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En ocasión de la Ceremonia de Inauguración del  Año Internacional  de la Luz, UNESCO
2015

La luz,  arquetipo simbólico universal

En todas las cul turas la luz pasa de fenómeno f ís ico a arquet ipo s imból ico,  dotado de
un vastís imo espectro de i r id iscencias metafór icas,  sobre todo de cal idad rel ig iosa. La
conexión pr imaria es de naturaleza cosmológica:  e l  ingreso de la luz marca el  íncipi t
absoluto de la creación en su ser y exist i r .  Es emblemát ico el  mismo in ic io de la Bibl ia,
que sigue siendo el  “gran código” de la cul tura occidental :  Wayy’omer #eloh#m: Yeh# #ôr.
Wayyeh# #ôr ,  «Dios di jo:  “ ¡Haya luz!”  y hubo luz» (Génesis 1,3).  Un evento sonoro div ino,
una especie de Big bang t rascendente,  genera una epi fanía luminosa: se resquebraja,  así ,
e l  s i lencio y la t in iebla del  nada para hacer desembocar la creación.

También en la ant igua cul tura egipcia,  e l  i r radiarse de la luz acompaña la pr imera alba
cósmica, marcada por un gran nenúfar que sale de las aguas pr imordiales generando el
sol .  Será sobre todo este astro el  que se convert i rá en el  corazón mismo de la teología
del  Egipto faraónico,  en part icular con las div in idades div inas solares Amón y Atón. Este
úl t imo dios,  con Amenof is IV-Akenatón (s.  XIV a.  C.) ,  se convert i rá en el  centro de una
especie de reforma monoteísta,  cantada por el  mismo faraón en un espléndido Himno a
Atón ,  e l  d isco solar:  ta l  reforma, s in embargo, pasará como un meteor i to de breve duración
en el  c ie lo del  t radic ional  pol i teísmo solar egipcio.

Igualmente la arcaica teología indiana del  Rig-Veda consideraba la div in idad creadora
Prayápat i  como un sonido pr imordial  que explotaba en una mir íada de luces, de creaturas,
de armonías.  No en vano, en otro movimiento rel ig ioso que se or ig inó en esa misma t ierra,
su gran fundador asumirá el  t í tu lo sagrado de Buddha ,  que signi f ica precisamente “el
I luminado”.  Y para añadir ,  en épocas histór icas más cercanas a nosotros,  también el  Is lam
elegirá la luz como símbolo teológico,  tanto es verdad que una “sura” completa del  Corán,
la XXIV, será t i tu lada An-nûr,  “ la Luz”.  En su inter ior  un versículo será dest inado a un
enorme suceso y a una aguda exégesis en la t radic ión “suf í ”  (en part icular con el  pensador
míst ico Al-Ghazal i  en los ss.  XI-XII) .

Es el  verso 35 el  que dice:  «Dios es luz en el  c ie lo y sobre la t ierra.  Su luz es como
la de una lámpara colocada en un nicho. La lámpara está encerrada en un cr istal ,  es
como una estrel la por el  esplendor luminosísimo y es encendida por el  acei te de un ol ivo
bendi to… Luz sobre luz es Dios.  Él  guía a quien ama hacia su luz». Se podría cont inuar
abundantemente en esta ejempl i f icación pasando a t ravés de las múlt ip les expresiones
cul turales y rel ig iosas de Oriente y Occidente que adoptan como fundamento teológico
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un dato que está en la raíz de la exper iencia común de la existencia humana. La vida,
efect ivamente,  es un “venir  a la luz” (como en muchas lenguas es def in ido el  nacimiento),
y es un viv i r  en la luz del  sol  o guiados en la noche por la luz de la luna y de las estrel las.

La luz como símbolo “teo-lógico”

Dados los l ímites de nuestro anál is is,  ahora nos contentaremos solamente con dos
observaciones esenciales,  dest inadas sólo a hacer intuir  la complej idad de la elaboración
simból ica edi f icada sobre esta real idad cósmica. Por un lado, profundizaremos en la
cual idad “ teo- lógica” de la luz,  por la que es una analogía para hablar de Dios;  por otro,
examinaremos la dialéct ica luz-t in ieblas en su valor moral  y espir i tual .  Tendremos como
punto de referencia ejempl i f icat ivo la Bibl ia,  que ha generado para la cul tura occidental
un “ léxico” ideológico e iconográf ico fundamental .  La Bibl ia puede ofrecernos un
paradigma sistemát ico ejemplar general ,  dotado de una coherencia interna signi f icat iva.
Las Escr i turas judío-cr ist ianas han sido, por lo demás, un  reclamo cul tural  capi ta l  por
siglos enteros,  ta l  como reconocía un test igo i r reprensible y al ternat ivo como el  f i lósofo
Fr ieder ich Nietzsche: «Entre lo que exper imentamos en la lectura de Píndaro o de Petrarca
y la lectura de los Salmos bíbl icos,  existe la misma di ferencia que entre la t ierra extranjera
y la patr ia» (“mater ia les preparat ivos” para Aurora ) .

A di ferencia de otras c iv i l izaciones que, de modo simpl i f icado, ident i f ican la luz (sobre
todo solar) ,  con la misma div in idad, la Bibl ia introduce una dist inción signi f icat iva:  la luz
no es Dios,  s ino que Dios es luz.  Se excluye, por eso, un aspecto real  panteísta,  y se
introduce una perspect iva s imból ica que conserva la t rascendencia,  incluso af i rmando una
presencia de la div in idad en la luz,  que es considerada, s in embargo, “obra de sus manos”.
Se deben entender así  las af i rmaciones que acompañan los escr i tos neotestamentar ios
atr ibuidos al  evangel ista Juan. En el los se declara:  ho Theòs phôs est ín ,  “Dios es luz” (1
Juan 1,  8) .  Cr isto mismo se auto presenta así :  egô eímì to phôs tou kósmou ,  “yo soy la
luz del  mundo” (Juan 8, 12).  En esta l ínea está el  h imno  que abre el  Evangel io de Juan,
obra de arte l i terar ia y teológica,  donde el  Lógos, el Verbo-Cristo,  es presentado como
«luz verdadera que i lumina a cada hombre» (1,  9) .

Esta úl t ima expresión es s igni f icat iva.  La luz es asumida como símbolo de la revelación
de Dios y de su presencia en la histor ia.  Por un lado, Dios es t rascendente y eso es
expresado por el  hecho que la luz es externa a nosotros,  nos precede, nos excede, nos
supera.  Dios,  s in embargo, está también presente y act ivo en la creación y en la histor ia
humana, mostrándose inmanente,  y esto se i lustra en el  hecho de que la luz nos envuelve,
nos dist ingue, nos cal ienta,  nos impregna. Por esto también el  f ie l  se vuelve luminoso:
piénsese en el  rostro i r radiado de luz de Moisés después de haber estado en diálogo con
Dios en la c ima del  Sinaí (Éxodo 34,  33-35).  También el  f ie l  justo se convierte en fuente de
luz,  una vez que se ha dejado envolver por la luz div ina,  como af i rma Jesús en su célebre
“discurso de la Montaña”:  «Ustedes son la luz del  mundo… Bri l le así  su luz delante de los
hombres» (Mateo 5,  14.16).

Siempre en esta l ínea, s i  la t radic ión pi tagór ica imaginaba que las almas de los f ie les
di funtos se t ransformaban en las estrel las de la Vía Láctea, el  l ibro bíbl ico de Daniel
asume quizá esta intuic ión,  pero la l ibra de su real ismo inmament ista t ransformándola en
una metáfora ét ico-escatológica:  «Los sabios br i l larán como el  fu lgor del  f i rmamento y los
que enseñaron a la mult i tud la just ic ia,  como las estrel las,  por toda la eternidad» (12,
3).  Y en el  cr ist ianismo romano de los pr imeros siglos – después de que se escogiera la
fecha del  25 de dic iembre para la Nat iv idad de Cristo (esa fecha era la f iesta pagana del
dios Sol  en el  solst ic io de invierno, que marcaba el  in ic io del  encendido de la luz,  antes
humil lada por la oscur idad invernal)  – se comenzará,  en las inscr ipciones sepulcrales,  a
def in i r  a l  cr ist iano sepul tado ahí como el iópais,  «hi jo del  Sol».  La luz que i r radiaba Cristo-
Sol  estaba, así ,  dest inada a envolver también al  cr ist iano.

Incluso en la sucesiva t radic ión cr ist iana, se establecerá una especie de sistema solar
teológico:  Cr isto es el  sol ;  la Ig lesia es la luna, que br i l la con luz ref le jada; los cr ist ianos
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son astros,  no dotados de luz propia,  pero i luminados por la suprema luz celeste.  Que
se trate de una vis ión exquis i tamente s imból ica,  dest inada a exal tar  la revelación y la
comunión entre la t rascendencia div ina y la real idad histór ica humana, parece evidente en
un pasaje sorprendente,  aunque coherente,  del  ú l t imo l ibro bíbl ico,  e l  Apocal ipsis ,  donde
en la descr ipción de la c iudad ideal  del  futuro escatológico perfecto,  la Jerusalén nueva
y celeste,  se proclama: «No habrá más noche y no se necesi tarán más luz de lámpara ni
luz del  sol ,  porque el  Señor Dios los alumbrará» (22, 5).  La comunión de la humanidad
con Dios será entonces plena y cada símbolo decl inará para dejar espacio a la verdad del
encuentro directo.

La dialéctica luz-t iniebla

Es interesante notar que en el  texto c i tado se menciona el  f inal  de la noche y,  por lo tanto,
del  r i tmo circadiano. Es este un tópos característ ico de la escatología (es decir ,  del  f in
de los t iempos),  como se lee en el  l ibro del  profeta Zacarías el  cual ,  cuando descr ibe el
f in de la histor ia,  lo representa como «un día único;  no habrá día y luego noche, s ino
que a la hora de la tarde habrá luz» (14, 7).  Después, en la real idad histór ica ese r i tmo
cot id iano entre luz y oscur idad cont inúa, y se convierte en un signo de naturaleza ét ico-
metaf ís ica.  Pretendemos hablar de la dialéct ica luz-t in iebla que aparece en el  texto arr iba
ci tado del  l ibro del  Génesis.  El  acto creat ivo div ino,  expresado mediante la imagen de la
“separación”,  pone orden en el  “desorden” de la nada. «Dios v io que la luz era buena y Dios
separó la luz de las t in ieblas.  Dios l lamó a la luz día,  mientras que l lamó a las t in ieblas
noche» (Génesis 1,  4-5).

Es signi f icat iva la def in ic ión de la luz como real idad tôb ,  un adjet ivo hebreo que es
contemporáneamente ét ico-estét ico-práct ico y,  por eso, designa algo que es bueno, bel lo
y út i l .  En contraste,  entonces, la t in iebla es la negación del  ser,  de la v ida,  del  b ien, de la
verdad. Por esta razón, mientras el  zeni t  paradisíaco está inmerso en el  esplendor de la
luz,  e l  nadir  infernal  está envuel to por la oscur idad, como se lee en el  l ibro bíbl ico de Job
donde los inf iernos son descr i tos como «el  país de las t in ieblas y de las sombras mortales,
el  país de la oscur idad y de la opacidad, donde la misma clar idad es como la cal íg ine».

Por el  mismo mot ivo,  la antí tesis luz-t in iebla se t ransforma en un paradigma moral  y
espir i tual .  Es lo que aparece en muchas cul turas y t iene su ápice en el  c i tado himno-
prólogo del  Evangel io de Juan, donde la luz del  Verbo div ino «br i l la en las t in ieblas y las
t in ieblas no la vencieron» (1,  5) .  Y más adelante,  en el  mismo cuarto Evangel io,  se lee:
«Vino la luz al  mundo y los hombres amaron más las t in ieblas que la luz… el  que obra la
verdad va a la luz» (Juan 3,19-21).  También en la comunidad judía,  act iva desde el  s ig lo
I  a.  C. en adelante,  descubierta en Qumrán en las or i l las occidentales del  mar Muerto,  un
texto descr ibe «la guerra de los hi jos de la luz contra los hi jos de las t in ieblas», s iguiendo
un módulo s imból ico constante para def in i r  e l  contraste entre bien y mal,  entre elegidos
y rechazados.

Este dual ismo se ref le ja también en la oposic ión ángeles-demonios o en los pr incipios
ant i tét icos yang-yin,  en las div in idades en lucha mutua como Marduk creador y la Tiamat
destructora,  d iv in idades de las cosmogonías babi lónicas,  o como Ormuz (o Ahura Mazda)
y Ahr iman de la rel ig ión persa mazdeista o como Deva y Asura en el  mundo indiano. La
misma dialéct ica adquiere una nueva forma en el  hor izonte míst ico,  cuando se introduce
el  tema de la “noche oscura”,  explorada por un grande autor míst ico y poét ico del  s ig lo
XVI español ,  san Juan de la Cruz.  En este caso, el  tormento,  la prueba y la espera de la
noche del  espír i tu es como un vientre fecundo que preanuncia a la generación de la luz
de la revelación y del  encuentro con Dios.

En síntesis podremos compart i r  la af i rmación de Ar ie l  en el  Fausto de Goethe: Welch
Getöse br ingt  das Licht ! ,  «¡Qué estrépi to produce la luz!» ( I I ,  acto I ,  v.  4671).  Esta
af i rmación es,  efect ivamente,  un s igno glor ioso y v i ta l ,  es una metáfora sagrada y
trascendente,  pero no inofensiva,  puesto que genera tensión con su opuesto,  la t in iebla,
t ransformándose en símbolo de la lucha moral  y existencial .  Su i r radiación, por ende, del



- 4 -

cosmos traspasa en la histor ia,  del  inf in i to baja al  f in i to y es por lo que la humanidad
anhela la luz,  como en el  gr i to f inal  que se atr ibuye al  mismo Goethe, Mehr Licht ! ,  “ ¡más
luz!” :  en sent ido f ís ico,  a causa del  velarse de los ojos en la agonía,  pero además en
sent ido existencial  y espir i tual  de anhelo a una epi fanía suprema de luz.  Es aquel lo que
invocaba el  ant iguo poeta hebreo de los Salmos: «¡En t i ,  oh Dios,  está la fuente de la v ida,
y tu luz nos hace ver la luz!» (Salmo 36,10).
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