m ental que puede ser 
constituida, m ediante la imaginación, sólo por un lam a instruido». Afirmó 
que «ningún m andala es igual a otro»; todos son diferentes, pues exponen
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—proyectada— la situación psíquica de su autor o la modificación aportada 
por tal contenido a la idea tradicional del m andala. Es decir, integra es
tructu ra  tradicional e interpretación libre. Sus elementos básicos son figuras 
geométricas contrapuestas y concéntricas. Por ello se dice que «el m andala 
es siem pre una cuadratura  del círculo». Hay textos como el Shri-Chakra- 
Sambhara-Tantra, que dan reglas para la m ejor creación de esa imagen men
tal. Coinciden con el mandala, en su esencia, el esquema de la «Rueda del 
universo», la «Gran Piedra del Calendario» mexicano, la flor de loto, la flor 
de oro mítica, la rosa, etc. En un  sentido m eram ente psicológico, cabe asi
m ilar a mandala todas las figuras que tienen elem entos encerrados en un 
cuadrado o un círculo, como el horóscopo, el laberinto, el círculo zodiacal, 
la representación del «Año» e incluso el reloj. Las p lantas de edificios circu
lares, cuadradas u octogonales son mandalas. En el aspecto tridim ensional, 
algunos templos obedecen a este esquema de contraposiciones esenciales, 
simbolizadas por la form a geométrica y el número, siendo la stupa de la 
India la más característica de tales construcciones. Según el ya citado
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Cammann, algunos escudos y espejos chinos (en su reverso) son m andalas. 
El mandala, en resum en, es ante todo una imagen sintética del dualismo 
entre  diferenciación y unificación, variedad y unidad, exterioridad e interio
ridad, diversidad y concentración (32). Excluye, po r considerarla superada, 
la idea del desorden y su simbolización. Es, pues, la exposición plástica, 
visual, de la lucha suprem a entre el orden, aun de lo vario, y el anhelo final 
de unidad y retorno a la condensación original de lo inespacial e intem poral 
(al «centro» puro de todas las tradiciones). Pero, como la preocupación orna
mental (es decir, simbólica inconsciente), es tam bién la de o rdenar un espacio 
(caos) dado, cabe el conflicto entre dos posibilidades: la de que algunos 
presuntos m andalas surjan  de la simple voluntad (estética o utilitaria) 
de orden; o de que, en verdad, procedan del anhelo místico de integración 
suprem a. Para Jung, los m andalas e imágenes concom itantes (precedentes, pa
ralelas o consecuentes) arriba citadas, han de provenir de sueños y visiones 
correspondientes a los más prim arios símbolos religiosos de la hum anidad, 
que se hallan ya en el paleolítico (rocas grabadas de Rodesia). Muchas 
creaciones culturales y artísticas o alegóricas, m uchas imágenes de la misma 
num ism ática, han de tener relación con este interés prim ordial de la or
ganización psíquica o in terior (correlato de la ordenación exterior, de la que 
tantas pruebas tenemos en los ritos de fundación de ciudades, templos, 
división del cielo, orientación, relación del espacio con el tiempo, etc.). La 
contraposición del círculo, el triángulo y el cuadrado (num éricam ente, del 
uno y el diez, el tres, el cuatro y el siete), desempeñan el papel fundam ental 
de los m ejores y más «clásicos» m andalas orientales. Aun cuando el mandala 
alude siempre a la idea de centro (y no lo representa visible, sino que lo 
sugiere por la concentricidad de las figuras), presenta tam bién los obstácu
los para su logro y asimilación. El mandala cumple de este modo la función 
de ayudar al ser hum ano y aglu tinar lo disperso en tom o a un eje (el Selbst, de 
la term inología junguiana). Nótese que es el m ismo problem a de la alqui
mia, sólo que en m odalidad muy distinta de ser enfrentado. Jung dice que 
el m andala representa un hecho psíquico autónomo, «una especie de átom o 
nuclear de cuya estructura  más íntim a y últim o significado nada sabemos» 
(directam ente) (32). Mircea Eliade, desde su posición de historiador de las 
religiones y no psicólogo, busca principalm ente en el m andala su objetividad 
y lo conceptúa como una ;mago m undi antes que como proyección de la 
mente, sin descontar, empero, el hecho. La construcción de los tem plos 
—como el de Borobudur— en form a de m andala tiene por objeto monumen- 
talizar la vivencia y «deform ar» el m undo hasta hacerlo apto para expresar 
la idea de orden suprem o en la cual pueda el hombre, el neófito o iniciado, 
penetrar como en traría  en su propio espíritu. En los m andabs de gran ta 
maño. dibujados en el suelo m ediante hilos de colores o polvo coloreado, 
se tra ta  de lo mismo. Menos que a la contemplación, sirven a la función 
ritual de penetrar en su interior gradualm ente, identificándose con sus eta
pas y zonas. Este rito  es análogo al de la penetración en el laberinto (la 
búsqueda del «centro») (18) y su carácter psicológico y espiritual es evidente. 
A veces, los m andalas, en vez de contraponer figuras cerradas, contraponen 
los núm eros en su expresión geométrica discontinua (cuatro puntos, cinco, 
tres), que son asimilados entonces a las direcciones cardinales, a los elemen
tos, los colores, etc., enriqueciéndose prodigiosam ente por el simbolismo 
adicional. Los espejos de la dinastía presentan, en torno al centro, la 
contraposición del cuatro  y del ocho, en cinco zonas correspondientes a los 
cinco elementos (los cuatro  m ateriales y el espíritu  o quintaesencia). En 
Occidente, la alquim ia presenta con relativa frecuencia figuras de innegable
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carácter mandálico, en las que se contraponen el círculo, el triángulo y el cua
drado. Según Heinrich Khunrath, del triángulo en el cuadrado nace el 
círculo. Hay, a veces, m andalas «perturbados» —señala Jung— con form as 
distintas de las citadas y con núm eros relativos al seis, ocho y doce, infre
cuentes. En todo m andala en que domine el elemento numérico, el simbolis
mo de los núm eros es el que m ejor puede explorar su sentido. Se deben 
leer considerando superior (principal) lo más próximo al centro. Así, el 
círculo dentro  del cuadrado es composición más evolucionada que inversa
mente. Lo mismo sucede con respecto al triángulo. La lucha del tres y el 
cuatro parece ser la de los elem entos centrales (tres) del espíritu  contra 
los periféricos (cuatro, puntos cardinales, imagen de la exterioridad orde
nada). El círculo exterior, sin embargo, tiene siem pre función uniñcadora 
por resum ir con la idea de m ovimiento las contradicciones y diversidades de 
los ángulos y lados. Lue Benoist explica las características del Sliri-Yantra, 
uno de los instrum entos m andálicos superiores. Está constituido en ;orno 
a un punto central, punto m etafisico e irradiante de la energia prim ordial 
no m anifestada y que, por esta causa, no figura en el dibujo. Ese centri 
virtual está rodeado por una combinación de nueve triángulos, imagen de 
los m undos trascendentes. Cuatro figuran con el vértice hacia arriba  y cinco 
en posición inversa. El m undo interm ediario, o sutil, está figurado en una 
triple aureola que rodea los triángulos. Luego, un loto de ocho pétalos (rege
neración), otros de dieciséis y un círculo triple, completan la representación 
del m undo espiritual. Su inclusión en el m aterial está figurada por un triple 
cuadrado con redientes que expresan la orientación en el espacio (6).

Mandorla

Aun cuando el símbolo geométrico de la tierra  es el cuadrado (y el cubo) 
y el del cielo el círculo, a veces se utilizan dos círculos para  sim bolizar el 
m undo superior y el inferior, es decir, el cielo y la tierra. Su unión, la zona 
de intersección e interpenetración (aparición) es la m andorla, figura alm en
drada obtenida por los dos círculos que se cortan. Para disponer vertical
mente esta m andorla, por necesidades iconográficas, los dos círculos pasan 
a ser el de la izquierda (m ateria) y el de la derecha (espíritu). Esta región, 
como la m ontaña doble de M arte, com prende los antípodas de todo dualis
mo (51). Por ello simboliza tam bién el sacrificio perpetuo que renueva la 
fuerza creadora por la doble corriente de ascenso y descenso (aparición, 
vida v m uerte, evolución e involución). Se identifica m orfológicam ente con 
el huso de la Magna M ater v de las hilanderas mágicas (50).

Mandràgora

Planta a la cual se a tribu ían  virtudes mágicas por tener las raíces una 
figura parecida a la hum ana. Con este nom bre se conocía tam bién el fan
tasm a de un diablo, como hom brecillo negro, sin barba y con los cabellos 
despeinados y esparcidos (8). Es una imagen del alma, en su aspecto nega
tivo y minimizado, en la m entalidad primitiva.

Manicora

Ser fabuloso que aparece en la decoración rom ánica en form a de cua
drúpedo recubierto de escam as y con cabeza de m ujer tocada con una suerte 
de gorro frigio. Su significado puede ser sim ilar al de la sirena; las escam as 
siem pre aluden al océano, a las aguas prim ordiales e inferiores.
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Mano. Fragmento de pintura mural de 
San Clemente de Taüll. Museo Arte Cataluña.

Maniquí

Como el hom únculo y la m andràgora, es una imagen del alm a en la men
talidad primitiva. Lo mismo sucede con el espantapájaros, los muñecos y 
todas las figuras parecidas a la hum ana; de ahí la creencia en su actividad 
mágica (21).

Mano

En el idioma egipcio, el térm ino que designaba la m ano se relacionó 
con pilar (soporte, fuerza) y con palm a (4). Las posiciones de la m ano sobre 
el cuerpo y las disposiciones de los dedos corresponden, según el esoterism o, 
a nociones precisas (48). En el sistem a jeroglífico egipcio, la m ano significa 
el principio m anifestado, la acción, la donación, la labor. La asociación del 
ojo y la mano, como en algunos seres m íticos orientales, simboliza «acción 
clarividente» (19). Schneider concede a la m ano un papel extraordinario  «por 
ser la m anifestación corporal del estado in terior del ser hum ano [pues] ella 
indica la actitud  del espíritu  cuando éste no se m anifiesta por la vía acús
tica (gesto)». De ello se deduce que la m ano elevada es el símbolo de la voz 
y del canto. Igual que en China, en Egipto el símbolo gráfico de can tar es 
un brazo. La m ano colocada sobre el pecho indica la actitud  del sabio, en 
el cuello señala la posición del sacrificio. Las dos m anos unidas, m atrim onio 
místico (individuación junguiana). La m ano sobre los ojos, clarividencia en 
el instante de m orir (50). Es muy im portante el hecho de que la m ano tenga 
cincp dedos; de un lado por su analogía general con la figura hum ana (de 
cuatro extrem idades m ás la cabeza) ; de otro  lado por su asimilación al 
sentido simbólico del cinco (amor, salud, hum anidad) (40). La m ano abierta, 
en jeroglífico egipcio, significa cualquier tarea  específicamente hum ana y 
tam bién fuerza m agnética (19). Esta creencia se encuentra tam bién en la 
América precolombina (41). Y sentido muy parecido determ ina su abundan
tísim o empleo como am uleto en el área de la cu ltu ra  islámica. Para el pen
sam iento beréber, la m ano significa protección, autoridad, poder y fuerza. 
Lo m ismo entre los rom anos. La manus simbolizaba la autoridad del pater 
familias y la del em perador; por ello aparece rem atando algunos signum  
de las legiones en vez del águila. En los am uletos precitados, la m ano sufre 
modificaciones o se asocia, como en los emblemas del occidente cristiano, 
a otros símbolos (estrella, paloma, pájaro, abanico, zigzag, círculo, etc.) (12).
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El repetido emblema de las «manos enlazadas» expresa la unión ante el pe
ligro, la fratern idad viril (49). En opinión de Jung, la m ano posee significa
ción generadora (31). La distinción entre la m ano derecha y la izquierda es 
infrecuente, pero, de aparecer, sólo enriquece el símbolo con el sentido adi
cional derivado del sim bolism o espacial; el lado derecho corresponde a  lo 
racional, consciente, lógico y viril. El izquierdo, a lo contrario  (33). En algu
nas imágenes de la alquim ia se ve al rey y la reina unidos por el enlace de 
sus dos manos siniestras. Según Jung, esto puede referirse al carácte r in
consciente de la ligazón, pero tam bién ser indicación de lo afectivo o de lo 
sospechoso (33).

Mánticas

Form as y m étodos de adivinación diversos. Pueden basarse en el sim
bolismo, pero m ás bien se cree que estim ulan la acción del inconsciente, el 
don visionario, la aptitud  in terpreta tiva  asociada a ese don. Jám blico, en De 
M ysteriis Aegypliorum, dice que los signos merecen crédito, que son supe
riores a la naturaleza hum ana (si no en sus elementos, sí en su coordina
ción y su dinámica), por lo que pueden ser objeto de interpretación. El 
psicoanálisis juzga como proyección psicológica todo proceso «adivinato
rio», pero Rhine y otros investigadores científicos actuales de la parapsico
logía parecen creer en form as de energía o del espíritu  aún no bien conoci
das que podrían m anifestarse de estas y o tras m aneras.

Manto

Dentro del simbolismo vestim entario, el m anto es de un lado señal de 
dignidad superior; de otro, establecim iento de un velo de separación entre 
la persona y el m undo (48). El m anto de Apolonio expresa la posesión com
pleta de sí mismo, que aísla al sabio de las corrientes instintivas de la ge
neralidad (37). La posición del m anto tiene gran im portancia para  el sentido 
simbólico secundario. Por ejemplo, en la efigie de M itra sacrificando al toro, 
del relieve de Heddem heim , el m anto afecta la form a de unas alas desple
gadas al viento, lo cual asimila al héroe y a la víctima a la conocida pareja  
de la alquim ia del volátil y el fijo (31). La tela, adornos, color y form a del 
m anto matizan el significado de éste. El dualism o de color entre  la tela 
externa del m anto y el de su forro corresponde siem pre a un sim bolism o dual 
dim anado directam ente de la significación de los colores.

Manzana

Como form a casi esférica, significa una totalidad. Es símbolo de los 
deseos terrestres, de su desencadenam iento. La prohibición de com er la 
manzana venía por eso de la voz suprem a, que se opone a la exaltación de 
los deseos m ateriales (15). El intelecto, la sed de conocim iento es —como 
sabía Nietzsche— una zona sólo interm edia entre la de los deseos terrestres 
y la de la pura y verdadera espiritualidad.

Máquinas

El simbolismo de las m áquinas se basa en la form a de sus elem entos y 
en el ritm o y dirección de su movimiento. La fácil analogía con lo fisioló
gico determ ina el sentido más general de dicho simbolismo, relacionado con 
ingestión, digestión y reproducción.

//
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Mar

Su sentido simbólico corresponde al del «océano inferior», al de las aguas 
en movimiento, agente transitivo y m ediador entre lo no form al (aire, ga
ses) y lo form al (tierra, sólido) y, analógicamente, entre la vida y la m uerte. 
El m ar, los océanos, se consideran así como la fuente de la vida y el final 
de la misma. «Volver al mar» es como » re to m ar a la madre», m orir.

Mar Rojo

Según el sim bolism o alquímico, «atravesar el m ar Rojo» simboliza la 
parte  peligrosa de la operación, o de una época de la vida. D ejar Egipto 
para dirigirse a  la T ierra Prom etida implica a travesar ese m ar del color 
de la sangre y del sacrificio; por ello, este paso es un  símbolo de la evolu
ción espiritual (57), pero tam bién de la m uerte, como um bral entre  el m undo 
de la m ateria  y el del espíritu. Quien se sacrifica, m uere en cierto  modo.

Marca

La m arca, como sello, signo o señal, tiene relación con el tatuaje , m á
ximam ente si es corporal, en form a de p in tu ra  o de, ornam ento (insignia). 
Tales m arcas pueden tener un significado ocasional, derivado de una cir
cunstancia (luto, rito  de iniciación, etc.). Pero su sentido m ás profundo las 
em parenta con las cicatrices, como huella «de los dientes del espíritu». Lo 
m arcado se distingue; ésta es la idea originaria y dom inante del simbo
lismo de la m arca, de toda m arca. Se quiere pertenecer a algo, de lo cual 
se adopta el distintivo, o se expresa la propia originalidad m ediante signos 
determ inativos e inéditos. La creación artística  o espiritual de cualquier 
especie, el desarrollo de la personalidad, la m áscara, las peculiaridades del 
vestir y del ac tuar son derivaciones de este símbolo esencial de lo m arcado.

Marcas

Signos distintivos, adoptados por una persona, cofradía, entidad, etc. 
Las marcas, desde la Antigüedad al presente, son de una variedad insonda
ble y, jun to  a m eras presentaciones de letras, nom bres y anagram as, inte
gran emblemas, símbolos, alegorías, etc., y tam bién ideogramas o form as 
interm edias entre  éstos y el m ero signo gráfico. Armeros, alfareros, cante
ros, albañiles, fabricantes de papel, etc., nos m uestran en sus m arcas un 
repertorio  iconográfico variadísim o: coronas, flores de lis, escaleras, triden
tes, espadas, rosas, esferas del m undo rem atadas por la cruz, corazones, 
copas, pelícanos, águilas, panteras, etc., aparecen entre  tales símbolos de las 
marcas. De otro lado, éstas m uestran  relación con los signos —que van de 
lo convencional a lo ideográfico— empleados po r determ inadas clases socia
les, grupos, técnicas o  ciencias.

Mariposa

Entre los antiguos, em blem a del alm a y de la atracción inconsciente 
hacia lo luminoso (8). La purificación del alm a po r el fuego, que en el arte  
rom ánico se expresa po r el carbón encendido que el ángel pone en la boca 
del profeta, se ve representada en una pequeña u rn a  de M atti po r la imagen 
del Amor, que tiene en su m ano una m ariposa a la que acerca una llam a (8). 
El ángel de la m uerte era representado p o r los gnósticos como pie alado
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pisando una m ariposa, de lo cual se deduce que asimilaban ésta a la vida, 
más que al alm a en sentido de espíritu  y ente trascendente (36). Esto ex
plica que el psicoanálisis conceptúe la m ariposa como símbolo del rena
cer (56). En China, aparece con el sentido secundario de alegría y felicidad 
conyugal (5).

Marte
En la concepción prim itiva y de las cultufas astrobiológicas, la creación 

sólo puede tener lugar por el «sacriñcio primordial» >¡milarmente, la con
servación sólo se puede asegurar por el sacriñcio y por ia guerra. La imagen 
de Jano, de dos ro s tro s ; la m ontaña de M arte, de dos cimas, son símbolos de 
la inversión, es decir, de la comunicación entre  el m undo superior (y de 
lo no form ado, esto es, de las posibilidades de futuro) y el inferior (m ateria
lizado). Schneider insiste en este hecho característico del orden prim ordial 
y dice que «su ley férrea exige una m uerte para cada vida, sublim a el ins
tin to  crim inal para  fines buenos y hum anitarios, y fusiona el am or y el odio 
con el fin de renovar la vida. Para m antener el orden, los dioses lucharon 
contra los gigantes y los m onstruos que desde el principio de la creación 
intentaban devorar al sol» (logos) (50). M arte perenniza y personifica esta 
necesidad de lo cruento, que se da en todos los órdenes cósmicos. Por ello, 
incluía en su origen los Cultos de la vegetación, siendo a M arte a quien el 
labrador rom ano im petraba la prosperidad de sus cosechas (21). Sus a tri
butos son las arm as, especialm ente la espada.

Martillo
Instrum ento propio del herrero  y dotado de un místico poder de crea

ción (51). El m artillo  de dos cabezas es, como el hacha doble, símbolo am 
bivalente de la m ontaña de Marte- y de la inversión sacrificial.

Máscara
Todas las transform aciones tienen algo de profundam ente m isterioso y 

de vergonzoso a la vez, puesto que lo equívoco y ambiguo se produce en el 
m omento en que algo se modifica lo bastante para ser ya «otra cosa», pero 
aún sigue siendo lo que era. Por ello, las m etamorfosis tienen que ocultarse; 
de ahí la m áscara. La ocultación tiende a la transfiguración, a facilitar el 
traspaso de lo que se es a lo que se quiere ser; éste es su carácter mágico, 
tan presente en la m áscara teatral griega como en la m áscara religiosa 
africana u  oceánica. La m áscara equivale a la crisálida, linas m áscaras muy 
especiales son las que se usan en las ceremonias de iniciación de algunos pue
blos de Oceania, según Frazer. Los jóvenes mantienen los ojos cerrados y 
el rostro  cubierto con una m áscara de pasta o greda. Aparentan no entender 
las órdenes dadas por un anciano. Gradualm ente se recuperan. AI día si
guiente se lavan y se lim pian la costra de greda blanca que les tapaba los 
rostros e incluso los cuerpos. Con ello finaliza su iniciación (21). Aparte de 
este significado, el más esencial, la m áscara constituye una imagen. Y tiene 
otro sentido simbólico que deriva directam ente del de lo figurado de tal 
suerte. Llega la m áscara, en su reducción a un rostro, a expresar lo solar y 
energético del proceso vital. Según Zimmcr, Shiva creó un m onstruo leonto- 
céfalo de cuerpo delgado, expresión de insaciable apetito. Cuando su cria
tu ra  le pide una víctima que devorar, el dios le dice que coma de su mismo
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Máscara. «Entierro de la sardina», pintura de Goya. 
Acad. San Fernando. Madrid.

cuerpo, cosa que el m onstruo realiza reduciéndose a  su aspecto de m ás
cara (60). Hay un símbolo chino, llam ado T’ao T'ieh, la «m áscara del ogro», 
que pudiera tener un origen parecido (5).

Mascarón

Tema ornam ental, que aparece en el a rte  de la Antigüedad grecorrom ana, 
en la Edad Media, en los grutescos del Renacimiento, en el barroco, etc. Es 
una cabeza, o, m ejor, un rostro  de personaje en cuyas barbas y cabellos se 
insertan hojas con cierta  m etam orfosis m utua. Sus ojos m iran  fijamente. 
Suele esta r heroizado, es decir, inserto  en un clípeo o disco. Originaria
m ente es un símbolo del dios prim ordial, del dios de la naturaleza pánica. 
En Egipto, Bes panteo. Podríamos dar decenas de ejem plos de esta imagen, 
desde un m edallón de p lata rom ano hallado en Mildenhall, Suffolk, a las 
tallas de m uebles en que se ha reproducido, degradado a  m era decoración, 
en abundancia increíble. Este tem a simbólico aparece ligado con frecuencia 
a los grutescos, de cuyo m undo viene a ser el centro: centro  de m etam orfo
sis y creaciones sentidas como una «orgía de la naturaleza», como cosmos 
que, en cierto  modo, no deja de ser un caos, o de p a rtic ipar profundam ente 
en el carácte r del caos.
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.'»• Materia
t" Equivalente a la luna y al dragón, m ientras el sol es form a, según Evola.

Maternidad

Tema inconográfico tradicional m ejor que símbolo, no deja de poseer un 
sentido simbólico por la relación madre-naturaleza, tan to  en su form a pro
fana como en la sagrada, aunque en ésta  la m adre se identifica con la raíz 
de todas las cosas, con lo que los cabalistas llam an el «aspecto femenino de 
Dios» o Shekhina.

Matrimonio
En alquim ia es un sím bolo de la conjunción, representada sim bólica

m ente tam bién por la unión del azufre y del m ercurio, <lel rey y la reina. 
Jung establece la correlación entre  este significado y el de la íntim a unión 
y conciliación interna —verificadas en el proceso de individuación— de la 
parte  inconsciente y fem enina de! hom bre con su espíritu.

Matrona

Form a de personificación que aparece con gran frecuencia en todas las 
figuraciones simbólicas o alegóricas que conciernen al principio femenino, 
no como ánim a, sino como m adre protectora, así la Noche, la Tierra, la 
Iglesia o la Sinagoga. Las ciudades tam bién son com únm ente personificadas 
por m atronas con corona m ural. Los a tribu tos y rasgos de su aspecto aca
ban de definir el contenido simbólico de la imagen (32). Psicológicamente, 
la m atrona parece expresar el aspecto dom inante de la m adre.

¿ Maya
I «La lección puede entenderse psicológicamente en tanto  se refiere a nos
otros. La proyección, la exteriorización constante de nuestra gakti (energía 
vital específica) es nuestro "pequeño universo", nuestro dominio restringido 
y am biente inmediato, lo que nos concierne y nos afecta. Poblamos y colo
ream os la pantalla objetiva indiferente, neutra, con las imágenes y los d ra
mas del filme que constituye el sueño in terior de nuestra  alm a y, en conse
cuencia, caemos víctim as de esos acontecim ientos trágicos, de esas alegrías 
y dolores. El mundo, no tal cual es, sino como lo percibimos, es el producto 
de nuestra máyá o ilusión. Puede entenderse esta  ú ltim a como nuestra  p ro
pia energía vital, m ás o m enos ciega, que produce y proyecta las form as 
y apariencias demoníacas o bienhechoras. Somos así los prisioneros de nues
tra  propia Maya-íakti y del filme que ella suscita sin tregua. Es la m agia del 
no saber, del hecho de «no conocer mejor». El Ser Suprem o es el dueño de 
la maya. Todos los otros son las víctimas de su propia maya personal. Li
be rar al hom bre de una tal m agia es el objeto principal de todas las filoso
fías hindúes.» (60).

Maza

Signo determ inativo del sistem a jeroglifico egipcio, relacionado con las 
ideas de verbo creador y de realización (19). Se relaciona con el remo, el ce
tro, el bastón y la clava, instrum entos y sím bolos de una m ism a fam ilia
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morfológica. El remo, en Egipto, tam bién estaba ligado a la idea de crear. 
Como arm a, la maza expresa el aplastam iento, la destrucción com pleta y no 
sólo la victoria sobre el adversario; por esto es la insignia de la aniquilación 
de la tendencia subjetiva dom inante y de los m onstruos que la representan, 
y por ello es el a tribu to  de Hércules (15).

Mefistófeles

Aspecto negativo, infernal, de la función psíquica que se ha liberado de 
la totalidad hasta adqu irir independencia y carácter propio (32). Mircea Elia- 
de ha escrito sobre el tema la monografía M ephistopheles et ¡'Androgyne.

Melusina

Hada de la que hablan las leyendas, a veces con form a de sirena. Trató 
en especial de este se r fabuloso Jean d'Arras en La noble hystoire de Lu-

Melusina. Xilografia del libro de Jean d'Arras (Fragmento). 1525.
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lignen  (1393). Cuando había de suceder un gran desastre, lanzaba un agudo 
grito por tres veces. «Melusina era la autora de construcciones m isteriosas, 
edificadas en una noche por ejércitos de obreros que desaparecen sin dejar 
huella al acabarse la obra. Casada, sus hijos tienen alguna anorm alidad físi
ca; de igual modo, sus construcciones mágicas tienen todas algún defecto, 
así como esos puentes del diablo a los que siem pre falta  una piedra.» (16). 
Parece Melusina el arquetipo de la intuición genial, en lo que ésta tiene de 
advertidor, constructivo, maravilloso, pero tam bién enfermizo y maligno.

Menhir

Como toda piedra, participa de la idea de litofanía. Específicamente por 
su verticalidad, es un símbolo del principio masculino y de la vigilancia. 
Relacionado tam bién con la estaca de sacrificio y, en consecuencia, con el 
eje del m undo (y todos sus sím bolos: árbol cósmico, escalera, cruz, etc.) (50). 
Tiene tam bién un componente fálico y un sentido de protección, según seña 
la Eliade (17).

Mercurio

Dios planetario y metal del mismo nombre. En astronom ía es hijo del 
cielo y de la luz; en mitología, de Júp iter y Maya. Esencialmente, es el men
sajero del cielo. Su nom bre de Hermes significa «intérprete», m ediador. Por 
ello tam bién recibe la misión de conducir las alm as de los m uertos. Como 
Hécate, es a menudo representado con tres cabezas (triform e). Representa 
el poder de la palabra, el emblema del verbo, para los gnósticos el logos 
sperm atikos esparcido en todo el universo, sentido éste que recoge la alqui
mia, que identifica a Mercurio con la m isma idea de la fluencia y la transfor
mación (9). Tiene asimism o la condición de un dios de los cam inos (posibili
dades) (4). La astrología lo define como «energía intelectual»; el sistema 
nervioso es gobernado por él, pues los nervios son los m ensajeros en el 
plano biológico (40). Probablem ente fue la alquim ia la que, con sus altas 
especulaciones, llevó más lejos el análisis del arquetipo Mercurio. En muchos 
casos, identifica su sustancia de transm utación con la «planta viva», es d ec iF , 
con ese dios cuyo metal es blanco y decididam ente lunar. Sin embargo, como 
el planeta Mercurio es el m ás cercano al sol (oro), el arquetipo resultante 
posee una doble naturaleza (dios ctónico y 'celeste , herm afrodita) (32). El 
m ercurio (m etal) simboliza el inconsciente por su carácter fluido y diná
mico, esencialmente dúplex, de un lado ser inferior, diablo o m onstruo; de 
otro, «hijo de los filósofos» (33). Por ello, la ilim itada capacidad de transfor
mación que se le asigna (como a todo líquido) deviene simbólica del anhelo 
esencial del alquim ista, de transm utar la m ateria (y el espíritu), llevándolo 
de lo inferior a lo superior, de lo transitorio  a lo estable. También se a tr i
buyó a Mercurio una ilim itada capacidad de penetración. Sus nom bres 
M onstrum hermaphroditus, Rebis (cosa doble) definen su conexión profunda 
con el m ito del Gcminis (Atma y Bouddhi); su contemplación como figura 
femenina y Anima m undi (32) es más frecuente e im portante que su absor
ción por el solo principio masculino. Por esto, René Alleau recuerda como 
etapas esenciales del proceso alquím ico: m ateria prim a, Mercurio, Azufre, 
Lapis. La prim era corresponde a la fase indiferenciada; la segunda, al prin
cipio femenino y lunar; la tercera, al m asculino y solar; la cuarta, a la sín
tesis absoluta (identificada por Jung con el proceso de individuación). Los 
atributos de Mercurio son el som brero y sandalias alados, el caduceo, la 
clava, la tortuga y la lira, que inventó y donó a Apolo (8).
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Metal fundido
Según J. P. Richard en Poésie el profondeur, las ensoñaciones sobre 

m etales fundidos, que form an como ríos, sugieren la «sangre de la tierra», 
como valores y poderes ctónicos.

Metales

Son denominados por la astrología «planetas terrestres» o «subterrá
neos», por constitu ir correspondencias analógicas (57). Por esta  causa, en 
dicha disciplina no se consideran sino siete m etales afectos a o tras  tantas 
esferas, lo cual no significa que la hum anidad de la época astrobiológica no 
conociera otros. Como algunos ingenieros han hecho no tar, los siete me
tales planetarios constituyen una serie aplicable en el sistem a de los doce
polígonos, según Piobb (48). Pero aparte  de la teoría de las corresponden
cias, los metales simbolizan solidiñcaciones de energía cósmica y, en con
secuencia, de la libido. Por esta  causa ha podido afirm ar Jung que «los m etales 
bajos son los deseos y pasiones corporales. E xtraer la quintaesencia de esos 
m etales o transform arlos en los superiores, equivale a liberar la energía 
creadora respecto de los lazos del m undo sensible» (33), proceso idéntico al 
que la tradición esotérica y la astrología consideran como liberación de las 
«influencias planetarias». Los m etales constituyen una «serie» gradual, en 
la que cada uno presenta una superioridad jerárqu ica  sobre el inferior, ha
llándose el ofo en el punto term inal. Por esta  causa, en ciertos ritos se 
exigía al neóñto que se despojara de sus «metales» (m onedas, llaves, joyas), 
símbolos de sus hábitos, prejuicios, costum bres, etc. (9). Sin em bargo, por 
nuestra  parte , nos inclinam os a ver en los m etales y astros, en cada p a r 
asociado y concreto como, por ejem plo. M arte —hierro—, un núcleo ambi- 
tendente, cualidad hacia un lado, defecto hacia otro. El m etal derretido  es 
un símbolo alquím ico que expresa la contundió  oppositorum  (fuego y agua), 
relacionada asim ism o con el mercurio, M ercurio y el andrógino prim ordial 
de Platón. De o tro  lado, resalta  el sim bolism o liberador de las cualidades 
«cerradas» (sólidas) de la m ateria, de donde su conexión con Herm es psico- 
pompo aludida (32). Las correspondencias p lanetarias de los m etales son las 
que siguen, de inferior a  superior: plomo (Saturno), estaño (Júpiter), hierro 
(M arte), cobre (Venus), m ercurio (Mercurio), p lata  (Luna), oro (Sol).

Metamorfosis

Las transform aciones de unos seres en otros, de unas especies en otras, 
corresponden en térm inos generales al gran sim bolism o de la inversión, pero 
tam bién al sentim iento esencial de la diferencia entre  lo uno indistinto pri
migenio y el m undo de la m anifestación. Todo se puede transfo rm ar en todo 
porque nada es realm ente nada. La transm utación es o tra  cosa. Esa m eta
morfosis en sentido ascendente aparta  las apariencias del m ovim iento de la 
Rueda de las Transform aciones y las dirige, por el cam ino del radio, hacia 
el «m otor inmóvil» del centro inespacial e intem poral.

Miel

Para los órñcos, símbolo de la sabiduría. El oscuro axiom a «las abejas 
nacen de los bueyes» tiene su explicación astrológica po r la relación entre 
Tauro y Cáncer (40) y simbólica por ser el buey signo de sacrificio, expre
sando así la idea de que no hay conocim iento superior sin sufrim iento.
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Tam bién poseyó la miel otros significados. Simbolizó el renacim iento o 
el cam bio de personalidad que sigue a la iniciación. También, en la India, el 
yo superior (como el fuego). Por ser la miel el resultado de un m isterioso 
proceso de elaboración, se com prende que corresponda analógicamente al 
trabajo  espiritual ejercido sobre sí m ismo (56).

Minarete

Significa lám para e iluminación espiritual, por in tegrar los símbolos de 
la torre  (elevación) y el m irador (conciencia).. Por esto aparece como figura 
emblemática de la ciudad del sol o Camelot, reino de Arturo. El m ism o sen
tido se representa a veces como horizonte de to rres y pináculos (4).

Minotauro

M onstruo fabuloso m edio hom bre (en la parte  inferior) y medio toro. 
Para encerrarlo  se construyó el Laberinto de Creta. Siendo carnívoro, y por 
haber sido vencidos los atenienses, veíanse obligados a m andar, cada siete 
años, siete jóvenes y siete doncellas para  que le sirvieran de alimento. Tres 
veces fue pagado este trib u to ; a la cuarta, Teseo m ató al m inotauro, ayudado 
por Ariadna y su hilo mágico (8). Todos los m itos y leyendas que aluden a 
tributos, m onstruos y héroes victoriosos, exponen a la vez una situación cósmi
ca (la idea gnóstica del mal demiurgo y de la redención), social (el Estado 
dominado por un tirano, una plaga, un estam ento enemigo) y psicológica 
colectiva o individual (predom inio de la parte  m onstruosa del hombre, 
tributo  y sacrificio de lo m ejor: ideas, sentim ientos, emociones). El mi
notauro expresa casi el escalón final en la gama de relaciones entre  la parte  
espiritual y la anim al hum ana. El dominio neto de la prim era sobre la se
gunda está simbolizado por el caballero; el prevalecimiento de la segunda, 
por el centauro con cuerpo de caballo o de toro. La inversión que da a la 
cabeza la form a de animal y al cuerpo la de persona lleva a las últim as 
consecuencias ese predominio de lo inferior. De otro  lado, el núm ero siete 
(dragones de siete cabezas, siete años, siete jóvenes) concierne siem pre a  la 
relación de la serie esencial (días de la semana, dioses planetarios, planetas; 
vicios o pecados capitales y virtudes contrapuestas). Vencer a un  m onstruo 
de siete cabezas es dom inar las influencias malignas de los planetas (iden
tificación con los instintos y fuerzas inferiores).

Mirabilia

Con este nom bre se conocieron en la Antigüedad y Edad Media los he
chos y objetos raros y m aravillosos (zoología fantástica, virtudes ocultas 
de animales, plantas minerales, «milagros», sim patías o antipatías que unen o 
separan tales seres o hechos, correspondencias, etc.). Esta corriente intelectual, 
unida al simbolismo, a la gnosis, a la alquimia, parte  —por ser el nom bre 
de au to r conocido m ás antiguo— de Bolo el dem ocriteano (siglos m -n  an
tes de J. C.), según el padre Festugière en La Révélation d'Hermès TrismegiSte. 
Pero en la literatu ra  de los mirabilia se da más valor a lo maravilloso, en sí, 
que a su sentido e interpretación. De otro  lado, los «objetos maravillosos» 
—símbolos de una realidad transfigurada, o transfigurante— pertenecen de 
lleno al m undo céltico e invaden la Matière de Bretagne, como recuerda Jean 
Marx en sus Nouvelles recherches sur la littérature arthurienne  (Paris, 1965). 
Armas mágicas, talism anes, reliquias, objetos o seres encantados aparecen 
de continuo en esa literatu ra  del «intermundo», para em plear un térm ino de 
la m ística sufí, pues, como señala J. Marx, los celtas tienen la concepción
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propia «de una vida ex tra te rrestre , que no es la de los m uertos ni la de los 
vivientes», sino el «lugar simbólico» por excelencia de todo género de mági
cas y m aravillosas m etam orfosis.

Mirada

M irar, o sim plem ente ver, se identifica tradicionalm ente con conocer (sa
ber, pero tam bién poseer) (26). De otro lado, la m irada es, como los dientes, 
la barrera  defensiva del individuo contra el m undo circundante; las torres 
y la m uralla, respectivam ente, de la «ciudad interior». En Wagner, principal
mente en Tristón, la m irada de am or es un acto de reconocimiento, de ecua
ción (ver este térm ino) y de comunicación absoluta.

Mono
Los simios tienen un sentido general de fuerza inferior, som bra, activi

dad inconsciente, pero ello presenta —cómo en el caso de los seres fabulosos 
de las leyendas— una doble faz. Si de un lado esa actividad puede ser peli
grosa, si su fuerza rebasa la del que lo tiene, de otro  —como toda potencia 
inconsciente— puede resu lta r una ayuda con la que no se contaba. Por esta 
causa, en China, al mono se concede el poder de otorgar la salud, el éxito 
y la protección, relacionándolo con duendes, b ru jas y hadas (5).

Monolito

En el sistem a jeroglífico egipcio, el m onolito es una determ inante que 
se asocia al nom bre del dios Osiris y que significa durar. Según el mito, 
Osiris fue m uerto y desm em brado por Set (Tifón) y reconstituido por Isis. 
La ceremonia que se practicaba en mem oria de este acontecim iento incluía 
la erección de un m onolito (símbolo de la unidad litofánica), como signo 
de la resurrección y de la vida eterna (19), de la unidad contrapuesta a la 
multiplicidad, fragm entación o desm em bración (símbolo, de o tro lado, del 
m undo fenoménico), «caído» en la m ultiplicidad de lo diverso (espacio) y 
transitorio  (tiem po). El monolito, por su form a y posición, tiene o tros signi
ficados secundarios, alusivos —como en el caso del m enhir— al principio 
masculino, solar y procreador.

Monstruos

Símbolos de la fuerza cósmica en estado inm ediato al caótico, al de las 
«potencias no formales». En el plano psicológico aluden a las potencias in
feriores que constituyen los estratos m ás profundos de la geología espiritual, 
desde donde pueden reactivarse —como el volcán en erupción— y surgir por 
la imagen o la acción m onstruosa. Simbolizan tam bién, según Diel, una fun
ción psíquica en cuanto tra s to rn a d a : la exaltación afectiva de los deseos, 
la exaltación imaginativa en su paroxismo, las intenciones im puras (15). Son 
por ello el oponente, el adversario por excelencia del «héroe» y de las «ar
mas» (potencias positivas concedidas al hom bre por la divinidad; de ahí el 
origen m isterioso, m ilagroso o mágico de la m ayor parte  de arm as usadas 
por los héroes en los m itos y leyendas). Las arm as son, pues, lo contrario  de 
los m onstruos. Señala Diel que, por paradoja, el enemigo quim érico —la 
perversión, la llam ada de la locura o de la m aldad per se— es el funda
m ental en la vida del hom bre. En el aspecto o plano social, el motivo del 
m onstruo que devasta un país simboliza el reinado nefasto de un monarca 
pervertido, tiránico o débil (15). La lucha contra el m onstruo significa el
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com bate p o r liberar a la conciencia apresada por el inconsciente. La salva
ción del héroe es la salida del sol, el triunfo de la luz sobre las tinieblas, de 
la conciencia o del espíritu  sobre el magma patético (31). En un sentido 
menos negativo, se identiñca m onstruo con libido (56). Los m onstruos se 
relacionan íntim am ente con los seres fabulosos, gama de m ás am plitud que 
comprende algunos enteram ente favorables y positivos como el Pegaso, el 
fénix, etc. E ntre los principales m onstruos conocidos por la tradición y perpe
tuados po r el a rte  tenem os los siguientes: esfinge, grifo, sirena-pez, sirena-pá
jaro, lamia, pájaro  con cabeza de cuadrúpedo, pájaro-serpiente, toro alado, 
dragón, pez gigante, serpiente gigante del m ar, quim era, gorgona, m inotauro, 
tritón, hidra, salam andra, hom bre m arino, harpía, hipogrifo, demonio marino, 
furia, etc. (36). Es interesante señalar la relación, o, m ejor, el sentido 
simbólico, que hay entre el predom inio de los m onstruos o anim ales fero
ces, en un período dado de la historia, del arte, o de la vida psíquica, o, 
inversamente, de los héroes, las arm as o los signos de triunfo. W alter Abell 
en The Collective dream o f Art, señala que, desde el neolítico a las culturas 
históricas, se advierte una casi om nipotencia de los m onstruos, los cuales 
reto rnan  en la llam ada «edad de las tinieblas», disminuyendo progresiva
mente durante el rom ánico para ser vencidos en el gótico, en que, por el 
contrario , prevalecen las imágenes heroicas o religiosas de salvación. René 
Huyghe, de su lado, establece tres fases en la «ascensión» del hom bre hacia 
sus posibilidades superiores: 1) victoria de los m onstruos; 2) com bate con 
el dragón (Apolo, Sigfrido, san Jorge), y 3) combate con el ángel.
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Montaña
La diferencia de significaciones atribuidas al sim bolism o de la m ontaña 

deriva, m ás que de m ultiplicidad de sentido, del valor de los com ponentes 
esenciales de ía idea de m ontaña: altura, verticalidad, m asa, form a. Del p ri
mero derivan interpretaciones como la de Teillard, que asim ila m ontaña 
a elevación in terna (56), o transposición espiritual de la idea de ascender. 
En la alquim ia, de o tro  lado, se refieren casi siem pre a la m ontaña hueca, 
cuya caverna es el «horno de los filósofos». La verticalidad del eje  principal 
de la m ontaña, de la cim a a la base, la identifica con el eje del m undo y, 
en lo anatóm ico, con la colum na vertebral. Por sus proporciones general
m ente grandiosas, la m ontaña simboliza, en China, la grandeza y generosidad 
del em perador, siendo el cuarto  de los doce emblemas im periales (5). Pero 
el sim bolism o más profundo de la m ontaña es el que le otorgá un  carácter 
sagrado, refundiendo la idea de masa, como expresión del ser, y la vertica
lidad. Como en el caso de la cruz o del árbol cósmico, el emplazamiento 
de esa m ontaña sím bolo es un «centro» del mundo. Casi todas las trad i
ciones tienen ese profundo sím bolo: basta recordar el m onte Meru de los 
hindúes, el H araberezaiti de los iranios, Tabor de los israelitas, H im ingbjór 
de los germánicos, etc. Tam bién los templos-montaña, cual el Borobudur, los 
zigurats mesopotám icos o los teocallis precolombinos, se edifican a imagen 
de ese símbolo. La m ontaña corresponde por su form a, que, vista desde 
arriba, se ensancha progresivam ente, al árbol invertido cuyas raíces están 
en el cielo y cuya copa, en la parte  inferior, expresa la m ultiplicidad, la ex
pansión del universo, la involución y materialización. Por ello, puede decir 
Eliade que «la cima de la m ontaña cósmica no sólo es el punto  más alto de 
la tierra, es el om bligo de la tierra, el punto donde dio comienzo la crea
ción (la raíz)» (18). El sentido m ístico de la cim a proviene tam bién de que 
es el punto de unión del cielo y la tierra, centro por el cual pasa el eje del 
mundo, ligando los tres niveles (y constituyendo el foco de la inversión, el 
punto  de intersección de la gigantesca cruz de san Andrés que expresa la 
relación de los m undos). O tros m ontes sagrados son el Sum eru, de los pue
blos uraloaltaicos (17) y el Caf, de la mitología m usulm ana, inmensa mon
taña cuyos cim ientos son de una piedra llam ada Sakhrat, de una sola esm e
ralda (8). El m onte Meru se considera de oro y se supone emplazado en el 
polo septentrional (8), para  reforzar la idea de centro y especialm ente para 
ligarlo con la estrella polar, «agujero» por el cual el m undo espacial y tem 
poral pierde estas características. Esa m ontaña polar aparece en o tras tra 
diciones y siem pre simboliza el eje  del m undo (25), siendo probable que su 
mítica determ inación fuera dada por la fijeza de la estrella  polar. También 
se la llam a «m ontaña blanca» y su simbolismo refunde entonces el de m onta
ña, con todas las implicaciones reseñadas y el de blancura (inteligencia, pure
za). Este era el carácter dom inante del Olimpo (49). Esta m ontaña suprem a, 
celeste, es considerada por Schneider como correspondiente a Jú p iter y 
asim ilada al principio o núm ero uno. Existe tam bién la m ontaña relativa 
al núm ero dos, concerniente a Marte, como Jano, es decir, como Géminis; 
en el fondo se tra ta  de un aspecto distinto de la m ism a m ontaña, sólo que 
integra en el símbolo la idea de los «dos mundos» (A tm a y  Bouddhi), de 
los dos aspectos rítm icos esenciales de la creación m anifestada (luz y 
tinieblas, vida y m uerte, inm ortalidad y m ortalidad). E sta  m ontaña tiene 
dos cimas, para  represen tar visualm ente su sentido ambivalente y dual. Apa
rece en la tradición de la cu ltu ra  m egalítica con insistencia, como concre
ción en form a de paisaje del m ism o m ito del Géminis que aparece, proteico, 
en tan tas o tras form as del pensam iento y el a rte  prim itivos. La m ontaña
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form a una m andorla (intersección del círculo del cielo y del de la tierra), 
la cual constituye el crisol de la vida, encerrando sus dos antípodas (bien y 
mal, am or y odio, fidelidad y traición, afirm ación y negación, núm eros 2 y 11 
—1 m ás I, construcción y destrucción—). Los anim ales que representan  la 
totalidad de la m andorla son la ballena y el tiburón (51). En esa m ontaña 
se alza, en las leyendas hindúes, el castillo de In d ra; el de M arte en las 
rom anas, y es la m orada del rayo, del águila bicéfala y del Géminis. Se le 
da el nom bre de «m ontaña de piedra» y es a  la vez m orada de los vivos 
(exterior) y de los m uertos (interior, cavernas) (50). Esto es ratificado por 
Krappe, al decir: «Con frecuencia se ha localizado el país de los m uertos 
en el in terior de una m ontaña; éste  es el origen de las colinas de las hadas 
de los celtas y de Irlanda, y explica la leyenda, extendida p o r Asia y Europa, 
en relación con un dem iurgo o héroe dorm ido en el in terior de una  mon
taña, de donde sa ld rá  un día p ara  renovar las cosas sublunares» (35). Es 
evidente la conexión de este m ito con el del envolvimiento, el castillo sumido 
en el bosque inextricable y la «bella durmiente». Todos exponen el m isterio 
de lo desaparecido entre  dos fases de aparición. Según Schneider, a  la mon
taña de M arte están asociadas las profesiones siguientes: reyes, médicos, 
guerreros y m ineros, así com o  tam bién los m ártires (51). En la tradición 
occidental, el símbolo del m onte sagrado se encuentra en la leyenda del 
Graal, como M ontsalvat (m onte de la salvación o de la salud) y que, según 
Guénon, es tan  pronto  «m ontaña polar» como «isla sagrada», pero siempre

MontaAa. Vista de Montserrat (Barcelona). Grabado de Laborde.
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lugar inaccesible o dificilísimo de encontrar (centro del laberinto) (28). En 
general, la m ontaña, la colina, la cima, están asociadas a la idea de m edi
tación, elevación espiritual, comunión de los santos. En los emblemas me
dievales, el m onte de la salud se representa, para  m ejo r definirlo, con una 
figura simbólica com plem entaria encim a: flor de lis, estrella, creciente lunar, 
cruz, escalera, corona, círculo, triángulo, núm ero tres, etc. La letra  Z, que 
aparece en ocasiones, es la inicial de Zion; la R, de Regeneratio  (4). En la 
elaboración poética de algunos de estos símbolos se ha llegado a  una sínte
sis significante que resulta  necesario explicar. Desde el m om ento en que una 
m ontaña deja casi, po r así decirlo, su carácter terrestre  y m aterial, para  
convertirse en imagen de una idea, cuantos m ás elem entos pertenecientes a 
esa idea asum a más claridad y fuerza tendrá. Por ello, el m onte Meru de 
la India se considera en form a de pura  pirám ide de siete caras (las siete 
esferas planetarias, las siete virtudes esenciales, las siete direcciones del es
pacio) y cada cara tiene uno de los colores del arco iris. En su aspecto total, 
la m ontaña fulgura blanquísim a, lo que la identifica como m ontaña polar e 
imagen sintética de la totalidad (pirám ide) tendiendo a la unidad (cima) 
según los conceptos de Nicolás de Cusa.

Montón de tierra

Signo perteneciente al sistem a jeroglífico egipcio, en form a de rectán
gulo por dos de sus lados. Simboliza los estados interm edios de la m ateria, 
en relación con las aguas prim ordiales y con el limo (19).

Montsalvat

En la leyenda del Graal es el m ons salvationis, el pico situado «en las le
janas orillas a que ningún m ortal puede acercarse», sim ilar a la m ontaña 
Meru hindú, a  la Zaf árabe, y a  la m ontaña polar. Símbolo de la realización 
espiritual suprem a.

Montserrat

Hay pin turas prehistóricas que m uestran  el hom bre en cuclillas, esque
m áticam ente, parecido a un m onte serrado. Es una m era coincidencia, pero 
el significado de M ontserrat es precisam ente el del hom bre como ser m ar
ginal, punto de intersección del cielo y de la tie rra  (cruz) por m edio del 
sacrificio. De otro  lado, hay representaciones medievales de la sirena con 
epígrafe Serra.

Mordedura

Como la inmensa m ayoría de símbolos, presenta un  doble significado, que 
alude a los planos m ístico y psicológico. En el prim ero, la m ordedura o, 
m ejor, la huella de los dientes equivale al sello, la im pronta del espíritu  
sobre la carne (ya que los dientes son la m uralla del «hom bre interior» o 
espiritual). En el segundo, especialm ente cuando se tra ta  de m ordedura de 
animales, es un símbolo de la acción repentina y peligrosa de los instintos 
sobre la psique (32).

Mozas del agua

Seres m íticos del folklore hispánico. Seres dim inutos con una estrella 
en la frente, que son de color pajizo tornasolado, con trenzas doradas. En 
los dedos de la m ano derecha llevan anillos blancos y en la m uñeca izquierda
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una argolla de oro  con bandas negras. Sus pisadas producen — según la 
leyenda — flores am arillas que dan la felicidad al que las halla (10). El 
mecanismo simbólico funciona en estos graciosos personajes con exactitud. 
Blanco-negro, tem a de la inversión. Oro, emblema del poder. Luego están facul
tadas para trastocar las cosas e invertir el orden, dando la felicidad (al des
graciado, es decir, a todo el mundo).

Muchedumbre

La m uchedum bre supera ya el concepto de m ultiplicidad y da lugar a 
la nueva entidad de lo num eroso como totalidad, como unidad fraccionada 
y descompuesta. Por ello es atinada la interpretación de Jung de la m uche
dum bre que, especialmente, si se mueve y agita, traduce un m ovimiento 
análogo de lo inconsciente (31). Conocida es la imagen de Homero, asim ilan
do la m ultitud  de guerreros en el ágora o el com bate a las ondas oceánicas 
(símbolo tam bién del inconsciente).

Mudez

Símbolo de los prim eros estadios de la creación; regresión a ellos. Por 
eso aluden con frecuencia las leyendas a la mudez como castigo p o r graves 
m ales cometidos (que determ inan por sí mismos la regresión) (9).

Muérdago

Planta parásita  que enlaza con el roble. En diciem bre era cogido p o r los 
druidas celtas p a ra  utilizarlo en ritos de fertilidad (8). Simboliza la regenera
ción, la restauración de la familia y del hogar (49). Frazer lo identificó con 
la «ram a dorada» de que habla Virgilio en los térm inos siguientes: «El árbol 
maravilloso en la verde fronda, del cual brillan chispeantes reflejos dorados. 
Así como en el frío invierno m uestra el m uérdago su perpetuo verdor y lo
zanía, huésped del árbol que no lo produjo, y entinta de am arillo con sus 
bayas el um broso tronco, así - aparecían sobre el follaje de la encina las 
hojas áureas y así susurraban las doradas hojas a  la brisa apacible» (Enei
da, VI). El color am arillo de la ram a seca de m uérdago (por m agia sim
pática) se creía apto para descubrir tesoros enterrados (21).

Muerte

Fin de un período, pero especialm ente cuando surge como sacrificio o 
deseo propio de destrucción, por efecto de la tensión excesiva (Romeo y 
Julieta, Tristán e Iseo). El héroe m uere joven por la m isma razón. Sigfrido, 
Aquiles, Balder. La necesidad pública de un sacrificio de esta índole m oti
vaba el «asesinato ritual del rey», en el que a veces se le dejaba la posibi
lidad de sobrevivir, si salía vencedor en un combate. Uno de los ejem plos 
de este rito  es descrito por Frazer. Indica que el festival en el cual el rey de 
Calicut arriesgaba su corona y su vida, se conocía como «El Gran Sacrifi
cio». Ocurría cada doce años, cuando el planeta Jú p iter se hallaba en re- 
trogradación en Cáncer, por suponerse una relación entre  el planeta y el 
destino del rey (21),

Muerte heroica

De origen no bien definido, pero perfectam ente presente en Roma y 
particularm ente en el islam, es la idea de que el héroe se asim ila ai ini
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ciado. La mors trium phalis es una vía d irecta de sublimación (Evola). Novalis 
parece haber intuido esto cuando en su Enrique de Ofterdingen  habla de 
la poesía grandiosa que flota en torno a un ejército  en com bate y «hace sos
pechar la presencia de tuerzas espirituales en la arrem etida  sangrienta». Ra
tifica esto con un carácter m ás general diciendo que «la lucha m arca el 
despertar de las fuerzas creadoras de la evolución que se habían adormecido 
en los períodos de estabilidad». En consecuencia, el valor de la m uerte he
roica no sólo dim ana del sacrificio aceptado, sino del servicio a las «fuerzas 
espirituales» aludidas po r Novalis.

Muerte, La

Arcano decim otercero del Tarot. Esta imagen presenta la conocida ale
goría del esqueleto, pero aquí, contra lo acostum brado, m aneja la guadaña 
hacia el lado izquierdo. Los huesos no son grises, sino rosados. El suelo está 
sem brado de restos hum anos, pero éstos, como en las leyendas y cuentos 
folklóricos, presentan los caracteres de lo vivo. Las cabezas incluso con
servan su expresión. Las m anos que emergen de la tie rra  parecen prestas a 
la acción. Todo en el arcano tiende a la ambivalencia, p ara  rem arcar que 
si la vida, en sí, como supieron Heráclito, los medievales y confirm a la ciencia 
m oderna, está  íntim am ente ligada a la m uerte, tam bién la m uerte es el m a
nantial de la vida, no sólo de la espiritual, sino de la resurrección de la 
m ateria. Es preciso resignarse a m orir en una prisión oscura para  renacer 
en la luz y la claridad. Igual que Saturno poda el árbol para que se re ju 
venezca, Shiva transform a los seres, destruyendo su form a sin aniquilar su 
fundam ento. La m uerte es, de otro  lado, la suprem a liberación. En sentido 
afirmativo este arcano simboliza la transform ación de todas las cosas, la 
m archa de la evolución, la desm aterialización. En sentido negativo, m elan
colía, descomposición, final de algo determ inado y por ello integrado en una 
duración (59). Todas las alegorías e imágenes de la m uerte tienen el mismo 
sentido. La mitología griega la hacía hija de la noche y herm ana del sueño. 
Horacio la representa con alas negras y una red con la que cazaba las víc
tim as (8), red idéntica a la de los dioses uránicos y a la del gladiador rom a
no. La m uerte se relaciona con el elem ento tie rra  y con la gama de colores 
que va del negro al verde pasando por los m atices terrosos. El estiércol está 
asociado a su simbolismo.

Muestras

Representaciones realistas o estilizadas, o elem entos pertenecientes a  un 
oficio o trabajo. Pueden ser em blem áticas y si presentan  sím bolos es más 
bien por azar o degradados a una función de m arca. Así, un  sol suspendido 
sobre la entrada de un edificio puede deber su existencia al m ero hecho de 
que la em presa que señala se denomine «Sun Life Assurance» (ejem plo dado 
por Sutton, en Signs in Acíion). La herradura  era la m uestra  común de los 
herreros hace decenios. Todo lo dicho no obsta para  que la sensibilidad pue
da cap tar estas imágenes en su in terior sentido simbólico a pesar de la m era 
razón u tilitaria  de su existencia, razón que, por lo demás, existe en muchos 
objetos que valoramos aquí como simbólicos, cual, po r ejem plo, la copa, la 
espada, el carro, etc.

Mujer

Corresponde, en la esfera antropológica, al principio pasivo de la natu
raleza. Aparece esencialm ente en tres aspectos: como sirena, lam ia o ser 
m onstruoso que encanta, divierte y aleja de la evolución; como m adre, o
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Magna M ater (patria, ciudad, naturaleza), relacionándose tam bién con el as
pecto informe de las aguas y del inconsciente; y como doncella desconocida, 
am ada o ánim a, en la psicología junguiana. Según el au tor de Transforma
ciones y símbolos de la libido, ya los antiguos conocían la diferenciación 
de la m ujer en: Eva, Elena, Sofía y María (relación impulsiva, afectiva, in
telectual y m oral) (33). Uno de los m ás puros y universales arquetipos de la 
m ujer como ánim a es la Beatriz de la Commedia  de Alighierí (32). La figura 
femenina conserva todas las implicaciones mencionadas, es decir, las co
rrespondientes a cada una de sus form as esenciales, en todas las alegorías 
basadas en la personificación. Son muy interesantes ciertos símbolos en los 
cuales surge la-m ujer asociada a una figura de animal. Así la mujer-cisne de 
la mitología céltica y germánica, relacionada con las m ujeres de pie de cabra 
del folklore hispánico. En am bos casos se alude a la desaparición de la 
m ujer una vez cum plida su misión m aternal y tam bién a la «muerte» de 
la virgen como tal para  dar paso a la m atrona (31). La unión de elementos 
tom ados de la figura femenina con la del león es frecuente en la iconografía. 
La diosa egipcia Sekmet, caracterizada por su destructividad, tenía cuerpo de 
m ujer y cabeza (ideas) de león. Por el contrario , el cuerpo de león con ca
beza femenina aparece en los Hieroglyphica de I. P. Valeriano como em 
blem a de la hetaira  (39). La participación de elem entos morfológicos feme
ninos en símbolos tradicionales, como la esfinge, alude siempre al fondo 
de la naturaleza sobre el que se proyecta un concepto o una sum a de intui
ciones cósmicas. En consecuencia, como imagen arquetípica, la m ujer es 
com pleja y puede ser sobredeterm inada de modo decisivo; en sus aspectos 
superiores, como Sofía y María, como personificación de la ciencia o de la 
suprem a virtud; como imagen del ánim a es superior al hom bre m ismo por 
ser el reflejo de la parte  superior y m ás pura  de éste. En sus aspectos infe
riores, como Eva y Elena, instintiva y sentim ental, la m u jer no está  al nivel 
del hom bre, sino por debajo de él. Es acaso cuando se realiza a sí misma, 
como Ewig Weibliche, ten tadora que a rrastra  hacia abajo, coincidente con el 
símbolo alquím ico del principio volátil, esto es, de todo lo transitorio , in
consistente, infiel y enm ascarado. Ver Amada  y Sofía.

Mujer muerta

La imagen, visión o sueño de una m ujer joven m uerta, en su sepulcro, 
es un símbolo directo de la m uerte del ánim a. Habla de ello la leyenda fran
cesa de la reina Blanche, citada por Gérard de Sede en Les tem pliers sont 
parmi nous. Este autor, al m ismo propósito, relaciona los nom bres de Xsis, 
una legendaria Yse de los tem plarios, e Yseult o Iseo. Georg Gichtel, discí
pulo de Jacob Bochme, se refiere al m ismo símbolo de la doncella o reina 
m uerta (en realidad o aparentem ente, es decir, durm iente, como en el co
nocido cuento de hadas) y dice que esta imagen corresponde «a la corrup
ción del cuerpo luminoso paradisíaco» (cit. Evola, La tradizione ermetica, 
Bari, 1948).

Muleta

Su significación es literal, simboliza el soporte invisible, m oral o  eco
nómico de cualquier o tra  exis'encia «apoyada» en ella. Con este sentido  la 
m uleta apareció frecuentem ente en las p in turas de Salvador Dalí. Es uno de 
los emblemas chinos y con el mismo significado (5). Con frecuencia esa 
m uleta corresponde a un apoyo inmoral, oculto o vergonzante [a  causa de 
ser el pie sím bolo del alm a (15) y su enferm edad o m utilación correlativo
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del defecto incurable espiritual]. Por eso, en leyendas e h istorias literarias 
muchos personajes siniestros, piratas, ladrones e hipócritas inm orales apare
cen usando m uletas y con la simbólica cojera. La venganza contra el mo
tivo de la mutilación expresa la acción de un espíritu  que conserva restos de 
su poder moral y que sufre hasta obtener la vindicación. Este es el substra
to simbólico de la célebre novela Moby Dyck, en la cual le es arrebatada 
la pierna al protagonista po r el m onstruo abisal, pero él lo persigue sin 
tregua hasta destruirlo.

Multiplicidad
Dado el carácter m ístico y em anatista  de la filosofía del simbolismo, 

en la que — cual en el neoplatonismo — el Uno se identifica con el Crea
dor, la m ultiplicidad expresa el grado de máximo alejam iento de la fuente 
de todas las cosas. Expresando por la imagen del círculo la relación entre  
la unidad y la m ultiplicidad, el centro corresponde a la prim era y la circuns
tancia m ás exterior a la segunda (Rueda de las Transform aciones del bu
dismo) (25). Jung, desde el punto de vista psicológico, ratifica este principio 
y señala que la m ultiplicidad tiene siempre carácte r regresivo, recordando 
que, en la Hypnerotomachia Polyphili, cuando el protagonista aparece rodea
do de m uchas figuras femeninas, es indicio de la naturaleza del inconsciente, 
pero en estado de fragm entación. Por esto, las ménades, erinias, bacantes, 
harpías y sirenas griegas expresan la situación de «desgarramiento» in terior 
de la unidad (32). Este tem a preocupó profundam ente a los alquim istas, 
parte  de cuyas operaciones se dirigían a resolver lo volátil (transitorio , m úl
tiple) en fijo (estable, único). O tro m odo de concitar la m ultiplicidad es la 
jerarquización. En relación con todo lo expuesto, debemos observar que 
la m ultiplicidad y su consecuencia la diversidad pueden ser lo m ismo pro
ducto de una m ultiplicación que de una división. Para el simbolismo, lo 
esencial de lo m últiple es lo dividido. Para expresar con un ejem plo esta 
idea direm os que, frente a una fruta unitaria, cual la manzana, la idea de 
m ultiplicidad se concreta perfectam ente en la granada, internam ente sub- 
dividida en m ultitud de granos. De ahí el carácter negativo de la m ultipli
cidad y que, para la doctrina simbólica, lo uno personal carezca de valor 
en cuanto no haya realizado la labor de transm útación, destruyendo en sí 
la apetencia de la dispersión en el espacio (m ultiplicidad) y en el tiempo 
(transitoriedad) para poder convertirse en imagen de lo Uno y ser asum ida 
así por el principio eterno. Esta tendencia mística no deja de m anifestarse 
en el plano existencial, muy notablem ente en la m oral del am or. Leyendas 
como la de El holandés errante exponen con exactitud la peregrinación del 
espíritu  en busca del alm a única, a través de las form as im perfectas que 
surgen al paso. L&s «tentaciones» de Parsifal corresponden a idéntico sim
bolismo. Incluso las joyas, cuando pierden el sentido sintético de «tesoro» 
para caer en la m ultiplicidad, asum en un significado negativo y perturbador.

Multiplicidad de lo mismo

Con cierta frecuencia, en lo excepcional, se sueña que una m uchedum 
b r e — de objetos o personas — presenta los m ismos rasgos, es decir, que se 
constituye por la m ultiplicación de un solo fenómeno en vez de po r la reu
nión de muchos distintos. Este símbolo alude a la secreta y en el fondo 
terrible unidad de todo. Pues la angustia que acom paña casi siem pre a  este 
símbolo proviene de la psicología de la «repetición», explorada por Kierke- 
gaard, y del hecho de que, en este mundo, parece ser ley la de diversifica-
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M u ltip lic id ad . 
Xilografia 
del siglo XV.

ción. Dicho de otro  modo, la diversidad justifica la m ultiplicidad. La mul
tiplicidad m onstruosa per se  es la de lo mismo, imagen de rup tu ra, disocia
ción, dispersión, separación. Por esta  causa, es símbolo característico pato
lógico.

Mundo

Dominio en el que se desenvuelve un estado de la existencia (25). El m un
do se constituye por la coherencia de sus componentes. Cuando se utiliza 
el term ino en plural, pertenecen en cierto  modo al sim bolism o espacial, pero 
no son, realm ente, sino modos diferentes del espíritu  (26). La explicación 
del sentido cósmico y m oral de los tres m undos (infernal, te rrestre  y celes
tial) corresponde al sim bolism o del nivel. No debe confundirse siem pre in
ferior con subterráneo, ya que, en las cu ltu ras m egalíticas, lo subterráneo 
suele localizarse en alto, en el in terio r de las m ontañas (m orada de los 
m uertos). Guénon señala que las tradiciones alusivas al «m undo subterráneo» 
se encuentran en gran núm ero de pueblos, asociando el «culto de la caverna» 
y del «lugar central». Hay que tener presente la asimilación de la  caverna 
a la cavidad del corazón, considerado com o centro  del ser o huevo del 
m undo (28). ¿Por qué ve el hom bre el m undo en su totalidad  como un sím
bolo? Ferenczi considera que el m undo es, prim ariam ente, hostil a l sujeto 
y que la tendencia del hom bre a encontrar lo que am a en objetos, form as o 
aspectos del rpundo es la fuente prim era, el origen del simbolismo. Es decir, 
el hom bre descubre como un  «interm undo» o un com ún denom inador, a  
veces sólo, o ante todo, por la vía emociona!, en tre  su in terio r y lo exterior. 
Ve su agresividad contenida en una espada, su pasióji en un  color rojo, su 
anhelo de elevación en una m ontaña o en un alto edificio; esto le reconcilia
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con el m undo y a la vez le hace entender esas form as de realidad como co
rrespondientes a  lo que hay en su interior. Cassirer, m ás generalm ente aún, 
define al hom bre como animal symbolicum , que, habiendo perdido su uni
verso y su vida (idea que alude sin duda a la «caída» de la doctrina de 
Platón y de los gnósticos, y a la del «pecado original» cristiano), conserva 
en sistem as de sím bolos un mapa de la realidad perdida, m apa movedizo 
y fluctuante pero verdadero. Estos conceptos, de Ferenczi y Cassirer, son ci
tados por Norm an O. Brown en su Eros et Thanatos. Brown agrega que la 
sublimación es una compensación aloplástica p o r la pérdida del yo.

Mundo, El
Arcano vigésimo prim ero del Tarot. La constitución de la serie por ter

narios y septenarios ratifica el valor del 21 como síntesis. Corresponde por
ello al conjunto de lo m anifestado, es decir, al m undo espacial, reflejo de 
una actividad creadora perm anente. En la imagen alegórica de este arcano, 
dicha idea se m anifiesta por la figura de una doncella corriendo con dos va
ritas en el interior de una guirnalda rodeada por el cuaternario  cósmico o 
tetram orfos. Las varillas son los símbolos de la polarización, la cual esti
mula el m ovimiento circulatorio en todo el cosmos. Según Wirtz, esta don
cella representa tam bién la Fortuna mayor, m ientras la m enor corresponde 
al arcano décimo. El cuaternario  concierne a los elem entos; la guirnalda, al 
proceso cósmico (59).

Mundo físico
En relación con los gnósticos, Guénon, en Sym boles fondam entaux de

¡a Science sacrée, y cargando el acento en el carácter físico (m aterial) del
mundo, dice que éste es, en cierto  modo, un sepulcro, por considerar que la 
resurrección es un nacim iento extracósmico. Pero este sepulcro no deja de 
contener las imágenes del m undo espiritual que en él se condensan en mo
m entos del tiempo.

Murciélago

Por su carácter ambiguo presenta significaciones contradictorias. En Chi
na, por ejemplo, es anim al emblemático de felicidad y larga vida (5). En la 
alquim ia occidental tiene un sentido no desem ejante al del dragón y al del 
ser hermafrodítico.

Muro

Presenta diversos significados, que derivan de sus distin tas cualidades to 
m adas alternativam ente como fundam ento de su sentido. En el sistem a jero 
glífico egipcio, es un signo determ inante que expresa la idea de «elevar sobre el 
nivel común» (19); claram ente se advierte que el valor dom inante en este 
caso es el de su altura. Como pared, que cierra el espacio, es el «m uro de las 
lamentaciones», símbolo del sentim iento «de caverna» del mundo, del inma- 
nentisino, de la. imposibilidad de transir al exterior (de la metafísica). Ex
presa la idea de impotencia, detención, resistencia, situación, límite. Ahora 
bien, el m uro en form a de cerca y considerado desde dentro  tiene un carác
te r  asociado, que puede tom arse como principal — depende de la función y 
del sentim iento — de protección. El psicoanálisis lo considera con frecuencia 
bajo  este últim o aspecto y por ello lo tiene por símbolo m aterno, como la 
ciudad o la casa (56). Bayley resum e los dos m omentos esenciales del simbo
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lismo del m uro al decir: «como la casa, es un sím bolo m ístico que representa 
el elem ento femenino de la hum anidad. Ello perm ite entender la de o tro 
m odo absurda aserción de Sulam ita en el Cantar de los Cantares: "Y o soy 
un  m uro" (8,10). Por o tro  lado, esta  asimilación tiene o tro  térm ino de relación: 
la m ateria, en oposición al espíritu» (4). Nótese que el sim bolism o no cambia, 
puesto que la m ateria  corresponde al principio pasivo o fem enino y  el es
p íritu  al activo o masculino.

M uro. Muralla romana. Plaza de la Catedral. Barcelona.
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Música
El simbolismo de la m úsica es de sum a com plejidad y  sólo podemos dar 

aquí unas ideas generales. Penetra todos los elem entos de la creación so
nora: los instrum entos, ritm os, sonoridades o tim bres, tonos de la escala 
natural, organizaciones seriales, procedim ientos expresivos, melodías, arm o
nías y form as. El térm ino de simbolismo puede entenderse en dos sentidos 
principales: dentro del orden cósmico de las antiguas cu ltu ras megalítica y 
astrobiológica, o como fenómeno de correspondencia ligado al de la expre
sión y comunicación. Otro de los fundam entos del sim bolism o m usical es 
su relación con el m etro  y con el núm ero, desde la especulación pitagórica (27). 
El significado cósmico de los instrum entos musicales, su pertenencia domi
nante a uno u otro  elem ento fue estudiado prim eram ente por C urt Sachs, en 
Geisí und Werdert der M usikinslrum ente  (Berlín, 1929). En ese simbolismo 
instrum ental debe distinguirse form a y tim bre, existiendo con frecuencia «con
tradicciones» que expresarían acaso el papel m ediador del instrum ento y 
de la m úsica en general (form a de relación, elem ento sustancialm ente diná
mico, como la voz y la palrb ra). Por ejemplo, la flauta es fálica y masculina 
por la form a y fem enina por el tim bre agudo y ligero, plateado (lunar), 
m ientras el tam bor es femenino por su form a de recipiente y m asculino por 
el tono grave de su voz (50). El simbolismo, en su conexión con Ja expresión 
(y aun con la representación gráfica) de la música, lo tenem os en evidencia 
en el arte  prim itivo de los sonidos, con frecuencia im itativo hasta lo literal 
de ritm os y movimientos, de gestos e incluso form as de anim ales. N arra 
Schneider que, al o ír cantar a unos senegaleses la «canción de la cigüeña» em 
pezó a «ver al escuchar-», pues el ritm o correspondía exactam ente a los 
movim ientos del ave. Al pedir explicaciones sobre el canto, la respuesta con
firmó sus observaciones. Por el sistem a analógico, podemos encontrar la tran 
sición de lo expresivo a lo sim bólico; es decir, un movim iento conjunto, en 
una melodía, expresa sentim ientos coherentes y, simbólicamente, corresponde 
a form as coherentes. Por el contrario, la alternativa de lo grave y agudo ex
presa salto, angustia, necesidad de inversión, lo cual es analizado po r Schnei
der como resultado de la idea de vencer al espacio que m edia entre  el valle 
y la m ontaña (tierra  y cielo). Dice el au to r citado que en Europa, hasta el 
Renacimiento, perdura  la designación de «música alta» (aguda) y «música 
baja» (grave) con significado m ístico equivalente. La asimilación de ciertas 
notas a colores o a  planetas dista de p resen tar la seguridad que o tras corres
pondencias simbólicas. Sin embargo, no dejarem os de indicar la profunda 
relación serial de los fenómenos ; por ejemplo, con la escala pentatònica sue
len darse ordenaciones en grupos de a cinco; con la diatónica y m odal, de 
siete notas, se corresponden la m ayor parte  de sistem as astrobiológicos, e 
indudablem ente en la m ás im portante de las ordenaciones; con el paso a la 
serie de doce tonos, la asimilación pudiera referirse a los signos zodiacales. 
Pero, hasta el m omento de redac tar estas líneas, no encontram os base sufi
ciente para  esta  faceta del sim bolism o musical. A pesar de ello, damos a 
continuación las correspondencias establecidas por el ocultista francés Fabre 
d ’Olivet: mi (Sol), fa (Mercurio), sol (Venus), la (Luna), si (Saturno), do 
(Júpiter), re (M arte) (26). Una correlación más verdadera, cuando menos en 
el aspecto expresivo, es la que relaciona los m odos griegos con planetas y 
con aspectos particulares del ethos, en la línea siguiente: modo de mi (dóri
co), M arte (severo, patético); re (frigio), Jú p iter (extático); do (lidio). Saturno 
(doloroso, tris te ); si (hipodórico), sol (entusiástico); la (hipofrigio), Mercu
rio (activo); sol (hipolidio), Venus (erótico); fa (mixolidio), Luna (m elan
cólico) (50). Schneider ha estudiado aspectos profundos del simbolismo
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musical, que nos parecen fundam entados. Así considera como tetracordo me
diador entre la tie rra  y el cielo, al constituido po r las notas do, re, mi, fa, con el 
león (valentía, fuerza), el buey (sacrificio, deber), el hom bre (fe, encarnación) 
y el águila (elevación, oración). P o r el contrario, el tetracordo sol, la, si, do 
podría represen tar una suerte  de doble divino. De otro  lado, fa, do, sol, 
re son considerados por el citado au to r como elem entos m asculinos, corres
pondientes a los elem entos fuego y aire  y a los instrum entos de piedra y de 
metal. Componentes femeninos son la, mi, si, relativos a los elem entos agua 
y tierra. El intervalo si-fa, denom inado trítono  en teoría musical, expresa con 
su disonancia el contacto «doloroso» de los elem entos fuego y agua, es decir, 
la zona de la m uerte (50). Nos hemos lim itado a dar algunos aspectos de la 
teoría del simbolismo musical de Schneider, de inm ensa am plitud, al extre
mo de que, según comunicación verbal, el au tor de El origen musical de los 
animales símbolos, cree tam bién que toda significación simbólica es de 
raíz musical o cuando menos sonora. Esta afirmación resulta  m ás com pren
sible si recordam os que el canto, como realización de la arm onía de los ele
mentos sucesivos y melódicos, es una imagen de la conexión natural de todas 
las cosas, a la vez que comunicación, delación y exaltación de esa relación 
in terna de todo. Por ello, según Platón, no puede modificarse el sentido de la 
m úsica de un pueblo sin que se transform en las costum bres y las institucio
nes del Estado (26).

Músico

Con frecuencia simboliza la atracción de la m uerte. Esta se personificaba 
con un adolescente en Grecia. El flautista de Hamelín, del conocido cuento, 
el tipo del arp ista  o citarista , de leyendas y cuentos folklóricos, aluden al 
mismo símbolo. La m úsica es una zona interm edia entre lo diferenciado (m a
terial) y lo indiferenciado (la «voluntad pura» de Schopenhauer). Por esto, se 
utiliza en los ritos y liturgias (como el fuego y el humo).

Muslos

Expresan la fuerza, en el sistem a jeroglífico egipcio (19), lo cual está en 
exacta correspondencia con su función de soporte dinámico del cuerpo. En 
el cabalism o se m antiene esta simbolización, precisando las cualidades: fir
meza y esplendor.
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Nada

Los Upanishads establecen diversos estados de conciencia del ser, desde 
la vigilia — poblada de' form as objetivas —, la del ensueño, ya ordenada se
gún impulsos subjetivos y profundos, a la conciencia profunda, sin imáge
nes, del más intenso sueño. Esta últim a se asimila a la nada mística. Es muy 
im portante para el conocim iento de la idea del nirvana, y para  com prender el 
éxtasis de anonadam iento, conocer que esa «nada» oriental no es la nega
ción absoluta, la m uerte de todo, sino la indiferenciación, es decir, la caren
cia de oposiciones y contrastes y, por consiguiente, la ausencia de color y de 
dinamismo. Guénon transcribe la doctrina hindú y dice: «En ese estado 
de indiferenciación, los distintos objetos de la manifestación, incluso los de la 
m anifestación individual, no son por lo demás destruidos, sino que subsisten 
de un modo principal, unificados por la m ism a razón que no son concebidos 
bajo  el aspecto secundario y contingente de la distinción; se encuentran ne
cesariam ente entre las posibilidades del Sí y éste perm anece consciente por 
sí m ismo de todas sus posibilidades consideradas “ no distintivam ente" en 
el conocimiento integral» (26). Esta idea de la nada como «realidad inobje- 
tiva» y por lo tanto  inefable pasa, probablem ente, p o r Oriente Medio y Per- 
sia, a los m ísticos hebreos. Según el rabino Joseph ben Shalom de Barcelo
na, que vivió en el siglo xm , entre  las descripciones simbólicas de Dios en 
su revelación, se debe dar una atención especial a lo que concierne a la nada 
m ística. En el abismo deviene visible en cada brecha de la existencia. Según 
el rabino citado, en cada transform ación de la realidad, en cada crisis, su
frimiento, m etam orfosis, en cada cam bio de form a, o en cada vez que el 
estado de una cosa es alterado, el abismo de la nada es atravesado y se hace 
visible durante un instante místico, pues nada puede cam biar sin producirse 
el contacto con esa región del ser absoluto que los místicos orientales llam an 
la nada (citado por C. G. Sholem, Les Grands courants de la M ystique Juive). 
Un anagram a cabalístico ratifica esa identificación al com probar que «nada», 
en hebreo Ain, tiene las m ismas letras que «yo», A ni.

Naipes

El juego com pleto de los naipes es de origen simbólico y se halla inte
grado por los veintidós arcanos m ayores (Tarot), cuyas imágenes son ale
gorías sintéticas y dotadas, cada una de ellas, hasta cierto  punto, de un sen
tido total y cerrado; y de los cincuenta y seis arcanos menores. Estos se 
componen de catorce figuras por cada una de las cuatro  series: oros (círcu
los, discos, ruedas), bastos (mazas, cetros), espadas y copas. El oro simboliza 
las fuerzas m ateriales. El basto o bastón, el poder de mando. La copa tiene 
cierta variedad de sentidos que conciernen, en general, al continente como
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t a l : cáliz o cofre. La espada es emblema aquí, especialmente, del discerni
m iento entre  el e rro r y la justicia. La cifra de cada naipe tiene el correspon
diente simbolismo numérico. Las combinaciones suponen otras' combinacio
nes en el orden analógico de que se tra te  (59). Véase Tarot.

Narciso
Joachim  Gasquet concibe el m ito de Narciso no como una m anifestación 

prim ordial del plano sexual, sino del plano cósmico, y dice que «el m undo 
es un inmenso Narciso en el acto de pensarse a sí mismo», por lo que Nar
ciso es símbolo de esa actitud autocontem plativa, in trovertida y absoluta (ci
tado por Bachelard, 2).

Naturaleza

La alegoría de la naturaleza fue expuesta por el escrito r del siglo x n  
Alain de Lille, en su obra De planeta naturae, diciendo que lleva una diade
ma, cuyas pedrerías están constituidas por las estrellas: doce joyas simboli
zan los signos del zodíaco; siete piedras simbolizan el Sol, la Luna y los 
cinco planetas (14). Es éste un concepto netam ente astrobiológico, cuya ca
racterística esencial es la de llevar el rigor de lo num érico a lo vital y la 
vivacidad de las p lantas y anim ales a lo astral, m ineral y abstracto.

Nave

En las monedas, una nave surcando los m ares es emblema de felicidad 
y de alegría (8). Pero el sentido más profundo de la navegación nos es dado 
por Pompeyo el Grande al decir: «Vivir no es necesario ; navegar, sí». Con ello 
quiso descom poner la existencia en dos estructuras fundam entales: por vivir 
entendía vivir para sí o en s í; por navegar, vivir para  trascender, lo que, 
desde su ángulo pesim ista, denominó Nietzsche: «vivir para  desaparecer». 
La Odisea no es, en el fondo, sino sim plem ente la epopeya m ítica de la 
navegación, como victoria sobre los dos peligros esenciales de todo navegar, 
la destrucción (triunfo del océano, inconsciente) ó el retroceso (regresión, 
estancam iento). Pero Homero sitúa el final del periplo odiseico en un  subli
me pero sentim ental «retorno» a la esposa, al hogar, a la patria. Esta idea 
mítica corresponde analógicamente al m isterio de la «caída» del alm a en 
el plano m aterial (existencia) y a la necesidad de su regreso al punto de 
partida (involución, evolución), m isterio expuesto por el idealismo platónico 
y, particularm ente, por Plotino. Este orden re tornante  corresponde a un con
cepto de universo «cerrado» como el del eterno retorno o el que concibe todos 
los fenómenos organizados en ciclo. La navegación, en una filosofía del infi
nito absoluto negaría al héroe incluso la llegada a la patria  y lo haría  nave
gador eterno en m ares siem pre nuevos, en horizontes inacabables. De otro  
lado, volviendo al simbolismo, toda nave corresponde a la constelación de este 
nom bre (48). Se ha relacionado la nave, como símbolo, con la isla sagrada, en 
cuanto am bas se diferencian del m ar am orfo y asaltante. Si las aguas oceá
nicas simbolizan el inconsciente, tam bién aluden a ta sorda agitación del m un
do exterior. La idea de que precisa haber surcado el m ar de las pasiones 
para alcanzar el Monte de la Salud, es la m ism a que hemos com entado ya 
al referirnos a los peligros de todo navegar. Por ello, dice Guénon, «la con
quista de la gran paz es figurada bajo la form a de una navegación» — y por ello 
la nave en el sim bolism o cristiano representa la Iglesia— (28). Aparte del 
simbolismo indeterm inado que asimila el barco, como la barca y el carrua



Nave de los locos 323

Nave. Detalle del retablo de Santa Ursula, 
obra de Reixac. Museo Arte Cataluña.

je, al cuerpo hum ano y a todo cuerpo físico o vehículo, existe la determ ina
ción cósmica derivada de la antiquísim a asimilación del sol y  de la luna a 
dos barcos flotando en el océano celeste. Los m onum entos religiosos egip
cios presentan con frecuencia el barco solar. En el a rte  asirio se representan 
tam bién barcos en form a de copa, de evidente función solar. Esta form a es
trecha m ás el sentido de la significación (35). Un sentido adherido al anterior, 
o a veces independiente, es el que procede, m ejor que de la idea concreta del 
barco, del hecho de la «navegación». De ella proviene el sim bolism o del barco 
funerario y por ello, en muchos países primitivos, se disponen barcos sobre 
un palo o techo. En ocasiones es el propio techo del templo o casa que 
adopta la form a de una nave. Siempre que significa el anhelo de transir, de 
viajar p o r el espacio hacia los otros mundos. Todas esas form as representan, 
en consecuencia, el eje valle-montaña, la verticalidad y el m ito de la eleva
ción. Obvia es la asociación de este simbolismo con todos los del «eje del 
m undo»; el m ástil colocado en el centro del navio da realidad al árbol cós
mico integrado en la nave funeraria  o «barco de la trascendencia» (50).

Nave de los locos

Este símbolo, que aparece con frecuencia en la iconografía medieval, ex
pone la idea de navegación como finalidad en sí, es decir, contraria  al con
cepto de tránsito  y de evolución. Por eso, la stultifera navis suele represen
tarse con una m ujer desnuda, una copa de vino y o tras alegorías de los 
placeres terrenos. Es un símbolo sim ilar al del cazador.
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Negro

La imagen del hom bre negro alude siem pre a la parte  inferior hum ana, 
al magma pasional. Este hecho psicológico, com probado en su em pirism o por 
los analistas, tiene un  paralelo — u origen — en la doctrina simbólica tradicio
nal, para  lo cual las .razas negras son hijas de las tinieblas, m ientras que 
el hom bre blanco es hijo del sol o de la m ontaña blanca polar (49). N atural
mente, tam bién puede tra tarse  de una m ujer negra, cual la que aparece en 
la novela galesa de Peredur (Parsifal), la que posee el mismo sentido de in
ferioridad que en el caso del hom bre negro o del «etíope».

Neptuno
Prim itivam ente, deidad del cielo en su aspecto de «aguas superiores», es 

decir, nubes y lluvia. Luego, dios de las aguas dulces y fertilizantes. Final
mente, dios del m ar. En esta progresiva asimilación vemos m ejor que una 
trayectoria cronológica e histórica una proyección espiritual que repite  el 
m ito de la «caída», integrándolo en la personalidad neptuniana. El tridente, 
considerado así en posición descendente, puede asim ilarse al rayo. Charles 
Ploix, en cambio, en La Nature et les dieux, asimila el triden te  a  la varilla 
mágica que perm ite descubrir las fuentes (2). En alquim ia, Neptuno es sim
plem ente el símbolo del agua. Además del tridente, su a tribu to  son los caba
llos m arinos (8). asim ilados a las fuerzas cósmicas y al ritm o ondulante de 
las espum osas olas. El psicoanálisis, al considerar al océano como símbolo 
del inconsciente, establece una relación indudable entre esta región del alm a 
personal y universal y Neptuno. Por ello, Diel indica que Neptuno, como 
Plutón, simboliza el espíritu  en su form a negativa. Es rey de los abismos 
del subconsciente y de los m ares desordenados de la vida; desencadena las 
tem pestades, correlato de las pasiones del alm a, especialm ente en su  aspecto 
exagerado y destructor. El au to r citado considera el tridente como un emble
ma de la triple culpa, deform ación de las tres pulsiones esenciales del espí
r itu  (conservación, reproducción, evolución) y recuerda que el triden te  es 
tam bién a tribu to  de Satán (15).

Nibelungos

Los Niflungar de los Eddas se cree expresan o simbolizan a los m uertos, 
pero es posible que m ás bien signifiquen ciertos m uertos esclavizados de raza 
inferior. Su destino post m ortem  no es el de los héroes.

Niebla

La niebla simboliza lo indeterm inado, la fusión de los elem entos aire  y 
agua, el oscurecim iento necesario entre cada aspecto delim itado y cada fase 
concreta de la evolución. La «niebla de fuego» es la etapa de la vida cós
mica que aparece después del estado caótico (9), corresponde a la acción 
de los tres elem entos anteriores al sólido.

Nieve

Aparte de su relación con lo caído del cielo (lluvia, rocío, rayo) de ca
rác te r numinoso, ligado al sim bolism o de la a ltura  y de la luz, la nieve, ya 
caída y cubriendo la tierra, podría sim bolizar una sublimación de la propia 
tierra. Así, contrapuesta al cielo form a un eje blanco-azul o azul-blanco (en su 
descenso) que tiene un evidente carácter místico, hierogámico.
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Nimbo

Círculo luminoso a modo de corona que los antiguos daban a sus dei
dades y que el cristianism o concede a los personajes sacros (8). El nimbo 
es una expresión visualizada de la sobrenaturalidad irradiante  o, m ás sim
plemente, de la energía intelectual en su aspecto m ístico; para  com probarlo 
basta recordar la asimilación de casi lodos los pueblos antiguos de la in te
ligencia y la luz. Existen otros nimbos esféricos. Por ejemplo, los m usulm a
nes representaron con frecuencia las perlas para alud ir al paraíso y creen 
que los bienaventurados viven en perlas, en unión cada uno de su hurí. El 
nimbo se identifica con la jaula o, m ejor, con la esfera propia (46). Jurgis 
B altrusaitis, en Le Moyen Age fantastique, m uestra m ultitud  de dibujos y 
p in turas medievales de seres encerrados en el interior de esferas transparen
tes, como de cristal. Hay m uchas obras de Jerónim o van Aken, el Bosco, 
con representaciones de este tipo. El nimbo aparece entonces como simple 
visualización de un cierto determ inism o, el que encierra a cada hom bre en 
su modo de ser y en su destino, sea favorable y paradisíaco, o adverso e 
infernal, 
tfi

Ninfas

La palabra griega nym phe  significa «recién casada» y tam bién «muñeca». 
Las ninfas que acom pañan a algunas deidades m íticas representan  las ideas 
accesorias de ese dios (48). Según Mircea Eliade, las ninfas corresponden 
esencialmente a las aguas corrientes, fuentes, m anantiales, to rrentes y cas
cadas. Las más conocidas son las herm anas de Tetis, las nereidas que apa
recen en la expedición de los argonautas. Por esa relación con el elem ento 
acuático, son ambivalentes, y lo m ismo pueden presidir los nacim ientos y la 
fertilidad, que la disolución y la m uerte (17). En el plano psicológico y dentro 
de su teoría de la individualización, Jung considera a las ninfas aspectos 
del carácter femenino del inconsciente, aspectos independizados y fragm en
tados. Por ello dice que la llam ada regio nymphidica  por Paracelso correspon
de a un estadio relativam ente bajo  del proceso de individualización, relacionado 
con las nociones de tentación, transitoriedad, m ultiplicidad, disolución (32).

Niño

Símbolo del futuro, en contraposición al anciano que significa el pasa
do (49), pero tam bién símbolo de la etapa en que el anciano se transform a y 
adquiere una nueva simplicidad, como predicara Nietzsche en Asi hablaba 
Zaratustra, al t ra ta r  de las «tres transform aciones». De ahí su  concepción 
como «centro místico» y como «fuerza juvenil que despierta» (56). En la 
iconografía cristiana, surgen los niños con frecuencia como ángeles; en el 
plano estético, como p u tti de los grutescos y ornam entos b a rro co s; en lo tra 
dicional, son los enanos o cabiros. En todos los casos, según Jung  y Kerenyi, 
simbolizan fuerzas form ativas del inconsciente de carácter benéfico. Psicológi
camente, el niño es el hijo del alm a, el producto de la coniunctio  en tre  el in
consciente y el consciente; se sueña con ese niño cuando una gran  m etam or
fosis espiritual va a producirse bajo  signo favorable (33). El niño m ístico 
que resuelve enigmas y enseña la sabiduría es una figura arquetíp ica que 
lleva esa m isma significación al plano de lo m ítico, es decir, de lo general 
colectivo. Es un aspecto del niño heroico que libra al m undo de m ons
truos (60). En alquim ia, el niño coronado o revestido de hábito  real es el 
símbolo de la piedra filosofal, es decir, del logro suprem o de la identifica
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ción mística con el «dios en nosotros» y lo eterno. No puede hablarse del 
simbolismo del niño sin a ludir a la famosa y m isteriosa IV  Egloga de Vir
gilio, que dice: «Comienza ahora de nuevo la poderosa carrera  del año /  Vuel
ve Virgo, Saturno dom ina o tra vez /  Y una nueva generación desciende del 
Cielo a la Tierra /  Bendice el nacim iento del Niño, oh casta Lucina /  que 
despide a la edad de hierro y es el alba de la de oro», égloga que se ha con
siderado profética.

Nivel

El térm ino se refiere a un aspecto del simbolismo espacial: el que es
tructu ra  sim plem ente la identificación moral de la altura a p a rtir  de la no
ción de su centro. La doctrina hindú asimila los tres estados fundam entales 
en que puede hallarse el espíritu  hum ano: sattwa  (elevación, espiritualidad), 
rajas (m anifestación, lucha, dinam ism o) y tamas (oscuridad, instintividad 
bruta) a tres zonas de un nivel vertical. T rátase en realidad de cinco zonas: 
la inferior absoluta y la superior absoluta, más la central partida  en tres, en 
las cuales se relativizan gradualm ente las dos extrem as p o r interpenetra
ción. Cuando no se tra ta  de inferioridad intelectual sino m oral —que es infi
nitam ente m ás com pleja y m isteriosa, en su esencia, que la o tra— las deter
minaciones en el simbolismo de nivel son m ucho menos estables. Existe 
siempre la posibilidad de la inversión, y las dos direcciones contrapuestas 
tienen algo de com ún; am bas participan de la idea de profundidad. Por eso 
fue licho: «el abismo llama al abismo». Las tentaciones concernientes a los 
elegidos tienen su contrapartida  en los abismos de salvación que pueden ab rir
se para el abandonado. Dostoievski ha hablado m ucho sobre este punto. 
«Bajo la dinastía china de los Tcheu (siglo xi a. de J. C.), los m uertos de 
las clases inferiores eran sepultados en las llanuras; los príncipes, en las 
colinas poco elevadas; y los em peradores, sobre túm ulos edificados en la 
cum bre de una montaña. La cabeza del m uerto estaba vuelta hacia el nor
te» (M. Paléologue, L'art chinois, 1888). En num erosas obras de arte  de todos 
los tiempos se observa la ordenación simbólica que establece el nivel dentro 
de la verticalidad como valor con equivalencia espiritual. Así en las estelas 
o kiulurru  de M esopotamia las representaciones se escalonan en diversos ni
veles o franjas, situándose en las más bajas los seres más prim itivos v en las 
más altas los cuerpos celestes y los símbolos de los dioses. En el arte  deco
rativo rom ánico se observan las mismas leyes.

Noche

Relacionada con el principio pasivo, lo femenino y el inconsciente. Hesío- 
do le dio el nom bre de m adre de los dioses por ser opinión de los griegos 
que la noche y las tinieblas han precedido la formación de todas las co
sas (8). Por ello, como las aguas, tiene un significado de fertilidad, virtualidad, 
simiente (17). Como estado previo, no es aún el día, pero lo prom ete y pre
para. Tiene el mismo sentido que el color negro y la m uerte, en la doctrina 
tradicional.

Nombre
El esoterism o conceptúa el nom bre como síntesis expresiva del horósco

po (49). Muchas especulaciones se han establecido sobre los elem entos sim
bólicos que entran en el nom bre: letras en aspecto gráfico y fonético, simi
litudes, analogías, etc. Por ejemplo, Piobb dice que el nom bre de Napoleón 
es el de Apolo en su pronunciación corsa O'N'Apolio (48). El problem a de
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por que un determ inado nom bre realiza un sentido destinal en un caso y en 
otro no, rebasa los lím ites de la presente obra. Nos reducirem os a dar el 
fundam ento racional del sim bolism o del nombre, relacionado con Ja idea 
egipcia del «poder de las palabras», de que Edgar Alian Poe habló en uno de 
sus poemas. Dado el sistem a simbólico del lenguaje egipcio, se com prende 
que el nom bre nunca podía proceder del azar, sino de un estudio de las cua
lidades de la cosa nom brada, se tra ta ra  de nom bre común o propio. El nom
bre RN (boca sobre la superficie de las aguas) presentaba la acción del verbo 
sobre la pasividad. En cuanto a la persona, croían los egipcios que el nom
bre representa el reflejo del alm a hum ana. De esta creencia deriva la idea 
mágica de que se puede ac tuar por medio del nom bre sobre o tra  persona. La 
consecuencia de la identificación de nom bre y carácter (y destino) lleva a 
los nom bres descriptivos, como el de Osiris «el que está en lo alto de Ja 
escalera» (de lo s  grados evolutivos), o el de Arabia «el que m archa en silen
cio». La onomatopeya, de o tro lado, significó una aportación im portantísim a 
a la génesis del lenguaje y de su representación ideográfica, fundiendo el ser 
con uno de sus aspectos esenciales, por ejem plo el león con su rugido; en 
egipcio RW (19). Los libros de vulgarización ocultista dan a veces relaciones 
de significados de nom bres p r o p i o s ; como en o t r o s  casos de i n t e r p r e t a c i ó n  
S im i la r ,  puede haber raíces de auténtico simbolismo en estas expresiones, 
pero tam bién se tra ta  de una desviación, por especialización extrema, de las 
posibilidades auténticam ente simbólicas. La evolución del idioma ha sido tan 
compleja en lo s  últim os siglos que la determ inación etimológica, en sim bo
lismo aplicado, se presta a innúm eros errores.

Nubes

Presentan dos aspectos p rincipales; de un lado se relacionan con la niebla, 
con el m undo interm edio entre  lo form al y lo informal. De otro, constituyen 
el océano de las «aguas superiores», el reino del antiguo Neptuno. En el 
prim er aspecto, la nube simboliza las form as como fenómenos y aparien
cias, siempre en m etamorfosis, que esconden la identidad perenne de la 
verdad superior (37). E n el segundo caso, las nubes son progenitoras de ferti
lidad y pueden relacionarse analógicamente con todo aquello cuyo destino 
sea dar fecundidad. Por ello, según las claves del antiguo sim bolism o cristia
no, las nubes son asimiladas a los profetas, pues las profecías son un agua 
oculta de fertilización y de origen celeste (46). Por lo mismo señala Bache- 
lard que la nube es lom ada tam bién (sim bólicam ente) como m ensajero (3).

Nudo

Símbolo complejo que integra varios sentidos im portantes, relacionados 
todos ellos con la idea central de conexión cerrada. En el nudo está ya el 
dominio de las espirales y de las líneas sigmoideas (41). El signo del inlinito 
u 8 horizontal, como tam bién esta cifra, constituyen un entrelazado pero 
también un nudo, lo que m uestra la relación de este símbolo con la idea de 
infinitud o, mejor, de m anifestación de esa infinitud. Como la red, el lazo, 
el entrelazado, el nudo expresa la idea de ligadura y apresam iento; gene
ralm ente éste es un concepto que expresa una situación psíquica constante, 
aunque percibida en mayor o m enor grado: la del hom bre no liberado y 
«atado» por el dios uránico. Por esta razón, el Flamen Dialis de los antiguos 
rom anos no podía llevar nudos en su vestidura, lo que acontece tam bién a 
los peregrinos m usulmanes a La Meca (21). Este sentido mágico de atadura  
que posee el nudo, al aplicarse literalm ente, prácticam ente, da lugar a ac-
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ciones mágicas como la de los m arineros de Shetland, los cuales aún creen 
dom inar a los vientos m ediante nudos (21). La cuerda anudada constituye 
un anillo cerrado, una circunferencia. Como tal, tiene el sentido general de 
circuito, protección, recinto. El «nudo corredizo» es un signo determ inativo 
egipcio que en tra  en palabras como calumnia, maldición, viaje, etc. Debe 
originarse el significado en la idea de a ta r  a  alguien alejado y tiene induda
ble conexión con el arcano del Ahorcado del Tarot (19). El «nudo sin fin» 
es uno de los ocho emblemas de la buena suerte  del budism o chino y re
presenta la longevidad (5); aquí lo que el pensam iento simbólico utiliza 
del objeto es la idea de conexión pura  aplicándola a lo biológico y fenomé
nico. Por últim o, el célebre «nudo gordiano» que cortó con su decisión y su 
espada Alejandro el Grande, es un viejo símbolo del laberinto, po r la dispo
sición caótica de las cuerdas y de los inextricables lazos que lo constituyen. 
Deshacer el nudo equivalía al hallazgo del «centro» de que hablan todas las 
doctrinas místicas. C ortar el nudo, traducir a un plano guerrero  y existencial 
la pura  idea de logro y de victoria.

En el sistem a sim bolista los núm eros no son expresiones m eram ente 
cuantitativas, son ideas-fuerza, con una caracterización específica para  cada 
uno de ellos. Las cifras son a m odo de su vestido. Todos proceden del nú
m ero Uno (que se identifica con el punto no m anifestado). Cuanto m ás se 
aleje un núm ero de la unidad, m ás se hunde en la m ateria, en la involución, 
en el «mundo». Los diez prim eros núm eros, en la tradición griega (doce, en 
la oriental), pertenecen al espíritu: son entidades, arquetipos y símbolos. Los 
demás resultan de las combinaciones de esos núm eros prim ordiales (44). 
Los autores griegos especularon sobre el núm ero. Pitágoras d ijo : «Todo está 
arreglado según el número». Platón consideró al núm ero como esencia de la 
arm onía y a ésta como fundam ento del cosmos y del hom bre, sentenciando: 
«Pues la arm onía, cuyos m ovimientos son de la misma especie que las re
voluciones regulares de nuestra alma» (24). La filosofía de los núm eros fue 
tam bién desarrollada por los hebreos, gnósticos y cabalistas, llegando hasta 
la alquim ia nociones universales que se encuentran en Lao-tsé: «El uno se 
convierte en dos; el dos se convierte en tres ; y del ternario  procede el uno

Números
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(la nueva unidad u orden) como cuatro» (M aría profetisa) (32). La actual Ló
gica simbólica y la Teoría de los Grupos re tom an a la idea de lo cuantita
tivo como cualidad. Según Pierce, las leyes de la naturaleza y las del espí
ritu  se basan en los mismos principios, sistem atizables según tales vías (24). 
Aparte de los valores esenciales de unidad y multiplicidad, tienen signiñcado 
general los pares (negativos, pasivos) y los im pares (afirmativos, activos). La 
sucesión num érica, de o tro  lado, tiene un gran dinam ism o que es preciso 
considerar. La idea de que el uno engendra el dos y el dos el tres, se funda
m enta precisam ente en la noción de que toda .entidad tiende a rebasarse a 
sí m isma, a situarse en contraposición con otra. Donde hay dos elementos, lo 
tercero aparece en form a de unión de esos dos y luego como tres, dando 
lugar a lo cuarto  como conexión de los tres, y así sucesivamente (32). Después 
de la unidad y del binario (conflicto, eco, desdoblam iento prim ordial), el 
ternario y el cuaternario  son los grupos p rincipales; de su sum a surge 
el septenario; de su m ultiplicación, el dodecanario. Del tres deriva m ás di
rectam ente el siete (por ser tam bién im par); del cuatro, el doce (ambos 
pares). En simbología suelen representar: ternario  (orden mental o espiritual), 
cuaternario  (orden terrestre), septenario (orden planetario y moral), dodeca
nario (orden universal). Vamos a considerar seguidamente los significados más 
generalm ente reconocidos por la tradición sim bolista a cada núm ero, para 
atender luego sum ariam ente a la teoría psicológica de Paneth.

Cero. — El no ser, m isteriosam ente ligado a la unidad, como su contra
rio y su reflejo; símbolo de lo latente y de lo potencial; es el «huevo órfico». 
En la existencia simboliza la m uerte como estado en el que las fuerzas de 
lo vivo se transform an (40, 55). Como círculo, es decir, por su figura, simbo
liza la eternidad.

Uno. — Símbolo del ser (40), de la aparición de lo esencial. Principio ac
tivo que se fragm enta para originar la m ultiplicidad (43) y se identifica con 
el centro (7), con el punto irradiante  y la potencia suprem a (44). También 
simboliza la unidad espiritual, base de la fusión de los seres (55). Guénon 
distingue entre la unidad y el uno, siguiendo las especulaciones de los mís
ticos del islam. Difiere del uno la unidad en que es un reino absoluto, cerra
do en sí mismo, que no adm ite el dos ni el dualismo. Es por ello esa unidad 
símbolo de la divinidad (26). También se identifica el uno con la luz (49).

Dos. — Eco, reflejo, conflicto, contraposición: la inmovilidad m om entá
nea cuando las fuerzas son iguales (43); corresponde al transcurso, a la línea 
detrás-delante (7); geom étricam ente se expresa por dos puntos, dos líneas o 
un ángulo (44). Simboliza el prim ero de los núcleos m ateriales, la naturaleza 
por oposición al creador, la luna com parada con el sol (55). Todo el esote- 
rism o considera nefasto el dos (9); significa asimismo la som bra (49) y la 
sexuación de todo o el dualism o (Géminis), que debe in terpretarse  como 
ligazón de lo inm ortal a lo m ortal, de lo invariante a lo variante (49). La 
región del dos, en el paisaje m ístico de la cultura megalítica, es la m andorla 
de la m ontaña, el foco de la inversión que form a el crisol de la vida y en
cierra a los dos antípodas (bien y mal) (vida y m uerte) (51). Por esto el dos 
es el núm ero de la Magna Mater (51).

Tres. — Síntesis espiritual. Fórm ula de cada uno de los m undos creados. 
Resolución del conflicto planteado por el dualism o (43). Hemiciclo: naci
miento, cénit, ocaso (7). Corresponde geométricam ente a los tres puntos y al 
triángulo (44). Resultante arm ónica de la acción de la unidad sobre el dos (55). 
Concierne al núm ero de principios (41) y expresa lo suficiente, el desenvol
vimiento de la unidad en su propio interior (9). Núm ero idea del cielo (51) y 
de la Trinidad.
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Cuatro. — Símbolo de la tierra, de la espacialidad terrestre, de lo situa- 
cional. de los lím ites externos naturales, de la totalidad «mínima» y de la 
organización racional. Cuatro es el cuadrado y el cubo; la cruz de las esta
ciones y de los puntos cardinales. Según el modelo del cuaternario  se orga
nizan m uchas form as m ateriales y espirituales (43). Es el núm ero de la'- 
realizaciones tangibles (55) y de los elementos (41). Místicamente, tetram orfos.

Cinco. — Símbolo del hom bre, de la salud y del am or; la quintaesencia 
actuando sobre la m ateria. Los cuatro miem bros regidos por la cabeza como 
los cuatro  dedos p o r el pulgar (43); los cuatro  puntos cardinales más el 
centro (7). Núm ero de la hierogamia, unión del principio del cielo (tres) y 
de la Magna M ater (dos). Pentagram a, estrella de cinco puntas (44). Corres
ponde a la sim etría pentagonal, frecuente en la naturaleza orgánica, relacio
nándose asimism o con la Sección de oro como fue notado por los pitagó
ricos (24); los cinco sentidos (55) correspondientes a las «formas» de la 
materia.

Seis. — Ambivalencia y equilibrio. Unión de los dos triángulos (fuego y 
agua) y por ello símbolo del alma humana. Para los griegos, hermafrodi- 
ta (33). Corresponde a las seis direcciones del espacio (dos por cada dimen
sión) (7) y a la term inación del m ovimiento (seis días de la Creación). Por 
ello, núm ero de la prueba y del esfuerzo (37). También se ha establecido rela
ción del seis con la virginidad (50) y con la balanza.

Siete. — Orden completo, período, ciclo. Está compuesto por la unión del 
ternario  y el cuaternario, por lo que se le atribuye excepcional valor (43). 
Corresponde a las siete direcciones del espacio (las seis existentes más el 
centro) (7). Corresponde a la estrella de siete puntas, a la conexión del cua
drado y el triángulo, por superposición de éste (cielo sobre la tierra) o por 
inscripción en su interior. Gama esencial de los sonidos, de los colores y de 
las esferas p lanetarias (55). Número de los planetas y sus deidades, de los 
pecados capitales V de sus oponentes (41). Corresponde a la cruz tridunen- 
sional (38). Símbolo del dolor (50).

Ocho. — Octonario, dos cuadrados u octógono (44). Form a central entre 
el cuadrado (orden terrestre) y el círculo (orden de la eternidad); por ello, 
símbolo de la regeneración. Por su figura tiene relación con las dos serpien
tes enlazadas del caduceo (equilibrio de fuerzas antagónicas; potencia espi
ritual equivalente a potencia natural) (55). También simboliza, por dicha causa 
form al, el eterno m ovimiento de la espiral de los ciclos (doble linea sigmoidea, 
signo del infinito) (9). Por su sentido de regeneración fue en la Edad Media 
núm ero emblemático de las aguas bautism ales. Además, corresponde, en la 
mística cosmogónica m edie\al, al cielo de las estrellas fijas, que simboliza 
la superación de los influjos planetarios.

Nueve.— Triángulo del ternario. Triplicidad de lo triple. Imagen com
pleta de los tres mundos. Límite de la serie antes de su retorno a la uni
dad (43). Para los hebreos, el nueve era el símbolo de la verdad, teniendo 
la característica de que multiplicado se reproduce a sí mismo (según la 
adición mística) (4). Número pOr excelencia de los ritos medicinales, por 
representar la triple síntesis, es decir, la ordenación de cada plano (corporal, 
intelectual, espiritual) (51).

Diez. — Retorno a la unidad según los sistem as decimales. Relacionado 
con el cuatro en la Tetractys, cuyo triángulo de puntos: cuatro, tres, dos, 
uno, suma diez. Símbolo de la realización espiritual, pero tam bién puede 
expresar la unidad actuando como núm ero par (ambivalencia) o al comienzo 
de una nueva serie total (44). En algunas doctrinas, la década simboliza la 
totalidad del universo, así m etalisico como m aterial, pues eleva a la unidad
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todas las cosas (9). El diez fue llamado núm ero de la perfección desde el 
antiguo Oriente, a través de la escuela pitagórica, hasta san Jerónim o (50).

Once. — Transición, exceso, peligro. Número del conflicto y del m arti
rio  (37). Según Schneider, tiene carácter infernal, p o r exponer desm esura 
(exceso sobre el núm ero de la perfección, diez) (50) y a la vez corresponde 
como el dos a la m andorla de la m ontaña, al foco de inversión y de la antí
tesis, por se r uno m ás uno (como el dos, en cierto  modo) (51).

Doce. — Orden cósmico, salvación. Núm ero de los signos zodiacales, mo
delo de las ordenaciones en dodecanario. Ligado a la idea de espacio y tiem 
po, a  la de rueda o círculo.

Trece. — Muerte y nacim iento, cam bio y reanudación tras  el final (37). 
Por esto m arcado característicam ente con un valor adverso.

Otros números. — El catorce es el núm ero de la fusión y de la organiza
ción (37), tam bién de la justicia  y de la tem planza (59); el quince tiene un 
notable valor erótico y se relaciona tam bién con el diablo (59). En los otros 
que pudiéram os citar, hasta el veintidós, hay relación con el correspondiente 
significado del arcano del Tarot de la misma cifra, o el sentido deriva de 
la fusión de los componentes simples. Dos son las modalidades como pueden 
fundirse los núm eros; por adición m ís tica ; por ejemplo, 374 = 3 + 7 +  4 =  14 
( = 1 + 4  =  5) o por sucesión, estableciendo que el núm ero de la derecha ex
presa el resultado de la acción del an terio r; así 21 expresa reducción de un 
conflicto (dos) a la solución (unidad). También poseen significados por causas 
ajenas al intrínseco simbolismo del núm ero, derivadas de causas tradiciona
les ; por ejemplo, el 24 es la cifra sagrada de la filosofía Sankya; el 50 aparece 
con gran frecuencia en la m itología griega (expresando a lo que creemos 
la potenciación de lo erótico y hum ano, que caracteriza el m ito helénico), 
pues cincuenta son las danaides, los argonautas, los hijos de Príamo, los de 
Egipto, etc. La repetición de un núm ero consolida su poder en lo cuantita
tivo, pero le resta dignidad en lo espiritual. En el Apocalipsis, 666 era el 
núm ero de la Bestia, por la inferioridad del seis respecto al siete (37). Cuando 
en un núm ero se conjugan diversas cualidades de sentido, su simbolismo 
se acentúa y consolida. Así el 144 se consideraba muy favorable por sum ar 9 
(1 +  4 +  4) y componerse de m últiplos de 10 y de 4 y del propio cuaterna
rio  (37). En la Divina Comedia, Dante observó el simbolismo num érico (27). 
La obra de Ludwig Paneth tra ta  menos del sentido simbólico de los nú
meros que de la interpretación norm al que el psicólogo debe darles cuando 
aparecen en obsesiones o sueños de personas situadas en el nivel común. 
Indicamos estas in terpretaciones: Uno, aparece muy raram ente, alude al es
tado paradisíaco an terio r al bien y el mal o dualismo. Dos, equilibrio en 
tensión, experiencia de lo escindido: problem a, necesidad de análisis, par
tim iento, descomposición interior o lucha contra alguien. Tres, síntesis bio
lógica, nacim iento del hijo, solución de un conflicto. Cuatro, la doble parti
ción (dos y dos) ya no significa separar (dos) sino ordenar lo separado, por 
ello este núm ero simboliza el orden en el espacio y, p o r analogía, cualquier 
o tra  organización estable. El griego Simónides ya había dicho: «Es difícil 
llegar a ser un hom bre superior, tetragonal de mano, de pie y de espíritu, 
form ando un todo perfecto». Cinco, núm ero que aparece con frecuencia en 
la naturaleza anim ada, por lo cual su eclosión triunfal corresponde a la pri
mavera. El cinco caracteriza la plenitud orgánica de la vida frente a  la 
m uerte rígida. Tiene sentido erótico. Seis, núm ero especialm ente ambiguo, 
po r lo general, como el dos, expresa dualism o (2 x  3 o bien 3 X 2). Tiene, sin 
embargo, un sentido norm ativo como el cuatro, frente al sentido de libe
ración del cinco y el carácter m ístico (o conflictivo) del siete. Siete, como
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todos los núm eros primos, dato irreductible, expresión de un conflicto, de 
una unidad com pleja (cuanto m ás elevado el núm ero prim o m ás grave es 
el com plejo); puede' tener relación con la luna (7 x  4 =  28 días del m es lu
nar). Diez, en su aspecto gráfico (como 10) puede expresar el m atrim o
nio. Cero, como m ultiplicador decimal eleva la potencia cuantitativa (en lo 
negativo) de un símbolo numérico. El exceso de ceros indica m anía de gran
dezas.

Características generales de los números. — Distingue Paneth entre  nú
m ero aritm ético  y núm ero simbólico diciendo que el prim ero no agrega 
condición ninguna al objeto que define sólo por la cantidad, m ientras el se
gundo tiene un nexo interior con la cosa a la que se refiere, p o r una rela
ción m ística entre lo contado y el núm ero. En aritm ética, si se adicionan 1, 1 
y 1 se tendrá el 3, pero no la triunidad. En simbolismo, el segundo y  el tercer 
uno son intrínsecam ente diferentes del prim ero, ya que siem pre funcionan 
dentro de órdenes tem arios que establecen el p rim er térm ino como elemento 
activo, el segundo como pasivo y el tercero como neutro o resultante. Ya 
Aristóteles habló de la «estructura cualitativa» del núm ero en contraposición 
al carácter am orfo de la unidad aritm ética. Respecto a los núm eros eleva
dos dice Paneth: «La multiplicación de un núm ero acrecienta su poder; así 
el 25 y el 15 son símbolos de erotism o. Los núm eros form ados po r dos cifras 
expresan una relación entre ellos, de izquierda a  derecha. Por ejemplo, 23,= 2 
(conflicto) 3 (resuelto)». Los núm eros de m ás de dos cifras pueden descom
ponerse y analizarse sim bólicam ente de diferentes m aneras. Así, por ejem 
plo, el 338 puede ser igual a 300 m ás 2 x  19 o bien 3, 3 y 8. El tres es un

A IR E  T IE R R A

6 7 2
1 5 9
8 3 4

2 7 6
9 5 1
4 3 8

FUEGO AGUA

4 9 2
3 5 7
8 1 6

6 1 8
7 5 3
2 9 4

Numéricos, cuadros mágicos.
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núm ero sobre el que nunca se insistirá  bastante, por su extraordinario  dina
mismo y riqueza simbólica. El valor resolutivo del tercer elemento, querem os 
indicar, puede tener un aspecto favorable, pero tam bién adverso. Por ello 
aparecen en m itos y leyendas, constantem ente, tres hermanos, tres p reten
dientes, tres pruebas, tres deseos (42). El elemento uno y el dos corresponden 
en cierto modo a lo que se tiene; el tercer elemento es la resolución mágica, 
milagrosa, que se desea, se pide y se espera. Pero este tercer elemento, como 
decíamos, puede ser negativo. Así como hay leyendas en que, donde fracasan 
el prim ero y el segundo (pasa a veces con seis, y vence el séptimo), triunfa el 
tercero, la inversión del símbolo produce el resultado contrario, es decir, 
que a dos datos favorables (que suelen ser crecientes), sucede un tercero des
tructo r, o negativo. Por ejemplo, en los dones de los Reyes Magos al Niño 
Jesús, le ofrecen oro, incienso (positivos) v m irra (negativo). Casi todos los 
m itos o cuentos en que se citan tres cálices, tres cofres o tres habitaciones, 
e l tercer elemento corresponde a la m uerte, por la división asim étrica del 
ciclo vital; dos terceras partes son ascendentes (infancia-adolescencia, juven- 
tud-madurez), pero la últim a es descendente (vejez-muerte). Un cuento he
breo llamado La verdadera felicidad expresa con exactitud este símbolo 
del «tercer elemento». Lo transcribim os de Loeffler por su valor ejem plar: 
«Un campesino y su esposa, descontentos de su suerte, envidiaban a los 
habitantes de un palacio, de los cuales se representaban la existencia como 
continuación no interrum pida de delicias. Trabajando el campo, el hom bre en
contró tres cofres de hierro. En el primero, una inscripción decía: «Quien 
me abra se volverá rico». En el segundo se leía: «Si el oro te hace dichoso, 
ábreme». En el tercer cofre: «Quien me abre, pierde todo lo que posee». El 
prim er cofre fue pronto abierto  y con la plata que contenía, la pareja  cele
bró enormes festines, com pró espléndidos vestidos v esclavos. El contenido 
del segundo cofre perm itió a los protagonistas descubrir el lujo de los refina
mientos estéticos. Pero a la apertu ra  del tercero, una terrible tem pestad des
truyó la totalidad de sus bienes» (38). Este simbolismo tiene relación con el 
del ciclo anual asim étrico (primavera-verano-otoño contra invierno) y con 
todos los símbolos de «lo superior», siempre peligroso. Finalmente, en lo que 
respecta al simbolismo de los núm eros, existen también interpretaciones vi
suales, que se derivan de la figura de las cifras, pero constituyen una espe- 
cia’ización no siem pre fundamentada.

Numismáticos

Las monedas, desde la Antigüedad, pero perdiéndose progresivam ente 
con el paso del tiempo, en especial desde el final de la Edad Media, tuvie
ron cierto sentido talismànico, como expresión que eran  del poder de una 
ciudad, de un rey, de un m agistrado. Símbolos, signos, alegorías y personi
ficaciones aparecen en ellas, claram ente determ inados por el espíritu  de la 
cultura a que pertenecen las acuñaciones de que se trate. En las monedas 
griegas son frecuentes cruces esvásticas, trípodes, tridentes, laberintos, carros, 
caballos alados, rosas, tortugas, águilas, grifos, escudos, coronas, toros, cuer
nos de la abundancia, etc. En las rom anas, trofeos m ilitares, signos de las 
legiones, proas de navios, cabezas de deidades en especial la b ifronte de 
Jano, águilas, coronas votivas, carros, templos, etc. Nótese que, en monedas 
de Luceria (Apulia), de los sigloá v-n antes de Jesucristo, aparecen símbolos 
geométricos como óvalos, triángulos, series de botones, jun to  a rayos de Jú 
piter, pero tam bién la cruz potenzada que más tarde figuraría en el escudo 
cristiano de Jerusalén. Las m onedas medievales propiam ente dichas apare
cen con la cultura carolingia y presentan: cruces, anagramas, triples recin
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tos, tem plos muy esquemáticos. Las m onedas bizantinas m uestran sobre 
todo rostros de em peradores, figuras del Señor, la Virgen y santos, pero tam 
bién cruces y escaleras esquemáticas. La moneda medieval occidental tiene 
un amplio registro de m otivos: cruces de m uchas form as, triples recintos, 
rosas, lises, coronas, ángeles, caballeros arm ados, espadas, manos bendicien- 
tes, castillos y templos, leones, águilas, etc. Algunos reversos son verdaderos 
m andalas por su confrontación de recintos lobulados, círculos y cruces. Des
de el Renacimiento, la moneda, ya profanizada, ofrece el tipo usual, derivado 
del im perial rom ano, con rostros de m onarcas en el anverso y escudos he
ráldicos en el reverso, aunque aún se m antiene la fantasía en m uchos tipos, 
con frecuente trasfondo simbólico, apareciendo «salvajes», símbolos solares, 
tem as religiosos, alquímicos, etc. Las m onedas islám icas suelen basarse en 
la caligrafía, pero a  veces m uestran estrellas, figuras y conjunciones del cua
drado y el círculo. Un tem a num ism ático m ás alegórico que propiam ente 
simbólico, pero de gran belleza es el de las piezas de oro medievales, con 
el rey en pie, espada en mano, en una nave. No se ha escrito, que sepamos, 
una historia de la motívica num ism ática a través de la geografía y la cro
nología.

N um ism áticos. Triple recinto, cruces, castillo y corona en monedas medievales.



Símbolo del rayo solar, por su forma. Por su m ateria  se integra en el 
simbolismo general de la piedra. Se halla relacionado con los m itos de la 
ascensión solar y la luz como «espíritu penetrante», a causa de su posición 
erecta y de la punta piram idal en que remata.

Objeto

El simbolismo del objeto depende de su naturaleza. Pero, en térm inos 
generales, todo objeto constituye una construcción m aterial en la que apare
cen constelizados específicos contenidos inconscientes (31). El hecho de que 
estos contenidos olvidados o reprim idos aparezcan traspasados a un nuevo 
medio — el objeto — perm ite ai espíritu recibirlos en una form a distinta de la 
original. Los utensilios, especialmente, encierran una fuerza mística que am 
plifica el ritm o y la intensidad de la volición hum ana. Por ello, según Schnei- 
der, tales instrum entos cumplen un papel triple: son instrum entos cultura
les, útiles de trabajo, y reflejos del alm a musical del universo. El vaso para 
beber, por ejemplo, es vaso para el sacrificio y tam bor. El soplete es flauta 
y pito mágico, etc. (50). Estas ideas que se refieren al sentim iento prim itivo 
del objeto, han sido reactivadas por algunos movimientos estéticos del pre
sente, en especial por el dadaísm o y el surrealism o. Al exponer objetos de uso 
vulgar, como si fueran obras de arte, Marcel Duchamp los desplazaba de 
su m era función u tilitaria  (la única que poseen para el razonamiento occiden
tal) y los m ostraba a la luz de su esencia, sólo delatada en la inutilidad (libera
ción del servicio). Era posible ver, por ejemplo, en un portabotellas la misma 
estructura  mística que determ ina las agujas góticas en form a de jaula, o la 
de las lám paras islámicas de las mezquitas, con sus múltiples aros decrecien
tes, relacionado todo ello con la pirám ide hueca primitiva, símbolo de con
junción de la tierra (y la m adre) y el fuego (y el espíritu), m ontaña artificial 
y templo geométrico. La form a desempeña un papel esencial determ inando 
el simbolismo del objeto; así todos los que presentan una estructura  de do
ble campana, la superior invertida, como el tam bor doble o el reloj de arena, 
se em parentan con el símbolo gráfico correlativo, la letra X o la cruz de 
san Andrés, signo de la comunicación de los dos m undos: superior e infe
rior. Los objetos de forma v función simple suelen corresponder al grupo 
activo o al pasivo, tener figura de contenido o de continente; por ejemplo, 
la lanza, hecha para penetrar; y la copa, cuya misión sólo puede ser la de 
recibir. La asimilación de estos grupos de objetos a las determ inaciones se
xuales de lo m asculino y lo femenino es obvia, pero significa una gravísima 
m utilación del significado lim itar a tal paralelism o el sentido simbólico de un 
objeto dado. La conjunción de ambos principios en un objeto complejo, y
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m ás si está dotado de movimiento, como las m áquinas, perm ite llevar la 
correlación sexual antedicha al grado de un lingam profanizado. Los «obje
tos de funcionam iento simbólico» de los surrealistas no eran sino la puesta 
en práctica de esta realidad de alusión, increm entada por el carácter feti
chista de los ob jetos utilizados en las composiciones. Lautréam ont fue quien, 
en Les Chants de Maldoror, percibió agudam ente este desplazam iento sim 
bólico de los objetos hacia su clasificación genérica, al decir: «bello como 
el encuentro fortuito  de un paraguas y una m áquina de coser sobre una mesa 
de disección». Como siempre, el sim bolism o de una integración así puede 
traducirse a un plano cósmico o al plano existencial y sexual. En este último, 
el paraguas sería la m era representación del falo ; la m áquina, del cteis; la 
mesa de disección, una figuración del lecho. En el plano cósmico, el paraguas 
es la serpiente cósm ica; la m áquina de coser es el jaguar; la mesa es el 
universo. De otro  lado, los objetos poseen un sentido por su procedencia; los 
objetos caídos del cielo, como aerolitos, m eteoritos, participan de la sacra
lidad uránica y constituyen un símbolo del poder de ios dioses celestes (17). 
Los objetos subm arinos, en cambio, tienen una calidad viscosa y abism ática 
que los irracionaliza y torna aptos para expresar todo lo inferior e incons
ciente. Los objetos sacros lo son en virtud de asociaciones, como atributos o 
emblemas, o por razones de origen. Tales el legendario de Troya, los escu
dos salios de Roma, el arca de la alianza hebrea, etc. (28). Volviendo a un 
sentido de máxima generalización, al margen de su sim bolism o específico, 
derivado de su form a, función, carácter, origen, color, etc., los objetos, en sí, 
son siem pre símbolos del mundo, es decir, expresiones particulares de un 
orden m aterial, que expone tanto  la irracionalidad ciega de lo continuo, como 
la organización estructural que los define como objetos contrapuestos al su
jeto. El carácter parcial de los sim bolism os así expresados fue intuido desde 
la Antigüedad y por esta razón, en determ inados objetos destinados a con
cen trar grandes poderes simbólicos se procuró com binar y yuxtaponer di
versas m aterias, por lo general nobles, pero en algunas ocasiones extrañas 
y aun innobles, tal como acontecía en la alquim ia con la preparación de la 
«primera m ateria». Se buscaba do tar al objeto de todos los poderes inhe
rentes a los distintos planos de la realidad cósmica. Un ejem plo de objeto 
complejo de este tipo lo tenemos en la espada que se cita en la Quête du 
St. Graal. Su pomo era de una piedra preciosa m ulticolor, cada uno de cuyos 
matices poseía una v irtud  particular. La em puñadura estaba hecha con hue
sos de anim ales extraños. Hemos de indicar, finalmente, que una teoría ela
borada de las correspondencias podría establecer organizaciones seriales de 
los objetos y encontrar una adaptación de su «carácter» a los principios que 
rigen los dos modelos esenciales de serialidad universal: el del siete, o mode
lo planetario; y el del doce, o modelo zodiacal.

Objetos maravillosos

Objetos maravillosos por su rareza, belleza, esplendor, cualidades mági
cas o m ilagrosas aparecen con frecuencia en m itos, leyendas, cuentos folkló
ricos y libros de caballería. Son arm as invencibles, talism anes, pero tam 
bién m eras obras de a rte  que hacen dichoso a su poseedor. Con todo, los 
«objetos maravillosos» por excelencia son las reliquias o los símbolos ances
trales que han podido, a veces, identificarse con alguna de ellas: el Graal, la 
lanza que sangra, el caldero céltico, etc. En ocasiones, el objeto  m aravilloso 
es motivo de una «prueba» simbólica, como la de la espada ro ta  cuya solda
dura se propone en las leyendas de la Tabla Redonda.



Océano 337

Oca

Como el pato, ganso o cisne, es un anim al benéfico asociado a la Gran 
M adre y al «descenso a los infiernos». Aparece con gran frecuencia en los 
cuentos folklóricos (Ma mère l'oie, cuentos de Grimm, etc.). Se relaciona con 
el destino, como lo probaría el «juego de la oca» que es una derivación pro
fana, espacial y tem poral, del símbolo, representando los peligros y fortunas 
de la existencia, antes del retorno al seno materno.

Océano. Carta geográfica 
de Abu-Abdallah, Al-Edr¡s¡

(1154).

Océano

Según Piobb, si en las concepciones griega y rom ana el océano rodea
ba la tierra, era para  representar gráficamente la corriente energética que 
induce el globo terrestre  (48). En el océano, la movilidad perpetua y el ca
rácter informe de las aguas son los dos aspectos esenciales, aparte  de la 
grandiosidad. Por esto, el océano simboliza fuerzas en dinamismo, m odalida
des transiciónales entre lo estable (sólido) y lo no form ado (aéreo o gaseoso). 
En su totalidad, frente a la gota, el océano es un símbolo de la vida univer
sal frente a la particu lar (38). Se le considera tradicionalm ente com o origen 
de toda generación (57); la ciencia confirma que la vida comenzó en el m ar (3). 
Zim m er señala que el océano es «la ilógica inmensa», una vasta expansión 
que se sueña a sí m isma y que duerm e en su propia realidad, pero que, sin 
embargo, contiene los gérmenes de los contrarios. La isla es el oponente del 
océano, el punto de fuerza metafísico (60). Conforme al sim bolism o general 
de las aguas, dulces o saladas, el océano simboliza el conjunto de todas las 
posibilidades contenidas en un plano existencial. Del aspecto se puede dedu
cir el carácter positivo (germ inal) o negativo (destructor) de tales posibilida
des (26). Por ello, el océano expresa una situación am bivalente; como crea
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dor de m onstruos os la perfecta m orada abisal, la fuente caótica de donde aún 
emerge lo inferior, lo no capacitado para la vi3á en sus form as aéreas y 
superiores. Por esta razón, los m onstruos m arinos exponen una situación cós
mica o psicológica de estrato  más bajo a la de los m onstruos te rrestres ; por 
esta causa las sirenas y tritones aluden a una infraanim alidad. El carácter des
tructo r del agua salada para las form as superiores de vida terrestre , la con
vierte tam bién en símbolo de esterilidad. Esto ratifica el carácter am bivalen
te del océano, su dinam ism o contradictorio  (32). También aparece el océano 
simbolizando la m ujer, la m adre —en su fase benévola o terrible— (56). Al 
respecto, Frobenius, en Das Zeitalíer des Sonnengottes, dice; «Si se in terpreta  
la sangrienta salida del sol como el nacim iento de este astro, surgen dos cues
tiones; ¿Quién es el padre? ¿Cómo quedó em barazada la m ujer? Y como ella 
y el pez simbolizan el m ar — puesto que partim os de la suposición de que el 
sol se hunde en el m ar y asimism o nace de é l—, la contestación es que 
el m ar devoró antes el viejo sol y si aparece ahora un «sol nuevo» es porque 
fue fecundado. Coincide esto con el símbolo de Isis, cuyo doble cuerno lunar 
envuelve al sol». Este surgir y desaparecer solar en el seno oceánico confir
ma la significación de las «aguas inferiores» como abismo del que las form as 
nacen y desenvuelven sus posibilidades existenciales. Así, el océano es asimi
lado tam bién al inconsciente colectivo, del cual surge el sol del espíritu  (32). 
Como imagen poética, o como sueño, el m ar tem pestuoso es un signo de aná
loga situación en el m agm a patético inconsciente. La transparencia, en cam 
bio, expone una situación de serenidad contemplativa.

Octógono

Los ornam entos, construcciones arquitectónicas, composiciones diversas 
basadas en el octógono (en form a o en p lanta si se tra ta  de edificio o de 
estructura cual baptisterio, fuente, etc.) simbolizan la regeneración espiritual 
por ir  el ocho unido a esta idea como interm ediario  entre el cuadrado y el 
círculo. Así no es de ex trañar que la m ayoría de bap tisterios tengan preci
sam ente form a octogonal. Con todo, el doce es usado a. veces en pilas bau
tismales (núm ero de facetas del medio poliedro) por ser un símbolo de 
totalidad.

Odre

Atributo de los sátiros y de Sileno. Los griegos em pleaban la frase «des
a ta r  el pie del odre», para  referirse al goce de los placeres venusinos (8). La 
expresión ya diseña la figura de un lingam, por la conjunción de un elemento 
fálico (pie) y de un recipiente. El cristianism o m antuvo este significado, pero 
asociándolo a la idea de pecado, con lo cual el odre pasó más bien a sim
bolizar la m ente perversa, la conciencia lastrada. Pinedo señala que el odre 
llevado por algún personaje de las representaciones rom ánicas, cual en la 
Puerta Speciosa del santuario  de Estíbaliz, tiene ese sentido concreto y al 
propósito c ita : «El tiene recogidas las aguas del m ar como en uri odre y 
puestos en depósito los abismos» (Sal 33 [32], 7) (46). Análogo sentido simbóli
co tienen la mochila, el zurrón e incluso la cornam usa y la ampolla de los bu
fones — aun cuando en éstos, por el carácter sacrificial del personaje, se 
refiere a las culpas de los demás.

Ogro

El origen de este personaje, que aparece con frecuencia en leyendas y 
cuentos folklóricos, se rem onta a Saturno, que devoraba a sus hijos a  me
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dida que Cibeles los tra ía  al m undo (38). Si lo central, en el m ito saturniano, 
es que la destrucción es la consecuencia inevitable de la creación, po r produ
cirse ésta en el seno del tiempo, el ogro parece m ejor una personificación del 
• padre terrible» que del tiempo. Henri Dontenville hace derivar el nom bre 
de este ser de la definición del poeta latino Ennius: Pluto latine est Dis Pa- 
ter alii Orcum Vocant. Orco, dios de la m ansión subterránea, como su m adre 
Orea. Ambos seres presentan el rasgo saturniano de devorar niños peque
ños (16). Indudablem ente, estas leyendas están  entroncadas tam bién con an
tiguos m itos basados en los aspectos más salvajes de la prehum anidad y, 
como otras, desempeñan la función catártica  de advertencia.

Ojancanu

Nombre dado al cíclope en el folklore hispánico del norte  de la penín
sula. Según Caro Baroja, se considera a este personaje como un gigante de 
pelo rojo (satánico), alto y grueso, dotado de un  solo ojo brillante y maligno. 
Si dos ojos expresan la norm alidad y tres (como en Shiva) la sobrehum anidad, 
el único ojo alude claram ente a lo inferior. El m ito del cíclope, con varian
tes, aparece en los pueblos de Europa y del Asia Menor, pero no se conoce 
hacia Oriente (10). Es un símbolo de las fuerzas malignas y destructoras del 
hom bre en su aspecto prim ario o regresivo.

Ojo

La expresión de Plotino: que el ojo no podría ver el sol si no fuese en 
cierto modo un sol, expone el fondo y la esencia de la cuestión. Siendo el sol 
foco de la luz y ésta  símbolo de la inteligencia y del espíritu, el acto de ver 
expresa una correspondencia a la acción espiritual y simboliza, en consecuen
cia, el com prender. Por ello el «ojo divino», llam ado entre  los egipcios, como 
signo determ inativo, Ouadza, simboliza «al que alim enta el fuego sagrado o 
la inteligencia en el hombre» (28), es decir, a Osiris. Es muy curiosa la con
cepción analítica egipcia del ojo o, m ejor, del círculo del iris centrado por la 
pupila, como «sol en la boca» (verbo creador) (8). El p in to r surrealista  belga 
René M agritte pintó esa analogía del sol y del ojo en uno  de sus cuadros m ás 
alucinantes. La posesión de dos ojos expresa la norm alidad física y su equi
valente esp iritu a l; por ello el tercer ojo es símbolo de sobrehum anidad o di
vinidad. En el caso del ojo único, su significado es am bivalente; p o r se r 
menos que dos (norm alidad) expresa infrahum anidad, pero p o r su posición 
en la frente, encima del lugar dispuesto por la naturaleza, parece a lud ir a  
poderes extrahum anos, que realm ente — m itológicamente — concurren en el 
cíclope. De o tro lado, el ojo frontal va unido a  la idea de destrucción, por ra
zones obvias si es único, pero tam bién cuando aparece como tercer ojo, cual 
es el caso de Shiva. Esto concierne a una de las facetas del simbolismo del tres 
que si puede expresar: activo, pasivo, neutro, tam bién concierne a: creación, 
conservación, destrucción. Los ojos heterotópicos, es decir, desplazados de su 
lugar anatóm ico y trasladados a diversas partes del cuerpo en figuraciones 
fantásticas, angélicas o deidades: manos, alas, torso, brazos, distin tos luga
res de la cabeza, etc., aluden al correlato espiritual de la visión, es decir, a 
la clarividencia. Puestos en la mano, por ejemplo, asócianse al simbolismo 
de ésta  y expresan, en consecuencia, acción clarividente. La extrem a m ulti
plicidad de ojos tiene dos aspectos que conviene no olvidar. Alude a la no
che, con sus m iríadas de estrellas y entenebrece, pues, paradójicam ente al 
poseedor de tantos ojos. Además, ratificando este hecho, se debe recordar 
que, en la doctrina sim bolista, m ultiplicidad es siempre signo de inferioridad.



340 Ojo

Son estas ambivalencias muy frecuentes en el m undo del inconsciente y de sus 
emanaciones imagísticas. El caso del pastor Argos, que con sus múltiples 
ojos no puede ev itar la m uerte, es aleccionador al respecto. El Adversario 
(Satán, en hebreo) ha sido representado de muy diferentes m aneras, alguna 
en relación con el tem a de que tratam os aquí. Un Tarot del Gabinete de 
Estam pas de París (Kh. 34 d.) lo figura como un Argos con m ultitud  de ojos 
repartidos por todo el cuerpo. Esta expresión simbólica coincide con o tra  
frecuente en las representaciones de demonios, que consiste en transfor
m ar en rostros las partes del cuerpo que poseen cierta  autonom ía de ca
rácter, pudiéram os decir, o que corresponden a funciones muy precisas. La 
m ultiplicidad de rostros y de ojos alude a la descomposición, a la disolución 
psíquica que es, en su raíz, la idea de lo demoníaco (desgarram iento) con
trapuesta a la voluntad m ística de integración en lo Uno (59).

Ojo frontal

El « tercer ojo» u  ojo frontal es, en realidad, el representado en el in
terio r del triángulo en ciertos emblemas de la deidad. Simboliza la penetra
ción en todo, la om nipresencia, la im posibilidad de esta r fuera de su  campo 
de acción y de visión.

Olas

En China se las considera m orada de los dragones y símbolo de la pu
reza (5). Esta diversidad, en apariencia contradictoria, se debe a que se to
m an significados de dos aspectos distintos de la m ism a form a oceánica: por 
el ritm o ondulante, las olas se relacionan con los dragones; por la espum a 
blanca, con la pureza. No hay aquí am bitendencia, sino yuxtaposición.

Olivo

Símbolo de la paz, consagrado a Júp iter y Minerva p o r los rom anos. Man
tiene el m ismo significado en m uchos o tros pueblos de Oriente y Europa (8).

Ondinas

Son un símbolo equivalente e inverso al de las sirenas; en éstas, la parte 
m arina de su cuerpo alude a la relación de las aguas (y de la  luna) con la 
m ujer; en las ondinas se simboliza lo femenino de las aguas, su  peligro. Se
ñala Krappe que las ondinas suelen tener carácter maléfico porque represen
tan el lado tra id o r de ríos, lagos y torrentes.

Onfalo
Pausanias (X, 16, 2) dice; «Lo que los habitantes de Delfos llam an om- 

phalós es de piedra blanca y se considera que está en el centro de la tierra, y 
Píndaro, en una de sus odas, confirma esta opinión». Es, pues, uno de los nu
merosos símbolos del «centro» cósmico, donde se produce la comunicación 
en tre  el m undo de los hom bres, el de los m uertos y el de los dioses (17). 
W. H. Roscher en una obra titu lada Omphalós (1913), según indica René Gué- 
non, reunió una cantidad considerable de docum entos que prueban la exis
tencia de este sím bolo en los m ás diversos pueblos. Su colocación en un 
determ inado lugar sacralizaba éste y lo transform aba en un entorno del
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«centro del mundo». La imagen m aterial del omphalós (ombligo) consistía en 
la piedra llam ada betilo, que solía tener la form a de una p ilastra. Se apunta 
que los m enhíres pudieran tener igual significado. También podía se r repre
sentada por una piedra ovoide. En algunas imágenes griegas, ésta  aparece 
rodeada por una serpiente. Vemos en estas posibilidades los tanteos de se- 
xualizar el principio cósmico: por asimilación al factor m asculino y activo 
(pilastra), al femenino (huevo del m undo) o al lingam  (huevo rodeado p or una 
serpiente). Ideas m ás abstractas y espiritualm ente superiores, p ara  la repre
sentación del «centro» (a la vez cósmico, tem poral y espacial,, físico y metafí- 
sico), las hallamos en China como el agujero del disco de jade Pi, que identi
fica el centro con el no ser de la nada mística, y como la pirám ide cuadrangular 
que se alzaba en el centro de cada dom inio feudal, correspondiendo cada 
cara a un punto cardinal y el vértice al centro. También en Irlanda se cono
cieron estas pirám ides, según J. Loth en Brehon Laws (28).

Oquedad

Es el aspecto abstracto  de la caverna, la inversión de la m ontaña. Muchos 
significados simbólicos se superponen en la oquedad, como m orada de los 
m uertos, del recuerdo, del pasado, aludiendo tam bién a la m adre y al incons
ciente (15) por la conexión que liga todos estos elementos.

Orgía

La celebración de orgías, con sus notas características: embriaguez, des
enfreno sexual, excesos de todo género y ocasional trasvestism o, corresponde 
siem pre a un «llam am iento al caos», producido por un cansancio de la vo
luntad  a la sumisión ordinaria  frente a lo norm ativo. Por ello, la orgía es 
un  equivalente cosmogónico — señala Eliade — del Caos o de la plenitud final, 
y tam bién del instante eterno, de la no duración. Las fiestas saturnales rom a
nas, de origen prehistórico, el Carnaval, son expresiones de la necesidad 
orgíaca. Durante esas fiestas exasperadas se tiende a la «confusión de las for
mas» po r la inversión del orden social, la coincidencia de contrarios, el des
encadenam iento de las pasiones incluso en su  aspecto destructor. Todos es
tos medios lo son menos de obtener placer que de facilitar la disolución del 
mundo, la rup tu ra  tem poral — que durante ese período se supone definitiva — 
del principio de realidad y la restauración correlativa del iltud tem pus prim i
genio (17).

Orientación

En el islam, la orientación es la materialización de la intención. Siendo 
Oriente el lugar de salida del sol, simboliza la iluminación y la fuente de la 
v ida; volverse hacia el este es dirigirse espirítualm ente hacia ese foco de luz 
espiritual. La orientación form a parte  de muchísim os ritos y cerem onias uni
versales, especialm ente de los de fundación de tem plos y ciudades. La orien
tación de los antiguos tem plos grecolatinos y de las iglesias medievales dé
bese a la m isma idea (28). Sin embargo, no todas las orientaciones m ísticas 
tom an el este como punto principal de referencia. En la geografía del cielo 
hay otro  lugar, símbolo del «agujero» del espacio y del tiem po y del «m otor 
inmóvil», que es la estrella  polar. Los etruscos situaban en el norte  la mo
rada de los d ioses; po r ello, los adivinos, para hablar, se volvían hacia el sur, 
es decir, adoptaban la situación ideal del dios (7). Situarse hacia el norte 
es interrogar. S ituarse hacia el oeste, prepararse  para  m orir, porque en Oc
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cidente term ina la carrera  del sol entre  las aguas. La orientación interviene 
poderosam ente, con la noción del espacio como conjunto  tridim ensional, para 
la organización del espacio y de su simbolismo. Ya la m ism a anatom ía hu
mana, con su esquem a en cierto  modo rectangular, sim étrico b ilateral, pero 
no indiferente, al m arcar un delante y a trás, sitúa dos focos ideales enfrente y 
en lo correlativo posterior. La posición natural de los dos hom bros y b ra 
zos com pleta el esquem a cuadrangular que, en una in terpretación cerrada
m ente antropológica y em pírica del saber simbólico, nos daría  acaso la clase 
de la idea original de la orientación cuaternaria  en la superficie, pero sep
tenaria en lo tridim ensional (norte, sur, este, oeste, cénit, nadir, centro). En 
estrecha relación, asimism o, con el significado de los puntos cardinales y 
de la orientación, están  los gestos y m ovimientos del cuerpo, com o expre
siones de la voluntad dirigida a un térm ino u  otro. Todas las actitudes de 
concentración señalan la internalización del centro  en el corazón.

Orina

Según Evola, su nom bre proviene de ur  (fuego en caldeo). La frase Ur 
/nferioris (Vaturae alude, pues, al fuego de la «naturaleza inferior», es decir, 
no sólo en fuerza sino en virtud. De ahí su empleo po r los alquim istas.

(?(? (?<?<?<? 

AAMMruTiu
Sím bolos ornamentales de los elementos: 
agua, aire, fuego y tierra.

Ornamentación

Símbolo de la actividad cósmica, del despliegue espacial y de la «salida 
del caos», expresado éste por la m ateria  ciega (13). En sus grados, en su 
progresiva sum isión al orden, significa las etapas progresivas de esta  evolu
ción universal. Los principales elem entos de ornam entación: espiral, sigma, 
cruz, olas, zigzag, se estudian en su simbolismo separadam ente; algunos de

a g u a
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FUEGO
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sus principios corresponden al sim bolism o gráfico y espacial. Desde el pun
to de vista negativo, el arte  ornam ental es el antifigurativo, sobre todo en 
su versión geométrica o en la estilización de vegetales. «Guardaos de repre
sen tar sea al Señor, sea al hom bre, y no pintéis más que árboles, flores y 
objetos inanimados» (Mahoma, Hadith, tradiciones orales). Por ello, para  el 
m usulmán, el a rte  es un soporte para la m editación, una suerte  de m andala 
indefinido e inacabable, abierto  hacia el infinito; una form a de lenguaje, un 
sistem a de signos espirituales, una escritura, pero nunca un reflejo del m undo 
existencia!. El m aterial esencial del om am entalism o islámico — que podemos 
considerar como uno de los más prototípicos — lo constituyen: entrelaza
dos, follajes, polígonos, arabescos, epígrafes, las veintiocho letras del alfabeto, 
cinco o seis flores estilizadas (jacinto, tulipa, eglantina, flor de melocoto
nero, etc.), algunos anim ales fabulosos y los siete esm altes del blasón. Los 
esquem as se combinan en una vasta red simbólica, sim ilar a  la polifonía 
m usical y a la tendencia a una m elodía infinita (6). En el om am entalism o 
figurativo, como por ejem plo el del románico, cada ser representado posee 
su sentido propio y su organización constituye una verdadera sintaxis sim
bólica.

O rnam entación. Relieve de la sala de la Barca. 
Detalle. La Alhambra.
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Oro

Según la doctrina hindú, el oro es la «luz mineral». Según Guénon, la 
palabra latina aurum  (oro) es igual a la hebrea aór (luz) (26). Jung trans
cribe la bella explicación del alquim ista Michel M ajer, en De Circulo Physico 
cuadrato, para el cual, a consecuencia de los millones de rotaciones en torno 
a  la tierra  (o inversam ente), el sol ha hilado el oro en ella. El oro es la im a
gen de la luz solar y por consiguiente de la inteligencia divina. El corazón es 
la imagen del sol en el hom bre, como el oro lo es en la tierra  (32). Con
secuentemente, el oro simboliza todo lo superior, la glorificación o «cuarto 
estado», después del negro (culpa, penitencia), blanco (perdón, inocencia), 
rojo (sublimación, pasión). Todo lo que es de oro o se hace de oro pretende 
transm itir a su utilidad o función esa cualidad superior. Crisaor, la mágica 
espada de oro, simboliza la perfecta decisión espiritual. El oro constituye 
tam bién el elem ento esencial del simbolismo del tesoro escondido o difícil 
de encontrar, imagen de los bienes espirituales y de la iluminación suprem a.

Orquesta

Símbolo de un conjunto en actividad. En sem ejante sentido puede decir 
Schneider, cuando la orquesta alta  y la orquesta baja  (el cielo y la tierra) 
tocan el contrapunto  cósmico, las dos voces antitéticas discantan. Cuando, 
por el contrario , una impone su ritm o a la otra, esa voz «encanta» a su 
oponente (50).

Oscuridad

Identificada con la m ateria, con lo m aternal y germ inal; es an terio r a 
la diferenciación de lo concreto (9). El dualism o luz-tinieblas no aparece como 
form ulación de un simbolismo moral hasta que la oscuridad prim ordial se 
ha dividido en luminosidad y som bras. Así, el concepto puro de dicha oscu
ridad no se identifica tradicionalm ente con lo tenebroso; contrariam ente, sí 
corresponde al caos primigenio. Tiene tam bién relación con la nada m ística; 
por ello, el lenguaje herm ético es un obscurium per obscurius, vía de aden- 
tram iento hacia los orígenes. Según Guénon, la luz es el principio de la 
diferenciación y de la ordenación jerárquica. Las tinieblas — anteriores al fiat 
lux — expresan siempre, en el simbolismo tradicional, el estado de las po
tencias no desenvueltas que dan lugar al caos (29). Por ello, la oscuridad pro
yectada en el m undo u lterio r a  la aparición de la luz es regresiva; por ello 
se identifica tradicionalm ente con el principio del mal y con las fuerzas in
feriores no sublimadas.

Oso

En alquim ia corresponde a la nigredo de la prim era m ateria : por ello 
concierne a todas las etapas iniciales, a lo instintivo. Así, se ha considerado 
como símbolo del aspecto peligroso del inconsciente (32) o  como atribu to  del 
hom bre cruel y primitivo.

Ouroboros
Este símbolo, que aparece principalm ente entre  los gnósticos, es un dra

gón o serpiente que se m uerde la cola. En el sentido más general, simboliza 
el tiempo y la continuidad de la vida (57). En sus representaciones lleva por 
complemento una inscripción que dice: Hen to pan (el Uno, el Todo). Así
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aparece en el Codex Marcianus del siglo II después de Jesucristo. Ha sido 
interpretado tam bién como la unión del principio ctónico de la serpiente 
y el principio celeste del p á ja ro  (síntesis que puede aplicarse al dragón). Se
gún Ruland, ello lo define como variante simbólica de Mercurio, el dios 
dúplex. En algunas representaciones, la m itad del cuerpo del anim al es clara 
y la o tra  oscura, aludiendo a la contraposición sucesiva de principios, cual 
en el símbolo chino del Yang-Yin (32). Según Evola, es la disolución de los 
cuerpos: la serpiente universal que, según los gnósticos, «camina a través 
de todas las cosas». Veneno, víbora, disolvente universal, son símbolos de lo 
indiferenciado, del «principio invariante» o común que pasa en tre  las cosas 
y las liga. El dragón, como el toro, luchan contra el héroe solar. Según E. Neu- 
man, en sus estudios sobre el sim bolism o m atriarcal, el sím bolo prim ordial 
de la creación del m undo es la serpiente que se m uerde la cola, acto que 
significa la autofecundación. En un m anuscrito veneciano de alquim ia vemos 
la serpiente Ouroboros con la m itad de color negro (símbolo de la tie rra) y la 
o tra  m itad blanca y m oteada de puntos que representan estrellas (cielo), 
lo cual ratifica ese carácter de coniunctio y  hierogamia. Señala el doctor Sarró, 
en su artículo «El m ito  de la serpiente Ouroboros y el simbolismo letamen- 
diano del organismo», que este m ito se refiere a la idea de una naturaleza 
capaz de renovarse a sí m ism a cíclica y constantem ente, según Nietzsche en 
El eterno retomo.

Ovíparos

En la India, los pájaros, reptiles y todos los ovíparos recibían el apela
tivo de «dos veces nacido», deduciéndose de ahí el siguiente sentido sim
bólico: la puesta del huevo equivale al nacim iento del hom bre; su ruptura, al 
segundo nacim iento o iniciación (18).





p
Padre

La imagen del padre, asociada intim am ente a la del principio m ascu
lino, corresponde a  lo consciente, por contraposición al sentido m aternal del 
inconsciente. Es representado sim bólicam ente por los elem entos aire y fuego. 
También por el cielo, la luz, los rayos y las arm as (56). Asi como el heroísm o 
es la actitud  espiritual propia del hijo, el dom inio es la potestad  del pa
dre (17). Por ello, éste representa el m undo de los m andam ientos y prohibi
ciones morales, que pone obstáculos a  la instintividad (31) y a  la subver
sión, por expresar tam bién el origen.

Paisaje

Partiendo de un punto  de v ista deductivo, el paisaje, todo paisaje, puede 
ser concebido como la mundificación de un  complejo dinám ico originaria
m ente inespacial. Fuerzas in ternas liberadas se despliegan en form as que re
velan por sí m ismas el orden cualitativo y cuantitativo de las tensiones. Una 
cresta m ontañosa es un  gráfico. Podemos considerar como ejem plo de lo 
expuesto los paisajes que aparecen en los sueños. Aparte del fenómeno de 
recuerdo, reminiscencia o asociación compleja de percepciones d istintas, los 
paisajes y lugares que se ven en los sueños no son ni arb itrarios e indeter
m inados, ni objetivos: son simbólicos, es decir, surgen para  explicar mo
m entos en que determ inadas influencias distin tas se superponen en grado 
variable de mezcla y combinación. El paisaje así constituido tiene una exis
tencia fantasm a sostenida solamente p o r la verdad, duración e intensidad del 
sentim iento causante. La form a, exactam ente igual de lo que acontece en 
m orfología física, es el diagram a de la fuerza. Ahora bien, lo dicho para  el 
paisaje soñado vale para  el paisaje visto cuando es elegido, es decir, cuando 
una interpretación autom ática e inconsciente nos revela una afinidad que 
nos hace detenernos en él, buscarlo, volver repetidam ente. Se tra ta  entonces, 
no de una creación mental, pero sí de una analogía que determ ina la adop
ción del paisaje por el espíritu, en virtud  de las cualidades que posee por 
sí m ismo y que son las m ism as del sujeto. El subjetivism o concierne sólo 
a la elección. La intelección del significado de un paisaje es ya plenam ente 
objetiva, como )o son los valores simbólicos de los colores o de los núm e
ros. Ya los chinos presintieron esto con extraordinaria  claridad. Luc Benoist 
nos dice que el a rte  chino ha dado siempre m ás im portancia al paisaje que 
al hom bre (como figura) y al m acrocosmo que al microcosmo. «Si el hom 
bre superior am a el paisaje — dice Kouo-hi —, ¿cuál es la razón? Las colinas 
y los jardines son lugares que siem pre frecuentará el que busca cultivar su 
naturaleza original; las fuentes y rocas dan una alegría constante al que se 
pasea silbando...» (6). Ya la doctrina tradicional precisó que los diferentes
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Paisaje. «Paso de la laguna Estigia», por Patinir. Detalle.

m undos (o lugares) no son en realidad sino estados diferentes. De ahi que 
los «lugares elegidos» sean la imagen-coyuntura que en ellos se desenvuelve. 
El «lugar de cita», cuando es auténtico y no arb itrario  ni ocasional, es una 
transposición al espacio y la topografía de lo que allí se reúne o realiza (26). 
Por revolucionarias que parezcan afirmaciones sem ejantes, se hallan confir
m adas por la Psicología de la Form a y el isomorfismo, que no distinguen en
tre  procesos form ales psíquicos y físicos sino externam ente. En convergencia 
tam bién con lo expuesto, Mircea Eliade dice: «De hecho, el hom bre no elige 
nunca el lugar; se lim ita a ' ‘descubrirlo”... Uno de los procedim ientos para 
descubrir los emplazamientos es la orientación» (17). Ahora bien, para la 
comprensión del sentido simbólico de un paisaje hay que leer en él: lo do
m inante y lo accesorio, el carácter general, el carácter de sus elementos. 
Cuando una expresión cósmica domina, lo unifica todo y es el elem ento el 
que habla m ás que el paisaje; po r ejem plo: el m ar, los desiertos, las lla
nuras heladas, la cum bre de una m ontaña, las nubes y el cielo. Cuando hay 
equilibrio y variedad de factores es cuando la necesidad de interpretación es 
mayor. Debe buscarse entonces: el orden espacial del paisaje dentro de una 
demarcación que lo lim ite y particularice, estructurándolo  a m anera de 
una construcción, u obra de arte. Por sim bolism o espacial entendem os: sim
bolismo del nivel, es decir, distribución de las zonas en nivel norm al, infe
rior y superior; y simbolismo de la orientación; o sea, posición de los acci
dentes respecto a los dos ejes norte-sur y este-oeste. En segundo lugar hay
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que tener en cuenta la form a, el sentido de la configuración, sinuosa o que
brada, abrupta  o llana, blanda o dura. Después, los valores de posición de 
la zona elegida respecto a la general o circundante; si es inferior o m ás 
alta, ab ierta  o cerrada. Finalm ente, los elem entos naturales y artificiales que 
concurran y su ordenación: árboles, arbustos, plantas, lagos, fuentes, pozos, ro
cas, arenas, casas, escaleras, bancos, cavernas, jardines, vallas, puertas. Tam
bién el color dom inante o los colores en contraste tienen im portancia. Y el 
sentim iento general de fecundidad o infecundidad, de claridad o tenebrosi
dad, de orden o desorden. Los cam inos y las encrucijadas tienen interés 
predom inante; lo mismo las corrientes de agua. Respecto al sentido objetivo 
de todos los factores enum erados hay m ucho que decir, si bien lo corres
pondiente a los elem entos más im portantes constituye m ateria  que se tra ta  
por separado, así el simbolismo del nivel. Lo abrupto  indica prim itividad 
y regresión; lo liso, final apocalíptico, anhelo de dominio y m uerte. La 
tradición persa señala que, al fin del mundo, cuando Ahrimán sea vencido 
para siempre, las m ontañas se aplanarán  y toda la tie rra  será una gran lla
nura. En Israel y Francia aparecen ideas sim ilares (35). No sería difícil des
cubrir en la historia de la arqu itec tura  y el urbanism o la aplicación em pírica 
e inconsciente de dichos principios. Hay, p o r lo demás, factores de paisaje 
que tienen un brillo simbólico, aunque su intelección resulte muy difícil. Por 
nuestra parte, siem pre creimos advertir un hondísimo m isterio en la si
guiente descripción de la Commedia  de D ante: «Alrededor de esa pequeña 
isla, en su parte  inferior, y donde m ás azota el agua, se crían juncos sobre 
su reblandecido limo» (Purgatorio, I). Puede existir un significado analógico 
sexual, con independencia del sentido cósmico del paisaje. Tam bién es p re
ciso tener en cuenta que, en la realidad, m ás que de símbolos se tra ta  de 
funciones simbólicas, complejas. Por ejem plo, en lo inferior topográfico se 
producen las siguientes in terferencias: a) hondo de inferior, asimilable a 
perverso e infernal; b ) hondo de profundo, con esta m isma significación; 
c) hondo en la tie rra  m aterial, símbolo ctónico y m aterno. Sólo los contextos 
pueden ayudar a discernir lo esencial de lo accesorio, en tales como en la 
inmensa m ayoría de casos que se presentan en simbolismo. En relación con 
el paisaje, hay que recordar tam bién la idea prim itiva del «paisaje ideal» o 
arquetípico. Schneider señala que la muy frecuente identidad de nom bres de 
ríos y m ontañas en regiones muy distantes geográficamente, induce a creer 
que quienes profesaban los principios de la filosofía m egalítica tenían la cos
tum bre de designar los accidentes de cada región ateniéndose a un modelo 
ideal. Este puede ser considerado como resultado del influjo de una larga 
perm anencia en un  sitio dotado de la suficiente unidad y variedad como para 
im presionar durablem ente la m entalidad prim itiva, pero tam bién como la 
proyección de un orden psíquico basado en leyes sim ilares a las de la dis
tribución cuaternaria, el m andala, etc. Tras la contraposición cielo-tierra, 
expresada dinám icam ente por la lucha entre  los dioses y los titanes, los án
geles y los demonios, y representada topográficamente por el eje montaña- 
valle, los hom bres ordenaron la superficie terrestre  según los principios de 
la orientación, situando en los cuatro  puntos cardinales, adaptados de la 
carrera  aparente del sol, pero tam bién de la anatom ía hum ana, fuerzas am
bivalentes, poderes enemigos de lo externo y fuerzas defensivas lim ítrofes 
de lo externo. Sigue Schneider: «Para m antener el orden, los dioses lucharon 
contra los gigantes y los m onstruos que desde el principio de la creación 
intentaban devorar el sol. Dejaron al león heroico en la m ontaña celeste. 
Cuatro arqueros (el tetram orfos) siguen vigilando de día y de noche para 
que nadie venga a tra s to rn a r el orden del cosmos» (50). El vallado, el m uro
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o el cerco de piedras se cuenta — dice Eliade — entre las estructuras de tem 
plo más antiguas que se conocen. Aparecen ya en las civilizaciones protoin- 
dias, como en Mohenjo-Daro y en Creta (17). Deben su origen a la misma 
idea, la prim ordial del simbolismo del paisaje: que exponen un orden cós
mico. El m onte de un solo pico (Uno, finalidad trascendente), la m ontaña de 
M arte de dos cim as (Géminis, la m anifestación, el dualism o de todo lo vi
viente), se com plem entan en el paisaje arquetípico — que es tam bién una ima
gen del a ñ o —, en el río de la vida (fase positiva) y el del olvido (fase ne
gativa), pasando por el m ar de llamas (enferm edad) y partiendo de la fuente 
(nacimiento, origen). Según este diagrama, en todo paisaje hay una dirección 
fausta y o tra  infausta, de acuerdo, en lo tem poral, con las d istintas significa
ciones sabidas del «ir» y del «volver», que analógicamente corresponden a 
las dos m itades de la existencia. Aparte de todo lo apuntado, la interpretación 
simbólica de un paisaje puede hacerse por aplicación de leyes de correspon
dencias distintas, a la vez que por integración de los significados particu
lares de sus accidentes. Agregaremos, como ejem plo de las posibilidades de 
«lectura» de un paisaje, algunas observaciones sobre la parte  baja de Vall- 
carca, zona muy característicam ente dem arcada. Sus jardines aparecen en 
nivel inferior al de la ciudad general, ocultos de ésta por la vegetación, con 
aspectos arcaicos y orientales. La gran vía que conduce hacia el norte lleva 
a una llanura abierta, en disgregación. En cambio, las calles que penetran 
hacia la m ontaña siguen el eje favorable. La in terpretación es obvia en este 
caso como en todos los que perm itan una relativa identificación de los pun
tos esenciales del paisaje arquetípico.

Pájaro

Todo ser alado es un símbolo de espiritualización, ya para los egipcios. La 
tradición hindú dice que los pájaros representan los estados superiores del 
ser. En un texto de los Upanishads se lee: «Dos pájaros, compañeros inse
parablem ente unidos, residen en un mismo á rb o l; el prim ero come de su 
fruto, el segundo m ira sin comer. El prim ero de estos pájaros es jivátmá. 
El segundo es Atmá, puro conocimiento, libre e incondicionado y, si se hallan 
inseparablem ente unidos, es que éste no se distingue del otro  sino de modo 
ilusorio» (26). Esta significación del pájaro como alma es muy frecuente en 
todos los folklores. En un cuento indostánico, transcrito  por Frazer, un 
ogro explica dónde tiene su alm a: «A veinticinco leguas de aquí hay un ár
bol. Rondan ese árbol tigres y osos, escorpiones y serpientes. En la copa del 
árbol está enroscada una serpiente muy grande; sobre su cabeza hay una 
jaulita  y en la jau lita  un pá jaro ; mi alma está dentro  del pájaro» (21). En 
el antiguo sim bolism o egipcio se precisó este sentido dotando al pá jaro  de 
cabeza hum ana. Este, en el sistem a jeroglífico, corresponde al determ ina
tivo Ba (alm a) y expresa la idea de que el alm a vuela del cuerpo después 
de la m uerte (19). Este pá jaro  androcéfalo aparece tam bién en el a rte  griego 
y en el románico, siempre con igual significación (50). Ahora bien, la idea 
del alm a como pájaro  — reverso del símbolo — no implica la bondad de esa 
alma. Por ello se lee en el Apocalipsis un pasaje en el cual Babilonia es re 
presentada como «la prisión de los espíritus impuros, la jau la de los pájaros 
inmundos y odiosos». Según Loeffler, el pájaro, como el pez, era en su origen 
un símbolo fálico, pero dotado de poder ascendente (sublimación y espiri
tualización). En los cuentos de hadas se encuentran m uchos pájaros que ha
blan y cantan, simbolizando los anhelos amorosos, igual que las flechas y 
los vientecillos. También pueden ser los pájaros am antes m etamorfoseados. 
Añade el au tor citado que el reconocimiento de los pájaros como colaborado-
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res inteligentes del hom bre está universalm ente extendido en el m ito y en 
el cuento, surgiendo los pájaros como derivados de los grandes pájaros-de
m iurgos de los prim itivos, portadores de poderes celestes y creadores del 
m undo inferior, lo cual explica tam bién el significado de los pájaros como 
m ensajeros (38). El color del pá jaro  determ ina un sentido secundario de su 
simbolismo. El pá jaro  azul es considerado po r Bachelard (3) como «produc
ción del m ovim iento aéreo», es decir, como pura  asociación de ideas, pero a 
nuestro juicio, aunque su origen fuera éste, su finalidad es o tra : constitu ir 
un símbolo del imposible, como la m ism a rosa azul. En alquim ia, los pájaros 
son las fuerzas en actividad. Su posición determ ina su sentido. Elevándose 
hacia el cielo expresan la volatilización, la sublim ación; descendiendo, la 
precipitación y condensación. Los dos símbolos unidos en la m ism a figura, 
destilación. Seres alados contrapuestos a otros sin alas: el aire o el principio 
volátil contra el principio fijo. Sin embargo, señala Diel, los pájaros, so
bre todo en bandada — pues lo múltiple es siem pre de signo negativo—, 
pueden revestir significado maligno, como los enjam bres de insectos: fuerzas 
en disolución, pululantes, inquietas, indeterm inadas, rotas. Así son los pájaros 
del lago Estinfalo en la leyenda de Hércules. Los pájaros que se elevan del 
lago (alm a) (en estancación y parálisis espiritual) son una figuración de los 
deseos perversos y m últiples (15). El «pájaro gigante» es siem pre ,el sím
bolo de una deidad creadora. Los hindúes de la época védica se figuraban 
el sol bajo  la form a de un  inmenso pájaro, águila o cisne. Los germanos tam 
bién tenían un pá jaro  solar (35). También es un símbolo de la tem pestad. 
En la m itología escandinava se cita el Hraesvelg, pá jaro  gigantesco creador 
del viento con el b a tir  de sus alas (35). En América del Norte, el Ser su
prem o se funde con frecuencia con la personificación m ítica del rayo y del 
trueno, que es un gran p á jaro  (17). El pá ja ro  tiene una antagonista form i
dable en la serpiente. Según Zimmer, esta  enem istad sólo aparece con ca
rácter m oral en Occidente. En la India, se tra ta  de contraponer sólo los 
elem entos naturales, la fuerza solar contra la energía líquida de las aguas 
terrestres. El nom bre de ese pá jaro  solar es Garuda, el «m atador de las 
nágas o serpientes» (60).

Palacio

En el sim bolism o cabalístico, el palacio santo, o «palacio interior» se 
encuentra en m edio de las seis direcciones del espacio, que form an con él 
el septenario. Es, por consiguiente, un símbolo del centro  recóndito, del «mo
to r inmóvil» (28). Tam bién se le llam a el «palacio de plata», y el «hilo de plata» 
es el ligam ento oculto que une al hom bre con su origen y su finalidad (28). La 
idea de centro refunde el corazón y la mente, por esto el palacio del anciano 
rey de las leyendas y cuentos folklóricos tiene cám aras secretas (inconsciente) 
que guardan tesoros (verdades espirituales). En especial, según Loeffler, los 
palacios de cristal o de espejos, como tam bién los palacios que bro tan  por 
ensalm o son símbolos de la m em oria ancestral de la hum anidad, del saber 
prim itivo de la edad de oro (38).

Palafito

Es el origen de la arqu itec tura  de pilar y dintel. Paul Sarrasin  ha  demos
trado que el tem plo griego clásico deriva directam ente de las construcciones 
lacustres (22). No sólo una necesidad topográfica determ inó la existencia del 
palafito, sino m otivaciones de orden m ístico : alzar la habitación sobre el nivel 
general. Ahora bien, la construcción lacustre tiene m ayor in terés simbólico 
por su pertenen íia  a tres elem entos: tierra, por la idea de casa, siempre
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•asociada a la de caverna y m ontaña; aire, por la elevación; agua, po r la pe
netración de sus pilotes de suspensión en dicho elemento. Es así símbolo 
del mundo, árbol de la vida y barco místico, porque sus palos tocan el agua 
y sus techos, en form a de ho2, representan  la m andorla (50).

Palma

Emblema clásico de la fecundidad y de la victoria (8). Para Jung es tam 
bién símbolo del ánim a (32).

Palmera

Según los persas, la palm era simboliza la tierra  celeste. Aparece en las 
monedas de Cartago. También en la iconografía m ozárabe y rom ánica alusiva 
a tem as bíblicos.

Palmara. Moneda púnica 
da plata acuñada en España.

Museo Arq. Nac. Madrid.

Palo

Símbolo m aterial del eje valle-montaña, como la escalera, la cruz, la 
estaca de sacrificio. El poste, particularm ente por su posición erecta, realiza 
ese significado. El palo quem ado es símbolo de m uerte y de sabiduría (50).

Paloma

Los eslavos consideran que el alm a tom a form a de palom a, después 
de la m uerte (4). Participa del sim bolism o general de todo anim al alado 
(espiritualidad y poder de sublimación). Símbolo de las alm as, m otivo fre
cuente en el arte  visigodo y rom ánico (46). La religión cristiana, ateniéndose 
a las Sagradas Escrituras, representa a la tercera persona de la Trinidad, el 
E spíritu  Santo, en form a de palom a, aunque tam bién como lengua de fuego 
sobre los apóstoles en la fiesta de Pentecostés (Act 2, 14) (4).
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Pan

Símbolo de la naturaleza, que suele representarse  con cuernos para  ex
p resar los rayos del sol y la fuerza agresiva de Aries; y con pa tas llenas 
de vello para  expresar la vitalidad de lo inferior, la tierra, las plantas y los 
instintos (8). Según la astrología, Pan es un  aspecto de Saturno, identificán
dose tam bién con Satán y la vida en su aspecto involutivo, dirigido especial
m ente hacia la inferior (39).

Pandora

Según Diel, símbolo de la tentación perversa a la que son expuestos los 
humanos, c ria tu ras de Prometeo, rebelde contra el orden divino (15). Puede 
ser tam bién un símbolo de la imaginación en su aspecto irracional y des
encadenante.

Panes

Con las semillas de trigo, los panes son símbolos de fecundidad y de per
petuación, siendo ésta  la causa por la que a veces presentan  form as rela
cionadas con lo sexual.

Pantano

Las tierras pantanosas son símbolo, según Schneider, de la «descom
posición del espíritu», es decir, son el lugar en que ella acontece, por la falta 
de los dos principios activos (aire  y fuego) y la fusión de los dos pasivos 
(agua y tierra). Por ello, en leyendas, libros de caballerías, etc., los panta
nos aparecen con ese significado. En la historia  de Gauvain, caballero de 
la Tabla Redonda, el protagonista  se halla en u n  pantano y esto implica que 
no pueda llevar su em presa a buen térm ino, tan to  como que no acabe de 
soldar la «espada rota». En The Lovers, de Leslie Stevens, el protagonista 
se ve obligado a defender tie rras pantanosas desde una to rre  que ha sido 
profanada, signos prem onitorios de su fracaso y de su m uerte.

Papiro enrollado

En el sistem a jeroglífico egipcio, signo determ inante que expresa la idea 
de saber. El constitu ir un  rollo expone el sentido progresivo, de desenvol
vimiento, que posee todo conocimiento. El despliegue de la vida, en sí m isma, 
es tam bién sim bolizado por un  papiro enrollado, pero m ás frecuentem ente 
por un tapiz o una alfom bra. Así, exactam ente, dijo un día Temístocles a 
A rtajerjes: «La vida hum ana es como un tapiz enrollado que se despliega 
lentamente», idea expuesta tam bién po r S tefan George en uno de sus poe
mas. El simbolismo, en todos los casos citados, corresponde m ás que a la 
m ateria  o al objeto, al proceso de su m ostración (19).

Paraguas

Este símbolo no deja de tener relación con el parasol, em blem a solar 
de los m onarcas de algunos pueblos. Pero su mecanism o lo ha asim ilado más 
bien a un sentido fálico. El paraguas es un  símbolo paternal, p o r incluir la 
c itada nota de sexualism o viril y la idea de protección, como tam bién de 
luto (42).

Paraíso

Hay paraísos sem ejantes al cuerpo hum ano, según Swedenborg.
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Paraíso perdido

Símbolo del «centro» m ístico o, m ejor, de su m anifestación espacial. Los 
chinos se refieren, a su propósito, a un lugar enclavado en el Asia central, 
jard ín  habitado por los «dragones de sabiduría». Describen el lugar y 
m uestran los cuatro  ríos esenciales del m undo: Oxus, Indus, Ganges, Nilo, 
tro ta n d o  de una fuente común, el «lago de los dragones» (9). Infinidad de 
leyendas occidentales y orientales hablan del paraíso perdido, dejando al 
margen los principios dogm áticos cristianos. Tam bién se halla — y éste es 
el origen — en todas las tradiciones. Considerándolo como símbolo de un 
éstado espiritual, corresponde a aquel en el que no caben interrogaciones ni 
distingos. La caída del hom bre desde el estado paradisíaco y su retorno a 
él, aparecen simbolizados de muy distintos modos, en especial por el labe
rinto. Saunier dice al respecto: «Cuando el hom bre se plantea esta  m isterio
sa cuestión, desconoce ya el reposo, pues su pensam iento entregado a una 
Serie de obstáculos infranqueables se rom pe y llena su corazón, su alm a y 
su cuerpo de rabia y desesperanza... El hom bre, sugestionado po r el deseo... 
condujo su espíritu  a un análisis riguroso de las m enores partículas del cos
mos, encam ó su inteligencia en la m ateria  y se esforzó, pór un laborioso y 
constante trabajo , en reencontrarse en el dédalo de las ciencias. Sólo después 
de haber conocido los m undos de lo infinitamente pequeño y lo infinitam ente 
grande podría de nuevo el hom bre v ib rar en concom itancia con las arm o
nías cósmicas y confundirse en inefable comunión con todos los seres y co
sas de la tierra  y los cielos» (49). El «descanso semanal» es una imagen tem 
poral del paraíso, como, en lo geográfico, las «islas bienaventuradas», los 
«eldorados», etc. La cualidad de «perdido» que determ ina la particu lar psi
cología del paraíso se relaciona con el sentim iento general de abandono y 
de caída que el existencialismo reconoce como estructura  esencial en el 
humano.

Parasol

Símbolo solar, emblema de autoridad y de dignidad. Una de las ocho 
alegorías de la buena suerte  del budism o chino (5). Integra las ideas de irra 
diación y protección.

Pasta

Según Bachelard, la m ism a noción de m ateria esta  íntim am ente ligada 
a la de pasta. El agua aparece como elem ento dom inador y de cohesión. Por 
ello se ha dicho que «la m ateria  es el inconsciente de la forma». El limo 
es el polvo del agua, como la ceniza es el polvo del fuego. Según el au to r ci
tado, limo, polvo, hum o dan imágenes que cam bian indefinidamente su m a
teria, son los residuos de los cuatro  elem entos (2). Corresponden a  un esta
dio casi acuático y po r ello en tran  en el sim bolism o de la disolución y de 
la renovación. Las cenizas y el polvo expresan un final, pero todo fin es un 
principio.

Pastor

Título dado al dios lunar Tammuz, como pastor de los rebaños de es
trellas. Según Krappe, esta  idea está  íntim am ente ligada a la de su pasión, 
por la relación entre las fases de la luna y el desm em bram iento (35). El pas
to r es tam bién el guía de las alm as o psicopompo. Asimismo simboliza el 
poder suprem o, pues el rebaño es expresión de las fuerzas cósmicas.
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Pato
Véase Oca.

Pavo real

En las m onedas rom anas, designa la consagración de las princesas como 
el águila la de los C é s a re s  (8). La cola del pavo real, particularm ente en el 
emblema LXXXIV de la Ars Symbolica  de Boschius, aparece como símbolo 
de la unión de todos los colores y de la totalidad (32). Se explica, por ello, 
que en el arte  cristiano aparezcan simbolizando la inm ortalidad (20) y el 
alm a incorruptible (6 ) .  El frecuente m o t iv o  de los dos pavos s i m é t r i c a m e n t e  
situados jun to  al árbol cósmico u  hom  — tem a que pasó de Persia al islam, 
de ahí a España y Occidente — expresa la dualidad psíquica hum ana (Gé- 
minis) recibiendo la vida del principio de la unidad (6). En el horario  m ís
tico, corresponde al crepúsculo (50). En la mitología hindú, las alas del pavo 
real, sem bradas de form as que parecen ojos, representan el firmam ento es
trellado (50).

Payaso
Como el bufón, el payaso es un personaje m ístico: la inversión del rey, 

del poseedor de los poderes suprem os, y por ello la víctima elegida en su 
sustitución, según las conocidas ideas astrpbiológicas y prim itivas del ase
sinato ritual del rey en ciertas conjunciones. El payaso es el últim o, m ientras 
el rey es el prim ero, pero en el orden esencial, el ú ltim o es el segundo. En 
apoyo de este concepto, cita  Frazer una costum bre folklórica, según la cual, 
en las fiestas de prim avera era costum bre que los aldeanos jóvenes corrie
ran a caballo hasta el palo m ayor (eje del mundo). El que llegaba en p rim er 
lugar era elegido rey de Pascua: el últim o era convertido en payaso, reci
biendo castigos (21).

Pegaso

Caballo con alas nacido de la sangre de Medusa Gorgona en el momen
to en que Perseo le cortó  la cabeza, con ayuda de las arm as mágicas que le 
entregaron los dioses. Belerofonte lo m ontó cuando com batió a la quimera. 
Con el nom bre de Hipogrifo, un ser sim ilar surge en las leyendas medie
vales. Simboliza el poder ascensional de las fuerzas naturales, la capacidad 
innata  de espiritualización y la inversión del mal en bien.

Peine

Según Schneider, es tan  grande el parentesco lineal entre  el peine y el 
barco (de rem os) que ambos símbolos parecen confundirse p ara  represen tar 
la penetración m utua de los elem entos agua y fuego (19). Siendo el peine a tr i
buto de algunos seres fabulosos de naturaleza femenina, como lamias y 
sirenas, cabe la relación del peine con la cola descarnada del pez y el con
secuente significado m ortuorio  (restos sacrificiales cual él bucráneo; devo- 
ración).

Pelícano
Ave acuática de la cual se suponía legendariam ente que am aba tanto  a 

sus crías que las alim entaba con sií sangre, para  lo cual se abría  el pecho 
a picotazos (8). Es una de las m ás conocidas alegorías de Cristo. Así apare
ce en el emblema LXX de la Ars Symbolica  de Boschius (32).
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Pensamiento

Esta flor recibe el nom bre de pensam iento precisam ente por simboli
zarlo a causa de la claridad de su esquem a pentagonal, como el hom bre m is
mo adscrito  al sim bolism o del cinco (48).

Pérdida
De un lado, el sentim iento de pérdida va ligado al de culpa y tam bién 

al presentim iento de purificación, a la idea de peregrinación y de viaje. De 
otro  lado, el tem a de perderse y volver a  encontrarse o el del «objeto per
dido» que angustia al extrem o, es paralelo al de la m uerte y la resurrec
ción (31). Sentirse perdido, o abandonado, es sentirse m uerto, a  causa de 
que, aunque se proyecte la culpa o causa de ese extravío en lo circunstan
cial, siem pre reside en un olvido del órigen y de la ligazón con ese origen- 
(hilo de Ariadna). En la estructura  doble del espíritu  (Géminis), corresponde 
a  una identificación de la conciencia con el m ero aspecto existencial hum a
no, olvidando el componente eterno del espíritu, lo cual produce esa sensa
ción de abandono o se traduce en el símbolo del objeto perdido o de la cosa 
sin finalidad.

Perdiz

Este anim al aparece con sum a frecuencia en la decoración rom ánica; 
por ejemplo, en la galería del lado sur, en el claustro de Silos. Según anota 
Pinedo, Aristóteles, Teofrasto, Plinio y otros autores antiguos y medievales 
narran  la costum bre de la perdiz que determ ina su carácter simbólico. San 
Jerónim o la explica sucintam ente: «Así como la perdiz, que ju n ta  los huevos 
e incuba los pollos que no han de seguirla, así el varón impío posee rique
zas contra derecho, teniendo que dejarlas en el m ejor de sus días». O tra 
función simbólica se deriva de la capacidad de la perdiz para  el engaño. San 
Ambrosio dice a tal respecto: «La perdiz que, tom ando su nom bre de la 
voz perdendo y que se llam a en hebreo core — de llam ar y vo cear—, es Sa
tanás, que a trae a muchos con su voz» (46).

Peregrinación

Es un viaje a un  centro místico, como imagen del centro absoluto (me
dio invariable, m otor inmóvil). La peregrinación céltica, de características 
especiales, era un e rra r  sin finalidad — según narra  Oliver Loyer en Les 
Chrétientés celtiques — que no deja de m o strar interesante analogía con el 
avance a ciegas, en busca de la «aventura» del caballero andante (chevalier 
errant). El m ar reemplazó al desierto de Egipto y los m onjes irlandeses se 
lanzaron por las costas y fueron a Escocia y al continente en sus peregri
naciones. Estos viajes m arinos se llam aban immrama. Su paradigm a es la 
Navigatio Brandani. En cierto  modo reiteran la «busca» de la inm ortalidad 
por Gilgamés, an terio r en tres mil años.

Peregrino

La idea del hom bre como peregrino y de la vida como peregrinación es 
común a m uchos pueblos y tradiciones (4), concordando ya con el gran m ito 
del origen celeste del hom bre, su «caída» y su aspiración a re to rnar a la pa
tria  celestial, todo lo cual da al ser hum ano un carácter de extranjería  en 
la m orada terrestre  a la vez que una transitoriedad a todos sus pasos po r la 
misma. El hom bre pa rte  y regresa (exitus, reditus) a su lugar de origen.
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Precisam ente porque la existencia es una peregrinación, ésta  tiene valor como 
acto religioso (14). En el simbolismo del peregrino entran  tam bién todos los 
a tributos de éste : la concha, el cayado o báculo, el pozo con el agua de sal
vación que encuentra a su paso, el camino, el m anto, etc. Tiene este sím
bolo relación con el del laberinto. Peregrinar es com prender el laberinto 
como tal y tender a  superarlo  para  llegar al «centro».

Perfume
Según anota con justeza Gastón Bachelard (3), el perfum e, asociado al 

sim bolism o general de lo aéreo, equivale a la penetración en este ám bito 
de form as concretas que se traducen en estelas, símbolo de reminiscencias, de 
recuerdos. M ientras el aire frío  y puro de las cum bres expresa el pensamien
to heroico y solitario, tan to  en san Juan de la Cruz como en Nietzsche, el 
aire cargado de perfum es expone la situación del pensam iento saturado de 
sentim ientos y de nostalgias. Aplicaciones excesivas de la ley de las corres
pondencias han conducido a algunas determ inaciones del sim bolism o con
creto de cada perfum e. Cabe, sin embargo, una elección de los principales 
y característicos y, a través de su ordenación serial, constitu ir una gama asi
m ilable a  la de los colores, texturas, form as o cuanto  presenta las condicio
nes de continuidad y discontinuidad, variación gradual de lo unitario.

Periquito

En realidad, todos los pájaros capaces de a rticu lar palabras son aludi
dos aquí. Maurice Bouisson, en Le secret de Scheherazade (París, 1961), co
m enta el Tuti nameh, traducción persa del «Libro del periquito» de Nakcha- 
bi. Viene a considerarlo como símbolo m ensajero, y como símbolo del alm a 
(ba egipcia) al igual que otros pájaros, pero con un sentido reforzado por la 
cualidad arriba  aludida. La cotorra busca el agua de la inm ortalidad en 
El lenguaje de los pájaros del poeta persa Farid  ed Din A ttar del siglo xm .

Perla

Uno de los ocho «emblemas corrientes» chinos. Simboliza el genio de la 
oscuridad (5), siguiendo sin duda a Lao-tse cuando, m ás indeterm inadam ente, 
dice: «Por eso va el elegido con vestidura peluda, pero en el pecho oculta 
una joya», pues la situación es analógica: la perla, escondida en el in terior 
de la ostra. Por todo ello, el psicoanálisis reconoce su función de simbolizar 
el centro m ístico y la sublimación (por ser la transfiguración, aquí, de una 
enferm edad, de algo anorm al) (56). Los m usulmanes aluden con frecuencia 
a la perla para referirse al cielo, pues creen que los bienaventurados se ha
llan encerrados en perlas, cada uno con su hurí correspondiente (46), lo que 
se halla en relación evidente con el «hombre esférico» prim ordial y final 
— andrógino — de Platón. Tam bién consideran, y esto ratifica lo anterior, que 
la perla es el producto de la conjunción del fuego y  el agua. La perla ha 
sido tam bién asim ilada al alm a hum ana (18). En m ultiplicidad, las perlas 
adquieren un carácte r distinto y, aunque riquísim as, pasan a ser cuentas; 
unidas corresponden al sim bolism o del collar; dispersas, al esquem a de la 
desmembración, como todo cuanto se halle así situado.
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Perro

Emblema de la fidelidad, con cuyo sentido aparece m uy frecuentem ente 
bajo  los pies de las figuras de dam as esculpidas en los sepulcros medie
vales, m ientras el león, a tribu to  del hom bre, simboliza la valentía (20). Tam
bién tiene, en el sim bolism o cristiano, o tra  atribución — derivada del servi
cio del perro  de p asto r — y es la de guardián y guía del rebaño, p o r lo que 
a veces es alegoría del sacerdote (46). Más profundam ente, y en relación no 
obstante con lo anterior, como el buitre, el perro  es acom pañante del m uerto 
en su «viaje nocturno p o r el mar», asociado a los símbolos m aterno  y de 
resurrección. Aparece en la escena del sacrificio m itraico del to ro  con un 
sentido sim ilar (31). En alquim ia, aparece más como signo que como sím bo
lo. El perro  devorado por un lobo simboliza la purificación del oro po r el 
antimonio.

Perséfone
Personificación de la tie rra  y de la prim avera. Según el m ito, estaba la 

diosa recogiendo flores cuando se abrió  la tie rra  y Plutón, dios subterráneo, 
la rap tó  para  que re inara  con él en los infiernos. Su m adre Dem éter obtuvo 
que Perséfone pasara dos tercios del año con ella (prim avera a  otoño) y 
sólo un  tercio con el rap to r (invierno). El folklore de m uchos pueblos eu
ropeos conserva los arquetipos de Perséfone y Dem éter bajo  las figuras de la 
«Doncella de la cosecha» y de la «Madre del grano» (21).

Personificación

Atribución a un objeto de las cualidades propias del ser hum ano o cor- 
poreización de una idea. El impulso de personificación, que pertenece al pen
sam iento mítico, tuvo una especial función en el período de elaboración y 
fijación de las ideas abstractas, desde los últim os tiem pos de la prehistoria  
hasta el cristianism o. Constituye una síntesis de anim ism o y visión antro- 
pomórfica del mundo. Los antiguos personificaron los grandes tem as del 
destino (vida, m uerte, bien, m al); los aspectos cósmicos y elem entos (cielo, 
tierra, océano, ríos, fuentes); los impulsos y sentim ientos hum anos (miedo, 
risa, amor, deseo); las virtudes (fortuna, libertad, constancia, victoria, fecun
didad), las entidades colectivas (pueblo, c iudad); y los dominios culturales 
(historia, astronom ía), constituyendo alegorías m ediante la adición de ele
m entos simbólicos y de a tribu tos que daban expresión form al a las reali
dades inherentes de cada una de dichas ideas, o que reducían la irracionali
dad de la naturaleza a m odos m ás inteligibles con los que el diálogo — form a 
originaria del pensam iento analítico — resultaba posible. Obvio es decir que 
las deidades mitológicas pueden, en parte , ser explicadas por el proceso de 
personificación aparte  de corresponder al trasfondo, a la «serie», del sentidó 
diversificado del universo.

Pesca

«El camino del Graal quedó señalado por num erosos m ilagros; uno de 
los herm anos se llam aba Brous y tam bién "el rico pescador”, porque había 
logrado pescar un pez con el que había saciado el ham bre de toda la asam 
blea. Pero es llam ado “ pescador de hom bres" y el pez se convierte en sím bo
lo de Cristo.» Este fragm ento de leyenda, tom ado de W aldem ar Vedel, expone 
claram ente el sentido m ístico de la pesca y del pescador, que es ratificado 
por todos los investigadores de mitología y antropología, en tre  ellos por



360 Pesca

Schneider. El acto de pescar equivale a la extracción del inconsciente de los 
contenidos profundos, de los «tesoros difíciles de obtener» de que hablan las 
leyendas, es decir, de la sabiduría. Pescar alm as es una consecuencia, sim
plemente, de saber pescar en las almas. El pez es un  anim al m ístico y psí
quico que vive en las aguas (disolución, pero tam bién renovación y regene
ración). El pescador es el hom bre capaz, como el médico, de actuar Sobre 
las m ismas fuentes de la vida, por el conocimiento que posee de las mis
mas. Por esta razón, Parsifal encuentra al rey del Graal como pescador.

Petrificación

El m ito de Deucalión transform ando piedras en hom bres, y las litofanías, 
tienen su inversión en las leyendas sobre «petrificación». Se tra ta , como es 
fácil com prender, de los aspectos contrarios y particulares de los movimien
tos inversos de la evolución y la involución. Petrificar es detener, encerrar. 
De Medusa Gorgona se decía que con su m irada transform aba los hom bres 
en piedras. Muchos cuentos folklóricos y leyendas medievales narran  simi
lares petrificaciones o encantam ientos. Las hadas, a veces, en vez de dorm ir 
a los personajes (es el m ismo símbolo) los petrifican dejándolos como si fue
ran estatuas. En La Belle et la Bête, las dos herm anas m alvadas de la pro
tagonista se transm utan  en estatuas. Las palabras que el au to r pone en labios 
del hada ilustran sobre el sentido del sím bolo: «Devenid dos estatuas, pero 
conservad la razón bajo  la piedra que os envuelva. Perm aneceréis a la puerta  
del palacio de vuestra herm ana y no os impongo o tra  pena que ser testigos 
de su felicidad. No podréis volver a vuestro estadio prim itivo m ás que en el 
momento en que reconozcáis vuestras faltas» (38). La petrificación es, así, la 
detención del progreso moral, en la evolución y, en el caso de que no se pre
cipite en el abismo, cuando menos petrifica y detiene. Es el caso de la m ujer 
de Lot (Gen 19, 26), es el peligro que venqf Ulises de continuo en su peregri
nación de retorno a Itaca, símbolo de la patria  celeste, de la existencia asu
mida por la eternidad.

Pez

En térm inos generales, el pez es un ser psíquico, un «movimiento pe
netrante» dotado de poder ascensional en lo inferior, es decir, lo inconsciente. 
Por la asimilación del m ar y la Magna M ater algunos consideraron sagrado 
el pez. En los ritos asiáticos se adoraba a los peces y a los sacerdotes les 
estaba prohibido com er pescado. Al hijo de Atargatis, idéntica a Astarté, se 
daba el nom bre de Ictis, según recuerda Jung (31). Schneider señala que el 
pez es el barco místico de la vida, ya ballena o ave, pez volador o norm al, 
«pero siempre huso que hila el Ciclo de la vida siguiendo el zodíaco lunar» 
(50). Es decir, engloba diversos significados, relativos a otros tantos aspec
tos fundam entales. El mismo autor señala que, para algunos, el pez tiene 
sentido fálico, m ientras otros le atribuyen estricto  sim bolism o espiritual. En 
esencia, el pez posee una naturaleza doble ; por su form a de huso es una suerte 
de «pájaro de las zonas inferiores» y símbolo del sacrificio y de la relación 
en tre  el cielo y la tierra. Por la extraordinaria  abundancia de sus huevos, es 
símbolo de fecundidad, que luego adquiere un sentido espiritual (50). Este 
últim o significado se encuentra entre los babilonios, fenicios, asirios (4) y 
chinos (5). O tras significaciones corresponden a las form as fabulosas del 
símbolo. Los caldeos representaban un pez con cabeza de golondrina, anuncio 
de la renovación cíclica directam ente enlazada con el sim bolism o de Piscis, 
últim o signo zodiacal (40).



Pez cósmico

Como la ballena y el m onstruo prim ordial, simboliza la totalidad dei uni
verso form al y físico. El ejem plo plástico más im portante de realización 
de este símbolo lo tenemos en el estupendo pez escita, de oro, procedente 
del tesoro de Vettersfelde, actualm ente en el Museo de Berlín. Este pez 
ofrece dos expresiones simbólicas, d istintas y com plem entarias: una, más 
frecuente, es sim plem ente narrativa y espacial. Así, en la parte  alta  'de su 
cuerpo sobre una línea horizontal fuertem ente m arcada, se hallan los seres 
de la «etapa superior», los m am íferos (al parecer, ciervo, caballo, jabalí y leo
pardo). Bajo dicha línea están los seres de la «etapa inferior» o del abismo 
m arino, peces y sirenas. La segunda form a simbólica es la que se produce 
por confabulación morfológica, fundándose en paraidolias: así, las dos ram as 
de la cola, sem ejantes a cuellos, constituyen sendas cabezas de carnero, m ien
tras en el centro de la zona caudal, un águila despliega las alas, en analogía 
form al. El ojo es asimilado al pulpo, tanto  por su form a como por la simi
litud entre  el acto de aprehender, de los tentáculos, y la posibilidad de «po
seer» los objetos que tiene la m irada. Este pez áureo es así un símbolo de la 
m archa del m undo a través del m ar de las realidades «no formadas» (mundos 
disueltos ya o por form arse: océano prim ordial).

Pie

Con toda probabilidad, es un símbolo ambivalente. Ania Teillard dice 
que, como la mano, es parte  esencial del cuerpo, siendo el soporte de la per
sona. Recuerda que, en la m itología de muchos pueblos, los rayos solares 
son parangonados a los pies, de ello es prueba la esvástica (56). Pero Diel, 
revolucionariam ente, afirma que el pie es el símbolo del alma, acaso por ser
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el soporte del cuerpo, lo que aguanta al hom bre en su posición erecta. Aduce 
ejem plos po r los cuales se advierte que, en las leyendas griegas, la cojera 
suele sim bolizar una deform ación anímica, una falla esencial del espíritu. 
Jung confirma este hecho y dice que Hefesto, Weland el H errero y Mani 
tienen pies deform es (31). ¿Aparecerían ciertas facultades como producidas 
p o r una compensación del defecto original? Schneider señala el talón como 
«zona de peligro y de ataque» en el pie. Con esa pa rte  se hiere a la serpiente 
o se recibe su herida (Aquiles, Sigurd, Krishna) (50). Según Aigremont, 
citado p o r Stekel, «el zapato, lo m ismo que el pie y la huella del pie, tiene 
adem ás un significado funerario. En cierto  sentido, el m oribundo “ se m ar
cha”. De su p artida  no quedan m ás testim onios que sus ú ltim as huellas. Este 
som brío sim bolism o se halla tal vez en los m onum entos de la época del Im 
perio rom ano y con toda seguridad en el a rte  cristiano primitivo»... y en el 
gótico.

Piedra

La piedra es un símbolo del ser, de la cohesión y la conform idad consigo 
mismo. Su dureza y duración im presionaron a los hom bres desde siempre, 
quienes vieron en la piedra lo contrario  de lo biológico, som etido a las leyes 
del cambio, la decrepitud y la m uerte, pero tam bién lo contrario  al polvo, 
la arena y las piedrecillas, aspectos de la disgregación. La piedra entera 
simbolizó la unidad y la fuerza; la piedra ro ta en m uchos fragmentos, el des
m em bram iento, la disgregación psíquica, la enferm edad, la m uerte y la de
rro ta. Las piedras caídas del cielo explicaron el origen de la vida. En los 
volcanes, el aire se transform aba en fuego, éste en agua y el agua en piedra. 
Por eso, la piedra constituye la prim era solidificación del ritm o creador (51), 
la escultura del movim iento esencial. La piedra es la m úsica petrificada de la 
creación (50). Del sentido simbólico expresado al m ítico y religioso no hay 
sino un paso, que fue dado por la inmensa m ayoría de pueblos en la etapa 
anim ista. Los m eteoritos, sobre todo, fueron adorados. El de la Caaba en 
La Meca y la Piedra Negra de Pessinonte, imagen anicónica de la Gran Ma
dre frigia, que fue llevada a Roma durante la ú ltim a guerra púnica, son los 
más famosos (17). Marques-Riviére explica cómo es la piedra de los mahome
tanos: «En el interior de la Caaba, que sólo es una sala som bría, hay tres 
columnas que sostienen el techo, en el cual hay suspendidas num erosas 
lám paras de p lata y de oro. El suelo está em baldosado con m árm ol. En el 
ángulo oriental, a m etro y m edio del suelo, no lejos de la puerta, está se
llada la famosa piedra negra, al hadjar alaswad, la cual está constituida por 
tres gruesos trozos... Su color es negro rojizo con m anchas ro jas y am ari
llas; el aspecto recuerda la lava o el basalto» (39). E ntre las piedras que la 
Antigüedad veneró hemos de recordar los onfalos griegos, que Guénon dice 
no ser sino betilos, del hebreo Beith-El (la Casa de Dios), de conform idad 
con el Génesis: «Y esta piedra que he alzado como un p ila r será la casa 
de Dios» (28, 16-19), aun cuando con sentido mágico y no arquitectónico (28). 
Las leyendas hablan de num erosas piedras, como la llam ada Abadir, devora
da por Saturno en vez de Jú p ite r; las de Deucalión y Pirra, las del m ito de 
Medusa Gorgona (6); la que contenía a M itra hasta  su nacim iento (111). 
O tras piedras que surgen en los folklores aparecen investidas de m ás mo
destos poderes, tal la denominada Lapis lineus por los rom anos, que se 
suponía capaz de profetizar cam biando de color, o la piedra irlandesa Lia- 
Fail, ligada a la coronación de los reyes (8). En cuanto a la piedra filosofal 
de la alquim ia, representa la unidad de los contrarios, la integración del yo 
consciente con su parte  femenina o inconsciente (fijar lo volátil) y, en con
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secuencia, es símbolo de to ta lidad  (33). Justam ente señala Jung que los al
quim istas procedían al revés, no buscando la divinidad en la m ateria, sino 
«produciéndola» a través de un  largo proceso de purificación y transm uta
ción (32). También, según Evola, símbolo del cuerpo, p o r ser un «fijo», con
tra  el carácter erran te  del pensam iento y de los espíritus o deseos. Pero 
sólo el cuerpo resucitado, en el que «dos serán uno», corresponde a la piedra 
filosofal. El m ismo au to r señala que, para  los alquim istas, «entre el naci
m iento eterno, la reintegración y el descubrim iento de la piedra filosofal no 
hay diferencia ninguna».

Piedra angular

Asimilada a la piedra central o  clave de bóveda, al coronam iento de la 
construcción. Símbolo, por tanto, del acabam iento de una em presa afirm a
tiva. Guénon da en Symboles fondamentaux... una ilustración tom ada del 
Spéculum Humanae Salvationis en que se ve la colocación de la clave en 
un edificio que parece corresponder a  la segunda m itad  del siglo x il o al xiii.

Piedra negra

Relacionada con Cibeles, con todas las form as derivadas de la Diosa 
M adre o relacionadas con ella. Pero lo m ás im portante a re tener es su rela
ción con luz (Guénon, Symboles fondamentaux...) o «núcleo de inmortalidad» 
que queda de todo resto  hum ano. ¿Tendrá relación este símbolo con la idea 
cabalista, expuesta por Enel en su Mystère de la . Vie et de la Mort, de que 
una parte  del alm a se m antiene unida a los restos m ortales del hom bre?

Piel
Asociada a ideas de nacim iento y renacim iento. En el sistem a jeroglí

fico egipcio hay un signo determ inante constituido por tres pieles form ando 
un nudo, que significa nacer. Dicho signo en tra  en la composición de palabras 
como: engendrar, criar, niño, formar, etc. Igual al signo era un am uleto que 
se daba al niño recién nacido y que representaba tres pieles de anim al a ta 
das a un globo solar. El núm ero tres alude aquí a la triplicidad esencial del 
ser hum ano (cuerpo, alm a y esp íritu ); el globo a su integración en la to ta
lidad. El sim bolism o de la piel se puede ratificar po r el rito  denominado 
«pasaje por la piel» que celebraban los faraones y sacerdotes para  rejuve
necerse, rito  que m ás tarde  se sustituyó por un sim ulacro, reduciéndose 
u lteriorm ente a la cola de pan tera  anudada a la cin tura  que llevaba el rey. 
La idea de participar de las cualidades del animal, con su fondo totémico, 
interviene tam bién como sobredeterm inación (19). El rito  practicado por los 
sacerdotes del México precolombino, de revestirse de la piel de las víctimas 
hum anas sacrificadas, tiene análogo fondo simbólico, así como las pieles que 
llevaban los portadores del signum  en las legiones rom anas.

Pierna

En el sistem a jeroglífico egipcio, la figura de una pierna tiene el sentido 
simbólico de erigir, levantar, a sen tar (19). Este significado se relaciona con 
el del pie y am bos diferencian profundam ente la form a hum ana de la  m era
m ente biológica, por com paración con el animal, gracias a la posición erecta 
del hom bre. La pierna es equivalente tam bién al pedestal y cabalísticam ente 
le corresponden las cualidades de firmeza y esplendor.
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Pilar

El p ila r exento y único se relaciona con el eje del mundo, como el poste, 
el m ástil y el árbol. Hay un signo jeroglíñco egipcio, el llam ado zed, que 
se in terpreta  como p ila r y tam bién como colum na vertebral, en lo que no 
existe la m enor contradicción simbólica (39). Según Frobenius, en Africa se 
in terpretan  los pilares como cariátides desposeídas de su figura hum ana, es 
decir, como imágenes del hom bre (21). Cuando se tra ta  de dos pilares, su 
simbolismo corresponde al de las colum nas cabalísticas llam adas en la Biblia 
Jakin y Bohaz (1 Re 7, 21).

Pino

Como otros árboles de hoja perenne, es símbolo de la inm ortalidad. Las 
coniferas cuya form a es piram idal participan adem ás del significado aso
ciado de esta  form a geométrica. Los frigios eligieron el pino como árbol 
sagrado y lo asociaron al culto de Atis. Las pinas se consideraron como 
símbolos de fertilidad (4, 21).

Pirámide

Hay una contradicción aparente en el sim bolism o de la pirám ide. De 
un lado, en la cu ltu ra  m egalítica y en el folklore europeo que la conserva 
en reminiscencias, es símbolo de la tierra  en su aspecto m aterno. Las p irá
m ides con lám paras y adornos de Navidad expresan la doble idea de la 
m uerte y la inm ortalidad, am bas asociadas a  la Gran Madre. Pero esto 
concierne a la pirám ide en tanto  qufe m ontaña hueca, m orada de los ante
pasados y m onum ento de tierra. La pirám ide pétrea y de regulares form as 
geométricas corresponde al fuego, cuando menos en Extrem o Oriente (4). 
Ahora bien, un conocimiento m ás preciso nos es dado po r Marc Saunier 
en este tema. Concibe la pirám ide como una integración de form as diferen-

Pirám ide de Zoser. Saqarah, III Dinastía.
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tes, cada una con su sentido. La base es cuadrada y representa a la tierra. 
El vértice es el punto de partida  y de llegada de todo, el «centro» místico 
(Nicolás de Cusa coincide en sus disquisiciones sobre el punto  con esta 
significación). Lo que une el punto  con la base es la cara en form a de trián
gulo, símbolo del fuego, de la m anifestación divina y del ternario  creador. En 
consecuencia, la pirám ide expresa la totalidad de la obra creadora, po
larizada en tres aspectos esenciales (49). En el sim bolism o religioso egipcio, 
según Enel en Le M ystère de la vie e t de la m ort d'après l'enseignement des 
tem ples de l'ancienne Egypte, la pirám ide —la Gran Pirámide— se imagina
ba saliendo de las aguas prim ordiales y era là imagen del universo de la 
m anifestación brotando de lo m anifestado. El m ismo au to r señala que sus 
corredores servían para  ritos de iniciación.

Piscis

Ultimo signo zodiacal, profundam ente ligado al simbolismo de las aguas 
y a la «disolución de las formaciones» que tiene lugar en el Akasha. Neptuno 
labrando las ondas con su tridente y haciendo b ro tar en ellas caballos y 
toros, expresa sim bólicam ente el resu rg ir de las energías cósmicas del seno 
del océano prim ordial. Si Capricornio m arcaba el comienzo del proceso de 
disolución, Piscis expone el m omento final que, por ello mismo, contiene ya 
el principio del nuevo ciclo. Se relaciona con Piscis el avatar del Pez, de 
Vishnú, en la India, y el m ito caldeo de Oannés, el hombre-pez. Este duo
décimo domicilio, en su transcripción analógica al plano existencial y psíquico, 
corresponde a  la derro ta  y el fracaso, el exilio o la reclusión; tam bién al 
misticismo, la negación del yo personal y sus pasiones (40). El doble aspecto 
de este símbolo queda bien expresado en el signo zodiacal, en realidad for
m ado por dos peces dispuestos paralelam ente, pero en posición m utuam en
te inversa: el pez de la izquierda indica la dirección involutiva, el comienzo 
del nuevo ciclo en la m anifestación; el de la derecha indica la dirección evo
lutiva, la salida del ciclo (52).

Planetas

Los planetas constituyen un  orden particular en el cosmos. La ciencia 
astronóm ica los estudia desde un punto  de vista de naturalista  y m atem á
tico, basado en el esquema dado en 1543 por Copérnico, en su obra De Revo- 
lutionibus Orbium Coelestium, situando el Sol en el centro y, de próximo 
a lejano: Mercurio, Venus, la Tierra, Marte, asteroides, Júpiter, Saturno, 
Neptuno (Plutón). Pero la astrología y el simbolismo tradicional no parten 
de esta  ordenación, sino de la conocida en la Antigüedad. Como el esta
blecimiento de significados simbólicos aquí depende exclusivamente de un 
proceso de catasterism o, es decir, de proyección al cielo de un  orden mental, 
de una «serie» capaz de explicar fenómenos del m undo psicológico y espi
ritual, no hemos de abordar las com plejas cuestiones de correspondencias 
entre el sistem a tolem aico (en parte  justificado por la teoría de la relati
vidad) y el copernicano. De o tro  lado, la determ inación de siete planetas 
corresponde a la de siete cielos p lanetarios y ésta a la de siete direcciones 
o lugares del espacio (que, proyectándose en el tiempo, origina la semana). 
La asimilación de los p lanetas a los puntos espaciales es la siguiente: Sol 
(cénit), Luna (nadir), M ercurio (centro). Venus (oeste), M arte (sur), Júpi
te r  (este) y Saturno (norte) (54). El orden por el cual la astrología sitúa 
los planetas —entre los cuales clasifica el Sol y la Luna— es, tom ando la 
Tierra como centro y de próxim o a lejano: Luna, Mercurio, Venus, Sol, Mar
te, Júpiter, Saturno, Urano y N eptuno (aunque estos dos no se tom an gene-
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raím ente en consideración). La sexualización de estos entes es conocida en 
lo que respecta a Venus, Marte, Jú p iter y Saturno. M ercurio aparece como 
m asculino y como andrógino. El Sol y la Luna intercam bian, según las cul
tu ras y períodos, su género. La base m ística del m ito p lanetario  aparece en 
Varron, p ara  quien los planetas son cuerpos celestes al m ism o tiem po que 
potencias vitales generatrices (7). Cada una de esas potencias tiene una es
fera de acción característica, su «cielo», y el influjo de éste se expande por 
el espacio de interpenetraciones. El sim bolism o planetario  llega a su máxi
m a complejidad po r su  conexión con el del zodíaco, pero m ientras éste  ex
presa los grados y fases de un ciclo de creación, la «serie» planetaria  expone 
m ejor la ordenación del m undo m oral. La teoría  de las correspondencias 
elabora un sistem a complejo, relacionando cada planeta, como «modo» do
tado de un carácter específico, con un sentido, un m etal, un perfum e, una 
planta, etc. Más im portante es la asignación de una v irtud  o de una tendencia 
a  cada p laneta: Sol (voluntad, actividad), Luna (imaginación, m undo de las 
form as), M arte (acción y destrucción), M ercurio (intuición y m ovimiento), 
Júp iter (juicio y dirección), Venus (am or y relación), Saturno (duración y 
reserva). Las inclinaciones fundam entales de estas potencias, sin embargo, 
tienen un signo negativo o positivo según ellas. Ely S tar establece las iden
tificaciones siguientes, designando cualidades en orden al principio de 
evolución y espiritualización: Sol (bien potencial). Luna (mal potencial), Mer
curio (dualidad y, en consecuencia, libre albedrío). Venus (bien objetivo). 
M arte (mal objetivo), Jú p ite r (bien subjetivo), Saturno (m al subjetivo). 
Quedan así divididos los planetas en dos zonas, una lum inosa y o tra  som
bría, am bas necesarias para  el ciclo existencial, y que corresponden a las 
partes clara y oscura del símbolo chino de la totalidad en m ovim iento Yang- 
Yin  (54). M ertens-Stienon estudia las potencias planetarias en su aspecto 
teogónico, de afuera adentro. Es decir, el m ás lejano es el más antiguo y 
«primitivo» de los dioses. Urano engendra a  Saturno (el espacio celeste 
crea el tiempo), y al reinado de éste sucede el del orden constructivo (Jú
piter). Detrás de éste aparecen sus tres hijos M arte (principio activo), Venus 
(principio pasivo) y M ercurio (principio neutro) (40). Desde el punto de vista 
simbólico interesa este orden evolutivo hacia el in terio r del sistem a y que 
se concentra en el espíritu  hum ano, m icrocosmo que refleja el universo 
macrocósmico. La im portancia de los arquetipos planetarios se m anifiesta 
en la persistente acción de la mitología grecorrom ana, -la que logró expli
carlos con m ayor claridad y fuerza expresiva, a través de la cultura  cristiana 
de la Edad Media y el Renacimiento, sin que la Iglesia se opusiera a ello 
p o r advertir el sentido simbólico y psicológico de dichas deidades, com o lo 
prueba Jean Seznec (53). W aldem ar Fenn insiste en que ciertos grabados pre
históricos que presentan grupos de cuatro  y tres elem entos corresponden a  
figuraciones planetarias. El a rte  popular de los pueblos nórdicos, desde 
luego, conserva esa división (esencial desde el punto  de vista psicológico) 
de las esferas en dos grupos: uno interno de tres factores, otro  externo de 
cuatro. Dada la asimilación de los planetas a las siete direcciones del espa
cio, que antes se relaciona, el grupo in terno se halla constituido por la serie 
situada en la vertical: Sol, Mercurio, Luna, m ientras la externa está for
m ada p o r: Venus, M arte, Júpiter, Saturno. Esto indica que, como com po
nentes del espíritu  hum ano, tienen m ás im portancia y m ayor influjo los 
tres elementos centrales que los exteriores, pues éstos conciernen al cua
drado y al sim bolism o de la situación y la lim itación (tetram orfos), m ien
tras los tres interiores constituyen el m ism o dinam ism o psíquico del ter
nario : activo, pasivo, neutro.
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Plantas
Imagen de la vida, expresan la m anifestación del cosmos y la aparición 

prim era de form as. Especialm ente simbolizan el carácter «naciente» de la 
yida las p lantas acuáticas. Las imágenes cósmicas se representan en la India 
emergiendo de una flor de loto (17). De o tro  lado, el hom bre, que se sabía 
próximo biológicamente a los anim ales, no pudo ocultarse que, en cambio, 
su posición erecta tenía m ás sim ilitud a la del árbol, el arbusto  y la misma 
hierba, que no con la posición a  ras de tie rra  del anim al, con excepción 
de las celestes aves. Así, m ientras el totem ism o estableció relaciones entre 
los hom bres y un  determ inado anim al, la época astrobiológica presenta nu
m erosas asimilaciones o conexiones de seres m íticos y plantas. Particular
mente, las vidas que han tenido un fin violento se suponen continuadas bajo  
form as de vegetación, en m etam orfosis. Osiris, Atis, Adonis, en tre  tantas 
o tras deidades se relacionan íntim am ente con las plantas. Otro aspecto esen
cial de éstas es su ciclo anual, que patentiza el m isterio de la m uerte y la re
surrección pudiéndose sim bolizar por ellas (17).

Pléyades

En el cielo, la constelación de las Pléyades constituye él grupo central 
del sim bolism o sideral. Tanto la tradición hebrea como la hindú ven en 
ellas el septenario, es decir, la imagen del espacio, del sonido y de la ac
ción (40).

Plomo

Metal asociado a Saturno. Con la imagen de que, en el in te rio r del plo
mo, se halla la palom a blanca, expresaban los alquim istas su idea central 
de la m ateria  como receptáculo del espíritu  (32). El sim bolism o específico 
del plomo consiste en la transm isión al orden espiritual de la idea de den
sidad y de peso.

Plomo. Xilografía con 
Saturno. Año 1513.
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Pluma
Sola o form ando grupos, simboliza el viento y los dioses creadores del 

panteón egipcio: Ptah, Hathor, Osiris, Amen (41). Corresponden las plum as 
al elem ento aire, al m undo de los pájaros, por lo cual tienen un sentido 
simbólico relacionado con el de las aves (48). Tam bién por esta  relación, 
las culturas en que dom inan los m itos aéreos, como las de los aborígenes 
americanos, utilizan las plum as como elem ento esencial en su adorno vesti- 
m entario. El gran tocado de plum as del jefe indio asim ila a éste al pájaro  
demiúrgico o le pone en relación con él. La pluma, como signo determ ina
tivo en el sistem a jeroglífico egipcio, en tra  en la composición de palabras 
como: vacío, sequedad, ligereza, elevación, vuelo (19). Según san Gregorio, 
las plumas simbolizan la' fe y la contemplación. La plum a para  escribir, el 
verbo (50). El signo egipcio que representa la plum a para  escrib ir significa 
«trazador de todo» (19). Sin embargo, ese signo pudiera rep resen tar una 
hoja de caña; el significado ,depende de la acción más que de la m ateria.

Poder

Los símbolos de poder han sido estudiados extensam ente por Percy Ernst 
Schramm , en Herrschaftszeichen urtd Staatssym bolik  (S tu ttgart, 1954). El 
poder es una fuerza irradiante, pero este concepto sólo aparece en fecha 
tardía. En el período totém ico y primitivo, en general, el poder expresa 
más una asimilación de las fuerzas de la naturaleza sobre todo el m undo 
animal,, que un dominio abstracto  o sobre los demás hom bres de la tierra. 
Por esto las principales manifestaciones de una potestad  superior son sim
ples magnificaciones de emblemas totém icos o de adornos que derivan de 
ellos como collares de dientes y garras, pieles, tocados de plum as, cuernos, 
estandartes con esos elementos. Probablem ente, al inicio de los cultos sola
res se adoptó la diadem a origen de la corona. En su inm ediato efecto sobre 
el cuerpo y la actitud, la idea de poder, comienza por im ponerse al m ismo 
que la tiene y determ ina la impasibilidad, la indiferencia real o afectada, la 
serenidad tanto  como el erguirse. De ahí la atracción de lo hierático y su 
empleo en lo solemne. Las actitudes dinám icas, como el extender los brazos 
o mover la cabeza, se hacen tam bién con un ritm o de hierática fuerza y 
calma. El a rte  arcaico expresa un parecido sentim iento del mundo. La ele
vación sobre el nivel norm al del suelo, la colocación central dentro de un 
orden sim étrico cual en el Potne Oeron griego, son sim ilares m anifestacio
nes de poder, en virtud  del sim bolism o del nivel y del centro. La diferen
ciación de poderes hace nacer al rey, al sacerdote y al jefe m ilitar, que se 
distinguen po r a tribu tos distintos. Su integración se manifiesta en símbolos 
tem arios, como la triple corona. Otros signos que encierran triplicidad, cual 
el tridente, son considerados en general como correspondientes a la esfera 
infernal, aunque ello se ha producido m ás p o r causas de iconografía trad i
cional, mitología, que p o r verdadera lógica simbólica. El poder mágico, 
corrupción del poder religioso, se simboliza p o r la varita  y a veces por la 
espada. Otros objetos son a tributos o instrum entos m ás que verdaderos 
símbolos. Es muy in teresante considerar el com plejo sistem a sim bólico de 
los emblemas del faraón egipcio. La. corona doble expresa el Alto y Bajo 
Egipto, pero tam bién los principios m asculino y femenino, la tie rra  y el 
cielo. Los cetros recto (látigo) y curvo (cayado) son probables a tributos de 
la -ganadería y de la agricultura, pero al m ism o tiem po sim bolizan la vía 
recta (solar, diurna, lógica) y la vía curva (lunar, nocturna, intuitiva). El
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Poder. Medallón de Carlomagno 
(cetro, corona, trono y globo).

ursus  con seguridad simboliza la serpiente sublimada, es decir, elevada de 
nivel (la kundalin), o sea un símbolo de la fuerza convertida en espíritu  y 
factor de poder. El poder, en sí, corresponde a las ideas siguientes: máxi
ma identificación personal, defensa y concentración de fuerza, posesión de 
lo circundante, resplandor. Por ello, respectivam ente, los símbolos de poder 
son: nom bres, sellos, m arcas, estandartes, signos, m áscaras, yelmos, tocados, 
espadas, escudos, cetros, coronas, palios, palacios. El resplandor se expresa 
por el oro y las piedras preciosas. La dom inación se simboliza tam bién por 
expresiones de la cuaternidad, como cetros con cuatro cabezas, hermes, 
tronos, etc., que aluden a los puntos cardinales. La corona en su form a evo
lucionada, integra la diadem a o círculo y la media esfera o imagen de la 
bóveda celeste. A veces, tam bién, señala los cuatro puntos del horizonte o 
los m arca por m edio de cuatro  tiras que se elevan desde la diadem a para 
confluir en medio, arriba, con un rem ate simbólico asimismo. Determ inados 
anim ales se hallan adscritos al sim bolism o de la realeza, que se relaciona 
naturalm ente con el solar, así el águila y el león. A veces tam bién el dragón. 
A p a rtir  de la consagración del cristianism o como religión oficial del Im pe
rio de Roma, símbolos cristianos y de sublimación se incorporan a los de 
poder, siendo los principales la cruz y la flor de lis. Esta ú ltim a se halla en 
Bizancio, de donde pasa a Centroeuropa, Alemania, Francia y los Estados 
de Occidente restantes, ya antes de cum plirse el prim er milenio después de 
Jesucristo.

Polo

El centro m ístico o «invariable medio» es el punto fijo que todas las 
tradiciones están concordes en designar sim bólicam ente como el polo, pues 
en torno a él se verifica la rotación del m undo (28). De o tro  lado, el polo 
se identifica con el cénit. En la antigua China se expresaba p o r el agujero 
central del disco de jade llam ado Pi (7). El invariable m edio es causa, sin 
embargo, de todas las variaciones. El Libro de las mutaciones chino señala 
que las continuas m etam orfosis son originadas por el gran polo, unidad si
tuada más allá de toda dualidad, de todo suceder, que se identifica con el 
«m otor inmóvil» de Aristóteles (58).
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Polvo
Disolución del mineral, es decir, estado de máxim a destrucción, aún 

perceptible, de la form a m ás baja de la realidad a la m etrología hum ana. Por 
tanto, el polvo, como la ceniza (aunque ésta concierne al fuego y el polvo 
a la tierra), tiene un sentido negativo relacionado con la m uerte.

Potne Oeron

Los griegos dieron este nom bre a la composición form ada po r la figura 
de un hom bre entre  dos animales, muy extendida en todo el a rte  antiguo 
y medieval (arpa  de Ur, en M esopotamia; capitel de E stany; sellos capado- 
cios, marfiles sumerios). A veces, este tem a corresponde a figuras legenda
rias o históricas. Gilgamés para  los m esopotám icos; Daniel entre los leo
nes (Dan 6, 17-25), p a ra .la  tradición bíblica y cristiana. Para los griegos, esa 
composición simbolizó la unión entre el hom bre y la naturaleza; el equilibrio 
de fuerzas preciso para  dicha unión. Ahora bien, según el teórico de arte  ruso 
Schekotov, «la distribución sim étrica de las figuras con referencia a un 
centro único encam a, así en el orden artístico  com o en las cerem onias re
ligiosas o profanas, la idea del triunfo».

Potne Oeron. Daniel entre leones.
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En el simbolismo cristiano, significa la salvación, en el grupo de ideas 
asociadas ál concepto de la vida como peregrinación (4). El pozo de agua 
refrescante y purificadora es sím bolo de la aspiración sublime, de la «cuerda 
de plata» que liga al palacio del centro. El hallazgo simbólico de pozos es, 
en consecuencia, signo anunciador de sublimación. Dem éter y o tras deidades 
se representaron jun to  a un pozo (15). No sólo en las culturas superiores de 
la Antigüedad se halla este símbolo, sino entre  los prim itivos. Schneider 
señala que, en los ritos medicinales de los pueblos de nivel anim ista, en el 
centro del proceso se halla un lago o un pozo, con cuya agua los enferm os 
se m ojan las manos, el pecho y la cabeza. Al borde del agua se encuentran 
las conchas y crecen las cañas, signos del agua de salvación (51). En espe
cial, el acto de sacar agua de un  pozo — como el de pescar — es un ex traer 
desde lo hondo: lo que asciende es un contenido num inoso (31). M irar el 
agua de un lago o de un pozo equivale a la actitud  m ística contem plativa. 
También el pozo es sím bolo del ánim a y a tribu to  femenino, ya en alegorías 
y emblemas medievales.

Pozo. Grabado de la obra «De re metallica» por Jorge Agricola. (Basilea, 1657).
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Pradera

Bachelard señala que la pradera, creada por el agua del río, es de por 
sí un tem a tris te  y que, en la verdadera p radera de las alm as, no crecen 
sino asfódelos. Los vientos no encuentran en ella árboles canoros, sino sólo 
las ondas silenciosas de la hierba uniform e. Dice el au to r citado que ya 
Empedocles habló de la «pradera de la desgracia» (2).

Preste Juan

El reino del fabuloso Preste Juan, como ciertos «lugares» míticos, no 
son sino símbolos del centro espiritual suprem o (28).

Primera materia

Estadio original del que partía  la labor alquím ica p ara  llegar a la tran s
mutación áurea, es decir, a  la sublimación perfecta y definitiva, a  la con
solidación del espíritu  en sí mismo. Los alquim istas dieron a  esa ignorada 
prim era m ateria  m ultitud  de nom bres diversos: p lata  viva, plomo, sal, azu
fre, agua, aire, fuego, tierra, sangre, lapis, veneno, espíritu , cielo, rocío, som
bra, m adre, m ar, luna, dragón, caos, microcosmo, etc. El Rosarium  la llam a 
«raíz de sí mismo» y en o tros textos se la denomina «tierra del paraíso».

Primara materia. Alquimia.
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F.iio explica la idea de que dicha m ateria  procedía del m onte en el que 
todavía no existen distinciones, siendo el reino de la cosa una y no de las 
discernidas o discem ibles (32). Se considera asimilable al inconsciente.

Príncipe

El príncipe o hijo del rey es una form a rejuvenecida del rey padre, 
como el sol naciente lo es del sol m uriente. El príncipe aparece en las le
yendas con frecuencia como h é ro e ; su virtud es la intuición y no es ra ro  que 
posea poderes demiúrgicos (32).

Procesión

Esta palabra, que se refiere a la idea de una m archa, se encuentra ver
daderam ente representada en la procesión litúrgica. Davy indica que toma 
el significado de una peregrinación y m uestra la necesidad de un cons- 
tance avance, sin ligarse a las cosas terrestres, aunque utilizándolas progre
sivamente. La procesión recuerda asim ism o los grandes éxodos de Israel y 
la travesía del desierto (14). Schneider señala, en relación con las procesiones 
celebradas en el in terior de los claustros, el simbolismo de carácte r espacio- 
tem poral implicado p o r el movimiento. Los himnos que se cantan  durante 
la procesión han de d u rar el tiem po que ésta. La vuelta al claustro equiva
le al transcurso  de un año, por la correspondencia de los cuatro  lados con 
los puntos cardinales y con las estaciones. Pero, en sentido m ás amplio, toda 
procesión es un rito  que da corporeidad a la idea de ciclo y transcurso, como 
lo prueba su retorno al punto  de partida. M uestra diversas figuras sim
bólicas y alegóricas, como los dragones chinos o las águilas rom anas, pues 
el desfile m ilitar es una form a procesional. El cristianism o ha incorporado 
algunos elementos anteriores a sus form as culturales. Por ejemplo, en un 
libro sobre san Macario, aparecen carrozas alegóricas que m uestran  los 
principales anim ales simbólicos, desde el oso y el rinoceronte, hasta  el uni
cornio y el ave fénix. Las m ism as fiestas que integran factores folklóricos 
asim ilan por lo m ismo sus consecuencias simbólicas. Desde la prehistoria, 
han figurado gigantes, cabezudos, enanos, dragones, víboras, leones, bue
yes, en procesiones. En la célebre «tarasca» de Tarascón ha sido vista la

Procesión. Pintura de Gentile Bellini. Detalle. Venecia, 1496.
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Gran M eretriz babilónica. El águila puede corresponder a san Juan. La ví
bora y el dragón aluden a la leyenda de san Jorge. Según la doctrina eso
térica, gigantes, enanos, salam andras y ninfas son los elem entales, espíritus 
respectivos del aire , tierra, fuego y agua. Sacarlos en procesión es exhibir 
el dominio hum ano sobre ellos, pues aunque se les expone triunfalm ente, 
van en realidad como los vencidos que los rom anos incorporaban a sus 
grandiosos desfiles a la term inación de las cam pañas.

Procesos físicos

Las alteraciones o transform aciones de las m aterias pueden ofrecer un 
sentido simbólico, como las m anchas utilizadas por Rorschach en su test. 
Toda la alquim ia se basa precisam ente en el sim bolism o de unos procesos 
de elaboración de la «m ateria prima» para, a través de las etapas de asim i
lación al m ercurio y al azufre, llegar a producir, no el aurum vulgui, sino 
el oro de los filósofos, lo cual alude claram ente a su naturaleza espiritual, 
es decir, correlativa a  lo simbólico. René Alleau dice al respecto que «las 
técnicas m ateriales eran  solamente un aprendizaje, una preparación del neó
fito a la com prensión de las verdades». Si en la creación de obras de arte  
suprim iéram os el resultado m aterial, veríam os la génesis de las producidas 
por el a rtis ta  como un  largo proceso de autoeducación y de aproximación 
a los ideales de verdad o belleza.

Profesiones

Señala Schneider el carácter sobrio y artesano del pensar místico, se
gún el cual la profesión o el oficio determ inan de raíz la posición m ítica y 
cósmica de un ser hum ano. Esto no niega el pensar práctico, pero lo fun
dam enta, rebasa y enraíza en la trascendencia. Estableciendo un  paisaje ideal 
con el valle, la m ontaña y su caverna y el m ar, encontraríam os que el últim o 
es la m orada de m arineros y pescadores; el valle corresponde a los labra
dores, jard ineros; la falda de la m ontaña, a los pasto res; la caverna, a  los 
herreros y acaso a los alfareras ; la cúspide, a los ascetas y  a los sabios su
periores. Según Schneider, por analogía, la m ontaña es tam bién la m orada 
de los guerreros, m ineros, médicos y m ártires (50, 51). Basta aplicar el sim
bolismo del nivel para  conocer el grado a que corresponde cada profesión. 
Siendo el significado simbólico de éstas la elevación a  lo espiritual o psico
lógico de lo práctico, la profesión de m arinero  simboliza el enfrentam iento 
con el inconsciente y la pasión, la lucha al nivel de las fuerzas caóticas; el 
pescador extrae de los fondos m uestras sim bólicas; el labrador se halla 
en contacto con la fecundidad y contribuye a la fertilidad del suelo con su 
trab a jo ; el jard inero  realiza lo m ismo en un plano de m ayor espiritualidad 
e intelectualidad; siendo el jard ín  un símbolo del alm a, lo trab a ja  para  me
jorarlo . H erreros y alfareros son creadores de form as, dom inadores de la 
m ateria ; los m ineros se ocupan en labor análoga a la del pescador, pues 
extraen de un elem ento lo valioso que posee; ascetas y sabios dirigen casi 
sin actuar la ordenación de la vida. Los médicos purifican la existencia y 
combaten el m al; los m ártires lo padecen y vencen con su sacrificio. O tra 
profesión demiùrgica es la de tejedor. Igual, las hilanderas que hilan la 
existencia y cortan sus hilos. Ciertas profesiones m arcaron en un momento 
dado, hacia el cuarto  m ilenio antes de nuestra  era, la transform ación m ás 
profunda del hom bre. Indica Berthelot que la constitución del calendario, 
el progreso de la m etalurgia y la realización de las p rim eras aleaciones (bron
ce) parecen haber m otivado el. cambio del prim itivo al civilizado (en Meso-
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potam ia y Egipto prim eram ente). Establece este au to r una in teresante corre
lación entre los cultos progresivos y las profesiones que los fueron deter
m inando y exigiendo, en creciente nivel de civilización. Los cazadores, pes
cadores y tejedores del paleolítico podían circunscribir sus cultos a la vida 
anim al, de la que tom aban su subsistencia; el pastor y el navegante del 
neolítico y período protohistórico ya hubieron de fijarse en la luna y las 
estrellas, que les servían de orientación; los herreros, m etalúrgicos y pro- 
toquím icos que inauguraron la historia, elevaron el culto del fuego, que in
tervenía de modo decisivo en sus técnicas. Finalm ente, los agricultores, o el 
prevalecimiento de su sentido del mundo, pudo determ inar el predom inio 
del culto solar, ya que el sol es el creador del orden anual y del ciclo de 
las estaciones. E stos datos establecen una relación de m ayor a m enor p ri
m itividad en las profesiones y su sim bolism o (7). El establecim iento de cas
tas puede relacionarse con esto.

Prometeo

El m ito de Prometeo, según Piobb, expone la sublimación a causa del 
parentesco del bu itre  con el águila, lo que establece la relación alquím ica 
entre el principio volátil y el. fijo. De otro  lado, el sufrim iento corresponde a 
la sublimación por su coincidencia con el color rojo, tercer color de la 
Grande Obra, tras el negro y el blanco. La liberación del Prom eteo por 
Hércules expresa la efectividad del proceso sublim ador y su resultado (48).

Proporciones

Tema predilecto del Renacimiento, Giorgio Martini, Luca Paccioli, Jacopo 
de Barbari, Durero, le dedicaron atención preferente. Tanto en el aspecto de 
canon (sistem a de relaciones de dimensión dentro de una form a o ser dado), 
como en el de correlación o superposición analógica, cual en el caso de las 
plantas cruciform es de edificios basadas en el cuerpo hum ano. Desde la Anti
güedad, la preocupación por las proporciones indujo tam bién a buscar rela
ciones entre form as biológicas y geométricas, de lo que el Album  de Villard 
d ’Honnecourt (siglo x m ) da bellos ejemplos, con precedentes bizantinos. El 
tem a ha sido reactualizado por Matila Gikka y por Le Corbusier en su «Mo- 
dulor».

Pueblo

Guénon le atribuye un carácter «lunar», es decir, pasivo, receptivo, fren
te a la función del héroe, el jefe, el guía.

Puente

Según Guénon, literalm ente, el Pontifex  rom ano era  un «constructor del 
puente», es decir, de aquello que media entre dos m undos separados. San Ber
nardo dice que el pontífice, como lo indica la etimología de su nom bre, es 
una especie de puente entre  Dios y el hom bre (Tractatus de Moribus et Of- 
ficio cpiscoporitm, III, 9). Por esta razón, el arco iris es un símbolo natural 
del pontificado. En Israel era la señal de alianza en tre  el C reador y sus 
pueblos. En China, el signo de unión del cielo y de la tierra. En Grecia, 
es Iris, la m ensajera de las deidades. En m ultitud de pueblos es el puente 
que liga lo sensible y lo suprasensible (28). Sin este significado místico, 
el puente simboliza siempre el traspaso  de un estado a otro, el cam bio o el 
anhelo de cambio. Como decimos, el paso del puente es la transición de un
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estado a otro, en diversos niveles (épocas de la vida, estados del ser), pero 
la «otra orilla», por definición, es la m uerte.

Puerta

Psicoanalíticam ente símbolo femenino que, de o tro  lado, implica todo 
el significado del agujero, de lo que perm ite el paso y es, consecuentemen
te, contrario  al m uro. E ntre la puerta  del tem plo y el a lta r hay la m isma 
relación que entre  la circunferencia y el centro ; aun siendo los dos ele
m entos m ás alejados, son en c ierta  m anera los m ás próximos, ya que se de
term inan m utuam ente y se reflejan. Esto se advierte en la decoración arqui
tectónica de las catedrales, en las que con la m ayor frecuencia la portada 
es tra tada  como retablo del altar.

Puertas

Umbral, tránsito, pero tam bién parecen ligadas a la idea de casa, patria, 
mundo. En la antigua Escandinavia los exiliados se llevaban las puertas de 
su casa; en algún caso las lanzaban al m ar y abordaban en el lugar donde 
las puertas encallaban; así se fundó Reykjavik en 874.

Pulpo

Igual significado que el dragón-ballena m ítico (31). Como motivo deco
rativo  aparece con la m ayor frecuencia en el a rte  cretense. Se halla rela-

Pulpo. Mosaico romano. Museo Arq. de Barcelona.
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cionado con la araña y con la espiral (símbolos del centro y de la crea
ción por desenvolvimiento). Tam bién se le atribuye una m era significación 
vital (41).

Puntas

Todas las cosas term inadas en punta tienen un parentesco simbólico al 
morfológico (fuerza, agresión; pero tam bién dirección y salida). Los cuer
nos, las coronas con puntas, las arm as, las p lantas espinosas, se hallan aso
ciados en este significado.

Punto

Unidad, origen, centro. Principio de la manifestación y de la emanación, 
por esto en algunos m andalas el centro no es representado, debiendo pen
sarlo el adepto. Puede hablarse de la existencia de dos géneros de punto, el 
que carece de extensión (sím bolo de la virtud  creadora) y el que, como Ra
mon Llull quería en su Nova Geometría, posee la mínim a extensión pen- 
sable o representable (símbolo del principio manifestado). Moisés de León 
definió la condición del punto original diciendo que «ese grado es la suma 
total de todos los espejos ulteriores, es decir, exteriores en relación con ese 
mismo grado. Estos proceden de él por el m isterio del punto, que es en sí 
un grado oculto que em ana del m isterio del é te r puro y m isterioso. El p ri
m er grado, absolutam ente oculto, es decir, no m anifestado, no puede ser 
alcanzado» (25). Por esta razón, el centro — iden tifiab le  con este punto  m ís
tic o — suele representarse como agujero.

Puñal

Térm ino am biguo; existe el puñal-daga, del caballero; y el puñal-cuchillo. 
Simbólicamente éste es el verdadero puñal, ya que la daga puede asimilarse 
a la espada en su significación. Por la posibilidad de ser escondido, el puñal 
simboliza el anhelo de agresión, la amenaza inform ulada, inconsciente. Servi
dor del instinto en la misma m edida que la espada del espíritu, el puñal 
denota, con su tam año, lo «corto» del poder agresor, la carencia de altura 
de m iras y de potestad superior.

Putrefacción

El sim bolism o alquím ico de la putrejactio, que se representa gráfica
m ente por medio de cuervos negros, esqueletos, calaveras y o tros signos 
fúnebres, integra — como el signo zodiacal de Piscis — el principio de la nue
va vida. Por ello se dice que es el «renacim iento de una m ateria  después 
de la m uerte y la disgregación de su escoria» (57). Psicológicamente, es la 
destrucción de los restos m entales que estorban para el avance evolutivo 
espiritual.





Q
Querubines

Los Cherub o Kirubi que se levantan a la puerta  de los templos y pa
lacios asirios, no eran — según M arqués R iviére— sino gigantescos pantácu- 
los que los sacerdotes ponían como «guardianes del umbral», función de
sem peñada en China por grifos y dragones (39). El Cherub egipcio era una 
figura con m uchas alas y recubierta de ojos, emblema del cielo nocturno, de 
la religión y de la vigilancia (8).

Quimera

M onstruo nacido de Tifón y Equidna. Se le representa con cabeza de 
león, cuerpo de cabra y cola de dragón. De su boca surgen llamas. Como 
otros seres teratológicos, es un símbolo de la perversión compleja (8).

Quimera. Tomado de un dibujo griego.
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Quinario
Es el grupo de cinco elementos. Form alm ente, se presenta por el pen

tágono y la estrella de cinco puntas, pero tam bién por el cuadrado, con la 
agregación del punto cent ral..Tradicionalm ente, el núm ero cinco simboliza al 
hom bre después de la caída, pero, ya en este orden de lo terrestre, la salud 
y el am or (44). Por esto — y no inversam ente, según la doctrina esotérica — 
el hom bre tiene cinco extrem idades y el núm ero cinco inscrito en cada m ano 
y en cada pie (54). Esta relación de la figura hum ana con el cinco es cono
cida universalm ente, desde Extrem o Oriente hasta Inglaterra, en el período 
románico. Agrippa de Netesheim representó gráficam ente la imagen del hom 
bre con brazos y piernas abiertos, identificado con el pentagram a. Muchos 
am uletos y talism anes se fundam entan en el cinco, no sólo por las ideas de 
figura hum ana, salud (integridad física) y amor, sino porque el quinario es 
el símbolo de la totalidad m aterial (cuaternario) m ás el centro o quintaesen
cia. En Marruecos, por ejemplo, la protección contra el mal de ojo se ex
presa por la frase hamsa fi  ainek (cinco en tu ojo). El islam ordenó por el 
quinario ritos y conceptos; hay cinco deberes religiosos, cinco llaves del co
nocimiento secreto, cinco plegarias diarias y un ju ram ento  solemne se repite 
cinco veces (12). En China el núm ero cinco es el m ás im portante. El quina
rio  representa el ritm o natural de la vida, el orden cósmico. Según ese 
«modelo» se distinguen; cinco planetas (Mercurio, Venus, M arte, Júpiter, 
Saturno); cinco form as elementales (m etal, vegetal, agua, fuego, tie rra); cin
co colores (blanco, negro, azul, rojo, am arillo); cinco sonoridades musicales 
(del bronce, la piedra, la seda, la m adera y el b a rro ); cinco paisajes esen
ciales (m ontañas y bosques, ríos y lagos, colinas, llanuras fértiles, fuentes 
y m arism as), etc. (13). En el Próximo Oriente y en Occidente el cinco se ha 
utilizado sólo para  expresión de la figura hum ana íntegra y de lo erótico. 
Los modelos dom inantes han sido el cuatro  y el siete, m ediante los cuales 
se han ordenado los factores cósmicos del universo y del hombre.



R
Racimo

En el a rte  cristiano es siem pre símbolo de Cristo y del sacrificio. En el 
libro de los Núm eros (23, 24) se lee: «Cortaron el sarm iento con su uva» (46).

Rahab

Caos prim ordial dom ado por Dios al principio de los tiem pos, como el 
Tiam at vencido por Marduk de la tradición caldea (7). Idea esencial de las 
cosmogonías.

Rama

Con flores o frutos tiene el m ismo significado que la guirnalda. En el 
sistema jeroglífico egipcio significa ceder, flexionar (19).

Rana

Representa la transición en tre  los elementos tierra y agua, e inversa
mente. Debe a su carácter anfibio esta relación con la fecundidad na tura l (50). 
Por esta causa, es tam bién anim al lunar; m uchas leyendas cuentan que se 
ve una rana en la luna y tam bién figura en muchos ritos para  desencadenar 
la lluvia (17). En Egipto, la rana fue a tribu to  de la diosa Herit, la que asis
tió a Isis en su ritual de la resurrección de Osiris. Las pequeñas ranas que 
aparecían unos días antes de la crecida del Nilo fueron po r ello conside
radas como heraldos de fertilidad (39). Según Blavatsky, la rana fue uno 
de los principales seres asociados a la idea de creación y resurrección, no 
sólo por ser anfibia, sino p o r sus períodos altem os de aparición y desapa
rición (que, de otro  lado, caracterizan a todos los anim ales lunares). Dioses 
ranas se pusieron sobre las momias y los prim eros cristianos las incluyeron 
en su simbolismo (9). El sapo es la antítesis de la rana, como la avispa de 
la abeja. Completa Jung todo lo citado, diciendo: «Por su anatom ía, la rana 
representa, entre los anim ales de sangre fría, una anticipación del hombre». 
Y Ania Teillard recuerda que, en el cuadro del Bosco La tentación de 
san Antonio, vemos en el centro una rana con rostro  hum ano de luenga 
edad, puesta sobre una copa presentada por una negra. Representa aquí el 
grado superior de la evolución; por eso, en las leyendas y cuentos folkló
ricos, aparece tan tas veces la «transform ación del príncipe en una rana» (6).
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Ratas

Se hallan en relación con la enferm edad y la m uerte. La ra ta  fue una 
deidad maléfica de la peste en Egipto y China (35). El ratón, en simbolismo 
medieval, es asim ilado al demonio (20). Se le superpone significado fálico, 
pero en su aspecto peligroso y repugnante.

Rayo
Es el fuego celeste en su form a activa, de terrib le  dinam ism o y efecti

vidad. El rayo de Parabrahm an, el fuego-éter de los griegos, es el símbolo de 
la suprem a potencia creadora. Jú p iter posee ese a tribu to  que ratifica su 
condición de demiurgo. De o tro  lado, la luz del relámpago se relaciona con la 
aurora  y la iluminación. Por tales coincidencias, se halla en relación con 
el p rim er signo zodiacal, principio prim averal y símbolo de todos los ini
cios cíclicos (40). El rayo se considera emblema de soberanía. El rayo alado 
expresa las ideas de poder y celeridad (8). Los tres rayos de Júp iter sim
bolizan el azar, el destino y la providencia, es decir, las tres fuerzas que 
intervienen en un devenir (8). En la mayoría de religiones encontram os la 
divinidad oculta y luego el rayo como súbita  e instantánea m ostración de 
su poderosa actividad. En todas partes se encuentra esa imagen del Logos 
hiriendo las tinieblas (9). El vajra, símbolo tibetano que significa «rayo» y 
«diamante», se halla tam bién en relación con el eje del m undo (22), pero si 
la cruz, la escalera y el m ástil de sacrificio expresan el anhelo del hom bre 
para alcanzar el m undo superior, el rayo expone la situación inversa: la ac
ción de lo superior sobre lo inferior. Se relaciona tam bién el rayo con la 
m irada del tercer ojo de Shiva, el destructor de las form as m ateriales.



Rebaño
Símbolo tradicional de las fuerzas cósmicas, que expresa un estadio 

no caótico pero tam poco enteram ente disciplinado, siendo éste simbolizado 
por el haz. El rebaño tiene una correspondencia analógica con las conste
laciones y grupos estelares, siendo la luna el pastor; así aparecen en algu
nas mitologías. De o tro  lado, el rebaño, como situación de multiplicidad, 
posee signo negativo (40) e indica desm em bram iento de una fuerza o in
tención.

Recinto
Todas las imágenes que presentan un recinto, espacio cercado, jard ín  

vallado, ciudad, plaza, castillo, patio, corresponden a la idea del temenos, 
espacio sagrado y lim itado, guardado y defendido por constitu ir una unidad 
espiritual. Pueden sim bolizar la vida individual, especialmente la vida in
terio r del pensam iento (32). Así como la form ación en círculo o cuadrado es 
espontánea en un ejército  cercado o en condiciones de gran inferioridad, 
todo recinto expresa la necesidad de protección y autolim itación. Las danzas 
circulares, como la ronda del árbol de mayo en Baviera o la sardana de Ca
taluña, los círculos culturales de piedras o cróm lechs; los emblemas de 
cercados o personajes que form an círculo, constituyen m andalas y simbo
lizan todos ellos la misma realidad, que Adama van Scheltema relaciona 
tam bién con la idea de la m adre, en «Le centre féminin sacré» (Documents, 7, 
París, 1930). Véase Triple recinto. La ciudad m urada es tam bién una im a
gen del «centro espiritual». Así parece haberla representado Domenico di 
Michelino en su imagen sobre Dante, y así aparece como la «Jerusalén ce
leste» con frecuencia en la Edad Media.

Rectángulo

Es la más racional, segura y regular de todas las form as geom étricas; 
esto se explica em píricam ente po r el hecho de que, en todos los tiem pos y 
lugares, es la form a preferida por el hom bre y la que él da a todos los 
espacios y objetos preparados para  la vida. La casa, habitación, mesa, lecho 
pueblan de rectángulos el am biente humano. El cuadrado implica una do
minación tensa e inspirada por un anhelo abstracto  de poder, m ientras el 
círculo escapa al sentido terreno por su simbolismo celeste. Las form as me
nos regulares que el rectángulo, como el trapecio o el trapezoide, son for
mas anormales, dolorosas, y simbolizan el sufrim iento y la irregularidad in
terio r (42).

Red

La red es la form a extrem a de la lacería y del ligamento, por ello está 
íntim am ente asociada a los símbolos del envolvimiento y la devoración. Es 
el arm a de los dioses uránicos, como Varuna (18), y de los que pescan en el 
océano del inconsciente. Ea, divinidad de las aguas y de la sabiduría, no 
lucha frente a frente con los m onstruos prim ordiales, sino que los ata. El 
arm a de Marduk en su com bate con T iam at es tam bién la red, símbolo de 
soberanía mágica (17). La conexión cielo-red puede quedar explicada por 
el siguiente pasaje del Tao-te-king : «La red del cielo (estrellas, constelaciones) 
es de malla amplia, pero no pierde nada» (58). Este sim bolism o expresa en 
su máxima agudeza la idea de que no es posible salir por propia voluntad 
(ni, naturalm ente, por el suicidio) del universo.
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Relieve. Busto de Cristo. Ermita de Santa María de las Viñas. 
Quintanilla de Lara (Burgos).

Relieve

El grosor de un  relieve, en general equivalente a  la claridad de des
taque de las form as que realiza, m ás que a intensidad, corresponde a  las 
ideas de verdad y m aterialidad. Un relieve desgastado simboliza un senti
m iento perdido, falseado, equívoco, carente ya de poder persuasivo y de 
«valores» atractivos. Un relieve denso, por el contrario , expone la turgen
cia de una emoción o de una idea en todo su poder naciente.

Reloj

Como toda form a circular con elem entos internos, puede ser in terpretado 
como form a m andálica. Si lo esencial en él son las horas señaladas, domina 
en la imagen un caso particu lar de sim bolism o num érico. Como máquina, 
está  ligado a  las ideas de «m ovimiento perpetuo», autóm atas, mecanismo, 
creación m ágica de seres con autonom ía existencia!, etc.

Reloj de arena

Simbolo de la inversión de relaciones entre el m undo superior y el in
ferior, y que Shiva, dios de la creación y de la destrucción, invierte pe
riódicam ente. Está relacionado con el tam bor en form a sim ilar y con la 
cruz de san Andrés, que poseen igual significado (51).
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Remo
i

* En los ritos de fundación de los antiguos templos, el rey recorría  el 
perím etro  de la fundación con un remo en la mano. Virgilio habla de esta 
ceremonia, a propósito de la erección de la nueva Troya. Simboliza el pen
sam iento creador y el verbo, origen de la acción (19). 

íi
®" Respiración

Asimilación del poder espiritual. Los ejercicios yoga dan a la respira
ción un papel esencial, pues por ella el hom bre absorbe no sólo el aire 
sino la luz solar. Respecto a ésta, la alquim ia habló en los siguientes té r
m inos: «Es una sustancia ígnea y una continua emanación de corpúsculos 
solares, que, por el m ovimiento del sol y de los astros, hallándose en per
petuo fluir y refluir, llena todo el universo... Nosotros respiram os continua- 

'm ente ese oro astral». Los dos movimientos, positivo y negativo de la res
piración, se asimilan al ritm o de la circulación de la sangre y a las grandes 
vías de la involución y la evolución (3). La dificultad para resp irar puede 
sim bolizar así la de asim ilar los principios espirituales y cósmicos. El «rit
mo justo» de la respiración yoga se identifica con la «voz justa» que exigían 
los rituales egipcios para la lectura de los textos sacros. Uno y o tra  se basan 
en la aproximación a los ritm os del universo.

Retirada
Toda retirada, retroceso, ocultación, simboliza — como la luna nueva y 

el sueño — el período en que la vida existe sin m anifestación, antes y des
pués de su involución en el seno de la m ateria.

Retorno
El retorno al domicilio propio o al m aterno, la vuelta a la patria, a la 

ciudad o el lugar natal, son símbolos de la m uerte, considerada no como 
destrucción total, sino como reintegración del espíritu  en el espíritu. Según 
el filósofo chino Liatsé, «cuando el alma abandona la form a vuelven ambas 
cosas a su verdadera esencia, por esto se llam an regresados a casa» (58).

Reunión

O reintegración. El acto de reun ir lo disperso, de reconstitu ir lo des
pedazado, m áximamente ejem plarizado en el m ito egipcio de Isis recom po
niendo el cuerpo despedazado de Osiris, es el símbolo por excelencia del 
re tom o a la Unidad primigenia. Puede aparecer en form as menos puras, 
como la de Sigfrido recomponiendo la espada ro ta que el herrero  no podía 
soldar y que él deshace y rehace. Lo «esparcido», en realidad, es el con
jun to  de todo lo que en el m undo (espacio y tiem po) se presenta como 
unidad real o aparente, discontinua. Se relaciona este esparcim iento con el 
«sacrificio» que da origen al m undo. El final ha de ser la inversión de este 
movimiento. El re tom o a la unidad, la reunión de todo lo disperso. •

Revolcamiento

El acto de revolcarse en el suelo, especialmente sobre el b arro  o agua 
pantanosa, form a parte de la terapéutica prim itiva universal. Esta costum 
bre aparece asimism o en algunos ritos encaminados a producir la lluvia y
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la fertilidad. También en prácticas mágicas, en las cuales el hom bre necesita 
revolcarse en tie rra  para  levantarse transform ado en lobo (51). El mito de 
Anteo se halla relacionado con lo descrito. En todos los casos se supone 
que el contacto de la tierra  favorece unas posibilidades latentes, sea en el 
cosmos, en el hom bre o en su espíritu. El deseo de curación, de m etam orfosis 
o de lluvia responden al anhelo general de «inversión» (tra s to rn a r un orden 
dado y sustitu irlo  por su opuesto). Revolcarse es, pues, uno de los actos 
sacrificiales que se considera pueden provocar o facilitar la inversión, el 
cam bio de circunstancias y de corriente vital.

Rey

El rey simboliza, en lo más abstracto  y general, el hom bre universal 
y arquetípico. Como tal, posee poderes mágicos y sobrenaturales, según la 
creencia anim ista y astrobiológica, desde la India a Irlanda (21). Expresa 
tam bién el principio reinante o rector, la suprem a conciencia, la virtud  del 
juicio y del autodom inio (56). De o tro  lado, la coronación equivale a la 
realización, a la victoria y a la culminación. De ahí que todo hom bre puede 
ser llam ado rey en los instantes culm inantes de su orden personal existen- 
cial. Derivaciones del sim bolism o del rey se hallan p o r su correspondencia 
con el oro, el sol y Júpiter, con los que puede identificarse. Estos térm inos 
implican, esencialm ente, la idea de que el rey es el hom bre asum ido por lo 
solar, llevado a las condiciones ideales de lo áureo, es decir, «salvado» y 
eternizado. La idea de inm ortalidad pasó de los dioses a los m onarcas; sólo 
más tarde se hizo accesible a  los héroes y luego a los hum anos, en cuanto
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éstos lograran la «corona» por el vencim iento de ciertos obstáculos norm al
mente vinculados a la ley m oral. El rey, aparte  de todo lo citado, puede sim
bolizar la realeza po r así decirlo del hom bre. En este caso, puede a travesar 
por circunstancias desfavorables o penosas, que se simbolizan por el «rey 
enfermo» (Am fortas de Parsifal) o por el «rey marino» (aspecto negativo de 
lo hum ano) (32). El am or tiene tam bién una parte  im portantísim a en el 
sim bolism o de la realeza, ya que se conceptúa como una de las form as m ás 
evidentes de culminación en la vida hum ana. Por ello, en el m atrim onio de 
rito  griego, los novios se ponen duran te  la ceremonia unas coronas de me
tales preciosos. El rey y la reina jun tos constituyen la imagen perfecta de 
la hierogamia, de la unión del cielo y la tierra, del sol y la luna, del oro 
y la plata, y del azufre y el m ercurio. También, según la doctrina de Jung, 
de la conjunción espiritual que se produce, al final del proceso de individua
ción, por la unión arm oniosa de la conciencia y el inconsciente. El títu lo  de 
rey se concede a lo m ejor de cada especie o tipo ; así el león es el rey de los 
anim ales, como el águila de las aves y el oro de los m etales (57). Volviendo 
al simbolismo del «rey enfermo», éste, como el héroe afectado po r el m is
mo mal (Filoctetes), significan tan to  el castigo que sigue a la culpa como 
la som bra al cuerpo — dada la existencia de la luz de la conciencia — como la 
esterilidad espiritual. Un caso especialm ente agudo de simbolización está im
plicado en la proyección de ese estado a la naturaleza circundante, como 
acontece precisam ente en Parsifal con el rey Amfortas, en la Tierra baldía 
de Eliot y hasta cierto  punto con La caída de la casa de Usher de Poe. 
En lo que respecta al «rey marino», es un  sím bolo del océano, versión asi
m ismo de Neptuno, como personificación del inconsciente abism al en form a 
regresiva y perversa, opuesta al sentido de las aguas del «océano superior» 
(nubes, lluvia, aguas dulces), que son las fecundantes (32). El «rey ancia
no», como D hritarashtra, el viejo m onarca de la epopeya védica, el rey Lear 
y todos los ancianos reyes de las leyendas y cuentos'folklóricos simbolizan 
la m em oria del m undo, el inconsciente colectivo en su form a m ás am plia y 
generosa (38). En el rey se concentran m uchas veces los rasgos del padre 
y del héroe, con caracteres m esiánicos; p o r una inversión del orden tem po
ral, lo que pasó deviene «lo que sucederá» y el rey m uerto  es investido por 
sus súbditos de una extraña vida fantasm al de la que habrá  de re to rnar 
cuando grandes peligros amenacen a la patria. En los casos de m onarcas 
históricos fallecidos en circunstancias extrañas o m uy adversas, suele for
m arse esa leyenda, cual en los casos del portugués don Sebastián o de don 
Rodrigo, el últim o rey godo. Máximo exponente del tipo es el m ítico rey Ar
turo, a quien denominó sir Thomas Malory Arthurus, rex quortdam, rex fu- 
turus (16).

Rey pescador

Pertenece a la leyenda del Graal. Según Marx, en Nouvelles recherches 
sur la Littérature arthurienne, esta función del m ítico m onarca lo relacio
na con los apóstoles o pescadores del m ar de Galilea. En el libro de Robert 
de Boron sobre el tem a precitado, el Rey pescador se transform a en Rico 
pescador, lo que Marx considera ratificación de la tesis. Pescar, simbólica
mente, no sólo es «pescar hombres», sino lanzar el anzuelo a las profun
didades de la propia in terioridad p ara  alcanzar la gnosis.

Riendas

Form an parte  del sim bolism o del carro  y los caballos. Siendo el p ri
m ero símbolo del cuerpo y los segundos de las fuerzas vitales, las riendas
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simbolizan la relación entre el alm a y el cuerpo, los nervios y la acción de 
la voluntad. El acto de corta r las riendas es un equivalente simbólico 
de la m uerte (38).

* RÍO

Es un símbolo am bivalente p o r corresponder a  la fuerza creadora de 
la naturaleza y del tiempo. De un lado simboliza la fertilidad y el progre
sivo riego de la tie rra ; de otro, el transcurso  irreversible y, en consecuencia, 
el abandono y el olvido (8, 60).

Rito

En su esencia, todo rito  simboliza y reproduce la creación (17). Por ello 
los ritos se relacionan con los ornam entos (38). La lentitud de los movimien
tos rituales en las ceremonias tiene íntim o parentesco con el ritm o de los 
movimientos astrales (3). De otro  lado, todo rito  es una cita, es decir, una 
confluencia de fuerzas y de ordenaciones; su sentido surge de la acum ula
ción y de la combinación de esos poderes concertados.

Rizo

En el sistem a jeroglífico egipcio, signo determ inativo que indica ligar y 
desligar, según la posición de los cabos (19). Corresponde al sim bolism o ge
neral de los ligam entos y de los nudos. El rizo de cabeza tom a su significa
do del que concierne a la cabellera.

Roble

Arbol asociado al culto de Júpiter, adorado por los germanos y dedi
cado al dios del trueno Donar (21). Al referirnos al rayo indicamos que éste 
es el aspecto inverso y correspondiente al del árbol, ambos relacionados con 
el eje del m undo y la uftión del cielo y la tierra.

Roca

Puede considerarse de validez el simbolismo atribuido por los chinos 
a la roca que, según ellos, significa permanencia, solidez y solidaridad con
sigo misma (5). Como la piedra, en m uchas tradiciones se considera a la 
roca como m orada de un dios. Una tradición del Cáucaso dice: «Al comien
zo, el m undo estaba cubierto de agua. El gran dios creador permanecía 
entonces en el interior de una roca» (35). Parece, pues, que la intuición hu
m ana considera las piedras (m ito de Deucalión) y rocas origen de la vida 
hum ana, m ientras la tierra  (inferior por su m ayor disgregación) es m adre
de la vida vegetal y animal. Se atribuye al m ineral un significado místico,
en relación con el sonido que da al se r percutido y con la unidad que pre
senta en virtud de su solidez y cohesión.

Rocío

Todo lo que desciende del cielo (rayo, aerolito, m eteorito, lluvia, rocío) 
tiene carácter sagrado. Pero el rocío tiene un doble significado que alude 
a la iluminación espiritual, por ser digno precursor de la aurora y el día 
que se acerca (33). Esta agua sutil y pura  del rocío se asocia íntim am ente 
a la idea de la luz, en algunas tradiciones. Los extrem orientales citan a 
veces el «árbol del dulce rocío», situado sobre el m onte Kouen-Lun, equiva
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lente del Meru hindú y de o tras m ontañas sagradas, símbolos del eje del 
mundo. La iluminación se expande en torno a ese árbol (25); por sinestesia, 
es el «árbol que canta» de las leyendas y cuentos folklóricos.

Rombo

Según Hentze, es el em blem a del órgano sexual femenino (cit. Eliade, 17). 
Esto confirm aría la definición del rom bo como instrum ento  m ágico de los 
griegos, cuyo movim iento se creía que podía insp irar o acelerar las pa
siones de los hom bres (8), idea analógica y asociada de tipo fetichista.

Ronda

Para Nerval, es m ejor una «ligazón física de afinidades» que un  «círcu
lo espiritual de intercesiones». Im agina que una cadena no in terrum pida de 
inteligencias rodea el universo, según J.-P. Richard en Poésie et profondeur. 
No o tra  cosa es la esfera noética de Teilhard de Chardin.

Rosa

La rosa única es, esencialmente, un símbolo de finalidad, de logro ab
soluto y de perfección. Por esto puede tener todas las identificaciones, que 
coinciden con dicho significado, como centro  místico, corazón (14), jard ín  de 
Eros, paraíso de Dante (4), m u jer am ada (31) y em blem a de Venus (8), etc. 
Simbolismos m ás precisos derivan de su color y del núm ero de sus hojas. 
La rosa blanca y la ro ja  están en la relación que la alquim ia determ ina entre 
ambos colores. La rosa azul es un símbolo del imposible. La rosa de oro 
es un símbolo de la realización absoluta. Cuando la rosa se presenta en for
m a circular corresponde al sentido de los m andalas. La de siete pétalos alu
de al orden septenario (siete direcciones del espacio, siete días de la sema
na, siete planetas, siete grados de perfección). Así aparece en el emblema 
DCCXXIII de Boschius Ars Sym bolica  y en el S u m m u m  Bonum  de Robert 
Fludd (32). La rosa de ocho pétalos simboliza la regeneración (46).

Rostro humano
Su sim bolism o se relaciona con el de la cabeza, pero se enriquece con 

todas las posibilidades inherentes a la expresión. En sí, el rostro  simboliza 
la «aparición» de lo aním ico en el cuerpo, la m anifestación de la vida espi
ritual. Las infinitas fluctuaciones de los «estados de ánimo» que, por ana
logía, pueden relacionarse con variados órdenes de lo real, se- reflejan en él, 
particularm ente en la m irada. Podríam os aducir, explicativam ente, aspectos 
diversos y ejem plarizarlos m ediante el arte , que, en todos los tiempos, ha 
tenido en el rostro  hum ano, y no precisam ente en los re tra tos, una fuente 
de inspiración. Pero citarem os sólo, p a ra  indicar hacia dónde pueden con
ducir este tipo de investigaciones, algunos ejem plos tom ados de pintores sim
bolistas del pasado siglo. Am'old Bocklin, en su Medusa, relaciona el rostro  
con la m uerte y a la vez con el tem'a primigenio de la m áscara; labró, efec
tivam ente, m áscaras para la Kunsthalle de Basilea. Con frecuencia, en sus 
pinturas, representó seres m íticos cuyo rostro  se sublim a paradójicam ente 
hacia cierta  form a de anim alidad: sirenas, seres acuáticos de expresión abi
sal y turbadora. Rossetti, que dibujó un rostro  objetivam ente en la claridad
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R ostro humano. Detalle del artesonado mudéjar 
de la catedral de Teruel, siglo XVI.

de su belleza, al efigiar a la m u jer de William M orris como Reina Ginebra 
buscó luego en gran parte  de su obra convertir el rostro  en un  espejo del 
«eterno femenino», dotándolo de una magia fascinante; así, po r ejemplo, en 
su Venus Veríicordia. El belga Fem and Khnopf refunde expresión de p ro
fundidad, espiritualidad y locura en Los labios rojos, m ientras contrapone 
un rostro  vivo a una cabeza de piedra o a  una m áscara en o tras pin turas. 
Símbolo de la irradiación de la vida espiritual en el ser hum ano, expresión 
de sus matices, el rostro  hum ano puede ser, seguram ente, la m ás perfecta 
m anifestación del m undo visible.

Rotación

El m ovimiento de rotación (establecim iento dinámico de circunferen
cias, en ritos o en arte), según Roux en Les Druides (París, 1961), es genera
dor de potencia mágica, en especial de fuerza defensiva, por determ inar un 
recinto sacro — el círculo — que implica la proyección del yo. Según Bla- 
vatsky, la danza de David en to m o  al arca, como la de los sabeos adoradores 
de los astros, era una danza circular, en todo caso una danza en curva cerrada.

Rotura

Como, en general, cualquier estado de las m aterias y de las form as, tiene 
una simbolización literal, pu ra  traslación al m undo ideal, espiritual o psí
quico del fenómeno físico correspondiente. Aquí se m aniñesta la analogía 
paralelía de los dos reinos (visible e invisible), con la m ayor claridad y fuerza.
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Desde luego, el sentido del símbolo se am plía por el objeto afectado. Así una 
colum na ro ta  tom a el significado de ro tu ra  sobre el de colum na; un árbol 
desgarrado, exactam ente. Las m aderas carbonizadas, los hierros oxidados, 
las rocas cubiertas de liquen resultan  por ello repelentes a ciertos tem pe
ram entos, m ientras que a traen  a o tros de índole rom ántica, justam ente por 
sim bolizar la conjunción de contrarios, el juego de fuerzas positivas y nega
tivas que se com binan en las m aterias que se hallan en tales estados. La 
ro tu ra  puede llegar a  ser destrucción absoluta, sim bolizando entonces la ruina 
espiritual o  la m uerte, como en el caso de La calda de la casa de Usher, de 
Poe. En el m isterioso cuadro La tem pestad, de Giorgione, hay dos colum
nas rotas sobre un  pedestal, lo que freudianam ente in terpretado significaría 
un conflicto grave sexual. Más bien creem os que se tra ta  de la ru p tu ra  de 
una unión — expresada p o r el d o s—, lo que se ratifica al parecer por la se
paración espacial del hom bre, que se halla a  la izquierda en prim er térm ino, 
en actitud  de e rra r ;  y la m ujer, a la derecha, encontrándose en tre  am bos un 
arroyo ba jo  un  rayo y las dos colum nas precitadas. Así toda fragm entación 
física es símbolo de ru p tu ra  y disgregación espiritual. Sin embargo, hay casos 
en que la ro tu ra  puede tener carácter positivo, por sim bolizar una posibili
dad  de liberación. El Flamen Dialis rom ano no podía tener nudo en parte  
alguna de sus vestidos ni llevar ningún brazalete que no estuviera ro to  (21). 
Nudos y brazaletes, cintos o collares sim bolizarían en este caso servidum 
bres diversas, de las que el sacerdote había de hallarse liberado.

Rueca
Como los husos y lanzaderas, simbolizan el tiempo, el comienzo y la con

servación de la creación. Tienen asim ism o sentido sexual. Son a tribu to  de 
las parcas, que hilan la tram a de la vida y cortan  el hilo (56, 38).

Rueda

Es un símbolo muy extendido, con gran aplicación en el arte  ornam ental 
y en la arquitectura, com plejo y de varios estratos en cuanto al significado. 
Algunas disidencias de sentido pueden deberse a la confusión entre disco 
(inmóvil) y rueda (giratoria). Sin embargo, no hay inconveniente en refundir 
ambos símbolos y llegar a  una integración del disco en la rueda. Una de las 
form as elem entales del simbolismo de la rueda consiste en la interpretación 
del sol como rueda, y de las ruedas ornam entales como em blem as solares (14). 
A este propósito, Krappe señala que uno de los conceptos m ás extendidos en 
la Antigüedad es la idea del sol como rueda. De ésta a convertirlo en carro 
con dos ruedas no hay sino un  paso. Aparecen estas nociones lo m ismo en
tre  los arios que entre  los sem itas (35). La «rueda de fuego» que se hace 
rodar m ontaña abajo en las fiestas populares de los solsticios, com o las rue
das de los fuegos artificiales... las procesiones de la Edad Media, en que se 
llevaban ruedas m ontadas sobre barcas o carros, el propio suplicio de la 
rueda, y o tras costum bres como la «rueda de la fortuna», la «rueda del año», 
etcétera, señalan un sim bolism o hondam ente arraigado de carácter so lar y 
zodiacal. Las funciones de las ruedas de llam as eran, esencialm ente, las de 
«animar» al sol en su proceso y a le jar el invierno y la m uerte (17). La rueda 
de fuego simboliza en síntesis, por consiguiente, las fuerzas cósmicas en mo
vimiento y el tiem po como proceso (57). Ahora bien, no hemos de ocu ltar una 
discrepancia entre los que in terpretan  la rueda particularm ente com o sím 
bolo solar y los que la adscriben al sim bolism o del polo (en el fondo, ambos
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temas aluden al m isterio de la rotación de todp lo cíclico). Tam bién la es
vástica, que es un signo interm edio entre  la cruz y la rueda, es considerada 
por unos como signo solar y por o tros como signo del polo. Guénon se incli
na por esta últim a hipótesis (28). Pero, sea como fuere, a lo que en últim a 
instancia se alude es a  la descomposición del orden del m undo en dos es
tructuras esenciales y d istin tas: el movim iento ro tatorio  y la inm ovilidad; la 
circunferencia de la rueda y su centro, imagen del «m otor inmóvil» a risto 
télico. Este tem a es obsesionante para  la m entalidad mítica, y aparece en la 
alquim ia bajo  la contraposición de lo volátil (en.m ovim iento y por lo tan to  
transitorio) y lo fijo. La doble estructura  se señala en la rueda por caracte
rísticos diseños que suelen llevar la ornam entación geométrica, estilizada o 
figurativa, a la periferia del símbolo, m ientras en m edio se deja un espacio 
c ircular vacío o se aloja en él un solo sím bolo: triángulo, figura sagrada, etc. 
Señala Guénon que el símbolo céltico de la rueda se conservó durante la Edad 
Media, y que son ejem plos de él los óculus ornam entados de las iglesias ro 
mánicas y los rosetones góticos. Indica tam bién que existe una innegable re
lación entre la rueda y las flores em blemáticas, como la rosa en Occidente 
y el loto en Oriente (28), es decir, con las figuras m andálicas. En su parte  
exterior, la rueda m uestra en sus sectores las fases de un  transcurso. En 
alquim ia hay num erosos ejem plos simbólicos de la rueda, como proceso circu
latorio; a un lado el período ascendente, al o tro  el descendente. Estas etapas 
se representan tam bién como pájaros volando hacia el cielo o  descendiendo 
hacia la tierra (sublimación y condensación), y corresponden a evolución e 
involución, progreso espiritual y regresión (32). La «Rueda de la Ley, la Ver
dad y la Vida» es uno de los ocho emblemas de la buena suerte del budism o 
chino. Expone la vía para  huir del m undo (de la rotación) y de las ilusiones 
y para acceder al «centro» (5). La rueda dividida en sectores por radios que 
tocan un círculo interior, símbolo gráfico que aparece a veces en las m arcas 
de papel medievales sobre un tallo entre  los cuernos de una cabeza de buey 
(símbolo del sacrificio), expresa, según Bayley, la «comunión de los santos», 
es decir, la reunión de los fieles en el centro m ístico (4). En relación con la 
doctrina taoísta, René Guénon dice que el elegido, el sabio perfecto, colocado 
en el centro de la rueda la mueve invisiblemente, sin participar en el movi
m iento y sin tener que preocuparse por e jercer una acción cualquiera. Cita 
textos taoístas como: «El sabio perfecto es el que ha alcanzado el punto 
central de la Rueda y permanece unido al “ Medio Invariable", en unión in
disoluble con el principio, participando de su inm utabilidad e im itando su 
“ actividad no actuante”». «El que ha llegado al máximo de vacío, será fija
do sólidamente en el reposo. Volver a la raíz es en tra r en el estado de reposo», 
es decir, el desligam iento de las cosas transito rias y contingentes (25).

Rueda de la Fortuna, La

Décimo arcano del Tarot. Esta alegoría reposa sobre el sim bolism o ge
neral de la rueda. Se basa en el dos y expresa el equilibrio de las fuerzas 
contrarias de comprensión y de expansión, el principio de polaridad. Una 
manivela da movimiento a esa rueda fatídica por irreversible, que flota sobre 
la figuración del océano del caos, sostenida por los m ástiles de dos barcas 
unidas, en cada una de las cuales hay una serpiente, que simbolizan los dos 
principios activo y pasivo. En la parte  ascendente, la lám ina del Tarot m ues
tra  la efigie de Herm anubis con su caduceo y en la descendente un  m onstruo 
tifónico con su tridente, símbolos de las fuerzas constructivas y destructi
vas de la existencia. El prim ero de los aludidos personajes se relaciona con 
la constelación canicular; el segundo con Capricornio, principio de la diso-
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La Rueda de la Fortuna. Grabado del libro 
de Juan Joffre (1528). Bib. Nac. Madrid.

lución acabada en Piscis, en el simbolismo zodiacal. Encim a de la rueda, la 
alegoría m uestra una esfinge inmóvil, alusión al m isterio de todas las cosas 
y a la interpretación de lo diferente (59).

Ruinas

Su sentido simbólico es obvio y lite ra l; significan destrucciones, vida m uer
ta. Son sentim ientos, ideas, lazos vividos que ya no poseen calor vital, pero 
que todavía existen, desprovistos de utilidad y función, en orden a la exis
tencia y el pensamiento, pero saturados de pasado y de realidad destruida 
por el paso del tiempo. Las ruinas son un símbolo equivalente al de las m u
tilaciones en lo biológico.



s
Sacrificio

La idea central de las cosmogonías es la del «sacrificio primordial». In
v iniendo el concepto, tenem os que no hay creación sin sacrificio. Sacrificar 
lo que se estim a es sacrificarse. La energía espiritual que se obtiene con ello 
es proporcional a la im portancia de lo perdido. Todas las form as de sufri
m iento pueden ser sacrificiales, si se buscan o se aceptan plena y definitiva
mente. Los signos físicos negativos: m utilación, castigo, humillación, grandes 
penalidades o trabajos, simbolizan así las posibilidades contrarias en el orden 
espiritual. Por esto la mayoría de leyendas y cuentos folklóricos, los relatos 
de héroes, santos, seres excepcionales, abundan no sólo en dolor, sino en 
esas extrañas situaciones de inferioridad, tan bien expuestas en el cuento 
de la Cenicienta.

1
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Sacrificio de Ifigenia. Mosaico romano. Ampurias (Girona).
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Sagitario

Según Subba Rao, se tra ta  de un símbolo cósmico, que expresa al hom 
bre com pleto: anim al, espiritual y digno de lo divino. El hom bre constituye 
así un nexo entre  el cíelo y la tierra, una tensión simbolizada por el arco. 
Sagitario, C entauro o el Arquero significa la trip le n a tu ra leza ; el caballo sim
boliza la e structu ra  instin tiva; la parte  hum ana, los tres principios superio
res que envuelven la m ónada expresada po r la flecha. En el poema babilónico 
de Gilgamés, Sagitario  es sustituido po r los «hombres-escorpión», de los 
cuales «sólo dos tercios son divinos» (40).

Salamandra
E spíritu  del fuego, figurado en form a de lagarto  m ítico que se creta pue

de vivir en ese elem ento (57, 8). En el sim bolism o gráfico, la salam andra 
significa el fuego; lo m ismo en la alquim ia. Por consiguiente, su significado 
recae en el del fuego.

Salamandra. Dibujo del siglo XVII.
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Salvación

En num erosas leyendas e historias, en muchos m itos aparecen situacio
nes en las que ha de producirse y con frecuencia se produce una «salvación». 
Evidentemente, esta  aventura es una profanización del avatar del alm a en 
su cam ino de retorno tras  la «caída» de su estado paradisíaco. La salvación 
por excelencia es la aportada por la Pasión del Señor. Muchas religiones, con 
todo, asocian las ideas de sacrificio-salvación.

Salvaje

La imagen de un hom bre salvaje, cubierto con una carga, una vestim en
ta de hojas o de pieles, es frecuente en casi todos los folklores y se relaciona 
con los seres m íticos como el «hom bre de las nieves», el ogro, los gigantes, 
etcétera, sin llegar a identificarse con ellos. Aparece en la heráldica como te
nante de los blasones, con análoga significación a la de los anim ales que 
ordinariam ente desempeñan el m ism o papel (fuerzas inferiores en equilibrio, 
expresado por la sim etría bilateral, que sostienen elem entos — los símbolos 
heráldicos — espirituales y de sublimación). Hay a veces m ujeres salvajes de 
igual presentación y con el m ismo significado. Frazer expone costum bres 
folklóricas que guañian  indudable conexión con ese personaje fabuloso. Por 
la Pascua de Pentecostés, en algunas regiones alem anas hay la fiesta titulada 
«expulsión del Hom bre Salvaje». Envuelven con hojas y musgos a un m u
chacho, al que designan como «hom bre salvaje», el cual se esconde en el 
bosque. Entonces em prenden su persecución que acaba con su m uerte figu
rada. Al día siguiente disponen unas parihuelas y ponen en ellas un  muñeco 
de paja  parecido al hom bre salvaje. Lo llevan en procesión a una laguna y

i
Salvaje. Relieve de ia capilla del condestable. 
Detalle. Catedral de Burgos.
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el verdugo lo a rro ja  al agua (21). En Bohemia, el rey se presenta vestido de 
hierbas y flores. El «salvaje» parece ser la «víctima sustitutiva» del sacrificio 
ritual del rey. Según Jung, este m ito simboliza la parte  primitiva, el lado 
inferior de la persona, el inconsciente en su aspecto peligroso y regresivo, 
que él denomina «Sombra» (56). Tiene relación tam bién este ser con países 
fabulosos como la isla de San Balandrán, o las tie rras del Preste Juan. Pero 
el salvaje no sólo es el hom bre primitivo, sino el caballero decaído de su 
condición o el que ha enloquecido, como el Orlando «furioso» de la célebre 
obra de Ariosto. En El caballero del león, de Chrétien de Troyes, Yvain, al 
perder el am or de su dama (al perder su anima) «vive como un anim al salva
je en el bosque». Pero se tra ta  de un estado con posible redención, de un 
estado reversible, y que incluso puede conducir a la santidad.

k

Salvaje. Pintura Mural de la sala de los Reyes. Detalle. La Alhambra. Granada

Sandalias aladas

Atributo de Mercurio. Símbolo de la elevación del alma, con el mismo 
significado que Pegaso, en  la m itología griega. Perseo las utilizó para  dar 
m uerte a la Medusa Gorgona (15).

Sangre

Desde los ángulos del orden crom ático y biológico, la sangre, correspon
diente al color rojo, expone el final de una serie que tiene en su origen la 
luz solar y el color am arillo y en medio el verde y la vida vegetal. El paso 
del am arillo al verde y al rojo aparece en relación con un aum ento progre
sivo de hierro. En conexiones tan  estrechas como la de la sangre y el color
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rojo, es evidente que ambos elem entos exprésanse m utuam ente; las cualida
des pasionales del ro jo  infunden su significado simbólico a  la sangre; el ca
rác te r vital de ésta se trasvasa al matiz. En la sangre derram ada vemos un 
sím bolo perfecto del sacrificio. Todas las m aterias líquidas que los antiguos 
sacrificaban a los m uertos, a los espíritus y a los dioses (leche, miel, vino) 
eran imágenes o antecedentes de la sangre, el más precioso don, facilitado 
en las culturas clásicas por el sacrificio del cordero, el cerdo y el toro, y en 
las asiáticas, africanas y am ericanas por sacrificios hum anos (como tam bién 
en la Europa prehistórica). El refrán  de los árabes «la sangre ha corrido, el 
peligro ha pasado», expresa sucintam ente la idea central de todo sacrificio: 
el don aplaca a las potencias y aparta  los castigos m ayores que podrían 
sobrevenir. Es el símbolo de Libra (la legalidad divina, la conciencia in terna 
del hom bre con su potestad  de desencadenam iento de autocastigos terribles) 
el que pone en m ovim iento el mecanism o sacrificial que la sangre simboliza 
m áximamente. Las heridas, por asociación y por igual origen, tienen sim ilar 
significado. E incluso el color rojo, cuando se presenta irracionalm ente, es 
decir, como una invasión m isteriosa del objeto. Así, en la alquim ia, cuando 
la m ateria pasa del estado blanco (albedo) al ro jo  (rubedo), y  en el legenda
rio «caballero rojo», que expresa el estado pasional perenne del vencedor de 
la cabalgadura y de los m onstruos. El Parsifal, de Chrétien de Troyes, es 
un caballero rojo. Un conjunto de imágenes escarlatas le rodea; que tran s
cribim os por su belleza y redundancia altam ente expresiva: «Un bloque de 
márm ol rojo flota sobre el agua y una espada está clávada en él. El caballero 
que pueda sacarla será el descendiente del rey David. Está vestido de una 
cota de seda ro ja y el anciano que le acom paña le pasa un m anto de seda 
escarlata forrada de arm iño blanco... Parsifal encuentra a un caballero cuya 
arm adura  ro ja vuelve rojos los ojos que la m iran. Su hacha es roja, su escudo 
y su lanza son más rojos que el fuego. Tiene en la m ano una copa de oro rojo, 
su piel es blanca y sus cabellos son rojos». En relación con el m ism o sím
bolo es muy aguda la in terpretación de Lévi, quien traduce la frase siguiente: 
«Se hallaba revestido de un tra je  m anchado de sangre porque había pasado 
a través de la guerra y el sacrificio» (37). Es muy interesante la cita de Pi
nedo, relativa al m ismo Símbolo, enriquecido adem ás con el sentido adicio
nal etimológico. Se tra ta  de un  com entario a Isaías (63, 1), quien se pregunta: 
«¿Quién es éste que viene de Edom y Bosra con las vestiduras m anchadas 
de sangre?». «Por Edom y Bosra, que era su capital, se entienden todas las 
naciones de los gentiles. La palabra  Edom  quiere decir rojo y Bosra tiene la 
misma significación que vendimia, por lo que los Santos Padres nos dicen 
que éste que viene “ rojo" de la “ vendim ia” no es o tro que nuestro Señor 
Jesucristo, pues, según su sentir, ésta  es la pregunta que le hicieron los án
geles en el día de su triunfal ascensión» (46).

Sapo

Es el aspecto inverso e infernal de la rana. Le corresponde, pues, el 
m ismo significado simbólico, pero en aspecto negativo. Las doctrinas esoté
ricas expresan esto con su term inología usual diciendo:. «Existen tam bién 
anim ales cuya m isión no es o tra  que rom per la luz astral po r una absorción 
que les es peculiar. Tienen en la m irada algo que fascina: el sapo y el 
basilisco».

Sarcófago

Simboliza el principio fem enino y a  la vez la tierra, como principio y 
fin de la vida m aterial. Coincide en este significado con la vasija, el ánfora
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y la barca (9). Por ello, la alquim ia lo denom ina «huevo filosófico» (lugar 
de las transm utaciones). En sarcófagos egipcios se representaba, en el fon
do, una figura femenina.

Saturnalia

La idea, fuertem ente ligada al sentim iento de que la vida es duración y 
sustitución y de que el sacrificio es la única fuente de la nueva creación, de 
que todo reinado ha de ser sucedido por otro, aun en el ám bito de lo divino, 
m arca las antiguas mitologías. Los sucesivos gobiernos cósmicos de Urano, 
Saturno y Júp iter facilitaron el modelo de los reinados terrestres, el «asesi
nato ritual del rey» en ciertas conjunciones astrales o a la term inación de 
determ inados períodos de tiempo, y m ás tarde  la sustitución de esa cere
m onia sangrienta p o r sus sim ulacros. La Saturnalia es el aspecto más sobre
saliente de tales sacrificios y simulaciones, en Roma. Por ello dice Frazer que 
fue de práctica general, en la antigua Italia, elegir un hom bre que hacía de 
Saturno y gozaba de todas las prerrogativas del dios durante un tiem po y 
luego m oría, por su m ism a m ano o sacrificado. El personaje principal del 
Carnaval es la figura burlesca que sucede históricam ente al rey de la Sa
turnalia. El «rey de la habichuela», el medieval «obispo de los locos», el 
«abad de la sinrazón» y el «señor del desorden» son personificaciones del 
mismo tipo y pueden deberse al origen citado. Todos ellos simbolizan las 
ideas de duración, sacrificio, inversión o cam bio entre la brevedad e inten
sidad de la vida y su dilatación en lo neutralizado vulgar (21). El m ismo Car
naval, con su brevedad, es un símbolo de ese anhelo de acum ular en un tiem 
po dado todas las posibilidades existenciales, aparte  de que, por su sentido 
orgíaco, es un llam am iento al caos prim ordial y una desesperada invocación 
a la «salida del tiempo».

S aturnalia. Pintura de un vaso griego.
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Saturno
Simboliza el tiempo, el ham bre devoradora de la vida, que consum e todas 

sus creaciones, sean seres, cosas, ideas o sentim ientos. Simboliza tam bién 
la insuficiencia m ística de cualquier existencia incluida en lo tem poral, la 
necesidad de que el «reinado de Crono» sea sucedido por o tra  modalidad 
cósmica en la que el tiem po no tenga poder. Con el tiempo surge la inquie
tud, el sentim iento de una duración entre el estím ulo y la satisfacción; por 
ello Saturno es símbolo de actividad, de dinam ism o lento e implacable, de 
realización y comunicación (15); por ello se dijo que «devoraba a sus hi
jos» (32) y se le relaciona con el Ouroboros o serpiente que se m uerde la cola. 
O tros a tributos suyos son el rem o (navegación, avance en la tem poralidad), 
el reloj de arena y la guadaña (8). Vemos en ésta  un doble sentido; de 
un lado su función de segar, paralela ratificación de la devoración; de otro, 
su form a curva que corresponde invariablem ente al principio femenino. Esta 
es la causa de que los alquim istas, m aestros de la ciencia espiritual del sim
bolismo, llam aran a  Saturno «Mercurius senex»; siendo Mercurio una deidad 
andrógina, Saturno queda envuelto en la m isma am bigüedad de género y 
de sexo, con lo cual puede relacionarse con la tierra, el sarcófago y la pu
trefacción, así como tam bién con el color negro. M ertens Stienon dice que 
Saturno es, en todos los casos, la lim itación que impone form a a la vida, la 
localización en el tiem po y el espacio de la expresión de la vida universal (40).

Schekina

No es un símbolo, sino una sefira kabbalistica. Significa el aspecto feme
nino del Ser suprem o; es, para  usar la term inología junguiana, como el 
anima  suya, de la cual todas las ánim as — m ujer joven, desconocida, am ada — 
serían imágenes. La busca incansable del ideal a  través de la m ultiplicidad 
femenina sería la busca de la Schekina a través de las imágenes del anima 
o sim plem ente de la seducción carnal que ellas encierran y que, según el 
libro de Henoch, a tra jo  a algunos de los mismos ángeles. El rechazo de 
la m ujer — como Ham let a Ofelia — podría, en tal contexto, significar el anhe
lo de recuperar la condición angélica, de evadirse de lo hum ano po r una 
vía opuesta a la de la coniunctio. Dice Gershom G. Sholem, en su obra 
La Kabbale el sa symbolique  (París, 1966), que la Schekina puede tener as
pectos negativos, ocultos, destructores, lo cual, por o tra vía, es llegar a  la 
trinidad hindú en la que Shiva simboliza el lado destructor de la deidad. No 
debe olvidarse que, aquí, destrucción sólo concierne al lado fenoménico de 
los seres, y, en realidad, es transform ación, renovación y renacim iento.

Secreto

Todo secreto simboliza el poder sobrenatural; de ahí su efecto p e rtu r
bador sobre la generalidad de seres hum anos. Jung insiste en este punto  y 
señala que, por tal razón, es muy conveniente para  el afectado desprenderse 
de sus secretos (31). En cambio, la dom inación de esta tensión cuando se es su
perior a ella confiere una sensación de superioridad constante, la cual es 
frecuente en personas que viven fuera de la ley, en espías, altos consejeros 
de reyes y magnates. Tam bién en esta  razón se fundam enta parte  del a tracti
vo de lo esotérico y de todas las form as de herm etism o en lite ratu ra  y arte.
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Sed

Dragón. Im pulso de ciego goce, según Evola. «Sed de vivir», «sed de gozar» 
son expresiones vulgares de este significado.

Sefirot

Conjunto de las diez sefira, o emanaciones de Dios, según la Cébala. En 
sí ésta constituye una explicación m ística y simbólica de la creación. Las 
sefiras son: Corona, Sabiduría, Inteligencia, Gracia, Juicio, Belleza, Funda
mento, Gloria, Victoria y Reino de Schekina. Se han intentado identificaciones 
de esos aspectos del poder divino con las deidades mitológicas, que, ya en 
tiempos del Im perio rom ano, eran  símbolos p a ra  los estoicos neopitagóricos 
y neoplatónicos. Las obras m ás im portantes de investigación h istórica sobre 
la Cábala, cuya obra principal, el Zohar, fue escrita en España en el si
glo x iii po r Moisés de León, son las de Gershon G. Sholem, profesor de la 
universidad de Jerusalén. En otro  sentido, valen las síntesis de Grad.

Sello

Como las m arcas, signo, señal de propiedad y de individualidad, de di
ferenciación. También, en el aspecto de sello de cera o de lacre, que cierra, 
símbolo de virginidad, de cerrazón y de represión.

Sello de Salomón

Constituido por dos triángulos entrelazados de m odo que dan lugar a  una 
estrella de seis puntas. W irth la denomina «estrella del microcosmo», signo 
de la potencia aním ica del individuo que posee una abnegación sin reservas. 
Simboliza en realidad el alm a hum ana como conjunción de la conciencia y 
el inconsciente, significados por el fuego (triángulo) y el agua (triángulo in
vertido) en interpenetración (59). Ambos principios se hallan sometidos, se
gún los alquim istas, al principio inm aterial que los filósofos llam aron Azoth 
que se representa en el «sello de Salomón» por un  punto cen tral no figurado 
y que debe ser visto sólo con la imaginación, cual en algunos m andalas de la 
India y el Tíbet.

Semana

El orden de la sem ana se relaciona con el de las siete direcciones del 
espacio, dos para  cada una de las tres dimensiones m ás el centro, que, como 
«medio invariable» e imagen del «m otor inmóvil» de Aristóteles, corresponde 
al día de descanso. El hecho de que este prototipo espaciotem poral, basado en 
el núm ero siete, conform ara las esferas p lanetarias y las deidades principa
les de cada panteón, se m anifestó en la consecuencia de adscrib ir cada día 
de la sem ana a uno de los planetas, incluyendo el sol y la luna en esta 
denominación. Por el aspecto negativo del influjo de las deidades planeta
rias (asimilables a  los siete pecados capitales), el m onstruo de siete cabezas, 
frecuente en m itos, leyendas y cuentos folklóricos, se refiere tam bién al 
peligro como aparición gradual en siete días.

Señalización
Todo sistem a de imágenes (generalm ente convencionales y no simbóli

cas) empleado como m edio de comunicación. En las diversas form as del 
tráfico se convierte en códigos estatuidos, con imágenes claras, intem aciona-



S e firo t. Grabado del libro de Ricius (1516).
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les, para  ser reconocidas a velocidad. Estas imágenes suelen ser representa
ciones esquemáticas o signos. En el caso de que representen  objetos, for
m alm ente se ha producido una evolución hacia la m ayor simplicidad, como 
dem uestra Munari en Arte come mestiere  en el caso de la flecha. Signs in 
action, de Sutton, nos ofrece un repertorio  de diversas señales (integrando 
las viejas muestras, en vía de desaparición), que, por lo común, carecen de 
sentido simbólico, aunque pueden p resen tar símbolos degradados a un m ero 
servicio utilitario.

Septenario

Es el orden form ado por siete elementos. El fundam ento últim o del sep
tenario  se halla en las siete direcciones del espacio: dos con trarias po r cada 
dimensión, más el centro. La proyección de este orden espacial de seis ele
m entos dinámicos y uno estático coincide con la sem ana como modelo del 
septenario en el transcurso  tem poral. En m uchas culturas, el tres es el nú
m ero del cielo (orden vertical en la cruz de tres dimensiones espacial) y el 
cuatro  es el de la tie rra  (cuatro  direcciones — asimilables a los puntos cardi
nales — de las dos dimensiones del plano). Por ello, el siete es el núm ero 
sum ativo del cielo y de la tierra  (como el doce expresa su posibilidad muí-
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tiplicativa) (22). En la religión, el septenario tiene expresiones y correspon
dencias, como el ternario  de las virtudes teologales, más el cuaternario  de 
las cardinales; el septenario de los pecados capitales (59), que precisam ente 
son entendidos, por la doctrina tradicional simbolista, como resultado del 
influjo — o de la correlación — con los principios espirituales de los siete plane
tas, o antiguas deidades mitológicas. En el cielo, el siete está particularm ente 
representado por la constelación de las Pléyades, las hijas de Atlas, de las 
que seis están presentes y una oculta (9). Con carácter de síntesis, el siete 
se considera como símbolo de la transform ación y de la integración de la 
gama de jerarqu ías en su totalidad (32); po r ello hay siete sonidos en la es
cala habitual, siete colores en el arco iris, siete esferas p lanetarias y siete 
planetas que les corresponden. El núm ero siete se considera a  veces escin
dido, o como unión de dos y cinco (Sol y Luna — Mercurio, Venus, Marte, 
Júpiter, Saturno) o de tres y cuatro  (Sol, Luna, Mercurio — Venus, Marte, Jú 
piter, Saturno). El siete se representa gráficamente po r la unión del triángulo 
y el cuadrado, bien sobreponiendo el prim ero al segundo, o inscribiéndolo en 
su interior. Esta disposición septenaria se da con gran frecuencia en las 
plantas de grandes conjuntos arquitectónicos, pues tiene un valor mandá- 
lico, sim ilar al de la «cuadratura del círculo». Sería imposible enum erar, ni 
aun en resum en y sintéticam ente, las innum erables aplicaciones del septe
nario, las apariciones de este «modelo» cósmico en mitos, leyendas, cuentos 
folklóricos, sueños, o en hechos históricos, obras de arte , etc. A veces, la 
ordenación por siete aparece como símbolo del complejo: dioses planetarios 
en aspecto malévolo — días de la sem ana como peligros espirituales (dragón 
de siete cabezas). A veces, como cristalización de un  orden celeste (candela
bro de los siete brazos del Templo de Salomón). Schneider nos inform a que, 
en la danza escocesa de las espadas, san Jorge vence al dragón acom pañado 
de siete santos (inversión — para facilitar la victoria — del tem a de las sie
te cabezas) (51). Como el siete es símbolo de totalidad de gama (lira  de 
Orfeo), de ahí que se adoptara ese núm ero con frecuencia: siete eran  las 
Hespérides, los jefes que atacaron Tebas (y los que la defendieron); los 
hijos y las hijas de Níobe (38); Platón concibió una sirena celeste cantando 
sobre cada esfera y esas «Siete Sirenas de las Esferas» deben asim ilarse a 
las siete vírgenes de Cinderella (Cenicienta) (4), o a las siete hadas de las 
leyendas y cuentos folklóricos (una por cada dirección del espacio y del 
tiempo). Según Loeffer, estas hadas se corresponden con los siete Lipiki 
del esoterism o hindú (espíritus que corresponden a cada plano hum ano: sen
sación, emotividad, inteligencia reflexiva, intuición, espiritualidad, voluntad, 
presciencia de lo divino) (38). De ahí se deduce que en la teoría esotérica el 
ser hum ano está compuesto de siete esferas análogas a las de los cielos. La 
Cábala hebrea identifica las deidades mitológicas, en su aspecto creador y 
benéfico, a siete jerarquías celestes: Sol, ángel de la luz (Miguel); Luna, án
gel de las aspiraciones y de los sueños (Gabriel); Mercurio, ángel civilizador 
(Rafael); Venus, ángel del am or (Anael); Marte, ángel exterm inador (Sa- 
m ahel); Júpiter, ángel dom inador (Zachariel); Saturno, ángel de la solicitud 
(Orifiel). Lévi establece num erosas analogías fundadas en el septenario, que 
dan lugar a rigurosas correspondencias con elementos de todos los planos 
cósmicos. Citaremos sólo los em blem as que atribuye a cada deidad: Sol (ser
piente con cabeza de león); Luna (globo cortado por dos m edias lunas); 
Mercurio (caduceo herm ético); Venus (lingam ); Marte (dragón mordiendo 
la guarda de una espada); Jú p iter (pentagram a flameante en las garras de 
un águila); Saturno (anciano y guadaña) (37). Fácil es com prender las de
term inaciones num erales que se pueden establecer tom ando como base el
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septenario. La inm ensa m ayoría de símbolos de siete elementos, en el m un
do entero, derivan del modelo celeste de las siete esferas. Transcribim os unos 
cuantos ejem plos de la obra de Cola Alberich, que los cita  en relación con 
la aparición del siete en tatuajes y am uletos; dicho au to r menciona la frase 
de H ipócrates: «El núm ero siete, por sus virtudes ocultas, tiende a realizar 
todas las cosas; es el dispensador de la vida y la fuente de todos los cam
bios, pues incluso la luna cam bia de fase cada siete días. Este núm ero in
fluye en todos los seres sublimes»; y agrega: «Los peines de siete púas eran 
sím bolos mágicos en Susa; entre  los chinos el "zorro  de siete colas" es el 
genio maligno; los santos y sabios tienen “ siete agujeros" en el corazón; los 
espíritus anim ales son siete; existen siete hadas de siete colores; en el día 
siete del séptim o mes, se celebran en toda China grandes fiestas populares y 
uno de los am uletos predilectos es el loto de siete hojas. En el Tíbet son 
siete los emblemas de Buda... En las pirám ides sagradas de Mocha, en la 
costa peruana, la huaca del sol tiene siete escalones. En el islam, el núm e
ro siete goza de gran prestigio: hay siete cielos, siete tierras, siete m ares; 
se dan siete vueltas en tom o al tem plo de La M eca; hay siete días nefas- * 
tos; el hom bre está form ado de siete sustancias; son siete los alim entos 
recogidos...» (12).

Sequedad

Es el principio contrario  a la vida orgánica. Esta corresponde a la fer
tilidad terrena: plantas, vida anim al. La sequedad, en cambio, es la expresión 
del clima anímico. Es signo de virilidad, de apasionamiento, de predom i
nio del elemento fuego (2). El sím bolo del «rey marino», como espíritu  abisma
do en el inconsciente y en lo inferior, es muy claro al respecto. Clama ese per
sonaje: «Quien me libere de las aguas y me conduzca el estado seco será 
recom pensado con riquezas sempiternas». Las aguas simbolizan la existencia 
degradada, som etida al tiempo, a lo transitorio , realizando lo «húmedo» (fe
menino). El «estado seco» es una figuración de la inm ortalidad  (32); de ahí 
que los espíritus ansiosos de cobrar o recobrar su fuerza vayan al desierto 
como paisaje perfecto de sequedad; de ahí que el hom bre de carácter «seco» 
sea, en contra de lo que parece y de él se cree, el intenso apasionado. Eliade 
dice que la aspiración a la sequedad simboliza el anhelo de la vida espiritual 
desencadenada. Y cita a Heráclito, quien sentenció: «Muerte es para  las 
alm as convertirse en agua». Un fragm ento órfico insiste: «Para el alma, el 
agua es la muerte» (Clemente, Strom . VI, 2, 17, 1. — K em  226) y Porfirio (Antre 
nymph, 10-11), explica la tendencia de las alm as de los m uertos a la hume
dad por el deseo de reencarnación (17).

Serialidad

La serialidad es el producto  de la existencia de un núm ero lim itado de 
elem entos discontinuos, que m uestran diferencias m enores frente a órdenes 
o m etros que se les pueden contraponer. Lo serial se constituye, pues, por 
la diferenciación de lo mismo, por la diversificación de lo unitario, o  por la 
unificación de lo relativam ente diverso. Así, en la serie hemos de d istinguir: 
a) lim ites o polos de la serie; b ) elementos en núm ero lim itado que la form an 
y que se distinguen po r su capacidad para ser insertados entre  los polos 
aludidos; c) gradación in terna, que se produce entre  dos o m ás de tales ele
m entos. Esa gradación o^escalonamiento expone la conexión de lo cualitativo 
y lo cuantitativo (su fríutua m etam orfosis), como se advierte en los fenóme
nos vibratorios (gama de sonidos, de colores). La ordenación en el tiem po de
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una serie equivale a la determ inación o constitución de un proceso, evolutivo 
si es ascendente, regresivo si es descendente o recurrente.

Serpiente

Si en realidad todos los símbolos son funciones y signos de lo energé
tico, la serpiente es simbólica por antonom asia de la energía, de la fuerza 
pura y so la ; de ahí sus ambivalencias y multivalencias. O tra razón de la di
versidad de sus aspectos simbólicos se deriva de que éstos provienen o de la 
totalidad de la serpiente o de uno de sus rasgos dom inantes: avance rep
tante, asociación frecuente al árbol y analogía con sus raíces y ram as, muda 
de la piel, lengua amenazante, esquem a onduloso, silbido, form a de ligamen
to y agresividad por enlazamiento de sus victimas, etc. O tra razón de su multi- 
vocidad simbólica depende de la localización de su vida; hay serpientes que 
viven en el bosque, serpientes del desierto, serpientes m arinas, serpientes de 
los lagos y los estanques, de los pozos y de las fuentes. El culto de las ser
pientes y de los genios de las serpientes, en la India, está vinculado a las 
aguas. Las serpientes son poderes protectores de las fuentes de la vida y 
de la inm ortalidad, así como de los bienes superiores simbolizados po r los 
tesoros ocultos (17). En Occidente, Bayley in terpreta  que la serpiente, p o r su 
esquema onduloso, sim ilar a la form a de las ondas m arinas, puede simbo
lizar la sabiduría abisal (4) y los grandes arcanos. En cambio, en m ultipli
cidad y en el desierto, las serpientes son las fuerzas de la destrucción, que 
atorm entan  a todos Jos que han logrado a travesar eJ m ar Rojo y dejar Egip
to (57), siendo entonces asim ilables a las «tentaciones» de quienes han ven
cido la constricción de la m ateria  y han penetrado ya en los dominios de 
la sequedad espiritual. Esto explica que Blavatsky diga que, físicamente, la 
serpiente simboliza la seducción de la fuerza por la m ateria (Jasón p o r Me- 
dea. Hércules por Onfale, Adán po r Eva), constituyendo la m anifestación 
concreta de los resultados de la involución, la persistencia de lo inferior en 
lo superior, de lo an terio r en lo u lte rio r (9), lo cual es ratificado por Diel, 
para quien la serpiente es el símbolo, no de la culpa personal, sino del p rin 
cipio del mal inherente a todo lo terreno. El m ito nórdico de la serpiente 
M itgard expresa lo m ismo (15). Hay una evidente conexión de la serpiente con 
el principio femenino. Según Eliade, Gresmann ( «Mytische Reste in der 
Paradieserzahlung», en Archiv. f. Reí. X, 345) ha visto en Eva una diosa fe
nicia arcaica del m undo subterráneo, personificada por la serpiente (aunque 
m ejor ésta debería se r la alegoría de Lilith, enemiga y tentadora de Eva). 
Al propósito, relaciona el au to r aludido las num erosas deidades m editerrá
neas que se representan llevando una serpiente en una o am bas manos 
(Artemisa arcadia, Hécate, Perséfone), las sacerdotisas cretenses, bellamente 
figuradas en oro y marfil; o con cabellos de serpientes <Gorgona, Erinias). En 
conexión con este m ito asociativo, menciónase que en Europa central existe 
la creencia de que si se entierran  pelos arrancados a una m ujer bajo el 
influjo lunar, se transform an en serpientes (17). Ya en Egipto aparece con 
gran frecuencia la serpiente; el signo que fonéticam ente corresponde a la le
tra  Z representa una serpiente en movimiento. Igual que el signo de la babosa 
o serpiente cornuda (fonéticam ente F) se refiere a lo primigenio y a las fuer
zas cósmicas. En general, los nom bres de las diosas presentan como signo 
determ inativo el de la serpiente, lo que viene a decir que es po r la m ujer 
que el espíritu  se desliza en la m ateria  y en el mal. También se emplea, como 
los otros reptiles, para aludir a lo prim ordial, a los estratos m ás prim itivos 
de la vida. En el Libro de los M uertos (XVII), los reptiles son los prim eros 
en aclam ar a Ra cuando aparece sobre la superficie del Nou. La asimilación
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demonística es dada a través de Tuat, cuyos genios maléficos se representan 
como serpientes, pero éstas — cual el dragón domado — pueden aparecer en 
forma benélica (es decir, como fuerzas dominadas, dirigidas, sublimadas y 
utilizadas para los fines superiores de la psique y de la evolución hum ana) 
y en esta expresión corresponden a las diosas Nekhbet y Bouto. También den
tro  de este simbolismo — y el de la Kundalini — se convierten en ureus y 
constituyen el más preciado adorno de la diadema real (19). Las cualidades 
centrales de la serpiente, como dijimos, determ inan sus significaciones. Teillard 
dice a su propósito: Animal dotado de fuerza magnética. Por su m uda de 
piel, símbolo de la resurrección. Por su carácter reptante (y sus anillos es- 
tranguladores) significa la fuerza. Por su peligrosidad, el aspecto maligno 
de la naturaleza (56). La m uda de la piel impresionó poderosam ente a los 
autores antiguos: Filón de Alejandría cree que la serpiente, al desprenderse 
de su piel, se desprende tam bién de la vejez; que puede m atar y curar, 
siendo por ello símbolo y a tribu to  de los poderes adversarios, positivo y 
negativo, que rigen el m undo (idea gnóstica y maniquea de origen persa). 
Llega a considerarla como «el m ás espiritual de los animales». Jung señala t  
que los gnósticos la asimilaban al tronco cerebral y la medula, constituyendo 
un excelente símbolo de lo inconsciente que expresa su presencia repentina, 
inesperada, su interposición brusca y temible (31). Añade que, psicológica
mente, es un síntom a de la angustia y expresa una anorm al animación del 
inconsciente, es decir, una reactivación de su facultad destructiva. Esto se 
halla en relación directa con el sentido de la serpiente Mitgard, en la m ito
logía nórdica. En el Voluspa se anuncia que el diluvio dará comienzo al des
pertarse la serpiente para la destrucción universal (31). Según Zimmer, la 
serpiente es la fuerza vital que determ ina nacim ientos y renacim ientos, por lo 
cual se identifica con la Rueda de la vida. La leyenda de Buda dice que la 
serpiente circundó siete veces su cuerpo (como en las efigies de los Cronos 
mitraicos), pero, no pudiendo vencerle, se transform ó en un joven que se 
inclinó ante el Gautam a (60). La identificación de la serpiente con la rueda 
aparece gráficamente expresada en los símbolos gnósticos del Ouroboros, 
o serpiente que se m uerde la cola; la m itad de ese ser es clara y la o tra 
obscura, como en el símbolo chino del Yang-Yitt, lo cual expone Ja ambiva
lencia esencial de la serpiente y su pertenencia a los dos aspectos (activo y 
pasivo, afirmativo y negativo, constructivo y destructivo) del ciclo. W irth 
dice que la «antigua serpiente es el soporte del mundo, al que provee a la vez 
de los m ateriales y de la energía, desdoblándose en razón e imaginación, 
pero tam bién en fuerza tenebrosa» (59). La serpiente desempeñó un papel 
muy im portante entre los gnósticos, especialmente en la secta de los nasenios 
(de naos, serpiente). Hipólito, au tor de dicha doctrina, decía que la serpiente 
«vive en todos los objetos y en todos los seres». Esto nos lleva al concepto 
yoga de la Kundalini o serpiente como imagen de la fuerza interior. Kundalini 
está representada sim bólicam ente como serpiente enrollada sobre sí misma, 
en form a de anillo (kimdala) (29), en una región del organismo sutil que 
corresponde a la extrem idad inferior de la columna vertebral; cuando menos 
así sucede en el hom bre ordinario. Pero, por efecto de las prácticas encami
nadas a su espiritualización — como del Hatha Yoga—, la serpiente se des
pliega y se alza a través de las ruedas (chakras) que se corresponden con los 
diversos plexos, hasta llegar a la región correspondiente al tercer ojo (fron
tal, de Shiva). En este m om ento recupera el hom bre — según la doctrina 
hindú — el sentido de la eternidad (28). Hay aquí, probablem ente, un símbolo 
de la ascensión de la fuerza, desde la región dom inada por el sexo, hasta la 
del pensam iento — idea que cabe explicar por simple aplicación del simbolis-
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mo del nivel, tom ando el corazón como c en tro —. Es decir, expone este sim 
bolismo la «sublimación de la personalidad» (Avalon, The Serpent Power), 
Jung señala que las representaciones de transform ación y renovación por 
interm edio de serpientes constituyen un  arquetipo del que existen m uchos 
documentos. Dice tam bién que el ureus egipcio es la representación visible 
de la Kundalini elevada al plano superior (32). Por o tro  lado, ritos diversos 
concuerdan con esta elevación progresiva. El avance a través de los seis 
chakras (existe un séptim o innom inado e irrepresentado, como el punto 
centra] de algunos diagram as m andálicos) se puede considerar análogo a la 
subida por las terrazas del zigurat o por los escalones de siete m etales del 
ritual de M itra (11). Aparte de su posición cósmica circular, que adquiere 
valor de totalidad, la serpiente aparece con frecuencia asociada a otros ele
mentos. El m ás frecuente es el árbol, que, como unitario, puede se r conside
rado correspondiente al principio masculino, simbolizando entonces el ofidio 
el femenino. El árbol y la serpiente prefiguran m íticam ente a Adán y Eva. 
También, y por analogía, hay en esa situación de envolvimiento del árbol 
por la serpiente (o del bastón de Esculapio) una imagen simbólica del dua
lismo moral. Diel, inclinado a las interpretaciones de este tipo, dice que la 
serpiente enrollada en tom o a la maza del dios de la m edicina recuerda el 
símbolo fundam ental bíblico del árbol de la vida enlazado p o r la serpiente- 
principio del mal, conexión que significa el origen de todos los males po r la 
estrecha relación entre  vida y perversión. Añade que esta subversión con
tra  el espíritu  origina la m uerte del alma. Y esto es lo que la medicina debe 
com batir en prim er lugar (15). De o tro  lado, la situación opuesta a la de 
la serpiente envolvente (triunfante) es la de la serpiente crucificada, que apare
ce en las figuras de Abraham le Juif (París, Bibl. Nat. Ms. 14765, siglo xvi) (32). 
La serpiente vencida y clavada en cruz, el principio ctónico y  femenino do-
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minado por el espíritu, es tam bién figurado m íticam ente po r la victoria dei 
águila sobre la serpiente. En la ¡liada, recuerda Erich Zimmer, un águila se 
aparece a  los griegos y llevando entre  las garras una serpiente herida. El 
adivino Calcante in terpretó  el signo como presagio del triunfo  helénico (per
teneciente al orden m asculino y patriarcal ario, sobre el principio de prevale- 
cim iento femenino y m atriarcal de Asia) (60). Teniendo en cuenta que la lucha 
es una form a de conjunción y de amor, no puede ex trañar que el hom bre 
haya creado la síntesis de los poderes contrarios (cielo y tie rra) en la imagen 
de la «serpiente emplumada», símbolo el m ás im portante de América pre
colombina. La serpiente lleva plumas en la cabeza, en la cola y a veces tam 
bién en el cuerpo. Quetzalcóatl es o tro  símbolo andrógino como el citado (41). 
La contraposición de dos serpientes, cual en el caduceo de Mercurio, indica el 
equilibrio de fuerzas, la contraposición de la serpiente dom ada (fuerza subli
m ada) a la serpiente salvaje (bien y mal, salud y enferm edad). También 
incluye esta imagen repetida, como muy agudam ente señala Jung, el presen
tim iento de la hom eopatía, la curación po r lo que causó el daño. La serpiente 
es entonces fuente de salud del daño causado por la serpiente. Por eso puede 
ser símbolo de san Juan  evangelista (32) y aparecer junto  a un  cáliz. Respecto 
a las modalidades de serpiente, no hay demasiadas precisiones. La serpiente 
m arina parece tan  sólo in tegrar m ás fuertem ente el sim bolism o del incons
ciente y de lo abisal (9). La multiplicación del núm ero de cabezas sólo agrega 
al sentido simbólico del anim al y de su situación el correspondiente al refe
rido núm ero. Son frecuentes en leyendas, m itos y cuentos folklóricos los dra
gones y serpientes de siete cabezas sim plem ente porque el siete multiplica 
el uno y lo concreta en los órdenes esenciales del cosmos. La serpiente de 
siete cabezas invade las siete direcciones del espacio, los siete días de la se
mana, los siete dioses planetarios, y se relaciona con los siete vicios (9). La 
serpiente de tres cabezas se refiere a los tres principios (activo, pasivo, neu
tro). En alquim ia, la serpiente alada es el principio volátil; la carente de 
alas, el principio fijo. La serpiente crucificada, fijación del volátil y subli
mación (como en el m ito de Prometeo). También la alquim ia descubrió la 
serpiente como «lo femenino en el hombre» o su «esencia húmeda», identificán
dola con M ercurio (57), el dios andrógino y probablem ente, como Shiva, do
tado de capacidad para  el bien y el mal (las dos serpientes de los gnósti
cos: Agaíhodaemon y  Kakodaemon) (9). Hay tam bién serpientes de aspecto 
inusitado: tal las serpientes dotadas de cabeza de carnero que se ven en relie
ves de sepulturas galorrom anas. Dado el sentido favorable del cam ero  (Aries, 
prim avera, inicio, fuego), la modificación implica una cierta  espiritualización 
del ofidio (16). Finalmente, según Schneider, la serpiente sacrificada equiva
le al cuello del cisne y al propio cisne, en el cual los héroes se dirigen al cielo 
tocando el arpa (50). Es decir, el sacrificio de la serpiente (como fuerza vital) 
posibilita la aceptación placentera (cisne) de la m uerte y el vuelo hacia la 
región superior. Según el padre Heras, símbolo de la fertilidad y destrucción; 
aparece en el m enhir de Kernuz (Finisterre). Surge en contraposición a la 
flecha, en la efigie del dios cornudo de Cerdeña, que lleva encima o tra  cabeza 
(Géminis).

Sexos
En el Timeo de Platón se habla de los sexos como «vivientes» que en 

cierto modo son independientes de los seres a que pertenecen. Esto se halla 
visualm ente simbolizado por los rostros ventrales de algún ente fabuloso me
dieval y por las cabezas con patas de las gryces, derivadas de viejas imáge
nes cartaginesas y gnósticas. De o tro  lado, si la ortodoxia freudiana reduce
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la inmensa mayoría de objetos, según su carácter dom inante de contenido 
o continente, en alusión simbólica al sexo m asculino y al femenino, esta 
constricción simbólica no representa ninguna novedad, cuando el sistem a 
Yang-Yin chino ya buscaba una clasificación de todas las cosas dentro del 
sistem a de la polaridad de géneros, a la que corresponde la dualidad de los 
sexos. Debemos tam bién recordar que éstos pueden sim bolizar principios espi
rituales : conciencia e inconsciente, cielo y tierra, fuego y agua. La coniunctio 
sexual es la imagen m ás gráfica e im presionante de la idea de u n ió n ; po r ello 
en la alquim ia se usó para  represen tar verdades iniciáticas que superan 
y trascienden por entero la esfera de lo biológico, como Jung ha probado espe
cialm ente en La psicología de la transferencia.

Sibila

Personaje de la Antigüedad, que reaparece en la lite ra tu ra  e iconografía 
medieval y que simboliza la intuición de las verdades superiores, los poderes 
proféticos.

Sibila. Pintura sobre tabla, obra de Gaseó 
(siglo XVI). Museo episcopal de Vich (Barcelona).
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Sigma

La figura de la S, vertical u horizontal, y todas las derivadas, que se 
designan en jun to  en arte  ornam ental con el nom bre técnico de «arrolla
mientos» simbolizan la relación y el movimiento, el ritm o en continuidad apa
rente. Señala Ortiz que, igual que la espiral, los signos sigmoideos han sido 
usados como símbolos del viento, pero corresponden m ás bien a la form a del 
torbellino, sea en el aire o en el agua. La doble espiral sim étrica (como las 
volutas del orden jónico) puede ser una estilización de los cuernos del toro, 
según idea de Breuil. La esvástica curvilínea es una duplicación de la sigma 
en cruz (41). Un sentido diferente, m ás amplio y profundo (aunque en cone
xión estrecha con el torbellino y el huracán como síntesis de los elementos 
y «momento» cósmico por excelencia) es dado por Schneider, para quien la 
sigma, particularm ente en su posición vertical, im ita las form as serpentinas 
de los ríos al descender p o r las laderas de las m ontañas, constituyendo así 
un símbolo característico del eje valle-montaña (tierra  y cielo, hierogamia). 
Añade que dicha S parece esta r form ada por una luna m enguante y o tra  
creciente, esto es, por los símbolos de las dos fases del proceso de evolución 
e involución, alternancia que rige las relaciones sacrificiales del cielo y la 
tierra. Cree que por tales causas aparece con tanta frecuencia la sigma en 
la ornam entación prim itiva (50).

Signo

Según Ramón Llull, «la significación es la revelación de los secretos 
que son m ostrados con el signo», tesis que acentúa el valor del signo, como 
hecho y como realidad. En cambio, para  Stanislas de Guaita (Essais de 
Sciences Maudites, II. París, 1915) el signo es el «punto de apoyo que re
quiere la voluntad (o la conciencia) para  proyectarse hacia un  objetivo pre
fijado». El signo es, pues, la concreción, el síntom a de una realidad invisi
ble e in terio r y, a la vez, el m edio de recordar al pensam iento esa realidad 
en un aspecto determ inado. Determinación y sentido son inm anentes en 
el signo. La teoría ocultista de las «signaturas» concibe todo cuanto existe como 
signo y cree factible su «lectura» (la form a de un árbol, la situación de tres 
o m ás rocas en una llanura, el color de unos ojos, las m arcas hechas por las 
fuerzas naturales en una zona de terreno natural o artificial, la estructu ra  de 
un paisaje, el esquem a de una constelación, etc.). Auguste Rodin, realista 
que confinó siem pre con el simbolismo, en sus Conversaciones reunidas por 
Paul Gsell situó todo el arte  bajo  ese mismo dominio de la significación di
ciendo: «Las líneas y los m atices no son para nosotros o tra  cosa que los 
signos de una realidad oculta. Más allá de las superficies, nuestras m iradas 
se sumergen hasta el espíritu...» El p in to r Gustave Moreau se expresó pare
cidam ente al referirse a  «La evocación del pensam iento por la línea, el ara
besco y los medios plásticos». En el siglo actual, Max E rnst y Dubuffet, en
tre  otros artistas, han explicado sus investigaciones gráficas y pictóricas 
como una inm ersión en lo psíquico proyectado en la m ateria. De o tro  lado, 
C. G. Jung explica de igual modo la em presa alquímica.

Signos convencionales

Como las m arcas y los ideogramas, aunque en m enor m edida segura
mente, pueden a veces poseer sentido simbólico (tanto  por su origen como 
por el modo de «resonancia» que determ inen en quien los contem ple o u ti
lice) los llam ados signos convencionales, es decir, signos que tienen relación
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con algo, pero relación establecida con m ayor o m enor arb itrariedad  y, en 
la mayoría de casos, sin esa conexión de profundidad, analógica, que cons
tituye el auténtico símbolo. En hidráulica, topografía, im prenta, meteorología, 
m atem ática, etc., se usan propios sistem as de signos convencionales, como 
asim ism o los tiene la señalización del tráñco, las industrias diversas y la 
m isma música.

Signum

Enseña de los ejércitos rom anos, a la vez u tilitaria  (señal de reunión y 
congregación de centurias, cohortes y legiones), simbólica (por sus elemen
tos) y, en el caso principal, el del signo legionario, religiosa. El signum de la 
centuria  era una m ano colocada en la parte  superior de un asta. La legión 
tenía el águila, de p lata o de oro, como emblema y a la vez como deidad, 
cual señala Ch. Renel en Cuites militaires de Rome, Enseignes (Lyon-París, 
1903). En diversas épocas, y con ñnalidad no exactam ente conocida frente 
a los dos tipos descritos, los rom anos llevaron en sus enseñas m ilitares otros 
anim ales reales o fabulosos: lobo, m inotauro, caballo, dragón. El signum  era 
enriquecido con palm as, coronas de diversas clases de hojas (condecoracio
nes colectivas, seguram ente), y, en el Im perio, con discos en cuyo interior 
figuraba la efigie del em perador.
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Silbar

Como chascar, según cita Jung, es un residuo arcaico, un modo de llam ar 
y a trae r a  la deidad teriom órfica, al anim al totém ico o deificado (31). Ello 
explica la represión social sobre el silbido.

Sillar

En el sistem a jeroglífico egipcio, este signo simboliza la m ateria  traba
jada, resultado de la acción creadora. Por analogía, se refiere al trabajo  
de evolución espiritual que debe cum plir el hom bre (19) hasta adquirir las 
condiciones esenciales de regularidad, orden,' coherencia, continuidad. Es la 
m isma idea que aparece en la dialéctica alquím ica del volátil y el fijo. La 
relación del sillar con el espíritu  hum ano tiene el nexo del simbolismo gene
ral de la piedra, ligado asimism o a la noción de la hum anidad como una 
construcción perfecta en la que cada hom bre salvado es íntegro y resistente 
como la piedra.

Simiente
Símbolo de las fuerzas latentes, no m anifestadas; de las posibilidades 

m isteriosas cuya presencia no se sospecha a veces y que justifican la espe
ranza. Tam bién simbolizan el centro místico, el punto no aparecido de que 
irradian todas las creaciones y crecim ientos del vasto árbol del m undo (26).

Sirena. Detalle de «El jardín 
de las delicias» de el Bosco.
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Sirena

Figura simbólica que aparece bajo  dos aspectos principales, como mujer- 
pájaro o como mujer-pez. Las sirenas de la mitología griega se suponían 
hijas del río Aqueloo y de la ninfa Calíope. Ceres las transform ó en aves. 
H abitaban en lugares escarpados. La leyenda les atribuía un canto dulcísimo 
con el cual a tra ían  a los cam inantes para  devorarlos. U lteriorm ente apare
cieron las sirenas de cola de pez, habitantes de las islas rocosas y de los 
arrecifes, las cuales se com portaban tal cual sus herm anas del elemento 
aire. El m ito de las sirenas es uno de los más persistentes y a  través del 
folklore de muchos pueblos m arineros se conservan creencias relativas a 
ellas hasta  la actualidad (8). Aristóteles, Plinio, Ovidio, Higinio, el •Physiolo- 
gus (siglo ii d. de J. C.) y los bestiarios medievales relatan  las cosas concer
nientes a las sirenas. Antes del siglo x ya aparecen sirenas de doble cola, en 
el tím pano de la capilla de San Miguel, en Aiguilhe de Puy; y sirenas-pájaro 
en Saint-Benoit-sur-Loire. Tanto éstas como las hadas-víbora francesas, es
pecialm ente personificadas por Melusina, son expresiones com plejas cuya 
explicación más literal nos deja insatisfechos. Pueden represen tar lo inferior 
én la m ujer y a la m ujer como lo inferior, cual en el caso de las lam ias; son 
tam bién símbolos de la imaginación pervertida y a tra ída  por las finalidades 
inferiores, por los estratos prim itivos de la vida. Son tam bién símbolos del 
deseo, en su aspecto m ás doloroso que lleva a  la autodestrucción, pues su 
cuerpo anorm al no puede satisfacer los anhelos que su canto y su belleza de 
rostro  y busto despiertan. Parecen especialm ente símbolos de las «tenta
ciones» dispuestas a lo largo del cam ino de la vida (navegación) para  im
pedir la evolución del espíritu  y «encantarle», deteniéndolo en la isla mágica 
o en la m uerte prem atura. La «sirena de doble cola», de la cual puede verse 
un bello ejem plar en el ábside del m onasterio  de San Cugat, en un capitel, 
puede ser explicada por un origen psicológico, de m era confabulación (dos 
piernas femeninas actuando sobre la única cola de pez, producen doble cola) 
o por una razón simbólica de gran profundidad: alusión del Géminis. Nos 
parece que la cola doble es una réplica infernal de la actitud  clásica de ado
ración, con los dos brazos en alto, que m uestran, por ejemplo, las figurillas 
de sacerdotisas cretenses. Siendo el m ar el abismo inferior e imagen del in
consciente, la doble cola a  él perteneciente expresa la dualidad (conflicto) 
en su seno. W irth considera a la sirena sim plem ente como un  símbolo de la 
m ujer y a ésta como encarnación verdadera del espíritu  de la tierra, en oposi
ción al hom bre, hijo del cielo. En su concepto de transm igración, dice: «La 
vida seduce a las alm as de los que están  privados de ella. ¿Por qué no retiene 
el otro  m undo definitivamente a las entidades espirituales que experim entan 
la necesidad de encarnarse? Las hijas de los hom bres cautivan po r su  belleza 
a los hijos del cielo, que descienden, irresistiblem ente atraídos. La magia 
ejercida se atribuye a la sirena, cuyo canto a turde a quien lo oye p ara  pro
vocar su caída en el océano (de las aguas inferiores y de las form as nacien
tes), de la vida pululante de las m ultitudes. Esta seductora debe su im perio 
a  las form as cam biantes que se renuevan con la luna, cuyo creciente brilla 
sobre la frente de la deidad» (59).

Sofía

La m ujer como anima  (alm a del hom bre) y como guía espiritual. Según 
el gnóstico Tolomeo en su Carta a Flora, Sofía es la in term ediaria entre el 
alma del m undo (demiurgo) y las ideas (plerom a) o plenitud, conjunto de 
eones opuestos al m undo fenoménico. Según los místicos Jacob Bóhme y
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Georg Gichtel (siglo x v i i ), Sofía, la virgen divina, se hallaba originariam ente 
en el «hombre prim ordial» (Eliade, M éphistophélés el l'Androgyne, París, 
1962). Ella le abandonó y no puede existir salvación sin volver a encontrarla. 
Esta idea se relaciona con la de la am ada (Daena) persa; fue recogida por 
los cátaros, e inform a el pensam iento rom ántico (Novalis, Hölderlin, Poe, 
Wagner). Una alegoría brutalm ente figurativa de esta  idea la facilita la mi
tología griega con Atena saliendo de la testa  de Zeus (virgen =  pensamiento). 
De o tro  lado, Sofía, en el gnosticismo, corresponde a la Schekina de los 
cabalistas; es el «alma en el exilio», hipótesis divina, cual señala Gershom
G. Sholem, en Les origines de la Kabbale (París, 1966).

Sol

Teogónicamente expresa el momento de máxima actividad heroica en la 
transm isión y sucesión de poderes que se verifica a través de las generacio
nes de deidades. Así, tras Urano, Saturno y Júpiter, aparece Helio Apolo. 
En alguna ocasión, surge el Sol como sucesor directo e hijo del dios del 
cielo. Señala Krappe que hereda uno de los a tributos más im portantes y mo
rales de ese dios: lo ve todo y, en consecuencia, lo sabe todo. En la India, 
Súrya es el ojo de V aruna; en Persia, el de Ahura Mazda; en Grecia, Helio 
es el ojo de Zeus (como Urano). En Egipto es el ojo de Ra. En el islam es 
el ojo de Allah (35). Con su carácter «juvenil» y filial dom inante, el Sol queda 
asim ilado al héroe, por oposición al padre, que es el cielo, aunque a veces 
se identifique con él. Por ello, el arm a del cielo es la red (estelar), el poder 
de ligar; y el arm a del héroe es la espada (asimilada al fuego). También por 
esta causa los héroes son exaltados al rango solar e incluso identificados 
con el Sol. En un período determ inado de la historia, y en un nivel cultural 
dado, el culto solar es el dom inante si no el exclusivo. Eliade, sin embargo, 
señala que Frazer ha hecho no tar la inconsistencia de los elem entos solares 
en la sacralidad de Africa, Australia, Oceanía en general, América del Norte 
v del Sur. El culto solar sólo alcanzó desarrollo, en el Nuevo Continente, en

Sol. Relieve visigodo. 
Ermita de Santa María. 

Quintanilla de las Viñas (Burgos).
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México y Perú, que precisam ente fueron los dos centros más avanzados. 
Deduce de ello el au tor citado, que siendo éstos los únicos países de la América 
precolombina que lograron una auténtica organización política, pudiera es
tablecerse una concordancia entre la suprem acía de los cultos solares y las 
form as «históricas» de existir hum ano. No podemos olvidar que Roma, el 
máximo poder político de la Antigüedad y la creadora del sentido de la 
historia, entronizó la hierofanía solar, que en el Im perio dominó netam ente 
a veces en íntim a relación con M itra (17). Una fuerza heroica y generosa, 
creadora y dirigente, este es el núcleo del simbolismo solar, que puede llegar 
a  constitu ir una religión com pleta por sí m isma, como lo prueba la «here
jía» de Ikhunatón, en la XVIII dinastía egipcia, y cuyos himnos al Sol son, 
aparte  de su valor lírico profundo, teorías de la actividad benefactora del 
astro  rey. El Sol en el horizonte e ra  ya deñnido por los egipcios del Im perio 
Antiguo como «brillo, esplendor». También relacionaron, con hondísimo sen
tido de la analogía, la ocultación diaria del Sol con el solsticio de invier
no (19). De otro  lado, era forzoso que la imaginación prim itiva y astrobioló- 
gica estableciera una relación entre el Sol y la Luna, sim ilar a la existente 
en tre  el cielo y la tierra. Sabido es que, para  la inmensa mayoría de pueblos, 
el cielo es símbolo del principio activo (asimilado al sexo m asculino y al es
píritu), m ientras la tie rra  simboliza el principio pasivo (fem enino y m ate
ria); sin embargo, en alguna ocasión aparece invertida la identificación. Lo 
mismo acontece con el Sol y la Luna. El apasionamiento, por así decirlo, 
solar; su  carácter heroico y llam eante habían de situarlo  en clara correspon
dencia con el principio activo; m ientras que la pálida y delicada condición 
de la luz lunar y su relación con las aguas (y el ritm o de la m ujer) ha
bían de designarla en el grupo femenino. Tampoco estas correspondencias son 
constantes, pero el hecho de que existan excepciones no invalida la esencial 
disposición acertada. Físicam ente incluso, la Luna no hace sino desempeñar
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el papel pasivo de reflejar la luz que el Sol en su actividad le envía. Muchas 
tribus prim itivas consideran que los ojos del cielo son el Sol y la Luna, si
tuados a ambos lados del «eje del mundo» y hay dibujos prehistóricos y 
grabados que pueden ser interpretados de este modo. Eliade dice que, para 
pigmeos y bosquim anes, el sol es el ojo del dios suprem o. Los samoyedos 
ven en el Sol y la Luna los ojos del cielo; el prim ero es el ojo bueno, el 
segundo es el ojo m alo (se advierte aquí ya, inequívoca, la ampliación del 
dualism o por integración de la polaridad moral). Refuerza el carácte r invic
to del Sol una creencia. M ientras la Luna, para  llegar a  su ocultación men
sual de tres días, precisa sufrir un despedazam iento (m enguante), el Sol no 
necesita m orir para ba ja r a los infiernos; puede llegar al océano o al lago 
de las aguas inferiores y atravesarlos sin disolverse. Por esto, la m uerte 
del Sol implica necesariam ente la idea de su resurrección y llega incluso a 
no ser concebida como m uerte verdadera. Por esto  tam bién, el cuitó a  los 
antepasados se liga al solar, para asegurarles una protección y un símbolo 
salvador. Los m onum entos megalíticos dependen de la asociación de ambos 
cultos (17). Así, la determ inación más am plia y valedera dictam ina que el 
Sol es el reducto cósmico de la fuerza m asculina, y la Luna de la femeni
na (49). Esto implica que las facultades activas (reflexión, juicio y voluntad) 
son solares, m ientras las pasivas (imaginación, sentim iento, percepción) son 
femeninas, quedando acaso la intuición en cierta  androginia (26). Las princi
pales correspondencias del Sol son el oro en tre  los m etales y el am arillo en 
los colores. La alquim ia lo considera «oro preparado para  la obra» o «azufre 
filosófico», en contraposición a la luna y el m ercurio que es lunar (57). Otro 
concepto alquímico, el del Sol in homine  (jugo invisible procedente del 
Sol celeste que favorece el fuego nativo del hom bre) (57), ya señala la direc
ción en que el astro  será com prendido por el psicoanálisis, en sentido reduc
to r : fuente de energía, calor como equivalencia a fuego vital y libido. Por ello, 
Jung indica que el Sol es, en realidad, un símbolo de la fuente de la vida y 
de la definitiva totalidad del hom bre (32), aunque aquí hay una desviación 
probablemente. Pues la totalidad sólo está representada por la coniunctio 
del Sol y  la Luna, como rey y reina, herm ano y herm ana (32). En algunos 
folklores, cuando se quiere alud ir al suprem o bien, imposible po r definición, 
se habla de «unir el Sol y la Luna». Ahora bien, habiendo dejado establecí 
dos los principales sentidos del sim bolism o solar, como imagen heroica 
(Sol invictus, Sol salutis, Sol iusíiíiae) (14), ojo divino, principio activo, fuen
te de energía y de vida, volvemos al dualism o del Sol en su etapa escondida, de 
«viaje nocturno p o r el mar», símbolo de inm anencia como el color negro, 
y tam bién de culpa, ocultación y expiación. En el Rig Veda, recuerda Eliade, 
el Sol es am bivalente; de un lado es «resplandeciente» y de o tro  «negro» o 
invisible, siendo entonces asociado a anim ales ctónico-funerarios como el 
caballo y la serpiente (17). La alquim ia recogió esta imagen del Sol niger para  
sim bolizar la «prim era materia», el inconsciente en su estado inferior y no 
elaborado. Es decir, el Sol se halla entonces en el nadir, en la profundidad 
de la que debe, con esfuerzo y sufrim iento, ascender hasta  el cénit. Este 
ascenso definitivo, pues no se tra ta  del curso diario, sino que éste se toma 
como imagen, es sim bolizado po r la transm utación en oro de la p rim era  m a
teria, que pasa por los estadios blanco y rojo, como el Sol en su curso. Por 
su indudable interés y sentido adicional, que delata la intensidad del senti
m iento solar, recordarem os que Tácito y E strabón hablaban del «ruido» he
cho por el Sol al nacer en Oriente y al hundirse en las aguas de Occidente. 
La desaparición brusca del Sol tras e l horizonte se relaciona con la m uerte 
violenta de los héroes, como Sansón, Heracles, Sigfrido, etc. (35).



Sombrero 419

Sol, El

Es el arcano decimonónico del Tarot. La imagen alegórica m uestra el 
disco del astro  rey rodeado por rayos alternativam ente rectos o llameantes, 
dorados y rojos, que simbolizan la doble acción calórica y luminosa del Sol. 
Bajo éste, del que caen gotas doradas, hay una pareja juvenil, sobre un 
verde prado y al fondo una m uralla. Esta pareja simboliza el Géminis bajo la 
acción benefactora de la luz espiritual. El Sol es el astro  de fijeza inmutable, 
por eso revela la realidad de las cosas, no sus aspectos cam biantes como la 
Luna. Se relaciona con las purificaciones y pruebas a causa de que éstas no 
tienen o tra  finalidad sino to rnar transparentes las opacas cortezas de los 
sentidos, para la comprensión de las verdades superiores. Pero el Sol, ade
más de ilum inar y da r calor es el d istribuidor de las suprem as riquezas, sim
bolizadas en la alegoría por las gotas de oro que caen, como en el m ito de 
Dánae, sobre la pareja hum ana. En sentido afirmativo, este arcano simboliza 
gloria, espiritualidad, iluminación. En sentido negativo, vanidad o idealismo 
incom patible con la realidad (59).

Sol de medianoche

Símbolo que corresponde a la significación positiva y superior de las 
tinieblas. Por verse en el polo, se relaciona con el simbolismo polar y con 
las regiones hiperbóreas en que se sitúa el origen de la tradición prim ordial 
(Guénon, Symboles fondam entaux de la Science sacrée).

Sombra

Como el Sol es la luz espiritual, la som bra es el «fioble» negativo del 
cuerpo, la imagen de su parte  m aligna e inferior. E ntre los pueblos prim i
tivos está generalm ente arraigada la noción de que la som bra es un alter 
ego, un alma, idea que se refleja en el folklore y en la literatu ra  de las cul
tu ras avanzadas (35). Frazer ya indicó que es frecuente que el prim itivo 
considere su som bra, o su imagen en el agua o en un espejo, como su alm a 
o una parte  vital de sí m ismo (21). Jung denomina som bra a la personifica
ción de la parte  prim itiva e instintiva del individuo.

Sombrero

El som brero, por cubrir la cabeza, tiene en general el significado de lo 
que ocupa la cabeza (el pensamiento). En el idioma alemán existe la frase 
«poner todos los conceptos bajo  un solo sombrero» y en la novela de Mey- 
rinck, Golent, el protagonista experim enta ideas e incluso acontecimientos 
correspondientes a la existencia de o tra  persona por haberse puesto por 
equivocación su som brero (32). De otro  lado, Jung indica que el sombrero, 
a diferencia de la corona, recubre a toda persona, dándole así un aspec
to general, una expresión que corresponde a un sentido determ inado. Por 
su forma, el som brero puede poseer un significado específico, cual el del 
Juglar en el Tarot (56). Cambiarse de som brero equivale a cam biar las ideas 
o los pensamientos. Tom ar un som brero correspondiente a una jerarquía 
expresa el anhelo de participar de ella o de la posesión de cualidades que le son 
inherentes. Algunos som breros tienen especial significado fálico, como el 
gorro frigio, o poseen la propiedad de hacer invisible, símbolo de la re
presión.
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Sonido

En la India, el sonido de la flauta de Krishna es lo que hace nacer el 
m undo m ágicamente. Con el mismo significado llevan liras las diosas m ater
nas prehelénicas (56). Hay o tras doctrinas tradicionales que consideran el 
sonido como la prim era cosa creada, que dio origen a todas las cosas, co
m enzando por la luz o por el aire y el fuego. De ello es un ejem plo el lam ento 
que se cita en el Poimandres de Herm es Trismegisto.

Soplar

Para los prim itivos soplar es un acto creador, que infunde o despierta 
la vida, aum enta la fuerza de algo o cam bia su rum bo. Los cham anes inclu
yen el acto de soplar en sus ritos.

Subterráneos
Símbolos del in terio r del cuerpo, o viscerales. El «viaje al centro de la 

tierra» de Veme, po r cavernas, pasadizos y pozos es un retorno al cuerpo 
m aterno de la tierra.
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Sueños

Una de las fuentes principales del m aterial simbólico. Desde la Antigüe
dad se les prestó gran atención, distinguiéndose entre  sueños ordinarios y 
extraordinarios (por la persona soñante, el valor de las imágenes oníricas y 
por las circunstancias del sueño). Se creyó en la existencia de sueños premo
nitorios, en una verdadera adivinación po r medio del sueño, sea de hechos 
generales y lejanos, o de hechos concretos e inmediatos. Los m ejores ejem 
plos están en la Biblia: son los sueños de José (Gen 37, 5-11). El interés 
por los sueños ha llevado a codificar repertorios de significados, en «diccio
narios de los sueños» de escaso o nulo valor m ístico y científico, aunque 
pueden contener datos verdaderos por tradición o información. Desde Freud, 
la interpretación simbólica de sueños ha constituido una de las vías mayores 
del psicoanálisis (de series de sueños m ejor que de sueños aislados aun im
portantes). Por su concreto simbolismo, relacionado con un tem a esencial 
en la tradición, como el de la escalera, vamos a transcrib ir el sueño que 
tuvo una m ártir  poco antes de ser puesta ante la prueba suprem a, siendo 
frecuente que los cristianos presos por su religión tuvieran sueños neta
m ente simbólicos o prem onitorios: «Rogué, en efecto, y he aquí lo que me 
fue m ostrado: una escalera de oro, de gran altura, subía hasta el cielo, escale
ra estrecha que se podía subir sólo uno a uno; a cada lado de ella había 
todo género de objetos de acero: espadas, lanzas, garfios, cuchillos... Bajo 
la escalera estaba un gran dragón dispuesto a acom eter a  quienes quisieran 
subir...» (Diario de santa Perpetua, documento del año 203).

Suicidio

El suicidio, desde el ángulo tradicional, es el máximo crim en por des
tru ir  el «soporte de la evolución» que es la propia vida. Desde la concepción 
hinduista y, generalizando más, en todo pampsiquism o, es un acto entera
mente inútil pues suprim e sólo el aspecto exterior, un ente (que no es el 
ser, sino una m anifestación de él). Paradójicam ente, desde el ángulo existen- 
cial es un símbolo de la destrucción del mundo, puesto que la doctrina que 
carga todo el valor de la realidad en el ám bito de una existencia identifica 
con ella la «totalidad» (al menos la sum a de juicios que constituyen su  repre
sentación). Como rito, en ciertas culturas —la japonesa feudal y su conse
cuencia—, cumplido no por deseo de autodestrucción sino por razones éticas, 
se juzga como acción m eritoria. En las civilizaciones antiguas prevaleció 
una idea similar, especialm ente entre  los rom anos. El sueño del propio suici
dio es raro, puede sim bolizar la necesidad de suprim ir una zona de la propia 
personalidad. Inversam ente, el acto de destru ir un objeto con el que alguien 
se haya identificado profundam ente, puede ser símbolo de un anhelo latente 
de suicidio.

Superior, Lo

Ciertos rituales babilónicos figuraban la hierogamia con una sacerdotisa 
de Ish ta r y un esclavo que después de la consumación erótica recibía la 
m uerte. Este sacrificio u lte rio r no era un acto de crueldad, sino la necesaria 
ejecución que había de seguir, como la som bra al cuerpo, al hecho realizado. 
Pues de dejarlo  con vida, ese hom bre habría sido ya un m uerto  vivo durante 
el resto de su existencia, tras haber conocido el contacto con lo superior. Es 
lo m ismo que se dice de Lázaro. Es lo que expresa el m ito de Sémele, incen
diada por los rayos de la belleza de Júpiter, cuando quiso verlo en su aspecto
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auténtico y esencial. Lo superior destruye, quem a lo inferior. Pero por eso 
toda concesión sostenida de algo extraordinario  es expresión de una supe
rioridad paralela en quien recibe el don. Por esto es signo de especial favor 
y símbolo de trascendencia absoluta aquello que excede por su valor los 
lím ites ordinarios y comunes. El que se atreve a desear lo superior, implí
citam ente se parangona a ello; si logra en tra r en el cam po de dominio de 
esa superioridad y la resiste, queda investido de ella, pero si no la merecía, 
es destruido de m odo inevitable. Todas las situaciones-límite, las pruebas 
extremas, como m eter la m ano en agua hirviendo, y otras, expresan el mismo 
significado. Los caballeros vencidos y devorados por el dragón no eran equi
valentes a él. Sólo el vencedor del dragón era digno de enfrentársele. La 
aspiración a la m ano de la «princesa» expone idéntica aspiración ambiciosa. 
«Todas las cosas grandes encierran peligro», dijo en su República Platón.



T
Tabla Redonda

La mesa, como círculo, se identifica con el disco de jade que representa 
el cielo, en China. La aparición del Graal en su punto central com pleta el 
símbolo, ya que la concavidad de la sagrada copa corresponde al agujero 
central del Pi chino. Los doce caballeros tienen relación —no identificación— 
con los signos zodiacales, expresando m ás bien la potencialidad paralela que 
lucha por su vencimiento y la instauración del «paraíso recobrado», es de
cir, del «medio invariable». El plan activo de los caballeros (sir Calogrenant, 
s ir Galahad, sir Gareth, sir  Garvaine, s ir Kai, sir Iwayn, s ir Lancelot, sir 
Bohort, s ir Perceval, s ir  Pelleas, s ir Tor, sir T ristram ), perfección del círculo 
del sol, protección de la m ujer, castigo de opresores, liberación de los en
cantados, encadenam iento de los gigantes, destrucción de los m alhechores 
y de los anim ales dañinos (4), es el acto previo a  la instauración m ítica del rei
nado del «centro». Instituciones sim ilares son la del «consejo circular» del 
dalai lama, constituido po r los doce grandes Namshans, y la de los Doce 
Pares de Francia. La división en doce es el modelo m ayor (después de la 
división ternaria , cuaternaria  y septenaria), identificado con el círculo y, en 
consecuencia, con la idea de totalidad (que, a veces, se expresa tam bién por 
el diez). Por ello, el E stado etrusco estaba dividido en doce estados y Rómuló 
instituyó doce lictores (28). El m al que apareció en la Tabla Redonda, por 
el am or de la reina Ginebra a Lanzarote, y po r las debilidades de o tros caba
lleros, justifica que la com unidad caballeresca no lograra su m ística fina
lidad, a la que sólo s ir Galahad, el del corazón puro, pudo aproxim arse, en 
posesión del escudo y la espada que le fueron dados p o r la divinidad.

Talismanes

Los talism anes y am uletos existen desde la más rem ota Antigüedad, apa
reciendo en M esopotamia y Egipto ya en el n i  milenio. Obvio es decir que 
hay elem entos prehistóricos que pueden o deben ser interpretados en este 
sentido. No podemos dar aquí una noticia ni aun resum ida del contenido o 
form as de am uletos y talism anes, que, con frecuencia, se basan en el simbo
lismo aplicado con intenciones m ágicas : pero sí rem itir al lector a  dos obras 
im portantes: Jean Marquès-Rivière, AmuU ttes, Talismans et Pantacles (Pa
rís, 1950) y Amuleti und Talisman de L. Hansm ann y Lenz Kriss-Rettenbeck 
(Munich, 1965). Es interesante recordar la iconografía talism ànica y magicorre- 
ligiosa de los cam afeos y gemas gnósticos, estudiados a  fondo ya en el pasado 
siglo por C. W. King (The Gnosíics and their Remains, Ancient and Medioeval; 
Londres, 1864). Las piedras grabadas gnósticas, que influyeron en la num is
m ática rom ana oriental, m uestran  las m ás extrañas figuras que sería aven
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turado confundir con el m undo de los grutescos, aunque a veces el trasfondo 
caótico (orgíaco) parezca el mismo: personajes con cabeza de gallo, ser
piente que se m uerde la cola, joven con un toro,_ personajes con cabeza de 
asno y llevando espada y escudo, cabeza de la que b ro tan  serpientes, serpiente 
leontocéfala, saltam ontes en el lomo de una cabra, búho entre  un  rayo de 
tres puntas y una serpiente, cangrejo que apresa la luna con sus pinzas, 
pollo con cabeza de cordero, hom bre rodeado por serpiente, hom bre senta
do en una barca  entre creciente y estrella-sol, ánfora de la que salen espigas, 
hom bre arm ado con dos cabezas, barca con dos genios alados, uno al tim ón 
y otro  pescando, hom bre con látigo y corona radiante, etc. En algunas imá
genes hay alusiones iniciáticas (barca de los dos genios), al culto de M itra 
(joven con el toro, o con el cuerpo rodeado por serpiente), reminiscencias de 
la religión egipcia (seres heteróclitos), pero tam bién hay composiciones ori
ginales, como la del cangrejo, que en el siglo xvi siguieron usándose como 
m arcas de im presor o editor. El sentido simbólico, aquí como en todo talis
mán o amuleto, depende de los elementos y debe «leerse» por ellos.

Tambor

Símbolo del sonido prim ordial, vehículo de la palabra, de la tradición 
y de la magia (60). Con ayuda de los tam bores los cham anes se procuran el 
éxtasis. No sólo el ritm o y el tim bre tienen im portancia en el sim bolism o del 
tam bor primitivo, sino que, como está hecho de la m adera del «árbol del m un
do» asocia el sentido místico de éste a su propia naturaleza (18). Según 
Schneider, de todos los instrum entos músicos, los tam bores son los m ás 
recargados de ideas m ísticas. Se establece relación con el corazón, en Africa. 
Tanto en las culturas m ás prim itivas como en las evolucionadas, se asim ila al 
a lta r sacriñcial y por ello tiene el carácter de m ediador entre  el cielo y la 
tierra. Corresponden, sin embargo, más particularm ente al simbolismo del 
elem ento tierra, por el vaso y la piel. Un sentido secundario depende de la 
form a del instrum ento, debiendo anotarse que es el que presenta m ás va
riedades distintas.

Tamiz

En el sistem a jeroglífico egipcio, el signo que representa una criba o 
tamiz simboliza el m edio para  producir la selección de fuerzas convenientes 
para  obtener una determ inada síntesis. El sentido m ás hondo del símbolo 
alude, como las operaciones alquím icas, a la labor a realizar consigo mismo. 
Estas ideas se hallan en el ám bito del «conócete a ti mismo» de los griegos, 
pero con un criterio  m ás activista que especulativo (19). Tam izar es depurar 
y perfeccionar. In tegrar lo elegido y despreciar lo inútil.

Tarot

La psicología actual reconoce que las cartas del Tarot son, como lo 
han probado Eliphas Lévi, Marc Haven y  Oswald W irth, una imagen del 
cam ino de la iniciación y sim ilares a los sueños (56). De o tro  lado, Jung 
coincide con las seculares intuiciones del Tarot al reconocer dos batallas 
diversas, pero com plem entarias en la vida del hom bre: a) con tra  los demás 
(vía solar), por la situación y la profesión; b ) contra sí m ismo (vía lunar), 
en el proceso de individuación. Estas dos vías corresponden a la reflexión y 
a la intuición, a la razón práctica y a la razón pura. El tem peram ento lunar
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Tarot.

crea prim ero, luego estudia y com prueba lo que ya sabía; el solar, estudia 
prim ero y luego produce. Corresponden estas vías tam bién, hasta  cierto 
punto, a  los conceptos de introversión (lunar) y extraversión (solar); a  con
tem plación y acción (34). El juego com pleto de los naipes, que se designa con 
el nom bre de Tarocco, se compone de 22 arcanos mayores cuyas imágenes 
son sintéticas y dotadas de un  sentido completo hasta cierto punto, y de 
los 56 arcanos menores, integrando 14 figuras de cuatro series: oros (círcu
los, discos, ruedas); bastos (mazas, cetros); espadas y copas. El oro sim bo
liza las fuerzas m ateriales. El basto, el poder de mando. La copa simboliza 
el sacrificio. La espada, el discernim iento y aplicación de la justicia. Las 22 
láminas mayores corresponden a las letras del alfabeto hebreo. En cada 
color de los arcanos m enores se encuentran el Rey, la Dama (Reina), el Ca
ballero (Caballo) y el Valet (Sota) (48). Se han asim ilado las series a los 
poderes que dom inan en la tierra  y, consecuentem ente, a las profesiones diri
gentes o superiores: gobierno (basto); ejército  (espada); sacerdocio (copa); 
intelecto (oro), pues los tesoros en todas sus form as simbolizan siempre 
los bienes espirituales e intelectuales (54). Según Saunier, las imágenes de los 
arcanos mayores provienen de las p in turas simbólicas del libro egipcio de 
Thot Hermes, símbolo de la ciencia del universo (49). Sin embargo, Oswald 
W irth, a quien seguimos principalm ente para  desarro llar el sim bolism o del 
Tarot, reconoce que la arqueología no ha descubierto la m enor traza de lo 
que pudiera ser un Tarot egipcio, árabe o incluso alquím ico grecoárabe. Sin 
embargo, señala que la Cábala hubo de ser fam iliar a los autores del Tarot, 
por la fijación de 22 arcanos mayores, es decir, en núm ero igual a las letras
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del alfabeto hebreo, cargadas de simbolismo, y a los théraphim , jeroglíficos 
utilizados po r los hebreos p ara  la adivinación. Cree W irth que Italia  es la pa
tria  de estas imágenes alegóricas, a causa de que no se le puede negar la 
prioridad en los naipes. La prim era representación de los arcanos mayores 
data de 1392. Según Eliphas Lévi, «el Tarot es una obra m onum ental y sin
gular, sencilla y fuerte como la a rquitectura  de las pirám ides, en conse
cuencia durable como ellas; libro que resum e todas las ciencias y cuyas 
combinaciones infinitas pueden resolver todos los problem as; libro que habla 
haciendo pensar; acaso la obra m aestra del pensam iento hum ano y con 
certeza una de las cosas m ás bellas legadas por la Antigüedad». Los 22 arca
nos son los siguientes: I, El Juglar. II, La Gran Sacerdotisa. III, La Em pera
triz. IV, El Em perador. V, El Gran Sacerdote. VI, El Enam orado. VII, El 
Carro. VIII, La Justicia. IX, El Erm itaño. X, La Rueda de la Fortuna. XI, La 
Fuerza. XII, El Ahorcado. X III, La Muerte. XIV, La Templanza. XV, El Dia
blo. XVI, La Torre herida por el rayo. XVII, Las Estrellas. XVIII, La Luna. 
XIX, El Sol. XX, El Juicio. XXI, El Mundo. XXII o 0, El Loco. Las láminas 
I al IX constituyen la vía solar activa, consciente, reflexiva y autónom a. Las 
lám inas XII a XXII, la vía lunar, pasiva, inconsciente, intuitiva y «posesa». No 
podemos explicar aquí las relaciones que pueden establecerse, las órdenes y 
significaciones que se derivan de esos enlaces, sin trasp asar los lím ites del 
estricto  simbolismo. Cada una de las imágenes alegóricas se analiza en su sen
tido particu lar en el lugar que le corresponde. Sin embargo, querem os tran s
crib ir aquí los significados m ás generales que Eliphas Lévi advierte en los
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22 arcanos: I (El ser, el espíritu, la creación). II  (El santuario, la ley, el conoci
miento, la m ujer, la m adre, la iglesia). III  (El verbo, la fecundidad, la generación 
en los tres mundos). IV (La puerta , la iniciación, el poder, la piedra cúbica o su 
base). V (Indicación, dem ostración, filosofía y religión). VI (Encadenam ien
to, unión, antagonismo, equilibrio, combinación). VII (Arma, espada, triunfo, 
realeza). VIII (Balanza, atracción y repulsión, vía, prom esa y amenaza). 
IX (El bien, la m oralidad, la sabiduría). X (Manifestación, fecundidad, cetro 
paternal). XI (La m ano en el acto de tom ar y m antener). XII (Ejemplo, 
enseñanza, lección pública). X III (Dominación y fuerza, renacim iento, crea
ción y destrucción). XIV (Estaciones, cambios de la vida siempre diferente 
e igual). XV (Magia, elocuencia, comercio, misterio). XVI (Alteraciones, sub
versiones, debilidades). XVII (Efusiones del pensamiento, influencia m oral 
de la idea sobre las form as, inm ortalidad). XVIII (Los elementos, el m undo 
visible, la luz reflejada, las form as m ateriales, el simbolismo). XIX (La ca
beza, la cima, el príncipe del cielo). XX (Lo vegetativo, la virtud  generatriz 
de la tierra). XXI (Lo sensitivo, el carro, el cuerpo, la vida transitoria). 
XXII (El microcosmo, el resum en de todo en todo). En estas imágenes se 
mezclan ideas relativas al m undo exterior y al m undo interior, a las form as 
y a las jerarquías del pensamiento. Con ellas se intenta c rea r un orden, m ás 
amplio aún que el de doce elem entos constituidos por el zodíaco, form ando 
una rueda que contiene todas las posibilidades arquetípicas de la existencia 
y de la evolución hum anas.

Tatuajes

Un simbolismo genérico puede englobar tatuaje  y ornam entación, am 
bos expresan la actividad cósmica. Pero la realización del prim ero sobre el 
cuerpo agrega otros sentidos im portan tes: sacrificial, m ístico y mágico. El 
prim ero es m encionado por E. Gobert, en Notes sur les tatouages des in- 
digénes tunisiens, quien relaciona el tatua je  con el proverbio árabe «La san
gre ha corrido, la desgracia ha pasado». Todo sacrificio tiende a invertir una 
situación por la acum ulación de fuezas de canje. El motivo m ístico lo ha
llamos en el fundam ento mismo de la idea de m arca, como definición de 
propiedad. El que se m arca a sí m ismo desea señalar su dependencia ante 
aquello a lo que el signo alude. Las señales grabadas en las cortezas de 
los árboles, las iniciales y corazones incididos a punta de alfiler en la piel 
por los enam orados son claro indicio de este significado. Ulteriorm ente, se 
subvierte la actitud y se pide a la señal que «agradezca» el valor sacrificial 
y de en treg a ; éste es el poder mágico, el concepto del tatuaje  como talism án 
defensivo. Aparte de estas tres causas, los etnólogos han encontrado otras 
dos: el tatuaje como signo que distingue sexo, tribu y rango social (Robert 
Lowie, Antropología cultural), profanización simple del sentido m ístico; y 
como medio para aum entar la belleza. Esta últim a finalidad nos parece 
bastante equívoca, pero no podemos aquí impugnarla. Especialmente, el ta
tuaje se practica como «rito de pasaje» o de iniciación, en los cam bios de 
edad y en las transform aciones de la personalidad. Cola señala que los más 
antiguos m onumentos de la prehistoria ya señalan la existencia de tatuajes, 
encontrándose en Egipto, donde la sacerdotisa de H athor m ostraba tres 
filas rayadas en el bajovientre. Enumera las principales técnicas de ta tua je : 
punción, sutura, cicatriz por corte o quem adura, y seudotatuajes o pinturas 
ejecutadas en rostro y cuerpo con iguales motivos, pero de m odo transi
torio. En los pueblos primitivos, las principales form as que adopta el tatua
je son las siguientes: rayas, puntos, asociaciones de ambos elem entos, nú
meros expresados por ellos, cadenas, nudos y lacerías, cruces, estrellas, trián
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gulos, rombos, círculos, combinaciones de dos o m ás de los citados grupos, 
figuras antropom órficas totales o parciales (m iem bros) m uy estilizadas, ctc. 
Indica el au to r citado que el tatua je  tam bién se ha utilizado en magia 
im itativa. Un escorpión tatuado «puede» evitar la picadura de este insecto ; la 
imagen de un toro  asegura num erosos rebaños, etc. (12).

Tauro

El segundo signo zodiacal expresa la fuerza evolucionada de Aries. Es 
decir, simboliza la fuerza agresiva prim averal del cam ero  en un  grado de 
mayor intensidad. Tam bién integra las funciones de fecundación y creación, 
lo mismo en su aspecto victorioso que en el de su inmolación (sacrificio pri
m ordial), cual en el m ito de M itra, «pues de su cuerpo nacen todas las 
p lantas y hierbas que adornan la tie rra  con su verdor, y de su sim iente to
das las especies animales» (Cumont, Les M ystères de M ithra). E sta  idea del 
toro  anim ando con su fuerza las form as de todas las esferas está  arraigada 
en m ultitud  de mitos. De o tro lado, el hecho de que este signo corresponda 
al núm ero dos, lo relaciona con la polarización del principio en dualidad de 
lo m asculino (Viraj, Yang) y femenino (Vach, Yin). Hay tam bién relación 
morfológica del toro  (cabeza y cuernos) y la luna en sus aspectos creciente 
y decreciente, lo cual ratifica la función de an im ar la vida, cuando menos 
en la esfera sublunar. El signo de Tauro rige la garganta y la voz, estando 
gobernado por Venus (40).

Teatro

Imagen del m undo fenoménico, ya que uno y o tro  son una «representa
ción». Señala Guénon que el tea tro  no se ve constreñido a represen tar el 
m undo terrestre  solamente, pues en la Edad Media reflejaba los universos 
superior e inferior. El au to r simboliza el dem iurgo; los actores se hallan, 
con respecto a su papel, como el Selbst junguiano respecto a la personali
dad (29).

Tejer

La acción de te je r representa fundam entalm ente la creación y la vida, 
sobre todo ésta en sus aspectos de conservación y m ultiplicación o crecim ien
to. Este sentido era conocido y aplicado con fines mágicos y religiosos en 
Egipto y en las cu ltu ras precolombinas del Perú (40).

Tejido

La expresión « tram a de la vida» habla con elocuencia sobre el simbo
lismo del tejido. No sólo se tra ta  de las ideas de ligar e increm entar por 
medio de la mezcla de dos elem entos (tram a y urdim bre, pasivo y activo), ni 
de que el acto de te je r  sea equivalente a crear, sino de que, para  cierta 
intuición m ística de lo fenoménico, el m undo dado aparece como un telón 
que oculta la visión de lo verdadero y lo profundo. Porfirio d ijo : «Los cielos 
eran  llam ados por los antiguos “ el velo" porque form an de alguna suerte 
el vestido de los dioses». Platón había dicho: «El Demiurgo único encarga 
a los demiurgos secundarios [dioses de la mitología] ligar po r m edio de un 
tejido simbólico lo inm ortal a lo que es mortal». Aquí se integra, adem ás 
del simbolismo del tejido, el del Géminis (composición dual de todo  lo exis
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tente, con una parte  inm ortal y o tra  m ortal). En relación con el significado 
del tejido. Plutarco indica que Isis inventó el oficio de tejer, con la ayuda 
de su herm ana Nephtys (40). La leyenda de Penélope y de su velo se halla 
en relación con este simbolismo. Guénon in terpreta  tram a y urd im bre como 
equivalentes de las líneas horizontal y vertical de la cruz cósmica. La se
gunda de estas líneas expresa los diversos estados del ser, y la prim era el 
grado de desarrollo de esos estados. Alude tam bién a la identificación de 
ambos elem entos con los principios m asculino y femenino. Y dice que por 
ello en los Upanishads, el Suprem o B rahm a es designado como «Aquel so
bre quien los m undos están tejidos, como urdim bre y trama». Por o tro lado, 
para los taoístas, la alternancia de vida y m uerte, condensación y disolución, 
predom inio de Yang o  de Yin, son como el vaivén de los dos elem entos del 
tejido (25). Además de este sentido esencial de todo tejido, una tela tiene 
los significados simbólicos que derivan de su color, form a y finalidad, si es 
que ha sido dotada de ésta. Incluso se señala que, en ciertos tipos de tejido, 
la ornam entación pudo tener un fin esotérico; Piobb, en relación con los 
tejidos escoceses (48). Los dibujos ornam entales expresan lo m ism o tanto 
si se hallan en un tejido que si aparecen labrados en la piedra o pintados 
en una m in ia tu ra; se estudian en simbolismo gráfico. El velo como form a 
elem ental de tejido y de vestidura, simboliza la envoltura de algo, es decir, 
la m ateria. Los siete velos de la danza de Salomé o del m ito de Ish ta r co
rresponden a los siete cielos planetarios y a los influjos correspondientes.

Telaraña

Aparte de su relación con la araña, su simbolismo es el m ismo que el 
del tejido en general. Por su form a espiral presenta tam bién la idea de crea
ción y desenvolvimiento, de rueda y de centro. Pero en éste espera la des
trucción y la agresión. La telaraña con la araña en medio simboliza, pues, 
lo m ismo que la Medusa Gorgona representada en el centro de algunos 
mosaicos: es el torbellino devorador. Probablem ente, un  símbolo de la intui
ción negativa del universo, que ve el m al no sólo en la periferia de la rueda 
de las transform aciones, sino en su propio centro, es decir, en su origen. 
Noción gnóstica.

Telaraña. Grabado d«l siglo XV.
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Tempestad. Pintura de Giorgione (con diversos símbolos).

Tempestad

El m ito de la tem pestad creadora (comunicación activa de los elemen
tos) se halla en todo el m undo; en los países nórdicos bajo la advocación 
de T hor; en la mitología asirobabilónica con el nom bre de Bel; en la ale
mana, con el de Donner; en la griega, con el de Zeus; entre  los eslavos, con 
el de Peroun, etc. (38). La tem pestad, como todo lo que sucede o desciende 
del cielo, tiene carácter sacro.



Templo 431

Templanza, La

Arcano decim ocuarto del Tarot. M uestra la imagen de un ser alado, con 
túnica ro ja y m anto azul verde por dentro, el cual vierte el agua de una va
sija de p lata en o tra de oro. De por sí, ya el personaje herm afrodítico o gi- 
nandro, es favorable, puesto que expresa la coniunclio oppositorum. Su ac
ción expresa la transform ación que experim enta el agua (aquí se refiere 
al agua del «océano superior» o fluido vital), al pasar del orden lunar (p lata) al 
solar (oro), es decir, del m undo de las form as cam biantes y del sentim iento, 
al de las form as fijas y de la razón. La v irtud  de la tem planza se expresa, 
pues, como el resultado de una constante labor de m etam orfosis espiritual, 
po r la cual el excedente pasional es sublimado en potencial psíquico y crea
dor. El genio que personifica la virtud es alado para  ratificar el sentido de su 
acción y, astrológicam ente, corresponde a Acuario, el cual puede relacionarse 
con Indra, señor de la purificación en la doctrina hindú. El genio de la tem 
planza lleva en la frente el em blem a del Sol, es decir, un círculo con un punto 
central. Esta alegoría significa discernim iento. En sentido positivo, el arcano 
se asocia a las ideas de vida universal, m ovimiento incesante de circulación 
a través de las form aciones, regeneración, purificación (59).

Templo

Este térm ino deriva de la raíz tem  (dividir). Los adivinos etruscos re
partían  el cielo m ediante dos líneas rectas que se cortaban en ángulo sobre 
su cabeza, proyección de la idea de centro el punto de intersección y de las 
dos direcciones del plano las líneas, llam adas cardo, la que va de norte a 
sur, y decumanus la de este a oeste. Los fenómenos que ocurrían  en el espa
cio eran interpretados según su situación en .ese orden. Luego, el templo 
terrestre  es una imagen del tem plo celeste y las prim eras ideas que dominan 
en su construcción son la de orden y orientación (7). Las estructuras arquitec
tónicas poseen significados simbólicos generales; las del tem plo los concretan 
y sobredeterm inan. En general, prevalece el sentido de centro  místico, iden
tificado a la cima de la m ontaña (foco del cruce de los dos m undos: cielo y 
tie rra) representada po r el a ltar. El Templo de Salomón, según Filón y Fla- 
vio Josefo, figuraba el cosmos y su in terio r se hallaba dispuesto con arreglo 
a  esa significación: el a lta r  de los perfum es significaba la acción de gracias; 
el candelabro de los siete brazos, los siete cielos p lane tarios; la mesa, el orden 
terrestre . Sobre ésta, los doc£ panes correspondían a  los doce meses del 
año. El arca de la alianza simboliza los inteligibles (14). Arquitectos rom á
nicos, góticos y renacentistas tra taro n  a su modo de repetir ese arquetipo su
perior. E ntre 1596 y 1604, por ejemplo, se publicaron en Roma varios volú
menes con una hipotética reconstrucción del tem plo de Salomón, basada 
en los textos sagrados; las imágenes de esa obra influyeron hondam ente en 
los arquitectos de la’ época. Otro de los sentidos dom inantes en el templo 
es su refundición de los diversos símbolos del eje del mundo, como la mon
taña hueca, la escalera y la ya mencionada cum bre de los sacrificios. En 
ciertas culturas astrobiológicas el tem plo o el a lta r se erigen realm ente sobre 
una m ontaña artificial, así como los teocallis de México. Un avance ideológico 
sobre este aspecto puede verse en la transposición a la estructu ra  arquitec
tónica de algunos elem entos esenciales de la configuración in terna del uni
verso, especialmente ligada a los núm eros tres, siete, diez y doce. El siete es 
fundam ental en las figuraciones p lanetarias y en el simbolismo derivado. Por 
ello los templos-montaña m esopotám icos o zigurats se construían a modo 
de pirám ide escalonada de siete terrazas. Cada uno de esos pisos estaba
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consagrado a  un planeta. El zigurat de Babilonia, llam ado Etemenanki, es 
decir, la «Casa de las siete direcciones del cielo y de la tierra», e ra  de ladrillos 
crudos, revestido de o tros cocidos. Según una tablilla conservada en el Lou- 
vre, su planta m edia unos 2200 pies de largo por 1200 de ancho. El prim er 
nivel era de color negro, dedicado a  S aturno ; el segundo, anaranjado, a  Jú
p ite r; el tercero, rojo, a  M arte; el cuarto, dorado, al Sol; el quinto, am a
rillo, a Venus; el sexto, azul, a M ercurio; y el séptimo, de plata, a la Luna
(39). No siem pre aparece esta ordenación, pues, a veces, la Luna se encuen
tra  en el sexto cielo y el Sol en el séptim o (17). De o tro  lado, refiriéndose al 
zigurat, dice Berthelot que no sólo engloba los aspectos místicos de mon
taña y centro, por su m asa y situación, y el de escalera p o r su form a, sino 
que, al tener, según parece, plantaciones en las terrazas, constituía una im a
gen del paraíso (7). E l origen de esta form a constructiva, que se encuentra 
en Egipto, India, China y América precolombina, corresponde a Sum ería (7). 
Eliade confirma todo lo dicho y añade que la ascensión a la cum bre del tem- 
plo-montaña, sea m esopotám ico o hindú, era el equivalente de un viaje ex
tático al «centro» del m undo; al alcanzar la terraza superior, el peregrino 
realiza una ru p tu ra  de nivel, trasciende el espacio profano y penetra en una 
región pura (18). Obvio es añad ir que la ascensión a  las cum bres de mon
tañas tiene, prim itivam ente, el m ismo sentido místico, siendo el lugar por 
excelencia del erem ita. El propio significado simbólico favorable de la ca
b ra  no deriva sino de su tendencia a  los picos escarpados. Otro de los espe
címenes principales del templo-montaña es el de la cultura hindú y su zona 
de expansión en Indochina y Java, el tem plo de Borobudur, en el centro de 
esta  isla, donde se construyó en el siglo v m  de nuestra  era. Su base se halla 
constituida po r cuatro  pisos cuadrados de galerías, que encim a tienen otros 
cuatro  de p lataform as circulares coronadas por un m irador cerrado. Su for
ma es, en consecuencia, sim ilar a  la del zigurat egipcio, un phnom  que en 
idioma jm er significa templo-montaña, que debe ser asimilado al Meru. 
Cuatro escaleras, en el centro de las cuatro  caras de la pirám ide, suben di
rectam ente de la base a la cima. Según parece, el sentido m ás profundo de 
este tem plo es de carácter sobrenatural. Su nom bre significa «lugar de la

Tem plo romano.
Nimes (Francia).



Ternario 433

aparición secreta». Todas las construcciones graduales, como las escaleras, 
conciernen al sim bolism o de la evolución espiritual discontinua, es decir, a 
los diferentes y progresivos grados de la evolución (6). Por o tro  lado, el plano 
del tem plo de B orobudur d ibuja un verdadero yantra, cuyos pisos cuadrados 
y circulares constituyen una figura mandálica relacionada con el simbolismo 
de la «cuadratura del círculo» (6). El tem plo griego funda su estructu ra  y 
su  sim bolism o en los del palafito: comunicación de los tres m undos: inferior 
(aguas, pilotes; tierra, parte  subterránea), terrestre  (basam ento y columnas) 
y superior (aludido po r el frontón). Las catedrales cristianas m ás que con el 
m acrocosmo se relacionan con el microcosmo, realizando la imagen del ser 
hum ano con el ábside como cabeza; la cruz como brazos, en el crucero; la 
nave o naves principal y laterales, como cuerpo, y el altar, como corazón. En 
el tem plo gótico, el impulso ascendente y la im portancia concedida a los ejes 
verticales, resum en —como la totalidad de la construcción— la idea del tem- 
plo-montaña, por lo que resu lta  integrador de macrocosmo y m icrocos
mo. Según Schneider, las dos to rres que suelen aparecer en la fachada de 
occidente corresponden a la m ontaña doble de M arte, de los prim itivos mega- 
líticos (Géminis), m ientras el cim borrio sobre el crucero expresa la síntesis 
superior y la imagen del cielo. Llegando a la síntesis y al fondo de la cues
tión, Gershom G. Sholem, en Les origines de la Kabbale, recordando que 
Dios vive en su razón, o  que Dios es la Razón absoluta y logos del mundo, y 
que el tem plo «es la casa» o residencia de Dios, identifica tem plo  y razón.

• Tenante

En las composiciones heráldicas y decorativas, personaje real, fabuloso, 
o  animal, que sostiene el blasón o apoya la figura o elem ento central. Los 
tenantes, casi siem pre dos, uno a cada lado, simbolizan las fuerzas inferiores 
que pasan, de adversarios y atacantes, a servidores y defensores del elem ento 
central, símbolo del poder victorioso.

Teogonia

Según Diel, la sucesión de reinados de Urano, Saturno y Júp iter expresa 
el proceso creador en las etapas progresivas de lo m ental, pudiéndose asimi
la r  a inconsciente, consciente, sobreconsciente (15). Neptuno, como antiguo 
dios uránico (aguas superiores), tam bién simboliza el inconsciente, como 
todos los viejos reyes y  com o el rey m arino, es decir, tan to  en el aspecto 
histórico (m em oria ancestral de la hum anidad), como en el cósmico (posibili
dades latentes de pensam iento en germen), hasta  el reinado de Saturno (el 
tiempo, la conciencia del tiem po y, consecuentemente, el hom bre com o ser 
existencial). Por sobreconsciente se entiende la intuición de lo sobrenatural 
y el reconocim iento de la esfera superior.

Temario

El sistem a tem ario  se constituye por la m anifestación del tercer ele
m ento (latente), que viene a  modificar la situación del binario  y a darle 
equilibrio dinámico. Jung com enta las ideas sobre el particu lar de Plotino, 
quien, en su lenguaje de precisión filosófica y de vaguedad poética, habló de 
estas cuestiones. Plotino, en efecto, com para lo Uno (el principio creador) 
con la luz; el intelecto con el sol y el alm a del m undo con la luna. La uni
dad se fragm enta interiorm ente en tres «momentos»: la actividad, la pasi
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vidad, la unión o el resultado de los otros dos (31). Es indudable que en la 
idea hum ana, viva, del tres y del tem ario , en tra  la experiencia m ultisecular 
de lo biológico. A la existencia de los dos (padre y m adre), sigue casi inevi
tablem ente la del tres (hijo) (42). Por ello dice Lao-tse: «El uno engendra el 
dos; el dos engendra el tres ; el tres engendra todas las cosas» (58). Por ello 
el tres tiene poder resolutivo del conflicto expresado po r el dualism o; y es 
tam bién la resultante arm ónica de la acción de la unidad sobre el dos. Sim
boliza la influencia del espíritu  sobre la m ateria, de lo activo sobre lo 
pasivo (55). Num erosos símbolos, aparte  del triángulo, conciernen al tem ario. 
Ello se debe a  que es, en cierto  modo, el «interior de la unidad». Por eso, 
m uchos seres infernales, réplicas inferiores de lo tem ario , tienen tres cabe
zas, como el can Cerbero o Hécate triform e, o usan arm as de tres puntas 
cual el tridente. La idea de «los tres soles» está  em parentada con cuanto aca
bamos de m encionar (levante, cénit, poniente); según Dontenville, origina la 
form a del trípode. De o tro  lado, si el cuatro  se ha  m ostrado como «modelo» 
el m ás adecuado para  sim bolizar lo cuantitativo situacional o exterior, el tres 
parece el núm ero del orden in terior o vertical. Determ inado en el sim bolism o 
del nivel por los puntos esenciales: alto, centro, bajo, concierne al significado 
de los «tres mundos», celeste, terrestre  e infernal, que se relacionan íntim a
mente con la división ternaria  del hom bre, en espíritu  (irreales, pensamien
tos), alm a (sentim ientos) y cuerpo (instintos) y con las posibilidades m orales 
del bien, lo neutro  y el mal. Algunos autores establecen la división terna
ria del hom bre en: intuición (luz m oral); pensam iento (luz intelectual) e ins
tinto (luz anim al) (54). A esta división y a los efectos del predom inio de una 
fuerza u otra, corresponden las tres conocidas etapas de la perfección mística: 
vía unitiva, vía ilum inativa, vía purgativa, sim bolizadas alquím icam ente para  
los colores; rojo, blanco, negro. Los tres niveles se denominan en la doctrina 
h indú: sattw a  (estado superior o de predom inio espiritual), rajas (estado in
term edio, dinám ico y transform ador) y tamas (estado instintivo o inferior). 
La imagen de los tres niveles, como tres divisiones cósmicas labradas por la

Ternario . 1) Esquema de relieve egipcio (época de Amarna). 
2) Inscultura de monolito bretón (edad del bronce).
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m oral y em anadas por el pensam iento hum ano, según Eliade, es muy arcaica, 
pues ya se halla entre  los pigmeos de la tribu  semang (Malaca), y en o tras 
razas del m ás bajo  estadio cultural (18). Los irlandeses simbolizan esta rea
lidad p o r una to rre  de tres pisos (4). Para Diel, las funciones esenciales del 
hom bre son tres : conservación, reproducción, espiritualización. Su deform a
ción o perversión se traducen en los tres tradicionales «enemigos» del alm a: 
el mundo, la carne, el dem onio; inversión de las tres virtudes teologales. Nos 
parece interesante transcrib ir los correspondientes tem arios que establece 
Guénon tratando  sobre los «tres mundos» descritos por Dante en su Com- 
media: Sattwa, rajas, tam as: cielo, atm ósfera y  superficie de la tierra, inte
rio r de la t ie r ra ; futuro, presente, p asad o ; supraconsciente, conciencia, incons
ciente (27).

Terremoto

En cuanto a  la interpretación causal del fenómeno, la m ayor parte  de 
culturas prim itivas y astrobiológicas le atribuyen u n  origen demoniaco terio- 
mórfico. En Japón, un  inmenso pez sostiene la tie rra ; en la lite ra tu ra  sáns
crita, una to rtuga; en América del Norte, una serpiente. El terrem oto parti
cipa del sentido general de toda catástro fe : m utación brusca en un proceso, 
que puede ser maléfica pero tam bién benefactora. En ocasiones se considera 
al terrem oto  creador de fertilidad. Es en el fondo una aplicación del simbolis
mo universal del sacrificio y la inversión cósm ica (35).

Tesoro

En este símbolo se sublim a el sentido del oro color, a tribu to  solar, en 
contraposición al oro m oneda, que simboliza la exaltación de los deseos te
rrestres y su perversión (15). Con frecuencia, en m itos, leyendas y cuentos 
folklóricos, el tesoro se encuentra en una caverna. Este doble símbolo signi
fica que la cueva (imagen m aterna o inconsciente) contiene el «tesoro difícil 
de alcanzar». Con tal expresión se alude a uno de los secretos fundam en
tales de la vida (31). Este secreto no es o tro  que el del «centro» místico, que, 
en el propio espíritu  del hom bre define Jung como Selbst en oposición al 
m ero «yo». Las penalidades y trabajos sufridos en busca del tesoro pueden 
ser equiparados, hasta cierto  punto, con las operaciones de los alquim istas 
en su búsqueda de la transm utación (32). El tesoro que el héroe conquista con 
su dolor y su esfuerzo es él m ism o renacido en la caverna en que lo habían 
sum ido la introversión o la regresión, afirm a Jung. El héroe como pertene
ciente a la m adre es el dragón. Como renacido de la m adre es el vencedor del 
dragón (31). En realidad, todo trabajo , todo sufrim iento, son caminos de pro
greso m oral. Y cabe equ iparar am bas actividades, pues consideram os cierta  
la aseveración de Eliphas Lévi «Sufrir es trabajar», corroborada de o tro  lado 
por Rorschach, al descubrir que dolor y movimiento, como expresiones de 
sentim iento y actividad expresan m agnitudes análogas y contrarias, como los 
dos platillos de la balanza psíquica. Pero sólo el traba jo  y el sufrim iento in
tencionales y conscientes ayudan al profundo progreso en la adquisición de 
la conciencia, de la v irtud  y de la superioridad. El dragón representa tam 
bién la séptuple enem istad del aspecto negativo de los siete planetas (como vi
cios), m ientras las arm as son las potestades otorgadas por la deidad para  
posibilitar la victoria. El oro m oneda y cualquier expresión derivada del 
mismo — como, por ejem plo, un billetero lleno — simbolizan en cam bio el «te
soro fácil de alcanzar» (los deseos terrestres, los placeres, el am or considera
do como victoria del egoísmo) y que por ello es igualm ente «fácil de perder».
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Tetracordo
Según Schneider, el tetracordo do, re, mi, fa  puede considerarse, en su 

aspecto místico, como m ediador entre  la tierra  y el cielo. Por el contrario , el 
tetracordo sol, la, si, do  podría representar el orden divino. El elem ento de 
conexión do lo identifica con el águila (del tetram orfos) (50).

Tetramorfos
Es una m anifestación del principio de cuaternidad, ligado a  la idea de 

situación (como el ternario  a la de actividad) y a la intuición del espacio como 
orden. En el tetram orfos cristiano, como integración de los cuatro  símbolos 
de los evangelistas, hemos de ver la más pura, la verdadera expresión de 
esta antiquísim a idea universal. En la cultura m egalítica, reflejando posible
mente tradiciones que se pierden en la m ás rem ota Antigüedad, se conoció la 
lucha de los dioses contra los m onstruos que, desde el principio de la crea
ción, intentaban devorar al sol. Las deidades, para  conservar el orden crea
do, al transfo rm ar en cosm os el caos, dejaron al león en la m ontaña celeste 
y pusieron cuatro  arqueros (en los puntos cardinales) vigilantes día y noche 
para  que nadie pueda tras to rn ar el orden cósmico (50). E sto nos revela lo 
siguiente: que los cuatro  puntos cardinales, adem ás de ser los extrem os de 
unas direcciones del espacio, en su aspecto superficial y m ás tangible (por 
corresponder a la tierra, zona de la m anifestación, m ientras nad ir y cénit 
conciernen al cielo), pueden sentirse como zonas espaciales autónom as, es 
decir, como m undos. E sta  idea se expresa en sim bolism o gráfico por todas 
aquellas cruces cuyos cuatro  extrem os se redondean dando lugar a  círculos, 
o bien aparecen como m artillos. Estas zonas autónom as personificadas pue
den tener aspecto malévolo o benévolo. Para defenderse del prim ero surgen 
en escena los arqueros a rrib a  citados. El tetram orfos expresa los aspectos 
benévolos del «orden» espacial, a igual distancia del «centro». Schneider re
laciona los anim ales del tetram orfos con las notas del tetracordo. La división 
de un país en cuatro  provincias, relativam ente frecuente, expresa la  m ism a 
idea. Irlanda fue llam ada la «isla de los Cuatro Señores», correspondientes 
a cuatro  regiones, pero existiendo en el centro  una quinta donde dom inaba el 
jefe suprem o, como el Pantocrátor entre los cuatro  símbolos. Esta analogía, 
de m omento, expresa sólo la fuerza e integridad de un sentim iento de orde
nación espacial que deriva, según Jung, de principios espirituales y psicoló
gicos, que eligen el modelo del tres o del cuatro  según se m uestren adecua
dos a las nociones de actividad e in terior o  de pasividad y situación. La 
form a com pleta de esta ordenación da el cinco: cuatro  con el pun to  central, a 
veces expresado como círculo o m andorla alm endrada; o el siete: cuatro  
exterior y tres interior. En m uchos m onum entos aparece esta  planta, con un 
espacio cuadrado m urado y tres to rres en el centro (El Escorial, por ejem 
plo). Antes de volver al tetram orfos cristiano, transcribim os de Schneider al
gunas nociones concernientes al orden cuaternario  en China. Dice así: «En 
el Ta-tai-li, el filósofo Tsén-tse distinguió, conform e a  la costum bre china, 
cuatro  anim ales destinados al servicio del santo : dos de estos anim ales, con 
cabello y plumas, proceden del elem ento Yin  (femenino, pasivo) y llevan piel, 
coraza o  escamas. En esta disposición, reflejan claram ente los cuatro  ele
m entos (correspondiendo el centro a  la quintaesencia, o al esp íritu ): aire, 
fuego, agua, tierra. O tro grupo cuadriform e de anim ales se manifiesta en el 
arte  sum erio. Se compone de león, águila y pavo real sobre el dorso de un 
buey. El Libro de los M uertos menciona en cam bio un grupo de tres seres



Tetramorfos 437

' \  . * A

í  '\ :
h .

Tetram orfos. Mural de San Isidoro de León. Siglo XII.



438 Tetramorfos

con cabezas de anim ales y o tro con cabeza hum ana orejuda (como algunas 
que aparecen en p in tu ras rom ánicas). Asimismo, la visión de Ezequiel enu
m era el león, el águila, el buey y el hom bre. En la iconografía innumerable 
sobre la visión de Ezequiel hubo de influir la tradición oriental, en particu
la r  las representaciones egipcias. Los cuatro  seres m ísticos de la tradición 
cristiana suelen ser el león, el águila, el buey y el hom bre (alado). Un mosai
co del ábside de Santa Prudencia en Roma (siglo iv) los agrupa por parejas 
al lado de la cruz. Las ilustraciones bíblicas no guardan siem pre el orden 
prescrito  en los textos sagrados. San Jerónim o cristalizó la fórm ula (de equi
valencias signiñcativas): león, resurrección; águila, ascensión; hom bre, en
carnación; buey, pasión. Confrontando el antiguo grupo cuadriform e meso- 
potámico, arriba  citado (león, águila, buey, pavo real), con el grupo de 
Ezequiel (león, águila, buey, hom bre), llegamos a la ecuación: pavo real =  hom
bre» (50). Según Chochod, los anim ales chinos aparecen en las siguientes 
correspondencias: dragón, leó n ; unicornio, to ro ; tortuga, h om bre ; fénix, águi
la (13). La ordenación espacial dada por Ezequiel (1, 10) es la siguiente: el 
león, abajo, a la derecha; el hom bre, arriba, al m ismo lado; el buey, abajo, 
a la izquierda; el águila, arriba, al m ismo lado (50). Aplicando los principios 
del simbolismo espacial, en que lo superior aparece siem pre como sublima
ción de lo inferior — psicológicamente — y lo que se halla a la derecha como 
expresión consciente, m ientras lo de la izquierda concierne al inconsciente, 
veríamos al hom bre alado como sublimación del león, al águila respecto al 
buey. Según la doctrina esotérica, en sus interpretaciones simbológicas, los 
cuatro seres significan lo siguiente: águila (aire, inteligencia, acción); león 
(fuego, fuerza, m ovim iento); buey (tierra, trabaje}, resistencia, sacrificio). El 
hom bre alado, interpretado como ángel, simboliza la intuición de la. verdad. 
Según Lévi, unos «discípulos de Sócrates» sustitu irían  el águila por el gallo; 
el león por el caballo; el buey por el cam ero. Esta últim a sustitución se ex
plica por la vecindad de los signos zodiacales Aries, Tauro. La prim era por 
el carácter aéreo de ambos anim ales (37, 59). Las correspondencias, recor
démoslo, no son identidades, sino analogías, es decir, relaciones íntim as o pre
ferentes asociativas derivadas de la colocación y afinidad natural dentro de 
las «series». Por ello, todas las significaciones a tribuidas al tetram orfos sir
ven como explicación de sus posibilidades alusivas, a la vez que del com
plejo m ecanismo de la ordenación de cualidades. En el sim bolism o cristiano, 
las atribuciones de los seres simbólicos a los cuatro  evangelistas (como 
arqueros que defienden la verdad y el orden de Cristo — c en tro —) son: san 
Mateo, hom bre alado; san Marcos, león; san Lucas, buey; san Juan, águila (49).

Texturas

El sim bolism o de las texturas no ha sido apenas explorado, ni siquiera 
planteado como problem a. Pero ciertas m odalidades del a rte  actual indican 
que la calidad m aterial, la relación entre la superficie aparente (espacio) y 
la real (integración de puntos en el espacio) es hoy valorada como antaño lo 
fue la ornam entación y aun la figuración. En la tex tura  podem os encontrar 
dos elementos esenciales: el que actúa como factor de conform ación lateral 
y el que, por así decirlo, presiona de abajo arriba. El prim ero origina cali
dades que son preform ales, a veces, form as nacientes de simbolismo discer
nible tras un cuidadoso análisis; con este tipo de formaciones se relacionan 
las paradójicas «form as informales» obtenidas por presión (m anchas, klecso- 
grafías, calcomanías, etc.), el denominado «simbolismo soterrado» de algunas 
obras de a rte  en las que se ha creído ver una infrafiguración determ inada
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por los juegos de som bras y luces, por los movim ientos de las pinceladas o por 
los diseños del fondo; y tam bién el sim bolism o de la composición, en cuan
to se base en una sensación de relieve. Pero la verdadera textura es la 
determ inada por la calidad y grosor de la pasta, de la m ateria, y po r la or
ganización estructural de ésta, según se estudia en mineralogía, originando 
texturas, por ejem plo, concrecionadas, ñbrilares, perlíticas, porosas, caverno
sas, etc. Grosso modo, las tex turas pueden agruparse en duras (lisas) y -blan
das (porosas). Como la sensación de lisura (continuidad) crece en la m edida 
del distanciam iento, toda tex tura  lisa puede considerarse simbólica de lo 
lejano y, por analogía, de los colores fríos. En cam bio, las tex turas porosas 
simbolizan la proxim idad y los colores cálidos; expresan un m ayor dina
m ismo interno de la m ateria  y el sensualismo correspondiente. Un análisis 
detenido de texturas pudiera estructu rarse  en sim bolism o m ás concreto que 
las generalidades apuntadas.

Thule

Este reino m ítico deriva, en su  nom bre, de Tula — nom bre de la com ar
ca suprem a — que Guénon cree m ás antiguo que Paradesha. Se encuentra en 
m uchos idiomas, desde Rusia a la América central. En sánscrito  la palabra 
Tulá significa balanza, en relación con el signo zodiacal de Libra. Pero una 
tradición china señala que la antigua balanza era  la Osa Mayor. Esto lleva
ría  a una identificación de Thule con el país polar, el «centro» p o r excelen
cia. También es llam ada esta  com arca «isla blanca», coincidiendo con Ja 
«m ontaña blanca» o sím bolo del m undo y con las «islas afortunadas» de la 
tradición occidental. Guénon indica que la blancura, aplicada a los elemen
tos topográficos, indica siem pre una alusión a este lugar paradisíaco, perdido 
por el hom bre y al que se refiere de continuo en leyendas y cuentos fol
klóricos. Cita los nom bres de Albania, Aibión, Alba Longa y se refiere asi
m ismo al hecho de que el latín  albus (blanco) corresponde al hebreo Leba- 
nah, que designa la luna. La identificación de isla  y m ontaña es explicada 
por el au to r citado indicando que am bas coinciden en las ideas de estabili
dad, superioridad, refugio frente al medio. La isla perm anece incólume en 
m edio de la agitación oceánica, imagen del m undo exterior o «m ar de las 
pasiones», e igualm ente la m ontaña es el «monte de la salud», que se halla 
por.encim a de las modificaciones de la «corriente de las formas» en lo bio
lógico (28). Las ideologías de lo «hiperbóreo» se relacionan con el m ito de 
Thule.

Tiempo

Señala B erthelot que la ordenación del tiem po suele proceder de la del 
espacio, en especial la de la sem ana (7). Efectivamente, el conocim iento de 
las siete direcciones del espacio (dos por cada una de las tres dimensiones, 
m ás el centro) origina la proyección de ese orden en el tiempo. El domingo 
— o el día de descanso — corresponde al centro y, por la relación que une 
entre  sí a todos los centros, ligándolos al centro prim ordial o místico, al 
divino origen, ese día tiene carácter sagrado. El descanso expresa la  inmovi
lidad del centro, m ientras las o tras seis direcciones son dinám icas. De otro  
lado, el centro en espacio y en tiem po no sólo se halla en estos dom inios sino 
que puede e n c o n tra re  como aspecto espiritual. Por ello dice E lkin: «No 
debe pensarse que la época m ítica es sim plem ente un  tiem po pasado, sino 
tam bién un presente y un  fu tu ro ; tan to  un estado como un período». A esa 
zona c ircular del centro corresponde en rigor lo inespacial e intem poral, lo
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no form ado, es decir, la «nada mística» oriental, el agujero del símbolo del 
cielo chino, el Pi de jade. Eliade señala que, in illo tempore, todo era posible. 
Las especies y las form as no estaban ñjadas, eran «fluidas». Indica este autor 
que el retorno de ese estado señala el fin de la tem poralidad (17). La idea 
de que el tiempo (la sem ana) proviene de la organización del espacio debe, 
en realidad, ser sustitu ida p o r la noción de que son el resultado de un 
mismo principio. De acuerdo con ello, el espacio puede ser considerado conjun
tam ente con el tiempo. En el espacio se producen, a la vez que en el tiempo, 
las fases: no manifestación-manifestación-no manifestación, que constituyen 
el ciclo de la vida. Los egipcios simbolizaron o ,,m ejo r, vieron  este proceso 
en el transcurso  del sol y su «viaje nocturno po r el mar».

Tienda
En el sistem a jeroglífico egipcio, signo determ inante que corresponde a 

una de las partes del alma, que ellos denominaban «cuerpo de gloria», la cual
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rodea el espíritu  como una tienda (19). De esto se desprende un sentido sim
bólico general y efectivo que considera la tienda como «lo que envuelve». 
Esta idea aparece en estrecha relación con el simbolismo del tejido y del 
vestido. Para los griegos, el m undo físico, el m ism o espacio, eran  «los 
vestidos de los dioses», es decir, como la tienda, aquello que los envuelve y 
los esconde a la m irada. Rasgar el velo del templo, rasgarse las vestiduras, 
es in tentar, en un esfuerzo desesperado de analogía, rasgar el m isterio del 
o tro universo. Berthelot nos indica o tras conexiones significativas de la  tien
da; al decir, de un lado, habitación del nóm ada; de otro, relacionada con el 
m isticism o del desierto (7).

Tierra prometida
O Tierra Santa. Según los alquim istas, por su concepción de los m undos 

como «estados» y de los paisajes como expresiones, es «estado perfecto de 
una operación». Allá donde hay paz y perfección, se realiza en el tiem po lo 
que en el espacio adopta la form a de una tie rra  prom etida, sea Israel para  
los hebreos cam inantes del desierto, sea Itaca para  Ulises en el océano (57). 
Los israelitas identificaron su centro  espiritual con la colina de Sión, a  la 
que denom inaron «corazón del mundo». Dante presenta a Jerusalén como 
«polo espiritual» (28).

Tierra Santa
La tie rra  santa «por excelencia», según Guénon en Sym boles fondamen- 

taux de la Science sacrée, es la «comarca suprema», según la palabra  sáns
c rita  Paradesha, que los caldeos convirtieron en Pardes y los occidentales 
en paradis y paraíso. O tras « tierras santas» son su reflejo: las de elección 
de razas a  su vez «elegidas» o las citadas en leyendas con ellas relacionadas, 
o con símbolos del «centro» como Thule, Luz, Salem, Surgas, etc. Para  los 
cristianos, la T ierra Santa es Palestina. Un lugar considerado como «centro» 
es, en Inglaterra, Glastonbury, que, legendariamente, es el lugar al que llevó 
José de Arimatea el Graal. Geográficamente, el norte, el polo, po r se r el lu
gar m ás elevado tam bién ha  sido investido de sim ilar significación simbólica.

Tigre

Simbológicamente, son en absoluto equivalentes estas dos definiciones de 
significado: «Asociado a  Dioniso. Símbolo de la cólera y de la crueldad» (8). 
«En China, símbolo de la oscuridad y de la luna nueva» (17). Pues la oscuri
dad, asim ilada siem pre a las tinieblas del alm a, corresponde al estado que 
los hindúes denominan tamas, en el sim bolism o del nivel, y al desenfreno de 
todas las potencias inferiores de la instintividad. Ahora bien, en China, el 
tigre parece desem peñar un  papel sim ilar al del león en las cu ltu ras africa
nas y occidentales. Aparece, pues, com o éste, en dos estados diferentes (y 
como el dragón): com o fiera salvaje y como fiera dom ada. En este aspecto, se 
emplea como figura alegórica de la fuerza y el valor m ilita r puestos al servi
cio del derecho. Cinco tigres m íticos son investidos de la  m ism a significación 
que en el cristianism o — sólo en el aspecto de orden espacial y defensa de 
ese orden contra el caos — desempeña el tetram orfos. El Tigre ro jo  reina en 
el sur, su estación es el estío  y su  elem ento el fuego; el Tigre negro reina 
en el norte, en el agua y en el invierno; el Tigre azul reina en el este, en la 
prim avera y en los vegetales; el Tigre blanco dom ina en el oeste, en  el otoño 
y en los metales. Finalm ente, el Tigre am arillo (color solar) ocupa la tie rra  y 
m anda a los o tros tigres. Se halla en el centro, como el em perador en el 
centro de la China y la China en m edio del m undo (13). E sta  división p o r cua
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ternidad, más el quinto elem ento central, es arquetípica de lo situacional, 
como ha estudiado Jung. Cuando aparece ju n to  a  o tros anim ales, su signi
ficado se modifica según la relación jerárqu ica ; así, en lucha con un  reptil, 
expresa el principio superior, pero inversam ente si com bate con u n  león o 
un ser alado.

Tijeras

Símbolo de conjunción, como la cruz (51), pero tam bién a tribu to  de las 
m ísticas hilanderas que cortan el hilo de la vida de los m ortales. Por ello, 
símbolo ambivalente que puede expresar la creación y la destrucción, el na
cim iento y la m uerte.

Timón

El tim ón de las antiguas naves aparece con frecuencia en las alegorías, en 
relación con las ideas de seguridad y rum bo definido. Asimismo y con igual 
significación figura en emblemas medievales y renacentistas.

Tinieblas

Símbolo dual y a  la vez ambivalente. Se ha  hablado, generalm ente, de 
tinieblas por oposición a la luz, dando a  ésta, como en la mitología fenicia, el 
valor de «inteligencia cósmica» o emanación divina. Pero el Zohar (siglo X ili)  
habla de un  fuego negro  que es «la luz primordial». Tal vez por ello han sur
gido dos concepciones de las tinieblas, la prim eram ente expresada y la que 
podría asim ilarse a lo «no m anifestado» pero inefable. San Gregorio de Nisa 
enseñó que «el verdadero conocimiento de Dios consiste en com prender que 
es incomprensible, estando envuelto p o r todas partes, com o por tinieblas, 
por su incomprensibilidad». Con fervor aparece el concepto de «tinieblas» en 
la lite ra tu ra  mística. Rudolph O tto en Lo Santo  así lo testim onia y cita  ejem 
plos de san Juan  de la Cruz, que, en la Noche oscura del alma, habla de la 
«oscura contemplación» y dice que lo divino absorbe el alm a en «una pro
funda tiniebla», y de G erhard Tersteegen, el cual dijo que la altísim a M ajes
tad reside en «oscuro santuario». Lo tenebroso tal vez aparece aquí, como 
emanación del que contem pla, como proyección del que aún pertenece al 
m undo de la «mezcla» gnóstica (luz y tinieblas), pero la insistencia en el con
cepto parece aludir tam bién a una especial tenebrosidad de lo infinito, tal 
vez po r asimilación con concepciones m ísticas de lo Uno como nada (Eckart, 
Nicolás de Cusa, etc.). En la alquim ia, lo tenebroso coincide con la nigredo, 
que, como fase an te rio r a la albedo y a la rubedo (negro, blanco, rojo) seña
la una etapa en el ascenso hacia el aurum philosophorum, al m argen de los 
ejes de color «naturales» (m arrón =  tie rra ; verde =  vegetación; azul =  cielo 
atm osférico), que corresponden al m undo como tal. W agner en Tristán  adapta 
a su concepción casi m ística (de religión de «salvación») del am or la oposi
ción Noche-Día (negro-blanco o, m ejor, negro-azul) y p ara  él la oscuridad es 
el dominio del acceso a la finalidad interior, m ientras que la luz es el reino 
de la dispersión en la m ultiplicidad mundana.

Tirso
Símbolo de fecundidad, paradójica antorcha de vegetación. Ya Salo

món Reinach, en su Historia de las religiones, estudió el origen del tirso : 
vara enram ada, cubierta  con hojas de p a rra  y de hiedra. Se supone un  origen 
tracio  a este símbolo, a tribu to  de Dioniso, de donde pasó a todo el ám bito
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helenístico, siendo muy probable que tuviera origen muy anterior y que 
lo conocieran egipcios y asiáticos. El tirso se relaciona más con la vara m á
gica que con los símbolos axiales verticales.

Titanes

Fuerzas salvajes e indomables de la naturaleza naciente (15). La concep
ción astrobiológica y m ítica no podía aceptar, y se hallaba en lo cierto, que 
del caos a la ordenación cósmica creada por el hom bre vencedor de las 
tinieblas, poseedor de principios espirituales y de cultura, no existe un  es
tadio interm edio. Los m onstruos antediluvianos, la hum anidad anterior al 
hom bre de Cromagnon, fueron intuidos como anim ales fabulosos, titanes, gi
gantes, cíclopes. Estas fuerzas com batieron prim ero con los dioses; luego los 
héroes, como representantes del «verdadero hombre», no del hombre masa, 
sino del que significa en cada m om ento la avanzada de la evolución biológica 
de la especie y del espíritu, acabaron con ellas. Pervive en la psicología indi
vidual este aspecto en la figura de m onstruos o en la de seres inferiores, 
que aluden a la «sombra», o parte  inferior. El comienzo de La vida es 
sueño de Calderón es simbólico. La caverna expresa el inconsciente; el hom 
bre aherrojado que lam enta su pérdida de libertad, es la som bra del dram a
turgo, la parte  inferior de su ser, dom inada y reducida a la im potencia por 
el juicio y la voluntad del hom bre educado en las disciplinas intelectuales 
y morales.
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Tocado, trono
En las antiguas culturas orientales, especialm ente en M esopotamia y en 

la India, hay una relación formal y significativa en tre  todos los objetos 
y construcciones que conciernen a un culto. Según Eliade, en Babilonia hay 
una analogía in terna y externa entre  el tocado, el trono y el palacio. Son tres 
símbolos del centro (17). Luc Benoist dice, con referencia a lo hindú: el altar, 
el tem plo, el trono, el palacio, la ciudad, el reino, el m undo, implican sus 
imágenes en el m ismo centro que es su modelo, el m onte Meru. El carro  pro
cesional es el tem plo móvil (6). De esto pueden deducirse correspondencias y 
concom itancias simbólicas.

Tonel sin fondo

Célebre símbolo griego, que en la leyenda de las danaides simboliza el 
trabajo  inútil y, a cierto  nivel, la inutilidad general aparente de la existen
cia (8).

Torbellino

Esta form a, constituida por el m ovimiento espiral y el helicoide, ex
presa tam bién el dinam ism o de la cruz tridim ensional, es decir, del espacio. 
Por ello es símbolo de la evolución universal (25).

Torcidas, Formas

E ntran  en el grupo de las anormalidades, si su sentido es m anifiesta y 
expresivamente contrarío  a  la regularidad (recta, curva, o de la m anera 
que sea).

Toro. Bronce romano.
Museo Arq. Nacional. Madrid.
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Toro
Relacionado con el segundo signo zodiacal, de Tauro. Es un símbolo muy 

complejo, tanto en el aspecto histórico como en el psicológico. La trad i
ción esotérica lo considera anim al em blem ático (totém ico) de los boreanos 
contra el dragón de los negros, asim ilando al dios Thor, hijo  del cielo y 
de la selva (49). En principio, esto significa la superioridad analógica del 
m am ífero sobre el reptil, cual la del ario sobre el negro. La disyuntura m a
yor es la que aparece entre  las concepciones del toro como símbolo de la 
tierra, de la m adre y del principio húm edo (11) y las que consideran al toro 
un símbolo del cielo y del padre. El ritual de M itra parece ser que se fun
daba en la prim era de dichas posiciones. El sacrificio del toro expresaba la 
penetración del principio femenino por el m asculino y del húm edo po r el 
ígneo de los rayos solares, origen y causa de la fecundidad. Krappe expone 
estas contradicciones. Señala al toro como principal anim al dom éstico de 
los pueblos del Próximo Oriente y, en im plícita derivación, habla del gran 
núm ero de toros solares y lunares, es decir, afectos a los principios contra
rios precitados. Sin, dios lunar de los m esopotámicos, tenía con frecuencia 
form a de toro. El toro Apis egipcio se cree representación de Osiris, dios lu
nar. En cambio, El Súrya védico es un toro solar. Según los asirios, el toro 
es hijo  del Sol. Krappe explica por sucesión de cultos las diferencias, no como 
interna contradicción. El toro lunar se transform a en solar cuando éste ven
ce al m ás antiguo culto lunar (35). Pero tam bién puede suceder que el toro 
siga como símbolo de la Luna, con la que se identifica morfológicam ente por 
los cuernos y el creciente, y pase a un rango secundario bajo  el león sim
bólico del Sol. Así lo considera tam bién Eliade, para quien el to ro  no ex
presa ninguno de los astros, sino el cielo fecundador. Dice tam bién que el 
toro y el rayo fueron desde el 2400 antes de Jesucristo  símbolos concertados 
de las divinidades atm osféricas, asimilándose el m ugido del toro al ruido 
del trueno. En todas las culturas paleorientales, la idea de poder e ra  ex
presada por el toro. En acadio, «rom per el cuerno» significa «quebrantar el- 
poder» (17). Según Frobenius, el toro negro es asim ilado al cielo inferior, 
es decir, a la m uerte. Incluso en los países lejanos adonde llegó el influjo 
de la India, que participa de dicha creencia, como Java y Bali, se acostum bró 
poner los cuerpos de los príncipes en ataúdes en form a de toro  para  que
m arlos. Alguna p in tura  egipcia representa al toro negro llevando encim a el 
cadáver de Osiris (22). Esto coincide con una afirmación de Schneider, para  
quien, en cuanto el toro ocupa la zona de comunicación entre los elementos 
del agua y el fuego, parece sim bolizar el paso entre  el cielo y la tierra, co
rrespondiendo este significado al toro  de las tum bas reales de Ur con cabeza 
de oro (fuego) y barba de lapislázuli (agua). El buey simboliza el sacrificio, 
la abnegación y la castidad, apareciendo en relación con los cultos agríco
las (50), es decir, en posición contraria  al poder fecundador del toro. Si con
firmamos la asimilación de éste a lo uránico, sí se resuelve la contradicción 
y puede adscribirse el toro al principio activo y masculino, pero en su as
pecto superado, es decir, m aternalizado, vencido por el hijo (Sol, león).

Torre

En el sistem a jeroglífico egipcio, signo determ inante que expresa la ele
vación de algo, o a la acción de elevarse por encim a de la norm a vital o 
social (19). La torre, pues, corresponde al simbolismo ascensional prim ordial
m ente. En la Edad Media, torres y cam panarios podían servir como ata la
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yas, pero tenían un significado de escala entre la tie rra  y el cielo, por simple 
aplicación del simbolismo del nivel para el cual a ltura  m aterial equivale a 
elevación espiritual. El símbolo de la torre, por su aspecto cerrado, m urado, 
es emblemático de la Virgen, como m uestran num erosas pin turas y graba
dos alegóricos y recuerdan las letanías (14). Como la idea de elevación, antes 
mencionada, implica la de transform ación y evolución, de ahí que el a tanor 
u horno de los alquim istas tuviera la simbólica form a de una torre, para  ex
p re sa r— inversam ente — que la m etam orfosis de la m ateria implicaba un sen
tido ascensional. También se menciona a este propósito la torre de bronce 
en que fue encerrada D ánae .la  m adre de Perseo (48). Finalmente, querem os 
indicar una analogía: torre, hombre. Así como el árbol se acerca a la figura 
hum ana más que los animales, que avanzan con el cuerpo horizontal, así 
la torre  es la única form a de construcción que toma la vertical como defini
ción. Las ventanas del últim o piso, casi siempre grandes, corresponden a los 
ojos y al pensamiento. Por esta causa se refuerza el simbolismo de la torre  
de Babel como em presa quimérica, que conduce al fracaso y al extravío 
mental (31). Asimismo, por esta razón, el arcano decimosexto del Tarot expre
sa la catástrofe en form a de torre herida por el rayo. Sin embargo, en el 
simbolismo de la torre cabe hallar una ambitendencia. Su impulso ascen
sional iría acom pañado de un ahondam iento; a m ayor altura, más profundi
dad de cimientos. Nietzsche habló de que se desciende en la medida en que 
se asciende. Nerval, en Aurelia concretam ente, se refiere al simbolismo de la 
torre  y dice: «Me hallaba en una torre, tan honda en sus cim ientos, hundidos 
en la tierra, y tan alta  en su vértice, aguja del cielo, que ya toda mi exis
tencia parecía obligada a consum irse en subir y bajar».

Torre herida por el rayo. La

Arcano decimosexto del Tarot. La imagen alegórica presenta una torre  
sem iderruida por un rayo que cae sobre ella en la parte  superior (cabeza). 
Esta torre  debe identificarse con la prim era de las colum nas Jakin y Bohaz, 
es decir, la que corresponde al poder y a la vida individuales. Los ladrillos 
de la torre son de color de carne para ratificar que se tra ta  de una cons
trucción viviente, imagen del ser humano. Dos personajes caen heridos por 
los m ateriales que se desprenden de la to rre ; el prim ero es un rey; el se
gundo es el arquitecto  de la torre. El sentido maléfico de este arcano se 
relaciona con Escorpión. Expresa el peligro a que conduce todo exceso de 
seguridad en sí m ismo y su consecuencia, el orgullo, en relación con la torre 
de Babel. Megalomanía, persecución de quim eras y estrecho dogm atism o son 
los contextos del símbolo indicado (59).

Tórtola

Símbolo de la fidelidad y del afecto entre los seres hum anos (8). Aparece 
en m uchas alegorías y se confunde a veces con las palomas.

Tortuga

Integra diversos sentidos simbólicos. En el Extrem o Oriente tiene un 
significado cósmico. En relación ;on ello, dice Chochod: «La tortuga prim or
dial tiene la concha redonda por encima para represen tar el cielo y cuadrada 
por debajo para  representar la tierra» (13). Para los negros de Nigeria, es 
sim ilar al sexo femenino (12) y efectivamente se le atribuye sentido emble
m ático de lujuria. En alquim ia simboliza la «masa confusa» (32). Estas diver-
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gencias tienen, sin embargo, algo de común. En todos los casos, la tortuga 
es un símbolo de la realidad existencial, no un aspecto trascendente, pues 
aun como conjugación de círculo y cuadrado concierne a las «formas del 
m undo manifestado», no a las fuerzas form antes ni a los orígenes, menos 
al centro irradiante. Por su lentitud, pudiera sim bolizar la evolución natural, 
contrapuesta a la evolución espiritual, rápida o discontinua en m ayor grado. 
También es em blem ática de longevidad. El grabado de la página 79 de la 
Hypnerotomachia Poliphili representa a una m ujer que sostiene en una m ano 
dos alas abiertas y en la o tra  una tortuga. Según esta contraposición, la 
tortuga sería la inversión de las alas, es decir, el fijo de la alquimia, pero 
en su carácter negativo (puesto que las alas simbolizan vuelo como espiri
tualidad y elevación). Es decir, pesantez, involución, oscuridad, lentitud, es
tancam iento, m aterialism o extrem adam ente concentrado, etc. Ello explicaría 
tal vez la presencia de tortugas en el cuadro de Moreau, Orjeo, donde surgen 
como negación inquietante. Probablem ente, la tortuga simboliza en fin de 
cuentas la corporeidad (som a  =  sema), las servidum bres que ella acarrea y 
que a las doctrinas dualistas (gnósticos, m aniqueos, cátaros) les parecen in
aceptables para un ser esencialm ente dotado de inteligencia y espíritu.

Trabajo
Todo trabajo  ejecutado con buena fe, constancia y conciencia de colabo

ración en la obra general puede revestirse de un sentido místico y simbólico. 
Una leyenda cuenta que un zapatero oriental llegó al estado de santidad 
porque, al coser las dos capas de suela de los zapatos, constantem ente, «unía 
lo inferior a  lo superior». En cierto  modo, el trabajo  es asimilado aquí a  la 
labor lenta y paciente del alquim ista que espera la transm utación m enos de 
sus operaciones que de su actitud  espiritual respecto a ellas y de su don 
de sí mismo a la em presa que realiza.

Trapecio
Esta form a geométrica une la de la cabeza del buey y el hacha prim i

tiva de piedra. Simboliza el sacrificio (50). También la irregularidad o  la 
anorm alidad, pues las figuras geométricas, por analogía, expresan ideas de 
m áxima a mínima perfección según su regularidad m ayor o menor, pudiendo 
establecerse una escala: círculo, cuadrado, trapecio, trapezoide.

Travesía

La travesía, el paso, la peregrinación, la navegación, la «salida de Egip
to», son form as diversas de expresar lo m ism o: el avance desde un estado 
natural a un estado de conciencia por medio de una etapa en que la travesía 
simboliza justam ente el esfuerzo de superación y la conciencia que lo acom
paña. Esa travesía, como por lo demás toda peregrinación, implican, o sus
tituyen, el avance por el laberinto hasta descubrir su centro — que es una 
imagen del «centro», no su identidad—. El místico árabe Hallaj fue m arti
rizado por predicar que la peregrinación a La Meca podía sustituirse por 
una búsqueda interior. En el m ismo sentido se ha dicho que estud iar y 
v iajar pueden ser actos equivalentes, m utuam ente sustituitivos, o tam bién 
complementarios.
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Trébol
Emblema de la Trinidad. En los emblemas, situado sobre un  m onte 

significa conocim iento de la naturaleza divina como resultado del esfuerzo 
en el sacrificio o en el estudio (ascensión) (4). Las form as treboladas, como 
el arco de tres lóbulos gótico, m antienen el mismo significado y en general 
todas las form as tripartitas . En la Edad Media, el com pás de tres tiempos 
se consideraba bajo  este aspecto y Scriabin lo empleó en Prometeo  po r esta 
razón.

Trenza

Como las lacerías, ligam entos y nudos, simboliza relación íntim a, corrien
tes enlazadas, dependencia m utua (19).

Triángulo

Imagen geométrica del ternario, equivale en el sim bolism o de los núm e
ros al tres. Su m ás alta  significación aparece como emblema de la Trini
dad. En su posición norm al, con el vértice hacia arriba  tam bién simboliza el 
fuego y el impulso ascendente de todo hacia la unidad superior, desde lo 
extenso (base) a lo inextenso (vértice), imagen del origen o punto  irradiante. 
Nicolás de Cusa habló sobre todo ello. Con el vértice truncado, símbolo al- 
químico del a ire ; con el vértice hacia abajo, sím bolo del agua; en igual po
sición y con el vértice truncado, símbolo de la tierra. La interpenetración de 
dos triángulos com pletos en posiciones d istintas (agua y fuego) da lugar a 
la estrella de seis puntas, llam ada sello de Salomón, que simboliza el alm a 
hum ana. El triángulo rem atado por cuernos era el sím bolo cartaginés de 
Tanit (12).

Triángulo invertido

Es ufí símbolo complejo y ambiguo po r diferentes conexiones. Signo del 
agua, expresa la involución por la dirección hacia abajo de su punta (=  fuer
za). Con todo, se considera equivalente al corazón por su form a y puede 
sustituirlo  simbólicamente, sobre todo según su situación (si está en un 
centro).

Tridente
Sobre el tridente o lanza de tres puntas se han establecido diversas in

terpretaciones, desde la de Eliade, quien supone que, originariam ente, corres
ponde a la representación de los dientes de los m onstruos m arinos (17), a  la 
explicación de Diel, que veremos. A tributo de Neptuno y de Satán. Según 
Bayley, form a derivada y deform ada de la cruz (4), es decir, cruz alterada 
para  darle agresividad. Más exactam ente se da noticia de que todo instru 
mento, objeto o ser con tres m iem bros o partes donde norm alm ente pudiera 
b astar uno, simboliza la fuerza o posibilidad triple (8). E sto lo confirma Zim- 
m er al decir: «tridente, triplicidad en el ataque». La tercera  pun ta  pudiera 
corresponder al tercer ojo de Shiva, ya que tam bién es a tribu to  de éste, el 
Destructor. Es m uy significativo que fuera el tridente el arm a del reciario 
romano, cuya red lo identifica a la divinidad uránica, en contraposición al 
m irm idón arm ado de espada. Parece así un a tribu to  de poder arcaico y 
paterno, frente a la posibilidad única, heroica, del hijo solar. Diel lleva al 
máximo la explicación negativa del tridente y, en su interpretación de carác
ter m oralista, dice que el arm a en cuestión simboliza la trip le  culpa, corres-
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pondiente a la perversión de los tres impulsos principales: nutrición (pose
sión, propiedad, dominación), reproducción (sexualidad) y espiritualización 
(que, en su aspecto negativo, se traduce en vanidad). Por ello es a tribu to  del 
dios del inconsciente y de la culpa, Neptuno, cuyo reino está poblado de 
m onstruos y de form as de lo inferior. Su triplicidad es una «réplica infer
nal de la Trinidad» como las tres cabezas de Cerbero, o las de Hécate 
triform e (15). Sin embargo, alguna significación favorable se le ha  dado al tri
dente. Charles Ploix, en La Nature et les dieux, lo asim ila a la varita  mági
ca que perm ite descubrir las fuentes (2), si bien esta  interpretación no parece 
muy fundam entada. A tributo de dios en el período protoindio, según el pa
dre Heras. También se considera «eje del mundo» con dos corrientes late
rales inversas.

Triforme

Sóbrenom bre de Hécate, la cual, según Servio — dotada de tres rostros — 
presidía el nacim iento, la vida y la m uerte (el pasado, el presente y el futuro). 
Es una aplicación teratológica del principio de la triplicidad o triun idad  (8). 
Sim ilar es el sentido de la T rim urti (creación, conservación, destrucción), 
form ada por Brahman, Vishnu y Shiva (60). Corresponde este sim bolism o a 
todas las form as del tem ario , que en el aspecto del poder se m anifiesta como 
santidad, ciencia y fuerza guerrera, en clara correlación con: espíritu, in
telecto, vitalidad (28).
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Trigramas

Series de tres líneas, enteras o ro tas en dos segmentos, dispuestas pa
ralelam ente, que constituyen ocho «formas» de la energía cósmica y tienen 
correspondencias con los factores de una gama de posibilidades destínales. 
Por ello, los trigram as se usaron desde la rem ota Antigüedad, en China, como 
instrum ento de adivinación. A continuación damos la serie de trigram as que 
componen el llam ado Libro de las m utaciones:

—  — Khien Cielo, firm am ento Poder

= = Tui Aguas corrientes Placeres

—  — iy Fuego, luz solar (in icia

Kan Ravo Dinam ism o

: = Sun Viento P enetración

—  — K han Lluvia, p an tano Peligro

—  — Kan M ontañas instabilidad

Kvvan Tierra Inercia

Triple recinto

Construcción esquem ática de diversas form as (tres cuadrados o tres círcu
los concéntricos, combinaciones de ambos tipos) que, según Louis Charbon- 
neau-Lassay, en L'Esotérism e de quelques sym boles géométriques chrétiens 
(París, 1960), simboliza el ternario, o la constitución trip le del hom bre: cuer
po, alma, esp íritu ; o del m undo: universo físico, universo inteligible o inte
lectual y universo espiritual o trascendente. Este símbolo (en form a de cua
drados) se ha encontrado grabado en algunas estelas, como la piedra de Sué- 
vres (Orléannais, Francia), de época incierta, que se rem onta al período druí- 
dico o galorrom ano. Otros símbolos sim ilares se han hallado, grabados en 
hueso, atribuyéndose al período merovingio, o en los graffiti tem plarios del 
castillo de Chinon (año 1308). Los reversos de las m onedas inglesas de los 
siglos xiv y xv, y los anversos de las castellanas «de anagrama» son triples 
recintos estructuralm ente  y acaso tam bién p o r el sentido.

Trípode

Dontenville lo considera símbolo solar, no ya por el disco superior, sino 
por los tres soportes, cada uno de los cuales correspondería a estos m omen
tos: levante, cénit, poniente (16). El sím bolo de la triskeles, o tres piernas 
unidas en form a de cierto  parecido a la esvástica, expresa lo m ismo según 
el au to r citado (16), pero según Ortiz, expresa el «movimiento veloz» (41).
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Triunfo, Símbolos de
Edificios escalonados, alturas, arcos, colum nas; coronas, palm as, arm as 

de parada, m áscaras rituales como algunas de yelmos rom anos. Objetos si
tuados en lo alto de varas o astas (banderas, estandartes, insignias, tirsos, 
báculos, cetros) incluidos o no en su estructu ra; colores; rojo, blanco; m eta
les: oro y plata. Determ inados anim ales: águila, fénix, león, tam bién el 
toro, dragón, lobo y m inotauro. Las ideas de victoria y de poder están ínti
m am ente asociadas a  todo símbolo de triunfo,

Trompeta

Como instrum ento de m etal corresponde a los elem entos fuego y aire, y 
a la m ontaña doble de Marte. Los instrum entos de m etal son propios de los 
nobles y guerreros, m ientras que los de madera, que pertenecen al valle, son 
propios del pueblo y de los pastores (50). Simboliza el anhelo de fama y 
gloria (8). En cambio, la trom pa, por su form a, tiene conexión con el cuerno 
de origen anim al (50).

Trono

En el simbolismo asiático, es el térm ino interm edio entre  el m onte y 
el palacio de un  lado, y el tocado de otro, siendo todos ellos variantes r ít
micos de una m isma fam ilia morfológica. Simbolizan o, m ejor, aluden al 
centro. Son signos de síntesis y de unidad estabilizada (37). En el sistem a 
jeroglífico egipcio, el trono integra como signo determ inante los conceptos dp 
soporte, enaltecim iento, equilibrio, seguridad (19).

Trono.
Silla episcopal. 

Catedral de Girona.

/
' » i
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Tumba

Cuerpo m aterial (57), lugar de las transform aciones y símbolo del in-, 
consciente (56). Tam bién puede ser símbolo m aternal y femenino en térm i
nos generales.

Túnica

M ientras el m anto simboliza el lím ite últim o de la personalidad, y la 
«máscara» que envuelve al Selbst, la túnica puede sim bolizar el yo o el alma, 
es decir, la zona en contacto m ás directo con el espíritu. Verse vestido con 
túnica naran ja  es verse incendiado, por ser el naran ja  el color simbólico del 
fuego y de la pasión. La «túnica de Neso» que quemó a Hércules era de ese 
matiz. Los agujeros en la túnica, los harapos (en el traje), equivalen a 
cicatrices; unos y o tras simbolizan las heridas del alma. Respecto a la túnica 
naranja, Zim m er inform a (60) que en la India se vestía con una de ese 
color a los condenados a la ú ltim a pena por crím enes terribles.

Tumba. Sepulcro del obispo don Domingo de Arroyuelo. 
Capilla del Condestable. Catedral de Burgos.
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Umbral

Símbolo de transición, de trascendencia. En el sim bolism o arquitectónico, 
el um bral recibe siem pre tratam ien to  especial, p o r m ultiplicación y enri
quecim iento de sus e s tru c tu ra s : portadas, escalinatas, pórticos, arcos de triun
fo, protecciones alm enadas, etc., o por la ornam entación simbólica, que al
canza en Occidente su máxim a virtualidad en la catedral cristiana, m ediante 
la decoración con escultura de parteluz, jam bas, arquivoltas, dintel y tím pa
no. Adquiere aquí el um bral claram ente su carácter simbólico de unión y 
separación de los dos m undos: profano y sagrado. En Oriente, son los «guar
dianes del um bral» los que representan  esas funciones de protección y ad
vertencia, significadas por dragones y efigies de deidades o genios. El dios 
Jano de los rom anos expresaba asim ism o ese dualism o que, analógicamente, 
puede ser relacionado con todas las form as de dualidad (6). Por ello puede 
hablarse de un um bral en tre  la vigilia y el ensueño.

Unicornio

Simboliza la castidad  y aparece tam bién como em blem ático de la es
pada o la palabra de Dios (20, 4). La tradición m ás común lo figura como 
caballo blanco con un solo cuerno que le b ro ta  de la frente, pero la esotérica 
le otorga cuerpo blanco, cabeza ro ja  y ojos azules. Quiere la leyenda que 
sea infatigable ante los cazadores y que en cam bio caiga rendido y aprisio
nado cuando una virgen se le aproxim a (59). Ello parece indicio de un sig
nificado simbólico: el de la sexualidad sublimada. En China, el anim al lla
m ado Ch'i-lin se identifica según algunos autores con el unicornio, m ientras 
para  o tros no es así por poseer dos cuernos. Es a tribu to  de los oficiales mi
litares de p rim er rango y es em blem ático de rectitud  e ilustre  nacim iento. 
Su piel es de cinco colores: rojo, am arillo, azul, blanco y negro; su voz tiene 
el sonido de las cam panas. Las leyendas dicen que llega a vivir mil años y 
lo reputan como el m ás noble de los animales (5). Jung, en su obra  sobre 
las relaciones de psicología y alquim ia, estudia m uchos aspectos de este ani
m al fabuloso y simbólico. Dice que, en su aspecto m ás general, no tiene perfil 
fijo, sino que ofrece m uchas variaciones, dándose unicornio donde hay anim al 
de un solo cuerno, real o fabuloso. Por ejemplo, el pez espada, o ciertos d ra
gones míticos. Señala que, a veces, el unicornio se transm uta  en palom a 
blanca. Lo explica diciendo que, de un lado, tiene relación con los m onstruos 
prim ordiales, pero, de otro, es la representación de la fuerza viril, pu ra  y 
penetrante del Spiritus mercurialis. Transcribe el juicio de Honorio de Au- 
tun, en su Speculum  de M ysteriis Ecclesiae, donde se lee: «Unicornio es 
llam ado el anim al salvajísim o que tiene un solo cuerno. Para capturarlo , se 
expone en el campo una virgen y el anim al se le aproxim a; como llega a
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ì  »

U nicorn io . Viga románica policromada. Col. Soler y March. Barcelona.

ap iñarse  en su regazo queda capturado. Por medio de este anim al es repre
sentado Cristo y por m edio de su único cuerno su fuerza insuperable. El que 
se posó sobre el seno de la virgen fue capturado por los cazadores; esto sig
nifica que El fue encontrado en form a hum ana por quienes le aman». Pero, 
en la Antigüedad, el unicornio presenta en ocasiones rasgos malévolos. El 
Physiologus Graecus dice de él que «es un anim al de veloz carrera, de un 
solo cuerno y que alim enta malos propósitos hacia los hombres». La Iglesia, 
apunta Jung, ignora este aspecto negativo del unicornio. En cambio, la alqui
mia usa de su ambivalencia para  utilizarlo como símbolo del M onstrum Her- 
maphroditum . Es extraña la universalidad de este ser naturalm ente inexis
tente, que se m enciona en los Vedas. En cuanto a su  iconografía, tienen 
especial im portancia los tapices del siglo xv del Museo Cluny de París, que 
integran la serie de La Dame á la Licorne (32).

Uno

Equivale al centro, al punto no m anifestado, al poder creador o «m otor 
inmóvil». Plotino lo identifica con el fin m oral, m ientras asimila la m ultiplici
dad al mal, en lo cual está en plena conform idad con la doctrina simbolista.

Utensilios

En general, su significado simbólico es una simple transposición al plano 
espiritual de su carácte r práctico en lo m aterial, del empleo a que están des
tinados (56). Significados secundarios pueden dim anar de su form a, m ateria 
y color.

Uvas

Frecuentem ente en form a de racimos, simbolizan a la vez la fertilidad 
(por su carácter fru tal) y el sacrificio (por el vino, en especial si es de color 
de sangre). En las alegorías barrocas del Cordero divino, m uchas veces apare
ce entre espigas y racim os de uvas.



V
Vaca

Asociada a la tie rra  y a la luna. Num erosas diosas lunares llevan cuernos 
de vaca. Como símbolo de la m adre corresponde a la diosa primigenia Neith, 
prim era sustancia húm eda y ilutada de ciertas características andróginas (31) 
o, m ejor, ginandras. En Egipto, asociada a la idea de calor vital (39). Vaclt, 
o el aspecto femenino de Brahm á, es llam ada la «Vaca melodiosa» y la «Vaca 
de la abundancia». El prim er epíteto deriva de la idea de la creación del 
m undo por el sonido; el segundo, obvio es decirlo, relaciona con su fun
ción de susten tar al m undo, ya que su leche es el polvillo de las galaxias. 
Vemos en esto la m isma idea del cielo como toro fecundador, pero invertida 
de sexo; ambos son los «aspectos» activo y pasivo de las fuerzas generadoras 
del universo, en la doctrina hindú (40).

Vacío

Es una idea abstracta, en contraposición a la «nada mística» que es la 
realidad inobjetiva, informal, pero en la que se encuentra todo germen. En 
el sistem a jeroglífico egipcio, el vacío se representa como «lugar que se p ro
duce por la pérdida de la sustancia necesaria para form ar el cielo», asimi
lándose así al espacio. En el sarcófago de Seti I hay una imagen del vacío, que 
consiste en el vaso del Nou lleno hasta la mitad, form ando sem icírculo in
vertido, que se com pleta con el o tro  semicírculo, el cual aparece desplazado 
a un lado del an terio r (19).

Vado

Es un aspecto del um bral. Símbolo de la divisoria entre dos estados o 
dos form as de realidad, como la conciencia y el inconsciente, o la vigilia y 
el sueño. Señala Jung que es muy interesante y significativo el hecho de que, 
en las victorias de Hiawatha, lo que él m ata está  la m ayoría de las veces en el 
agua o jun to  al agua. Todo anim al surgido en un vado es una figuración de 
las fuerzas del inconsciente, ser demoníaco o mago m etam orfoseado (31).

Valle

En el simbolismo del paisaje, por su nivel, que se supone el del mar, 
es zona neutra, perfecta para  el desenvolvimiento de la manifestación, es- de
cir, de toda creación y progreso m aterial. Por su carácter fértil, en oposición 
al desierto (lugar de purificación) y al océano (origen de la vida, pero estéril 
para la existencia del hom bre), así como a la alta m ontaña, zona de las nie
ves y de la ascesis contem plativa, o de la iluminación intelectual, el valle es 
el símbolo de la m isma vida, el lugar m ístico de los pastores y de los sacer
dotes (51).
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Vara
En realidad toda vara es un vector (segmento dotado de dirección, longi

tud  y sentido) siendo estos elem entos que lo constituyen, o  los símbolos 
adicionales, si los hay, en su term inación, los que refuerzan o  determ inan el 
sentido simbólico. La vara, en sí, como el bastón y el cetro, es símbolo de 
poder. La lanza, el asta  pura  (lanza sin hierro  que se daba como prem io en 
el ejército  rom ano), el signum, el caduceo, el tirso, el tridente, e incluso la 
antorcha son form as derivadas de la vara o  relacionadas con ella.

Varilla mágica

Al m argen de la idea técnica que implica, del sim bolism o de su m ateria 
o color, su sentido simbólico procede de la fuerza que se le supone y ésta  de 
que toda vara representa una línea recta que evoca las nociones de dirección 
y de intensidad. De ahí las form as derivadas o em parentadas: cetro real, 
bastón de m ariscal, maza de guerra, vara de alcalde, b a tu ta  del d irector de 
orquesta (48).

Vasija
En el sistem a jeroglífico egipcio, signo determ inante que corresponde a 

la idea de recipiente en general. El símbolo expresa inm ediatam ente el ám 
bito  en que se produce la mezcla de las fuerzas que dan lugar al m undo m a
terial y tam bién, por consiguiente, la m atriz de la hem bra (19).

Vegetación. Detalle del «Chapiteau des Vendanges». 
Catedral de Reims (Francia).
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Vaso

En el sistem a jeroglífico egipcio, signo determ inante que corresponde al 
Nou (reposo, inm ateria, recepción) (19). El «vaso lleno», relacionado con la 
p lanta de la vida, es un emblema de fertilidad (17). El vaso o jarró n  de oro 
con azucenas es el em blem a m ás usual de la Virgen María.

Vegetación

L a . vegetación, en todas sus form as, ofrece dos aspectos principales: 
el de su ciclo anual, por el que simboliza la m uerte y la resurrección, como el 
mismo invierno y la prim avera; y el de su abundancia, del que deriva un sig
nificado de fertilidad y fecundidad. Los ceremoniales de la vegetación se cele
bran, en d istintas regiones y épocas, entre el Carnaval y San Juan (17). En 
todos los casos se tra ta  de avivar las fuerzas cósmicas para que siga pro
duciéndose la regeneración anual de la vida.' Los símbolos de resurrección, 
en la vegetación, son principalm ente: el m uérdago entre los ce lta s; la pal
ma en la tradición del Próximo Oriente y en la cristiana; la acacia en o tras 
tradiciones.

Vehículos

Los diversos vehículos antiguos o actuales son una degradación del sím
bolo esencial del carro. Los que poseen carácter individual conciernen a la 
propia existencia; los colectivos, a la vida de la colectividad (56). En sueños, 
según Jung, la especie del vehículo describe el modo del m ovimiento vital, 
su celeridad o lentitud, su carácter regular o irregu lar; la m ayor o m enor 
prim itividad de la vivencia o de la m ente; si los conceptos son propios o 
prestados, etc. (32). Todo vehículo expresa el cuerpo, incluyendo el cerebro 
y el pensam iento —es decir, el espíritu  en su aspecto existencial—. De este 
modo, simbólicamente, ver im aginariam ente o soñar un coche incendiado 
es igual a la figura de un hom bre con túnica naranja (ya que éste es el color 
del fuego).

Vela encendida

Como la lám para, luz individualizada; en consecuencia, símbolo de una 
vida particular, en contraposición a la vida cósmica y universal.

Velamen

Signo determ inativo egipcio que simboliza el viento, el hálito creador, 
el impulso hacia la acción (19). Corresponde al elemento a ire ; en algunos 
emblemas medievales es una alegoría del E spíritu  Santo (4).

Velo

Aparte del sentido simbólico que dim ana del general de tejido, el velo 
significa la ocultación de ciertos aspectos de la verdad o de la deidad. Guénon 
recuerda el doble significado de la palabra revelar, que puede querer decir: 
correr el velo, pero tam bién volver a cu b rir con el velo. La Biblia dice que 
cuando Moisés bajó  del m onte Sinaí, una luz intensa se desprendía de él, 
de modo que tuvo que cubrirse el rostro  con un velo para hablar al pueblo, 
que no podía soportar su esplendor (Ex 24, 29-35) (28).
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Vello
M ientras la cabellera, por su situación en la cabeza, parte  superior del 

cuerpo hum ano, simboliza las fuerzas espirituales, correlativas a lo que en 
el simbolismo de las aguas se denomina «océano superior», el vello equivale 
al «océano inferior», es decir, a la proliferación de la potencia irracional del 
cosmos y de la vida instintiva. Por esta causa, los sacerdotes de m uchas reli
giones se depilaban enteram ente, entre ellos los egipcios. Tam bién po r esta 
razón se representó al dios Pan —prefiguración del diablo— con las patas 
velludas. Pese a lo antedicho, en algunas tradiciones todo cabello tiene ca
rácter m aligno (8).

Vellocino de oro
Siendo el cordero símbolo de la inocencia y el oro el de la m áxim a espiri

tualidad y de la glorificación, el toisón o vellocino de oro significa que aquello 
que buscaban los argonautas era la fuerza suprem a del espíritu  po r la pu
reza del alma, la cualidad del medieval s ir Galahad, el caballero del santo 
Graal. Es por consiguiente una de las m odalidades m ás evolucionadas del sim
bolismo general del tesoro (15).

Vendas

Las vendas, bandas o pañales, diseñan en el sistem a jeroglífico egipcio 
un símbolo de doble sentido, que se refiere tanto  al p rim er envoltorio del 
recién nacido, como al últim o con que el m uerto  es depositado en su tumba. 
Corresponde este signo determ inativo a la letra  S, que ulteriorm ente ha sido 
concebida a veces como serpiente (19).

Ventana

Por constitu ir un agujero expresa la idea de penetración, de posibilidad 
y de lon tananza: p o r su form a cuadrangular, su sentido se hace terrestre  y 
racional. Es tam bién un símbolo de la conciencia (56), especialm ente cuando 
aparece en la parte  alta de una torre, por analogía de ésta con la figura 
hum ana. Las ventanas divididas tienen un significado secundario, que puede 
sobreponerse, dim anado del núm ero de sus abertu ras y de las conexiones 
que de las ideas propias de dicho núm ero y del sentido general de la ven
tana pueden derivarse.

Venus

Planeta asim ilado a la deidad del am or y al cobre, en alquim ia. Astroló
gicamente se halla en relación con la Luna y con M arte, principalm ente. En 
su significación espiritual se desdobla en los aspectos del am or espiritual 
y de la pura  atracción sexual, llegando algunos autores a considerar que su 
verdadero sim bolism o era  de carácter físico y mecánico.

Verbos

Todos los verbos, indicación de acciones, pasiones, operaciones, tienen 
un sentido simbólico inm ediato que deriva de la simple transposición al p la
no espiritual de su significación m aterial o directa. Así alim entarse simboli
zará recibir un alim ento en el espíritu  o el intelecto; m atar, suprim ir m en
talm ente un determ inado s e r ; viajar, a lejarse con la imaginación y la atención 
de un m undo para  dirigirse a  otro, etc.



Viaje 459

Verdor vegetal
Fuerza creadora de la tierra, juventud prim era o recobrada. Tam bién in

volución a un estado ingenuo, natural o primitivo. El eje crom ático verde- 
azul (vegetación-ciclo) es perfectam ente naturalista  y expone un sentim iento 
concorde con el sentido de estos colores y con el que emana de la contem 
plación de la naturaleza. En este sentido es contrario  al eje negro-blanco, o 
al blanco-rojo, de carácter alquímico, simbólicos de procesos espirituales que 
«alejan» de la naturaleza.

Verticalidad
Siendo en su esencia dinám ico todo lo simbólico, la verticalidad queda 

asim ilada al impulso y al movim iento vertical, que corresponde, por el signi
ficado analógico de lo espacial y lo m oral, al impulso de espiritualización que 
se tra ta  al describir el sim bolism o del nivel. El pensam iento simbólico da 
tanta im portancia al grado que una figura dada ocupa en cuanto a su a ltura  
sobre el nivel medio, que llega a identificar el significado de tales form as o 
seres en atención al solo hecho de su situación en la vertical. Esto es confir
m ado por Bachelard, quien llega a decir: «No es posible prescindir del eje 
vertical para expresar valores morales» (3).

Vestimenta

El simbolismo vestim entario  ha sido objeto de interés reciente y puede 
consagrársele una m onografía entera, pues acom paña toda la historia  del 
traje, incluyendo la del arm am ento defensivo, los tocados y adornos de toda 
suerte. En general, los factores simbólicos vestim entarios d im anan: a) del 
lugar en que se hallan, siendo distinto el significado de lo que se lleve en la 
cabeza, sobre el pecho, en tom o  a una m uñeca o a la cintura, etc.; b) de 
la m ateria empleada: un cinturón de ram as de m uérdago era, sin duda, símbo
lo muy distinto del de un cinto de placas defensivas; c) de los valores estéti
cos y sus derivaciones que conciernen a muchos elem entos del simbolismo 
general: colores, metales, piedras preciosas, etc. Parece evidente que en las a r
m aduras antiguas se buscó tan to  la protección física como la heroización 
(el m ito de la invulnerabilidad) del cuerpo; así se han descubierto yelmos 
rom anos de parada con m áscara para  el rostro, que nunca se usaron en gue
rra . Las clases sociales, sus ideas im plícitas de jerarquía , distribuidas en 
determ inadas zonas de las ciudades, en la Antigüedad tradicional, en rela
ción con el simbolismo del espacio, son ideas que nos lim itam os a apuntar 
en conexión con el tema. El empleo de pieles, en los aquilíferos rom anos, 
parece de origen totèmico. Sin establecer ninguna teoría entre  el concepto 
de las pieles de un Sacher-Masoch y su uso habitual por la m ujer no puede 
olvidarse esa relación. La piel de anim al abigarrada (pantera) o el tra je  
abigarrado o tornasolado son símbolos del Todo (dios Pan) y se relacionan 
con la deificación de la naturaleza. En Aurelia, plagada de símbolos. Nerval 
dice: « ...y  la divinidad de mis sueños se me apareció sonriente con un tra je  
casi indio... Empezó a andar entre nosotros y los prados reverdecían y las 
flores y plantas brotaban sobre la tierra  bajo  la huella de sus pies». En otro  
fragm ento hace que se confundan los festones y dibujos del tra je  de su am a
da con las p lantas y flores de un  jard ín  hasta  identificarse.

Viaje

Desde el punto de vista espiritual, el viaje no es nunca la m era trasla
ción en el espacio, sino la tensión de búsqueda y de cam bio que determ ina
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el m ovimiento y la experiencia que se deriva del mismo. En consecuencia, 
estudiar, investigar, buscar, vivir intensam ente lo nuevo y profundo son mo
dalidades de v iajar o, si se quiere, equivalentes espirituales y simbólicos del 
viaje. Los héroes son siem pre viajeros, es decir, inquietos. El v ia ja r es una 
imagen de la aspiración —dice Jung— del anhelo nunca saciado, que en par
te alguna encuentra su objeto (31). Señala luego dicho au tor que ese objeto 
es el hallazgo de la m adre perdida. Pero ésta es una interpretación discu
tible. Inversam ente, pudiéram os decir que el viaje es una huida de la ma
dre. Volar, nadar, correr son tam bién actividades —como el soñar, el enso
ñar y el im aginar— equivalentes a viajar. La travesía del vado significa el 
punto decisivo del pasaje de un estado a otro  (56). Hay una relación entre 
el simbolismo del viaje, en sentido cósmico, y el del paisaje esencial de la 
cultura megalítica (o descrito en sus visiones por los cham anes). V iajar 
puede asim ilarse a recorrer el ciclo anual, o a pre tender evadirse de él, se
gún determ inantes secundarias del viaje. Pero el verdadero viaje no es nunca 
una huida ni un som etim iento, es evolución. Por ello dice Guénon que las 
pruebas iniciáticas tom an con frecuencia la form a de «viajes simbólicos», re
presentando una búsqueda que va de las tinieblas del m undo profano (o del 
inconsciente, m adre) a la luz. Las pruebas —y las etapas del viaje— son 
ritos de purificación (29). E4 arquetipo del viaje es la peregrinación al «cen
tro» o tierra  san ta; la salida del laberinto. El «viaje nocturno por el mar», 
equivalente al «viaje a los infiernos», describe aspectos esenciales de este 
simbolismo que dista de hallarse dilucidado. En el sentido m ás prim ario, 
v iajar es buscar. La secta turca de los Kalenderi impone a sus miem bros 
que viajen continuam ente. Ya hemos hablado arriba  de las form as superiores 
y sublim adas que puede revestir el «viaje».

Viaje a los infiernos

La bajada de Dante a los infiernos fue precedida por la de Eneas en la 
Eneida  virgiliana y por el descenso de Orfeo. Asín Palacios, en su Escatalo- 
gía musulmana de la Divina Comedia (Madrid, 1919), citada por Guénon, de
m uestra que el poeta florentino siguió en su trayectoria  y en la arquitectura 
de los tres mundos las obras Libro del viaje nocturno y  Revelaciones de La 
Meca, de Mohyddin ibn Arabi, anteriores en más de ochenta años (27). Desde 
el punto de vista simbólico y poniendo al margen la realidad ultram undana 
de los dos universos com plem entarios del «nivel central de la manifestación» 
o terrestre, el «viaje a los infiernos» simboliza el descenso al inconsciente, la 
toma de conciencia de todas las posibilidades del ser, en lo cósmico y en lo 
psicológico, necesaria para poder llegar a las cimas paradisíacas, excepto en 
aquellos seres elegidos por la divinidad, que logran por la vía de la inocencia 
esa penetración. El infierno refunde las ideas de «crimen y castigo», como 
el purgatorio las de penitencia y perdón.

Viaje al interior de la Tierra
Retorno ;\l seno de la madre. Puede ser tam bién un símbolo sexual. Ner

val, en Aurelia, analizada en este sentido por Bachelard, dice: «creí caer en 
un abismo que atravesaba el globo». Y el mismo Nerval considera que esos 
fondos a que desciende tienen una calidad biológica y que son de una m ateria 
«medio espiritualizada». De otro  lado, cita el símbolo del m etal fundido, que 
aparece en otros autores —William Blake— y simboliza la sangre ctónica. En 
relación con el tem a no pueden dejar de recordarse obras como M undus 
subterraneus del padre Athanasius Kircher, el Enrique de Ofterdingen  de No-
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valis y el m ismo Viaje al centro de la tierra de Verne, sin olvidar los «descen
sos» a los antros infernales de Virgilio (Eneida), Dante (Divina Comedia), 
etcétera. Como la situación, o imaginación de un  fuego central, coincide con 
la idea arcaica del infierno —lo que expresa Nerval en su leyenda de Ado- 
niram , en su Viaje a Oriente—, el símbolo adquiere un  nuevo significado d ra
m ático.

Viaje del alma

Según la doctrina hindú, el individuo, en su proceso de liberación de las 
cadenas de la vida, sigue una trayectoria  inversa a la que siguió en el p ro
ceso de su entrada en la m anifestación. Por las concepciones de esa doctrina, 
adm iten dos cam inos: el de los liberados (déva-yána) o «vía de los dioses» 
y el de los que han de volver a pasar por estados de individuación (pitri- 
yána) o «vía de los antepasados». El Bhagavad-Gitá dice sobre ello: «En 
aquellos m omentos, los que tienden a la unión, sin haberla  efectivam ente rea
lizado, dejan la existencia m anifestada, sea sin retom o, sea p ara  regresar... 
Fuego, luz, día, luna creciente, sem estre ascendente del sol hacia el norte, 
éstos son los signos luminosos que conducen a Brahm a a los hom bres que 
conocen a Brahm a. Humo, noche, luna decreciente, sem estre descendente del 
sol hacia el sur, tales son los signos que llevan a la luz lunar para  re to m ar 
en seguida a  los estados de m anifestación» (26).

Viaje nocturno por el mar

Esta expresión, que se halla con frecuencia en obras sobre simbología, 
procede de la antigua noción de que el sol, durante la noche, atravesaba los

V iaje nocturno por el mar. 
Miniatura del «Speculum 

Humanae Salvationis». Catedral 
de Toledo.



462 Viaje nocturno por el mar

abismos inferiores experim entando una m uerte (a veces concebida como 
real, seguida de resurrección; a veces concebida como figurada). Ese abismo 
era asimilado a las aguas del tercer nivel (infernal), bien como océano 
inferior, o como lago subterráneo. Según Leo Frobenius, en Das Zeitalter 
des Sonnengoltes, todos los dioses navegantes son sím bolos solares. Durante 
su viaje están encerrados en un cofre, cesto, arca (seno m aterno) y se ven 
amenazados por diversos peligros. Este viaje se produce siempre en direc
ción opuesta a la m archa d iurna aparente del sol. Frobenius relata  los ava- 
tares arquetípicos de esa aventura esencial: «Un héroe es devorado por un 
m onstruo m arino en Occidente. El animal viaja con él en su interior hacia 
Levante. Durante ese viaje, el héroe enciende fuego en el vientre del mons
truo y, como siente ham bre, corta un pedazo de su corazón. Poco después 
observa que el pez toca tie rra ; comienza entonces a co rta r la carne del ani
mal y luego se desliza al exterior. En el vientre del pez hacía tanto  calor 
que se le cayeron los cabellos. A menudo el héroe liberta a todos los que 
antes habían sido devorados, que huyen con él» (31). Esta situación se trans
form a en m ultitud de leyendas y cuentos folklóricos, pero los rasgos esen
ciales de devoración, encierro, encantam iento, liberación aparecen siempre. 
Según Jung, este símbolo es una suerte de descenso a los infiernos, sim ilar 
a los narrados por Virgilio y Dante, y un viaje al país de los espíritus, es 
decir, una inmersión en el inconsciente (33). Pero el m ismo autor añade que 
la oscuridad y la profundidad m arina son, adem ás de un  símbolo del incons
ciente, el de la m uerte, no como negación total, sino como reverso de 
la vida (estado latente) y como m isterio que ejerce una fascinación sobre la 
conciencia, atrayéndola desdé el abismo. La salida del viaje expresa la re
surrección y la superación de la m uerte (tam bién, la salida del sueño; la 
salida de la enferm edad). Símbolos sim ilares son el de José en el pozo donde 
le sum ieron sus herm anos (Gen 37, 19-24), el de Jonás en el vientre de la 
ballena (Jon 2, M I) (32).

Victoria

La corona, como realización, y la palm a, como elevación y exaltación, son 
los a tributos exteriores de la victoria. Cuando se presenta alada, se alude a 
su valor espiritual. La victoria sobre el adversario, sea sobre el toro, como 
en los m isterios de M itra ; sea sobre el dragón o m onstruos sim ilares, como en 
los casos de Hércules, Perseo, Belerofonte, san Jorge, vencer, significa inu
tilizar al enemigo como tal y som eterlo al propio imperio.

Vid

Así como la uva tiene un doble significado de sacrificio y de fecundidad, 
el vino aparece con frecuencia simbolizando la juventud y la vida eterna. El 
ideograma superior de la vida fue, en los orígenes, una hoja de parra . Se
gún Eliade, a la Diosa Madre se le dio prim itivam ente e ljio m b re  de «Diosa 
cepa de vid», representando la fuente inagotable de creación natural (17).

Vida

Todo lo que fluye y crece ha sido utilizado por las antiguas religiones 
como símbolo de la vida: el fuego por su intensidad necesitada de alimento, 
el agua por su poder fertilizante de la tierra, las p lantas por su verdecer en 
primavera. Ahora bien, todos o la inmensa mayoría de los símbolos de la 
vida lo son tam bién de la m uerte. Media vida in m orte sum us, decía el m onje
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V ic to ria  de oro de Alcudia. 
Museo Arq. de Barcelona.

medieval, y la ciencia m oderna le responde: La vie c'est la m orí (Claude 
Bernard). Así el fuego es el destructo r y las form as diversas del agua expre
san la disolución, corno ya se d ijo  en los salmos. El origen de la vida —o de 
la renovación de sus fuerzas— aparece en las leyendas y cuentos folklóricos 
bajo la form a de cuevas y cavernas donde nacen to rrentes y fuentes m ara
villosas (38). Con todo, querem os resum ir tres im portantes sentidos de la 
vida según el sim bolism o del Apocalipsis, inducibles de los títulos que se dan 
a los correspondientes objetos o form as de realidad: se habla de árbol de la 
vida, de aguas de la vida  y de libro de la vida. Corresponden a las fases de: 
creación, disolución y conservación. El árbol es la afirmación, las aguas son 
la fecundación pero tam bién la disolución, el libro es la conservación subli
mada, espiritualizada, trascendida, de los nom bres y de los seres. En la doc
trina  griega, de Alcmeón a Platón, la vida presenta cuatro  frases: inicial 
(estado paradisíaco, edad de oro), descendente (la caída), ascendente (transm i
graciones o pruebas en las doctrinas que no adm iten la m etempsícosis) y 
torminal (vida inmortal).
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Viento
Es el aspecto activo, violento, del aire. Considerado como el p rim er ele

mento, por su asim ilación al hálito  o  soplo creador. Jung recuerda que, de 
modo parecido al hebreo, tam bién en árabe la palabra ru th  significa a la vez 
aliento y espíritu  (31). En su aspecto de máxim a actividad, el viento origina 
el huracán —síntesis y conjunción de los cuatro  elem entos—, al que se a tri
buye poder fecundador y renovador de la vida. Los alquim istas m antuvieron 
esta significación del viento, como puede verse en la obra de Jam stahler 
Viatorium Spagyricum  (Francfort, 1625) (31). Los vientos se ordenaron en 
núm eros correspondientes a los puntos cardinales y a los signos del zodíaco, 
significando así su im portancia cósmica. En Egipto y en Grecia, el viento pa
rece poseído de cierto  aspecto m alévolo; en la ú ltim a de las citadas culturas, 
cambió radicalm ente este sentido dado a Tifón a p a rtir  de la destrucción de 
la escuadra de Jerjes p o r la torm enta (41).

Vientre

En todos los casos, el in terio r del vientre es asim ilado a un laboratorio  
alquím ico —pero en su m ecánica— o lugar donde se producen las transfor
maciones. Como se tra ta  de m etam orfosis sólo naturales, es, en cierto  modo, 
el aspecto inverso del cerebro (57).

Vino

Símbolo am bivalente como el dios Dioniso. De un lado, especialmente 
el vino rojo, significa la sangre y el sacrificio. De otro, simboliza la juventud 
y la vida eterna, así como la embriaguez sagrada —cantada por los poetas 
griegos y persas— que perm ite al hom bre p a rtic ipar fugazm ente del m odo 
de ser a tribuido a los dioses (17).

Virgo

Sexto signo zodiacal. Para los egipcios se identificaba con Isis. Está 
gobernado por M ercurio y po r corresponder al núm ero seis, es decir, por 
am bas causas, simboliza el herm afroditism o, estadio en el que las fuerzas 
son duales, positivas y negativas. Por ello se represen ta  a veces con el sím
bolo del alm a o el sello de Salomón, los dos triángulos del fuego y del agua 
m utuam ente interpenetrados para da r lugar a la estrella de seis puntas (40). 
En las mitologías y religiones, este símbolo está siem pre ligado al nacim iento 
de un dios o semidiós, que es la expresión suprem a de la energía-concien
cia (52).

Volcán

En mitología aparece investido de potestades contrarias. De un  lado, se 
menciona la extraordinaria  fertilidad de las tierras volcánicas, como Nápoles, 
California o Japón. De otro, el fuego destructor se asocia a la idea del mal. 
De ahí que pueden deducirse num erosas consecuencias. Para los persas, el 
volcán era sólo el gran adversario, Ahrimán, bajo  la form a de un inmenso 
dragón o serpiente que, encadenado al m onte Demávand (como Prometeo, 
mito sim ilar), volcán del Elburz, espera el día del Juicio final (35). No sólo 
es símbolo de la fuerza prim aria  de la naturaleza y del fuego vital (creador 
v destructor) (4), sino «lugar» simbólico del «descenso» (involución) de los 
elementos, que en su pozo se relacionan y transform an (aire, fuego, agua, 
tierra) (50). De ah í que sea posible una asimilación con Shiva, el dios de la
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creación y de la destrucción. Psicológicamente es un símbolo de las pasiones 
—que, según Beaudoin, son la única fuente de nuestra  energía espiritual, si 
podem os transform arlas y dom arlas—. Por el símbolo XXX de la Ars Sym- 
bolica de Boschius, al relacionarlo con la leyenda Gelat et ardet, se conoce 
su aspecto profundo de coincidentia oppositorum. Un sentido im portante di
m ana tam bién de la especial característica del volcán, en el cual, a una larga 
fase de traba jo  latente, contenido y oculto, sucede una brusca y terrible 
erupción. Debe citarse el hecho de que, para  Nerval, la nueva erupción del 
Vesubio.'—Quimeras— aparece como una «nueva resurrección de los dio
ses»: René Alleau coincide con esta idea cuando en su artículo Gradiva re
diviva dice que la erupción del volcán que destruyó Pompeya y Herculano se 
produjo un 24 de agosto, fecha que, en el calendario rom ano, era  de fiesta 
solemne porque en ella los «manes» retornaban a la luz.

Vuelo

Tiene el sim bolism o del vuelo varios com ponentes: el m ás elem ental es 
el que deriva de la sensación p lacentera de m ovimiento, en un m edio m ás 
sutil que el agua, y con la libertad  de la fuerza de gravitación; de o tro  lado, 
volar es elevarse, y por ello guarda estrecha relación con el sim bolism o del 
nivel, tanto  en el aspecto de analogía m oral como en el de o tros valores de 
superioridad de poder o de fuerza. Señala Diel que la im portancia de la im a
gen «elevación-caída», especialm ente simbolizada en el m ito de Icaro, ha  sido 
corroborada frecuentem ente por diversos autores (15). Bachelard indica que 
«de todas las m etáforas, las de la a ltura, elevación, profundidad, descenso 
y caída, son las m etáforas axiom áticas. Nada las explica, pero ellas lo expli
can todo». El vuelo ha sido concebido tam bién como «trascendencia del cre
cimiento». Según Toussenel, en Le Monde des Oiseaux: «Envidiamos la suerte 
del pájaro  y prestam os alas a lo que am am os, porque sabemos por instinto 
que, en la esfera de la felicidad, nuestros cuerpos gozarán de la  facultad de 
a travesar el espacio como el pá jaro  el aire» (3).
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Vulcano

Tiene relación simbólica con el herrero  que forja  en lá  caverna de la 
m ontaña y por lo m ismo en el demiurgo. Precisam ente, para  explicar el ori
gen de los volcanes, los antiguos hablaban de forjas subterráneas y de un 
herrero  sobrenatural. El culto de Hefesto se relacionó con la actividad vol
cánica de las islas del Egeo (35). Pero este dem iurgo carga con el aspecto 
negativo que le asignaría el gnosticismo o la doctrina de Mani. Su cojera 
es símbolo de la debilidad o deform idad de su alma. Según Diel, Vulcano 
se halla em parentado con el diablo cristiano. Su enferm edad fue consecuen
cia de su oposición a Júpiter, el espíritu, quien en castigo lo precipitó desde 
el Olimpo. El au to r citado considera a Vulcano, Icaro, Prom eteo como sím
bolos del intelecto, casi en su aspecto técnico y «sólo humano», en rebelión 
abierta contra el espíritu  (15).

Vulcano. Busto antiguo. 
Roma. Museo Vaticano.



Y
Yang-Yin

Símbolo de la distribución dualista de las fuerzas, en China, com puesto 
del principio activo o m asculino (Yang) y del pasivo o femenino (Y in). Apa
rece en form a de círculo dividido por una línea sigm oidea; los dos cam pos 
resultantes se hallan así dotados de un sentido dinámico del cual carecerían 
si la división se hiciera por m edio de un diám etro. La m itad c lara representa 
la fuerza Yang y la oscura la fuerza Yin, pero cada una de ellas tiene un  cir
cuito en medio del tono contrario , para simbolizar que toda m odalidad en
cierra siempre un germen de la opuesta. Guénon considera este símbolo 
como elem ento helicoidal, sección del torbellino universal que pone en co
municación los contrarios para  engendrar un m ovimiento constante, una 
m etam orfosis y una continuidad a través de posiciones y situaciones an tí
podas. La entrada y la salida en ese movimiento se hallan fuera del mismo, 
de igual m anera que el nacim iento y la m uerte no pertenecen a la vida, en 
tanto  que consciente y autodeterm inada, de la persona. El eje vertical del 
centro de Yang-Yin constituye el «medio invariable», es decir, el «centro m ís
tico» en que no hay rotación ni inquietud, impulso o padecim iento alguno. 
Corresponde a lo que, en el simbolismo hindú, es la zona central de la Rueda 
de las transform aciones y, en el simbolismo egipcio y occidental, el centro 
o la salida del laberinto. El símbolo expresa tam bién los dos aspectos con
trapuestos de la evolución e involución (25).
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Yedra

Consagrada por los frigios a su dios Atis. Los sacerdotes eunucos imi
taban las hojas de yedra en sus tatuajes (21). Es un símbolo femenino de 
fuerza que necesita protección.

Yoni

Como la m andorla, es la puerta  o zona de interpenetración de dos movi
m ientos circulares. En la India, para obtener la regeneración, se hace una 
imagen del Yoni en oro y se pasa a través de ella (21).

Yugo

Como el haz, sím bolo de unión y de disciplina. Por su conexión con el 
buey, símbolo de sacrificio (50).

Yunque

Símbolo de la tierra  y de la m ateria ; corresponde al principio pasivo y 
femenino, por contraposición al m artillo, de carácter fecundador.



Zapatos
Según Swedenborg, simbolizan las «bajas cosas naturales», tan to  en el 

sentido de humildes, como en el de ruines (4). Es tam bién un símbolo del 
sexo femenino y con este sentido puede aparecer en la Cenicienta. Signo de 
libertad entre  los antiguos.

Zarza
Pureza virginal que arde y se consum e (20). La zarza encendida bíblica, 

de otro  lado, tiene relación con el m ito de Sémele, desde el punto de vista 
del simbolismo.

Zigurat
Templo-montaña de las culturas m esopotámicas. En realidad es una p irá

mide escalonada, como la egipcia de Saqarah (III  dinastía), pero esencial
mente dedicada a constitu ir la base de un tem plo en el que se efectúa la

CAPILLA

Pla ta

í i f M l l l l Azul
Amarillo o Verde 

Oro

Esquema de zigurat.
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hierogamia, o boda del cielo y la tierra. Generalmente, el zigurat tiene siete 
escalones, correspondientes a los «planetas», y su simbolismo, netam ente as
cendente, refunde el de la pirám ide y el de <a escalera. Cada plano o terraza 
tiene un simbolismo peculiar dimanado de su «color» o planeta. Es posible 
que el zigurat tuviera un sentido mandálico, y en él la circunrotación acom
pañara ritualm ente a la ascensión. Como todo orden septenario, el zigurat 
corresponde a las divisiones del espacio y del tiempo. El zigurat de Babilonia 
se llam aba Etem ananki, que significa «Casa de las siete direcciones del Cielo 
y de la Tierra». El de Borsippa, según reconstitución de V. Ancessi, en Atlas 
de la Bible (París, 1901), tenía sus siete terrazas progresivas, de abajo arriba, 
dedicadas a los dioses siguientes: Saturno (negro), Jú p iter (anaranjado), 
M arte (rojo), Sol (oro), Venus (amarillo, o verde), Mercurio (azul) y Luna 
(plata).

Zodíaco

Es uno de los símbolos más universalm ente extendidos, a pesar de su 
complejidad. En casi todos los países y tiem pos es igual, con su form a circu
lar, las doce subdivisiones, los signos correspondientes y la relación con los 
siete planetas. Las culturas m esopotámicas, Egipto, Judá, Persia, India, 
Tíbet, China, América, islam, Grecia, los países del norte de Europa han 
conocido el sim bolism o zodiacal. El nom bre de esta «forma» circular pro
viene de zoe (vida) y diakos (rueda). El principio elem ental de esta  «rueda 
de la vida» se halla en el Ouroboros, o serpiente que se m uerde la cola, 
símbolo del Aion (duración). La expresión general del zodíaco es concerniente 
al proceso en el cijal «la energía prim ordial, al ser fecundada, pasa de la po
tencialidad a la virtualidad, de la unidad a la m ultiplicidad, del espíritu  a 
la m ateria, del m undo inform al al m undo de las formas», para luego re tro 
ceder en vía inversa (52). Esto coincide con todas las enseñanzas de la onto- 
logía oriental, que explica la vida del universo en dos períodos contrarios y 
com plem entarios: involución (m aterialización) y evolución (espiritualización). 
En el zodíaco, los seis prim eros signos (de Aries a Virgo) expresan la prim e
ra ; los seis segundos (de Libra a Piscis), la segunda. Este esquem a no sólo 
se refiere a la evolución general del cosmos, sino a ciertos períodos de su 
proceso, y tam bién a todo período de m anifestación como tal (época histó
rica, vida de una raza, vida individual hum ana, época de la existencia, obra 
a realizar, etc.) (52). Respecto a la gran antigüedad del símbolo, indicarem os 
que signos zodiacales han sido vistos en la p in tura  rupestre de la cueva de 
Arce (laguna de la Janda, Cádiz), m apas celestes en los grabados pétreos de 
Eira d ’os Mouros (Galicia) y en la inscultura del dolmen de Alváo (Por
tugal), aparte  de otros muchos lugares, pero no se tienen pruebas de que 
hubiera un verdadero conocimiento sistematizado con anterioridad al rey 
Sargón de Agadé (2750 a. de J. C.), quien se hallaba ya en posesión de una obra 
de astrología que com prendía previsiones relacionadas con eclipses de sol. 
Especialmente desde Ham m urabi (2000 a. de J. C.) la atención hacia el cielo 
alcanzó cierto aspecto científico. Pero el zodíaco actual, con sus características 
figuras, no se ve hasta la tableta de Cambises, en opinión de B erthelot (si
glo vi a. de J. C.), lo cual no invalida la idea de que los elem entos que conflu
yeron en la organización simbólica del zodíaco fuesen muchísimo más anti
guos; así, la división mística del m undo se desglosa en doce; el símbolo del 
carnero asociado al m ítico Ram y al prim itivo culto so lar; o el de Géminis. 
Respecto a la división en doce elementos, dice Marc Saunier: «Emanando 
en nuestro m undo solar desde un desconocido inconocible, p o r las doce puer
tas luminosas del zodíaco se concentra en form a de sol y desde éste irradia
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■i las siete' zunas planetarias, que relractan  su unidad en la gama de los so
nidos, ritm os y colores» (49). Jung recuerda que, en el sistema maniqueo, el 
demiurgo construye una rueda cósmica, la cual se relaciona con la rota y el 
opus circulatorium  de la alquimia, que tiene igual significado, es decir, el de 
la sublimación (31). Obvio es señalar que este m ovimiento circulatorio ver
tical. de descenso y ascenso, refleja las teorías platónicas sobre la «caída» 
del alma en la existencia m aterial v la necesidad de ser salvada recorriendo 
un cam ino inverso. Las dos adaptaciones del ciclo zodiacal más im portantes 
y fijas (las demás se producen por analogía) son la que identifica sus doce 
signos con períodos mensuales y el proceso con el año —pero iniciado en 
marzo, con la prim avera— ; y la que coincide con el gran ciclo de 25 920 años 
de la precesión de los equinoccios, por el cual cada 2160 años el equinoccio 
retrocede un signo (trein ta  grados). Las figuras de que consta el sistema, en 
su mayoría de animales, perm ite suponer —según Schneider— que esa ex
traña denominación de las constelaciones se debe a la preexistencia de una 
religión de origen totemístico. cuyos elementos se aplicaron al cielo con pos
terioridad, por un proceso de catasterism o (50). Piobb señala que, adem ás 
de como proceso, el zodiaco puede entenderse como un circuito y que su di
visión en diversas partes procede de que lo cuantitativo se traduce en cua
litativo (vibraciones, sonidos, colores), por lo que la eclíptica es una zona 
de energía de potencial distinto desde la entrada (Aries) hasta la salida 
(Piscis). Este mismo autor señala que, si se quieren com prender las concep
ciones antiguas, hay que considerar el zodiaco como un conjunto de doce 
ideografismos que caracterizan el dodecágono (48). Obvio es señalar que 
toda partición en doce alude a la organización zodiacal. Los signos, cuya 
significación individual se considera en cada uno de sus nom bres, so n : ,4ries, 
Tauro, Géminis, Cáncer, Leo, Virgo, Libra, Escorpión, Sagitario, Capricornio, 
Acuario, Piscis (40). Los doce signos, según Senard, provienen de la combi
nación de los cuatro elem entos y los tres m odos o gimas (niveles), es decir: 
sattwa, rajas y tamas (situación de superioridad o esencial; de comunicación 
interm edia o transform adora; y de inferioridad o m aterializante). Pero no 
nos es posible aquí desarro llar la teoría de Senard sobre los signos, indica
remos sólo los significados sintéticos que atribuye a cada signo: Aries (im
pulso de creación y transform ación), Tauro (m agnetismo indiferenciado), Gé
minis (fusión-concepción, imaginación), Cáncer (gestación, nacim iento), Leo 
(individuación, voluntad), Virgo (inteligencia), Libra (equilibrio). Escorpión 
(destrucción), Sagitario (coordinación, síntesis), Capricornio (ascesis), Acuario 
(iluminación), Piscis (fusión m ística) (52). Mertens-Stienon basa su estudio del 
zodíaco en un artículo del hindú T. Subba Rao, publicado en octubre de 
1881 y traducido al francés por Le Lotus Bleu en 1937. También utiliza los 
conocimientos de Blavatsky y de Dupuis, el cual se pronunció por una in ter
pretación casi exclusivamente astronóm ica de los mitos. Mertens-Stienon di
vide los signos en tres cuaternarios, aunque nos parece m ejor la división 
inversa, de cuatro  ternarios, que establece una triunidad para cada una de 
las estaciones del año (y de los puntos cardinales). Ratifica que el zodíaco 
sirve para la simbolización y análisis de las fases de un ciclo cualquiera, 
con las etapas evolutivas que integra. Distingue entre el zodiaco astronó
mico (constelaciones) y el zodíaco intelectual (símbolos) y afirm a que son las 
prim eras las que recibieron su nom bre de los segundos. Por ejemplo, si en 
tiempo de los egipcios se dio tanta im portancia simbólica al toro y al car
nero, es porque, astronóm icam ente, esos signos m arcaban los equinoccios 
vernales, comenzando en Piscis el de nuestra era. Indica que el curso aparente 
del Sol a través de las doce divisiones m arca o tras tan tas diferenciaciones
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o etapas de la manifestación del principio activo en el principio pasivo. Tales 
etapas están expresadas en las m itologías por los avatares del dios creador, 
por sus m etam orfosis y enfrentam ientos. El simbolismo preciso de cada signo 
deriva de: a) el núm ero que ocupa en la serie de los doce signos; b) la si
tuación en el conjunto se ria l; c) la situación en cada uno de los cuatro  te r
narios; d) la figura simbólica del signo; e) las relaciones de esa figura; y 
/)  el simbolismo planetario anexo. Hay en el simbolismo del zodíaco la am 
bición de constituir, como acontece en el Tarot, una totalidad de lo arque- 
típico, una suerte de modelo figurativo que' sirva para  la determ inación com
prensiva de todas y cada una de las posibilidades existenciales, en el 
m acrocosmo y el microcosmo. Como en o tras form as simbólicas, es el resulta
do de la intelección serial del universo, por la cual se creen lim itadas y típicas 
las posiciones y situaciones que algo puede tener en el espacio-tiempo. Im 
plica tam bién, no el determinism o, pero sí la creencia en el «sistema de los 
destinos», por el cual ciertos antecedentes tienen que producir ciertas con
secuencias, m ientras toda situación implica conexiones que no son sustitui- 
bles ni a rb itrarias. En el aspecto concreto de su relación con el ciclo de la 
existencia hum ana, presenta evidentes afinidades con los símbolos de los 
ritos medicinales, cual ha estudiado Schneider. Debemos a Jorge Quintana, 
en El gobierno teocrático de Mohenjo-Daro (Ampurias, IV), el inform e sobre 
un zodíaco octonario, correspondiente a los protoindios y que data del tercer 
milenio  antes de nuestra era. Este zodíaco estaba compuesto por los siguien
tes signos: edu (carnero), yal (arpa), nand  (cangrejo), am m a  (la m adre), tuk  
(balanza), kani (saeta), kuda (ja rro ) y min  (pez). Las correspondencias de la 
m ayor parte  de estos signos con los del zodíaco ulterior, dodecanario, son 
obvias. El dios suprem o de los protoindios se identificaba con el Sol y, en su 
recorrido a través de las constelaciones, pasaba por los grados zodiacales 
relativos, por lo cual se le denominaba «dios de las ocho formas».

Zona

Toda zona o demarcación espacial tiene un significado simbólico derivado 
del nivel a que se halla en la vertical, de la situación en cuanto a los puntos 
cardinales. En el sentido más amplio, zona se puede siempre, por analogía, 
equiparar a grado y a modo. Los colores no son sino zonas del espectro y por 
lo mismo toda ordenación de zonas puede ser susceptible de entenderse como 
un conjunto serial.

Zorro

En la Edad Media, símbolo frecuente del diablo. Expresa las aptitudes 
inferiores, las tretas del adversario (20).

Zumo

Líquido que contiene la vida. Es un símbolo sacrificial relacionado con 
la sangre y tam bién con la luz como destilación de los cuerpos ígneos, soles, 
estrellas.
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