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ESTETICA Y MISTICA EN LA RECUPERACION
EXPERIENCIAL DEL SIMBOLO'

José Barrientos Rastrojo’

Resumen: Este trabajo parte de la debilitacién o pérdida del simbolo en nuestra sociedad
contempordnea. Resume cémo la modernidad renuncié a él asentada en discursos ilustrados.
Establecidos estos fundamentos, analiza las bases para su recuperacion, localizando, previamente, al
simbolo respecto al signo y a la analogfa. Finalmente, concluye con una propuesta restauradora del
concepto por medio de la experiencia. Este ltimo concepto se abrird desde los mundos de la estética
y mistica.
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1 LA PERDIDA DEL SIMBOLO Y DE LA FUNCION SIMBOLICA EN LA SOCIEDAD
CONTEMPORANEA

La Ilustracién firmaba con satisfaccidn, y ciertos resabios de alevosta,
el certificado de defuncién de las etapas histéricas que vinculaban con la
supersticién y la religién. El avance a través de los tres estados de la sociedad
que recoge el Curso de filosofia positiva de Auguste Comte es testigo de ello:
las fases teolégica y metafisica habian desembocado en la positiva (COMTE,
2003). El fetichismo, el politeismo y el monoteismo serdn sustituidos por el
método cientifico basado en la observacién, la experimentacién y el uso de la
racionalidad argumental. Esta cronologfa epocal es repetida en el siglo XX por
autores como Karl Mannheim en Ideologia y utopia (MADRID, 1997) y por
Gilles Lipovetsky en E/ crepiisculo del deber (LIPOVETSKY, 2002).

A pesar de estos cantos de sirena ilustrados, algunos teéricos de la
segunda mitad del siglo pasado comenzaron a dudar de que realmente se
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hubiese dado un paso adelante, pues el proceso inclufa pérdidas de elementos
clave para el ser humano (como el simbolo o el mito) y defendia un tipo
de racionalidad excesivamente absolutista y totalitarista. De hecho, aunque
Maria Zambrano (1904-1991) suscribe el programa Comte como real,
abomina de su optimismo, lamentdndose de que nuestros ojos se encuentren,
hoy, “[...] desnudos de mitologfa, dvidos de visidn, visionarios en ayunas en

pleno eclipse.” (ZAMBRANO, 2004, p. 79).

Para la modernidad, la desafeccién religiosa y el extravio del rito y el
mito redimfa a la persona de un pasado lleno de falsedad porque, sostenfa,
“[...] lo que no responde a la razén es mito, engailo adormecedor; sombra
de una sombra moviéndose sin despejarse de la pétrea parada de la caverna”
(ZAMBRANO, inédito a, p. 10), llegando a afirmar que “[...] la poesia no es
sélo error, es una mentira inventada creada voluntariamente.” (ZAMBRANO,
inédito b, p. 4). Sin embargo, Zambrano subraya que la impronta positivista
provocaba una ceguera a ciertos tipos de realidades: el método cientifico habfa
despejado sombras y habia atraido avances tecnolégicos, pero su imperialismo
también incapacitd a la sociedad para aprehender las entidades que no gozasen
de la claridad y distincidn cartesiana mediadas por la éptica del fisico o del
matematico.

Martin Heidegger, fildsofo alemdn que desarrollé su labor en el
siglo XX, profundiza en la pérdida aludida por Zambrano con el siguiente
argumento. El conocimiento positivista de los entes se opera dentro de ciertos
marcos fijados por el pragmatismo y sélo da derecho a existir a aquellos entes
que pasan por ese filtro. Por ejemplo, el marco pragmatista decia que un zapato
sélo podia existir como tal si respondia a una funcién determinada; cuando
abandonaba esta funcién su legitimidad existencial desaparecia.

Las botas campesinas las lleva la labradora cuando trabaja en el campo
y s6lo en ese momento son precisamente lo que son. Lo son tanto mds
cuanto menos piensa la labradora en sus botas durante su trabajo, cuando
ni siquiera las mira ni las siente. (HEIDEGGER, 2001, p. 23).

Las botas de una campesina difuminan su existencia cuando dejan
de responder a su objetivo pragmatista. El fenémeno seria andlogo a cuando
se reduce un 4rbol a “elemento decorativo”, a “instrumento para limitar los
efectos de la contaminacién” o a “la materia prima para construir una silla o
una mesa’. Con este juego, ;no se silencia la voz de autodeterminacién del
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drbol desde si mismo para imponerle un significado que responde a intereses
pragmdticos de quien lo contempla? La modernidad y la Ilustracién han
hurtado a la realidad, a los objetos y a los entes en general la posibilidad de
defender los sentidos que le son propios y no impuestos por otros.

La estética y la religién han recibido los mds duros golpes en esta
légica: las hermenéuticas pragmatistas impuestas exigen interpretaciones que
no se corresponden con lo que son realmente sus objetos. Cuando se acota
una pintura dentro de “objeto para curar” por medio de una arteterapia o una
religién dentro de una entidad que sirve para dominar (o adormecer) a los
pueblos o calmar el vértigo a lo desconocido (MARX, 2005, p. 50; FREUD,
1981, p. 2969, 2976-2977), se desatienden los significados auténticos que
surgen desde la entrafa de esas entidades para imponerles unos pragmatistas
que les son fordneos. He aqui la clave del extravio simbdlico.

La préctica ritual del dominico y filsofo Mauricio Beuchot (nacido
en 1950) constituye el punto de partida para su comprension de las
perspectivas zambraniana y heideggeriana. Asi, concluye que no sélo hemos
perdido a los dioses sino a los simbolos: los primeros “[...] han enmudecido”
(BEUCHOT, 2011, p. 49) puesto que hablaban en simbolos y no con
discursos argumentales. La secularizacidn de la sociedad, senala, ha generado
grandes masas que desconocen el sentido o significado al que se dirige la vida
y “[...] que obedecen a fuerzas ciegas e inconsistentes.” (BEUCHOT, 2007,
p. 54). El significado pragmdtico no apela a profundidad que cale sino a
funcién material que no permite alcanzar trascendencia alguna. El simbolo
trasladaba a un mudo configurado de acuerdo con explicaciones de los entes
y fines que partian del mundo mismo y no de los impuestos por el sujeto
(BEUCHOT, 1999b, p. 67).

En los marcos simbdlicos, una boda se construye como un evento
social con tintes cosméticos cuyo su significado se resuelve en una
superficialidad sin trascendentalidad (es decir, dentro de un escenario con
tintes pragmatistas). Alli, un enlace matrimonial se explica desde si mismo:
desde lo que su esencia amorosa descubre. Conecta desde la base a los
contrayentes a tres niveles: entre ellos, con la comunidad y a todos con el
marco trascendental (religioso o no). Ese marco trascendental conformaba la
guia existencial para todos, es decir, determinaba roles sociales, aspiraciones,
senderos nuevos por los que se conducian los esposos y una nueva imagen
ante los demds.
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Si la sociedad contempordnea es incapaz de captar estos significados
debido al absolutismo pragmatista, estamos abocados, de acuerdo con Beuchot,
al “nihilismo” (BEUCHOT, 1999a, p. 202) a la pérdida de los sentidos bdsicos
sobre los que se construye una comunidad, a la confusién de los destinos
vitales y al derrumbe en la nada. También es posible el derrumbe en torno
a los significados pragmatistas impuestos desde afuera pero eso es silenciar a
la realidad. Por todo ello, el nihilismo citado por este autor provoca severos
cambios en los planos epistemoldgicos, metafisicos y psicoldgicos.

Desde el plexo cognoscitivo, se fomenta la incomprension de los actos
simbdlicos. Asi, la boda pierde su potencial de acto metafisico y torna en acto
aburrido y de exigido cumplimiento social.

Desde la cara metafisica, Cassirer explica que, sin el simbolo, la persona
“[...] se encontraria confinada dentro de los limites de sus necesidades
biolégicas y de sus intereses practicos; sin acceso al mundo ideal que se le
abre, desde lados diferentes.” (CASSIRER, 1967, p. 40). Esta intuicién
concuerda con lo que, afios después, indicard Verdénica Volkow para incidir
en una existencia carente del simbolo: “[...] la vida del hombre seria, la de los
prisioneros en la caverna de Platén [...]. Vivird como ciego y sordo respecto a
la riqueza que encierra en si mismo; vivird sin su lenguaje espiritual. Serd un
mucho y analfabeto ente atenazado, completamente perdido en el sétano de

la peor de las inconsciencia.” (VOLKOW apud BEUCHOT ,1999a, p. 6).

Asimismo, se derivarfan psicopatologfas debido a, segtin asevera Lacan,
la dureza del dia a dia de aquel que no puede trascender mds alld de lo fisico
(BEUCHOT, 2004, p. 68): se necesita narrar, imaginar, crear, saltar el muro de
lo posible y de lo visible por los sentidos contiguos a un realismo romo. Pues,
como afiade Panikkar, sin esa fuente originaria y palpitante que encontramos
en el simbolo, nuestras vidas se tornan “[...] pobres, tristes y mediocres. Para
dominar esta miseria recurrimos a una multitud de cosas que la edulcoren [...]

y nos identificamos con esa multitud de cosas.” (PANIKKAR, 1998, p. 45).

En suma, la partida del simbolo en nuestra sociedad urge ofrecer vias
para su restablecimiento. Una vez hemos pasado del optimismo positivista a la
inquietud contempordnea, es hora de alcanzar una madurez que se sobreponga
a ambos dislates emocionales mediante una pausada reflexidon préctica sobre
los fundamentos de tal rescate.
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2 NATURALEZA DE LA RESTAURACION

2.1 EL SIGNO Y LA ALEGORIA, REFERENCIAS INDIRECTAS ENTRE SIGNIFICANTE Y
SIGNIFICADO

Bajo la designacién “simbolo” se han resguardado entidades ajenas a
lo que aqui tratamos. Por ello, es preciso delimitar el sentido de nuestro ente
antes de continuar. Tal tarea desvelard el universo propio de nuestro objeto de
estudio.

Norbert Elfas identifica el simbolo con el signo. Los simbolos
coincidirfan con las palabras o “pautas sonoras” (ELIAS, 1994, p. 93) que
sirven para trasmitir contenidos o para referirse a objetos fisicos sin que éstos
estén presentes. La “casa’ es el simbolo que apunta al lugar en el que un
conjunto de personas con un cierto tipo de relacién y funcién comparten
una existencia. Las pautas sonoras son “regularizadas socialmente”, es decir,
dependen de la creacidn y aceptacién social (ELIAS, 1994, p. 107) y poseen
funciones comunitarias como la creacién de agrupaciones de hablantes,
la transmisién de situaciones pasadas o futuras o la apelacién a objetos no

presentes (ELIAS, 1994, p. 147).

Estos signos, o simbolos tanto para Elias como para Beuchot, no
mantienen la relacién esencial entre significante y significado descrita para
los simbolos; he aqui una diferencia entre ambos: “[...] el signo es pura
referencialidad a algo, y el simbolo es puro estar en lugar de algo.” (BEUCHOT,
2012a, p. 27). Consecuentemente, los simbolos de Elias coinciden con los
“signos arbitrarios” de Gilbert Durand (DURAND, 1968, p. 12). Durand
amplia el elenco de estos tltimos desde la palabra a otros de naturaleza
gréfica como la calavera con las dos tibias. Estos tltimos poseen una ventaja
sobre la explicacién realizada por las palabras: “Es mds rdpido dibujar sobre
una etiqueta una calavera estilizada y dos tibias cruzadas que explicitar el
complicado proceso por el cual el cianuro de potasio destruye la vida.”

(DURAND, 1968, p. 10).

Entre el signo y el simbolo, encontramos la alegoria. Su conexién con la
realidad no es tan indirecta y/o arbitraria como en los signos sino que existen
indicios que conectan la referencia y el referente. Asi, para Todorov, la alegoria
llama directamente a lo intelectivo sin necesidad de explicar cudl ha de ser la
relacién entre significado y significante (TODOROV 1977, p. 282). Pongamos
un ejemplo de Durand: “[...] la idea de justicia se representa mediante un
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personaje que castiga o absuelve [...]. Los signos alegéricos contienen siempre
un elemento concreto o ejemplar del significado.” (DURAND, 1968, p. 12).
Verdad y método de Gadamer asevera que “Simbolo es la coincidencia de lo
sensible y lo insensible, alegoria es una referencia significativa de lo sensible a
lo insensible.” (GADAMER 1977, p. 51). Con ello, se incentiva desde otro

polo la misma asuncidn: el simbolo trasluce lo trascendental en lo particular.

Con todo esto, podemos superar la critica de ciertos autores hacia el
simbolo. Estos fundan sus afirmaciones en la arbitrariedad o convencionalidad
que existe entre significante y significado en el signo, es decir, atribuyen al
simbolo cualificacién signica. Asumen que no existe una relacién esencial (u
ontoldgica) entre el significado y el significante, por lo que la referencia se
construye por medio de una subjetividad (mds o menos voluble) o de una
ideologfa que persigue fines especificos. Asi, el agnéstico simbélico no percibird
cémo la bandera conecta desde su entrafia con el amor a la nacién sino como
una construccién que legitiman el poder constituido, pudiendo modificarlo
el legislador si sus intereses lo demandan, ni en el rito de graduacién intuird
la emanacién ontoldgica que ahi se da, a saber, el cambio de condicién bdsica
de los graduados que impregna su rol social y su condicién como ser humano.

Si el problema de la sociedad contempordnea reside en la degradacién
signica del simbolo, el objetivo de nuestro trabajo consistird en estudiar su
recuperacién ontoldgica o esencial, que es la que verdaderamente le corresponde
a nuestro objeto de estudio. Comprender esta naturaleza delineard la actuacién
requerida para el rescate.

2.2 LA NATURALEZA ONTOLOGICA DEL SIMBOLO

2.2.1 EL NEXO ONTOLOGICO DEL SIMBOLO

“El simbolo no es convencidn ni arbitrariedad sino plasmacién sensible
de una realidad inteligible” (ANTON PACHECO, 2010, p. 373), sus dos
instancias constituyentes se alean desde la raiz. Como sefiala £/ ser y el simbolo,
“El simbolo no es sélo la referencia a otra cosa — lo simbolizado- sino que
es esa cosa misma de alguna manera.” (ANTON PACHECO, 2010, p- 85).
El mundo religioso, consciente de esta propiedad secunda que sus ritos
(simbdlicos) son el acto mismo de la presencia de una trascendencia y no lo
apuntan o lo representan. Durante el acto littirgico catdlico, Jesucristo se hace
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presente en la hostia consagrada y no sé6lo lo representa. Gadamer lo explica en
los contextos religiosos y estéticos en los siguientes términos:

El simbolo no es una mera sefializacion o fundacién arbitraria de signos,
sino que presupone un nexo metafisico de lo visible con lo invisible. El que
la contemplacién visible y el significado invisible no puedan separarse uno
de otro, esta «coincidencia» de las dos esferas, es algo que subyace a todas
las formas del culto religioso. Y esto mismo hace cercano el giro hacia lo

estético. (GADAMER, 1999, p. 50).

Beuchot recuerda que esta transustanciacién se hunde en tiempos
primitivos:

Cuando [el hombre primitivo] llega a su casa o cueva [...] encontramos las

pinturas y representaciones de esos animales que persigue, de los que se

alimenta. Son sus iconos (o simbolos). Y al contemplarlos siente la presencia
de otro modo. Les hace ritos, los invoca, los conjura. Estdn y no estdn, son

y no son. (BEUCHOT, 2012b, p. 37).

Esos simbolos se entienden no en la medida en que se produzca una
comprensién intelectiva de tipo signica o alegéricasino en tanto el contemplador
se introduzca en ellos desde sus cualidades simbélicas. El simbolo se convierte
en epifania de una entrafia y de una trascendencia, “epifania de un misterio”
(DURAND, 1968, p. 15). Esta epifania es materializacién de una realidad
totalizante y totalizadora.

La comprensién provoca cambios en el contemplador, pues exige a la
persona introducirse en un cosmos nuevo, el del simbolo, el cual le proporciona
un sentido a cada una de sus acciones y sentimiento y un destino. Por eso,
Todorov sefala que el simbolo es “activo y viviente” (TODOROV, 1977, p.
289). Al fin y al cabo, el contemplador acaba participando de un misterio y
puede convertirse en simbolo; andlogamente, los contrayentes de una boda,
testigos del misterio del amor, mutan en ministros de éste tltimo delante de
la comunidad.

Las densidades misteriosas y trascendentales del simbolo explican
por qué el intento de usar metodologfas humanas (limitadas por un espacio
y un tiempo) es ineficaz para capturar su sentido. De hecho, las visiones
racionalistas-humanas generan imdgenes deformadas, esto es, no acordes con
la auténtica entrafia de nuestro objeto. Una pregunta puede ser respondida
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argumentalmente, pero el misterio no puede ser descifrado sino sélo
contemplado. La reflexién que exige para comprenderlo requiere escucha
atenta, paciencia y esperanza en que se abra. Esta comprensién simbdlica
demanda al sujeto dejarse absorber por su esencia; como sefiala Panikkar,
el simbolo “[...] es tal porque simboliza y no porque es interpretado en
un contenido [...] objetivo.” (PANIKKAR, 1991, p. 36). Mircea Eliade
se une a esta perspectiva al avisar que “traduzir uma imagem [simbélica]
numa terminologia concreta, reduzindo-a a um sé dos seus planos de
referéncia ¢ pior que mutild-la: é aniquild-la, anuld-la como instrumento
de conhecimento.” (DURAND, 1968, p. 16). La conceptualizacién del
simbolo quiebra su capacidad activa. Expliquémoslo con un ejemplo: para
el turista, aquel que hace de la realidad un compendio de objeros que integrar
en su listado de elementos visitados, cualquier iglesia se alza como escaparate
que cumple una funcién especifica (la propia satisfaccién del visitante) y
pierde su potencia como objeto de culto, como el lugar de contemplacién
ricual que transforma y guia la existencia del creyente y como punto de
unién entre lo mundano y lo transcendente. El turista paseard por la Meca,
la Catedral de San Pedro en Roma, la Basilica de Guadalupe de México
DF o la Catedral de Sava en Belgrado o por las Rosas de Sarajevo, pero no
alcanzard una cabal comprension de tales lugares porque su sacudida es a lo
sumo estética y fugaz; ahora bien, no experimentard un vuelco en su corazén
cuando pise una de las rosas de Sarajevo y sepa que bajo ella una vez hubo
sangre de una persona bombardeada en la guerra, ni se convertird o caerd de
rodillas en el proscenio de la Basilica de Guadalupe. Rescatar el simbolo es
comprenderlo en estas dimensiones intimas porque implica conectar con su
genuina naturaleza, que queda lejos de un esteticismo cosmético, es decir,
sin valor ontolégico.

Siguiendo este sendero, Jung diferenciaba entre la analogia y el
simbolo subrayando que la primera (propia del turista) explica la idea por
medio de otra idea, mientras que por medio del segundo (el creyente) aparece
la idea misma (DURAND, 1968, p. 13). [tem mds: Todorov rescataba a
Schelling para quien “[...] el simbolo no sélo significa sino que también
es” (TODOROV, 1977, p. 292), pues “Maria Magdalena no sélo significa
el arrepentimiento, es el arrepentimiento viviente.” (TODOROV, 1977, p.
242).

La actividad social del simbolo se percibe en la creacién de entes a
diversos niveles. El mds visible es la celebracién de ritos (Semana Santa,
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Ramaddn, un acto de graduacién universitaria, un bautizo); por otro lado,
tenemos el establecimiento de tiempos simbélicos (el dia de las Fuerzas
Armadas, el dia del Orgullo Gay, el dia del apellido de la familia en
Belgrado) y, por tltimo, la configuracién de espacios simbdlicos (templos,
monumentos, espacios en que sucedieron acontecimientos luctuosos como
las citadas rosas de Sarajevo). Estos ingredientes simbélicos configuran gran
parte de la fisonomia de una regién y de sus gentes; ademds, las distingue de
otras, la distancia entre una sociedad isldmica y una ortodoxa catélica o de
una capitalista y una comunista no depende del color de piel de sus habitantes
sino de los destinos y roles dependientes de los simbolos en los que respiran.
El rostro de sus actos, de sus emociones (los miedos, los atractores) y de sus
modalidades de pensamientos (analitica, narrativa, religiosa, supersticiosa,
estética) descansa sobre la red de simbolos compartidos, tesis central del ser
simbdlico de Cassirer (CASSIRER, 1971, p. 13-60). El simbolo no sélo da
que pensar, como sefialaba Ricoeur (RICOEUR, 2004, p. 481-482), sino
que da para vivir, da la vida de la sociedad. Por ello, el extravio simbélico nos
roba nuestra existencia propiamente humana.

2.2.2 TRASCENDENCIA DEL SIMBOLO

Agustin de Hipona, en De la dialéctica, aludia a las capacidades
trascendentales del simbolo: “[...] es algo que nos hace pensar mds alld de
la impresién que la cosa misma produce en nuestros sentidos.” (AGUSTIN
DE HIPONA, De la dialéctica, 11, 1, 1). Antén Pacheco reflexiona sobre esta
idiosincrasia por medio del concepto de “transitividad”, que conecta a los
objetos dentro de universos especificos. Lo vemos con uno de sus ejemplos:

La piedra instaura dmbitos de sentidos. De ahi que la transitividad del
simbolo piedra se ponga en funcionamiento estableciendo una cadena en
la que la piedra genera el simbolo casa como lugar habitacional y religador
[...]. El sentido simbélico de la casa es extrapolable a otros dmbitos
simbdlicos adyacentes, y tenemos, asi, que a la piedra y a la casa se le afaden
los simbolos, entre otros, del templo y la ciudad [...]. El templo o la ciudad
son fundamentos espirituales de la realidad y, por ello mismo, ejes o centros
esenciales, puntos religadores de la Tierra con el Cielo, de lo sensible con lo
inteligible, formas de enlace y sostenimiento de la comunicacién entre el
mundo inferior y el superior. Dentro de este orden de cosas, se comprende
cémo de una piedra Jacob posibilité la comunicacién de Betel —la casa
de Dios- y cdmo esa misma piedra sirvié de fundamento al templo de
Salomén; se comprende coémo una piedra puede ser la Caaba, el centro y
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fundamento del mundo; o como una ciudad, Jerusalén, se convierte en un
complejo simbdlico que abarca todos estos significados [...]. Jerusalén tiene
su correspondencia con la Jerusalén celeste como la piedra fundamental
tiene su correspondencia con la piedra angular [...]. La piedra adquiere en
el hombre el significado de piedra filosofal, de templo del Espiritu Santo y,
en virtud de todo este simbolismo axial, en el hombre, la piedra confluye
en el simbolo del corazén como centro espiritual del ser humano. Es decir,
la transitividad simbdlica de la piedra nos ha llevado hasta el simbolo del
corazén. Por tanto, la secuencia simbdlica piedra-casa-templo-ciudad sufre
una interseccién por la que se incluye en la secuencia misma el simbolismo
del corazén y del hombre como templo del Espiritu Santo, arrastrando
estos dos tltimos simbolos otro complejo simbélico que a su vez se incluird

en la secuencia precedente. (ANTON PACHECO, 2010, p. 230-231).

Antén Pacheco prefigura la cima dltima del simbolo: lo infinito
(TODOROYV, 1977, p. 229). Esta apertura méxima diferencia, en la éptica de
Todorov, nuestro objeto de estudio de la alegorfa: el sentido de ésta es finita y
el del primero “infinito e inagotable” (TODOROYV, 1977, p. 288); es mds el
simbolo manifiesta proclividad a eliminar el sentido particular (TODOROV,
1977, p. 117). Cassirer anadird que en “[...] cada imagen mitica o artistica,
aparece un contenido espiritual que en si y por si lleva més alld de lo sensible.”

(CASSIRER, 1971, p. 51).

Aclarada la naturaleza (ontolégico-trascendental) del simbolo, corremos
el riesgo de haberlo situado en un punto en el que no sea posible continuar
con nuestra investigacién: recordemos pretendiamos establecer cauces para
que nuestra sociedad pueda recuperar, o comprender adecuadamente, el
simbolo. Ahora bien, si éste se hospeda en un talante que excede a la limitacién
espacio-temporal de individuos y comunidades, ;no superaria también sus
capacidades de comprension? Asi es si asumimos una comprensién objetiva
inherente, por ejemplo, al método cientifico modernista, puesto que éste sélo
alcanzarfa objetos integrables en la visién del ser humano. En ese caso, ;no
serd la hermenéutica simbdlica una tarea de dioses, aquellos que exceden o
estdn fuera del espacio y del tiempo?, sno tendrdn razén aquellos que, en la
modernidad, no supieron aprehender a nuestra entidad (o lo hicieron de modo
objetivista y reduccionista) y que apuntaron como ingenuidad a aquellos
hombres primitivos que creyeron capturar su sentido més alld de los esquemas
de la metodologia positivista?
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3 MODELOS PARA UNA RESTAURACION-COMPRENSION DEL SIMBOLO EN LA SOCIEDAD
CONTEMPORANEA

3.1 EL MODELO DE LA MISTICA

La propuesta ricoeuriana para recuperar-comprender el simbolo nos
parece acertada y consistente con la propiedad ontoldgica del simbolo, es
decir, con esa capacidad inherente de unir (o hacer transparente) lo universal o
trascendental en lo particular: “[...] lo que necesitamos es una interpretacién
que respete el enigma originario de los simbolos, que deje que éstos la
instruyan, pero que, a partir de ahi, promuevan el sentido.” (RICOEUR,
2004, p. 483). Décadas antes, Marfa Zambrano habia avisado que no se
debe obligar a la palabra originaria a emerger, puesto que apareceria con una
indumentaria que ocultaria su auténtica piel; por el contrario, la comprension
de la palabra originaria y del simbolo exige respetar los modos en que deseen
desvelarse. Ahora bien, si no podemos obligar a estas realidades a abrirse a
nuestro campo de visién, ;qué solucién nos queda? La solucién viene con un
cambio de perspectivas: hemos de ser nosotros los que nos movamos a su
legitimidad en lugar de atraerlas al nuestro

Cuando el ciudadano ciego describe el simbolo como construcciones
ideoldgicas generadas arbitrariamente (es decir, le niega su conexién con
fondos de realidad) o interesadas (construidas por sujetos que buscan objetivos
especificos), se encuentra en su derecho igual que el dalténico tiene derecho a
engafarse imponiendo su cromatismo erréneo al sano. Este ciudadano puede
alegar postmodernamente que cada individuo posee legitimidad para defender
la propia perspectiva, equipardndolas a todas. Sin embargo, no comprende
que la vision del creyente no le pertenece a ¢l como una entre decenas sino
que él pertenece a esa visién: él no crea la visién sino que la recibe. Por eso,
la perspectiva de quien comprende el simbolo es mds valiosa porque no la ha
creado por si mismo, sino que la ha recibido desde aquel que tiene médxima
legitimidad para generatla: el propio simbolo.

La mistica se ha ocupado de entidades tan amplias como el simbolo:
Dios. Su comprensidn corre por los cauces que aqui signamos: dejar que él nos
ofrezca el medio para que lo entendamos. Panikkar apela al “genitivo subjetivo”
(PANIKKAR, 1999, p. 170): la experiencia de otro dentro (genitivo) de i/
(subjetivo). No se busca “[...] mi experiencia sobre Dios, sino /z experiencia

de Dios —en mi y a través de mi-> (PANIKKAR, 1999, p. 78), ésta “[...] no
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consiste en buscar sino en hacerse el encontradizo” (PANIKKAR, 1999, p.
78-79), introducirse en el circulo de esa experiencia para comprender a Dios,
desde dentro, respirando su atmésfera, privilegiando su ser sobre el nuestro,
dejando que el sonido de su eco haga resonar cuerdas de nuestro propio
interior como sucede en la base de la teoria de Huainanzi:

Cuando el afinador del ladd taie la cuerda gong [de un instrumento], la
misma cuerda [en otro instumento] responde por resonancia; y cuando
pinza la cuerda jiao [de un instrumento] de pone a vibrar. Es el fenémeno
de la armonfa mutua entre notas similares. (HUAINANZI apud CHENG,
2002, p. 261).

De alguna forma, “[...] es un caminar con Dios [...] siendo Dios”
(PANIKKAR, 1999, p. 109), idea que ya explicitaba Platén en su consideracion
del poeta como alguien que portaba a Dios, como un “entusiasmado”, un “en-
theos”, y que es retomada en la mistica medieval, siendo secularizada esta idea
por Bruno por medio del concepto “furor heroico” (UBALDO 1999, p. 108).

Dentro de la esfera simbdlica, las sociedades adquieren nuevos filtros (y
capacidades cognoscitivas mds amplias) por los que entienden realidades de las
que no se apercibian debido a su limitacién espacio temporal; individualmente
conseguimos “[...] reconocernos en él como nosotros mismos, vivimos en
él, con él y de él.” (PANIKKAR, 1999, p. 102). Sélo cuando se ama a una
persona se entienden las propias capacidades donativas; es preciso adquirir la
libertad después de afios de prisién para vislumbrar la necesidad existencial
de permanecer libre de ataduras. En el plano religioso, la hermenéutica vital
se abre hasta limites insospechados porque cada instancia real adquiere un
significado: “[...] si Dios es todas las cosas, estas cosas adquieren su plena
validez.” (PANIKKAR, 1999, p. 103). Trasladémoslo al universo simbdlico,
quien ha recibido la cruz al mérito profesional, se apercibe de modo profundo
del sentido del esfuerzo realizado a cada instante y de las recompensas de la
labor bien realizada.

De esta forma, la comprensién (hermenéutica) auténtica es mds que
la inteleccién de un suceso: consiste en la materializacién de una entidad
previamente oculta y no presente. En términos de Antén Pacheco: “La
hermenéutica es algo mds que una técnica interpretativa: la hermenéutica es
un recorrido espiritual [...]. Causa una transformacion radical en el mundo
sensible, el cual queda convertido en un dmbito de luz y transparencia’
(ANTON PAcheco, 2010, p. 94), “[...] es el camino que nos conduce desde

186 Trans/Form/Agio, Marilia, v. 40, n. 3, p. 175-196, Jul./Set., 2017



Estética y mistica Artigos | Articles

lo presente hasta la presencia, desde lo modelado hasta el modelo, desde la
letra hasta el espiritu.” (ANTON PACHECO, 2010, p. 206).

3.2 EL MODELO ESTETICO

El modelo mistico concierta con la visién del artista, citado por
Heidegger mds arriba, cuando pintaba las botas. No pretende dar una 6ptica
subjetivista del calzado de la campesina sino dejar que éste se manifieste a
través de las manos del artista, que pasa a un segundo plano. En la misma
linea, Beuchot defenderd que “[...] el poeta capta la vida oculta en las cosas
inertes, el corazén de la naturaleza, el alma del mundo” (BEUCHOT, 2013,
p. 53) respetando sus propios modos de darse.

John Dewey proporciona una perspectiva del fenémeno desde
una aproximacién diferente: la experiencia artistica. La experiencia del
contemplador de ciertas obras artisticas se han separado de la vivencia directa y
originaria que les dio el ser, tal como sucede en los turistas. Esta circunstancia
rompe el acto estético (DEWEY, 2008, p. 3), puesto que éste se logra “[...]
cuando la obra llega a ser la experiencia de un ser humano” (DEWEY, 2008, p.
4), cuando inspira: “Inspirarse es inflamarse con un pensamiento o escena. Lo
que se inflama debe también arder por sf mismo hasta convertirse en cenizas,

o expresarse en un material que transforma el material crudo en un producto
refinado.” (DEWEY, 2008, p. 75).

La comprensién simbdlica se inscribe en este espiritu artistico: el
contemplador ha de mantenerse como ser inspirado delante del simbolo, es
decir, no serd alguien incardinado en un espiritu agostado y cegado; asi, el
simbolo “[...] impulsard todo su ser.” (DEWEY, 2008, p. 67). De hecho,
la comprensién permite la fusién con el simbolo, y con la obra artistica, o
la disolucién del sujeto en ese objeto. Segin Marfa Zambrano, el poeta se
emborracha de realidad (ZAMBRANO, 2001, p. 33-34) y pierde su propia
autonomia al sumergirse en una totalidad que lo utiliza como medio para
fines propios (ZAMBRANO, 1993, p. 70; ZAMBRANO, 2001, p. 25, 28,
41). De acuerdo con Cassirer, “[...] en la contemplacién de una gran obra de
arte no sentimos una separaciéon entre el mundo subjetivo y el objetivo; no
vivimos en la realidad plena y habitual de las cosas fisicas ni tampoco vivimos,
por completo, en una esfera individual. Mds alld de [la distincién de] estas
dos esferas detectamos un nuevo reino, el de las formas pldsticas, musicales o
poéticas.” (CASSIRER, 1967, p. 126).
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De las concomitancias entre arte y simbolo, se infieren consecuencias
comunes, por ejemplo, el arte “[...] el arte significa la evasién de este mundo
convencional hueco y estrecho; nos conduce de nuevo  las fuentes verdaderas

de la realidad” (CASSIRER, 1967, p. 139), tal como indicamos mds arriba
para el simbolo.

3.3 La experiencia como campo comin

Tanto el esqueleto mistico como el artistico forjan esquemas de
recuperacién que siguen los pasos del rescate del simbolo. La instancia comtn
deambos es la “experiencia’, esto es, la vivencia directa, vivida y transformadora
resultante del contacto y/o disolucién en un ente trascendental divino o
artistico. Sélo quien experimenta a Dios o El beso de Klimt los comprende
y escapa de la condicién de turista, pues se transforman al fusionarse con
realidades que le son ajenas.

Beuchot, Panikkar, Zubiri y Dilthey, en la tradicién occidental,

y Nishida, en la tradicién oriental, han descrito la experiencia como un

contacto directo con la realidad, sin mediaciones. Beuchot recalca que “...]

la experiencia, el sentir, es descifrar simbolos, pero de manera inmediata”

(BEUCHOT, 2012b, p. 81), Panikkar la trata como el “[...] toque que

tenemos con la realidad” (PANIKKAR, 1999: 17), Zubiri como el “[...]

comercio efectivo con las cosas” (ZUBIRI, 1940, p. 189) y Nishida como

“[...] conocer los hechos tales como ellos son, conocer de conformidad con

hechos renunciando por completo a las propias elaboraciones.” (NISHIDA,

1995, p. 41). Para Dilthey, que equipara nuestro concepto con la “Erlebnis”,

en la experiencia se encuentra “[...] lo que estd dado de manera inmediata”

(GADAMER 1977, p. 45); Gadamer, fuertemente influenciado por Dilthey
lo explica en los siguientes términos:

Erleben significa para empezar «estar todavia en vida cuando tiene lugar

algo». A partir de aqui la palabra Erleben adquiere un matiz de comprensién

inmediata de algo real, en oposicién a aquello de lo que se cree saber algo,

pero a lo que le falta es garantia de una vivencia propia, bien por haberlo

tomado de otros, o por haberlo simplemente oido, bien por ser inferido,

supuesto o imaginado. Lo vivido (das Erlebte) es siempre lo vivido por uno

mismo. (GADAMER, 1977, p. 44).
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La experiencia, de acuerdo con Pannikar, implica “[...] tocar con mi ser
la totalidad del Ser.” (PANIKKAR, 1999, p. 19). Dewey afiade desde el campo
de la estética que la experiencia supone una “vitalidad elevada” (DEWEY,
2008, p. 21); nosotros anadirfamos, con fines explicativos, que ese ascenso es
deudor de una apertura del sujeto a contextos mds amplios, a ser mds si mismo,
a acrecentarse a s{ mismo por medio de aquello en lo que se disuelve el sujeto
o la sociedad. Cuando se contempla, por vez primera, con ojos experienciales
El Guernica de Picasso o los edificios bombardeados por la OTAN de la calle
Nemanjina en Belgrado la sorpresa es sintoma de una amplitud existencial (sea
dolorosa, gratificante o de otra indole) que recibe el espiritu al contacto con
una verdad que es mds amplia que cualquier individuo. El espacio y el tiempo
de la persona no estdn preparados para el contacto directo con esos restos
abominables en que palpita el horror del pasado. La explicacién (objetiva, fria
y con intencién de ofrecer un dato cultural de primer nivel) de la guia turistica
no es comparable a la impresién experiencial obtenida, si se alcanza. La primera
es esperable, es decir, se ubica dentro de cdnones objetivos y la objetividad es
manejable; las palabras de la guia son ciencia, pero la “[...] experiencia no es
ciencia, no es episteme, no pertenece a la epistemologia sino que, antes bien,
la funda.” (PANIKKAR, 1999, p. 17). La comprensién intelectiva u objetiva
toca la realidad en el nivel cognoscitivo, pero, con la experiencia, la toco desde
la citada “totalidad de mi ser”. Por todo ello, no erraba Zubiri cuando advertia
que s6lo mediante la experiencia, “[...] las cosas ponen su realidad en manos
del hombre.” (ZUBIRI, 1940, p. 190). El conocimiento intelectivo pone en
las manos del espectador una perspectiva desde la que se otea una realidad,
pero la experiencia carece de perspectivas, o las posee todas, al vincular al
sujeto directamente con lo real.

Esta interpretacién se equipara al cumplimiento, repeticién y
actualizacién de lo dado (ANTON PACHECO, 2010, p. 189): conocer es
actualizar una realidad, por eso, quien mejor entiende el amor es el amante
y para entender una novela hay que convertirse en autor o alcanzar la
experiencia a la que éste dio lugar como sefialaba Scheleiermacher para llegar a
comprender “[...] mejor de lo que él mismo podria dar cuenta de si mismo.”
(SCHLEIERMACHER, 1999, p. 81).

;Cbémo es posible ver estando ajeno a punto de visto alguno? Porque
la fusién del sujeto o de la sociedad con la experiencia provoca que retroceda
antes de la separacién se sujeto y objeto. La experiencia se aprehende desde
una instancia que es previa al sujeto, aquel que posee una determinacién
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espacio-temporales particular. Esto es debido a que la experiencia consiste en
una unidad que se capta de forma total. Dewey lo explica en los siguientes
términos:

Una experiencia tiene una unidad que le da su nombre, esa comida, esa
tempestad, esz ruptura de la amistad [...] estd constituida por una cualidad
determinada que impregna la experiencia entera [...]. Esta unidad no es ni
emocional, ni prctica, ni intelectual, porque estos términos denominan
distinciones que la reflexién puede hacer dentro de ella. (DEWEY, 2008,
p. 43).

Asi, la categoria “experiencia’, donde se encuadra la experiencia
simbdlica, pertenece a la metafisica antes que a la fisica. Su aprehensién
depende de un acto filoséfico antes que de uno psicolégico: el sujeto se percata
de rostros particulares de un rito o un simbolo, pero sélo la participacién
experiencial en la totalidad del acto simbélico lo capacita para la comprensién.

4 CONCLUSION. LA EXPERIENCIA COMO MEDIO DE RESTAURACION SIMBOLICA EN
NUESTRA SOCIEDAD

4.1 SER EXPERIMENTADOS POR LO OTRO EN LUGAR DE EXPERIMENTAR LO OTRO

No todas las vivencias son experiencias; sélo lo serdn aquellas que
provocan una quiebra metamdrfica en nuestro ser y catalizan el ec-stasio (estar
fuera de nosotros mismos) para situar en nuestro centro un ser no personal.
Un evento simbdlico se percibird como vivencia o como experiencia segin
el centro sea un yo que intenta controlar o uno que se deja dominar por el
simbolo. En el segundo caso, la persona (o el grupo) asume la interpretacién

como un acto que consiste en “[...] cumplir, repetir y actualizar el simbolo
interpretado.” (ANTON PACHECO, 2010, p. 189).

Visto lo anterior, “[...] el contenido interiorizado presenta algunas
semejanzas u homologacién con aquel que intenta asumirlo.” (ANTON
PACHECO, 2010, p. 83). [tem mds, Arte y simbolo es consciente de que
“[...] hay una especie de transferencia entre el hombre y el mundo por medio
del simbolo.” (BEUCHOT, 2013, p. 148). Este traslado coincide con una
absorcién de la persona dentro del simbolo puesto que éste toma privilegio,
igual que lo harfa Dios en el caso de Panikkar o la obra de arte en Dilthey. De
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ah{ que sea obvio que todas las dimensiones humanas sean coherentes entre
si (NISHIDA, 1995, p. 70), es decir, no se muestran incoherencias entre el
pensar, el sentir o el hacer o, segtin Antén Pacheco, “[...] coinciden los modi
essendi, los modi cognoscendi y los modi interpretandi.” (ANTON PACHECO,
2010, p. 151). Esto no es debido a un voluntarismo forzado por el sujeto o la
sociedad sino que parte de que el punto de origen de todas estas densidades se
infiltra en cada una de ellas.

4.2 DEJARSE EXPERIMENTAR POR EL SIMBOLO

La desaparicién del simbolo no es un fenémeno de indole fisica (los
simbolos no han desaparecido) sino metafisica y epistemolégica (la incapacidad
para comprender los simbolos, mediante una actualizacién ontoldgica).
Por ello, la restauracién ha de darse en los mismos términos en que se abre
el problema: no es preciso construir nuevas banderas sino actualizar la faz
simbdlica que estdn ocultas en las existentes, liberar su auténtica entrana oculta
por hermenéuticas pragmatistas. Marfa Zambrano lo explica admirablemente
en Delirio y destino

Saber mirar un icono es liberar esa su esencia, traerla a nuestra vida, sin
destruir la forma que la contiene, dejéndola al mismo tiempo allf; es dificil
y necesita entrenamiento [...]. Saber contemplar debe ser saber mirar con
toda el alma, con toda la inteligencia y hasta con todo el cuerpo, lo cual
es “participar”, participar de la esencia contemplada en la imagen, hacerla

vida. (ZAMBRANO, 1989, p. 160).

Zambrano aprendié a ver (recuperé la mirada ontolégica) en dos
contextos: en el Museo del Prado de Madrid y en sus paseos por el campo
cuando una enfermedad la incapacité para todo tipo de trabajo (ZAMBRANO,
1989, p. 152-153). El ¢jercicio era sencillo: mantener la visién constante en el
cuadro o en el elemento con capacidad estética, como las nubes en un prado
para acabar fusiondndose con ellas o sentir que el individuo queda envuelto
completamente por lo contemplado (PANIKKAR, 1999, p. 21); asi se pasa de
contemplador a ser contemplado. Antén Pacheco se acerca a este acto cuando
sefala como trayecto comprensivo la dindmica de “[...] cumplir y recorrer
lo simbolizado mismo.” (ANTON PACHECO, 2010, p. 171). Por tltimo,

Dewey repite esta metodologfa criticando la visién del turista:
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Una multitud de visitantes llevados a través de una galerfa de arte por un
gufa, con la atencién solicitada de un lado a otro, no perciben, sino que
sélo por accidente se interesan en mirar un cuadro si es con intensidad.
Para percibir, un contemplador debe crear su propia experiencia. Y esta
creacién debe incluir relaciones comparables a las que sintié el creador.

(DEWEY, 2008, p. 62).

El apresurado turista ya no tiene una visién estética de Santa Soffa o de
la catedral de Rouen, al igual que el automovilista a cien kilémetros por
hora no ve el paisaje huidizo. Se debe caminar alrededor, dentro y fuera, y
en visitas repetidas, dejar que la estructura se presente gradualmente bajo
una iluminacién variada y en conexién con estados de 4nimo cambiantes.

(DEWEY, 2008, p. 248).

Este modo contemplativo que conduce a la experiencia exhorta a la
consecucién de una serie de actitudes especificas que hemos explicado en
trabajos previos (BARRIENTOS 2010; BARRIENTOS, 2011) y que aqui
s6lo citamos por razones de espacio: humildad, apertura, retiro asociativo,
paciencia, fascinacién por la novedad, equilibrio, escucha atenta del ritmo
de la realidad y esperanza para que el misterio florezca o para que nosotros
alcancemos la atalaya desde la que el misterio decida abrirse ante nosotros.

4.3 LA COMPRENSION DEL SIMBOLO DESDE LA FUSION DE HORIZONTES Y DESDE LA
RESONANCIA DE ECOS COMUNES

Gadamer (1977, p. 223) nos recuerda que la comprensién instaa “[...]
dejar valer en mi algo contra mi.” Sin embargo, esta idea se asienta en una
visién que sigue incardinada en la subjetividad o la intersubjetividad. Por ello,
se corre el riesgo de mantenernos en la limitacién espacio-temporal aludida
mis arriba. Pero, ;no serfa posible abrirnos a una hermenéutica del simbolo
consistente en la puesta en contacto de dos totalidades, esto es, asumir al yo
como una trascendencia? Los juegos posthumanistas de las dltimas décadas
y ciertas tradiciones precartesianas nos animan a imaginar caminos de este
calibre.

Por un lado, tenemos la teoria de la fusién de horizontes de Gadamer.
El teérico alemdn rompe los esquemas tradicionales de la comprensién (dos
sujetos intercambiando informacién) por dos horizontes que se interpenetran
y donde el sujeto juega un papel reducido (instrumento vacio que contempla
la fusién que él mismo provocd. Repitdmoslo: el didlogo se convierte en la
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fusién de los horizontes de dos sujetos o grupos antes que en la conversacién
concreta de estos.

La progresiva deshabituacién de entender al sujeto bajo las categorias
cartesianas o hegelianas, a saber, un ente con contornos definidos que siente
como auténomos, propios e independientes del resto, introduce en una visién
nueva y retadora de la persona y de sus interrelaciones: el sujeto y los grupos
acaban conceptudndose como una sintesis orgdnica y dindmica de experiencias
que conforma un horizonte particular. Asi, la conexién de una persona o
sociedad con otra fragua un acontecimiento metafisico donde los horizontes
(experienciales) de ambas entran en didlogo. La comunicacién resulta de la
fusién de horizontes de las dos entidades y de la vivificacién de cada horizonte
en el citado acontecimiento.

Trasladado al campo del simbolo, la comprensién exige la apertura
del “propio” horizonte particular al horizonte vvido del simbolo y no la
imposicién de la propia subjetividad al simbolo; el segundo caso clausura
la apertura del simbolo desde si mismo. Ahora bien, ;existe algiin esquema
que ayude a entender el contacto de ambos? Citamos més arriba a Huainanzi
y su teorfa de las resonancias. De acuerdo con esta teorfa, uno comprende
al otro o a lo otro cuando hace resonar en él un eco previamente instalado
en su interior aunque no activo. Cuando interpretamos la nota musical
“La” en una guitarra, resonard la cuerda de la nota “La” de la guitarra que se
encuentra a su lado. El modelo hermenéutico responderia al mismo esquema:
escuchar la transcendencia es una forma de hacer eco en la transcendencia
que se encuentra en nuestro interior. Esta concepcién parte de una imagen
del ser humano como microcosmos donde nuestro ser no se concibe como
un ente limitado espacio-temporalmente sino como potencialidad para una
universalidad que duerme hasta que es activada de modo indirecto. El acto de
comprensién simbdlica partiria de los ecos que el simbolo provoca en nuestro
horizonte. La primera voz que lanzamos en la montafia nos pertenece, la que
regresa pertenece a la montafia y, sin embargo, algo las unifica. La llamada del
simbolo le pertenece, pero el eco que gesta en nuestro interior se encuentra
mds de nuestro lado, aunque algo los unifica.

La imagen del pardgrafo anterior es crucial puesto que las consecuencias
nos conectan con el comienzo de este capitulo. Recordemos que diversos
autores habfan avisado de los peligros psicolégicos y metafisicos del extravio
simbdlico: la persona adolecia de psicopatias o se quejaba de limitaciones
existenciales insoportables. El punto al que hemos llegado nos explican la
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razén de la dolencia: el ser humano posee vocacién de actualizacién de sus
trascendencias, dormidas en su interior hasta que son despertadas por ecos de
trascendencia (los del simbolo). Sin ellos, se siente la nostalgia del Hiperion
(HOLDERLIN, 2001) o la insoportabilidad de la estrechez mundana. Este
trabajo demuestra, pues, que no sélo es posible recuperar experiencialmente el
simbolo, sino que la sociedad requiere su reconquista so pena de muerte por
inanicién existencial.

La comprensién de una sociedad sobre sus simbolos muestra su
potencia no sélo para crear ciudadanos auténomos sino personas que dan
cumplimiento a lo que son, seres simbélicos (CASSIRER, 1967). Ademds, esta
hermenéutica es la llave para salir de los atolladeros de fronteras individualistas
que la conminan a su desaparicién o, cuanto menos, a cercar la aventura hacia
su autenticidad.

RASTROJO, José Barrientos. Aesthetics and the mystic in the experiential recovery of the
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Abstract: This paper begins by discussing the weakness or loss of the symbol in our
contemporary society, and recounts how modernity has renounced it by means of the
discourse of Enlightenment. On these bases, we analyze the roots for its recovery, locating
the symbol between the sign and analogy. We conclude with a proposal that restores the
symbol by means of experience. The latter will open up the aesthetic and mystic worlds.
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